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Навряд чи є необхідність ще раз наголошувати на важливості IV книги труда Геродота для 
реконструкції минувшини України. До того ж не тільки її історичного минулого, але її колишніх 
природи і клімату. За роки та тисячоріччя, що пройшли від часів Геродота, змінилася те тільки ет-
нічна карта Північного Причорномор'я, але й його ландшафт. Це таїть досить серйозну небезпеку 
для сучасного дослідника старожитностей. Зроставши у системі  зовсім інших історичних та еколо-
гічних координат, він інколи намагається зрозуміти колишнє життя народів, котрі їм вивчаються, не 
„зовні”, а „зверху”, немов би дивлячись в окуляр мікроскопу на препарований та зажатий поміж 
предметними стеклами об'єкт вивчення. 

У деяких випадках – ми кажемо тут про близьке нам у професійному відношенні скіфознавст-
во, це призводить до конструювання застиглих та великовагових схем, далеких від реальної по-
всякденності кочових скіфів. У цьому зв'язку доречно згадати слова видатного вченого І.Є.Забеліна, 
що були сказані їм ще на світанку становлення археологічної науки, згідно яким за пам'ятками ма-
теріальної культури слід намагатися побачити „живые лица с живою их обстановкою”.1 Надійним 
союзником археолога у даному випадку стає етнографічна наука. Чудовим підтвердженням цієї тезі 
слугують труди видатного історика Д.І.Яворницького, перш за все його славнозвісна праця „Історія 
запорізьких козаків”. У ній він, подібно Геродоту, зібрав по крупицям масу різноманітних свідчень, 
що дозволяють   дещо ширше інтерпретувати деякі етюди „Скіфської розповіді” Геродота. У зв'язку 
з обмеженим обсягом статті, що пропонується увазі читачів, зупинимося лише на двох аспектах:  
природні умови північнопричорноморських степів та побут і господарство скіфів та запорізьких 
козаків. 

Природні умови північнопричорноморських степів 
З опису Геродота [IV, 47-57] витікає, що скіфські степи являли собою рівнину, яка була багата 

на пасовиська та ріки, що її зрошували. З восьми перелічених їм річок, Геродот приділив особливу 
увагу Бористену-Дніпру, для опису котрого він не шкодує самих захоплюючих слів. Згоден з ним і 
Д.І.Яворницький: Дніпро це свята і завітна для запорожців ріка, у козацьких думах він зветься 
„Дніпром-Славутою”, у козацьких піснях – „Дніпром-братом”. З басейном Дніпра пов'язана також 
досить розгалужена гідрографічна система. „З устя Дніпра та й до вершини сімсот річок ще й чоти-
ри” – співали запорізькі козаки.2 По обом бокам південної частини знаменитого Муравського шля-
ху, що вів із Криму до глибин Росії, трава була такою високою, що за нею було не видно ні людини, 
ні віза.  Останній також не міг звернути з наїждженої колії – його колеса відразу заплутувалися у 
густій степовій рослинності.3 Не випадково в українському фольклорі збереглася коротка, проте 
містка характеристика запорізьких просторів: „Там сіна по коліна, свіжого пойла по стойла”.4 До-
сить показово, що у своїй „Географії” Страбон [VII, 3, 17] відзначав, що номади Північного Причо-
рномор'я при просуванні степами  йдуть за своїми стадами (курсив наш – В.М.). Вірогідно, це дос-
теменна етнографічна деталь, оскільки тільки услід за скотом, який з'їдав та витоптував степову 
рослинність, могли рухатися повільні кибитки кочовиків.  

Зрозуміло, природні умови не були однаковими на усьому просторі причорноморських степів. 
Досить посушливими були найбільш південні райони, особливо сучасна Херсонська область, котрі 
у польських та російських авторів минулих сторіч мали назву „Дикого поля”, „Пустополя”, „Чисто-
поля”. Рятівними оазами були тут під час літньої жари лише нечисленні річки та балки.5 

Взагалі, слід зазначити, що літня спека в українському степу в часи, що описуються  
Д.І.Яворницьким, була, судячи зі всього,  більш значною, ніж зараз. Середня температура повітря в 
червні – липні коливалася, у середньому, от 15-20˚ по Реомюру (20-25˚С), до 26˚ по Реомюру (бли-
зько 33˚С). Проте  в окремі періоди  вона досягала позначки 45˚і навіть 50˚по Реомюру (близько 55-
62˚С)! Автор, який багато років присвятив дослідженням скіфських курганів на півдні України, не 
може згадати нічого подібного. Лише одного разу на його пам'яті верхня позначка ртутного стовп-
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чика піднялася до 45˚С. Недивно тому, що к початку серпня степи  втрачали усяку привабливість і 
перетворювалися у суху, спалену сонцем пильну рівнину, на котрій й людині, й скоту було важко  
переносити палаючи промені південного сонця.6 

Досить суворим іспитом у запорізьких краях були  також зимові морози, які посилювалися ві-
дкритим характером місцевості.  Хоча вони, як правило, сягали близько -12˚С і лише інколи опус-
калися до позначки -30-40˚С, вони супроводжувалися частими хуртовинами.7 

Французький військовий інженер Г.Л. де Боплан, який знаходився на польській службі, брав 
участь у невдалому зимовому поході польського війська проти татар у 1646 р. Пізніше він згадував, 
що коли вони досягли річки Мерла (ліва притока р.Ворскла) настали пекучі і люті морози, від яких 
загинуло дві тисячі воїнів і близько тисячі коней. Сам Боплан рятувався у критому візку не тільки 
тепло вдягнутим, а й тримав на колінах велику собаку, що гріла йому ноги.8 

Давнім авторам клімат Скіфії уявлявся також досить суворим. Так, Геродот [IV, 28] ствер-
джував, що не тільки протягом восьми місяців там стояв нестерпний холод, але й в інші чотири мі-
сяці відчувається нестача тепла. Досить образно ця ж думка передана в славнозвісній „Одиссеї” [ХІ, 
14-16], де про землю попередників скіфів – кіммерійців, розповідається: 

   „Там розташовані місто й країна людей кіммерійських, 
   Хмарами й млою вповиті. Ніколи промінням яскравим 
   Не осяває їх сонце в блакиті ясній світлодайне.”9 

Не менш відомі твори, що були написані римським поетом Овідієм у засланні до придунайсь-
кого м.Томи. Багато їх стрічок сповнені скаргами (зрозуміло, дещо перебільшеними із сподівання 
пом'якшити покарання, але в цілому вони відображали  його загальне  сприйняття цієї країни) не 
тільки на „диких” кочовиків, але й на холод, що панував у цій віддаленій провінції Римської імперії. 
Так, у посланні до Фабія Максима він пише: вже четверту стомлюючу зиму змагаюся я тут з холо-
дом, зі стрілами та з моєю долею.10 

Проте не викликає сумніву, що для скіфів багаті на пасовиська та водопої причорноморські 
степи, незважаючи на зимову стужу та літню спеку, тучі комарів й мошки, періодичні нашестя са-
рани та  суховії були, як й для більш пізніших степовиків,11 землею обітованою. Не випадково тут 
виник один з найяскравіших осередків тієї кочової цивілізації, котру прийнято називати скіфо-
сибірською. 

На жаль, Геродот майже нічого не розповідає про фауну скіфських степів. Проте 
Д.І.Яворницький дає уяву про ту силу найрізноманітніших птахів та звірів, що водилися у запорізь-
ких краях. Це вовки, лисиці, зайці, дики кішки, олені, ведмеді, лосі, дикі кабани тощо.12 Безперечно, 
що мисливство на диких звірів було  одним з улюблених занять скіфів. Наприклад, серед залишків 
тризни в кургані Товста Могила, в котрому була виявлена славнозвісна золота пектораль, були 
знайдені кістки щонайменше 14 вепрів та 2 оленів.13 У заповненні Північної могили скіфського 
царського кургану Чортомлик були знайдені кістки, щонайменше 12 диких кабанів.14 Не викликає 
сумніву, що мисливство у скіфів мало не тільки суто раціональне значення, а й було одним зі спо-
собів тренування та гартування воїна. Адже полювання на могутнього дикого вепра потребувало 
неабиякої мужності та сили, а гонитва за зайцями, лисами та оленями вимагала від скіфа спритнос-
ті, твердої руки та гарного ока, щоб поцілити стрілою у цих рухливих звірів. 

Як одну з особливостей фауни північнопричорноморських степів і Геродот [IV, 52], і                
Д.І. Яворницький15 згадують про  наявність тут диких коней – тарпанів. 

Тривалий час існувала думка, що низькорослі (висотою від 138 до 144 см. у холці)16 скіфські 
коні були прирученими тарпанами.17 Але Д.Н.Анучін,18 який проаналізував зображення скіфських 
коней на предметах торевтики,  довів, що вони  були вже доместіфіцірованими  кіньми. 

Про тарпанів згадує й Г.Л. де Боплан. За його часів вони бігали степом табунами по 50 – 60 
голів. Як він зазначає, ці коні нічого вартують у роботі, лишень м'ясо їх смачне, ніжніше від телячо-
го.19 Такої ж думки додержується й Д.І.Яворницький, який, спираючись на розповідях людей, що 
бачили ще тарпанів, пише, що вони не могли жити у неволі – або втечуть, або помруть.20 Ці свід-
чення, безперечно, підтверджують висновки Д.Н.Анучіна. 

Наостанку зазначимо також, що розквіт і відносна територіальна стабільність Скіфії як істо-
рико-культурного феномену були обумовлені тим вузловим у воєнно-стратегічному відношенні 
положенням північнопричорноморських степів, що відокремлювали просторі лісостепові області 
Північного Причорномор'я від узбережжя Чорного моря як околиці середньоземноморського  сві-
ту.21 Ця ситуація, що виникла у VII ст. до н.е., з початком освоєння грецькими колоністами північ-
ного узбережжя Понту Евксінського, зберігалася потім протягом багатьох сторіч. Яскравим прик-
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ладом слугує цьому  й  бурхлива історія запорізького козацтва, що опинилося у сфері переломлення 
інтересів кількох великих держав того часу – Речі Посполитої, Росії, Молдови, Туреччини. Лише із 
укладанням у 1774 р. Кучук-Кайнорджинської мирної угоди, що остаточно визначила домінуюче 
положення на півдні Північного Причорномор'я  Російської імперії, ця територія втратила своє ко-
лишнє значення контактної зони, де схрещувалися  різноманітні політичні намагання, економічні 
інтереси та культурні взаємовпливи. Саме з цього часу починає набирати силу процес колонізації 
південноукраїнських степів та їх агрокультурного освоєння, що й призвело, кінець-кінцем, до пов-
ної втрати їхнього первісного вигляду і її колишніх кочових  насельників.  

Побут і господарство скіфів та запорізьких козаків 
Початок І тис. до н.е. ознаменувався переходом численних племен, що мешкали на території 

Великого поясу євразійських степів, до кочового скотарства, яке давало можливість максимально 
використовувати природні ресурси степу. Віднині і на довгі сторіччя кибитки та юрти степовиків, а 
також їх незліченні отари овець, табуни коней, череди великої рогатої худоби стають невід'ємною 
частиною степового пейзажу. 

Скіфи, поява яких у степах Східної Європи датується початком VII ст. до н.е., були типовими 
кочовиками-скоторями. Це не означає, що вони зовсім не вирощували злаків. Ми знаємо з історії 
більш пізніх кочовиків, що коли вони на початку весни рушали своїми кочовими маршрутами, на 
зимівниках вони залишали людей похилого віку, які обробляли невеличкі клаптики землі та виро-
щували ячмінь, просо тощо. 

Мабуть, подібна практика існувала й у скіфів. Проте розгалуженому землеробству заважали 
не тільки психологія кочовиків, для яких завжди справжнім чоловічим зайняттям була або війна, 
або  вирощування скота, але й природні умови степу. 

Навіть у середині ХІХ ст. обробка важких степових чорноземів потребувала запрягати до плу-
га по шість і вісім волів, тоді як у лісостепових областях можна було орати навіть примітивною со-
хою без коліс, куди було достатньо запрягати одного коня.22  Не випадково запорізькі „сидні” або 
„гречкосії” землю для посівів вибирали по берегам рік або схилах балок, де ґрунт був більш легкий. 
Але вони не були спроможними забезпечити потреби усієї козацької спільноти, тому запоріжці 
отримували хлібне жалування спочатку від литовсько-польського уряду, а потім – від Москви.23 
Тому зрозуміло, чому запорізькі козаки, вільності яких після Кучук-Кайнарджинської мирної угоди 
стали своєрідним анклавом у межах Російської імперії, почали різними спокусами підмовляти до 
втечі людей з Малоросії, щоб завести у себе власне хліборобство. Катерина ІІ розцінила ці дії як 
такі, що спрямовані на збереження автономії запорізького козацтва, що й стало одним з пунктів її 
маніфесту про ліквідацію Запорізької Січі.24 

Головним багатством скіфів були численні отари та табуни. Коні у кочовиків завжди були 
предметом особливої уваги та любові. Так, у тюркськомовних та монголомовних номадів, які роз-
водили коней, вівці, крупну рогата худобу, а у деяких районах  й верблюдів, саме коні вважалися 
„перлинним скотом”, як найбільш цінна та престижна частина їх стад. Вершник та кінь у їх уяві не-
розривно пов'язані, кінь - це крила богатиря, для нього характерний біг-політ, до того ж кінь наді-
лений ще віщими здібностями, оскільки володіє людською мовою.25 

Безумовно, таким ж властивостями у очах скіфів були наділені й їх бойові коні. Ми не маємо з 
цього приводу прямих писемних свідоцтв, але археологічні дані свідчать на користь цього. Напри-
клад, наявність кісток коня у складі залишків заупокійної тризни в курганах скіфської знаті, за дум-
кою В.І.Бібікової, відображає специфіку скіфської ідеології, пов'язану з особливою роллю коня у 
світогляді скіфів.26 Крім того, бойові коні скіфів прикрашалися ними коштовною вуздою, виготов-
леною з золотистої бронзи, срібла та золота, зокрема налобниками та нащочниками. Чудовим прик-
ладом такого набору є золотий налобник з рельєфним зображенням змієногої богині, що була, згід-
но з однією зі скіфських етногенетичних  легенд, прародительнецею скіфів [Геродот, IV, 9], котрий 
походить з кургану Велика Цимбалка (Рис. 1). Цікаво, що по мірі віддалення від земель власно 
скіфської держави, вузда скіфського типу, що була широко поширена на теренах Східної Європи,  
вже не має таких коштовних елементів. Це може свідчити про те, що у віддалених від Скіфії наро-
дів кінь був не стільки бойовим побратимом, а скоріше „засобом пересування”. До речі, за такою 
малопомітною ознакою можна приблизно визначити досить розмиті кордони самої Скіфії. 

Досить важливим для розуміння ролі бойового коня у скіфів є фриз срібної амфори з царсь-
кого кургану Чортомлик, де зображені сцени дресури бойового коня (Рис. 2, 3). За справедливою 
думкою німецької дослідниці Р.Ролле,27 тут відображено навчання коня опускатися на чотири колі-
на (дуже складний елемент у підготовці коня). Але цей навик забезпечував у той час, коли ще не 
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були винайдені стремена, посадку вершника у екстрених ситуаціях і був особливо необхідний по-
раненому воїну, щоб сісти на свого бойового друга, який виніс б його з міста кривавої сутички. 

Як ми вже згадували раніше, коні скіфів були відносно невисокими. Але як довела 
В.І.Бібікова, вони все ж поділялися на три категорії – власно малорослі, середні по росту та велико-
рослі (до 144-145 см. у холці). Останні були кіньми „власного сідла” скіфських аристократів, спеці-
ально зрощені і добре доглянуті.  Другі складали основну частину кінського стада скіфів. Друга та 
третя групи були переважаючими у скіфів за кількістю.28 Незважаючи на свій невеликий зріст, 
скіфські коня відзначалися витривалістю та невибагливістю. 

Про це можуть свідчити дані про коней більш пізніх степовиків29. Так, киргизький кінь, який 
мав у холці висоту, у середньому, 1 аршин 15 вершків (приблизно 138 см.), мав легку ходу та швид-
кість. На степових скачках дистанцію у 20 верст (більш, ніж 21 км.) вони проходили приблизно за 
півгодини. У 1907 р. група уральських козаків на киргизьких конях пройшла 415 верст  (приблизно 
442 км.) за 69 годин. 

Близькими до нього за своїми властивостями були калмицький та башкирській коні, а також 
старий донський кінь.  Останній також відзначався неабиякою витривалістю та швидкістю. Так, у 
жовтні 1883 р. 4 офіцера та 14 козаків пройшли у 20-ти градусний мороз по глибокому снігу диста-
нцію у 1128 верст (більш, ніж 1 203 км.) з Нижнього Новгороду до Санкт-Петербургу за 11 днів. 

Важливою особливістю степових коней була їхня здатність взимку добувати їжу за допомо-
гою тебенівки – тобто розгрібати сніг копитами та поїдати торішню траву. 

Також і запорізькі козаки розводили, переважно, коней. Коня звали вірним другом, нерозлуч-
ним товаришем, милим братом козака. Козак піклувався про коня як про найдорожче для себе ство-
рення. Запорізькі коні також були невеликого зросту, не показні з виду, але мали надзвичайну міц-
ність, силу, витривалість, відзначалися неперебірливістю у харчуванні. Тому табуни запорізьких 
коней були дуже численними. Якось кошовий отаман Петро Калнишевський продав водночас 14 
тисяч голів коней, а у полковника Опанаса Ковпака татари під час набігу захопили 7 тисяч коней.30 

Навіть після ліквідації Запорізької Січі конярство було важливою галуззю господарства меш-
канців степу. Німецький мандрівник Й.Г.Коль, який у 1838 р. відвідав тутешні місця, розповідає, 
що більшу частину року коні знаходяться у відкритому степу разом із табунниками. Чисельність 
табуна досягала, як правило 1000 голів. Табунники відрізнялися міцною будовою тіла, були зодяг-
нуті з ніг до голови у шкіряний одяг, і в спеку, і в холод, день і ніч проводили вони у сідлі. „Остан-
німи скіфами” називає  Й.Г.Коль цих сучасних йому кентаврів.31 

І ще на одному моменті треба коротко зупинитися. Як відомо, кочовики, які хвиля за хвилею 
рухалися до Північного Причорномор'я завжди обирали для перекочовок  одні ті ж самі маршрути, 
оскільки вони проходили по найбільш зручних місцях, багатих на водопої та пасовиська. Зокрема 
скіфи-царські [Геродот, IV, 20], які вважали усіх інших скіфів своїми рабами рухалися зі своїми 
стадами лівобережжям Дніпра від р.Геррос (вірогідно, сучасні Кінські Води) на схід. Уточнити їх 
маршрут їх пересування, на наш погляд, можна за допомогою більш пізніх даних. 

 Так, ногайці, що населяли степи на південь від запорізьких вольностей, поділялися на чотири 
орди: Джедишкульську, Джамбойлуцьку, Джедисанську та Буджацьку. Перша з них кочувала по 
лівому березі Дніпра на північ, до гирла ріки Кінські Води, а далі на схід до річки Берди на відстань 
триста верст.32 Саме таким маршрутом, уздовж повноводної колись ріки, могли рухатися й скіфі-
царські, а потім уздовж Берди спускатися до узбережжя Азовського моря, де могли бути їхні зимів-
ники, адже саме тут зимувало сарматське плем'я  роксоланів [Страбон, VII, 3 17], що прийшли до 
степів Північного Причорномор'я на зміну скіфам. Тоді річний цикл пересування скіфів-царських 
міг виглядати таким чином: від зимівників вздовж Берди і Кінських Вод до Дніпра, а потім у зворо-
тному напряму. 

Наостанку вважаємо необхідним ще раз підкреслити усю важливість труда Геродота та праць 
Д.І.Яворницького для вивчення історії нашого краю. 
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Рис.1. Золотий налобник з кургану Велика Цимбалка. 
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Рис.2. Чортомлицька амфора. 
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Рис.3. Розгортка фризу чортомлицької амфори. 
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SUMMARY 
The works of Gerodot and D.I. Javornitsky are highlighted in this article. The conclusion of the author 
is that the works of the later contribute much to the understanding of Gerodot's "Skythian's story". 
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І.М. ШУГАЛЬОВА 
 

МОДЕРНІЗАЦІЯ ПАРАФІЯЛЬНОГО УСТРОЮ ПРАВОСЛАВНОЇ ЦЕРКВИ  
В УКРАЇНІ В 60-х РОКАХ ХІХ ст. 

 
Православна церква є однією з найбільш усталених суспільних інституцій. Зміни в її струк-

турі відбуваються рідко. Як правило, вони зумовлені істотними зрушеннями в духовно-ціннісних 
орієнтаціях громадян. Саме такими змінами позначене сьогодення. Духовне відродження України 
доби її державної незалежності відкрило нові можливості для розвитку релігійних громад, вдоско-
налення органів церковного управління. Суттєвих змін зазнає устрій конфесій, які розширили сфе-
ри свого впливу. Відбувається формування та оновлення національних конфесійних структур. По-
шук гармонізації суспільно-церковних відносин йде з використанням досвіду попередніх часів, зо-
крема, другої половини ХІХ ст. Тоді в православній церкві здійснювалася низка реформ адміністра-
тивного устрою. 

Об’єктом нашої статті є православна церква в Україні в системі суспільних зв’язків другої по-
ловини ХІХ ст. Предметом – еволюція парафіяльної мережі православної церкви, характер змін її 
організаційної структури, політичні та соціокультурні тенденції розвитку, що вплинули на зміну 
статусу органів парафіяльного управління. 

Першими акцентували увагу громадськості на деформації адміністративного устрою право-
славної церкви публіцисти Нікітський [15, с. 6–11], О. Папков [16; 17], І. Фудель [30]. Їхні статті 
містили міркування щодо відмінностей стародавнього церковного устрою від сучасного їм. Автори 
жорстко критикували спотворення парафіяльної структури, бюрократизм, хабарництво та торгівлю 
вакансіями, що процвітали в той час. О. Папков та І. Фудель виклали власне бачення майбутніх 
змін у церкві та запропонували конструктивні проекти. Зміст їхніх праць характеризує пошук сус-
пільством другої половини ХІХ ст. перспектив адміністративного реформування православної 
церкви. Проаналізувавши публіцистику, ми мали змогу диференціювати проекти та пропозиції що-
до можливих перетворень в адміністративному строї православної церкви в Україні. 

Про наукові тенденції в дослідженні організаційного устрою православної церкви можна го-
ворити вже з 60-х рр. ХІХ ст. Із зазначеного часу при світських університетах та духовних акаде-
міях закладалися основи наукових шкіл. Як правило, такі наукові осередки створювалися в містах, 
де працювали університети, духовні академії та семінарії, – тобто Харкові, Києві, на Поділлі та Во-
лині. Інтелектуальним осередком досліджень церковної історії виступала Київська духовна акаде-
мія. Її представниками були О. Лотоцький [13, с. 1–34], Т. Титов [27, с. 134–145], В. Біднов [1] та 
інші. Загалом, дореволюційній історіографії притаманні риси позитивізму, нагромадження факто-
логічного матеріалу, низький рівень застосування наукових методологій. 

У Радянському Союзі вивчення церковної історії було максимально звужене та політизоване. 
У цьому контексті яскравим явищем стало дослідження В. Фаворського з історії національного ру-
ху [28]. На тлі атеїстичних штампів, коли церковна структура України характеризувалися як збіго-
висько “...духовних лукавих зажер...” [28, с. 109], “...самоправців і гультяїв...” [28, с. 115], що 
прагнули до “...експлуатації та експропріації на користь своєї верстви” [28, с. 108], автор звертав 
увагу на національні риси в православній церкві, які генетично зберігалися і в ХІХ ст. 

У роки так званої перебудови (друга половина 80-х рр. ХХ ст.) кон’юнктура студій з історії 
церкви змінилася та поглибилася [2]. Дослідження церковно-адміністративного устрою стало 
посідати помітне місце в узагальнюючих працях з історії православної церкви в Україні. Цей устрій 
став вивчатися в контексті історії Російської імперії, СРСР [25] та окремих регіонів [7]. 

Роботам були притаманні спроби застосування новітніх методів, у тому числі суміжних наук, 
соціології. Проте в радянську добу питання еволюції адміністративного устрою православної церкви 
в Україні в другій половині ХІХ ст. так і не стало предметом спеціального історичного дослідження. 

Таким чином, дослідження радянських істориків носили антирелігійне спрямування, їх про-
блематика формулювалася в масштабах Російської імперії та часто зводилася до критики православ-
ної церкви та її організаційного устрою. 

Після розпаду СРСР дослідники історії церкви переосмислюють стереотипи, що насаджува-
лися у радянську добу. 

З публікацій російських науковців привертають увагу, насамперед, монографії С. Римського 
[22] та В. Федорова [29]. У них проаналізовано становище РПЦ під час церковних реформ 60–70-
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х рр. ХІХ ст. Названі праці відрізняються новизною методологічного підґрунтя, залученням та ін-
терпретацією великого масиву джерельних і статистичних матеріалів. У них в загальноросійському 
масштабі проаналізовані зміст і напрямки церковних реформ 60–70-х рр. ХІХ ст. Хід перетворень в 
українських єпархіях автори не окреслювали. Недостатньо приділено уваги і впливам національно-
го та історичного факторів інтеграції України до складу Російської імперії, на суперечливі події 
церковної модернізації другої половини ХІХ ст. Це бачення типове для російської історіографії, яке 
переконує у необхідності звернення національних аспектів церковної модернізації другої половини 
ХІХ ст. 

В Україні після проголошення державної незалежності зросла зацікавленість науковців до 
історії церкви. Розширилася проблематика та якість досліджень. Про це свідчать монографії 
А. Зінченка [6] та Г. Надтоки [14], в яких на всеукраїнському тлі глибоко проаналізовані процеси в 
церковному середовищі другої половини ХІХ – початку ХХ ст. Суттєвим явищем стала поява 
регіональних досліджень С. Жилюка [5], В. Рожка [23], О. Чиркової та І. Спінула [26]. Ґрунтовністю 
характеризується дослідження О. Ігнатуші [10] з історії розколу православної церкви в Україні, за-
гальною рисою якого є висвітлення церковної історії в єдності з історією цивілізації, формуванням 
націй, процесом модернізації. Проте поза увагою дослідників залишилися аспекти імперської інте-
грації національних традицій організаційного устрою православної церкви в Україні, церковної мо-
дернізації 60–70-х рр. ХІХ ст. в українських єпархіях. 

Реформи, що відбувалися в імперському суспільстві в 60-х рр. ХІХ ст., не могли не позна-
читися на адміністративному устрої православної церкви. Ми свідомо зосередилися на характери-
стиці парафіяльної структури, оскільки ліберальні реформи другої половини ХІХ ст. майже не за-
торкнули чернецтво та військове духовенство. 

Світські реформи сприяли збільшенню особистих прав парафіяльного духовенства. “Поло-
ження про губернські та повітові земські установи” від 1 січня 1864 р. надало священикам мож-
ливість обиратися до земських управ. У другій половині ХІХ ст. земська реформа охопила Лівобе-
режну, Слобідську та Південну Україну, де було створено шість губернських та близько шістдесяти 
повітових земських управ [9, c. 302]. Проте урядові нововведення в роботі земств були непослідов-
ними, і реформа залишилася незавершеною. Згідно до “Положень про губернські та повітові земсь-
кі установи”, земства не створювалися в області війська Донського (її окремі повіти входили до 
складу Катеринославської губернії), Західних губерніях та в окремих прикордонних областях ім-
перії. 

Імперський уряд планував залучити земства до справ розвитку початкової освіти. Мережа 
церковнопарафіяльних шкіл виступала підґрунтям для співпраці духовенства та земств. Передбача-
лося, що священики відповідатимуть за освітні питання, а земства – за фінансове та матеріальне 
забезпечення шкіл. 

Участь священиків в роботі земських установ допускалася за умов нетривалості їх відлучки з 
парафії, володіння церковною або власною землею, дозволу єпархіального керівництва [4, арк. 1]. 
Вибори кліру до земств відбувалися протягом 1865–1867 рр. у 29 губерніях імперії. До повітових 
гласних обрали 774 священика (6,5 % від загальної кількості членів); в губернські – 78 осіб (3,8 %). 

В Україні вибори відбулися у Полтавській, Чернігівській, Харківській, Катеринославській, 
Таврійській та Херсонській єпархіях. 

Статистика свідчить, що у земствах Лівобережної України священиків працювало значно 
більше, аніж на Півдні України. Зокрема, в земствах Полтавської губернії працювало 24 священика, 
Чернігівської та Херсонської губерній – 22 та 3 відповідно [22, c. 429–430]. 

В 60-х рр. відсоток представництва духовенства в земських установах був найвищий. В 
наступні десятиліття питома вага кліру зводилася нанівець, у 1890 р. священиків-гласних майже не 
було. Це пояснювалося незначним впливом духовенства в земствах, наявністю невідкладних справ 
по парафіях, відсутністю коштів на подорожні витрати (протягом трьох років дії терміну обрання 
видатки дорівнювали 150 крб.). Роль земств на очах занепадала у зв’язку з неспроможністю цих 
установ підвищити матеріальне забезпечення духовенства (священикам навіть не сплачували гро-
шей за роботу в земських школах). 

В грудні 1863 р. розпочато вирішення проблеми виконання духовенством рекрутської повин-
ності. Комісія Військового міністерства пропонувала звільнити від повинності ченців, священно- і 
церковнослужителів, що були в штатах причтів та тих, хто мав вищу богословську освіту. Поза-
штатне духовенство та діти кліру від служби не звільнялися. У 1865 р. Синод блокував цей проект, 
керуючись тим, що рекрутська повинність дискримінуватиме права духовенства. 
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У травні 1867 р. наказом Олександра II скасовано практику успадкування дітьми священиків 

парафій [18, c. 44610]. Тоді ж скасовано розподіл єпархій на класи та видано нові штати архієрейсь-
ких домів. 

Логічним наслідком стало прийняття в травні 1869 р. закону “Про влаштування дітей осіб 
православного духовенства”. Імпульсом для прийняття закону стали політичні перипетії на Право-
бережній Україні. 

Після приборкання польського повстання Київський генерал-губернатор О. П. Безак, за 
підтримки Київського митрополита Арсенія, запропонував дозволити вільний вихід дітей кліру з їх 
стану. Передбачалося, що це стане засобом русифікації правобережних єпархій та нейтралізує 
вплив поляків в адміністративних установах. О. П. Безак підкреслював, що залученню дітей духо-
венства до служби в урядових та освітніх закладах заважає станова замкненість [12, c. 295–300]. Ав-
тор пропонував для зацікавлення дітей священиків надати їм статус особистого дворянства, право 
вільного вибору роду діяльності, певні пільги [12, c. 297]. 

Пропозиції Київського генерал-губернатора знайшли відгук серед єпархіального керівництва і 
в Комітеті Міністрів. Урядом було прийнято відповідний закон. 

Заради укріплення позицій православ’я в правобережних єпархіях протягом 1866 р. міському 
духовенству було підвищено державну платню. Загалом, у 1867 р. для Правобережних єпархій з 
казни виділено 400 тис. карбованців на потреби кліру всіх віросповідань. Православному духовен-
ству з цих грошей призначалися 374,5 тис. крб. [8, c. 276] Сільські причти Київської, Волинської та 
Подільської єпархій позбавлялися права користування натуральними повинностями. Замість того 
клір переводився на грошове утримання (з надходжень від поземельного податку з селян) [8, 
c. 276]. 

Кардинальні зміни в організації православного управління і в правовому статусі білого духо-
венства приніс 1869 р. У березні-квітні 1869 р. в “Єпархіальних відомостях” було опубліковано 
проекти майбутніх реформ складу парафій та причтів при них [19, с. 228–239; 20, с. 431–438; 21, 
с. 506–511]. В травні їх затвердив цар, і вони набули силу законів. 

Кількість парафій скорочувалася. Списки храмів, що переходили до розряду приписних, мали 
складати губернські присутствія з врахуванням місцевих особливостей – кількості населення та 
міцності позицій православ’я в парафіях, матеріальної забезпеченості причтів тощо. 

Для парафій визначався штат служителів: настоятель та причетник в званні псаломщика. У 
багатонаселених парафіях на допомогу настоятелю передбачалися вакансії молодших священиків. 

Диякони, дячки, просфирні та інші церковнослужителі зі штатів виключалися, їх обов’язки 
передавалися псаломщикам, які отримували платню причетників, тобто меншу, аніж обсяг роботи, 
яку належало виконати. 

Підвищувалися вимоги до причетників: на цю посаду мали висвячувати лише після отриман-
ня семінарської освіти. 

Таким чином, згідно до урядових планів, питома вага кліру скорочувалася, а розмір пожертв 
парафіян на причт мав зберігатися стабільним. Відповідно платня священнослужителів збільшува-
лася без залучення додаткових державних ресурсів. 

За умов високої щільності населення парафії або віддаленості приписної церкви від па-
рафіяльної настоятелям дозволялося використовувати допомогу вільнонайманих церковників. 
Останні визначалися з числа мирян. Під час виконання богослужбових обов’язків вони не отри-
мували жалування чи пільг. 

Уряд розраховував в такий спосіб заощадити кошти на церковні видатки. Проте віруючі не 
завжди прагнули посісти церковнослужительські вакансії: матеріальної зацікавленості не існувало, 
коло обов’язків залишалося обтяжливими, а разом з тим їм належало сплачувати податки, забезпе-
чувати свої родини, щоденно працювати. 

До вільнонайманих церковників з настороженістю ставилося духовенство, оскільки воно вва-
жало факт доручення мирянам служительських повноважень порушенням церковних канонів. В 
законі про церковні штати уряд вміло використав прагнення віруючих до розширення самовряду-
вання в парафіях. Наголошуючи на пріоритеті прав мирян в церковному житті, Синод дозволяв їм 
утримувати на власний кошт позаштатних служителів. 

Уряд вимагав, щоб при призначенні на духовні посади єпископи дотримувалися принципу по-
ступовості. Псаломщиками або дияконами на вакансіях псаломщиків призначалися випускники 
семінарій. Сан молодшого священика могли отримати особи, що прослужили кілька років псалом-
щиками. 
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Для кліру встановлювався віковий ценз: на псаломщиків висвячувалися з 25 років, на свяще-

ників – з 30. На практиці часто виявлялося проблематичним реалізувати настанови Синоду. Відчу-
валася гостра нестача священиків, які б мали належну духовну освіту та відповідний віковий ценз. 
Діти духовенства не прагнули вступати до семінарій, оскільки до свого тридцятиліття вони не мог-
ли отримати священицького сану. Єпископи вимушені були призначати до причтів позаштатних 
пастирів пенсійного віку або випускників семінарій. 

Єпископи свідомо загальмовували впровадження нових штатів. Київський митрополит Ар-
сеній вимагав від благочинних детального обґрунтування причин скорочення кожного служителя. 
У м. Києві з квітня 1869 р. до січня 1872 р. звільнилася лише 1 дияконська і 8 пономарських вакан-
сій, а по єпархії за той же час було скорочено 136 пономарів [31, арк. 66, 85 зв.]. 

Питома вага духовенства до 1879 р. зменшилася за рахунок причетників. Скорочувати свяще-
ників не було можливості, оскільки кількість православного населення в імперії зросла майже на 2 
млн.: з 57 156 795 осіб в 1870 р. до 64 097 740 – в 1880 р. 

В 1873 р. архієреям 18 єпархій, у тому числі двох південноукраїнських – Катеринославської, 
Таврійської, а також Харківської, при потребах дозволялося розширювати причти за рахунок до-
даткових псаломщиків та позаштатних дияконів, яких мали утримувати парафіяни [24, c. 113–116]. 
Єпархіальним адміністраціям цих же єпархій, у випадках, коли кількість служителів причтів пере-
вищувала встановлені законодавством норми, заборонялося скорочувати служителів. Передбачало-
ся, що тимчасово парафіяльне духовенство перебуватиме у статусі понад надштатних. Згодом цих 
служителів забезпечать штатних посадами в місцевій або в інших парафіях [24, c. 113–116]. 

Паралельно з новими штатами, впроваджувався закон про скорочення парафій, про який йти-
меться нижче. Крім того, у законі не передбачено механізмів забезпечення притчовими вакансіями 
випускників духовних учбових закладів. Поступовість та тривалість очікування ієрархічного 
підвищення, не були привабливими для духовенства, оскільки мало хто з випускників семінарій 
бажав кільканадцять років служити церковником. 

На практиці впровадження закону про скорочення духовенства наштовхувалося на численні 
перешкоди. Скорочення священиків призвело б до втрати багатодітними духовними родинами за-
собів до існування, підвищувалася вірогідність різкого зростання численності убогого та злиденно-
го кліру. 

Падіння морального та соціального статусу священиків загрожувало зведенням нанівець ав-
торитету державної церкви: жебрацтво православного духовенства неодмінно викликало б зневіру 
парафіян у незламності та непохитності РПЦ. Крім того, виникала необхідність обмеження впливів 
іновірців, особливо на Півдні України. Тому, потреба у розширенні парафіяльної мережі та призна-
ченні до кожного храму православних причтів була очевидною. Певну роль відіграло і особисте 
небажання архієреїв вдаватися до скорочення підопічних їм служителів. За пореформене деся-
тиліття можна констатувати заморожування питомої ваги кліру, але не скорочення. 

Закон Синоду “Про зрівняння сільських парафій та скорочення деяких з них” самого початку 
ніс в собі суперечності і був фактично приречений на провал. Закон мав на меті покращити ма-
теріальне становище священиків за рахунок ліквідації малолюдних парафій та скорочення числа 
причтів. Протиріччя полягали вже в тому, що дозволялося залишати парафію самостійною, навіть 
при невеликій численності населення, в разі так званої місцевої потреби, яку визначав єпископ або 
при наполегливих вимогах віруючих. 

В єпархіях Правобережної України виникла парадоксальна ситуація. В 1859 р. міністр 
внутрішніх справ рекомендував обер-прокурору О. Ахматову в білоруських та правобережних 
українських губерніях скласти новий розклад парафій і перерозподілити між ними населення, 
оскільки багато парафій були малолюдними. 

Ахматов доручив складання нового розкладу губернським церковнобудівним присутствіям, до 
складу якого входили вищі губернські чиновники та по одному представнику консисторій. Голо-
вували в них спочатку губернатори, згодом ці функції передано єпископам. Через десять років, в 
1869 р., законом “Про зрівняння сільських парафій...” ці ж обов’язки – складання розкладу парафій – 
довірено комітетам по забезпеченню православного духовенства, діяльність губернських церковно-
будівних присутствій не скасовувалася. 

В 1871 р. міністр внутрішніх справ О. Тимашев (1868–1878) констатував, що обидва органи 
функціонують, проте їх діяльність малорезультативна. Церковнобудівні присутствія заявляли, що 
складання розкладів є обов’язком комітетів по забезпеченню православного духовенства. До складу 
останніх входили благочинні та священики. Вони свідомо загальмовували роботу, оскільки не бажа-
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ли скорочення причтів. В 1872 р., за наказом Головного присутствія по справам православного ду-
ховенства, обидві комісії було об’єднано. 

Реалізація закону “Про зрівняння сільських парафій...” наштовхувалася на чисельні перешко-
ди на місцях. Його бойкотували майже всі верстви населення. Духовенство прагнуло залишитися в 
своїх парафіях, де воно мало свої господарства і було близько знайоме з усіма віруючими. 

Віруючі були зацікавлені мати парафію. По-перше, наявність власного парафіяльного храму з 
пишним оздобленням та багатим облаштуванням виступала справою честі самих віруючих. По-
друге, заощаджувалися кошти і час необхідні для відвідування храмів на чужині. Миряни Мико-
лаївської парафії, яку ліквідували за наказом Подільської консисторії, відвідували сусідній храм, 
проте трималися там уособлено, вважаючи себе представниками окремої пастви [33, арк. 9–9 зв.]. 
Уповноважені товариства селян неодноразово зверталися з петиціями про відновлення їх парафій 
[33, арк. 10]. 

В деяких випадках віруючим вдавалося відстояти своє право на парафію. Зокрема, петиції се-
лян с. Ташки Заславського повіту Волинської губернії добилися призначення до їх села окремого 
священика та звільнення їх самих від необхідності сплачувати кошти на утримання храму в 
сусідньому селі [34, арк. 9 зв.]. 

Миряни завжди піклувалися щодо відкриття нових парафій. Землевласник с. Колибані Ле-
тичівського повіту Київської губернії Раннєнкампф неодноразово звертався до Київського, 
Подільського і Волинського генерал-губернатора з проханням, щоб в його селі, де є стара дерев’яна 
церква, відкрили парафію і прислали священика [32, арк. 1]. Консисторія провела належне роз-
слідування і рекомендувала Київському митрополиту, призначити причт до храму [32, арк. 4]. Як 
тільки з’являлася можливість, парафіяни прагнули відкрити власну парафію. 

В Київській, Волинській та Подільській єпархіях на початку 70-х рр. віруючі утримували на 
власний кошт 53% храмів. Вища губернська адміністрація через генерал-ад’ютанта Донаукова-
Корсакова повідомила міністерство внутрішніх справ, що скорочувати парафії Південно-Західного 
краю не можна, оскільки зайвих храмів не існувало [31, арк. 109]. Фактичною причиною такого ро-
ду заяв було збереження загрози активізації польського визвольного руху. Генерал-губернатор 
Південно-Західного краю в 1871 р. наказав призупинити діяльність по скороченню парафій. 

Загальмовував скорочення парафій і єпископат. Митрополит Київський Арсеній перетворив 
складання нового розкладу причтів у тривалий процес. Він утворив комісії з благочинних та двох 
священиків (на кожен повіт), які мали відвідати всі парафії та отримати згоду віруючих на 
ліквідацію їх парафії або приписання до їх храму інших громад [31, арк. 35 зв.]. Обґрунтовуючи 
власну позицію перед Синодом Київський митрополит заявляв, що наявність численних дрібних 
парафій у Правобережних єпархіях є специфікою даного регіону та свідчить про міцне укорінення 
православного віросповідання у свідомість мирян [31, арк. 6]. Митрополит добився, що по місту 
Києву всі парафії залишено самостійними; по Київському повіту було об’єднано лише найдрібніші 
парафії. 

Показовою виявилася позиція Київської духовної адміністрації стосовно парафій Уманського 
повіту. Благочинні, виконуючи консисторську настанову, надали відомості про парафії, які необ-
хідно скоротити. Проте за розпорядженням митрополита, всі штатні парафії уманського повіту було 
залишено самостійними з попереднім складом причтів. Окрім того, вісім приписних церков переве-
дено на статус самостійних під приводом наявності при них окремих причтів (які утримувалися на 
кошти мирян), густо заселеності цих парафій та збереженням у пам’яті віруючих фактів про ко-
лишню відокремленість парафій [31, арк. 33 зв.]. 

Таким чином митрополит, з одного боку, затягував скорочення парафій, з іншого – створював 
видимість врахування позицій віруючих. Підтвердженням останньої думки виступають факти зі 
звітів благочинних. Зокрема, прохання парафіян м. Умані зачислити їх до соборної церкви залиши-
лося не задоволеним, тільки через те, що вони не вказали в заяві назви своєї парафії [31, арк. 34]. 
Тобто, в даному випадку єпархіальна адміністрація уникнула можливості скорочення окремої па-
рафії та причту. Митрополит та Київська консисторія, зволікаючи з впровадженням закону про ско-
рочення, використовували найдрібніші подробиці парафіяльного життя. Віруючі с. Шильпоховки 
Уманського повіту погоджувалися на приписання їх до сусідньої церкви. Їм відмовили на підставі 
наявності у їх селі нового храму [31, арк. 34]. 

Наміри Київського митрополита Арсенія бойкотувати закон “Про зрівняння сільських па-
рафій...” виявилися цілком реалістичними. Чисельність парафій скоротилася несуттєво: в 1859 р. в 
Київській єпархії числилося 1330 церков [11, с. 57], в 1872 р. – 1193 [31, арк. 11, 120]. Прагнення 
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митрополита максимально зберегти число самостійних парафій та причтів при них було настільки 
сильним, що він вдавався до лавірування між законодавством та реаліями. 

У 1865 р. митрополит відзвітував, що по Київській єпархії скорочено близько 400 парафій [31, 
арк. 120]. В 1872 р. Київський архієрей заявив генерал-губернатору, що скорочувати парафії надалі 
немає можливості, а на 1878 р. по Київській єпархії нараховувалося 1314 парафіяльних храмів [11, 
с. 57]. 

Єпископи неохоче погоджувалися на об’єднання парафій: Подільський архієрей дозволив 
приписати лише 40 парафій, Волинський – 130, Катеринославський – 53 [31, арк. 120 зв.]. Загалом 
по імперії впровадження закону “Про зрівняння сільських парафій...” зазнало фіаско. В 1878 р. Го-
ловне Присутствіє по справам православного духовенства затвердило нові розклади парафій для 41 
єпархії. За десять років було ліквідовано 2 тис. парафій. Фактично скорочення торкнулося 18 
єпархій, в тому числі трьох українських: Катеринославської, Таврійської та Харківської. В двадцяти 
трьох інших єпархіях чисельність парафій змінилася мало. 

Видаючи в квітні 1869 р. закон, уряд розраховував суттєво поліпшити матеріальне становище 
кліру шляхом скорочення штатних вакансій, заощадити державні кошти на утримання духовенства 
і на будівництво церков (оскільки передбачалося, що один великий храм забезпечить релігійні по-
треби віруючих кількох сіл). Проте нововведення наштовхнулося на опір в єпархіях. 

Обмежувалися інтереси віруючих, які мали регулярно поповнювати храмову казну, утримува-
ти причт, позбавляючись при цьому можливості щоденного духовного спілкування з пастирем. 
Сумлінність віруючих також не завжди витримувала: дехто вдавався до пияцтва, дехто – до сек-
тантства. Зокрема, М. Грушевський наводить спомини селянина з Уманщини: “Після служби божої 
збираємося гуртом до корчми, там пиячимо, танцюємо, сквернословимо, співаємо сороміцькі пісні, 
блудимо, б’ємося... Не раз буває близьке від убивства, крадіжки й розпусти” [3, с. 163]. 

Духовенство зволікало з реалізацією закону і через загрозу втрати місця служіння та переводу 
до оподаткованих станів. Введенням нових розкладів не були задоволені і штатні священики. Вони 
не завжди фізично встигали виконати власні обов’язки, оскільки території парафій ставали обшир-
ними, села розташовувалися на певних відстанях, шляхи між якими були занедбаними. Вимагали 
чимало часу у пастирів і власні господарства, за рахунок яких жили їх багатодітні родини. Повсяк-
денні побутові негаразди обумовлювали погіршення якості виконання треб, ведення богослужінь. 

Таким чином, перетворення 60-х–70-х рр. ХІХ ст. на парафіяльному рівні спрямовувалися на 
підвищення статусу білого духовенства та істотне поліпшення матеріального становища кліру. 

В результаті реформ було зведено нанівець станову замкненість духовенства, священики от-
римали можливість балотуватися на виборах до земств, дітей пастирів допущено до навчання у 
світських духовних учбових закладах. Найбільший резонанс отримала парафіяльна реформа 1869 р. 

Незважаючи на цілком пристойну мету – покращення матеріального добробуту кліру – вона 
фактично зазнала фіаско. Урядові наміри впровадити основні засади реформи (скоротити число па-
рафій та причтів) зустрічали байдужість та небажання співпрацювати не тільки у парафіях, а й на 
рівні єпархіальних адміністрацій. Миряни кожної парафії намагалися зберегти свій храм у статусі 
самостійного та мати окремий причт. На кінець реформаторського десятиліття скорочення мережі 
парафій та причтів було незначним. Разом з тим до єпархіальних установ та обер-прокурора Синоду 
надходили чисельні вимоги релігійних громад поновити діяльність старих або заснувати нові па-
рафії. 

Петиції віруючих несподівано знайшли відгук в нового обер-прокурора К. Победоносцева, 
який в 1880 р. заступив графа Д. Толстого. Победоносцев був супротивником перетворень 60-х–70-
х рр. Його призначення до Синоду ознаменувало початок нової церковної політики, відомої в 
історіографії під назвою контрреформ. Консервативна улаштованість нового обер-прокурора 
підтримав єпископат. Результативне впровадження політики Победоносцева забезпечила зміна 
політичної ситуації в імперії: 1 березня 1881 р. загинув цар Олександр II. 
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 SUMMARY 

Author analyses to a very important problem in the history of Ukraine and represents a research of modern-
izing processes that took place in Ukrainian Orthodox Church in the second half of XIX century, which 
was the period of liberal reforms introduction, namely the years of 1860-1870-ies. In the article states the 
role of a national factor in reforming the administrative order of Orthodox Church in the second half of 
XIX for the first time; characterizes the content and the development of church reforms of the years of 
1860-1870-ies, has ascertained a regional peculiarity in organization structure of Ukrainian orthodox dio-
ceses. 
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Г.Ф. ТУРЧЕНКО  

 
УКРАЇНСЬКЕ НАЦІОТВОРЕННЯ ХІХ – ПОЧАТКУ 20-х рр. ХХ ст.  

ЧЕРЕЗ ПРИЗМУ ІСТОРИЧНИХ ДЖЕРЕЛ (НА МАТЕРІАЛАХ ПІВДНЯ УКРАЇНИ) 
 

Проблема ролі південноукраїнського регіону в процесі формування модерної української нації 
є досить складною, полівимірною. Вона включає в себе цілий комплекс наукових питань. Сутність 
націотворчих процесів в Україні у ХІХ ст. – 1922 р. у їх південноукраїнському вимірі слід розгляда-
ти на широкому історичному тлі, з урахуванням комплексу складників і різних структурних рівнів, у 
поєднанні національної і соціальної парадигм.  

В сучасній історіографії домінує точка зору про те, що націотворення є феноменом модерної 
доби, епохи переходу від аграрно-ремісничого до індустріального суспільства. Концептуальною 
стратегією для дослідження формування модерної української нації, як на загальнонаціональному 
так і регіональному рівнях, дослідниками використовується теорія модернізації. Ця теорія виходить 
з визнання універсальності шляхів історичного розвитку в межах глобальних соціальних систем – 
цивілізацій. Вона розроблялася в 60–80-х рр. ХХ ст. в працях Е. Сміта, Е. Гелнера, Е. Гобсбаума, 
Б. Андерсона та ін. зарубіжних дослідників[1–4]. У загальному вигляді сутність механізму фор-
мування модерних націй пов’язується з розкладом патріархального селянства, кардинальною зміною 
соціальної структури, появою нових соціальних верств, характерних для індустріального суспіль-
ства (соціальною мобілізацією), формуванням національної еліти і розвитком національно-
визвольного руху (національною мобілізацією), який (яка) піднімається на рівень державотворення. 
Інтегрованим наслідком цих процесів є формування модерних націй.  

У рамках модернізаційної теорії процес формування української нації розглядав і відомий віт-
чизняний історик О. Оглоблин, який після Другої світової війни опинився в еміграції. У своєму ви-
ступі "Проблема схеми історії України 19–20 століття (до 1917 року)", виголошеному на 
VIII конференції українських істориків і дослідників суспільних наук Української вільної академії 
наук у Нью-Йорку 5 грудня 1970 р., він підкреслював особливу роль у процесі націотворення регіо-
нального фактора. О. Оглоблин виділив шість, як він пише, головних процесів, які в "інтегрованому 
підсумку" становлять сутність формування модерної української нації: 1) подолання історичної 
роз’єднаності окремих українських регіонів (Правобережжя, Лівобережжя, Півдня) та створення на 
їхній базі "українського національно-територіального масиву"; 2) процес "консолідації українських 
земель з відмінною історичною та економічною долею в єдиний національно-господарський орга-
нізм"; 3) вироблення української політичної лінії, формування української національної ідеї; 4) фор-
мування "української провідної верстви"; 5) формування нової соціальної структури, яка відповідає 
індустріальному суспільству; 6) "культурний процес, національно-культурне відродження..."[5, 
с.50–51].  

Отже, проблема формування модерної української нації має комплексний характер і охоплює 
широке коло проблем, які, як цілком самостійні, вивчалися на конкретно-історичному рівні. Це ви-
значає неординарність та унікальність як самої теми так і її джерел.  

Кожен дослідник, який планує розробляти проблему націотворення, повинен враховувати осо-
бливості та своєрідність її джерельної бази. Дана стаття є спробою проаналізувати основні групи 
джерел з історичної проблеми українського націотворення на матеріалах Півдня України та окрес-
лити їх репрезентативні можливості. 

Високий рівень узагальнення теми та комплексний характер дослідження націотворення дають 
підстави для виділення в особливу групу джерел конкретно-історичні дослідження.  

Не обов'язково (та й на практиці неможливо) при аналізі націотворення користуватися 
виключно документальними матеріалами. Якщо зазначені конкретно-історичні дослідження якісні 
(а це має показати їх історіографічний аналіз), то варто довіряти висновкам, сформульованим в цих 
дослідженнях. Британський історик Е. Гобсбаум у передмові до своєї узагальнюючої книги 
"Століття революції. Європа 1789–1848", звернув увагу читачів на джерела своїх знань: "...Буде 
справедливо сказати про джерела, що широко використані при написанні книги. Усі історики є в 
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одних галузях знань більшими фахівцями, ніж в інших. Тому їм необхідно звертатися до праць ін-
ших істориків" [3, с. 7]. 

Проілюструємо цю тезу на прикладі націотворення в південноукраїнському регіоні. 
Сучасний читач не може поскаржитися на відсутність історичних досліджень окремих ас-

пектів минулого Півдня України досліджуваного періоду. Серед цих досліджень є й такі, що пре-
тендують на певне узагальнення. Зокрема, П. Лаврів в своєму науково-популярному виданні "Історія 
Південно-Східної України" здійснив спробу узагальнення історії регіону з давніх первісних часів до 
кінця 80-х років ХХ ст.[6]. У монографії А. Михненка "Історія Донецького басейну другої половини 
ХІХ – першої половини ХХ ст." висвітлюється комплекс проблем, пов’язаних з історією Донецького 
басейну другої половини ХІХ – першої половини ХХ ст. Автор розглядає та аналізує основні тен-
денції капіталістичної модернізації у Донбасі, головні соціальні суперечності та конфлікти в цю до-
бу[7].   

Поряд з нечисленними спробами узагальнень історії Півдня України в роки незалежності 
з’явилася велика кількість досліджень – статей, монографій, кандидатських і докторських дисерта-
цій – присвячених окремим аспектам історії регіону кінця ХІХ – початку 20-х рр. ХХ ст. Для при-
кладу наведемо декілька конкретно-історичних досліджень, висновки яких доцільно використовува-
ти для розробки проблем націотворення.  

Над розробкою питань історії українського культурно-освітнього руху (національно-
культурного відродження) на Півдні України на початку ХХ ст. плідно працює А. Мисечко [8]. 

Історії Української революції початку ХХ ст. присвячений величезний масив літератури, різ-
нопланової за проблематикою, масштабом питань. Частина публікацій стосується розвитку україн-
ського національного руху, процесам національної мобілізації в південноукраїнському регіону в 
1917–1921 рр. Це статті В. Гвоздика, О. Шишко, Т. Бикової та ін. [9, 10, 11]. Т. Вінцковський у своїх 
працях звернувся до аналізу участі населення Херсонської губернії в організації та діяльності місце-
вих органів влади і управління Центральної Ради в березні 1917 – квітні 1918 рр. [12].  

Надзвичайно цінний матеріал по Півдню України в період Гетьманату, про роль Українських 
січових стрільців та особисто В. Габсбурга (В. Вишиваного) в поширенні української національної 
свідомості в краї містить книга Ю. Терещенка та Т. Осташко "Український патріот з династії Габс-
бургів" [13].  

Цей список можна продовжувати. Аналізу інформативних можливостей конкретно-історичних 
досліджень ми присвятили окрему наукову розвідку [14]. 

Таким чином, звернемося до аналізу інших груп джерел, представлених в опублікованому ви-
ді. У відповідністю з класифікацією, яка утвердилася в історичній науці джерела можна розподілити 
на такі групи: 1. Офіційні актові документи; 2. Матеріали офіційного діловодства; 3. Матеріали по-
літичних партій і громадських організацій; 4. Демографічна статистика; 5. Матеріали періодичної 
преси; 6. Джерела приватного характеру.  

Офіційні актові документи (законодавчі державні акти, постанови, накази, інструкції цент-
ральних владних структур, міжнародно-правові акти, матеріали зовнішньої політики тощо) публіку-
валися в офіційних виданнях і збірниках документів і матеріалів, виданих за хронологічним та тема-
тичним принципом в радянські часи та в умовах незалежної України, зусиллями діаспори за кордо-
ном, і у такому вигляді доступні сучасному досліднику [15–16]. Актові документи відбивають різ-
номанітні аспекти процесу націотворення, зокрема, яскраво ілюструють інтеграцію Півдня до скла-
ду національно-територіального простору, політичну лінію різних політичних режимів, що утвер-
джувалися в Україні (російського імперського і буржуазно-ліберального Тимчасового уряду, Укра-
їнської Центральної Ради, Гетьманату П. Скоропадського, Директорії, радянської влади) щодо пи-
тання про приналежність Півдня. Наприклад, у двохтомному збірнику документів і матеріалів "Ук-
раїнська Центральна Рада", простежується ставлення Центральної Ради, окремих її фракцій, Малої 
Ради і Генерального Секретаріату до окремих регіонів України, зокрема, до питання про адміністра-
тивну підпорядкованість Півдня і реакція на імперську позицію Тимчасового уряду [17]. Ці докуме-
нти дають можливість проаналізувати вплив політичної боротьби між російськими й українськими 
політичними силами у добу Центральної Ради на процеси інтеграції південноукраїнського регіону 
до складу єдиного загальноукраїнського національно-територіального масиву, а також інтенсифіка-
цію в цей час на території Південної України процесів націотворення. 

Особливе місце в документальному масиві займають рішення вищих органів більшовицької 
партії. Враховуючи її становище в суспільстві, партійні програми та директиви нерідко мали не 
менше, а навіть більше значення, ніж офіційні актові документи вищих радянських органів. Рішення 
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вищих партійних органів (з’їздів чи пленумів ЦК), директиви центральних органів публікувалися в 
офіційних партійних виданнях або археографічних збірниках. За цими документами простежуються 
зміни у поглядах більшовиків у 1918–1922 рр. на національно-територіальний характер Півдня Ук-
раїни і місце регіону в адміністративно-територіальному устрої радянської держави. 

Документи офіційного діловодства (рапорти, офіційні листи, донесення тощо, які надсила-
лися з місцевих органів влади до центральних, звіти чиновників центральних відомств про станови-
ще в південних губерніях) містять надзвичайно змістовні матеріали, які відбивають діяльність міс-
цевих державних структур по виконанню лінії "верхів" або характеризують місцеві ініціативи. В 
умовах революції з її нестабільною політичною обстановкою, частою зміною влади в центрі місцеві 
органи влади нерідко полишалися на себе і були відносно самостійними в проведенні тієї чи іншої 
політичної лінії, що відбивалося на змісті паперів місцевих канцелярій.  

Матеріали політичних партій і громадських організацій становлять наступну важливу гру-
пу історичних джерел. Їх значення пояснюється виключною роллю політичного фактору в форму-
ванні модерних націй. Політичні партії і громадські об’єднання, що діяли в межах України, в своїх 
програмних документах, зверненнях, пропагандистських матеріалах та ін. формулювали власне ба-
чення майбутнього України і доступними їм методами боролися за реалізацію своїх програм. Укра-
їнські національні партії і громадські організації, що знаходилися під їх ідейним впливом, виходили 
з принципу соборності і сприймали південний регіон як невід’ємну складову частину українського 
національно-територіального комплексу. Своєю діяльністю вони готували масовий національно-
визвольний рух – національну мобілізацію населення, а коли спалахнула Українська революція – 
очолили її. Це був важливий етап націотворення. Опубліковані в археографічних збірниках або ок-
ремими публікаціями, документи політичних партій і громадських організацій дають багато інфор-
мації для аналізу південноукраїнських аспектів націотворення. Загальноросійські партії виходили з 
інших засад, відмовляючись визнати суверенітет України, відстоювали єдність Росії, погоджуючись 
лише на реформування її політичного ладу. Що ж стосується більшовиків, то у ставлення до Півдня 
України вони пережили певну еволюцію, яка знайшла відображення в опублікованих документах 
[18]. 

Вивчення націотворення традиційно спирається також на матеріали статистики, зокрема, 
демографічної. Про виключне значення публікацій демографічних переписів і демографічної стати-
стики в процесі націотворення, зокрема, для окреслення українського національно-територіального 
комплексу, соціальної мобілізації писало багато дослідників [19, с. 216–218]. Щоб надати перекон-
ливості аргументам щодо національної приналежності тієї чи іншої території, дослідники традицій-
но спиралися, перш за все, на дані статистичних обстежень чи демографічних переписів. Але в умо-
вах бездержавності російські урядовці часто фальшували дані про національний склад українських 
губерній. Вони добре розуміли, що об’єктивні матеріали про географію і статистику розселення ет-
носів, зокрема, на Півдні України, можуть стати не лише підставою для висновків академічних дос-
лідників, але й надати впевненості тим силам, які вважали Південь невід’ємною частиною України. 
Більше того, результати демографічних переписів могли перетворитися у підставу для політичних 
рішень вищих урядовців, військових, дипломатів близьких і далеких сусідів Російської імперії. Це 
слід враховувати, звертаючись до матеріалів офіційної російської статистики, зокрема, матеріалів 
Всеросійського перепису населення 1897 р. Тому не слід обмежуватися офіційними публікаціями 
даних перепису по південноукраїнському регіону, а потрібно звертатися й до підрахунків та інтерп-
ретацій, які здійснювалися на їх підставі окремими авторами чи окремими посадовцями [20; 19,          
с. 263–266]. Важливі статистичні дані за роки Першої світової війни, в тому числі по південноукра-
їнським губерніям, подаються в книзі "Россия в мировой войне 1914–1919 года (в цифрах)" [21]. 

Періодичній пресі по праву належить важливе місце в загальному комплексі історичних дже-
рел. Адже преса, особливо у період революційних потрясінь виконувала одночасно інформаційну, 
агітаційну, організаційну та освітньо-виховну функції. На сторінках газет часів Українських визво-
льних змагань публікувалися яскраві приклади національної мобілізації населення регіону. В газетах 
міститься багато фактичного матеріалу, наведені стенограми з’їздів, конференцій, зборів громадсь-
ких, професійних та політичних організацій, публікації резолюцій та постанов. Важливе місце на 
сторінках газет займають огляди, політичні статті на злободенні теми, листи з місць. Але не завжди 
преса подавала достовірну інформацію. Зустрічалися спроби прикрасити ситуацію чи подати її у 
вигідному для себе світлі. 

Серед періодичних видань 1914 – початку 1920-х рр. представлена україномовна та російсько-
мовна преса місцевого, регіонального, загальноукраїнського та загальноросійського рівнів. Широке 
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коло унікальних документів, які неможливо виявити в інших джерелах містять столичні – ("Киев-
ская мысль" (1918), "Голос Киева" (1918) та ін.), регіональні ("Александровский вестник" (1916), 
"Новомосковская жизнь", (1917) "Приднепровский край" (Катеринослав, 1918), "Южная Русь" (Оде-
са, 1919), "Вечернее слово" (Севастополь, 1920), "Время" (Симферополь, 1920) та ін. періодичні ви-
дання). Ці, переважно щоденні газети, висвітлювали поточні події як в Києві так і в південноукраїн-
ському регіоні, подавали інформацію з різних сфер суспільного життя. 

Серед газет були видання як політичних партій та громадських організацій так і органів влади 
та місцевого самоврядування. Важливим джерелом для дослідження організаційної роботи місцевих 
органів влади є часописи: "Шлях" – газета Катеринославського губернського земства (1918–1919), 
"Известия Александрийского уездного земства" (1917), "Одесские новости" (1917–1918), "Одесский 
листок" (1917–1918) – офіційні органи одеського міського самоврядування, що видавалися ще з 
часів Російської імперії, "Ведомости Одесского градоначальника" (1918) та ін. 

Періодичні видання є важливим джерелом для відтворення картини політичного та культурно-
го національного життя південноукраїнського регіону в досліджуваний період. Велику інформатив-
ну насиченість мають партійні видання, зокрема, "Наша справа" (Орган Катеринославського коміте-
ту УСДРП (Катеринослав, 1918)), "Донецкий пролетарий" (Орган Луганского комитета РСДРП (Лу-
ганск, 1917)), "Известия Александровского комитета КПУ и уездного Военно-революционного ко-
митета" (Александровск, 1920) та періодичні видання громадських і культурних товариств ("Вісник 
Товариства "Українська Хата" (Херсон, 1917), "Вільне життя": Видання Одеської "Просвіти" (1918), 
"Вісник товариства "Просвіта" в Катеринославі" (1917).  

Переважна більшість періодичних видань прагнула репрезентували себе як незалежні поза-
партійні загальнополітичні видання, хоча, насправді, вони репрезентували певний політичній сектор 
суспільства. Наприклад, Олександрівська газета "Січ" (1918) кваліфікувала себе як "Надпартійна 
демократична часопись українських організацій м. Олександрівська та його повіту", хоча мала чітку 
проуенерівську орієнтацію. 

Віддзеркаленням успіхів українського націотворення на Півдні є розвиток тут національно-
культурного руху. Прикладами українського національно-культурного відродження – важливої 
складової процесу українського націотворення – рясніють сторінки південноукраїнських періодич-
них видань. Читаючи Вісник Херсонського товариства "Українська Хата" (1917) знайомимося з ста-
тутом товариства, рішенням зборів та прикладами практичної діяльності цієї організації. "Вісник 
товариства "Просвіта" в Катеринославі" (1917) розповідає про діяльність "Просвіти" за часів Цен-
тральної Ради. Перегортаючи сторінки газети "Вільне життя" (Одеса, 1918) можна довідатися про 
культурне життя українців міста: про діяльність товариства "Українська книжка", Одеського 
Українського наукового товариства, Херсонської учительської спілки вчителів, Української сту-
дентської громади. На шпальтах газети регулярно друкувалися новини про діяльність Херсонської 
"Просвіти". Українським культурним життям опікувалися не тільки культурно-освітні організації, а 
і політичні партії. Так на початку червня 1918 р. одеський осередок Української партії соціалістів-
самостійників організував українську виставу та концерт. У Одесі діяв також культурно-освітній 
організаційний відділ Запорізької Генеральної Козачої Ради. Він проводив роботу по організації 
гімнастично-спортивного товариства "Січ", котре мало об’єднати українську молодь Одеси.  

На сторінках газети "Наша справа" (Катеринослав, 1918) читаємо про утворення союзу "Про-
світ" в Олександрійському повіті на Херсонщині. Яскраво описується свято на честь заснування 
першої української гімназії у Катеринославі. В газеті "Січ" подається інформація про діяльність 
"Просвіти" у Великому Токмаку, у с. Іванівка та с. Басань Олександрівського повіту на Катерино-
славщині. Газета "Січ" (Олександрівськ, 1918) інформує про роботу Олександрівської учительської 
Спілки та "Просвіти" по відкриттю школи грамоти для дорослих та курсів української мови для уря-
довців різних інституцій та усіх бажаючих. Першими ці курси прослухали урядовці Державної 
Скарбниці. Багато цікавої інформації друкувалося про роботу цих курсів. Один з слухачів – вчитель, 
порівнюючи з попередніми курсами, на яких він побував в 1917 р., так описав свої враження в га-
зеті: "Особливо помітно те, що тепер я не чув од курсантів того хижацького сичання проти україн-
ської мови і проти української ідеї взагалі, що досить часто траплялося мені чути од курсантів в ми-
нулому році". Настрої у суспільстві змінювалися. 

На сторінках газети "Дзвін" (Олександрівськ, 1919), "Республіканець" (1919), "Степова 
Україна" (Миколаїв, 1919) знаходимо такі приклади українського культурного життя у південно-
українському регіоні за часів Директорії УНР: відкриття українського клубу в Олександрівську, 
діяльність Катеринославського Українського клубу "Громада", відзначення 105 роковин народження 
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Т.Г.Шевченка у Миколаєві та ін. Подібними картинами рясніють сторінки більшості періодичних 
видань південноукраїнського регіону 1917–1919 рр. Ці та багато інших прикладів суспільно-
політичного та культурного життя регіону, наведених на сторінках періодичних видань, яскраво 
ілюструють процеси національної мобілізації та культурно-національного відродження у регіоні, а у 
їх контексті – інтенсифікацію процесів націотворення у роки Українських визвольних змагань. 

Характерно, що в умовах політичного плюралізму, який діяв у 1917 і, почасти, в 1918 і 1919 
рр., не лише україномовні, але й російськомовні (як партійні, так і позапартійні) видання досить ча-
сто публікували матеріали, які ілюстрували наростання в регіоні національної революції і торкалися 
питання про приналежність Півдня. Зокрема, в газетах "Робітнича газета" (Київ, 1917), "Известия 
Александрийского уездного земства" (Александрия, 1917), "Верхнеднепровская народная газета" 
(Верхнеднепровск, 1917) та ін. публікувалися резолюції різноманітних зборів громадськості регіону 
з протестами проти політики Тимчасового уряду й рішеннями приєднати Катеринославську та Хер-
сонську губернії до України. Містилася інформація про настрої як прихильників, в тій чи іншій 
формі, української державності так і противників її – симпатиків відновлення централізованої 
Російської держави. 

Дискусії щодо приналежності південноукраїнських територій продовжувалися в пресі і за 
часів Гетьманату П.Скоропадського. У червневому номері вісника "Українська хата" була опубліко-
вана стаття-замітка І.Челюка, присвячена аналізу національного складу Херсонщини за переписом 
1897 р. Автор переконливо доводить, що "Херсонщина губернія українська і, що великоруська нація 
тут складає меншість". На сторінках вісника було опубліковано постанови Херсонського повітового 
земського зібрання щодо питання державно-правового статусу України, взагалі, і Херсонщини, зо-
крема. В постанові зборів зазначалося, що "Херсонський повіт має 75% української людності і не 
може бути виділеним із загальноукраїнських областей". 

Схожі за змістом статті Г.Ярошенка "Українська мова в Одесі" та Павловича "Одеса і Україна" 
опубліковані в квітні в газеті "Вільне життя" (Одеса, 1918). "Вороги й ненависники України… хва-
таються за ідею "вольний город" як за якорь спасіння і доказують, що Одесі треба відмежуватись від 
України і жити своїм окремим життям, забувая одно, що цим складається положення шкідливе для 
України…  

Кажуть: Одеса не українське місто. Добре – чиє ж ? Германське, австрійське, турецьке? Чи 
руське?… 

Подивіться на карту на чий території розкинулась Одеса, щоб вам було ясно, що не так вже 
проблематичні притязання України на це багате й веселе місто", – писав Г.Ярошенко.  

Павлович в своїй статті по суті обговорює питання: "Яке право має Україна на Одесу?" Автор 
приходить до цікавого висновку: "Одесі не бути вільним містом – ні єврейським, ні руським, ні 
навіть українським: це є місто на території України, через що вона й повинна підлягати розпо-
рядженням українських властей". 

Подібні статті з’являлися і на сторінках інших газет. Ці джерела допомагають з’ясувати особ-
ливості становища Півдня як невід’ємної частини Української Держави П. Скоропадського й оха-
рактеризувати вплив гетьманського режиму на процес інтеграції регіону у складі України і націо-
творчі процеси на його території. Процитовані статті ілюструють як з періодичних видань і масової 
свідомості починає зникати стара назва регіону "Новоросія", що закріпилася за Півднем ще з часів 
Катерини ІІ. Місцеве населення незалежно від політичних поглядів і національно-культурних 
орієнтацій усе більше усвідомлювало, що територія трьох південноукраїнських губерній є 
невід’ємною складовою частиною національно-територіального простору України. 

Читачі газети були обізнані і про долю українців, проживаючих у Бессарабії. На сторінках га-
зети "Січ" у травні 1918 р. було опубліковано замітку про переслідування українців в Бессарабії. В 
газеті зазначається: "Обов’язок України вимагає рішучих кроків щодо визволення Бессарабії. Треба 
робити зараз поки ще бессарабське питання не загубило нації". Схожу замітку читаємо в газеті 
"Дзвін" (Олександрівськ, 1919). 

Періодичні видання, що виходили у регіоні в 1919–1920 рр. (газети "Россия" (Одеса, 1919), 
"Южная Русь" (Одеса, 1919), "Единая Русь" (Одеса, 1919), "Вечернее слово" (Севастополь, 1920), 
"Время" (Симферополь, 1920) та ін.) є важливим джерелом для дослідження у контексті українсько-
го націотворення тієї еволюції, якої зазнала політика білогвардійських режимів А.Денікіна та 
П.Врангеля у питанні про національний характер і територіальну приналежність Півдня України. 

Яскравою ілюстрацією місця Півдня України в планах денікінців є стаття О.Билимовича, 
опублікована в газеті "Росія" (Одеса, 1919). Автор розглядаючи й називаючи південноукраїнський 
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регіон Новоросією вказував на величезне значення цієї території для "загального економічного від-
родження Росії". Погляди автора статті співпадають з офіційною позицією уряду А.Денікіна. На 
сторінках газет публікувалися накази, зокрема за № 22 Головноначальствуючого Катеринославської, 
Харківської, Курської та Полтавської областей Май-Маєвського про заборону викладання українсь-
кою мовою в державних школах. 

В газетах "Вечернее слово" (Севастополь, 1920), "Время" (Симферополь, 1920) подається 
хроніка переговорів уряду генерала П.Врангеля з делегацією Українського національного комітету 
на чолі з Моркотуном. На сторінках газет публікувалися накази генерала П.Врангеля щодо україн-
ської мови як рівноправної з російською та формування українських військових частин. Отже, 
періодичні видання за часів врангелівщини яскраво ілюструють зміни у білогвардійській політиці на 
Півдні України. П.Врангель був змушений рахуватися з потужним українським національним чин-
ником у регіоні й визнавав право України на автономію. А на початку листопада 1920 р. під тиском 
обставин навіть заявляв про визнання незалежності української держави. 

Опубліковані джерела приватного характеру (листи і спогади) для вивчення питань націо-
творення відіграють особливу роль. Адже вони передають настрої окремих людей, національних і 
соціальних груп, «дух епохи». 

В 2003 р. було опубліковано добірку листів з фронту молодого солдата А. Рубеля, який виріс 
в селі Мала Білозірка в Північній Таврії і в серпні 1915 р. був мобілізований в армію і воював на 
Південно-Західному фронті. Ці листи були знайдені членами етнографічної експедиції Запорізького 
наукового товариства імені Якова Новицького та Запорізького відділення Інституту української ар-
хеографії та джерелознавства ім. М.С. Грушевського НАН України в селі Мала Білозірка Запорізь-
кого району Запорізької області в 2001 р. Вони показують, як в екстремальних умовах фронтового 
життя в свідомості мобілізованих південноукраїнських селян відбувалися кардинальні зміни, що 
вели до подолання патріархальності і сприяли їх «осучасненню», засвоєнню стандартів модерної 
епохи, формуванню громадянських і національних почуттів [22]. 

Опубліковані приватні листи окремих учасників, свідків подій та політичних діячів характери-
зують ставлення представників різних політичних таборів, соціальних і національних груп Півдня 
до української ідеї, ілюструють складний і суперечливий процес формування в регіоні української 
ідентичності [23]. 

Важливе місце займають джерела мемуарного характеру. Безперечно вони несуть на собі від-
биток авторського світогляду, суб’єктивізму і тому не є самодостатнім джерелом. Разом з тим, вони 
відтворюють реальну картину, наповнюють історичний процес живим подихом епохи, виявляють 
неповторні взаємозв’язки між подіями і історичними особистостями, ілюструють зміни у свідомості 
та національній самоідентифікації населення регіону.  

Джерела мемуарного характеру можна умовно поділити на чотири напрямки: перший – спо-
мини та щоденники створені діячами Українських визвольних змагань; другий – спогади більшови-
ків; третій – спогади учасників Білого руху; четвертий – спогади ватажків та учасників повстансько-
го руху у південноукраїнському регіоні.  

Роздумами і переживаннями сповнені спогади українських політичних діячів, рядових учасни-
ків Української революції, які були учасниками буремних 1917–1922 рр. й через призму власного 
сприйняття описували події Першої світової війни, революції у регіоні, свою участь у національно-
му русі тощо. Ці спогади ілюструють інтенсифікацію в роки революції процесів націотворення. Ве-
лика частина спогадів публікувалася за кордоном. Вони виходили як окремими виданнями так і в 
календарі-альманасі "Дніпро", альманасі "Червоної Калини", журналі "Визвольний шлях" та ін. 

Події у південноукраїнському регіоні за часів Першої світової війни та Української революції 
знайшли відображення в спогадах свідка подій мешканця м. Олександрівська Г. Гордієнка "Під щи-
том Марса" [24]. Значний інформаційний потенціал мають спогади українського військового і полі-
тичного діяча, журналіста та письменника В. Кедровського [25]. Спогади В. Кедровського – є важ-
ливим джерелом для реконструкції суспільно-політичної ситуації в Херсоні навесні – влітку 1917 р., 
зокрема, спроб створення тут антиукраїнського регіонального державного утворення – Херсонської 
республіки. 

Спогади Ю. Магалевського присвячені подіям 1917 р., а саме розвитку української національ-
ної справи в Олександрівську [26]. Розвитку українського національного руху в 1917 р. в Криму 
присвятив свої цікаві, але так і незакінчені спогади М. Михайлик [27]. Ю. Липа описав організацію 
української військової справи в Одесі [28]. В спогадах сотника Армії УНР П. Василюка описуються 
події в Катеринославі за часів Директорії УНР [29]. 
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Низку мемуарів залишили Українські січові стрільці, які перебували на Півдні України за ча-

сів Гетьманату П. Скоропадського. В спогадах М. Заклинського та В. Щуровського [30–31] містить-
ся інформація про культурницьку роботу, яку розгорнули січовики у регіоні, про їх стосунки з міс-
цевими жителями. 

Оригінальною мемуарною пам’яткою є спогади ерцгерцога Вільгельма Габсбурга (Василя 
Вишиваного), полковника УСС, в яких знаходимо надзвичайно цінний матеріал про рівень націона-
льної свідомості та політичні симпатії населення південноукраїнського регіону за Гетьманату 
П. Скоропадського [32]. Про діяльність В. Габсбурга та його січовиків на Півдні України читаємо в 
спогадах М. Шкільника [33]. 

У 20-ті роки масового характеру набуло видання історико-революційних мемуарів більшови-
цьких діячів загальнодержавного та регіонального рівня. Більшість з них були підготовлені облас-
ними відділеннями Істпарту, і друкувалися в тому числі в журналі «Літопис революції» (спогади 
І. Ніколаєнка, Є. Миронова, М. Солтанова та ін.). Хоча наведений фактичний матеріал у більшості 
випадків мав чимало неточностей, помилок, грішив самовихвалянням – на відміну від пізніших 
професійних радянських дослідників, автори не наважувалися на пряме замовчування та фальсифі-
кацію перебігу подій у регіоні в роки революції. 

У 20-ті роки були опубліковані спогади керівників Донецько-Криворізької, Одеської радянсь-
ких республік, Радянської республіки Тавриди та більшовиків, які приймали участь в організації цих 
радянських державних утворень [34–35]. Ці спогади є надзвичайно цінним джерелом, адже вони до-
зволяють визначити справжні антиукраїнські наміри, які рухали організаторами радянських респуб-
лік у південноукраїнському регіоні. 

Багатою є мемуарна література, представлена лідерами та учасниками білогвардійського руху 
у південноукраїнському регіоні. Частина цих мемуарів була опублікована в книзі "Революция на 
Украине по мемуарам белых", що вийшла в 1930 р. До книги увійшли й спогади В. Мякотіна, 
Г. Ігреньова, М. Могилянського в яких описуються події у південноукраїнському регіоні. Безпереч-
но, мемуари представників білогвардійського табору не можуть виступати самодостатнім джерелом 
для аналізу різнопланового процесу українського націотворення у південному регіоні. Однак порів-
няння поглядів представників різних політичних таборів щодо одних і тих же подій та співставлення 
їх з іншими джерелами дає можливість здійснити дослідження більш глибоко. 

Спогади Н. Махна і його соратників висвітлюють діяльність махновців в 1917–1921 рр. Вони 
мають першорядне значення для оцінки махновського середовища, дозволяють охарактеризувати 
зміни у ставленні до української національної ідеї, які відбулися в 1918–1921 рр. в селянсько-
повстанському, зокрема махновському середовищі. 

Таким чином, джерельна база для проведення дослідження українського націотворення на 
Півдні України представлена різнотипними за походженням матеріалами. Джерельні матеріали, які 
висвітлюють різні аспекти соціально-політичної і економічної історії Півдня дозволяють провести 
дослідження особливостей формування модерної української нації в хронологічних рамках ХІХ ст. – 
початку 20-х рр. ХХ ст. 
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SUMMARY 

The historical source groups are analyzed in the paper. Author tries to define the representative opportuni-
ties the South Ukraine materials in investigation the problem Ukrainian nation formation. Author considers 
that specifically historical studies are a self-dependent group sources. 

         
В.С. ОРЛЯНСКИЙ 

 
НОВОЗЛАТОПОЛЬСКИЙ  РАЙОН 

В ПЕРИОД НЕМЕЦКО-ФАШИСТСКОЙ ОККУПАЦИИ 
 

В своей работе автор сделал попытку, используя исключительно архивные документы, воссо-
здать картину исследуемого района в этот период через социальную политику, проводимую немец-
кой администрацией по отношению к местному населению. Для реконструкции картины данного 
периода были использованы документы местных органов власти – районных и сельских управ, вос-
поминания очевидцев оккупации, Чрезвычайной государственной комиссии, а также ряд архивных 
фондов, имеющих отношение к этому периоду. Негативной стороной этих источников является их 
фрагментарность и эпизодичность показа деятельности управ, а также определенная идеологиче-
ская тенденциозность собранных воспоминаний очевидцев. 

Следует отметить, что историография подобной проблематики до сих пор представлена доста-
точно слабо. Исследователи не охотно берутся за темы, связанные с социально-бытовой стороной 
жизни советских людей в период оккупации. Среди исследований по данной проблеме можно выде-
лить работы П.Г. Кожемяки, П. Рокотова, И. Спуда и др. [1]. 

История Новозлатопольского района еще до начала Второй мировой войны имела трагиче-
скую судьбу. Сам район был создан на рубеже 30-х годов как еврейское национально-
территориальное административное  образование посредством массового переселения еврейского 
населения на территории нескольких старых еврейских колоний. Подобная политика позволила со-
здать район с преобладающим еврейским населением [2]. После 1939 года район как национальное 
территориально-административное образование был реорганизован, что отразилось и на размерах 
его территории, и на национальном составе населения – увеличилась доля украинского  и немецко-
го населения: евреев – 7 тыс. чел.; немцев – 2 тыс.; украинцев – 6 тыс. чел. [3, 4]. 

В первые месяцы войны немецкое население, проживающее в этом районе, было насиль-
ственно депортировано в глубокий тыл. Избежать депортации удалось не более 8-10 % от довоен-
ной их численности. Оккупация района немецкими войсками принесла новую трагедию его населе-
нию. Началась акция по уничтожению всего еврейского населения района. 

Трагические события в районе протекали несколько иначе, чем в других населенных пунктах 
Украины. Для уничтожения еврейского населения не были привлечены зондеркоманды или части 
СС, поэтому организация сбора евреев по селам была возложена на старост и местное население. 
Именно такие обстоятельства, по мнению автора, и породили одну из тайн этой трагедии. Из 800 
трупов, обнаруженных после освобождения района, 604 были пофамильно установлены, 196 были 
идентифицированы как неместные жители [3, 4]. Если вспомнить, что геноцид в отношении евреев 
не оставлял им никаких шансов на выживание, то вполне закономерно возникает вопрос: « Куда же 
делось остальное еврейское население?» 

Из воспоминаний жителей можно сделать вывод, что нееврейское население сел знало о пред-
стоящей отправке евреев в райцентр, иногда слухи распространялись уже с вечера [4, 20]. Сбор и 
отправка евреев, как правило, возлагалась на старост, они же должны были изыскивать подводы с 
возницами, назначать, кто везет какую семью. По отдельным фразам можно судить, что часто речь 
шла об очень старых, немощных людях и маленьких детях. Так, по Фрайдорфскому сельсовету сре-
ди 42 расстрелянных  были семьи Бекманов из 8 человек, Холодовских из 6, Гальпериных из 5 чел. 
[5, 43]. В числе расстрелянных по Приютинскому сельсовету были: Кисс Симка 1892 г.р., Невлер 
Сара 1879 г.р., Ковнат Рафаил 1881 г.р. [6, 41]. 

 Исключительно на основе косвенных фактов можно предположить, что после появления слу-
хов о принудительной отправке евреев в райцентр основная масса еврейского населения смогла 
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скрыться, а затем возможно и уйти из района. Учитывая, что события разворачивались в сельской 
местности да еще и в степной зоне, можно предположить, что это происходило или с помощью 
местного украинского населения, или с их молчаливого согласия. Иначе, по мнению автора, очень 
трудно объяснить исчезновение такого большого количества людей в достаточно открытой степной 
местности да еще и за такое короткое время. 

Целый ряд фактов позволяет говорить о том, что местные власти, в лице местных старост и 
сельских управ, не проявляли столь необходимого для немецкой администрации рвения в этом де-
ле. Так, в списках выбывших из колхоза «Соцдорф» в январе 1942 года числятся местные жители с 
фамилиями Быковские / семья из 4 человек/, Высоцкая, Маерло, Тамчеевы [7, 189]. Фамилии этих 
людей имеют еврейские корни. Среди выбывших по Новозлатопольской сельской управе от 5 марта 
1942 года числятся Казачок Давид и Михайличенко Сарра [8, 179]. Подобное сочетание было ха-
рактерно для смешанных семей того периода. При четком соблюдении работниками сельских управ 
нацистских инструкций эти люди вряд ли бы избежали трагической участи. Данные примеры могут 
говорить и о том, что немецким властям не удалось среди славянского населения района раскрутить 
антисемитскую истерию. 

Большой массив сохранившихся документов сельских управ представляют статистические 
ведомости /форма 1а-к/ о движении населения по оккупированной территории. Вопреки сложив-
шимся стереотипам, во время оккупации большая часть населения перемещалась по оккупирован-
ной территории. Подобные документы позволяют, в какой-то мере, конечно, дифференцировать 
данный людской массив. 

Уже с декабря 1941 года в некоторых сельских управах района стали регистрировать ново-
прибывших. Поток новоприбывших все время нарастал. Так, в январе 1942 г. в колхоз «Соцдорф» 
прибыло 26 чел. [9, 189]. В Ратендорфскую сельскую управу за январь-февраль 1942 г. прибыло 120 
чел. [10, 186-188]. По Самойловской сельской управе на 1 марта 1942 г. числилось прибывших 646 
чел. [11, 125-139]. Первоначально все зарегистрированные в книгах учета сельских управ проходи-
ли как прибывшие. Упоминание о переселенцах встречается только раз. Отдельной строкой реги-
стрировались военнопленные. Они записывались, или как  прибывшие из плена, или как бывшие 
военнопленные Красной Армии. Иногда встречаются целые группы таких прибывших. Так, по Све-
тодуховской сельской управе за 5 апреля 1942 г. зарегистрировано прибытие 11 военнопленных:          
10 русских и 1 украинец, среди них один военврач. В течение весны все управы района регистри-
руют прибывших сотнями. В течение лета и начала осени 1942 г. отчетность фиксирует незначи-
тельное движение населения, тем не менее оно не прекращалось.       

Нарастание миграционных потоков мы можем наблюдать лишь с середины зимы 1943 г., и 
они уже в отчетности фиксируются как эвакуируемые. Так, на 5 мая 1943 г. по Марьевской сель-
ской управе были зарегистрированы 15 прибывших, из которых 11 являлись эвакуированными,             
2 бывших военнопленных (русский и казак) [12,– 10]. Кстати, казаки по всем управам регистриро-
вались отдельно от русских. 

Эмиграционный поток весной 1943 г. был достаточно многочисленным и разнонациональ-
ным. Так, с 15 марта по 1 апреля 1943 г. через район прошло 4690 эвакуированных. Из них остава-
лось ночевать 2222 чел., получили продовольствие 462 чел., осталось в районе 409 человек. Нацио-
нальный состав этих эвакуированных был следующим: немцы - 170 чел., украинцы – 1681 чел., рус-
ские – 1601 чел., другие – 796 чел. [13, 44].  

На основе имеющихся документов трудно определить, что доминировало в этом процессе - 
стихийность или плановость в перемещении эвакуированных. Возможно, в начале 1942 г. направ-
ляемость переселенцев в конкретный район могла нести какую-то плановость. Присутствие в от-
четности такой графы как «оставшиеся в районе» может служить основанием для предположения о 
преобладании стихийности в движении эвакуированных. Однако сам статус эвакуированных имел 
какое-то официальное оформление, иначе сложно объяснить наличие раздела в отчетности – «вы-
писано продуктов», а так же его количество (кому оно выдавалось). Вопрос этот требует более тща-
тельного изучения по различным массивам документов. Достаточно оживленным было движение и 
в обратную сторону, которое в отчетах проходило как «движение к фронту». 

Заселение территории района не прекращалось вплоть до июля 1943 г., что заметно повлияло 
на численный и национальный состав населения. Для сравнительной динамики населения района 
можно взять за основу численный состав на начало войны, который определялся в 15 тыс. человек. 
Депортация немецкого и геноцид еврейского населения, призыв в армию, эвакуация и естественная 
убыль среди украинского населения привело на конец 1941 г. к убыли населения района на 9-10 
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тыс. чел., т.е. более 60 % довоенного состава. На начало лета 1943 г. население района составляло 
15 887 чел., где трудоспособными числились по немецким сводкам 3062 мужчин и 4051 женщин, 
нетрудоспособными 296 мужчин и 773 женщины. Национальный состав населения состоял из 
немцев – 190 чел., украинцев – 12 168 чел., русских – 3 350 чел., других – 54 чел. [14, 39, 41]. 

В организационно-хозяйственном плане оккупация района ничего нового не принесла. Окку-
пационная администрация оставила в качестве низовой организационной единицы бригаду, сохра-
нены были и колхозы, и госхозы. Сохранена была и вся районная административно-хозяйственная 
инфраструктура, которая к весне 1942 года была восстановлена, практически, в полном объеме. 
Так, в районе функционировала Районная управа (53 чел.), которая включала в себя райфинотдел, 
промотдел, земстрой, доротдел, связь, здравотдел, а также полицию в составе 78 чел. Отдел народ-
ного образования включал 113 чел. В райцентре было зарегистрировано 63 кустаря. Социальная и 
хозяйственная ифраструктура была представлена: больницей (44 чел.), ветлечебницей (10 чел.), аг-
роконторой (22 чел.), конторами Заготзерно (4 чел.), Заготскот (8 чел.), клубом (12 чел.), Райпо-
требсоюзом (43 чел.), МТС (44 чел.), маслозаводом (101 чел.), госхозом (341 чел.), банком (3 чел.) 
[15, 1].  

Под окружным подчинением в районе работали типография, народный театр и две киноуста-
новки. Исходя из динамики населения района, можно утверждать, что абсолютное большинство 
трудоспособного населения было вовлечено в хозяйственную деятельность предприятий и учре-
ждений района. Использование советской системы управления настолько оказалось удобным, что в 
отчетной документации длительное время использовались еще довоенные названия хозяйств; 
«Авангард». «Красное знамя», колхоз им. Р. Люксембург и др. 

Определенный интерес вызывают документы, раскрывающие такие направления в деятельно-
сти управ, которые в деятельности советских органов занимали незначительное место. Возможно, 
по этой причине их восприятие может носить неоднозначную оценку. Так, большой объем работы 
управ занимала деятельность по соблюдению медико-санитарного контроля. Среди обязательной и 
строго контролируемой отчетности были ведомости о движении инфекционных больных. В весен-
не-летний период управы организовывали борьбу против мух путем ликвидации заболоченных и 
грязных участков, причем не только на улицах, но и во дворах. На общественных колодцах обяза-
тельно должна быть крышка с постоянным ведром [16, 30]. 

Отвечали управы и за внешний вид своих населенных пунктов. Педантично расписывались 
все мероприятия, которые должны были сделать населенные пункты красивыми. Побелка жилых 
домов должна производиться не только с фасада, но и со двора, а перед каждым домом должна 
быть разбита клумба с цветами [17, 43]. Для стимулирования местного населения организовывались 
различные конкурсы, где победители получали различные награды. 

Ряд документов можно отнести к разряду регламентирующих. Сельская специфика хозяй-
ственной деятельности района нашла свое отражение в распорядке работы для всех учреждений и 
организаций района: рабочий день продолжался с 6.30 до 15.30 с перерывом с 11.00 до 12.00 часов. 
В субботу предусматривался сокращенный рабочий день с 6.30 до 13.15 без перерыва [18, 27]. 

Обычной практикой было привлечение детей с учителями для борьбы с сорняками, время 
определялось исходя из погодных условий, но не более семи часов. Справедливости ради необхо-
димо признать, что подобная практика широко применялась и в советских условиях. 

Поражает гибкость управленческих решений немецкой администрации. Так,  невыполнение 
плановых поставок молока с каждой коровы немецкое руководство рекомендовало управам ликви-
дировать с помощью поощрительных премий в виде макухи [19, 84]. 

Обязательность стрижки овец с частных дворов в колхозах объяснялась большими государ-
ственными планами заготовок, однако при этом отмечалось, что возврат должен составлять не ме-
нее 20% от сдачи [20, 76]. 

О каком-либо сопротивлении оккупационному режиму со стороны местного населения по 
данному массиву документов отследить крайне сложно. Возможно, управы этим не занимались и 
это была компетенция гебиткомиссариатов. Возможно по этой причине райуправа регулярно отчи-
тывалась в том, что в районе отсутствуют камеры для арестантов [21, 12]. Очень сложно сделать 
вывод из этого, что в районе, возможно, не было арестантов. 

С позиций сегодняшних дней мы можем некоторые действия местного населения квалифици-
ровать как протестные, или  хотя бы как пассивные. Интересен в этом плане один документ, кото-
рый был направлен гебиткомиссариатом в районную управу. В документе шла речь об организации 
перевозки для хозяйств района посевного материала из госхозяйства Гуляйпольского района. Рас-
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поряжение заканчивалось предложением: «Были неоднократные случаи, что подводники бросали 
подводы и шли домой или уезжали с подводами» [22, 37]. Слова «неоднократные» и «или уезжали с 
подводами домой» были дописаны к напечатанному тексту карандашом. Есть все основания счи-
тать, что именно в таком виде документ пришел в районную управу. Подобные дописывания могут 
свидетельствовать о том, что немецкая администрация знала о подобных фактах, причем об их не-
одиночных проявлениях.   

Имеется множество документов, где немецкая администрация обращает внимание на  мест-
ных управ на несвоевременность уборки с магистральных дорог снега. Однако автором не было об-
наружено, чтобы подобные замечания трактовались как саботаж и тянули за собой карательные ак-
ции. Штрафы и выговоры были наиболее встречаемой мерой наказания, и  выносились они район-
ной управой за нарушения распорядка рабочего дня или инструкций. 

После освобождения территории района от фашистской оккупации в районе работали различ-
ные комиссии, в том числе и по выявлению лиц, сотрудничавших с оккупантами. В районе был со-
ставлен достаточно подробный список лиц, которые занимали административные должности при 
немецкой администрации, он включал в себя 121 человека [23, 7 – 9]. При изучении этого списка 
были выявлены интересные факты. За исключением нескольких людей, все остальные фигуранты 
списка находились на момент прихода Советской Армии на территории района. Арестованными 
были буквально несколько человек, треть фигурантов списка были призваны в армию. 

Подобная реакция карательных органов, как в численном выражении, так и в принятых мерах, 
вызывает целый ряд вопросов, на которые трудно найти объяснения. 

Возможно частичное объяснение, хотя бы по количественному вопросу, могут дать ведомости 
по движению эвакуированных, которые датировались последними днями функционирования управ. 
К большому сожалению, они представлены крайне разрозненно и эпизодично, трудно слагаются в 
единый список, однако даже по таким фрагментам автор может утверждать, что численность вы-
бывших с территории района может исчисляться в несколько сотен семей (по 3-5 человек в каж-
дой). Мы полагаем, что основная масса населения района на тот период составляла из оставшихся в 
населенных пунктах зимой и весной 1943 г. эвакуировавшихся людей от наступавших советских 
войск. Вполне возможно, что эта волна выехавших людей могла максимально включать в себя всех 
несогласных с возвращением Советской власти, как местных жителей, так и приехавших сюда поз-
же. 

 Вопрос о местном населении, сотрудничавшего с немецкими властями, до сих пор остается 
крайне острым и дискуссионным. Кто они: изменники, предатели, коллаборационисты ? Автор со-
лидарен с большей частью рассуждений по этому вопросу, которые изложил в своей монографии 
М.И. Семиряга «Коллаборационализм: природа, типология и проявления в годы Второй мировой 
войны». Он утверждает, что вынужденное сотрудничество на бытовом уровне не причиняло вреда  
интересам Родины, а иногда даже смягчало тяготы оккупации. Но коллаборационализм, вместе с 
тем, мог быть и осознанным актом со стороны отдельных граждан, государственных и обществен-
ных деятелей и социальных групп, которые служили интересам противника [24, 9]. По нашему 
мнению, к такой группе осознанных могла относиться достаточно большая прослойка бывших со-
ветских граждан, которые были категорически не согласны с политикой советской власти и кото-
рые пострадали за свое несогласие. Однако в периоды открытого военного противостояния подоб-
ное несогласие очень часто приводило их в стан врагов  Родины, делало их союзниками, превраща-
ло их во врагов Родины. 
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SUMMARY 
Using exclusively archives' documents the author tries to examine realization of some aspects of social policy 
through the work of lower institutions of German occupational administration. 
 

П.І. МЯЛО  
 

УМОВИ ФОРМУВАННЯ  ОСОБИСТОСТІ В. ЕЛЛАНА-БЛАКИТНОГО  
НА ПОЧАТКУ ХХ ст.  

 
Під час вивчення новітньої історії України періоду розпаду Російської імперії та спроб ство-

рення української державності, процесу становлення та розбудови українських партій початку ХХ 
ст., особливе значення набуває фактор персоніфікації історії. Для кращого розуміння подій того 
часу важливо розглядати їх не тільки шляхом аналізу об’єктивних соціально-економічних умов, але 
й через призму діяльності окремих індивідуумів. Звичайно, ми далекі від того щоб гіперболізувати 
«роль личности в истории», але без врахування цього фактору історична наука стане неповноцін-
ною та безбарвною.  

В сучасній Україні завдяки працям відомих дослідників історії України доби національно-
визвольних змагань, вже створено належне підґрунтя для докорінного переосмислення концепції 
вітчизняної історії, подолання стереотипів радянського часу, в тому числі і стосовно ряду видатних  
особистостей тієї епохи. 

В роботах Ю.Шаповала, С.Кульчицького, А.Гриценка, М.Фролова розкриваються процеси 
виникнення сталінського тоталітарного устрою в країні, побіжно розглядаються питання встанов-
лення однопартійності та ліквідації політичних партій в Україні. [1] 

Значним внеском в розробку питань діяльності українських партій та характеристики їх ліде-
рів, стали фундаментальні колективні праці В.Солдатенкова, В.Верстюка, О.Реєнта та О.Рубльова. 
[2] 

Починають з’являтися історичні роботи, присвячені окремим політичним діячам цієї доби. [3] 
Серед когорти провідних осіб, які боролися за національне визволення України одне з чільних 

місць посідає  В. Еллан-Блакитний. 
В. Еллан-Блакитний, незважаючи на короткий життєвий шлях, він прожив тільки 32 роки, є 

одним із провідних діячів доби національно-визвольних змагань українців  початку ХХ ст.  
Відомий політичний і державний діяч, редактор урядової газети «Вісті ВУЦВК», керівник 

спілки пролетарських письменників “Гарт”, організатор і редактор ряду періодичних видань.  
У цій статті ми спробуємо дослідити умови формування світогляду В. Еллан-Блакитного.  
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Як відзначає О.Субтельний, для Наддніпрянської України період з 1861 по 1914 р. був над-

звичайно плідним: «Значною мірою завдяки великим соціальним, економічним і політичним змі-
нам, які відбувалися в цей час, з’явилися творчі сили,  що попри урядові репресії досягли насправді 
чудових здобутків». [4, с. 266] 

Ці обставини та бурхливе громадсько-політичне життя початку XX ст. : перша російська ре-
волюція 1905-7 рр., світова війна та розпад імперії були тими визначальними чинниками, які впли-
нули на формування світогляду В. Еллан-Блакитного.  

Біографія та життєвий шлях В. Еллан-Блакитного були типовими для професійного революці-
онера.  

Василь Михайлович Елланський (таке його справжнє ім'я) народився 12 січня 1894 року в ро-
дині священика в селі Козлі (тепер – Михайло-Коцюбинське) на Чернігівщині. Батько Василя, сіль-
ський священик, рано помер і залишив трьох синів і дочку на утриманні матері. Тоді Василю було 
тільки чотири роки.  

Вчився Василь спочатку в церковній школі у Козлі, а далі в Чернігівській бурсі та семінарії, 
де йому не треба було платити за навчання. 

За спогадами сучасників Василь з малих років відзначався надзвичайною допитливістю,— він 
дуже багато читав та рано ознайомився з революційними ідеями. Цьому сприяли зв'язки самої Ган-
ни Вікторівни з нелегальним гуртком, що існував в Козлі. Вона допомагала фельдшеру Зайцю та 
вчительці Григор'євій у їхній революційній роботі. 

Одного разу вона була на квартирі вчителя під час друкування прокламацій. І ось хтось прибіг 
попередити, що становий прямує з урядником до вчителевої квартири. Миттю Ганна Вікторівна 
складає всі прокламації та літературу до кошика, накривав його простирадлом і спокійно виносить, 
нібито білизну. Становий зустрів її біля самого порога, чемно привітав. Йому й на думку не спало, 
що колишня попадя може мати щось спільне з революціонерами. А вдома Василько з жагою наки-
нувся на цю літературу і читав, читав. [5, с. 10. ] 

У 1903 році сім'я Елланських переїхала до Чернігова, де спершу жили в дешевій найманій 
квартирі в Холоднім Яру, на околиці міста. 1906 року з допомогою родичів матері купили невелич-
кий будинок, що містився в глухому завулкові на вулиці Селюка, №24-а. Тут і прожив Василь до 
осені 1914, коли виїхав у Київ. Проживаючі у Чернігові Ганна Вікторівна також підтримувала  зв'я-
зок з революційним гуртком в Козлі і не раз возила до Гомеля революційну літературу. Кінець кін-
цем поліція якось довідалась про це і восени 1906 року зробила в квартирі Елланських трус, який, 
щоправда, нічого не дав, бо хтось із знайомих попередив, і ті революційні книжки, що були, добре 
заховали. 

Зупинимося детальніше на Чернігівському періоді життя Блакитного, оскільки саме тут про-
ходило становлення його особистості. 

Чернігів був досить великим містом розташованим на правому березі р.Десна за 141 км від 
Києва. Наприкінці ХІХ - на початку ХХ ст. Чернігів жив бурхливим громадсько-культурним жит-
тям. Активно діяли українська громада, земський статистичний комітет, губернська вчена архівна 
комісія, "Просвіта".   

В 1902 р. було відкрито Музей українських старожитностей В.Тарновського - єдиний в Росій-
ській імперії музей української історії і культури. [6, с.34] З 1902 діяв Чернігівський комітет РУП. В 
цей час у місті над Десною жили і працювали письменники Л.Глібов, Б.Грінченко, 
М.Коцюбинський, історики О.Лазаревський, Г.Милорадович, В.Модзалевський, український гро-
мадсько-політичний діяч І.Шраг. Така велика громадсько-політична активність не могла не вплину-
ти на семінариста Еллана-Блакитного. Якщо до навчання у семінарії він відносився прохолодно, то 
реальне життя цікавило його набагато більше. 

В. Еллан-Блакитний вчився погано і двічі залишався в одному класі, виявляв недбалість до 
священного писання, обурював пастирів своїм вільнодумством. Не раз його хотіли звільнити з «во-
вчим білетом». Взагалі тихий і малопомітний в класі, він, проте, частенько діставав «4» з «поведін-
ки» за різні порушення семінарських порядків, головним чином щодо «служби божої». 

Як згадували його однокласники по бурсі, коли помер архієрей і бурсаки змушені були три 
дні молитися в Троїцькому монастирі, Василь намовив товаришів: «Годі вже біля нього сидіти, гай-
да на човни!» — і втік разом з ними на Десну. А згодом у «Журнале педагогических собраний се-
минарии» у протоколі від 10 червня 1912 року занотовано: «Балл «три» по поведению Василию 
Элланскому за катание на лодке во время панихиды». [5, с. 11] 
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Коли Василь був у 3-у класі, відбувалася так звана «картопляна революція» — протест проти 

режиму бурси, що закінчився серйозною сутичкою з поліцією. Василь, звичайно, брав найактивні-
шу участь у «революції», і тільки завдяки гарячому захистові одного з більш-менш передових педа-
гогів його не було виключено. 

Але бурса була не для Василя, та й Василь — не для бурси. Він з набагато більшою охотою  
відвідував вистави, концерти і лекції. Бував Василь на знаменитих «суботах» у вітальні М. Коцю-
бинського. До речі, залучив його до участі в «суботах». М. І. Жук, вчитель Блакитного.  

М.І.Жук вів в семінарії рисувальні класи, що працювали в позашкільні години. Ці лекції були 
необов'язкові, і на них ходили ті, хто любив малювання, й ті, яких приваблював учитель як україн-
ський письменник й видатний художник. Всі ці семінаристи розмовляли тут лише українською мо-
вою. Тут читали вони українські газети й журнали, що приносив з собою М. І. Жук, відбувалися 
гарячі диспути з актуальних подій громадсько-політичного життя. 

На цих уроках В. Еллан-Блакитний знайомився з історією та традиціями українського народу, 
обговорював проблеми національного відродження, вчився  передовому мисленню, розумінню най-
злободенніших проблем того часу. 

У цей період  Еллан-Блакитний також почав активно цікавитись політичною літературою. Він 
про це писав так «… починається період вивчення політичної економії, марксистської літератури, з 
одного боку, а з другого – української історії, українського національного руху, період видання гек-
тографованих «прокламацій» і журнальчиків, зборів, диспутів по потайних помешканням» [7, с. 7]. 

Як підкреслював О.Субтельний, на початку ХХ ст. в Україні на передній план вийшли дві го-
ловні ідеологічні течії – націоналізм та соціалізм. Багато українських діячів усвідомили, що націо-
нальний рух, позбавлений соціалістичного виміру, мав невеликі шанси сягнути поза обмежені куль-
турницькі рамки. Одночасно чимало українських соціалістів розуміли, що ігноруючи національне 
питання, соціалізм на Україні лишатиметься суспільним рухом зі слабким корінням, рухом, котрий 
охоплює переважно неукраїнців. [4, с. 271] 

Ось як трактує поняття націоналізму відомий історик та філософ Е. Гелнер у своїй монографія 
"Нації та націоналізм", яка вийшла 1983 р. «Націоналізм — це політичний принцип, згідно з яким 
політична та національна одиниці мають збігатися. Націоналізм як почуття і рух найадекватніше 
окреслюється в рамках цього принципу. Націоналістичне почуття — це або роздратування, поро-
джене порушенням принципу, або задоволення від його реалізації. Наявність якогось із цих по-
чуттів спричиняє появу націоналістичного руху». [8] 

В ці роки навіть російська влада визнавала наявність національної проблеми в імперії. Як пи-
сав М.А.Славинский «Юг России занят украинцами, национальное движение которых находится в 
стадии плодотворного соприкосновения и творческого обмена интеллигенции с широкими народ-
ными массами, чем обуславливается его экстенсивный характер. Ближайшее будущее явит картину 
перехода этого движения из экстенсивности в стадию интенсивного напряжения» [9, с. 407] 

В той же час все більшої популярності набував соціалістичний рух. [10, с.3] У вигляді викін-
ченої доктрини соціалізм розвивався в Європі починаючи з кінця XVIII століття у відповідь на роз-
виток процесу індустріалізації. За К.Марксом, соціалізм - це перехідний період від капіталізму до 
комунізму. Соціалізм - вчення, ідеалом якого висувається здійснення принципів соціальної справе-
дливості, свободи і рівності; уявний суспільно-економічний лад, що, за теорією, має прийти на змі-
ну капіталізму. 

Саме з цих пір В. Еллан-Блакитний став гарячим прихильником незалежності України, стосо-
вно же соціалістичних поглядів то прийшов до їх розуміння набагато пізніше, намагаючись поєдна-
ти ці дві ідеології. 

7 червня 1914 року педагогічне зібрання пристало на пропозицію інспектора: «4-го шт. класса 
Элланского В., получившего па экзамене неудовлетворительный балл по «священному писанию» и 
подавшего прошение об увольнении из семинарии,— уволить с баллом по поведению «5» (пять) и 
выдачею свидетельства об окончании 4-х классов, повысив ему на выход балл по «священному пи-
санию», без права обратного приема в семинарию». [5, с. 31] 

По закінченні четвертого класу бурси він вступив на економічне відділення Київського коме-
рційного інституту, бо сюди тільки й приймали без  іспитів  колишніх семінаристів.  Соціально-
економічні дисципліни, що викладалися тут, були до душі молодому В. Еллінському та сприяли 
розширенню його кругозору. 
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Коли почалася війна 1914-1918 рр. В. Еллан-Блакитний відразу рішуче висловився проти бра-

товбивчої війни. Цю свою позицію він виявив у своїй поезії, як наприклад у вірші «Сумирний» до 
своїх земляків: 

Коли «орли» заклекотіли, 
Ви прапор вивісили білий… 
А вас погнали під гармати 
Ланцюг на шию здобувати 

За станом здоров’я Блакитний був звільнений від мобілізації до армії та продовжував вчитися. 
У нього змалку було хворе серце, часто траплялися серцеві напади. Але незважаючи на це він не 
жалівся та працював майже цілодобово. Восени 1915 року, у зв’язку з наступом німців, інститут 
було евакуйовано до Саратова. Оскільки він не хотів покидати України, він кидає інститут і повер-
тається до Чернігова.  

Перебуваючи в Чернігові, Елланський у ці роки розгортає жваву нелегальну політично-
літературну діяльність серед молоді. 

Саме в ці роки по всій Україні утворювалися «національно-революційні» організації україн-
ської молоді, так звані «Юнацькі спілки». В Пущі-Водиці відбувся з'їзд організацій, а 10 грудня 
1916 року — третя конференція гуртків Лівобережної України. Ймовірно, що гуртки в Чернігові 
були в стадії організації і саме коло цього працював Еллан-Блакитний. 

Як свідчать учасники нелегальних зборів чернігівської шкільної молоді, на них дуже часто 
читалися реферати В Еллана-Блакитного. Реферати ці були змістовні, й автор їх справляв на учас-
ників цих зборів враження дуже начитаного й розвиненого. 

В питаннях соціальних він ще не мав чітко окреслених поглядів, в питанні ж національному 
посідав дуже радикальні позиції. [5, с 37] 

Чернігівська квартира Елланських швидко зробилася центром для революційної молоді міста. 
«Двері,— розповідає Ганна Вікторівна,— ніколи у нас не зачинялися. Бува, зберуться Василе-

ві товариші, гаряче дискутують аж до пізньої ночі, а я ходжу та й ходжу завулочком біля хати,— 
пильную...» «Спасибі, мамочко,— скаже потім Василь,— ти мені не тільки мати, а й товариш...» [5, 
с. 12] 

Тоді ж Василь Еллан-Блакитний активно береться до організаційної роботи по створенню 
першого українського хору під керівництвом Олексія Кіндратовича Приходька. Створення цього 
хору було значною подією в культурному житті дореволюційного Чернігова (1915 р.) Навколо ньо-
го гуртувалися українські прогресивні елементи. Всі кошти від концертів хору передавалися до по-
літичної організації «Червоний Хрест», яка надсилала їх політемігрантам та політичним в'язням і 
засланцям. На  цій  ділянці   громадської   роботи   Василь   виявив максимум енергії і великі орга-
нізаційні здібності як адміністратор, що вів організацію і фінансові справи хору. 

Василь не тільки співав у хорі, а й сам розробив статут колективу, обов'язки його членів. Пра-
цював Еллан-Блакитний у ці часи й у чернігівській ученій   архівній   комісії.    

В ці роки Елланський багато читав, особливу увагу звертаючи на праці з історії України й ук-
раїнської літератури. В той час у його бібліотеці були твори, Ніцше, Тютчева, Франка, Лесі Україн-
ки, К. Маркса у виданні «Знання», Каутського, деякі роботи чернігівського історика Модзалевсько-
го. [5, с. 34] 

Як ми бачимо з переліку авторів,  В.Еллан-Блакитний систематично займався самоосвітою, 
головну увагу приділяючи працям з історії України, політики та поезії. Він поступово формував  
багаж знань та ті ідеологічні погляди, які він проніс через все життя.  

У цей період серед  широких кіл українського суспільства посилився потяг до відродження й 
розвитку української мови, літератури й культури взагалі. Активно включився в цей процес і 
В.Еллан-Блакитний, протестуючі проти поглядів російської і української зросійщеної інтелігенції, 
яка залишилася на великодержавних позиціях, уважаючи за нормальне явище продовження русифі-
каторської політики. 

Національні гасла в головному відповідали потребам мас і тому дуже швидко стали гаслами 
народу. Навколо національної ідеї, що відбивала прагнення до самовизначення, автономії, соборно-
сті, вільного єднання індивідуальностей, єдності багатобарвності, швидко згуртувалися великі сили. 
[11,         с. 275]   

Починаючи з 1917 року, з моменту повалення самодержавства В.Еллан- Блакитний розпочав 
активну революційну роботу: революційні гуртки, товариство «Просвіта», участь в організації пові-
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тового селянського з'їзду на початку літа 1917 року. Після лютневої революції 1917 року він також 
був членом виконкому губернської Ради робітничих депутатів, членом губернської ради селянських 
депутатів. [7, с. 12] 

Так, 28 березня відновила свою діяльність закрита чернігівським губернатором «Просвіта» 
(запис провадиться в І. Л. Шрага, І. Коновала, В. Коцюбинської, В. Елланського й інших). На пер-
ших же зборах «Просвіти» до Ради обрали й Василя Елланського.  

Під час губернського селянського з'їзду у червні місяці Елланського обрали першим кандида-
том до губернського комітету. На з'їзді селянських депутатів Чернігівського повіту Елланського 
знову обрали до складу повітової ради селянських депутатів, в якій він активно працював; про це 
свідчить низка проектів резолюцій селянських з'їздів, писаних його рукою, які є серед його паперів. 

Також Елланський працює в губкомі УПСР, «Просвіті»,  в комісії охорони пам'ятників старо-
вини, а з 7 вересня, коли почала виходити щотижнева газета губернського комітету «Селянська спі-
лка» — «Народне слово», стає за одного з трьох її редакторів й кренить її вліво, бо два інші його 
колеги — представники правих місцевих кіл. [5, с. 40] А було йому на той час лише 23 роки. 

Свою активну громадську позицію с притаманною юності максималізмом Блакитний характе-
ризував так в ранніх зошитах, писаних в лютому 1917 року: я — вже щасливий, що можу кропити 
рубiнами кровi тернистий свiй шлях в iм’я Будучини твоєї,— бо бачу тебе, Україно моя, в Будучинi. 
[12, с. 135]  

Сам В. Еллан-Блакитний так писав про формування свого революційного світогляду «оточен-
ня революційно настроєних передових елементів селянства і сільської інтелігенції, атмосфера бли-
зької підпільної праці й інколи безпосередня участь (технічна) в ній, а також злидні матеріальні да-
ли імпульс для підвищеного інтересу до «політики» і кристалізації соціалістичного світогляду.» [7, 
с. 4] 

Найбільший вплив на формування особистості Блакитного справила його мати, яка змалечку 
привила йому любов до книги. Невелику освіту здобула Ганна Вікторівна Елланська — закінчила 
лише 5 класів єпархіальної школи. Проте багато читала і вплив на дітей, на Василя в тому числі, 
мала великий. Була для них скоріше старшим товаришем. 

Також можна назвати ідейними наставниками Блакитного  М. Жука, І. Л. Шрага, М. М. Ко-
цюбинського. Коло цих визначних діячів гуртувалася й виховувалася передова українська молодь, 
здебільше вихованці Чернігівської гімназії й Духовної семінарії. 

Саме І.Л.Шраг один з майбутніх лідерів українських есерів, партії до якої вступив і В.Еллан-
Блакитний, залучив Василя до революційної діяльності. І.Л. Шраг на той час був  відомим адвока-
том, земським гласним та членом Чернігівської міської управи, який щиро вболівав за права і сво-
боди чернігівців. Також він був одним з лідерів Чернігівської «Громади», разом з однодумцями 
створив в кінці 1906 року чернігівську „Просвіту”, яка активно діяла до липня 1911 року. Про його 
авторитет свідчить той факт, що під час роботи 1 Державної Думи Росії, саме його було обрано лі-
дером української парламентської громади, яка налічувала 45 осіб (склад Думи біля 500 депутатів) 
У цей період українці домагалися автономії України, широкого місцевого самоврядування, запро-
вадження української мови в школах, судах, церкві, створення кафедр української мови та історії в 
університетах.  Після повалення самодержавства І.Шрага обирають головою губернського викон-
кому, а в квітні 1917 року –членом Української Центральної Ради.  

Іншою видатною особистістю, яка прищепила Блакитному любов до української поезії та ку-
льтури був М.М.Коцюбинський - письменник, перекладач, громадський діяч. З 1898 року письмен-
ник оселяється в Чернігові, отримавши роботу в земській управі. З 1900 по 1911 рік працює в стати-
стичному бюро губернського земства. Навколо нього гуртується чернігівська інтелігенція. В. Елан-
Блакитний регулярно відвідував знамениті «суботи» у вітальні М. Коцюбинського, де його перші 
вірші (В. Еллан почав писати вірші з 1912 року) сприйняті з доброзичливою увагою майстра. 

Також справжнім вчителем для молодого семінариста став М. І. Жук — визначна постать в іс-
торії вітчизняної культури першої третини ХХ ст. Талановитий живописець, ілюстратор, майстер 
станкової графіки та кераміки. Із Черніговим митця поєднувала багаторічна дружба з родиною Ко-
цюбинських, М.Лисенком, М.Вороним. У Чернігові художник написав відомі портрети Михайла 
Михайловича (1907 та 1909 рр.). М.І.Жук був справжнім вихователем молоді, а ерудиція, культура 
й широкий світогляд вчителя безумовно позначились у формуванні поглядів його учнів. Його педа-
гогічні принципи до нинішнього часу не втратили свої цінності.  

Підсумовуючі все вищевикладене можна зробити висновок, що умови в яких зростав та вихо-
вувався молодий Блакитний сприяли пробудженню його національної самосвідомості. Знайомство з 
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видатними громадськими діячами, постійна самоосвіта сформували його світогляд переконаного 
борця за свободу України. Робота у Просвіті, участь у селянській спілці та революційних гуртках 
дозволили йому отримати практичні навички професійного революціонера. За короткий період він 
пройшов шлях від участі у роботі Просвіти до членства в УПСР та приймав активну участь у націо-
нально-визвольному русі. 

Через все життя В.Еллан-Блакитний проніс впевненість у необхідності української державно-
сті. Звичайно протягом часу його думки змінювалися, але він ніколи не намагався пристосуватися 
до існуючих обставин та завжди мав власну точку зору, не шукаючі якихось матеріальних привіле-
їв. Все  своє коротке, але яскраве життя В.Еллан-Блакитний віддав служінню справі національного 
визволення українського народу.  

 
ДЖЕРЕЛА ТА ЛІТЕРАТУРА 

1. Шаповал Ю.І. Людина і система (Штрихи до портрету тоталітарної доби в Україні) – К., 1994; 
Кульчицький С.В. УССР в добу «воєнного комунізму» (1917-1920 рр.) Спроба побудови конце-
птуальних засад реальної історії. – К., Інститут історії України НАН України, 1994; А.П. Грице-
нко Політичні сили у боротьбі за владу в Україні (кінець 1917-початок 1919) К., 1993; Фролов 
М.О. Компартійно-радянська еліта в УСРР (1917-1922 рр.): становлення і функціонування. Зп. 
«Прем’єр» 2003. 

2. Політична історія України ХХ ст. : У 6 т.// К., 2003 т.2 під ред. Солдатенкова В.Ф., Верстюк 
В.Ф; Україна крізь віки. : У 12 т.// Українські визвольні змагання 1917-1921 рр. – К., 1999. т.10 
під ред. Рубльова О.С., Реєнта О.П 

3. Солдатенков В.Ф. Незламний. Життя і смерть Миколи Скрипника. – К., 2002; Курас І.Ф., Овдіє-
нко П.П. О.Я. Шумський у роки Жовтня і громадянської війни: еволюція поглядів і політична 
діяльність// Український історичний журнал. – 1990. – № 12; Юренко О.П. Левко Борисович 
Ковалів //Український історичний журнал. – 1993. – № 1.  

4. Субтельний О. Україна. Історія. – К., Либідь, 1992. 
5. Ні слова про спокій! Василь Еллан-Блакитний. Спогади. Матеріали/ Упоряд. М.Вовчок-

Блакитна. – К.,1989. 
6. Дорошенко Д. Розвиток науки українознавства у ХІХ – на початку ХХ ст. та її досягненя// Укра-

їнська культура. Лекції за ред. Дмитра Антоновича. – К., 1993. 
7. Лавріненко Ю. Блакитний-Еллан. Біографічно-критичний нарис. – Харьків., «Український 

робітник», 1929. 
8. http://litopys.org.ua/gellner/gel.htm\ 
9. Славинский М.А. Русская интеллигенция и национальный вопрос// Вехи. Сборник статей о рус-

ской интеллигенции – М., Молодая Гвардия, 1991 
10. Українська державність у ХХ ст. Історико-політологічний аналіз. –К., Політична думка, 1996  
11. Українське державотворення. Словник-довідник за ред. О. Мироненка –К., Либідь, 1997. 
12. Антоненко-Давидович Б. Ударом зрушив комунар// Антоненко-Давидович Б. Здалека і зблизька 

– К., 1989 
SUMMARY 

In this article the author examines conditions in which it occurred moulding of personality V.М. Ellana-
Blakitnogo, characterizes his youthful years and first steps in the national liberation movement. 
 

С.Г. ГУЗЕНКОВ, О.О. МИХАЙЛЕНКО 
 

ДО ПИТАННЯ ПРО ІСТОРІЮ ЗАПОРІЗЬКОГО ІНСТИТУТУ  
ПІСЛЯДИПЛОМНОЇ ПЕДАГОГІЧНОЇ ОСВІТИ 

 
Сьогодні інститути післядипломної педагогічної освіти існують в кожній області України. 

Однак історія їх створення обійдена увагою фахівців-істориків. Монографії і дисертації, присвячені 
системі післядипломної педагогічної освіти та удосконаленню вчителів створюють спеціалісти з 
педагогіки. Як результат, замість ґрунтовного аналізу і критики джерел в них переважає описовий 
підхід і цитування документів.  

В фондах Національної бібліотеки України ім. В. Вернадського знаходяться декілька моног-
рафій, написаних за матеріалами кандидатських дисертацій з педагогічних наук. Створенню інсти-
тутів удосконалення вчителів в них або не приділяється уваги, як у випадку з дисертацією та моно-
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графією Л. Сігаєвої1, або аналізується робота зазначених закладів у повоєнний період, як у моног-
рафіях С. Крисюка2.  

У виданнях самих інститутів, присвячених власній історії, домінує так званий «ювілейний 
підхід»: зазначається дата заснування, стисло викладаються основні віхи розвитку закладу, а основ-
на частина присвячена сучасним досягненням. Прикладом такого підходу може служити книжка, 
присвячена історії Дніпропетровського інституту удосконалення вчителів3.  

Мета нашої публікації показати власний досвід дослідження історії Запорізького обласного 
інституту післядипломної педагогічної освіти та окреслити подальші перспективи пошуку.  

Відновлення початкового періоду (від заснування у 1939 р. до перших повоєнних років) істо-
рії Запорізького обласного інституту післядипломної педагогічної освіти ускладнено рядом факто-
рів. Одним із головних тут є фрагментарність джерельної бази.  

У Державному архіві Запорізької області (ДАЗО) матеріали збереглися з 1943 р. і лише част-
ково Відомості про реорганізацію методкабінету чи створення обласного інституту удосконалення 
вчителів відсутні.  

Протоколи засідань Запорізького облвиконкому за 1939 р. – квітень 1940 р, документи Запорі-
зького обласного відділу народної освіти, Запорізького обласного інституту удосконалення вчите-
лів, первинної організації КПУ обласного інституту удосконалення вчителів за 1939–1940 рр. на 
зберігання до ДАЗО не надходили. Тому з’ясувати дату створення, склад співробітників, напрямки 
діяльності інституту у перші роки заснування за матеріалами ДАЗО немає можливості.  

Зауважимо, що перші роки існування інституту прийшлися на складний період у житті країни 
– Другу світову війну, що не могло не вплинути на повноту джерельної бази. Адже внаслідок оку-
пації постраждало не тільки населення чи господарство, а й архіви. Тому розглядуваний нами пері-
од є одним із найбільш проблемних.  

Відновлення початкового етапу історії інституту неможливе поза контекстом розвитку систе-
ми освіти України в цілому. Адже створення в кожній області України інститутів удосконалення, 
що займалися методичною роботою та допомогою вчителям, стало новою віхою в розвитку системи 
освіти. Зазначимо, що протягом тривалого періоду 1920–1930-х років поняття «удосконалення вчи-
телів» мало зовсім інший зміст. Його розуміли як надання вчителям педагогічних знань.  

Проголошена радянською державою програма боротьби з неграмотністю, а, згодом, і перехід 
до загальнообов’язкової системи освіти вимагали забезпечення відповідною кількістю педагогів. 
Поповнення вчительських кадрів відбувалося за рахунок осіб без педагогічної освіти. До того ж ра-
дянська школа вимагала не просто освіченого, а й ідеологічно підготовленого вчителя. Це призвело 
до появи різних форм підготовки кадрів, головною з яких, через брак коштів, стала заочна4.  

В результаті до 1930-х років склалася система «підвищення кваліфікації вчителів», яка вклю-
чала вищі та середні навчальні заклади, що давали вищу (повну і неповну) та середню освіту, або в 
стислі терміни, або без відриву від основної роботи. Зазначені заклади проводили курси для вчите-
лів під час канікулярних перерв у школах. В рамках уніфікації системи освіти СРСР в 1930-х роках 
створюється Всеукраїнський інститут підвищення кваліфікації педагогів, серед головних завдань 
якого була докваліфікація (надання необхідної освіти), удосконалення (надання спеціальних знань з 
окремих предметів) та підготовка нових учительських кадрів5.  

Таким чином, до кінця 30-х років державою були створені умови, за яких підвищення квалі-
фікації вчителів стало не приватною справою, а обов’язком, частиною педагогічної діяльності. Від-
тоді не можна було працювати в радянській школі, не підвищуючи своєї кваліфікації6.  

Поява обласних інститутів удосконалення вчителів, до завдань яких надання педагогічної 
освіти вже не входило, свідчило, що система підготовки педагогічних кадрів в цілому виконала 
своє завдання, забезпечивши радянську школу необхідною кількістю фахівців.  

Постановою РНК УРСР №86 від 5 лютого 1939 р. інститути удосконалення вчителів були 
створені у столичних містах Києві та Харкові. Народний комісаріат освіти до 1 березня 1939 р. мав 
розробити і опрацювати положення про інститути удосконалення вчителів, урахувавши досвід ро-
боти подібних інститутів РРФСР7.  

У фондах ЦДАВО не збереглося примірника положення. Однак після закінчення війни, 21 че-
рвня 1945 р. Народний комісаріат освіти в доповідній записці «Про обласні інститути удосконален-
ня кваліфікації вчителів» просить РНК УРСР затвердити положення8, проект якого також зберігся9. 
В текстах проекту та постанови РНК немає посилань на те, що інші положення (якщо вони існува-
ли) втратили чинність. Таким чином, постає проблема нормативної бази існування інститутів з 1939 
по 1945 рр.  
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Історія кожної установи починається з певних умовних дат: видання документу про заснуван-

ня та фактичного початку діяльності. Так, наприклад, автори історії Дніпропетровського ОІППО 
(сусідньої із Запорізькою області) посилаються на постанову РНК УРСР про створення обласних 
інститутів удосконалення кваліфікації вчителів від 17 березня 1939 р., а створення інституту в 
Дніпропетровську відносять до грудня 1939 р.10  

Точні документальні свідчення відносно дати створення інституту в Запорізькій області на 
даний момент відсутні. Серед переліку діючих інститутів при обласних відділах народної освіти в 
1945 р. Запорізький значиться під №711. Зберігся також річний звіт про роботу Запорізького облас-
ного інституту удосконалення вчителів за 1945–1946 рр. з переліком працівників. Серед співробіт-
ників лише двоє, згідно із документом, працювали в інституті з 1939 р.: директор Виноградов Олек-
сандр Олександрович, точну дату прийому на роботу якого не зазначено, та Афріна Євгенія Абра-
мівна (завідувач кабінетом української мови). В графі про час прийому на роботу останньої стоїть 
дата 1 квітня 1939 р.12  

Якщо врахувати, що Запорізьку область було створено 10 січня 1939 р.13, а постанова про об-
ласні інститути була видана 17 березня 1939 р., то, зважаючи на відсутність інших свідчень, 1 квіт-
ня 1939 р. можна вважати умовною датою створення інституту.  

Іншою важливою проблемою ранньої історії залишається відновлення кадрового складу ін-
ституту. Так, на сьогодні не вдалося знайти документального підтвердження того, хто був першим 
директором. Залучені документи архіву Обласного управління освіти, що збереглися з 1943 р. до-
зволили встановити список директорів з 1943 р. Тоді протягом короткого періоду на посаді зміни-
лося декілька осіб. Так, 8 жовтня 1943 р. директором став Ф. Мірошниченко14, однак вже 1 листо-
пада його призначають керувати Мелітопольським інститутом народної освіти, а С. Іщенко очолює 
Запорізький інститут удосконалення15. З січня 1944 р. виконуючим обов’язки директора інституту 
був А. Тхор16. Однак вже в серпні 1944 р. на посаду директора призначають К. Суханова. При цьо-
му керував інститутом він за сумісництвом, залишившись на основній роботі – завідувати шкіль-
ним сектором ОблВНО. Мета такого заходу пояснювалася необхідністю «налагодження і поліп-
шення роботи шкільного сектору та навчально-виховної і методичної роботи»17.  

У порівнянні з попередниками, К. Суханов пропрацював на посаді тривалий час – майже рік 
(до червня 1945 р.). 7 червня 1945 р. директором призначається О. Виноградов18. Збереглися його 
особистий листок та біографія. Відомо, що Олександр Виноградов народився у 1898 р., росіянин, 
мав вищу освіту. Трудову діяльність розпочав як вчитель початкової школи, працював директором 
школи, викладачем Запорізького педагогічного інституту. В інститут удосконалення прийшов у 
1939 р. і на 1946 р. мав стаж педагогічної діяльності 28 років19. З перебуванням на посаді 
О. Виноградова пов’язані певні непорозуміння у документах. Так, вже 5 вересня 1945 р. його приз-
начено заступником завідувача ОблВНО і звільнено з посади директора інституту удосконалення 
вчителів, а виконуючою обов’язки директора стала М. Сотникова20. Однак саме підпис 
О. Виноградова стоїть на річному звіті інституту за 1945–1946 н.р.21 Окрім того, у квітні 1947 р. 
М. Сотникову знову призначено виконувати обов’язки «у зв’язку з раптовою смертю директора 
ЗОІУКВ тов. Виноградова О.О.»22. При цьому документів про прийняття О. Виноградова на роботу 
після вересня 1945 р. не збереглося. А в наказі від 30 січня 1946 р. О. Виноградов згадується як ди-
ректор ЗОІУКВ і голова комісії з проведення олімпіад юних фізиків і хіміків23.  

Завдяки річним звітам за 1945–1946 та 1946–1947 рр. маємо змогу відновити і склад співробі-
тників інституту. Всього в інституті працювало 13 осіб, враховуючи старшого бухгалтера та завіду-
вачку бібліотекою. Штатний розклад інституту передбачав наявність дев’яти кабінетів (початкової 
школи, педагогіки та психології, мови і літератури, математики і фізики, хімії і біології, географії, 
історії та Конституції, іноземних мов, військової та фізичної підготовки). Станом на 1946 р. вакант-
ними були посади двох консультантів кабінету початкової школи та завідуючих кабінетами педаго-
гіки і психології, математики і фізики. При цьому, окрім кабінету початкової школи (де мало пра-
цювати три співробітники), штатним розкладом було передбачено наявність одного співробітника в 
одному кабінеті. Таким чином, навіть за наявності вакансій, в кабінетах мови і літератури та хімії і 
біології, замість одного консультанта працювали два24.  

Порівняння двох звітів показує, що склад співробітників також не був стабільним. Так, якщо 
станом на 1946 р. значилося 13 співробітників, то у 1947 р. лише 11. За рік змінилися директор, се-
кретар, завідувач бібліотекою25. Відбулися і якісні зміни у національному, партійному та освітньо-
му складі працюючих в інституті. Їх демонструють таблиці. 

Зміни національного складу ЗОІУКВ 
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Період 1945–1946 н.р. 1946–1947 рр. 

Національність Кількість Доля (%) Кількість Доля 
Росіяни 7 53,8 2 18,2 
Українці 4 30,8 7 63,6 
Євреї 2 15,4 2 18,2 
Загалом 13 100 11 100 

Таким чином, в складі співробітників зросла питома вага українців. 
Зміни в освітньому рівні співробітників ЗОІУКВ 

Період 1945–1946 н.р. 1946–1947 рр. 
Освіта Кількість Доля (%) Кількість Доля 

Вища 10 76,9 6 54,5 
Незакінчена вища 1 7,7 3 27,3 
Середня 2 15,4 2 18,2 
Загалом 13 100 11 100 

Протягом розглядуваного періоду зменшилася доля співробітників з вищою освіту, збіль-
шилася з незакінченою вищою та середньою. 

Зміни в партійності співробітників ЗОІУКВ 
Період 1945–1946 н.р. 1946–1947 рр. 

Кількість Доля (%) Кількість Доля 
Члени партії 2 15,4 5 45,5 
Безпартійні 11 84,6 6 54,5 
Загалом 13 100 11 100 

Кардинально змінилася партійна приналежність в бік збільшення членів КП(б)У в складі 
співробітників. Підвищення кількості партійних серед співробітників інституту можна пояснити 
посиленням контролю з боку ВКП(б) над освітою та культурою в повоєнні роки. Це явище в історі-
ографії відоме як «ждановщина». Підтверджує висловлену думку і стилістика двох звітів. Якщо звіт 
за 1945–1946 н.р. написаний канцелярською діловою мовою, в ньому йдеться лише про курси під-
вищення кваліфікації вчителів області, то в документі 1946–1947 н.р. більше ідеологічних штампів 
на кшталт «ідейно-політичного виховання вчителів», «подолання аполітичності і формалізму у нав-
чанні». Окрім того, в документі говориться, що інститут працює «в світлі рішень ЦК ВКП(б) про 
ідеологічну роботу та доповіді тов. Жданова про журнали «Звезда» і «Ленінград»26. 

Про зміни у складі співробітників свідчать і дані графи «З якого року працює в інституті». 
Зміни в кадровому складі співробітників 

Звіт 1945–1946 1946–1947 
Рік   

1939 2 1 
1943 1 0 
1944 1 1 
1945 3 4 
1946 6 3 
1947 - 2 

Загалом 13 11 
Як видно з інформації у таблиці в інституті в перші роки існування спостерігалася плинність 

кадрів.  
Незважаючи на всі зміни у складі співробітників, стабільним залишався один показник – пе-

дагогічний стаж. Судячи із двох звітів, мінімальний показник тут складав 21 рік, а максимальний – 
36 років педагогічної діяльності. Тобто співробітників інституту призначали з числа досвідчених 
педагогів.  

Нажаль, характеристики співробітників, через постійні зміни керівництва та плинність кадрів 
формальні і поверхневі, а тому не дають уявлення про особистість.  

Тому робота з дослідження складу та життєвого шляху перших співробітників інституту три-
ває і вимагає пошуку та залучення нових джерел.  
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SUMMARY 
Article is devoted to the early period of history of the Zaporozhye regional institute post-graduate pedagog-
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ical education. On materials of the central and local archives the place of institute in an education system of 
Ukraine, change in a management and staff is shown. The basic problems and prospects of the further re-
searches are described.  

 
М.В. ДЄДКОВ, І.М. СПУДКА  

 
ОРГАНИ МІСЦЕВОГО УПРАВЛІННЯ У РЕАЛІЗАЦІЇ ПЛАНІВ 

“ТРЕТЬОГО РЕЙХУ” ЩОДО СОЦІОКУЛЬТУРНОЇ СФЕРИ  
НА ТЕРИТОРІЇ РЕЙХСКОМІСАРІАТУ “УКРАЇНА” 

 
В умовах незалежної України та з новими можливостями, що відкрилися перед сучасними 

істориками, постає нагальна проблема переосмислення та перегляду подій Другої світової війни та 
її складової німецько-радянської війни 1941-1945 рр. Це пов’язано, перш за все, з формуванням но-
вого покоління істориків – фахівців з Другої світової війни, які намагаються об’єктивно, відкидаю-
чи штампи та ідеологічні нашарування,  відобразити процеси, що відбувалися на окупованій тери-
торії України, при цьому залучаючи новий масив не тільки архівних матеріалів, а й наративних 
джерел безпосередніх учасників подій періоду радянсько-німецької війни. В історичній науці дов-
гий час замовчувалися питання, пов’язані з органами місцевого управління та пересічними грома-
дянами, які в умовах окупації вимушені були співпрацювати з окупантами. За радянських часів 
ставлення до цих громадян України було вкрай негативним. Тому, метою даної статті є аналіз 
ролі органів місцевого управління у такій важливій сфері суспільного життя як соціокультурна, що 
мала місце, навіть за часів окупації. 

Адміністративний апарат доби окупації привертав увагу багатьох істориків. З’ясуванням си-
стеми функціонування та розподілу повноважень між складовими елементами окупаційної влади, 
дослідженням історико-правових проблем окупаційного режиму займався П. Рекотов [1,2]. На його 
думку, створення достатньо розгалуженої системи адміністративних, каральних і судових органів 
було спрямовано на колонізацію та анексування українських територій. Оскільки провідним 
напрямком в сучасній історичній науці є регіоналістика, останніми роками вийшла друком значна 
кількість праць стосовно окупаційного режиму окремих регіонів України, в яким ми можемо знайти 
інформацію щодо функціонування органів місцевого управління та їх ролі в реалізації окупаційної 
політики у сфері освіти та культури. Зокрема, проблемою доби окупації на Полтавщині займається 
В. Ревегук [3], на Дніпропетровщині - М. Слободанюк [4], на Хмельниччині - О. Завальнюк [5].  

Паралельно з німецьким адміністративним апаратом на території рейхскомісаріату „Україна” 
за дозволом окупаційної влади діяли органи місцевого управління. Їх організація спиралася насам-
перед на нижні та середні щаблі довоєнного радянського адміністративного поділу - село, общину 
(сільську і міську) і район. Вищі адміністративні одиниці не відповідали радянському адміністра-
тивному поділу, територіальні межі колишніх областей не співпадали з територіями юрисдикції 
німецьких військових органів. У наново створених обласних центрах німецьке командування ор-
ганізовувало обласні управи, у райцентрах і містах – районні та міські управи, по селах – сільські 
управи [3, с. 98].  

Прагматичні німці сподівалися, що вони зможуть контролювати увесь апарат органів місцево-
го управління окупованих територій. Ними  було створено ідеальну картину виконання постанов і 
розпоряджень на місцевому рівні. У містах окупаційною владою були створені міські управи, очо-
лювати які призначалися міські голови – бургомістри. Вони підлягали перевірці на політичну бла-
гонадійність польовою жандармерією, гестапо чи безпосередньо комендатурою і в подальшому 
знаходилися під наглядом цих та інших німецьких органів. Бралося до уваги чим займалися канди-
дати в бургомістри за радянської влади. Наприклад, у наказі по 112 піхотній дивізії від 27 серпня 
1941 р. зазначалося: „Голів колгоспів і радгоспів, враховуючи завдання у сільському господарстві, 
по можливості бургомістрами не призначати” [3, с. 94]. Перші ж бургомістри призначалися війсь-
ками, що захоплювали населені пункти. Вони керувалися здебільшого зовнішніми ознаками канди-
датів і не мали досить часу для їх перевірки. Військове ж управління, яке йшло за армією, а тим па-
че німецька цивільна адміністрація рейхскомісаріату, часто змінювали потім людей, призначених 
спочатку. Та без призначення бургомістрів одразу ж після вступу військ не можна було обійтися, 
оскільки на них з самого початку лягали обов’язки задоволення потреб підрозділів вермахту [6, арк. 
77]. 

Діяльність міської управи повинна була проходити у руслі постанов органів німецької цивіль-
ної влади в Україні. Наприклад, вважалося, що голова міської управи м. Києва повинен був одно-
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осібно керувати роботою міської управи і нести повну відповідальність за свої дії перед німецькою 
цивільною владою в Україні. Бургомістр повинен був мати двох заступників, яких особисто при-
значав і звільняв. У разі відсутності голови міста, його заступник особисто відповідав перед орга-
нами німецької влади за тимчасове виконання обов’язків голови міста. Заступники бургомістра та-
кож несли повну відповідальність перед ним за роботу міської управи та підпорядкованих їй 
відділів. Усі постанови та розпорядження міської управи видавалися з обов’язковим підписом голо-
ви міста [7, арк. 1]. 

Бургомістри мусили займатися також організацією охорони продуктів рільництва від псуван-
ня і крадіжок, турбуватися про здачу зерна, молока, масла, яєць, овочів, фруктів, птахів, тварин, 
надавати підтримку керівникам сільськогосподарських підприємств у справі забезпечення робочою 
силою і кіньми для збирання врожаю і для осінніх польових робіт [6, арк. 77]. 

Міські управи на чолі з бургомістрами зосереджували у своїх руках керівництво всіма діючи-
ми підприємствами місцевої промисловості, міського житлового комунального господарства і 
транспорту, торгівельними і медичними закладами, закладами народної освіти. До функцій міської 
управи відносилося вирішення питань набору робочої сили для роботи на місцевих підприємствах, 
фінансування, забезпечення підприємств паливом, сировиною, промисловими та продовольчими 
товарами. Міська управа займалася також проведенням ремонтно-будівельних робіт, розвитком 
сільського господарства, збиранням місцевих податків, соціальним забезпеченням населення.  

Підпорядковані бургомістрам міські управи у структурному відношенні передбачали на-
явність таких основних відділів: загального управління, поліцейський, шкіл і культурних закладів, 
охорони здоров’я, ветеринарний, фінансовий, будуправління, житловий, промисловий, постачання і 
забезпечення робочою силою, пропаганди, але кількість цих відділів помітно коливалася. Штатний 
розпис кожної конкретної міської управи напряму залежав від кількості населення окупованої тери-
торії, яка входила до складу міста. Наприклад, міська управа м. Проскурова у своєму штаті нарахо-
вувала 200 працівників, натомість штат міської управи Кам’янець-Подільського обмежувався 45 
особами [8, с. 160]. 

Наприкінці червня 1941 р. була створена Луцька міська управа. Складалася вона з 9 відділів: 
бургомістр, загальний, адміністративний, провізії, фінансовий, житловий, технічний, господарський, 
охорони здоров’я. Кожен відділ мав свій штат і функціонував самостійно. Усі вони знаходилися у 
підпорядкуванні бургомістра (посадника) м. Луцька. З грудня 1941 р. до січня 1943 р. бургомістром 
м. Луцька був адвокат Є. Тиравський, пізніше П. Скоробогатов [9, с. 204]. 

До того як перейти у розпорядження до рейхскомісаріату „Україна”, у зв’язку із захопленням 
Дніпропетровська 26 серпня 1941 р., область підпорядковувалася військовій адміністрації. Для ор-
ганізації у Дніпропетровську міського господарства та охорони життя населення, державного та 
приватного майна, а також для налагодження громадського ладу, за погодженням з німецьким 
військовим командуванням, постановою від 2 вересня 1941 р. була створена Дніпропетровська 
міська управа у складі таких відділів: української народної міліції; охорони здоров’я; житлового 
господарства; трамваю, водогону, електрики; транспорту; промисловості; освіти; праці; торгівлі; 
пенсійного відділу; планово-статистичного; бюджетно-фінансового; загального відділу [10, арк. 82; 
11, с. 89]. Головою управи було призначено професора П. Олійниченка. Але вже наприкінці жовтня 
1941 р. айнзацкоманда-6 СД провела арешт заступника голови і 6 начальників відділів української 
територіальної адміністрації, а з 15 листопада 1941 р., з відсуненням лінії фронту, на території 
Дніпропетровщини було введено цивільне управління. Міська управа Дніпропетровська наприкінці 
1941 р. складалася з 35 відділів, в яких працювало понад 493 службовців [4, с. 161]. Очолював її на 
той час дипломований інженер, випускник Харківського сільськогосподарського інституту 
П. Соколовський [12, с. 3]. 

Ще під час перебування Дніпропетровська під владою військового управління, 
П. Олійниченко отримав від військового коменданта міста полковника фон Альберті документ, в 
якому говорилося, що Україна буде прийнята як одна з найбільших держав у сім’ю європейських 
народів. Наведений факт може засвідчити, що стратегічні плани щодо політичного освоєння 
українських територій не були доведені нацистською елітою навіть до відома вищої ланки військо-
вого керівництва. У зв’язку з отриманням документу керівник української адміністрації подумав, 
що має право уживати державну печатку з написом „Українська держава – територіальна 
адміністрація Дніпропетровська” [4, с. 72].  

Таким чином, німцям вдалося достатньо швидко укомплектувати штати органів місцевого 
управління. Цьому сприяв вияв активності української інтелігенції, яка опанувала себе і почала 
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працювати. Її представники зрозуміли, що їхнє завдання в умовах, які створені силою, від них неза-
лежною, полягає у тому, щоб „дечим допомагати нашим людям, хоч певною мірою зберігати ор-
ганізованість нашої спільноти, нашої культури” [13, с. 40]. 

Прагнення українського населення до створення національної держави, а також його 
сподівання на підтримку у цьому німецької адміністрації призвели до того, що українці забажали 
взяти на себе значно більше адміністративних функцій, ніж німці готові були їм віддати. Прикла-
дом цього можна вважати проект положення про Київську міську управу, в якому наголошувалося, 
що міська управа повинна бути органом місцевого самоврядування м. Києва та приєднаних до ньо-
го околиць [14, арк. 1].  

Першого міського голову м. Києва було обрано на таємній нараді, яка відбулася вночі з 19-го 
на 20 вересня 1941 р. Ним став О. Оглоблін. Оскільки, перед міською управою постало багато 
нагальних питань, вирішення яких дозволило б налагодити основні галузі економічного та культур-
ного життя міста, О. Оглоблін терміново добирав штат співробітників. Уже наприкінці вересня 
1941 р. в управі були створені такі відділи: 1) адміністративний, 2) пропаганди, 3) промисловості, 4) 
міських та господарських підприємств, 5) упорядкування міста, 6) транспортний, 7) торгівлі та хар-
чування, 8) культури та освіти, 9) житловий, 10) охорони здоров’я, 11) ремісничий, 12) зв’язку, 
13) мистецтв, 14) фінансовий, 15) паливний, 16) статистичне бюро [15, с. 771]. Житловий відділ 
Київської міської управи, зокрема, створив фонд так званого „безгосподарного майна” тобто, всі 
покинуті при відступі радянських військ помешкання і майно були взяті на облік ... пізніше майно 
це продавалось за ціни досить помірковані. Прибуток від продажу йшов до каси міської упра-
ви [16, с. 87]. З листопада 1941 р. до лютого 1942 р. посаду голови м. Києва обійняв заступник 
О. Оглобліна професор В. Багазій [17, с. 4]. Оскільки він саботував дії окупаційного режиму, його 
усунули з цієї посади й розстріляли в Бабиному Яру з іншими українськими діячами. 16 лютого 
1942 р. наступним головою було призначено Л. Форостівського, який чимало зробив для більш-
менш нормального функціонування основних галузей міського господарства [15, с. 772]. Призна-
чення на керівні посади представників української інтелігенції було заграванням „нової влади” з 
українцями. З початку окупації Києва й утворення міської управи до весни 1942 р. посаду завідува-
ча відділу культури і освіти обійняв І. Кавалерідзе. Його ім’я було тією „привабою”, що тягла до 
Києва з полону й різних куточків України усіх патріотично налаштованих [13, с. 44]. А те, що 
українці погоджувалися на співпрацю, мало стати свідченням того, що вони бачили в німцях силу, 
яка могла б допомогти в організації української держави. Така співпраця часто ставала, перш за все, 
виявом національної свідомості. Зокрема Л. Форостівський пояснював, чому він обійняв посаду 
бургомістра: „Думаєте з амбіцій кар’єриста? З „псячого обов’язку”. Ризикуючи життям. Хтось із 
наших людей мусив був сісти на це місце. Мусив з громадського й національного обов’язку. Мене 
пхнули, мені наказали, зрештою я й сам побачив, що мушу” [13, с. 38].  

Міська управа Запоріжжя, що розпочала свою роботу 5 жовтня 1941 р. [18, с. 48], складалася з 
10 відділів, в яких працювало 733 особи [див. дод. В]. Спочатку головою управи був А. Шилов, а з 1 
грудня 1942 р. С. Колісников [19, 138]. 

Відповідно до витягу з розпорядження №44 фельдкомендатури від 30 червня 1942 р., структу-
ра міської управи Мелітополя передбачала відділи: загальний (РАГС, відділ праці, відділ у справах 
общин); поліція (управління допоміжної поліції, паспортний відділ); фінансовий; господарчий 
(торгівля, промисловість, промисловий транспорт); будівельний відділ (будівництво шляхів, мостів, 
житлова справа); відділ народної освіти (школа, дитячі будинки); відділ охорони здоров’я; ветери-
нарний відділ [20, с. 4]. Мелітопольський гебітскомісаріат очолював Г. Гейніш. Бургомістром міста 
було призначено німця-колоніста Д. Классена. У грудні 1942 р. цю посаду обійняв 
Є. Гороновський, а з 10 травня 1943 р. – колишній директор місцевого музею, староста 
с. Вознесенки „професор” І. Курило-Кримчак [21, с. 183]. У невеликих містах, які не були районни-
ми центрами, апарат бургомістра складався з тих же відділів, що й апарат райуправи. 

Отже, можна стверджувати, що відділи міськуправи змушені були працювати під керів-
ництвом відповідних відділів штадткомісаріатів і фактично були виконавчими допоміжними уста-
новами. Будь-яка власна ініціатива з боку представників міських управ, що суперечила інтересам 
офіційної влади, або несприятливі міжособистісні стосунки між бургомістрами та штадткомісарами 
вирішувалися військовими методами не на користь українців. 

Великі міста, як правило, поділялися на райони. У кожному районі міста створювалися 
німецькі комендатури, при яких працювала німецька охорона і поліцейське управління. Військовий 
комендант району був на кшталт штадткомісаріату міста – через спеціальне управління здійснював 
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контроль над  усім його життям. Свідченням недовіри німецької окупаційної влади до української 
адміністрації виступала наявність мережі агентів таємної служби розшуку (філерів) у середовищі 
поліцейських [13, с. 46].  

Загальне керівництво районами здійснювали представники органів місцевого самоврядування 
– начальники районних управ, які несли політичну відповідальність за всі підлеглі їм місцеві закла-
ди, господарство і управління. Керівник районної управи був зобов’язаний забезпечувати „спокій і 
безпеку” на підпорядкованій йому території, боротися з проявами саботажу, диверсіями, непокорою 
окупаційній владі, організовувати „вилучення” продукції для рейху та задовольняти потреби 
армійських підрозділів [22, арк. 1].  

На цю посаду обирали людей, які вже зарекомендували себе „політично надійними” і актив-
ними прибічниками окупантів. Спочатку, коли становище на фронтах було сприятливим і не так 
активно проявляв себе рух Опору, особливих проблем з формуванням районних управ не було. Їх 
склад був досить різнобарвним, хоча при комплектуванні виконавчого апарату (відділів та управ-
лінь) окупаційна влада намагалася підібрати працівників з колишніх службовців, які були знайомі з 
роботою у цих закладах. 

За зразком міської управи у Києві було організовано 11 районних управ (Богданівську, Воло-
димирську, Дарницьку, Залізничну, Куренівську, Печерську, Подільську, Святошинську, Софіївсь-
ку, Шевченківську, Ярославську). У їх складі були утворені такі відділи, інспектури, бюро та ча-
стини: відділ керівництва справами; юридична частина; фінансовий; житловий; інспектури: освіти, 
охорони здоров’я, торгівлі та харчування, міського господарства, праці, суспільної опіки, статисти-
ки; інспектор інформації; пожежний інспектор; бюро прописки та виписки; бюро метрик. Їх керів-
ники призначалися начальником райуправи за згодою польової чи місцевої комендатури. На 
підставі розпорядження штадткомісара м. Києва від 8 грудня 1942 р. „Про скорочення кількості 
районових управ у м. Києві” з 1-го січня 1943 р. замість 11 управ залишили тільки 8, а саме: Дар-
ницьку, Подільську, Володимирську, Ярославську, Шевченківську, Софіївську, Печорську, Заліз-
ничну. Районні управи Святошинську, Куренівську, Богданівську ліквідували [23,  арк. 54-54 зв].  

Відділи районних управ із значним навантаженням у свою чергу поділялися на підвідділи, 
сектори тощо. Наприклад, районні відділи культури та освіти, що становлять інтерес для нашого 
дослідження, складалися з кількох секцій: вищих шкіл та науково-дослідних установ; середніх 
шкіл; фахової освіти; позашкільних установ; бібліотек, музеїв, архівів, пам’яток старовини; 
фізкультури та спорту; віросповідань; кадрів; постачання матеріалів та методичне бюро. 

Кількість відділів та їх складові не були стабільними протягом усього періоду окупації. Вони 
трансформувалася залежно від обставин, становища в місті, постійно зазнавали реорганізації, до-
сить часто змінювалися їхні керівники. Це значно сповільнювало темпи роботи, шкодило й без того 
вкрай складній ситуації, гальмувало мобілізацію наявних сил та засобів на відновлення основних 
галузей життєдіяльності.  

Але, слід зазначити, що підбір кадрів для місцевих адміністрацій не завжди був вдалим. Це 
було пов’язано з тим, що на початку окупації німецьке військове управління не уявляло собі потреб 
у кількості „місцевих кадрів”. Тому часто траплялися випадки, коли керівники районів (і бур-
гомістри) „проштовхували” на більш вигідні посади своїх людей та родичів, з чим потім довелося 
боротися комендатурам та гебітскомісарам рейхскомісаріату [1, с. 95]. З іншого боку, бургомістри 
хотіли мати у штаті своїх підлеглих перевірених осіб, таких, яким можна беззастережно довіряти. 
Так, зокрема, керівником секції мистецтва та культури відділу освіти при київській міській управі 
(Софіївській район) за протекцією тодішнього бургомістра Л.Форостівського було призначено 
відомого на той час українського літературознавця, письменника, колишнього пролітфронтівця 
Г. Костюка [13, с. 25]. Крім того, в штаті міської управи „…переважали працівники з середньою та 
нижчою освітою… пояснювалося це тим, що… на роботу брали, керуючись передусім не рівнем 
професіоналізму, а ступенем лояльності щодо нової влади. Чимало працівників не виправдовували 
довіру гітлерівців і звільнялися з роботи або ж їх виганяли” [15, с. 773]. 

Найнижчою ланкою у структурі місцевого управління були сільські управи, очолювані старо-
стами. Як і райони, ці адміністративні одиниці були збережені окупантами. Староста призначався 
бургомістром. Сільські управи в основному займалися бухгалтерією, але фактичний обсяг роботи, 
яку вони виконували, був значно більшим. Спочатку старости працювали на громадських засадах, 
але потім окупанти почали виплачували їм платню. Староста зі своїм помічником (як правило це 
був писар) і бухгалтером виконували функції органів цивільної адміністрації і підпорядковувалися 
райуправі. Старости маленьких сіл їздили до місцевої комендатури для підтвердження своїх прав та 
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одержання настанов [8, с. 159]. Старості були підпорядковані поліцейські, які виконували розпо-
рядження німецьких адміністративних органів, бургомістра та начальника райуправи (наприклад, 
реєстрація прибулих, облік місцевого населення, збирання податків, забезпечення військових по-
ставок, надання робочої сили, гужового транспорту, квартир та ін.). Крім того, представники ци-
вільної адміністрації мали допомагати німецьким каральним органам розшукувати червоноар-
мійців, командирів, політпрацівників, парашутистів, партизан та ін., виявляти осіб, які надають 
притулок ворогам режиму.  

Сільська управа забезпечувала вилучення у населення зброї, боєприпасів, радіо- і фотоапа-
ратів, розшук продовольчих військових складів, організацію дотримання світломаскування, приби-
рання вулиць, поховання трупів, проведення сільськогосподарських робіт, залучення населення на 
будівельні та дорожні роботи, проведення антиєврейських обмежень і репресій та ін. [1, с. 96].  

Органи місцевого управління діяли за умов повної підконтрольності і залежності від німець-
ких адміністративних і поліцейських окупаційних органів. За свідченнями сучасників, кожен крок 
органів місцевого самоврядування вимагав схвалення німецької адміністрації, фактичну силу мали 
лише розпорядження німецької адміністрації чи то військової, чи то цивільної: „...Міська управа, 
звичайно, жадної влади не має. Та все таки ми офіційна цивільна українська установа, з якою німці 
де в чому мусять рахуватися...” – так охарактеризував роботу Київської міської управи її голова 
Л. Форостівський [13, с. 40]. У багатьох наказах і розпорядженнях місцевої влади зазначалося: 
„Підстава: наказ німецького командування”. Так, зокрема доктор К. Гуіллеіне, аналізуючи поперед-
ню діяльність окупаційної влади в адмініструванні у 1944 р. зазначав у „Міркуваннях з питань ор-
ганізації адміністративного управління східним простором”: „ ...в Україні був відсутній добре нала-
годжений апарат місцевих органів влади...”, наприклад, „...гебітскомісар змушений займатися дріб-
ницями і він був перевантажений вирішенням повсякденних адміністративних питань, втрачав 
можливість здійснювати загальний нагляд, таким чином, підміняючи собою органи місцевого са-
моврядування. У рейхскомісаріаті „Україна” місцева українська адміністрація існувала лише в 
сільських общинах та в районах. Але вона не має ніякої самостійності, тільки виконує розпо-
рядження німецької влади. Рейхскомісар називає її українською допоміжною адміністрацією” [24, 
арк. 18, 23].  

Окрім місцевого управління, для допомоги німецьким адміністраціям створювалися до-
поміжні громадські організації. Серед їх завдань були: вирішення майнових питань, перевірка ци-
вільно-судових скарг, податкові справи і пропозиції щодо зміни величини податку. Зокрема, на Во-
лині це була Українська рада довіри. До складу цієї ради входили: голова С. Скрипник, члени ради 
– Високо преосвященний Владика Полікарп, протоієреї – Н. Абрамович, М. Барановський. На 
Поділлі функціонував Український комітет, до складу якого увійшли: голова комітету І. Цісар, чле-
ни комітету Ю. Ксеножок (директор банку), П. Цер (перекладач), Є. Вігул [8, с. 160].  

Отже, колабораціоністські настрої, що охопили українське населення, полегшили формування 
адміністративного апарату. Структура органів місцевого самоврядування включала міські, районні 
та сільські управи. Основним інструментом реалізації політики у соціокультурній сфері стали 
відповідні функціональні підрозділи цих органів – соціального забезпечення, охорони здоров’я, 
освіти, науки та мистецтва. Слід зазначити, що місцеві органи влади діяли за умов повної підкон-
трольності і залежності від німецьких військових, адміністративних і поліцейських окупаційних 
органів.  

Представникам місцевого населення дозволялося обіймати, як правило, лише нижні 
адміністративні посади, такі як бургомістр, голова райуправи, сільський староста, поліцай тощо. 
Українці – представники цивільної адміністрації та поліції виступали посередниками між населен-
ням й окупаційною владою, що мало б спрощувати процес їх взаємодії. Головними проблемами 
української цивільної адміністрації були, перш за все, непослідовність німецької окупаційної 
політики, низька кваліфікація кадрового складу, а також відсутність повноважень і свободи у прий-
нятті рішень навіть з найдрібніших повсякденних питань. 
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SUMMARY 
This article is devoted to the role of the Ukrainian local authorities in implementation of nazi’s strategy in 
social and cultural field during the soviet-nazi’s war. It also proves their importance sociocultural sphere 
as of social as one of the most valid  in social life. 
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РЕЛИГИОЗНОЕ БЫТИЕ И РЕЛИГИОЗНОЕ СОЗНАНИЕ 

 
Сразу же заметим, что понятие «религиозное бытие» отсутствует во всех основных философ-

ских справочных изданиях как Украины, так и России. Одной из основных причин этого,  как нам 
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представляется, служит неоднозначность родового по отношению к интересующему  нас понятию, 
то есть «бытия». 

Как свидетельствуют исследователи, понятие «бытие» употребляется по меньшей мере в че-
тырех основных значениях. Оно толкуется как: «…1. Синоним существования, который выражается 
грамматической  и логической связкой  «есть». В этом смысле бытие универсально, может касаться 
любых естественных и искусственных образований, вещей, людей и т.д. Однако оно бессодержа-
тельно, абстрактно, ибо безразлично к тому, к чему применяется. У Гегеля такое бытие в логике 
имеет название «чистое бытие». 2. Определенное бытие, «вот это», существующее «здесь» и «те-
перь» – дерево, камень и др.; «наличное бытие». Гегель обозначает им конкретные вещи и явления, 
Хайдеггер – человека. 3. Непосредственная действительность, еще не раздвоенная на явление и 
сущность: с чего начинается познание… 4. Противоположность сознания, то есть из частей оппози-
ционной пары «бытие и сознание». Оно независимо от сознания и охватывается  разнообразной де-
ятельностью человека. Имеет две наиболее значимые формы: общефилософскую – соотношение 
«бытие» и «сознание» составляет основной вопрос и принцип философии, и социальную, извест-
ную в виде оппозиции «общественное бытие и общественное сознание»…»1. 

Безусловно, каждый исследователь имеет право по-своему толковать то или иное понятие, 
выдвигать собственные версии содержания, которое заключается  в нем. Однако всегда ли предла-
гаемое  содержание адекватно отражает  феномен, обозначаемый тем или иным понятием? Иначе 
говоря, всегда ли оно истинно и насколько? Очевидно, что далеко не всегда. Примером этого слу-
жат приведенные значения  понятия «бытие». Ведь, если согласиться с тем,  что каждое из четырех 
приведенных значений этого понятия истинное, то мы  должны будем признать также и существо-
вание четырех различных явлений, феноменов, соответствующих им. Отсюда следует, что лишь 
одно из определений «бытия» можно рассматривать в качестве истинного, адекватно отражающего 
тот феномен, который обозначает это понятие. 

Таковым, как нам представляется, является первое определение данного понятия, которое 
толкует «бытие» как синоним «существования». Оно не говорит ничего более, кроме того, что не-
что есть, объединяя таким образом существование огромного многообразия предметов и явлений 
реальной действительности. Все же остальные из вышеприведенных значений относятся уже не к 
самому феномену, обозначаемому понятием «бытие», а к тем или иным формам его проявления. 

При этом следует заметить, что последних, то есть форм проявления бытия, существует 
огромное множество. И если попытаться их как-то классифицировать, то следовало бы в первую 
очередь выделить бытие природное и бытие социальное. В свою очередь, каждая из данных форм 
может рассматриваться в качестве  системы взаимосвязанных элементов, включающей различные 
формы проявления  природного либо социального бытия. Одной из форм проявления социального 
бытия как раз и предстает религиозное бытие. 

Социальное бытие – это комплексная реальность, включающая как материальную, так и ду-
ховную составляющие. С последней, с сознанием многие религиеведы  и связывают религию. Сто-
ронники такого подхода явно тяготеют к объективному идеализму, одним из наиболее ярких пред-
ставителей которого  был Г. Гегель. 

«Сфера религии, – писал этот великий мыслитель, – есть только дух. Духовное знает себя  как 
силу, стоящую над природным, знает, что природа не есть в-себе-и-для-себя-сущее. Это – категория 
рассудка, в которой природа постигается как другое духа, а дух – как истинное. Лишь с этого ос-
новного определения и начинается религия».2 

 Встав на эту точку зрения, следовало бы признать, что религиозное бытие также относится к 
духовной сфере. Однако, религия в качестве сложного системного образования включает в себя как 
духовную, так и материальную компоненты. Исходя из этого, следует найти такое понятие, которое  
бы отражало указанное обстоятельство, позволяя адекватно выразить содержание понятия «религи-
озное бытие». Таким понятием, как нам представляется, является «общественные отношения», а 
точнее их структурная составляющая, каковой являются «религиозные отношения». 

Исходя из сказанного, религиозное бытие можно определить в качестве совокупности отно-
шений социальных субъектов, основанных на их специфической вере в существование как реально-
го, земного, посюстороннего мира, так и потустороннего, небесного, сверхъестественного, обите-
лища высших сил, достойных поклонения. 

Речь идет об объективно существующей в каждом обществе системе общественных отноше-
ний. Принадлежа к общественным идеологическим отношениям, которые, в конечном счете, явля-
ются продуктом производственных отношений, религиозные отношения складываются в соответ-
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ствии с религиозным сознанием и реализуются посредством религиозной деятельности. Последняя, 
то есть религиозная деятельность, служит проявлением активности религиозных индивидов, групп 
и общностей, институтов и организаций, диктуемой религиозными убеждениями и чувствами, ре-
лигиозным долгом, культовыми установлениями, религиозными задачами, стоящими перед той или 
иной религиозной организацией.3 

Религиозное бытие – сложное системное образование, в структуре которого можно выделить 
следующие основные элементы: 

1. Духовную и материальную компоненты. Первая из них включает религиозные идеи, веро-
вания, догматы, богословские и религиозно-философские учения. Вторая же, материальная компо-
нента, охватывает храмы, монастыри, другие культовые сооружения, иконы, церковные книги, дру-
гие произведения религиозной литературы и искусства, церкви и иные типы религиозных органи-
заций, возникающие в определенных исторических условиях как средство упорядочения отноше-
ний внутри тех или религиозных объединений и связей их со светскими группами и организациями, 
а также соответствующие культовые ритуалы.  

2. Внутрицерковные религиозные отношения, которые, складываясь в процессе культовой и 
иной религиозной деятельности, включают отношения между верующими, священнослужителями и 
руководящими органами конфессий (исполнительными органами религиозных объединений. Рели-
гиозными центрами и т.п.); между священнослужителями различных рангов и т.д. 

3. Межцерковные религиозные отношения, включающие отношения между организациями 
различных вероисповеданий, руководящими (исполнительными) органами, объединениями, учре-
ждениями и членами. 

4. Внецерковные религиозные отношения, охватывающие отношения между церковью и госу-
дарством, между отдельными религиозными организациями и различными государственными 
структурами, институтами, их органами на местах, между отдельными верующими и государствен-
ными органами, между религиозными организациями и другими общественными  организациями, 
образующими структуру гражданского общества.  

Сюда же, как нам представляется,  принадлежат отношения, в которые вступают верующие, 
включаясь в экономическую и политическую деятельность, руководствуясь своими религиозными 
убеждениями. Этот разряд общественных отношений наиболее сложный и противоречивый. 

Взять хотя бы такую сферу как экономическая. Искренне верующий человек, избирая вид 
трудовой деятельности, конечно, должен остановиться на таком, который соответствует всем кано-
нам  его веры, требованиям его религиозной морали. Однако, далеко не всегда  находя желаемое 
для себя применение сил, он нередко  вынужден заниматься тем,  против чего протестует его душа. 
Трудно представить, какие душевные муки испытывали  разоряющиеся крестьяне российских и 
украинских сел, где религиозность испокон  веков была выше, нежели в городах отправляясь нани-
маться на пугающие их подземные шахты и грохочущие заводы. А знаем ли мы, что испытывает 
искренне верующий человек, которого нещадно эксплуатирует и обирает  предприниматель и к то-
му же  порой оказывающийся  единоверцем?  Да и положение этого последнего  также не из про-
стых. Ведь ни одна из религий  не одобряет  грабежа, воровства, насилия, нанесения других обид 
ближним, какой-либо несправедливости по отношению к своим. Не одобряет. Но куда денешься? 
Все это усложняет отношения, в которые приходится вступать  религиозным людям и которые все 
же не перестают оставаться религиозными,  естественно, в пределах определенной, присущей им 
меры. 

Не менее сложно положение верующих, вовлекаемых в политическую деятельность. Иногда 
им приходится оказываться, так сказать, в разных лагерях с провластными силами, выступать про-
тив власти, которая, как они считают, «от Бога». В особо сложном положении оказываются  веру-
ющие да и целые религиозные организации в условиях, когда общество переживает политическую 
революцию, дворцовые перевороты, путчи, так или иначе прерывающие эволюционный путь разви-
тия системы государственной власти. 

Взять, к примеру, положение, в котором оказалась Русская православная церковь после ок-
тябрьского переворота. Являясь в большинстве своем убежденными  сторонниками монархии, 
большинство священнослужителей мечтали о возврате к прошлому, в условиях которого они чув-
ствовали себя довольно комфортно, и, будучи негативно настроенными против молодой советской 
власти, поддерживали силы, которые вели с ней борьбу, стараясь вовлекать в нее своих верующих. 
Естественно, что новая власть, в свою очередь, также не могла с этим мириться. В результате рели-
гиозное бытие той поры характеризовалось  чрезвычайной противоречивостью, изобилуя повы-
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шенной конфликтностью в области как внецерковных, так и внутрицерковных, да и межцерковных 
отношений. 

Довольно сложными предстают процессы, характеризующие религиозное бытие в провозгла-
сившей независимость  Украине, переживающей сейчас  свою трансформацию. Как известно, пра-
вославие, пережившее раскол, представлено  нынче в нашем обществе Украинской православной 
церковью как Московского, так и Киевского  патриархата, а также и структурами Украинской авто-
кефальной церкви, которые по разному относятся к политическим субъектам. Вспомним, что на 
внеочередных  выборах в Верховную Раду главы указанных церквей, хотя последние и не участво-
вали в избирательной кампании, благословляли на участие в них лидеров различных политических 
сил. В этом, конечно же, получали свое проявление  формы религиозной деятельности, однако и 
определенная политическая заангажированность также. 

Религиозному бытию присущи все общие для бытия черты. Формируясь независимо от воли 
как отдельных людей, так и общества в целом,  оно носит объективный характер. Будучи в той или 
иной мере присуще каждому обществу, религиозное  бытие характеризуется  всеобщностью. По 
разному проявляясь в том или ином обществе, на том или ином этапе его развития, религиозное 
бытие обладает  таким общим признаком, как конкретность.  Религиозному бытию, как и бытию 
вообще, присущи изменчивость и развитие. 

В то же время религиозное бытие отличается рядом особенностей. Это обусловливается, во-
первых, его принадлежностью к социальному бытию. Как таковое, оно неразрывно связано с осо-
бой формой движения материи ─ деятельностью людей, наделенных сознанием, руководствующих-
ся определенными интересами, преследующих какие-то свои цели. 

Вторая особенность религиозного бытия состоит в том, что оно является зоной столкновений 
познанного человеком мира и мира непознанного, нередко довлеющего над ним, одновременно пу-
гающего  его и манящего.  

Третья особенность религиозного бытия состоит в том, что, наряду с отношениями к есте-
ственным, реально существующим предметам и явлениям, оно включает в себя также отношения к 
сверхъестественному, которое носит воображаемый, иллюзорно-практический  характер. Примером 
такого рода отношений могут служить религиозные обряды, то есть символические коллективные 
действия, воплощающие религиозные представления и идеи, и направленные  на сверхъестествен-
ные объекты4, один из основных видов религиозной деятельности, практически духовного освоения 
мира, то есть религиозного культа. Различают два вида религиозного культа: 1. магию (колдовство) 
─ действия, обряды, совершаемые  с целью повлиять сверхъестественным путем на явления приро-
ды, животных или человека; и 2. умилостивительный (пропициальный) культ5. 

Уяснив сущность и основное содержание понятия «религиозное бытие», мы имеем возмож-
ность обратиться к рассмотрению его противоположности, каковым является «религиозное созна-
ние». Прежде всего заметим, что религиозное сознание  выступает одной из форм общественного 
сознания, одним из неотъемлемых  структурных элементов, образующих его как систему, отражая 
особый вид деятельности, каковой является религиозная деятельность. Его появление, как справед-
ливо подчеркивают исследователи, «было обусловлено специфичностью отношения людей к при-
роде, в котором главной стороной является не господство людей над природой, а, напротив, гос-
подство природы над людьми»6. Именно этот фактор, думается, и стал решающим, среди тех, кото-
рые на определенном этапе развития человека побудили наших далеких предков прийти к мысли о 
существовании двух миров ─ уже упоминавшегося земного, воспринимаемого органами чувств, а 
потому и познаваемого, и потустороннего, небесного, таинственного и загадочного, а порой и гроз-
ного, внушающего страх. Именно это, как нам представляется,  и следует считать той отправной 
точкой, с которой связан  процесс становления религиозного сознания и его последующее развитие. 

В «Філософському енциклопедичному словнику» религиозное сознание определяется как 
«способ отношения верующего к миру, связей с ним через  систему взглядов и чувств, смысл и зна-
чение которых составляет вера в сверхъестественное»7. В целом разделяя подход  к толкованию 
религиозного сознания Б. Лобовика, которому принадлежит приведенное определение, все же сле-
дует обратить внимание на его недостаточную полноту. 

О чем идет речь? Определение, предлагаемое указанным автором, по нашему мнению, более 
соответствовало  бы понятию «религиозное мировоззрение». Ведь именно мировоззрение является 
способом мышления и сводить к нему религиозное сознание вряд ли целесообразно. Помимо спо-
соба мышления, совокупности взглядов, оценок, принципов, определяющих самое общее видение 
мира, места  человека в нем, религиозное сознание включает сам процесс формирования опреде-
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ленных  субъективных образов мира, отношений его к человеку и человека  к нему, а также и кон-
кретные результаты этого процесса, что с необходимостью следует зафиксировать и в дефиниции. 
В последней необходимо также отразить общее и особенное, характерное для явления, обозначае-
мого интересующим нас понятием. 

Религиозное сознание принадлежит к сфере общественного сознания, является одной из его 
форм. Как таковое, оно характеризуется  всеми общими признаками, присущими общественному 
сознанию. Оно, в конечном счете, обусловливается общественным бытием и, прежде всего,  такой 
его составляющей как религиозное бытие. Как и в целом общественное сознание, религиозное со-
знание не есть нечто раз и навсегда  данное. Постоянно испытывая изменения, оно пребывает в раз-
витии. Как и всему общественному сознанию,  религиозному сознанию присуща относительная са-
мостоятельность в развитии. Это выражается в том,  что изменения в религиозном сознании не все-
гда могут  следовать сразу же за изменениями в религиозном бытии.  

В то же время религиозному сознанию присущ ряд особых признаков. Говоря о них, исследо-
ватели выделяют следующие: «образность, символичность, диалогичность, глубокая интимность, 
сложное и противоречивое соединение иллюзорного и реалистического, эмоциональная  насыщен-
ность, активное влияние на волевые состояния личности и коллектива верующих»8. 

Однако указанные признаки далеко не исчерпывают специфики религиозного сознания, упус-
кая некоторые из особых признаков, характеризующих его со стороны сущности. 

О чем идет речь? Прежде всего о том,  что религиозное сознание не просто одна из форм  об-
щественного сознания. Оно принадлежит к одной из основных его форм, которая при определен-
ных условиях может обусловливать характер всех остальных форм. Вспомним хотя бы тот факт,  
что в период средневековья абсолютизация религиозного сознания, гиперболизируя его, суще-
ственно сказывались как на научном сознании,  так и на политическом, правовом, нравственном, 
эстетическом и философском сознании. Да и сейчас, после распада СССР, наблюдаемый нами ре-
лигиозный ренессанс также влияет на эти формы.   

Во-вторых, необходимо отметить, что в религиозном сознании получает отображение  тен-
денция к сохранению непознанного, служащая основой мысленного удвоения мира. 

В-третьих, в нем отражается противоречивое отношение к природе верующего человека, ко-
торый, с одной стороны,  признает главенство природы над ним как  совершенного творения выс-
ших сил, а с другой стороны, сознает необходимость  воздействия на нее с целью удовлетворения 
его потребностей, а следовательно и ее изменения. 

В-четвертых, в нем специфически отражается противоречивый характер человека, который 
толкуется и как высшее, совершенное творение всевышнего, и как средоточие греховности. 

В-пятых, в нем получает свое отражение стремление рода человеческого к тому,  чтобы в дея-
тельности каждого из его представителей зафиксировать  оптимальные формы поведения, безопас-
ные как для субъекта, так и для окружающих его. 

В-шестых, в религиозном сознании находит свое отражение стремление человека оптимизи-
ровать отношение к собственной смерти, устранив, либо, по крайней мере,  снизив уровень трагиз-
ма ожидания ее неизбежного прихода. 

В-седьмых, особенность религиозного сознания состоит, наконец, в том, что в нем «в фанта-
стической форме преодолеваются, «снимаются» реально значимые противоречия (оппозиции) че-
ловеческой жизни и мышления: невозможное оказывается возможным, чрезвычайное ─ обычным, 
случайное ─ необходимым, безликое ─ личным, преходящее ─ вечным; при этом в различных 
условиях выделяются и доминируют разные типы подобных оппозиций»9. 

Исходя из сказанного, религиозное сознание может быть определено в качестве одного из 
структурообразующих элементов общественного сознания, одной из основных, интегрирующих его 
форм, в которой реализуется  процесс формирования субъективных образов мира через его мыс-
ленное удвоение, веру в сверхъестественное посредством удержания, сохранения и переработки как 
реалистической, так и иллюзорной информации о них. 

Как и общественное сознание в целом, религиозное сознание носит многоуровневый харак-
тер. Представляется правомерным выделить в качестве основных  такие уровни, как обыденное ре-
лигиозное сознание и теоретическое религиозное сознание, религиозная психология  и религиозная 
идеология. 

Обыденное религиозное сознание, общественно-психологический его уровень «это реально  
функционирующее сознание всей массы верующих, их религиозные представления, переживания, 
стереотипы психики и поведения»10. 
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Долгое время среди западных религиеведов бытовало мнение о существовании некоего осо-

бого «религиозного инстинкта». Так, например, американский психолог Дж. Коу (1861-1951 гг.) 
утверждал, что религиозный инстинкт в той или иной мере присущ каждому человеку, как и ин-
стинкт воспроизведения рода11. Попытки давать натуралистические объяснения  религиозной пси-
хики имеют место и в наше время среди исследователей, стоящих на идеалистических позициях. 
Что же касается сторонников диалектико-материалистической позиции, которую и мы разделяем, 
то они исходят из того, что «сейчас не только теоретически, но и экспериментально доказано, что 
никакие идеи, представления и верования не наследуются человеком генетически и, следовательно, 
нет никакого врожденного «религиозного инстинкта», «религиозного чувства» и т.п.»12. 

Обыденное религиозное сознание возникает в процессе повседневной практической деятель-
ности людей, являясь эмпирическим отражением религиозного бытия. Проявлением его служат ак-
сиомы, догмы, постулаты, как своеобразные обычаи мыслительной деятельности, мифы, пословицы 
и поговорки, в которых отражается отношение верующих людей к  миру, его происхождению, сво-
ему месту в нем и т.д. Примером их могут служить следующие: «Бог ─ творец всего»; «Без Бога и 
на порог»; «Бог все видит»; «На Бога надейся, а сам не плошай»; «Один Бог без греха, а все мы лю-
ди грешные»; «Всякая власть от Бога» и т.д. Обыденное религиозное сознание служит основой 
народных верований, поверий, демонологии, к которым в советский период нашей истории  отно-
шение обществоведов было, нужно прямо сказать, пренебрежительное. Сегодня интерес исследова-
телей к этому пласту нашей культуры заметно усилился, о чем свидетельствует  появление серьез-
ных публикаций украинских авторов, которые увидели свет в последнее десятилетие ХХ столетия и 
в начале ХХI. Более высоким уровнем религиозного сознания является теоретическое религиозное 
сознание. В качестве структурных элементов оно включает в себя богословие или теологию и рели-
гиозную философию. 

Богословие или теология ─ разработанные определенными конфессиями системы обоснова-
ния и защиты их понимания  сверхприродной сущности  ─ Бога, истинности их догматики, канонов 
и богослужебной практики14. В современной теологии существует целый ряд отраслей ─ теология 
культуры, теология кризиса, теология мертвого Бога, теология надежды, теология освобождения, 
теология процесса, теология развития, теология революции, теология земных реальностей и др. 

Что же касается религиозной философии, то ее расцвет относится к периоду средневековья. 
Идеологическая ориентация большинства философских систем  средневековья, как уже ранее отме-
чалось, диктовалась основными догматами христианства, прежде всего догматом о личностной 
форме Бога-творца, в корне отвергавшем атомистические доктрины античности. В этот период фи-
лософия  выступала служанкой богословия и должна была использовать свой рациональный аппа-
рат для подтверждения догматов христианства.  

В ту пору католические европейские философы немало преуспели в толковании Библии. Что 
же касается православных мыслителей, то их успехи в этом деле были намного скромнее. Толкова-
ние Библии ими было осуществлено  лишь в начале ХХ столетия, а второе  издание этого труда 
увидело свет  уже к 1000летию введения православия на Руси15. Хотя следует признать, что  Г.С. 
Сковорода, русские религиозные философы П.Д. Юркевич, С.Л. Франк, П.А. Флоренский и другие 
также немало сделали для философского анализа положений Библии16. Эта работа продолжается и в 
наши дни17. 

По-прежнему сильны позиции современной  религиозной философии в странах Европы. 
Наиболее распространенным течением в католической философии является неотомизм, базирую-
щийся на учении Фомы Аквинского. 

На одном уровне с обыденным религиозным сознанием находится религиозная психология, 
которая включает в себя  настроения, мнения, чувства, ценностные ориентации в религиозном про-
цессе. Отличаясь от обычных чувств предметом переживаний, религиозные чувства могут быть в 
психологическом отношении как негативными (религиозный страх, растерянность, подавленность и 
пр.), так и позитивными (религиозная любовь, благоговение, радость и пр.). 

На высшем уровне религиозного сознания находится религиозная идеология. Будучи тесно 
связанной с  религиозной психологией, религиозная идеология являет собой особый тип религиоз-
ного сознания  ─ религиозное практическое сознание. Она предстает в качестве совокупности  тео-
ретически обоснованных религиозных идей и взглядов, воспринятых верующими в качестве  пра-
вильных и нужных, и служащими им руководством в практической деятельности. 

Важнейшим структурным элементом религиозного сознания является религиозное самосозна-
ние ─ специфическая характеристика человека, социальной группы, которая выражается  в выделе-
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нии ими себя в религиозном бытии, оценка ими себя и своих возможностей в качестве субъекта ре-
лигиозного процесса. 

Характеристику религиозного бытия и религиозного сознания в значительной мере опреде-
ляют религиозное пространство и религиозное время. Но они – предмет особого рассмотрения. 

 
  ИСТОЧНИКИ И  ЛІТЕРАТУРА 
1. Булатов М. Буття // Філософський енциклопедичний словник. ─ К.: Абрис, 2002. ─ с. 68-69.  
2. Гегель Г. Лекции по философии религии // Философия религии. В 2-х томах. Т. 1. ─ М.: Мысль, 

1976. ─ с. 431. 
3. Атеистический словарь / Абдусамедов А.И., Алейник Р.М., Алиева Б.А. и др. Под общ. ред. 

М.П. Новикова. ─ 2-е изд., испр. и доп. ─ М.: Политиздат,  1986. ─ с. 126. 
4. Там же, с. 316. 
5. Там же, с. 225. 
6. Уледов А.К. Структура общественного сознания (теоретико-социологическое исследование). ─ 

М.: Мысль, 1968. ─ с. 108. 
7. Лобовик Б. Релігійна свідомість // Філософський енциклопедичний словник. ─ К.: Абрис, 2002. 

─ с.544-545. 
8. Там же. 
9. Левада Ю.А. Социальная природа религии. ─ М., 1965. ─ с. 81. 
10. Угринович Д.М. Психология религии. ─ М.: Политиздат, 1986. ─ с. 27. 
11. См.: Reading in the Psychology of Religion. ─ N.Y. ─ Nashville, 1969. ─ p. 158. 
12. См. указ. работу Д.М. Угриновича, с. 8-9. 
13. См., например: сборник «Українці: народні вірування, повір’я, демонологія» (К.: Либідь, 1991. 

─ 640 с.) ─ монографію Колодного А.Н., Лобовика Б.А., Пилипович Л.А. «Релігія в духовному 
житті українського народу» ─ К.: Наукова думка, 1994. ─ 203 с.; статтю А.М. Колодного «Релі-
гійні вияви національного буття українців» (Феномен української культури: методологічні заса-
ди осмислення. ─ К.: Фенікс, 1996. ─ с. 373-384 и др. 

14. См.: Філософський енциклопедичний словник. ─ К.: Абрис, 2002. ─ с. 60. 
15. См.: Толковая Библия или комментарий на все книги св. писания Ветхого и Нового Завета. В 3-

х тт. ─ Петербург, 1904-1907. 
16. См., например, Юркевич П.Д. Слово и его значение в духовной жизни человека, по учению сло-

ва Божия / Философские произведения. ─ М.: Правда, 1990. ─ с. 69-103; Франк С.Л. Непости-
жимое. Онтологическое введение в философию религии / Сочинения. ─ М.: Правда, 1990. ─          
с. 183-559; Флоренский П.А. Столп и утверждение истины. Т. I и II. ─ М.: Правда, 1990;  и др. 

17. См.: Мень А.В. Мировая духовная культура. Христианство. Церковь. Лекции и беседы. ─ М., 
1997. и др.    

SUMMARY 
This article deals with the problems of  religions objective reality and the religions spirity. 

 
Р.А. ДОДОНОВ  

К ВОПРОСУ О МОДУСАХ ВРЕМЕНИ 
 

Одной из фундаментальных категорий философии истории является категория времени. Од-
нако, содержание понятия «время», которым оперирует представитель данной отрасли знания, зна-
чительно отличается от содержания понятия «время», которым пользуется физик, астроном или 
геолог. В обыденной жизни мы редко задумываемся над нюансами и оттенками употребляемых по-
нятий, особенно если они относятся к числу абстрактных и общих. Относительно категории «вре-
мя» (так же как и в случае с философскими категориями вообще), в разные времена существовали 
принципиально различные трактовки, суть которых сводится к одному из трех вариантов: 1) время 
– некая объективно существующая субстанция, атрибут материи, 2) время – это порождение психи-
ческой активности человека, 3) время – субъективно создаваемая система координат, которую че-
ловек сознательно выстраивает для ориентации в окружающем мире.  

О проблеме времени писали Гесиод и Демокрит, Платон и Аристотель, Августин Блаженный 
и Фома Аквинский, Г.Галилей и И.Ньютон, Г.Лейбниц и Дж.Локк, Д.Юм и И.Кант, А.Эйнштейн и 
А.Бергсон, В.Вернадский и М.Хайдеггер. Существует отдельная наука «темпорология» (темполо-
гия, темпоралистика), которая изучает время в его конкретных проявлениях.  Идея о том, что каж-
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дой из форм движения материи характерно свое собственное проявление времени детерминирует 
необходимость если не терминологического, то, как минимум, содержательного разведения поня-
тий «физическое время», «биологическое время», «социальное время»… 

Поэтому целью данной статьи является выявление специфики конкретных проявлений фено-
мена, который обозначается единым понятием «время», выделением основных форм (модусов) су-
ществования последнего. 

Хронологически первым модусом времени, осмысленным философами античного мира, было 
физическое время, связанное с протеканием природных процессов и явлений. Космоцентризм ми-
фологического мировоззрения древних греков обусловливал преимущественно циклическое вос-
приятие времени, что связывалось с зодиакальными циклами, сменой времен года, периодичной 
повторяемостью дня и ночи, приливов и отливов, солнечных и лунных затмений и проч.       

«”Времена года” (ώραι) – вкладывает Платон в уста Сократа в диалоге «Кротил» свои герме-
невтические размышления о различных наименованиях временных процессов, –  нужно произно-
сить по-аттически (όραι), как и встарь, если хочешь знать вероятное их значение. Они так называ-
ются по праву, ибо как бы отгораживают (όρίζούσιν) зиму от лета, время бурь от времени, когда 
земля дает плоды. А „годы” (ένιαύτοί) и „лета” (έτη), думаю, есть нечто единое. Ведь это то, что все 
рождающееся и возникающее, каждое в свой черед, выводит на свет и через самое себя выявляет 
(έτάζον) до конца. …То говорят годы (ένιαύτοί), подчеркивая этим значение „само в себе” (έν 
έάύτφ), то „лета” (έτη), оттеняя значение „выявлять” (έτηζέιν), а в целом это слово означает «само-
выявление». Но произносится оно двояко, хотя и остается единым, так что возникают два имени: 
„годы” и „лета”» [1, с.645-646]. Осмысливая существование феноменального мира через призму 
времен, Платон выделял три уровня явлений: 1) существующие вечно, неуничтожимые и несотво-
римые (Единое, по образцу которого демиург создает Космос); 2) сотворимые, но не поддающиеся 
уничтожению (Космос); 3) временные явления, возникающие и исчезающие эмпирически данные 
вещи.   

В отличие от Платона, Аристотель в своей «Физике» не соотносил время с вечностью как его 
образцом. «Время, – отмечал Аристотель, – это число движения относительно предыдущего и по-
следующего» (Физика, IV, 10-14). Определение времени как «числа движения» выражает, по Ари-
стотелю, его сущность, а определение через «меру движения» – функцию времени. Мерилом вре-
мени у Стагирита выступало физическое движение, в частности – движение небесных тел, для него 
время было неотделимо от движения, хотя оно и не тождественным последнему. «Потому время и 
кажется движением сферы, что этим движением измеряются прочие движения и время измеряется 
им же».  

Привязка времени к движению материальных тел была поддержана И.Ньютоном, который в 
своей книге «Математические начала натуральной философии» значительно развил аристотелев-
ские представления о пространстве, времени, движении. Ньютон сознательно абстрагировался от 
несущественных свойств времени, акцентировавши внимание на его длительности и равномерно-
сти. Физическое время Ньютона – это безликий фон движения, который существует как бы везде и 
нигде конкретно. Он присущ всему Универсуму, мы можем фиксировать лишь отклонения дли-
тельности природных процессов от эталона времени, но сами эти процессы не могут повлиять на 
него. Абсолютное время превратилось у Ньютона в арену движения физических объектов. Из тако-
го понимания в дальнейшем разовьется субстанционалистское понимание времени, хотя у самого 
Ньютона время еще не обладает всеми качествами субстанции. 

Альтернативную точку зрения на природу физического времени развивал Г.Лейбниц. Для не-
го время – это свойство (атрибут) тел природы. «Поток восприятий пробуждает в нас идею дли-
тельности, но не творит ее, – пишет Лейбниц в «Новых опытах о человеческом разумении…». – 
Наши восприятия никогда не образуют такого постоянного и правильного потока, как время, явля-
ющееся равномерной простой непрерывностью, напоминающей прямую линию. Изменение вос-
приятий дает нам повод думать о времени, и мы измеряем его равномерными изменениями, но если 
бы даже в природе не было ничего равномерного, то время тем не менее можно было бы опреде-
лить, подобно тому как можно было бы определить место, если бы даже во вселенной не было ни-
какого неподвижного тела… Время и пространство применимы к возможным вещам за пределами 
существующих вещей. Время и пространство обладают природой вечных истин, одинаково приме-
нимых и к возможному, и к существующему» [2, с. 151-153]. 

Трактовка Ньютоном физического времени как некого Абсолюта более двухсот лет господ-
ствовала в европейском миропонимании, пока метафизические размышления Лейбница об относи-
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тельности времени как атрибуте материи неожиданно не получили поддержку в лице А.Эйнштейна. 
Его теория относительности поставила под сомнение представление о времени как равномерном 
однонаправленном из прошлого в будущее потоке изменений состояний материальных тел. Соглас-
но Эйнштейну, время неразрывно связано с пространством в едином, четырехмерном простран-
ственно-временном континууме, а временные параметры тел зависят от скорости их движения. 
Знаменитый «парадокс близнецов» демонстрирует, что для братьев, один из которых находится на 
Земле, а другой – на космическом корабле, который двигается со скоростью, близкой к скорости 
света, время протекает не одинаково. Таким образом, релятивистская концепция А.Эйнштейна за-
ставила переосмыслить многие представления классической физики, мотивировав, тем самым, ис-
следования иных модусов времени, не только физического. 

Так, например, на заре ХХ века В.И.Вернадский задался вопросом о специфике геологическо-
го времени, увязывая его с химическими процессами в элементах земной коры. «Можно выявить, – 
писал он, – геологический хронометр времени, точно измерив количество атомов радиоактивных 
элементов, находящихся в земном веществе, и количество атомов конечных элементов, которые в 
результате их распада образовались. Эти количества выражаются в весе. В единицу времени обра-
зуется количество атомов. Оно дает эталон времени» [3, с.319].  

Кроме того, Вернадский рассматривал геологическое время в неразрывной связи с такими 
мировоззренческими проблемами как происхождение нашей планеты и земной жизни. Будучи ос-
нователем новой науки – биогеохимии, академик Вернадский в ходе эмпирических обобщений вы-
двинул гипотезу о вечности жизни, которая является, по крайней мере, ровесницей Земли. В сколь 
угодно древних геологических пластах ученый находил остатки живого вещества. Для него геоло-
гическое время по длительности и пределам тождественно времени биологическому. Интуитивно 
ощущая связь понятий «время» и «живое вещество», Вернадский утверждал, что время и жизнь об-
ладают одинаковым набором основных качеств: оба явления необратимы, они никогда не текут 
назад, всегда направлены из прошлого в будущее, оба обладают свойством ассиметрии. Время био-
логически содержательно, оно детерминировано причинно обусловленной сменой поколений. Эле-
ментом жизни, а, следовательно – и времени, является отдельный организм. «Для каждой формы 
организмов есть закономерная бренность ее проявления, определенный средний срок жизни от-
дельного неделимого, определенная для каждой формы своя ритмическая смена их поколений, не-
обратимость процесса. Для жизни время… выражается в трех разных процессах: во-первых, время 
индивидуального бытия, во-вторых, время смены поколений без изменения формы жизни и, в-
третьих, время эволюционное – смена форм одновременно со сменой поколений» [4,          с. 178].   

Таким образом, естественнонаучные и философские труды В.И.Вернадского мотивировали 
исследования в области биологического времени – наиболее изученного на сегодняшний день его 
модуса. Мы говорим о биологическом времени, когда имеем в виду функционирование живого ор-
ганизма и протекание в нем соравномерных биологических процессов, которые создают материаль-
ную основу временных изменений. По мере того, как организм развивается от эмбриона до взрос-
лого состояния и превращается в зрелую, многоуровневую биологическую систему, определенным 
образом развивается и трансформируется в иерархическую структуру биологическое время. Со 
смертью живого организма время для него останавливается, но продолжает существовать для био-
логической системы (биосферы) в целом. 

В последнее время в темпорологии получила распространение концепция функционального 
времени. В отличие от физического времени, которое присуще миру в целом, функциональное вре-
мя ограничено рамками протекания самого процесса, оно конечно. «Последовательно сменяющиеся 
качественно новые состояния материальных процессов и сами процессы, – отмечает Т.П.Лолаев, – 
необходимо образуют собственные временные длительности, в которых и существуют, поскольку 
не могут возникать и протекать в «нуль-времени»» [5, с. 859].  

Но не только натуралисты разрабатывали проблему времени. В философии в этом отношении 
особое место принадлежит Анри Бергсону, который соотносил внутренне переживаемое индиви-
дам, эмоционально окрашенное психологическое время с абсолютным физическим временем Нью-
тона. «Если я хочу, – приводил пример основатель интуитивизма, – приготовить себе стакан под-
лаженной воды, то чтобы я не делал, мне придется ждать, пока сахар растает. Этот незначительный 
факт очень поучителен. Потому что время, которое я затрачиваю на ожидание – уже не то матема-
тическое время, которое могло бы быть приложенным ко всей истории материального мира, если 
бы он вдруг развернулся в пространстве. Оно сбегается с моим нетерпением, то есть с известной 
частицей моей длительности, которую нельзя произвольно продолжить или сократить. Это уже не 
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область мысли, а область переживаний». А.Бергсон в своих работах подчеркивал существование у 
людей интуитивного ощущения единого, универсального  времени, которое касается не внешнего 
мира, а представляет собой атрибут внутренней жизни личности. Это время – время переживаний, 
время мысли, время творчества. Все прочие виды времени – лишь математические функции, кон-
струкции нашего разума. 

Психологическое время, таким образом, существенно отличается от объективного: физическо-
го, геологического или биологического. Людям свойственны индивидуальные особенности воспри-
ятия времени. Психологическое время неравномерно и разносодержательно. Иногда оно бежит 
стремительно, иногда тянется мучительно долго («Хуже нет – ждать и догонять»). Психологическое 
время переживается нами как максимально насыщенное или как пустое, которое «надо убить». К 
слову, фраза «убить время», то есть чем-то его занять, абсурдна по отношению к физическому мо-
дусу времени.  

Интерес психологов к проблеме времени можно объяснить отчасти тем, что практически все 
объекты исследования в психологии являются динамически развивающимися системами. На раз-
личных этапах этого различия фиксируются устойчивые особенности восприятия времени. Извест-
но, что в детстве время течет медленнее, чем в старости. Молодым свойственна устремленность в 
будущее, в пожилом возрасте более значимо прошлое, прослеживается ретроспективная направ-
ленность мотивов. Наряду с возрастной дифференциацией особенностей переживания времени су-
ществуют и половые отличия. Согласно исследованиям В.А.Москвина и В.В.Поповича, мужчины 
склонны к большей актуализации будущего, женщины – прошлого, которое для них эмоционально 
более значимо [6, c.160-166]. 

Достаточно близко к психологическому подходит социальное время, отличаясь от него пре-
ломленностью через культуру и общественно значимые ценности. Следует признать, что в совре-
менной литературе нет однозначного мнения в отношении социального времени. Одни авторы 
отождествляют его с психологическим, другие говорят о существовании социально-исторической 
формы времени, третьи утверждают, что социальное время конкретизируется личностным (психо-
логическим) и историческим временами. В любом случае, здесь мы имеем дело с обобщенными ха-
рактеристиками переживания времени некой социально-исторической общностью. 

Содержание социального времени позволяют раскрыть такие понятия как деятельность, куль-
турная память, ценность, традиция, идентичность, презентизм, социальная перспектива, поколение, 
биография. Среди прочих  аспектов изучения социального времени существует проблема осмысле-
ния времени как ценности. В свою очередь, она преломляется в проблемы аллокации и дисципли-
ны. Концепция аллокации времени, предложенная Г.Беккером, акцентирует внимание на самостоя-
тельном выбора индивидом вида деятельности и принятии им решений по рациональному исполь-
зованию времени. Концепция дисциплины времени, разработанная М.Фуко, подчеркивает роль ме-
ханизмов принуждения, отношений власти и контроля в обществе. Хотя обе концепции и выглядят 
внешне как оппозиционные, на самом деле дополняют друг друга, поскольку во всех обществах 
структура использования социального времени обусловливалась воздействием обоих факторов – 
самостоятельного принятия решений и внешнего принуждения.  

Если применить к социальному модусу концепт функционального времени, то окажется, что 
подобно тому, как время физическое распадается на бесконечное множество автономных циклов 
возникновения, становления, функционирования и гибели феноменов, так и каждый социум также 
имеет свои пределы, генезис (рождение) и закат (смерть). Анализ этих циклов позволяет перейти от 
социального к историческому времени. 

Не будет большой ошибкой констатировать факт, что впервые разработка проблемы истори-
ческого времени была начата в ІІІ – IV веках н.э. римскими и позднеэллинистическими авторами. 
Этому в значительной мере способствовало распространение христианства с его идеями направ-
ленности времени. В отличие от свойственного мифологическому мировосприятию циклизма, хри-
стиане рассматривали историю человечества как последовательное развертывание вселенской дра-
мы, в которой время линейно и направлено от сотворения мира Богом до «конца света». Таким об-
разом, в исторический процесс была привнесена некая логика, а бессмысленная смена поколений 
приобрела рациональное истолкование.  

В раннее средневековье считалось, что история человечества делится на три этапа: 1) от со-
творения мира до рождения Христа; 2) земная жизнь Иисуса Христа (первое пришествие); 3) от 
смерти и воскрешения Христа до его второго пришествия и Страшного Суда. Отныне эсхатологи-
ческие ожидания прочно вошли в мировосприятие времени, а колокольный звон ежедневно напо-
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минал прихожанам, что времени до конца света у них осталось еще меньше, чем было вчера. Имен-
но из эсхатологии изначально формируется историософия как учение о смысле, о Мудрости Исто-
рии.  

Историософия изначально противостояла позитивисткой истории, которая позаимствовала у 
естествознания физическое понимание времени. В основе позитивистской методологии истории 
лежит концепция события как некого конечного элемента, атома, точки на «ленте времен». Время, а 
вместе с ним – прошлое и будущее,  было превращено в математическую величину, к тому же не 
существующую в актуальной реальности. Реально только настоящее. Прошлое же воспринималось 
как некая последовательность событий, а задача историков заключалась в фиксации этих событий и 
их упорядочивания.  По словам А.М.Анисова, «мир без времени – это первозданный хаос, в кото-
ром нет ни «раньше», ни «позже». Но как только выяснится, что некое событие случилось раньше 
(или позже), чем другое, появляется время. Время упорядочивает события. 

На первый взгляд кажется, что позитивистская традиция, используя физическое время как 
безликий инструмент, надежно обеспечивает объективность исторического исследования. Однако 
эта объективность достаточно быстро обернулась безликостью времен. Эпохи потеряли свой «дух», 
свою атмосферу, которая с легкостью была подменена «духом» и атмосферой, современной самому 
исследователю. Против понимания истории как «кладовой фактов» выступали представители 
французской школы «Анналов», которые – в лице Л.Февра и М.Блока – заявили о создании «новой 
исторической науки», принципиально противостоящей «истории событий».  Анналисты внесли 
значительный вклад в формирование концепции исторического времени, требовали целостного и 
всестороннего рассмотрения исторических процессов, являющихся «мультидетерминированными», 
ввели в научный лексикон понятия нарратива и ментальности, с помощью которых стало возможно 
совмещать видение событий глазами историка с видением событий глазами участника, то есть че-
ловека прошлого.  

Такой подход представляется абсолютно правомерным, поскольку „сосредоточенные на ре-
конструкции прошлого, историки явно или неявно используют некие образы времени. По своей су-
ти эти образы, или представления, являются инструментальными: с их помощью, а точнее, на их 
основе формулируются научные гипотезы и выводы. Первичные представления о времени, на кото-
рые опираются историки, по существу имеют вненаучный, а именно, философский характер” [7]. 
Действительно, историческое время предполагает ценностное, избирательное отношение к про-
шлому, в чем также проявляется отличие с физическим временем, где каждая секунда, каждая ми-
нута, каждый час равнозначны любым другим секундам, минутам, часам. Различные периоды соци-
ального развития воспринимаются людьми как «светлые» или «темные», значимые или незначи-
мые.  

Кроме того, историческое время воспринимается и как достаточно неоднородное. Как и в 
случае с психологическим временем, историческое время может быть более плотным или, напро-
тив, разреженным. Как отмечают И.М.Савельева и А.В.Полетаев, «одни и те же интервалы време-
ни, измеренные в календарных годах, представляются более или менее продолжительными. Напри-
мер, считается, что Св. Августин (354–430) и Боэций (ок. 480– 524/526) жили примерно "в одно 
время", а И. Кант (1724–1804) и А. Бергсон (1859–1941) – "в разное", хотя промежутки времени, 
отделяющие смерть одного мыслителя от рождения другого, в обоих случаях более или менее оди-
наковы. Для любого российского историка дистанция между 1909 и 1913 гг. совсем не такая же, как 
между 1913 и 1917 гг., хотя в обоих случаях речь идет о промежутке в четыре года. Наконец, ти-
пичный историк Нового времени, начиная с эпохи Просвещения, размышляет в контексте каузаль-
но-эффективного времени. Выявление причинно-следственных связей между последовательными 
событиями является почти непременным атрибутом любого исторического сочинения» [7]. 

Таким образом, историческое время является конкретизацией социального времени, а по сво-
им основным характеристикам значительно отличается от физического и биологического времен. 
Важнейшими функциями исторического времени являются: обеспечение социальной памяти, реко-
нструкция и интерпретация прошлого, организация настоящего и определение социальных перспе-
ктив.  

Подводя итоги нашему обзору, следует отметить, что категория времени, фиксирующая фор-
му бытия материи, выражающую длительность существования ее составляющих, последователь-
ность смен состояний в изменении и развитии материальных систем, на различных уровнях движе-
ния материи требует своей содержательной дифференциации. Представляется, что целесообразно 
говорить о модусах времени, к числу которых относятся: физическое, геологическое, биологиче-
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ское, социальное, историческое время. Каждый из модусов обладает собственной спецификой, и 
далеко не для всех применимы так называемые «универсальные» свойства времени, такие как необ-
ратимость, однонаправленность, равномерность. 
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SUMMARY 

The article is devoted to the exposure of general and special descriptions of time which at the analysis of 
different levels of motion of matter requires the rich differentiation in content. The selection of such forms 
of time is offered as physical, geological, biological, social, historical. With bringing in of historical and 
philosophical material description of specific descriptions is given each of “modus”. An author dwells on 
properties and functions of historical time.  

 
В. А. ЖАДЬКО  

 
РЕЛІГІЯ ЯК СВІТОГЛЯД 

 
Аналіз релігійного світогляду передбачає визначення головного напрямку критики міфології. 

Своїм головним завданням релігія ставить проблему звільнення духу як субстанції космічної світо-
будови від будь-яких форм, жорстко пов'язаних із просторово-часовими предметно-речовими пара-
метрами їх буття. Всесвітній дух матеріалізований у тій формі, яка несе в собі дух його вихідної 
єдності і яка не має зримо-чуттєвої оче-видності. Релігія олюднює світ не засобами зору та дотику, 
а засобами слуху. Зір і дотик приковують людину до формальної різноманітності світу; слух єднає 
її зі світом засобами сприйняття його голосу, звучання якого є формою його внутрішнього закону-
логосу, що єднає всесвіт озвучено-означеним словом. Так, словом, оскільки релігія, як і міфологія, 
виходить із антропного принципу побудови світу як аксіоматичного. Отож Всесвіт з'єднаний не 
просто з людиною, як це бачиться дотичним очима міфології, а він в самій людині у вигляді їі здат-
ності до мовлення. Спілкування між людьми є спілкуванням всесвітніх в собі істот, тому духом 
всесвіту є мовлення, практичною дією людини є дія слова і дієслово є субстанцією мовлення. Воно 
не наповнює міжлюдський простір якимись речовими формами,  навіть якщо в ньому йдеться про 
них; воно висловлює дух як внутрішній закон їх буття. Але для релігії вирішальне і єдине значення 
слова в тому,, що воно є духом всесвітньої сутності людини, воно творить людину як всесвітню іс-
тоту і воно є духом соціуму: гармонійного, якщо єднає людей, дисгармонійного, якщо роз'єднує. 

Метою статті є знаходження основного спрямування релігії, визначеного пошуком такої дії 
слова на міжлюдські стосунки і відносини, яка б гармонізувала їх і дала людям відчуття радості 
життя як найвищої цінності й самоцінності.  

Справді, слово діє на психічний склад людини своєю формою – звучанням, і своїм змістом – 
значенням. Звідси цілий ряд особливостей суспільно-історичного буття релігійного світогляду. А 
саме: драматизм і трагізм його впровадження в суспільну дійсність пов'язаний, знов-таки., з фор-
мою мовлення, з різноманітністю мовник засобів передачі єдиного в своїй суті змісту. Щоб сприй-
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няти його адекватно, потрібно відійти від природної звички бачити суть у формі її безпосередньо і 
даності відчуттям. Це фактично неможливо для масової свідомості через "протиприродність" пос-
тановки пізнавально-практичної проблеми. Тому релігія починає з оголошення при-родженої люди-
ні гріховності й розвивається на теоретико-богословському рівні як пошук засобів виключно логіч-
ного обгрунтування буття Бога і засобів наближення до нього, тобто є не чим іншим, як практикою 
розумного мислення, адже бог і є чистий розум: на рівні, суспільної практики вона переймається 
пошуками можливих форм трансформації обрядовості в русло їх підпорядкованості певним суто 
духовним власним цілям, які з часом сприймаються вже не в традиційно язичницьких значеннях. 

Таким чином, при аналізі релігійної свідомості треба виходити з того, що вона має паралельні 
історичні напрямки розвитку. Вони, звичайно, пов'язані між собою, але безперечно слід розрізняти 
історію теоретичного богослов'я, власне, історію релігії як моделі світоглядної свідомості, та істо-
рію церкви як суспільної інституції, що своєю метою має згуртування людей в певному духовному 
соціумі. Обидва напрямки перетинаються як на теоретико-богословському, так і на літургійно-
обрядовому рівнях, чим збагачують духовне життя суспільства, хоча й породжують величезні труд-
нощі й складнощі в аналізі суті релігійної свідомості взагалі, релігійного світогляду зокрема. 

Нас більше цікавить сутність релігійного світогляду, адже він багато в чому пов'язаний із фі-
лософським. Власне кажучи, вони тотожні як єдність протилежностей. Їх єднає бажання просвітити 
народну свідомість світлом істини, а відрізняє розуміння засобів досягнення єдиної мети. Релігія 
використовує мовлення як засіб упорядкування примхливої і хтивої індивідуальної душевної вдачі, 
гріх якої якраз і полягає в означених властивостях. 

Яким чином засобами слова можна гармонізувати,  тобто соціалізувати, природний егоцент-
ризм людини? Очевидно, тільки оголошенням його загальносвітової субстанційності. Але як бути з 
тим, що форма його звучання різна? Тут постають проблеми, вирішення яких дало декілька істори-
чних варіантів. 

Перший. Спілкування з Богом на специфічній мові, яка не має нічого спільного зі звичайною 
мовою побутового спілкування. Подібна практика використовувалась вже магами. Другий. Визна-
чення за якоюсь однією мовою статусу сакральної, слухаючи яку, людина чує самого Бога. Третій. 
Визнання за кожною мовою статусу божественної якості, тобто повернення до давньої практики, 
але в нових історичних умовах, коли рівень свідомості дозволяє зберігати цивілізовану толерант-
ність до різноманітного як самоцінного й рівноцінного між собою. Четвертий. Використання мов-
лення в його мелодійному звучанні аж до повної заміни словесного мовлення чистим звучанням 
диференційованої мелодії. П'ятий. Використання всіх засобів комунікації, які єднають людей між 
собою поза їх словесним мовленням. Йдеться про мову спільної для всіх віруючих культури, яка 
визначає їх приналежність до єдиного божества і яка являє собою мову літургії. Шостий. Повне 
мовчання як засіб критики мови за її неспроможність виразити сакральний зміст людського буття, 
але з повною впевненістю, що вона єднає з Богом. Сьомий. Внутрішнє мовлення як діалог із Богом. 

Очевидно, що всі зазначені, як і будь-які інші, варіанти використання соціально-
впорядкувальної сили слова, притаманні релігійній теорії і практиці. Все ж головним для неї як фо-
рми світоглядної свідомості є останній варіант. Він принципово змінює напрямок пошуку і гармо-
нії, і самого божества. Якщо міфологія є формою перспективного перед-собою-бачення, то релігія є 
системою уважно зосередженого на собі внутрішнього інтроспективного бачення (introspectare – 
дивитися всередину, займатися самоспостереженням станів власної індивідуальної свідомості). 

Релігія наповнює світ свого власного духу категоріями моралі й намагається ствердити їх в 
якості мотиваційних домінант поведінки людини в суспільстві. Для релігії язичницькі божества є 
ідолами, перед якими вони схиляються і перед якими благоговіють, оскільки ті уособлюють прояви 
людської вдачі. Заперечуючи ідолопоклонство,  релігія заперечує культ довільної і невпорядкованої 
вдачі, культ стихійної сили норову, культ індивідуалістичної поведінки, над якою немає іншої об-
межуючої сили, крім сили іншої індивідуальної вдачі. Натомість вона пропонує замінити культ ідо-
ла культом ідеалу, вважаючи, що сила людини в скоригованій із загальним суспільним інтересом 
поведінці, яка має бути суспільною вдачею, суспільним норовом., характером, духом, тобто суспі-
льною мораллю як спільною, об'єднуючою і об'єднавчою загальною духовною сутністю людства в 
цілому. 

Для того, щоб ствердити суспільно-гармонійну єдність людства, потрібна, з одного боку, віра 
в єдиного і одного Бога як виключно духовної всесвітньої субстанції і субстратної основи буття, з 
іншого – слід докорінно й радикально змінити богопошуковий пізнавально-буттєвий погляд, а саме: 
знайти істину власного буття на шляху самопізнавального самовідчуття себе самого в за-
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гальносвітовій співмірності. Початком такого способу життя і такого пізнавального пошуку має 
стати не ненависть індивідуальної вдачі, яка не бачить і не сприймає не те що прояви іншої індиві-
дуальної вдачі, але й себе не сприймає в якості істоти з безліччю проявів,  оскільки сліпо підпадає 
під вплив демонічної сили випадково проявлюваної вдачі, а любов до універсальних і безкінечних 
душевних проявів, – вони є нічим іншим, як виявом тотожних духовних поривань, властивих кож-
ній людині. Ось чому заперечення духу іншої людини є формою фактичного самозаперечення і са-
ме тому істинною формою любові до себе є любов до будь-кого іншого, до себе як іншого в універ-
сальних душевних і духовних проявах. Умовою заміни мотивації поведінки з ненависті на любов є 
відокремлення від суспільства, Релігійний світогляд не може бути виробленим "на миру", він пе-
редбачає автономний душевний спокій, якого "на людях" фактично немає. Якраз через ці обставини 
він роздвоюється на два паралельних напрямки, про що вже йшлося, вибудовуючи світле царство 
небесне в заспокоєній людській душі і намагаючись певними обрядовими засобами охопити все 
суспільне життя, убезпечуючи його від неконтрольованих ними дій. Звичайно, це не вдається в по-
вній мірі, але без такої регламентації малоймовірно, чи людство взагалі б існувало на цей час.  

Неважко помітити, що релігійний монотеїзм має пряме відношення до монологу людини з 
собою самою, до появи в людській свідомості потреби в цілісному самовизначенні й підпорядку-
ванні її вимогам. Тож ні про яке підпорядкування зовнішньому богу-ідолу в теоретичному богосло-
в'ї не може бути й мови. Тобто, слід управляти своєю вдачею, забороняти їй діяти всупереч іншій 
вдачі, – власній і будь-кого, слід примушувати себе до розумного імперативного способу життя як 
суспільно-соціального, а не лише суспільно-сумісного. Достатньо поглянути на зміст десяти запові-
дей, щоб зробити висновок, що вони є імперативно-самозаперечувальними і що тільки в такій фор-
мі мають силу впливу на суспільне життя, як і життя кожного індивіда зокрема. 

Релігійний світогляд продовжує дію закону самопізнавального способу життя людини і та-
кож, як і міфологія, проектує її внутрішню сутність назовні. Але вже не у вигляді чуттєво-
предметних образів власних розрізнених індивідуальних бажань, а у вигляді внутрішнього гар-
монійно з'єднаного і тому виключно позитивного духовного соціуму. Ось чому вироблений внут-
рішньою інтроспекцією світ пізнавальної свідомості, спроектований назовні, дає принципово нову 
якість як самого божества – воно є моральним ідеалом, чистою духовною сутністю розумно-
гармонійної впорядкованості індивідуальної душі і суспільства в цілому, так і самої людини – перед 
нею відкриваються інші виміри буття. Здійснення й реалізація вимог морального ідеалу потребує 
тієї ж сили любові як пристрасті, що й за умов міфологічної мотивації поведінки, але трансформо-
ваної в силу любові до ідеалу, сполученої з силою віри в його любов до людини і такою ж силою 
надії на те, що поєднання сили любові й сили віри неминуче призведе до бажаної й жаданої мети, – 
побудови царства небесного на землі. 

Сила власне релігійної, а не церковно-конфесійної, мотивації поведінки полягає в сконцент-
рованості духу всіх душевних поривань, які до практичної дії індивіда були предметом самопізна-
вально-організуючої дії розмірковуючого мислення (адже Бог і є чистий розум, мислитель, власне, 
філософ і мудрець водночас) на єдиному синтезованому духові індивідуального розуму, що не міс-
тить в собі будь-яких насильницьких по відношенню до "нерозумних" і "незрячих" дій, будучи сві-
домим того, що, як мовиться, "насильно люб не будешь", і що будь-яка гармонізована духовна сила 
способом свого буття має спокійну врівноваженість і впорядкованість всіх своїх складників. Саме 
тому вона не здатна до самопородження неспокою – в ньому вона не може впізнати себе саму і, от-
же, не може перебувати в стані радості від бого- і самоневідповідного світобуття. 

Релігійний, як і філософський, світогляд не може бути масовим, але від його (їх) поширення 
на свідомість мас залежить духовний прогрес суспільства. Достатньо під таким кутом зору погля-
нути на зміст євангельських висловлювань Христа, щоб упевнитись у правомірності подібного тве-
рдження. Демонічна бісівська сила, яку він проганяв із хворих душ, є не чим іншим, як афектом, що 
не дозволяє бачити цілісність світу власної душі і, відповідно, не дає надії на соціально-духовну 
цілісність суспільного життя. Він свідомий того, що гармонійна впорядкованість душі може бути 
досягнута, принаймні, двома шляхами. Перший: людина зусиллями власної волі спрямовує свою 
життєдіяльність в річище розумного світо- й самопізнання; другий – вона взагалі не стає на шлях 
пізнання, але, навчена буйством примхливої і непрогнозованої вдачі – суспільної та індивідуальної, 
схильна самозаперечення звичного способу буття включенням до своєї самосвідомості компроміс-
ного варіанту мотивації поведінки, який поєднує фізику її актуальної чуттєвості й метафізику поте-
нційної, тобто можливої, сподіваної, інтуїтивно-відчуваної надчуттєвої цілісної духовності, побу-
дованій на вірі. 
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Христос враховує ці особливості індивідуальної свідомості і діє об'єктивно і разом з тим гу-

манно: він не рекомендує сіяти зерна істини, які є надбанням автономного мислення, серед тих, хто 
нездатен їх сприйняти – вони не можуть прорости на неадекватному їх кореням грунті; але його 
любов вселюдська, й тому він пропонує всім без виключення віру в їх власні сили і розумну основу 
світу замість віри в корисливу мудрість книжників і фарисеїв, чия мудрість небезпечна тим, що, по-
перше, публічно проголошується поза всякими сумнівами як істина, по-друге, не підкріплюється 
відповідним їй способом життя, по-третє, не спрямована на пробудження самосвідомості слухачів, а 
на її фактичне публічне приниження й самоприниження, на розвиток соціально-духовного мазохіз-
му. 

Релігія впевнена, що за умови щиросердного ставлення людей до самих себе і до всіх інших, 
за умови усвідомлення чи сприйняття на віру щиросердному проповіднику того, що найвищою цін-
ністю є сердечність соціальних взаємин, можна створити духовну основу суспільства. Христос, 
апостоли, богослови, пророки, церква як суспільний інститут соціалізації людини бажали б, щоб 
читач чи слухач, прочитавши або почувши святе слово, яким є слово релігійне, діяли відповідно. 
Тому Христос прохає і благає мирян: "Будьте досконалі, як досконалий Отець ваш Небесний" і зас-
терігає від того, щоб за будь-який здійснений з добрими намірами вчинок отримувати винагороду 
хоча б навіть у вигляді похвали, – нею вже є винагорода від морально-духовної мотивації вчинків і 
її усвідомлення в якості більш високої і значущої, ніж речова винагорода тимчасовій потребі яко-
гось фізіологічного органу. 

Досконалість є цілісність, Вона має подвійний вимір: індивідуальний – кожна людина має 
відчувати і усвідомлювати себе як цілісну істоту; загальносуспільний – цілісність є родовою сут-
ністю. Міфологія урізноманітнює світ і не витримує випробування на досконалу цілісність. Релігія 
намагається внести в свідомість людей уяву про монотеїстичну сутність і них самих і самої приро-
ди, спільним і єдиним теосом яких має стати дух єднання. Цю діалектичну ідею єдності протилеж-
ностей релігія використовує в якості наріжного каменя свого світогляду, усвідомлюючи, одначе, 
всю складність її реалізації. Звідси проголошувана нею терпимість до слабкості й убозтва людсько-
го духу через прощення першородного гріха і всіх його похідних засобами самопокаяння. Тут не 
йдеться про примус до покаяння; має значення сама ідея об'єктивно необхідного для людини акту 
зняття душевних мук, спричинених злими вчинками чи думками, які інтуїтивно-інстинктивно не 
можуть не відчуватись в якості недобрих хоча б на рівні мінімальних сумнівів. Релігійна критика 
язичницьких душевних устремлінь має позитивне спрямування, це її, так би мовити, надзавдання: 
дати людині інший вимір її буття і тим самим перспективу і сенс розвитку, радість від багатовимір-
ного духопізнавального життя. Виконання будь-якого надзавдання потребує терпимості, надто в 
питаннях зміни світоглядних установок свідомості. Біблійні й філософсько-богословські тексти сві-
дчать про це, чого, на жаль, не відбувалося в суспільній практиці, де методи світоглядної переоріє-
нтації в переважній більшості випадків були варварськими й дикунськими. 

Враховуючи сказане, релігія постійно апелює до дій пророків, тобто тих, хто бачить майбут-
нє, хоча в сьогоденні веде спосіб життя, суголосний потребам і духовним можливостям віруючих. У 
цьому сила релігійно-церковного впливу на масову свідомість, адже разом зі словом вчать також 
вчинки, вмотивовані не буйством пристрастей, не героїкою міфу, а стражданнями заради і для лю-
дей, разом із ними. Божественний дух діє в слові, отриманому шляхом роздумів про Бога; але також 
у діях, що стримують буйство афективної частини душі. Ось чому релігія породила порівняно неве-
лику кількість видатних богословів і значну святих, що дає підстави вважати сучасний стан суспі-
льної свідомості як релігійно орієнтований. Справді, важко заперечити, що домінуванню загально-
людських цінностей як визначальних у всіх проявах суспільного життя людство має завдячувати 
тисячолітнім впливам на світоглядні уявлення людей у силу прикладу подвижників релігійної віри. 

Релігія, на відміну від міфології, додає до людської сутності як її соціо- і боготворчу субстан-
цію розум, пов'язаний із мисленням як засобом світо- і самопізнання. Так, Августин зі всією відвер-
тістю наголошував на необхідності інтроспективних роздумів як таких, що ведуть до істини – ду-
шевної злагоди людини з собою, без якої не можна сподіватись на суспільну злагоду і, відповідно, 
індивідуальне радісне й щасливе життєсприйняття. "Намагайся дізнатись, що таке найвища злагода: 
поза себе не виходь, а зосереджуйся в собі самому, адже істина живе у внутрішній людині; знайдеш 
свою природу мінливою – стань вище себе самого. Але стаючи вище себе самого, пам'ятай, що роз-
мірковуюча душа вище за тебе. Тому прямуй туди, звідки загорається світло самого розуму"[1,599-
600]. 
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Світло розуму є розумним світлом на противагу сонячному світлу язичників. Розум гріє душу 

тоді, коли в ній загорається дух самопізнання, разом із яким людині відкривається сенс її буття і 
вона виходить на шлях істини. Роздуми і думи, які не можуть здійснитись без сумнівів щодо істин-
ності їх результатів, є істиною релігійних світоглядних пошуків, спрямованих на внутрішню ду-
шевну злагоду людини. Через це, на думку Августина, "кожен, хто перебуває в стані сумнівності, 
усвідомлює щось істинне і впевнений в тому, що в даному випадку усвідомлює, отже, впевнений в 
істинному. Звідси кожен, хто сумнівається в існуванні істини, в самому собі має щось істинне, на 
підставі чого він не повинен сумніватись, адже все істинне буває істинним не інакше як від істини, 
Отож, той не повинен сумніватися відносно істини, хто чому б то не було міг сумніватись. У кого 
бачимо ми такий сумнів,, там діє (перебуває) світ, що не обмежується простором і часом і вільний 
від будь-якого привиду цих умов"[1,600]. 

Доречно буде навести також фрагмент із богословської праці святого Бонавентури "Дорого-
вказ душі до Бога", в якій він через тисячоліття після Августина деталі вказує ті ж шляхи до пізнан-
ня Бога засобами власного духовного зростання. Тому жодних підстав вважати забороненим ба-
жання богопізнання релігійним світоглядом і навіть святими отцями церкви немає. Навпаки, бого-
пізнання як самопізнання є досить нелегким випробуванням для людини на її духовну зрілість, 
адже не завжди,  а то й досить рідко їй вистачає волі до пошукової розумної дії. У більшості випад-
ків вона погоджується вірити в авторитет розуму, досягнутого діями вольової людини. Але віра ви-
магає від носія розуму поблажливо-милосердного ставлення до слабких духом (= волею, оскільки 
саме вона робить бога Богом, а, отже, і людину богоподібною). Релігійний розум не має нічого спі-
льного, вірніше, має мало спільного з раціоналістичною методологією філософського пізнання, на-
ціленого на пізнання розуму (=законів) фізичного світу. Бонавентура закликає читача до "моли-
товного зітхання заради Христа Розіп'ятого, чиєю кров'ю ми очищуємося від бруду гріхів. Нехай він 
(читач – авт.) не вважає, що йому вистачить читання без помазання, умоглядності без благоговіння, 
дослідження без здивування, розглядання без радування, працелюбства без милосердя, знання без 
любові, розуміння без покірності, навчання без божественної благодаті, наслідування без  богона-
тхненної мудрості"[2,146]. 

Для раціоналістично-сцієнтистського спрямування свідомості сучасника наведена методоло-
гія світо- і людинопізнання майже несприйнятна. Людство облишило ці складнощі, забажавши до-
сягти щасливого й радісного життя без їх подолання засобами релігійного світорозуміння. Воно 
повірило науці з її спрощеними операціонально-механістичними демократичними методами пі-
знання; повірило також в тезу "знання – сила". Як виявилось, це були знання без любові і розуміння 
без покірності й смиренності, що, цілком природно, не призвело до злагоди в суспільстві і в душі 
самої людини. Причини очевидні: не можна ігнорувати об'єктивний еволюційний розвиток її духо-
вних здібностей і можливостей. Від споглядання зовнішнього світу вона має перейти до внутріш-
нього інтроспективного споглядання світу в собі, дійсно закривши для цього очі й вуха чуттєві і 
відкривши очі й вуха духовні. "Увійди ж всередину себе і поглянь (подивись), – рекомендує Бона-
вентура, – настільки полум'яно дух (mens) твій любить себе. Але він не міг би любити себе, якби не 
знав себе; і не знав би себе, якби не пам'ятав себе. Адже ми осягаємо тільки те, що присутнє в нашій 
пам'яті. І ти побачиш не тілесними очима, але очима розуму, що твоя душа має три здіб-
ності"[2,155].  

 Тут йдеться про здатність людини завдяки пам'яті втримувати в собі не тільки образ вічності 
– минуле, сучасне, майбутнє, але й жити вічністю і жити вічно, усвідомлюючи сутність вічності не 
як щось потойбічне, а постійно присутнє в душі за умови повсякчасного індивідуального розумного 
самонародження й самоствердження. Вічне життя і є світом, на який дивиться й дивується його ре-
альному існуванню релігійно настроєна людина; воно є також найвищим сподіваним блаженством 
душевного стану і найвищим благом для розумного пізнання. "Така сила вищого блага, що створена 
істота нічого не здатна любити, не будучи рухома бажанням цього блага; а впадає в оману й поми-
ляється створена істота, якщо образ і видимість приймає за істину. Дивись же, як близько душа до 
Бога: пам'ять підводить до вічності, здібність до мислення – до істини, здатність до вибору – до ви-
щого блага, кожна згідно своєму впливу"[2,157]. 

Нарешті, розумно-духовну основу світу як його об'єктивну сутність стверджує всіма доступ-
ними для нього засобами великий мудрець XX ст. папа Павло II: "Джерелом пізнання моральних 
засад завжди були, так чи інакше, природа і розум. Розум здатен пізнати істину. На цю його приро-
дну здатність спирається і нормотворча діяльність, адже її підґрунтям є пізнаванність істини про 
Благо. Розум може вияснити, хороші чи погані людські вчинки і наше ставлення до них. Істина про 

     65 



2007                              КУЛЬТУРОЛОГІЧНИЙ  ВІСНИК  НИЖНЬОЇ  НАДДНІПРЯНЩИНИ   
добро спирається на розуміння природи людини та її цілей, адже благо – те, що відповідає цій при-
роді й цілі самого буття. Тому моральні принципи, що містяться в Писанні, особливо в Євангелії, 
постають правилами поведінки постільки, оскільки їх сприймає розум. Саме він вирішує, чи відпо-
відають вони нашій природі, нашим устремлінням, сподіванням, можливостям. Якщо розум пере-
конується, що можливості природи недостатні, починається дійство благодаті (на неї розраховує 
просвітлений вірою розум). Але жодна з явлених моральних норм не може суперечити розуму й 
людській природі"[3,33]. 

Світогляд – це погляд на світ. Він може бути благом за єдиної умови: і погляд, і світ мають 
бути цілісно відповідними. Свідомість людини мас охоплювати весь світ тієї природи, тієї матерії, в 
якій вона втілена. Саме тому міфологічна свідомість свою цілісність знаходить в міфології народу, 
в його колективній психології. Релігійна свідомість, виходячи з ідеї богоподібності людини і бога 
як носія розуму і волі, завдяки яким створений природний світ, стверджує їх індивідуальну духовну 
співмірність. Якщо вона є, в суспільно-природному бутті панує гармонія і злагода, або мовою релі-
гії – добро; якщо немає – панує хаос, безладдя й безвладдя, війна всіх проти всіх, інакше кажучи, 
панує зло. 

Бути розумно світовідповідним рівнозначно бути рівним Богу. Це надзавдання для людини, її 
морально-пізнавальний ідеал, яким вона має керуватись в своєму бажанні бути світовідповідною і 
богоподібною. Богопізнання як самопізнання і самопізнання як богопізнання пов'язані не з приро-
допізнанням, а з пізнанням метафізики природного буття, якою є його внутрішній моральний ро-
зум, тобто розум, що своїм існуванням забезпечує умови життя всьому сущому і є умовою буття 
сущого, одухотвореного ідеєю сприйняття життя як найвищої цінності й самоцінності. Природу 
пізнати в її безкінечно-універсальних проявах практично неможливо. В той же час пізнати закон 
цілісності світобуття можна, а для людей просто необхідно – він є визначальним моральним зако-
ном їх суспільного існування. Масовою свідомістю він відчувається як нагальна потреба їх життя. З 
малоосвіченою свідомістю, яка хоче охопити закони фізичного буття єдиним законом і перенести 
його на суспільне життя, релігійно-світоглядна свідомість не має нічого спільного. В ньому єдиний 
закон мусить йти від загального в індивідуальному до такого ж загального в суспільному загалі, не 
нівелюючи при цьому індивідуальне, а роблячи його субстанційною і субстратною основою гумані-
стичного розвитку морально досконалого соціуму.  

Релігія "бачить" не світ акциденцій, які сприймаються органами відчуття, а світ духовних 
сутностей, що визначають людську діяльність насамперед у суспільно-моральних соціально орієн-
тованих напрямках. Суспільно-соціальна дія може спонукатись стихійним проявом людської вдачі і 
тоді саме суспільство презентує собою прояв колективної стихії, хаосу і невпорядкованої невизна-
ченості мікрокосму на тлі повної і абсолютної гармонії позалюдської природи – макрокосму, Відтак 
адекватне втілення промислу божого слід вбачати в гармонії Всесвіту, в космосі як гармонійній ці-
лісності. Всі її прояви не є акцідентальними, а існують поза фізично-чуттєвою природою, складаю-
чи зміст так званого трансцендентного світу духовних сутностей, пізнання яких не є наслідком зу-
силь органів відчуттів. 

Бог або ж світ трансцендентного не закриті для пізнання; вони закриті лише для пізнання на 
засадах виключно чуттєвого сприйняття, нездатного вийти за власні межі, визначені просторово-ча-
совими характеристиками природно-матеріального буття. Судження про трансцендентний світ на 
чуттєво-споглядальному рівні можуть бути лише редукованими до можливостей цього рівня, тобто 
набути ознак образно-чуттєвого існування, що ми маємо в міфологізованій релігійно-церковній 
практиці. Але це знання "темне", визначене думкою-гадкою, повністю підпорядкованою чуттєвій 
реакції на сприйняття надчуттєвих істотностей. Істинне знання не може бути затьмареним особли-
востями індивідуалізованого чуттєвого сприйняття. Подібне пізнається подібним, тому Бог-дух має 
явитись через єдинородного і єдиносутнісного собі і людям сина, що має земне народження. Бого-
подібність людини і людиноподібність Бога не в антропоморфній, а духовній тотожності та єдності. 
Бог як чистий дух є не що інше, як дух людського пізнання, в процесі якого людина стає богоподіб-
ною, немов би забуваючи про зовнішньо-чуттєві виміри свого буття. 

Релігія в своєму чистому вигляді грунтується на абсолютній вірі в те, що об'єкт пізнання не 
належить до явищ фізично-чуттєвого світу. В цьому суть таємничості її об'єкта – він являє собою 
позачуттєву реальність, але таку, яка бачить реальність чуттєвого світу в його духовних вимірах, 
що формують його цілісність і постають в якості абсолютної умови їх (двох світів) органічної гар-
монійної єдності й цілісності. Отож "коли молишся (тут йдеться про молитву в значенні методології 
світо- і самопізнавального акту – авт.), увійди в кімнату твою і, закривши двері твої, помолись От-
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цю твоєму, що втайні; і Отець твій, що бачить таємно, віддячить тобі явно. Молячись, не говоріть 
зайвого, як язичники; адже вони думають, що в багатослів'ї своєму будуть почуті; не уподібнюйся 
їм, адже знає Отець ваш, у чому ви маєте потребу, перш ніж ви просите в Нього" [2;Матв.,6:6-8]. 

Релігійне пізнання виходить із об'єктивної світотворчої сутності загального і в його дії вбачає 
основу єдності світу. Звідси вимоги відмови людини від індивідуалізму власних почуттів і чуттєво-
тілесної природи, оскільки дія на їх основі є руйнівною як для суспільства, так і для природи, яку 
воно охоплює своїми впливами, Самозабуття власної природи з її потребами компенсується гармо-
нією соціально-суспільних відносин. Багатослів'я йде від орієнтації на темні знання, на думку (гад-
ку) індивідуалізованих відчуттів, що не дають розуму мудрості; остання йде від мовчазної та утає-
мниченої сутності загального як всезагальної сутності Всесвіту, Мудрість розуму в нечисленності 
ідей, що творять і створюють соціальну і суспільну природу макро- і мікрокосму, Фізичного й Фізі-
ологічного світу. Звідси молитовно-благоговійне прохання: "Нехай прийде Царство Твоє; нехай бу-
де воля Твоя і на землі, як на. небі [2;Матв.,6:10]. Тобто, тільки прихід в суспільне життя загального 
як суті єдиної і об'єднавчої світової ідеї, творить суспільство як розумне продовження природи, як 
продовження розуму небесної природи на розум земної людської суспільної соціально-
гармонізованої природи, що постає в якості загального свідомого історичного поступу і яка, втра-
чаючи свою утаємниченість, постає як явлення людині й суспільству свободи, як сама явлена сво-
бода без потреби в таємниці. 

Релігія, таким чином, явила суспільству не багатослів'я язичницької філософії, а моральні за-
сади його існування. Але для їх закріплення в суспільному житті необхідна віра в їх всезагальний 
об'єктивний статус. Без віри моральні норми приречені на безкінечний доказ їх всезагальності та 
об'єктивності на тлі аморалізму суспільної дійсності. Цим можна пояснити настійні й постійні по-
силання богословів на необхідність підпорядкування розуму вірі, просвітлення розуму вірою, божої 
благодаті. Істина релігійного світобачення в обожненні ідеї загального, в погляді на світ як єдино-
сутнісний і єдинорідний, на світ природи і суспільства як один світ, як світ одного розуму. Людсь-
кий розум ніяким чином не заперечується, він лише спрямовується на істинний об'єкт пізнання. 
Цим об'єктом може і має право бути будь-який окремий одиничний об'єкт, річ, предмет. Головне – 
в баченні його ідеї, ідеї його існування як окремого, а не самої його окремішності без абсолютної 
тотожності всьому іншому на основі об'єднавчого і тому соціального загального.  Ось чому заклю-
чний етап молитви-пізнання вимагає постійної щоденної неодноразової застороги проти спокусли-
вого диктату відчуттів і почуттів. Ця засторога стверджує релігійну істину і єдину істину релігії, що 
дійсно "Твоє є Царство і сила і слава на віки" (і навіки також). 

Отож істиною буття є буття загального, В ньому сила і йому слава. Христос як посланець за-
гального прийшов не відмінити, а виконати закон загального. Смерть Христа символізує склад-
ність, а то й неможливість здійснення людиною акту виконання закону всезагальності. Тому він 
також Бог, адже загальне безсмертне, підлегле постійному воскресінню. Все ж тільки людина з її 
тілесністю здатна дійти до абсолютної тотожності з ідеєю всезагальності. Звичайно, не масова лю-
дина, а. лише та, яка здатна жити не буттям (небуттям) світу цього, а йому потойбічного, тобто зда-
тна жити його духовними вимірами, загальними і тому спільними всім людям, всьому людству в 
цілому як цілому. Вмираючи тілесно, така людина не вмирає духовно, оскільки дух визначав її жит-
тєдіяльність як вічну й безкінечну і вона не давала йому приводу для невдоволеності життям. І на-
впаки, людина, орієнтована за життя на чуттєво-споживацькі орієнтири-цінності, постійно вмирає 
через невдоволеність мірою їх реалізації з різних причин – індивідуальних або ж суспільних. Своє 
воскресіння до життя вона пов'язує виключно зі втіленням чуттєвого бажання в суспільне життя; 
воскресіння ж Христа має виключно духовне значення, а саме: не має права вмирати надія на орга-
нізацію суспільства на засадах загальнолюдських цінностей. Без них не може бути суспільства як 
чогось єдиного в своїх ціннісно-мотиваційних духовних вимірах. Безкінечні війни в історії людства 
якраз і свідчать про відсутність усвідомленого всезагального розуміння практично-діяльної сутнос-
ті світового розуму. Це означає, що розум всезагального не дається людству „до відома”, а тільки 
"до виконання". Без виконання у людства немає перспектив, воно прийде до самознищення – його 
знищить уявне, хибне, поверхнево-чуттєве розуміння загального як необов'язкового або ж суто абс-
трактного, яке можна "мати на увазі". Постійні конфлікти між народами, державами, окремими вер-
ствами населення чи окремими особами обумовлені творчо-деструктивною дією ідеї (ідей) уявної 
всезагальності.  Спроби досягти миру і злагоди примусовими методами лише надавали історії дода-
ткового кривавого забарвлення, про що красномовно свідчить як історія церкви, так і історія держа-
вно-комуністичного руху. 
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Мабуть через ці обставини людського буття істинно релігійна свідомість реалізується у двох 

напрямках. Перший пов'язаний із вірою вбогих духом, але чистих серцем миротворців, у силу жер-
товного морального подвигу пророка, отже, в силу його любові до них і силу любові як загальної 
основи суспільного буття; другий із створенням внутрішнього духовного соціуму з уявним і уявлю-
ваним Богом як співбесідником, що забезпечує умиротворено-блаженний душевний спокій на осно-
ві постійних сумнівів у власній боговідповідності. Перший напрямок оформлюється в конфесійно-
церковні об'єднання, другий грунтується на богословсько-філософській самопізнавальній автоном-
ній діяльності, яка не обов'язково пов'язана з церквою і яка не переслідує проповідництво, але пе-
редбачає сповідування своїх власних думок на папері. 

Релігійний світогляд в істинно чистому, тобто індивідуальному вигляді, не націлений на сві-
домість віруючих, а є необхідним засобом до морального самовдосконалення особистості. Особли-
во чітко ця лінія простежується в релігійно-філософських системах даосизму й конфуціанства. Так, 
одна із максим даосизму стверджує: "Хто, маючи знання, робить вигляд, що не знає, той вищий від 
усіх. Хто, не маючи знань, робить вигляд, що знає, той хворий"[5,136]. Концепція недіяння безпо-
середньо спрямована проти ритуалу як засобу досягнення досконаломудрості. Істинна ж сутність 
ритуалу в тому, що людина розраховує на зовнішню вдячність: "Ось чому де з'являється тільки піс-
ля втрати дао; людинолюбство – після втрати де; справедливість – після втрати людинолюбства; 
ритуал – після втрати справедливості.  Ритуал – це ознака відсутності довіри й відданості.  В ритуа-
лі – початок розбрату і чвар"[5,126].  

Отже, найвище благо, на яке може спонукати людину релігійно-світоглядна свідомість, це 
благо суспільного недіяння,  але діяння самопізнавального. "Дао постійно здійснює недіяння, але 
немає нічого такого, що б воно не робило. Якщо знать і правителі будуть його дотримуватися, всі 
істоти будуть змінюватися самі по собі. Якщо ті, що змінюються, захочуть діяти, я буду при-
душувати їх за допомогою простого буття, що не має імені. Те, що не має імені, – просте буття, – 
для себе нічого не бажає. Відсутність бажань приносить спокій, і тоді порядок у країні встановлю-
ється сам по собі"[5,126]. 

Як можна зрозуміти,  дао є принципом індивідуально вмотивованої діяльності як найбільш 
природовідповідної і в такій тільки якості суспільно корисній, соціально об'єднавчій, такій, що не 
провокує індивідуалістично-егоцентричні бажання, найгірше з яких – бажання почути від когось 
похвалу за здійснене для нього благодіяння. Згадаймо ще раз другу заповідь, яка просто-таки забо-
роняє марно взивати до Бога, адже він в самій людині і тільки вона сама здатна собі допомогти. У 
цьому ж руслі йде фактично й конфуціанська етика. Її лейтмотив у таких словах вчителя: "Людина 
не повинна засмучуватись, якщо вона не має високої посади, вона зобов'язана сумувати з приводу 
того, що не укріпилась в моралі. Людина не повинна засмучуватись, що вона невідома людям. Як 
тільки вона почне прагнути до укріплення в моралі, люди довідаються про неї"[5,149]. 

Висновок. Вимоги релігійного світогляду до свідомості людини, як можна помітити, водно-
час прості й складні. Звідси дещо парадоксальний спосіб його буття: фанатизм віруючих і постійні 
сумніви праведників супроводжують історію його розвитку в напрямку до людського розуму й сер-
ця. Сумнів єднає релігію з філософією, релігійно-церковна практика породжує догматизм віровчен-
ня, який суттєво деформує її воістину гуманну світоглядну сутність. Тому моральне оздоровлення 
суспільства є безумовною прерогативою філософського світогляду, позбавленого недоліку його су-
спільно-політичної інституалізації, що дає йому можливість бути істиною моральної свідомості, 
бути воістину світоглядом самого Бога. 
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SUMMARY 
The given article considers the religion as a special type of person’s worldview consciousness that is not 
connected to the church. Religion is the holiness of spiritually motivated connection of person’s soul and 
objective spirit of cognition’s history. 
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ОСОБИСТІСТЬ: СВІДОМІСТЬ ТА ПІДСВІДОМЕ 

 
На основі багаторічного дослідження стану поняття «особистість» у системі сучасних соціо-

гуманітарних наук, а також на основі філософських досягнень сучасної психології, психофізіології, 
та психогенетики нами була сформована інтегративна концепція особистості, завданням якої  було 
вирішення проблеми розміщення особистості в людині, на відміну від уяви про особистість як абс-
трактну якість, що виникає та існує тільки завдяки зовнішнім впливам. Основні положення інтегра-
тивної теорії особистості наступні [10]: 

1. Особистістю є кожна конкретна людина з функціонуючим мозком від народження до сме-
рті. 

2. Особистістю і народжуються, і стають. Тобто ми маємо говорити про особистість як таку, 
яка завжди є, і таку, яка може суттєво  розрізнятися в віковому вимірі, рівні володіння культурою 
тощо.  

3. Особистість є суб’єктом діяльності та соціальних стосунків (на сьогодні доведено, що вже 
немовля реалізує експериментально пошукову діяльність) 

4. Самій собі та іншим особистість дається як образ, що існує в когнітивно-чуттєвій та сві-
домо-несвідомій площинах.  

Таким чином, особистість є продуктом дуже складної системної інтеграції Природи та Куль-
тури в людині. 

Дуже важливим напрямком розвитку інтегративної концепції особистості залишається вирі-
шення питання про взаємодію свідомості та підсвідомості особистості. 

Філософія тлумачить свідомість в основному як проблему людського буття, як спосіб відо-
браження проблемності суспільного процесу, як явище, що забезпечує зв’язність людської історії і 
культури. Свідомість виступає в єдності своїх суспільних і індивідних «вимірів».  

Свідомість людини, як особливий її зв’язок зі світом, має «нелінійний» характер. У ній сполу-
чаються різноманітні відношення людини до людей, речей, природи, підкріплені розподіленим ха-
рактером діяльності, в якій вона уособлена від людей і залежна від них. Сама ця здатність сполуча-
ти різноманітні – явні й приховані (підсвідомі) – зв’язки виявляється невидимим «центром» свідо-
мості.  

Свідомість можна визначити як  здатність людини оперувати інформацією,  образами соціа-
льних взаємодій, дій з предметами, природних і культурних зв’язків, віддаленими від безпосередніх 
контактів з людьми й актів діяльності, розглядати ці образи в якості умов, засобів, орієнтирів своєї 
поведінки.  

 Одне з найвизначних  у вітчизняній науці досліджень свідомості здійснив О.М. Леонтьєв [3]. У 
своїх працях він зробив спробу розкрити  принцип цілісності свідомості на підставі ідей марксистської 
(дещо ширше – німецької класичної) філософії про центральне значення діяльності в розвитку особис-
тості й суспільства. О.М. Леонтьєв спочатку ввів дихотомію Об’єктивний Світ – Діяльність, де саме 
Діяльність протистоїть безпосередньо-природному і стихійному, а одразу за цим він вводить дихото-
мію Діяльність – Свідомість. Саму діяльність О.М. Леонтьєв розглядає як те, що одночасно належить 
об’єктивному світові й світу суб’єктивного, свідомості, тобто, є принципово подвійним: 

Свідомість  ——— Діяльність ——— Світ 
Саме таке структурне місце діяльності дозволило О.М. Леонтьєву побудувати знамениту трьох-

рівневу модель: мотив – діяльність; мета – дія; операція – умови, де ліва частина кожної пари належить до 
світу суб’єкта, а права – об’єкту [3]. 

Вітчизняний дослідник Ю.М. Швалб  характеризує основні положення діяльнісної концепції сві-
домості наступним чином [7]: 

По-перше, – О.М. Леонтьєв "заглиблює" свідомість всередину діяльності і за генезисом, і за спосо-
бом функціонування. Він стверджує, що "свідомість може здаватися основою діяльності" [3], але реаль-
на картина є зворотньою. 

По-друге, – вибудовуються дві генетичні лінії: 
 а) психічний образ довкілля — усвідомлення дій інших і усвідомлення своїх дій. "Свідомість-

образ стає також свідомістю-діяльністю"; 
б) злита свідомість трудового колективу –  свідомість особистості; 
По-третє, виокремлюються три структурних елементи свідомості: 
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а) чуттєва тканина свідомості, яка "надає реальності ознаки свідомої картини світу"; 
б) значення, виражені у формі мовленнєвих значень; 
в) особистісний смисл, який "створює пристрасність людської 

свідомості"  [3]. 
Дана концепція внутрішньо є досить несуперечливою й добре операціоналізується в завданнях 

конкретно-психологічних досліджень і практик, але з методологічної і теоретичної точок зору вона при-
водить до ряду  суперечностей і редукцій, які не мають вирішення. Існуюча в межах діяльнісного підхо-
ду тенденція до зведення всіх відношень особистості зі світом до діяльнісних при одночасному визна-
ченні єдності свідомості і діяльності (і розгляд свідомості як похідного від діяльності) веде до редукції 
свідомості (та навіть психіки), до сукупності психічних діяльностей. 

Долаючи обмеження діяльнісної концепції свідомості, ідею свідомості, що породжує, розви-
ває  Ю.М. Швалб [7], який будує свою модель свідомості: 

Ситуація  ———  Свідомість ———  Культура. 
З даної точки зору свідомість, культура є не що інше, як зафіксоване й таке, що набуло якості 

до трансляції, тобто зміст свідомості. У такий спосіб форми культури і форми, які виявляються змі-
стом свідомості, є фактично тим самим.      

Ю.М. Швалб описує свідомість у наступних головних положеннях [7]:  
1. Свідомість є інстанцією, що відображає світ і, одночасно, породжує світ. Відображення і поро-

дження є двома основними  функціями свідомості чи відносинами, що пов'язують свідомість людини 
і світ. 

2. Свідомість є деякою цілісністю, але не “порожнім” простором, що протягом життя людини запов-
нюється ідеями, знаннями, представленнями, образами, переживаннями і т. ін.. Свідомість – це внутріш-
ньо диференційована, структурно і композиційно оформлена цілісність.  

3. Свідомості повинні бути іманентні деякі процеси, що утворять її структуру.  Структурні елемен-
ти повинні бути такими, щоб вони могли утворювати різні композиційні організованості. Ці компози-
ційні організованості повинні мати можливість потенційно нескінченної зміни як убік ускладнення 
змісту свідомості, так і його спрощення. 

Перетворюючи  сучасні уявлення  про свідомість,  ми спираємося на вихідне (за Ю.М. Швалбом) 
уявлення про те, що  змісти чи форми культури не можуть автоматично ставати змістами свідомості, і всі 
змісти культури тільки потенційно можуть стати змістами індивідуальної свідомості, але реально люди-
на привласнює тільки визначені фрагменти культури. Універсальним соціокультурним механізмом “пе-
рекладу” форм культури у змісти свідомості (чи, що є тим самим, формування свідомості) є усі форми 
навчальної діяльності. Для того щоб цей процес переходу здійснився, необхідно включити особливий ме-
ханізм “перекладу”, що прийнято визначати як процес особистісного прийняття [7]: 

1. Тільки в процесі прийняття зовні покладений об'єкт стає  предметом діяльності суб'єкта, 
тобто учень освоює не будь-які репрезентовані йому норми і зразки культури, а тільки ті, котрі він  
приймає як предмет засвоєння. 

2. Процес прийняття викликає проблему адекватності прийнятого прийнятому. У різних систе-
мах (формах) навчальної діяльності вона може переформулюватися як проблема правильності, точності, 
повноти й  т. ін., але, незалежно від цього, сам процес породжує особливий тип дій, спрямованих на 
порівняння зразка і  продукту прийняття (функція  контролю). 

3. Процес прийняття завжди приводить до визначеної трансформації прийнятого змісту. Зразки ку-
льтури, трансльовані в навчальній діяльності як норми побудови діяльностей, у процесі прийняття тран-
сформуються у розумові схеми, моделі, образні метафори і значеннєві символи, що і стають основним 
змістом свідомості суб’єктної діяльності. 

Таким чином, активне освоєння-породження  ситуації свідомістю розгортається в наступній логіці: 
споглядання і (чи) діяльність – переживання почуття нестатку – проблематизація (постановка питання про 
діяльність) – побудова образу ситуації – виділення в образі предметної мети – оцінка доцільності – ухва-
лення рішення – побудова плану дії – перетворення ситуації – досягнення предмета-мети.  

На наш погляд, модель, запропонована Ю.М. Швалбом, значно розширюючи колишні моде-
лі, також не досягає меж, які можливо розширити, спираючись на сучасні досягнення філософії і 
науки.  

Насамперед варто згадати  дуже перспективну диспозиційну теорію поведінки, розроблену  
Д.М. Узнадзе, наріжним каменем якої була глибока інтеграція “уродженого ґрунту” і  “надбаного  
досвіду” особистості. 
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Основним концептом диспозиційної теорії Узнадзе була установка – передіснуюча готовність 

суб’єкта певним чином сприйняти  певну ситуацію, оцінити її і діяти в ній. 
Особливостями установки  як деякого специфічного цілісного стану суб’єкта, за Д.М. Узнадзе, 

є наступні  [8]: 
1) установка випереджає появу певних фактів у свідомості, установка, не будучи частиною 

свідомості, є своєрідною тенденцією до певних змістів  свідомості;  
2) установка  є  моментом динамічної визначеності змісту  внутрішньої і зовнішньої діяль-

ності суб’єкта; 
3) установка виступає як основа цілісної спрямованості змісту свідомості суб’єкта  

на певну активність.  
Отже, надзвичайно необхідне  розрізнення, з одного боку, установки, а з іншого – конкретного 

змісту свідомості, що виникає на її основі.  
Відповідно до уявлень Узнадзе, те, що визначає значну частину нашої поведінки, має 

настановний характер, і тільки в ситуації “неспрацьовування” установки може відбуватися 
“об’єктивація” – зупинка потоку свідомості і фіксація його на проблемній ситуації з метою 
аналізу оптимальних алгоритмів подальшої поведінки. 

Ми думаємо, що тільки ситуація “об’єктивації” є моментом дійсного “пробудження” 
свідомості, що в звичайному стані “ковзає” по “місткам” численних установок, сформованих 
особистістю в процесі її життєвого досвіду, мінімізуючи відкритість особистості для нового 
досвіду. 

Проблема співвідношення свідомого і несвідомого знаходиться зараз на вістрі наукових 
досліджень. Так, у сучасній психології затверджується ідея єдиного континууму становлення 
свідомого. Експериментально доведено, що фізична втрата свідомості, при відсутності будь-
якого поведінкового реагування, іноді може супроводжуватися як неявним, так і явним усві-
домленням того, що відбувається.   

Більше того, є всі підстави думати, що процеси і змісти психіки в нормі залишаються  
неусвідомлюваними і фоновими, перетворюються на деяку форму свідомості, що відрізня-
ється від широко відомої в науці свідомості, заснованої на мові  — і походить від установки,  бли-
зької  до медитативної та естетичної  свідомості.    

  У результаті проведеного аналізу ми приходимо до наступних висновків: 
1. Особистість (і її свідомість) і культура існують у межах Природи, і ніяк інакше існува-

ти не можуть: 
 
 
 
 

2. Ситуація завжди вміщує у собі зовнішні і внутрішні, стосовно особистості, природно-
культурні детермінанти. Інакше кажучи, ситуації, що породжують  будь-яку активність особис-
тості, у тому числі й свідому активність, завжди вміщують у собі фактори природи людини і при-
роди як такої. 

3. Втрата природовідповідності особистістю і культурою обов’язково завершується їхнім  
руйнуванням.   

 Вирішення визначених ситуацій особистістю може відбуватися по-різному:  
1. реалізація установки, якщо усвідомлення не передує поведінці особистості, то характер 

її подальшої поведінки їй «пояснює» установка – готовність певним чином сприйняти, оцінити 
ситуацію й діяти в ній  (настановна діяльність); 

2. раціональний вибір засобів, що уже цілком представлені в існуючій культурі (діяльність 
за зразком); 

3. креативний пошук нових засобів через призму існуючої культури (інноваційна діяль-
ність); 

4. креативний пошук нових засобів на основі існуючої культури через споглядання і ви-
вчення Природи і Культури (творча діяльність).   

Наша модель функціонування свідомості починається і завершується Природою, що “вима-
гає” від культури природовідповідності. Якщо культура втрачає необхідну міру природовідповід-
ності, то вона гине. У той же час реальність природи не надається особистості безпосередньо, а не 
інакше як через призму культури.          

Природа      –      ситуація     –      свідомість      –      культура      –      Природа 
 

Установка                                                                            Зміст свідомості 
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Таким чином, діяльність не породжує свідомість безпосередньо. Діяльність виявляється уні-

версальним способом вираження змістів свідомості у формах культури і, у той же час, механізмом 
перетворення форм культури в універсалії змістів свідомості як її дискретних складових. Змісти 
свідомості існують досить окремо один від одного. На кожну конкретну мить у свідомості актуалі-
зована невелика кількість змістів (від одного до 5-7). Тільки робота психіки – пошук і актуалізація 
змістів з глибин несвідомого і побудова з цих змістів цілісного образу забезпечує те, що називають 
свідомістю. Як невід’ємна частина психіки, свідомість актуалізує і регулює процес породження, 
збереження й розвитку себе самої. Свідомість, таким чином, одночасно «втрачає» і «знаходить»  
себе. Тільки так можна пояснити сутність багатьох психічних хвороб, що виникають як реакція на 
психічну травму, і при яких структура мозку залишається неушкодженою – неврози, депресії, реак-
тивні психози. Фіксація свідомості на ситуації, що травмує,  постійне циклічне усвідомлення і «пе-
реживання заново» факту травми відволікає свідомість від процесу постійного самовідновлення, що 
і приводить до її дезінтеграції. 

Свідомість  — це щось невіддільне від нас і водночас таке, що увесь час губиться. Коли ми 
засинаємо, свідомість розчиняється  в глибинах нашої душі, коли ми пробуджуємося, ми можемо 
споглядати феномен пробудження нашої свідомості як розгубленість, «розібраність», переборюючи 
яку, ми будимо, збираємо цей роздріб. При цьому іноді це відбувається зовсім спонтанно, а іноді 
вимагає  відчутних зусиль з інтеграції свого «Світу-в-Я-і-Я-в-Світі». 

Інтеграція, «вбудованість» нашої особистості у дійсність починається від  «простого» визна-
чення: хто Я?, де Я?, навіщо Я? (що ми можемо і не помітити) і продовжується створенням образу 
найближчого і (чи) віддаленого майбутнього, усвідомлення яких обов’язково актуалізує спогади 
про минуле. «Зібравши», «прокинувшись», свідомість сприймається особистістю як безупинний 
потік, на який  вона, як правило, не зауважує, оскільки споглядає світ «крізь» свідомість, якщо тіль-
ки сама не перетворить власну свідомість на предмет спостереження і вивчення.  

При цьому є всі підстави думати, що перцептивно-етична форма свідомості не перериває сво-
го потоку ніколи, будучи основою «пробудження» логічно-мовної свідомості.  

Проаналізувавши викладені вище підходи, ми приходимо до важливого для нас висновку про 
те, що саме інтеграційна функція свідомості – інтеграція нашої особистості як цілого, інтеграція 
нашої особистості в дійсність є основним завданням свідомості. З цього починається і цим завер-
шується будь-яка її активність. 

Трактування інтенційності особистості не повинно замикатися у сфері свідомості. Як відзна-
чив М.Г. Ярошевський, саме в межах психоаналізу (Фройд, Адлер, Юнг) було показано, що система 
мотивів "незміримо ширше тієї інформації про неї, яку збирає й використовує свідомість індивіда з 
його обмеженими можливостями" [11]. 

 Неможливість звести змістовний психічний досвід до свідомого підкреслює і Дж. Бюджен-
тал. Один з "базових постулатів для гуманістичної психології" Бюджентал формулює словами "Man 
is aware", що в разі вільного перекладу (що враховує текст, який розкриває зміст цього постулату) 
може бути передане так: "Людина володіє неперервним суб’єктивним досвідом". Бюджентал указує 
далі, що цей досвід спостерігається "на багатьох рівнях", що різні його аспекти неоднаково доступ-
ні людині, але, незалежно від ступеня усвідомленості, він є "істотною частиною буття людини". Не-
свідоме розглядається як "такий рівень суб’єктивного досвіду, коли немає його безпосереднього 
сприйняття, але досвід (поінформованість), тим не менше, присутній (хоча й заперечується)" [Цит. 
за 1]. 

Суб’єктивну потребу можна розглядати як особливий вид цільової моделі поведінки, а саме: 
як присутню в психіці індивіда специфічну модель потрібного йому стану його самого. Ця модель 
не обов’язково є інцентивною (такою, що спонукає до дії), але в будь-якому разі вона створює в 
психіці деяке (що виявляється в тих чи інших емоціях) напруження. Розходження між моделлю, яка 
розглядається,  і моделлю актуального стану індивіда (що також є наявною в психіці) говорить про 
існування специфічного внутрішнього для нього завдання. (Взагалі, внутрішнє завдання має місце і 
при наявності у індивіда знання про ту чи іншу свою потребу, яке він сприймає байдуже, але в 
останньому випадку немає підґрунтя для констатації наявності суб’єктивної потреби.) 

Характеризуючи суб’єктивні потреби (нижче, маючи їх на увазі, будемо говорити просто: по-
треби) у співвідношенні з об’єктивними (нуждами), треба звернути увагу на широкий спектр від-
мінностей: 

а) у ступені й характері представленості потреби у свідомості. Зокрема, "можна усвідомлюва-
ти – відчувати, переживати наявність нужди і не розуміти, що мені треба"; 
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б) у ступені адекватності, з якою нужда відображається в потребі. Відзначені патологічні ви-

падки відсутності суб’єктивної потреби в їжі (при безсумнівній нужді в поживних сполуках) нагля-
дно ілюструють цю закономірність. 

Зупинимось на співвідношенні понять "потреба" і "цінність". 
Д.О. Леонтьєв вводить поняття "модель должного" поряд з "моделью потребного будущего" і 

використовує їх відмінність для розмежування потреб і особистісних цінностей як витоків мотива-
ції [4]. При цьому обґрунтовано розмежовуються два істотно різних механізми мотивації. 

По-перше, залучення індивіда до тих чи інших цінностей завжди опосередковується якимись 
такими, що вже маються у нього, потребами. 

По-друге, якщо особистість у високому ступені ідентифікувалася з якоюсь цінністю, то можна 
говорити, що вона має потребу в реалізації цієї цінності. Точніше, це буде "метапотреба" за А. Мас-
лоу як специфічний вид потреби. Маслоу, проте, не абсолютизував специфіку метапотреб, їх від-
мінність від потреб базових; навпаки, у надмірному протиставленні "нижчого" і "вищого" в природі 
людини він вбачав одну з "облудних дихотомій" [5]. Подібно до базових потреб, відзначав він, ме-
тапотреби також можуть фруструватися, що находить відображення в "метаскаргах", а то і в "ме-
тапатологіях" (можна згадати і введене В. Франклом поняття "екзистенціальний вакуум"). Фруст-
рація говорить про надмірне розходження між психічними моделями актуального і потребного ста-
нів індивіда, про труднощі вирішення ним завдання, предметом якого є він сам. Але в разі метапо-
треб потребний стан передбачає не стільки володіння тими чи іншими, що здобуваються ззовні, ре-
сурсами, або їх споживання, скільки вільне здійснення діяльності, яка реалізує прийняті особистіс-
тю цінності. 

Цьому описанню співзвучна характеристика В.А. Петровським "мотивації відтворення себе як 
суб’єкта: "На відміну від прагматичних актів, нагородженням тут є сама дія і на запитання "навіщо 
людина вчиняє так?" логічною є така відповідь: "щоб знову вчиняти так само!" Таким чином, смисл 
породження себе як суб’єкта міститься саме в тому, щоб існувати в цій якості й надалі, повертатися 
до себе, виходячи поза межі себе" [6]. Внутрішнє завдання, що вирішується суб’єктом, відноситься 
в цьому випадку до виділених В. Лукашевським завдань "утримання чи відновлення попереднього 
стану" [10], які грають в діяльності людей не менш важливу роль, аніж завдання, де потрібно зміни-
ти існуючий стан речей. 

Отже, ми впевнюємося у важливому значенні поняття "потреба" для психологічної характери-
стики будь-яких сфер людського буття. 

Разом з тим і категорію цінності можна плідно застосовувати до аналізу обох описаних Д.О. 
Леонтьєвим механізмів мотивації. Для цього необхідно, крім використаного ним поняття цінності 
як сформованого в культурі ідеального предмету, до якого може долучитися особистість, розгляну-
ти також цінність як характеристику ситуацій задоволення потреб. Опір на це трактування допомо-
же просунутись в уточненні поняття мотиву.  

Дане трактування цінностей розповсюджене в психологічній, соціологічній, філософській лі-
тературі. Враховуючи також наведений Б.І. Додоновим [2] аналіз поняття "цінність" з точки зору 
можливостей його застосування в психології, зупинюся на наступних положеннях. 

1. Якщо від тих або інших предметів або подій (у тому числі від якостей чи дій самого індиві-
да) залежить задоволення його нужд або потреб (за іншою термінологією: його об’єктивних чи 
суб’єктивних потреб) і/або відображення в його психіці ступеня такого задоволення, то будемо го-
ворити, що такі предмети і події мають для нього цінність.  

2. Всі цінності можна поділити на позитивні і негативні – відповідно, які полегшують чи 
утруднюють задоволення потреб (або формування психічних моделей, які несуть інформацію про 
таке задоволення); на менш стійкі (що спостерігаються на певному відрізку часу, в певній ситуації) 
і більш стійкі (діючі в різний час, в різних ситуаціях); на об’єктивні і суб’єктивні. Наявність 
об’єктивної цінності будемо констатувати, якщо об’єктивно (реально, фактично) є полегшення або 
утруднення задоволення нужд або потреб індивіда; суб’єктивної – якщо в його психіці функціонує 
модель, що несе інформацію про вказане полегшення чи утруднення. Така інформація може вира-
жатися по-різному (у формі знання, переконання, емоційного ставлення тощо) і мати різний ступінь 
адекватності. Тим не менше, для психології найбільший інтерес мають суб’єктивні цінності, оскіль-
ки саме вони безпосередньо беруть участь у детермінації дій індивіда. 

У контексті даного дискурсу Г.О. Балл наступним чином визначив категорію мотиву: мотив – 
це існуюча в психіці індивіда цільова модель певного предмета, який якимось чином виділений цим 
індивідом у світі і при цьому має для нього стійку (принаймні відносно) суб’єктивну цінність [1]. 
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Спираючись на наведений вище аналіз праць О.М. Леонтьєва, Ю.М. Швалба, Д.О. Леонтьєва, 

А. Маслоу, В. Лукашевського, Д.М. Узнадзе,  Г.О. Балла та інших дослідників і розвиваючи інтег-
ративну концепцію особистості, ми можемо трохи по-новому визначити категорію потреби: потре-
ба – це образ бажаного майбутнього буттєвого стану суб’єкта (на відміну від прийнятого на сьо-
годні: потреба – це образ бажаного майбутнього взагалі). Поєднання потреби з предметом (ма-
теріальним або ідеальним,  зовнішнім або внутрішнім), за допомогою якого суб’єкт досягне бажа-
ного буттєвого стану, є процесом формування мотивації. 

Дане визначення, по-перше, інтегрує свідоме та несвідоме в потребно-мотиваційній сфері 
особистості, по-друге, воно робить зрозумілим схильність людей до сурогатного, або навіть патоло-
гічного способу задоволення потреб, по третє, на нашу думку, саме розуміння потреби як досягнен-
ня суб’єктом певного стану пояснює «однаковість» потреб людей в історичному та культуральному 
вимірах. Іншими словами, такі душевні стани особистості, як стан гармонії з собою та реальністю, 
відчуття плідності свого життя та багато інших, є невід’ємними від життя людини як такої. 

У той же час глибока фрустрація потреб у бажаних буттєвих станах особистості та спільнот 
може призвести до продукування патологічних, облудних потреб.  
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SUMMARY 

In clause of the analysis of essence of the person, a role of consciousness and unconscious behaviour in 
regulation and activity is spent. The author tries to overcome respiratory  social and biological in the per-
son considering Culture as a phenomenon which by definition cannot be beyond the Nature. 
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КРИТЕРІЙ ОПТИМІЗАЦІЇ РОЗВИТКУ 
ЖИТТЄДІЯЛЬНОСТІ ЛЮДИНИ 

 
Критерій будь-чого, як засвідчує «Великий тлумачний словник сучасної української мови», це 

«підстава для оцінки, визначення або класифікації чогось; мірило» [1, 465]. Виходячи з цього, ми 
маємо визначитись із об’єктивним покажчиком, наявність якого буде свідчити, що в суспільстві 
дійсно відбувається процес оптимізації розвитку життєдіяльності людини. Оскільки ж, як раніше 
було показано, саме поступальний розвиток життєдіяльності відповідає потребам соціального про-
гресу, то той же самий покажчик слід вважати одним із критеріїв останнього. 

Слід визнати, що пошук зазначеного критерію завдання надзвичайно складне. Адже в ньому 
має знайти свій прояв процес самопізнання суб’єкту життєдіяльності. 
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Приступаючи до пошуку критеріїв оптимізації розвитку життєдіяльності людини, ми, перш за 

все, маємо з’ясувати, чи існує така основа, яка дозволить нам знайти об’єктивну, не залежну від во-
лі й свідомості людей ознаку, яка дає можливість одержати істину оцінку, яка дає можливість оде-
ржати істину оцінку становлення й розвитку життєдіяльності людини. Думається, що відповідь на 
це питання слід дати позитивну: так, існує. І основа ця лежить у реальному суспільному житті, у 
соціальній практиці. 

Такою основою, на нашу думку, є екологічна культура. 
На жаль, жодне із провідних філософських довідкових видань поняття «екологічна культура» 

не розкривають. Хоча, слід зазначити, київське видання «Філософського енциклопедичного слов-
ника», на відміну від відповідного московського видання, що обмежується ординарною статтею про 
екологію як науку, що «вивчає взаємостосунки організмів один з одним та середою їх перебування» 
[2, 534], все ж робить певні кроки до розширення екологічної проблематики. 

Зокрема, тут вміщено статті про екологічну етику – «напрям у теорії моралі, пов’язаний з 
процесом осмислення причин і наслідків екологічної кризи, а також із пошуком соціально прийнят-
них і етично обґрунтованих засобів виходу з неї» [3, 128]; екологічну політику, яка визначається як 
«організація та регулятивно-контрольна діяльність суспільства і держави, спрямована на охорону та 
оздоровлення природного довкілля, ефективне поєднання функцій природокористування і приро-
доохорони та забезпечення нормальної життєдіяльності й екологічної безпеки громадян» [3, 188]. Є 
стаття присвячена екологічній свідомості, що трактується як «усталена й усвідомлена система уяв-
лень про стан природного довкілля, здатність (індивідуальна або колективна) до адекватного розу-
міння органічного зв’язку між людиною та природою і використання екологічних знань та переко-
нань у всіх без винятку сферах практичної діяльності» [3, 189]. Але, на жаль, місця для розкриття 
змісту поняття «екологічна культура» у авторів поважного видання не знайшлося. 

Важко сказати, яка у них на то була причина. Можливо, на перепоні стала багатозначність ро-
дового поняття «культура». А можливо, вони вважали, що поняття «екологічна свідомість» вже са-
мо по собі вичерпує зміст поняття «екологічна культура». Не можемо виключати й інші аргументи, 
які якось пояснювали відсутність поняття , що нас цікавить, у згаданому виданні. Зазначимо лише 
при цьому, що усталена й усвідомлена система уявлень про стан природного довкілля, здатність до 
адекватного розуміння органічного зв’язку між людиною та природою, використання екологічних 
знань та переконань, що перетворились на традиції, у практичній діяльності, тобто певний рівень 
екологічної свідомості, досягнутий суспільством на тому чи іншому етапі його розвитку, характе-
ризують лише частину екологічної культури, а саме – духовну. При цьому випадає з уваги матеріа-
льна компонента, а вона, зрозуміло, теж притаманна діяльності, яка відбувається, спираючись на 
екологічні знання, екологічну свідомість, тобто життєдіяльності. 

Виходячи з цього, екологічну культуру уявляється можливим визначити як категорію соціа-
льної філософії, що позначає сукупність екологічних знань, видів і форм життєдіяльності людей, 
що усвідомлюють необхідність сприяння процесу раціонального перетворення оточуючого середо-
вища у спільних кожного з них інтересах, а також результати життєдіяльності, втілені у відповідних 
матеріальних і духовних цінностях, найвищою з яких є збереження життя, як цілісності. 

Екологічна культура є невід’ємною складовою кожної національної культури. Нижньою гра-
ницею міри її існування слугує екофобія, верхньою – екофілія. «Звичайно ж, – зазначає 
М.М.Кисельов, – кожна національна культура складається з багатьох компонентів, котрі, попри всю 
різноплановість та позірну непоєднаність синтезуються в органічну і досить динамічну цілісність, 
що об’єктивно й переконливо характеризує певну історичну спільність людей з усіма її специфіч-
ними виявами. Нині дедалі більшу увагу дослідників привертають екологічні аспекти національних 
культур, зокрема співвідношення їх екофільних та екофобних елементів. Згадані елементи корелю-
ють між собою і значною мірою зумовлюють особисту «фізиогноміку» нації і навіть визначають її 
подальшу долю. Більше того, в контексті екологічного аналізу стають зрозумілішими складні, май-
же невловимі для інших підходів ознаки конкретної національної культури в усьому діапазоні її 
виявів:  предметних та духовних. Причому це стосується і ретроспективи, і сучасного стану, і футу-
рологічних тенденцій подальшого розвитку» [4, 320]. 

Як переконливо доводить згаданий автор, українська національна культура відрізняється до-
сить сильними екологічними традиціями [4, 319-335]. Це дає підстави сподіватися на перспективи 
подальшого  розвитку екологічної культури в умовах трансформації українського суспільства, а 
отже і зміну її положення в майбутній системі культури незалежної України. 
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Будучи певною мірою з необхідністю притаманна кожному народу, класу, соціальній групі 

або ж окремій людині, кожній особистості, екологічна культура, як нам уявляється, і слугує тією 
об’єктивною основою, на якій і повинен базуватися пошук загальної ознаки, що характеризує роз-
виток життєдіяльності людини. 

Зазначивши це, слід однак зауважити, що сама по собі екологічна культура ще не є ознакою 
оптимального розвитку життєдіяльності людини, а отже її прогресу. Такою ознакою є підвищення 
рівня екологічної культури, на що й мають бути націлені зусилля соціальних суб’єктів – держави, 
політичних партій керівників підприємств, галузей економіки, громадянських організацій і 
об’єднань, установ науки, освіти і культури, – дійсно зацікавлених у поступальному розвитку сус-
пільства, а з ним і життєдіяльності людини, як важливому, глибинної дії факторі соціального про-
гресу. 

Ця ознака базується на незалежній від волі і свідомості людей основі, у якості якої виступає 
екологічна культура народу, в першу чергу її найбільш активної, самодіяльної частини. Вона відпо-
відає сутності людини і досягненню нею суспільної користі. Підвищення рівня екологічної культу-
ри можливо лише за умови розвитку всіх основних сфер суспільного життя – економічної, політич-
ної, соціальної і духовної. Ця ознака дає можливість оцінювати стан життєдіяльності на всіх суспі-
льних рівнях – людства в цілому, окремого суспільства, соціальної групи, трудового колективу, і 
природно, окремої людини як особистості. Вона, нарешті, дозволяє фіксувати зміни, що відбува-
ються як у матеріальній, так і у духовній сферах життя людини. Отже, виходячи з цього, ми маємо 
всі підстави вважати, що підвищення рівня екологічної культури як раз і є загальним критерієм оп-
тимізації розвитку життєдіяльності людини. 

Підвищення рівня екологічної культури системний, комплексний покажчик, який формується 
в результаті інтеграції інших покажчиків, що відіграють роль структурних елементів. Тут уявляєть-
ся можливим виділити кілька груп таких покажчиків. 

Перша група це покажчики рівня екологічної освіти. Як відомо, останнім часом питанням 
екологічної освіти в Україні стало більше приділятися уваги. Вона займає достойне місце в шкіль-
них курсах з основ безпеки життєдіяльності дитини, біології, географії, у вищих навчальних закла-
дах. З’явилися й широко використовуються підручники та учбові посібники таких вітчизняних ав-
торів, як Ю.А.Злобін [5], Савін В.В. і Тунік А.Г. [6] та інших. Питання екологічної освіти дослі-
джуються соціологами, стають предметом обговорення на науково-теоретичних и науково-
практичних конференціях, висвітлюються в науковій і науково-методичній літературі. 

Слід зазначити, що от уже протягом кількох років в Україні розвивається така галузь педаго-
гічної науки як педагогіка життєтворчості, яка активно підтримується Міністерством освіти і науки 
України та Академією педагогічних наук. За їх підтримкою побачили світ такі цікаві і корисні для 
педагогічної громадськості публікації, як «Школа життєтворчості особистості» [7], « Психологія і 
педагогіка життєтворчості» [8], двотомник «Мистецтво життєтворчості особистості» [9] та інші. 

І все ж слід визнати, що рівень екологічної освіти в нашій країні залишається вкрай недостат-
нім. Для його підвищення необхідно вирішити кілька проблем, а саме: по-перше, чітко визначити і 
забезпечити розробку найбільш актуальних екологічних питань; по-друге, подбати про їх доступ-
ність і розуміння різними категоріями наших співгромадян, і, по-третє, вдосконалювати форми еко-
логічної освіти. 

Група покажчиків, пов’язаних з підвищенням рівня екологічної освіченості, безумовно, є ва-
жливою з огляду на підвищення рівня екологічної культури. Але вона фіксує лише зовнішню сто-
рону досягнення, слугує його зовнішнім проявам, який, за свідченням практики, може бути обман-
ливим. Адже можна ж добиватися підвищення рівня екологічних знань, які не перетворилися на 
екологічні переконання, не торкнулись екологічних цінностей і орієнтацій, а отже не перетворились 
на фактор  розвитку життєдіяльності, становлення нових, більш ефективних її форм. Друга група 
показників, що більш глибоко, з більшою вірогідністю характеризує наявність підвищення рівня 
екологічної культури людини включає ступінь їх компетентності і переконаності у екологічній об-
ґрунтованості і правильності своїх економічних, політичних, соціальних, духовних дій, їх відповід-
ності характеру, мотивам, цінностям життєдіяльності. 

На жаль, досвід вивчення цих покажчиків у нашій країні ще надзвичайно малий. Однак слід 
зазначити, що деякі кроки, спрямовані на те, щоб якість змінити стан справ, вже робився. Вони 
пов’язані з визначенням шляхів оновлення змісту освіти і узгодження її з сучасними потребами, 
інтеграцією до Європейського та світового освітніх просторів, один з яких «є орієнтація навчальних 
програм на набуття ключових компетентностей та на створення механізмів їх запровадження» [10, 
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13]. Поряд з компетентностю у сфері економічного життя, правової, політичної компетентності, 
компетентності у сфері комунікативної діяльності, організаційної та технологічної компетентності 
вчені пропонують виділяти екологічну компетентність і компетентність у сфері повсякденного 
життя. 

Екологічна компетентність, на їх думку, включає такі покажчики, як: 
- знання законів екології; 
- гармонійне співіснування з довкіллям; 
- збереження біосфери. 
Компетентність же у сфері повсякденного життя, на їхню думку, має розкриватися такими 

покажчиками, як: 
- повага до інших; 
- навички співіснування; 
- готовність прийти на допомогу; 
- турбота про етику навколишнього життєвого простору [10, 37-38]. 
Третю групу покажчиків підвищення рівня екологічної культури людини, а отже й співгрома-

дян України, має характеризувати їх практична участь в реалізації спрямованої на подальшій розви-
ток життєдіяльності екологічної політики. А тут, як кажуть, непочатий край роботи. Адже, поряд з 
екофільними традиціями, в українській культурі «гніздились» і інші «птахи». В результаті на кінець 
ХХ століття маємо надзвичайно складну екологічну ситуацію. 

«Розорюваність українських чорноземів, – констатує, говорячи про неї, вже згадуваний 
М.М.Кисельов, – є безпрецедентною в усьому світі. У сільськогосподарському обороті використо-
вуються майже 92 % земельного фонду. Так звані інтенсивні технології виробництва сільськогос-
подарських продуктів потребують дедалі більше добрів, отрутохімікатів, штучних стимуляторів 
росту. Щороку в ґрунти України вноситься 1 млн 750 тис. центнерів пестицидів. Зграї незграбних 
важких тракторів (за виробництвом яких ми впевнено посідаємо перше місце у світі) трамбують 
уздовж і поперек багатостраждальну землю, яка в умовах такого господарювання переконливо ілю-
струє служність закону «убуваючої родючості землі». Брутально порушується гідрорежим сільсько-
господарських територій. По-хижацькому вирубаються ліси біля річок, осушені невдовзі площі ви-
магають поливу, а бідні на вологу, після кількарічного поливу, – осушення. Порушується рівновага 
між лісами, полями, водами й луками, яку умудрялися зберігати неграмотні селяни недалекого ми-
нулого. Знаменитий український чорнозем після п’яти-семи років поливу перетворюється на мертву 
породу. Лише за останні 30-35 років в Україні висохло близько 3000 малих річок. Ідеальні курортні 
регіони на півдні стають ареною рисосіяння, відчужуються під хімічні гіганти.. Кримська область 
(нині Республіка Крим), наприклад, посідає перше місце з хімізації сільського господарства. А втім 
індустрія відпочинку в цивілізованих країнах за економічною ефективністю поступається лише 
електронній промисловості. У найважливіші вододіли на розломі земної кори немов спеціально на 
шкоду прив’язуються АЕС-и, які за масштабністю «не мають аналогів у світі». Щорічні втрати ґру-
нтів в Україні становлять близько 600 млн т. З кожного гектара втрачається 500-700 кг поживних 
речовин, що в два-три рази більше, ніж вноситься з добривами. Як наслідок Україна не здатна за-
безпечити себе продуктами харчування, маючи найкращі у світі чорноземи. Дійшло до того, що вже 
закупаємо за валюти помідори й огірки, молоко й олію, картоплю й хліб за кордоном. 

Ми звикли вже не лише до отруєної знесиленої землі, брудної, неякісної води, повітря, загазо-
ваність якого набагато перевищує всі норми: «умовно їстівних» продуктів. Нині звикаємо вже й до 
такого страшного лиха, як Чорнобиль...» [4, 326-327]. 

Таке те складне поле, на якому мають прорости, прижитися і дати врожай зерна життєдіяль-
ності людини – громадянина України, що проголосила свою незалежність. Завдання це надзвичайно 
важке, але конче необхідне, якщо ми хочемо побудувати справді незалежну державу, соціальний 
організм, здатний не лише для самовідтворення, а й до поступального розвитку. Тож, виходячи з 
цього, сьогодні ми повинні, не намагаючись дурити самих себе, з’ясувати по кожній галузі еконо-
міки, скільки ж підприємств, заводів, фірм, окремих працівників дійсно сповідують принципи жит-
тєдіяльності і її цінності, спираючись на досягнення екологічної науки, запроваджуючи їх у життя, 
у практику, скільки готується до цього, а скільки ще й не починали про це й думати, зчиняючи 
шкоду оточуючому середовищу, випускаючи екологонебезпечну продукцію, завдаючи складності 
людському життю, а то й усьому живому. Мова йде про необхідність здійснення своєрідної еколо-
гічної рекогносцировки. 
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Думається, що виявлення цих покажчиків цілком можливе. Тим більше, що більшість з них 

або, точніше, значна їх частина, знаходяться  в розпорядженні органів статистики. 
Складніше буде з виявленням другої підгрупи покажчиків цієї, третьої групи – досягнутим рі-

внем життєдіяльності. Адже одна справа дати критичну оцінку існуючого становища, обуритись 
недоліками, консервативними традиціями, навіть рішуче засудити винних і зовсім інша справа шу-
кати й знаходити шляхи усунення гальмуючих рух вперед неподобств, того самого механізму галь-
мування розвитку життєдіяльності. 

Тут, безумовно, слід скористатися тим досвідом, який накопичено найбільш розвиненими кра-
їнами. Мова йде, перш за все про: 

а) заміну технологій на найновіші, більш чисті, ресурсозберігаючі та науковоємні; 
б) поступову заміну сировини, що не поновлюється, сировиною, що поновлюється; 
в) контроль за розвитком життєвих форм та посилення охорони рідких видів тварин і рослин 

за прикладом «Червоної книги»; 
г) зменшення центру тяжіння на оточуюче середовище від приватних, насамперед, егоїстич-

них інтересів до суспільних; 
д) вирішення проблеми забруднення навколишнього середовища шляхом встановлення квоти 

підприємствам на шкідливі викиди до атмосфери, річок, озер та морів. 
Звичайно, ці та інші заходи мають лише тимчасовий та запобіжний характер. Остаточно про-

блему екологічної безпеки, збереження життя вони вирішити не в змозі, але сучасне екологічне 
становище таке, що без них також не можна обійтися. 

Комплексну вирішенню проблеми підвищення екологічної культури повинно передувати ро-
зуміння співгромадянами України без альтернативності екологічного, ноосферного мислення та 
ідеології примату вітальних цінностей. 

«... Ноосфера, – як зазначав В.І.Вернадський, – це нове геологічне явище на нашій планеті. 
Тут уперше людина постає найбільш великою геологічною силою. Вона може і повинна перебувати 
своєю працею та думкою зміст свого життя, перебудувати цілком і повністю, порівнюючи з тим, що 
було раніше. Перед нею відкриваються все більш широкі можливості» [11, 184-185]. Саме 
В.І.Вернадський розробив: методологічні принципи, на яких слід будувати ноосферне мислення: 

1. Принцип єдності людини та природи. 
2. Принцип зростання наукової думки. 
3. Принцип інтернаціоналізації науки як підґрунтя духовної єдності людства. 
4. Принцип критичності. 
5. Принцип моральної відповідальності вчених. 
6. Принцип творчості. 
7. Принцип соціальності науки [12, 56-58]. 
Принцип ноосферного мислення В.І.Вернадського органічно поєднуються з етичними прин-

ципами А.Швейцера, система яких включає: 
1. Принцип благоговіння перед життям. 
2. Принцип індивідуальної відповідальності. 
3. Принцип активної індивідуальної етичної дії. 
4. Принцип гуманізму. 
5. Принцип самостійності мислення. 
6. Принцип творчості мислення. 
7. Принцип критичності. 
8. Принцип відмови від влади [12, 58-62]. 
Зазначені принципи і повинні стати новою ідеологією, тобто практичною свідомістю як людс-

тва в цілому, так і нашого українського суспільства, яке, перебуваючи на стадії своєї трансформації, 
будує незалежну державу. А роль акумулятора цієї ідеології має відігравати новий соціальний ідеал 
– образ майбутнього, який повинен містити в собі заряд соціального оптимізму. Такий ідеал може 
сформуватися лише за умови усвідомлення того, що потрібен однаковий розвиток як людини, так і 
суспільства, а також і природи, без пріоритетності будь-кого з них. Наявність саме такого суспіль-
ного ідеалу теж буде слугувати основним, інтегруючим покажчиком четвертої групи їх, що свідчи-
тиме про підвищення рівня екологічної культури як критерію оптимізації розвитку життєдіяльності 
людини. 
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SUMMARY 

This article is about exponent of the optimization of the man’s life activity’s development. 
 

В.В. ГЛАЗУНОВ 
 

«ПОМАРАНЧЕВЫЙ МАЙДАН» В СВЕТЕ ОЛИГАРХИЧЕСКИХ ТРАНСФОРМАЦИЙ 
                                                                                          

В истории каждой страны имеются знаковые события, которые являются базовыми для опре-
деления тенденций общественно-политического развития. Есть такие события и в современной 
Украине – празднуется День Независимости, День Конституции. Однако есть события, которые не 
стали национальными праздниками, но вся наша жизнь, независимо от нашего отношения к ним, 
разделилась на «до» и «после». К таким событиям, несомненно, относится «Помаранчевый Май-
дан» 2004 года. 

Оценки этого события далеко неоднозначны – от безудержного восторга до издевательской 
иронии. При этом обращает на себя внимание то, что преобладают эмоции, даже на уровне теории. 
Да это и понятно, – «Майдан» не сблизил, а разделил все общество на сторонников и противников. 
Он по сей день остается баррикадой,  и все последующие события мы оцениваем с позиций «по ка-
кую сторону?». 

Но, если мы продолжаем задавать себе этот вопрос, то, очевидно, что на сегодняшний день 
нет однозначного ответа на вопрос относительно самого феномена Майдана. Более того, если этот 
вопрос все еще актуален, то можно предположить, что дух Майдана жив, и он может вернуться. 
Только адекватно оценив прошедшие события, общество может, с одной стороны, обогатиться цен-
ным опытом прошлого, если таковой был накоплен, а, с другой стороны, застраховать себя от стра-
тегических ошибок в будущем. Потому вопрос о сущности феномена «Помаранчевого майдана» 
представляется весьма актуальным. 

Этот феномен можно рассматривать с различных позиций. В настоящей статье предлагается 
проанализировать его через призму олигархических трансформаций, представляющих реальную 
угрозу демократическим преобразованиям в Украине. В частности, мы намерены предпринять по-
пытку рассмотреть явление в развитии – как революционную ситуацию, революцию и переворот в 
контексте типичных образных моделей обыденного уровня сознания и различных теоретических 
парадигм. Основной же задачей статьи является попытка ответа на вопросы: 

- была ли это революция? 
- если это была революция, то каковы были ее задачи, движущие силы? 
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- каковы итоги «Помаранчевого майдана»? 
- были ли реализованы задачи революции по итогам события? 
- интересы, каких социальных групп были реализованы в ходе события? 
- как итоги события соотносятся с прогрессивным развитием общества? 
Любое значительное явление, событие общественной жизни, получает оценку, как на обыден-

ном уровне сознания, так и на теоретическом. Это, в первую очередь, касается таких явлений как 
революции и перевороты. При этом социальные оценки на этих уровнях взаимно влияют друг на 
друга, в результате чего происходит их частичное дополнение и совпадение. Уровень совпадения 
обусловлен, прежде всего: 

1) уровнем противоречий между умственным и физическим трудом; 
2) уровнем открытости информационной системы; 
3) уровнем интенсивности идеологического воздействия. 
События «Помаранчевого майдана» не стали исключением. Они бурно обсуждались, на всех 

уровнях, однако, на наш взгляд, не получили должной оценки, а, значит, из них не извлечены 
должные выводы. Поэтому целесообразно рассмотреть различные (типичные) рефлекторные моде-
ли, которые возникли на уровне восприятия относительно «Помаранчевых событий», прежде всего, 
на обыденном уровне. В том или ином виде они находили и продолжают находить свое отражение 
на страницах современных СМИ. Особый интерес в этом контексте приобретают материалы фору-
мов в Интернете, содержащих элементы полемики [1]. В настоящей статье предпринята попытка 
анализа именно этих моделей.  

На обыденном уровне сознания оценка подобного рода событий ведется в системе координат 
«добро-зло», «хорошо-плохо», «хуже-лучше». Именно такова первичная политическая реакция 
обыденного сознания на любое событие. Базой для умозаключений на бытовом уровне являются 
политические потребности и интересы различных социальных групп и индивидов, которые ими 
осознаны лишь в определенной мере.  Зачастую обыденное сознание фиксирует и дает оценку лишь 
определенным элементам явления, тем, которые больше всего сопряжены с повседневной практи-
кой и социальными потребностями либо были введены в сознание посредством идеологического 
воздействия. На основе этого краеугольного элемента затем достраивается вся образная модель, в 
которой соответствующим образом расставляются логические акценты. 

Обычно этот базовый элемент находит свое отражение в типичных формулировках, а затем – 
в лозунгах и призывах, под которыми массы могут выйти на площадь. 

Так причиной массовых выступлений стало недовольство олигархическими тенденциями, а 
главное, – потенциальной необратимостью этого процесса[2, с. 67, 69]. Массовое сознание четко 
зафиксировало огромный разрыв между бедными и богатыми [2, с. 82]. Но поводом для выхода на 
«Помаранчевый майдан» стал элемент, который был введен на уровень массового сознания идеоло-
гически. Еще до начала выборов властная номенклатура повела подготовку общественного созна-
ния «своеобразным» способом: типичным было продвижение в массы мысли («месседжа»)  – 
«Главное не то, как проголосуют, а то, кто и как подсчитает голоса!» В результате действующая 
власть стала заложницей собственной неудачной ПР-технологии. Реакция масс не заставила себя 
ждать: любое нарушение в ходе выборов, с любой стороны, любого уровня, попадало на подготов-
ленную почву. Во всех грехах обвинили действующую власть. Люди вышли с протестом на «Май-
дан». Большинство из них вышли по велению совести. Однако этот факт не исключает другого фак-
та, факта того, что на определенном этапе они приняли финансовую либо материальную помощь  
[2, с. 71], а к ним присоединились и те, кто приехал заработать либо развлечься. 

Поэтому противники модели «Майдан – совесть Украины!»  [2, с. 65] предлагают к рассмот-
рению другую версию-модель: «Майдан был устроен за деньги! Майдан был проплачен!» [3, с. 59]. 

Источники финансирования называются различные, местные и зарубежные. 
Действительно, определенная финансовая поддержка присутствовала, и местная и зарубеж-

ная. В подтверждение вышесказанного можно апеллировать к заявлению Б.А. Березовского, в кото-
ром он подтверждал момент финансирования «Майдана» [4].  Имело место и консультирование за-
падных экспертов по организационным вопросам [2, с.72].  Аналогичные процессы происходили и 
в рамках альтернативного, про-российского вектора [3, с. 55]. 

У данной версии имеется и другая интерпретация: «Майдан проходил на деньги олигархов, 
которые остались не у власти». Действительно, на определенном этапе пошла материальная и фи-
нансовая помощь участникам «Майдана» со стороны оппозиционных олигархов. Этого отрицать 
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нельзя. Но явилась ли эта помощь главным аргументом для большинства людей на Майдане? Оче-
видно, – нет! Большинство готово было проявлять свою позицию бесплатно. 

Но для нас важно заметить, что в любом случае, в организации и проведении «Майдана» вы-
свечивается олигархический капитал, в том числе и международного масштаба. Причем  момент 
«местного» финансирования был зафиксирован на уровне обыденного сознания в формулировке, 
которая представляла события на «Майдане» как борьбу «миллионеров против миллиардеров», т.е. 
борьбу олигархов оппозиционных против олигархов, находящихся у власти. 

Особого внимания заслуживает формула обыденного сознания относительно того, что  «над 
Майданом была особая аура – люди становились чище. Майдан очищал». Можно согласиться с тем, 
что на майдане собрались люди настроенные специфическим образом. Во-первых, большинство из 
них были «эмоционалами», причем довольно легко поддающимися внушению. Во-вторых, там дей-
ствовали профессиональные политтехнологи, а значит, и применялись высокие ПР-технологии. И 
здесь появляется еще одна из широко распространенных версий-моделей обыденного сознания – 
«Майдан – полигон для массового зомбирования»  [2, с. 70]. В-третьих, проявился синергетический 
эффект при скоплении большой массы людей. Поэтому, считаем вполне уместным высказать до-
пущение о проявления на «Майдане» эффекта зарождения феномена пассионарности. По этому по-
воду стоит заметить, что очень много майданщиков долгое время не разъезжалось из Киева после 
окончания событий. И вопрос был не в отсутствии денег или проездных документов. Многие по-
чувствовали, может впервые в жизни, что от них что-то зависит. К ним приходят и с ними считают-
ся «большие люди-политики». Они почувствовали себя востребованными и ощутили прекрасное 
чувство коллектива, который работает и думает четко и ровно, как бьется здоровое сердце. Можно 
продолжить допущение: это был упущенный шанс духовного обновления украинской нации. К 
этому были готовы массы, но, к сожалению, не были готовы, и этого не осознали, украинские фор-
мальные политические элиты! 

Антимодель, предлагаемая оппонентами: «Майдан – это тусовка, дискотека, под открытым 
небом для молодежи» [2, с.76]. Значительную часть майданщиков, особенно на втором этапе, со-
ставляла молодежь, в основном студенты и учащиеся. Молодежным амбициям, жажде подвига, 
юношескому максимализму «Майдан» импонировал своими потенциальными возможностями «по-
участвовать в сотворении истории».  

Есть еще одно объяснение. Имелся определенный дефицит развлечений у молодежи, воспи-
танной на массовых увеселительных мероприятиях. К таким мероприятиям молодежь приучили, но 
они оставались сравнительно недоступными из-за своей дороговизны. Поэтому молодежь «пове-
лась» – пришла на мероприятие, которое по своим атрибутам напоминало огромную тусовку-
дискотеку.  

К этому объяснению примыкает еще одно обстоятельство: народу, в целом, не только моло-
дежи, не хватает традиционных «циклических» массовых мероприятий, праздников – хеппинингов 
( требующих не пассивного, а активного участия), какими в советское время были «Октябрьские» и 
«Первомай». Майдан сыграл компенсаторную роль, восполнив указанный дефицит. 

Несколько позже появилась модель, объясняющая возникновение «Майдана» с позиций жи-
телей Юго-Востока Украины: «До «Майдана» все было хорошо, но «некоторым» («помаранчевым») 
хотелось, чтобы было еще лучше и быстрее». 

Такая формула  была с одобрением воспринята представителями восточных областей. Это – 
объяснение феномена «Майдана» с их позиции, позиции типичного рабочего с Востока, обеспечен-
ного более-менее стабильной работой, малой зарплатой, но которая постоянно увеличивается. 
Формула импонировала позиции человека, который был в почете в советское время, но пережил 
шок, когда флагманы угольной, металлургической промышленности останавливались, а работники 
пытались поддерживать в них жизнь, сами, оставаясь годами без зарплаты. Они действительно 
начали ощущать определенную стабильность и повышение благосостояния накануне «Майдана». 
Хотя как раз именно у них на глазах происходило сверхобогащение сверхмалой социальной группы 
олигархов. Однако у них было свое представление о социальной справедливости – представление 
благодарного наемника. Им уже «было, что терять» – относительно стабильную работу. 

В отличие от них жители западных областей оказались более революционными, готовыми ид-
ти до конца, т.к. большинству из них «нечего было терять» – уровень безработицы, а вместе с ним и 
уровень нищеты,  превышал все воображаемые нормы. Кроме того, типичным представителем за-
падного региона можно считать бывшего «заробитчанина», вернувшегося из Западной Европы. По-
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этому в регионе в общественном сознании сформировалась устойчивая смысловая модель: «Чем мы 
хуже европейцев, ведь мы такие работящие? Во всем виновата власть!» 

Таким образом, политический кризис проявился как «обостряющееся противоречие сельских 
районов и малых городов западной и центральной Украины, с одной стороны, и индустриальных 
центров юго-востока страны – с другой» [3, с. 46] 

И последние, мелкие, но типичные, штрихи к общей картине. По прошествию нескольких лет 
участники «Майдана» настаивают на том, что  это была революция. При этом основным типичны-
ми аргументами являются: 

- там было проявление гражданской позиции огромного количества людей; 
- там же стоял (возможны варианты): 1) я; 2) мои друзья; 3) наши дети; 
- была высокая вероятность введения войск против «майданщиков». 
Отвечают ли эти доводы определению революции? Возможно, но в переносном смысле, как 

художественная метафора, – отвечают многие. Хотя на самом деле все гораздо глубже и серьезнее. 
Для того чтобы это увидеть, приведенные выше модели и конструкции необходимо обобщить и вы-
вести на боле высокий, теоретический, уровень. 

Но и в этом случае неизбежны различные трактовки событий. Представители различных об-
ластей науки акцентируют внимание на различных аспектах комплексного явления «Майдана», в 
зависимости от специфики своей науки. 

Наиболее разработанным представляется правовая сторона вопроса, т.к. все стадии развития 
ситуации, развития кризиса, получали не одну, а сразу несколько правовых оценок. На них как раз 
и акцентировалось общественное внимание. Однако, правовая оценка, которую не столько поняли и 
приняли, сколько смирились [2, с. 89], касалась лишь непосредственного кризиса, т.е. проявления 
не столько стратегии, сколько тактики. Глубинные причины, условия его возникновения, как эле-
менты стратегии остались практически без объяснения. 

Возможны и другие теоретические взгляды на события. Так психологи заметят, что среди 
«помаранчивых» преобладали, как мы уже подчеркивали, «эмоционалы», в то время как основную 
массу «бело-голубых» составили «рационалы», и выйдут на чрезвычайно интересные результаты. 

Социологи заметят, что, кроме того, что на майдане доминировали представители западных 
областей, это были еще и люди свободных профессий, имеющие свой бизнес, либо вообще безра-
ботные, т.е. контингент, имеющий резерв свободного времени. Вписываются в этот шаблон и отно-
сительно свободные студенты. Между тем сложно себе представить на «помаранчевом майдане» 
высококлассного специалиста с режимного предприятия. Такой представитель был скорее исклю-
чением из правил. Зато он прекрасно вписывается в альтернативный – «бело-голубой Майдан». И 
привезли его туда на специально заказанном транспорте, и выдали ему централизовано заготовлен-
ный транспарант. Но все это не значит, что он, этот представитель юго-восточного региона, не раз-
деляет идей устроителей альтернативного майдана, как пытались представить это их «помаранче-
вые» оппоненты. Просто ритм жизни и ценности у него другие. Он далеко не доволен тем, что про-
исходит. Но ему уже есть, что терять!  

Возможен и более высокий уровень теоретического  обобщения. 
Перечень предварительных характеристик, заимствованных нами из размышлений обыденно-

го уровня, показывает их тождественность основополагающим элементам и принципам марксист-
ской теории. Поэтому, несмотря на современную непопулярность марксистской парадигмы, попы-
таемся сопоставить изучаемые события, признаки и выводы относительно «Помаранчевого майда-
на», бытующие на обыденном уровне сознания, с классическими конструкциями, и попытаемся от-
ветить, была ли это революция, с точки зрения марксистской доктрины или это был верхушечный 
переворот? 

В классическом определении революции присутствует ряд положений, указывающих на си-
стемные характеристики и признаки, которые в совокупности и формируют феномен революции.  
«Основным вопросом всякой социальной революции является вопрос о политической власти. В хо-
де социальной революции передовой, прогрессивный класс выступает против классов реакцион-
ных, создает новую революционную власть, использует ее для упразднения силой старых порядков 
и утверждения новых. В этом – коренное отличие социальной революции от дворцовых переворо-
тов, путчей и т.п., означающих насильственную смену у власти лиц или групп того же класса.» [5, 
с. 82] 

В связи с этим, можно однозначно сказать, что по итогам «Помаранчевого Майдана» смены 
общественного строя не произошло. Переход от псевдосоциализма к квазикапитализму происходит 
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все шестнадцать лет с различным успехом. Этот курс продолжается и после обозначенных событий. 
Произошедшая смена представляет собой яркий пример циркуляции элит: контрэлита пришла на 
смену элите. Проигравшая экс-элита не была отстранена от борьбы, а начала довольно успешную 
подготовку к реваншу. При этом сейчас уже можно сделать определенный вывод о цикличности 
этого процесса, независимо от того, происходит смена элиты контрэлитой в результате выборов, 
или по результатам переворота. 

Дополнительно стоит заметить, что «Майдан» со всей очевидностью продемонстрировал 
именно «смену у власти лиц  или групп того же класса». И здесь снова стоит вспомнить об интер-
претации Майдана как  «борьбы миллионеров против миллиардеров». Действительно, если просле-
дить социальный состав наших властных структур и динамику качественно-количественных их 
трансформаций, то несложно заметить «приход во власть крупного капитала». Не стала исключени-
ем и ситуация после «Майдана»: одна олигархическая группировка сменила у власти другую оли-
гархическую группировку. 

Поэтому определение «Революция – это успешное решение вопроса о власти в свою пользу 
оппозиционной политической силой за пределами существующего правового поля с подключением 
организованных масс населения, прежде всего в столице»  [6, с.111], с нашей точки зрения, больше 
передает сущность переворота. Хотя нельзя не согласиться с обоснованными сомнениями автора 
относительно возможности «низовых» революций [6, с. 112].  

Если признать, что современная социальная группа олигархов представляет собою политико-
экономическую формальную элиту и контрэлиту, то налицо  эффект «циркуляции элит». При этом 
можно утверждать, что современные украинские политические элиты – не закрытые, но «закрыва-
ющиеся», что свидетельствует о построении не столько задекларированного демократического гос-
ударства, сколько о построении олигархического государства. Имущественный ценз в процессе 
продвижения во власть на лицо!  

Итак, по результатам (вернее, по их отсутствию) «Майдан» явился не революцией, а олигар-
хическим переворотом. Но можно ли из этого сделать вывод о том, что целью «Майдана» был пе-
реворот? Отнюдь!  Ведь существует понятие «революционной ситуации»  – «совокупности объек-
тивных, независимых от воли отдельных групп, партий и классов условий, делающих социальную 
революции вполне возможной» [5, с. 81 ]. Одним из результатов трансформации революционной 
ситуации может быть, в том числе, и переворот. 

Во время «Майдана» проявились «три главных признака революционной ситуации» [7, с. 
218]: 

1) «невозможность для господствующих классов сохранить в неизменном виде свое господ-
ство; тот или иной кризис «верхов», кризис политики господствующего класса. Для наступления 
революции бывает недостаточно, чтобы «низы не хотели», а требуется еще, чтобы «верхи не мог-
ли» жить по-старому»[там же].  

Во-первых, необходимо определиться с «верхами и низами». В данном контексте речь идет о 
тех силах, которые стоят у власти и тех, которые являются объектом властных отношений. Очевид-
но, что здесь важен именно политический, а не экономический аспект. 

Низы «не хотят», когда осознают ущербность собственной корпоративной позиции. Класси-
ческая теория утверждает, что низы до конца адекватно эту ущербность сознать не могут, по край-
ней мере, до такой степени, чтобы выступить на организованное сопротивление. Для этого необхо-
дима соответствующая партия, согласно ортодоксальному марксизму, либо определенная часть ин-
теллигенции, согласно теории А. Грамши. Поэтому выступление «низов» было во многом неосо-
знанным и спонтанным.  

В тоже время у нас возникла уникальная ситуация, когда часть верхов не согласилась со своей 
позицией в доступе к национальному богатству. Кризис «верхов» проявился, прежде всего, в борь-
бе части олигархических кланов за доступ к политической власти. Результатом этой борьбы стал 
перманентный кризис политической власти. То, что верхи «не могли», определяется кризисом 
внутри корпорации «верхов» – верхи раскололись по признаку «власть-оппозиция».  

2) «Обострение выше обычного нужды и бедствий угнетенных классов»[там же]. Можно до-
пустить, что это состояние проявилось регионально. В результате, в основном, жители западных 
областей, выступили против сложившейся тенденции. Именно возможность сохранения у власти 
прежней олигархической группировки воспринималась ими как потенциальное «обострение выше 
обычного нужды и бедствий». При этом субъективное восприятие имело объективную базу – эска-
лацию  «захода «донецких» в западные регионы». 
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3) «Значительное повышение в силу указанных причин активности масс, в «мирную» эпоху 

дающих себя грабить спокойно, а в бурные времена привлекаемых, как всей обстановкой кризиса, 
так и самими «верхами», к самостоятельному историческому выступлению»[там же]. Как уже было 
замечено, на «Майдане» активность масс повышалась по-этапно – вначале произошло выступление 
в результате политического кризиса, а затем – усилено «верхами», в частности, призывами оппози-
ционных лидеров- «полевых командиров» к выступлению масс.  

Кроме того, активность масс была выше обычной вследствие предвыборного вовлечения ни-
зов, их «дополнительной» (сверх обычного) политизацией.  

Выброс дополнительного взаимного компромата олигархическими кланами можно выделить 
в отдельное, дополнительное специфическое условие политизации. Во время выборов нарушается 
корпоративное правило, «корпоративный паритет компромата» и частично разрушается закрытая 
информационная система как системная характеристика олигархии. В результате у народа появля-
ется возможность сформировать более объективное самосознание на основе более полной инфор-
мации. 

Само по себе обращение олигархии к массам как дополнительному нетрадиционному ресурсу 
в конкурентной борьбе за монопольный доступ к национальному богатству – явление нетрадицион-
ное, незаурядное, но закономерное. Его закономерность определена алгоритмом развития олигар-
хии, внутрикорпоративной борьбой как источником ее развития. Однако внутреннее противоречие, 
переходящее в стадию нарушения внутрикорпоративной установки на сохранение закрытого ин-
формационного пространства и обращение к ресурсам другой социальной группы, является прояв-
лением системного кризиса. 

Таким образом, можно констатировать, что олигархическому перевороту предшествовала ре-
волюционная ситуация.   

Но тогда в значительной мере актуализируется вопрос о том, выполнены ли задачи потенци-
альной революции? Ведь, если в результате переворота не решены задачи революции, не устранены 
ее причины и предпосылки, то при определенных условиях общество обречено на рецидив револю-
ционной ситуации.   

Для ответа на поставленный вопрос следует более подробно рассмотреть  системные характе-
ристики революции и революционной ситуации. Параллельно необходимо выяснить характер по-
тенциальной революции, т.е. установить, какой строй (режим) существует в настоящее время, и ка-
кой строй потенциально может прийти ему на смену. Этот переход в марксистской теории опреде-
ляется тем, что «социально-экономической основой революционной ситуации является закономер-
но возникающий конфликт между новыми производительными силами и старыми производствен-
ными отношениями» [5, с. 82].   

И вот здесь следует быть особенно внимательным, ибо на бытовом уровне было выдвинута, а 
на теоретическом уровне [8] поддержана мысль (гипотеза) о том, что «Майдан» представлял собою 
буржуазно – демократическую революцию, из чего был сделан вывод о продолжении перехода от 
социализма к капитализму. 

Относительно буржуазно-демократического характера революционной ситуации можно со-
гласится, а вот с выводом о характере перехода можно поспорить. Ведь вопрос о том, что старая 
партноменклатурная система является оковами для новых рыночных отношений, как это было в 
начале перестройки, в данном случае, в случае с «Майданом», не стоял, т.е. это не была борьба как 
форма перехода от псевдосоциализма к капитализму. Хотя и в начале перестройки партноменкла-
тура не столько тормозила развитие рыночных отношений, сколько используя традиционный 
властный потенциал, занималась  захватом командных высот в новой формирующейся системе, ре-
ализуя корпоративные интересы [9]. О социалистическом характере преобразований на «Майдане» 
речь тоже не шла. Тогда можно предположить, что, скорее всего, не устраивала та специфическая 
форма рыночных отношений, которая  в основном уже сложилась в Украине.  Допускаем, что 
именно эта специфичность сформировала конфликт новых производительных сил и старых произ-
водственных отношений.  В чем же заключалась эта специфика? Ответ на этот вопрос дает анализ 
характерных признаков революционной ситуации, и, прежде всего, того, какие производственные 
отношения стали оковами для каких новых производительных сил. 

В странах развитой демократии новой прогрессивной силой не без оснований, считается 
средний класс, включающий в себя следующие социальные группы:  

1. Мелких буржуа, т.е. представителей мелкого и среднего бизнеса. Для них основной показа-
тель – наличие средств производства в частной собственности. 
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2. Работников интеллектуального труда, основанного на развитой системе права интеллекту-

альной собственности, что делает их относительно независимыми экономически, а значит и поли-
тически. 

3. Работников, наемного труда, имеющих дополнительный доход по акциям по результатам 
«соучастия» в организации процесса производства. 

Но украинского среднего класса, в западном понимании, попросту не существует [10]. Поэто-
му основное противоречие выходит на уровень протосреднего класса, который складывается из тех 
социальных групп, которые обладают рядом  системных характеристик среднего класса, но не все-
ми. Эти социальные группы не в состоянии превратится в реальный средний класс, в специфиче-
ских условиях, которые были созданы еще одной социальной группой  – группой олигархов. 

Обобщенно можно выделить системные признаки протосреднего класса: 
1. Характеристики,  частично совпадающие с характеристиками реального среднего класса 

(по меркам Запада); 
2. Потенциальные условия, которые могли  (или еще могут быть) быть реализованы в процес-

се революции. При этой реализации завершится формирование среднего  класса. 
Можно утверждать, что в идеале, по итогам проведения приватизации в условиях «открытой 

информационной системы», в Украине могла бы сложиться совершенно иная социально статусная 
система, с широким средним классом. Такое заключение позволяет сделать анализ соотношения 
объема национального богатства к численности населения. Но этого не произошло. Сложившаяся 
диспропорция в доступе к национальному богатству со стороны различных социальных групп явля-
ется объективной базой для субъективных ментально-аксеологических конструкций относительно 
государственной политики с точки зрения социальной справедливости. На основании этого можно 
предположить, что именно протосредний класс потенциально способен  выступить в качестве пере-
дового революционного класса. Что же он из себя представляет?  

В этом контексте можно высказать далеко небесспорную мысль,– что это, однозначно, не ми-
фический рабочий класс или пролетариат. Ставка на передовую роль рабочего класса в изменив-
шихся условиях перехода к информационному обществу стала одной из самых больших догматиче-
ских ошибок ЦК КПСС и обслуживающей его советской общественной науки. 

Очевидно, что в условиях постиндустриального общества, общества потребления, информа-
ционного общества функция основного ресурса эпохи, который бы трансформировал понятие «ра-
бочая сила» в изменившихся условиях, переходит к такой комплексной социальной группе как 
средний класс [10]. 

Можно выразить солидарность с основными мыслями и положениями работы Ю. Романенко 
[11] относительно революционной ситуации, кроме одной, но весьма, с нашей точки зрения, суще-
ственной. Автор апеллирует к украинскому среднему классу, которого, по нашему мнению, еще не 
существует, но, как указывалось выше, имеется протосредний класс.  

Остается выяснить, какие социальные группы составляют современный протосредний класс. 
С этой целью предлагается  проанализировать в этом контексте социальный состав участников 
«Помаранчевого майдана», и их социально-групповые интересы:  

1. Значительную часть «майданщиков» составили представители мелкого и среднего бизнеса, 
как состоявшиеся, так и не состоявшиеся. Среди них было много торговых реализаторов, бывших 
«челноков», торговцев. В прошлом многие из них получили довольно высокий уровень образова-
ния, но были вынуждены уйти с производства, из учебных заведений, из госструктур, в сферу тор-
говли, что позволило им выжить в перестроечный период. Они выражали свой протест системе, ко-
торая не обеспечила должной правовой поддержки становлению мелкого и среднего бизнеса, не 
смогла обеспечить должной государственной защиты этого бизнеса со стороны государства, внача-
ле от рэкета, а затем от рейдерства. Протестовали они и против несовершенной системы налогооб-
ложения. Кроме того, в социальной памяти этой группы отложилась неспособность системы обес-
печить их работой исходя из их уровня образования. 

2.  «Заробитчане» и безработные, в основном представители западных регионов – в идеале 
стремились к модели среднего класса, которую увидели в Европе. Они протестовали против систе-
мы, которая «выдавила» их на заработки за рубеж. Но основой недовольства этой группы явился 
высочайший региональный уровень безработицы. 

3. Студенты – они связывают свое будущее со средним классом. Большинство из них рас-
сматривают получение высшего образования как средство для организации собственного мелкого и 
среднего бизнеса. Значительная часть студентов рассчитывает по окончании вуза занять должности 
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успешных менеджеров, т.е.  те должности, которые на Западе обеспечивают статусность среднего 
класса.  Оценка, конечно, завышенная, но это объясняет их современную политическую позицию, в 
частности, их присутствие на Майдане. 

4.  Крестьяне: они действительно заинтересованы в «дальнейшем ходе либеральных реформ» 
(один из призывов Майдана). Предположительно, если реализуется установка «социальной спра-
ведлвости», то «земля должна принадлежать тем, кто ее обрабатывает», и они все должны поменять 
свой социальный статус – из наемных работников ( колхоза, совхоза, КСП и т.п.), они должны стать 
фермерами – людьми сельскохозяйственного труда, у которых земля находится в частной соб-
ственности, а, как следствие, возможна организация малого и среднего сельхоз бизнеса, с возмож-
ностью использования наемного труда. 

5. Научно-техническая и творческая интеллигенция. Она могла бы изменить (и такая потен-
циальная возможность имеется) свой статус в случае реформирования системы права на интеллек-
туальную собственность. 

Присутствие на «Майдане» наемных рабочих объясняется их позицией «союзников» в рево-
люции. Не осознавая того, они в большинстве своем  остались за бортом приватизационных про-
цессов –  либо лишились своих акций, либо стали обладателями обесцененных акций в рамках ми-
норитарных пакетов. Кроме того, в отличие от своих западных коллег, они практически не пользу-
ются защитой профсоюзных организаций. Все это не позволяет им изменить свой статус и при-
мкнуть к среднему классу, что, естественно, вызывает протест против современной системы власти.  

Отдельно следует сделать акцент на том, что союзниками  протосреднего класса в данной ре-
волюции потенциально являются все социальные группы, которые поставлены за черту бедности. 
Следовательно, социальная база потенциальной революции значительно расширяется. 

Таким образом, как это не парадоксально звучит, но специфика ситуации состояла в том, что 
протосредний класс, до конца не осознавая конечной цели своего выступления, стихийно выступил 
против империалистических преобразований, вызванных олигархизацией. С позиций классовой 
теории можно сказать, что основная социальная сила капитализма – мелкая и средняя буржуазия ( в 
нашем случае –протобуржуазия), выступила против империалистических олигархических произ-
водственных отношений, которые не позволяют ей окончательно сформироваться в полноценный 
средний класс. 

Специфические условия, в данном случае это – «производственные отношения – оковы», за-
ключаются в том, что социальная группа олигархов, в своем стремлении к эксклюзивности в досту-
пе к национальному богатству, монополии, лишает большинство «населения» возможности:  

а) получить свою долю в национальном богатстве, в начале – в производственном комплексе, 
через приватизацию (приватизация в этом контексте была провалена), а, следовательно, и в даль-
нейшем рассчитывать на социально справедливую долю производимого продукта, т.е. другой части 
национального богатства;  

б) искусственно создавая закрытое информационное пространство, не позволяет воспользо-
ваться в должной мере (так, как это происходит в западных странах) итогами умственного труда; 

в) создает условия, не позволяющие организовать успешный средний и малый бизнес.  
Поэтому социальная группа олигархов выступает в качестве реакционной группы в потенци-

альной революции. Она вступает в противоречие не только  с классом наемных рабочих, как это 
доказано в классической теории классовой борьбы, но и с зарождающейся мелкой и средней бур-
жуазией, а также с наемными работниками умственного труда, обманутыми акционерами и кресть-
янами, лишенными права собственности на обрабатываемую землю.   

Без наемных работников социальная группа  олигархов не может обойтись, т.к. они – часть 
комплекса, создающего богатство. Противоречие с отрядом наемных работников возникает на ос-
нове различных корпоративных подходов в доступе к национальному богатству. Крайний вариант 
этого антагонизма в рамках классической теории классовой борьбы воплотился в формулу-
установку на революцию «Пролетариат – могильщик буржуазии!». Формула была довольно акту-
альна на определенном этапе развития производительных сил и производственных отношений. 

Социал – демократическая доктрина предусматривает возможность неантагонистического ха-
рактера этого противоречия и его снятия. 

Либеральная теория старается не акцентировать внимания на этой проблеме вообще, предла-
гая концепцию социального партнерства. 

Можно высказать предположение о том, что антагонизм проявляется лишь в крайнем поло-
жении – непримиримости в позиции социальных групп наемных работников и буржуазии. Очевид-
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но, что в этих специфических условиях названные социальные группы приобретают специфические 
черты. 

В этом контексте следует обратить внимание на то, что олигархия по своей сути и есть прояв-
лением крайней формы буржуазии – буржуазии, стремящейся к эксклюзивному, монопольному до-
ступу к национальному богатству. Она играет ведущую роль в процессе производства – роль его 
организатора. Потому именно олигархия создает, не только экономически, но и политически (не 
допуская представителей протосреднего класса в парламент [3, с. 37, 39]), кроме всего прочего, еще 
и крайний вариант формы существования наемного работника – «пролетария, которому нечего те-
рять, кроме собственных цепей», который одновременно становится «могильщиком буржуазии».  

Отдельно  следует заметить, что реакционная группа олигархов в революционных событиях 
также имеет своих союзников. Если в период перестройки по отношению к протоолигархам высту-
пала бюрократия [12], то во время «помаранчевых событий» особую роль играла интеллигенция, 
причем не научно-техническая, а гуманитарная. Можно утверждать, что современная гуманитарная 
интеллигенция, наряду с бюрократией, играет роль союзника олигархии. В частности, она обеспе-
чивает идеологическое обоснование и оправдание доминантной роли олигархии на современном 
этапе, что соответствует функции органической интеллигенции в рамках теории А.Грамши [13, с. 
252-253]. 

Особое внимание следует уделить несоответствию уровня развития производительных сил 
уровню развития производственных отношений. 

Дело в том, что современные, практически сформированные производственные отношения, в 
Украине соответствуют уровню перерастания капитализма в империализм начала двадцатого века. 
За это время изменился характер производительных сил, но, главное,на Западе различным образом 
и под воздействием различных факторов приводились в соответствие производственные отноше-
ния. Во-первых (об этом сейчас непрестижно говорить), был социальный опыт альтернативной ор-
ганизации производственных отношений, который формировался в рамках СССР и его сателитов. С 
одной стороны, при всех негативах, этот опыт учитывался. С другой стороны, именно наличие аль-
тернативы во многом ускорило трансформацию, сняло «непримиримость» буржуазной позиции, 
заставило пойти ее на значительные уступки по отношению к остальным социальным группам в их 
доступе к национальному богатству.  

Состязательная партийная система формирования государственной власти, позволяет учиты-
вать, в том числе и вышеуказанные факторы. В результате большинство стран Запада имеют широ-
чайший слой среднего класса (до 70%), который является стабилизатором сложившейся политиче-
ской системы. Олигархия этих стран, если таковая имеется:  

-  либо относительно отстранена от власти [14, с. 108-109]; 
- либо не обладает монопольным доступом к национальному богатству; 
- либо имеется дополнительный источник богатства вне данной политической системы, кото-

рое дополнительно распределяется между всеми слоями населения, за счет чего частично выравни-
ваются диспропорции в социально-экономических показателях статусности. 

Кстати, на этом факторе следует отдельно акцентировать внимание. В ходе империалистиче-
ских преобразований, на определенном этапе, для любой страны, неизбежно встает вопрос решения 
проблемы внешней олигархической экспансии. По большому счету вопрос сводится к тому, быть 
субъектом или объектом этой экспансии. Указанная экспансия в различные эпохи имела различное 
формальное выражение. Это может быть захват колоний, а может быть экспорт финансового капи-
тала; может быть вынос вредного производства за пределы метрополии, а может быть размещение 
производства в странах с дешевой рабочей силой. Может этот процесс принимать формы и инфор-
мационно-технологической экспансии. Ярким примером колониальной олигархической экспансии, 
с территориальным захватом, в свое время являлась Великобритания. Современная интерпретация 
того же явления, но без территориального захвата – внешняя политика США. 

Украинская олигархия в этом процессе не преуспевает. Размещение капитала либо производ-
ства за рубежом нашими олигархами имеет единичный, а не системный характер (энергетический 
проект Фирташа в Венгрии, проект Гайдука-Таруты  «Хута Честяхова» в Польще, финансовые опе-
рации в оффшорах и т.п.). По крайней мере, такой вывод можно сделать на основе анализа откры-
тых источников информации. 

Но главное даже не в этом: сверхприбыль, получаемая за рубежом, как уже замечалось, ча-
стично должна перераспределяться внутри собственно страны для снятия критической социально-
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политической напряженности. Самый яркий пример проведения подобной политики – США. В 
Украине этого не происходит.  

Более того, если рассмотреть этот процесс во всемирном масштабе, то можно отметить, что 
он имеет специфическую форму выстраивания транснациональных олигархических пирамид, в 
рамках которых конкретные государства занимают определенное место согласно олигархической 
иерархии. Основным моментом, определяющим место государства в олигархической пирамиде, яв-
ляется уровень совокупного ресурса или потенциала, с акцентом на ведущий ресурс эпохи. В ре-
зультате у вершины пирамиды находятся страны дислокации (приписки) максимального совокуп-
ного потенциала, а у основания находятся страны-объекты этой олигархической эксплуатации. Но 
это не означает того, что в странах-«объектах» нет собственных олигархов. Речь идет о специфич-
ности проявления – масштабности и определенном месте олигархов конкретной страны во всемир-
ных олигархических пирамидах. Наиболее адекватное отражение это явление нашло в образе «ком-
прадорская буржуазия» – часть буржуазии экономически отсталых стран (как колоний, так и неза-
висимых), осуществляющих посредничество между иностранным капиталом и национальным рын-
ком. Тесно связана с колонизаторами и иностранными монополиями и поддерживает  их в ущерб 
национальным интересам.» ( [15, с. 614]. На современном этапе форма указанного явления несколь-
ко изменилась, при прежнем содержании. Следует заметить, что это явление требует отдельного 
более подробного анализа, что выходит за рамки данной статьи. 

Характерно, что этот процесс отчетливо проявляется в Украине. Вследствие того, что Украи-
на не принадлежит к странам с максимальным суммарным ресурсным потенциалом, различные по-
литико-олигархические группировки предлагают обществу разные векторы международного разви-
тия. Эти векторы, по существу, в контексте нашей проблемы, определяют собой различное статус-
ное положение украинских олигархов в международных олигархичеких пирамидах, что, соответ-
ственно, определит и статус страны в рейтинге государств в олигархических субъект-объектных 
отношениях.  Первый вектор в различной интерпретации имеет выражения «про-российский, СНГ, 
ЕЭП и т.п.». Второй вектор – «про-западный, ЕЭС, НАТО и т.п.».  Эти векторы, которые представ-
ляются обязательными элементами политических программ различных политических сил, также 
нашли свое отражение во время «помаранчевых событий». Несмотря  на то, что от выбора опреде-
ленного вектора будет зависеть судьба и уровень развития среднего класса в Украине, все-таки этот 
выбор,  в первую очередь, определяет и представляет компрадорскую тенденцию и повышение ста-
туса той или иной олигархической группы в международных олигархических пирамидах. Напри-
мер, политический  выбор  про-российского  вектора повышает статус группировки Р.Л.Ахметова 
по отношению к другим украинским олигархическим группировкам.   В общем случае следует за-
метить, что поддержание той или иной олигархической группировкой, не проводящей экспансив-
ной экономической политики, того или иного вектора встраивания в международную олигархиче-
скую пирамиду, является по своей сути компрадорским, служащим трансформации своего государ-
ства из субъекта олигархической экспансии (эксплуатации) в объект.       

Из всего вышесказанного можно заключить, что в результате «Помаранчевого переворота» 
реализовались интересы и корпоративные запросы одной составляющей части олигархии. Интере-
сы революционного и численно доминирующего протосреднего класса реализованы не были. 

Ведь экономической предпосылкой революционной ситуации являлось то, что в результате 
перестройки был легитимизирован  крайне неравномерный доступ к комплексу средств производ-
ства со  стороны различных социальных групп. При этом необходимо помнить об общественном 
характере создания этого комплекса. Противоречие между общественным характером создания 
комплекса и резко избирательным характером доступа к нему явилось первой объективной состав-
ляющей революционной ситуации. Другими словами, причины и условия революционной ситуации 
устранены не были. Поэтому, если ситуация кардинальным образом не изменится, т.е. сохранятся 
тенденции дальнейшей олигархизации государственного устройства, повторение революции неиз-
бежно. Поэтому актуализируется вопрос, а может ли Украина этого избежать? 

На этот вопрос различные ответы дает либеральная теория и социал-демократическая. 
Либеральная теория предусматривает высочайший уровень идеологического воздействия, 

многократно превосходящее воздействие социальной практики, что собственно, в определенной 
мере, и происходит сейчас. Это позволяет продолжительное время предотвращать развитие рево-
люционной ситуации. При этом обязательным условием выступает создание политико-
экономической элитой закрытой информационной системы, что практически исключает возмож-
ность формирования адекватного самосознания социальных групп, входящих в протосредний 
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класс. Одновременно следует помнить, что согласно  классической марксистской теории особую 
актуальность приобретает вопрос о наличии у масс собственного политического опыта, который бы 
позволил им сделать вывод о необходимости революционного переворота.  

Накануне «Помаранчевого Майдана» у масс практически отсутствовал такой опыт, который 
бы позволил им сделать вывод о необходимости революционного переворота. Именно отсутствие 
субъективной предпосылки не позволило революционной ситуации реализоваться в революцию. 
Поэтому революционным ресурсом, потенциалом народа, воспользовалась оппозиционная часть 
олигархии. По результатам (а точнее,– по их отсутствию) все закончилось переворотом. У власти 
осталась та же социальная группа, хотя и другая ее часть, что характерно, как раз, для феномена 
переворота. Однако сам «Майдан»  представляет собой неоценимый вклад в копилку политическо-
го опыта масс. 

Открытым остается вопрос и о наличии партии с революционной стратегией и тактикой. Ведь 
активные участники и организаторы Майдана проявляли свою персональную активность, как пра-
вило, вне идеологических платформ партий, которые они представляли. Кроме того, следует заме-
тить, что современные партии, по большому счету, не являются идеологическими, а скорее попу-
листскими, патерналистскими и заангожированными крупным олигархическим капиталом. 

Альтернативным алгоритмом представляется развитие событий в рамках социал-
демократической модели. Наиболее полное выражение эта модель нашла в рамках теории  А. 
Грамши. Согласно этой теории ведущая роль может принадлежать не партии передового класса, а 
интеллигенции (вернее определенной ее части), а именно – органической интеллигенции. «Без ор-
ганической интеллигенции невозможно обеспечение гегемонии социальных групп и классов в об-
ществе» [13, с. 253]. По большому счету, партия передового класса, в рамках классической теории, 
представляет собой конкретный случай органической интеллигенции. 

«Полная  гегемония предполагает не только экономическое и политическое, но и интеллекту-
альное и моральное единство действующих субъектов на основе выработанной органической ин-
теллигенцией философии и идеологии, оправдывающей  (обосновывающей) историческую миссию 
доминирующего класса (группы)» [13, с. 253]. 

По поводу этой мысли можно заметить, что последнее время многие теоретики отмечают от-
сутствие национальной неформальной политической элиты. В данном контексте понятие «нефор-
мальная элита» совпадает по смыслу с понятием  органической интеллигенции Антонио Грамши. 
Это как раз касается современной ситуации, когда практически отсутствует интеллигенция, обос-
новывающая историческую миссию среднего класса (на Западе эта миссия прекрасно обосновыва-
ется в теориях общества потребления, информационного общества, теории конвергенции Гелбрейта 
и др.). 

Вместе с тем, современная интеллигенция (формальная элита) вполне успешно обосновывает 
доминанту олигархии и, таким образом, способствует установлению ее гегемонии. 

Таким образом, очевидно, нельзя утверждать, что какая-либо из указанных теорий более 
адекватно отражают действительность. Скорее всего, каждая из них с определенной степенью адек-
ватности описывают различные ситуации и модели становления капиталистического общества. Бо-
лее того, в результате проведенного анализа современной ситуации в Украине с позиций различных 
теоретических моделей, мы выяснили, что олигархия как социальная группа играет ведущую роль в 
формировании специфической политической системы. Ведущая роль указанной социальной группы 
подтверждается, хотя и по-разному, в различных теоретических моделях, указывая на главный мо-
мент – на ее доминирующую роль в построении олигархии как специфической формы государ-
ственного устройства. 

Примечательно, что современная интеллигенция, а точнее сказать, отдельные ее части, могут 
выступать  в качестве органической,  как для олигархии, так и для протосреднего класса. Однако 
если современная гуманитарная интеллигенция уже выступает в качестве органической, оправды-
вая доминанту олигархии, то органическая интеллигенция протосреднего класса еще должна сфор-
мироваться. 

ИСТОЧНИКИ И ЛИТЕРАТУРА: 
1. Например: http://forum/pravda.com.ua/archive/; http://www.from-ua.com/voice.html; http://vlasti.net/ 

index.php?screen=forum.  
2. Марков С. «Оранжевая революция – пример революции глобального сообщества. «Оранжевая 

революция». Украинская версия: Сборник/ Сост. М.Б. Погребинский – М.: Издательство «Евро-
па», 2005. – 464 с. –   (Евровосток)  

     89 

http://forum/pravda.com.ua/archive/
http://www.from-ua.com/voice.html
http://vlasti.net/%20index.php?screen=forum
http://vlasti.net/%20index.php?screen=forum


2007                              КУЛЬТУРОЛОГІЧНИЙ  ВІСНИК  НИЖНЬОЇ  НАДДНІПРЯНЩИНИ   
3. Малинкович В.О причинах „оранжевой революции” в Украине. «Оранжевая революция». Укра-

инская версия: Сборник/ Сост. М.Б. Погребинский – М.: Издательство «Европа», 2005. – 464 с. –   
(Евровосток) 

4. Березовский Б. Мой Майдан Незалежности. СБ. статей, интервью, писем/ Составитель Юрий 
Фельштинский. – К.: Нора-Друк, 2007. – 270 с. 

5. Энциклопедический словарь. Гл. ред. Введенский Б.А., В трех томах. Т.3, Государственное 
научное изд-во «Большая Советская энциклопедия», –М.; 1955, 744с. 

6. Никонов В. Оранжевая революция» в контексте жанра. «Оранжевая революция». Украинская 
версия: Сборник/ Сост. М.Б. Погребинский – М.: Издательство «Европа», 2005. – 464 с. –   (Ев-
ровосток) 

7. Ленин В.И. Крах II Интернационала. Полн. собр. соч., 5 изд., Т.26; Издательство политической 
литературы, –М;  1977; –590с. 

8. О.Літвиненко. Українска революція: «хвиля» чи «гейзер»? http://www..day.kiev.ua/129428/ 
9. Глазунов В.В. Экономико-политическая составляющая современной украинской олигархии: 

особенности, условия зарождения и развития. Культурологічний вісник: науково-теоретичний 
щорічник Нижньої Наддніпрянщини. – Запоріжжя: «Просвіта», 2004. – Вип.12. – 131с. 

10. Глазунов В.В. Средний класс и олигархия: проблемы взаимоотношений. Культурологічний віс-
ник: Науково-теоретичний щорічник Нижньої Наддніпрянщини. – Запоріжжя:”Просвіта”, 2007. 
–Вип. 19. – с.224 (108 – 115) 

11. Романенко Ю. Точка відліку, або якою буде майбутня революція? http://pravda.com. 
ua/ntws_print/2007/10/11/65263.htm. 

12. Глазунов В.В. Бюрократия и олигархия: проблема взаимосвязи. Збірник наукових праць “Гума-
нітарний вісник Запорізької державної інженерної академії”. – Запоріжжя, ЗДІА. – випуск №19 – 
2004. – 246с. (68-83) 

13. Абушенко В.Л.. Грамши. Всемирная энциклопедия: Философия/ Главн. науч. ред и сост.              
А.А. Грицанов;– М.: АСТ, Мн.: Харвест, Современный  литератор, 2001.–1312 с. 

14. Арон Р. Демократия и тоталитаризм. Пер. с франц. – М.: Текст, 1993. –303с. 
15. Советский энциклопедический словарь/ Гл. ред. А.М. Прохоров.– 4-е изд. М.: Сов. Энциклопе-

дия, 1988. –1600 с. 
SUMMARY 

This article is devoted to the analysis of the events known as“Orange Revolution” in Ukraine in 2004 year 
from the point of view of oligarchical tendencies development. The leading part of the social groups that in 
the certain conditions are capable to become a middle class is proved. Absence of wide middle class in 
modern Ukraine is the factor of political instability and regeneration of unstable democracy into the oligar-
chical state. In article it is proved that if oligarchical tendencies are to be kept then a new revolutionary 
acts are inevitable. 
 

Е.С. АЛЕКСАНДРОВА 
  

МЕТОДОЛОГИЧЕСКИЙ АСПЕКТ АНАЛИЗА  
СОЦИАЛЬНО-КЛАССОВОЙ СТРУКТУРЫ ПЕРЕХОДНОГО ОБЩЕСТВА 

 
Введение. С начала 1980-х гг. в западной обществоведческой мысли начали высказываться 

мнения относительно "конца класса", "смерти класса" [39; 40; 51] и т.д. Однако в социологических 
исследованиях  1980-1990-х гг., представленных в работах Дж. Голдторпа, Э. Райта, Дж. Эванса и 
др.  было показано, что классы продолжают играть значительную роль в социальных процессах, к 
тому же идентификация индивида с определенными классом оставалась достаточно высокой [50; 

44; 53; 45; 47; 42; 43]. Исходя из этого актуальным является вопрос о возможности применения 
классового подхода для анализа социальной структуры современного украинского общества пере-
ходного периода.  

Необходимым условием методологического аспекта анализа больших социальных образова-
ний, в контексте исследования специфики формирования среднего класса в переходном обществе, 
является уточнение во-первых, категории социальная (социально-групповая, социально-классовая)  
структура, во-вторых, современного категориального аппарата анализа социальной структуры, в-
третьих понятия  "класс" и размежевание его с понятиями "слои" и "страты", что, в свою очередь,  
можно выделить как основные задачи данного исследования.  
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Обсуждение проблемы. В рамках обществоведческой мысли, развивавшейся в СССР в марк-

систской версии, и сохранившей немало приверженцев в возникших на его территории государ-
ствах, социальная структура трактуется как взаимосвязь и взаимодействие групп индивидов [1] 
или же в качестве совокупности слоев [11], или как совокупность взаимосвязанных и взаимодей-
ствующих между собой, упорядоченных относительно  друг друга социальных общностей, слоев, 
групп, а также отношений между ними [36, 286], т.е. по сути дела рассматривается как нечто, рав-
нозначное стратификации. При подобной интерпретации, отмечает С. Макеев, анализ социальной 
структуры сводится к описанию групповой (слоевой, классовой) структуры общества. Более того, 
согласно такому подходу классовое деление объявляется наиболее существенным, субстанциональ-
ным и потому обладающим универсальной объяснительной способностью: предполагается, что ед-
ва ли не все, начиная с геополитических реалий и вплоть до повседневных интеракций людей, мо-
жет быть редуцировано к классовому делению и классовым интересам субъектов социальных про-
цессов [21, 49]. 

Польский социолог П. Штомпка выделяет четыре уровня социальной структуры: норматив-
ный, идеальный, уровень действий, четвертый уровень связан с классовой и групповой структурой 
общества, стратификацией и мобильностью [21, 49-50].  

В идеале социально-групповая структура общества призвана обеспечивать: а) относительное 
равенство жизненных шансов или возможностей граждан реализовать свои способности и личные 
ресурсы; б) меритократический принцип распределения доходов, материальных и социальных благ, 
в основе которого лежит поощрение более сложных, ответственных и эффективных видов деятель-
ности; в) относительную свободу выбора личных траекторий социальной мобильности, свидетель-
ством которой служит достаточная интенсивность профессиональных, должностных и территори-
альных перемещений, особенно восходящей мобильности представителей нижних и средних слоев; 
г) достаточную самостоятельность акторов в выборе способов выполнения своих социальных ролей 
и реализации творческих замыслов (во всяком случае, в достаточно сложных областях деятельно-
сти). 

  Обладающая такими качествами социальная структура, по мнению  Т.И. Заславской, потен-
циально содействует рациональному распределению ролей и статусов между индивидами и груп-
пами, а также более эффективному выполнению сложных и общественно значимых ролей. Воспри-
ятие большинством граждан социальной структуры как справедливой и легитимной содействует 
культурной интеграции общества, развитию социальной терпимости, партнерских отношений меж-
ду группами и слоями и устойчивости социально-политической системы [12, 9]. 

В контексте трансформационных реформ институциональная система общества играет роль 
"ведущей", а социально-групповая структура – "ведомой" [12, 11]. 

Следует указать на важнейшие категории и концепции социальной структуры, используемые 
мировой наукой. 

  Одной из ключевых категорий анализа социальной структуры является категория социаль-
ной мобильности. Различают несколько типов мобильности: вертикальная, внутрипоколенческая, 
межпоколенческая, обменная, структурная [подробнее см.: 17, 127-128]. 

Неравенство  – это постоянная черта всех социальных систем, за исключением первобытных 
обществ. Классовые различия формируют ядро экономического неравенства в современных обще-
ствах. Ряд теоретиков доказывает, что высокий уровень неравенства далек от того, чтобы способ-
ствовать экономическому развитию, реально он действует в противовес экономическому прогрессу 
[17, 128]. Большинство ученых доказывает, что неравенство (или стратификация) является резуль-
татом конкретных экономических и социальных условий. 

Противоположная точка зрения изложена в стратификационной концепции – репутационной 
теории У. Ллойда Уорнера.  В 30-е и 40-е гг. ХХ в. Уорнер провел подробное исследование классо-
вой системы в поселенческой общине, которую назвал «Янки-Сити». Анализ этой системы осу-
ществлялся на основе высказываний членов общины друг о друге. Таким образом, люди сами опре-
деляли классовую принадлежность тех или иных жителей. Это именно «репутационная» теория, 
поскольку Уорнер определял классовую принадлежность людей исходя из оценки их статуса дру-
гими членами общности, т.е. их репутации [33, 284]. 

Понятие богатства охватывает все виды собственности, которыми владеет индивид: налич-
ность, сбережения и банковские счета, акции, займы, собственно собственность, другие виды инве-
стирования. В понятие дохода включены заработная плата и оклады людей наемного труда, а также 
деньги, получаемые благодаря инвестированию. Обладание значительным размером богатства, 
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особенно когда оно переходит от поколения к поколению, является главной характеристикой пред-
ставителей верхнего класса, отличающей его от других классов и групп западного общества. 

Средний класс состоит в основном из людей, занимающих "беловоротничковые" должности. 
Он делится на старый средний класс (например, владельцы малого бизнеса), верхний средний класс 
(менеджеры и специалисты высшей квалификации) и нижний средний класс (служащие в офисе, 
медсестры и др.). Рабочий класс состоит в основном из людей, занятых в "синеворотничковых" об-
ластях, где применяется ручной труд. 

Нижний класс (underclass) состоит из людей, хронически бедных, не имеющих постоянной 
работы. Большинство представителей нижнего класса является выходцами из групп этнического 
меньшинства. 

Гендер является одним из наиболее значимых измерений стратификации. Сегодня не суще-
ствует обществ, в которых мужчины не обладали бы большим богатством, статусом и властью, чем 
женщины. 

Основания социальной стратификации. Социальная стратификация – это существование со-
циальных неравенств среди различных групп в обществе. Четырьмя базовыми системами страти-
фикации являются рабство, касты, земельная собственность и классовые различия. 

Понятие класса – это самый важный компонент при анализе стратификации в индустриаль-
ных обществах.  

Следует заметить, что в современной науке сосуществуют все три категории – класс, слои, 
страты, которые нередко употребляются многими авторами как синонимы. Но эти понятия не вза-
имоисключающие, а скорее – взаимодополняющие друг друга. 

В многообразии взаимодействий особую роль играют формы, объединяющие людей в соци-
альные общности. Социальная общность, основанная на связях, которые порождены необходимо-
стью объединения, солидарности, согласованности совместных усилий, называется социальной 
группой. Среди социальных групп особое место занимают статусные  слои – группы, классы. Как 
отмечает В. Самедов, слой выделяется на основе особо значимой в представлении общества харак-
теристики, проходя через идентификацию, детерминируется социальными  нормами и поддержива-
ется общим консенсусом. Социальные слои представляют собой социальную группу, члены кото-
рой объединены по каким-то общим признакам и имеют одинаковый статус [32, 29]. 

В анализе стратификации понятие социальный слой имеет ключевое значение. Различные 
формы потребления благ и воспроизводства статусного положения формируют у представителей 
разных социальных слоев неодинаковый образ жизни, который отличает членов одной общности от 
представителей других социальных групп.  Решающая роль образа жизни проявляется в том, что 
тот или иной слой становится носителем условностей, которые поддерживают его и в конечном 
счете сохраняют его как таковой. Именно слой является социальной основой формирования класса 
[32, 29]. 

Понятия социальный слой и класс взаимозависят друг от друга. Деление обществ на слои су-
ществовало даже в самых примитивных системах, т.е. еще на уровне общинного строя. Чем более 
высокого экономического и культурного уровня развития достигало общество, тем отчетливее про-
являлись различные стороны социального неравенства между людьми.  Примером тому является 
средний слой, который выступает историческим преемником третьего сословия [32, 31].  

Относительно уточнения категорий страты и класс отметим следующее. Р. Дарендорф 
подчеркивал, что страты образуют иерархическую систему (иерархический континуум), отличаясь 
друг от друга  постепенными различиями, тогда как "класс – это всегда категория, предназначенная 
для анализа  динамики социального конфликта и его структурных корней, поэтому его можно четко 
отличить от страты как категорию, описывающую иерархические системы  в данный момент вре-
мени" [41, 76]. 

Р. Дарендорф выдвинул идею анализа общества не как статической и стабильной системы, 
которая находится в равновесии, а как системы, что испытывает изменения, особенно в процессе 
постоянных больших и малых конфликтов политического, социального, национально-расового и 
другого характера. По его мнению, именно такие конфликты и определяют формы и характер всех 
социальных перемен в обществе. Поэтому, считает ученый, нужно изучать закономерности подоб-
ных социальных изменений относительно конкретных часовых, национальных, территориальных и 
других обстоятельств. Классовая борьба у Р. Дарендорфа ассоциируется с разновидностью кон-
фликта [30, 6]. 
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  И. Краус размежевывал стратификацию и классовое деление следующим образом. "Страти-

фикация и классовое деление – разные структуры отношений. Стратификация – понятие описатель-
ное, предполагающее некую упорядоченность  членов общества на основе какого-либо соответ-
ствующего критерия – дохода, образования, образа жизни, этнического происхождения. 
…Классы… являются конфликтными группами, которые, объединяясь, оспаривают существующее 
разделение власти, преимущества и другие возможности. … Классы формируются, когда совокуп-
ность индивидов определяет свои интересы как схожие с интересами других из той же совокупно-
сти и как отличающиеся и противостоящие интересам другой совокупности лиц…" [49, 12; цит. по: 
15, 139]. 

 Э. Гидденс различает понятия "стратификация" и "классовая структура" следующим образом. 
Родовым понятием выступает "стратификация", а "классы" – видовым понятием, означающим одну 
из четырех систем стратификации. Анализируя проблемы стратификации и неравенства в западных 
обществах Э. Гидденс называет основные социальные группы классами ("высший класс", "средний 
класс", "низший класс"), которые не противостоят друг другу, а составляют определенную соци-
альную иерархию [7, 290-299]. 

По мнению Н. Ковалиско обобщающим понятием для научного изучения пространства нера-
венства и понимания отношений между людьми по поводу распределения власти, собственности, 
престижа, присвоения всех видов ресурсов является социальная стратификация [15, 139], которую 
"можно определить как структурированные неравенства между разными группировками людей" [7, 
290].  

Наибольшее влияние на разработки, связанные с проблематикой социально-классовой струк-
туры оказала теория стратификации П. Сорокина. Социальная стратификация – это дифференциа-
ция данной совокупности людей (населения) на классы согласно иерархическим рангам, что нахо-
дит воплощение в существовании высших и низших слоев. Основа и суть стратификации заключа-
ется в неравномерном распределении прав и привилегий, ответственности и обязанностей, в нали-
чии либо отсутствии  социальных ценностей, власти и влияния членов того или иного сообщества. 
Все многообразие форм стратификации можно свести к трем основным – экономической, полити-
ческой и профессиональной. Люди, принадлежащие к высшей страте по одному из параметров, 
обычно относятся к высшим стратам и по другим характеристикам [34, 297-373]. 

По мнению американского социолога М. Гордона, категория "социальные классы" применима 
к делению ведущих статусов, стратифицирующих сообщество. В динамичном взаимовлиянии всех 
стратификационных различий экономические факторы играют важнейшую роль, хотя и другие 
факторы также существенным образом проявляются в классификации населения [46; цит. по: 15, 
140]. 

Таким образом, структурированность общества есть объективная закономерность. Важней-
шими элементами социальной структуры современного общества являются классы.  

К отличительным признакам социального класса могут быть отнесены: наличие определенно-
го социального статуса; род деятельности; уровень образования; размер доходов; склонность к сте-
реотипизации поведения; открытость границ класса как возможность перехода из одного в другой 
[2, 24]. 

В понятие класс разные авторы вкладывают различный смысл. 
Й. Шумпетер различал общественный класс как: 1) реальное явление, существующее "незави-

симо от деятельности исследователей"; 2) как живой организм, существо, которое думает, имеет 
ощущения и действует (то есть целостное, динамическое образование); 3) как категорию, "обязан-
ную своим существованием классификаторской деятельности исследователей". Кстати, последнюю 
ученый считает бледной абстракцией класса как реального явления [37;  38;  31, 23]. 

Классы возникают из-за неравенства во владении и контроле за материальными ресурсами. 
Что качается классовой позиции индивида, замечает Э. Гидденс, то она, по крайней мере, в ряде 
аспектов достигается человеком, а не просто дается ему от рождения. Н. Смелзер, анализируя дан-
ное понятие, отмечает, что класс обусловлен существованием ряда социальных групп, имеющих 
неравный доступ к материальным благам, власти и неодинаковый престиж: положение, занимаемое 
в обществе, иногда делает их влиятельными политическими группами [32, 30].  

Согласно представлениям французского социолога Р. Вормса, класс включает в себя всех тех, 
кто принадлежит к одному и тому же рангу, к одной и той же социальной ступеньке, какова бы ни 
была их профессия (хозяева предприятий, директора и офицеры являются представителями разных 
профессий, но составляют один высший класс).  
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По мнению американского социолога М. Гордона, классы основываются на трех переменных: 

экономической власти, социальном статусе, политической власти. 
П. Бурдье определяет класс как совокупность агентов со сходной позицией в социальном про-

странстве. Социальное пространство образуется при этом целым рядом силовых полей – политиче-
ским, экономическим, социальным, культурным и символическим.  Р. Сентерс подчеркивает, что 
общественный класс является тем, чем люди его коллективно считают [32, 31].  

Д. Лейн определяет социальный класс как группу людей, имеющих равные жизненные шансы 
по своему отношению к рынку и собственности [20, 19]. 

Для современного понимания категории класс, наряду с такими основополагающими его эле-
ментами, как место в общественном производстве, отношение к средствам производства, роль  в 
общественной организации труда, потребляемая доля общественного богатства, уровень осуществ-
ления властных функций, престиж в обществе, важное значение имеет корпоративное сознание. По 
мнению В. Самедова, развитие корпоративного сознания включает три условно выделяемых уров-
ня: типологический (представители социальной группы идентифицируют себя и друг друга по 
внешним признакам и фиксируют свою внешнюю схожесть, но отсутствует осознание единства и 
общности интересов); идентификационный (появляется групповое самосознание на уровне первич-
ной общности, связанной с общими условиями жизнедеятельности, а также потребностями и инте-
ресами); уровень солидарности (возникает осознание  интересов большой общности и своей при-
надлежности к ней) [32, 31].  

Подчеркивая актуальность классового анализа трансформирующегося общества украинский 
социолог О. Куценко рассматривает социальный класс как "разновидность социальных акторов, 
аккумулирующих социальную силу в пространстве общественных отношений, которая возникает из 
неравно распределенных в полях социального пространства деятельностно-структурных потенциа-
лов, приобретает устойчивость, консистентность, пространственно-временную определенность и 
способность активно влиять на общество" [19, 123]. 

В.Л. Иноземцев в своем анализе исходит из предельно широкого понимания класса как "ши-
рокой группы людей, объединенной ценностями и интересами, отличными от ценностей и интере-
сов других общественных групп.  Принимая во внимание, что такие ценности и интересы могут 
иметь как материалистическую, так и нематериалистическую природу, мы приходим к выводу, что 
понятие класса равноприменимо как к доэкономической  и экономической, так и к постэкономиче-
ской эпохам социального прогресса. В соответствии с этим подходом любое общество является 
классовым" [13, 48]. 

Несмотря на многообразие подходов к определению социального класса, в обществоведе-
нии в целом можно выделить два подхода к изучению его сущности:  стратификационный и 
структурно-классовый [26, 35;  6, 112-123;  29, 223-225]. 

В соответствии со стратификационным подходом, социальные классы являются опреде-
лённым видом социальных страт (слоёв групп). Под социальными слоями (стратами) понимаются 
все социально-экономические группы, имеющие различное место в структуре глобальной социаль-
ной системы, между которыми имеется социальное неравенство [8, 17]. Следует иметь в виду мно-
гомерность социального пространства,  которое имеет различные критерии дифференциации (по 
полу, возрасту, роду занятий и т.д.) [см.: 35, 65-69]. 

В пределах структурно-классового подхода классы, прежде всего, рассматриваются как 
группы, занимающие определённые позиции в системе  отношений производства. В рамках данного 
подхода акцентируется внимание на экономическом базисе, изменение производительных сил со-
ответствующим образом влияет на производственные отношения. 

В стратификационной теории существуют три классических направления: марксизм, 
веберианство и функционализм [29, 236-245; 26, 36]. В соответствии с марксистской теорией, в 
зависимости от определяющего способа производства в рамках конкретной социальной структуры 
различают и общественные классы. В "Нищете философии" К. Маркс отмечал: "Экономические 
условия превратили сначала  массу народонаселения в рабочих. Господство капитала создало для 
этой массы одинаковое положение и общие интересы. Таким образом, эта масса является уже клас-
сом по отношению к капиталу, но еще не для себя самой. В борьбе … эта масса сплачивается она 
конституируется как класс для себя" [22, 183]. Согласно марксистской методологии положение, 
занимаемое различными классами (группами) в обществе, в решающей мере определяется системой 
экономических отношений. То есть экономический критерий классики марксизма брали за основу 
разделения на классы. 
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«Материалистическое понимание истории исходит из того положения, что производство, а 

вслед за производством обмен его продуктов, составляют основу всякого общественного строя; что 
в каждом выступающем в истории обществе распределение продуктов, а вместе с ним и разделение 
общества на классы или сословия, определяется тем, что и как производится, и как эти продукты 
производства обмениваются» [23,  210]. «…Причины всех общественных изменений и политиче-
ских переворотов надо искать не в философии, а в экономике соответствующей эпохи, поскольку 
общественные классы являются в каждый данный момент продуктом отношений производства и 
обмена, словом – экономических отношений своей эпохи» [24, 26]. Согласно марксистскому пони-
манию «...из определенной формы материального производства вытекает... определённая структура 
общества» [25, 279]. 

К. Маркс делит население на тех, кто обладает собственностью на капитал и средства произ-
водства, и тех, кто не обладает такой собственностью. К. Маркс и  Ф. Энгельс признавали наличие  
слоев и групп,  не вписывающихся в двух- или трехмерную классовую модель (крестьяне, наемные 
управляющие, чиновники, интеллигенция и др.), однако их относили к пережиткам докапиталисти-
ческих эпох, которые обречены, по мере развития капитализма, на слияние с остальными классами 
[см., напр.: 35, 506]. 

К. Маркс доказывал, что классы возникают «вследствие имеющихся всякий раз налицо мате-
риальных, чисто физически ощущаемых условий, при которых общество в каждую данную эпоху 
производит и обменивает необходимые средства существования» [23, 111].  К. Маркс считал акси-
омой, что возможность возникновения классового конфликта присуща каждому дифференцирован-
ному  (разделенному на классы) обществу, поскольку такое общество систематически порождает 
столкновения интересов между лицами и группами лиц, занимающими разное положение в струк-
туре общества, особенно имея в виду их отношение к средствам производства [16, 10-11]. 

Экономические условия жизни общества определяют идеи его исторического периода. 
«Представления и идеи каждого данного исторического периода объясняются в высшей степени 
просто экономическими условиями жизни и обусловленными ими общественными и политически-
ми отношениями этого периода. Люди в первую очередь должны есть, пить, иметь жилище, оде-
ваться и что, следовательно, они должны трудиться, прежде чем они могут бороться за господство, 
заниматься политикой, религией, философией и т. д.» [23, 112]. 

Таким образом, в марксизме постулируется экономическая основа классообразования, а клас-
совая борьба определяет все дальнейшие изменения в социально-политической и духовной жизни 
общества. 

Тем не менее, как писал К. Поппер, общественная практика убеждает, что "…вопреки  проро-
честву Маркса о том, что общество делится строго на два класса, мы обнаруживаем, что согласно 
его собственным допущениям, может возникнуть следующая классовая структура: 1) буржуазия, 2) 
крупные землевладельцы, 3) средние и мелкие землевладельцы, 4) сельские рабочие, 5) новый 
средний класс, 6) промышленные рабочие, 7) люмпен-пролетариат. (Разумеется, могут возникнуть 
такие социальные группы, являющиеся комбинациями перечисленных классов). Более того, оказы-
вается, что при этом может быть подорвано единство класса промышленных рабочих" [28, 171-
173]. 

Веберианство. Вебер [52] вслед за Марксом определял классы как группы с экономическим 
базисом. В отличие от Маркса, позиционировавшего классы в системе производственных отноше-
ний, М. Вебер позиционирует их на рынке труда. Хотя М. Вебер и использовал для некоторых сво-
их целей дихотомическую модель, в своих основных положениях он настаивает на плюралистиче-
ской концепции классов. Две основных группы – Besitzklassen и Erwerbsklassen – он различал, по-
лагаясь на два критерия. Во-первых, тип собственности, используемой для получения прибыли; во-
вторых, тип услуг, предлагаемых на рынке. Наряду с разделением на два типа – создание собствен-
ности (рантье) и приобретение (класс предпринимателей) – виды собственности очень разнятся и 
могут продуцировать различные интересы в зависимости от разновидностей собственности, таких 
как жилые дома, мастерские, земли сельскохозяйственного назначения и любые объекты, которые 
можно обменять на деньги. Таким образом, подход Вебера направлен на выделение стольких клас-
сов, сколько существует форм собственности [10, 53]. Возражая К. Марксу, М. Вебер замечал, что 
основным критерием для выделения классов должен быть хозяйственный интерес его представите-
лей, но при этом наличие собственности на средства производства или ее отсутствие не обязатель-
но. Такой подход стал главенствующим в современной социологии. Именно от работ М. Вебера в 
науке широкое распространение получило понятие среднего класса или средних слоев. Хотя о 
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«промежуточных слоях» в свое время писал еще и К. Маркс. 

М. Вебер в определенной мере модифицирует и развивает подход К. Маркса, однако выдвига-
ет и собственные критерии разделения на классы. По М. Веберу классовые различия базируются не 
только на различии в  отношении к средствам производства, но на таких различиях, как профессио-
нальное мастерство или квалификация (жизненные шансы), которые влияют на виды работ, полу-
чаемые людьми. М. Вебер  учитывал такой критерий, как емкость рынка, основными источниками 
которого выступают капитал и образование (квалификация). Таким образом, согласно позиции М. 
Вебера, классы образуются в зависимости от наличия собственности на капитал и в зависимости от 
того, насколько пользуются спросом на рынке труда образовательный потенциал, профессия и ква-
лификация, которой обладает та или иная личность.  

По мнению М. Вебера. "Социальными классами являются: а) рабочий класс в целом, и он тем 
более становится таковым, чем более стандартизируется процесс труда; б) мелкая буржуазия; в) не 
обладающая собственностью интеллигенция и специалисты (техники различного рода, представи-
тели умственного труда, работники администрации, которые внутренне чрезвычайно дифференци-
рованы в зависимости от расходов на подготовку, полученную ими; г) привилегированные классы 
благодаря собственности и образованию" [5, 303]. То есть, М. Вебер делит общество на четыре 
класса: 1) класс собственников капитала; 2) класс интеллектуалов, менеджеров и администраторов; 
3) традиционный мелкобуржуазный класс; 4) рабочий класс [4; 52, 302-310]. 

Веберовская  теория стратификации отличается от классовой теории К. Маркса тем, что М. 
Вебер ввел  дополнительную структурную категорию «статусной группы» (status group). Классифи-
кация людей по таким группам основана скорее на статусе (модели) их потребления, а не определя-
ется их местом в рыночных  отношениях или процессе производства. 

В отличие от классов, которые могут быть или не быть объединенными сообществами, ста-
тусные группы обычно являются сообществами людей, которых объединяют представления, харак-
теризующие их образ жизни, или же почет и уважение, оказываемые им другими лицами. С  этим  
связана также и возможность ограничений социальных связей с теми группами, которые не при-
надлежат к их кругу, и, отсюда, предполагаемая социальная дистанцированность от нижестоящих. 

 Статусная группа может существовать лишь постольку, поскольку другие признают престиж 
ее членов или же, напротив, не признают их авторитета, что отдаляет их от остальной массы соци-
альных акторов и устанавливает неизбежную социальную дистанцию между «ними» и «нами». 

Эмпирически существует сильная взаимозависимость между положением в социальном клас-
се и в статусной социальной группе. И особенно в капиталистическом обществе, где экономически 
восходящий класс с течением времени приобретает также и высокий статус; хотя, в принципе, и 
обладающие собственностью (имущие) и не имеющие ее (неимущие) могут принадлежать к одной 
и той же статусной группе [16, 87]. 

Таким образом, если К. Маркс, прежде всего, концентрировал внимание на собственности на 
средства производства и возникающих на данной основе отношениях отчуждения и эксплуатации, 
то М. Вебер концентрировал свое внимание на факторах, связанных не только с производственны-
ми, но и с распределительными отношениями.  Согласно М. Веберу, ресурсы, на основе которых 
могут формироваться классовые позиции, коренятся не только в собственности, контроле над сред-
ствами производства, но и в квалификации, профессиональном образовании [14, 58-59]. Кроме того, 
М. Вебер подчеркивал значимость ресурсов статуса и связанных с ним привилегий, ресурсов жиз-
ненного стиля и членства в политической партии в формировании классовой позиции [3]. 

В конце 50-х начале 60-х гг. ХХ в.  возникло функциональное (структурно-
функциональное) направление в исследовании социального и экономического неравенства, авто-
рами которого стали американские исследователи К. Дэвис и У. Мур [48].  

Одно из самых первых объяснений неравенства было предложено Э. Дюркгеймом. В работе 
«О разделении общественного труда» (1893 г.) Э. Дюркгейм сделал вывод, что во всех обществах 
одни виды деятельности считаются более важными, чем другие. Второй аспект теории Дюркгейма 
состоит в утверждении, что люди в разной мере талантливы – некоторые из них больше одарены, 
чем другие. При обучении эти различия усиливаются. Дюркгейм считал, что в процветающем об-
ществе самые талантливые должны выполнять наиболее важные функции. Для привлечения луч-
ших и одаренных общество должно способствовать социальному вознаграждению их заслуг. 

В 1954 г. К. Девис и У. Мур опубликовали теорию, разработанную на основе концепции Э. 
Дюркгейма. Подобно Дюркгейму, они считали, что неравенство помогает  обществу обеспечить 
такие условия,  в которых самые важные виды деятельности выполняют наиболее умелые. Самые 
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важные виды деятельности различаются от особенностей социальной системы. Должности, которые 
существенны в одном обществе, могут быть ненужными для другого. Однако некоторые функции 
остаются основными для всех обществ. К ним относятся религия, управление и технологии [33, 
278-279]. 

В рамках данного направления происходит конструирование непрерывных шкал социально-
профессиональных позиций, обладающих различным престижем. 

В рамках трёх направлений развития стратификационной теории сформировались три основ-
ных подхода к анализу социальной структуры общества: марксистский, имущественный и кон-
цепция класса служащих [26, 39]. 

Марксистский подход, основанный на позициях экономического детерминизма, где основ-
ным классовым критерием являются отношения собственности на средства производства, являю-
щиеся ядром производственных отношений, в наибольшей мере применим для анализа среднего 
класса, так как позволяет рассматривать последствия происходящих в экономике трансформаций и 
преобразований форм собственности, характерных именно для переходной экономики и делать 
анализ проблем и перспектив изменения социально-классовой структуры под воздействием выше 
названных изменений в экономическом базисе [26, 40]. 

Имущественный подход основывается на установлении количественной границы для отне-
сения к определенному классу по среднедушевому доходу (что является вторичным признаком 
класса). Однако в такую совокупность могут попасть представители различных классов. 

Популярной за рубежом является концепция «класса служащих» [9, 145]. 
В настоящее время наиболее признанной на Западе является классификация, предложенная 

Дж. Голдторпом [27, 32-33]. 
Таким образом, концепт класса остается значимым в современном переходном обществе. 

Концепт класса понимается О. Куценко как такой, что отражает социальную силу больших соци-
альных образований, которые имеют неравное с другими положение относительно основополага-
ющих социальных ресурсов, что и определяет их жизненные шансы, специфические диспозиции и 
практики, социальные притязания и социальные возможности совместного действия с целью изме-
нения или укрепления своих шансов [18, 8-9].  

Выводы: 
В советской и постсоветской обществоведческой мысли социальная структура трактуется 1) 

как взаимосвязь и взаимодействие групп индивидов, 2) как совокупность социальных слоев, 3) как 
совокупность взаимосвязанных и взаимодействующих между собой, упорядоченных относительно  
друг друга социальных общностей, слоев, групп, а также отношений между ними, т.е. рассматрива-
ется как нечто, равнозначное стратификации. 

Современное видение специфики социальной структуры представлено в работах польского 
социолога П. Штомпки, который выделяет четыре уровня социальной структуры: 1) нормативный 
(представляет собой сеть внешних по отношению к отдельному индивиду правил, норм, ценностей 
институтов, обеспечивающих надлежащее, ожидаемое поведение и предостерегающих от  поведе-
ния отклоняющегося); 2) идеальный уровень (представляет собой совокупность идей, верований, 
образов и конвенций относительно реальности, закрепленных в соответствующих доктринах и 
идеологиях, внешних по отношению к действиям людей); 3) уровень действий (это – сети взаимо-
действий, или взаимоориентированные и взаимовознаграждаемые поступки индивидов); 4) четвер-
тый уровень связан с классовой и групповой структурой общества, стратификацией и мобильно-
стью (т.е. с неравным доступом к ресурсам и с положением индивидов в иерархических структурах 
производства, потребления, престижа).  

В контексте трансформационных реформ институциональная система общества играет роль 
"ведущей", а социально-групповая структура – "ведомой". В идеале социально-групповая структура 
общества должна содействовать рациональному распределению ролей и статусов между индивида-
ми и группами, а также более эффективному выполнению сложных и общественно значимых ро-
лей.  

В многообразии взаимодействий индивидов особую роль играют формы, объединяющие лю-
дей в социальные общности. Социальная общность, основанная на связях, которые порождены 
необходимостью объединения, солидарности, согласованности совместных усилий, называется со-
циальной группой. Среди социальных групп особое место занимают статусные  слои – группы, 
классы.  

     97 
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В анализе стратификации понятие социальный слой имеет основное значение. Образ жизни 

играет решающую роль при делении на социальные слои, в результате чего тот или иной слой ста-
новится носителем условностей, которые поддерживают его и в конечном счете сохраняют его как 
таковой. Именно слой является социальной основой формирования класса. 

Относительно категорий страты и класс, на наш взгляд, наиболее удачное размежевание этих 
понятий наблюдается у И. Крауса. По мнению которого стратификация – понятие описательное, 
предполагающее некую упорядоченность  членов общества на основе какого-либо соответствую-
щего критерия – дохода, образования, образа жизни, этнического происхождения. Классы являются 
конфликтными группами, которые, объединяясь, оспаривают существующее разделение власти, 
преимущества и другие возможности.  

Выделяется два подхода к изучению сущности класса:  стратификационный и структурно-
классовый. В стратификационной теории существуют три классических направления: марксизм, 
веберианство и функционализм. В рамках трёх направлений развития стратификационной теории 
сформировались три основных подхода к анализу социальной структуры общества: марксистский, 
имущественный и концепция класса служащих. 

Все многообразие подходов к пониманию сущности классов сходится на том, что классы воз-
никают из-за неравенства во владении и контроле за материальными ресурсами. 

Для современного понимания категории класс, наряду с такими основополагающими его эле-
ментами, как место в общественном производстве, отношение к средствам производства, роль  в 
общественной организации труда, потребляемая доля общественного богатства, уровень осуществ-
ления властных функций, престиж в обществе, важное значение  имеет корпоративное сознание. 

 Концепт класса остается значимым для анализа особенностей и тенденций социальных 
трансформаций в обществе переходного периода.  

Перспективы дальнейшего научного исследования заявленной проблемы: требует глубокого 
анализа специфика социально-классовой структуры современного постиндустриального общества и 
прогнозирование места и роли среднего класса в ней.    
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SUMMARY 

In the article categories are specified social, socially-group, socially-class structure. The modern category 
vehicle of analysis of social structure is specified. Such concepts are differentiated, as class, layer, strata. 
The author of the article comes to conclusion, that concept of class remains meaningful in modern Ukraini-
an transitional society. 

                                                                                                                       А.Н. ПОВЗЛО 
 
                         О «МЕТАМОРФОЗАХ» РАЗВИТИЯ КУЛЬТУРЫ 
 

Сегодня мы воочию можем наблюдать, как наш украинский индивидуальный и социальный 
«мир» культуры, стремящийся последовательно и поступательно войти в «колею» ценностей за-
падноевропейской культуры, почему-то постепенно, но все более трагичнее и трагичнее «погружа-
ется» и «сползает» в дикое состояние абсурдной неопределенности и бесперспективности развития 
абсолютно по всем ключевым направлениям жизни. Ведь, действительно, что самое ужасное: не 
видно «света в конце тоннеля». И этот феномен совсем не стоит объяснять затянувшейся в нашем 
обществе поляризацией ценностей, религий и культур, хотя и об этом факторе не надо забывать. 
Уникально то, что как на уровне обыденного сознания, так и на уровне так называемого «элитарно-
го» сознания происходит ничем не объяснимая стагнация сознания, связанная с дискредитацией 
моральных императивов и примитивизацией национального мышления, приводящая, в конечном 
счете, к деградации личности. Мы все «попали» на крючок абсолюта либеральных ценностей и ры-
ночных механизмов управления экономикой, который трансформируется в национальном ментали-
тете как вседозволенность, анархия и беспредел. Конечно же, правы были древневосточные мудре-
цы, отмечавшие следующую закономерность социального и экономического развития: «не дай Бог 
жить вам в эпоху перемен». Они понимали, о чем идет речь. Поэтому, народы Востока сделали глу-
бокие выводы в отношении пагубности такого состояния общества, когда оно пребывает вне рамок 
того, что Конфуций назвал «социальным порядком» и стараются к этим бессмысленным экспери-
ментам над самими собой больше не возвращаться. Более того, благодаря последовательному «пре-
творению в жизнь» философии конфуцианских принципов «социального порядка» и реального «че-
ловеколюбия», современные восточные и азиатские государства (всем понятно о каких странах 
идет речь) добились во всех областях государственной жизни: в экономике, социальной сфере, 
науке, образовании ощутимых и высоких результатов. И до такой степени, что заставили заволно-
ваться весь цивилизованный мир о своем будущем.   

У нас же в Украине начинает господствовать философия «социального беспорядка» и «абсо-
лютного индивидуализма». И все это происходит по причине насильственного «продавливания» в 
наш славянский социальный уклад жизни либерального «вируса» наживы и бездушия. И положение 
наших граждан гораздо тяжелее (здесь не имеется ввиду только материальный фактор), чем граж-
дан других государств и культур. Украинское государство, управленцы, «элита», по-видимому, до 
сих пор не знают, на основе каких же общепринятых и понятных принципов строить жизнь людей, 
как сделать так, чтобы все или хотя бы подавляющее большинство людей этим принципам и прави-
лам жизнедеятельности подчинялись. Ведь на Востоке в основе всего образа жизни, семьи и труда 
находится конфуцианская этика, а на Запада – протестантская этика. А у нас какая этика? Мягко 
говоря, самая эклектичная и глубоко «заформализованная» (что совсем не одно то же относительно 
формализованной этики, т.е., на данный момент, объективной, естественной и полезной для боль-
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шинства граждан). Может быть это и есть особенность нашего национального менталитета? Я ду-
маю, что нет.  

Наш народ – народ мудрый (соборный) и свободолюбивый, но по-своему, по-славянски, по-
этому его нельзя так резко «перекраивать». И как раз на почве приоритета славянской соборной 
этики ему «уютно» и «тепло», и он тогда добивается высоких результатов, как это было в недале-
ком прошлом. А теперь же, в результате стратегических просчетов государственных идеологов, ме-
тодологического бескультурья и беспринципности интеллектуально «элиты», он пребывает в состо-
янии растрачивания своего все еще сохраняющегося творческого потенциала, а так же распыления 
всего многообразия и богатства материальных и духовных ценностей, создаваемых гением трудо-
вого народа и интеллигенции на протяжении всей истории нашего Отечества.  

Но ведь не зря же говорится, что «хаос», как правило, присутствует не в жизни, не в управле-
нии экономикой, социумом и культурой, а этот «хаос» присутствует, прежде всего, в наших голо-
вах, в наших мыслях и рассуждениях. Поэтому, если мы все вместе сможем устранить эту своеоб-
разную «анархию»  тех или иных позиций, принципов в наших головах, например, по отношению к 
определению актуальности ценностей морали, культуры, духовной жизни национального и обще-
человеческого масштаба, то, может быть, от многих «негативов» украинское общество может изба-
виться. 

С другой стороны, как раз данный самокритичный подход к особенностям нашего реального 
состояния и прогнозирования дальнейших перспектив развития, вовсе не говорит о том, что все уж 
у нас так плохо и «запущено». Этот своеобразный нигилизм по отношению к либеральным ценно-
стям и реформам ни в коем случае не связан с абсолютизацией и консервацией прошлого, связан-
ными с ностальгией по прежним временам (хотя и должен присутствовать культ «прошлого» и 
«старшего брата» по Конфуцию, и так, как это существовало в наших славянских , древнерусских 
традициях). Тот же Конфуций говорил, что «все течет, и время бежит не останавливаясь». Историю 
никто не может повернуть вспять, потому что надо идти вперед. Все связано с традициями, а тра-
диции вырастают и опираются на богатство и многообразие культурных ценностей и приоритетов. 
Поэтому, необходимо развивать свою культуру, раскрывая ее границы навстречу встречным «хо-
дам», тесно взаимодействуя с другими культурными «мирами», проникая в них, перемешиваясь с 
ними, всесторонне и многопланово обогащаясь, развиваясь, при этом, самое главное, оставаясь са-
мими собой.  

Действительно, наша культура развивается по направлению установления взаимопонимания и 
взаимосотрудничества с западноевропейской культурой. Но, с другой стороны, идеология много-
векторного развития предполагает тесное сотрудничество с другими культурами, с культурами со-
седних стран, в первую очередь, с культурой Российского государства. Украинская культура долж-
на «идти» не только на Запад, и на Восток, но и во все другие направления существующих культур 
мира, при этом, сохраняя себя, а «не продавая» и не предавая, осуществляя свою политику таким 
образом, чтобы ее конечные результаты способствовали стабильности и повышению благосостоя-
ния украинского народа. Но прежде, чем идти куда-то и «дружить» с кем-то необходимо разобрать-
ся, хотя бы на общем, теоретико-методологическом, уровне, в том, что такое, например, западноев-
ропейская культура? Каковы тенденции и особенности ее развития, каковы особенности культуры, 
понимания ее на современном этапе вообще? Что об этом говорит современная социально-
философская мысль?  

А современная социально-философская мысль обращает наше внимание на то, что было 
определено выдающимися мыслителями Европы еще в нач.-сер. 20 века, а именно, что Западная 
культура уже на протяжении последнего столетия находится в затяжном кризисе, связанном с де-
градацией духовных (человеческих) начал и трансформацией, в связи с этим, модусов культуры и 
мышления от рациональной в иррациональную плоскость. Это очень болезненный процесс (ему, к 
сожалению, сопутствовали две мировые войны, гонка вооружений, приведшая к противоестествен-
ному созданию античеловечного атомного оружия), который до сих пор продолжается и еще неиз-
вестно, чем он может закончиться (хотя уже и был сделан вывод о том, что западноевропейская 
(«фаустовская») культура исчезает: «конец света близок» [6, 34]. В течение этой эпохи происходи-
ло, в той или иной мере, расставание с устоявшимися традиционными представлениями о культуре, 
как своеобразном разумном и просветляющем основании мира, и ассимиляция новых идей о куль-
туре, как о процессе чередования комплекса «эгоистических» субкультур. Этим отказом от «си-
стемной гармонии»: «человек-мир» и «человек-человек» и переходом к «насильственному» (по-
средством квазиидеологий) обращению общественного сознания к «безднам» своего «бессозна-
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тельного» были открыты «шлюзы», в которые хлынула «философия» авторитарного и пренебрежи-
тельного манипулирования взорвавшимся субъектом-«гением» всей массой ценностей и правил, 
создаваемых человечеством веками в рамках культуры-рацио («сверхчеловек-человечество»).       

Одним из первых теоретиков и методологов истории и культуры, которые стали сомневаться 
в возможностях развития Западной культуры в классическом рационалистическом виде, в виде 
«свободной воли…фаустовской души» [6, 51-52], конечно же, являлся известный немецкий исто-
рик, культуролог О.Шпенглер. В своей работе «Закат Европы», а точнее имелось ввиду, «закат за-
падного мира», он на фундаментальном уровне заложил и обосновал теоретические основы разви-
тия «кризисного сознания» западноевропейского человека в контексте кризисного развития культу-
ры. О.Шпенглер свой вариант определения сущности культуры увязал с категорией «организма», 
заимствованного им из биологической науки и жизни (т.е. живого «организма») и своеобразно про-
интерпретированного им в социальной плоскости. Таких социобиологических «организмов» в ис-
тории человечества О.Шпенглер насчитал в количестве 8 (восьми) культур, а именно: египетской, 
индийской, вавилонской, китайской, греко-римской («аполлоновской»), византийско-арабской 
(«магической»), западноевропейской («фаустовской»), культуры майя  в зародыше, русско-
сибирской культуры. 

 Согласно его теории получается, что в основе развития любой культуры, ее истории находит-
ся биологическая, органическая закономерность. Как и любой организм, любая культура, в том 
числе и «фаустовская» (западноевропейская), имея в своем естественном начале – рождение, таким 
же естественным образом в самом своем конце имеет – смерть. Кризис любого культурного орга-
низма означает ничто иное как начало его предстоящей гибели. По Шпенглеру, начало вступления 
Европы в цивилизацию, связанную с господством «машинной техники» и «технического мышле-
ния» является началом кризиса и предсмертной агонии западноевропейской культуры. Более того, 
«умирая, культура перерождается в цивилизацию. Цивилизация как противоположность культуры 
есть, с одной стороны, эквивалент шпенглеровских понятий мертвой «протяженности», бездушного 
«интеллекта», а с другой – стоит в контексте восходящих к Ницше концепций «массового обще-
ства». Переход от культуры к цивилизации есть переход от творчества к бесплодию, от становле-
нию к окостенению, от героических «деяний» к механической «работе»» [5, 751].  

Получается таким образом, что в случае, когда мы говорим о западноевропейском регионе как 
о центре развития цивилизованных государств, то тогда, по Шпенглеру, мы должны иметь ввиду, 
что это именно те государства, в которых присутствует приоритет цивилизации (индустрии, пост-
индустрии), но отсутствует не то что приоритет классической культуры, но и она сама отсутствует, 
так как от нее остались одни «обломки» под названием «массовая» культура. Спрашивается: зачем 
Украине строить цивилизацию, если она является могилой для любой классической культуры, с 
самобытными, гуманистичными чертами? А если же мы все-таки решаем сохранить естественные 
корни и основы своей культуры, то мы должны отказаться от власти цивилизации, т е. от власти 
техники и машин над человеком, над его духовными основаниями, то зачем нам тогда идти на За-
пад? 

Для Шпенглера кризис культуры – это кризис личности, духовных оснований личности, сви-
детельство усталости «исторического духа фаустовского человека» [6, 53]. И этот кризис выражает-
ся прежде всего в том, что западный человек, действительно, выдохся и не знает, что же ему делать 
в этом безумном, безумном мире. Он уже не имеет сил успевать за молниеносными изменениями 
его требований, ему непонятны «логосы» и «алгоритмы» этого мира (именно в такие исторические 
моменты обостряется чувство хрупкости бытия и «распавшейся связи времен», усиливается недо-
верие к разуму и логике культуры» [3, 40]), и такой «полуразрушенный» индивид не в состоянии 
активным образом участвовать в созидании материальных и духовных ценностей культуры, его си-
лы парализованы, а значит, парализованы и силы всего общества. Этот отчужденный, потерявший-
ся в цивилизованном мире, человек-индивид-атом, «человек-масса» (см. Ортега-и-Гассет) своей 
«конвейерной» психологией, роботизированным сознанием и действиями разрушает классический 
(«фаустовский») мир культуры, превращая последнюю в «массовую» культуру. «В эпоху кризиса 
«живое тело души культуры» превращается в мумию» [3, 40]. 

Каждый культурный «организм» имеет период своей «жизни» около одного тысячелетия. По 
подсчетам Шпенглера, Западная («фаустовская») культура к концу  19  нач. 20 века заканчивает 
цикл своего развития и существования. В 20 веке Западная культура отмирает и трансформируется 
в цивилизацию. На ее место, по его мнению, разворачивается, в качестве доминирующей, рождает-
ся и постепенно осуществляет свое становление «русско-сибирская культура», поэтому за послед-
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ней будущее на протяжении третьего тысячелетия. Процесс отмирания и отхода в небытие «фау-
стовской» культуры О. Шпенглер демонстрирует в работе «Закат Европы» на примере его анализа 
и определения ключевого места в западноевропейской культуре, в «фаустовском» мире тайного ду-
ховного смысла «действа покаяния» («первотаинства покаяния») в форме исповеди. Именно госу-
дарственная и социальная политика стран Европы, связанная, по его мнению, с «разрешением ис-
поведи» (этого великого и глубокого таинства (бесконечного, космического), где человек не только 
«изливал» свою душу, но и возвращался к себе, первозданному и настоящему, посредством эмана-
ции «погружая» себя в абсолютные глубины «всяческого страдания в мировой Пещере» [6, 45] и 
«разрешаясь от всяческой тварности»), способствовало тому, что «фаустовская» культура остава-
лась самобытной и самодостаточной, способной еще длительное время идти к реализации своей 
«цели». «Каждая исповедь есть автобиография. Это подлинное освобождение воли столь необхо-
димо для нас, что отказ в разрешении ведет к отчаянию, более того, уничтожает. Лишь тот, кто уга-
дывает блаженство такого внутреннего отпущения, поймет древнее наименование исповеди – sac-
ramentum resurgentium, таинство воскресших… 

… «Исповедь никогда не следовало бы отнимать у людей», – заметил однажды Гете. Тяжело-
весная серьезность распространилась в странах, где она отмерла. Нравы, одежды, искусство, мыш-
ление восприняли ночной цвет этого единственного мифа, который сохранил жизненность. Нет ни-
чего менее солнечного, чем учение Канта. «Каждый – сам себе пастырь» – это убеждение было за-
воевано в меру содержащихся в нем обязанностей, но не в меру содержащихся в нем прав. Никто не 
может исповедать самого себя с глубинной уверенностью церковного отпущения. Поэтому вечно 
грызущая потребность все же рассудить душу, разрешить ее от прошедшего пересоздала все выс-
шие формы коммуникации и превратила в протестантских странах музыку, живопись, поэзию, 
письмо, философскую книгу из средств изображения как такового в средства самообвинения, пока-
яния и бесконечной исповеди. Также и в католическом регионе, прежде всего в Париже, одновре-
менно с сомнением в таинстве покаяния возникло искусство как психология. Созерцание мира ис-
чезло перед нескончаемым разрыванием собственной души. Вместо Бесконечного были позваны в 
священники и судьи современники и потомство. Личное искусство в том смысле, в котором оно 
отмечает Гете в отличие от Данте и Рембрандьъта, в отличие от Микеланджело, есть замена таин-
ства покаяния, но это свидетельствует о старении фаустовской культуры» [6, 53-54].  

Действительно, как это все-таки тяжело «простому смертному», тем более, верующему чело-
веку – покаяться – сказать священному лицу правду, не побоявшись и не устыдившись. Но как же 
все-таки это необходимо сделать каждому человеку! Как жизненно важно каждому православному 
прихожанину пройти процесс духовной «аудиенции» с представителем на земле Божьей Совести, 
«замаливая» свои грехи, которые ему отпускают, так как этим духовным актом осознанного «очи-
щения» человек показал, что он смирился, признал свои ошибки и благодарен за бесконечную доб-
роту Божьей Милости. Что в этот момент происходит с внутренним миром (с душой) каждого из 
кающихся трудно сказать, но, по-видимому, он умиротворяется, т.е. «разрешается от тварности», 
становясь в какой-то степени «божьим человеком». 

По-видимому, О. Шпенглер очень хорошо знал и понимал, к чему приводят «вольности» и 
определенные «отклонения» от строгости канонов религии идеологами протестантской и католиче-
ской церквей, «употребление» которых мы можем наблюдать и сегодня в еще более вольной, от-
крытой и навязчивой (уже по отношению к гражданам Украины) форме: все  это ведет только лишь 
к вседозволенности «расползающегося» и «множащегося» по странам Европы и США «первород-
ного греха» и к самоуничтожению (Апокалипсис). И в этом плане Шпенглер осознавал выгодное 
отличие от этих религий христианства религии православного христианства, которое сохранило в 
себе патриархальность и ортодоксальность всех важнейших канонов и обрядов в ритуальных и 
прочих действиях православных священников, направленных и связанных с возможностью каждого 
верующего православного прихожанина пройти обряд-таинство по отпущению ему грехов. Может 
быть, в связи с этим, Шпенглер пришел к выводу, что эта «мужицкая» Россия, с ее «загадочной 
русской душой», не смотря на те духовные «разрывы», которые ей  нанес Петр Великий, ставший, 
по его мнению, «для русской сущности роковой фигурой» («Москва – святая, Петербург – Сатана; 
Петр Великий предстает в распространенной народной легенде как Антихрист» [6, 30]), все-таки 
способна как «птица-феникс» возродится из пепла», превратившись в молодую и обновленную. И 
тогда станет Россия мощнейшей духовной державой. И отсюда, по-видимому, актуальность опре-
деления «русско-сибирской культуры» в качестве жизнеспособного духовного «организма», следу-
ющего за «фаустовской» культурой. 
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Того же мнения относительно приоритета в недалеком будущем человечества российско-

славянского «культурно-исторического типа», коренным образом отличающегося от германо-
романского культурно-исторического типа, известный российский публицист, естествоиспытатель 
Н.Я. Данилевский. Хотя, в отличие от О. Шпенглера, русский мыслитель более рационален в своих 
построениях. Что касается автора «Заката Европы», то основными инструментами познания он объ-
являет интуицию, переживание, вчувствование» [3, 41]. Но этими разными методологиями позна-
ния истории и культуры они «органически» дополняют друг друга и свои выводы о способе взаи-
модействия культур как раздельных (автономно существующих) «организмов», последовательно 
сменяющих друг друга в качестве приоритетных. Оба они также приходят к заключению о начале 
доминирования на мировой арене в 20-21 веках русско-сибирской культуры.  

Чтобы это звучало более убедительнее, приведем довольно емкую цитату, отражающую рож-
дение, жизнь и смерть культурного «организма», из исследований по этому вопросу Сербенко Н.И. 
и Соколова А.Э.: «Непосредственно динамика культурного типа, по мнению Данилевского и Шпен-
глера, выглядит следующим образом. Каждая культура в процессе своего развития переживает воз-
расты отдельного человека. Поэтому за символами детство, юность, возмужалость, расцвет и т.д. 
«следует признать значение объективного наименования для органических состояний» (Шпенглер 
О. Закат Европы. М., 1923, Т.1.– с.25). Выйдя из детского возраста с его бессознательным состояни-
ем, характерным для чисто «этнографической формы быта» (Данилевский), укрепив и оградив свое 
внешнее существование в качестве самобытной единицы, культура начинает проявлять себя в зави-
симости от изначально присущей идеи. «Биография культуры», ее судьба представляют собой по-
этому реализацию этой цели… однако период «цветения и плодоношения» достаточно краток, за 
ним следует дряхлость, старость, наконец, смерть. Как писал Ф.А. Степун, «развившись, каждая из 
них (культур. – Авт.) восходит к своей весне и своему лету, спускается к своей осени и умирает 
своей зимой» (Степун Ф.А. О.Шпенглер и Закат Европы // О. Шпенглер и Закат Европы. М., 1922, 
с.12)…  

… Как подчеркивает Шпенглер, культура «изживает себя в неустанном осуществлении своих 
внутренних возможностей, своей идеи. Завершение задачи идентично завершению жизни (Шпен-
глер О. Указ. соч. С.268). Но чтобы развитие человечества не прекратилось вовсе (вот это для 
нашего исследования и решения исходной проблемы данной статьи методологически является са-
мым важным выводом – авт.), необходимо, дойдя до известной степени совершенства в одном 
направлении, пойти по иному культурному пути, на котором смогут себя проявить иные ду-
ховные силы, где сможет актуализироваться иная идея. Из этого следует, что ни один народ, ни 
одна культура не вправе гордиться тем, что представляют собой высшую точку исторического про-
гресса.  

Кризисное состояние культуры Данилевский и Шпенглер связывают с последней, но отнюдь 
не высшей стадией развития культурного типа. Когда душа культуры осуществила заложенные в 
ней потенции, приходят успокоение, апатия, самодовольство. «Когда цель достигнута… тогда куль-
тура вдруг застывает, отмирает» (Шпенглер О. Указ. Соч. С. 118)» [3, 40]. 

Н. Данилевский считал, что история человечества прошла в своей эволюции 10 (десять) куль-
турно-исторических типов: египетский, китайский, ассиро-вавилоно-финикийский (он же древне-
семитический), индийский, иранский, еврейский, греческий, новосемитический (или аравийский) и 
германо-романский (европейский). Славянский тип культуры в этой эволюции оказывается завер-
шающим. Критериями и качественными признаками существования каждого из этих культурно ис-
торических типов, как отмечает Данилевский в главной своей работе «Россия и Европа», являются 
«четыре общих разряда деятельности: деятельность религиозная, собственно культурная (наука, 
искусство, промышленность), политическая и социально-экономическая. Некоторые из историче-
ских типов сосредотачивали свои силы на одной из сфер этой деятельности (так, евреи – на рели-
гии, греки – на культуре, в тесном смысле), другие проявляли себя зараз в двух или в трех направ-
лениях; но только России и славянству, по верованию Данилевского, дано равномерно развить все 
четыре сферы человеческой деятельности и осуществить полную «четырех-основную» культуру» 
[4, 409], что является, по его мнению, идеальным для становления гармонично развитой личности и 
установления гармоничного общества.  

«Старушка-Европа», она все еще сопротивляется, ей не хочется уходить с мировой историче-
ской арены, где она длительное время пребывала в качестве активного субъекта-«бойца». Но зако-
ны «жизни», законы бытия неумолимы: «подрастают» другие, может не такие опытные и закорене-
лые, но более молодые, сильные культуры, со своими планами, амбициями и огромным стремлени-
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ем реализовать себя и, в конечном счете, придти к тому же, но своему, результату. По мнению Да-
нилевского и Шпенглера, так будет всегда, данная смена культур будет осуществляться до беско-
нечности. И, может быть, в этой первоначальной, первозданной силе молодой культуры и покорной 
«дряхлости» умирающей культуры существует не только какая-то загадка, с неотвратимой судьбой, 
но и «прелесть» бытия, «прелесть» природы, которая каждому «организму» отдает свое время «си-
лы и расцвета», заставляя, в то же время ни одному из них не расслабляться. Как говорится, «пожил 
сам, дай другому пожить, и не задерживай процесс, отойди в сторону!». Вот такая беспощадная ло-
гика жизни культурных «организмов», которая так прозаически «прозвучала» в произведениях Да-
нилевского и Шпенглера. 

Если говорить о последних событиях, происходящих на мировой арене в начале 21 века, про-
анализировать отношения между различными странами мира, попытаться определить авторитет, 
которые на этом «поприще» завоевали те или иные государства, то необходимо объективно отме-
тить, что в последние годы самый высокий авторитет, связанный с весомым вкладом в дело мирно-
го урегулирования, стабильности, укрепления своей внутренней и внешней мощи, по данным ис-
следований одного из ведущих американских институтов в области изучения особенностей миро-
вой политики, уверенно занимает Россия. За Россией, кстати, с отрывом от других идет Китай. В 
этом регионе планеты сконцентрировались мощнейшие производительные силы, природные и тру-
довые ресурсы. И именно здесь (несмотря на «поползновения» цивилизации) сохранилась и все еще 
продолжает существовать «народная», самобытная культура (в первозданном своем состоянии). Так 
может быть, действительно, правы были Данилевский, Шпенглер и др. культурологи, делая глубоко 
осмысленный ими вывод о том, что будущие судьбы мировой культуры за Россией, Сибирью и 
дальше на Восток. Не зря великий русский ученый М.В. Ломоносов, по сути вышедший в «люди» 
из простых, поморских русских мужиков, заклинал на целые века: «Россия будет прирастать Сиби-
рью!».  

И, возвращаясь к нашей исходной проблеме, о выборе приоритетного вектора развития, мы 
осторожно задаемся вопросом: куда же нам  лучше! идти: на Запад или на Восток, не забывая о 
том, на что мы сами способны и где нас больше всего ждут. Наши лидеры и общественное мнение 
должны определить, какая из «сторон света» больше всего в нас нуждается, а наша страна, в этом 
случае выбора, может получить максимальную выгоду во всех приоритетных областях жизни, при 
этом сохранив свою самобытность и культуру с человеческим лицом.  

Однако, не все в культуре, в культурологической теории так выглядит безнадежным. «Гению» 
беспредельного иррационализма и супериндивидуализма все настойчивее начинает противостоять 
то, что еще, например, в культурологии советских времен называли «мыслью в культуре» 
(М.Мамардашвили) или «разумом культуры» (В.Библер), или «Розой мира» (Д.Андреев) и т.д. Как 
раз в советской (российской) культурологии, в связи со всесторонним осмыслением актуальности 
понятия «кризис культуры», в особенности по отношению к тому, что мы называем Западной циви-
лизацией, осуществляются активные исследовательские действия, направленные на примирение 
(«компромисс») западноевропейского вектора культуры со славянским, русско-сибирским векто-
ром культуры, которое (примирение) связано с необходимостью рассматривать данные культуры в 
рамках единого культурного «организма» – мировой культуры. 

  Современная культурологическая мысль говорит о том, что не все так однозначно в транс-
формации Западной культуры, с одной стороны, и украинской культуры 20-21 веков, с другой сто-
роны. Это время, когда, собственно, происходит смена эпох в направлении от индустриального об-
щества к обществу постиндустриальному. Культура, как социальный феномен, просто так не может 
исчезнуть, но и не может все время быть «догматичной», т.е. все время оставаться в классическом 
своем виде, т.е. «вымеренной» и «раскроенной» по одним и тем же образцам и «лекалам». Поэтому 
необходимо не констатировать то или иное «состояние», «тип» культурного «организма», а попы-
таться «мыслить» о нем, «вмысливаться» («вдумываться») в него, «вытаскивая» из этого «организ-
ма» такое «сокровенное»-«ключ», которое помогло бы «разомкнуть» эту культуру для других куль-
тур, а другие культуры, соответственно, «разомкнуть» для рассматриваемой нами исходной культу-
ры. Только в этом случае они-культуры смогут найти общий «язык» по взаимодействию, и это поз-
волит им увеличить и продлить каждой из них их «организменный» временной и вневременной по-
тенциал. Только в этом может быть единственный выход из данной тупиковой ситуации, и каждая 
культура сможет преодолеть свое старение и гибель, оставшись навека молодой и современной. Мы 
думаем, что на современном этапе очень важно поговорить о диалоге культур через призму актуа-
лизации в этом процессе категории «мышление». 
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Поэтому, предметом нашего дальнейшего рассмотрения будет выступать категория «мышле-

ния». Почему именно мышление? Да потому что для каждого субъекта и всего общества все 
важнейшие качества и определения «бытия культуры» получают нужное и естественное 
своё «звучание», как смысла Бытия, только через логику мышления, которая немыслима вне 
категории образования. И не только поэтому. А ещё по двум значимым причинам. Во-первых, 
по причине того, что только через логику разума культура может существовать в том виде, 
в каком мы её и представляем. Таким образом, мышление, особенно на стадии его совершенного 
состояния, в современную специфичную (переходную) эпоху выступает одной из основных форм 
«бытия культуры», форм её осознания, познания и развития. Во-вторых, по причине повсе-
местно проявляющейся теоретической тенденции, заключающейся в осознании и фиксировании 
многими представителями теоретической мысли (такими, как Вернадский, Циолковский, Хайдег-
гер, Гуссерль, А.Камю, М.Вебер, В.Библер и многими другими) особого, «привелигированно-
го», детерминированного «судьбой» самой истории, «жизнепроводящего» начала человеческого 
мышления – всеобщего Разума (не только в мире культуры, но и в мире повседневного бытия). 
Именно данное объективное состояние социально-исторических процессов побудило 
В.Библера выдвинуть и обосновать идею о том, что в настоящий период истории назревает 
«особый тип человека нашего времени», формируется новый тип мышления, новая культура 
господства всеобщего Разума, которая содержит в себе, в какой-то степени, божественные, 
вселенские корни и основания. 

Что же это за культура настоящего? Что нового она приносит, что дает человеку и что 
от неё можно ожидать? Что такое культура, например, по Библеру? Первое – это куль-
тура, как форма одновременного бытия, общения людей различных – прошлых, настоящих и бу-
дущих – культур, форма диалога и взаимопорождения этих культур. Второе – это культура, как 
форма самодетерминации индивида в «горизонте» личности, как форма самодетерминации нашей 
жизни, сознания, мышления. В этом контексте, культура – это форма свободного решения и 
перерешения своей судьбы в сознании её исторической и всеобщей ответственности. И 
третье определение культуры заключается в осмыслении её существования как такой формы, 
через которую человечество и каждый человек в отдельности имеет возможность как бы 
изобретать «мир впервые», как бы порождать его заново из «плоскости полотна, хаоса кра-
сок, ритмов стиха, философских начал, мгновений нравственного катарсиса», что человека при-
ближает к божественным «порогам» бытия. Вот где необходимо говорить о толерантных отно-
шениях между индивидами, их внутренними мирами, что будет определять свободу вероиспове-
дания и независимое развитие конфессиональных отношений в положительном смысле послед-
него понятия. 

Все эти три названные определения в контексте их содержательного осмысления и 
развития позволяют остановить наше внимание и согласиться с В.Библером в том, что дей-
ствительно, в это бурное социальное, научно-техническое время, имеет место в «каче-
стве» социальной рефлексии «онтологическая» субъективная зависимость личности от 
историко-культурного «взрыва» 20 века, Последний подтолкнул к тому, что историче-
ское время и философское размышление о нем также сдвигаются к полюсу культуры, В совре-
менную эпоху произрастают условия, когда каждый человек, в его самосознании выходит и 
включается в экзистенцию разумного бытия (в экзистенцию здравого и божественного смыс-
ла), в экзистенцию всеобщей культурности «мышления». Именно человек, как субъект истории, 
является той своеобразной «аурой», вместилищем, где осуществляется соединение, совмещение 
всех существовавших и существующих культур, их диалога через границы, континенты и ис-
торические эпохи. Возникают «иные смыслы» в подходах к определению бытия Культуры, в 
спектре ее стадиальности, через сознание человека, через его субъективное религиозное 
чувство. Библер утверждает, что в 20 веке произошло расщепление единой «лестницы» 
прогрессивного восхождения культуры, в частности европейской культуры, в традиционном 
ее понимании. История культуры существует уже не сама по себе, как таковая, а непосред-
ственно через «Мышление культуры», воплотившегося и выразившегося в диалогическом 
пространстве «культурности» личности и сообщества личностей. «Мышление культуры» 
престает перед своими «участниками» в качестве своеобразной «религии», целеустремлен-
ного движения масс в направлении к общечеловеческим ценностям. Это такое диалогиче-
ское пространство, где всё перемешано и перекручено: и исторические эпохи: античная, 
средневековая, нововременная, западная, восточная и т.д., а так же историческое и соци-
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альное время самого автора произведения. А вся «данная культура (скажем, античности) 
должна быть понята как единое произведение, созданное и пересоздаваемое (воображаемым) 
автором, насущному и невозможному читателю...» [1,286]. Но и это такое диалогическое про-
странство, где феноменологизируется основное произведение Общения, которое, путеше-
ствуя в веках, втягивает и преобразует «в своих личностных средоточиях целостные, по-
тенциально всеобщие исторические культуры» в самых различных вариациях и порядках, 
определяемых смысловой идейностью самого авторского произведения. Именно данная логика 
позволила Библеру сказать, что «произведения культуры живут диалогом личностей культур» 
[1,97]. Произведение культуры, в таком смысле, – это идеологическая и духовная основа единой 
мировой культуры, получающей развитие своей онтологии в диалоге Автора произведения (мо-
жет быть Мессии?) и его читателя, первый из которых должен уметь постоянно воссоздавать, а 
второй постоянно улавливать и слышать. В такой плоскости, культура, как единый и целостный 
мировой «организм», предполагает достаточно высокий уровень мышления и образования 
участников межвременного и космического диалога. И чтобы в дальнейшем продолжалась новое 
рождение и жизнь произведений культуры необходимо, чтобы продолжался  диалог личностей 
культур «сквозь века и через века». 

Подводя итог всему сказанному, мы, несомненно, убеждаемся в том, что универсальных 
культур или какой-то одной единой, универсальной культуры в её абсолютности быть не мо-
жет, как и не может быть какого-то одного универсального представления, понятия о куль-
туре, ввиду того, что это очень динамичное, изменчивое социально-историческое явление. 
Но существует коренной принцип, который всеобщ для всех культур и по отношению к которо-
му все культуры приобретают единый смысл и целостность, последовательную связь и взаи-
мозависимость. Это принцип историчности или целостности, выводящий нас на понимание куль-
туры как сущностного, родового свойства человека. Прошлая культура соучаствует, оживотво-
ряется в каждом из нас в своих лучших образцах.  

Более того, как сегодня считают многие специалисты, и в частности В.С.Библер, что «в 
современную эпоху типологически различные «культуры» втягиваются в одно временное и ду-
ховное «пространство, странно и мучительно сопрягаются друг с другом, почти по-боровски 
дополняют, то есть исключают и предполагают друг друга. Наблюдается некое смещение и 
сближение культур Запада и Востока, Севера и Юга, Европы, Азии, Африки, Латинской Амери-
ки. Осуществляется сближение культур прошлых, настоящих и будущих. Все они «толпятся», наска-
кивая и проникая друг в друга, в одном и том же «временном» измерении Всеобщего сознания «куль-
турности», и их бытийное «соприкосновение» не всегда удается расположить по принципу последова-
тельного развития по «восходящей» линии исторической спирали. В чем причины этого? Да именно в 
том, что «и в теоретическом, и в художественном мышлении формируется новая всеобщая ориентация 
разума на идею взаимопонимания, общения через эпохи. Спрашивается: можно ли было гово-
рить о такой ориентации, способствующей духовному соединению культур, если бы в каж-
дой культуре не было уже изначально заложена определенная согласованность и взаимо-
связь с ее низшими и высшими историческими порядками?» [1,271]. Конечно же, нет. Эта 
согласованность, априори, заложена в нас.  

И в предыдущих культурологических концепциях О. Шпенглера и Н. Данилевского не 
было принято во внимание, что в самых разнообразных культурах мира, которые они сами 
классифицировали по хронологии развития, есть всеобщая, объединяющая в единое целое 
уникальнейшая категория, ради которой Всё в истории, в том числе и культурные «организ-
мы», рождается и умирает – это человек-личность, «мыслящая личность». По мнению В. 
Библера эта мыслящая личность – своеобразный эзотерический, творческий «образ», пред-
полагающий существование двух ипостасей: созидающего произведение культуры – Автора, 
который посылает свои «закодированные» сигналы предполагаемому – Слушателю своего 
произведения. Именно в этом диалоге Автора произведения и Слушателя осуществляется 
диалог культур через «века» (вперед и назад), даже в том случае, когда в бытийном (физи-
ческом) отношении эти культуры уже не существуют. Но пока существует мыслящее «Я», 
пока существует Произведение культуры будет существовать любая культура (хотя бы в 
эзотерической плоскости), по отношению к которой было создано данное произведение. 
«Культура есть моя жизнь, мой духовный мир, отделенный от меня, транслированный в 
произведение и могущий существовать после моей физической смерти (соответственно по-

     107 
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сле «физической смерти» данной цивилизации, формации, (культуры – авт.)) в ином мире, в 
живой жизни людей последующих эпох и иных устремлений» [2, 37].  

Любое государство, посредством активизации системы воспитания и образования, 
должно обязательно заботиться о сохранении и воспроизводстве этого творческого «обра-
за»-идеи в менталитете нации, который все время необходимо подпитывать и о котором все 
время надо заботиться («талантам надо помогать, а бездарность и сама пробьется»). Только 
в том случае, когда государство не экономит на средствах и усилиях («скупой платит два-
жды»), оно быстро «обрастает» мыслящими и действующими личностями, творцами, носи-
телями идей, носителями нового, а это «дорогого» стоит. Только в этом случае культура «не 
заболачивается» и находит в себе потенциал к дальнейшему развитию, а государство про-
цветает. Допустим, в православном христианстве, благодаря сохранению исповеди, связан-
ной с отпущением грехов, существует таинство отношений («произведение культуры») 
между священником-Автором и кающимся грешником-Слушателем (но не наоборот). И это 
таинство «через эпохи», и оно пронизано вечной идеей Жизни.    

Каждый из нас может выступать в качестве автора и в качестве слушателя произведе-
ния. Было бы желание и стремление творить. “Стучись” в сердца, и тебе откроют, полюби 
ближнего своего, и ты сохранишь душу свою на целые эпохи и миры. Новая культура Все-
общности и новый диалогический Разум, по Библеру, на самом деле, это “хорошо забытое 
старое“, которое имманентно существуя в социогенокоде каждого из нас является необхо-
димым условием нашего единства Вчера – Сегодня – Завтра. Это ценности человечности, 
разумности, духовности и толерантности, которые сохраняли свою силу и проявляли свою 
непоколебимость в переломные эпохи («эпохи перемен») истории человечества. В «пылу» 
либеральных преобразований и рыночных реформ украинское общество не должно забывать 
о приоритете этих общечеловеческих ценностей: «ни хлебом единым». Это и есть наша 
национальная идея. Иначе, в противном случае, всех нас ждет «затмение» в уходящем в 
небытие так и не состоявшемся в украинской истории культурном «организме». Такие вот, 
«метаморфозы». 
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SUMMARY 

In this article speech goes about socially-philosophical sense and place in history and science of categories 
«culture», «crisis of culture», «thought». The necessity of our address to these categories is related to their  
«sounding» both in practical life of our state and in practical life of the states of the whole world, in partic-
ular the westerneuropean states. In work connection is traced between the crisis state sew on economies 
and control the system with the crisis state culture, by the discredit of moral and spiritual values, «cooper-
ant» degradation of personality qualities of every citizen of Ukraine. Shown, that these negative processes 
on the whole are conditioned the crisis state of westerneuropean culture, which, in opinion of such культу-
рологов, as O. Spengler, N. Danilevskey and other, it is related to the approached death of «faust» culture. 
A general conclusion is done that by an exit from the created deadly embrace the new level of development 
of world cultures will become high-quality, which they will attain by means of «mastering» by them to 
modern ideology of interrelation, namely: through the «dialog of cultures» by means of category «thought» 
to universal harmony.   

 
Н.О. ОМЕЛЬЧЕНКО  

 
ДЕТЕРМІНАНТИ СОЦІАЛЬНОГО ПОРЯДКУ:  

ШЛЯХ САМООРГАНІЗАЦІЇ УКРАЇНСЬКОГО СУСПІЛЬСТВА 
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Соціальний хаос виступає станом соціальних трансформацій та складовою певного циклу 

соціальних змін, які обумовлюють історичну динаміку соціальних процесів.  Зміна усталеного 
соціального порядку відбувається завдяки потребам соціальної системи адекватно задовольняти їх 
та відповідати умовам змінюючогося соціального середовища.  Невідповідність існуючих соціаль-
них структур новим умовам, в яких опиняється соціальна система, формує потребу в соціальних 
змінах, але, якщо ця потреба не задовольняється, починають домінувати процеси дезорганізації над 
процесами організації соціальних структур.  Саме домінування цих процесів дозволяє саморозгор-
татися соціальному хаосу як стану, в якому відбувається перебудова соціальних структур, створен-
ня нових соціальних структур, які більш адекватно відбивають потреби соціальної системи.  Але, на 
будь-якій стадії соціального хаосу може відбутися вихід на нові параметри порядку.  Коли самороз-
гортання стану соціального хаосу досягло стану деструкції, а саме до такого висновку ми прийшли 
в попередньому підрозділі стосовно розвитку України за час становлення незалежності, соціальні 
структури, які формуються, щоб забезпечити виживання, збереження соціальної системи та адек-
ватне задоволення потреб, будуть радикально відрізнятися від тих структур, які відбивають мину-
лий соціальний порядок.  Кожна підсистема суспільства буде формувати власний оптимальний 
шлях формування нових структур, які найбільш адекватні суспільним потребам та потребам окрем-
ої особистості.  Крім того, ці сформовані структури повинні забезпечувати життєву стабільність 
нового соціального порядку і його відповідність умовам оточуючого соціального середовища. 

Ключові аспекти самоорганізації соціальних систем досліджували  Л.Д.Бевзенко, В.П. Бех, 
Л.С. Горбунова, І.С. Добронравова,С.П. Курдюмов, Г.Г. Малінецький, О.Н. Князєва, В.В. Василь-
кова, І. Пригожин, Г. Хакен,  О.Е. Шноль, П.Еткінс, Н.Н. Моісеєв, Р. Том, С.Б. Кримський, Ю.І. 
Саєнко та інші.  У ряді досліджень цих авторів обговорювалася можливість застосування синерге-
тичного підходу для моделювання динаміки соціальних систем. 

Мета статті – розглянути можливі атрактивні структури, які в сучасному українському 
соціумі дають можливість вийти з стану соціального хаосу на параметри нового соціального поряд-
ку. 

Завдання статті: 1) визначити сутність поняття „соціальний хаос” 2) проаналізувати особ-
ливості соціального хаосу; 3) розробити детермінанти оптимізації виходу зі стану соціального хао-
су у економічній, соціальній, політичній та духовній сферах суспільства. 

На думку авторки статті, соціальний хаос – це стан суспільства, який відбиває суперечність 
між процесами дезорганізації та організації, які постійно відбуваються у всіх підсистемах, так і в 
соціальній системі взагалі.  Таким чином,  він є моделлю дослідження складних соціальних систем, 
здатних до самоорганізації.  Дослідження соціально-філософських моделей соціальних трансфор-
мацій за допомогою таких понять як "хаос" та "порядок" актуалізовано в синергетиці.  Ці поняття 
знаходяться в діалектичній взаємодії, але спроможні співіснувати одне з одним на різних рівнях 
системи. Хаос як родове поняття –  це стан розмивання усталених структур та визначення форм 
якісно нових структур, який постійно функціонує на різних рівнях системи, та в різних підсистемах, 
як форма вирішення внутрішніх суперечностей системи, що складають механізм її самоорганізації. 

Ретроспективне дослідження поняття "хаос" дозволяє відтворити певну логічну послідовність 
його розвитку від натурфілософських та міфологічних уявлень про хаос, через надбання природни-
чих наук, що сконцентрувалися в синергетиці та їх поєднання з концепціями "кризи"  в філософсь-
ких поглядах ХХ-ХХІ століть до ідей соціальної синергетики.  Отже, етапами становлення поняття 
“хаос” виступають:  

1. Міфологічно-космогонічний, де в уявленнях про побудову світу, невід’ємною частиною  є 
хаос. 

2. Натурфілософський,  де світопобудова античних мислителів наділяє хаос конструктивними 
якостями. 

3. Латентний, де домінують філософські концепції кризи, що сутнісно відбивають стан дез-
організації, але відсутнє саме поняття “хаос”.  

4. Синергетичний, де в теорії самоорганізації ключовими поняттями стають “хаос” та “поря-
док”, який в свою чергу умовно можна розподілити на три підетапи: 

• природничий, а саме етап виокремлення закономірностей розвитку складних систем, здатних 
до самоорганізації, на прикладі фізичних, хімічних, біологічних та створення передумов для фор-
мування універсальних  принципів взаємодії та розвитку складних систем будь-якой природи; 

• екологічний, а саме  усвідомлення та розповсюдження самоорганізаційних принципів на 
взаємодію між людством та природним середовищем; 
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• соціосинергетичний, а саме дослідження соціальної ентропії в соціальних системах, та по-

ширення теорії самоорганізації в дослідженнях соціальних систем.  
5. Філософський, а саме етап філософської рефлексії сучасних станів соціумів, як складних 

систем, здатних до самоорганізації, через призму понять “соціальний хаос” та “соціальний поря-
док”. 

Вивчення взаємодії двох діалектично протилежних родових понять “хаос” та “порядок” та ви-
дових їх похідних грунтується на діалектичному методі, який конкретизується принципами синер-
гетики та доповнюється її категоріальним апаратом.  Саме такий методологічний аспект досліджен-
ня стану хаосу в системах є на нашу думку, найбільш адекватно відбиваючим існуючу реальність. 

Взаємодія порядку та хаосу пронизує всі форми буття, тому, на думку автора, можна визначи-
ти наступні види хаосу та порядку: 

• природничий хаос та природничий порядок; 
• психологічний хаос та психологічний порядок; 
• соціальний хаос та соціальний порядок; 
• ідеальний хаос та ідеальний порядок. 
Прагнучи дослідити еволюцію суспільства та форми його трансформації, актуальним стає до-

слідження саме соціального хаосу та соціального порядку.  Їх зміна має циклічний характер, тобто 
від усталеного соціального порядку через соціальний хаос виникає новий соціальний порядок.  От-
же соціальний хаос виступає формою соціальних трансформацій, що має закономірний характер. 

На думку автора, грунтуючись на позиціях синергетичного підходу, який не суперечить 
діалектичному методу дослідження соціальної реальності соціальний хаос можна визначити як  
стан соціальної системи в цілому, в якому змінюються її структури, адаптуючись до нових потреб 
системи.  Отже, явища соціального хаосу можна дослідити як дією двох факторів: чинників, що 
створюють неоднорідності в системі, та процесів, що розсіюють енергію та розмивають усталені 
структури. Швидкість та інтенсивність взаємодії цих факторів відображає така величина як ен-
тропія системи, яка проявляє себе в процесах організації та дезорганізації. 

Зростання внутрішніх суперечностей між цими двома факторами корелює з зовнішніми та 
внутрішніми флуктуаціями, які обумовлюють рух системи до точки біфуркації.  Вирішення супе-
речностей виводить систему на структуру атрактор, що втілює в собі якісно новий соціальний по-
рядок. 

Процеси самоорганізації в суспільстві, таким чином, розподіляються на процеси дезор-
ганізації, які приводять до стану соціального хаосу та процеси організації, що формують соціальний 
порядок.  Стан соціального хаосу  в процесі саморозгортання має декілька стадій: соціальну кризу, 
соціальний вибух та стадію деструкції.  З будь-якої стадії може бути здійснено вихід на нові пара-
метри порядку, в залежності від умов, в яких знаходиться соціальна система, але чим глибше відбу-
вається процес саморозгортання соціального хаосу, тим більш якісно новими будуть форми нового 
соціального порядку.   

Особливостями соціального хаосу ми можемо визначити: 
1. Соціальний хаос притаманний лише складним системам, здатним до самоорганізації.  
2. Для складної соціальної системи, здатної до самоорганізації, соціальний хаос виступає за-

кономірною стадією суспільної трансформації та дозволяє створити новий соціальний порядок, 
який найбільш адекватно відбиває та задовольняє потреби соціальної системи. 

3. Рушійною силою в саморозгортанні процесів соціального хаосу є діяльність соціуму по за-
доволенню зростаючих потреб особистості. 

4. Саме ця діяльність породжує загострення суперечності між процесами організації та дезор-
ганізації в суспільстві, а соціальний хаос чи соціальний порядок, як стан, є результатом вирішення 
суперечності між цими процесами. 

5. Соціальний хаос виступає результатом домінування процесів дезорганізації та може роз-
гортатися на різних рівнях ієрархії в соціальній системі і локалізуватися самою системою, яка має 
функцію самозбереження. 

6. Чим складніша соціальна система, чим більше ієрархічних рівнів вона включає, тим 
частіше створення нових адекватних потребам системи структур відбувається завдяки переходу 
системи в стан соціального хаосу і ці процеси набувають закономірного характеру. 

Визначивши особливості соціального хаосу, була отримана можливість проаналізувати 
взаємозв’язок процесів організації та дезорганізації.  Визначено, що в системі відбувається постійна 
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боротьба між деструктивним ентропійним процесом та відтворювальною здатністю системи.  Фор-
мування системи характеризується процесами організації, зміна її якості – процесами дезор-
ганізації, а постійне відтворення цього циклу незалежно від впливу особистості на систему є безпе-
рервним процесом самоорганізації, що відбувається на всіх рівнях складної соціальної системи.  
Динаміка взаємодії процесів дезорганізації та організації залежить від швидкості процесів обміну, 
що зумовлено такою характеристикою системи як відкритість до середовища та до інших систем в 
обміні речовиною, енергією, інформацією. 

Взаємозв’язок процесів дезорганізації та організації  було розглянуто на прикладі сфер жит-
тєдіяльності сучасного суспільства.  Для економічної, політичної, соціальної та духовної сфер сус-
пільства були виокремлені для аналізу: 1) умови, за яких підсистема протистоїть дезорганізаційним 
процесам; 2) соціальні флуктуації, що виводять підсистему з стану рівноваги; 3) дисипативні струк-
тури, що розмивають усталений порядок та виступають осередком зародження нових структур; 4) 
атрактори, тобто структури, до яких тяжіє підсистема в момент виходу на нові параметри порядку.  
Аналіз взаємодії процесів дезорганізації та організації  дозволяє узагальнити, що в кожній із сфер 
життєдіяльності суспільства діють схожі механізми переходу від усталеного соціального порядку 
через соціальний хаос до нового соціального порядку. 

Україна на стадії становлення незалежності перебувала в стані соціального хаосу, поступово 
актуалізуючи всі його стадії.   Хронологічно стадії соціального хаосу в Україні в означений період 
розгорталися наступним чином: 

• стадія соціальної кризи – 1991 – 1994 роки; 
• стадія соціального вибуху, як стан абсолютної зневіри та апатії 1995-1997 роки; 
• стадія деструкції – 1998-2001 роки; 
• з 2001 року формування передумов виходу на нові параметри  соціального порядку. 
Таким чином, перехід України з усталеного соціального порядку в рамках існування респуб-

ліки в складі СРСР відбулося через стан соціального хаосу, який супроводжував становлення неза-
лежної України з 1991 по 2001 роки та сформував і актуалізував нові форми соціального порядку, 
які найбільш адекватно відбивають потреби соціальної системі на даному етапі розвитку.   

Проведений аналіз сфер життєдіяльності суспільства дозволив розробити та виокремити для 
кожної з них: 1) умови стабілізації; 2) детермінанти оптимізації становлення нового соціального 
порядку. 

Відповідно до проведеного аналізу розвитку суспільства за сферами суспільної діяльності, ми 
можемо висунути деякі наукові припущення стосовно умов подальшої стабілізації економічної, 
політичної, соціальної та духовної сфер суспільства та означити ті детермінанти оптимізації нового 
соціального порядку, які окреслюються межами здійсненого соціально-філософського аналізу.  
Зважаючи на визначення суспільства як складної соціальної системи, здатної до самоорганізації, 
важливо зазначити, що в рамках кожної з підсистем  соціуму може бути розроблена детальна про-
гностична модель, яка б окреслювала  найважливіші зміни структур та визначала б їх адекватність 
загальним та ситуативним умовам.  Але, розроблена нами соціально-філософська модель соціаль-
ного хаосу як стану трансформації соціальних структур прагне дослідити лише найважливіші імпе-
ративи розвитку сфер суспільства та визначити методологічні засади, які б дозволили б в подаль-
ших дослідженнях деталізувати механізм виходу соціальної системи зі стану соціального хаосу до 
нового соціального порядку та типологізувати всі відомі умови такого переходу. 

Основними методологічними засадами, які дозволяли б визначити детермінанти оптимізації 
виходу соціальної системи зі стану соціального хаосу в стан нового соціального порядку повинні, 
на нашу думку, бути:  

1. Погляд на соціальну систему як на систему здатну до самоорганізації та саморегуляції.  
При цьому самоорганізація структур в соціальній системі – це постійне вирішення суперечності 
між процесами дезорганізації, які за допомогою дисипативних структур порушують усталений по-
рядок та процесами організації, коли ці ж дисипативні структури набувають якості утворювати 
якісно новий порядок, більш складний, але більш дієвий і адекватний новим потребам системи. 

2. Розгортання суперечностей між процесами дезорганізації та організації становлять 
сутність циклу соціальної динаміки: соціальний порядок – соціальний хаос – новий соціальний по-
рядок. 

Важливим механізмом моделей виживання є оптимальне співвідношення між саморегуляцій-
ними та управлінськими процесами. Саме у стабільному стані суспільства переважає  саморегуля-
ція, а у кризовому, хаотичному – управлінські механізми. Варто відзначити, що стан стабільності 
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досягається саме завдяки включенню механізмів саморегуляції, їхнє ефективне використання дає 
змогу підтримувати стан стабільності. Автор дослідження прагне довести, що хаотичний стан 
соціальної системи не є однорідний. Він має декілька ступенів – порогів, які характеризуються 
певним пріоритетом, чи управлінських механізмів, чи саморегуляції. Але, стан стабільності – це 
ефективне поєднання саморегуляції та управлінського впливу, це стримування і вирішення супе-
речностей, які можуть виникати між цими складовими. 

Для підвищення ефективності процесів управління, чи актуалізації механізмів саморегуляції 
важливою є адекватна оцінка існуючого соціального стану. Український дослідник Ю.І.Саєнко 
визначив певні рівні усвідомлення суспільної ситуації і адекватного на неї реагування:  

а) науковий рівень, маючи на увазі теоретичне обгрунтування, методи аналізу та пропозиції; 
б) державне управління, що розкривається дослідником як аналіз, оцінки, прийняття законів, 

указів, рішень та передбачення їх соціальних наслідків; 
в) громадянський рівень, що розкривається громадськими організаціями, політичними 

партіями, які проводять аналіз оцінки ситуації та співставлення її наукового розуміння з державним 
реагуванням розробляються пропозиції та організуються дійові акції; 

г) рівень повсякденної реальності, що за думкою Ю.І.Саєнка, складається з усвідомлення 
людьми ситуації на основі наукової, управлінської та іншої інформації, власного досвіду та ор-
ганізації повсякденного життя [13,249]. 

Однією з детермінант оптимізації розвитку взаємозв’язку організації та дезорганізації повин-
на стати  модель відкритого суспільства з стійким розвитком.   Стійким розвитком, на нашу думку, 
можна вважати розвиток, що забезпечує потреби сучасного покоління, але не шкодить майбутнім 
поколінням забезпечити власні потреби.  Це можливо за умов переходу від охорони навколишнього 
середовища до підпорядкування соціально-економічного розвитку законам природи та закономір-
ностям розвитку систем, здатних до самоорганізації, незважаючи на обмеження визначені цими за-
конами у всіх сферах суспільства.  Системними елементами  відкритого суспільства повинні висту-
пити для України правова держава, ринкове господарство та громадянське суспільство з консолідо-
ваною українською нацією.   Ідеологією такого розвитку повинно стати  забезпечення пристойної 
якості життя людини, стану оточуючого природного середовища та соціальної упорядкованості 
суспільства.  

У здійсненні цілеспрямованих змін в соціальній, економічній та екологічних сферах керівна 
роль повинна належати державі.  Саме держава повинна забезпечити збалансований розвиток 
регіонів та мегаполісів як складових єдиного соціального організму на основі збереження струк-
турних особливостей, природно-ресурсного потенціалу, господарсько-екологічних особливостей та 
історико-культурних відмінностей. 

В суспільстві визначилася думка, що причиною сучасних негараздів в Україні є влада та по-
милковий політичний курс, в рамках якого позитивні зрушення не можливі.  Про це свідчать ре-
зультати соціологічних моніторингів, які фіксують значну міру недовіри до влади будь-якого рівня. 

Детермінантою оптимізації розвитку взаємозв’язку організації та дезорганізації повинен стати 
вихід на нові параметри порядку в економічній сфері, що здійстнюються завдяки економічним ре-
формам.  Під економічними реформами маються на увазі значні перетворення, зміни в системі ве-
дення господарства, організації виробництва і управління економікою враховуючи механізми само-
організації та саморегуляції, що притаманні соціальній системі.   Метою економічного рефор-
мування має виступити гуманістичний тип розвитку суспільства, властивостями якого є: 

*  співіснування ринкових та планових механізмів, що функціонують на основі інноваційного 
процесу; 

* орієнтація та всебічний розвиток особистості та реалізація ідеалу справедливості в його ци-
вілізованій формі; 

*  збалансований розвиток суспільства та врахування інтересів майбутніх поколінь; 
*  компромісний розвиток суспільних відносин та мирне розв'язання суспільних суперечно-

стей; 
*  поліпшення стандарту життя за рахунок зменшення співвідношення прибутків найбагатших 

і найбідніших громадян України.  
Умовами формування детермінант оптимізації економічної сфери  та виходу з стану соціаль-

ного хаосу є: 
1. Перекриття економічних джерел живлення тіньової економіки, що спонукає до зміни го-

рошово-фінансову систему та системи розрахунків. 
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2. Забезпечення стійкості економічної системи, завдяки підпорядкування банківської систе-

ми інтересам реального економічного сектору. 
3. Відродження внутрішнього ринку для забезпечення ліквідності власних товарів.  
Проаналізувавши в попередньому розділі, відповідно до виокремлених показників, еко-

номічну сферу України можна виокремити відповідні детермінанти оптимізації економічної сфери: 
*  існуючі державні програми розвитку окремих видів діяльності чи територій повинні бути 

переоцінені з позицій доцільності їх реалізації та наявності фінансового їх забезпечення.  Повинна 
бути розглянута можливість переструктурування ресурсів та завдань таких програм щодо рівно-
важного структурного розвитку економічної сфери в цілому; 

*  пріорітет в економічного розвитку повинен належати поширенню нових виробництв та 
технологій, а не окремим галузям економіки, які є низькотехнологічним виробництвом, яке 
функціонує за рахунок повної зовнішньоторгівельної кон'юнктури та оптимізації ресурсів за-
старілих технологій; 

*  створити умови для розвитку внутрішнього ринку, які б зменшили залежність ситуації на 
внутрішньому ринку від зовнішньої торгівлі; 

*  захистити вітчизняну економіку від імпорту застарілих технологій, які не дозволяють еко-
номічній системі забезпечити економічне зростання; 

*  розробити комплекс заходів, які б забезпечували підтримку експорту високотехнологічних 
українських товарів шляхом державної підтримки посування української продукції на зовнішній 
ринок, спрощення та прискорення процедур експертного контролю; 

*  створити сприятливий інвестиційний клімат для іноземних інвесторів, особливо для 
підприємств, які здійснюють інноваційну діяльність та надати податкові пільги за доходами від ін-
новаційної діяльності; 

*  скласти умови для розвитку конкуренції на монополізованих товарних ринках, ліквідувати 
обмеження на шляху розвитку  конкуренції та входження в ринки інших суб'єктів господарювання; 

*  протидіяти створенню нових монопольних структур, як наслідок перерозподілу власності, 
реалізації корпоративної інвестиційної політики та інтеграційних процесів, зокрема, в формуванні 
фінансово-промислових груп; 

*  адаптувати конкурентну політику нашої держави до інтеграції в світову економічну спіль-
ноту; 

*  розширити конкурентні основи заключення контрактів за державними замовленнями; 
*  захистити від практики адміністративного обмеження на пересування товарів та капіталів 

через регіональні кордони, бо це виступає  перешкодою для конкуренції; 
*  здійснити цілеспрямоване зниження рівня оподаткування від праці шляхом розрахунків та 

обмежень, за визначеною Європейським Союзом податковою методологією; 
* зміну  оподаткування доходів узгодити зі змінами в системі соціальних внесків; 
* встановити  необкладений мінімум на рівні доходу мінімальної заробітної платні; 
* встановити  диференційовані ставки податку на додану вартість зі значним  зменшенням 

ставок на окремі види  продуктів харчування (дитяче), на медикаменти широкого вжитку, учбові 
матеріали та обладнання для шкіл та лікарень; 

* законодавчо гарантувати права  та процедури контролю, які б їх забезпечували для дрібних 
акціонерів та кредиторів; 

*  провести ревізію на дієспроможність державних програм підтримки підприємництва та 
визначити причини перебування підприємців в межах тіньової економіки.   

Але, важливим чинником виступає створення сприятливого середовища для втілення інно-
вацій, оскільки світовий досвід показує, щоб досягнути приросту конкурентоспроможного вироб-
ництва на 5%, потрібно інвестувати 25% ВВП в інноваційний процес. 

Сучасний стан політичної сфери має свої специфічні риси, що будуть зумовлювати вплив  на 
вибір нових параметрів соціального порядку.  

Такими специфічними рисами є : 
*  невизначеність та неусвідомленість української історії, яка завжди була залежна від тієї чи 

іншої ідеології, а відсутність чіткої історичної ретроспективи існує одночасно з потребою будувати 
майбутнє; 

* відсутність легітимних політичних лідерів, спроможних вивести країну на нові параметри 
порядку; 

     113 
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* раптове зубожіння більшості населення продукувало в масовій свідомості недовіру та 

невдоволеність всіма аспектами життя; минуле стає важливішим за злиденне теперішнє та невизна-
чене майбутнє. 

*  суспільна свідомість є синкретичним утворенням з радянського минулого, стресогенного 
сучасного та віртуальної демократії разом з низькосортною масовою культурою. 

Таким чином, відсутність цілісності в суспільній свідомості ускладнює процеси самовідтво-
рення в системі цінностей і нормах моралі, тобто ускладнює функціонування духовності, яка в 
поєднанні з волею складає ефективний механізм самовідтворення соціальної системи. 

Отже, аналіз політичної сфери суспільства дозволив виокремити наступні умови її 
стабілізації: 

• економічні зрушення, наслідком яких стане підвищення рівня життя та добробуту біль-
шості українців; 

• дослідження та аналіз ментальних особливостей українців та розробка спеціальних про-
грам стабілізації політичної сфери; 

• поширення ідеї національної згоди, яка може реалізуватися за умови перерозподілу сус-
пільного багатства та рівня доходів; 

• формування громадянського суспільства і віри в можливість впливу громадських ор-
ганізації на державну владу, посадовців різного рівня. 

• виховання активної громадської позиції у підростаючого покоління українців.   
Одним з дієвих механізмів втілення в суспільну практику визначених  умов стабілізації до-

сліджуваної сфери є ефективна державна політика.  
Державна політика – це відносно стабільна, організована й цілеспрямована діяльність / 

бездіяльність державних інституцій, здійснювана ними безпосередньо чи опосередковано щодо 
певної проблеми або сукупності проблем, яка впливає на життя суспільства". – саме таке визначен-
ня дає український дослідник В.Тертичка [12,82].  

Держава та її політика в сучасному світі грає важливу роль.  Розвиток демократії та громадян-
ського суспільства впливає на формування спрямованої державної політики.  Держава виступає га-
рантом території, демографічного відтворення населення, кооперації та солідарності між основни-
ми соціальними групами, правопорядку, ефективної діяльності соціальних організацій, 
функціонування соціальних інституцій, оптимальних механізмів соціальної ідентифікації та 
соціальної мобільності.  Найпривабливішою формою втілення державної політики виступає фор-
мування правової та соціальної держави.  Тобто саме держава виступає гарантом забезпечення гро-
мадянських прав членів суспільства, гідних умов життя та всебічного розвитку особистості.   

Отже, вихід на нові параметри порядку втілює все більш повну реалізацію наступних функцій 
державної політики: 

1. Забезпечення соціальної безпеки особи її життя та здоров'я. 
2. Підтримка сім'ї та материнства, опіка над безробітними та літніми людьми. 
3. Сприяння розвитку всіх форм власності. 
4. Перерозподіл доходів між верствами населення через державний бюджет та запобігання ан-

тагонізації соціальної структури. 
5. Розробка та фінансування соціальних програм та підтримка і заохочення благочинної діяль-

ності. 
6. Забезпечення соціальної справедливості та прав людини. 
7. Контроль за використанням своїх прояв громадянином за додержанням існуючого законо-

давства. 
Результатом реалізації оптимальної моделі державної політики є: 

1. Можливість проведення чесних та авторитетних виборів. 
2. Функціонування виконавчої влади на демократичних засадах. 
3. Верховенство права, на яке  орієнтуються всі суб'єкти політики. 
4. Ефективна бюрократія. 
5. Існування механізмів альтернативної політики та практики контролю за державною владою 

та апаратом. 
Ефективність реалізації державної політики в Україні залежить від принципів формування та 

механізмів реалізації інтегративної ідеології в суспільстві. 
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Політична сфера суспільства може вийти на нові параметри порядку та досягти стабілізації в 

умовах, коли ідеологічна доктрина концентрує в собі наступні аспекти: 
• оптимістичну перспективу розвитку держави в цілому та добробуту особистості зокрема; 
• відчуття безпеки та можливості реалізації власних потреб легальними шляхами; 
• залежність від історичної спадщини народу та на її  ґрунті формування "нових" складників 

ідеології, що дають чіткі орієнтири майбутнього; 
• орієнтація на формування демократичної правової держави. 

Інтегративна ідеологія в Україні не може базуватися лише на національній ідеї, оскільки неза-
лежність країни принесла пересічному громадянину падіння рівня життя в порівнянні з останніми 
роками життя радянської системи.  Тому національна ідеологія повинна сформуватися на ґрунті 
ідей, які відбивають цінності "рівності", "свободи", "порядку", "справедливості".  Отже, інтегратив-
на ідеологія повинна органічно поєднати основи національної ідеї з іншими ідеями, які відповіда-
ють інтересам більшості громадян України в даній історичній ситуації.  Реалізація національної 
компоненти в ідеології залежить від економічних детермінант розвитку та підвищення добробуту 
українців.  "Щоб національна ідея знову заграла всіма фарбами, стала могутньою рушійною силою, 
необхідно довести просту істину: незалежність України несе людям краще життя, ніж раніше, до 
незалежності" [7, 243]. 

Формування інтегративної ідеології як чинника стабілізації соціальної системи, в цілому, за-
лежить від української політичної еліти.  Відсутність ідеології в реалізації державних інтересів, в 
управлінні державним апаратом, чіткої програми дій та соціальної відповідальності перед власним 
народом стали основними ключовими характеристиками владних груп, формуючих правлячу еліту. 

Детермінантами оптимізації розвитку взаємозв’язку організації та дезорганізації політичної 
сфери суспільства, відповідно до реалізованого аналізу можуть виступити: 

1. Інтегративна ідеологія, яка консолідує українську націю, що переживає процес свого 
формування. 

2. Державна політика як засіб формування правової та соціальної держави. 
3. Посилення ролі та функцій громадянського суспільства. 
4. Зміна інтересів правлячої політичної еліти та формування в ній принципів соціальної 

відповідальності за долю власного народу. 
5. Пріоритет права та формування механізмів відповідальності за дії, що пригноблюють 

український народ та утискають його права. 
Стабілізація політичної сфери має безпосередній вплив на формування нових параметрів по-

ряку в соціальній сфері суспільства.  Умовами стабілізації вищеозначеної сфери є: 
1. Реформування податкової системи та стабілізація  соціальної сфери за рахунок пере-

розподілу надвисоких доходів на користь бідних громадян. 
2. Ефективна підтримка вітчизняного товаровиробника та зменшення масштабів без-

робіття. 
3. Підвищення рівня охорони здоров'я, як найважливіша передумова підвищення рівня 

якості життя населення. 
4. Створення економічного базису для стабілізації демографічної ситуації в країні: скоро-

чення смертності та зростання народжуваності. 
5. Обмеження масштабів корупції та злочинності, локалізація причин, що обумовлюють ці 

явища. 
На нашу думку, детермінантами оптимізації  розвитку взаємозв’язку організації та дезор-

ганізації соціальної сфери  виступають: 
• зростання рівня середньої заробітної плати та її індексація з урахуванням рівня інфляції; 
• створення системи адресної допомоги малозабезпеченим верствам населення; 
• формування пільгових умов розвитку малого та середнього бізнесу і, як наслідок, зростан-

ня прошарку середнього класу. 
• відтворення нових робочих місць в промисловості, в цілому, а також в малому та середнь-

ому бізнесі, зокрема, та подолання безробіття. 
Отже, динаміка показників рівня життя населення свідчить, наскільки ефективно функціонує 

економіка та здійснюється соціальна політика в процесі трансформацій.  Соціальна практика еко-
номічно стабільних країн доводить, що на межі бідності по об'єктивним причинам може проживати 
не більше ніж 10% населення.  В той же час, прожитковий мінімум повинен бути гарантованим  для 
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будь якого члена суспільства.  Одним з найважливіших чинників стабілізації соціальної сфери по-
винен стати механізм локалізації субкультури бідності.  Одним з елементів такого механізму висту-
пають доступність охорони здоров'я  та освіти для будь-яких верст суспільства, що дає змогу ефек-
тивно функціонувати механізмам соціальної мобільності.  Крім того, елементом локалізації суб-
культури бідності повинен стати державний контроль за доглядом та отриманням освіти в малоза-
безпечених сім'ях.  Опіка з боку держави за кожною дитиною, за реалізацією її прав в умовах демо-
графічної кризи стає найнеобхіднішим завданням. 

Стабілізація економічної, політичної, соціальної сфери є основою для  активного розвитку ду-
ховної сфери.  Лише за цих умов можливий повноцінний розвиток культури, мистецтва, просвіт-
ництва в країні. 

Саме тому умови стабілізації духовної сфери ми визначаємо наступні: 
1. Суттєві зрушення та стабілізація економічної сфери; 
2. Формування та ефективне функціонування ідеологічних імперативів в політичний сфері. 
3. Поліпшення рівня соціального захисту більшості соціальних верств українського суспіль-

ства. 
Відповідно до здійсненого аналізу детермінантами оптимізації духовної сфери виступають: 
• паритетні умови розвитку всіх національних культур на території України; 
• збільшення відсотку фінансування з держбюджету потреб культури; 
• підтримка з боку держави та формування сприятливих умов для спонсорства та меценацтва 

культурних, наукових, громадських заходів. 
Таким чином, вихід на нові параметри порядку повинен враховувати вище означені   умови 

стабілізації та детермінанти оптимізації розвитку досліджуваних соціальних сфер. 
Отже, вихід на нові параметри соціального порядку України залежний від багатьох факторів, 

які обумовлюють життєдіяльність основних сфер суспільства.  Але, постійна діагностика стану 
суспільства в залежності від тих методологічних засад, які пропонуються в даному дисертаційному 
дослідженні, а саме: погляд на соціальну систему як на систему здатну до самоорганізації та само-
регуляції через певний цикл соціальної динаміки: соціальний порядок – соціальний хаос – новий 
соціальний порядок.  Система показників, які дозволять ідентифікувати не тільки в стані соціально-
го хаосу чи в стані соціального порядку перебуває соціальна система, але й визначити стадію 
соціального хаосу, яка відбиває міру дезорганізації структур соціальної системи.  

На нашу думку такими показниками виступають в економічних відносинах: рівень падіння 
промислового виробництва; частка високотехнологічної продукції в виробництві; частка від ВВП 
державних коштів на науку; кількість студентів на 10 тисяч населення.  В соціальних відносинах: 
співвідношення доходів 10 % самих заможних та 10% самих бідних громадян; частка  населення, 
яке живе за  межею бідності; рівень безробіття.  В демографічних показниках: умовний коефіцієнт 
депопуляції; середня тривалість життя; частка осіб, яким за 65 років.  В екологічних показниках: 
сумарні надходження  для екологічної безпеки.  В девіантній поведінці: кількість кримінальних 
злочинів на 100 тисяч населення; кількість суїцидів на 100 тисяч населення.  В показниках духовної 
сфери: відсоток державних коштів, які виділяються на розвиток культури.  В політичних відноси-
нах: рівень довіри населення до центральних органів влади.  Їх уточнюють якісні показники: за-
гальну характеристику ментальності та її вплив на політичну сферу, гендерна характеристика масо-
вої соціальної поведінки, міра відзеркалення суспільних інтересів правлячою елітою, моделі 
зовнішньополітичної орієнтації населення країни, стан Збройних сил країни. 

Аналіз розвитку України в період становлення незалежноссті (1991-2001 роки) дозволив 
визначити, що 12 кількісних показників з  15 обраних для аналізу суттєво перевищують їх критичні 
значення у світовій практиці, тобто виступають свідченням домінування процесів дезорганізації над 
процесами організації, отже фіксують перебування країни в стані соціального хаосу, а саме в стадії 
деструкції.  Отже, запропоновані умови стабілізації та детермінанти опитимізації розвитку 
провідних сфер життя соціуму дозволять сформувати новий соціальний порядок та актуалізують 
питання формування управлінських механізмів, які б могли б ефективно впливати на виникнення 
нових структур соціального порядку. 

Дослідження стану соціального хаосу дозволить надалі визначити стадії саморозгортання 
соціального порядку та умови, які дозволять оптимізувати управлінський вплив на пристосування 
складної соціальної системи до умов постійно змінюючогося соціального та природного середови-
ща.  

116 



КУЛЬТУРОЛОГІЧНИЙ  ВІСНИК  НИЖНЬОЇ  НАДДНІПРЯНЩИНИ                                            2007                                
Висновки.  Розглянувши соціально-філософську модель соціального хаосу, ми прагнемо 

визначити обумовлені попереднім аналізом умови формування нового соціального порядку та де-
термінанти його оптимізації у економічній, політичній, соціальній та духовній сферах суспільства. 

Загальною детермінантою оптимізації розвитку України повинна стати  модель відкритого 
суспільства з стійким розвитком.   Стійким розвитком, на нашу думку, можна вважати розвиток, що 
забезпечує потреби сучасного покоління, але не шкодить майбутнім поколінням забезпечити власні 
потреби.   Це можливо за умов переходу від охорони навколишнього середовища до підпорядку-
вання соціально-економічного розвитку законам природи та закономірностям розвитку систем, 
здатних до самоорганізації, незважаючи на обмеження визначені цими законами у всіх сферах сус-
пільства.  Системними елементами відкритого суспільства повинні виступити для України правова 
держава, ринкове господарство та громадянське суспільство з консолідованою українською нацією.  
Ідеологією такого розвитку повинно стати забезпечення пристойної якості життя людини. 
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SUMMARY 
The author of the given article tries to define the main approadies of the selforganization of the Ukrainian 
society. 

 
 

В.В. ВОЙТОВ  
ОБОВ’ЯЗОК ЯК ПОЛІТИКО-ПРАВОВИЙ ЗАСІБ  

СОЦІАЛІЗАЦІЇ ІНДИВІДІВ 
 

Категорії правосвідомості як мотиваційно-спонукальні для людини можуть з’явитись, сфор-
муватись і закріпитись як набута риса характеру лише на шляху самопізнання як шляху, на якому їй 
відкривається Всесвіт в його соціально-духовному, вічному й безкінечному, а не просторово-
часовому, вимірі. Пов’язавши в собі самому всі свої душевні прояви, людина помічає, що саме цим 
вона споріднюється з іншими людьми, а тому в ній зароджується почуття обов’язку як соціально 
зобов’язувальне, а не просто відчуття того, що завжди поруч є інші люди. І не лише вони, тому 
обов’язок як соціально-духовне почуття починає діяти й по відношенню до природного довкілля, 
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особливо стосовно рослинного й тваринного світу. Відчуття, звичайно, також соціалізують, зо-
бов’язують, але це значною мірою прив’язаність інстинктивна, звична, нерефлексована. Натомість, 
почуття є наслідком самопізнавальної та світопізнавальної діяльності людини, сформовані внаслі-
док трансформації перцептивної свідомості в апперцептивну. Це та форма свідомості, яка формує в 
людині розумну волю, завдяки чому воля як ентелехія втрачає свій егоцентричний статус, статус 
протидії, набуваючи статусу взаємодії, а це вже соціально-духовне зобов’язання. Це – пов’язування 
двох як одного-єдиного. Причому, коли йдеться про двох, не слід підходити до цього арифметично. 
Йдеться про об’єктивно властиву буттю роздвоєність єдиного, яке пізнається діалектично, хоча за 
способом буття існує як моністично з’єднане. 

Отже, метою статті є спроба розширити погляд на обов’язок як політико-правовий засіб 
соціалізації людини та громадянина. 

Розглядаючи обов’язок в якості політико-правового засобу соціалізації індивіда, потрібно ви-
ходити з того, що, по-перше, індивід є природно визначеною біологічною особиною, конституйо-
ваною як фізична істота, визначена в своїй життєдіяльності просторово-часовими характеристика-
ми буття, тобто як окрема одинична предметність; по-друге, правосвідомість в системі конститу-
ційного права визначена нормативно, тобто зобов’язувально: за недотримання правових норм, а 
вони мають чітку суспільно-соціальну спрямованість, індивіда очікує певне покарання, натомість, в 
разі виконання правових нормативних вимог його очікує винагорода, насамперед духовно-
соціальна. Та, яка народжує в людині почуття приємності від життя, за Епікуром, морального, 
справедливого й розумного. Причому, почуття усвідомлене, таке, яке стає бажаним, цілеспрямова-
ним. Адже відомо, що в екстремальних умовах, коли людина залишається наодинці з собою в поза-
людському фізичному просторі й часі, вона за декілька років втрачає свідомість і, відповідно, пере-
стає бути соціально-духовною суспільною істотою. 

Право як нормативно-примусова дія може, звичайно, не подобатись людині. Заради експери-
менту ізолювати її від суспільства, щоб вона усвідомила свою суспільну соціально-духовну сут-
ність, не можна – це буде не правовим актом, отже, актом несправедливості. Тому залишається 
один метод – пізнати себе як істоту суспільну, політичну, громадську. Хоча це шлях складний, не-
легкий – кожна людина сприймає себе як соціальну, так би мовити, аксіоматично – адже шлях соці-
алізації, який вона проходить у ранньому дитячому віці, навчаючись мові й розвиваючи систему 
мовлення як засобу соціалізації, відбувається немовби сам по собі, без цілеспрямованих розумно-
вольових зусиль. Крім того, це період суб’єктивної свавільної волі, яка діє за правилом „я хочу”, 
тому будь-яке її обмеження сприймається як порушення суверенітету, як насильство і приниження, 
як порушення героїко-міфологічних намірів, що викликає асоціальну дію, бажання втекти від сус-
пільства. Обов’язки щодо батьків в такому віці також не сприймаються як їх заклик до взаємних 
зобов’язань, оскільки відсутнє усвідомлення договірно-партнерських відносин як рівнозначних: 
значення має те, що батьки зобов’язані виконувати будь-які забаганки саме як батьки, а не як гро-
мадяни.  

 Ми говоримо про дитячий вік як такий, в якому закладаються першооснови людського буття 
на все життя. Іншими словами, зовсім не обов’язково фізичне дорослішання стає дорослішанням 
соціально-духовним, розумно-вольовим. Навпаки, досить часто в дорозумному дорослому стані 
дитячі безневинні свавільні спонукання набувають характеру свідомих асоціальних дій, стаючи по-
заправовим прикладом для дітей. Звідси зростання дитячої злочинності фактично у всьому світі, 
особливо в суспільствах перехідного типу. Проблема дорослішання, таким чином, є проблемою со-
ціалізації людини, яка передбачає перехід від егоцентричної мотивації поведінки, в основі якої 
принцип „мені всі зобов’язані”, до принципу „я зобов’язаний”. Українське суспільство, на преве-
ликий жаль, за типом мислення більшою мірою належить до патерналістського, тому дитячого: во-
но очікує від держави і державних діячів те, що зобов’язане здійснювати самостійно.  

 Ми вже неодноразово посилались на аксіоматичне положення про те, що людина зобов’язана 
народжувати себе як істоту розумну й відповідальну. В тому числі було посилання на Канта, який 
стверджував те, що вона має бути кращою і що вона повинна змогти стати кращою. Наголошуємо 
на цьому зайвий раз тому, що за радянських часів твердження про людину як homo sapiens звучало 
аксіоматично, хоча вона мала робити себе розумною істотою, а не народжувалась нею. Кант, до 
якого ми звертаємось як до найвидатнішого європейського класика також і в контексті сучасності, 
звертав увагу на те, що найбільшим противником такого можливого зобов’язання є себелюбство й 
егоцентризм. У вітчизняному варіанті до цих негативних асоціальних рис слід віднести так зване 
„комчванство”, яке десятиліттями виховувалось на тій підставі, що начебто соціалістичний і радян-
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ський спосіб життя a priori кращий за американський і буржуазний. Між тим: „Первинно добре – це 
святість максим у виконанні свого обов’язку, завдяки чому людина, яка бере цю чистоту в свою 
максиму, хоча від цього не стає святою (адже між максимою і дією ще велика відстань), стає на 
шлях того, щоб наблизитись до неї у безкінечному рухові вперед. Тверде рішення виконувати свій 
обов’язок, що стало навичкою, має назву доброчесності за легальністю як її емпіричному характе-
ру” [3, 50]. Саме звичка виконувати вимоги обов’язку, що йде від морального закону, змінює вдачу, 
залишаючи серце таким же. 

Формальний прояв зобов’язувальної свободи зафіксований у нормах права. Суть права в тому, 
що „це чисте, але спрямоване на практику поняття (застосування до випадків, що мають місце в до-
свіді), отже, класифікація метафізичної системи права, щоб бути повною (це – необхідна умова 
для побудови системи розуму), повинна була б узяти до уваги емпіричне різноманіття випадків, а 
класифікація емпіричного неможлива” [2, 111]. Метафізичні начала якраз і потрібні для того, щоб 
людина, виконуючи приписи правових нормативів, не відчувала їх як суто зовнішній примус. Ме-
тафізичне – це розумне, тому загальне і вічне, соціально-духовне; це – простір абсолютної свободи, 
сфера чистої моральності, яка повинна існувати в емпіричній свідомості індивіда. Якщо ж її немає, 
це його власна провина, яку, звичайно, більшість не хоче через певні обставини (лінощі розуму – 
головна причина) визнати. В такому разі система права класифікується за емпіричними приклада-
ми, постійно тяжіючи до розширення. 

Закон як загальне – сфера  свободи, яка нікого й нічого не обмежує. Він і є тією максимою, 
якої має дотримуватись право, обираючи собі зобов’язуючі цілі. Якраз закон і є те a priori, яке збе-
рігає правову рівність між людьми, захищає свободу їх власної волі. Саме a priori, адже з власного 
досвіду (a posteriori) загальну максиму, загальний закон вивести неможливо. Її дає чистий метафі-
зичний розум, який також створює суспільство як соціально-духовну єдність між людьми. 

Людина, яка живе в суспільстві, вже не є природною істотою. Її можна примусити до якогось 
вчинку, але не до мети, народження якої є внутрішнім духовним актом душі. Тому вона завжди від-
повідальна за цілі, заради яких здійснює певні вчинки. Діяльність цілепокладання і є сфера духов-
ної свободи людини. Цілі, які водночас є для людини її власним обов’язком, – це: „власна доскона-
лість і чуже щастя. Їх не можна заміняти одну одною, як і не можна, з іншого боку, власне щастя 
і, з іншого – досконалість другого робити цілями, які самі по собі були б обов’язком однієї й тієї ж 
особи” [2, 319]. Це такі зобов’язання, які ними, фактично, не є: адже людина так діє не з примусу, а 
з об’єктивного стану речей. Тобто, щодо конкретної людини зазначені предмети – власна доскона-
лість і чуже щастя – є такими, в яких мета і обов’язок збігаються, що й робить її суспільною і духо-
вно-соціальною істотою, суб’єктом правовідносин. Найкращим чином проявити індивідуальну сво-
боду можна тільки будучи досконалим: це дає щастя собі й іншим, знімає необхідність мати добрі 
наміри щодо інших і бути нещасним від того, що це не виходить.  

Формування правосвідомості як способу духовної соціалізації людини йде від моральної сві-
домості тому, що мораль є родовою по відношенню до неї як видової. Моральні максими мають 
соціальний статус завдяки тому, що саме в межах моралі конституйована категорія совісті, що зу-
мовлює її божественний статус: адже всі добрі вісті йдуть від Бога як суб’єкта Розуму. Ось чому 
„свідомість внутрішнього судилища в людині... є совість. Кожна людина має совість, і вона зав-
жди відчуває в собі внутрішнього суддю, який спостерігає за нею, погрожує їй і взагалі навіює їй 
повагу (пов’язану зі страхом), і цю силу, що стоїть на сторожі законів у ній, не вона сама собі (дові-
льно) створює, вона вкорінена в її сутності. Вона слідує за нею як тінь, коли та має намір вислизну-
ти від неї. ...За своєї крайньої розбещеності вона може, звичайно, дійти до того, щоб ніколи не звер-
татись до її голосу, але не може не чути його” [2, 377].    

Обов’язки людини перед іншими людьми випливають із суспільного способу життя, а також 
із загальної дії всесвітнього закону тяжіння й відштовхування. Тому обов’язки зумовлені принаймні 
двома принципами: взаємної любові й поваги. Перший поєднує людей, другий – тримає на певній 
відстані. Любов до ближнього зобов’язує „робити цілі інших (якщо тільки ці цілі не аморальні) мо-
їми; обов’язок поваги до мого ближнього міститься в максимі не зводити людей до ступеня просто-
го засобу для досягнення моїх цілей (не вимагати від другої людини, щоб вона принизила себе, ста-
вши рабом моєї цілі). Виконуючи обов’язок любові до будь-кого, я, водночас, зобов’язую іншого; я, 
таким чином, маю перед ним заслугу. Дотриманням обов’язку поваги я зобов’язую винятково себе, 
– я утримую себе у відповідних рамках, щоб нічого не відняти в іншого від його достоїнства, яке 
він як людина має право сам собі надати” [2, 390]. 
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Засади моральності, на думку Канта, яку багато в чому потрібно поділяти, можуть бути лише 

апріорними, а не взятими з досвіду антропології. Інакше людина не виконає завдання – „бути дос-
коналою”. Закони є проявом об’єктивності та всезагальності; тому об’єктом, з яких вони беруться, є 
чистий від просторово-предметної визначеності розум та його понятійні визначення, які й мають 
значення необхідності в їх дотриманні. „Якщо система апріорного пізнання з одних тільки понять 
називається метафізикою, то практична філософія, яка має своїм предметом свободу свавілля (йде-
ться про свободу своєї власної індивідуальної волі мати право вибору), а не природу, передбачає 
метафізику норовів і має потребу в ній, тобто мати таку є навіть обов’язок, і кожна людина має її в 
собі, хоча зазвичай в доволі примарному вигляді; справді, як би могла вона без апріорних принци-
пів вважати, що вона має в собі всезагальне законодавство?” [2, 123].  

Науку, отже, не можна будувати з досвіду, інакше вона буде страждати на суб’єктивізм. А си-
стема законодавства зобов’язана бути науковою, інакше вона, по-перше, не буде ефективною, по-
друге, буде налаштовувати людей проти науки і науковців, адже загальне, як щойно говорилось, все 
ж апріорно є в кожній людині і вона має бажання, хоча й без розвиненої здатності його самореалі-
зувати, аби науковці його здійснили. 

Виходячи з цього, Кант констатує: „Для всякого законодавства... потрібно два елементи: по-
перше, закон, що об’єктивно представляє вчинок, який має бути здійснений як необхідний, такий, 
що робить цей вчинок обов’язком; по-друге, мотив, який суб’єктивно пов’язує визначальне підґру-
нтя свавілля цього вчинку з уявою про закон; отже, другий елемент полягає в тому, що закон ро-
бить обов’язок мотивом” [2, 125-126]. Йдучи в цьому напрямку, можна прийти до правового ста-
ну суспільства, Але це шлях понятійний, яким іде філософія права, йде філософ у своїх міркуван-
нях. Людство йде до цього шляху поступово, повільно, здійснюючи відповідні реформи політико-
державного устрою, оскільки народна більшість міркує „по-тваринному” – від предметних прикла-
дів. Предметність, звичайно, також соціалізує, але не соціально-духовно, не як органічну єдність, а 
як розрізнену сумісність. Ось чому потрібно досліджувати правосвідомість в контексті соціально-
філософського знання, а не формувати його (її – правосвідомість) емпіричним шляхом – на цьому 
шляху суспільної єдності не буде. 

Саме таким шляхом розвивав філософсько-правове вчення Гегель, розглядаючи право як ор-
ганічну духовну складову філософії. „Грунтом права, – стверджував він, – є взагалі духовне, його 
найближчим місцем і вихідним пунктом – воля, яка свободна; так що свобода складає її субстанцію 
і визначення й система права є царина здійсненої свободи, світ духу, породжений ним самим як як-
ась інша природа” [1, 67].  

Це вкрай суттєве визначення, яке потребує пояснень. Людина не народжується як суб’єкт ро-
зумної волі, бажання, прагнення, устремління є проявами вольової дії. Проте через постійну зміну 
об’єктів бажання вона не складається як власне людська форма життєдіяльності, як цілеспрямована 
дійсністю розуму в людині діяльність. Людина зобов’язана сама з себе, з чистого поняття про себе, 
яке вона сприймає як факт власної свідомості, запозиченої з мови, зробити ідею, дійсність якої по-
лягає в тому, що вона створює себе як розумну істоту, яка в собі самій володіє свободою, волею, 
розумом, а тому може діяти, реалізуючи свободу розумної волі, оскільки знає себе як суб’єкта ду-
ховно-пізнавального способу життя, отже, може відповідати за нього. 

Гегель пов’язував право зі свободою волі, а прогрес суспільства з усвідомленням людьми сут-
ності свободи, здійснюване засобами мистецтва, релігії, філософії. „Те, що є тільки в собі, не є в 
своїй дійсності. Людина, розумна в собі, зобов’язана створенням самої себе вийти за свої межі, але 
разом із тим і досягти заглиблення в себе, щоб стати розумною і для себе” [1, 77]. Саме тому спосіб, 
яким існує самосвідомість, є знання. Без цього людина не стає суб’єктом свободи волі, не є в самій 
дійсності розумною істотою, не є родовою істотою, для якої істотним є суспільний спосіб життя. 
Адже тільки розумне начало дійсно актуальне, а без розуму дійсність людини лише можлива, поте-
нційна, суто природна, психофізіологічна, фактично – асоціальна. Знати себе як розумну істоту 
означає бути розумною в своїй індивідуальній життєдіяльності, означає виходити з себе не інстинк-
тивно й афективно, а соціально – з’єднуючись із різноманітним як сутнісно єдиним, створюючи су-
спільство з іншими людьми як соціально й духовно однорідне, а не вороже, чуже й відчужене. Тоб-
то, людина зобов’язана знати себе як суб’єкта світотворчої ідеї, яка актуалізує душевні потенції, а 
не є лише поняттям якоїсь науки, відомої їй, але такої, яка не надихає на подвижницьку соціотворчу 
діяльність, не заглиблюється в душевний простір людини, адекватний простору об’єктивного духу, 
тому не з’єднується з ним в єдиний суспільний соціум. 
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На відміну від тварин, людина сама здатна визначити й визначати свої життєві спрямування, 

здатна до самовизначення в системі загальної невизначеності. Вона може обирати напрямок для 
себе і залишитись при цьому в межах і просторі загального як соціального. Визначитись означає 
вирішити щось обрати і дотримуватись обраного шляху. Воля як рішення і є її утвердження в якості 
людини. Але рішення, оскільки воно обирає, є також і мислення як єдність різноманітного. „Засо-
бами рішення воля покладає себе як воля певного індивіда і як така, що вирізняє себе назовні від 
іншого. ...У волі й починається власне кінцевість інтелекту і лише завдяки тому, що воля знову під-
німається до мислення і повідомляє своїм цілям іманентну безкінечність, вона знімає різницю між 
формою і змістом і робить себе об’єктивною, безкінечною волею” [1, 78]. Така воля не є свавіллям, 
коли її свободу визначають як право робити що завгодно, а не щось визначене рішенням. 
Об’єктивна воля не прикута до бажання оволодіти об’єктом у його предметно-речовій формі – вона 
спрямована на об’єктивне як духовне: як те, що є внутрішнім законом окремого об’єкта, так і те, що 
виходить за його межі як духовний соціум, завдяки якому він повідомляє про своє існування будь-
чому іншому.                  

Свавілля у Канта мало позитивне значення в тому сенсі, що він вів мову про первинність ес-
тетичної, чуттєвої свідомості, яка проявляє себе як природна схильність, яку не можна засуджувати 
доти, доки вона не вступає в антагоністичне відношення зі свавіллям іншої людини. Система зако-
нодавства якраз і зобов’язана дозволяти свавільну волю в межах, які забезпечують як безпеку інди-
віда, так і суспільства. Гегель дещо глибше підходить до проблеми свавілля. „Свавілля не є воля в її 
істині, а воля як протиріччя. Маючи можливість визначити себе в тому або іншому напрямку, тобто 
маючи можливість вибирати, я володію свавіллям, тим, що зазвичай називають свободою. У сва-
віллі міститься те, що зміст визначається бути моїм не завдяки природі моєї волі, а завдяки випад-
ковості: отже, я також залежу від цього змісту – в цьому й полягає протиріччя, що міститься у сва-
віллі. Якщо я хочу розумного, то я дію не як зосібнений індивід, а згідно з поняттями моральності 
взагалі; в моральному вчинкові я стверджую значимість не себе самого, а суті. Здійснюючи ж щось 
недобре, людина перш за все проявляє свою зосібненість. Розумне – це шлях, яким ходить кожен, 
на якому ніхто не виділяється” [1, 80-81]. 

Маємо обґрунтування соціально-духовного змісту правосвідомості, здійснене видатним соці-
альним філософом, якого безпідставно звинувачували й продовжують звинувачувати в тому, що він 
розробив філософію мізантропії, або ж обґрунтував систему тоталітаризму. Насправді ж мова йде 
про те, що суспільство може жити в мирі та злагоді тоді, коли людина сама себе буде формувати як 
істоту розумну, соціальну, відповідальну, оскільки це відповідає сутності природного, через це – 
об’єктивного, а не ідеологічно визначеного, розуму. Якщо в людині є нездоланне бажання чимось 
виділитись, вона діє через заперечення загального. Це і є дикунство і варварство. Навпаки, якщо 
вона намагається реалізувати в своїй діяльності щось загальне, вона відокремлює суть і виявляється 
відомою вікам, вічності, хоча й не завжди за свого життя. Проте воно і є випадковим для суті, але 
наявність суті в цьому випадковому житті якраз і складало його сенс, тому такий індивід мав від 
цього щасливе задоволення. Проте воно не було задоволенням соціально-духовним по істині, а ли-
ше на суб’єктивну думку неосвіченої людини. Звідси не досить милозвучна теза Гегеля щодо того, 
нібито оригінальним може бути лише дикун, оскільки він діє свавільно, а не відповідно до вимог 
розуму. 

Отже, людина, аналізуючи своє життя, його прояви, реалізує себе як суб’єкта свободи мис-
лення. „Істинне в цій невизначеній вимозі полягає в тому, що прагнення зобов’язані бути розумною 
системою волевизначення; таке їх розуміння, розвинуте з поняття, і є зміст науки про право” [1, 83]. 
Без цього люди, народи, держави, людство в цілому шукають винних і, звичайно, знаходять їх, але 
жити краще їм не стає. Разом із цим вони знаходять шляхи спрямування власної волі, які приводять 
їх до визнання необхідності існування в формі правової держави як інструменту громадянського 
типу суспільства, до побудови якої їх зобов’язує обрана й визначена розумом індивідуальна воля, 
яка тільки в такій якості є суверенною волею. 

Знаходять шляхи, вони ж – методи, мислителі, а не звичайні пересічні люди. Вони тому й зви-
чайні, що звикли жити без формування в собі розумно-вольових прагнень, задовольняючись праг-
неннями афективними, мимовільними, водночас висловлюючи кожного разу невдоволення будь-
ким, хто причину невдоволення вбачає в нерозумній поведінці невдоволених. Звичайна людина жи-
ве за звичками більшості, а більшість звична до визначення свідомості як відображення природної 
дійсності, до її образів, тому ображається, коли їй пропонують жити за змістом об’єктивно вироб-
лених пізнавальним мисленням понять, піднятих до рівня ідей, а не формою образів, які вона спос-
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терігає у зовнішній природній і сумісно-суспільній дійсності. Вона не звикла жити дійсністю поня-
тійного розуму, який не є об’єктом спостереження, а виключно предметом мислення. Тому біль-
шість не має об’єктивних знань, але має знання життєвого досвіду, виводячи з нього якісь загальні 
правила, хоча вони такий статус можуть мати тільки в сфері пізнавально-дослідницького мислення. 
Ось чому духовний прогрес мислителі пов’язують не стільки зі свободою слова, скільки зі свобо-
дою мислення, з правом мислителів визначати політичний устрій держави, правом народу на освіту 
значно більшою мірою, ніж правом на матеріальну власність. 

Саме цю здатність потрібно розвивати, не порушуючи свобод людини, оскільки вони, хоча і є 
в більшості випадків свавільними, але проявляють себе об’єктивно і є, таким чином, правомірними. 
„Рефлектуюча воля включає два елемента – згаданий чуттєвий і мислячу всезагальність; в собі й 
для себе суща воля має своїм предметом волю взагалі, отже, себе у своїй чистій всезагальності.., яка 
полягає в тому, що безпосередність природності і частковість, якою природність обтяжена і яка 
створюється рефлексією, в ній знімаються. Це зняття і піднесення у всезагальність є тим, що нази-
вається діяльністю мислення. Самосвідомість, що очищує і підносить свій предмет, зміст і мету до 
цієї всезагальності, здійснює це як мислення, яке прокладає собі шлях у волі. Тут ми дійшли до того 
пункту, де стає очевидним, що воля є істина, свободна воля тільки як мислячий інтелект. Раб не 
знає своєї сутності, своєї безкінечності, свободи, не знає себе як сутність; а те, що він не знає себе 
таким, означає, що він не мислить себе. Ця самосвідомість, яка осягає себе засобами мислення як 
сутність і тим самим звільняє себе від всього випадкового й неістинного, складає принцип права, 
моралі та всієї „моральності” [1, 84]. 

Емпірична свідомість, без сумніву, запротестує проти такого, як їй здається, надскладного 
принципу права. Не лише тепер, але й у всі часи. Хто ж визнає себе рабом у суспільствах, які пос-
тійно декларують свою відданість демократичним правам і свободам своїх громадян, які звикли до 
цього і, хоча й не завжди погоджуються з подібними деклараціями держави, просто обурені такими 
приниженнями, вони так вважають, з боку мислителів. Гегель із сумом зазначав, що багато філосо-
фів, говорячи про право, моральність, вдачу, апелюючи до почуттів, виключають зі змісту цих по-
нять мислення. Цим можна пояснити занадто повільні зміни у праві, моралі, народній вдачі – їх 
зміст жорстко прив’язується до рівня можливостей розуміння чуттєво-емпіричної свідомості мас, а 
не до змісту розумних вчень.  

Визначити серед різноманітних вчень, так би мовити, найрозумніші не дозволяють як амбіції 
самих філософів і правників, так і, тим більше, політичних і державних діячів. Навпаки, в тих краї-
нах, де держава і суспільство визнає інтелектуальну еліту своєю провідною верствою, прогрес у 
правовому регулюванні суспільних відносин очевидний. Додамо, що в цих суспільствах формуван-
ня філософського типу самосвідомості кожної людини є аксіоматичним – звідси й їх правовий ста-
тус. В Україні, інших країнах СНД і до цього часу незручно, неетично, некоректно (а це суто 
суб’єктивні мірила об’єктивності) публічно говорити про домінування емпіричної, яка і є невіль-
ною, рабською психологією, свідомості та її висновків для державно-політичного життя, яке від 
цього все більше набуває ознак дикунства і варварства. Як тільки-но хтось насмілиться сказати про 
псевдоістини народної свідомості щось об’єктивне, відразу ж знаходяться народні лукаві захисни-
ки, які, внутрішньо з цим погоджуючись, публічно галасують: „Бачите, йому (їм) народ не такий 
попався!” А народ справді не такий, якщо він, по-перше, не цінує мислення як найвищий прояв 
свободи волі, по-друге, не цінує мислителів, більше того, схвалює той тип держави, за якого вони 
відверто зневажаються, по-третє, шукаючи істину, її критерій вбачає в позапізнавальній сфері, 
тобто – в тій-таки емпірично-дотичній дійсності, а не дійсності розуму, категорією буття якого як-
раз і є поняття істини. 

 „Істиною в філософії називається  відповідність поняття реальності. Тіло, наприклад, є реа-
льність, душа – поняття; але душа й тіло зобов’язані підходити один одному. Тому мертва людина 
ще є існування, але вже не істинне, а лише позбавлене поняття наявне буття, тому мертве тіло під-
дається гниттю. Так і воля істинна тоді, коли те, що вона волить, її зміст, тотожне з нею, коли, та-
ким чином, свобода волить свободу” [1, 85]. Коли ж людина не „волить свободи”, вона не є 
суб’єктом мислення, не є людиною по істині й воістину. При цьому вона існує та має безумовне 
право на існування. Але чи може вона бути суб’єктом права і правової держави? Чи може побуду-
вати громадянське суспільство? Чи може діяти по істині соціально-філософського знання як знання 
правосвідомого? Чи слід їй давати такі права, якщо вона своєю масою пригнічує і принижує тих, 
хто обирає „свободу волі тільки як мислячий інтелект?” Питання риторичні – не може.  
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З іншого боку, гуманістичний зміст соціальної філософії проявляється в тому, що вона своєю 

головною ціллю, своїм обов’язком обрала принцип самопізнання. Щоб пізнати себе, вона під 
обов’язком розуміє право людини знати себе, а не лише відчувати своє існування. Обов’язок – це 
істина як відповідність поняття тій реальності, яка здатна його виробити й діяти відповідно до його 
змісту, який, якщо стати на шлях мислення, відкриває його в самій людині. Ставши на цей шлях, 
людина соціалізується не лише з духом власної тілесної душевності, але й з духовним тілом Всесві-
ту, отже, не просто стає всесвітньою в собі істотою, але й співмірною з ним на рівні знання про ньо-
го як про себе саму. Це робить її вільною в своїй волі як волі, визначальною ознакою якої є свобода 
як мислячий інтелект, а не свавілля, якого ніхто не бажає, але яке чомусь домінує впродовж всієї 
історії розвитку людства. Відповідь на це нібито загадкове „чомусь” відома: правду, до якої в наро-
ду є невмируще устремління, „приспали лукаві” [4, 35]. Це їх зусиллями нищились ті, хто відкривав 
людям очі на правду та привчив вірити їм. Лукавство полягає в тому, що фактичне приниження 
можливостей людини до самовдосконалення сприймається приниженими як піднесення, а правда 
про шляхи актуалізації можливостей, яку несуть мислителі, подається як намагання піднятись над 
народом, а не підняти народ з колін. 

Підводячи підсумки зазначимо, що для соціальної поведінки людини значення закону як її 
оборонця й охоронця в тому, що вона знає його загально-родові ознаки як міру їх, а також видових, 
кількісних і якісних характеристик, що захищає її як від власного суб’єктивізму, так і від агресії з 
боку інших, хоча й різною мірою. Знаючи зміст понять об’єктивне, об’єктне, суб’єктивне, 
суб’єктне, загальне, особливе, одиничне, міра, кількість, якість, вона стає свідомою істотою. Їй 
стає відомо те, що її доля в її руках, в наявності в ній самій розумної волі як водночас світотворчої й 
людинотворчої. Як і те, що розуму як закону вона зобов’язана підпорядковувати свою суб’єктивну 
волю, якщо бажає жити щасливо і мати приємність від життя.  

Поняття обов’язку передбачає певний примус. Природність зла, як і добра, полягає в тому, що 
людина може діяти в межах свободи своїх бажань, але може також протидіяти їм, виходячи з мір-
кувань власної моральної свободи, на яку вона має право як носій правосвідомості. Тобто, 
обов’язок для людини – це спосіб самопримусу, який зовсім не обмежує її свободи. Тому самоподо-
лання робить людину доброчесною, отже, соціальною істотою, здатною жити в мирі і злагоді з ін-
шими людьми, жити в суспільстві. Якщо йдеться про зовнішні закони, людина спроможна усвідо-
мити їх зміст і начебто зовнішній примус – обов’язок – зробити внутрішнім, відкривши для себе 
інший вимір свободи – морально-правовий, а не тільки природно-біологічний, свавільний. За умо-
ви, що індивід постійно долає пізнавальні труднощі, право стає повністю підпорядкованим моралі, 
її метафізично-трансцендентним началам, які є началами доброчесності, доброчинності й добродій-
ності. 
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SUMMARY 

The concept of a duty assumes the certain compulsion. Natural of evil, as well as natural of goods, 
will be, that the person can operate within the limits of freedom of the desires, but can as well to counteract 
them, proceeding from consideration own moral freedom to which he has the right as the carrier of sense of 
justice. That is, the duty for the person is a way of self-compulsion which at all does not limit his freedom. 
Therefore self-overcoming makes the person honest, that is the social essence, capable to live in peace with 
other people to live in a society. If there is a speech about external laws, the person is capable to realize 
their maintenance and external compulsion – a duty – to make internal, having opened for itself another 
dimension freedom – moral - legal, and not just natural-biological. 

Provided that the individual constantly overcomes cognitive difficulties, the right will be stay com-
pletely the subordinate of morals. 
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В.І. ПАЛАГУТА 

 
ПРОБЛЕМА ПСИХОАНАЛІТИЧНОЇ СКЛАДОВОЇ В СЕМІОТИЧНИХ ДОСЛІ-

ДЖЕННЯХ УЯВЛЕНЬ ТА ФАНТАЗІЙ 
 

Досліджуючи феномен конструювання уявлень соціальних просторів (про що вже мовилося в 
попередніх наших публікаціях – див. ‹‹Грані» – №3(53), №5(55) і №6(56) за 2007 р.), ми знову спро-
буємо позначити шляхи вирішення онтологічних і методологічних проблем, з якими ми зіткнулися 
в процесі нашого попереднього аналізу. Мова тут надалі піде про те, – наскільки дискурсивні прак-
тики, що формують образ соціального простору, і який в них у вигляді тексту зафіксований, можуть 
відповідати реальному соціальному простору існування людини або тому, що конструює саму соці-
альну реальність? Іншими словами, питання для нас полягає в тому, чи є для наявного існування 
людини деякий залишок, деякий приріст, який був би трансцендентний мовно-мовленневій кар-
тині світу і вислизало б від мовно-мовленневої структуризації і контролю? Або, навпаки, мовна дія-
льність у формі дискурсу і дискурсивних практик, без будь-якого залишку, сама по собі формує ка-
ртину світу і разом з нею структурує весь простір людського існування? Ця проблема рівним чином 
відноситься до тих областей гуманітарного знання, які в їх повсякденній практиці неможливо уяви-
ти без препарування чужого життєвого досвіду, пов'язаного з мовними, дискурсивними практика-
ми. Тут не має принципового значення, – чи йдеться про етнографа, дослідника фольклору, соціо-
лога чи психоаналітика і т. д., – всі вони осмислюють і узагальнюють життєвий досвід, явлений або 
відображений в мовних практиках чи то інформанта екзотичної культури, чи представника того або 
іншого соціального співтовариства, чи то пацієнта психоаналітика. Подібне уявлення про соціаль-
ний світ, зокрема про соціальний простір як про його семіотичну репрезентацію, говорить не тільки 
про те, яким є або була людина тієї або іншої епохи або соціального співтовариства, як відчуває або 
відчувала, організовувалась в ці співтовариства, роздумувала про себе і про світ. Воно являє собою 
текст, свого роду семіотичне послання, зашифровану символічну картограму, яка вимагає особли-
вого коду розшифровки своїх просторово-мовних «послань».  

Дійсно, чи існують взагалі можливостідекодувати, розшифрувати подібні семіотичні послан-
ня, а не лише їх сумлінно описати, чим займається «класична» семіотика і культурологія? Чи можна 
на основі досліджень цієї можливості розробити оптимальний метод, що дозволяє безпомилково 
«прочитувати» і «розшифровувати» ті або інші просторові диспозиції і уявлення? Чи існує в прин-
ципі універсальний код, що дозволяє прочитувати і пояснювати різного роду просторові уявлення?  

У цьому контексті хотілося б провести аналіз подібних семіотичних просторових побудов в 
контексті глибинної семіотики несвідомого, контури якої намітив ще засновник класичного психо-
аналізу З.Фрейд і, надалі, як відомо, розширив Ж.Лакан і його учні – представники так званого 
«структурного» психоаналізу. Не секрет, що «структурний» психоаналіз орієнтований на розвиток 
досліджень мовний-семіотичної складової людської психіки, що було характерно і для «ранніх» 
досліджень З.Фрейда, а саме для його «Тлумачення сновидінь», «Психопатології буденного життя» 
і «Дотепності і його відношення до несвідомого». Дана складова має безпосереднє відношення до 
області дослідження психоаналітичного механізму сновидінь, помилкових дій, дотепності і т. д., і 
поєднано з функціонуванням людської фантазії, вільною асоціацією, що продукує всілякі образи, 
уявлення і фантазми, у тому числі й соціально орієнтовані. 

Іншими словами, проблема нами бачиться в можливостях і перспективах дослідження крізь 
призму психоаналітичних побудов семіотичного простору, що конструюється мовними практиками 
або «живою» актуалізованою мовою. Подібний простір зафіксований в певного роду текстах, почи-
наючи з текстів міфопереказів, сакральних формул ритуалу, пам'ятників усної фольклорної творчо-
сті і закінчуючи сучасними дослідженнями мовної основи сновидінь і фантазмів. Тому, проблема 
набуває дещо іншого вигляду, а саме, – чи можна певні психоаналітичні побудови розглядати як 
підмогу для семіотичних досліджень і, навіть більше того, – розглядати будь-який семіотичний роз-
гляд in pleno, тобто більш цілісним і органічним, якщо в нього включена психоаналітична складо-
ва? Подібний ракурс, на наш погляд, дозволить ближче підійти до побудови свого роду методології 
психоаналітичної семіотики, що дає інструментарій для пояснення людських феноменів, особливо 
не «зариваючись» в специфіку тій або інший культурно-історичної епохи, в її соціально-культурний 
контекст. Але із цього приводу у самих фахівців з семіотики, фольклоризму, культурної антрополо-
гії та соціології культури існують полярно протилежні точки зору. Не маючи можливості у рамках 
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даної статті привести всі точки зору на дану проблему, розглянемо лише найбільш характерні, най-
більш «знакові» точки зору. 

Так, наприклад, один з провідних семіотиків другої половини минулого століття, керівник 
московсько-тартуської семіотичної школи Ю.Лотман жорстко проводив грань між семіотикою і 
психоаналізом, навіть не допускаючи думки про принцип психоаналітичної «додаткової» до семіо-
тичних досліджень просторової сфери. Так, з одного боку, він виділяв її як домінуючу при конст-
руюванні за допомогою мови просторових уявлень в культурі і соціумі: «Семіотика простору має 
винятково важливе, якщо не домінуюче, значення в створенні картини світу тієї або іншої культури. 
Природа цього явища пов'язана з самою специфікою простору. Неминучим фундаментом освоєння 
життя культурою є створення образу світу, просторової моделі універсуму. В цьому випадку прос-
торове моделювання реконструює просторовий же образ реального світу»[1,275]. Але, з іншого бо-
ку, Ю.Лотман не розумів і не приймав психоаналітичну дискурсивну мову, що конструює просто-
рові уявлення і, засновану на законах вільної асоціації, проекції, повторенні і витісненні, а З.Фрейда 
як глибинного семіотика, зводячи психоаналіз до акцентуації чисто сексуальних патернів людської 
поведінки та їх соціокультурного тиражування: «Корінна помилка фрейдизму полягає в ігноруванні 
того факту, що стати мовою можна тільлише ціною втрати безпосередньої реальності і переведення 
її в чисто формальну – « пусту» і тому готову для будь-якого змісту – сферу. Зберігаючи безпосере-
дню емоційну (і завжди індивідуальну) реальність, свою фізіологічну основу, секс не може стати 
універсальною мовою»[1,141]. Але подібна антитеза лотманівської «культурної», рафінованої мови 
нібито брутальній «живій» мові як людській мові сучасний російський психолингвіст і філософ 
В.Руднєв назвав «мертвою» мовою порівняно з «живою « мовою психоаналізу «раннього» 
З.Фрейда: «Головною відмінністю картезіанської мови структурної лінгвістики і логічного позити-
візму, з одного боку, і мови психоаналізу і постструктуралістської філософії, з іншого, було те, що 
перший експлікував знаковість як щось фундаментальне, як те, що, власне, відрізняє мову від не-
мови. Батьки-засновники цього напряму Пірс, Соссюр, Моріс, Карнап, Лотман, по суті, і вигадали і 
розробили те, що ми сьогодні не без деякої незручності називаємо семіотикою. Структура мови – 
не кристалічна решітка (структуралістська метафора Ю.М.Лотмана), але скоріше сплутаний клубок 
ниток (постструктуралістська метафора Б.М.Гаспарова). У всякому разі, асоціації працюють не за 
дискретно-семіотичними законами, а за континуально-семантичними»[2,238]. У своїх поглядах 
В.Руднєв багато в чому спирається на ідеї дослідження мови несвідомого з позицій семіотики 
В.Н.Цапкіна, висловлені ще в кінці 70-х – початку 80-х років минулого століття як антитези безду-
шній, рафінованій і очищеній від людської «живої» мови лотманівської культурософії і семіотики. 
Так, в одній з своїх робіт В.Н.Цапкін відзначав полісемантичний характер мови несвідомого, відк-
ритого дослідженнями З.Фрейда: «Пошуки втраченого в мові пацієнта сенсу складають саму суть 
створеного Фрейдом психоаналітичного методу. Адже головним інструментом цього методу єінте-
рпретація, – аналіз знакових структур і передусім структур мовних, оскільки як дане (скарги, пере-
каз сновидінь, асоціація), так і шукане (витиснені думки) являються дискурсивними текстами» 
(курсив мій – В. П.)[3,86]. Але подібні ідеї розробляв Ж.Лакан і чітко їх сформулював в своїй про-
грамній роботі 1953 року «Функція і поле мовлення та мови в психоаналізі». Ось ця полісемантич-
ність «живої «людської мови – мови уявлень і фантазій, про яку, слідом за Лаканом, говорять Цап-
кін і Руднєв примушує замислитися над тією обставиною, чим же тоді є семіотика без психоаналі-
тичного виміру і психоаналіз без семіотичного виміру? Останню проблему сучасний російський 
семіотик Вяч. Вс. Іванов переформулював не стільки як сепірівську задачу створення науки «про 
несвідомі процеси в мові … в науку про несвідоме», а як «більш загальну в порівнянні із задуманою 
Фрейдом, яка з'єднується з іншим завданням – дослідження несвідомого як мови (у роботах Лакана, 
Шендза та інших учених)»[4,237]. 

У контексті пошуку оптимальних методів дослідження, що розглядають психоаналітичну 
складову як домінантну, хотілося б звернути увагу на точку зору А.Дандеса. Дійсно, ще в 1976 році 
відомий фольклорист і семіотик Алан Дандес висунув ідеї створення психоаналітичної семіотики, 
на яких в контексті нашого дослідження, хотілося зупинитися детальніше. У своїй роботі «Проекція 
у фольклорі: на захист психоаналітичної семіотики», оцінюючи стан семіотики на той момент (до-
речно зауважити, його ідеї не втратили актуальності і на теперішній час) він відзначав деяку, хоча 
злегка перебільшену з боку самих семіотиків, експансію структуралістських леві-стросівських ме-
тодів в семіотику. Як відомо, основним методологічним інструментарієм для семіотичних і фольк-
лорних досліджень досить тривалий час були два перевірених часом методи – історико-генетичний 
і порівняно-компаративістський. Та що, як правило, упускалося і тим і іншим методом, так це те, 
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що результати, які отримуються за допомогою вищеназваних методів, були відірвані від реальних 
емпіричних фольклорних і міфографічних даних. Про це прямо говорить А.Дандес, відзначаючи, 
що «семіотика, хоча по видимості вона і займається значенням, має тенденцію підкреслювати ско-
ріше логічні, ніж психологічні аспекти досліджуваних даних. Семіотичний аналіз зазвичай трактує 
композицію або структурну схему того або іншого тексту без жодного інтересу до його можливих 
психологічних значень»[5,74]. У цьому плані, на думку Дандеса, практично нічого нового не прив-
ніс і леві-стросівський структуралістський метод: «Структуралізм, що розуміється як один з напря-
мів семіотики, слід, по суті, розглядати як строгий інструмент дескриптивної етнографії. Структур-
ний аналіз намагається повідомити нас, що об'єкт являє собою, а не навіщо він потрібний або що 
він означає» [5,74]. Та що дуже характерне для американського дослідника, так це не стільки деяке 
відторгнення або неприйняття структуралістського методу, скільки нерозуміння глибинних філо-
софсько-онтологічних його підстав і передумов, про що хотілося сказати декілька слів. Так, в піс-
лямові до нещодавно виданого російською мовою четвертого тому «Міфологік» К.Леві-Строса, ві-
домий російський філософ і культуролог М.Риклін пише: «Новизна леві-стросівського підходу до 
міфів в тому, що він бачить в них системи трансформацій в чистому вигляді, не підлеглі ніякому 
змісту; внаслідок того, що вони максимально абстрактні і одночасно конкретні, метод сходження 
від абстрактного до конкретного стосовно них не працює. ... Леві-Стросу важливо показати, що в 
основі всього лежать єдині ментальні структури людського духу, чиєю формою є їх власний 
зміст, а змістом – відповідно їх власна форма»[6,751-752]. Подібний збіг і взаємоперехід змісту і 
форми, так само як і відміна опозиції чуттєве / раціональне, конкретне / абстрактне і багато інших, є 
свідченням єдиного ментально-образного простору, в котрий «занурюється» людина будь-якої істо-
ричної епохи в дискурсивних практиках міфомислення, особливо при цьому, не прив'язуючись до 
етнографічного, фольклорного або іншого конкретного емпіричного матеріалу. І що досить харак-
терно, що єдиною і лише єдиною формою розвитку є тотальна трансформація. Тому що міфи є тією 
універсальною колективною мовою, яка «говорить» сама за себе через людей або «говорить» 
людьми і, постійно присутня в кожній людині, незалежно від досягнутого нею рівня цивілізованості 
та історичного контексту її існування.  

Звертаючись знову до дослідження А.Дандеса, відзначимо, що бажання і спроба отримати із 
структуралістського методу користь у вивченні ролі колективної і колективізованої фантазії у 
фольклорі та міфології досить цікава як дослідницька позиція ученого-емпірика, що викликає у нас 
безперечний інтерес. Заради справедливості виділимо той аспект, що генетичне коріння і всілякі 
трансформації колективної фантазії при формуванні і збереженні стійких колективізованих уявлень 
міфів і народного фольклоризму були досить ґрунтовно проаналізовані американським ученим. А 
подібні фантазії як найважливіший чинник конструювання соціальних, колективних уявлень за до-
помогою дискурсивних практик або «фольклорних нарративів» фактично випускалися з уваги тра-
диційними методами семіотики – історичним і порівняно-компаративістським.  

Та необхідно також сказати, що А.Дандес тут не оригінальний, адже ще в 1909 році О.Ранк в 
своїй роботі «Міф про народження героя» (з якою, між іншим, полемізує по деяких аспектах в сво-
єму дослідженні американський фольклорист), кажучи про універсалізм фрейдівського методу тлу-
мачення, для якого міф і сновидіння як дискурсивні психічні феномени одного порядку, відзначав 
наступне: «Цей метод учить нас не тількирозуміти власні сновидіння, але й показує їх універсаль-
ний характер і внутрішній зв'язок зі всіма психічними феноменами взагалі, тобто фантазіями, з ху-
дожньою творчістю і з певними відхиленнями від нормальної психічної діяльності. Річ у тому, що 
левова частка всіх цих проявів припадає на одну-єдину психічну силу – людську фантазію. Саме 
діяльність фантазії, якщо вона має не індивідуальний, а універсальний характер, змушує надати їй 
деяке – а, можливо, навіть і перше місце – в питанні про походження міфу» [7,129-130]. О.Ранк, при 
всій повазі до його розробок, випускає з уваги одну суттєву деталь, а саме, – фантазія як така може 
існувати лише в мові і за допомогою «живої» людської мови. І лише згодом, у вигляді вторинного 
утворення, «кристалізуватися» у вигляді уявлень, але знову ж таки через внутрішню мову, про зна-
чущість якої говорив ще Л.С.Виготський. Справедливості заради, необхідно відзначити, що конту-
ри подібного розгляду явищ міфу, сновидінь, творчості як творіння фантазії за допомогою мовних 
практик зустрічається в іншій роботі з психоаналізу, яка стала вже класичною, «Сновидіння і міф» 
К.Абрахама. 

Повертаючись же до розгляду семіотики крізь призму психоаналізу А.Дандеса, до його ста-
рань надати семіотиці психоаналітичну спрямованість, звернемо увагу на соціальну орієнтованість 
фольклору як різновиду усного дискурсивного переказу. «Одна з функцій фольклору, – відзначав 
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американський дослідник, – полягає в забезпеченні соціально санкціонованої віддушини для вира-
ження того, що не може бути проговорено звичнішим, прямішим чином» [5,75]. Тут цілком очевид-
ною є спроба тлумачити всю фольклорну традицію в класичних фрейдівських психоаналітичних 
поняттях витіснення і пригнічення бажань та потягів несвідомого. Але що характерно для амери-
канського дослідника, так це те, що психоаналітичним механізмам, які характеризують функціону-
вання індивідуальної людської психіки, він надає масштабне соціокультурне значення як своєрід-
ним універсальним культурним механізмам, що розповсюджують свою дію на всі історичні епо-
хи і географічні регіони. Ми згодні по суті проблеми, що подібне масштабування як пошук оптима-
льної дослідницької стратегії має свої підстави. 

Але які ж Дадес виділяє тут психоаналітичні механізми як «універсальні»? А він власне один 
– механізм проекції: «Проекція може припускати перенесення дії в далеке минуле або віддалене 
майбутнє. Тому можливо досліджувати проекцію в міфі, що описує далеке минуле, або в науковій 
фантастиці, яка має справу з віддаленим майбутнім. Сюжети і дійові особи міфу та наукової фанта-
стики напрочуд схожі. По суті, час, місце або локальний колорит не такі вже важливі – важлива 
проекція як така» [5,94]. В цьому механізмі найважливішу роль відіграє проектна фантазія і однією 
з модифікацій цього універсального механізму є проектна інверсія. По суті, з таким універсаліст-
ським значенням психоаналітичного механізму проекції можна було б погодитися, але далі йде по-
яснення, яке, на перший погляд викликає подив, та надалі наводить на глибокі роздуми. Тут йдеться 
про здатність американської гуманітарної традиції взагалі, частково британської, адекватно сприй-
мати вчення і концепції континентальної Європи, тобто не в трансформованому і адаптованому для 
себе вигляді, про усічений варіант концепції міфу Леві-Строса ми вже говорили раніше. Дійсно, 
пояснюючи дію механізму проекції, Дандес так продовжує своє міркування: «Саме перенесення з 
реального в область фантазії дозволяє людському духу звільнитися від шор, відобразити свою вну-
трішню боротьбу і до кінця вичерпати хвилини страждань» [5,92]. Доречно тут поставити питання – 
що це ще за піднесено-ідеалістичний набір понять в стилі німецької романтичної традиції викорис-
товується американським ученим-емпіриком для пояснення функціонування психологічного механі-
зму проекції? Даний механізм характеризується транзитивністю, надіндивідуальністю та позачасо-
вістю, здійснюючи своє безпосереднє призначення переміщеннями людської фантазії на «стрілі ча-
су» або як «пряме перенесення внутрішніх психічних станів зовні» [5,93].  

Та далі, на основі аналізу емпіричного фольклорного матеріалу, він порахував явно недостат-
нім для пояснення дослідних даних задовольнятися тільки механізмом проекції. Для розширення 
його поля дії як поля розповсюдження безмежної за своєю суттю фантазії, Дандес запропонував 
його доповнити механізмом проектної інверсії. Тут звертає на себе увагу не лише понятійний ряд 
чи те метафоричне конструювання, яким він пояснює застосування механізмів проекції і проектної 
інверсії. Привернуло увагу, також, інше. Якщо звернутися до тлумачення цих механізмів у францу-
зькій психоаналітичній традиції, зокрема в «Словнику психоаналізу» учнів Ж.Лакана, – 
Ж.Лапланша і Ж.-Б.Понталіса [9,379-387], то відразу впадає в очі помітне спрощення розуміння дії 
цих механізмів американським дослідником міфології і фольклору. Так, проекція Дандесом визна-
чається як психічне утворення, яке «є більш-менш прямим переміщенням з області реальності в об-
ласть фантазії. Символічний код забезпечує благотворне перенесення реальної проблеми на підмос-
тки фантазії, де ця проблема може бути успішно вирішена» [5,92]. По суті справи, тут дається 
спрощене розуміння цього психічного механізму (не говорячи вже про явно зредуковане розуміння 
символу як коду), хоча Дандес і цитує тут Фрейда, в контексті можливості застосування механізму 
проекції до вивчення фольклору і міфологічного переказу: «По суті справи, я думаю, – говорить 
З.Фрейд, – що значна частина міфологічного світобачення, яке глибоко проникло навіть в новітні 
релігії, є не що інше, як психологія, що проектується на зовнішній світ» [5,77]. Але тут родоначаль-
ник психоаналізу, кажучи про механізм проекції, говорить як про деяку, хай і значну, частину сві-
тобачення, і до того ж про можливість застосування, оговорюючи при цьому масу додаткових умов 
його використання. Далі, роз'яснюючи своє розуміння проектної інверсії, американський дослідник 
(попутно відзначимо, що для нього, як і для всієї американської гуманітарної традиції, психологія і 
психоаналіз практично тотожні області знання – див. глибокі роздуми про їх суттєві відмінності в 
Лакана) знову звертається до досліджень З.Фрейда, який в своїй роботі 1911 року « Психоаналітич-
ні нотатки про один випадок параної, описаний в автобіографії» детально досліджує механізм пара-
ної і показує, як «твердження «Я ненавиджу його» за допомогою проекції трансформується в інше 
твердження: «Він ненавидить (переслідує) мене, що виправдовує мою ненависть до нього»[8,123-
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143]. «Я б назвав це перетворення «я ненавиджу його» в «він ненавидить мене» прикладом проект-
ної інверсії»[5,93] – резюмує свою позицію американський дослідник фольклору. 

Тоді, чи можна вважати проекцію, і в «чистому» і в модифікованому виді проектної інверсії, 
тим універсальним культурним механізмом, який дозволить пояснити все багатство емпіричних 
фольклорно-етнографічних даних, на чому наполягає в своєму дослідженні Дандес? І що міняє по 
суті «помітив» чи не «помітив» О.Ранк, що це дещо різні психічні механізми? Та хіба не про проек-
тну інверсію говорить Ранк в одному з розділів «Міфу про народження героя», не називаючи її ли-
ше подібним чином: «Як рушійна сила проекції ворожого ставлення героя до батька на самого ба-
тька можна розпізнати бажання героя виправдати самого себе, що виникло від неприємного усві-
домлення подібного ставлення до батька»? [7,190]. Більше того, механізм проекції у О.Ранка вклю-
чений в більш універсальний механізм, а саме в механізм розщеплювання чи в те, що сучасною 
психоаналітичною мовою називається проектною ідентифікацією: «Процес витіснення, який почи-
нається з проекції цього неприємного відчуття, продовжує розвиватися і за допомогою механізму 
розщеплювання знаходить вираження у досить своєрідних формах міфу про героя» [7,190].  

Задамося тут також іншим питанням, чи існує взагалі такий універсальний механізм, який до-
зволив би розглядати не якесь обмежене коло психічних феноменів, фактів і явищ, а практично по-
яснити весь простір людського існування? І чи не все рівно, як ми називаємо цей психічний меха-
нізм? Чи називаємо ми його проекцією, як в класичній едипальній теорії, представленій О.Ранком в 
«Міфі про народження героя», або проектною інверсією, на чому наполягає А.Дандес? Загальнові-
домо, що сюжет міфу про Едіпа універсальний, – син прагне позбутися батька, з метою оволодіння 
матір'ю, але щоб при цьому не «набути» нав'язливого, обтяжуючого, постійно переслідуючого по-
чуття провини, бажання дитини трансформується в образ батька, що намагається за всяку ціну поз-
бавитися своєї дитини. Аналізуючи сновидіння, індивідуальні прояви людської фантазії і міф як 
споріднені психічні утворення, Фрейд знайшов їх подібність не лише на рівні чистої зовнішньої 
схожості на рівні змісту і форми, але і на рівні механізму їх утворення. Але нас тут цікавить міф не 
тільки з позиції схожості зі сновидінням або індивідуальною творчою фантазією, скільки розуміння 
міфу як свого роду дискурсивного «колективного сновидіння», як колективного сну наяву або ко-
лективного фантазму, що проговорюється.  

Якщо проаналізувати визначення фантазму в словнику Ж.Лапланжа і Ж.-Б.Понталіса, то він 
ними визначається як «особливий продукт уяви, а зовсім не світ фантазій і не діяльність уяви зага-
лом»[9,552]. Більше того, фантазм як фантазія бажання має явно просторово-дискурсивні характе-
ристики, а саме є сценаріями, видовищами, послідовністю сцен; через промовляння суб'єкт постій-
но присутній в цих сценах; далі, зовсім не уявлення об'єкта стає метою суб'єкта, а сама по собі сце-
на, учасником якої він є; як спосіб вираження бажання фантазм стає і місцем, простором захисту, 
окремим випадком якого і є проекція; і, нарешті, всі ці внутрішні просторові захисти пов'язані з 
щонайпершою функцією фантазування і мізансценою бажання, в якій заборона через дискурс при-
сутня вже початково і формує сам спосіб виникнення бажання несвідомого [див. 9,555-556].  

Хоча О.Ранк і не називає міф колективним фантазмом, він близький до такого розуміння. Так, 
в розділі «Параноїдний характер міфу» він відзначає: «Механізм проекції, дія якого відбилася на 
інтерпретації акту народження, а також деяких особливостей міфотворення, в яких ми помітили 
схожість з відомими механізмами певних психічних розладів, дозволяє нам охарактеризувати міф 
як параноїдне утворення. Крім того, з параноїдним характером тісно зв'язана і властивість розщеп-
лювати те, що зливається у фантазії в єдине ціле» [7,190]. Тим самим, О.Ранк підводить нас до ідеї 
розгляду міфу як анормального феномена, що не вписується в звичні рамки таких оповідних текс-
тових форм як казка, легенда, епічна оповідь. У німецького дослідника міф цілком позбавлений 
елементів естетизації і романтичного ореолу, а, скоріш за все, є зашифрованою оповіддю про щось 
страшне і жахливе в людській природі, спроектоване на міфічні або напівміфічні персонажі богів і 
героїв. 

Повертаючись же до можливостей психоаналітичного «щеплення» до семіотики на матеріалі 
фольклору, зробленого А.Дандесом, не можна не відзначити цілком очевидні достоїнства виконаної 
ним роботи, але в контексті дослідження дискурсивних практик. Поза всяким сумнівом, фольклор 
як вид фантазії, містить проектний елемент як найважливіший, який дозволяє створювати численні 
проекції усередині самого змісту як свого роду проекції усередині проекції або за принципом «мат-
рьошки», що, безумовно, не може бути присутнім в самій структурі фольклорного тексту. Тому, 
Дандес цілком має рацію, коли стверджує, що «проектні процеси також присутні в кожному акті 
виконання і сприйняття фольклорного тексту» [5,102]. Але таку характеристику можна дати будь-
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якому виду дискурсу, будь-якому типу його мовної артикуляції, коли, якщо скористатися семіотич-
ною термінологією, «відправник» промовляє усно, а «одержувач» сприймає «повідомлення» на рів-
ні звукових образів, що розгортають уявлення фантазії за допомогою промовляння «внутрішньою 
мовою».  

Безумовно, заслуговує уваги і те положення американського ученого, що фольклор як верба-
льний вид дискурсу, будучизасобом проекції «робить можливим, якщо не стимулює, психологічні 
проекції учасників «фольклорної комунікації»[5,103]. Або те, що ми називаємо принципом «мат-
рьошки», а тут розгортання фантазії безмежне, що сприяє необмеженому збільшенню різного роду 
уявлень, наприклад, за типом «я думаю, що він думає про те, що я про це подумаю» і так до нескін-
ченного збільшення «ланок» подібного ланцюжка. Тому, разом з А.Дандесом можна навіть ствер-
джувати, що «якби фольклор не забезпечував соціально санкціоновану віддушину для проекції, він 
майже напевно припинив би існування. Якщо семіотиці призначено стати конструктивною наукою 
про знаки і символи, вона повинна прагнути також бути здатною аналізувати фантазію як таку» 
[5,103]. Тим, самим ми прийшли до висновку, що психоаналітична проекція в самому дискурсі є 
універсальною формою, свого роду універсальним психолінгвістичним і психокомунікативним ме-
ханізмом. В інтерпретації психоаналізу він має різні модифікації і споріднений з таким утворенням 
несвідомого як перенесення або трансфер. Саме проекція як універсальний комунікативний меха-
нізм, що формує і структурує просторові уявлення, має глибинну дискурсивну основу. Ця характе-
ристика в рівній мірі відноситься і до інших універсальних комунікативних механізмів несвідомого, 
– повторення (повернення), витіснення і вільної асоціації, – що мають також глибинну дискурсив-
но-просторову основу. А психоаналіз лише прочиняє таємниці «живої мови», яка одночасно і тран-
сцендентна, точніше трансперсональна, і іманентна, і полісемантична наявному існуванню людини. 
А несвідоме і є тією праформою мови, яку блискуче досліджував як міф у своїх знаменитих  чоти-
рьох томах «Міфологік» К.Леві-Строс та у  не менш знаменитих 26 книгах психоаналітичних семі-
нарів Ж.Лакан. 
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SUMMARY 
The present article deals with psychoanalysis of semantic appendix for semiotic construction of socio-
cultural environment. The author upholds the idea itself that without psychoanalysis it is impossible to 
construct any sort of semiotic environment: either linguistic structure or mythical, psychical structure or 
structure of human conduct. The deduced conclusion of this article is conveyed in the sis of  psychoanalyt-
ical conditionality? For all sorts of human tokens in the living process of individuals.  

 
        Д.Е. МУЗА  
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ВОСТОЧНОХРИСТИАНСКАЯ ЦИВИЛИЗАЦИЯ:  
СОБОРНОСТЬ КАК КОНСТАНТА ИСТОРИЧЕСКОГО БЫТИЯ 

 
В последнее время в макросоциальных исследованиях наблюдается рост интереса к социо-

культурным основаниям тех цивилизаций, которые с различной степенью «подготовленности» к 
новым историческим правилам игры, втягиваются в глобализационные процессы и занимают в них 
нестандартное (для себя) положение. Правда, при этом всерьёз обсуждаются два сценария их вхож-
дения в глобальную социоформу: либо на правах объекта, воспринимающего перманентные им-
пульсы из глобальной метрополии – консолидированного в военно-политическом, экономическом и 
культурно-информационном отношении Запада; либо на правах субъекта, который реанимирует 
собственные, во многом автохтонные трайбалистские, этнокультурные и конфессиональные ресур-
сы, – для адекватного (якобы) «ответа» на «вызовы» иных, более могущественных цивилизацион-
ных игроков. Или вхождения в историческую синхронию с той же западной цивилизацией, которая 
разметила мировое пространство на свой лад. Существует и «промежуточный» вариант, в виде тео-
рии и практики модернизаций, но из-за релятивности его результатов (напр. современная Турция, 
«застрявшая» в переходе из исламской цивилизации – в структуру западной) рассматриваемый в 
качестве вспомогательного.  

Отсюда напрашивается: современный этап социокультурной эволюции человечества, прелом-
ленный через принципы стадиальности, полилинейности и цивилизационной уникальности [1, с. 
65], может быть интерпретирован как этап более тесного контакта цивилизационных субъектов 
между собой на уровне символических (цивилизационных) кодов. Тем самым, проблема определе-
ния места той или иной актуально существующей цивилизации [2] в структуре мирового процесса 
упирается в содержимое цивилизационного кода, репрезентируемое как центральная культурная 
тема. Последняя находит объективации как в общецивилизационной морфологии, так и на уровне 
отдельных институтов и отношений. Поэтому в статье преследуется цель по выявлению одной из 
составляющих бытийно-исторического творчества восточнохристианской цивилизации – соборно-
сти. Последняя, со времен ранних славянофилов, представителей философии всеединства, 
С.Л.Франка, выражается и как социальный генотип, и как мифологема, и как категория социального 
бытия/ познания/ сознания, наконец, в качестве творческого задания для цивилизации. Этот разброс 
мнений дает повод ещё раз присмотреться к идее соборности в свете развиваемого нами тезиса о 
двух фундаментальных темах, поднятых и развитых восточнохристианской цивилизацией в рамках 
её исторического проекта – темы цельного человека и темы соборного единства. 

Переходя к аналитической части статьи, хотелось бы обратить внимание на парадоксальную 
ситуацию, сложившуюся вокруг темы соборности. Понимание того факта, что ход локально-
цивилизационной и общемировой динамики создал определенные проблемы во взаимоотношениях 
государств, входящих в «тело» цивилизации [3, с. 518-520], пока не приводит к концептуальной 
проработке (развертке) принципа соборности для решения актуальной задачи полноценной цивили-
зационной палингенесии. Авторы пишущие на эту тему, как правило, замыкают свой поиск на ис-
торико-философских реконструкциях [4], [5], [6], [7], или малопродуктивных повторениях-
констатациях уже известных положений [8]. Тем не менее, для некоторых интеллектуалов интуи-
тивно-достоверно то, что «сам Запад находится на пороге колоссального кризиса – кризиса индиви-
дуализма, – от которого нас уберегает до сих пор свойственная русскому человеку восточная об-
щинная традиция» [9, с. 31]. Следовательно, проблема соборности требует своей корректной пере-
формулировки (постановки) в рамках современных социокультурных трансформаций, и прежде 
всего, для разрешимости проблемы цивилизационной идентичности. Даже ссылка на противопо-
ложные социально-психологические ориентации в жизни украинцев и русских (индивидуализм и 
коллективизм – соответственно) [10, с. 62-64], не может понизить значимость задачи, ведь именно 
православие признано конститутивным в деле формирования и поддержания «единой социо-
психологической культурно-цивилизационной целостности» [там же, с. 49].  

На этом фоне выделяются и заслуживают внимания: а) концепция социокультурной динамики 
России А.С.Ахиезера [11], опирающаяся на идею  становления и смены систем нравственности, и б) 
концепция всемирно-исторического процесса с имманентными ему моделями соборной и антисо-
борной феноменологии, которую развивает В.И.Холодный [12]; в) концепция трех формаций рус-
ской христианской идеи – соборности, абсолютизма и тоталитаризма, предложенная 
А.Г.Ломоносовым [13].  Остановимся на них чуть подробнее.  
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Концепция А.С.Ахиезера интересна тем, что она демонстрирует оригинальную методику ис-

следования цивилизационной целостности как: 1) «промежуточной» цивилизации, застрявшей 
между традиционной и либеральной; 2) неорганического общества с расколотым самосознанием; 3) 
социума, подчиняющегося циклическому и линейному типам динамики с преобладанием «модифи-
цированного инверсионного цикла»; 4) «расколотого» типа культуры, способного к дезорганизации 
воспроизводственной деятельности и социальной энтропии (при недостатке рефлексии собственной 
деятельности). Для нашей темы важно, что российский автор вообще вводит в научный оборот – 
после работ философов начала ХХ века – понятие «соборного нравственного идеала». Но вопрос в 
том как он это делает и как содержательно его истолковывает в привязке к историческим реалиям.  

Согласно А.С.Ахиезеру, «соборный нравственный идеал» – это идеал горизонтальных отно-
шений, возникающих вследствие интеграции локальных миров (по горизонтали) [14, с. 457-460]. 
Генетически он связан с «синкретическим догосударственным Вечевым нравственным идеалом», 
но проявляет себя в цивилизационной истории в чистом виде один раз: от начала русской государ-
ственности – до этапа удельной Руси [11, с. 93-107]. Впоследствии он возрождается (вспомним о 
циклизме), но в гибридных формах – соборно-либеральный (в т.ч. реализованный в период от  
Александра II – до Николая II [там же, с. 244-351], и в эпоху «перестройки» [там же, с. 625-668]), 
или в форме псевдосинкретизма первых лет советской власти, [там же, с. 400-423]. При этом он 
настаивает на закономерном переходе соборного идеала к своей противоположности – идеалу авто-
ритарному. Оба идеала образуют «дуальную оппозицию» из которой, по сути, не был найден адек-
ватный выход ни ранее, ни сейчас. К примеру, в СССР «все соборные институты (советы, колхозы, 
профсоюзы, формы управления предприятием и т.д.) всегда с легкостью переходили в авторитар-
ные» [14, с. 457]. Но могло ли быть иначе, ведь «демократический централизм», активно насаждав-
шийся правящей партией, пронизывал все поры общества? Но как нам кажется, подход 
А.С.Ахиезера базируется на неверных посылках: во-первых, для него соборность – это взаимопро-
никновение индивидуальных монад, где личность, оказываясь под опекой «мира», без остатка «рас-
творяется в целом»; во-вторых, коль скоро нравственность – это основа культуры, то почему из со-
борного нравственного идеала элиминировано трансцендетное измерение соборности (присутствие 
Бога или Церкви в человеческих делах); в-третьих, сами принципы нравственного регулирования 
отношений, не между монадами, а личностями – носителями свободы (по Хомякову), попросту не 
раскрыты. Для этого нужен нравственно-сотериологический дискурс, или дискурс обожения 
(С.С.Хоружий), но материалистическая интерпретация их отсекает.  

Концепция А.Г.Ломоносова в этом отношении заметно выигрывает. Введя трансценденталь-
ное измерение в цивилизационную историю российский автор усматривает в ней не просто допол-
нительное измерение бытия, но истолковывает последнее в терминах имманентной трехэтапной 
драмы духовной жизни. «Сюжет» соборности в этой историко-цивилизационной драме просматри-
вается от Киево-Русского периода до модернизации России Петром I. Согласно Ломоносову, ос-
новная интрига, связанная с реализацией принципа соборной жизни Руси – России (включая Укра-
ину как её органическую часть), разворачивалась хотя и разворачивалась вокруг оси «власть» – 
«народ», но в пределах двух «конечных форм самосознания» – церковного и государственного. А 
поскольку единое для этих институтов и внутренних субъектов цивилизации смысловое поле опре-
делялось характером веры, языком и дерзанием нравственного абсолюта, то раскол, «порча» могут 
быть объяснены эндогенными факторами. Совершенно справедливо А.Г.Ломоносов замечает: ду-
ховное завещание Византии было актуализировано в политической форме («Москва – Третий Рим») 
[13, с. 172-173]. Но она содержала в себе соборность как практику: а) опеки единоверцев (пребыва-
ющих за пределами геополитической ниши Московского централизованного государства, т.е. во 
вне); б) защиту истиной веры, нравов и языка (внутри цивилизационного пространства); в) создания 
консенсуса «власти» и «народа» вокруг вселенского проекта.  

Именно последний пункт потребовал наибольших политических рационально-волевых уси-
лий, и, по сути, подорвал покоящуюся на духовно-этической связи соборность: абсолютизм, водво-
рившийся с реформаторством Петра I, стал отрицанием «аморфного единства государства, церкви и 
русской земли в целом» [там же, с. 179]. Это – отрицательная форма соборности. Скрепление слож-
ного общества внешними имперскими обручами вызвало ответную реакцию в виде протестно-
революционализирующих актов. Но следующая фаза – фаза тоталитаризма как синтеза первых двух 
вариантов соборности, идеально-безклассового (как казалось большевикам) структурировавшая 
социальности, обернулась полным социальным крахом. Почему? – ответ на этот метаисторический 
вопрос мы вряд ли найдем у А.Г.Ломоносова считающего, что соборность русской цивилизации – 
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качественно особенна. Не зря в его концепции  проглядывает идея последовательной рационализа-
ции истории, которая лишает соборность статуса константы цивилизационного бытия. Иначе чем 
объяснить особую симпатию к идее прав человека, этой новой (на самом деле латентной универ-
сальной парадигме, востребованной временем из цивилизационной психеи!),  панацее , содержа-
щуюся в его работе?     

По ходу заметим, что другой известный российский автор – В.Н.Сагатовский, размышлявший 
над русской культурно-антропологической загадкой, в своё время дал такое её толкование: «основа 
русского идеала человека – это человек соборный, поведение которого основано на изнутри иду-
щей, органически добровольной, любовью обоснованной взаимодополнительности свободы и 
единства». Не «свобода – от», не своеволие и бесконечная самореализация Единственного, но «сво-
бода – для», самореализация в со-творчестве, добровольная самоидентификация с целостностью 
мира и культуры, добровольное (сверх-правовое и вне-выгодное) принятие Другого, не рассматри-
ваемые как рабство или договор-компромисс, но идущие от любви к миру: не «знание – сила» 
(«знание – власть», но любовь» [15, с.38] (курсив – В.С.). Подобная дефиниция представляется осо-
бенно важной, ведь она выбраковывает подделки под соборность и обрисовывает её аутентичный 
макет. Кроме того, она учитывает не только рационализацию соборного принципа (идущую от 
А.С.Хомякова), но и учет иррационального слоя соборного бытия, который не может быть уложен в 
рациональную форму суждения.   

Примечательно, что В.И.Холодный, длительное время изучающий феномен соборности пыта-
ется транскрибировать её фактуру через указание на иррациональную природу таковой: соборность 
– субстанция человеческого существования, иррациональное духовно-целостное самопонимание, 
интегрирующее в себе архетипический ценностный опыт и ориентирующее людей на свободное 
всечеловеческое единение [12, с. 27]. Думается, что в этом определении содержится не только он-
тология, эпистемология, антропология и социология соборности, но её этика и аксиология. Тем са-
мым, формально задан её системный конструкт с системообразующим элементом в виде духа и его 
атрибуций. Разумеется, духа коллективного, не подавляющего и не упраздняющего индивидуаль-
ной формы развертывания и его носителя. Этот довод просматривается у Холодного тогда, когда он 
апеллирует к «соборной цивилизации», потенциально охватывающей всё человечество, актуально 
же те социумы, которые  живут в логике воспроизводства соборности через соборное самополага-
ние и самопонимание.  

Если следовать аналитике оснований бытия «соборной цивилизации», проделанной 
В.И.Холодным, то нужно признать, что цивилизационная история как история формирования инте-
грирующих ткани общества структур соборности, подчинялась трехфазовому алгоритму: мифоло-
гического, религиозного и секулярного конституирования. Тем не менее, в своем наиболее креа-
тивном (для Истории) возрасте, цивилизация «колебалась» перед выбором четырех моделей: 1) ре-
лигиозно-этнической (Н.Я.Данилевский, И.С.Аксаков); 2) религиозно-антисоборной 
(К.Н.Леонтьев); 3) религиозно-соборной, нацеленного на всё человечество (Ф.М.Достоевский, 
В.С.Соловьев); 4) секулярно-общинной (А.И.Герцен, Н.Г.Чернышевский и др.) [12, с. 371-372]. В 
реальной феноменологии истории возобладал последний вариант, к тому же получивший мощную 
идеолого-теоретическую рецепцию марксизма (в ленинской редакции). Эта модель, в свою очередь, 
несколько раз была реформирована И.В.Сталиным, Н.С.Хрущевым, Ю.В.Андроповым), – вплоть до 
её ниспровержения антисоборным «либералократическим» вариантом цивилизационного бытия. 
Наверно эта тенденция не выглядит странной в свете тезиса о переосмыслении парадигмы макрои-
дентичности, в результате которого любая коллективная идентичность – ненужная фикция. Тем бо-
лее, это сверхактуальная проблема для государств, некогда физически входивших в цивилизацион-
ное пространство и это пространство стремительно покидающие. Неудовлетворенность символиче-
ским кодом цивилизации в решении модернизационных проблем, подтолкнуло эти государства к 
поиску иных форм идентичности: национальной, субрегиональной (европейской) и трансрегио-
нальной (глобальной) идентичностей.  

Для того чтобы понять этот метаморфоз соборности («мира миров») – либо к антисоборности, 
либо к псевдособорности необходимо уточнить схему В.И.Холодного. В ней, кроме всего прочего, 
не нашлось места евразийской цивилизационной программе объединения этнокультурных субстра-
тов в соборный организм, хотя ранние евразийцы, Л.Н.Гумилев, а в наши дни такие авторы как 
В.Кожинов, А.Дугин, Л.Новикова, Э.Кульпин, убедительно показали ретроспективно-
проспективную реалистичность этого проекта. Заметим, что Гумилев при описании этнических 
процессов создания евразийской империи (четвертый вариант объединения Евразии, когда в её со-
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ставе оказались русские и финно-угорские племена, тюркский этнос и монголы), указал на основ-
ной принцип их объединения – соборность, выражавшуюся в «первичности прав каждого народа на 
определенный образ жизни» [16 с. 255], но в глубинно связанную с исторической перспективой 
православного христианства. Отсюда –  эффект «положительной комплиментарности» этносов, со-
ставивших суперэтнос или русскую цивилизацию. Э.В.Кульпин же акцентировал внимание на 
культурно-цивилизационной, органической преемственности Российской империи по отношению к 
Золотой Орде, выражавшуюся, в частности, в заимствовании молодым государством политико-
правовых инструментов регуляции хозяйственных вопросов [17, с. 122-127].  

Но главное, что не предусмотрел в своей реконструкции В.И.Холодный, так это леонтьевскую 
постановку проблемы соборности, которая имеет прямое отношение к ценностной спецификации 
совместного бытия в рамках цивилизации. Эстетически понимавший Историю К.Н.Леонтьев одним 
из первых узрел свертывание субстанциальной (религиозно-культурной в своей основе) идентично-
сти западного мира и заменой её на унифицированный статусно-функциональный вариант. Эта его 
догадка изложена в работе «Средний европеец как идеал и орудие всемирного разрушения», кото-
рая может рассматриваться как прогностика антисоборности. Избавление же от эгалитарно-
либерального прогресса с его пошлым буржуазно-однообразным будущим русский консерватор 
связывал с общинным принципом, поскольку сохранение в эмансипированной России поземельной 
(«земской») общины, есть залог подлинно охранительных мер: «общинное владение землею преду-
преждает пролетариат» – неотъемлемый элемент буржуазных социально-политических отношений 
и их модификаций [18, с. 168-169]. Но в отличие от С.В.Хатунцева [там же, с. 170-172], считающе-
го, что Леонтьев нашел альтернативу «деспотизму богатства» (диктат плутократии) и «деспотизму 
многолюдства» (крайности демократии), этими Сциллой и Харибдой западной цивилизации, – на 
социально-политическом пути, мы находим у русского консерватора религиозно-соборный вариант 
обоснования необходимости общины. «Когда мы говорим – не либеральным, мы говорим тем же 
самым не капиталистическим, менее подвижным в экономической сфере построениям; а самая не-
подвижная, самая неотчужденная форма владения есть бесспорно богатая, большою землею владе-
ющая община, в недрах своих не равноправная относительно лиц, её составляющих» [19, с. 423] 
(курсив – К.Л.). Но эталоном такой общины, способной сохранить самобытную социоструктуру 
цивилизации, для него была община афонских монахов, о которой он знал не по наслышке.  

Заметим, что именно на Афонской горе существует традиция складывания фрагментов печа-
тей отдельных монастырей (греческих, болгарских, русских, сербских и др.) в одну печать, выра-
жающую христианский соборный принцип единомыслия в главном. При этом «равенство нерав-
ных» есть онтологически предзаданный макет отношений, генетически восходящий к отношениям 
Лиц Святой Троицы, апостольской общины и т.д. Этот макет по сути дела становиться основой ир-
рационального самопонимания о котором настаивает В.И.Холодный. Но воспроизведение этой 
универсальной структуры возможно при выполнении главного метафизического условия личного и 
социального бытия – свободы, т.е. свободного волеизъявления в своем отношении к Богу, создан-
ному Им миру, сложному социму с его гетеро-онтологией, полиструктурной истории и её смыслу. 
В противном случае, мы будем иметь дело с псевдособорной, онтологической пародией общины – 
советскими колхозами или бригадами коммунистического труда, профанирующими исходный 
принцип его заменой на идеологический проект классово-трудового, санкционированного «отцом 
народов», гармоничного общества. Но как оказывается, противоречивого и по форме (ибо сослов-
ность российской империи несопоставимо с подобными структурами  СССР), но главное по содер-
жанию типа связи между внутренними субъектами «советской цивилизации».  

Вывод. Таким образом, можно предположить, что соборное бытие восточнохристианской ци-
вилизации определяется не столько самополаганием себя в качестве соборного таки субъекта, 
сколько основанием формирования подобной бытийной перспективы совместной жизни-в-
святости. Архетипически соборность восходит к экклесиологической норме (сама Церковь, мона-
стырь как «открытые» в мир структуры) и только при её признании она становиться константой 
цивилизационного строительства. В том же случае, когда происходит подмена нормы (внутреннего, 
духовного единения) – псевдонормой, цивилизация обрекает себя на сомнительное воспроизвод-
ство и творчество. Не говоря уже об антисоборной нормативистике с её либерально-правовыми 
паллиативами.     
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SUMMARY 

This article is devoted to the problem of the sobornost as a constant (form) of  historical being. Sobornost 
is analyzed on a background of form historical exictence of historical subject: pseudosobornosty and an-
tisobornosty.   
 

І.І. КОВАЛЕНКО 
 

УЯВЛЕННЯ ПРО ДУХОВНІСТЬ В АНТИЧНІЙ ФІЛОСОФІЇ 
 

Постановка проблеми. Поняття „дух”, „духовне” належить до числа таких, що можуть слугу-
вати своєрідним дзеркалом найфундаментальніших світоглядних настанов різних історичних епох, 
національних культур, філософських традицій, правової культури. Розмаїття точок зору на сутність 
духовності, її структуру, зв’язок з іншими проявами людської індивідуальності (волею, інтелектом) 
яскраво представлене в античній філософській традиції. 

Необхідно зазначити на початку, що тема духовності присутня вже на етапі міфологічної сві-
домості людства. Так, в ранньокультурних текстах простежується сполучення космологічних, есха-
тологічних, легендарних компонентів зі значним об’ємом різноманітних поведінкових та світогляд-
них регулятивів. Така галузь міфології стала основою, на якій сформувався філософський дискурс. 

Якщо в міфологічній літературі можна вбачати окреслення „духовності” як слідування пев-
ним ціннісним орієнтаціям, і кожний такий акт вважався становленням та ствердженням ідеального 
в людині, то перші філософські праці містили вже й перші критичні розгляди цього питання. Ме-
тою даної статті є розгляд поняття духовності в античній філософії. 

Так, Платон в „Федоні” вказує, що акт самозречення є єдина можливість отримання достовір-
них знань в фундаментальних аспектах: „…достигнуть чистого знания чего бы то ни было мы не 
можем иначе, как отрешившись от тела и созерцая вещи сами по себе самою по себе душой… А 
пока мы живы, мы тогда, по-видимому, будем ближе всего к знанию, когда как можно больше 
ограничим свою связь с телом и не будем заражены его природою, но сохраним себя в чистоте до 
той поры, пока сам Бог нас не освободит." [1, С. 18]. Цей вислів дозволяє говорити про усвідомлен-
ня демаркації між сенсибельним світом та першоосновою буття. Хоча деякі дослідники, Б. Рассел 
зокрема, віддають у цьому першість Піфагорові, вважаючи що саме з нього „начинается вся конце-
пция вечного мира, доступного интеллекту и недоступного чувствам." [2.]. 

Дійсно, піфагорійське вчення містило постулати безсмертя душі, реінкарнації (у тому числі й 
в тіла тварин), а разом з тим математики як особливого містичного типу пізнання. За Піфагором, 
пізнання чисел забезпечувало пізнання першооснови світу, а заняття математикою – катарсис душі і 
можливість наступного пригадування колишнього життя [3, С. 458]. Однак ми вважаємо, що подіб-
ний світогляд, хоча за суттю й виражається в інтенціях до належного (а не сущого) буття та, безсу-
мнівно, належить до філософії, але за формою піфагорійська доктрина має низку протиріч. 

Так, наприклад,  спостереження за цифрами здатне підштовхнути людину до рефлексії влас-
ного буття, проте духовність не передбачає жодного іншого предмету розгляду, ніж власне життя та 
його сенс. Визначення ж об’єктом законів поведінки цифри (навіть з аксіологічною підосновою 
з’ясування одвічних начал в самому собі), на наш погляд, формує певну однобічність. 
А.С. Богомолов вказував, що: "В естествознании или математике связь последующей стадии разви-
тия знаний с предшествующей может быть более или менее непосредственной, даже однозначной, 
во всяком случае там, где одно открытие становится возможным лишь благодаря предшествующе-
му. В философии такое "принудительное" отношение, как правило, просто невозможно, что объяс-
няется спецификой этой формы теоретического познания". [4, С.239]. Слід також зазначити, що 
концепція піфагорійців перетерпіла й внутрішню кризу. Божественність чисел та їхніх співвідно-
шень розсипається при з’ясуванні того, що пропорції саме досконалих (божественних) фігур квад-
рату й кола не виражаються ні цілими, ні раціональними дробами.  

Процес формування власне філософського дискурсу духовності започаткований софістами. 
Зовнішній радикальний суб’єктивізм приховував принципово новий підхід до проблеми духовності. 
Людина є духовною не тому, що здатна розвивати здібності до розуміння позачуттєвих законів, а за 
правом свого народження.  

Філософія Сократа реалізувала софістичні передумови в якісно іншій парадигмі. Своєрідність 
сократівської філософії в тому, що міркування над основами буття здійснювались як власна рефле-
ксія, як вирішення питання про власний сенс життя. Знак рівності, що його поставив Сократ між 
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цими двома процесами, на наш погляд і є тією точкою, в якій перехрещуються філософська, релі-
гійна та будь-яка доступна людству духовність.  

Сократ аргументовано показав, що не існує прямого визначення доброчесності. Така чеснота 
не зводиться ані до богоугодного, ані до справедливого [5, С. 302, 8в]. Наступна ідея Сократа поля-
гає в тому, що дефініції основних етичних категорій безпідставні. Головні духовні якості людини 
неможливо заключити у найближчій рід та видову відзнаку. Глибока сократівська рефлексія смис-
ложиттєвих категорій дозволила виявити граничну складність фіксованого, однозначного визна-
чення „духовності”. Наповнення смислом цієї категорії здійснюється не за допомоги тексту, а за 
допомоги життя. Похідною ж від цього стає доктрина (що її активно критикував Аристотель) єди-
ного коріння у знання та чесноти в людині. Мудрець не в змозі вчиняти не доброчесно, вірно й зво-
ротне:  чеснота – показник знання. 

Центральний концепт філософії Платона – „теорія ідей”, згідно з якою предметний, чуттєво 
сприйнятий світ є лише відображенням істинного ейдетичного буття – сформував у наступній євро-
пейській філософській рефлексії ототожнення ідеального з духовним, що імпліцитно виникло з по-
ложення про збагненість ідей однією лише душею. Так, прибічники філософа розвинули теорію 
ідей в містичну традицію платонізму, а критика вчення Аристотелем сформувалась по суті в цілісну 
етичну концепцію. 

Життя, в якому людська душа керується розумним началом, розкривається Аристотелем в 
„Етиці к Нікомаху”: "И если ум в сравнении с человеком божественен, то и жизнь, подчиненная 
уму, божественна в сравнении с человеческой жизнью", так как "ибо так он будет жить не в силу 
того, что он человек, а потому, что в нем присутствует нечто божественное…" [6, С. 283-1177В]. В 
чувственном мире стремление, восхищение живых существ, которые побуждают к действию явля-
ются манифестацией Бога. Уместен вопрос: если действие – проявление человеческой жизни, а ра-
зумные действия – наиболее благостны, то какое действо Аристотель считает самым высшим? 
Ответ находим в "Метафизике": "Ум мыслит сам себя, если только он превосходнейшее и мышле-
ние его есть мышление о мышлении" [7, С. 316]. За допомоги суто розумової дії людина здатна 
уподібнитися божественному. Уподібнитися щодо безсмертя та безособовості, однак у такому ви-
падку згинає індивідуальна душа, яка не є вічною в парі „розум – душа”. Доки ж людина обумовле-
на душею, тобто є індивідуалізованою, щастя для неї полягає у внутрішній закономірності душі, 
прагне до своєї межі – споглядального „нусу”.   

Філософом запропоноване достатньо об’єктивоване мірило чесноти, що сформульоване пра-
вилом „золотої середини”:"это середина между двумя видами зла – избытком и недостатком" (там 
же, 1107а). Сформована  за цією доктриною людина іменується Аристотелем „величавою”, яка 
"проявляет себя прежде всего в отношении к чести; вместе с тем и в отношении к богатству, и к 
власти государя, и вообще ко всякой удаче и неудаче он, как бы там ни было, будет вести себя уме-
ренно. Его нелегко удивить, ибо ничего не кажется ему великим склонен владеть прекрасными и 
невыгодными вещами, а не выгодными и для чего-либо полезными". Такі параметри духовного іде-
алу Аристотеля доповнюються й певними частковими якостями: "он не обсуждает людей, в движе-
ниях... неспешен, голос у него глубокий, а речь уверенная" (там же).  

Розвиток цієї теорії призвів Аристотеля до того, що він заключив людину у рамки політичної 
тварини. Філософ також відмовляє людській душі в безсмерті (хоча й не заявляє про це прямо). Та-
кож, якщо порівняти платонівську людину з аристотелівською то останній явно бракує аксіологіч-
ного аспекту. 

Плотін в історико-філософській літературі фігурує як останній філософ Античності. Частково 
через те, що він увібрав чимало ідей вже згаданих попередників, частково тому що був свідком за-
родження християнства. Ним також створено першу концептуально цілісну філософію духовності. 
В якості онтологічної основи Плотін використав платонівську теорію, що дозволило йому сконцен-
труватися на певному сегменті філософствування. Подібно до того як філософія Сократа виникла з 
опонування софістам, плотинівська концепція протиставляється гностичній через предмет тракту-
вання праць Платона. Гностична духовність – переконання в необхідності утекти з даного людині 
тлінного, нижчого світу, що не несе печаті Бога-творця. Цей світ, за гностиками, є полігоном для 
спокутування, в якому немає нічого прекрасного, жодної благості. Враховуючи ступінчастість бут-
тя, що, за Плотіном, розгортається за схемою „Єдине – Розум – Душа - Тіло” з пропорційним зни-
женням блага й розумності, філософ переконує в помилковості щодо недосконалості світу. 

Прийняття такої онтологічної структури забезпечує „всевишність” Бога, саме у співвідношен-
ні з будь-чим людським й досконалість кожного окремо взятого ступеня. 
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Бог, як і всі нижчі іпостасі буття, творить наступний онтологічний пласт за допомоги над-

лишку блага та осмисленості. Наслідком цього стає твердження про принципову неможливість тра-
нсформації тілесної природи у вищестояще людське буття. "[Для гностиков], согласно их учению, 
(в этом мире) нет ничего прекрасного, [то есть добродетели, чести, справедливости]; они, дескать, 
намерены преследовать совсем другую цель. Впрочем, для "уже познавших", [как они себя вели-
чают], нетрудно, дескать, выйти за пределы этого мира и устремиться прямиком к намеченной це-
ли, а устремившись, сразу достичь ее: ведь они  [по их словам] – "пришельцы из божественной 
природы". [8, С.151]. Плотинівський „нус”, що зазвичай перекладається як „розум” (другий елемент 
в ієрархії) важко однозначно вважати інтелектом. Наближеність до божественного спонукає визна-
чити його словом „дух”, проте з певною поправкою на розумову реєстрацію. Скоріше, це синтез 
божественного потенціалу в людині та розумної здатності фіксувати в собі такий потенціал з мож-
ливістю спільного вимірювання його з іншими аспектами світобудови. Живучі на Землі за верхо-
венства нусу, плотинівська духовна людина, на відміну від гностичної, не руйнує індивідуальну 
душу, а діє на благо їй. Нус – не грубе, демонічне через його позаземну силу й активність начало, а 
здатність одухотворяти душу в її земній подорожі, не завдаючи їй шкоди. Нус дозволяє душі розг-
лядіти в течії життя, що він є співприродним Єдиному, це неминуче приводить до любові та тяжін-
ню з її боку. "В душе же нашей есть нечто, всегда [обращенное] к тамошним [началам, т.е. к уму и 
единому, вверх], есть нечто, [обращенное] к здешним [вниз], и есть середина между ними. Но при-
рода души едина, хотя способностей у нее много. У нее есть удивительная способность: просто со-
зерцая то, что выше не, она тем самым упорядочивает [космос] наилучшим образом" [там же, 
с.141]. душа очищається, міцніє та підготовляється до сприйняття горнього. Гностичний же тип ду-
ховності, що споконвічно визначає себе вищим за обумовленості не тільки пересічного розуму, але 
й плотинівського нусу, за Плотином, перешкоджає необхідній душевній праці. Якщо плотинівська 
духовність щодо гностичної, стоїстичної та кінічної доктрин можна вважати диференціацією, то 
порівняно з аристотелівською такі відмінності  характеризуються як дивергенція. За Плотиком, ду-
ховність – уподібнення до світової душі, а тому цьому явищу неможливо приписати „аристотелів-
ські” чесноти. Розважливість (жертвування теперішнім заради задоволення у майбутньому), муж-
ність, що передбачає наявність небезпеки – суть предикати суб’єкта, обумовленого зовнішнім, у 
тому числі подібними до нього самого суб’єктами. Послідовник Платона посилається на основопо-
ложника течії: „Платон говорит, что уподобление есть бегство к богу от здешнего. Называя при 
этом добродетели "Государства" не просто добродетелями, но политическими добродетелями, а в 
другом месте называя все добродетели очищениями, он ясно дал понять, что есть два вида доброде-
телей, и что уподобление он полагает не в соответствии с политической добродетелью” [9, С. 143.]. 
За Плотіном, мислення, цнотливість, мужність, справедливість – передумови формування духовно-
сті. 

Розмежування духовності, що представлена в філософії Плотіна, як з морально-етичними по-
стулатами Аристотеля, так і з підосновою дій героїв міфології має сутнісний характер й обумовлює 
визначення цієї доктрини як сформованої філософії духовності. Аргументується це, у тому числі, й 
плотинівським міркуванням про нетотожність очищення й чесноти (очищеності). "Надо ей, значит, 
очистившись соединиться (с действительным благом) Соединяется же, обратившись. Однако после 
очищения она начинает обращаться? Нет, после очищения она уже обратилась. И обращение значит 
добродетель? Нет, возникающее у нее из обращения" [там же, С.145]. 

Таким чином, Плотіном обумовлено відмінність між кінцевою метою духовного становлення 
й прагненням до її досягнення, яке й є духовністю. Поряд з цим філософу також належить твер-
дження про іманентність духовності людській душі. Духовність дозволяє уподібнитися тому, що є 
вищим за чесноту, за принципом „подібного неподібному”, а не повсякденного „побідного подіб-
ному”. Тут доречно вказати, що філософія Плотіна увібрала в себе певні риси християнської докт-
рини, що зароджувалась. Три століття по тому християнський неоплатонік Діонісій Псевдо-
Ареопагіт розвине плотинівську духовну концепцію про твердження про „неподобну подобу” між 
Богом та твар’ю божою  [10]. 

Отже, в античній філософії людина – це мікрокосм, який сполучає в собі всю світобудов, на-
даючи йому сенс. Тому й проблема духовності є однією з ключових для античної філософії. У най-
загальніших рисах духовність людини в античній філософії розумілась як її здатність усвідомлюва-
ти себе частиною великого космосу, вчиняти згідно зі знаннями про цей світ. Сутність же духу роз-
глядалась в двох планах – в релігійному та філософському розумінні цього поняття. Філософія тра-
ктувала його як розум, а релігія – як силу вищого життя та уособлення цілісного розуміння життя. 
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SUMMARY 
The article is devoted to understanding of phenomenon of spirituality in antique tradition. Demonstrated 
the evolution of opinions from nature-philosophy to latest antiquity. 
 

И.Г.  УТЮЖ  
 

ОБРАЗОВАНИЕ ВЗРОСЛЫХ В ИНДУСТРИАЛЬНОМ ОБЩЕСТВЕ:  
ИСТОРИКО – ФИЛОСОФСКИЙ АСПЕКТ  (продолжение) 

 
В предыдущих статьях данного сборника мы уже обращались к проблеме образования взрос-

лых и начали рассматривать историко-философский аспект этой проблемы [1, 102-107]. В данной 
статье хотелось бы продолжить исследование проблемы и уже остановиться на анализе образова-
ния взрослых в индустриальном обществе. 

С развитием индустриального общества впечатляющая картина технического прогресса про-
сто не могла не привести представителей самых различных наук к идее развития. Эта идея плодо-
творно реализуется в биологии (эволюционизм). В сфере философии мы находим эту идею у 
Г.В.Ф.Гегеля, К.Маркса и О.Конта. Именно последний из названных мыслителей наиболее после-
довательно провел мысль о развитии в сфере  педагогики. Можно сказать, что именно теория трех 
стадий в развитии интеллекта О.Конта лежит в основе большинства педагогических концепций ХIX 
и ХХ века, в том числе – в основе советской позитивистской концепции образования, лишь отчасти 
модернизированной А.В.Луначарским.  

Согласно О.Конту, каждый индивид, проходя путь от младенчества до взрослого состояния, в 
интеллектуальном отношении повторяет тот путь развития, который прошло все человечество: от 
теологической стадии к метафизической и далее – к позитивной. Образование ребенка плавно пере-
ходит, таким образом, в образование взрослого. Позитивистская политехническая школа должна 
образовывать молодежь. Но еще важнее, по О.Конту, “высшее народное образование”, которое 
должно распространиться в пролетарской среде и дать позитивизму мощную социальную поддерж-
ку, а общество избавить от революционных потрясений, вызванных столкновениями людей с отста-
лым – религиозным и философским – мышлением.  

Основные черты такого позитивистского образования – как в замысле О.Конта, так и в его 
практической реализации в СССР – нам ещё предстоит подробно рассмотреть в следующих статьях. 
Но кратко отметим – это подражание опыту Политехнической школы в Париже, отказ не только от 
философии, но и от гуманитарного знания как неточного, ориентация на “опытные” и точные науки 
(математика, физика, химия, биология) стремление создать социологию как “социальную физику”, 
то есть науку, основанную строго на наблюдаемых фактах и их математическом подытоживании 
(статистике), избегая всякого теоретизирования. 

Вместе с тем следует подчеркнуть, что О.Конт создавал свою позитивистскую педагогику как 
средство преобразования общества. Он тоже рисовал картину “идеального государства”, однако 
управлять им должны были не философы, как у Платона, а “индустриалы”, руководители промыш-
ленных предприятий и инженеры. Рабочие же, как предполагалось О.Контом, должны были овла-
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девать “научным мировоззрением”, но отнюдь не для того, чтобы затем, используя полученные по-
зитивистские знания, встать у руля государства или хотя бы у руля  промышленного предприятия. 
Овладение позитивистским мировоззрением, изучение точных наук должно было занять досуг ра-
бочего и способствовать повышению его общего культурного уровня, что, в свою очередь, положи-
тельно скажется на его квалификации. 

Иными словами, позитивистская педагогическая концепция О.Конта с самого начала заду-
мывалась как обоснование образования взрослых для их адаптации к индустриальному обществу. 
Именно по этой причине она сразу же пришла в конфликт с марксистской концепцией образова-
ния взрослых: марксисты собирались учить рабочий класс прежде всего политэкономии и соци-
альным наукам, чтобы раскрыть его историческую миссию – завоевание политической власти и по-
строение социализма. 

Эти две основных концепции образования взрослых столкнулись в борьбе за влияние среди 
рабочих уже в шестидесятые годы XIX века. 7 июня 1866 года К.Маркс писал Ф.Энгельсу: “Я шту-
дирую теперь, кроме всего прочего, Конта, потому что англичане и французы так много кричат об 
этом субъекте. Их подкупает в нем энциклопедичность, синтез. Но по сравнению с Гегелем это не-
что жалкое (хотя Конт превосходит его как специалист в области математики и физики, т.е. превос-
ходит в деталях, ибо в целом Гегель бесконечно выше и здесь). И этот дрянной позитивизм появил-
ся в 1832 г.” [2, 197]  

В Украине продолжение этого спора между позитивизмом и марксизмом о сущности образо-
вания взрослых нашло свое выражение в противоборстве двух стратегий. Одна из них заключалась 
в том, чтобы всемерно распространять в обществе научно-технические знания, используя для этого 
как ведущих ученых и инженеров, так и специальных лекторов, призванных формировать у рабо-
чих позитивистское пролетарское мировоззрение. Среди большевиков сторонниками последнего 
были А. А. Богданов и А. В. Луначарский. Другая стратегия была представлена В. И. Лениным. Он 
полагал, что образование рабочих должно стать подготовкой их к пролетарской революции. Поэто-
му необходимо сосредоточить внимание на социальных дисциплинах, прежде всего марксистской 
философии, научном коммунизме и политической экономии. Школой для рабочих должна стать 
партия, а не какая-то отдельная от нее образовательная организация. В. И. Ленин сравнивал партию 
с большой школой – низшей, средней и высшей в одно и то же время. В этой школе пролетариат, по 
мысли В. И. Ленина, обучался “ начаткам знания и начаткам самостоятельной мысли”, чтобы затем 
подняться на более высокие ступени развития [3, 358]. 

Обе стратегии образования взрослых нашли своих активных сторонников в рабочей среде. 
Пролетариат крупных промышленных центров в начале ХХ века связывал со знаниями возмож-
ность существенно улучшить свои жизненные перспективы. Тот, кто избирал позитивистское обра-
зование взрослых, надеялся добиться этого в рамках существующих общественных отношений, тот, 
кто избирал марксистское образование, надеялся на пролетарскую революцию.  

Так или иначе, а образование, ориентированное на взрослых, стремились получить в первую 
очередь высококвалифицированные рабочие – металлисты, полиграфисты, печатники. О социаль-
ном  портрете  рабочего, который активно включался в образование взрослых и становился  его эн-
тузиастом, мы можем судить по воспоминаниям рабочего-большевика С.Канатчикова: 

“ Как только рабочий становился сознательным, его не удовлетворяла окружающая среда, он 
начинал ею тяготиться, стремился общаться только с себе подобными и пытался проводить время 
более осмысленно и культурно. С этого момента и начинается его личная трагедия. Если это был 
пожилой семейный рабочий, у него сейчас же возникали конфликты в семье, в первую очередь с 
женой, чаще всего отсталой, малокультурной. Она не понимала его духовных запросов, не разделя-
ла его идеалов, боялась и ненавидела его друзей, ворчала на него и ругала за непроизводительные 
расходы на книжки и другие культурные и революционные цели, а главное – опасалась лишиться 
кормильца... Если это был молодой рабочий, он неизбежно вступал в конфликт с родителями... На 
этой почве у сознательных рабочих создавалось отрицательное отношение к семье, к женитьбе и 
даже к женщине. На всякое соприкосновение с девицами смотрели как на покушение на его личную 
свободу и на потерю товарища для дела революции” [4, 21].  

Итак, две наиболее активные стратегии образования взрослых в городах проводились позити-
вистами и сторонниками марксизма. Однако их образовательными акциями дело, разумеется, не 
исчерпывалось. Пионерами образования взрослых в Украине были народники, предпринявшие мас-
совые “хождения в народ”, однако царскому правительству быстро удалось пресечь эту активность. 
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Однако наследники народников – эсеры продолжали заниматься образовательной деятельностью 
среди взрослых как на селе, так и в городах.  

Украинские либералы, в особенности – кадеты, также имели свою развитую стратегию обра-
зования взрослых – тем более, что в руководстве этой партии было особенно много выдающихся 
деятелей образования.  

Либералы обладали денежными средствами, которые позволяли приглашать ведущих пред-
ставителей столичной интеллигенции для выступлений перед рабочими, а также обширным ауди-
торным фондом и самыми современными техническими средствами обучения. А.В.Жданков и 
В.А.Уланов отмечают в этой связи:  

“ Большой интерес у рабочих встречали публичные лекции, с которыми выступали либераль-
ные профессора, литературные критики, врачи, студенты ... Эти лекции были, как правило, хорошо 
подготовлены, тематика их была самой разнообразной, постоянно использовались наглядные посо-
бия. Часто применялся “волшебный фонарь” с “туманными картинами” (диафильмами), а иногда 
рассказ лектора сопровождался и демонстрацией кинолент. Совет общества “Народный универси-
тет” внимательно следил за подбором лекторов, стремясь обеспечить их либеральный состав. Руко-
водящие деятели общества старались наладить определенную систему и последовательность в чте-
нии лекций. Главным принципом просветительной деятельности либеральной интеллигенции было 
обеспечение политической “нейтральности”, беспартийности в изложении материала... Буржуазная 
интеллигенция... имела в своем распоряжении значительные материальные средства, а также ауди-
тории...” [4, 35]. 

 Кроме того, уже к концу ХIX века сложилась целая сеть чисто образовательных учреждений, 
не связанных напрямую ни с какими политическими партиями. Эта сеть, начинавшаяся с первых 
учебных заведений, предназначенных для взрослых – воскресных школ – создавалась интеллиген-
цией, считавшей своим гражданским долгом просвещение народа. Возникали также  народные чи-
тальни, кружки чтения, вечерние школы и народные университеты.  

Анализируя историю развития образования взрослых в Украине, Л. А. Медведь отмечает: “ 
Помимо решения чисто просвещенческих задач некоторые учебные заведения давали взрослым 
настоящее образование на разных уровнях, например, по программам неполной и полной средней 
школы, а отдельные, как Новороссийский университет в Одессе в 1908-1918 гг., организовывали 
учебные курсы высшей школы. Отличительной чертой всех учебных заведений для взрослых был 
демократизм в организации их внутренней жизни и гибкость учебных программ” [5, 145] 

 Правительственные круги самодержавной России, формировавшие образовательную полити-
ку в Украине, прекрасно понимали, что грамотность и образованность трудящихся, в особенности – 
городских рабочих, открывает им доступ к революционной литературе. Поэтому в ответ на рево-
люционно-просветительскую политику среди взрослых царский режим отвечал попытками усилить 
позиции Синода – “министерства по делам церкви”. Синод рекомендовал всем народным читаль-
ням книги церковных деятелей, направленные против социализма и материализма. Совместно с 
правительственными чиновниками и представителями монархических организаций деятели русской 
православной церкви пытались перехватить инициативу в деле образования взрослых. При Одес-
ском комитете грамотности действовала Постоянная комиссия по устройству народных чтений, ко-
торая организовывала чтения и беседы на заводах, в мастерских, в чайных, в народных домах. В 
этой работе участвовали также общества трезвости, попечительства о бедных, Общество религиоз-
но-нравственного воспитания, а также братства при церквах. 

Подводя итоги этому краткому обзору, можно сказать, что до 1917 года  в Украине существо-
вал широкий спектр стратегий образования взрослых, в основе каждой из которых лежала своя фи-
лософия образования и свое  представление о будущем страны. Больше того. Начиная с 1861 года, 
когда вышла статья К.Д.Ушинского  “Воскресные школы”, разрабатывалась педагогическая теория 
и методика образования взрослых.  

Однако после 1917 года эта система была разрушена и заменена новой. В годы нэпа, когда 
была разрешена деятельность частных издательств, количество небольшевистской печатной про-
дукции существенно превысило количество большевистской. Опасаясь проигрыша в этой борьбе 
идей, правительство было вынуждено выслать за рубеж сотни видных деятелей образования. Был 
издан декрет об основании Главного управления по делам литературы и искусства (Главлит). В 
обязанности Главлита, как говорилось в декрете, входил “предварительный просмотр всех предна-
значаемых для печатания и распространения литературных произведений, периодических и непе-
риодических изданий, карт и т.д. Кроме того Главлит выдает разрешение на издание  всех родов 
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печатных произведений, составляет списки запрещенных книг, вырабатывает постановления каса-
тельно типографий, библиотек, книжной торговли” [6, 187]. 

Таким образом было покончено с распространением среди взрослого населения страны како-
го-либо образования, кроме того, которое было основано на марксистской базе. После недолгой 
борьбы было покончено и с пролетарским позитивизмом А.А. Богданова, который утверждал, что 
Пролеткульт – это культурно-творческая классовая организация пролетариата, как рабочая партия – 
его политическая организация, профессиональные союзы – организация экономическая. В октябре 
1920 года Политбюро трижды разбирало вопрос о Пролеткульте и приняло точку зрения 
В.И.Ленина, который полагал, что у пролетариата может быть только одна организация – партия, 
руководящая всем – и политикой, и экономикой, и культурой. Однако друг и соратник 
А.А.Богданова А.В.Луначарский еще раньше признал свои ошибки, что позволило ему стать 
народным комиссаром просвещения и проводить позитивистские идеи в образовании под видом 
марксистских.  

Таким образом, образование взрослых в советские времена свелось к двум образовательным 
стратегиям – марксистко-ленинской, делающей упор на изучение “обществоведения”, и скрыто-
позитивистской, прикрывавшейся ссылкой на требование В.И.Ленина крепить союз между маркси-
стами и передовыми естествоиспытателями. Вторая из стратегий была распространением среди 
взрослых естественно-научных и технических знаний, которые были необходимы для развития ин-
дустрии, находилась под контролем идеологов партии, но периодически стремилась выйти из-под 
него, провоцируя спор “физиков и лириков” (на самом деле – спор  естествоиспытателей и инжене-
ров, с одной стороны, и идеологов-обществоведов, с другой). 

Противоречивое взаимопереплетение этих двух стратегий позволило создать в СССР различ-
ные формы образования взрослых, которые в значительной своей части сохранилась и в современ-
ной Украине после 1991 года. Л. А. Медведь описывает ее следующим образом: 

“ К настоящему времени в Украине сложились следующие формы образования взрослых. 
В рамках формального (организованного в стенах учебных заведений и ведущего к получе-

нию признанного документа об образовании) образования: 
- общее среднее образование, осуществляемое в вечерних (сменных) школах; 
- профессионально-техническое образование, организуемое в вечерних и дневных с вечерни-

ми отделениями профессионально-технических училищах, а также на различных профессионально-
технических курсах обучения  различной длительности; 

- среднее специальное образование, реализуемое в заочных средних специальных учебных за-
ведениях и на вечерних и заочных отделениях дневных средних специальных учебных заведений; 

- высшее образование, организуемое в заочных и дневных с вечерними и заочными отделени-
ями высших учебных заведениях; 

- последипломное обучение ( повышение квалификации) специалистов с высшим и средним 
специальным образованием в институтах, на факультетах и курсах переподготовки и повышения 
квалификации, как самостоятельных, так и при обычных высших учебных заведениях. 

В рамках внеформального (организованного в стенах не собственно учебных заведения и не 
обязательно заканчивающегося выдачей признанного документа) образования: 

- профессионально направленные и общекультурные курсы обучения в народных университе-
тах, центрах непрерывного образования, центрах образования взрослых, в лекториях общества 
“Знание”, по телевидению, на различных  курсах  интенсивного обучения.”[5, 330]. 

Приведенный список форм образования взрослых в современной Украине можно было бы, с 
одной стороны, дополнить, внеся в него дистанционное обучение, осуществляемое с помощью 
компьютеров и современных средств связи, а с другой стороны – несколько сократить или, по 
крайней мере, снабдить оговорками. В частности, некогда популярные  лектории общества “Зна-
ние”, как и количество регионов, где оно активно действует, существенно сократились. Коммерци-
ализация телевидения также привела к тому, что учебные телепрограммы практически сошли на 
нет.  

В целом же можно сделать общий вывод Пока в Украине не удалось создать эффективную, 
гибкую, чутко реагирующую на изменения потребностей населения в образовании, состоящую из 
множества разнообразных курсов обучения, но в то же время обладающую определенными систе-
мообразующими чертами общепризнанную сферу  образовательных услуг для взрослых.  

Примечательно и другое: понятие “образование взрослых” используется как синоним понятия 
“образовательные услуги для взрослых”. В самом деле: последнее понятие значительно более точно 
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описывает то, что происходит, тогда как понятие  “образование”, скорее, сохраняется только по 
традиции. А именно: никто уже не ставит вопроса об образовании как единстве обучения и воспи-
тания применительно к взрослым. Ведь нельзя же воспитывать, оказывая услуги!  

Стратегия современного образования взрослых, в отличие от того, которое существовало на 
протяжении многих веков, не предполагает целенаправленного изменения их сознания, их пред-
ставлений о мире и обществе. Среди взрослых только распространяется определенная информа-
ция, которую они, будучи суверенными личностями, вправе  принимать или не принимать.  

Но в таком случае вполне правомерен вопрос: А возможна ли вообще система  оказания ин-
формационных услуг взрослым? Что свяжет их воедино и придаст им общий смысл?  

Может ли сегодня существовать какая-то философия образования взрослых? 
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SUMMARY 

The article considers the problem of educating adults in the epoch of the industrial society. The article con-
siders Kont's concept of pedagogics of positivism, which started as the foundation of educating adults for 
their further adapting to the industrial society. The latter immediately came into conflict with the Marxist 
theory of educating adults: the Marxists were going to teach the working class Political Economy and So-
cial Sciences so as to unveil its historical mission of capturing the political power and building socialism. 
These two basic concepts of educating adults collided in their struggle for the influence on the workers. 

 
В.О. СКВОРЕЦЬ  

 
ПРОБЛЕМА СУБ’ЄКТНОСТІ ГРОМАДЯНСЬКОГО СУСПІЛЬСТВА 

 
Протягом двох останніх десятиліть українське суспільство, переживаючи процес суспільної 

трансформації, змушене шукати відповідь на виклик часу. В реалізації масштабних соціальних про-
ектів політична верхівка України перейшла від шляху «розвитку соціалізму» і «будівництва кому-
нізму» до проекту «розбудови держави», а потім задекларувала «рух України до Європи». Коли на 
порозі ХХІ століття українські вчені оцінили суспільні зміни останнього десятиліття, вони виявили 
катастрофічні наслідки неоліберальних реформ для України. Відомі економісти О.Г. Білорус [6], 
М.А. Павловський [26], Ю.Н. Пахомов [29] на основі системного аналізу чинників суспільного роз-
витку довели небезпеку продовження неоліберальних реформ, що спричинили суспільну деграда-
цію і демографічну кризу в Україні. Проблема вибору шляхів розвитку України знайшла відобра-
ження в роботах В.І. Воловика [3], В.Г. Кременя, Д.В. Табачника, В.М. Ткаченка [19], Г.В. Щокіна 
[34] та інших вчених.  

На початку ХХІ століття в Україні назріли умови виникнення опозиційного руху до політики 
існуючого режиму, про що засвідчила суспільна підтримка, яку отримала громадянська акція «Ук-
раїна – без Кучми». Суспільне протистояння в Україні, яке досягло кульмінації в період подій, на-
званих «помаранчевою революцією», значною мірою вплинуло на внутрішню політику держави. 
Продовження неоліберального курсу в Україні стало неможливим. Парламентські вибори 2007 року 
в Україні, як і вибори 2006 року, засвідчують наявність кризи цінностей, що виражена недовірою 
значної частини громадян України до державної влади, оскільки на останніх виборах не з’явилися 
на голосування 14 мільйонів виборців, тобто 40 відсотків від їх загальної кількості. 
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Лідери провідних політичних сил визнають необхідність змін до Конституції України і адмі-

ністративної реформи. Державний апарат сучасної України, будучи неефективним, громіздким, за-
тратним і корумпованим утворенням, не тільки не виконує належним чином свої безпосередні фун-
кції, але й нерідко стримує розвиток економіки та інших сфер суспільного життя, сваволя держбю-
рократії породжує соціальні конфлікти. Зокрема, ми спостерігаємо нездатність державного апарату 
успішно боротися з рейдерством. Державна влада в Україні вже більше 10 років виявляє неспромо-
жність забезпечити встановлений законодавством правовий статус таких категорій як науковці, пе-
дагогічні, медичні та культурні працівники. 

Нездатність державної влади ефективно вирішувати суспільні проблеми, зокрема боротися з 
корупцією, все більше актуалізує тему участі у процесах соціального творення інших соціальних 
суб’єктів, громадянського суспільства. Уявлення про окремі прояви суб’єктності громадянського 
суспільства подаються в монографіях [8; 9; 10; 11], але цей аналіз не дає системного погляду на 
означену проблему. Тому проблема суб’єктності громадянського суспільства є актуальною тео-
ретичною проблемою суспільствознавчої науки і соціальної філософії. 

Практичне значення проблеми суб’єктності громадянського суспільства визначається впли-
вом цього феномена на суспільно-політичне життя. На нашу думку, без аналізу впливу громадян-
ського суспільства неможливо всебічно розібратися ні в політичних кризах, ні в інших суспільно-
політичних процесах.  

Мета цієї статті – соціально-філософське дослідження проблеми суб’єктності громадянського 
суспільства. 

Поява ідеї громадянського суспільства у творах Аристотеля [1, с. 148-149], Платона [28, с. 24], 
Цицерона [33, с. 45-47] пов’язана з необхідністю гармонізації відносин між особою, соціальними 
групами і державою. Створюючи моделі ідеальної держави, мислителі усвідомлювали, що життє-
здатність держави залежать від суспільних сил. В античній думці “громадянське суспільство” ще не 
наділене ознаками суб’єктності, але й держава ще не усвідомлюється як політико-правовий суб’єкт. 
Мислителі згадують “громадянську общину”, “громадянське суспільство”, але не аналізують їх як 
суб’єкт суспільного життя.  

Н. Макіавеллі став першим дослідником, який наблизився до проблеми суб’єктності грома-
дянського суспільства. У книзі “Правитель” він доводить, що не тільки громадяни і піддані зале-
жать від держави, але й державна влада залежить від них: правитель повинен діяти так, щоб грома-
дяни завжди і за будь-яких обставин мали потребу в ньому та державі [21, с. 649-650]. Як зазначає 
Л.М. Брагіна, Макіавеллі вперше ввів у політичну теорію поняття “держава” і тлумачив його як ус-
трій влади, характер взаємозв’язку органів управління і підданих, як систему панування та підпо-
рядкування. Стійкість або неміцність тієї чи іншої державної системи він тісно пов’язував із харак-
тером законів, мистецтвом політики, соціально-психологічною поведінкою різних верств суспільс-
тва. Соціальні протиріччя та інтереси постають у нього одним із найважливіших факторів історич-
ного розвитку [2, с. 647-648].  

За оцінкою І. Орлової, термін „громадянське суспільство” „отримує детальну розробку ще в 
античній та середньовічній філософсько-політичній думці. При цьому ми зустрічаємо множину 
трактовок і значень, але, так чи інакше, всі вони зводилися до однієї суспільно-політичної пробле-
ми: як і за яких обставин можливі контроль за державною владою та її легітимація” [25, с. 117]. 
Здійснення функції контролю за державною владою, потребує суб’єкта, який здійснює цей конт-
роль. 

Вже сам факт уособлення держави в образі Левіафана свідчить, що Т. Гоббс показує державу 
суспільним суб’єктом, перед яким людина постає безсилою істотою. Мислитель пояснює необ-
хідність існування держави турботою про самозбереження і життєвий добробут. Розглядаючи чин-
ники послаблення держави, вчений відводить друге місце “хворобам держави”, спричиненим отру-
тою бунтарських вчень” [7, с. 184, 297]. Отже, вказівка на “отруту бунтарських вчень”, засвідчує 
усвідомлення мислителем іншого суб’єкта, здатного впливати на державу. Джон Локк у творі “Два 
трактати про правління” відображає громадянське суспільство як волю громадян, яка наділяє пра-
вителя владою з метою збереження їх життя, свободи і майна [20, с. 198-203]. Крім одного суб’єкта 
– правителя (держави), очевидна наявність іншого – „волі громадян”. 

У концепції Ж.-Ж. Руссо основа громадянського суспільства – власність, яка є “останньою 
межею природного стану”. Виділення сім’ї та поява свого роду власності зумовили перетворення 
сім’ї на маленьке суспільство. Прагнення захистити власність на землю зумовило появу законів. 
Утворилося два види нерівності – природна і та, що виникла при переході до суспільного стану – 
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громадянського суспільства. Таке походження громадянського суспільства і законів, які знищили 
природну свободу, назавжди встановили закон власності та нерівності. Створення політичного ор-
ганізму як договору між народом і правителем, за яким обидві сторони зобов’язані дотримуватися 
законів, що в ньому обумовлені, і утворюють зв’язки їх союзу [30, с. 106-116]. Як бачимо, 
суб’єктами виступають народ і правитель.  

В кінці ХУІІІ століття ряд мислителів відзначали суб’єктність громадянського суспільства як 
відображення впливу народу, нації на державну владу з метою примусити її забезпечувати права 
громадян і народу. Для передових мислителів стає очевидним, що Левіафану (державі) протистоїть 
громадянське суспільство, яке є суб’єктом, здатним подолати і підкорити державу. Т. Джефферсон 
вважав, що для забезпечення природжених і невідчужуваних прав людьми засновані уряди, які 
отримали свою справедливу владу від тих, ким управляють. Якщо ж наявна форма уряду стає згуб-
ною для цієї мети, то народ має право змінювати або знищувати її та установлювати новий уряд, 
заснований на таких принципах і з такою організацією влади, які, на думку цього народу, більш за 
все можуть сприяти його безпеці та щастю” [13, с. 399]. У примітці до “Проекту декларації прав 
людини і громадянина” (1789 р.) Ж.П. Марат зазначає, що “члени співтовариства, взяті окремо, на-
зиваються громадянами; взяті разом, вони іменуються громадянським суспільством, народом або 
нацією” [22, с. 244]. Марат не розрізняє поняття “громадянське суспільство”, “народ” і “нація”, але 
мова йде про той суб’єкт суспільно-політичного процессу, якому “належить установлювати взаємні 
права всіх громадян”. 

Отже, суб’єктність громадянського суспільства пов’язувалася із проблемою гармонізації 
відносин “особа – держава” і в період Нового часу в різних країнах вирішувалася революційним або 
еволюційним способом. Революційним шляхом вона вирішувалася в Англії і Франції, де в ході гро-
мадянської війни було знищено стару феодальну державу і створено нову – буржуазну, а з 
англійських колоній у Північній Америці утворилися США. Цю історичну місію зміни державного 
устрою здійснив суспільно-політичний суб’єкт, який вже отримав назву „громадянське суспіль-
ство”.  

Для Німеччини ХУІІІ століття стало часом ідейної підготовки буржуазних реформ. Відомий 
діяч Просвітництва В. Гумбольдт визначає три відмінності між громадянським суспільством і дер-
жавою: а) між системою національних установ (організацій, спілок вільних людей, які формуються 
“знизу”, самими індивідами) і державними установами; б) між “природним та загальним правом” і 
правом позитивним, яке встановлюється державою; в) між “людиною” і “громадянином” [12, с. 43, 
111, 169]. “Проводячи межу, що розділяє суспільство і державу, Гумбольдт не вважає їх 
рівноцінними величинами. З його точки зору, суспільство принципово значиміше держави, а люди-
на є щось значно більше, ніж громадянин – член державного союзу. З тієї ж причини “природне і 
загальне право” повинне бути єдиною основою для права позитивного, керівним началом при ро-
зробці та прийнятті державних законів” [16, с. 188-189]. В. Гумбольдт доводить необхідність право-
вого визнання суб’єктності людини і громадянина, громадянського суспільства і держави в Німеч-
чині.  

За уявленнями І. Канта, громадський устрій (громадянське суспільство) виникає із суспільно-
го договору. Мислитель вводить поняття “загальної волі”, яке “включає  в себе поняття зовнішньої 
свободи, рівності та єдності волі всіх”, а самостійність складає умову цієї єдності [18, с. 84]. Таким 
чином, “загальна воля” виступає уособленням колективного суб’єкта.  

У ХVІІ-ХVІІІ століттях у процесі осмислення проблеми гармонізації відносин “особа – дер-
жава” було теоретично обґрунтовано і реалізовано в політико-правовій практиці правосуб’єктність 
держави, особи і громадянина. Мислителі наблизилися до проблеми суб’єктності громадянського 
суспільства, але її актуальність була ослаблена через такі причини: 1) після перемоги буржуазії в 
боротьбі за владу в Англії, США і Франції мислителі цих країн послабили інтерес до проблеми 
громадянського суспільства; 2) тривалий час громадянське суспільство ототожнювалося з держа-
вою, а в період Нового часу мислителі зосередилися на критиці держави, пошуках засобів обме-
ження державної влади і забезпечення свободи особи; 3) “громадянське суспільство” виявилося 
дуже складним для осмислення, а кожен мислитель пропонував своє розуміння його сутності.  

Г. Гегель розглядав громадянське суспільство як „відмінність, яка постає між сім’єю і держа-
вою, якщо навіть його формування відбувається пізніше як держави; бо як відмінність воно ставить 
попереду державу, яку воно як самостійне має перед собою, щоб існувати” [5, с. 169]. Г. Гегель об-
межує суб’єктність громадянського суспільства в часі і пов’язує його лише з Новим часом і пану-
ванням буржуазії. 
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В концепції К. Маркса суб’єктність громадянського суспільства проявляється у взаємодії з 

державним апаратом: “там, де починається громадянське життя і громадянська робота, там закінчу-
ється влада адміністрації”. Про реалії суспільного життя в Німеччині К. Маркс писав: “ця роздроб-
леність, ця мерзотність, це рабство громадянського суспільства є та природна основа, на якій три-
мається сучасна держава, подібно тому як рабовласницьке громадянське суспільство було тією 
природною основою, на якій трималася антична держава” [23, с. 440].  

Відмінність підходів полягає в тому, що Г. Гегель вважав державу основою громадянського 
суспільства, а К. Маркс, навпаки, громадянське суспільство – основою держави. Ф. Енгельс у статті 
„Карл Маркс” пояснює марксистське розуміння ролі громадянського суспільства. „Виходячи з геге-
лівської філософії права, – писав Енгельс, – Маркс переконався, що не держава, зображувана Геге-
лем „вінцем всієї будови”, а, навпаки, „громадянське суспільство”, до якого Гегель ставився з та-
кою зневагою, є тією сферою, в якій слід шукати ключ до розуміння процесу історичного розвитку 
людства” [14, с. 362-363].  

Узагальнюючи ідеї видатних мислителів, можна виділити наступні прояви суб’єктності гро-
мадянського суспільства: 1) громадянське суспільство є засобом обмеження державної влади; 2) 
громадянське суспільство виражає „волю громадян”, „загальну волю” і тому виступає незалежним 
від держави соціальним суб’єктом; 3) громадянське суспільство є „природною основою” держави; 
4) громадянське суспільство відображає залежність державної влади від народу, оскільки на утво-
рення і функціонування державно-правових інститутів впливають як суб’єкти влади (прояви влад-
ності), так і їх опоненти та мислителі (прояви громадянськості); 5) громадянське суспільство є 
суб’єктом, який відіграє вирішальну роль у руйнуванні і творенні держави. 

Сучасні західні соціологи (Дж. Кін, Дж. Александер, Е. Геллнер, Е. Арато, Дж. Коген) зводять 
громадянське суспільство до „ідеально-типової категорії”, позбавляючи його суб’єктності. Інші до-
слідники максимально обмежують його суб’єктність. Так, Ю. Габермас про своє дослідження пише, 
що воно „обмежує себе структурою та функціонуванням ліберальної моделі відкритості, її виник-
ненням та перетвореннями; тобто воно торкається цих особливостей історичної форми і залишає 
поза увагою наче б то придушений в історичному процесі варіант плебейської відкритості”, коли 
„суб’єктом стають уже не “освічені стани”, а темний “народ”. Проте ця плебейська відкритість теж 
існує…”. Далі вчений визнає, що схожість деяких популістських форм вияву (неписьменна і поза-
письменна відкритість) не полишає сумніву, що обидва “залишені поза увагою варіанти громадян-
ської відкритости на різних ступенях суспільного розвитку таки брали на себе різні політичні фун-
кції” [4, с. 42-43]. 

Розглядаючи суб’єктність громадянського суспільства як забезпечення функції формування 
„соціального капіталу”, Р. Патнам з колегами здійснив дослідження, що “відображають спромож-
ність інституційних змін перетворювати політичне життя і майже нездоланні обмеження, які історія 
й соціальне середовище накладають на інституційний успіх”. Причини відмінності у громадянській 
свідомості різних регіонів знайдено в процесах майже тисячолітньої давності, коли в різних части-
нах Італії виникли два нові, цілком відмінні режими – могутня монархія на півдні і дивовижна низ-
ка республіканських комун у центрі та на півночі. “Сформовані тоді традиції мали вирішальні нас-
лідки для якості суспільного та особистого життя в регіонах сьогоднішньої Італії” [27, с. 29-30].  

Безсуб’єктність громадянського суспільства в ліберальних моделях утворює “свого роду тео-
ретичну драму”, яка відображає відому в філософії науки ситуацію, „коли говориться, що рух має 
місце, а того, хто рухається не існує”. За оцінкою В.І. Мєтлова, філософія науки наших днів руха-
ється в межах, визначених кантівською традицією: ми бачимо тут то становлення обґрунтованого 
підходу, відірваного від еволюції, який характеризується утвердженням предметності, предмета, не 
включеного в історичний рух, в еволюцію і, тим самим, не може бути визнаним в якості саме такого 
предмета, поскільки не забезпечує виведення з нього всього обґрунтованого знання, то утверджен-
ня еволюційного підходу без ясного розуміння того, що власне еволюціонує” [24, с. 55]. Вчений 
зауважує, що методологія сучасного наукового пізнання, здається, відчуває себе цілком комфортно, 
перебуваючи на позиції, яка набуває завершеної форми в постмодернізмі. У сучасній науці такий 
підхід до методології громадянського суспільства заважає виявленню справжньої суті цього явища 
та його суб’єктності. Необхідність подолання вказаної ситуації привертає увагу до зауваження В.І. 
Мєтлова: „Заява, зроблена І. Пригожиним кілька років тому про те, що закінчився час науки Галі-
лея, Ньютона, Канта, починається час науки Гегеля, Дарвіна і особливо Маркса, уявляється вельми 
переконливою” [24, с. 54]. 
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Обмеженість західних моделей громадянського суспільства зумовлена прагненням сучасних 

ліберальних теоретиків довести, що на Заході ідеальне суспільство вже побудовано. Б. Кагарлиць-
кий зазначає, що протягом ХХ століття прихильників комуністичної ідеї постійно звинувачували в 
утопізмі та прагненні побудувати якесь ідеальне суспільство. Але при цьому не враховується пре-
тензія ліберальної доктрини, яка припускає, що ідеальне суспільство вже побудовано [17, с. 14]. І.В. 
Орлова справедливо зазначає, що „на Заході ще існує певна єдність поглядів у античному і сучас-
ному розумінні громадянського суспільства. Деякі сучасні західні концепції майже невіддільні від 
теоретичної моделі ліберальної демократії. В межах цих концепцій країни і народи, які орієнтують-
ся на іншу, неліберальну модель, ототожнюються із сучасними варварами і, відповідно, їм відмов-
лено в існуванні громадянського суспільства. Наприклад, в політологічній літературі Заходу, США 
політичні процеси в пострадянській Росії пояснюються відсутністю громадянського суспільства, не 
кажучи вже про країни Близького Сходу” [25, с. 118].  

Розвиток теорії громадянського суспільства відбувався в руслі двох підходів, закладених 
Аристотелем і Ж. Боденом. Існування громадянського суспільства Аристотель пов’язував лише з 
демократичною державою, а Ж. Боден –  з будь-якою державою, але їх основною рисою став аналіз 
зв’язку між особою, суспільством і державою. Ці підходи стали базовими в осмисленні проблеми і 
визначенні рамок дослідження громадянського суспільства. За боденівською традицією громадян-
ське суспільство існує від появи держави і до наших днів, за аристотелівською традицією – воно 
з’являється з появою демократичної держави. Ці дві традиції обумовлюють корінні відмінності в 
розумінні сутності та змісту поняття “громадянське суспільство” в різних концепціях. 

Західні теоретики і практики (політики) прагнуть насадити іншим країнам, зокрема Україні, 
свою систему цінностей, а засобом досягнення цієї мети є нав’язування виключно ліберальних мо-
делей громадянського суспільства, що склалися в руслі аристотелівської традиції і заперечують йо-
го існування в нашій країні на різних етапах розвитку державності. 

Дослідження різних теоретичних моделей дозволило автору сформулювати власне визначення 
поняття, що спирається на моделі боденівської традиції уявлень про громадянське суспільство. 
Громадянське суспільство – це форма суспільної самоорганізації, що відображає сферу недержав-
них (приватних) відносин, зумовлених взаємодією індивідуальних і колективних потреб та інтере-
сів, які детермінуються реалізацією свободи особистості та вирішально впливають на формування 
суспільних відносин і соціальних цінностей. Аналіз соціальних зв’язків цього феномену з держа-
вою, правом, особою, соціумом та іншими соціальними об’єктами може бути основою для практич-
ного дослідження суб’єктності громадянського суспільства. 

Дослідники зв’язку господарсько-економічної діяльності і менталітету народу привертають 
увагу до думки, висловленої на початку ХХ століття С.Ю. Вітте, який вбачав недоліки класичної 
політичної економії у відсутності уваги до соціокультурної сфери буття людини. Цей державний 
діяч вказував на неувагу до того, „що між людиною і людством існує ще особлива … одиниця… Ця 
одиниця представляє собою щось органічно ціле, пов’язане вірою, окремішністю території, кров’ю, 
мовою, літературою і народною творчістю, моральністю і звичаями, державними началами і уста-
новами, інстинктом самозбереження, прагненням до незалежності й прогресу та ін. Єдності ці не 
придумані людською фантазією або кризою, а склалися історично самою природою і законами 
співжиття” (Витте С.Ю. По поводу национализма. Национальная экономика и Фридрих Лист. СПб., 
1912. – С. 65) [31, с. 101]. Описана С.Ю. Вітте „особлива одиниця” досить точно виражає зміст, що 
проявляється в суб’єктності громадянського суспільства тих моделей, що відносяться до боденівсь-
кої традиції.  

На нашу думку, наслідком прояву суб’єктності громадянського суспільства є зміни в держав-
ному устрої і в державній політиці, які відбуваються під впливом не тільки суб’єктів влади, але й 
громадськості. Суб’єктність громадянського суспільства проявляється як у суспільному русі, акти-
вності громадськості, так і в змінах суспільної свідомості й соціальних цінностей. 

Відмова режиму Л. Кучми від продовження неоліберальних реформ на початку ХХІ століття 
обумовлена не настроями правлячої верхівки, а наростанням опору громадськості. Початок реаліза-
ції заходів державної політики у сфері боротьби з демографічною кризою теж обумовлений не на-
строями верхівки, а суспільними настроями. Актуалізація проблем соціальної політики знову ж та-
ки пов’язана із впливом громадянського суспільства, тих вчених, митців, літераторів, громадських, 
політичних і культурних діячів, які постійно подразнюють громадську думку вічно актуальним пи-
танням „Куди йдеш, Україно?”  
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Яскравим проявом суб’єктності громадянського суспільства в сучасній Україні став конфлікт 

між освітянами і державою. Визначивши освіту пріоритетною сферою розвитку суспільства, держа-
вна влада України вже десять років ігнорує вимоги Закону України “Про освіту”. Причиною кризо-
вого стану освіти в Україні є ігнорування ст. 61 цього закону, яка встановлює норму щорічних ви-
датків Держбюджету на освіту в обсязі 10% національного доходу, або приблизно 8% ВВП. У бю-
джеті 2000-2004 років видатки на освіту в Україні не перевищували 4 відсотків ВВП. Криза освіти 
набула таких масштабів, що навіть за умов безробіття залишилися незаповненими тисячі вчитель-
ських вакансій у школах України.  

Дискримінація освітян в оплаті праці посилила конфлікт між освітянами і владою, яка десятий 
рік ігнорує вимоги ст. 57 Закону України “Про освіту”, що встановлює державні гарантії освітянам, 
визначаючи їх правовий статус. Протягом 5 років освітяни всупереч вимогам закону позбавлялися 
щомісячних надбавок за педагогічний стаж і щорічних виплат на оздоровлення, а тому у 1997-2000 
роках накопичилися значні борги держави перед освітянами. Станом на літо 2003 р. було подано 30 
тисяч судових позовів освітян до держави. Освітяни стали сприймати державну владу як правопо-
рушника їх прав, який руйнує освіту і майбутнє України.  

29 червня 2004 року Європейський суд з прав людини виніс рішення у справах вчительок з 
міста Конотопа – Г.О. Жовнер та І.В. Півень, які протягом 6 років не змоглися добитися виплати 
надбавок за педагогічний стаж, передбачених статтею 57 Закону України „Про освіту”. Ці рішення 
зобов’язали державу України виплатити заявницям протягом трьох місяців не тільки матеріальну 
шкоду (Жовнер Г.О.– 50 Євро, Півень І.В. – 117 Євро), компенсацію судових витрат (по 42 Євро), 
але й моральну шкоду – по 3200 Євро кожній [32, с. 362, 370]. Державну владу в Україні від потря-
сінь врятувало те, що з 30 тисяч освітян, які судилися з державою, практично ніхто не знав про ус-
піх конотопських вчительок. На той час кілька сотень аналогічних позовів освітян були вже виграні 
в Україні, з’явилася готовність освітян України вишикуватися широкою чергою до Євросуду. 

Після такої рішучої заявки освітян державна влада проявила небачену кмітливість у вирішен-
ні „перезрілого” освітянського питання (згадайте, на прийняття Конституції України пішло майже 6 
років). Влітку 2004 року Верховна Рада України прийняла закон про реструктуризацію боргу перед 
освітянами, а після подолання нею президентського вето Президент України Л. Кучма змушений 
був 9 вересня 2004 року підписати цей закон [15]. Незабаром на його виконання в державному бю-
джеті було виділено на 5 років близько 6 мільярдів гривень. 

Отже, як аналіз теоретичних уявлень про суб’єктність громадянського суспільства, так і прак-
тичний досвід України засвідчують продуктивність моделей боденівської традиції в осмислення 
реалій суспільного життя. Перспектива подальшого осмислення обраної проблеми полягає в дослі-
дженні впливу суб’єктності громадянського суспільства на розгортання цивілізаційних процесів. 
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SUMMARY 

Social philosophical research of the problem of subjectiveness of a civil society is introduced in this article. 
Theoretical heritage of outstanding philosophers the past gives foundation for marking out the definite dis-
play of subjectiveness of a civil society. According to the author the consequence of display of subjective-
ness of a civil society is changes in state system and state policy, that take place under the influence not 
only of subjects of power but of that of the community as well. Subjectiveness of a civil society is revealed 
both in public activity, as well as in the changes of social consciousness and social values.  
 

          О.В. РАТУШНА 
 

ПРОБЛЕМА ХУДОЖНЬО-ЕСТЕТИЧНОГО ЗМІСТУ  
СОЦІАЛЬНО-ФІЛОСОФСЬКИХ КАТЕГОРІЙ 

 
Певною проблемою для сучасної філософської думки є те, що над нею тяжіє спадщина філо-

софського матеріалізму. У зв’язку з цим досить часто соціально-філософські дослідження апелю-
ють до безпосередньої емпірично-чуттєвої дійсності, а не до дійсності духовної, яка не має форм, 
властивих предметно-речовому буттю. А саме – форм простору й часу. Натомість, проблеми, перед 
якими постало сучасне українське суспільство, потребують того, щоб були знайдені форми буття 
духовного, які б органічно трансформувались у, так би мовити, формули індивідуальної поведінки 
людини, визначені вічністю законів, які творять істину, добро, красу; які гармонізують душевні 
схильності людини такою мірою, яка дає їй задоволення від життя, стаючи мірою її повсякденної 
поведінки.  

Коли говориться про те, що суспільне буття визначає суспільну свідомість, суто матеріалісти-
чне розуміння цієї загалом вірної максими тяжіє над індивідуальною свідомістю з тієї причини, що, 
ставши загальним стереотипом, її зміст набуває статусу матеріальної сили. А навичок застосування 
сумніву відносно абсолютної істинності положень, що стали догмами, немає. Між тим безумовно 
вірним у цьому положенні є те, що сама людина є предметно-чуттєвою істотою, для якої істотним є 
той зміст, який вкладається в категорію суспільного буття. Якщо це виключно сфера матеріального 
виробництва і тих відносин, які складаються між людьми в його процесі, це один ракурс проблеми 
й один спектр почуттів; якщо ж це буття суспільства в його об’єктивному духовно-культурному 
сучасному й історичному вимірі, це принципово інший зміст індивідуальної свідомості, який не 
принижує її гідність; навпаки, підносить до вершин світового духу, даючи наснагу на певні, навіть 
радикальні, дії відносно необхідності змін у сфері чуттєвості, зумовленої домінуванням в ній кате-
горій зі сфери виробничих відносин. 

Звідси основне завдання статті: соціальна філософія, щоб залишитись філософією, яка за-
кликає людину до самопізнання, не повинна абстрагувати свій понятійно-категоріальний апарат 
насамперед від невідчужуваної людської сутності, якою є її чуттєвість. Потрібно в самій людині як 
мікрокосмосі, а не в чомусь об’єктивному, але все-таки віддаленому від неї просторі – фізичному 
чи логіко-понятійному, вбачати й досліджувати всесвітній, в тому числі суспільний, духовний соці-
ум. На такому шляху, як ми думаємо, спираючись в першу чергу на філософські роздуми 
Л.Фейєрбаха, підкріплені специфікою української народної ментальності та типами світогляду як 
формами мотиваційно-спонукальної самосвідомості людини, можна наблизити глибокий зміст іс-
торико-філософського знання до невичерпних глибин її душі й соціалізувати не лише психофізіоло-
гічно, але й надбанням духовної спадщини людства. 

Оскільки подібне притягує подібне, соціалізуючись і збагачуючись таким способом, філосо-
фія має включити в свій понятійний апарат ті надбання, які містяться у сфері естетичної діяльності 
людини, насамперед, сфері літературно-мистецької діяльності. Адже мова як голос народної душі 
презентує в кожній людині не лише об’єктивний розум світобудови, але й специфіку її індивідуаль-
но-родового буття. Тому дослідження суспільного буття не можна зводити до дослідження сфери 
матеріального виробництва, до предметних форм людської думки, втілених у засоби виробництва. 
Не слід забувати, що вони, хоча і являють собою чуттєво представлену психологію людини, але це 
все ж мертва душа, адже, як висловлювався К.Маркс, «процес праці згасає в продукті» [3,176]. Між 
тим предметність витворів літератури, мистецтва загалом, будучи сприйнята людиною, оживляючи 
її душу, оживає сама: її хочеться споживати духовно, хочеться поділитись спожитим з іншими 
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людьми, передати радість піднесення над собою приниженим, вимірюваним кінцевими метрами й 
секундами, а не вічністю й безкінечністю відчутого й відкритого в собі художньо-естетичними за-
собами об’єктивного розуму.   

Соціальна філософія, таким чином, зобов’язана в першу чергу досліджувати літературно-
мистецьке слово, яке є предметом соціально-духовної діяльності людини. Починаючи з початку, а 
філософія якраз і шукає першоначало буття, потрібно починати зі слова, а воно ніколи для людини 
не представлене як поняття логіки пізнання, а тільки як звучання буття, як його голос. Це означає, 
що первинне значення слова як водночас логосу полягає в його естетичному призначенні, покли-
канні. (Гайдеггер, Шевченко) Будучи голосом і логосом Всесвіту, його душею, воно знаходить собі 
адекватне втілення в тілі людини, в кожній, так би мовити, його клітинці. Саме тому кожна клітин-
ка буття, в тому числі тіла людини, має своє позначення, своє ім’я, свій словесний образ як водно-
час художньо-естетичний образ. Естетичний якраз і означає aisthesis – сприйняття, почуття[4,771]; 
aisthetikos – той, хто відчуває; чуттєвий[5,544]. Слово, як світовий голос і логос, втілюючись в лю-
дину, ніби передбачає, що вона з любов’ю сприйме його, але не лише органом слуху, а всією ду-
шею, тобто прийме його в свої обійми. Людина має зрозуміти, що вона і слово – єдина суть: обійми 
і є те, що можна  й необхідно тлумачити як обидва ми – єдине, оба мы – единое.. 

Міфологія як арсенал художньо-естетичної образотворчості зовсім не випадково в якості од-
ного з центральних персонажів має Ерота (Ероса). Платон до цього часу популярний і затребуваний 
саме тому, що подав соціальну філософію в художньо-естетичній формі: в його діалогах філософи, 
мислителі не гребують міфічними персонажами, тому з ними охоче спілкуються й дослухаються 
звичайні люди. Світ об’єктивних ідей у нього – це світ ідей-образів, які існують як поза людиною, 
так і в самій людині, в її уявленнях, інакше вона не могла б дати їм предметну художню форму, яка 
притягує до себе погляд людини, її душу, втягуючи її (і його – предмет) з любов’ю в своє тіло і 
свою чуттєвість ідеальним чином. «Eros(Erotos) – бог любові, символ надмірної чуттєвості, сама 
любов»[ 4,769].  

Звичайно, що йдеться не про статеву любов, а любов, споріднену в людини з її любов’ю до 
слова як носія загальносвітового сущого. Це любов художньо-естетична, чуттєво-почуттєва, яка 
споріднює душевний простір людини зі світовою душею, тому не послуговується методами пізна-
вального мислення з властивим йому абстрагуванням, формалізацією та ідеалізацією. Це об’єкт-
об’єктна і водночас суб’єкт-суб’єктна любов, яка робить людину філологом і філософом, але на 
художньо-естетичному рівні. Об’єктність тут означає предметність людини і слова, тіла людини і 
тіла слова, об’єднуючи їх спільним простором. Але це також і суб’єктність, коли слово присутнє в 
людині як її і його діяльна сутність, як час, що єднає об’єктне й суб’єктне, як дієслово, але презен-
товане художнім образом, тотожним образу людини в її душевно-тілесній і душевно-духовній сві-
то- й самопізнавальній сутності. Якщо знання, отримане засобами абстрактно-пізнавального логіч-
ного мислення, можна забути, вивести за межі буття людини, яка його колись мала, то естетичне, 
образно-художнє знання, якщо воно є по істині таланту митця таким, вивести за межі її буття, забу-
ти не можна. Воно живе не в пам’яті, сформованій мисленням, а в усій живій і безпосередній чуттє-
вості людини, для якої достатньо щонайменшої асоціації зі світом власної уяви й уявлення, світом 
фантазії як світом душевного простору в художньо-естетичній формі, щоб пригадати те, що колись 
вразило, потрясло, вивело зі стану душевної рівноваги і зробило людину небайдужою, такою, що 
співчуває буттю всього сущого. Це зовсім не те, що розуміти буття сущого, але не співчувати само-
му буттю. 

Ми думаємо, що саме в такому методологічному ключі потрібно розробляти понятійно-
категоріальний апарат соціальної філософії. Тобто, сфера художньо-естетичної образно-чуттєвої 
діяльності, презентована літературно-мистецькою творчістю, в жодному разі не може бути винесе-
на за межі її об’єкта і предмета. Проте це не означає механічне включення останньої до змісту соці-
альної філософії. Очевидно, що не можна зводити зміст її категорій і понять лише до логічної ви-
значеності. Потрібно надати їм життєвий смисл, який би не вимагав від її споживача надмірних зу-
силь для розуміння, але максимально напружував сферу асоціативної свідомості, адже на жодну 
мить і в жодному щонайменшому місці простору людина не буває виключена зі сфери суспільного 
буття саме в естетичному плані. 

Для цілей нашого дослідження ми візьмемо вихідні категорії соціальної філософії, серед яких 
головними є суспільство, соціальне, суспільне буття, суспільні й соціальні відносини, людина як су-
спільна й соціальна істота, свідомість, суб’єкти й об’єкти суспільної діяльності. Їм потрібно дати 
художньо-естетичне тлумачення і значення, виходячи з того, що це субстанційні категорії буття 
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людини як природно-соціальної істоти, отже, категорії соціально-філософської онтології, проте 
підпорядковані не гносеології в її логіко-понятійному висвітленні, а аксіологічній гносеології, коли 
логічний зміст понять органічно трансформується в безпосередній спосіб життя, облагороджений 
тим, що він став змістом людської чуттєвості. 

Як не дивно, але понятійно, категоріально визначити суспільство досить складно. Справа в 
тому, що воно аксіоматично існує як сумісне проживання людей на певній території. Проте сама 
лише територіальна сумісність не дає підстав говорити, що люди, особливо тоді, коли різні народи 
перемішані, складають суспільство як соціально-духовну спільність і єдність. Отже, потрібно ви-
значати його залежно від рівня й характеру, якості цієї єдності. Це передбачає не суто логічне ви-
значення суспільства, а таке, в якому б органічно поєднувались основні складові людини як 
суб’єкта суспільного способу життя. 

Відомо, що основними сутнісними складовими людини є тіло, душа,  дух. Тобто, ядром є ду-
ша як сукупність життєво необхідних для неї потреб та інтересів, а саме: тілесних і духовних. Безу-
мовно, що первинними є тілесні потреби як психофізіологічні за своєю спрямованістю. Але їх задо-
волення неможливе в тому випадку, коли не будуть реалізовуватись потреби й інтереси духовні, 
якими є насамперед соціальні, спільні, такі, що з’єднують людей єдністю та спільністю цілей, під-
порядкованих визначальній потребі – забезпеченні самого життя у напрямках, визначених її сутніс-
тю. Сказане логічно підводить до висновку про те, що основою суспільного життя є соціальна при-
рода людського тіла, оскільки воно є нічим іншим, як сконцентрованою в ньому загальносвітовою 
душею. Якщо тіло одушевлене, аніматичне, то воно постійно відчуває споріднену з собою світову 
душу, яка, виходячи за межі обмеженого тіла, з’єднується зі своїм материнським лоно, постійно 
відчуваючи цю споріднену спільність і єдність. Таким чином, людина за своєю первинною сутністю 
є істотою естетичною, є витвором еволюційного природного мистецтва створювати безкінечно різ-
номанітні прояви того, що філософи недаремно називали Єдине, а богослови Богом як деміургом, 
творцем цієї різноманітності. Перші стверджували: все – з єдиного (Геракліт); другі – все від Бога, у 
всьому – промисел Божий. 

Якщо наведені міркування вірні, то, виходячи з естетико-художньої природи Всесвіту, втіле-
ної в людині, можемо навести визначення суспільства як категорії естетичної, образної, соціально-
філософської за своїм змістом, такої, яка не абстрагується від людини. При цьому, в якості відправ-
ного пункту візьмемо визначення, наведене проф. Жадьком В.А.: „Суспільство – це соціально-
духовний організм як спосіб сумісного існування людей, який забезпечує задоволення їх життєвих 
потреб і інтересів. Більш глибоке розуміння поняття суспільства можна дати, виділивши у наведе-
ному визначенні ключові слова, які самі є поняттями. Це – „соціально-духовний організм” і „пот-
реби й інтереси” Відразу ж можемо побачити, що в понятті суспільства відображена біоприродна і 
суспільна сутність людини як основного суб’єкта, що його створює”[2,4].   

Що естетичного у цьому визначенні? Власне кажучи, все. Людина, як ми зазначали, є чуттє-
вою в своїй соціальності істотою. Чуттєвість це, насамперед, предметно-речова тілесність. Якщо 
матерія, діючи на органи відчуття людини, існує незалежно від них, то людина в будь-якому своєму 
живому біоприродному й суспільному атрибуті не може відчувати, сприймати саму себе незалежно 
від самої себе, від свого власного існування. Естетичне якраз і означає небайдуже (Канарсь-
кий)ставлення людини до себе самої, тому що її життя тотожне його переживанню, почуванню, са-
мопочуванню, вживанню в себе як вихідному засобу самопізнання і вихідній первинній монаді сві-
тобудови.  

Якщо брати суспільство як соціально-духовний організм сумісного проживання людей, то йо-
го також об’єднує матерія, залежна від нього і людини. У звичному визначенні матерії як філософ-
ської категорії йдеться про її, так би мовити, суто предметно-речовий науково-природничий статус. 
Не випадково В.Ленін постійно апелював до природознавства, яке чітко фіксує очевидний і досто-
вірний факт існування природи до появи людини. Проте пізнавальне відношення в природі загалом 
виникає лише з появою людини, а вона з’являється водночас як об’єкт-об’єктна і суб’єкт-суб’єктна 
істота. Звичайно, другий вимір її буття не носить характер логіко-понятійного пізнання, яке послу-
говується методами наукового пізнання, а чуттєво-дотичний, за якого суб’єктність природи як 
об’єктивної реальності органічно вписана, втілена, вжита в об’єктивно реальне об’єктне буття лю-
дини в її психофізіологічній і водночас соціопсихологічній сутності. 

Цілком закономірно, отже, об’єктивно, що першим типом світоглядного пізнання для людини 
є впізнання нею самої себе в художніх образах і персонажах, які діють в самій природі так, нібито 
вона і є простором, в якому сумісно проживають природоподібні люди і людиноподібні об’єкти 
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природи. Йдеться про міфологію, яка якраз і є первинною вихідною формою соціальної філософії, 
оскільки осмислення як природи, так і самої людини як соціально-політичної, громадсько-
суспільної істоти відбувається в їх нерозривній діалектичній єдності і спільності. Звідси той пієтет, 
з яким всі видатні мислителі людства висловлюються про золотий вік в його історії, коли його (її) 
фундаментом був соціально-духовний організм: природа дихала на людей соціумом своєї мудрості, 
а людина її прославленням у формі неперевершених зразків культури, в основі яких виразна й зо-
бражувальна сила матерії як субстрату і як субстанції у вигляді мови звуку і звукового осмисленого 
мовлення. 

Цілком зрозуміло, що не можна говорити про суспільство як спосіб сумісного проживання 
людей задля задоволення їх потреб та інтересів, якщо саме об’єктивне звучання його категорій не 
вражає людину тим значенням, яке вони мають для людської душі, розчиненої у всьому просторі її 
психофізіології, яка, залежно від могутності й потужності вражень, виводить її у безмежний простір 
загальносвітового духу, трансформуючись при цьому у всесвітню душу, всесвітній соціум, всесвіт-
нє суспільство. Саме тому античне мистецтво поселяло своїх персонажів на Олімп, релігійне у без-
межність розуму й волі Бога, а філософське у простір зоряного неба, співмірного з моральним зако-
ном у самій людині.  

Отже, соціальна філософія, щоб наблизитись до свідомості людини, не може звучати лише 
понятійними значеннями-визначеннями, але й образно-художніми, естетичними, такими, які апе-
люють до цілісного органу пізнання, яким є душа в єдності властивих їй протилежностей – тілесно-
го, психофізіологічного й духовного, соціально-психологічного. Адже душа, як орган мислення, в 
процесі мислення не абстрагується від самої себе в тих чуттєвих значеннях, які складають її зміст, 
досліджуваний психологією. А пізнавальне відношення людини до світу зароджується як стан втра-
ти душевної рівноваги від сильних вражень, які, в свою чергу, спонукають до дій по її відновленню, 
здійснюваних засобами душевно зацікавленого мислення, супроводжуваних станом душевної на-
пруги від приємних мук мислення і здивування від можливості бути в постійному духовному підне-
сенні. Це означає, що соціальна філософія являє собою єдність емоційно-інтуїтивного й раціональ-
но-дискурсивного, оскільки саме таким і є процес мислення як внутрішній стан одухотвореної ма-
терії, якою є людське тіло. Тому нічого й ніщо не заважає включити високохудожні літературно-
мистецькі твори до соціально-філософського знання. На користь цього визначення мислення 
Р.Декартом як нібито родоначальником раціоналізму Нового часу. Ним є „все те, що відбувається в 
нас таким чином, що ми сприймаємо його безпосередньо самі собою; а тому не лише розуміти, ба-
жати, уявляти, але також відчувати означає в цьому разі те ж саме, що мислити”[1,240]. 

З іншого боку, це не означає, що літературно-художнім творам слід надати статус соціально-
філософських видань, статус суто логіко-понятійний. Потрібно, очевидно, виходити з того, що про-
цес художньо-естетичної творчості є за своїм статусом родо-видовою соціально-філософською дія-
льністю, в якій єдність діалектики, логіки й теорії пізнання досягається засобами образотворчості, 
засобами асоціативного мислення, яке постійно надає поняттям логіки душевно-чуттєвого змісту.  

Якщо взяти поняття суспільство, то, так би мовити, обов’язок соціальної філософії має поля-
гає не лише в тому, щоб дати понятійно-категоріальне загально-родове визначення, але й у тому, 
щоб знайти йому підтвердження засобами апеляції до видатних літературних творів, дійові особи 
яких якраз і складають суспільство, але у статусі родо-видових та індивідуально-видових проявах і 
значеннях. Митці словесних образотворчих жанрів завжди перебувають не тільки в слові-
іменникові, але й у слові-дієслові. Вони душею відчувають недостатність і навіть шкідливість мис-
лити лише засобами абстрагування і з такими умо-виводами йти „в народ”, створювати суспільство 
на такому обмеженому роз-умі. Якщо ж філософи й мислителі все-таки йдуть до нього, то цим тіль-
ки відчужують, а не наближають, себе, як і саму філософію, від нього.  

Для художника слова Слово має статус Логосу – воно не тільки звучить, але й містить у собі 
поміщений в нього сенс, смисл, значення, розум, думку, почуття. Мистецько-літературне Слово не 
лише чується органом слуху – воно сприймається всією душею тому що несе в собі й почуття то-
го, хто його промовив від усієї душі, а не лише від логічного чи граматичного методу його отри-
мання й висловлення. Художнє слово є естетичним образом загальносвітового об’єктивного духу, а 
поняття будь-якої науки формою мислення, яке максимально зняло його естетику, звівши її до лі-
нійного закону й голого об’єктивізму. Досить влучно з цього приводу висловився Л.Фейєрбах, ка-
жучи, що прозаїк, а це завжди філософ-раціоналіст, будує міст для ослів, а поет засобами худож-
ньо-естетично оформленого слова долає прірву одним стрибком, наприклад, метафори. 
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Висновок: проблема внутрішньої змістовної єдності соціальної філософії полягає в тому, щоб 

чітко корелювати свої поняття не тільки з об’єктивною дійсністю суспільного буття, але й дійовими 
особами, які представляють суспільне буття в духовному й душевному просторі літературно-
художніх творів, оскільки вони завжди є носіями певних суспільних смислів. Людина в емпірично-
му суспільстві не діє як загально-родова чи родо-видова істота – вона свідомо хоче проявити себе 
як вільну – природно чи соціально визначену – індивідуальність. Навпаки, літературно-художній 
персонаж за визначенням є носієм певного психофізіологічного або соціально-психологічного ти-
пажу. Ось чому ми вважаємо за необхідне дослідити, яким чином категорії соціальної філософії, 
перш за все вище перераховані нами, діють як категорії соціально-духовного організму, яким є лі-
тературно-мистецький твір.  
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SUMMARY 
The main idea of the article that it is a real need to grant artistic-aesthetical meaning to the notion of social 
philosophy, because of it’s  substantious categories  for the person existence as natural-social essence. 

 
Л.С. ИВАНОВА 

  
ГЕНЕЗИС  ТЕХНОКРАТИЧЕСКОГО   СТИЛЯ   МЫШЛЕНИЯ.  

ФИЛОСОФСКО-АНТРОПОЛОГИЧЕСКИЙ АСПЕКТ 
  

В начале третьего тысячелетия человечество оказалось в сложном и опасном положении: про-
должается потребительское отношение к природе, усугубляется неравенство и несправедливость, 
прогрессирует «аксиологическая слепота», обостряются противоречия между человеком и техни-
кой. Перечисленные негативные процессы и тенденции в значительной степени обусловлены доми-
нирующим на протяжении Нового времени технократическим мировоззрением, в основе которого 
лежит технократическое сознание и соответствующий стиль мышления. Не может не возникнуть 
вопрос о генезисе этого вида мышления: каково его происхождение, является ли технократическое 
мышление порождением последних веков человеческой истории, или же такое оно является одним 
из родовых психогенных признаков человека?  

Постановка задачи 
Целью настоящей статьи является анализ условий возникновения технократического миро-

воззрения, сознания и стиля мышления, при которых эти категории становятся доминирующими в 
современной цивилизации.  

Основные результаты 
Технократизм как стиль мышления имеет глубокие гносеологические корни, выступая в виде 

современной формы догматического мировоззрения, понимая под мировоззрением систему обоб-
щенных взглядов на мир, включая человека и межчеловеческие отношения, а также обусловленные 
этими взглядами убеждения, идеалы, принципы познания и деятельности. Как выразился А. Швей-
цер, мировоззрение − это совокупность волнующих общество и человека мыслей о сущности окру-
жающего мира, о положении и назначении человечества и человека в нем [1].  

Догматическое мировоззрение базируется на историческом опыте взаимодействия человека с 
природой. Н.А. Бердяев писал, что «стремление к целостности и органичности мы унаследовали от 
прежней, природно-органической эпохи» [2].   

На самых ранних стадиях формирования человеческого сообщества технические нововведе-
ния и технологические навыки  были связаны со всей природой человека. Как пишет Л. Мэмфорд, 
"… примитивная техника была жизнеориентирована, а не узко трудоориентирована, и еще менее 
ориентирована на производство или на власть" [3]. Это может означать только то, что на том этапе 
технократическое сознание и технократический тип мышления не могли возникнуть. Радикальные 
изменения в "жизнеориентированной экономике" произошли, по мнению Л. Мэмфорда, около пяти 
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тысяч лет тому назад, когда техника и технологии стали инструментом "увеличения власти и богат-
ства путем систематической организации повседневной деятельности по строго механическому об-
разцу" [Там же].  

Отрыв техники и технологий от простого воспроизводства человеческого сообщества привел 
к возникновению социальных практик управления людскими ресурсами и манипулирования ими. 
Принуждение человека к труду с помощью механистической организации предоставило обладаю-
щим властью преимущественное положение в отношении питания и продления жизни. На наш 
взгляд, уже тогда, задолго до эпохи Возрождения и первых опытов философской рефлексии прева-
лирования Разума над Природой, возникли ростки рассудочного отношения к неприродному миру 
техники и технологий как к преобладающему над Природой и Человеком.  

Закрепление новой концепции взаимоотношения Человека и Природы предопределило появ-
ление догматического мировоззрения, которое не замедлило появиться в виде различных религий. 
На протяжении столетий религиозное миропонимание было преобладающим источником осмысле-
ния окружающего мира. В Европе католическая Церковь стремилась разработать непротиворечивое 
учение о сотворении мира, смысла и конечной цели существования человека в виде догматов, не 
допускающих двойного толкования. Попытки Фомы Аквинского, высказывавшего оптимистиче-
скую уверенность в том, что Разум и Откровение тесно связаны между собой, наталкивались на 
непримиримую позицию официальной Церкви. Светские философы утверждали, что если разум 
входит в противоречие с религиозной верой, то царство разума и науки должно в определенном 
смысле находиться вне сферы богословия. Вера была декларирована как наивысшая ценность, Ра-
зум занимал второстепенную позицию. Средневековый  человек был убежден, что Вера откры-
вает прямой и короткий путь к постижению глубинного смысла вещей, в то время как Разум ведет 
долгим путем.  

Обострившееся в период раннего средневековья философское противостояние между после-
дователями аристотелевской науки с ее идеями об автономности человеческого разума и христиан-
ской догматикой закончилось победой Церкви.  Церковные власти, осознав угрозу обмирщения 
идеологии, наложили запрет на иномыслие и пресекли всякое общение между мыслителями-
учеными и богословами-традиционалистами. [4]. Спустя несколько столетий Церковь все же была 
вынуждена признать правоту Фомы Аквинского, но ограничилась включением отдельных фрагмен-
тов учения Аристотеля в модернизированную официальную концепцию, объединяющую аристоте-
левскую науку, философию и космологию с учением христианства. 

Победа Церкви стала возможной именно вследствие относительной прогрессивности догма-
тического мировоззрения по сравнению со стихийным, архаичным. Человек Средневековья полу-
чил достаточно стройную систему представлений о мироустройстве и о себе, которой он руковод-
ствовался в повседневной жизни на уровне подсознания.  Сознательное же поведение основывалось 
на интерпретации религиозных понятий. Однако он заплатил за эту кажущуюся определенность 
утратой почти всех элементов личной свободы: политической и социальной, экономической, нрав-
ственной и интеллектуальной. Человек Средневековья был, прежде всего, представителем корпора-
ции, лишенным всякой индивидуальности.  Социальная жизнь воспринималась подобно природной, 
где Бог изначально установил иерархию сущностей. И всякое отклонение от заданного порядка бы-
ло чревато не только неизбежностью личного наказания, но и природными катастрофами.  

Догматический тип мировоззрения не является самокритичным. Носитель догматического 
мировоззрения и сам становится нетерпимым к инакомыслию, оказывается неспособным воспри-
нять взгляды, выходящие за пределы принятой догмы, при полной уверенности в своей абсолютной 
правоте.  

Как уже отмечалось, огромную роль в этой борьбе и формировании новой эпохи сыграли ве-
ликие технические изобретения. и географические открытия.  Техника и технологии развивались 
как бы параллельно, исподволь подготавливая почву для будущей научно-технической и мировоз-
зренческой революций. В период позднего Средневековья на Западе появились четыре таких изоб-
ретения, введенных в повседневный культурный обиход:  магнитный компас, позволивший расши-
рить мировое пространство европейца; порох, ставший радикальным способом ниспровержения 
старого феодального порядка; механические часы, обеспечившие иное отношение человека ко вре-
мени, природе и труду, заменив природные ритмы, тяготевшие над человеком на протяжении тыся-
челетий, и, наконец, печатный станок, разрушивший монополию духовенства на манипулирование 
сознанием своей паствы.  
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Разрушение с таким трудом возведенного здания христианского мировоззрения осуществля-

лось с различных позиций. Можно утверждать, что одним из первых ударов по догматическому 
мышлению христианства был нанесен гелиоцентрической моделью Вселенной, опрокинувшей по-
луторатысячелетнее представление об устройстве Вселенной. Открытие Николая Коперника бази-
ровалось на пифагорийском убеждении в том, что природа доступна высшему постижению в про-
стых понятиях математической гармонии, наделенных вечными трансцендентными свойствами.  

Старое догматическое мировоззрение рушилось, человек нуждался в появлении новых смыс-
лов, пытаясь облечь их в старые привычные формы. Усилиями ряда ученых-философов, начиная с 
Р. Декарта и Р. Бэкона, постепенно было сформировано представление об окружающем простран-
стве, как о сложнейшем безличном механизме, управляемом строгими математическими законами. 
Труды И. Ньютона завершило этот процесс, признав торжество новой мысли над невежеством ан-
тичности и средневековья. Мир открывался человеку как познаваемый Разумом. Джин познания 
был выпущен и первой его жертвой стала Вера, уступившая позиции Разуму, а идея Бога − идее 
Прогресса. Как писал Э. Фромм "Расцвет культуры позднего средневековья связан с тем, что людей 
вдохновлял образ Града Божьего. Расцвет современного общества связан с тем, что людей вдох-
новлял образ земного Града Прогресса" [5]. 

Постепенно Человек Средневековья сполна ощутил на себе всю экзистенциальную силу но-
вых космологических идей: появилось чувство неопределенности, вброшенности в этот мир, ранее 
казавшийся незыблемым в своих основах. Великие географические открытия только лишь подтвер-
дили догадку о механистическом устройстве мира и математическом способе его понимания.  

Следующий удар по догматическому мышлению был нанесен  противниками  монополии 
официальной Римской Церкви на истину в последней инстанции. Разуму не было места в догмати-
ческом миропонимании, однако оставался экономический интерес, поскольку после завоевания 
жизненного и интеллектуального пространства христианской идеологией идея частной собственно-
сти и предпринимательства не была уничтожена. Именно это было земной подоплекой бунта Люте-
ра и Кальвина против официальной Церкви.  

Совпадение по месту и по времени таких феноменов как открытие античной философии и 
науки, обогащенной великими открытиями Коперника, Декарта, Кепплера и Ньютона,  появление 
первых научных попыток осмыслить способы ведения хозяйства на национальном уровне,  породи-
ли два интеллектуально мощных процесса: объективизация мира в некую картину и превращение 
человека в субъекта [6]. Следствием такого совпадения явилась возможность субъекта относиться к 
миру  как к объекту, который можно осваивать, конструировать, создавать и переделывать.  Воз-
никновение нового топоса трансцендентного субъекта предопределило усиление позиций техно-
кратического мышления. Стоит напомнить, что сущность мышления, по М. Хайдеггеру,  связана с 
построением все более "тонких" топологий на полной совокупности известных объектов, на сбли-
жении в этой новой топологии – вещей и объектов, ранее казавшихся очень и очень далекими друг 
от друга [7].  

Процесс осознания человеком факта своей независимости от высших  сил предопределило 
перенесение топоса трансцендентного субъекта, как носителя  трансцендентального сознания, в 
топос себя самого. Такой перенос феноменов приводит к  возможности появления целой совокуп-
ности коллективных субъектов с их специфическими интересами и возникновение соответствую-
щих им многочисленных картин мира и типов сознания, претендующих на истинность и адекват-
ность собственных изображений" [9]. Типичным следствием и проявлением освоения  языка фено-
менов нового топоса  является порождение иллюзий, идеалов и мифов, формирующих массовое 
сознание. Как писал К. Маркс "Идея тогда становится материальной силой, когда она овладевает 
массами".   

Замена топоса "Град Божий" на топос "Град Прогресса"  не привнесло ничего нового в саму 
суть технократического сознания, оно просто сменило форму. Человек остался средством, а не це-
лью, целью стало развитие науки и техники, а не всестороннее развитие человека. В то же время 
способ взаимодействия с природой, базирующийся на механистических принципах, заложенных в 
технике, стал диктовать человеку определенный способ поведения. Этот способ закрепляется в 
мышлении и распространяется на другие сферы человеческой жизни. В частности, в исторически 
первой модели экономики  ее автор Адам Смит представил человека как рационально мыслящего 
субъекта, обладающего лишь "вычисляющим", по выражению М. Хайдеггера, сознанием. Философ 
формулирует основные черты такого типа мышления.  
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1. Строгая заданность системой конкретных координат, соотносительность с условиями су-

ществования. («Осмысляющее» мышление, наоборот, жестко не связано с условиями, оно охваты-
вает смысл, сущность и  целостность.)  

2. Целесообразность. («Осмысляющее» мышление не связывается с определенной целью.) 
3. Прогностический и прагматический характер. («Осмысляющее» мышление не имеет рас-

чета на какие-либо конкретные результаты.)  
4. Это калькуляция, учет, вычисление условий деятельности и действия. («Осмысляющее» 

мышление самодостаточно и не нуждается в количественных параметрах в своем видении окружа-
ющего мира.)  

5. Оно не обязательно связано с цифровым − точным  или естественно-научным знанием, но 
так же и с гуманитарным. 

Потребовалось более двух столетий для разработки неоинстуционального подхода, в котором 
человек стал рассматриваться как субъект хозяйственной деятельности. В то же время технократи-
ческое мышление современных адептов глобалистской идеологии не учитывает не только человека 
с его духовными потребностями, но и интересы национальных экономик, предлагая им лишь не-
большой набор стратегий, направленных на фактическое подчинение интересам транснациональ-
ных корпораций.  

Технократическое сознание, в основе которого лежит отношение к человеку как к объекту 
управления, породило социально-политические манипуляционные технологии, направленные  на 
жесткий контроль над сознанием человека с помощью современных техник, включая техники пси-
хоанализа. Главной задачей такой трансформации человека является унификация индивидуального 
начала в человеке, предсказуемость и стандартизация его поведения. Как было показано выше, тех-
нократический тип мышления, начиная с первой антропологической революции − выхода Человека 
из Природы − совершенствовался только в одном направлении − осуществлялась эволюция техно-
логий власти и социального управления в обществе.  

Средства массовой информации со времен изобретения печатного станка, а затем радио, теле-
видения и электронных сетей создали принципиально новые возможности для манипулирования 
сознанием, человека,  многоразово усилив эффективность использования коммуникационных кана-
лов [8]. 

Технократическое сознание человека, не проникнутое гуманистическими принципами и под-
чиненное только решению утилитарных задач, обладает разрушительной потенцией. Оно уже не 
справляется с нарастающей динамикой  и сложностью мира.  Человечество крайне нуждается в 
ином мировоззрении, которое ставило бы новые задачи преодоления тех пределов понимания, ко-
торые еще вчера казались абсолютными. Но этот поиск должен основываться на мышлении, основу 
которого составляют Разум и Мораль, Честь и Совесть, выступающие мощным рычагом революци-
онных перемен.  

Ущербность и опасность технократического сознания как любой формы догматического со-
знания заключается в том, что оно усваивается человеком как некоторая безусловная ценность, 
освященная "научным" подходом. Знаменитые диспуты между "лириками" и "физиками" в сере-
дине прошлого столетия наглядно продемонстрировали столкновение двух топосов, интеллекту-
альных пространств, питающих феноменологической энергией ученых и поэтов. Беспримерные 
успехи естественных наук обуславливали техническую, технологическую и экономическую 
направленность творческой деятельности человека.    

В то же время не следует идентифицировать технократическое мышление как научное мыш-
ление, технократическое мировоззрение как научное мировоззрение. Как писал В.И. Вернадский, 
под научным мировоззрением понимается "…определенное отношение к окружающему миру явле-
ний, при котором каждое явление входит в рамки научного изучения и находит объяснение, не про-
тиворечащее основным принципам научного искания… Безусловно, всегда оно проникнуто созна-
тельным волевым стремлением человеческой личности расширить пределы знания, охватить мыс-
лью все окружающее" [9]. Другими словами, научное мышление основано на искреннем стремле-
нии к поиску истины, технократическое мышление − спекулятивно, носитель научного мышления 
толерантен к инакомыслию, носитель технократического мышления оказывается неспособным вос-
принять взгляды, выходящие за пределы принятой догмы. Однако это не означает, что среди лю-
дей, работающих в сфере науки нет людей, обладающих технократическим мышлением. Крайнюю 
опасность представляет технократическое мышление в области информационных технологий, в 
частности,  при разработке систем искусственного интеллекта.   
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Техника, согласно Г. Марселю, есть "навык,  предназначенный для покорения мира". По его 

мнению, переоценка роли техники и значимости этого навыка "составляют душу современной ци-
вилизации", в которой современный человек представляет собой  «тотализованный универсум тех-
нической рациональности». По своей сущности и предназначению техника, распространяясь в об-
ществе, многократно усиливает компоненты современного стиля мышления, ориентированные на 
жесткий схематизм, механистичность, линейность и стандартизацию.  

Возвращаясь к гносеологическим источникам технократизма как способа мышления, следует 
отметить, что его онтологической основой является нарушение исконной органической целостно-
сти, утраты связей с онтосом, деформация понимания взаимодействия материи и духа в пользу ма-
териального, дисбаланс культуры и цивилизации, Эроса и Танатоса. Анализируя идеологию фети-
шистского преклонения перед техникой, заключающуюся в линейно-объектном отношении к чело-
веку, Н.А. Бердяев выделяет черты технократического разума, возобладавшего над истинной ду-
ховностью:  

1. Устранение искусства и философии, замену их инженерным искусством;  
2. Переход к новому типу этики – от миссии хранения и продолжения творения к господству 

над ним в своих целях;  
3. Господство «философии обладания» над «философией бытия»;  
4. Утрата выхода в вечность, возможность созерцания Бога, истины, красоты [10]. 
Технократический стиль мышления особенно ярко проявляется в автократическом стиле 

управления, содержанием которого является ориентация на эффективное решение производствен-
ных задач, а не на личностное развитие персонала. Такой подход в крайнем его выражении приво-
дит к разрыву  человеческих взаимоотношений, уничтожая главные ценности человеческого духа − 
стремление к красоте, радость, самоуважение, творчество и любовь. Технократическое мышление в 
управлении происходит по шаблону, неизменно, согласно установленному порядку, навязывая без-
условное и безличное повиновение, меняя ценностные ориентации и образ жизни  человека.  Тех-
нотизированный человек молчаливо воспринимает самого себя как некую часть машины, есте-
ственно не испытывая ни радости, ни вдохновения от работы. В технократизированной системе нет 
места вечным законам морали и красоты, основанных на благе всеобщего, нет места принципу И. 
Канта «Поступай так, чтобы максима твоей воли соотносилась со всеобщим благом»!  

Длительное существование в таких условиях неминуемо приводит к искривлению нравствен-
ного императива; в такой технотизированной зарегулированной системе человеку легче выжить, 
освободившись от  морали. Процесс мышления в любой производственной ситуации редуцируется 
к набору автоматизмов реакции на ситуацию. В ряде случаев, например, в условиях техногенно-
опасного производства такое полуавтоматическое мышление следует признать оправданным, по-
скольку любые отклонения от технологических ограничений может привести к катастрофе, что, в 
частности, имело место на Чернобыльской АЭС. Однако невозможно отобразить в должностных 
инструкциях чисто человеческий пафос самоотречения во имя сохранения жизни окружающих, что 
неоднократно демонстрировали люди в критических ситуациях, очевидно отклоняясь от требова-
ний нормативных документов.  

Выводы  
1. Технократическое восприятие мира не является прерогативой только лишь ученых или 

представителей техносферы. Оно применимо ко многим субъектам социокультурного мира. 
2. Технократизм как стиль мышления имеет глубокие гносеологические корни, выступая в 

виде современной формы догматического мировоззрения. 
3. Генезис технократического мировоззрения и сознания был вызван постепенной заменой 

жизнеориентированной примитивной техники в рамках единства с Природой на трудоориентирова-
ную.  

4. Возникновение трудоориентированной техники обусловило кардинальные изменения в ис-
пользовании человеческой энергии для увеличения богатства и укрепления власти путем система-
тической организации повседневной деятельности по строго механическому образцу. 

5. Отрыв техники и технологий от простого воспроизводства человеческого сообщества при-
вел к возникновению социальных практик управления людскими ресурсами и манипулирования 
ими. 

6. В основе технократического сознания лежит отношение к человеку как к объекту управле-
ния, что порождает социально-политические манипуляционные технологии, направленные  на 
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жесткий контроль над сознанием человека с помощью современных техник, включая техники пси-
хоанализа. 

7. Технократическое сознание человека, не проникнутое гуманистическими принципами и 
подчиненное только решению утилитарных задач, обладает разрушительной потенцией. 

8. Человечество крайне нуждается в ином мировоззрении, поиск которого должен базировать-
ся на мышлении, основу которого составляют Разум и Мораль, Честь и Совесть, долженствующие 
стать мощным рычагом антропологических перемен.  
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SUMMARY 
The article analyses the problems, associated with  genesis and present-day situation of technocratic world 
outlook, consciousness and style of thinking.  

 
                                                                                           Н.Г. МАНОЙЛО 

  
СУСПІЛЬНО-ПРАКТИЧНІ ПРОБЛЕМИ ФОРМУВАННЯ  

СВІТОГЛЯДНО ВИЗНАЧЕНОЇ МОТИВАЦІЇ ПОВЕДІНКИ 
 

Постановка проблеми. Як міфологія, так і релігія як типи світогляду  є цілісними формами 
відтворення природно-соціальної сутності людини як душевного мікрокосму. Саме тому можна до-
лучатись до їх змісту з будь-якого місця тексту, в якому він втілений. Те ж, фактично, маємо у фі-
лософському знанні, якщо воно системно й цілісно оформлене. Таким соціально-філософським 
знанням, яке має світоглядне і водночас  методологічне значення, є діалектично оформлене знання. 
Не випадково Гегель в основу побудови «Науки логіки» як наукової форми філософії, а не просто 
форми любові до мудрості, поклав принцип тотожності начала і принципу. Якщо начало духовне, 
то вся система духовного знання, врешті-решт, реалізує принцип духовно-практичної мотивації по-
ведінки кожного, хто зробив його внутрішнім душевним змістом. 

Метою статті є спроба обгрунтувати світоглядно визначену мотивацію поведінки людини, 
оскільки світоглядна свідомість є формою самосвідомості, ще не враженої диктатом загального над 
індивідуальним. 

Основний зміст. Діалектику як метод осмисленої мотивації індивідуальної поведінки, зміс-
товно насиченої, так би мовити, героїкою історичного загальнолюдського духу пізнання,  до того ж 
освяченого, тобто релігійного, не можна «поставити на ноги». Адже саме вона є внутрішнім «голо-
вним» мотиваційним стрижнем світоглядних форм свідомості. Звичайно, в різних модусах. Так, для 
міфології вона є виявленням стихії індивідуальної природної вдачі людини у всіх її взаємо-
пов’язаних формах. Це так звана об’єктивна діалектика як постійний предметно-речовий, об’єкт-
об’єктний зв'язок людини і природи. Для релігії вона є суб’єктивною діалектикою, але з 
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об’єктивним суб’єкт-суб’єктним душевним змістом, адже це внутрішнє духовно-пізнавальне щиро-
сердне постійне спілкування з Богом, від якого не можна нічого приховати, тому таке спілкування 
має виховне значення, яке визнається як справедливе у своїй критичності відносно людини. 

Нарешті, для філософії діалектика є свідомо обраною формою самосвідомості, яка єднає кож-
ну людину з об’єктивним духом історії, який надихає її на постійний суб’єкт-суб’єктний зв'язок з 
внутрішнім методом саморозвитку людства, тому мотивація індивідуальної поведінки має 
об’єктивний і справедливий правовий вимір.  

Гегель, завершуючи «Науку логіки», якраз і відзначив духовно-практичний результат свого 
дослідження. Ним став діалектичний метод як той необхідний інструмент, маючи який, природні 
спонукання людини до дії облагороджуються змістовними визначеннями об’єктивного духу. Іншо-
го практичного значення філософія як спосіб духовно-теоретичного пізнавально-пошукового світо-
розуміння не існує. «Предмет, яким він є без мислення і без поняття, є лише деяка уява або навіть 
тільки назва; тільки у визначеннях мислення і поняття він є те, щó він є. Тому в дійсності справа в 
них одних; вони істинний предмет і зміст розуму, і все те, щó зазвичай розуміють під предметом і 
змістом на відміну від них, має значення тільки через них і в них»[1,298]. 

Соціальна філософія, таким чином, соціалізує індивідуальну свідомість філософією історії 
становлення мислення і поняття, які наповнюють уяву не образами предметної дійсності, а дійсніс-
тю понятійного мислення. Якщо спосіб, яким існує самосвідомість, це знання, а світоглядна свідо-
мість і є формою самосвідомості, то пізнавальний процес, щоб бути осмисленим і цілеспрямованим 
для кожного індивіда, має бути методологічно оформленим. Лише в такому разі він виявляє себе як 
духовно-практичний процес, який спрямовує стихійно-афективні спонукання людини, засновані на 
пристрасті, як це маємо в міфології, або на вірі, як це маємо в релігії, в річище об’єктивних поня-
тійно визначених значеннях розуму. Наслідок – таким способом утверджується найвища форма су-
спільної справедливості –громадянське суспільство і правова держава. 

Становлення правових суспільств безпосередньо пов’язане з тим, що філософія, звільнившись 
від примусово нав’язаної їй проблеми логіко-понятійного обґрунтування буття Бога, перейнялась 
проблемою обґрунтування методологічно оформленого мислення. Досить яскраво цю проблему як 
практично-суспільну й суспільно-практичну окреслив Р.Декарт, стверджуючи, що «філософія, по-
заяк вона поширюється на все доступне для людського пізнання, одна тільки й відрізняє нас від ди-
кунів і варварів і що кожен народ тим більше цивілізований і освічений, чим краще в ньому філо-
софують; тому немає для держави більшого блага, як мати істинних філософів»[2,302]. Зауважимо, 
що становлення держави відбувається одночасно й  «однопросторово» зі становленням правосвідо-
мості як органічної частини, краще – складової, філософії. Зовсім не випадково чи не основною 
правовою науковою й навчально-освітньою дисципліною є «теорія держави і права». У свою чергу, 
філософія є теоретичною формою і способом осягнення світу. 

Сказане дало підстави Р.Декарту категорично заявити: «Справді, ті, хто проводить життя без 
філософії, зовсім закрили очі і не намагаються їх відкрити; між тим задоволення, яке ми отримуємо 
при спогляданні речей, доступних нашому оку, незрівнянне з тим задоволенням, яке ми дістаємо 
від пізнання того. що ми знаходимо за допомогою філософії. До того ж для спрямування нашої вда-
чі і нашого життя ця наука більш необхідна, ніж користування очима для спрямування наших кро-
ків»[2,302]. 

Суспільна ситуація тогочасної Європи була такою, що формою суспільної практики була саме 
теоретико-пізнавальна діяльність як визначальна для вирішення всіх інших проблем. У тому числі й 
матеріально-виробничих. Практичність занять філософією полягала в тому, що вона розробляла 
методологічні проблеми пізнання, а також пропонувала основні правила організації мисленнєвого 
процесу. Звідси відома максима «я мислю, отже, я існую» і не менш максималістська заява: «Для 
пошуку істини речей необхідний метод. …Але набагато краще ніколи не думати про пошук істини 
якої б то не було речі, ніж робити це без методу: адже цілком безперечно, що внаслідок безладних 
занять такого роду й нечітких міркувань розсіюється природне світло й засліплюються уми; …Під 
методом я розумію достовірні й легкі правила, суворо дотримуючись яких, людина ніколи не прий-
ме нічого хибного за істинне і, не затрачаючи даремно жодного зусилля розуму. Але постійно крок 
за кроком примножуючи знання, прийде до істинного пізнання всього того, що вона буде здатна 
пізнати»[2;85,86]. 

Проблеми, якими опікувалось західноєвропейське суспільство в добу Нового часу й Нової іс-
торії, суголосні з тими, які переживає нинішнє українське суспільство. Але якщо Європа йшла ево-
люційним шляхом, не допускаючи різких порушень об’єктивного ходу історичного розвитку суспі-
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льства, то для України проблема трансформації філософського знання в суспільну соціально-
духовну практику виглядає набагато складніше саме через порушення об’єктивної логіки суспіль-
ного розвитку. Намагання прискорити, «догнати й перегнати» сприймаються як привабливі гасла, 
але виявилось, що «перестрибнути» через необхідні щаблі розвитку суспільства як соціально-
духовного організму фактично неможливо, а політично – авантюрно.  

Виходячи з того, що наше дослідження має соціально-філософське спрямування, вирішення 
проблем духовного характеру, які постають перед сучасним українським суспільством, залежить 
від суттєвого переосмислення світоглядних орієнтацій як колективними суб’єктами суспільного 
життя, до яких слід віднести державні, політико-партійні, релігійні, культурно-просвітницькі, гро-
мадські інститути та організації, так і кожним індивідом, оскільки саме до нього апелює світоглядна 
свідомість, визначена нами як така, що атрибутивно містить у собі правосвідомість в її духовно-
практичному мотиваційному спонуканні. Ми солідарні в даному випадку з думкою В.Федотової, 
яка в ґрунтовній і переконливій публікації «Коли немає протестантської етики» стверджує: «Світо-
гляд має внутрішню логіку, яка робить його відносно незалежним від інших соціальних систем. Згі-
дно Вебера, між всеохоплюючим поясненням цілісного світогляду та емпіричною реальністю скла-
дається протиріччя, яке може зробити внутрішню логіку світогляду визначальною для змін в соціа-
льному світі. Соціальні зміни можуть виникнути через невідповідність прийнятого світогляду жит-
тєвим реаліям»[5,42]. 

Ми думаємо, що така світоглядна невідповідність тим реальним завданням, які потрібно здій-
снювати при переході до нового соціального устрою, пронизує свідомість всіх верств українського 
суспільства доби його незалежності. Що, звичайно, цілком закономірно, зважаючи на те, що впро-
довж багатьох віків характер народу формувався міфо-поетичного та релігійно-православного сві-
тогляду, до якого долучився філософський світогляд, але у виключно догматичному вигляді нібито 
абсолютно об’єктивних положень і принципів діалектичного та історичного матеріалізму. Пробле-
ма загострюється ще й тим, що останній повністю заперечував будь-яку об’єктивність за положен-
нями й принципами міфологічного та релігійного типів світогляду. Внаслідок цього маємо, з одного 
боку, рецидиви міфо-релігійного світобачення і світопереживання, так властивого українській, сер-
дечній у своїй простоті та щирості, душі; з іншого, такі ж рецидиви суто матеріалістичного розу-
міння суспільних процесів, нібито жорстко підпорядкованих основному соціологічному закону про 
визначальну роль способу виробництва матеріальних благ по відношенню до всіх сфер суспільного 
буття.  

Цілком очевидно, що на таких мотиваційних, суто партійно-ідеологічних настановах, сфор-
мувати духовну єдність суспільства, члени якого значною мірою схильні до героїчного індивідуалі-
зму й «отаманізму», а не моністичного колективізму, засадами якого є консенсус думок і позицій, 
взаємна толерантність і сприйняття іншого як свого рідного, але своєрідного у своїй специфічній 
ментальній позиції, досить складно. Тому маємо еклектичну суміш світоглядних установок, які ді-
ють об’єктивно-природно, закономірно, та установок, суттєво деформованих ідеологемами, які ці-
леспрямовано насаджувались суспільству або як ортодоксально-релігійні, або як ортодоксально-
ідеологічні, закріпившись у вигляді певних стереотипів свідомості, які не так легко переорієнтувати 
на установки, що відповідають, як писав М.Гайдеггер, поклику Буття сущого. 

Оскільки філософія загалом, соціальна філософія зокрема, апелює своїм змістом до провідної 
верстви суспільства, здатної засобами самосвідомості соціалізувати суспільство, маючи для цього 
відповідні пізнавально-практичні здібності, проблема його лікування може бути вирішена, на наше 
переконання, тоді, коли інтелектуальна еліта нації стане провідною верствою держави. Має бути 
мімезис малих соціальних груп з морально-етичним та етико-правовим способом суспільної пове-
дінки. Про це чітко пише вже згадувана нами В.Федотова: «Від нас щось залежить в суспільстві. 
Еліти сьогодні можуть змінити ситуацію, якщо вони будуть наслідувати Веберівську модель»[5,44].  
Йдеться про те, що капіталізм започаткував розвиток суспільства на засадах протестантської етики, 
тобто релігійно-філософському типові світогляду як правовому, такому, в якому кожна людина від-
чуває себе не лише богоподібною, але й безпосередньо відповідальною перед Богом, сутність якого 
втілена в громадянському типові суспільства і правовій державі. Оскільки Бог – це, насамперед, 
категорія духовно-практичного способу пізнання, то «найближчими» до нього за способом мотива-
ції поведінки є інтелектуальна еліта кожного народу.  

Багато суспільних проблем, які супроводжують Україну в її самостійному й незалежному іс-
торично-державному «плаванні», від того, що над суб’єктивним духом народу все ще витає дух за-
лежності суспільства від матеріально-виробничої діяльності «народних мас». Це, як не дивно, об-
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межує їх самостійну волю: вони нібито не вірять у те, що саме вони є суверенами, тому постійно 
апелюють до суверенної волі «начальства». З іншого боку, суб’єктно налаштовані соціальні проша-
рки населення, про які ми вище говорили, все ще соромляться заявити про те, що суб’єктність на-
лежить їм не тому, що вони кращі – вони свідомі того, що перед законом ніхто не має привілеїв. 
Вона належить тим, хто має незалежну думку, яка є продуктом розумно-вольової пізнавально-
пошукової індивідуальної діяльності. Тому і право належить тим, хто залежить тільки від нього, від 
його об’єктивних визначень і мотиваційних спрямувань, а не тим, хто заявляє про свою приналеж-
ність до еліти тільки на тій підставі, що організувався в статусі юридичної сили як формально пра-
вової, але зовсім не справедливої у своїй суспільно-практичній модифікації.  

Коли йдеться про еліту як провідну верству суспільства, то для соціальної філософії це не 
означає, що якась емпірично існуюча соціальна структура її представляє. Критерієм тут має бути 
відповідність властивого їй суспільно-практичного способу життєдіяльності не тим положенням, 
які вона публічно декларує, а тим, які відповідають існуючому правовому законодавству. Якщо 
брати суб’єкти політичної діяльності в Україні, то можна стверджувати, що такому критерію пере-
важна їх більшість не відповідає. Причин цього багато, але ми відзначимо дві головні. Перша. Діє 
звичка боятись відповідальності, яка зросла за багатовіковий час монархічного типу правління, за 
якого вся відповідальність покладалась на монарха (генсека), що призводило до жорстоких пока-
рань відносно тих, кого визнавали винним, не даючи йому можливості бути суб’єктним. Звідси ві-
дома традиція запитувати: «Хто винен?». Друга. За таких умов суспільство не формувалось як пра-
вове, тому неправові дії високопосадовців набували характеру певного морального осуду з боку 
суспільства, яке, проте, пробачало їм їх провину, оскільки Бог милостивий і ближче до нього гріш-
ники, які покаялись, аніж праведники, яким ні за що каятись – вони завжди правосвідомі й тому 
законослухняні. До речі, ця максима елітарної поведінки сформульована ще Платоном, який ствер-
джував: «Мудрому не потрібен закон – у нього є розум».   

Отже, еліта – це насамперед духовно-практична категорія соціальної філософії, а не категорія 
суспільного буття будь-якої країни, будь-якого народу. Це певна умовність, інакше суспільство не 
може бути правовим – в ньому a priori визначена провідна, і в цьому сенсі, привілейована верства, 
що порушує правовий конституційний принцип рівності всіх громадян перед законом. Ми бачили, 
до чого призвело офіційне визнання робітничого класу провідною верствою суспільства в СРСР. 
Але це умовність необхідна й об’єктивна для кожного, хто бажає підняти себе на рівень 
суб’єктності, хто організовує колективні суб’єкти соціальної дії з метою мати суттєвий вплив на 
суспільство: головною умовою для цього має бути наявність у кожного члена такого колективного 
суб’єкта не тільки розуміння сутності світоглядно визначеної мотивації поведінки як справедливої 
в юридично-правових вимірах, але й уміння діяти правомірно, мірою права як суспільної форми 
прояву справедливості. 

Звертаючись до українських сьогоденних реалій, можемо констатувати, що великою пробле-
мою є як проблема розуміння саме світоглядної визначеності правосвідомості, так і світоглядно ви-
значеного правозастосування. Найяскравішим чином неправова культура (а поняття «неправо» ви-
користовується І.Кантом як синонім природного стану людини і суспільства: «Неправовий стан є 
таким, в якому немає ніякої розподіленої справедливості, називається природним станом (status nat-
uralis). Йому протистоїть не суспільний стан.., а громадянський стан (status civilis) суспільства, під-
порядкованого розподільчій справедливості»[3,225]) проявляється в тому, що розробники Консти-
туції України від самого дня її прийняття та утвердження його як святкового, не мають святості у 
відношенні до неї, постійно розбурхуючи суспільство заявами про необхідність внесення змін (у 
незмінне, яким і є закон!), або ж взагалі до прийняття нової Конституції, день прийняття якої, за 
традицією, знову буде оголошено святковим. Натомість, робота по утвердженню, конституюванню, 
упостійненню практики правової регуляції суспільних відносин майже не ведеться. Нагадаємо, що 
фундамент будь-якої споруди, надто ж суспільної, повинен бути непорушним. Якщо й потрібні як-
ісь зміни, то для цього існує багато інших правових можливостей, здійснення яких цілком можливе 
в межах конституційного права, з одного боку, межах діалектичного процесу пізнання, з позицій 
якого рухомість, мінливість знаходять свою міру в рівноважному спокої, з іншого. 

Але для всього цього потрібна висока філософська культура мислення, складовою якої є діа-
лектичне мислення, яке має випереджати спокусу до афективно-стихійних форм практики у вигляді 
безкінечних правових реформ за невирішеності проблеми зростання загальної культури пізнання у 
суб’єктів їх проведення. Така схильність до правових реформ якраз є свідченням низької загально-
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філософської та філософсько-правової світоглядної культури і безпосередню причетність свідомос-
ті подібних реформаторів до рівня природного стану розуміння права.  

 І.Кант у зв’язку з таким не правовим станом свідомості зазначав: «якими б благопристойни-
ми і правдолюбивими люди не видавались, в породженій  розумом ідеї такого (неправового) ста-
ну a priori закладено те, що, до того як створено грунтований на публічних законах стан, окремі 
особи, народи й держави ніколи не можуть бути гарантовані від насилля один над одним, притому 
кожен робить на основі свого власного права те, що йому здається правим і благим, не залежачи в 
цьому від думки інших; отже, перше, що така людина зобов’язана вирішити. Якщо вона не хоче 
зректися всіх правових понять, – це слідуюче основоположення: потрібно вийти з природного ста-
ну, в якому кожен вчиняє за власним розумінням, і об’єднатися зі всіма іншими (а вона не може 
уникнути взаємодії з ними) з тим, щоб підлягти зовнішньому, опертому на публічне право, приму-
су, тобто вступити в стан, в якому кожному буде згідно закону визначено і достатньо сильною вла-
дою (не його власною, а зовнішньою) надано те, щó повинно бути визнане своїм, тобто він перш за 
все зобов’язаний вступити у громадянський стан»[3,232]. 

Але стан правового обов’язку не може бути досягнутий на основі суто природного, не просві-
тленого розумно-вольовим пізнанням, знання. Обов’язок як категорія філософського рівня правос-
відомості може з’явитись лише як наслідок системно-цілісної діалектично побудованої системи са-
мопізнання, як наслідок автономної роботи мислення, яке пов’язує не лише поняття, але й трансфо-
рмує їх зміст в напрямку трансформації душевних спонукань від егоцентризму до соціоцентризму. 
Справа в тому, що сумісне перебування в одному природно-фізичному просторі не обов’язково 
з’єднує людей у суспільство як соціально-духовний організм. Навпаки, досить часто це стає підста-
вою для постійних суперечок за, так би мовити, «місце під Сонцем», або ж об’єднує страхом остра-
кізму на рівні родоплемінному, а не суспільному, представленому різними народами. Більше того, 
таке суто природне об’єднання дозволяє діяти природним чином по відношенню до інших як до 
чужинців і ворогів. 

Ми починали своє дисертаційне дослідження з намагання довести органічну єдність свідомо-
сті та правосвідомості. Тобто, людина як суб’єкт бажань, потреб, схильностей, прагнень вимушена 
діяти в напрямку єдності з об’єктом їх задоволення. А система права якраз і будується на тому, що 
кожній людині надається й гарантується таке право. О.Кожев у цікавій статті про джерело права 
зазначає: «Специфічно людська істота створюється з тварини Homo sapiens в акті і засобом акту.., 
який задовольняє бажання, спрямоване на інше бажання, взяте як таке. Більше того, людина тво-
риться, будучи цим актом, і її специфічно людське буття є ніщо інше, як самий цей акт: істинне 
буття людини є її дія. Тому бажання, спрямоване на інше бажання, можна назвати антропогенним 
бажанням. З появою такого… людина існує як можливість. Це бажання і є людина в можливості, 
це – можливість людини. Адже в дійсності людина є ніщо інше, як реалізація або задоволення цього 
бажання, причому здійснюються вони в породженому бажанням діянні і через нього»[4,154]. 

Якщо це справді так, а це об’єктивне постулювання сутності людини, можемо говорити про її 
правосвідомий зміст. Але ще має бути одне вирішальне й визначальне бажання, а саме: людина по-
винна виробити в собі бажання бути істотою, свідомою своєї змістовної сутності. Лише в такому 
разі люди як індивіди можуть об’єднатися в громадянське суспільство і виробити інструмент захис-
ту своїх прав – державу як той суспільний інститут, працівники якого найбільшою мірою свідомі 
сутності свідомості як практичної правосвідомості, спрямованої на задоволення своїх бажань, 
включно з пізнавальними бажаннями як обов’язковими. 

Отже, найбільшою й найгострішою проблемою сучасного українського суспільства є пробле-
ма формування правової ідентичності громадян. Це проблема практична, якщо брати її в якості 
першочергового завдання держави, політичних партій, громадських організацій. Проте все це люди, 
а не якісь засоби виробництва, здатні діяти згідно заданої програми. Щоб виконати поставлені за-
вдання й вирішити проблему формування правосвідомості, потрібно, щоб самі люди дійшли до 
об’єктивної необхідності свого саморозвитку в напрямку свідомо обраної світоглядної мотивації 
власної поведінки. Підстави для цього є: громадська думка не зовсім позитивно, якщо не сказати 
негативно, оцінює правовий стан суспільства. Але, зазвичай, вона продовжує бути консервативною 
в тому, що стосується трансформації суто природних уявлень про право як міру справедливості в 
систему знання про нього, вироблену історією розвитку соціально-філософської думки як історію 
також і правосвідомості, підвалинами якої є міфологічний і релігійний типи світогляду. 

Загальний висновок. Соціальна філософія не може сформувати правосвідомість своїми влас-
ними пізнавальними методами. Проте вона значно скоротить суспільно-правовий поступ, якщо ста-
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не методологічною основою для системи освіти загалом, правової зокрема. Для цього їй потрібно 
повернути в своє лоно міфологію й релігію як ті світоглядні способи самодіяльності людини, які 
виражають її діяльну сутність. Якщо це міфологія, то всю сукупність бажань, потреб, інтересів, 
устремлінь зробити об’єктом і предметом філософського аналізу, здатного суто природним спону-
канням надати соціально-духовного статусу; якщо це релігія, то надати їм осмисленого характеру 
тим, що їх здійснення утверджує не лише природну правду людського буття, але й суспільну, за-
вдяки чому воно буде сприйняте як єдино можливий спосіб його організації.  
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SUMMARY 
The given article considers the idea that the sphere of person’s consciousness’ motivation is formed, first 
of all, by the general types of worldview as the forms of individual selfconsciousness. 

 
С.В. КОПИЛОВА  

 
СЕМАНТИКА ЕКЗИСТЕНЦІАЛІВ ЛЮДСЬКОГО БУТТЯ:  

ПІДХОДИ ДО ТЛУМАЧЕННЯ 
 

Проблема сучасного вивчення екзистенціалів людського буття являється предметом наукових 
пошуків багатьох напрямків гуманітарного знання та розглядається з позицій філософської антро-
пології, аксіології, філософії пола, персонології, онтології, мета антропології та психології. 

Серед вітчизняних авторів термін “екзистенціал” довгий час не знаходив детальної розробки, 
хоча проблема особистості та її духовного вдосконалення в Україні має свою філософську тради-
цію, що знайшло відображення в “філософії серця” (Н.В.Гоголь, П.О.Куліш, Г.С.Сковорода, 
П.Д.Юркевич).  

Існуючу філософську літературу, що безпосередньо присвячена осягненню екзистенціалів як 
універсалій людського буття умовно можна поділити на дві групи робіт. В першій проводиться 
системний аналіз та інтерпретація онтології Хайдеггера М.: Абдуллін А. [1], Борисов Є. [4], Бросо-
ва Н.З. [5], Колоярцев В.А. [15], Молчанов В.І. [19], Разінов Ю.А. [25]. Вказані дослідження є най-
більш ґрунтовними, методологічними та класичними в розумінні традиційного студіювання екзис-
тенційних проблем. 

Друга група робіт, менш численна, але оригінальна за підходами та змістом, – авторські кон-
цепції, спектр яких не обмежується суто філософськими  науковими розвідками (Глєбкін В. [9], 
Дацюк С. [11], Малінов А.В. [18], Петров Н. [23]) і включає дослідження з психології ( Зубарєв 
Е.Ю. [14], Лєтуновський В.В. [16]) та проблем комунікації (Лєщев С.В. [17], Павлов А.П. [22]). 

Виділяється ще одна група наукових розвідок, в яких проблема екзистенціалів людського бут-
тя розглядається в контексті філологічного (Даренська Т.В. [10], Мережинська А.Ю. [20], Созіна Є. 
[26]) та політологічного дискурсів (Гаріфуллін Р. [8], Островський Є.В. [21]). 

В філософській літературі існує ряд робіт, в яких при заяві дослідження тієї чи іншої про-
блеми екзистенціалів відсутнє студіювання власне екзистенціалу (Шикула О.П. [30], Денисов 
С.Ф. [13]), замість визначення екзистенціалу,  подається, наприклад, визначення соціально-
психологічного феномену (Фльорко Л.Я.  [27]) , або в тексті  взагалі ні разу не повторюється така 
дефініція як «екзистенціал» (Бублик П. [6]). Іноді з метою взаємозаміщення одночасно використо-
вуються терміни «категорія», «екзистенціал» (Фльорко Л.Я.  [27], Цимбал Т.В. [28]), не пояснюючи 
різниці між ними, що є методологічно  некоректно. 

Іншою проблемою сучасного екзистенціалознавства (пропонуємо таким терміном окреслити 
коло питань, пов’язаних із дослідженням екзистенціалів) є націленість більшості дослідників на 
аналіз окремих екзистенціалів. 
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Аналіз наведених робіт показав, що в сучасній вітчизняній філософській літературі відсу-

тня єдина, цілісна концепція екзистенціалів людського буття. На наш погляд, цей факт обумов-
лений невизначеністю термінологічного та семантичного розуміння  екзистенціалів людського 
буття. Тому  завданням цієї розвідки є презентація нових, нестандартних, найбільш цікавих по-
глядів та методологій сучасної філософської думки, на основі аналізу яких ми спробуємо ви-
значити окремі аспекти семантичного статусу екзистенціалів людського буття та  наблизитись 
до  їх розуміння.  

Традиційно путьовим покажчиком в інтерпретаціях хайдеггеровського розуміння екзисте-
нціалів править теза, викладена їм  в «Бутті та часі»: “ Екзистенціали та категорії суть дві осно-
воможливості буттєвих рис” [25]. Це  висловлювання не набуло з боку автора розгорнутого тлума-
чення. Тому в філософській літературі спостерігається множинність експлікацій терміну екзистен-
ціал. Серед інших виділяються: 

• Засоби людського існування, ,… сили, що конститують Я людини,… змістожиттєві засади 
буттєвісності людини, форми можливого вияву … реальності для людського буття [7,9] 

• основопоняття, що імпліцирують загальні засоби самораскриття власне людського існуючо-
го, здатні  передавати зв’язок існування та розуміння в його буттєвій організації». [12] 

• конкретний прояв екзистенції, унікальний спосіб буття людини у певний момент її ко-
мунікації [24] 

• апріорі, що конститують існування тут-буття в цілому та  всілякий окремий його буттєвіс-
ний акт [4] 

• Найважливіші – архітипічні – моделі поведінки, які укорінені в трансцендентальній струк-
турі соціальної реальності і проявляються в сфері колективного несвідомого [14] 

Одночасно  існують такі варіанти тлумачення екзистенціалу, з якими, на наш погляд, не мож-
на погодитись з огляду на їх нездатність відобразити головні, суттєві ознаки та  характеристики ек-
зистенціалу як філософської дефініції. Наприклад: 

• згорнута, упакована в образні коди можливість переживання  в своїй уяві  разтиражованого 
самовідчуття [21] 

• окремий тип особистості, для якого характерна прихована здатність жертвувати своїм жит-
тям заради Великої Мети (дітей, вітчизни, Бога і т.п.) і на цій основі відчувати свою унікальну сут-
ність та цінність    [8] 

• нерозгорнутий (інтенціональний) об’єкт почуттів, пристрастей, ностальгії [3]  
В розріз з традиційною трактовкою екзистенціалів як атрибутів індивідуально-особистісного 

вступає  методологія запропонована Глєбкиним В., в якій екзистенціали представлені як  продукт 
колективної творчості, але не індивідуального існування, а простір екзистенціалів є вторинним по 
відношенню до соціального простору. [9,42] 

Оригінальною представляється концепція екзистенціалів людського буття  Петрова Н.. Під 
екзистенціалами автор розуміє багатослівні вислови,  що даються у  нерозривній єдності (викорис-
товується знак "-" ) [23]. В зв’язку з цим дослідник стверджує, що екзистенціали використовували 
ще Кант і Гегель («Буття-в-собі», «буття-для- себе» и т.п.) [23]. Призначення та зміст екзистенціала, 
на думку автора, – схопити  цілісність: «…"буття-до-смерті" істотно відрізняється від "буття до 
смерті" тим, що в 1-ому випадку ні одне слово не може розглядатись ізольовано, а тільки – все ра-
зом….  Тим самим екзистенціал є логіко-змістовний елемент» [23].  

В якості імперативів людської присутності в типових життєвих ситуаціях розглядає екзистен-
ціали Павлов А.П.. Критикуючи М. Хайдеггера за достатньо умоглядну та метафоричну трактовку 
екзистенціалів, Павлов  А.П. пропонує власну їх класифікацію. Серед інших автор виділяє наступні 
екзистенціали:  

• імператив належності до соціальної групи, спільності….;  
• імператив належного, допустимого….;  
• імператив значусті людини, її місця в системі владних відносин,…. [22]. 
Аналіз вище запропонованих сучасних концепцій екзистенціалів заслуговує на ряд зауважень. 

По-перше, спостерігається відхід від традиційного для екзистенціалізму уявлення про людину, як 
одиноку, закинуту у світ істоту, чиє буття вскрито екзистенціалами як можливими способами буття. 
Цей принциповий момент не може не відобразитись на загальному погляді на сутність екзистенціа-
лів, які подані не як іманентно властиві екзистенції риси, а як, наприклад, канони, стереотипи та 
правила існування індивіда в повсякденному житті , як життєві реалізації тут-буття індивідів в яко-
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сті спільного буття, буття як загальної справи. По-друге, простежується протиріччя, що виражаєть-
ся, з однієї сторони, визнанням авторами екзистенціалів в якості внутрішніх спонукальних сил лю-
дини, з іншої сторони, природу, призначення, основні характеристики екзистенціалів автори 
пов’язують передусім з поведінкою індивіда в суспільстві, використовуючи при цьому  неадекватні 
для екзистенціального розуміння поняття патерну, фундаментальних постулатів, стереотипізації, 
ритуалізації, що приймаються індивідами як природні настанови, серед яких, звичайно, не залиша-
ється місця для "внутрішніх спонукальних сил людини".  

Зважаючи на вищевикладене, слід зазначити, що для розуміння семантики екзистенціалів 
людського буття, на наш погляд, необхідно мати на увазі наступні моменти.  

1. Поняття екзистенціалу вводиться М.Хайдеггером для позначення  особливих, базових кон-
ституїтивних моментів, виділених в екзистенціальному устрої присутності. Слово existenzial 
походить від existenzia (існування). Граматична форма множинного числа – “екзистенціали”, “мате-
ріали”, “потенціали” і проч. – вказує на загальне  значенння такого рода термінів: вони виявляють 
складний устрій (структуру, склад) тої реальності, до якої відносяться.  Цим устрієм являється ек-
зистенція – «вихідно та постійно ціла структура», яка виявляє при цьому «феноменальну багато-
складність устрою», що погрожує навіть «заслонити єдиний феноменологічний погляд на ціле як 
таке» [29,28].  Таким чином, термінологічне визначення екзистенціалів (як основних одиниць 
екзистенціальної аналітики Dasein)) обумовлене тим фактом, що вони виражають найважливіші 
структури екзистенції в їх взаємозв’язку. 

2. Традиційно в філософській літературі екзистенціали  розглядаються як визначення буттє-
вих рис того, що наявно представлене бути не може. Екзистенціальне не може бути передано, якщо 
бажає залишитись таким  [17]. В зв’язку  із цим термін “екзистенціальний”, починаючи з Хайдегге-
ра, використовується як синонім “ненаявного”. Конструюючи ряд аналогій «екзистенціальне-
ненаявне-можливе», приходимо до розуміння екзистенціалів людського буття як його можливостей, 
або ширше – потенцій. В цьому сенсі цікава трактовка екзистенціала смерті Гагаріним А. як пред-
стояння [7,11] та Аванесовим С. як того, що не наявно, але значимо[2]. 

 3. Екзистенціали характеризують певний стан, певне екзистенціальне положення, яке безпо-
середньо пов’язане з переживаннями людини. Перефразуя Гагаріна А., специфіка дослідження 
екзистенціалів людського буття визначається під час тим, що для нього завжди більш близькі емо-
ційно-чуттєві реакції (та їх більш-менш адекватна фіксація і рефлексія), ніж логічні викладки, що 
нагадують бар’єри-греблі, легко зруйновані екзистенціалом, що виходить із меж-кордонів..  

Таким чином, підсумовуючи вище викладене, можемо конститувати наступне: 
1. Екзистенціали людського буття виступають духовно-практичним феноменом, що стано-

вить невід’ємний конституент тут-буття. 
2. Сутнісними ознаками екзистенціалів являються іманентна  властивість екзистенції, поте-

нційність та безпосередній зв'язок із людськими переживаннями.  
Визначенню наступних характеристик, важливих для осягнення та розуміння екзистенціалів 

людського буття, буде присвячена наступна наукова розвідка автора. 
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SUMMARY 

Article is devoted to the analysis of interpretation of semantics existenzials of  human life  in the modern 
Philosophy. The problematics of existenzials knowledge  which acts as a modern direction of researches in 
social philosophy is considered. 

 
 

Д.П. СЕПЕТИЙ  
 

ОСНОВНІ ЧИННИКИ ІСТОРИЧНОГО РОЗВИТКУ СВІТОГЛЯДНОГО ПЛЮРАЛІЗМУ 
 

Плюралізм є станом світоглядної свідомості, характерним для демократичних суспільств, а 
також суспільств, що перебувають у стані трансформації, – зокрема, для українського суспільства. 
Світоглядний плюралізм пов’язаний з проблемами відносин між прибічниками різних світоглядних 
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(релігійних, соціально-філософських) вчень, тому важливим є осмислення його природи, джерел, 
значення для людини і суспільства. 

Феномен світоглядного плюралізму є досить малодослідженим. Активна філософська дис-
кусія має місце лише стосовно одного з різновидів світоглядного плюралізму – філософського плю-
ралізму.  

Серед відносно ранніх спроб філософського осмислення цього феномену слід відзначити, 
насамперед, праці німецького філософа другої половини ХІХ століття Вільгельма Дільтея, який 
розглядав плюралізм як природний для філософії стан, що пов’язаний з індивідуальними психо-
логічно-розумовими відмінностями, відмінностями в культурі різних народів і епох, різними систе-
мами цінностей тощо. (Див., зокрема: [1]) 

Серед сучасних досліджень західних авторів заслуговує на увагу, насамперед, книга амери-
канського філософа-неопрагматика Ніколаса Решера “Боротьба систем” (1985 р.). Решер пов’язує 
плюралізм філософських вчень з когнітивними цінностями людини і обґрунтовує релятивістську 
концепцію орієнтаційного плюралізму. [2] 

На пострадянському просторі обговорення теми філософського плюралізму започаткував 
Т.І.Ойзерман в монографії “Філософія як історія філософії” (1999 р.). Автор визнає, що плюралізм 
філософських учень “існує в усі історичні епохи” і є “адекватним виявом буття філософії” [3, 24], і 
вказує на те, що правильне розуміння феномена філософського плюралізму можливе на шляху ви-
явлення гносеологічних, історичних і соціальних підстав, поєднання яких зумовлює виникнення й 
розвиток філософських вчень. [3, 16] Разом з тим, він критикує індивідуально-психологічний підхід 
до пояснення філософського плюралізму і віддає перевагу соціально-історичному підходу. [3, 13] 

Книга Т.І.Ойзермана дала поштовх для кількох статей у філософських журналах, присвячених 
темі філософського плюралізму. Зокрема, А.Ф.Зотов у статті, що являє собою неявну полеміку з 
Ойзерманом, захищає точку зору, згідно з якою плюралізм філософських вчень є наслідком осо-
бистісного характеру філософії. [4] О.Погорєлов вказує на необхідність з’ясування природи “плю-
ралізму як такого” (що має місце не лише в філософії, але й в релігії і деяких науках, – насамперед, 
гуманітарних) і висловлює припущення про його зв’язок з відношенням свідомості до Абсолюта, 
“позаемпіричної реальності, яка дана нам внутрішнім чином, подібно до нашого “Я””. [5] 

На нашу думку, сфера свідомості, для якої найбільш характерний плюралізм, охоплюється 
поняттям світогляду. Отже, існує потреба осмислення феномену плюралізму не лише стосовно 
філософії, а стосовно усіх видів світоглядної свідомості. Один з найбільш важливих аспектів фено-
мену світоглядного плюралізму, який потребує з’ясування, – історичний. Його висвітленню і при-
свячено цю статтю. 

Мета статті – з’ясувати напрям історичного розвитку світоглядного плюралізму і основні 
чинники, які визначають цей розвиток. 

На нашу думку, можна виділити такі основні показники, від яких залежить рівень світогляд-
ного плюралізму: 

- рівень індивідуальної свободи і, насамперед, рівень свободи думки; 
- величина суспільства і складність його структури; 
- інтенсивність комунікації між світоглядно відмінними спільнотами; 
- рівень розвитку абстрактно-теоретичного мислення. 
Рівень свободи думки і, як наслідок, світоглядного плюралізму прямо залежить від величини 

суспільства, складності його структури, і інтенсивності зовнішньої комунікації. В цьому контексті 
можемо згадати про соціологічний закон, який формулює відомий сучасний американський 
соціолог Рендал Коллінз: “Чим більш тривалою, інтенсивною та замкнутою є взаємодія між людь-
ми, тим більше вони будуть ототожнювати себе з певною групою і тим більший тиск вони будуть 
відчувати та чинити в напрямку підкорення локальним зразкам поведінки та віри...” [6, 126] Зроби-
мо до цього застереження: правильніше сказати, що люди в “закритих” спільнотах піддаються та-
кому тиску, а не відчувають (усвідомлюють) його. Або ще точніше: “чим більш тривалою, інтен-
сивною та замкнутою є взаємодія”, тим менше уявлень людина має про альтернативи і тим менш 
ймовірно, що вона піддаватиме сумніву “локальні зразки поведінки та віри”, – і тим меншою мірою 
вона відчуває (усвідомлює) своє підкорення цим зразкам як наслідок тиску. 

Особливо це характерно для давніх племінних суспільств з міфологічним світоглядом. 
У первісній, племінній спільноті соціальна диференціація є нерозвиненою. Наслідком цього є 

відсутність значних відмінностей у способі життя різних його членів. Переважна більшість часу 
усіх членів племінного суспільства йде на вирішення нагальних проблем, пов’язаних з виживанням 
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(насамперед, забезпечення харчування), так що немає людей, які мають багато вільного часу для 
абстрактних розмірковувань. Зв’язки між членами племені є дуже тісними, при цьому плем’я чи 
споріднена група племен (рід) мало контактують з іншими спільнотами, – частково через низьку 
густоту заселення Землі в ці часи, частково через відносно самодостатній характер господарювання, 
відсутність життєвої необхідності у тісних економічних зв’язках з іншими спільнотами. Така ситу-
ація не сприяє розвитку світоглядного плюралізму.  

Крім того, конкретно-образний спосіб мислення, міфологічна свідомість, у якій усе невідоме 
отримує антропоморфне пояснення, у формі оповідань про дії богів і духів, унеможливлює критич-
не ставлення до прийнятої у спільноті міфології. Індивід, у якого не розвинене абстрактно-
теоретичне мислення, не має ніяких причин сумніватися у істинності міфологічних оповідей, в які 
вірять його одноплеменці, і не має засобів для критики цих оповідей.  

Власне, міфологічний (анімічний) спосіб пояснення явищ навколишньої дійсності є найбільш 
простим і зрозумілим, а тому зручним: людина мислить зовнішній світ по аналогії зі своїм 
внутрішнім світом, який доступний їй безпосередньо. Як відзначає В.А.Жадько, в міфологічному 
світогляді “природа олюднюється, оживлюється, одухотворюється, а людина натуралізується, 
надихаючись найбільш вражаючою її сутністю природи – фізичною силою і могутністю”. [7, 23] 

Як відзначає Дж.Сорос, міфологія “дозволяє мати справу з найпростішим можливим світом у 
найпростіший можливий спосіб”: “На щастя, світ можна пояснити і не звертаючись до каузальних 
законів. Усе поводиться відповідно до своєї природи. …усі питання можна залагодити, наділивши 
об’єкт духом, чий вплив пояснює будь-що і усуває можливість внутрішніх протиріч.” Але при 
цьому “немає розрізнення між думками та дійсністю”: “Дух дерева існує так само, як і його тіло, за 
умови, що ми віримо в нього. У нас немає жодних підстав сумніватися в нашій вірі: наші пращури 
вірили в те саме, що й ми... Традиційні погляди слід сприймати автоматично, адже критерію для їх 
заперечення нема.” [8, 156-157] 

Тож для племінного суспільства характерним є дуже високий рівень єдності світогляду усіх 
членів племені, який втілювався у племінній міфології. 

Проте, світоглядний плюралізм у племінному суспільстві усе ж існує, хоч і в нерозвиненій, 
зародковій формі. Між різними людьми завжди існують деякі відмінності у світовідчутті і світо-
сприйнятті, деякі відмінності в їх розумінні одних і тих самих міфів тощо. Відсутність письмового 
закріплення міфології у формі Священного писання веде до того, що в процесі життєдіяльності 
спільноти деякі моменти міфів втрачають актуальність і забуваються, натомість створюються нові 
міфи або старі міфи доповнюються чиєюсь фантазією якимись новими деталями. 

Якщо між племенами з різними міфологіями встановлюються економічні контакти і спілку-
вання, то члени кожного з племен (різні члени неоднаково) переймають деякі міфи інших племен. 
Це переймання полегшується тим, що міфологія кожного з племен не являє собою чітко сформу-
льованої і закріпленої письмово теоретичної доктрини, яка розглядається як закінчене вичерпне по-
яснення дійсності, несумісне з іншими поясненнями, – тому природним є перейняття міфів іншої 
спільноти, а також інтерпретація міфів цієї спільноти, спрямована на узгодження двох міфологій 
(наприклад, шляхом ототожнення якогось бога з однієї міфології з якимось богом іншої).  

Політеїстична релігія, яка відповідає міфологічній свідомості, допускає, що крім тих богів, у 
яких вірять і яким поклоняються члени даної спільноти, існують і інші боги, яким можуть поклоня-
тися члени інших спільнот. Таким чином, світоглядні відмінності, які існують між різними спільно-
тами, що дотримуються політеїстичних релігій (яким відповідає конкретно-образний, міфологічний 
тип свідомості у найбільш “чистому” вигляді), як правило, не носять характеру світоглядної супе-
речності. Взагалі, ідея суперечності належить до абстрактно-теоретичного, а не конкретно-
образного мислення. Правда, світоглядні відмінності все ж відіграють певну роль у виникненні, ро-
звитку й емоційному підкріпленні конфліктів, – наприклад, якщо відносини між племінними бога-
ми уявляються як ворожі, або якщо світоглядні відмінності породжують великі відмінності у спо-
собі життя і звичаях, так що певні звичаї однієї спільноти викликають огиду й обурення у членів 
іншої спільноти (наприклад, звичаї людських жертвоприношень або способи поводження з тілами 
мертвих).  

На можливості поєднання різних міфологій і місцевих культів ґрунтувалася віротерпимість у 
наступний історичний період, період античності. Зокрема, показовим є спосіб поводження римлян з 
релігіями підкорених народів: вони включали богів цих релігій у свій пантеон. Проблеми з віротер-
пимістю виникали лише у відношенні до монотеїстисної християнської релігії, оскільки її віруючі 

168 



КУЛЬТУРОЛОГІЧНИЙ  ВІСНИК  НИЖНЬОЇ  НАДДНІПРЯНЩИНИ                                            2007                                
визнавали лише одного Бога і відмовлялися визнавати інших богів і вклонятися божественному ім-
ператору.  

В античний період плюралізм набуває якісно нового характеру, – не лише як плюралізм різ-
них міфів, але й як плюралізм різних способів пояснення, альтернативних міфологічному.  

Найважливішою історичною віхою тут слід, очевидно, вважати період близько VI-V століть 
до н.е., який Карл Ясперс називає “вісьовом часом”. У цей період відразу в трьох великих культур-
но-політичних масивах, Античній Греції, Китаї та Індії, соціальний розвиток приводить до виник-
нення великого розмаїття філософських і релігійних вчень, які представляють увесь спектр основ-
них альтернативних світоглядних підходів. [9] 

Ці нові форми світоглядного плюралізму та його швидкий розвиток пов’язані з ускладненням 
соціальної структури суспільства, збільшенням інтенсивності зовнішньої комунікації, з розвитком 
абстрактного мислення. 

З ускладненням суспільної структури індивід взаємодіє з більшою кількістю людей, зв’язки з 
якими стають менш тісними. (Так, наприклад, у сучасному суспільстві дуже велика частина 
соціальних взаємодій відбувається між людьми, що взагалі не знайомі один з одним). Відносини у 
суспільстві стають більшою мірою “абстрактними”, і індивід набуває більше свободи, автономії.  
Ідентичність індивіда стає  множинною: індивід частково ідентифікує себе з певною соціальною 
групою, частково – з певною територіальною громадою (наприклад, з полісом), частково – з націо-
нальними чи протонаціональними утвореннями (наприклад, з грецькою спільнотою). При цьому 
індивід уже не ідентифікує себе повністю з жодною з цих або інших спільнот, а отже – все більше 
усвідомлює власну індивідуальність. Завдяки зростанню соціальної диференціації (зокрема, у 
випадку античних суспільств, завдяки рабській праці) та зростанню ефективності економічної 
діяльності внаслідок розвитку поділу праці виникають досить численні соціальні групи, представ-
ники яких мають багато вільного часу для постійних занять науково-інтелектуальною та мистець-
кою діяльністю. Самостійне мислення приходить у зіткнення з традицією, з загальноприйнятими у 
спільноті способами пояснення дійсності. 

Зростання інтенсивності комунікації між суспільствами з різними віруваннями та звичаями 
(як правило, тісно пов’язане з розвитком торгівлі і, загалом, економічної співпраці між різними 
країнами), веде до усвідомлення того, що вірування, прийняті у даному суспільстві не є єдино мож-
ливими і, можливо, не є істинними, дає уявлення про різноманітні альтернативи, підриває віру в 
традиційні для даного суспільства вірування, стимулює самостійне мислення, самостійний пошук 
відповідей на світоглядні питання. 

Вже у первісному суспільстві поряд з панівним міфологічним (анімічним) способом пояснен-
ня дійсності існує й інший, що пізніше розвивається в науково-емпіричний спосіб. З одного боку, 
природа і окремі природні сутності (entities), завдяки асоціації з духами, сприймаються як суб’єкт 
(суб’єктно). З іншого боку, матеріальна практика і пов’язані з нею знання, представляють інше 
(об’єктне) ставлення до природи, в якій природні сутності (предмети, рослини, тварини) виступа-
ють як пасивні об’єкти, які можна використовувати в потрібних цілях, знаючи їх постійні власти-
вості, – тим більшою мірою, чим менше їх поведінка подібна до людської. Власне, розвиток ци-
вілізації від первісних часів і до наших днів може розглядатися як поступове витіснення 
суб’єктного відношення до дійсності об’єктним відношенням.  

Розвиток наукового знання і абстрактно-теоретичного мислення породжував способи пояс-
нення дійсності, альтернативні традиційному, міфологічно-антропологічному, що відповідає кон-
кретно-образному способу мислення. Зокрема, вже в античній грецькій філософії зустрічаємо спро-
би розуміння світу як системи математичних відношень (піфагорейці) або як відображення ідей та 
відношень між ними (Платон) або як системи матеріальних об’єктів, що взаємодіють між собою за 
певними регулярними зразками, законами (Демокріт). Аналогічні концепції можна знайти і в Індії й 
Китаї цього періоду.  

З часом це привело до витіснення конкретно-образних, міфологічно-антропоморфних пояс-
нень явищ природи поясненнями, орієнтованими на досягнення логіко-математичного та природ-
ничо-наукового пізнання. Проте, наукові пояснення не покривають і в принципі не можуть покри-
вати усієї площини світоглядних питань. Науки, емпіричні чи формальні, не можуть дати відповіді 
на питання про смисл життя людини, про те, в чому полягають її моральні обов’язки або в чому 
суть доброго життя. Л.Д.Кривега, на нашу думку, слушно, відзначає: “Наукове знання не має до-
статньо смислового потенціалу, щоб виступати для людини формою самосвідомості та способом 
самореалізації у світі.” Воно потребує доповнення ціннісними установками та смислонаповненими 
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поясненнями, без яких неможливе вироблення стійкого погляду на світ, цілісного світогляду. 
“Ціннісні орієнтири особистості утворюють систему координат, в яку вписуються різні прояви 
культури, у тому числі науки.” [10, 21-27] 

Розвиток абстрактно-теоретичного мислення не може обійти стороною сферу моральної 
свідомості і проблему відношення моральних ідей до змісту світоглядних (зокрема, релігійних) 
уявлень, вчень і теорій. Проте, в цій сфері він веде не до прогресивної заміни одного, примітивного, 
ненаукового способу пояснення на інший, науковий, а до співіснування різних, альтернативних 
способів пояснення. 

Однією з головних тем світоглядного осмислення на теоретичному рівні стає питання про 
природу і зміст моральних ідей. Згадаймо Сократа, філософські пошуки якого оберталися навколо 
центрального питання: “Що таке доброчесність?”  

Початково, ідеї доброчесності, добра і зла, високого й низького, шляхетного й підлого фор-
муються в свідомості людини на конкретних зразках поведінки, що викликають повагу й захоплен-
ня або, навпаки, зневагу й відразу. Тому зрозуміло, що початкове, базисне світоглядне осягнення 
морально-ціннісних і смисложиттєвих ідей здійснюється у художньо-образній формі – через міф, 
казку, поезію, інші жанри літератури й мистецтва. Але спроби теоретичного осягнення цих ідей 
позбавляють їх будь-якого конкретно-образного, наочного змісту. Розглянемо сократівське питан-
ня: що робить ті або інші вчинки чи способи життя добрими чи поганими, високими чи низькими, 
гідними чи негідними? що таке доброчесність (добро, справедливість, гідність тощо) як така? Вияв-
ляється, що тут ми маємо справу з якимись особливими сутностями (entitіеs), – доброчесність, доб-
ро, зло, шляхетність, ницість, – яким не відповідає ніяке наочне,  конкретно-образне буття. Ми мо-
жемо навести ті або інші приклади доброчесної поведінки, уявити їх наочно. Оскільки ми 
кваліфікуємо усі ці приклади як приклади доброчесної поведінки, то ми, очевидно, припускаємо, 
що в них є щось спільне (або що усі вони причетні до чогось), що робить їх доброчесними. Але ми 
не можемо, абстрагувавшись від конкретно-специфічного змісту усіх цих вчинків,  наочно уявити й 
описати це “щось” – доброчесність як таку.  

Моральні норми і цінності логічно не слідують з фактів. Це означає, що з наших знань про 
дійсність, про те, що є і що може бути, які дає нам наука, логічно не слідують відповіді на питання 
про те, що має бути, що є належним чи цінним у моральному смислі, як людина має чинити, в чому 
зміст її морального обов’язку або сутність доброго життя. Філософія може запропонувати певні за-
гальні концепції сутності морального, які виходять з позицій моральної автономії. Проте, з одного 
боку, можна запропонувати кілька таких концепцій, і при цьому не існує засобів довести, що якась 
із них є істинною, а всі інші хибними. З іншого боку, такі концепції дуже абстрактні і малозрозумілі 
для пересічної людини. 

У сфері пізнання фактів і фактуальних відношень пересічна людина може покластися на вче-
них, оскільки останні досягли між собою згоди і оскільки їх висновки справді демонструють дуже 
високий рівень практичної корисності. Їй зовсім немає потреби розуміти складні абстрактні теорії, з 
яких ці висновки слідують. Проте, у сфері морально-смисложиттєвих питань їй потрібно мати 
власні уявлення про джерела моральних зобов’язань і смисл життя. Незважаючи на кілька тисячо-
літь розвитку абстрактно-теоретичного мислення, від первісного суспільства до наших днів, в мис-
ленні переважної більшості людства абстрактно-теоретична складова залишається слабо розвине-
ною; конкретно-образне мислення переважає. Відповідно, морально-ціннісні уявлення більшості 
людей втілюються у персоналізованому вигляді, уособлюються в образі Бога. 

Але при цьому моральна свідомість вступає у складні, суперечливі відносини зі змістом 
релігійних віровчень, з історично сформованим образом Бога (богів) конкретної релігії, втіленому у 
священному писанні чи/та усній традиції цієї релігії.  

Моральна свідомість вимагає діяти відповідно з етичними вимогами, які відповідають ідеї 
добра, доброчесності; релігійна свідомість вимагає слідування наказам богів або Бога, про які гово-
рить релігія. Ця суперечність усувається, якщо ми припустимо, що накази богів або Бога завжди 
відповідають ідеї добра, завжди є добрими. Проте, в цьому разі добро і зло, а також інші сутності 
(entities), що описуються морально-ціннісними поняттями, мають своє власне буття, незалежне від 
богів (Бога) і їх волі. Що є добром і що злом не залежить від наказів Бога, від волі Бога. Добро і зло 
існують незалежно від Бога, – лише у такому разі має смисл ідея про те, що Бог і його накази є доб-
рими, мудрими тощо. Отже, ідея Бога не є відповіддю на питання про природу морального; вона, у 
відношенні до морального, відіграє лише вторинну, допоміжну роль. Це відношення найбільш чітко 
артикульоване в філософії Канта, але воно виражає не специфіку цієї філософії, а сутність самої 
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моральної свідомості. Воно є невід’ємним від моральної свідомості, конституює моральну 
свідомість як таку. 

Моральна свідомість не допускає, що поклоніння богам чи Богу має мотивуватися лише стра-
хом перед їх могутністю; вона допускає поклоніння богам, лише якщо вони заслуговують на по-
клоніння, гідні поклоніння, уособлюють вищі чесноти: милосердя, любов, мудрість тощо. Найбільш 
чистим вираженням цієї вимоги є ідея єдиного Бога як абсолютно досконалої істоти. 

Проте, образ Бога (богів), що втілений у священному писанні чи усній традиції даної релігії, 
дуже далекий від того, щоб бути досконалим втіленням моральних чеснот – милосердя, любові, 
мудрості тощо. Писання чи усна традиція є продуктом творчості людей, які жили  у минулому (як 
правило, дуже давньому) і які нерідко приписували богам (Богу) вчинки і накази, які несумісні з 
сучасними морально-ціннісними уявленнями. Але віруючі не розглядають їх як такі. Релігійна віра 
тримається на вірі в те, що зміст віровчення не є витвором людської думки і фантазії, який підлягає 
критичному перегляду, а є достовірним знанням про події, які відбувалися у давньому минулому і, 
зокрема, про накази, які тоді Бог (боги) дав людям, – знання, яке люди отримали від самого Бога 
(богів) і яке передається незмінним через священне писання або усну традицію. Незмінність змісту 
релігійного віровчення розглядається як необхідна умова його достовірності. Ця суперечність по-
роджує моральну критику релігії.  

Те, що міфологія і релігія говорять про богів піддається критиці не лише з точки зору факту-
альної правдоподібності (чи могло таке бути?), але й з моральної точки зору: чи могли мудрі й 
добрі боги так чинити? чи є такий вчинок мудрим і добрим? Згадаймо, що вже Сократ критикував 
міфи, у які вірили його співгромадяни, звертаючи увагу на те, що вчинки які в них приписуються 
богам, не гідні богів. [11] Усвідомлення невідповідності між моральною свідомістю (і ідеєю Бога як 
абсолютно досконалої істоти як персоналізованим вираженням цієї свідомості) та змістом христи-
янського віровчення є, мабуть, головною причиною відходу від християнства та найбільш важли-
вим напрямком його критики, – і, як наслідок, поширення атеїзму, агностицизму, деїзму, появи 
дуже нестандартних символічних інтерпретацій змісту християнського віровчення (Ориген, Сково-
рода), спроб відокремлення “істинного” вчення Христа від результату спотворення цього вчення 
Церквою (Толстой) тощо. При цьому природно, що критики ортодоксального вчення ди-
станціюються від нього у різній мірі, – одні відкидають віру в Бога взагалі, інші вважають необ-
хідною віру в Бога, але відкидають конкретне вчення про Бога даної релігії, треті символічно пе-
ретлумачують зміст священного писання так, що створюють, по суті, своє власне філософське 
вчення, відмінне від вчення даної релігії (як його розуміє переважна більшість віруючих і як його 
офіційно інтерпретують речники Церкви), четверті вибирають з-поміж священних текстів ті 
оповіді, які відповідають їх моральним уявленням і відкидають решту як спотворення. Оскільки 
йдеться про Бога – істоту або сутність (entity), яка перебуває поза емпіричним виміром дійсності, є 
нематеріальною, не має фізичних властивостей, – то продемонструвати істинність однієї з таких 
позицій та хибність усіх інших в принципі неможливо. 

Плюралізм виникає і на іншому рівні – рівні догматичної віри, що претендує на ортодоксаль-
ність. Він є наслідком того, що головне джерело віровчення (священне писання) містить внутрішні 
суперечності або неясності, які різні люди інтерпретують по-різному. Внаслідок цього на основі 
єдиного, спільного базисного джерела, авторитетність якого визнають усі віруючі даної релігії, ви-
никає декілька віровчень, конфесій; при цьому прибічники кожного з них переконані, що саме во-
ни, і лише вони, сповідують те віровчення, яке міститься у цьому джерелі. У випадку, коли базисне 
джерело складається з багатьох текстів, які містять багато внутрішніх суперечностей і неясностей, 
кількість таких альтернативних тлумачень, що відрізняються одне від одного у тих або інших більш 
або менш суттєвих моментах, є нескінченною. Тому процес виникнення нових і нових конфесій 
може продовжуватися без кінця, – як це має місце в усіх впливових релігіях. (Подібне явище можна 
спостерігати і у випадку світських соціально-філософських світоглядних вчень, які набувають 
квазірелігійного характеру, – наприклад, у випадку марксизму.)  

До того часу, поки існує єдина інстанція, яку переважна більшість віруючих даної релігії 
визнає як безумовний авторитет у тлумаченні змісту віровчення, і яка має достатні силові важелі, 
щоб викорінювати єресі (наприклад, католицька церква у середньовіччі), плюралізм існує у при-
гнобленому вигляді, проте якщо ця інстанція втрачає такий авторитет і силові важелі, він перехо-
дить у відкриті форми (як це сталося у західному християнстві в період Реформації) і виявляє тен-
денцію до усе більшого розгалуження. 
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Загалом, в процесі історичного розвитку людства з первісних часів до сучасності має місце 

стійка тенденція до зростання світоглядного плюралізму, пов’язана з означеними вище чинниками. 
Найбільш значне порушення цієї тенденції мало місце у період переходу від Античності до Се-
редньовіччя. Це можна пояснити різким обмеженням свободи думки, встановленням монополії 
християнської Церкви на світоглядну істину і репресіями, які Церква здійснювала проти інакомис-
лячих. З руйнацією цієї монополії у період Реформації світоглядний плюралізм швидко відновив 
свої позиції. 

У сучасному ліберально-демократичному суспільстві свобода думки розглядається як 
невід’ємний аспект найвищої цінності – індивідуальної свободи. Зв’язок між свободою думки та 
світоглядним плюралізмом робить необхідним висновок, що його формулює відомий американсь-
кий філософ Джон Ролз: світоглядний плюралізм – це неминучий, нормальний, “природний 
наслідок різнобічної діяльності людського розуму за умов існування тривких вільних інституцій” 
[12, 18]; він “не є простою історичною обставиною, що може незабаром змінитися, – ні, це постійна 
риса громадської культури демократії” [12, 57]. 

Висновки: 
1. В процесі історичного розвитку людства з первісних часів до сучасності мала місце стійка 

тенденція до зростання світоглядного плюралізму. 
2. В основі цієї тенденції лежать наступні чинники: зростання складності соціальної структу-

ри, збільшення індивідуальної свободи загалом і свободи думки зокрема, зростання інтенсивності 
комунікації між різними спільнотами, розвиток абстрактного мислення. 

3. Тимчасові порушення тенденції до зростання світоглядного плюралізму (найзначніше з 
яких мало місце у період переходу від Античності до Середньовіччя) пов’язані з різким обмежен-
ням свободи думки. 

4. Найбільшого розвитку світоглядний плюралізм набуває в сучасних демократичних суспіль-
ствах. Він може розглядатися як постійна, невід’ємна риса громадської культури ліберальної демо-
кратії. 

Перспективи подальших досліджень. 
Важливими аспектами соціально-філософського осмислення феномену світоглядного плю-

ралізму, які потребують подальших досліджень, є: 
- з’ясування умов толерантних відносин між прибічниками різних світоглядів; 
- з’ясування можливостей і умов досягнення суспільної єдності в демократичному суспільстві 

в умовах світоглядного плюралізму; 
- виявлення чинників долання духовної кризи сучасного українського суспільства в умовах 

світоглядного плюралізму. 
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SUMMARY 
Article ascertains direction of historical development of worldview pluralism and main factors, which de-
termine this development. 
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БУДДІЙСЬКА ТИБЕТСЬКА ТРАДИЦІЯ КАРМА КАГЬЮ 

У УМОВАХ СУЧАСНОЇ ЄВРОПЕЙСЬКОЇ КУЛЬТУРИ 
 

Буддизм, будучи одним з найдавніших духовних явищ, вражає своєю здатністю відповідати 
потребам сучасності. На загальнокультурному рівні Європа відкрила для себе буддизм у ХІХ – ХХ 
сторіччях, особливо активізувався процес міжкультурної взаємодії у нинішніх постмодерністських 
умовах. Взаємовплив буддизму та західної цивілізації триває в усіх сферах суспільної свідомості. 
На рівні релігії цей процес спричинив появу дзен-католіцизму, на рівні філософії – відзначається у 
екзистенціалізмі, у соціально-політичний галузі – має відношення до формування ідей "нових лі-
вих" та «екологічного буддизму», у психології – певні ідеї використовуються у доктрині психоана-
лізу [9,187] та у пізніх гуманістично спрямованих течіях. 

Впродовж півтора століття теософи, філософи, релігіознавці, соціологи, культурологи та на-
віть політики у різному об’ємі використовують буддійські ідеї у своєму поданні об’єктивної реаль-
ності. Нинішнє практичне застосування буддійських світоглядних компонентів (життєві принципи, 
медитація) на європейському побутовому рівні випередило теоретичне усвідомлення причин та на-
слідків цього процесу. Буддологія стикається з тим, що залишаючись заручницею певних стереоти-
пів ХІХ сторіччя, вона не у змозі системно пояснити сучасний процес залучення буддійських ідей 
європейською культурою. Змістовної корекції потребують усвідомлення поняття «буддизм», вирі-
шення автентичності таких частин вчення, як махаяна та ваджраяна.  

 Аналізуючи загальні тенденції сприйняття буддизму на Заході в цілому простежується пере-
хід від позиції «національно-культурного ізоляціонізму до взаємозбагачуючого діалогу культур» 
[6,121]. На етапі первинного контакту європейського та буддійського світогляду (що стимулювався 
колоніальними потребами Заходу), відбувалася мислима редукція об’єму явища буддизму, почасти 
завдяки тому, що першими посередниками між культурами були єзуїтські місіонери, які подавали 
буддизм виключно крізь призму християнства, та почасти, завдяки європоцентриським позиціям 
інтерпретаторів. З переходом провідної ролі у вивченні та викладенні буддизму до вчених-
сходознавців, смислова вага у його інтерпретуванні перемістилася на європоцентристську парадиг-
му, яка зумовлювала висвітлення всього неєвропейського, як нерозвиненого (європейського). Буд-
дологія, як розділ сходознавства, заявляючи своїм головним покликанням вивчення розвитку буд-
дизму, насправді, головним чином, займалася дослідженням та розвитком ідей західного світу від-
носно дхарми Будди. Підтвердженням чому, є слабка забезпеченість надійної джерелознавчої бази 
та зосередження уваги виключно на теоретичних дослідженнях, попри принцип зв’язку теорії та 
практики [5,160].  

Особливе місце у вирішенні питань адекватності мислимих моделей щодо явища посідає буд-
дійська тибетська традиція Карма Кагью, яка є однією з найчисельніших на Заході. Вона належить 
до традицій ваджраяни, тобто, є тантричною. Розгляд особливостей, які вона маніфестує на Заході 
впродовж вже тридцяти років, дозволяє дещо збагатити європейське уявлення про буддизм взагалі 
та зокрема про його тантричну форму.  

Увесь функціонуючий на Заході буддизм розподіляється нами на дві групи: буддизм письмо-
вої традиції (частково збігається з буддологією) та буддизм традиційний. Буддизм письмовий, го-
ловним чином, виступає об’єктом для вивчення, не обов’язково стаючи внутрішнім досвідом, світо-
сприйняттям дослідника, задовольняє наукову потребу знати, це, так би мовити, інтелектуальний 
буддизм. Буддизм традиційний – існує на Сході у вигляді традицій, але з різних причин нині поши-
рюється на Заході, – тут на перший план виступає вдоволення духовних потреб. Вчення тут також 
досліджується, але окрім знання, головною метою є поглиблення духовної практики. Буддизм Ка-
гью, безперечно, маючи прояви на рівні інтелектуального, все ж у більшій мірі є практичним, 
зв’язаним з системою напрямків та методів вироблених за майже тисячолітню історію школи Карма 
Кагью у Тибеті.   

Карма Кагью досягла «розквіту» у Тибеті на протязі ХІ-ХІІ сторіч. Фундаторами Кагью були 
індійські майстри тантри VII-ХI сторіч. Найбільш відомими тибетськими майстрами були Марпа 
Лоцава (1012-1097), Міларепа (1040-1123), Гампопа (1079-1153). «Кагью» означає «лінія таємних 
усних повчань» [4,3], особливістю традиції є доволі велика роль реалізованого вчителя, що є транс-
лятором досвіду досягнення стану Будди. З 60-х років ХХ сторіччя Кагью починає поширюватися 
на Заході. На сьогодні традиція популярна у багатьох країнах західного світу та у Японії. Найбіль-
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ше осередків Карма Кагью у Німеччині (75), Польщі (50), Росії (75), більше п’ятнадцяти громад Карма 
Кагью – на Україні. У світі навіть позначився процес вторинного експорту буддизму Кагью зі слов'ян-
ського світу. Центри Кагью в Прибалтиці, Ізраїлі, Північній Америці, Австралії і Новій Зеландії заснова-
ні вихідцями, що емігрували у ці країни з європейської частини пострадянського простору і на 2/3 скла-
даються з них [7,372]. Провідну роль у поширенні традиції у західному світі відіграє лама європейського 
походження (датчанин) Оле Нідал, який отримав свої повноваження від головного тримача традиції – 
ХVІ–го Кармапи.  

  Виступаючи віковою традицією, розповсюджуючись у незвичних для себе умовах Заходу, 
Карма Кагью окрім суто специфічних рис (усна передача досвіду досягнення Просвітлення; провід-
на роль реалізованого лами; використання енергетичного потенціалу людини та простору; та ін.) 
виявляє потенціал властивий буддизму, як явищу світового масштабу: поліморфізм, регулятивну 
причетність до побутових проблем та моральних колізій, інтеграцію у побутове життя, зрозумілість 
основних доктринальних положень, рівність усіх суб’єктів перед Буддою [6,284]. Такий аспект роз-
гляду проблеми дозволяє виділити та зв’язати різні рівні функціонування традиції Карма Кагью на 
Заході. Загалом ці рівні умовно можна розподілити на теоретичний, популярний та практичний.  

Теоретичний рівень у традиційно буддійському університетському стилі стосовно Карма Ка-
гью представлений Міжнародним Буддійським Інститутом Кармапи (КІВІ), який розташований у 
Нью-Делі (Індія), постійно діюча філія якого працює у м. Еліста (Калмикія), у яких предметами до 
вивчення є насамперед буддійська філософія з спорідненими предметами (логіка, риторіка та ін.), та 
тибетська мова. Окрім того, підвищення особистого теоретичного рівня можливе на окремих кур-
сах, які декілька разів на рік проводяться запрошеними ламами-викладачами у різних центрах Кар-
ма Кагью Західної Європи (Гамбурзі (Німеччина), Кухарах (Польща), Малага (Іспанія), та ін.). На 
академічному рівні у Німеччині, Польщі, Росії, Україні розробляється низка дисертацій з історії, 
джерелознавства, філософії та соціальної філософії буддизму Карма Кагью на Заході. Загалом по-
чинаючи з 70-х років ХХ сторіччя, з можливістю безпосереднього контакту з носіями реального, а 
не книжкового буддизму – ламами з Тибету, ведучими є практична та популярна форми.  

Розуміння базових засад вчення «на місцях» забезпечують подорожуючі «вчителі» уповнова-
жені Оле Нідалом, який сам у продовж більше ніж тридцять років зостається самим мобільним з 
них. Ці «обрані» виділяються досвідом у організації осередків, мають певні здобутки у практиці 
дхарми у стилі Кагью, та можуть дати кваліфіковані поради на питання практичного застосування 
методів Кагью у буденному житті.  

На відміну від попередніх інтерпретаторів буддизму на Заході, що намагалися на свій розсуд 
тлумачити, сінонімізувати поняття буддійської філософії з поняттями європейської філософії 
О.Нідал робить наголос на практичному аспекті дхарми у повсякденному житті. Ця диспозиція до-
зволяє дещо згладити герменевтичні «рифи» нерозуміння іншої культури, отримуючи уявлення не 
на базі пояснення, а на основі власного досвіду. Але, разом з тим, східні «опоненти» у вину 
О.Нідалу ставлять спрощення, не глибокість теоретичного викладення буддійського вчення. Тому 
побіжно у буддології зустрічається визначення стилю О.Нідала як «тоталітарного» [10,20], що зва-
жаючи на визначення поняття не є коректним. З іншого боку, заява О.Нідала про «переніс на Захід 
сутності вчення, полишаючи етнічні домішки» виглядає половинним, хоч би тому, що стиль 
О.Нідала не є безвідносним до його культурно-життєвого досвіду. Спираючись на свою філолого-
філософську освіту (Копенгагенський університет), навіть той мінімум дхарми, який йому закида-
ють, він викладає у категоріях філософських систем І.Канта, С.Кьєркєрора, та ін., спирається на ба-
чення світу у манері датської демократичної системи. У купі це дає змогу кваліфікувати «шлейф» 
(тобто наочний результат) діяльності О.Нідала, як використання практичності та дієвості методів 
Карма Кагью з перетлумаченням мінімального теоретичного забезпечення процесу у термінах за-
хідної філософії. 

Подовженням теоретичного підходу О.Нідала є видавнича діяльність популярної буддійської 
літератури у авторстві лам Кагью європейців – Оле Нідала та уповноважених ним авторів (Томека 
Лорнета, Манфреда Зегерса та ін), тибетських лам – Калу Рінпоче, Чогьяма Трунгпи, Гендюна Рін-
поче, Аконга Тулку Рінпоче та ін.  

Практичний шлях Кагью у Європі передбачає використання традиційного набору, усвідомлення Розуму, 
таких його властивостей, як ясності і просторовості, та використання енергетичного потенціалу людини. 

Починаючи з розгляду обумовленого існування і скороминущої природи усіх речей, першим фор-
мальним кроком є прийняття Пристановища у Будді, що знаменує собою кінцеву мету – стан Прояснення, 
реалізацію власної вихідної природи, в Дхармі, як у шляху, що веде до мети, і в Сангхі – «друзях на шляху». 

174 



КУЛЬТУРОЛОГІЧНИЙ  ВІСНИК  НИЖНЬОЇ  НАДДНІПРЯНЩИНИ                                            2007                                
Для досягнення швидких результатів особливо приймається пристановище в Ламі, який дає благословення, 
натхнення, глибокі методи і захист, які дають можливість швидкої трансформації. І в практиці, і в повсяк-
денному житті важливою є альтруїстична мотивація.  

Наступним кроком є ньондро – чотири підготовчі практики шляху роботи з енергією. Жив-
лячи розум позитивними враженнями і очищаючи підсвідомість від негативних нашарувань і обме-
жуючих стереотипів, ці практики дають ґрунтовну базу для подальшого зростання. Зроблені з альт-
руїстичною мотивацією, вони нівелюють духовну гординю. Після виконання ньондро виникає мо-
жливість йти двома шляхами, названими на честь головних індійських засновників – Наропи та 
Майтріпи. На шляху Наропи використовується шість його доктрин, які покликані збудити внутрі-
шню енергетичну систему за допомогою глибокого дихання і візуалізації. Мета – Махамудра – пе-
вне світосприйняття, де все наносне, удаване відходить через єдність суб'єкта, об'єкту і дії. При 
цьому вивільнений потенціал веде до Стану Будди. Шлях Майтріпи є найбільш функціональним у 
сучасному житті. Тут Шиней (санскр. – Шаматха) стає основною практикою, здійснюваною на 
вищому рівні ідентифікації свого тіла, мови і розуму з тілом, мовою і розумом Будди. Через це пе-
ребування у спокої (Шиней) створюється звільняючий стан Лхагтон (Віпассана), досвід що веде до 
інтуїтивної мудрості, який, кінець кінцем, «виносить» у великий океан Махамудри. Як бачиться, 
ньондро, вміле наставництво та Махамудра є загальною рисою обох напрямів та сполучає шляхи 
Наропи та Майтріпи у єдину традицію.  

Суб’єктивуючи теоретичний виклад шляху Кагью, необхідно торкнутися другої за значенням 
засади поширення буддизму Кагью у Європі, – це європейці «тропні» до буддизму та стилю Кагью 
зокрема. Європейська мотивація буддійської практики Кагью передбачає, по-перше, певний рівень 
рефлективності, яка припускає здатність визнати, що власний розум лежить у основі сприйняття 
оточуючого світу і особистості, по-друге, схильність до практичності у духовній сфері. Власне ця 
частина європейців і є основою практичного рівня європейського буддизму.  

Спираючись на соціально-історичну конкретику, носіями першої «буддійської хвилі» у Європі 
(поч. ХХ-го стор. – 60-ті роки ХХ-го стор.) була найбільш чутлива до потреб кризової західної ци-
вілізації наукова [98,187-189] та творча інтелігенція. Поряд з прикладами І. Франко («Привіт тобі 
Буддо» та ін.), К. Бальмонта («Калідаса» та ін.), Д.С. Мережковського («Нірвана», «Будда»), Г. 
Гессе («Сідхартха») та есе Х.Борхеса, «бітницький» рух (від англ. beat – бити, розбивати) є одним з 
найближчих до нас у часі (Д. Керуак, У.Берроуз та А. Гінзберг). Конформізм післявоєнної Америки, 
загострення соціальних протиріч та економічний пресинг, за думкою критика Г. Голда, призвели до 
того, що бітники змогли запропонувати своєму поколінню лише один спосіб боротьби з суспільст-
вом – відхід від нього, заглиблення у себе, у «інші сфери», в дзен-буддизм [3,2]. «Волоцюги дхар-
ми» – бітники та хіпі з їх викривленнями, на деякий час стають найбільш модними популяризато-
рами буддизму [8,2]. 

Друга хвиля буддизму базуючись на попередній, припадає на ескалацію європейської культу-
рної кризи, та як її прояв, «просякання» глобалізаційних процесів глибше державного рівня. Носія-
ми другої хвилі виступає найбільш рухливе, як у розумінні сприйнятливості так і просторового пе-
реміщення, а подекуди й радикалізму, – молодіжно-студентське середовище. Саме до цього періоду 
належить вкорінення буддійських ідей у більш широких шарах європейського суспільства, та поча-
ток традиційної буддійської практики на Заході. Деякою мірою це свідчить про доволі значну кіль-
кість етнічно-європейських буддистів на той час, чому сприяла поява у Європі та Америці тибетсь-
ких лам – носіїв традиції ваджраяни, найбільш динамічного шляху буддизму. До цієї фази нале-
жить поява у країнах Західної Європи традиції Карма Кагью, яка поширилася завдяки активності 
Оле Нідала, його дружини Ганни та їх однодумців починаючи з осередків у таких країнах як Данія, 
Німеччина, Австрія, Польща. Подовженням цього молодіжно-студентського руху є заснування буд-
дійського осередку Кагью подружжям Нідал в 1991 році у Санкт-Петербурзі. На Україні буддизм 
Кагью з’являється вперше у Львові, Києві та Запоріжжі у 1992-1993 роках. 

У останній час є приводи говорити про чисельне зменшення динаміки зростання західних бу-
ддистів, причиною є певна стабілізація соціальних процесів, як у Західній так і у Східній Європі, і 
як слідство – спад метафізичного пошуку, який корелює з соціальними катаклізмами, насиченістю 
«духовного ринку» орієнталістичними пропонуваннями. Але разом з тим, слід відзначити «глибоке 
карбування» Кагью у європейській свідомості. Чисельність не зростає так активно, як на початку 
дев’яностих, але з’явився шар свідомих буддистів, які пройшли випробування кількома десятиріч-
чями. Досягло зрілості перше, та зростає друга генерація у родинах перших буддистів-європейців. 
Як що рушійною силою «другої хвилі» буддизму Кагью була молодь, то тепер ця «молодь» здолала 
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сорокарічний віковий рубіж, що дозволяє вести мову про надбання цією «хвилею» іншого якісного 
наповнення, чи про формування нової, третьої хвилі європейського буддизму – хвилі середнього 
шару суспільства, тому що досягши та перейшовши сорокарічний рубіж, зостаючись буддистами 
Кагью, носії стали тримачами європейської культури, їх чисельний склад дорівнює від 2 до 5 %* 
населення Європи та Америки. (*Примітка: Відсотковий склад отриманий за даними Оле Нідала 
(2%) та за статистикою Держкомрелігії України у Запорізькій області (аналітичні довідки за 
2004-2006 рік)                   

Виходячи з того, що тибетська традиція Кагью коріниться у східній ментальності, як позасві-
домих реакціях на різні суспільні чи природні подразники, специфіка вкорінення східного мислене-
вого та практичного утворення на заході повинна відрізнятися. В цьому сенсі невід’ємна адаптува-
льна трансформація методів повинна бути допустима та не повинна спотворювати стиль традиції, її 
особливості. З огляду на таку вимогу у адаптації Кагью виявляються декілька потенціальних про-
блем пристосування східної традиції до західних умов побутування. 

Умовно перша проблема вкорінена у східній та західній специфіці існування традиції Карма 
Кагью. Назвемо її «проблемою скотарів-інтелектуалів». У Тибеті споживачами Кагью були пере-
важно люди у соціальні обов’язки яких не входила інтелектуальна праця, тобто специфічно мисли-
неві операції не були для них звичною справою. Це зумовило застосовування таких прийомів усві-
домлення дхарми, як заучування текстів  на пам'ять та використання вправ з великою кількістю по-
вторень. Специфіка західного, техноспрямованого світу відрізняється превалюванням інтелектуа-
льності навіть серед населення, що займається фізичною працею. За свідченнями лами Оле Нідала, 
більшість західних Кагью становлять люди з вищою (частіше гуманітарною освітою). Отже, серед 
західних буддистів переважають люди структурованого «мисленевого», творчого типу, що у зрів-
нянні з тибетцями, робить їх більш здатними до тривалої мисленевої концентрації. Це призводить 
до того, що на оволодіння певними результатами у однакових вправах, західному буддисту потріб-
но менше часу ніж тибетцю. Але, це не робіть західних буддистів більш здібними, серед них тер-
піння та наполегливість є дефіцитними якостями [1,7], навіть існує ймовірність певної поверховості 
західного підходу до практики, переоцінювання інтелектуальної складової. Первинний період по-
ширення буддизму на Заході іноді називають «ерою інтелектуального буддизму» [9,204]. Вважаючи 
себе просунутими, на підставі своєї інтелектуальності, буддисти з європейських країн майже зав-
жди обирають «швидкий шлях». Що, на думку лам свідчить про ледарство, спробу ухилитися від 
важкої роботи над собою [2,15]. У Кагью ця ситуація розглядається, як штатна припона на шляху та 
нівелюється ламою. Загалом у традиції не має значення швидкість виконання формальної практики, 
її кількісний вимір та тривалість, важливими є якісні зміни, що практично виявляються у гармоні 
мудрості та активності. Окрім того, як зазначає лама Оле Нідал, Кармапа наголошує на тому, що 
практики не повинні бути занадто тривкими, закостенілими, їх аспекти повинні змінюватися у за-
лежності з нагальними потребами учнів. Що й відбувається десь раз у три роки.  

Друга проблема споріднена з першою, позначена нами як «проблема кількості-якості». У Ти-
беті одвічно традиція складалася переважно з йогінів, що усамітнено медитували у печерах. Пер-
шим ченцем у Кагью був Гампопа, цей факт став відгуком на потребу більшого соціального розга-
луження традиції, але навіть після цього у Кагью все одно вплив йогічної складової залишився ве-
ликим. Тобто, виходячи з цього, традиція на батьківщині не могла бути занадто чисельною. На За-
ході на сьогодні Кагью представлена в 44 країнах, налічується понад 520 осередків, чисельність ет-
нічно західних буддистів Кагью, перебільшує тридцять тисяч осіб [7, 367, 370-373] – логічно припус-
тити, що така чисельна диспропорція з історичною формою побутування повинна вносити корективи у 
методологію.  

База до більш широкого розгалуження школи Кагью була закладена у ХІІ сторіччі тим же Гампо-
пою. До нього методологія трансляції вчення була індійською, вчительству був властивий індивідуаль-
ний підхід. Вчитель «вів» учня на протязі значної частки життя, при цьому учню призначалася роль «то-
го, хто йде спиною», образно, – він бачив тільки здоланий шлях, не маючи уявлення про те, що по пере-
ду. Гампопа відрізнявся від попередніх вчителів тим, що в нього було над багато учнів. Тільки індивідуа-
льний підхід тепер не спрацьовував. Тоді Гампопа розробив нову методологію, яка об’єднала індивідуа-
льний та колективний підходи, тобто він з’єднав тантру йогів та вінаю монахів (правила чернечого 
послуху), одібравши декілька практик, які повинні були виконувати підготовчу роль до більш складних 
практик. Об’єднання випереджуючих практик отримало назву ньондро. Тепер кожний початківець почи-
нає індивідуальну практику саме з ньондро. Для початку потрібно лише отримати благословення лами та 
інструкції до виконання вправ. Після чого, присутність лами вже не є обов’язковою. Оскільки «усі» на-
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вкруги виконували такі ж практики, дрібні похибки могли бути скоректовані і без головного лами. Лише 
скінчивши усі практики ньондро, учень повинен звернутися до лами за подальшими практиками.  

Третя проблема пов’язана з сприйняттям Карма Кагью у новому для 
неї соціальному просторі – це проблема сутності. Дієвість практичних методів ваджраяни та 

незбагненність паранормальних можливостей лам спричиняють умови для неоднозначного сприй-
няття традиції. По-перше, проявляється тенденція ідеалізувати тибетських вчителів, цитувати ви-
слови О.Нідала безвідносно до контексту у якому ці вислови були зроблені. По-друге, перебільшу-
вати важливість ритуалів формальної практики та новітніх форм поводження, що у купі висвітлює 
доволі великий релігійний попит до Кагью на Заході.  

Таким чином, розглядаючи функціонування Карма Кагью у західному світі на рівні загально-
го ми отримуємо приналежність її до буддизму як соціальної практики, орієнтованої на задоволен-
ня суб’єктивних потреб у широкому діапазоні, від релігійних до наукових практик та належність до 
тибетської тантричної гілки буддизму, яка базується на морально-етичних засадах (хінаяни) та фу-
нкціональній мудрості (махаяни), але виходить за межі концептуального сприйняття світу (ваджра-
яна). Разом з тим, на рівні особливого, тобто у колі тантричних традицій, її виділяють орієнтація на 
першенство практики над теорією, та наявність високоефективної прямої усної передачі досвіду 
досягнення цілі, що обумовлює такий стиль взаємин учня та наставника, який передбачає високий 
ступінь довіри, що є проблематичним у західному суспільстві. Проблема знімається функціональні-
стю методів. Саме наголос на практичній складовій Кагью знімає безліч проблем з адаптацією та 
інтеграцією інокультурного явища у європейську середу. Загальна настанова на «переніс» сутності 
вчення та практики, відмітаючи етнічні домішки дає змогу наповнювати прикладну духовну діяль-
ність емоційно близьким європейським змістом. Тобто, такий стиль виявляє себе як практичний 
засіб егалітарізації (соціально-статусного вирівняння) суспільства, але, вище наведене непрямим 
чином підносить роль у розповсюдженні буддизму Кагью харизматичного лідера Оле Нідала. В 
свою чергу, підіймаючи питання прогнозування розвитку традиції у означених умовах після «ухо-
ду» керманича. Загалом, на сьогоднішній день, можна говорити, що Карма Кагью адаптувалася та 
інтегрувалася до європейської культури, свідоцтвом чого є розгалуження на форми (популярна, те-
оретична, практична) у яких мислиться європейська цивілізація. Але, до більш глибокого розгляду 
постають питання причин та наслідків інтеграції Карма Кагью у європейську цивілізацію, яке в 
свою чергу пов’язано з питаннями детермінантів оптимізації цього процесу. 
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SUMMARY 

Since 70th of XX century a buddhism is social reality of western civilization which shows up on the differ-
ent levels of public consciousness. Thereafter philosophers, sociologists and even politicians in different 
volume use buddhistic ideas in the presentation of objective reality. But practical application of buddhistic 
world view components at domestic level passed the theoretical awareness of reasons and consequences of 
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this process. In the article on an example the most numerous in the West of buddhistic Tibet tradition of 
Karma Kagyu is examine a structure and problems of adaptation of the east phenomenon to the western 
environment. 

 
Ю.Ю. КАЛИНОВСЬКИЙ 

 
ПРИРОДНО-ПРАВОВИЙ ВИМІР СУСПІЛЬНОЇ ПРАВОСВІДОМОСТІ:  

ПЕРЕВАГИ ТА НЕДОЛІКИ 
 

Радянське трактування права мало яскраво виражене позитивістське забарвлення, що призво-
дило у свою чергу до однобічного сприйняття такого складного суспільного феномену як право-
свідомість. Природно-правова парадигма у свою чергу розкриває нові пізнавальні грані та виміри 
суспільної правосвідомості, що зумовлює актуальність запропонованої наукової розвідки.  

У зв’язку з цим метою статті є аналіз суспільної правосвідомості з точки зору природно-
правової парадигми, а також визначення переваг та недоліків цього концептуального підходу. За-
значимо, що вищеозначена проблематика, у різних теоретико-методологічних вимірах, знайшла 
своє відображення у працях наступних науковців: Ж. Бержель, М. Марченко, В. Четвернін, І. Ільїн, 
С. Алексєєв, І. Покровський, П. Новгородцев, С. Сінха, А. Поляков, О. Демидов, Р. Байніязов, 
Н. Козлова, В. Графський. 

Для класичних концепцій юснатуралізму характерна теза про існування  ідеального, досконало-
го, сучасного, абсолютно цінного, постійного й незмінного “природного права”, незалежного від дер-
жави й суспільства, яке протиставляється штучному й мінливому, створюваному вольовим актом 
держави позитивному праву (системі законодавства). Звідси кінцеві критерії істинності, цінності, 
виправданості й справедливості правових явищ зосереджуються вже не в офіційних юридичних при-
писах, а взагалі виносяться за межі держави й суспільства: фондуються божою волею, законами при-
роди, космосу, людським розумом, вищим моральним порядком й відповідно, домінують над владою, 
законодавцем, позитивним правом. Юснатуралізм затверджує прагнення до справедливості (ідеально-
го) і домінування її над існуючими законами, а також утверджує непорушність певних цінностей, які 
є первинним над державними цінностями[1, с.41-42]. 

Узагальнюючи існуючі наукові джерела, на нашу думку, можна констатувати, що у сучасних 
умовах (починаючи з кінця XIX ст.) природно-правовий підхід набув низку нових рис і характери-
стик.  

По-перше, можна говорити про множинність конституюючих його напрямків і теорій. Так, у 
сучасних концепціях природне право виводиться з: 1) божого, трансцендентного порядку буття 
(неотомізм, неопротестантизм); 2) самореалізації об’єктивного розуму, об’єктивної ідеї, духу, ейдосів, 
ідеальних цінностей (неогегельянство, феноменологічні концепції); 3) нереалізованого в соціальному 
бутті апріорного належного, ідеальної мислимої форми (неокантіанство); 4) існування людської свідо-
мості (екзистенціалізм, герменевтика); 5) ірраціоналістичних основ природи людини (інтуїтивізм, філо-
софська антропологія)[2,3]. 

По-друге, мова йде про інше розуміння самого “природного права”. З одного боку, з’являються 
концепції відносності, історичної мінливості змістовних, позапозитивних принципів права, з іншого 
боку трактування формального природного права не як норми, принципу, аналогічного юридичним, а 
як поняття, ідеї, філософії, що заперечує будь-які змістовні принципи як загальні критерії оцінки зако-
нодавства. Позитивне право тут містить внутрішнє прагнення до справедливості як абсолютного й 
недосяжного ідеалу, фрагментарно реалізоване в недосконалій, мінливій державно-правовій дійсності. 
Отже, визнається тільки формальний принцип (вимога) універсального осмислення змісту позитивного 
права: закони повинні бути справедливими. Звідси й так звана “реалістична” інтерпретація природного 
права як не існуючого поза законом, що припускає не ототожнення конкретної юридичної норми з 
“нормою природного права”, а пошук у її змісті імпліцитного ідеалу справедливості. Саме суспільна 
правосвідомість містить у собі базові уявлення певної спільноти щодо сутності та можливих шляхів 
реалізації цього ідеалу. Таке трактування, на думку В. Четверніна розглядає природне право як 
оціночну категорію відносно закону або судово-адміністративного рішення, орієнтовану на виявлення в 
діючому праві метафізичного або трансцендентального начала, на концептуальне поєднання права й 
моралі, подолання дуалізму правових систем [2, с. 24-30]. 

На підставі цього юснатуралізм, узятий у більше широкому контексті сучасної філософсько-
правової думки, можна, з точки зору вищеозначеного дослідника, розглядати як сукупність концепцій, 
що утворюють особливий тип юридичного мислення, протилежну позитивізму настанову праворо-
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зуміння, що виражається в понятійному розрізненні й критичному зіставленні права й закону з позиції 
“природної справедливості”. 

Стосовно сучасної філософсько–правової думки необхідно відзначити активне використання 
вітчизняними та закордонними авторами різних концепцій юснатуралістичної орієнтації в якості мето-
дології аналізу соціальних явищ, правосвідомості зокрема. Мова в першу чергу йде про класичну тео-
рію природного права у її антропоцентричному варіанті, що остаточно сформувалась і досягла свого 
розквіту в епоху європейського Просвітництва. Як відомо таке трактування вбачає природне право у 
вічній і незмінній природі людини, відповідно до цього підходу воно є надемпіричним і надпозитив-
ним за своїм характером. Тому природні права людини, які вважаються вічними, незмінними, універ-
сальними, невідчужуваними, самодостатніми й абсолютно важливими, і утверджуються першоосно-
вою юридичного світу, так би мовити відокремлюються від влади держави, оголошуються первинни-
ми й визначальними стосовно неї, даними кожному від народження й не припускають за державою 
права зазіхання на них. 

Сприйняття вітчизняною філософською та юридичною науками природно-правової парадигми 
надає (повинне надавати) інший концептуальний вигляд правовій свідомості, її місцю й ролі в системі 
юридичного світу – відбувається своєрідна переорієнтація правосвідомості на природно-правові 
настанови, що виступають як мірилом справедливості й правомірності соціоправових явищ, так і 
підставою незалежної позиції правосвідомості стосовно офіційного права. Сутність правосвідомості, у 
подібній інтерпретації полягає у своєрідному “настроюванні” на “природне право”, його засвоєнні й 
наступній трансляції, а також його затвердженні й реалізації в державному законодавстві й власній  
поведінці. Природне право здійснює своє буття через правосвідомість, яке є посередником, що забез-
печує адекватний зв’язок природного й позитивного права (пріоритет природного права щодо позитив-
ного). Воно є також ретранслятором природного права у світ соціальних, державно-юридичних явищ, 
опосередковуючі і спрямовуючі їхнє існування в русло природно-правових норм і цінностей[4, 5]. 
Свідомість є в цьому випадку не просто правовим відображенням, але й активістською, “громадянсь-
кою” свідомістю, що фондована, насамперед, загальнолюдськими (а не класовими) цінностями, яка 
базується на авторитеті (і пріоритеті) особистості й громадянського суспільства перед державою, з 
акцентом на критичне й коректне сприйняття існуючого законодавства й законності. 

Серед безумовних переваг описаного підходу слід зазначити його більше широку пізнавальну 
перспективу, на відміну від юспозитивістських понять, за рахунок онтологічної, гносеологічної й 
аксіологічної проблематики права, неможливості зведення останнього до державного законодавства. 
Концепт “природного права” як певна стратегія мислення, методологічний прийом націлює на зв’язок 
(позитивного) права з його джерелами, підставами. Правові настанови, таким чином, намагаються роз-
крити за допомогою всього устрою світобудови й людського життя, усього цінісно-нормативного кон-
тинуума світової культури, визначаючи їх як похідні від вихідних, природних основ буття людей, від 
права належного, ідеального, досконалого, оцінюваного з позицій загальних, вищих прагнень і 
цілей[6, 7, 8]. Характерною рисою юснатуралізму є намагання відобразити універсалії ментальності й 
культури, основні правові принципи й положення, що є знаковими для різних суспільств й юридичних 
систем. Безсумнівною перевагою юснатуралізму є розробка філософсько-правової проблематики й 
пов’язаних з нею понять свободи, рівності, справедливості правової держави, правового суспільства. 
Основній аксіомі позитивізму “самий мерзенний закон обов’язковий, якщо формально він вірний” 
природне право протиставляє свій – “не все позитивне право являє собою безумовно значиме пра-
во”[2, с. 22]. Тобто формулюється проблема ціннісної легітимації (обґрунтування) права, необхідності 
ціннісного відношення між існуючими юридичним нормам, підкреслюється їх укорінення у правовій 
свідомості, культурі суспільства та нерозривний зв’язок з такими соціальними цінностями як мораль, 
релігія, справедливість. Утверджуваний юснатуралізмом онтологічний й аксіологічний дуалізм права 
та законодавства несе важливе етико-політичне і соціально-практичне навантаження: ціннісне виправ-
дання або осуд позитивного права й, відповідно, обмеження сваволі державної влади, захист інтересів 
індивідів, свободи у суспільних відносинах. 

Разом з тим, варто вказати на цілу низку теоретико-методологічних недоліків трактування при-
родного права у філософії права та правознавстві[9, 10], що певним чином впливає на розуміння сут-
ності правосвідомості. Так, відзначимо властиве класичному юснатуралізму штучне подвоєння право-
вого буття, коли поряд з емпіричною, конструюється трансцендентна реальність, що, по суті, є перетво-
рення ідеології й пізнавального методу в саму субстанцію, яка породжує норми поведінки. При цьому 
відбувається неправомірне ототожнення закономірностей природи й норм культури, простежується 
логічна неспроможність виведення належного з сущого, невиправдане синтезування цінностей й 
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фактів. Акцент на “природне” як на онтологічну й аксіологічну підставу поведінкових стандартів 
поєднується в юснатуралізмі з оцінкою реальних систем права як довільних, непостійних, відносно 
(або ж зовсім не) нормативних, обов’язкових і цінних. Запропонована юснатуралістами ідея єдиних, 
загальних та незмінних основ світопорядку й людського життя фактично призводить до абсолютиза-
ції приватних моральних, етнокультурних стандартів, ігнорування плюралізму й відносності культур-
них ідей й устроїв, що трактується ними як множинність оман на противагу одиничній істині. Самі ж 
природно-правові твердження вводяться апріорно, догматично, часто відрізняються надмірною аб-
страктністю, розмитістю й невизначеністю формулювань, створюючи ґрунт для протилежних інтер-
претацій. 

Закріплюючи, з одного боку, активістські принципи соціального існування, з іншого боку – юс-
натуралізм створює ілюзію “очевидної” заданості, зумовленості соціокультурних стандартів і цінно-
стей правового, політичного, морального порядку, затушовуючи можливість і необхідність здійснен-
ня вибору самими учасниками соціально-владного процесу. Природне право створює символічний 
простір, маскуючи, через звернення до “абсолютних підстав” реальні процеси конструювання 
соціального світу, приписуючи соціальним явищам і діячам певні змісти, що опосередковують бо-
ротьбу суспільних угруповань за владу й обґрунтування власного соціального панування. 

Ці та інші протиріччя класичного юснатуралізму доповнюються й розвиваються у антропоцен-
тричній моделі природного права, по суті відтворюючі базові ідеологеми лібералізму, Просвітницького 
проекту й класичної раціональності. Мова йде про концепт автономної, розумної, активної, від при-
роди наділеної правами й свободами особи, здатної до абсолютного усвідомлення й тотального пере-
творення суспільства на ідеях розумності, гармонійності, об’єктивного світопорядку, історичного 
еволюціонізму й прогресу. Правосвідомість, що базується на юснатуралістських настановах передба-
чає наявність єдиних, незмінних, універсальних й раціонально вмотивованих соціокультурних істин і 
стандартів. Відповідно, замість необхідної “революції” у філософсько-правових дослідженнях, на-
лежної зміни парадигми соціогуманітарного пізнання здійснюється (ліберальна) інверсія класичних 
концептуальних схем [11, 12, 13, 14].  

На думку деяких фахівців(особливо російських), основне протиріччя сучасного юснатуралізму, що 
декларується на пострадянському просторі, полягає в тому, що його прийняття й використання носить 
скоріше фрагментарний і поверхневий характер – на рівні затвердження низки природно-правових 
аксіом і переходу на природно-правову риторику, яка не супроводжується проясненням та синтезом 
глибинних методологічних підстав юспозитивістської й юснатуралістської парадигм, породжуючи су-
перечливість та еклектизм деяких сучасних філософсько-правових теорій. Природне право на 
нинішній момент виконує скоріше роль офіційної ідеологічної мови для юридичної теорії та держав-
них приписів й як власно право (на жаль не стало частиною суспільної правосвідомості) не сприй-
мається, а здобуває властивість нормативності, імперативності тільки після свого законодавчого 
оформлення, виступаючи, у такій якості, ціннісно-орієнтованою системою юридично обов’язкових 
принципів і положень, тобто особливим різновидом позитивного права[15, с. 35-39;16, с. 15-16]. В 
якості позитивної тенденції у правосвідомості українського суспільства, фахівці звертають увагу на 
збільшення кількості звернень до суду громадян щодо захисту своїх конституційних прав та свобод, 
честі та гідності, що також свідчить проте, що природно-правові настанови стають частиною суспільно-
го світосприйняття. Юснатуралістський підхід є достатньо популярним серед вітчизняних науковців й 
принципово змінив розуміння правосвідомості, хоча для деяких дослідників воно як і раніше мислить-
ся в категоріях юспозитивізму й теорії відображення. Нажаль, постулати природного права на 
сьогоднішній день мають більш декларативний характер, і  не завжди знаходять свій відбиток у реаль-
ному житті. Таким чином, можна констатувати скоріше ідеологічний, світоглядний вплив використо-
вуваної сьогодні концепції юснатуралізму на розуміння права й правосвідомості, ніж створення прин-
ципово нової правової онтології й методології. Авторові близька позиція дослідника А. Полякова про 
те, що ідея індивідуалістично витлумаченого природного права, як у практиці побудови правової дер-
жави, так й у філософсько-правовій теорії, виконує, насамперед, ідеологічну функцію легітимації 
політичного ладу ліберальної демократії. З іншого боку, наукове значення концепції природних прав 
людини є значущим в контексті подолання деформацій правосвідомості тоталітарного періоду, тому що 
в такий спосіб морально обмежується можливість влади довільно зазіхати на свободу суб’єкта і прого-
лошується первинність прав людини по відношенню до держави. Подібне обмеження є необхідним, 
питання лише в тім, якими засобами його домагатися. Ідея прав людини є стрижнем природного пра-
ва, закономірною при певних соціокультурних обставинах настановою правового мислення, специ-
фічною метапозитивною ідеологією, культурно-правовим кодом. Вона може й повинна бути філо-

180 



КУЛЬТУРОЛОГІЧНИЙ  ВІСНИК  НИЖНЬОЇ  НАДДНІПРЯНЩИНИ                                            2007                                
софськи обґрунтована й ідеологічно сприйнята як необхідний момент загального статусу людської 
особистості. А утвердження цієї ідеї в суспільній правосвідомості буде основною гарантією того, що 
вона не залишиться тільки ідеєю, а отримає стійку правову форму [10, с. 49-51]. 

Це, у свою чергу, спричиняє необхідність пошуку інших більш плідних, теоретично коректних 
підходів й ідей. У зв’язку з цим становлять інтерес трактування природного права як (узятого в тому 
або іншому контексті) феномена свідомості: мова, зокрема, йде про кантіанську традицію у філософії 
права(суб’єктивізм) та інтерсуб’єктивістські концепції праворозуміння. Авторська методологічна по-
зиція базується саме на інтерсуб’єктивістській парадигмі у її комунікативно-дискурсивній інтер-
претації, що дозволяє трактувати правосвідомість як мовленнєво-комунікативні акти між 
суб’єктами суспільних відносин, які виникають в тій або іншій правовій ситуації. Ілюстрацією цієї 
тези є слова відомого філософа М. Мамардашвілі який зазначав, що буття – це те, чого ніколи не 
було и не буде, але те, що є зараз [17]. Таким чином, суспільна правосвідомість виявляється не 
стільки в намірах, побажаннях та настановах, а скільки в конкретних діях різноманітних соціальних 
суб’єктів. Правосвідомість (як і право) “народжується”(актуалізується) і “поми-
рає”(деактуалізується) в межах інтерсуб’єктивістської взаємодії, залишаючи відбиток у вигляді ду-
мок, домовленостей, текстів, досвіду певних осіб. Фактично правосвідомість виховується через 
здатність людей слухати один одного, приймати участь у комунікаціях та здійснювати взаємоото-
тожнення свідомості спілкуючись з іншими суб’єктами. Інтерсуб’єктивна взаємодія – це одночасно 
і інформаційна, і логічна, і емоційна подія, яка може відбуватися у будь-якому секторі суспільного 
організму. 
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SUMMARY 
In clause the public sense of justice in a context of the natural-legal theory is considered. Lacks and ad-
vantages of is natural-legal thinking in comparison with positivism for the analysis of public sense of jus-
tice are analyzed. 
 

Д.А. ЛОГАЧЕВ 
 

«НОВЫЕ ТЕНДЕНЦИИ В КИТАЙСКОЙ СИСТЕМЕ ОБРАЗОВАНИЯ,  
КАК ФАКТОР БОРЬБЫ С АНТИСОЦИАЛЬНЫМИ ЯВЛЕНИЯМИ» 

 
Перед Китаем серьёзно стоит проблема коррумпированности чиновничьего аппарата. 

Одним из оригинальных решений сложившейся проблемы является обращение к конфуциан-
ской модели образования и воспитания личности ребёнка. Поскольку взяточничество явля-
ется не только следствием несовершенства законодательной системы и исполнительного ап-
парата, но и определённого морально-психологического климата в обществе. 

Китайская Народная республика, является на данный момент одним из наиболее динамично 
развивающихся государств мира. Однако эти показатели не означают, что китайское общество пол-
ностью избавлено от проблем, одной из них на протяжении двух последних десятилетий остаётся 
коррупция в чиновничьем аппарате.  

Согласно статистическим данным, недавно опубликованным Верховной народной прокурату-
рой Китая (ВНП) в среднем с 2002 по 2005 годы ежегодно в отношении более чем 42000 правитель-
ственных чиновников проводились расследования на предмет коррупции, при этом более чем 30000 
в год предъявлялись обвинения в уголовных преступлениях. 

Эти цифры не включают экономических преступлений в негосударственной сфере. Например, 
только в 2005 году Комиссия по контролю банковской деятельности (ККБД) раскрыла нарушения, 
связанные со злоупотреблениями средствами на сумму 767,1 млрд. юаней ($93,7 млрд.). ККБД рас-
крыла 1272 преступления и наложила взыскания на 6826 банковских служащих (в том числе на 325 
руководителей высшего звена). Согласно Е Фэну, генеральному директору Верховной народной 
прокуратуры, «в финансовых учреждениях почти любой категории начали совершаться преступле-
ния, связанные с вымогательством взяток за выдачу кредита». [4] 

Хотя экономический ущерб от взяточничества невозможно точно оценить количественно, 
косвенные свидетельства показывают, что потери значительны. Руководители транснациональных 
корпораций часто называют Китай как предпочтительное направление капиталовложений, но мно-
гие из них вместе с тем жалуются на бесконтрольное взяточничество. Согласно опросам Всемирно-
го Банка по инвестиционному климату, из почти 4000 фирм, работавших в Китае в 2002 — 2003 
годах, 27% описывали коррупцию как «существенный сдерживающий фактор» для их коммерче-
ских операций, а 55% сообщили, что давали взятки правительственным бюрократам и/или местным 
деловым партнерам. [4] 

Несмотря на периодические антикоррупционные кампании правительства ситуация не улуч-
шилась. Напротив, как открыто, признают китайские официальные лица, количество дел связанных 
с коррупцией, «продолжает расти». Действительно, международные оценки этого показателя пока-
зывают, что власти, возможно, оказались в патовой ситуации или даже сдают позиции в борьбе. 
Согласно Corruption Perception Index от организации Transparency International, наиболее широко 
используемому стандарту для оценки мнения бизнесменов и экспертов в отношении коррупции в 
разных странах, Китай в 2005 году находился на 78-м месте из 158 стран. [4.] 

Поскольку традиционные меры по борьбе с коррупцией не дают желаемого результата, ки-
тайское руководство решило прибегнуть к нетривиальным методам её искоренения. Таким образом, 
предметом исследования данной публикации будут новые меры, которые принимаются китайским 
правительством с целю, обуздания того вала коррупции, который в последние годы захлёстывает 
Китай. Для этого необходимо рассмотреть происхождение и трансформацию  коррупционных яв-
лений на протяжении развития китайской общественной модели. Их взаимосвязь с китайской куль-
турой и менталитетом. Поскольку в большинстве публикаций посвященных данной проблеме не 
затрагивались вопросы связи коррупции с национальной культурой китайского народа. Изменение 
же того или иного аспекта национальной культуры находится, прежде всего, в ведении системы 
образования, как культурообразующего фактора любого общества.  
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Борьба с коррупционерами носит в Китае жёсткий, а под час и жестокий характер. Но, тем не 

менее, даже такие меры не приносят желаемого результата, поскольку они направлены на след-
ствие, а не на причину проблемы. Традиции взяточничества носят в Китае давний характер. Так, 
ещё во времена династии Мин, было принято, обращаясь по какому-либо вопросу соответствующие 
инстанции, подносить чиновникам «традиционного» жареного гуся, причём это даже не считалось 
взяткой, а лишь знаком уважения к начальству. Ну а поскольку приверженность традициям всегда 
были сильна в Китае, то такой подход к решению своих проблем не считался неприличным, как чи-
новники, так и взяткодатели не считали и не считают свои действия недопустимыми, поэтому в со-
знании рядового китайца взятка не несёт негативной смысловой нагрузки. Вследствие этого, в об-
щественном сознании сложились определённые стереотипы, которые относят коррупцию к катего-
рии нормальных социальных явлений. Поскольку «за деньги» можно быстро добиться разрешения 
своих проблем. Таким образом, происходит подмена социальных институтов неформальными свя-
зями. 

Но коррупция не относится к разряду нормальных социальных явлений. Коррумпированность 
чиновничьего аппарата приводит к бездействию законодательства, невозможности отстоять свои 
интересы законным путём. К тому, что даже при явном нарушении законодательства виновные мо-
гут избежать ответственности. Всё это продуцирует социальное неравенство между обеспеченными 
и малоимущими слоями населения, поскольку последние не в состоянии оплатить услуги коррум-
пированных чиновников. Всё это чревато серьёзными социальными потрясениями. Для того чтобы 
переломить такую ситуацию бессмысленно устраивать месячники «чистые руки» и показательно 
осуждать нескольких чиновников. Для преодоления коррупции необходимо изменить сознание об-
щества, чтобы люди не столько боялись, столько стыдились брать или давать взятки. Чтобы пре-
пятствием к даче или получению взятки были в первую очередь моральные принципы людей. По-
этому китайское руководство решило применить системный подход для изменения общественного 
сознания  произвести, так сказать, «революцию в головах» своих граждан. 

В 2002 году Цзян Цзэминь, тогдашний генеральный секретарь Компартии Китая, выступил 
идеей о том, что  общество должно управляться не только властью закона, но и нормами, правила-
ми поведения, нравственными убеждениями, силой примера. До этого «ДЭ» (добродетель, достоин-
ство, моральная сила) — одна из фундаментальных категорий конфуцианской  философии никогда 
не фигурировала в партийных документах.  

Генсек обратился к Конфуцию не случайно, он предложил для решения проблем некий сплав 
между китайским социализмом и конфуцианством. Цель очевидна: повысить авторитет правящей 
партии, ведь коррупция пышным цветом цветет во всех эшелонах власти и отнесена к категории 
"жизни и смерти" партии. А великий старец говорил: "Благородный человек знает долг, низкий — 
выгоду".  

Китайское руководство не первый раз прибегло к такого рода воспитательным мерам. Ещё в 
1368 году, первый император династии Мин, Чжу Юаньчжан, свергнувший монгольскую династию 
Юань, обсуждая со своими ближайшими советниками, известными конфуцианскими учеными Лю 
Цзи и Тао Данем принципы управления, объявил свое кредо: обогащение народа, его «воспитание» 
и борьба с корыстолюбием. Он заявил: «если не умерить расходы, то богатство народа истощится, 
если не постичь политику воспитания, то народ не будет знать церемоний и долга, если не запре-
тить корыстолюбие, то народ будет не в состоянии продолжать свою жизнь». 

Составители истории династии Мин – «Мин ши», комментируя политику Чжу Юаньчжана, от-
мечали: «Тай-цзу беспокоился, что народ привык к юаньским обычаям, придерживается личного 
интереса и отбрасывает общественный,— отсюда число преступлений увеличивается с каждым 
днем». Если просмотреть хроники правления Чжу Юаньчжана, то бросится в глаза, как много раз-
носторонних мер принял он для распространения, вернее, для насаждения основных принципов 
конфуцианского учения во всех слоях населения империи. 

Чжу Юаньчжан, стремясь в своем «воспитании» народа дойти до каждого человека в империи, 
издал так называемые «Цзяо минь банвэнь» («Уведомления по воспитанию народа»). «Уведомления» 
писались обычно местными чиновниками на разные темы и представляли собой, как правило, разно-
го рода запрещения. Они доводились до сведения жителей каждой деревни. Каких бы сторон жизни 
деревни ни касались «Уведомления», смысл их сводился и к «воспитанию» в народе конфуцианских 
добродетелей. В параграфе 39 так и сказано: «Все включенные в уведомления постановления отно-
сятся к воспитанию в народе сыновней почтительности, преданности, верности, обрядовости, справед-
ливости, бескорыстия, стыдливости и др.» [3.201] 

     183 



2007                              КУЛЬТУРОЛОГІЧНИЙ  ВІСНИК  НИЖНЬОЇ  НАДДНІПРЯНЩИНИ   
Такой метод внедрения в сознание народа самых основных и примитивных истин конфуциан-

ской доктрины, принявших форму заповедей, сохранился в последующие века с небольшими моди-
фикациями. Из надписи на стеле 1597 г. выясняется, что в конце XVI в. эти поучения, отпечатанные 
местными чиновниками, раздавались каждой семье. Подобные методы «воспитания народа» оста-
лись и при маньчжурской династии Цин, но читали конфуцианские заповеди уже в виде поучений 
императора Сюань.  

История показала, что, указанный метод, применявшийся в течение пяти столетий, оказался 
одним из наиболее эффективных и, что деятельность первого императора династии Мин сыграла 
заметную роль в истории страны. Его «воспитательная» политика, несомненно, положила начало неви-
данному до тех пор распространению морально-этических идей конфуцианства среди самых широких 
слоев населения, она придала конфуцианству ряд черт, свойственных религиям. Одна из причин, обусло-
вивших долговечность его начинаний, заключается, видимо, в невероятно тщательной разработке обря-
дов, упрощении смысла конфуцианских идей, превращенных в заповеди, что сделало их понятными 
для самых отсталых слоев населения, в серии методов и форм привнесения их во все слои народа. Та-
ким образом, за тысячелетие внедрения конфуцианских канонов в сознание китайского народа они 
вошли в его «плоть и кровь». 

Однако, в период «великой пролетарской культурной революции» это привело к компании 
под лозунгом «Критика Конфуция и Линь Бяо». Несмотря на кажущиеся успехи, «культурная рево-
люция» охватила лишь города, слабо затронув сельскую глубинку. Стремление лидеров жесткой 
административно-командной системы как можно скорее воспитать новую личность, образно име-
нуемую «листом чистой белой бумаги», наталкивалось на глухое сопротивление масс, особенно в 
крестьянской среде. Воспитание молодежи в духе доносительства на родителей, пренебрежитель-
ного отношения к старшим, давало весьма слабые результаты. Организаторы «культурной револю-
ции» понимали, что формирование новой личности невозможно без пересмотра национальных сте-
реотипов поведения. Поэтому, Мао Цзэдун претендовал на то, чтобы та идеология, которую он со-
здавал, сменила конфуцианство. Впрочем, кампания критики Конфуция, которую он инспирировал, 
была направлена и против тех политиков, которые мешали его экспериментам над нацией. 

Всё это привело к потере Китаем статуса центра конфуцианской философии и к ослаблению 
влияния конфуцианства на китайское общество. В школьных учебниках конфуцианству уделялось 
всего несколько строк. Результаты такой политики сказались уже после завершения «культурной 
революции» и прихода к власти Дэн Сяопина. 

В конце семидесятых – начале  восьмидесятых годов ХХ века Китай встал перед угрозой кол-
лапса своей экономической системы.  

В этих условиях новый генеральный секретарь компартии Китая – Дэн Сяопин обратился к 
традиционным ценностям, которые были так дороги народу. Он выдвинул новую концепцию раз-
вития, названную «Сяокан» или «общество малого благоденствия», термин, позаимствованный у 
Конфуция, которую впоследствии назвали социализмом с китайской спецификой. Суть её состав-
ляло смешение командно-административной системы управления и свободного предприниматель-
ства в экономике. Однако здесь и проявились те подводные камни, возникшие в результате гонений 
на конфуцианство в годы «культурной революции».  

Поскольку китайская экономика не является полностью рыночной, большую роль в ней игра-
ют разрешительные органы, а это открывает широкие перспективы для чиновничьих злоупотребле-
ний. В данных условиях становится весьма актуальным вопрос о моральном облике чиновников. И, 
к сожалению, прошедшие годы реформ показали, что китайские чиновники не выдержали испыта-
ния. 

Именно поэтому Цзян Цзэминь решил, что в таких условиях будет эффективнее воспитать 
новое поколение китайцев в духе конфуцианских добродетелей, чем бесконечно расстреливать кор-
рупционеров. И он продолжил дело Дэна Сяопина, по возвращению Китая на «конфуцианские 
рельсы».  

В конце девяностых годов двадцатого века под Пекином была открыта экспериментальная 
школа — единственная в Китае, где пять конфуцианских добродетелей — ЖЭНЬ — гуманность, И 
— справедливость, ЛИ — вежливость, ЧЖИ — разумность, СИНЬ — верность — являются осно-
вой учебной программы. Интерес к Конфуцию растет, и, по данным пекинской газеты "Бэйцзин 
ваньбао", в 2002 году, уже 1,5 млн. школьников по всему Китаю декламировали конфуцианские 
тексты. Но конфуцианство не является там ведущей дисциплиной, да и сами тексты адаптированы к 
современному восприятию. В экспериментальной школе, напротив, исходят из древней истины: 
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книга есть нечто священное, ее нельзя переводить на современный язык, надо пытаться понять 
мышление древних. Но ведь Конфуций предупреждал, что размышление без учения опасно, а уче-
ние без размышления бесполезно. Не готовят ли в этой школе начетчиков? "Если чтить предков, с 
моралью у народа будет все в порядке, — парирует Лю Иньфан, долгие годы проработавшая в гос-
ударственной школе, где Конфуцию уделялось лишь несколько строк в учебнике. — Мы возвраща-
ем детей к истокам, эксплуатируя свойства человеческой памяти: особенно остро запоминать до 14 
лет. Каждое действие — ко времени, считал Конфуций. Повзрослеют — поймут". [1] 

Таким образом, в сознании новых поколений китайцев закладываются основы конфуцианско-
го мировосприятия, воспитывается идеальная личность, в качестве которой выступает широко об-
разованный учёный – интеллектуал.  Вот, как описывал настоящего учёного сам Конфуций. [Если 
говорить о] высочайших, то ученый, не подданный даже для сына неба; [если сказать о более] низких, то 
ученый не работает и на правителей. Внимательный и спокойный, он превыше всего ставит широту [души]. 
Стойкий и непреклонный, он не идет на поводу у других, однако, обладая большой ученостью, он знает и 
что такое почтительность. Приникнув к литературным сочинениям, он трудолюбиво оттачивает на их точиле 
свою скромность и бескорыстие. Даже получив в удел царские земли, он не ставит это ни в грош. Не под-
данный он и не служилый. Таковы принципы ученого… Ученый не погибнет в бедности и бесчестье. Не 
согнется под [бременем] богатства и знатности. Его не опозорит государь, не вовлекут [в свои интриги] 
старшие и вышестоящие, не приручат власть имущие. Вот что значит „ученый". [2.154]  

В Японии считают, что при наличии определенного уровня эстетической культуры, развитого 
художественного вкуса, чувства красоты человек не станет производить некачественную, некраси-
вую продукцию (или же одобрять, санкционировать ее производство), поскольку ее товарный вид 
для него есть слагаемое самой функции этой продукции. Поэтому красота в Японии выступает и 
как экономическая категория, а эстетическое воспитание подрастающих поколений — как основа 
экономного и целесообразного ведения хозяйства.  

По аналогии с японским подходом можно сказать, что китайское руководство решило в во-
просе борьбы с коррупцией обратиться к воспитанию в человеке высоких моральных качеств, кото-
рые не позволят ему злоупотреблять своим служебным положением.  

Процесс борьбы с коррупцией очень длительный и тяжёлый, и в нём должны учитываться все 
возможные факторы. Без изменения морального климата в обществе он превратится в хождение по 
кругу, в котором одни коррупционеры будут бороться с другими. Потому что коррупция, в конеч-
ном итоге, принимает системный характер и человек, попавший в коррумпированную структуру, 
вынужден будет принять общие правила поведения, иначе он окажется «белой вороной».  
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SUMMARY 
The article is devoted to some modern tendencies in the Chinese education. One of the serious problems of 
the modern Chinese society is fraud of the bureaucratic system. The unusual decision of this complicated 
problem is a reference to the Confucianism model of education. The roots of bribery lie not only in the im-
perfect of the Chinese legislative and executive system, but also in a definite moral and psychological cli-
mate of society. 

 
О.Є. ГРУШОВЕЦЬ - ШЕПТИЦЬКА  

 
РЕЛІГІЙНА КУЛЬТУРА: СУТНІСТЬ І ЗМІСТ ПОНЯТТЯ 

 
Що таке релігійна культура? 
Дане  питання виявляється актуальним. Тому, що воно немає достатньо серйозної  розробки  в  

теоретичній  літературі,  що  призводить  до  того, що зазначений    феномен,   сутність   і  зміст   
поняття,    що   його    позначають, тлумачаться    неоднозначно.   Розгляд     зазначеного    питання   
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виявляється важливим із  практичної точки  зору,  для  прийняття  управлінських  рішень, оскільки   
релігійна   культура   є   невід’ємний  компонент  культури  нашого народу,  українського  суспіль-
ства,  яке  переживає  стан своєї трансформації. 

Не   тільки   Україна,   але   й  увесь  світ  стоїть  на  порозі  складного  і відповідального    пе-
рехідного   періоду.   Глобальна   екологічна   криза,  яка швидко   поглиблюється,  ставить  під за-
пит  долю  усіх без винятку і вимагає радикальних  змін  в економічній організації суспільства, 
державному устрої, міжнародних відносинах. Вирішення цих проблем буде неможливим без змін 
світогляду   і  культури,  значеннєвого  і   ціннісного  наповнення  усіх   форм суспільної свідомості, 
у тому числі й релігії.  

Ці  проблеми  спонукають  людину  до  пошуків  сенсу  життя,  системи цінностей  у  сфері 
антидуховності, що відводить її від реалізації об’єктивних інтересів, а в критичних ситуаціях – під-
дає ризику її душевне здоров’я  і саме життя.   Духовна   анемія   суспільства,   породжена   кризо-
вими   явищами   в економіці, політиці і соціальній сфері, підриває культурний грунт,  позбавляє 
людину  здатності адаптації до життєвих обставин і поворотів індивідуальної долі. 

Протистояти  такому  руйнуванню основ суспільного й індивідуального життя  може  тільки  
прагнення  до  добра,  правди  і справедливості. У цьому своєму  душевному  пориві  людина  
зустрічається  з  багатьма  перешкодами, відчуває біль втрат і принижень, важкий гніт страху і 
розпачу. Тому вона має потребу  в  розраді, підтримці,  допомозі.  Вона  чекає  любові і  прощення 
від інших людей, шукає їх у релігії [7,4]. 

Людина – це    релігійна істота.   Задля  своєї   природи   кожна   людина мусить  мати   якусь   
релігію,  мусить  в   щось  вірити.  Феномен  так  званої десекуляризації,  тобто     новий,   дещо   
незграбний  і    спонтанний    пошук духовного досвіду,  котрий  переживає сучасна постмодерна 
культура, в який включена і Україна.  

Якщо   цей     порив,   який   проявляється   у     феномені     виникнення різноманітних  релі-
гійних  (часто  і  псевдо релігійних)  рухів  і сект, вміло не скерувати  іншими   словами,  не   окуль-
турити,  він   досягне   стану ентропії. Досягне   своєї     ентропії   і     ворожнеча  –  між    традицій-
ними   Церквами. Релігійний  хаос  –  це  не  завжди зле, але при умові, що над ним “літає” Дух. Пе-
рефразовувавши  вислів  французького  філософа А.  Малро можна сказати наступне:  “Україна  
ХХІ   століття   буде   духовна,  або  її  не  буде  взагалі”,  tertium non datur.  

Реалізація     принципів      свободи      світоглядного    вибору,   совісті, переконань    і     сло-
ва   насамперед  означає поважне й уважне ставлення до  будь-яких форм і способів пошуку   сенсу   
життя,  внутрішньої    цілісності особистості,   духовності, людинолюбства. Тому має бути достой-
но оцінений той   історичний  факт, що за довгий час існування українського народу саме релігійна   
традиція,   що   зберігається живою народною вірою, була одним з оплотів    моральності,    забез-
печувала   культурну    наступність   поколінь і надавала стійкості самосвідомості українському на-
роду.  

У   сучасній  Україні спостерігається пожвавлення феномена стихійної, нетрадиційної, нека-
нонічної  релігійності.  Необхідність  релігійної культури найкраще  помітна   на  тлі  дискусії  що-
до запровадження викладання релігії (християнської етики)  у  школах.  Саме  через  брак  релігій-
ної  культури  на даному  етапі  наше суспільство не готове не лише до викладання релігії, але до     
самого    процесу     обговорення даної теми. На це існує багато причин: по – перше,   держава   досі  
не   визнала    статус   богословської і  релігійної освіти, це означає,  що  християнську  етику  ви-
кладатимуть    некомпетентні  особи,   без    релігійної    культури   і   релігійного    досвіду;   по –  
друге,   у   державі  існує невідрадна   міжконфесійна   ситуація,  тобто  брак   релігійної культури    
у    між церковних    відносинах,  тобто і досі ведуться  розробки і взаємні    звинувачення стосовно  
захоплених  парафій; по – третє, у  державі немає закону про    релігії,    немає    чітких   критеріїв,   
де  маємо    справу із здоровою релігією, а де маємо справу з тоталітарною сектою, яка  застосовує 
методи  маніпуляції  людською свідомістю;  по – четверте,  у  державі   немає  незалежних    інсти-
тутів,    які би  займались    вивченням     проблем   релігії;  по – п’яте,   Україні   необхідний   вели-
кий  проект    під   назвою   “Релігійна   культура”. Більшості  населення  незнайомі, а  то і   просто 
далекі  традиційні   форми       релігійного    життя.  Повернення    до   релігії    відбувається  не  в  
результаті    церковної     проповіді,     а     внаслідок   саморозвитку  світської   культури   й    ідео-
логії.    Засоби   масової    інформації,     діячі культури, які представляють    певні    політичні     та  
національні  інтереси,   відіграють  у процесі  релігійного відновлення навряд чи не більшу роль, 
ніж духовенство.  
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Духовність   не  є  чимось   абстрактним, безтілесним, безбарвним. Дух завжди  є  втілений  у  

наш  конкретний   світ контрастів. Беручи до рук стару вишиванку, ікону, слухаючи київський ро-
спів – маємо  якесь дивне  відчуття, яке  нам  важко  описати.  Ми  кажемо  про  ті  речі,  що  від них 
“віє теплом”, “промінює   світло”,  що  вони   “пройняті  духом”.  Те  саме  ми  кажемо  про людину: 
про якогось музиканта, письменника, художника, науковця  можемо сказати,  що  він  “духовна лю-
дина”.  Називаючи священиків духовенством, в реальному  житті  ми  переконуємося,  що  лише 
небагатьох з них ми можемо назвати  духовними,  релігійними  людьми.  Лише  ті  мистецькі  тво-
ри, добрі діла, які є “пройняті духом”, ми зараховуємо до культурної спадщини. Тільки  та релігія, 
яка прийнята культурою – справді провадить до Бога.  

Так   сталося,  що  аналізу  культури взагалі і особливо її компонентів – наукової    культури,   
політичної,    моральної,   правової,    естетичної   та   й філософської   в    Радянські   часи    приді-
лялось   недостатньо    уваги.  Це ж стосується   і   культури   релігійної.    Сьогодні   цей   недолік     
намагаються виправити суспільствознавці. Заслуговує на увагу зокрема розгляд  проблеми “полі-
тичної  культури”   здійснений  В.І. Воловиком  в монографії “політична культура”. Він акцентує 
увагу на тому, що політична культура,  як  і культура в  цілому  існує  в  двох  основних  її  формах:  
по-перше,  в  формі  предмета, готового    результату    у     всій    своїй     сукупності   створеним    
людиною матеріального   і   духовно – політичного    багатства, в історично складеному сьогодніш-
ньому  суспільстві,   форми  державного устрою, створеної системи політичних   інститутів,   а   та-
кож   політичних  цінностей,    оцінок і мотивів політичного  діяння;  по-друге,   в  формі   багатства   
людської  особистості – її  політичного  багатства,   вираженого  в   існуванні відповідної можливо-
сті, участі  особистості  в державному управлінні, відповідних політичних знань, бачення перспек-
тиви політичного розвитку суспільства, класу, нації... Як  і  культура  в  цілому, політична культура 
не є щось надто статичне, вона    є     феноменом,    перебуваючи     в  розвитку.    Основним   фак-
тором, обумовленим  цей   розвиток  служить   людській   діяльності, її певний вид  – політична 
діяльність. При цьому політична  діяльність,   як   фактор розвитку політичної    культури,   спосіб  
цього  розвитку    включає   в   себе  не тільки політичне  творіння  матеріальних і духовно-
політичних цінностей, освоєння, наслідування  тих   цінностей,  які  були   створені   до  них, в ре-
зультаті чого відбувається формування політичних якостей особистості, як найважливіших вимог 
становлення суб’єктів політичного процесу [4,139]. 

Культура  як багатоманітний феномен  знаходить численні філософські інтерпретації    протя-
гом    усієї    людської     історії.   У    барвистій    палітрі культурологічних   концепції    важливою   
ланкою    є   осмислення культури релігійними мислителями. Релігійний підхід наповнює  тлума-
чення культури пріоритетом    духовного,    абсолютного,      універсального,   що  забезпечує  розк-
риття потенційної величі кожної людської особистості. 

В. Соловйов   окреслював    особистість    як центр загальної свідомості природи,    дух    світу   
й здійснену потенцію абсолютної всеєдності. На його думку, вище за людину може бути тільки аб-
солютне  у  своєму  досконалому акті чи вічному бутті (тобто Бог) [7,111]. 

Релігійні   філософи   виводять    культуру, як вияв духовності, з релігії, релігійного  культу, 
тому що культ формує культуру. М. Бердяєв вважав, що філософія,   архітектура,  поезія, музика 
початково були зосереджені в культі. Культура   протистоїть   існуючому об’єктивному світові й 
символізує дійсне буття духу.  “Культура   народилася   з культу, – писав М. Бердяєв – витоки її  
сакральні.    Навколо   храму  почалась  вона   і в органічний свій період була пов’язана  з  життям  
релігійним...  Культура  має  шляхетне   походження. Їй передався ієрархічний характер культу. 
Культура має релігійні засади” [3,48]. 

Релігійні  мислителі акцентують увагу на зв’язку культури з людиною і тлумачать її через рух 
особистості до  вдосконалення. Людина здатна вийти з тісних  рамок  природної  та  соціальної  об-
меженості і творити своє  духовне буття.   Як   зазначав   М. Бердяєв,    людський   дух   завжди   
повинен    себе трансцендувати,   підніматися  до  вищого, надприродного. Саме тоді людина не гу-
биться і не зникає, а реалізовує себе [2,314]. 

Отож,   за   допомогою   культури   людина    розкриває   увесь    спектр найкращих   якостей,   
досягає   гармонії   зі   світом  і   реалізовує своє  вище призначення.   Здається,  що   такий   підхід   
не   лише     орієнтує людину  на підпорядкування   себе   Абсолюту,   але   допомагає  краще  зосе-
редитися  на глибинах власної душі, знайти у ній світлі сторони.  

Осмислення культури крізь призму людської особистості, у її зв’язку  з вищим   абсолютним   
буттям,   характерне   й   для   філософської   концепції   
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Іоанна Павла ІІ.  Мислитель   переконаний,   що     моральна    досконалість  є головним і цен-

тральним актом людської природи. Кожне людське  буття є  до певної міри тією безкінечною дос-
коналістю, якою є Абсолют. Бог не відриває творіння  від  самих   себе  і  від   іманентної    власти-
вої   їм   довершеності, а вкорінює у своїй досконалості [10,55]. 

Чи не у всіх творах Іоанна Павла ІІ ми можемо зустріти глибоку повагу до   життя  й   гідності   
кожної  людської   особистості,   намагання   піднести на      щонайвищий   щабель   культурно-
історичного   поступу.    Мислитель окреслює  шкалу вартостей нової культури, де переважатиме 
принцип “бути” над  принципом   “мати”,   людина   возвеличиться   над   предметним  світом. Іо-
анн  Павло ІІ  зазначає: “Цей оновлений стиль життя вимагає зміни позиції: від байдужості   до пік-
лування про ближнього, від неприйняття до схвалення: інші  люди   не   є конкурентом,  від   яких   
треба   захищатися,   а   братами і сестрами, які заслуговують на солідарність і любов,  збагачуючи   
нас   своєю присутністю” [10,59]. 

Релігія  як   невід’ємний   і   творчий   елемент   суспільного    життя   є важливою  складовою   
будь – якої    культури. Релігійні  філософи,  надаючи пріоритетної   ролі    трансцендентним   цін-
ностям, не     відмовляються    від розгляду інших вартостей, які наповнюють зміст поняття культу-
ри. В умовах сучасності,   коли   яскраво  проявляється  тенденція до взаємопроникнення й злиття   
окремих   галузей    людської   духовності,  релігійна  сфера   виявляє тяжіння до наукової мораль-
ної та естетичної царини.  

Слово    культура      етимологічно   виводиться   із   поняття:    cultivare (обробляти),   про  це   
говорить  Кемерова [5,255]. 

За  М. Вебером,  культура   –   це сукупність  духовних  символів, що не підлягають   ніяким    
утилітарним    цілям.    Ж. Малро   вважав,   що   основа  всього цінного в культурі становить релігія 
[1,315].  

Неоднозначність        вживання      поняття   культура    призводить   до багатозначності   по-
няття    релігійної     культури. Із  вище сказаного  можна зазначити,  що   релігійна   культура, –   це    
сукупність   способів  і прийомів здійснення   буття    людини,  які   реалізовують   себе  в  ході   
матеріальної і  духовної діяльності, які будуть освоюватися  і   передаватися    із    покоління в  по-
коління. Звідси     походить     і     поняття      культу,   як організованого, впорядкованого почитання   
–    благовоління  перед  чимось,    пере   кимось.    Етимологія    слова “релігія” походить від 
religare – пов’язувати. Розглянувши   релігію у тісному зв’язку з культурою можна сказати, що вона         
має   вже    свою      традицію.   Здається,    що    на     сьогоднішньому    етапі        Україна потребує 
саме релігійної    культури – праці     над      пов’язуванням,      пошуком       прихованих        
зв’язків,     народження   “справжньої   віри     в Бога”.  
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SUMMARY 
This article deals with the development of religious culture in the contemporary conditions. Religion is the 
creative element of social life and it is the component of any culture. At the modern stage of its develop-
ment Ukraine requires just religious culture as a work at connection search of hidden ties, the birth of “real 
belief in God”. 
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ВПЛИВ ЕКОНОМІЧНИХ ЧИННИКІВ  

НА СВІДОМІСТЬ ОСОБИСТОСТІ  ТА СОЦІАЛЬНОЇ ГРУПИ 
 

У фокусі філософської рефлексії знову виявляються економіка й політика. Цим, почасти, по-
розумівається певна умовність у виділенні економічного, політичного, культурного й іншого 
вимірів глобалізації. Розглянемо деякі підходи до дослідження економічних аспектів глобализацій-
ного процесу. і їхній вплив на свідомість індивіда Питанню економічної глобалізації відводять до-
статня увага вчені на Україні й за рубежем. Серед інших дослідників необхідно відзначити У. Бека, 
І. Валлерстайна,Г.В. Колодку, Г.-П. Мартіна, Д. Сороса, Т. Фрідман, X. Шуман, Є.А. Г.,О. Азроян-
ца, В.С. Васильєва, А. Г.,О.Б. Вебер, О. Т. Богомолова, М. Г. Делягина, Л. П. Євстигнєєву, Н. М.П. 
Іванова, В.М.Коллонтай, Є.Г. Кочетова, А. Г.,О.Д. Некипєлова, А. Г.,О.І. Неклесса, Ю.Г. Осипо-
ва,Н. М.Н. М. Савельєва, Д.Є. Сорокіна, А. Г.,О.І. Уткіна, Ю.В. Шишкова, А. Поняття "гло-
балізація", яке характеризує певні процеси і явища сучасності, подання про яких уже зложилися (і 
які перебувають у стадії динамічного розвитку), ще не знайшло свого однозначного тлумачення. Із 
цієї причини, воно часто ярликом "навішується" на безліч феноменів сучасності, які мають різно-
манітну природу й логіку розвитку, що приводить , не тільки до термінологічної плутанини, але й 
до проблем принципового характеру: у питаннях про природу, сили й сутність глобализції. У дано-
му контексті слід пригадати таке поняття як “інтернаціоналізація” щодо змісту й специфіки якого в 
науковій літературі існують серйозні розбіжності. “Інтернаціоналізацію” часто розглядають або як 
попередню глобалізації стадію розвитку світової цивілізації (А. Г.,О.Г. Володін, Г. К. О. Широков 
[1]), або як етап або форму останньої (Г. Шахназаров [2]), або ж інтернаціоналізація й глобалізація 
вживаються як синонімічні поняття (А. Г.,О.В. Бузгалин,Г.,О.Я. Ельянова й ін. 

Отже, чому першість саме за "економічним" напрямком дослідження? По-перше, відповідь на 
питання про умови, рушійні сили й змістовне наповнення глобализаційного процесу слід шукати 
саме в площині господарсько-економічних відносин суспільства (на наш погляд, це стало 
аксіомою). По-друге, адекватне розуміння феномена глобалізації не можливо без з'ясування ди-
наміки попередніх йому історичних процесів. Але безумовно в даному питанні одне : глобалізація є 
закономірний етап становлення системи світових капіталістичних відносин . У літературі, присвя-
ченої проблемам глобалізації, можна зустріти такі твердження : "Історія глобалізації має такий же 
вік, який мають гроші... У ній необхідно вивчати не розвиток окремих країн, а причинно-наслідкові 
зв'язки подій, прямо або побічно викликаних інтересами капіталу" [4, с. 12]. Також говориться й 
про послідовне поширення глоглобализації на різноманітні сфери життя суспільства "...коли люд-
ство заговорило про глобалізацію як про принципово нову форму своєї – спершу економічної , а 
потім, по логіці речей, політичної, соціальної й духовної організації..." [5, с. 5]. Безсумнівно, що в 
цьому випадку, мова йде про зміни у свідомості й світогляді суб'єктів процесу. Про значимість еко-
номічних аспектів глобалізації свідчить і те, як неї визначає Міжнародний валютний фонд: гло-
балізація є "у зростаючому ступені інтенсивна інтеграція як ринків товарів і послуг, так і капіталів" 
[Цит. по: 6, с. 9]. Як бачимо, економічний характер перетворень багато в чому зізнається пріоритет-
ним. ,Отже, які передумови, основне наповнення й зміст явища економічної глобалізації? Усвідом-
лення наявності процесу глобалізації на Планеті бере свій початок із другої половини 80-х роківXX 
ст. Це зв'язане , насамперед , із завершенням протистояння двох типів економічних і ідеологічних 
систем, властивих таким державам, як СРСР і США, і державам, які входили в ареали впливу 
останніх. Як відомо, у зазначений період відбулося багато перетворень принципового характеру в 
різноманітних сферах громадського життя, як усередині окремих країн, так і миру в цілому. Відзна-
чимо ті з них, які мали вирішальну роль і вплив у розгортанні глобализаційних процесів. 

Поширення виробничих технологій визначає специфіку сучасних економічних процесів. "Де-
мократизація технології означає, – відзначав американський дослідник Т. Фрідман, – що потенціал 
створення багатства стає географічно необмеженим, роз'єднані народи одержують шанс застосува-
ти знання у виробництві" [Цит по: 6,с.26]. На підставі аналізу особливостей сучасного світового 
господарства й світової цивілізації в цілому виникають новаторські підходи до розуміння гло-
балізації, зв'язані , зокрема , з питаннями становлення техносфери "як штучного середовища жит-
тєдіяльності людину", яка "є матеріальною основою явища й процесів глобалізації..." [7,с.8,9]. 
Першочергове значення тут, на нашу думку, належить розвитку й поширенню сучасних інфор-
маційних технологій. 

Практично необмежені можливості телебачення (кабельне телебачення із середини 70-х років 
ХХ-го століття й цифрове із середини 80-х), телефонні мережі (створення стільникового телефону з 
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1947 по 1973 роки) і Інтернет (розроблений у США як NSFNET в 1969р. і в Європі як World wіde 
web в 1992р.) дозволяють "перебороти" тисячі кілометрів відстаней, а також збільшити швидкість 
розумових процесів мозку людину . Актуальні й потенційні результати такого впливу описує 
росіянин учений А. Г.,О.І. Уткін: "Значна частина людства одержала немислимий раніше доступ до 
знань, що десятиліття тому назад були ще надбанням тільки вибраних . Уряду не в змозі ізолювати 
своє населення від безмежного моря нформації про себе й інших народах, про засоби рішення еко-
номічних і соціальних проблем, про різноманіття вибору Обрії вдосконалення безмежні Протягом 
найближчого десятиліття більше половини користувачів Інтернету буде проживати в країнах, які 
розвиваються... Найбідніша частина світу одержить практично необмежений доступ до бібліотек, 
книг – до знань Заходу. Одне лише це дасть їм шанс конкурувати там, де вчора вони були абсолют-
но неконкурентноспроможними" [6, с. 29,31,32,33]. 

Погодившись у цілому з автором, додамо, що не меншу цінність являють собою й знання 
Сходу й Азії в різних областях людського буття. Слід сказати, що феномен "споглядання" досяг-
нень більше розвинених держав жителями менш розвинених , названий "міжнародним демонстра-
ційним ефектом", був і є досить вагомим (як позитивним, так і негативним) фактором розвитку су-
часного миру . (Про це пишуть, наприклад, М.А. Г.,О. Молчанов [8] і А. Г.,О.С. Панарін [9]). Ство-
рення ж єдиного світового інформаційного простору, у цілому, має економічні й соціальні наслідки 
[10]. Як відомо, усвідомлення збільшення питомої ваги інформації в структурі виробництва й спо-
живання породило відповідні концепції суспільного розвитку. 

Образ нового миру зобов'язаний своїм існуванням і фінансової складової процесу гло-
балізації. Але безумовно те, що "ця сфера інтелектуального виробництва домінує сьогодні в проце-
сах глобалізації, яка переводить неуявні маси капіталів, які швидко зростають, із країни в країну" 
[11,с.36]. Електронна комерція, яка стала реальністю наших днів, дозволяє по-новому дивитися на 
характер і можливості бізнесу. "Доступність фінансів" як джерело глобалізації, на думку деяких 
учених , виражається в тому , що "капітал начебто-би "забувши" про свою національну приналеж-
ність , у масових обсягах направляючись туди, де завдяки стабільності й високій ефективності ро-
боти досягається максимальний ступінь прибутків. Банки, трасти фірми, промислові компанії 
вийшли з-під опіки національних урядів. 

Такий стан речей, не в останню чергу, зложилося завдяки проведенню провідними західними 
державами неоліберальної економічної політики, сформульованої в так званому "вашингтонському 
консенсусі". Він містить запропоновані в 1989р. економістом Дж. Вильямсоном рекомендації з ре-
формування світової торгівлі. Вони припускають бездефіцитний бюджет, скорочення державних 
витрат, відкритість інвестиціям, приватизацію й мінімальне державне регулювання економічних 
процесів, гарантії права приватної власності і т.д. [6,с.15-16]. 

Більше конкретні вимоги містить у собі правило "золотого корсета", що сукупно з "вашинг-
тонським консенсусом" становить сучасну ідеологію неоліберального підходу в економіці. Основ-
ним фактором економічного розвитку виступає приватний сектор: відбувається приватизація банків 
і системи телекомунікацій, розділяються найбільші монополії, в умовах підтримки низького рівня 
інфляції зберігається стабільність цін, скорочується бюрократичний апарат держави й ведеться бо-
ротьба з корупцією, усуваються перешкоди для іноземних інвесторів, відбувається збільшення 
експорту при одночасній відмові від квотування імпортної продукції, мінімізується роль держави в 
регулюванні потоків капіталів і т.д. [6, с. 21]. Не секрет, що багато держав із числа, що зробили 
вибір на користь ринкової економіки за наведеним варіантом, навіть заручившись моральною й ма-
теріальною підтримкою західних держав і відомих фінансових інститутів, не змогли досягтися 
очікуваного прориву.  

Однією з основних причин провалу такої політики стала постійна нездатність і неготовність 
більшості таких суспільств до реалізації настільки революційного проекту без істотних втрат, або в 
силу відмінних від країн Заходу економічних , політичних , культурних і т.д. умов і ретроспектив 
розвитку. Не в останню чергу, мабуть, позначився вплив світогляду населення цих країн, від-
сутність або недостасточность ідеологічної роботи держави. Адже будь-яке нововведення вимагає 
ретельного обґрунтування в розумах і настроях індивідуумів. Це причина з розряду об'єктивних . У 
той же час, світовий капітал одержав можливість максимального припливу прибутків на нових рин-
ках в умовах сприятливої для нього кон'юнктури, створеної не без допомоги впровадження прин-
ципів "вашингтонського консенсусу" і "золотого корсета". Тут є ще одне вагоме "але": сучасний 
міжнародний капітал обтяжений таким серйозним недоліком , як соціальна безвідповідальність що-
до населення "бизнес-плантаций". Справедливо и понятно в этом смысле негодование некоторых 
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противников либерализма: "Сущность идеологии и политики неолиберального глобализма (в духе 
так называемого "Вашингтонского консенсуса") – в навязывании другому мира рыночной либера-
лизации и дерегулировании ради "равных" условий свободного направления капиталов, товаров и 
услуг по всему миру, устранение национальных барьеров. 

Очевидно, що політика фритредерства, як і інші принципи неоліберальної економіки ставить 
найбільш потужних економічних суб'єктів у найбільше зручне положення . "Глобалізація означає 
всесвітній капіталізм, а капіталізм – це ринок плюс корпорації", – відзначає американський учений 
Т. Лоуи [13,с.113]. З їхньою появою й активною діяльністю зв'язується виникнення нового еко-
номічного й політичного порядків. "Авангардом боротьби за ліквідацію перешкод на шляху світо-
вої торгівлі й переміщення капіталів у такий спосіб найбільш активними прихильниками гло-
балізації виступають 40 тис. транснаціональних компаній (ТНК). П'ятдесят найбільш значних ТНК 
володіють активами в 8,8 трлн.дол. і виробляють товарів і послуг на 2,7 трлн.дол. щорічно. У міру 
переміщення капіталів цими компаніями через державні кордони, колосальні за обсягом конгломе-
рати формують справді світовий ринок"[6,с.56,58]. Однак саме діяльність ТНК викликає найбіль-
ший і, багато в чому, справедливий вогонь критики: у питанні про їхню природу, характер діяль-
ності й перспективах складається одна із ключових проблем глобалізації. Одним з основних про-
явищ діяльності ТНК "є міграція капіталу в країни з дешевою робочою силою, низьким рівнем 
соціального захисту, слабким державним регулюванням, незначними обмеженнями діяльності 
капіталу з боку профспілок, місцевого самоврядування, екологічних і інших асоціацій" [3, с. 15]. З 
огляду на вищевикладене, напрошуються категоричні висновки , що базуються на дуже солідній 
аргументації. Сучасний мир , охарактеризований як поле діяльності переважно т.зв. найбільше еко-
номічно розвинених держав, а також пов'язаних з ними відомих міжнародних фінансових і політич-
них інститутів, які володіють величезним економічним, військово-політичним  іменується деякими 
авторами не інакше, як "глобальна гегемонія капіталу" [14]. Разом з тим слід зазначити, що твер-
дження про "конкистадорських дикарствах" сучасного економічної політики, впроваджуваної , у 
тому числі, діяльністю ТНК, не завжди й не у всьому є справедливими. Практика свідчить, що 
експорт капіталу припускає експорт технологій і засобів керування . "Було б помилковим уважати , 
що ТНК нічого не дають периферійній економіці, – погодимося з тезою С.Л. Удовика. – Вони де-
монструють нові моделі роботи, нову організацію роботи й нові технології. Але останні з багатьох 
причин залишаються недоступними для країн, які розвиваються. І тому їхн повністю не готова 
сприйняти інституційна, економічна й технологічне середовище напівпериферійних і периферійних 
країн, а також їхня інфраструктура із середовищем існування обслуговуючого персоналу" 
[15,с.214]. 

У цілому, спроби охопити явище економічної глобалізації з більше широких позицій, приво-
дять до її розуміння, наприклад, як результату природного розвитку капіталізму, який "в Xxм сто-
літті досягся зрештою , того , заради чого він вийшов у свій час на історичну арену: завершив фор-
мування цілісного світового господарства , чому впритул підвів Планету до необхідності політич-
ного оформлення цих нових реалій".[7,с.8]. Тобто , економічно ми підійшли до того, що продук-
тивні сили всього людства сконцентрувалися, сформувавши порівняно невелика кількість центрів 
свого керування . Але, оскільки така система є динамічної , саморегулювальної й гостро реагуючою 
на спонтанно виникаючі флуктуації, вона не може бути детермінована, вона “завжди є безліччю 
евентуальных можливостей. Реалізація однієї з таких можливостей суттєво заздрості від флукту-
ацій, які виникають спонтанно як усередині системи, так і в навколишньому середовищі ”.[16]  

Що стосується оцінок неоліберальної економічної політики, ролі країн Заходу й ТНК у проце-
сі глобалізації, то вони, як ми переконалися вище, переважно, негативні. Виключення становлять 
розвинені держави миру через очевидну экономічної вигоди й підготованості суспільної свідомості 
з іншої . Однак аксиологічна сторона цього питання має більше глибоке коріння й, що далеко йдуть 
наслідки. Існуючі недоліки не повинні ставити під сумнів природне, еволюційне сходження люд-
ства до єдності й цілісності. Уніфікація? Під уніфікацією (панцира. “unus” один , той один , “facere” 
робити тут розуміється процес упорядкування, росту культурно-соціальної (політичної , економіч-
ної і т.д.) однаковості (одноманітності), упорядкування господарсько-економічних інститутів і 
відносин . Глобалізація дійсно уніфікує мир , але сфери, рівні, масштаби й наслідки цього також 
різні й далеко не однозначні. Дослідники відзначають, що "глобалізація означає гомогенізацію жит-
тя: ціни, продукти, рівень і якість охорони здоров'я, рівень прибутків, процентні банківські ставки, 
усе здобуває тенденцію до вирівнювання на світовому ринку . Уніфікація кваліфікаційних вимог 
сприяє впровадженню прогресивних методів навчання розробці андрагогічних принципів післяди-
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пломного утворення підводячи до усвідомлення необхідності перманентного відновлення 
знань[19,с.2-7]. Гобализація змінює структуру світової економіки, створюючи глобальну взаємоза-
лежність, яка досягає ступені інтеграції в практично єдине ціле. Мова йде не тільки про вирослі об-
сяги торговельних потоків, але й про світовий ринок, подібний до ринку єдиної держави [6,с.36]. 
Однією з умов (і наслідків ) уніфікації економічних, виробничих, технологічних відносин , прин-
ципів керування є тенденція до стандартизації якості товарів і послуг, контролю й вимог безпеки , 
правил ведення розрахунків, звітності й т.п. [Див. См. про це більш докладно: 15,с.249-252]. Особ-
ливу роль тут грають відповідні міжнародні організації, наприклад, Міжнародна організація зі 
стандартизації (МОС), Організація Об'єднаних Націй промисловому розвитку (ЮНІДО), 
Міжнародна організація цивільної авіації (ІКАО). 

Підводячи підсумки, відзначимо, що:  
- економічно глобалізація, являє собою, на наш погляд, концентрацію продуктивних сил що 

вийшла  за рамки одного держави або галузі; 
- структурно цей процес виражається в створенні трансдержавних бізнес, політичних і суспі-

льних структур; 
- векторно глобалізація спрямована на уніфікацію й диверсифікованість світоустрою;  
- найбільш ефективним інструментом глобалізації є інформаційна складова процесса вироб-

ництва;  
- емоційно-світогляднеставлення до процесу в широкій громадськості більше дослідницько-

негативне, ніж  позитивне. 
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SUMMARY 

Given the rather extensive bibliographical resources that author have digested, the characteristical features 
of the continually ongoing economic globalization being analyzed, (a process that started at the time at the 
onset of capitalization), what tools were and/or are being used to accomplish this, the seemingly different 
directions that economic globalization is taking, and the impact on the human perspective. 

 
С.П. БАЛІНЧЕНКО  

 
САМОІДЕНТИФІКАЦІЯ УКРАЇНИ В КОНТЕКСТІ  

СОЦІАЛЬНИХ ПРОЦЕСІВ ІНТЕГРАЦІЇ ТА ДЕМОКРАТИЗАЦІЇ 
 

Залученість України до інтеграційних процесів сьогодення виводить на перший план її самоі-
дентифікацію як учасника міжсуспільної комунікації та всесвітнього нормативного дискурсу в ме-
жах сучасних інтегрованих спільнот, зокрема, Європейського Союзу. 

Існує широке коло джерел, де приділяється увага деяким аспектам зазначеної проблематики. 
По-перше, це праці Н.Бусової, І.Валлерстайна, С.Наумкіної, М.Уолцера, присвячені дослідженню 
процесів демократизації суспільства, зокрема, у світлі міжсуспільної комунікації. Далі, слід відзна-
чити дослідження Б.Вальденфельса, Ф.Кессіді та А.Турена, що пропонують огляд особливостей 
самоідентифікації суспільства. Роботи М.Емстутца, З.Бжезинського, П.Герста, О.Гьофе, Я.Делея, 
М.Кастельса, К.Шпільмана спрямовані на висвітлення інтеркультурного правового дискурсу, зок-
рема, в контексті інтеграції. 

Втім, обмеженим є визначення процесів демократизації та міжсуспільної інтеграції з огляду 
на адаптацію соціокультурних потреб і вимог окремого суспільства і спільноти, до якої це суспільс-
тво потенційно може приєднатися. У зв’язку з цим, стаття передбачає висвітлення наступних взає-
мопов’язаних аспектів: самоідентифікації України як демократичної держави та трансформацій, що 
виникають під тиском інтеграції і свідчать про слабкі місця українського суспільства, уразливі для 
маніпулювання.  

Питання вибору місця суспільства у глобальній структурі, а також шляхів досягнення певного 
рівня демократизації, який уможливив би адекватне сприйняття України іншими акторами міжсус-
пільної взаємодії, є актуальним з огляду на бурхливі процеси пошуку та встановлення ідентичності 
українського соціуму, а також на зіткнення всесвітніх інтеграційних та поляризаційних тенденцій 
сьогодення. 

Таким чином, якщо розглядати процеси демократизації під кутом сучасних інтеграційних те-
нденцій, їх складності та суперечливості, слід звернути увагу на те, що обмін інформацією та інтен-
ціями, який здебільшого контурує міжсуспільну комунікацію, відбувається в контексті зіткнення 
„прийнятного” (характеристик та потреб, що призводять до утворення спільного соціокультурного 
простору) та „чужорідного” (неспростовуваних ознак унікальності) різних суспільств. Культурна 
ідентичність спільноти лежить в основі формування Я-концепції. І, оскільки кодова структура спі-
льноти не зводиться до суми соціокультурних кодів прийнятного та чужорідного інтегрованих час-
тин, виникає питання щодо засобів сполучення маси соціокультурної інформації, носіями якої є су-
спільства, що утворюють спільний простір. Такі засоби, пов’язані з ідентифікацією, можуть “майже 
виключно створюватися в процесі інтеграції [10, c. 210], але потребують умов, сприятливих для 
асиміляції кодів прийнятного та чужорідного суспільств, а також здійснення відбору кодів, що по-
тенційно становитимуть загрозу функціонуванню утвореної спільноти. 

По-перше, соціокультурні коди прийнятного та чужорідного, притаманні спільноті, мають ро-
зглядатися щонайменше в двох перспективах. З одного боку, вони не можуть заперечувати типово-
му сприйняттю, зумовленому  культурними набутками суспільств, що беруть участь в процесі інте-
грації, а з другого – ця соціокультурна інформація має розглядатися в перспективі вже утвореної 
спільноти. Отже, для того, щоб спільнота могла виступати як цілісний з точки зору продукованих 
інтенцій учасник комунікації, суспільства мають керуватися тим спільним, що об’єднує їх інтегро-
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ваний простір, віддаючи перевагу найрелевантнішим з огляду на певну спільну дію соціокультур-
ним кодам прийнятного чи чужорідного. 

Відсіювання „чужорідного” (маємо на увазі специфічне для окремого суспільства “чужорід-
не”) має на меті позбавлення кодової культури спільноти соціокультурних кодів, що володіють на-
ступними ознаками чи їх поєднанням. По-перше, це коди, що спираються на вузьконаціональні ви-
значення чужорідного, викликані одиничними комунікативними досвідами суспільства, специфіч-
ними для нього. До цієї категорії відносяться соціокультурні коди, що сформувалися на тлі таких 
зовнішніх явищ, як завоювання та звільнення – досвід комунікативної нерівноваги, пригнічення 
інтенцій, або загальносуспільного відчуття провини, де чужорідними є історичні події в самому су-
спільстві і розлад, викликаний засудженням фрагменту власного минулого (наприклад, в сучасній 
Германії). По-друге, це коди, що відбивають специфічні культурні пласти, пов’язані з конкретним 
суспільством, але не впливають на репрезентацію спільноти взагалі. Це стосується соціокультурних 
кодів чужорідного, що торкаються образу життя членів суспільства, повсякденних та ритуальних 
сфер взаємодії. Таке чужорідне є лише відбитком унікальності суспільства і не є релевантним для 
участі спільноти у комунікації. Втім, аналізуючи Європейський Союз, М. Кастельс звертає увагу на 
те, що європейські нації-держави будуть торгуватися за свої індивідуальні інтереси в межах євро-
пейських інститутів, але не будуть їх „плекати”; в цьому контексті, наприклад, „неофіційний гімн 
Європи ("Ода до Радості" Бетховена) є універсальним, але його германський акцент може стати де-
далі помітнішим [14, с. 509]”. Винятком є коди, що репрезентують елементи зазначених сфер, керо-
вані релігійними вимогами, і тому принципові при дискурсивному визначенні сумісної стратегії 
усіх суспільств спільноти.  

Пройшовши через це “решето чужорідного”, соціокультурна кодова структура спільноти на-
буває спроможності формування інтенцій та застосування стратегій взаємодії як інтегрований, тоб-
то цілісний діяч. Втім, завчасне застосування інтеграційного тиску, тобто спонукання до продуку-
вання цілісних інтенцій незрілого з огляду на формування ідентичності інтегрованого актора, може 
привести до загострення суперечностей, що існують між його компонентами. Наприклад, такого 
роду протиріччя можуть стати на заваді засвоєння Євросоюзом континентального статусу 
об’єднання. Адже, незважаючи на здобутки дискурсивного шляху вирішення основ функціонування 
спільноти (Єдина європейська угода (1986), Маастрихтська угода (1992)), децентралізація країн та 
утворення “Європи регіонів” федералістського типу на даному етапі розвитку об’єднання може 
привести до загострення проблем між одиницями різного економічного розвитку (“центр” / ”пери-
ферія”) і звести нанівець досягнення у формуванні спільного, передусім, комунікативного середо-
вища, тобто улагодження інтенцій та реакцій на події за межами спільноти. Таким чином, спільне 
соціокультурне середовище формується завдяки адаптаційним перетворенням у кодовій структурі 
суспільств, що беруть участь у об’єднанні в соціальні мегаутворення.  

Базисна сітка спільних соціокультурних кодів уможливлює дискурсивне, а отже демократич-
не вирішення соціальних і політичних проблем, адже без спільних ціннісних орієнтацій, зокрема, на 
думку Е. Когака, сама дискусія була б недосяжним ідеалом, в той час як конфлікт залишався б фор-
мою соціального контакту [3, с. 46]. З іншого боку, це „поле конфліктів та суперечок, глобальна 
мета якого – суспільне застосування символічних благ, вироблюваних постіндустріальним суспіль-
ством [19, с. 11]”, як зазначає А. Турен, виходить за межі окремої держави, і може сягати наднаціо-
нального рівня. Взагалі, осмислення суспільства як Дієвця або Суб’єкта, що здійснює дискурсивне 
встановлення правил комунікативної взаємодії та утворення спільного соціокультурного простору з 
іншими учасниками комунікації, неможливий поза контекстом туренівського поняття історичності 
як „сукупності культурних, когнітивних, економічних, етичних моделей, на підґрунті яких певна 
спільнота будує стосунки в своєму оточенні [19, с. 18]”. Демократичне суспільство виступає як 
Суб’єкт (Дієвець), нередукований до окремих соціальних рухів чи установ, здатний, з одного боку, 
до співіснування з носіями адекватної матриці соціокультурних кодів прийнятного та чужорідного, 
а з іншого боку, до участі у нормативному дискурсі на засадах збереження власної соціокультурної 
унікальності, а також загальної толерантності відносно до проявів багатоманітності оточення в ме-
жах спільного соціального простору. Рівноправні тенденції „багатоманітності єдності та єдності 
багатоманітності [15, с. 79] (або „єдності багатоманітного [17, с. 570]”)” та співвідношення „всеза-
гальний контакт культур versus етнокультурне збереження", виводять на перший план проблему 
балансування суспільства на тонкій межі між етнічним сепаратизмом та розчиненням у безконтро-
льній інтеграції. 
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З огляду на це, слід звернути увагу також на другу проблему сучасної демократії (окрім за-

значеної вище потреби у культурній комунікації), якою Е. Когак називає недієздатність інтеграції, 
що, на його думку, поступається поляризації світу на суспільства, які мають привілеї стосовно об-
межених ресурсів, і такі, що позбавлені цих привілей [3, с. 47]. Самоідентифікація суспільств за 
умов поляризації вимушено редукується до визначення категорій Свій та Чужий, адже контури Я-
концепції зумовлюються визначенням межі самоосмислення, тобто „свого світу”. Розглядаючи Єв-
ропу, Б. Вальденфельс вказує на те, що співвіднесення Своє і Ціле, а також Своє і Загальне є різно-
видами визначення контрасту Свого та Чужого. Таким чином він наголошує на розумінні Європи як 
множинності відтворень, що „не є чимось ідентичним, чимось, чим можна заволодіти [9, с. 120]”. 
Феномен чужості власного походження, який, на думку Б. Вальденфельса, міститься в Європі, по-
лягає в тому, що „вона виникає через ідентифікацію та самоідентифікацію тих, хто впізнає себе в 
ній як в дзеркалі або луні, але ніколи не впізнає себе повністю [Там само]”. Саме в такому сенсі 
здатна існувати діалектична рівновага самості та чужості, інтеграції та диференціації. 

Маючи на меті визначення засад самоідентифікації України як актора міжсуспільної комуні-
кації, зокрема, у співвідношенні європоцентричних (інтеграційних) та етноцентричних (диферен-
ційних) тенденцій, слід проаналізувати, перш за все, умови, за  яких для України є можливим „впіз-
навання себе у Європі”, про яке йшлось вище. 

Пік європоцентричного циклу, на який звертають увагу дослідники [9, 10, 11, 18], а також від-
сутність цілісної „європейської Європи” і поширення сфер соціального, культурного, політичного 
впливу Європейського Союзу, вкорінені у проблемі зіткнення Свого та Цілого, коли доречно каза-
ти, скоріш, про внутрішній, аніж про міжкультурний діалог відносно задіяних в цьому циклі сус-
пільств. У. Макбрайд виокремлює економічну систему як формотворчий чинник гегемонічної „ку-
льтури” в широкому розумінні, що виключає можливість діалогу, окрім внутрішньокультурного, 
тобто на основі сприйняття і засвоєння загальних засад та параметрів культури-гегемона [16, с. 82]. 
Однак, процес поширення ЄС на Схід піднімає не тільки протиріччя, що містяться в розбіжностях 
економічного розвитку, а й такі, що пов’язані зі статусом “інтернаціоналізованої” західної культури 
у співвідношенні з національними культурами цих суспільств. В результаті цієї інтерпретації наці-
ональною культурою, “космополітична” культура виступає як дещо змінена у порівнянні з її прото-
типом у суспільствах західного світу. Тому ставити на мету досягнення культурної єдності спільно-
ти, з урахуванням наведених факторів, означатиме загрожувати встановленню ідентичності спіль-
ноти як такої через те, що пошуки “універсальних” культурних ознак постійно зустрічатиметься з 
низкою їх інтерпретацій національними культурами суспільств у складі об’єднання.  

Втім, визначаючи Європу як „демократичний плацдарм”, З. Бжезинський звертає увагу на 
протиріччя між прагненням побутися іміджу „закритого клубу”, з одного боку, та ізоляціоністич-
ною та ескапічною внутрішньою перспективою багатьох європейських країн, з іншого боку [6, с. 
81]. Така позиція вносить дезорієнтацію в європейське самоосмислення українського соціуму, оскі-
льки передбачає значні адаптаційні зміни в Я-концепції суспільства. Наприклад, З. Бжезинський, 
Наголошуючи на тому, що Україна поруч із Францією, Німеччиною та Польщею потенційно утво-
рює „критичне ядро безпеки Європи”, релевантне для геополітичної потужності останньої, прого-
лошує прогноз, згідно з яким „десь між 2005 та 2010 роками Україна, особливо якщо тим часом во-
на зробить значний поступ у внутрішніх реформах і їй удасться ясніше визначитися в якості сере-
дньоєвропейської країни (курсив – С.Б.), повинна стати готовою до серйозних переговорів з ЄС та 
НАТО [6, с. 84]”. Таким чином актуалізується потреба у внутрішньокультурному діалозі, про який 
йшлось вище, з метою визначення готовності до відсіювання соціокультурних кодів чужорідного, 
несумісних із зазначеним концептом середньоєвропейської країни. 

З іншого боку, умовна поляризація Європи на Європу, що має обов’язки (зовнішня та внутрі-
шня безпека, контроль забруднення навколишнього середовища), та Європу, що обирає (концент-
рація торгівельно-політичних впливів) [5, 8, 10, 11], не тільки диктує певною мірою критерії несу-
місності зазначених вище соціокультурних кодів, а й передбачає утримання балансу між кількісни-
ми та якісними показниками інтегрованого утворення. О.Гьофе зауважує, що деякі заяви на вступ 
демонструють зацікавленість у вільній економічній зоні та Брюссельських джерелах фінансування 
[11, с. 212], не беручи до уваги існуючий функціональний розподіл на дві „Європи”, де привілеї 
„Європи, що обирає” a priori більшою мірою належать ядру Європейського Союзу, а не країнам, що 
утворюють периферію спільноти (до них, потенційно, відноситься і Україна).Таким чином, в цих 
гострих соціальних та торгівельно-політичних питаннях реалізується „конфліктний потенціал де-
мократій”, що, як зазначає О. Гьофе, на противагу тезі про досягнення миру на планеті шляхом гло-
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бальної демократизації, актуалізує обґрунтовану вимогу держав до „вирішення конфліктів не на 
основі влади, а відповідно до права [11, с. 107]”. 

Етноцентричні тенденції, що впливають на самоідентифікацію України, втому числі, відпо-
відно до встановлення відносин з Європейським Союзом, зумовлюють формування сфери „чужорі-
дного”, ствердження неспростовуваних засад унікальності. До того ж, „зважена націоналістична і 
ліберально-демократична ідеологія не є a priori несумісними [17, с. 586]”. Втім, гармонізація асинх-
ронності соціального розвитку, а також проблеми співіснування ліберальних та етноцентричних 
факторів, широко досліджувані сучасними фахівцями [1, 2, 4, 12, 13, 20], формують критерії оціню-
вання адаптогенного потенціалу українського суспільства, з огляду на його здатність виступити у 
якості Дієвця в міжсуспільній комунікації та взяти участь у формуванні спільного простору з інтег-
рованою спільнотою Європейського Союзу.  

В цьому контексті можна виокремити низку проблемних ділянок. По-перше, зважаючи на 
дискурсивну негомогенність українського соціуму, що проявляється у розриві між „центром” та 
„периферією”, Сходом та Півднем і Центром та Заходом, складно казати про синхронність розвитку 
етнічної та політичної української нації. Цей стає на заваді формуванню цілісної Я-концепції укра-
їнського суспільства, адже соціокультурні коди прийнятного та чужорідного знаходяться в стадії 
бурхливого формування під впливом суперечливих чинників. Під ними слід зазначити розбіжності 
в інтерпретації базових фреймів „влада”, „демократія”, „єдність”, „закон”, „справедливість”, „на-
ція”, що перешкоджають формуванню цілісної Я-концепції, оскільки вони не тільки спостерігають-
ся на рівні процесів державотворення, а й розповсюджуються засобами масової інформації на ці-
льову аудиторію громадян, які підтримують ті чи інші політичні сили. На особливу увагу заслуго-
вує, однак, фрейм толерантності, який слід розглядати в контексті понятійного поділу, запропоно-
ваного М. Уолцером, як терпимість (tolerance), тобто відношення, з одного боку, та толерантність 
(toleration), тобто дію, з іншої перспективи [2, с. 6]. Саме цей фрейм здатний сприяти дискурсивно-
му вирішенню протиріч, що виникають в процесі демократизації України і здійснення її прагнень 
до самовизначення. Адже, на думку С. Каца, встановлення „кількості демократії” (характеристик 
політичних установ), яку суспільство спроможне витримати, долаючи внутрішні та зовнішні про-
блеми та загрози, є викликом [2, с. 7]. Реакція на цей виклик, – відповідь через узвичаєння певних 
фреймів, – є формотворчою стосовно соціокультурної кодової структури суспільства, і саме пошук 
цієї відповіді спостерігаємо у сучасному українському соціумі. 

Далі, Україна має здійснити серію виборів в ході дискурсивного з’ясування питань співісну-
вання з іншими суспільствами в складі зазначеної інтегрованої спільноти. По-перше, важливо ви-
значити домінанту в пропорції універсальне / інноваційне спільне. Йдеться про те, що надходження 
універсальних зразків на сучасному етапі майже неможливо контролювати, у той час як будь-яке 
рішення інноваційного характеру ризикує бути відторгненим, якщо не братиме до уваги не тільки 
цей інформаційний потік, а й соціокультурну спадщину членів спільноти. Тому домінувати космо-
політична культура може, як вже зазначено вище, найефективніше у спільнотах, для яких вона є 
продуктом довготривалого акумулювання соціокультурних кодів, тобто органічно належить до цієї 
спадщини суспільств. В інших випадках відбувається збіг універсального та інноваційного спільно-
го на користь останнього, адже суспільствам незахідного типу доводиться пристосовуватися до ко-
смополітичної культури та вносити поправки до своєї кодової структури, якщо їм доводиться брати 
участь в утворенні об’єднань, де ця культура домінує. У цьому контексті універсальне чи іннова-
ційне спільне в основі функціонування соціокультурної сфери спільноти означають, відповідно, 
пасивний та активний шляхи засвоєння існуючих цивілізаційних зразків побудови спільного прос-
тору. Отже – цей вибір впливає на формування ролі суспільства серед інших учасників комунікації, 
а також на встановлення (як домінуючої) функції засвоєння запропонованих соціокультурних кодів 
“прийнятного” та “чужорідного” чи імплантування власних.  

Другий важливий вибір полягає у визначенні приоритетного для Європейського Союзу світо-
сприйняття – “національного” чи “регіонального” типу. У першому випадку, це наближуватиме 
спільноту до конфедеративного типу, поширюючи на сферу культури ознаки “виключної” 
(exclusive) системи. У другому – до федералістської, з поступовим перетворенням суспільств у 
складі спільноти на регіони, підпорядковані спільним структурам та об’єднані за більшістю пара-
метрів, що означають “включну” (inclusive) систему. За умов останньої можливості самоідентифі-
кації є оптимальними. Цей вибір також легітимізує той ступінь готовності до утворення суцільного 
діяча міжсуспільної комунікації, що міг би вирівняти неспростовувану різницю первинних інтенцій 
та реакцій кожного окремого суспільства у складі спільноти. В такому випадку можна було б гово-
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рити про збереження унікальності Я-концепції України навіть за умов приєднання до інтегрованої 
спільноти Європейського Союзу. 

Таким чином, у якості висновку, можна запропонувати узагальнене визначення наступних 
умов, потенційно сприятливих для утворення спільного соціокультурного простору між Україною 
та спільнотою Європейського Союзу, де можна було б говорити про збереження ознак унікальності 
По-перше, це утворення у спільноті “зони підвищеної толерантності” таким чином, щоб суспільства 
стосовно одне одного знаходилися в пільгових умовах, сприятливих для адаптації та побудови спі-
льної кодової структури, а також задля безболісного ігнорування нерелевантних для спільноти ло-
кальних ознак чужорідного. По-друге, це усунення конкуренції за межами сфери сумісної економі-
чної діяльності, тобто врегулювання регіонального розподілу долі виробництва та споживання, га-
рмонізація прагнення суспільств до участі у керуванні спільним простором.  
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SUMMARY 
The article is devoted to the investigation of the conditions that have a great impact on common social-
cultural space building during integration, as well as on defining the peculiarities of self-identification of a 
society in the community formed. The analysis views the processes of state developing of Ukraine through 
its connections with European Community. The necessary democratic and integrative choices for Ukraine 
are defined in the context mentioned, as well as some problems Ukrainian society can come across while 
struggling to retain identity under the pressure of integrative tendencies of nowadays. 
 

                                                                                   Ю.І. ДЕРЯБКІН  
 

ГУМАНІСТИЧНІ НАПРЯМКИ ОРГАНІЗАЦІЇ СУСПІЛЬНОГО ЖИТТЯ 
 

Логічним історичним наслідком духовно-соціальних процесів, які супроводжували Нову і вже 
Новітню історію, стала принципова і багато в чому радикальна трансформація суспільства. Перег-
лядались не тільки форми правління, але й основні підвалини духовного життя. Головна мета цих 
перетворень – людина, її потреби й інтереси, яким і повинні підпорядковуватись трансформаційні 
процеси в усіх сферах суспільного життя. Розглянемо їх у соціально-політичній, духовно- культур-
ній та світоглядній площині, оскільки такі процеси вкрай актуальні для сучасного перехідного ста-
ну українського суспільства. 

Мета статті: спираючись на класичну соціально-філософську спадщину, дослідити різні фо-
рми гуманістичної організації суспільства для подальшого їх практичного застосування.  

Головне, що потрібно відзначити для розуміння сутності суспільних процесів у добу Нової іс-
торії, це втрата протестними народними рухами стихійного спрямування та винятково релігійного 
ідеологічного обрамлення. Ідеї гуманізму в їх політеїстично-деїстичному оформленні спряли тому, 
що більша кількість населення усвідомлювала себе не рабами Божими, а його дітьми, завдання яких 
полягало у прагненні до самовдосконалення, активної життєдіяльності по створенню таких умов 
життя, яке б відповідало душевному і духовному стану Бога-Творця після кожного дня творіння: „і 
побачив Бог, що це добре”. 

Політичний статус людини як суб’єкта державотворчої діяльності вбачався не в тому, щоб 
вона будувала державу як сукупність установ, у яких начебто вирішується її (і суспільства) доля. 
Політична сутність держави визначається рівнем політичної свідомості її громадян, їх націленістю 
на утвердження такого типу суспільства, який би сприяв, з одного боку, максимально можливому 
задоволенню матеріальних потреб, з іншого, всебічному розвитку духовних основ індивідуальної 
свідомості, без чого людина не здатна на адекватне засвоєння (привласнення) тих суспільних відно-
син, які вона сама ж і створює, але які можуть її закріпостити. Інакше кажучи, людина як політична 
істота є такою у тому випадку, коли вона стає громадянином як суб’єктом суспільно-політичної дії. 
Дія, в свою чергу, поділяється на: а) самодіяльно-пізнавальну активність – потрібно впорядкувати, 
облаштувати, гармонізувати, визначити структурні складові суспільного соціуму індивідуальної 
душі, щоб стати державою для себе; б) суспільну діяльність, яку також потрібно впорядкувати за 
образом і подобою власної душевної держави, власного полісу. Лише в такому разі можна сподіва-
тись на те, що політична сутність людини буде збігатись із політичною сутністю суспільства, зов-
нішнім чином уособленого в державі, правовий статус якої свідчить про те, що суспільство набуло 
громадянського стану і статусу. 

Якщо проаналізувати під зазначеним кутом зору соціально-філософську і соціально-
політичну літературу останніх п’яти століть, можемо пересвідчитись у правомірності нашої позиції. 
Головний зміст – проблема організації суспільної влади, її структурних елементів, розподіл повно-
важень між ними – підпорядкований соціально-духовній структурі самої людини, отже має гумані-
стичне спрямування. 

Ще Демокріт зазначав: „Людина – мікрокосм (малий світ)... І в людині одні складові, як ро-
зум, тільки управляють інші, як серце, і підпорядковуються, і управляють... треті лише підпорядко-
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вуються – інстинктивні бажання”[2,337]. Тобто маємо, так би мовити, суспільну структуру людини: 
тіло, душа, дух – істинні; серце, розум. Звідси й проекція людини на суспільну взаємодію є триви-
мірною. А це якраз і породжує потребу пошуку розумних, сердечних і психофізіологічних підвалин 
організації суспільно-державного соціуму. Пошук йшов у напрямку розробки різноманітних вчень 
про засади законодавчої, виконавчої, судової влади та принципи їх гуманістичного (індивідуально-
державного) розподілу. 

Ми виводимо гуманістичну ідею з ідеї самопізнання. На користь цього – вся історико-
філософська проблематика, особливо ж у добу Нової історії. Проблеми методології пізнання мають 
чітке онтологічно-суспільне спрямування. Так, Френсіс Бекон не тільки і не стільки є засновником 
емпіричної філософії, скільки гуманістичного суспільного законодавства. Він проти жорстокості 
законів, їх насильницької диктатури, проти їх свавілля і свавілля суддів, справа яких не в тому, щоб 
їх видавати, а тільки тлумачити. До того ж завжди на користь підсудних. „Точність настільки важ-
лива для закону, що без цього він не може бути справедливим. ...Адже вірно сказано, що „найкра-
щим є той закон, який залишає якомога менше рішенню судді”[3,509]. Вирішує світову і людську 
долю об’єктивний характер закону, перед яким все і всі рівні. 

Звичайно, людині складно бути об’єктивною, чому й потрібна їх спільна взаємодія, спільне 
узгодження суб’єктивних позицій, що врешті решт, і може характеризувати суспільство як грома-
дянське і демократичне. Незахищеність індивідів йде від їх взаємної підозри щодо намірів, які ви-
значають їх вчинки.. Людям від природи властиве суперництво, недовіра, жага слави переможця. 
„Звідси очевидно, – підкреслював Томас Гоббс, – що доки люди живуть без спільної влади, яка всіх 
тримає у страхові, вони знаходяться у стані війни всіх проти всіх. Адже війна не є лише битва, або 
воєнна дія, а й проміжок часу, протягом якого наявна воля до боротьби засобами битви. ...Стан вій-
ни всіх проти всіх характеризується також тим, що за нього ніщо не може бути несправедливим. 
Поняття правильного і неправильного, справедливого і несправедливого тут не мають місця. Там, де 
немає спільної влади, немає закону, а там, де немає закону, немає справедливості”[2;335,336]. Саме 
ці обставини і підштовхують не тільки мислителів, соціалізованих об’єктивним історичним розу-
мом, але й звичайних людей не просто до сумлінного проживання у певному часі і просторі, але й 
до суспільно-політичного, в якому б діяли не їх суб’єктивні уявлення про закон і справедливість, а 
вироблені спільними вольовими бажаннями й інтересами норми взаємодії, які в такому разі набу-
вають об’єктивного статусу, діючи як законодавчі вимоги суспільного договору. 

Природне право, таким чином, може вважатись об’єктивним тільки тоді, коли його проявам 
надається суспільний характер, суспільна форма застосування, що передбачає обов’язковість взає-
мних поступок заради злагоди і спокою. Тому так активно досліджується не абстрактна методологія 
пізнання, а органічно сполучена і поєднана з психологічним станом людини. Емпіризм, сенсуалізм, 
раціоналізм, інтуїтивізм, психологізм методів пізнання покликаний до життя насамперед суспільно-
політичними вимогами. 

Прикметною в цьому плані є філософія Б. Спінози. Його, як і Р. Декарта, не можна вважати 
сухим раціоналістом. Це насамперед гуманіст. Він чітко проголошує: „Я повинен тут відзначити, 
що уявлення душі, якщо їх розглядати самі в собі, зовсім не містять в собі помилки; іншими слова-
ми, душа не помиляється в силу вже того тільки, що вона уявляє; помиляється вона тільки оскільки 
розглядається як позбавлена ідеї, що виключає існування тих речей, які вона уявляє як наявно існу-
ючі”[8,423]. Але й тут вона помиляється тільки щодо речей, а не щодо власного стану який не пот-
рібно ігнорувати лише тому, що з гносеологічної точки зору це хибний шлях пізнання речей. Якщо 
таку гносеологію взяти за метод соціальної політики, отримуємо анти людське суспільство. Звідси 
явна апологія раціоналістом (?) сенсуалізму й емпіризму чуттєво визначеної душі: „Людська душа 
усвідомлює тіло людське і знає про його існування винятково через  ідеї про стани, в яких перебу-
ває тіло. Людська душа сприймає не лише стани тіла, але також і ідеї цих станів. Людська душа 
сприймає будь-яке зовнішнє тіло як дійсно існуюче лише через ідеї станів свого тіла”[8,425]. 

Як бачимо, це зовсім не суб’єктивний ідеалізм, а чітка гуманістична позиція, програма перет-
ворення чистої гносеології в онтологію людини і побудови гуманістичного суспільства. Якщо їх не 
поєднувати, буде чистий тоталітаризм і авторитаризм розуму, який більшість народу ніколи не ви-
знає божественним і субстаційним. Справді, людина більшою мірою діє афективно, що зовсім не 
означає – злочинно. Але так діє сама природа і природне (пристрасне) право в людині є закономір-
ним. „Звідси витікає, що право, або устрій природи, під яким народжуються і живуть всі люди, не 
забороняє нічого, крім того, чого ніхто не хоче і ніхто не може: ні розбрату, ні ненависті, ні гніву, ні 
хитрощів і жодна схильність не йде врозріз із ним. І не дивно. Адже природа підвладна не законам 
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людського розуму, які переслідують лише збереження та істинну користь людей, але й безкінечно-
му числу інших, відповідних вічному порядку всієї природи”[9,294]. 

Пантеїзм, як філософська методологія і водночас світогляд людини, дозволяє природопізнан-
ня покласти в основу суспільствознавства, політичну основу держави. „Але таке об’єднання душ 
може бути мислимим лише в тому випадку, якщо держава буде найбільше прагнути до того, що 
здоровий глузд визнає корисним для всіх людей... Яким же є найкращий стан кожної форми верхо-
вної влади, легко пізнається із мети громадянського стану: вона є ніщо інше, як мир і безпека жит-
тя. І тому та верховна влада є найкращою, за якої люди проводять життя у злагоді і коли її права 
непорушно дотримуються. Адже безперечно, що повстання, війни, презирство або порушення зако-
нів треба приписувати не стільки злостивості підданих, скільки поганому стану верховної влади, – 
люди не народжуються громадянами”[9;302,311]. Саме тому й потрібно органічно поєднувати ду-
шевний стан свідомості і громадянський стан не революційно, а поступовим залученням людей до 
суспільно-політичної діяльності, кожний крок якої не поривав би зі здоровим глуздом, властивою 
йому логікою. 

Саме цим відзначається гуманістичний сенсуалізм Джона Локка. Верховною владою в суспі-
льстві (і державі) він вважав законодавчу. Править той, кому вона належить, кому її презентувало 
(довірило) співтовариства. Цікаво, що Локк „під державою весь час розуміє не демократію або як-
усь іншу форму правління, але будь-яке незалежне співтовариство, яке латиняни визначали словом 
„civitas”[5,338]. Тільки така первинна форма держави-суспільства може реалізувати мету прагнення 
людини до колективного способу життя: в ній, як ми вже відзначали, найбільшою і найкращою мі-
рою забезпечується захист тих цінностей, які для неї є необхідними і священними. Найперше – за-
хист приватної власності, включно до інтелектуальної. Захист ускладнюється, а то й стає неможли-
вим, якщо відсутня виконавча влада, для якої здійснення законів є професійним обов’язком. Крім 
цього, виконавець має розважливим („благоразумним”) у своїй діяльності настільки, щоб недоліки 
законотворців міг долати розумно, на благо і людини, і суспільства. Верховенство права „полягає в 
тому, що ми маємо можливість вільно розпоряджатися будь-якою річчю, тоді як закон є те, що по-
веліває, або ж забороняє нам щось робити” [5,4]. Ось чому потрібен розподіл влади: закони прий-
маються колективно, тому вони не завжди досконалі. Їх негативна дія може спричинити невдово-
лення в суспільстві, а відповідальних перед судовою владою немає. Тому виконавець законів, з од-
ного боку, дотримується їх вимог, з іншого – може створити прецедент – дію згідно власного відпо-
відального розуміння. Суспільно-політична дійсність повинна зважати на ці обставини. 

Певні досягнення у практиці організації суспільно-політичного життя на принципах розподілу 
влади, створення громадянського суспільства зафіксовані Д.Прістлі у розрізненні ним політичної і 
громадянської свободи. „Політична-свобода... полягає в праві членів держави обіймати і зберігати 
за собою суспільні посади або, в крайньому випадку, голосувати за тих, хто зобов’язаний виконува-
ти ці посади. Що стосується громадянської свободи, то... це право на власні дії, які члени держави 
зберігають за собою і  яке не повинні порушувати уповноважені посадові особи”[1,11]. Тут бачимо 
чітке розмежування між суспільною сутністю людини, яку вона може розвивати і реалізовувати в 
громадянському суспільстві, і політичною, що реалізується через державу. Причому, безумовний 
пріоритет належить громадянській свободі, уявлення про зміст якої людина має розвивати. Адже 
„почуття політичної і громадянської свободи... надає людині постійної свідомості її власної сили і 
значимості. Воно є основою вільної, сміливої і мужньої спрямованості помислів, не стісненої ідеєю 
підконтрольності, від якої вона дуже далека. Вільна від будь-якого страху, така людина повністю 
насолоджується собою і всіма благами життя. У зв’язку з тим, що підносяться її почуття і настрої, 
вивищується саме її єство і людина наближується до більш високих натур”[1,40].  

Врешті-решт, всі досягнення на шляху поєднання самопізнання і суспільно-політичної прак-
тики вилились у вчення Шарля Монтеск’є  про розподіл влади, всі гілки якої повинні спрямовувати 
свої зусилля на дотримання законів заради загального добробуту громадян. Проте останні зо-
бов’язані постійно дотримуватись не просто законів, а само пізнавального і самокритичного спосо-
бу життя. Адже вони, утвердивши суспільно- політичний організм у державі, досить швидко, відчу-
ваючи певну форму соціальної захищеності, починають порушувати закони. Особливо це стосуєть-
ся міждержавних стосунків – суспільна енергія одних народів спрямовується на війну проти інших. 
Треба розуміти, що „закон – це людський розум, оскільки він управляє всіма народами Землі; а по-
літичні і громадянські закони кожного народу повинні бути не більше ніж часткові випадки прояву 
цього розуму”[2,540]. 

200 



КУЛЬТУРОЛОГІЧНИЙ  ВІСНИК  НИЖНЬОЇ  НАДДНІПРЯНЩИНИ                                            2007                                
Отже, самопізнання на індивідуальному рівні має доповнюватись самопізнанням народу, 

який, відчуваючи свою ідентичність, формує свою внутрішню потребу в тому, щоб бути цілісним 
суб’єктом державотворчого процесу. Якщо така свідомість наявна, народ може створити республіку 
і як форму громадянського суспільства, і як спосіб правління адекватної йому держави. Проте для 
цього потрібні також постійні моральні чесноти, насамперед благочестива поведінка народу, без 
якої республіки не побудувати, адже монархія тримається на становому кодексі честі, а деспотія – 
на страхові. „Політична свобода полягає зовсім не в тому, щоб робити те, чого бажаєш. У державі, 
тобто в суспільстві, де є закони, свобода може полягати лише в тому, щоб мати можливість робити 
те, чого можна хотіти, і не бути примушуваним робити те, чого хотіти не бажано. Необхідно для 
себе засвоїти, що таке свобода і що таке незалежність. Свобода є право робити все, що дозволено 
законом”[2,542]. Отже, воля закону полягає в тому, щоб мати право на свободу, хоча для цього пот-
рібно знати її як найвище благо для себе, мати за честь бути свободним, вільним і незалежним від 
зовнішнього примусу. 

Повною гуманістичною мірою просякнута соціально-філософська суспільно-політична докт-
рина послідовника Ш.Монтеск’є – Жан-Жак Руссо. Він є незаперечним апологетом свободи і її по-
літично-державного втілення в республіці. Вона, оскільки народи втратили природну свободу, є 
найдемократичнішою формою прояву свободи на основі суспільного договору. „Відмовитись від 
своєї свободи – означає відмовитись від своєї людської гідності, від права людини, навіть від її 
обов’язків. Немає такої винагороди, яка могла б компенсувати відмову від усього. Така відмова не-
сумісна з людською природою; відняти всяку свободу у своєї волі рівнозначно відняттю всяких мо-
ральних мотивів у своїх вчинків. ...Слова раб і право суперечливі; вони виключають одне інше. Як-
що ми вилучимо із суспільної угоди те, що не складає її сутності, то побачимо, що воно зводиться 
до наступного: Кожен із нас віддає свою особистість і всю свою енергію під верховне керівництво 
загальної волі і ми разом сприймаємо кожного члена як невід’ємну частину цілого”[7;156,159]. 

Це справді маніфест свободи, то ж закономірно, що діячі Великої французької революції про-
голосили вчення Руссо програмним, надавши йому статусу ідеології. Що з цього вийшло – відомо: 
жорстокий терор проти тих, хто революцію підтримав, який супроводжував до того ж всі революції, 
як тільки вони відбувались із посиланням на міркування загальної волі без того, щоб змістом цієї 
волі була безумовна і абсолютна цінність життя кожної людини, а не життя абстракції, що має на-
зву свобода, республіка, держава, суспільство і т. ін. 

Звичайно, Ж.Ж.Руссо не мав ніякого відношення до терору. Він, як мислитель, мав право на 
обґрунтування (в межах свободомислення) ідеї єдності суспільства на основі загальної і єдиної волі. 
І воно справді не суперечить логіці чистого розуму: „Ця суспільна особистість, складена шляхом 
поєднання всіх інших особистостей, отримала в попередній час назву Громадянської общини, а те-
пер називається Республікою або Політичним організмом, яке зветься своїми членами Державою, 
коли воно пасивне, і Сувереном, коли воно активне, Державою – при співставленні її з їй подібни-
ми. Відносно учасників вони колективно приймають ім’я народу, а по окремості називаються гро-
мадянами, як учасники суверенної влади, і підданими, як підпорядковані законам держави”[7;161-
162]. Проте логіка життя, а нею (і ним) є логіка чуттєвої емпіричної свідомості, дотична і до влас-
них душевних афектів, і до суспільних суперечностей і людських поневірянь, часто зовсім проти-
лежна тенденціям історичного розуму. Коли цього не враховувати, найгуманістичніші соціально-
філософські теорії можуть, при їх практичному соціально-політичному використанні в якості ідео-
логії якоїсь партії, набути анти людського забарвлення. 

Тепер розглянемо духовно-культурний, або ж соціально-культурний аспект як власне гуманіс-
тичний напрямок становлення суспільства. 

Дійсна історія суспільства переконує в тому, що саме людина як політична істота має створи-
ти себе в такій якості. Потім, маючи її, можна свій індивідуально-особистістий суспільний вимір 
проектувати на загал, на суспільний простір, перевіряючи його людяність на тому соціумі, який 
Д.Локк називав суспільством-державою, „громадянською общиною”(див. вище), а не на суспільно-
му просторі всього народу, країни, людства в цілому. 

Аргументуючи такий підхід, не можна обійти думки такого мислителя, як Людвіг Фейєрбах. 
Завдяки поєднання гносеології і онтології не в історії пізнання, а в чуттєвості кожного індивіда, він 
дійшов висновку: „Що істинне, те не є винятково моє або твоє надбання, – це є надбання всезагаль-
не. Думка, єднаючи мене і тебе, – істинна думка. Це єднання є санкція, є знак, підтвердження істи-
ни тільки тому, що саме єднання є істина. Що об’єднує, те істинне і добре” [10,65]. Основа єднання 
– „голос відчуттів”, який є першим категоричним імперативом, який повеліває людині бути єдиною 
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і цілісною в собі, що неодмінно перетворить індивіда в центр соціального суспільно-політичного 
притяжіння. „Тотожність людей є абсолютною не в повазі перед законом, а в повазі перед іншим..., 
тотожним тобі, отже, у повазі перед людиною. Автономія – це протиприродне само примушування, 
самозгвалтування. Звичайно, існує повага перед самим собою, але обов’язок презентується тільки 
іншою людиною”[10,636]. Обов’язок і є істина людського співіснування, адже він пов’язує (єднає) 
двох (обох) людей (чи більшу кількість, включно до всього людства) на основі спільності цілей, ін-
тересів, бажань, намірів, не ігноруючи їх індивідуальність. 

Ми розглядаємо духовно-культурний аспект як фактор суспільно-політичної соціалізації лю-
дини виходячи з того, що духовне і є соціальне, єднаючи начало. У духовному просторі немає ані 
часових, ані предметно-речових обмежень і кордонів. Межу духовному може поставити сама лю-
дина, якщо вона в своїй дійсності не розвиває свою свідомість, не обробляє (не окультурює) її ду-
ховно-пізнавальною спадщиною людства, не обробляє свій власний душевний соціум аналітикою 
мислення як таким же надбанням об’єктивного духу iсторії. Ми посилаємось на авторитет 
Л.Фейєрбаха, адже його розуміння істини як єдності почуттів близьке ментальним спрямуванням 
українського духу, застереженого, проте, побоюваннями щодо розчиненості індивідуального начала 
в колективному. Твердження німецького гуманіста допоможе усвідомити органічний шлях їх поєд-
нання („Боже наш, єдність подай” – так співається у релігійному гімні України). Ось воно: „Мій 
принцип охоплює всіх індивідуумів: колишніх, нинішні і майбутніх: точка зору індивідуальності є 
точка зору безкінечності й універсальності, „дурної” в сенсі сповненого забобонами і заздрісного 
зрозуміння, але дуже хорошої в сенсі життя, тому що це єдина творча і продуктивна безкінечність і 
універсальність. ...У практичному сенсі індивідуалізм є соціалізм, але соціалізм не французького 
зразка, який ліквідовує або, що одне і те ж, і що є лише її абстрактним вираженням – свобо-
ду”[11;891-892]. 

Як бачимо, недвозначно заявлено про соціальний статус людини, коли вона набуває у своєму 
практичному житті якості індивідуальності, як тотожний стану свободи. Для нас це означає, що со-
ціокультурна індивідуалізація людини тотожна становленню гуманістичних засад суспільства. Саме 
такою була головна тенденція розвитку європейських народів і також вона повинна бути в тих краї-
нах, які відстали в загально цивілізаційному поступові, але не бажають бути відсталими. Це зовсім 
не означає, що вони повинні запозичувати чужу культуру, не властивий їм життєдайний і життєтво-
рчий дух. Адже йдеться про гуманістичний поступ об’єктивного світового розуму в його змістовній 
різноманітності, а не перехід на рейки одноманітності. Кожен індивід, кожен народ має в суспільно-
історичному просторі свою духовно-культурну нішу; проте у кожного свідомого суб’єкта самороз-
витку є настійливе бажання до самовдосконалення, до лідерства поміж усіх інших. А в цьому сенсі 
лише духовно-культурне лідерство може мати гуманістичний зміст. 

Доречно у зв’язку зі щойно сказаним навести переконливі думки К.Маркса. Аналізуючи поді-
бну до нинішньої української соціально-політичної ситуації в Німеччині 30-40-х років ХІХст., він 
відзначав майже повну відсутність у громадській і офіційній думці самокритичності, со-
ром’язливого ставлення до наявного способу життя, який був предметом саркастично-іронічних 
оцінок з боку інших європейськіх народів. З іншого боку, німецька нація зверхньо ставилась до них, 
полюбляла соромити, принижувати, почати. „Із сорому революції не роблять. – А я кажу: сором – 
це вже свого роду революція; ...Сором – це свого роду гнів, тільки повернений всередину. І якщо б 
вся нація дійсно відчула почуття сорому, вона була б подібна леву, який увесь напружується, готу-
ючись до стрибка”[6,371]. 

Специфіку української соціально-духовної думки ми розглянемо в наступних статтях. Зараз 
же відзначимо, що провідною ідеєю в історії філософських і суспільно-політичних вчень є вимога 
самопізнання, практичний зміст якої виявляє себе як дія, гуманістична в координатах суспільства, 
організованого як громадянське, державна політика (а не політика держави!) якого має винятково 
правове спрямування. Але практичну дію не слід розуміти як матеріально-виробничу чи револю-
ційно-перетворюючу у вигляді повстань, політичних переворотів і т. ін. Це насамперед соціокуль-
турна практика людини, коли її свідомість насичується з арсеналу світового духу і світової культу-
ри, а не сприймає емпіричну предметно-чуттєву дійсність, не відрізняючи себе  в своїх діях від тих 
спонукань, на які вона наштовхує людину. Між тим: ”Будь-яка емансипація полягає в тому, що вона 
повертає світ людей, людські відносини самій людині”[6,406]. Це перше. І друге: „Справа в тому, 
що революції мають потребу в пасивному елементі, в матеріальній основі. Теорія здійснюється в 
кожному народові лише тією мірою, якою вона є здійсненням його потреб. ...Чи стануть теоретичні 
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потреби безпосередньо практичними потребами? Недостатньо, щоб думка прагнула до втілення в 
дійсність, сама дійсність зобов’язана прагнути до думки”[6,423].   

Перехідний період, в якому перебуває сучасне українське суспільство, дає підстави для пози-
тивної відповіді. Вона може перебувати в площині світоглядних трансформацій свідомості. Саме 
вони найповнішою мірою виражають соціальний статус філософії, яка закликає до самопізнання. 
Гуманізм не можна утвердити, так би мовити, „зверху”, тобто виданням певних декретів про його 
необхідність. Він може стати реальністю суспільного буття лише в тому випадку, коли людина ус-
відомить належну їй гідність і достоїнство і почне діяти відповідним чином. Завдання соціально-
гуманітарних дисциплін, соціальної філософії в першу чергу, полягає в тому, щоб пробудити в на-
родних мас прагнення до осмислених дій, а не сподіватись на те, що хтось буде мислити за них са-
мих. 

ДЖЕРЕЛА ТА ЛІТЕРАТУРА 
1. Английские материалисты ХVIII века. В 3-х т. – М.: «Мысль». – 1968. – Т. 3. – 550 с. 
2. Антология мировой философии. В 4-х т. – М.: «Мысль». – 1969. – Т.1. – 932 с.  
3. Антология мировой философии. В 4-х т. – М.: «Мысль». – 1970. – Т.2. – 776 с. 
4. Бекон Ф. Сочинения. В 2-х т. – М.: «Мысль». – 1971. – Т. 1. – 590 с. 
5. Локк Д. Сочинения. В 3-х т. – М.: «Мысль». – 1988. – Т. 3. – 668с. 
6. Маркс К., Энгельс Ф. Сочинения. В 50-ти т. – М.: Политиздат. – 1955. – Т. 1. – 698 с.  
7. Руссо Ж.Ж. Трактаты. – М.: Наука. – 1969. – 703 с. 
8. Спиноза Б. Избранные произведения. В 2-х т. – М.: Политиздат. – 1957. – Т. 1. – 631 с. 
9. Спиноза Б. Избранные произведения. В 2-х т. – М.: Политиздат. – 1957. – Т. 2. – 727 с. 
10. Фейербах Л. Избранные философские произведения. В 2-х т. – М.: Политиздат. – 1955. – Т. 1. – 

675 с. 
11. Фейербах Л. Избранные философские произведения. В 2-х т. – М.: Политиздат. – 1955. – Т. 2. –  

942 с. 
SUMMARY 

In this article the different forms of humanistic society organization, that were worked out by prominent 
philosophers, were considered and was made a conclusion that the socio-cultural activity of person first of 
all is the practical basis of his self-cognitive necessity. 

 
П.В. ГОНЧАРЕНКО  

 
МУЗИЧНИЙ СМИСЛ В ДУХОВНО-КУЛЬТУРНОМУ ЖИТТІ СУСПІЛЬСТВА 

 
Віднесення музичної проблематики до сфери філософії правомірно в такій мірі, у якій очеви-

дно, що музика є деякою мовною спільністю, а її смисл – мелос – підлягає соціально-
філософському аналізу у вигляді системи визначених символів. Завдяки цьому здійснюється розу-
міння того, що розгортання музичного процесу, його внутрішні закономірності володіють іманент-
ною логічною спрямованістю і напруженістю – з одного боку, і залежністю від духовно-культурних 
устремлінь соціуму – з іншого. Метою статті є аналіз музичного смислу – мелоса, що виступає не-
обхідною умовою засвоєння музичної системи певного народу у конкретний історичний період йо-
го розвитку. 

Істотний внесок у вирішенні кола питань, що є дотичними до зазначеної проблематики зроби-
ли наступні дослідники: В.Н. Холопова [13], М. Пьєpeтт-Мальчузіньский [10], І.А. Герасимова [4], 
Б.В. Асафьєв [3], М.С. Уваров [12], М.М. Шагінян [14], О.І. Марченко [8], Т.В. Адорно [1],                
О.Ф. Лосєв [7], Л.Г. Антипенко [2], В.Г. Карцовнік [5] та інші. 

Музичне мислення, як і філософія, орієнтовано на осмислення найбільш загальних питань 
буття, виражених бінарними зіставленнями, типу: буття – небуття, життя – смерть, добро – зло, во-
ля – доля. Це є підставою аналізу музики як особливої форми мислення, описуваної мовою філо-
софських понять.  

На наш погляд, особливої уваги в розумінні самостійністі та залежністі мелосу як музичного 
логосу від життя суспільства, заслуговують арабські мислителі, які зазначають: „Треба знати, що 
мусікі – слово грецьке й означає воно „мелос”. Стан музичних тонів пізнається з погляду терпи-
мості і ворожості, що виникають у сполученнях одних тонів з іншими. Стан тимчасових розтягу-
вань цих тонів пізнається з погляду їх укорочених і тривалих співвідношень” [1, 288]. Стосовно до 
значення мелосу, згідно переконань арабських авторів, воно буває двох видів: це збагнення мелосу, 

     203 



2007                              КУЛЬТУРОЛОГІЧНИЙ  ВІСНИК  НИЖНЬОЇ  НАДДНІПРЯНЩИНИ   
назване „навчанням про складання” і збагнення тимчасових відрізків звучання, що називається ни-
ми також „наукою про ритм”. Суб'єктом цього знання є мелос, що стає субстанцією від передачі 
станів його самосутності, пізнаваної з погляду терпимості і ворожості між тонами таким чином, як 
було згадано вище. Це характерно не тільки для ісламської культури, але і для культур інших 
народів. При цьому іноді ритм виявляється на першому плані, як, наприклад, у культурах Африки і 
Латинської Америки, в інших випадках його безпосередня виразність поглинається „виразністю 
чистого мелосу, як у деяких видах російської протяжливої пісні” [2, 107]. 

Такі міркування переконують у тому, що термін мелос у сутнісному аспекті далеко не ви-
черпується лише одним значенням. Глибинний зміст його виходить за рамки власне музичного ро-
зуміння. На це вказує супутня музичному дискурсу лексика. Приміром, „вираження „стосовно до 
значення мусікі” передається словосполученням „манаві-і мусікі”, у якому слово манаві, за тлу-
мачними перськими словниками, – це „потаємність істини” [1, 289]. 

Саме в такий спосіб складається розуміння мелосу у арабських авторів як області містичного 
знання, що не є знанням про буття, але знанням буття, або, навіть, знанням, тотожним буттю. Не 
випадково мова йде не про консонантні і диссонантні сполучення музичних тонів, але про стани 
терпимості і ворожості, що виникають у результаті цих сполучень. Сутність полягає не у тривалості 
тонів, але у станах, що виникають від їх укорочених і тривалих співвідношень. Сутність мелосу – у 
стані буття, що переданий духовною субстанцією – мелодією.   

У європейській культурі одним із самих виразних музичних засобів, своєрідним символом 
музики є тиша. Для розуміння тиші як складової мелосу і міжкультурного діалогу варто розмежува-
ти поняття тиші, мовчання, паузи.  

„Тиша – відсутність звуку – відноситься до світу, природної тиші, відсутності природних 
шумів. Тиша як відсутність шумів не є семіотичною категорією” [3, 73]. Мовчання ж як відсутність 
мови має іншу значимість. Мовчання припускає безмовну присутність людини. Взаємозв'язок цих 
категорій діалектичний. Вони перетікають одна у іншу. Третя категорія тиші – пауза – створює 
особливий тип логосфери. Пауза прямо випливає з музики. Своєрідним таїнством наповнені слова 
сербського письменника М. Павіча в романі „Внутрішня сторона вітру”, коли він говорить про го-
ловну героїню, що та „уміла мовчати в мажорі й у мінорі”, оскільки мова тут йде скоріше про пау-
зу, ніж про мовчання [4, 156]. Отже, пауза у взаємозв'язку з тишею і мовчанням означає відсутність 
голосу. 

За аналогією з категоріями тиші зміст музичного мистецтва виявляється як доповнююча 
функція культури. Музика, безумовно, залежить від духовно-культурних трансформацій свого часу, 
що іноді перетворюють твори мистецтва в товар, тому елітарна музика демонстративно прагне 
звертатися до підсвідомого, або сверхчуттєвого, її сприйняття. 

Розрізняють мовчазне і вербальне знання, коли людина виражає себе в словах, причому го-
воріння з'являється як актуалізація інтенціональності поводження. Однак навіть у самій мові існу-
ють елементи замовчення, невисказаності, тобто є присутнім мовчазне знання як глибинний рівень 
нашого життя, невимовний у словах. Замовчення є позитивним результатом усвідомлення не тільки 
обмежених можливостей мови, але і неминучої приблизності самого вираження буття суб'єкта у 
соціумі.  

У цьому відношенні зміст художнього опусу являє собою символічну форму, що претендує на 
створення нових змістів через невимовне. У мистецтві XX ст. закріплюється позначення твору ми-
стецтва, виражене в понятті опус. Він позначає твір, творення – внутрішній процес. Опус авангард-
ного добутку має не стільки матеріальну ціну, скільки є свідченням творчого акта. Мистецтво ро-
бить світ видимим, чутним, іноді відчутним. При цьому, цілком ми ніколи не можемо усвідомити 
усю розмаїтість смислів твору мистецтва, тому що він до кінця принципово не збагненний. Крім 
того, наше залучення до художнього сприйняття світу робить залежним його сприйняття від наших 
цінностей. Сутність твору мистецтва в цьому плані багатоманітна та до кінця не збагненна для ре-
ципієнта. 

Проте, „у людських співтовариствах усвідомлювана інформація оформляється і передається 
через словесно-понятійну мову. У цьому сенсі свідомість людини можна розглядати як вербально-
орієнтовану” [5, 97]. Людина пізнає, пояснює світ і конструює моделі майбутнього розвитку, спи-
раючись на мову слів. Більш того, вона схильна осмислювати і результати своєї духовної діяльності 
раціональними способами, інтерпретуючи твори мистецтва й осягаючи закони творчості.  

Смисл, сутність (логос) справжньої цінності художнього твору доповнюється вираженим сло-
вом, що, на нашу думку, для відображення змісту, наприклад, музичного добутку, не є обов'язко-
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вим. Спосіб вираження себе через розуміння, інтерпретацію, анотацію, коментар є також свідчен-
ням прилучення до буття. Так, можна розглядати програмні маніфести художників як спробу по-
нятійного, раціонального доповнення до вираженого ірраціонально. Але для цього необхідно, щоб і 
процес пояснення невимовного походив або на творчий акт, виконання, або сам являв собою щось 
подібне до художнього добутку.  

Б.В. Асафьєв навіть більш широко ставить задачу впливу суспільних відносин на музику, 
включаючи у свій розгляд і риторику. Мається на увазі те, що місце і середовище, темп життя і 
соціальне середовище впливають на мелос. „Дотепер дуже мало (навіть майже зовсім не) врахо-
вувався вплив на форми музичної мови і на конструкцію музичних добутків методів, прийомів, 
навичок і взагалі динаміки і конструкції ораторської мови, а тим часом риторика не могла не бути 
надзвичайно впливовим стосовно музики фактором” [6, 31]. У першу чергу він має на увазі агіта-
ційну спрямованість музики культової, на відміну, приміром, від музики салону.  

Однак навіть якщо взяти так звану „салонну”, романсову творчість композиторів великих і не 
дуже великих, „ми завжди знайдемо дивне сходження „мелосу” до „логосу”, де „логос” знаходить 
зовсім інше наповнення” [7, 17]. Це найвищого рівня філософія мистецтва. Так, М. Шагінян, до-
кладно аналізуючи Пушкіна, писала, що „мелос його невичерпний для музикантів”, хоча в ті роки 
багато хто „вважав Фета чи Полонского, чи навіть Дельвига, більш „придатними” для пісенної му-
зики” [8].  

При інтонуванні вокальних добутків, у яких музика і слово взаємодоповнюють одна одне, не 
слід забувати, що споконвічною функцією інтонації в мові також є емоційна виразність. Тому до-
слідники часто проводять паралель між логосом вербальним і логосом музичним (мелосом), де 
„мовна і чисто музична інтонація – галузі одного звукового потоку” [9, 98]. 

Відомо, що при виконанні вокальної музики не тільки слуху буває важко синтезувати мелос з 
не зв'язаних між собою звуків, але і співочий голос ризикує втратити волю і зробитися різким і 
пронизливим внаслідок скутості і побоювання взяти невірну ноту. Це заважає усвідомити настрій і 
смисл музики, її мелос. Розкрити музичний смисл цих п'єс неможливо поза чисто внутрішньою ви-
конавською рефлексією, тоді і мелос їх виявиться в повну міру. У такому випадку „концентрування 
вираження і композиційного методу сполучається з експансивними устремліннями” [10, 199]. 

Метод відображення реальності шляхом відтворення лише її зовнішніх форм є методом при-
стосовування до смаків публіки. Ми знаємо, що відмова від будь-якого зображення натури прого-
лошується шляхом мистецтва, покликаного надихати маси. Музикант відходить від відтворення 
земного, світського і через відображення соціальних устремлінь, через чужу мову розкриває вто-
ринність знаків музичного мистецтва. 

Подібно до цього, за К.А.Свасьяном, „думка Ґете не уміщається в слові; слово випереджене в 
ній паузою, жестом, але, навіть висловлена, вона творить навколо знака слова живий ефірний оре-
ол, деяку незбагненну атмосферу нюансів”. І далі: „Якщо книга світу написана симпатичним чор-
нилом, то думка Ґете воліє тільки одного: бути проявником цього чорнила” [11, 157]. Реальним ор-
ганом сприйняття тут стає те, що в просторіччі іменують „шостим почуттям”. Мова йде не про суму 
почуттів, а про їхню цілісність; цілісність же не може бути ще одним додатковим почуттям поряд з 
наявними; вона виявляється саме в тому, що, як вказує автор, Ґете називає „єдністю послідовності й 
одночасності”; „шосте почуття” є хоч і шосте, але не почуття, а контрапункт п'яти почуттів. За ана-
логією з музикою: якщо сутність мелосу полягає не в нотних знаках, а в проміжках між ними, то, 
уподібнивши почуття нотам, можна сказати, що мелос їх, чи „шосте” почуття, коріниться саме в 
проміжках. „Але збагнення проміжків є досягненням безперервності в житті почуттів; так характе-
ризується в Ґете метаморфоз, що залишається за межами тільки і роздільно почуттєвих сприйнять. 
Метаморфоз же є об'єктивна реальність органічного світу” [11, 159]. 

А от що пише про представника класичного мелосу Стародавньої Греції А.Ф.Лосєв: „Дарма в 
старовину вважали Піндара умовним, нудним і сухим. Недооцінка Піндара випливала з раціо-
налістичного формалізму колишніх дослідників і аматорів античності, а також з ігнорування му-
зичної сторони творів Піндара. Сам Піндар порівнює себе з орлом, а свою фантазію з тією силою, 
що жене хвилю слідом за хвилею” [12, 93].  Чи не тому у змісті творчості Піндара відзначають про-
яв „загальнонародного величного духу порядку і міцності, з одного боку, і шляхетного, незащемле-
ного володіння життєвими і матеріальними цінностями – з іншого” [12, 94]. Лосєв особливо під-
креслює, що „навіть не можна сказати, що Піндар є чистим ліриком, тому що головну роль у нього 
грала не стільки сама поетична фантазія, скільки музика, на жаль, для нас втрачена” [12, 94]. Як у 
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Ґете, так і у Піндара, прослідковується не просто доповненість слова звуком, а точніше мелосом як 
музичним змістом, а ми б навіть сказали, залежністю вербального самовираження від музичного. 

Більш того, деякі філософи констатують розрізнення логосу на три компоненти. „Виходячи із 
спостереження за тим, як він перетворюється в життєдіяльності людей, розрізняють логос вербаль-
ний (словесний), логос числовий і логос музичний (мелос)” [13]. Справа в тому, що музика заспівує 
про невисловлене, а для невисловленого потрібні не слова, а смисли. „Смисли ці укладені в погод-
женій складності звуків. Інакше кажучи: коренями музики ніяким чином не є розрізнені атоми 
звуків, що існують і в природі, і так само як не літери породили слова мови, а зі слів утворився лі-
терний алфавіт, так і з музичних змістів – звуковий алфавіт” [13]. Фактично мова йде про те, що 
знак, у тому числі й музичний, не може існувати поза контекстом. Щоб розуміти слово, знак, звук, 
потрібно брати їх у контексті, потрібно вставити у певну сферу комунікації. Ізольований знак 
позбавлений смислу, він не є логосом (смислом). Існування ж контексту, насамперед – культурного, 
дозволяє говорити про діалектичну єдність не тільки етапів історичного розвитку окремо взятої 
культури, але і про діалектичну єдність культурних контекстів різних культур. 

Музичне мистецтво демонструвало, аналогічно філософії, відображення історизму за кілько-
ма напрямками, типами: модернізм, постмодернізм, неофольклоризм і таке інше. Здавалося, що 
створити новий стиль мислення вже неможливо. Поступово авторський стиль і чужий стиль, на 
прикладі цитати, міняються місцями. Цитата починає як би диктувати автору умови. Текст у дано-
му випадку веде автора за своєю логікою. Одна із самих істотних ролей сучасного художника поля-
гає в тому, щоб уміти розуміти символи різних культур і користатися ними у своїх добутках. 

Відомо, що історично першою з дисциплін, що вивчали нотні системи, була музична палео-
графія. Подібно філологічним дисциплінам, спрямованим на прочитання древніх вербальних 
текстів, музична палеографія була наукою практичною: основною її задачею була транскрипція 
найдавніших знаків і відновлення оригінального звучання григоріанського хоралу. Нам же в цьому 
зв'язку важливо інше, те, про що згадує В.Г.Карцовнік, що коли мова йде про семіологію, точніше, 
григоріанську семіологію, то мається на увазі „вивчення „причин (логос) розмаїтості знаків (се-
мейон) для визначення основних принципів автентичного й об'єктивного виконання” [14, 263]. У 
такий спосіб логос трактується не тільки як зміст музичного добутку, але, і на наш погляд це не 
менш важливе визначення, як причини розмаїтості знаків. Якщо мелос це музичний логос, то му-
зичний логос це більше ніж смисл, це, насамперед вивчення причин виникнення й існування різних 
музичних смислів, сутностей. 

Отже, розуміння мелосу як музичного смислу, як розмаїтості смислів, як причин виникнення 
цієї розмаїтості, дозволяє наблизитися до усвідомлення музики як організуючої сили, а по існую-
чим у суспільстві взаєминам між музикою і формами суспільної свідомості можна скласти уявлення 
про здоров'я чи неблагополуччя культури в цілому. От чому мелос, як умоглядна абстрактна кате-
горія, необхідний соціальній філософії при розгляді феномену музики для проведення логічних 
операцій зі звуком, мелодією, музикою як такою. 

Абстрагування мелосу, як умоглядної категорії, від звукового музичного матеріалу важливе 
також у зв'язку з наступним. Одна з особливостей виявлення змісту культурно-історичного тексту, і 
контексту, полягає в тому, що дослідник, який належить до іншої культури, може виявити нові 
змісти, що об'єктивно існували, але недоступні людям, які зростали в сучасній їм культурі. Цей фе-
номен може бути пояснений, зокрема тим, що „ми ставимо чужій культурі питання, яких вона сама 
собі не ставила” [15, 228]. Перед нами відкриваються нові аспекти і глибини значення. Ці особли-
вості текстів об'єктивні, вони не породжуються довільно читачами чи слухачами, але усвідомлено 
чи неусвідомлено закладаються самими авторами і потім по-різному виявляються в тій чи іншій 
культурі. Тому доречними будуть подальші дослідження мелосу в культурних спадщинах різних 
народів. 
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SUMMARY 
One of the problems, which remain to be actual at our time in the field of social-philosophical understand-
ing of the music culture, on our glance, there is problem to correlation of the music material with under-
standing of its sense – as the most high principle of the interaction melos and logos. All more becomes un-
derstandable that to reach harmonic existence person in society today impossible unassisted such spheres 
to human activity as music culture, which much who considers the most most important facility an 
association clever and instinctive, natural and conscious. 

 
І.С. ЦАПЛІНА 

  
РОЗВИТОК ОБРАЗУ МАЙБУТНЬОГО  

У МІФОЛОГІЧНОМУ І РЕЛІГІЙНОМУ СВІТОГЛЯДІ 
 

Специфіка відображення майбутнього у свідомості соціального суб’єкта має значний вплив на 
провадження ним будь-якого виду діяльності. Протягом людської історії ця специфіка змінювалася 
у залежності від особливостей світогляду – системи цілісного розуміння соціальним суб’єктом 
світу і себе, суттєвою складовою якої є образ майбутнього. Релігія і міфологія як „дораціональні” 
світоглядні системи не лише мали визначальну роль на певних етапах розвитку людства, а й продо-
вжують впливати на світоглядні орієнтири соціальних суб’єктів різних рівнів на сучасному етапі, 
що визначає високу актуальність вивчення розвитку образу майбутнього в межах цих світогляд-
них систем. 

Аналіз тих чи інших особливостей уявлень про майбутнє  в контексті дослідження міфологіч-
ного та релігійного типів світогляду був здійснений такими зарубіжними та вітчизняними вченими 
як зокрема С.Аверінцев, І.Алексєєв, Ф.Ацамба, В.Воловик, П.Грязневич, М.Еліаде, А.Забіяко, 
В.Завадська, Л.Кривега, О.Лосев, Є.Мелетинський, Л.Мялль, М.Степанянц, А.Тахо-Годі, С.Токарев, 
В.Топоров, Дж.Фрезер, Ф.Щербацький та ін. І.Бестужев-Лада розглядає міфологічний та релігійний 
образи майбутнього в контексті розвитку теорій наукового передбачення. Однак цілеспрямоване 
докладне та систематизоване дослідження розвитку образу майбутнього у міфологічному і 
релігійному світогляді поки відсутнє у науковій літературі, що зумовлює новизну розвідки за обра-
ною темою.   

Об’єктом цього дослідження є релігія і міфологія як світоглядні системи. Предмет до-
слідження – образ майбутнього як складова цих систем. 

Мета статті – аналіз розвитку образу майбутнього у міфологічному і релігійному світо-
гляді.   

     207 

http://www.rvb.ru/swassjan/
http://www.rvb.ru/swassjan/toc_goethe.htm
http://www.ideanaroda.ru/


2007                              КУЛЬТУРОЛОГІЧНИЙ  ВІСНИК  НИЖНЬОЇ  НАДДНІПРЯНЩИНИ   
Реалізації мети, що була поставлена, слугує вирішення завдань: визначення  особливостей об-

разу майбутнього під час його зародження і розвитку в міфологічному світогляді; з’ясування спе-
цифіки змін образу майбутнього у релігійному світогляді. 

Розвиток уявлення про час і три його складові – теперішнє, минуле і майбутнє в онтогенезі 
відбувався поступово. Лише після довгого розвитку в первісної людини з’явилися  уявлення про 
минуле і значно пізніше про майбутнє як про щось відмінне від теперішнього. Спочатку до 
усвідомлення теперішнього додалося уявлення про „інший час”, в якому відбувалися події міфів, 
але який якісно не відрізнявся від теперішнього.  „Перш, ніж людина виявила, що існує „інший 
час”, який не тотожний теперішньому, їй довелося задуматися над можливістю „іншого світу”, 
відмінного від навколишнього, куди „йдуть” покійні. Лише потім  здійснився перехід до конструю-
вання „іншого світу в іншому часі” – „іншого майбутнього” [1]. Отже, образ майбутнього має в 
міфології чіткі топографічні ознаки. 

Презентизм первісного мислення, тобто специфіка уявлення про минуле і майбутнє як про 
подібні до теперішнього, зокрема, дозволяв „передбачати” майбутнє і „впливати” на нього за допо-
могою магії [1]. Є.Мелетинський, посилаючись на О.Хульткранца, відзначає зверненість найбільш 
архаїчного міфічного часу в минуле, що є визначальною ознакою міфології, на відміну від релігії, 
де головний акцент ставиться на переживанні теперішнього у його зв’язку з майбутнім. У дихотомії 
„початковий сакральний час/емпіричний час” час міфічний є першопричиною і поясненням наступ-
них емпіричних подій звичної реальності [2, 252]. У вищих міфологіях характеристика міфічного 
часу конкретизується як „золотий вік” чи епоха хаосу, що має бути впорядкована силами космосу 
[2, 252]. Таким чином, з’являється уявлення про ідеальний світовий устрій, що може бути віднесе-
ний до різних часових координат – минулого, теперішнього чи майбутнього, і про чинники світово-
го розвитку – перехід від хаосу до космосу, чи від сакральних міфічних часів творіння до емпірич-
ного профанного часу.  А також визначається два типи розуміння історії – як регресу або як розвит-
ку. 

Модель часу, що має лінійний характер і побудована на  дихотомії, поступово набуває ознак 
циклічності завдяки ритуальному повторенню подій міфічного часу, календарним обрядам та ро-
звитку уявлень про богів, що вмирають і воскресають  [2, 252].  

Міфологічний образ майбутнього для індивіда – це образ світу, в який він потрапляє після 
смерті. Слід відзначити, що міфологічні уявлення про загробне життя і долю як образи майбутнього 
для індивіда виникають пізніше, ніж масив космогонічних міфів в цілому, а есхатологічні міфи, 
міфи про „кінець світу”, що відображують якісно інший, порівняно зі звичайним перебігом подій, 
образ майбутнього людства, зустрічаються лише на порівняно високому рівні розвитку  [3, 12].  

Міфологія як цілісна світоглядна система, яка історично передувала іншим видам світогляду 
[4, 30], виробляє своєрідне образне сприйняття часу і яскраві образи майбутнього, що мають сим-
волічне значення. Вони втілені в усній фольклорній традиції,  а також передаються за допомогою 
зображень, в тому числі, скульптурних. Пізніше міфологічні образи майбутнього фіксуються у 
письмовій літературній традиції, стаючи частиною текстів і впливаючи на пізніші світоглядні фор-
ми. 

У міфологіях практично всіх народів, в тому числі і предків сучасних українців, зустрічається 
образ світового дерева, який в символічний формі передає уявлення про просторово-часовий вимір 
світоустрою. З його допомогою воєдино зводяться загальні смислові протиставлення, що слугують 
для опису основних параметрів світу [5, 398]. Вертикальний поділ світового дерева на три зони – 
гілля, стовбур і коріння, відповідає поділу світу на три частини: нижній, підземне царство, 
потойбічний (у давньоукраїнській традиції „нав”); середній, людський („яв”); верхній, небесне цар-
ство, ідеальний світ („прав”) [6, 23]. Такий поділ відповідає часовій тріаді „минуле – сучасне – май-
бутнє”, яка в генеалогічному аспекті виражена як „предки – теперішнє покоління – нащадки”, 
звідси і образ генеалогічного древа [5, 399].  

Образ майбутнього також має виразні топологічні ознаки у пізніх і розвинених міфологіях, 
зокрема давньогрецькій, де Аїд і Олімп не відділені  нездоланною межею від земного людського 
світу й існують у спільному з ними просторі. Олімп – реальна гора на території Давньої Греції, де  
розташоване ідеальне царство богів, які не знають людських страждань, залишаючись вічно моло-
дими. Характерно, що образ Олімпу як центра божественної влади з’являється з утвердженням 
патріархату [7, 329-330].  

Герої античних міфів (зокрема Геракл, Одисей, Орфей, Еней)  під час своїх пригод живими 
потрапляють у царство мертвих і повертаються з нього неушкодженими. Розташування входів до 
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Аїду прив’язувалося до конкретних географічних об’єктів – біля озера Аверно (в Італії), біля Те-
нарського мису (в Лаконії) тощо [8, 25]. Отже, образ майбутнього у міфології завдяки топологічно-
му означенню піддається картографуванню.  

Такий хронотоп всесвіту в міфологічному світогляді і образ майбутнього зокрема визначає 
сам порядок речей, який не має конкретної причини, не від кого окремо не залежить, а лише кон-
статує світову всеєдність. Адже тут відсутнє чітке розділення світу і людини, ідеального і ма-
теріального, об’єктивного і суб’єктивного [4, 31]. В міфі причина і наслідок у часовому потоці не-
роздільні, оскільки потік часу тут мислиться як „нероздільна у собі цільність, яка сама по собі і 
причина, і мета” [9, 33].  

У міфологічному світогляді з’являється уявлення про лінію життя людини, яка в давнь-
огрецькій міфології уособлювалася богинями долі і призначення людини Мойрами. Лахесіс визна-
чає жереб ще до народження людини. Клото пряде нитку людського життя. Атропос перетинає 
нитку, коли настає година смерті. Характерно, що Мойри мають владу і над долями богів. Боги за-
лежать від них і не знають, що їм призначене [8, 144], [10, 169].   

У той же час, існували уявлення про роль суб’єкта у визначенні свого майбутнього у 
потойбіччі.  Так, долю тіней в Аїді визначають їх власні праведні і неправедні вчинки за життя. За 
неправедні вчинки призначається відповідний вирок, як, наприклад, у відомих міфах про Тантала, 
Сізіфа.  Тіні праведних людей потрапляють в окреме місце в Аїді – Елізіум або Єлисейські поля, де 
переживають блаженство [11, 52], [12, 43]. 

У релігійному світогляді світ подвоюється на поцейбічний, „земний”, який сприймається ор-
ганами почуттів і потойбічний – „небесний”, надприродній, надпочуттєвий [13, 4]; духовне і ма-
теріальне абсолютизовані і відірвані одне від одного [14, 19]. 

І.Бестужев-Лада виокремлює дві основні релігійні концепції майбутнього, що пов’язані з 
існуючими світовими релігіями – „індуїстсько-буддійсько-джайністську” та „іудаїстьсько-
християнсько-ісламську”. Згідно з першою, що склалася у І тисячолітті до н.е., історія є постійною 
зміною циклів регресу, що охоплюють мільйони років, – від „золотого віку” до „кінця світу”, потім 
„сотворіння нового світу”, знову регрес і т.д. без кінця. Щасливе майбутнє тут бачиться як звіль-
нення завдяки доброчинній поведінці від нескінченних перевтілень душі і досягнення „нірвани” – 
якісно іншого стану, в якому відсутні бажання і страждання. Друга концепція містить уявлення про 
історію майбутнього як про прихід "спасителя-месії", встановлення "царства божого", прихід "кінця 
світу", "Страшного суду", зрештою, знову-таки, переходу у якісно інший стан, "вічного блажен-
ства" для праведників і "вічних мук" для грішників [1]. 

Відмінність між цими релігійними концепціями полягає, передусім, у сприйняті історії. 
„Індуїстсько-буддійсько-джайністська” концепція відображує її як регресивну циклічність, яка, 
проте, не виключає індивідуальних циклів вдосконалення; а  „іудаїстсько-християнсько-ісламська” 
підкреслює лінійний характер історії – від сотворіння світу до Судного дня, наповнюючи образ 
майбутнього есхатологічним змістом.  

Релігійні образи майбутнього перш за все фіксуються у письмових джерелах – священних 
книгах, що мають „офіційний” статус, однак поряд з ними існує усна фольклорна традиція, що до-
повнює, або навіть суперечить писемній, маючи  генетичну співвіднесеність із „дорелігійною” 
міфологією. Образотворче втілення релігійних образів майбутнього по-різному оцінюється в різних 
релігіях „офіційними” книгами (так, у християнстві і, особливо, в ісламі засуджується), проте має 
сильний вплив на масову свідомість. 

Буддизм дослідники схильні розглядати не як релігійну, а як філософську систему, на основі 
якої пізніше була розроблена релігія [15], [16]. Це підкреслює людиноцентризм цього вчення і зо-
крема образу майбутнього, який в ньому створений, на відміну від теоцентризму монотеїстичних 
релігій, що походять з Ближнього Сходу. Так, Ф.Щербацький зазначав, що „найбільш релігійний 
бік раннього буддизму, його вчення про шлях, найвищою мірою людяне. Людина досягає спасіння 
власними зусиллями, через своє моральне та інтелектуальне вдосконалення” [15, 60]. При цьому 
„досконалість визначається не порівнянням з чеснотами інших, а співвіднесеністю з абсолютом, 
ступенем близькості до нього” [16], тому той, хто практикує вчення, знаходиться у деякому сенсі 
поза межами суспільства, принаймні щодо орієнтиру свого майбутнього.  

Характерно, що в буддизмі не створюється чітко визначеного образу майбутнього для того, 
хто прагне спасіння – тобто досягнення стану нірвани. Вона описується не прямо, а за допомогою 
символів і метафор (наприклад,  „протилежний берег” [17, 38]). Нірвана традиційно характери-
зується вченими на основі дослідження текстів шкіл хінаяни в негативному плані, як  „затухання, 
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застигання, неіснування” [16], навіть „знищення” [15, 219] на противагу існуванню у світі, сповне-
ному страждань. Однак існують і позитивні означення вказаного стану: той, хто досягнув мети – 
„могутній, як бик, благородний, мужній, переможний, має велику мудрість, вільний від бажань, 
досконалий і просвітлений”  [17, 90]. Нірвана ототожнюється і з радістю та щастям: „Ми будемо 
живитися радістю, як боги, що сяють”; „немає щастя, що зрівняється зі спокоєм” [17, 56]. 

Ф.Щербацький вказує, що у хінаяні просвітлення (досягнення стану нірвани) описується як 
подвійний момент відчуття і пізнання. „Відчуття – це  задоволення, після чого у наступний момент 
приходить інтуїція, бачення елементів буття” [15, 216]. В махаяні з’являється нове розуміння абсо-
люту як необумовленого цілісного сприйняття світу, на противагу його обумовленості, яку лише  і 
може сприймати непросвітлений. Таким чином, тут абсолют, ідеальне, і феноменальний світ не-
розділені і, фактично, тотожні  [15, 248]. 

Фактором образу майбутнього в буддизмі є передусім відповідна мотивація практикуючого. 
Якщо в хінаяні прагнуть лише індивідуального спасіння з кругообігу буття, то в махаяні хочуть до-
сягти стану Будди заради спасіння інших [18, 106]. Вищій рівень мотивації приводить до більш ви-
сокого ступеня  звільнення: в першому випадку, як зазначає Далай-Лама ХІV, звільнення полягає 
„просто у знищенні всіх форм страждання та їх джерел”, а в другому – воно є „великим неперевер-
шеним звільненням, станом Будди” [18, 105]. Таким чином, для послідовників буддійських шкіл 
махаяни метою їхнього розвитку, образом майбутнього виступає Будда, одночасно виконуючи і 
функцію фактора творення образу майбутнього та послідовного змалювання перспективи (шляху 
розвитку практикуючого) як засновник вчення. На противагу індивідуалістичній хініяні, в махаяні 
набуває великого значення образ бодхісатви – істоти, що досягає просвітлення зради спасіння всіх 
живих істот і заради цього не йде у нірвану остаточно, а перероджується знову і знову, аби допома-
гати ним досягти просвітлення [19, 181]. Оскільки в махаяні бодхісатвою може стати будь-хто, тут 
буддійське вчення „соціалізується”, вимальовується образ майбутнього, де можливе спасіння для 
всіх. Виконувати релігійну практику для досягнення просвітлення, тобто бути суб’єктом образу 
майбутнього, тут можуть не лише пустельники чи монахи, а й звичайні миряни. 

Образ майбутнього тих, хто не слідує буддійським настановам чи живе, вчиняючи негативні 
дії, описується через релігійну концепцію нескінченних перевтілень у сансарі (світі, сповненому 
страждань) згідно із законом карми, відповідно до якого майбутній стан будь-якої істоти визна-
чається її теперішніми і колишніми вчинками.  Таким чином, не лише світ, а й життя окремих істот, 
які зазнають все нових і нових перероджень, включені у нескінченний кругообіг. Світ сансари за 
буддійськими віруваннями має складний устрій і включає в себе не лише людський світ, а й світ 
тварин, пекло (де перероджуються найбільші лиходії), світ богів (які також, попри довге щасливе 
життя та надзвичайну могутність, зазнають страждань та смерті), світ войовничих напівбогів і світ 
голодних духів. У тибетський буддійській образотворчій традиції ці світи зображуються як „Колесо 
життя”. Істоти отримують наступне переродження в одному з них відповідно до своїх схильностей і 
вчинків, які визначають їхню карму. Існує уявлення, що людина, яка успішно практикує буддійське 
вчення, але ще не досягла просвітлення, може переродитися  поза сансарою у „полі будди” (напри-
клад, сукхаваті будди Амітабхі), світі, де вона не зазнаватиме страждань сансари і зможе швидко 
досягти просвітлення. На думку Л.Мялля „поля будди” є своєрідними буддійськими утопіями [20, 
193]. 

У християнському та ісламському релігійному світогляді світ пояснюється через концепцію 
теоцентризму. „Центральне місце в релігійному світогляді займає ідея Бога як першопочатку і пер-
шооснови всього, що існує” [14, 19].  Бог осмислюється і як основний фактор творення образу май-
бутнього. Наріжним каменем  цих віровчень є образ майбутнього як образ загробного світу [21, 349].  

У християнстві умовою потрапляння в рай є праведне життя і прийняття християнської віри. З 
кута зору суворої християнської теології, що базується на відображенні образу майбутнього в тексті 
Святого Письма, про рай відомо лише те, що там людина завжди буде з богом, вона з’єднається з 
богом і буде бачити його лицем до лиця [22, 364]. Надія на це майбутнє блаженство має визначати і 
освячувати все теперішнє життя людини у грішному поцейбічному світі: „Знаємо лише, що коли 
відкриється, будемо подібні до Нього, тому що  побачимо Його, як Він є. І всякий, хто має цю 
надію на Нього, очищує себе так, як Він чистий” (1 Іо, 3:2). 

Як вказує С.Аверінцев, наочно-опредметнена розробка образу раю у християнській літера-
турній, іконографічній і фольклорній традиції, спираючись на біблійні чи навколобіблійні тексти 
йде за трьома лініями: Рай  як сад, як місто і як небеса. Кожна лінія має своє відношення до людсь-
кої історії: Едем – безвинний початок історії людства, Небесний Єрусалим – есхатологічний кінець 
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цієї історії, а небеса протистоять шляху людства як незмінне – змінному, істинне – хибному, без-
сумнівне знання – помилковій думці, а тому правдиве свідчення – безладному і беззаконному діян-
ню. На думку цього вченого, секуляризація цих тем у новоєвропейській традиції має ідеологічне 
продовження. Тема саду продовжилася в ідеалізованому образі природи та ідеології натуралізму; 
секуляризація раю як міста вела до ідеалізованого образу суспільства і цивілізації, тобто до ідео-
логії утопії. Рай як небеса є принциповою протилежністю всьому „земному” і, як наслідок, транс-
центентування природи і цивілізації [22, 364-365]. 

Рай у християнстві має своє обов’язкове протиставлення, втілене в образі пекла, що пов’язане 
з уявленнями про дуалізм небесного і підземного, світлого і темного світів, про душу померлого, 
яка різко протиставляється тілу, у поєднанні з виникненням ідеї загробного суду і загробної відпла-
ти. У Новому Заповіті попередження про Страшний Суд і пекло займає важливе місце, але, як і об-
раз раю, не має чуттєвої деталізації. Стан тих, хто перебуває у пеклі описується не зовні, як видо-
вище, а зсередини, як біль („там буде плач і скреготіння зубів” Матф.8,12). Перебування у пеклі не 
є вічним життям, бодай у стражданні, але мука вічної смерті. С.Аверінцев відзначає, що найбільш 
стійка конкретна риса пекла у Новому Заповіті – це вогонь, який у найглибшому вимірі символізує 
бога. Звідси уявлення, що немає насправді якогось особливого пекельного вогню, а все той же во-
гонь і жар бога, який забезпечує блаженство достойних, але болісно пече чужих йому і холодних 
жителів пекла. Одночасно у масовій релігійних свідомості створюються чуттєво-деталізовані кар-
тини пекла і пекельних мук, розраховані на залякування масової уяви [23, 37]. 

Індивідуальний образ майбутнього, який втілюється після смерті людського тіла має 
відповідник у світовому масштабі в оповідях про Страшний суд, що відбудеться під час кінця світу, 
коли станеться воскресіння померлих і вирішення їх остаточної долі бути мешканцями раю чи пек-
ла. При цьому існування земного, грішного світу буде припинене, натомість воцариться Ісус Хри-
стос як істинний правитель божого світу. Яскраві, але зашифровані у символах як неосяжні людсь-
ким розумом образи кінця світу представлені в Апокаліпсисі апостола Іоанна. Прихід кінця світу і 
Страшного суду для віруючого християнина незаперечний, адже така доля світу визначена богом.  

Іслам, як і християнство, заснований на вірі в єдиного бога, вічного і всевладного, однак різко 
відкидає християнську концепцію святої трійці і сина божого [24, 184]. З формами близькосхідного 
монотеїзму цю релігію об’єднує „не лише спільна в своїй основі історико-міфологічна спадщина, 
але і єдина в принципі картина світу” [25, 412]. Індивідуальний образ майбутнього в ісламі пе-
редусім залежить від Аллаха, тому є теоцентричним. Мусульмани мають уявлення про немож-
ливість уникнути власної долі, це виражено у догматі про приречення (такдир). Тому сподівання на 
бога і терпіння є найважливішим елементом індивідуальної ісламської моралі. Роль людини тут по-
лягає у стійкому перенесенні життєвих негод, не  виключаючи спроб їх активного подолання [25, 
418]. Різними школами ісламських богословів догмат про приречення трактується по-різному. Так, 
джабарити вважали, що бог створив людину разом з її характером і майбутніми вчинками, тому во-
на не може впливати на свій життєвий шлях. Школа кадаритів, навпаки, розвивала тезу про свободу 
людини у виборі своїх дій. За їхніми уявленнями, Аллах передав свою якість свободи волі людям, 
яких він створив, і зробив творцями своїх дій і відповідальним за свої гріхи [27, 419].  

Існують уявлення про вплив добрих і злих сил на людину. Так, вважається, що в кожної лю-
дини є „свій” шайтан, який знаходиться в тілі між шкірою та плоттю.  На противагу шайтану є в 
кожного і свій ангел, що спонукає робити добро. Всі вчинки людини записують для майбутнього 
страшного суду два ангела, що сидять на її плечах, – один  відмічає добрі справи, інший – лихі. 
Уявлення про загробне життя душі після смерті людини і до страшного суду в ісламі розвинуті 
слабко. Найбільш розповсюджене уявлення, що після розмови з ангелами душа померлого йде в рай 
чи пекло. Перебування там є  тимчасовим, до Судного дня, коли вчинки кожного будуть зважені на 
терезах і доля його буде вирішена остаточно: праведних поведуть до раю, грішників до пекла [24, 
186].  

Основні положення вчення про кінець світу в ісламі перейняті з християнства. Він наступить 
коли прийде „лжепророк” Даджжал, який буде переслідувати віруючих та знищить храми. Посла-
ний Аллахом оновлювач віри Махді вб’є його, після чого буде правити Іса (відповідає християнсь-
кому Ісусу Христу)  [24, 186]. 

Отже, уявлення про майбутнє зародилися із розвитком історично найбільш раннього типу 
світогляду, міфологічного, і були пов’язані з просторовими уявленнями, що спричинює включення 
образів майбутнього – потойбічного світу і світу богів – до цілісної картографії світу.  Початково 
міфічний час – це образ минулого, який сакралізується і сприймається як першопричина і пояснен-
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ня теперішнього профанного стану. Пізніше розвивається уявлення про боротьбу хаосу і космосу як 
чинник історії і віднесення ідеального світового устрою до майбутнього, а також про циклічність 
часу, а отже – чергування минулого, теперішнього і майбутнього. У вимірі окремого індивіда образ 
майбутнього в міфології може бути описаний не лише як потойбіччя після закінчення її життя, а і 
як лінія життя, де визначається її жереб, прядеться нитка її життя та, зрештою, перетинається 
(Мойри).   

Релігійний світогляд спрямований у майбутнє через визначення наявного стану людини як 
неправедного, сповненого страждань, і надію на їх подолання, що спирається на віру в Бога в моно-
теїстичних релігіях, чи на прагнення самовдосконалення індивіда в буддизмі. В цій релігії світова 
історія сприймається як регресивний цикл, а ідеальне майбутнє – досягнення індивідом стану про-
світлення – як вихід з цього циклу. У християнстві та ісламі історія розуміється лінійно і також ре-
гресує від сотворіння світу до Судного дня, після якого світ в цілому переходить в інший стан, спа-
саючись божою волею від метафізичного зла. 

Міфологічний образ майбутнього не має суб’єкта і визначений загальним порядком речей чи 
боротьбою безособових сил світового масштабу. Натомість релігійний образ майбутнього має кон-
кретного суб’єкта, який його визначає. У християнстві та ісламі майбутнє визначене богом і зале-
жить від нього. Саме він „проводить” лінію існування світу від сотворіння і Едему через гріхо-
падіння і спасіння через Христа чи після Страшного суду. Він також визначає умови і правила жит-
тя людини. Божественне начало в ній та її слідування цьому началу визначає досягнення нею бажа-
ного майбутнього, що означається як рай, Царство боже, вічне життя, і пов’язане з усім позитив-
ним. І навпаки – відхід людини від божого начала призводить до її вічної смерті, довічних страж-
дань у пеклі. Бог як суб’єкт образу майбутнього визначає активність людини як соціокультурну по-
ведінку. 

У буддизмі теперішній непросвітлений стан існування людини визначається як найбільше 
страждання, яке вона самостійно може припинити через самовдосконалення. Отже, саме людина є 
головним суб’єктом образу майбутнього, проте вона не позбавлена допомоги будд і бодхісатв, що 
вже досягли досконалості. Активність людини з досягнення образу майбутнього виявляється як са-
мостійна цілеспрямована діяльність.   

Релігійний образ майбутнього пов’язаний із рухом у дихотомії від незнання (істинного Бога 
чи вчення) і тому – вчинення неправильних, неугодних богу дій, неможливістю осягнути істину у 
земному житті – до пізнання (досягнення раю і пізнання божественного начала, пізнання абсолюту 
як мети).  

У релігійному світогляді християнства та ісламу і найкраще (рай), і найгірше (пекло) май-
бутнє картографується як окремий світ, відділений від людського світу межею, що може бути подо-
лана виключно після смерті тілесної оболонки.  

Конкретні описи  образів майбутнього фактично розпадаються на три традиції,  як в міфо-
логії, так і в релігії – писемну (літературну), образотворчу (іконографічну), усну (фольклорну), які 
освітлюють ці образи з різних кутів зору та своєрідно визначають співвідношення смислу та нон-
сенсу. Так, якщо писемна релігійна традиція акцентує на внутрішньому метафізичному переживан-
ні раю або пекла, то образотворча підкреслює зовнішньо-чуттєвий бік цього переживання, а фольк-
лорна синтезує міфологічні і релігійні образи в єдину оповідь і, відповідно, світосприйняття. 

Аналіз специфіки і тенденцій розвитку образу майбутнього у міфології і релігії, що був 
здійснений, дозволяє простежити виявлені тенденції і появу нових специфічних рис образу май-
бутнього у світогляді філософському і науковому. 
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SUMMARY 

In the article the image of future as a component of mythological and religious world outlooks is investi-
gated. The author defines peculiarities of the image of future at the time of its origin and development in 
mythological world outlook and also reveals the specific character of its transformation in the religious 
world outlook. 
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О.С.  ДУХОВНАЯ-КРАВЧЕНКО  
 

ПРЕДПОСЫЛКИ СОВРЕМЕННОГО ГОСУДАРСТВЕННОГО  
ПАТРИОТИЗМА В УКРАИНЕ 

 
Идея патриотизма во все времена занимала особое место не только в духовной жизни обще-

ства, но и во всех важнейших сферах его деятельности  – в идеологии, политике, культуре, эконо-
мике и т.д. В силу этого понимание фундаментальных предпосылок современного украинского 
патриотизма, сформировавшегося на протяжении многовековой истории украинского народа, явля-
ется исходной задачей для выяснения его основ. 

Здесь сразу же возникает вопрос, какой исторический период развития украинской нации сле-
дует рассматривать как значащий при выявлении предпосылок  формирования чувства патриотизма 
у современного украинского гражданина? Если под таким периодом будет пониматься историче-
ское формирование основ украинской нации, как носителя культуры, традиций, нравов, ценностей, 
а, следовательно, и патриотических идей, то трудностей возникает сразу несколько: во-первых, 
слишком большой исторический период следует рассматривать;  во-вторых,  в силу исторического 
процесса, украинская нация сформировала национальное, независимое государство лишь в конце 
20 века. До этого периода, территория, на которой сформировалась и существовала украинская 
нация, не была единой, и принадлежала разным государствам. При такой постановке вопроса 
слишком много внимания придется уделять тем государствам, в состав которых входили украин-
ские земли. А если вспомнить, что практически всю историю украинские земли были, не просто 
поделены между несколькими государствами, а очень часто между враждующими государствами 
(Российская империя, Польша, Австро-Венгрия), то решение вопроса о предпосылках патриотизма 
перейдет к курсу истории Украины. Да и насколько патриотизм  периода Киевской Руси, эпохи ка-
зачества находят свое отображение в современности, это тоже еще вопрос. Скорее всего, здесь речь 
идет о ментальности украинского народа, о национальной идее, об историческом значении, культу-
ре, традициях, а патриотизм представляет собой и эти факторы тоже, но в первую очередь,  –  лю-
бовь к родине, своему народу, стремление своими действиями служить их интересам. Вопрос  о 
предпосылках патриотизма украинского народа в период отсутствия единого государства также, на 
наш взгляд, является неправильным, потому что определение патриотизма как государственной цен-
ности предполагает существование государства, которое выступает объектом чувства патриотично-
сти. В период отсутствия украинского государства можно говорить не о патриотизме, а о  формиро-
вании национальной идеи о национальном государстве, о готовности защищать и воплощать эту 
идею.  

Поэтому искать предпосылки патриотизма в далекой истории, безусловно, можно, но, как нам 
представляется, наиболее важно рассмотреть  особенности формирования патриотизма тех поколе-
ний, которые сегодня создают  и влияют на государственную политику. Патриотические идеи отра-
жают историческую память общества. Но в отношении украинского общества, эта историческая 
память имеет прерванное звено  в одно поколение – это поколение людей живших в советском сою-
зе. 

Следовательно, исторический экскурс можно условно разбить на два периода: период Совет-
ской Украины и период независимого Украинского государства. Но и при определении периода ис-
следования основ патриотизма в современной Украине, необходимо сделать замечание о том,  что в 
данной работе не рассматриваются исторические моменты, которые до сих пор поляризируют, раз-
деляют украинское общество на два лагеря, – коллективизация,  движение ОУН УПА и т.д.  Думает-
ся, что решение этих вопросов именно в контексте  предпосылок патриотизма очень сложно и так 
как эти вопросы все еще являются актуальными для нашего общества, то их рассмотрение приводит 
к разобщению общества, в то время как  патриотизм является организующим стержнем общества, 
способным объединить нацию. Итак, учитывая исторические особенности украинского государства, 
можно выделить две линии формирования предпосылок патриотизма в Украине:  формирование 
патриотизма Советской   Украины в составе СССР и  формирование патриотизма независимого 
государства Украины; патриотизм советского общества, интернациональный и национальный пат-
риотизм. 

В советский период патриотизм определялся беззаветной любовью советского народа к Ро-
дине, преданностью социалистическому строю, коммунистической партии, дружбой народов 
СССР. В советском обществе, вследствие непомерного увеличения социального, классового и 
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идеологического фактора, национальный фактор был значительно ослаблен, что повлияло на 
направленность национального самосознания всех народов, входящих в состав многонационально-
го образования – СССР. Национальное сознание народов социалистических республик строилось 
по схеме: «Старший брат помогает младшим братьям». Такая схема способствовала созданию ново-
го советского, социалистического, интернационального общества, в котором национальная идея 
отдельно взятых республик уступала место национальной идее советского государства. Период со-
циалистического строительства весьма активно повлиял на развитие национального сознания со-
ветского общества, в котором идеологическое, классовое, интернациональное некоторое время 
насаждалось в ущерб традиционным духовным, культурным, историческим ценностям нашего 
народа [1, 57]. Значительно слабее стала преемственность поколений украинской нации, проявля-
лись тенденции маргинализации молодежи, которая была  оторвана от своих исторических корней, 
традиций, языка. В данных условиях больше  формировалось чувство любви не к отдельно взятой 
республике, а к целому союзу республик, национальное подменялось интернациональным. Есте-
ственно такой переход от национально-освободительных движений конца 19 – начала 20 века, про-
исходящий практически на всей территории Российской империи, к полинациональному государ-
ству – СССР, происходил постепенно. Важнейшее место в этой «ломке» занимало  признание рес-
публик основными элементами целой системы – Советского Союза. Единственное отличие – перед  
названием каждой республики теперь появляется неизменный атрибут – Советская. Таким образом, 
национальный патриотизм сменялся патриотизмом советским.  Для такой смены направленности 
патриотизма  имелось веское обоснование. Известно, что чувство патриотизма зависит от ясного 
понимания человеком того факта, что его жизненные перспективы тесно связаны не с местом его 
рождения, а с местом комфортного проживания и зависят от общественного и государственного 
строя, в котором это благосостояние возникло. В этом случае советский гражданин рассматривал 
именно Советский Союз как единственно реальную возможность комфортного проживания. Совет-
ская пропаганда делала большой акцент на том факте, что граждане Советского Союза не просто 
здесь и сейчас имеют комфортные условия проживания, но и участвуют в построении социалисти-
ческого общества, вносят незаменимый вклад в его развитие. 

Сформировавшийся в новых исторических условиях патриотизм в наибольшей мере показал 
свою жизненность и силу в годы Великой Отечественной войны. По данным советской историо-
графии, именно патриотизм советского народа явился одним из важнейших источников победы над 
фашизмом.  Однако именно в этот и послевоенный период активизировались националистические 
движения на территории Советской Украины и других республик, которые советские историки и 
советская идеология назвали антисоциалистическими и антисоветскими, и которые подвергались 
физическому уничтожению. Такие движения в известной степени угрожали именно чувству патри-
отизма советского гражданина, внушая ему национальные идеи, которые в Советском Союзе не 
удовлетворялись.  

История Советского Союза подтверждает факт, что неудовлетворенные потребности не сни-
маются, а переходят на следующую ступень развития. В Советском Союзе потребность националь-
ного самовыражения происходила волнообразно и снималась не в результате ее удовлетворения, а в 
результате применения  административных методов. В начале 80-х годов национальные движения  
реализуются на новом уровне, пробуждается интерес к историческому прошлому своего народа, 
национальным традициям, истокам.  

Начало реформ М.Горбачева, принципы заявленного нового политического мышления с иде-
ями  плюрализма, гласности и демократизации значительно активизируют быстрое развитие само-
сознания народов. И в период раскрепощения жизни людей в основных сферах общественной жиз-
ни естественным было и ожидание народами реформ в системе национальных отношений. Отраже-
нием этих ожиданий  и процессов было возникновение общественных организаций, ставящих своей 
целью защиту национальных интересов, выражение этих интересов. Эти организации вначале ос-
новное внимание сосредоточили на проблеме  культурного возрождения, возвращения националь-
ных названий населенным пунктам, переименования улиц городов, призванных отразить нацио-
нальную специфику, охраны природной среды.  В активе этих организаций в первую очередь – 
пробуждение и развитие национального самосознания народов, осознание народами себя субъекта-
ми истории. В массовом сознании актуализируются идеи суверенности воли народов, их прав на 
самоопределение.  

Освобождение от  административно-бюрократической системы неизбежно должно было под-
нять проблемы национального самоопределения. Накопившиеся за долгие десятилетия господства 
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тоталитарной, унитарной системы  проблемы национальной жизни, не найдя решения на основе 
принятых новых законов, сознательного регулирования, путем учета интересов всех народов, стали  
решаться снизу, неформальными движениями и массами, принявшими новые цели и ценности жиз-
ни народов. В быстро изменяющемся мире, теряющем четкие грани и ориентиры, единственной 
стабильной и незыблемой, укрепляющейся оказалась нация, как форма организации совместного 
бытия людей.  И нация стала основой стабилизации всей общественной системы. Смена политиче-
ских элит или же политических ориентаций в национальных республиках прошла под флагом 
национальных интересов и во многих регионах вылилась в национализм.  

В этих условиях начался процесс разрушения сложившихся связей между республиками. Со-
юзные республики объявили о полном государственном суверенитете, об отделении и создании 
собственных  независимых государств.  Не исключением стала и Украина. В этот период развитие 
украинского государства шло тем же путем, что и стран Европы в конце 19 века, но этот процесс 
имел несколько особенностей. Во-первых, национальные государства в Европе образовывались на 
пике развития национальной идеи и в результате буржуазных революций. Национальная идея  вы-
зревала внутри нации, формирование патриотизма происходило на уровне обыденного сознания, 
стихийно, в течение длительного времени. Формирование национальных государств проходило под 
влиянием такого мощного фактора, как развитие национального самосознания  народов. Нацио-
нальное самосознание украинского народа в 90-х годах не приобрело завершенной формы. Нацио-
нальная идея не была сформирована с учетом изменений внешней среды, она требовала корректи-
ровки. Чувство патриотизма получило двоякую направленность – патриотизм, объектом которого 
выступало несуществующее в новых исторических условиях государство – СССР; и патриотизм, 
объектом которого выступало вновь созданное государство – Украина.  

Вторая особенность заключалось в том, что, не сформировав национального государства,  
Украина  стала частью многонационального государственного образования – СССР. После провоз-
глашения независимости национальные интересы и потребности, которые требовали удовлетворе-
ния в первую очередь, столкнулись с реальностью многонациональности  украинского общества, 
где требовали своей реализации  и государственного закрепления не только национальные потреб-
ности украинского народа, но и остальных  народов, составляющих украинское государство. Отсю-
да  следует, при государственном закреплении национального самосознания украинского народа, 
ущемление других народностей, проявление национальной нетерпимости, столкновение интересов 
и взглядов различных регионов [3, 57]. В данном случае теория  регионального патриотизма Нико-
лая Амосова имеет некоторые объективные моменты. Учитывая многонациональность украинского 
государства, фактор региональных различий, можно говорить об отсутствии единого общенародно-
го патриотизма как любви к родине. Но сегодня в мире существуют множество многонациональных 
государств, население которых объединяет любовь не к месту рождения, а к государству, в котором 
они проживают. Государство рассматривается как объект патриотизма, поэтому его с полным осно-
ванием можно назвать государственным патриотизмом. Это чувство возникает на основе трезвой 
оценки человеком уровня своего благосостояния, внутренней свободы, социальных и духовных 
ценностей, которые он исповедует. Человек вне зависимости от своей национальности, языка, куль-
туры начинает ощущать себя защитником той земли, где ему хорошо жить, где у него есть дом, ра-
бота, деньги, гражданские права, возможность на достойном уровне содержать семью, растить де-
тей, вера в обеспеченную старость.  

Третья особенность образования национального государства заключалась  в  экономических и 
политических факторах. Политическое самоопределение республики на основе создания нацио-
нального государства  привело к разрыву устоявшихся экономических связей, что послужило  ос-
новной причиной  экономического кризиса Украины. Переход от административной к рыночной 
модели управления экономикой страны сопровождался тотальной вестернизацией, без учета нацио-
нальных факторов. При этом стали очевидными ошибки и просчеты советского руководства; стал 
очевиден тот факт, что Советские республики не только не опережали страны Запада, но и во мно-
гих сферах сильно отставали от них. В Украине начинается экономический кризис, снижение жиз-
ненного уровня населения, рост безработицы, смена национальной валюты и ее обесценивание, 
увеличение внешнего долга страны, рост преступности.  Таким образом, экономической базы для 
формирования чувства любви к новому государству не было создано.   

Такая тенденция продолжается и сегодня. Последние президентские выборы в 2004 году и  
выборы в Верховный Совет подтверждают  отсутствие не только четко сформулированной нацио-
нальной идеи, но и крайне низкое развитие чувства единства государства, что влечет за собой затя-
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нувшийся политический кризис, кардинальное отличие мнений правящих элит в вопросе будущей 
стратегии развития Украины. На данном этапе развития независимого государства Украина можно 
говорить о довольно развитом региональном патриотизме, который  до определенного момента  
находил поддержку в  программах политических партий. Необходимо разработать и осуществить 
комплексную программу, включающую мероприятия на государственном уровне, выработать 
научную концепцию развития государственного патриотизма, как, например это было сделано в 
России – Государственная программа «Патриотическое воспитание граждан Российской Федерации 
на 2001–2005 гг.», чтобы регионы осознавали себя частью государства Украина, чтобы региональ-
ный патриотизм перевести на уровень государственного. 
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SUMMАRY 
In this article deals with development of patriotism in Ukraine after proclamation of independence of our 
state. We carried out comparative analysis of the patriotism during the Soviet period and of the one in up-
to-day Ukraine.  At present moment of the development of modern Ukrainian state we can state rather ad-
vanced level of the regional patriotism. It is necessary to elaborate a complex program in order to transfer 
regional patriotism on the level of the states patriotism. 
 

И.С. МАРАСИН  
 

ФЕНОМЕН ВИРТУАЛЬНОЙ ЛИЧНОСТИ: ПРОБЛЕМА ОПРЕДЕЛЕНИЯ 
 

Начало постиндустриального XXI века ознаменовало устойчивое увеличение масштабов при-
менения информационных технологий, как «правильного» средства контроля и манипулирования 
массами, что обуславливается, в первую очередь, техноцентрическим характером капиталистиче-
ской культуры, трансформирующей сам капитализм в «киберкапитализм» с новыми субъектами и 
объектами уже виртуального взаимодействия. Современное общество, основанное на «сетевых» 
структурах, через которые сегодня происходит становление новых форм различных виртуальных 
институтов и сообществ1, выходит за грань материального (абсолютного, реального). Более реаль-
ным становится то, что поддается эмпирическому познанию и локальному наблюдению «здесь и 
сейчас», в то время как то, что отдалено в глобальном пространстве, может быть с большей вероят-
ностью виртуальным (условным, нематериальным)2. Редукция априорной идентичности (несмотря 
на всеобщее стремление к идентичности локальных культур) так же, как и социального отчуждения 
масс, посредством вовлечения в электронную и неэлектронную виртуальные реальности (как «лег-
кой» возможностью ухода от действительности), приводит к накапливанию потенциала для форми-
рования глобального («сетевого») мира. Таким образом, особую актуальность приобретают иссле-
дования особенностей таких трансформаций в процессе освоения и внедрения технологий вирту-
альной реальности, симулирующих различные проявления социальной реальности, и определение 
порожденной новой средой специфической сущности виртуальной личности. 

Генезис электронной социализации затрагивает такие области общественной жизни как эко-
номика, политика, образование, культура, досуг и др. Причем переход в виртуальное пространство 
происходит не только на уровне электронно-сетевых технологий, но и в рамках упомянутой выше 
некомпьютерной (неэлектронной) виртуализации социальных институтов. Современные достиже-
ния в экономике, политике, науке и иных сферах общественной жизни все больше зависят от обра-
зов-имиджей, чем от реальных поступков и вещей. 

В виртуальном мире априори возможно все. Отсюда возникает эклектичность современной 
культуры. Экономика «абсолютного потребителя» плавно превращается в сетевую, используя об-
новленный арсенал маркетинговых технологий манипуляции сознанием. Провозгласившая доктри-
ну «конца идеологии» власть, все больше приобретет статус института имиджа, подкрепленного 
рейтингами, спичрайтерами, пресс-секретарями, PR-щиками и другими атрибутами. В философии и 
науке происходит усиление тенденции плюрализма. В искусстве – эклектический фьюжн с провоз-
гласившими «конец  социального» постмодернистами. Общество не оканчивается. Однако в нем 
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меняется соотношение между реальным и нереальным. А это ставит ряд требующих разрешения 
вопросов, связанных со спецификой виртуализации социума, его особенностями, а также общими 
моментами виртуализации как универсального свойства реальности, которое произвело революцию 
во всех сферах жизни человека.  

 Виртуализация общества усиливается с появлением Глобальной Паутины. В сети Интернет 
возникают новые социальные институты, главная особенность которых состоит в том, что институ-
циональность симулируется. Вхождение в виртуальную WWW-реальность, как и в другие вирту-
альные реальности, несомненно, меняет и самого человека, его личность. Происходит, прежде все-
го, сдвиг идентификации и идентичности, не только индивидуальной, но и социальной. Так, что 
Уильям Гибсон3, похоже, попал в самую точку.  

В результате развивающаяся тенденция виртуализации общества уводит человека от объек-
тивной, константной реальности, к реальности виртуальной, институциональный строй которой 
симулируется и служит средой, в которой удобно создавать и транслировать образы (то есть мани-
пулировать с их помощью).  

Еще одним ключевым элементом осмысления виртуальной реальности является проблема 
продуцирования и характера корреляции, как глобальной виртуализации общества, так и персо-
нальной виртуальности: спровоцированная развитием мультимедийных технологий виртуализация 
провоцирует, в свою очередь, развитие подобных технологий4. Современные процессы виртуализа-
ции столь динамичны и стремительны, что с трудом поддаются прогнозированию, а между тем, 
предметное поле социально-философских исследований данной проблемы только начинает склады-
ваться. Поэтому возникает необходимость в выработке методологии исследования виртуальной ре-
альности и виртуальной личности как создателя этой реальности (виртуализатора), носителя или 
потребителя в аспекте социально-философских, социально-психологических, социологических и 
других проблем, а также в обосновании концепции виртуальной реальности и виртуальной лично-
сти как социально-философского явления. 

 Целью данной статьи является попытка научного определения понятия виртуальная лич-
ность, а так же основных признаков и свойств данного феномена, которые характеризуют его при-
роду и специфику.  

Для определения понятия виртуальная личность следует рассмотреть его родовое понятие – 
виртуальная реальность, под которой следует понимать (словами Дж. Ланьера5, введшего его 1984 
г. в научный обиход) иммерсивную и интерактивную имитацию реалистичных и вымышленных 
сред, т.е. некий иллюзорный мир, в который погружается и с которым взаимодействует человек, 
причем создается этот мир имитационной системой, способной формировать соответственные сти-
мулы в сенсорном поле человека и воспринимать его ответные реакции в моторном поле в реаль-
ном времени.  

В самом широком смысле, исходя их классического понимания термина «личность» и приве-
денного выше определения виртуальной реальности, «личность виртуальная» – это системное каче-
ство индивида, определяемое его включенностью в виртуальные отношения и проявляющееся в 
совместной виртуальной деятельности (деятельности в актуальном ее состоянии, «закупоренной» 
деятельности) и виртуального общении, либо как субъекта виртуальных отношений и виртуальной 
деятельности, непременным условием развития которого является наличие виртуальной среды (ре-
альности). 

В западной литературе виртуальная личность часто трактуется в рамках концепции социаль-
ных ролей и предстает как частный случай рационального «управления идентичностями», что зву-
чит вполне обоснованно, учитывая то, что личность зачастую наблюдается как проявления «пове-
денческих масок», выработанных для разных ситуаций и социальных групп взаимодействия. 

«Виртуальная личность» в контексте компьютерных сетей, как и его англоязычный аналог 
«virtual identity», многозначно и имеет целый ряд синонимов (значения которых пересекаются лишь 
отчасти) и следующих характеристик: а) бестелесность, редукция личности к ее семиотическим ма-
нифестациям (т.е. к текстам в самом широком смысле); б) анонимность, по крайней мере, возмож-
ность таковой (анонимность в данном случае следует понимать не как отсутствие имени, но как со-
крытие реального имени или как произвольную связь между «реальной» и «виртуальной» лично-
стями); в) расширенные возможности идентификации, свобода наделять виртуальную личность 
любым набором характеристик; г) множественность, возможность иметь ряд различных виртуаль-
ных личностей одновременно или последовательно; д) автоматизация, возможность полностью или 
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частично симулировать активность виртуальной личности, используя компьютерные программы 
(что связывает виртуальную личность с искусственным интеллектом и роботехникой)6. 

Феномен (электронной) виртуальной личности описывался применительно к таким разновид-
ностям электронных коммуникаций, как многопользовательские ролевые игры, телеконференции, 
дискуссионные форумы, гостевые книги,  персональные домашние страницы и т.д.7 Понятие вирту-
альной личности тесно связано с понятием виртуального сообщества (virtual community) – элек-
тронно-опосредованной социальной среды, в которой происходит взаимодействие виртуальных 
личностей8. События, происходящие в виртуальной среде, могут оказывать влияние на реальную 
жизнь взаимодействующих участников, иногда благоприятное и конструктивное, а иногда отрица-
тельное и даже разрушительное.  

По основателю виртуалистики Н.А.Носову9 виртуальная личность – это системное качество 
индивида, определяемое его собью (т.е. виртуальной реальностью, посредством которой человек 
самоидентифицируется), способ самоиндивидуации, дающий человеку возможность выделять себя 
через противопоставление позиции другого человека, а также совокупность всех виртуальных ре-
альностей человека. 

Собь образуется совокупностью имеющихся у человека виртуалов (по Носову, обобщенное 
название для виртуальных событий, виртуальной реальности, совокупности виртуальных реально-
стей, фрагмента виртуальной реальности в противопоставлении самой соби), ставших консуетала-
ми (ощущение в самообразе субъективной нормальности протекания осуществляемой человеком 
деятельности), а поэтому не переживаемых как особые реалии.  

Виртуал, в отличие от других психических производных, типа воображения, характеризуется 
тем, что человек воспринимает и переживает его не как порождение своего собственного ума, а как 
реальность. Виртуал обладает следующими свойствами: непривыкаемость, спонтанность, фрагмен-
тарность, объективированность, измененность статуса телесности, сознания, личности и воли. 

Консуетал переживается, ощущается человеком как обычное событие, относящееся к тому 
типу психологической реальности, в которой «в норме» живет человек. В отличие от консуетала, 
виртуал переживается как необычное психологическое событие. Консуетал – это нормальное, есте-
ственное, нерефлексируемое состояние человека, такое же нормальное как и ощущение давления 
атмосферного столба. Следует подчеркнуть, что консуетал – это не обязательно спокойное состоя-
ние. Консуетальным может быть любое психическое переживание, каким бы сильным или важным 
самим по себе оно ни было. Дело не в интенсивности, а в том, что виртуал всегда переживается как 
выход за рамки обычной жизни, а все, что не выходит за эти рамки, является консуетальным, даже 
если переживания ввергли человека в обморок10. 

Виртуальная личность – явление многомерное и ее функции многообразны. Перечислим ос-
новные из них: а) рациональное выстраивание своего образа «для других» (управление идентично-
стью); б) переложение части функций на этот виртуальный образ, освобождающее его создателя от 
рутинных дел («голем», к примеру, автоответчик); в) моделирование: имитация длящейся жизни и 
сознания в отсутствие субъекта сознания и жизни (роботы, компьютерные программы, искусствен-
ный интеллект, наделенные именем реального или вымышленного человека; возможно также ис-
пользование и «ручных способов» – например, когда один человек пишет от лица другого, выдавая 
себя за него); г) социальная инженерия: использование виртуальной личности как инструмент вли-
яния на умы и поведение других людей; д) «Черная магия»: частный случай социальной инжене-
рии, при котором виртуальная личность используется для провокации, дискредитации или иного 
причинения вреда кому-либо; е) мистификация: введение в заблуждение других людей путем при-
дания черт реального виртуальному; ж) аналогия между виртуальной реальностью с пространством 
воображаемого не только наделяет ее качествами творческой среды, но и определяет ее психотера-
певтическую функцию; создание виртуальной личности – один из способов виртуальной психоте-
рапии, повышение уровня психического здоровья путем реализация желаний и фантазий, подавля-
емых в «нормальной жизни»; з) самопознание: расширения знания о «я» путем объективации и ин-
теграции его аспектов; и) мифотворчество: создание мифа о себе; и) реализация экзистенциальной 
потребности в лицедействе, желания «быть другим, а не собой»; к) игра: произвольная неутилитар-
ная деятельность, создающая порядок, отличный от «обыденной реальности», сопровождающаяся 
осознанием условности и доставляющая удовольствие 11. 

Виртуальная личность есть объект, которому приписываются качества субъекта, но статус 
существования которого не определен. «Виртуальное» здесь обозначает нейтрализацию границ 
между «реальным» и «идеальным». Виртуальная личность отличается от реальной тем, что она не 
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имеет физической оболочки и состоит исключительно из знаков, символов и продуцируемых ею 
действий, а также, подобно реальной личности, из образов, мыслей и чувств, которая она порожда-
ет в психике наблюдателей (то есть виртуализируется, потому что эти образы мысли и чувства по-
рождаются в сознании наблюдателя самостоятельно, тем самым наделяя виртуальную личность 
свойствами реальности). В качестве среды для знаков, символов и действий могут использоваться 
другие носители (камень, холст, кинопленка, человеческое существо как материальный объект и 
т.д.). Из этого различия вытекает, что электронная основа существования виртуальной личности 
имеет второстепенное значение. Важна не природа носителя, но эффект, производимый в психике 
соответствующим комплексом знаков, символов и действий.  

Виртуальная личность обладает двумя фундаментальными качествами: собственным именем 
и способностью к автономному действию. Все прочие качества виртуальной личности производны. 

Отсутствие собственного имени делает невозможным различение объекта от других объектов 
того же класса. И наоборот, наделение, подобным образом, именем неодушевленного предмета, 
например, автомобиля, кружки или игрушки, сообщает ему качества личности. 

Если объект бездействует, невозможно определить, является ли этот объект субъектом, то 
есть, является ли он личностью. Впрочем, поскольку виртуальная личность существует не только 
как комплекс знаков в электронной или других средах, но также как комплекс идей в умах других, 
ее существование может поддерживаться за счет инвестирования психической энергии субъектов, 
включая творца виртуальной личности, воспринимающих ее (читателей, зрителей, пользователей и 
т.д.), и «привратников» (издателей, критиков, экспертов и т.д.), и виртуальная личность будет вос-
приниматься живой, если даже объективно она не меняется. Тем не менее, автономность действия 
должна присутствовать, хотя бы как факт прошлого. 

Виртуальный субъект может рассматриваться как аспект или часть реального субъекта и опи-
сываться в терминах множественной личности (multiple personality) – особенно в тех случаях, когда 
человек создает и поддерживает несколько виртуалов. Утрата взаимосвязи между обособленными 
аспектами психики чревата распадом личности. Обретение психической целостности предполагает 
интеграцию разделенных «Я». Очевидно, однако, что никакая интеграция невозможна без предва-
рительного обособления психических комплексов и осознания их природы. Создание виртуальной 
личности – один из способов сознательного «схождения с ума», а «развиртуализация» («девертуа-
лизация» как лишение статуса виртуального, т.е. придание статуса консуетального) – распростра-
ненный способ интеграции предварительно разведенных ипостасей «Я» 12. Заметим также, что раз-
виртуализация есть по сути деструкция виртуала. В этом отношении виртуальная личность, подоб-
но «консуетальной личности», обладает своим жизненным циклом, то есть ее существование ко-
нечно. 

Интерпретируя Я-Концепцию (по Бернсу13) в рамках концепции виртуальной личности следу-
ет отметить следующие установки, направляемые индивидом на самого себя, а именно: а) Я-
Реальное – установки, связанные с тем, как индивид воспринимает свои актуальные способности, 
роли, свой актуальный статус, то есть с его представлениями о том, каков он на самом деле (то есть 
«Я» как творец личности виртуальной); б) Я-Зеркальное (социальное) – установки, связанные с 
представлениями индивида о том, как его видят другие (то есть «Я» трансреальное, находящееся на 
стыке между реальностью и виртуальностью); в) Я-Идеальное – установки, связанные с представ-
лениями индивида о том, каким он хотел бы стать (Я-Виртуальное, видоизмененное в соответству-
ющей среде трансреальное «Я»)14. Конструкция виртуальной идентичности, которая является идеа-
лом «Я» и замещает плохое реальное «Я» есть удовлетворение недостижимых в реальности по-
требностей: потребности в выражении подавленной личности и потребности в признании и силе.  

Опираясь на все вышеизложенное, следует выделить основные сущностные и содержатель-
ные особенности виртуальной личности, то есть системное качество индивида, определяемое его 
собью (виртуальной реальностью, посредством которой человек самоидентифицируется), способом 
самоиндивидуации, дающий человеку возможность выделять себя через противопоставление пози-
ции другого человека. 

Таким образом, виртуальная личность – своеобразный семантический фильтр, позволяющий 
уравновесить субъективную потребность в приватности и откровенности с ситуацией открытости 
миру, в которой оказывается человек в среде виртуального. «Маска» виртуальной личности позво-
ляет ей быть собой, при этом от самого себя отстраняясь. То есть – дает одновременно свободу дей-
ствий и защиту от возможных угроз. Маска экранирует ожидания извне; представления других о 
личностном «я» теряют свою принудительную силу и перестают определять поведение личности. 
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Избавившись от груза чужих проекций, человек обретает свободу конструировать те образы себя, 
которые еще больше нравятся, экспериментировать со своими идентичностями и свободно выстра-
ивать свое поведение, хотя бы в рамках виртуального мира. 

Создание виртуальных личностей может обогащать человека, развивая в нем способности 
приспособления к новым условиям, касающимся работы, сферы образования, навыков взаимодей-
ствия с передовыми технологиями, социальных ролей. В то же время уход в виртуальный мир чаще 
всего обусловлен определенными проблемами в реальной жизни и играет чисто компенсационную 
функцию. Желание конструировать виртуальные личности может быть связано с тем, что реаль-
ность не предоставляет возможностей для реализации различных аспектов «Я» или же что действи-
тельность может быть слишком «ролевой», слишком нормативной. Это порождает у человека же-
лание преодолеть нормативность, что ведет к конструированию ненормативных виртуальных лич-
ностей15. В частности, это может проявляться в конструировании виртуальных личностей другого 
пола, нежели их обладатель, или вообще бесполых». В крайних ситуациях, особенно это касается 
детского и подросткового возраста, когда личность в целом еще не сформирована, человек может 
полностью потерять (расщепить) свое «Я», растворившись в созданном собою виртуальном двой-
нике. 
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СТІЙКІСТЬ СОЦІАЛЬНОЇ СИСТЕМИ  
В КОНТЕКСТІ САМООРГАНІЗАЦІЙНИХ ПРОЦЕСІВ СУСПІЛЬСТВА 

 
Однією з головних проблем сучасного суспільства вважається проблема збереження стабіль-

ності. Загальні критерії стабільного суспільства та засоби по збереженню стабільності є темою ба-
гатьох наукових праць з соціальної філософії сьогодення. Питання сталого розвитку суспільства в 
умовах постійних змін, детермінованих зростаючою швидкістю всіх соціальних процесів (швид-
кість надходження нової інформації, швидкість реагування на неї, швидкість появи і застосування 
нових високотехнічних надбань людства) – одна з головних причин, актуалізації концепції самоор-
ганізації, що набуває популярності в науковому світі сьогодення. Саме через вивчення та оптиміза-
цію процесів самоорганізації суспільства сучасні філософи, соціологи та політологи прагнуть знай-
ти відповіді на актуальні питання: в чому саме полягає зміст поняття «стійке суспільство», що за-
грожує сучасному суспільству та як уникнути можливої загрози? 

Проблемі стійкого соціального розвитку вчені почали приділяти увагу наприкінці минулого 
століття. Завдання сучасної світової спільноти вперше були озвучені членами римського клубу та 
його засновником А. Печчеі [1]. Такі самі питання намагаються розв’язати засновники синергетич-
ної теорії Г. Хакен, І. Пригожин, І. Стенгерс, А. Пуанкаре; зарубіжні автори – Е. Ласло, Н. Луман 
[2; 3; 4]. Серед вітчизняних та російських науковців, які розглядають в своїх працях проблему ста-
більності та стійкості суспільства в контексті сучасної філософії, можна відзначити О. Князєву,           
С. Курдюмова, В. Воронкову, В. Воловика, В. Беха, Л. Бевзенко, М. Кагана, М. Моісеєва, Г. Щьокі-
на, Д. Чернавського, В. Аршинова, В. Буданова, Г. Котельникова, Л. Лескова, О. Назаретяна, І. До-
бронравову, Е. Афоніна, О. Бандурку, А. Мартинова, М. Поповича та ін. [5-12]. 

Поняття стабільності, стійкості суспільства, багато в чому тотожне поняттю гомеостазиса. 
Найбільш повно воно розглядається в контексті самоорганізаційної теорії. Для кращого розуміння 
проблеми стабільності суспільства необхідно конкретизувати зміст термінів «гомеостазис», «стій-
кість системи», «нестійкість системи». Поняття «гомеостаз» або «гомеостазиз» було утворено злит-
тям двох грецьких слів: homoіs – подібний, однаковий і stasіs – нерухомий, стан. У сучасній науці 
цей термін найчастіше застосовується для визначення здібності живої системи зберігати відносну 
стійкість своїх параметрів. Таку стійкість система забезпечує собі за рахунок автономного стану і 
можливості самоорганізовувати себе, виходячи з умов, які було задано зовнішнім середовищем. 
Уявлення про гомеостазис, як про механізм, за допомогою якого живий організм підтримує параме-
три свого внутрішнього середовища на необхідному йому рівні, вніс в науку К. Бернар. Вперше цей 
термін був застосований в медичних знаннях, для опису гомеостатичних механізмів самої людини: 
кров'яного тиску, частоти пульсу, темпу подиху, роботи ендокринної, травної й інших систем люд-
ського тіла. Одним з перших, хто ввів поняття гомеостазиса у вітчизняну науку, був український 
філософ В. Бех. В своїй праці «Соціальний організм країни» він деталізує значення цього поняття 
для соціальної філософії, доповнюючи його ще декількома суто специфічними термінами «гомео-
рез», «гомеоклаз» та «некрогенез» [5]. 

Після стадії виникнення соціальної системи, має місце стадія її становлення – гомеореза, яку 
достатньо повно окреслив Г. Югай: «Якщо гомеостаз означає сталість рухомого рівноважного ста-
ну, те гомеорез – сталість шляхів розвитку живої системи, їхніх змін, які включають у собі перехо-
ди від одних рівноважних станів до інших, тобто гомеорез охоплює і гомеостаз» [13, 137]. Що осо-
бливо цікаво, згідно визначення Г. Югая, гомеорез представляє собою автономний самоорганіза-
ційний процес новоутворення, тобто здатність до змін. За своєю суттю гомеостаз і гомеорез є най-
важливішими параметрами живої системи, у тому числі і соціуму, що задіяні в механізмах зворот-
ного зв'язку системи. Поняття «гомеоклаз» В. Бех визначає як перехід від організації до хаосу, ви-
кликаного наростанням системних протиріч [5]. М. Моісеєв визначає кордони гомеостазиса як без-
ліч критичних значень параметрів навколишнього середовища, а відстань до гомеостатичного поро-
гу як багатопараметричну характеристику [8, 123]. 

Поняття «гомеостаз» (чи «гомеостазис») набуло особливого значення в результаті застосу-
вання кібернетичного підходу до вивчення складних біологічних систем, в яких обов’язково прису-
тній принцип зворотного зв'язку. Це дозволило виявити механізми самоорганізації систем, що за-
безпечують їх (систем) стійкість. Прагнення системи зберегти гомеостазис приводить до появи зво-
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ротних зв'язків, які параметруються функціями поведінки. З виділенням явища гомеостазиса, було 
отримано можливість моделювати складні системи. Н. Вінер співставив механізми зворотного зв'я-
зку в живих системах і технічних пристроях. Як приклад, був приведений, створений на основі клі-
ніки Мэйо, «механічний анестезіолог», що регулює глибину анестезії за допомогою ін'єкційного 
апарату. Принцип регуляції анестезії складає штучний ланцюг гомеостазиса, що поєднує елементи 
всередині і поза організмом [14].  

С. Курдюмов і О. Князєва в роботі «У джерел синергетичного бачення світу» розкривають де-
які механізми нелінійного зворотного зв'язку в соціальних процесах на прикладі росту народонасе-
лення. Вони стверджують, що створення моделі режимів із загостренням, методологічно досить 
складне. Це пов'язано з тим, що усередині самої системи вже міститься можливість переходу на ре-
жим протилежного характеру. «Сама нелінійність, якщо вона досить сильна, обумовлює існування 
двох областей: області загострення (там, де початкове збурювання зростає) і області загасання (там, 
де початкове збурювання сходить нанівець, нівелюється)» [15, 185]. Крім того, немає необхідності у 
введенні додаткових факторів для зміни режиму загострення на режим загасання, тому що сама не-
лінійність системи включає механізм перекидання системи з одного режиму в іншій. Зв'язано це з 
таким явищем як флуктуації. М. Планк вказує на те, що наявність у природі необоротних процесів є 
підтвердження другого начала термодинаміки. Зміни в природі мають однобічний напрямок: «З ко-
жним окремим необоротним процесом світ робить крок уперед і його сліди залишаються невиправ-
ними» [16, 30]. Флуктуації постійно змушують систему знаходитись в стані динаміки, замкнуте ко-
ло «флуктуація – зміна системи – флуктуація» може бути зруйнованим тільки руйнуванням самої 
системи.  

Тектологія А. Богданова ґрунтується на концепції нестійкості системи як джерела її внутріш-
нього розвитку. При цьому А. Богданов вказує на пряму залежність стійкості від способу сполучен-
ня елементів – організаційної структури. Вчений виділяє два види організаційної структури – 
«централістичний» і «скелетний». «Централістичні» структури мають сильний центр, до якого тя-
жіють і з яким тісно пов'язані інші частини системи – вони підкоряються центру [17, 100]. «Скелет-
на» структура складається з скелетної та пластичної частин. Перша є основою системи, що закріп-
лює найважливіші її параметри і додає системі міцність. Друга забезпечує пластичність системи, 
дає їй можливість підбудовуватися і мінятися у відповідності до зовнішніх  впливів чи внутрішніх 
потреба до модифікації своїх якостей і параметрів. 

Цю класифікацію доцільно застосовувати й до соціальних структур, наприклад, «централісти-
чні» структури типові для бюрократичних систем: тут присутній домінуючий центр і ієрархічність 
керування. Соціальні структури такого типу організації не мають великої життєстійкості, тому що в 
них набагато сильніше і швидше, ніж у «скелетних», накопичуються протиріччя між центральною 
ланкою та іншими частинами системи. Авторитаризм центра не завжди може миттєво відреагувати 
на зміни зовнішнього середовища і зробити оптимальні зміни всередині системи – відповісти на 
флуктуації. У соціумі, що динамічно розвивається, переважає другий тип організаційної структури 
– «скелетний». За умов наявності зовнішнього середовища, що постійно змінюється – пластичність 
є обов'язковою умовою життєздатності системи. Особливо важливі висновки А. Богданова про вза-
ємодію двох частин системи – скелетної і пластичної. Автор тектології стверджує, що пластична 
частина системи здатна випереджати у своєму розвитку центр, менш схильний до змін: «затримати 
його ріст, обмежити його розвиток» [17, 124]. З іншого боку, пластичність забезпечує ріст складно-
сті системи. Система накопичує досвід вірогідних змін, що, у свою чергу, стимулює розвиток плас-
тичності через збільшення можливих комбінацій під час вирішення задач, пов'язаних із збережен-
ням її (системи) життєздатності. В концепції тектології А. Богданова не було в достатній мірі вра-
ховано значущість для системи в цілому «скелетної» структури, що зберігає, охороняє всю систему 
від радикальних кроків, які іноді можуть приводити до руйнування.  

Дослідження процесів зворотного зв'язку (чи режимів із загостренням) дає вченим інформа-
цію, яка є важливою для вивчення різних соціальних процесів для яких характерна стрімкість, і які 
приводять до значних змін у суспільстві. Такими характеристиками, наприклад, наділені явища ка-
тастрофи і кризи. Процеси зворотного зв'язку в суспільстві і теорія загострень приводить вчених до 
висновку про необхідність пошуку спектра метастабільних аттракторів, що могли б звести втрати 
системи до мінімуму під час її входження в область загострення.  

Проблеми стійкості суспільства розглядає М. Моісеєв. У своїх дослідженнях він підкреслює 
велике значення математики в справі формування спеціального інструментарію теорії організації. 
Особливо цю роль стали помічати наприкінці XIX століття, коли було виявлено ряд властивостей, 
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які стали універсальними для систем різної природи. Після створення загальної теорії відносності, 
зв'язок простору, часу і розподілу матерії став очевидним. Разом з цим прийшло розуміння просто-
ру як деякої абстракції, але цей факт ні в якому разі не виключає можливості вивчення властивос-
тей і особливостей простору й організації самих по собі. Вказані теоретичні дослідження мають ве-
личезне значення для різних дисциплін. Теорія організації, як і самоорганізаційна теорія, представ-
ляють собою ті теоретичні схеми, що навчають формувати і застосовувати абстракції в різних нау-
кових контекстах.  

Організація систем у живому світі набагато складніша ніж у неживій природі, вона «народжує 
зовсім новий тип механізмів розвитку, невідомих у світі неживої матерії» [18, 36]. Ці механізми на-
зивають механізмами зворотного зв'язку. 

Для усього живого світу характерно одне з найсильніших прагнень – прагнення зберегти ста-
більність своєї системи. Руйнування, як результат втрати стабільності системи, означає загибель 
системи. Але статичність, як синонім стабільності, так само є загибеллю систем, для яких одним з 
головних параметрів є параметри динамічності. Стійкість, доведена до межі, робить подальший ро-
звиток неможливим, зупиняючи всю систему життєдіяльності будь-якої системи, у тому числі і со-
ціальної. Занадто стабільні форми організації унеможливлюють будь-які еволюційні зміни. Жива 
система знаходиться в постійному русі, вона здатна змінювати свій стан. Саме ті механізми, які ви-
значають зміни стану, реагуючи на зовнішні впливи, можна назвати механізмами зворотного зв'яз-
ку. 

Таким чином, можна виділити негативні і позитивні зворотні зв'язки в живих системах, орієн-
туючись на результати їхньої діяльності для системи. Негативні зв'язки підтримують гомеостазис 
системи, компенсуючи зовнішні впливи, а позитивні зв'язки, навпаки, порушують стабільність сис-
теми. Виходячи з вищевикладеного можна зробити висновок, що для динамічної складноорганізо-
ваної живої системи, яким є і суспільство, однаково важливі обидва види механізмів – механізми 
негативних і механізми позитивних зворотних зв'язків. Соціальна система повинна не тільки збері-
гати свої гомеостатичні параметри, але й продовжувати свій розвиток, зберігати здатність до зміни 
себе в співвідношенні зі змінами динамічного зовнішнього середовища. Отже, в механізмах пози-
тивного зворотного зв'язку активну участь приймає гомеорез системи, а при роботі механізмів нега-
тивного зворотного зв'язку, основну функцію бере на себе гомеостаз системи. У чому, в свою чергу, 
простежуються паралелі з поняттям «стабілізуючого добору» І. Шмальгаузена, про який згадують 
В. Бех і Г. Югай. 

Гомеоклаз, за своєю сутністю, не що інше як результат переваги в системі механізмів позити-
вного зворотного зв'язку, який не підтримує гомеостатичні параметри, а поступово руйнує систему, 
дестабілізує її більше ніж необхідно для підтримки життєздатності системи. Можливо, принцип 
стійкості системи полягає в тому, що в реальних умовах спостерігаються лише ті процеси, які не 
тільки задовольняють закон збереження, але і являють собою стійкі процеси. Аналізуючи гомеоста-
тичність в суспільстві, доцільно пригадати слова Н.Вінера, який стверджував, що держава, по своїй 
суті, є гомеостатичною, приводячи в приклад «конституцію стримання і противаг» США, яка слу-
жить захистом від надмірної концентрації влади в законодавчих органах, гарантією правомірної 
роботи виконавчих органів і відповідності роботи перших і других національним традиціям [14, 
129]. Іншими словами, необхідною умовою гомеостатичної дії суспільства є наявність соціальної 
пам'яті, історичних і моральних цінностей. «В прагненні досягти гідного майбутнього, варто пам'я-
тати про минуле, і якщо існують цілі регіони, де свідомість минулого зім'ята до розмірів ледь помі-
тної крапки на величезній карті, то не може бути нічого гіршого як для нас самих, так і для наших 
нащадків [14, 130].  

У. Ешбі визначає гомеостазис системи як область параметрів системи, що забезпечує її жит-
тєдіяльність у просторі. Важливим завданням й однією з основних особливостей живої матерії є 
збереження й удосконалення власної індивідуальності. Перший необхідний крок будь-яких систем-
них досліджень – це визначення межі гомеостазиса, тобто критичних значень параметрів навколи-
шнього середовища. Другим кроком є визначення реакції на відхилення від гомеостатичного порогу 
системи. М. Моісеєв доводить, що положення гомеостатичного порогу впливає на поведінку систе-
ми [8, 86]. З цього випливає, що принципом гомеостазиса можна назвати виявлення гомеостатичних 
меж системи.  

Застосування принципу стійкості системи дає можливість спостерігати в реальних умовах ті 
процеси, що дійсно стійкі і відповідають законам збереження. В основі принципу добору стійких 
рухів лежить той факт, що серед можливих станів реалізується лише той, який є найбільш стабіль-
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ним в часі. Але в живій природі реалізація цього принципу майже неможлива, тому що будь-яка 
жива матерія завжди нестабільна. У випадку з живими системами можна говорити лише про тимча-
сову стійкість. Крім того, обов'язково варто враховувати, що жива природа здатна не тільки адапту-
ватися до змін зовнішнього середовища, але і сама може впливати на зовнішнє середовище, зміню-
ючи його. Тобто система адаптує себе під зовнішнє середовище й адаптує зовнішнє середовище під 
себе. Наведені процеси складають основу механізмів, що забезпечують гомеостазис систем. Праця 
В. Хиценко про самоорганізацію продовжує обґрунтування ідей М. Моісеєва: «Система стійка то-
му, що ніколи не приходить у стан спокою» [19, 23]. 

В соціальних системах відбувається постійна корекція правил поведінки, яка здійснюється 
певними шляхами, згідно певних алгоритмів, які так само коректуються. В. Хиценко підкреслює, 
що навіть фізичні системи завжди знаходяться в динамічній рівновазі, а статична рівновага, тобто 
спокій, є лише частковим випадком для фізичної системи. Чим більше похідних станів системи бе-
руть участь у динамічному балансі, чим він складніше та мінливіше в часі і просторі, тим більш рі-
вноважна система. Чим далі система знаходиться від її рівноважного стану, тим менше в неї запас 
стійкості, тим вище можливості її рухливості. Тобто нерівновагість системи синонімічна її стійкос-
ті, це її потенційна готовність до змін, адаптації. 

Парадокс складних соціальних і біологічних систем полягає в тому, що чим складніше й мас-
штабніше система, тим далі вона від рівноваги із середовищем, тим важче її підтримувати у стані 
рівноваги, але тим більше гнучкою, здатною до адаптацій вона стає. «Ця «стійка нерівновагість» є 
результатом становлення самоорганізації, сплата за можливість самоорганізації, умова її безупинної 
реалізації» [19, 24]. Важливість для соціуму такого явища як «розмаїтість», виявили ще філософи 
стародавності. В підтвердження цього О. Князєва приводить уривок з «Го Юй» – пам'ятника кон-
фуціанської політичної теорії V го століття до н.е.: «Він уже майже на краю неминучої загибелі. 
Нині чжоуський Ван, відсторонивши від себе мудрих і прославлених, благоволить до наклепників, 
розпусників і невігласів, ... наближає до себе порочних, дурних і впертих, відкидає те, що будує га-
рмонію і віддає перевагу одноманітності. Але ж гармонія, власне кажучи, народжує всі речі, у той 
час як одноманітність не приносить потомства. Якщо ж до речей одного роду додавати речі того ж 
роду, то тоді річ вичерпується, від неї приходиться відмовлятися» [20, 122]. Важливість цієї ідеї по-
лягає в тому, що згортання розмаїтості системи призведе до її загибелі. Саме за допомогою числен-
них змін – мутацій, соціальна система здобуває більше нових ознак, стає більш складною і гнуч-
кою, здатною чуйно і швидко відреагувати на зміни зовнішнього середовища. Основою суспільного 
прогресу є гармонічне поєднання різнорідних і різноспрямованих ознак системи. 

М. Малінецький у своїй статті, присвяченій проблемам методології сучасної історії, вказує на 
труднощі визначення самих параметрів порядку [21, 104]. У першу чергу він пов'язує проблему ви-
значення параметрів порядку з думкою про істотність будь-якої інформації яка існувала на початку 
кібернетичних досліджень. Після провалу декількох великих дослідницьких проектів, що працюва-
ли за принципом «все істотно», думка вчених змінилася. На сучасному етапі наукових досліджень 
серед проблем дослідження самоорганізації систем, пріоритетним завданням вважається вміння ви-
ділити головне, ґрунтуючись на різних параметрах. 

Російський вчений М. Сапронов у своїх роботах стверджує, що кінцевий підсумок прагнень 
усього живого на землі є «досягнення максимальної стабільності (оптимізація) у взаєминах між со-
ціальним суб'єктом і навколишнім середовищем» [22, 164]. Тому можна виділити ряд цілей викори-
стання гомеостатичної інформації, які відіграють першорядну роль для соціальної системи в цілому 
і для елементів, що являють собою складові цієї системи:  

- підтримка власного існування і відтворення себе;  
- задоволення духовних і соціальних потреб;  
- прагнення до активності.  

Більшість дослідників самоорганізаційних процесів у живих системах приходять до того ж 
висновку. Дійсно, з одного боку – будь-яка система прагне до стабільності. Стабільність для живої 
системи – це такий стан в якому система, при мінімумі витрат енергії, здатна підтримувати свої оп-
тимальні параметри. В даному випадку поняття стабільності стає обґрунтовано синонімічним по-
няттю гомеостазиса. 

Стабільність соціальної системи є її ідеальним станом, у якому вона здатна досягти тих цілей, 
про які згадувалося вище. Соціальна система не може реалізувати головні цілі, знаходячись у стані 
статики: підтримувати свої параметри, відтворювати себе і задовольняти свої соціальні і духовні 
потреби можливо тільки в стані постійної динаміки. Поняття стабільності і комфортного спокою 
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живих систем не тотожно поняттю стабільності в неживій природі. У випадку із соціальною систе-
мою «максимальна нестійкість (активність) може розглядатися системою як найбільш стійкий стан 
відносно впливів зовнішнього середовища» [22, 165]. В своїй видатній праці, що стала одним з ва-
жливих каталізаторів розвитку самоорганізаційної концепції у світовій науці – «Порядок з хаосу: 
новий діалог людини з природою» І. Пригожин та І. Стенгерс проголошують новий імператив до-
слідницької діяльності: не буття, а становлення [23]. Сам ідеал, до якого рухається система, не є 
статичним. Одним з головних характеристик будь-якої складної живої системи є її динаміка. Отже, 
у динамічної системи, що постійно змінюється, не може бути статичного ідеалу. Він так само рух-
ливий і нерівновагий, як і сама система; здатен підстроюватися як до змінюваних умов зовнішнього 
середовища так і до внутрішніх трансформацій самої системи.  

Ідеальний стан живої системи є стан постійного пошуку системою найбільш комфортних для 
неї умов. Комфортними умовами для живої системи є такі умови, при яких система здатна розвива-
тися: здобувати нові якості і ліквідувати старі, непотрібні їй на даному етапі розвитку. У цьому со-
ціум можна порівняти з розвитком людини яка протягом усього свого життя, з огляду на умови сво-
го існування – країну, епоху, родину, де вона народилася і живе, фізичні та матеріальні можливості, 
і багато чого іншого, шукає можливості найбільш повно реалізувати себе. Це відображається на її 
освіті, професійній і суспільній діяльності. Людина, що прагне до статики, деградує, вона припиняє 
розвиватися і переборювати опір зовнішнього середовища. Той, хто досягає визначених цілей у 
своєму житті і прагне до подальшого розвитку, змушений постійно коректувати свої ідеали відпо-
відно до нових умов і потреб. 

Ті ж процеси спостерігають біологи в живій природі, вони називають їх – мутації. Версії про 
процеси еволюції і пов'язані з ними мутації з'явилися задовго до появи теорії Ч. Дарвіна. Давньог-
рецький мислитель Емпедокл побудував свою теорію еволюції: на первинній стадії розвитку світу 
Земля породила готові органи. Після цього органи стали поєднуватися, утворюючи випадкові ком-
бінації. «Любов» охороняла усі вдалі комбінації, а «Ворожнеча» знищувала невдалі. Тобто, вже 
стародавні науковці опікувалися побудовою еволюційної концепції розвитку світу із застосуванням 
мутацій, як процесу природного відбору найліпших структурних елементів та якостей систем біо-
логічного та соціального походження. І. Шмальгаузен в своїй праці «Фактори еволюції» стверджує, 
що виникнення мутацій має ознаки випадкових явищ, а весь процес еволюції, незважаючи на мно-
жинність його шляхів, приводить до безупинного ускладнення організації.  

Мутації неможливо прогнозувати чи спеціально зробити. Генна інженерія, що стала спадко-
ємицею ідей І. Шмальгаузена і Ч. Дарвіна поставила питання про можливість керування спадковіс-
тю. Є. Сєдов описує можливості генної інженерії в книзі присвяченій ентропії: «Якщо ми хочемо 
керувати передбачувано, тоді ми повинні спочатку спроектувати в уяві майбутню нову ознаку чи 
майбутній організм. Тим самим ми виключаємо роль мутації генів – усі мутації відбуваються в на-
шій уяві, у процесі «виношування проекту», за яким ми хочемо створити нову ознаку виду або но-
вий біологічний вид, але, в будь-якому випадку, не обійтися без мутацій, тому що вони дозволяють, 
методом проб і помилок, знайти найбільш відповідний умовам (оптимальний) варіант» [24, 102]. 
Згідно до цього твердження, мутації є результатом дії механізмів негативного зворотного зв'язку 
складноорганізованої живої системи. 

Щодо суспільства, поняття мутації не прийнято застосовувати, хоча воно цілком тотожньо 
явищу, коли відбувається придбання системою нових якостей. Саме для збереження своєї стійкості, 
соціальна система, як і будь-яка інша жива система, звільняється від старих якостей і здобуває нові. 
Нові якості апробуються системою на предмет оптимального застосування, якщо вони відповідають 
вимогам системи – вони стають постійними до того моменту, поки зовнішнє середовище не зажадає 
нових якостей для кращого пристосування. Уся важливість мутацій, як у біологічних, так і в соціа-
льних системах, пов'язана з тим, що вони непередбачувані. А от ознаки, що з'являються в результаті 
мутацій не є випадковими повною мірою . Якби всі ознаки в біологічному світі з'являлися винятко-
во випадково і з волі тієї ж абсолютної випадковості змішувалися, механізму еволюції взагалі б не 
існувало. Стало б неможливим пояснити процес природного добору. К. Тімірязєв вказував на те, що 
при наявності одного шестипалого батька, навряд чи природа «усереднить» в наступному поколінні 
п'ять з половиною пальців. Природа давно встановила рамки мутацій, коли кожна ознака, яка знову 
виникає, взаємозалежна з цілим комплексом ознак і властивостей, які одночасно змінюються. Му-
тації, що виходять за ці рамки, не життєздатні і приречені на загибель. Якщо мутації занадто значні, 
на загибель приречений весь організм, що став носієм нової якості.  
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Такі висновки можна застосовувати і по відношенню до соціальних систем. Суспільство, яке 

прагне до розвитку, за допомогою складних самоорганізаційних механізмів, виробляє мутації. Як-
що мутація приводить до оптимізації життєдіяльності системи – вона накопичує банк нових мута-
цій-змін, що допомагають їй зміцнитися і стати частиною гомеостазиса системи. Якщо мутація со-
ціальної системи виходить за рамки, встановлені самою системою (яким саме чином і які саме ці 
рамки ще має бути з'ясовано), нова ознака не закріплюється і самоліквідується черговим витком 
самоорганізації системи. В гіршому випадку, якщо нова ознака занадто значна і небезпечна, вона 
здатна згубити всю соціальну систему, руйнуючи її гомеостатичність занадто різко і швидко. Даний 
процес, скоріше характерний для невеликих соціальних систем: партій, громадських організацій, 
виробничо-економічних структур. Якщо говорити про суспільство в масштабах – держава, цивілі-
зація – необхідно врахувати, що це досить складні, багатогранні і стійкі системи, щоб їх могла 
зруйнувати лише одна нова ознака, одержана через мутацію системи. Для руйнування таких систем 
необхідне накопичення цілого ряду нових ознак, що не будуть відповідати головному гомеостатич-
ному принципу суспільства – збереженню стійкості.  

Отже, стабільність для живої системи – це такий стан в якому система здатна підтримувати 
свої оптимальні параметри, за умов мінімальних витрат енергії. Стабільність соціальної системи є її 
ідеальним станом, у якому вона здатна досягти певних цілей: підтримувати своє існування і відтво-
рювати себе, задовольняти духовні і соціальні потреби людини, задовольняти її прагнення до акти-
вності. Соціальна система не може реалізувати свої головні цілі, знаходячись у стані статики. Ідеал, 
до якого рухається система, також не є статичним – він трансформується в залежності від змін зов-
нішнього середовища соціальної системи, знаходиться в постійному пошуку «найкомфортніших» 
для системи умов. Стабільність, в даному випадку, не є синонімом статичності, бо живі системи 
існують та розвиваються за умов постійної динаміки. Стійкість, доведена до межі, робить подаль-
ший розвиток неможливим. Занадто стабільні форми організації унеможливлюють будь-які еволю-
ційні зміни. Еволюцію соціальним системам забезпечують мутації – нові ознаки, які виникають піс-
ля проходження системою точки біфуркації. Накопичення нових ознак в процесі розвитку змінює 
гомеостаз та гомеоклаз системи для кращого її пристосування до змін, які відбуваються у зовніш-
ньому середовищі. 

Перспективи подальших наукових досліджень: подальший розвиток вітчизняної (української) 
науки про самоорганізацію; детальне вивчення механізмів та засобів збереження суспільством стій-
кості; розробка можливих шляхів оптимізації процесів збереження стійкості суспільства та його 
гармонійного динамічного розвитку. 
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SUMMARY 

This article is concerned with the problem of studying social system stability in context of self-
organization social processes. It is shown that social system stability represents ideal state which permits 
the system; to supports its existence, to reproduce itself, to satisfy man’s spiritual and social needs, to de-
velop dynamically.  
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