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ДЕРРИДА И РЕЛИГИЯ: 
ПРОБЛЕМА ВЕРЫ И ЗНАНИЯ 
В ТОПИКЕ ДЕКОНСТРУКЦИИ

Азарова Юлия Олеговна
канд. филос. наук, доц., 

ХНУ имени В. Н. Каразина
Azar2005@yandex.ru

В начале 1990х годов религия становится главной темой в твор-
честве Деррида. Одна за другой выходят его книги, посвященные 
религии: «Как избежать разговора: денегации» (1992), «Дар смерти» 
(1992), «Кроме имени» (1993), «Вера и разум: два источника “рели-
гии” в пределах только разума» (1996), а также многочисленные ста-
тьи и интервью: «Триалог в Иерусалиме» (1986), «Диалоги на Капри» 
(1994), «Круглый стол в университете Вилланова» (1994).

In prima facie, поворот Деррида к религии кажется парадок-
сальным, т. к. его ранние работы традиционно квалифицируют как 
не-религиозные или даже анти-религиозные. Вместо того, чтобы 
нанести решающий и сокрушительный удар по религии, поздний 
Деррида неожиданно защищает ее, предлагая новое понимание те-
ологической проблематики.

Religious turn иногда оценивают как отступление от принципов 
деконструкции. Однако, на самом деле, «поворот Деррида к религии 
представляет собой генеалогическое и стратегическое переформули-
рование его основных идей» [3, с. ХIII]. Поворот связан с разработкой 
нового «апоретического понятия генерализированной религии» [3, с. 434].

Данное понятие находится в одном ряду с такими хорошо из-
вестными концептами деконструкции, как «всеобщий текст», «про-
то-письмо», «прото-след», etc. Подобно тому, как «всеобщий текст» 
– это текст в наиболее широком, генерализированном смысле слова, 
т. е. текст до каких-либо дисциплинарных или жанровых различий; 
так и «всеобщая религия» – это религия, существующая до каких-ли-
бо форм вероисповедания и конфессиональных различий.

Предмет анализа Деррида – не просто религия, а «религия» в 
генерализированном смысле слова. Деррида не случайно помещает 
слово «религия» в кавычки. Он подвешивает, приостанавливает, за-
ключает в скобки метафизическое содержание религии с тем, чтобы 
показать ее как фундаментальное событие человеческого опыта.

Здесь религия фигурирует как феномен культуры, репрезен-
тирующий духовную жизнь человека. В силу такой фундаменталь-
ности религия будет всегда возвращаться. Следовательно, поворот 
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к религии, который мы наблюдаем сейчас, – это не первое и не по-
следнее ее возвращение

Таким образом, хотя обращение Деррида к религиозной про-
блематике происходит в поздний период, оно не приводит к значи-
тельному изменению проекта деконструкции. Рассматривая рели-
гию в генерализированном смысле слова, Деррида не отступает от 
своей прежней программы, а скорее дополняет и завершает ее.

Базовый текст в религиозном повороте Деррида – «Вера и зна-
ние: два источника “религии” в пределах только разума». Основ-
ная задача книги: «анализ вечного возвращения религии» [1, с. 5]. 
В «религии», пишет Деррида, есть нечто такое, что делает ее глав-
ным компонентом человеческого бытия. Это нечто крайне слож-
но тематизировать. Чтобы понять специфику «религии», Деррида 
ставит два ключевых вопроса:

Первый вопрос – как осмыслить «религию»? Это очень трудный 
вопрос. Да, существует западная философская традиция, изучающая 
религию, но она определяет религию в христианском контексте, по-
этому ее ответ не будет универсальным. Как преодолеть частное ви-
дение религии? Как описать «религию» в абсолютном смысле слова?

Второй вопрос – существует ли всеобщая «религия»? Может ли 
она выйти за рамки парадигмы христианства или за рамки религий 
откровения? [1, с. 14]. Есть ли религия по ту сторону религий Авраа-
ма (иудаизма, христианства, ислама)? Кто ее Бог? Какой теологиче-
ский проект она представляет?

Данные вопросы, в свою очередь, порождают другие важные 
вопросы: Имеет ли шанс такой проект? Реализуем ли он? Каковы 
его ставки, результаты и перспективы? [См.: 1, с. 14]. Поиск исчер-
пывающего ответа на них заставляет нас иначе взглянуть на мир, 
историю, цивилизацию, общество.

Предлагая свой ответ на ключевые вопросы, Деррида считает, 
что религия должна быть осмыслена только в пределах разума. Фило-
соф отмечает, что «даже если мы не в состоянии знать определен-
ные вещи, т. к. упираемся в предел досягаемости их нашим знанием, 
мы все равно способны мыслить их» [2, с. 73].

Дифференцируя модус знания и модус мышления, Деррида ут-
верждает, что мы можем принять религию в генерализированном 
смысле слова, даже если она превосходит наш исторический, наци-
ональный или конфессиональный опыт. Для этого нужно еще раз 
внимательно взглянуть на два источника религии – веру и разум.

Вера и разум – это две способности души человека, активно 
участвующие в познании Бога. Вера опирается на откровение, разум 
– на знание. Традиционно вера и разум противопоставляются друг 
другу. Однако, по мнению Деррида, это действие не правомерно, т. 
к. они имеют общий исток.
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Рассматривая дистинкцию между верой и знанием, Деррида 
формулирует идею общего истока, «первичной связи, которая пред-
шествует любому конкретному сообществу, любой позитивной ре-
лигии, любому онто-антропо-теологическому горизонту» [1, с. 16]. 
Здесь точка зрения Деррида кардинально отличается от позиций, 
принятых в западной философии.

Например, Кант в «Критике чистого разума» ограничивает зна-
ние для того, чтобы дать место вере. Для Канта, знание – ограни-
чено, т. к. имеет свой логический предел; вера же – безгранична и, 
следовательно, превосходит знание. Хайдеггер в «Феноменологии и 
теологии», напротив, подчеркивает ограниченность веры.

Деррида отвергает подобную редукцию. Вера и знание равно-
правны. Поэтому они не «снимают» друг друга. Их исток требует 
иного epoche. Таким истоком, по мнению Деррида, является перфор-
мативность [1, с. 16]. Свидетельство, обещание, клятва, завет, кото-
рые составляют ядро религии, в равной мере, присущи рациональ-
ному мышлению, философии и науке.

Вера и разум перформативны по своей сути. Они используют 
перформативные акты, которые, фактически, создают идеи, дис-
курсы, контексты, высказывания. Без свидетельства и откровения 
нет религии; без конвенции и суждения – нет мышления. «Именно 
перформативность служит их общей почвой и основанием» [1, с. 28].

Однако, подчеркивает Деррида, хотя перформативность есть 
общий исток веры и рационального мышления, они по-разному ис-
пользуют перформативные акты. Вера и знание предлагают различ-
ные типы ответа в зависимости от того, кто их конечный адресат.

Вера держит ответ перед Богом. Бог – это первичный и абсо-
лютный адресат. Как источник всех адресов … Бог является транс-
цендентальной машиной адресации, абсолютным свидетелем, при-
сутствующим в мире до начала бытия» [1, с. 28]. Бог – это свидетель, 
которого призывает человек, событие, история, цивилизация. Если 
Бога нет, тогда всё теряет смысл своего существования.

Но «Бог – не единственный адресат перформативного акта. 
Другой адресат – разум» [1, с. 28]. «Разум – это философия и наука», 
или «техно-наука как критическая история производства знания» [1, 
с. 28]. Разум есть то, к чему апеллирует человечество в создании сво-
его проекта мироустройства.

Хотя, на первый взгляд, два адресата принципиально различны, 
они тесно связаны друг с другом, и свидетельство (в ряде случаев) 
может быть адресовано им обоим. «Религия и разум развиваются в 
тандеме, исходя из общего истока: перформатива, или клятвенного 
свидетельства, призывающего нас ответить перед другим» [1, с. 28].

Именно такой общий исток, утверждает Деррида, позволяет 
нам рационально осмыслить «религию», а также объяснить логику 
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отношений между верой и знанием, показав, почему «мы верим в 
то, что уже знаем» [1, с. 40] или почему вера присутствует в каждом 
поступке человека, определяя его ориентацию в мире.

Вера и знание – не идентичны, но структурно подобны, экзи-
стенциально гомологичны. Они обнаруживают себя в одной и той 
же ситуации, – в опыте свидетельства (перед Богом и перед разумом). 
Сближение веры и знания по параметру опыта свидетельствования 
Деррида называет «квази-трансцендентальной перформативно-
стью» [1, с. 63].

Квази-трансцендентальная перформативность – это условие 
возможности любой религии. Она показывает, что парадигмальная 
связь веры и знания работает тогда, когда содержит в себе третье 
трансцендентальное звено – Бога, который выступает абсолютным 
референтом всего, происходящего в мире.

Здесь Бог не просто (видимо) отсутствует в своем (невиди-
мом) присутствии, но становится элементом этого мира. Челове-
чество и Бог объединяются формулой «n+Один» [1, с. 65]. Именно 
она служит «самим источником религиозного» [1, с. 65], «первым и 
последним словом» [1, с. 65]. Формула «n+Один» учреждает сам по-
рядок религии, веры и истины.

Таким образом, предлагая свою экспликацию проблемы веры 
и знания, Деррида развивает совершенно новую оптику видения 
привычных теологем. Деконструктивистский анализ понятий «Бог», 
«сакральное», «обещание», «свидетельство» значительно расширяет 
горизонт классической философии религии.

Список использованных источников:
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«ВІДКРИТИЙ» ТВІР У. ЕКО 
В КОНТЕКСТІ ЕСТЕТИЧНИХ СТРАТЕГІЙ 

СУЧАСНОЇ МУЗИКИ

Балакірова Світлана Юріївна
канд. філос. наук, доцент НТУУ «КПІ»

84sb@ukr.net

Інноваційна специфіка естетичних стратегій музичного аван-
гарду ХХ-ХХІ століть пов’язана з маніфестацію «нової» музичної 
свідомості, формуванням нових концепцій  музичного твору, 
нових форм музичної комунікації, що репрезентовані в тво-
рах інтуїтивної та медитативної музики, в явищах алеаторики, 
полістилістики, в композиціях електронної й «конкретної музи-
ки». У контексті комунікативної парадигми перспективним є роз-
гляд  семіотичної концепції «відкритого» твору Умберто Еко, що 
сформувалася під впливом стратегій серіальної та постсеріальної 
музики П. Булеза, А. Пуссера, Л. Беріо, К. Штокгаузена та інших 
композиторів авангардної орієнтації.

Появу відкритої структури як втілення принципів відкритості, 
рухливості, незавершеності в сучасному мистецтві Еко розглядає 
в контексті кризи європейської свідомості, світоглядних змін, 
що відбулися в другій половині ХХ століття під впливом науко-
вих відкриттів й динамічних процесів соціокультурного розвитку.  
Обґрунтовуючи концепцію «відкритого» твору як відкритої струк-
тури, Еко звертається до феномену відкритої форми в музиці та 
аналізує визначення серійності, що належить французькому ком-
позитору П. Булезу [1]. Булез розглядає серійність як таку «форму 
полівалентного мислення», що заперечує формообразуючи прин-
ципи класичного музичного мислення, оскільки серійне мислен-
ня здійснюється за допомогою відкритих полівалентних структур.  
На відміну від оперування завершеними структурами класичного 
тонального мислення, принцип серійності передбачає оперування 
відкритими структурами задля актуалізації композиторської дум-
ки. Цей принцип організації музичного тексту створює нові форми 
естетичної комунікації, які ініціюють активну діяльність виконавців 
та слухачів як співавторів твору-тексту. Адже твір завершується 
завдяки активній  герменевтичній  діяльності реципієнта як 
суб’єкта музичного дискурсу, який  у процесі естетичного сприй-
няття не тільки інтерпретує численні коди, але начебто виконує 
цей текст на кшталт музичного твору. Принципово важливим є те, 
що полівалентна структура відкритого  твору створює новий тип 
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сприйняття художнього тексту, новий тип комунікації між автором і 
реципієнтом. Автор твору-тексту як «поля різних інтерпретаційних 
можливостей» (Еко) апелює до майже «ідеального» читача, здат-
ного актуалізувати рівень співавторства. Цей тип взаємодії між 
автором і читачем  є особливою комунікативною стратегією, яку 
італійський вчений називає віртуальною комунікацією, віртуальним 
спілкуванням. Зазначимо, що Еко пропонує застосовувати тексту-
альну стратегію «відкритого» твору в якості певної методологічної 
стратегії не тільки в аналізі музичних творів, але й у дослідженні 
серійності як продукування відкритих  структур в різних видах су-
часного мистецтва. 

В алеаторичних композиціях відкритість структури, незавер-
шеність, постійне продукування завжди нового твору-тексту, 
варіабельність повідомлення репрезентуються через застосування 
принципу обмеженої імпровізаційності в контексті фіксованої пар-
титури. Різною мірою цим принципом алеаторики користуються 
більшість композиторів авангардної, постмодерністської орієнтації, 
зокрема  Л. Беріо, П. Булез, М. Кагель, Дж. Кейдж, К. Штокгаузен та 
ін. У цьому контексті констатуємо, що теорія «відкритого» твору 
Еко корелює з концепцією «відкритої форми» або «момент-форми» 
німецького композитора К. Штокгаузена. Інноваційність організації 
часопростору в «момент-формах» пов’язана з втіленням принци-
пу децентричності, що змінює логіку розгортання музичної форми 
класичного твору. Відмовившись від лінійного рішення пробле-
ми простору та часу, Штокгаузен втілює вертикальний вимір часу, 
створюючи поліцентричну структуру, в якій кожен момент триває 
нескінченно як «тут і зараз». За Штокгаузеном, «відкриті форми» 
актуалізують онтологічний вимір музичного твору, а процес есте-
тичного сприйняття такого твору дорівнює медитації, вивільненню 
інтуїтивних рівнів свідомості реципієнта. Поетика «відкритих» 
форм створює нові комунікативні ситуації, в яких текст не тільки 
умовно завершується в процесі означування реципієнтом на правах  
виконавця та співавтора, актуалізуючи рівень «гри з текстом», але 
й проживається в тотальності буття. Елементи імпровізаційності й 
випадковості, непередбаченості відкритих форм відіграють важли-
ву роль і в створенні пародійних творів-акцій інструментального 
театру М. Кагеля та в його анти-операх. Складна структура цих 
«аудіовізуальних композицій» пов’язана з взаємодією різних знако-
вих систем, що термінологічно репрезентується німецьким компо-
зитором через принцип «інтегральної діалектики музики й жесту». 
У творах-текстах інструментального театру музиканти не тільки 
виконують партитуру, але й розігрують музичний текст як певну 
театральну ситуацію за допомогою театральних засобів виразності, 
застосовуючи у процесі виконання твору рухи, жести, звуки нему-
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зичного походження, вигуки, фальшивий спів, деформовані зву-
ки та ін. Принципи відкритої форми репрезентуються в творах 
інструментального театру  через застосування імпровізаційних 
елементів як способу   активного залучення виконавців та слухачів 
до створення твору-тексту. За таких умов можна стверджувати, 
що Кагель не створює партитуру в класичному її розумінні, а дає 
лише необхідні настанови і вказівки виконавцям, що більше сто-
суються створення конкретних ситуативних умов звучання, тим 
самим здійснюючи стратегію відкритого, завжди мінливого, мно-
жинного тексту. До того ж, композитор запрошує  слухачів брати 
активну участь у створенні ігрової ситуації через експресивні фор-
ми реакції на пародійний  музичний текст у вигляді різнорідного 
галасу, сміху, свисту слухачів, що виникають у процесі сприйняття 
перформативного твору. 

Таким чином, розгляд концепції «відкритого» твору У. Еко 
в контексті естетичних стратегій сучасної музики дозволяє вия-
вити комунікативну специфіку музичного дискурсу, визначити 
роль  реципієнта як співавтора й суб’єкта естетичної комунікації. 
Рівень герменевтичної діяльності слухача є принципово важли-
вим для здійснення комунікативної стратегії «відкритого» твору, 
актуалізації «віртуальної комунікації» між автором і реципієнтом у 
процесі рецепції музичного твору.  

Список використаних джерел:
1.	 Эко У. Отсутствующая структура. Введение в семиологию / 

Умберто Эко;  [пер. с итал. В. Г. Резник и А. В. Погоняйло]. — СПб: 
«Симпозиум», 2006. —544 с.
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БИБЛИОТЕКА КАК ФЕНОМЕН КУЛЬТУРЫ: 
КЛАССИКА-НЕКЛАССИКА-ПОСТНЕКЛАССИКА

Барма Олег Анатольевич
магистр пед. наук, преподаватель УО «БГУКИ»

 (Республика Беларусь) 
barma_oleg@mail.ru

Библиотека как феномен культуры прошла в своем истори-
ческом развитии ряд принципиально отличающихся друг от дру-
га этапов становления, что позволяет говорить о библиотеки как о 
простой системе в классической культуре, о библиотеке как само-
регулирующейся и саморазвивающейся системе в неклассической 
и постнеклассической культуре соответственно. Данное деление 
может быть соотнесено с типами системной организации осваивае-
мых объектов, предложенными В.С. Степиным, в рамках построения 
методологических принципов изучения классической, неклассиче-
ской, постнеклассической типов научной рациональности. Переход 
от одного типа рациональности к другому может быть рассмотрен 
как результат рефлексивного осмысления глубинных ориентаций 
культуры, в контексте формирования мыслительных стратегий фик-
сирующих «единую картину мира», уменьшенной моделью которой 
является сама библиотека. Данная установка получила свое научное 
осмысление в работах представителей философии и культурологии 
(М.А. Можейко, Е.В. Никонорова, М.Ю. Опенков), педагогики и фило-
логии (Е.Ю. Гениева, Г.В. Заломкина), творческой интеллигенции, ко-
торые рассматривают библиотеку как «познавательную модель» по 
А.А. Коблякову, «смысловую модель мира» по Н.Ф. Федорову, «знак 
космогонии культуры» по Н.А. Городнюк.

Процесс изучения библиотеки как феномена культуры может 
быть рассмотрен в рамках формирования мышления в контексте 
трансформации рациональности, что вполне закономерно, т. к. «воз-
никновение каждого нового типа раиональности свидетельствует о 
наличии глубоких внутренних противоречий в мировоззрении и куль-
туре в целом» [2 , с. 84], отмечает О.В. Архипова, и заключает в себе «не 
набор некоторых «специфически», взятых в изоляции друг от друга 
черт, а систему связанных во многих плоскостях элементов, взаимо-
обуславливающих и взаимоотражающих смыслы друг друга» [5, с. 29], 
констатирует А.А. Ивин. По оценке Т.Д. Суходуб смена рациональ-
ности « …определяется, безусловно, многими факторами – и транс-
формацией опыта человека, и его возможной разнопредметностью,  
изменением социокультурных контекстов человеческого бытия, 
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сменой образа жизни и ценностных приоритетов поколений, но ре-
зультирующей всех этих причин выступает все-таки культура мыш-
ления человека определенной эпохи»» [10, с. 520].

В классическом, неклассическом, постнеклассическом ти-
пах культуры сложилась своя доминантная система мышления.  
По оценке В.С. Степина, схему классика-неклассика-постнеклассика, 
«применяют при характеристике различных форм и видов познава-
тельной деятельности» [9, с. 163]. М.А. Можейко, применяя данную 
схему для обозначения различных типов философствования, ука-
зывает не на исторически сложившиеся типы философствования,  
а на сосуществующие в культуре стратегии мышления [7]. А.П. Крас-
нопольская рассматривает типы рациональности «как альтернатив-
ные и сосуществующие когнитивные модели, схемы мышления и 
одновременно опирающиеся на них коммуникативные стратегии, 
на основе которых в культуре формируются специфические куль-
турные порядки, установки и механизмы трансляции социально 
значимого опыта» [6, с. 127].

Библиотека как феномен классической культуры
В классической культуре библиотека рассматривается как усто-

явшаяся модель мира, состоящая, по словам Х.Л. Борхеса, «из огром-
ного, возможно, бесконечного числа шестигранных галерей» [3, с. 312],  
представляющих собой с одно стороны, упорядоченную систему со-
циально (культурно) артикулированных (то есть принципиально не 
природных) объектов, созданных в процессе выявления и эксплицит-
ного рассмотрения аксиологических оснований всего мироздания, с 
другой стороны, систему, находящуюся в абсолютном порядке и гар-
монии, и, одновременно, являющуюся пространством для смысло-
вых конфигураций в рамках научного осмысления мира.

Структурно-модельный характер античной космологической 
концепции (в которой определенное значение, жестко соотноситься 
с конкретным денотатом) был символически зафиксирован в библи-
отечной архитектуре, в учении о содержании и организации работы, 
в правилах поведения субъекта. Функционирование библиотеки как 
простой системы предполагало, что ответы на поставленные вопросы 
уже даны, их только необходимо найти с помощью уже предложенно-
го инструментария и отведенного для этого времени. Библиотека че-
рез тексты передает своему реципиенту систему мировоззренческих 
координат, исходя из которых, человек воспринимает явления пер-
вичной и вторичной действительности и сводит их в своем сознании 
воедино. Классический тип познания основан на субъект-объектном 
отношении (объект – библиотека, субъект – лицо, осуществляющее 
смысловые практики осмысления феномена «библиотека»), которое 
можно представить в виде монолога, и представление будет оправда-
но, если мы будем рассматривать процесс выстраивания когнитивных 
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процессов изучения библиотеки как трансляция логики субъекта на 
объект, где историческое развитие объекта рассматривается субъек-
том как последствие эволюционного развития всего общества.

Библиотека как феномен неклассической культуры
В контексте неклассической культуры библиотека рассматри-

вается как саморегулирующаяся система, в которой, в отличие от 
классического типа культуры, пространство, текст и сам субъект 
включены в систему эволюции библиотеки. Как отмечает М.И. Аки-
лина, в контексте изучения библиотеки как феномена культуры в 
неклассическом типе рациональности, происходит «переосмысле-
ние причинности, признается вероятностный детерминизм, допу-
скается нежесткость причинно-следственных связей, важную роль 
при описании динамики системы играют категории случайности, 
потенциального возможного и действительного» [1, с. 39], благода-
ря этому библиотека начинает рассматриваться как динамическая, 
развивающаяся система. В качестве неклассического типа мышле-
ния принимается идеографический – «парадигмальная установка 
культурной традиции на видение реальности в качестве неунифи-
цированной и, соответственно, не подлежащей познанию посред-
ством поиска общих закономерностей, и осмыслению посредством 
общих понятий» [1, с. 39]. По мнению О.В. Архиповой, для системных 
объектов неклассической культуры «характерна направленность на 
рефлексивную деятельность в отношении к человеческому созна-
нию», что как постулирует автор «неклассическая культура факти-
чески отрицает представление классической науки о существовании 
предметов самих по себе, независимо от человека как субъекта по-
знания, вне социокультурного контекста» [2, c. 155].

Неклассический тип познания основан на субъект-субъект-
ных отношениях, что кардинально трансформирует и модель по-
знания, и актуализацию смыслов. Неклассическая картина мира, 
зафиксированная в текстах и в сознании субъекта, трансформиру-
ется, поскольку изменяется принцип позицирования познающего 
субъекта по отношении к реальности. Субъект уже не универсален, 
а конкретен и единичен в своем бытии, поэтому рефлектирует свое 
участие в смыслообразовании. Библиотека помогает субъекту осу-
ществлять процесс взаимодействия с миром, при осознании по-
следним контекстуальности и субъективности опыта познания. 
Субъект-субъектные отношения во всем их многообразии объеди-
няет общее понимание в контексте диалога. Можно говорить о раз-
ных типах выстраивания диалога между субъектом и библиотекой 
как смысловой моделью мира, направленной на познание мира в 
его универсальной, статической форме или констатация факта его 
многомерности и постоянной изменчивости, что позволяет доми-
нировать библиотеке над субъектом познания.
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Библиотека как феномен постнеклассической культуры
В постнеклассической культуре стали осмысливаться «нелиней-

ные, неопределенные и нестабильные системы, в естественных, и в 
гуманитарных науках» [8, с. 111]. В проблемное поле культурологии 
были введены синергетические и постмодернистские исследова-
тельские инструментарии, выступающие в качестве методологи-
ческой основы самоорганизации нелинейных динамических сред. 
Особое внимание исследователей было уделено использованию 
в гуманитарных науках явлений, отвергавшихся ранее научным 
сообществом: хаотичность, поливариантность, неустойчивость.  
В контексте культурологический штудий в рамках перечисленных 
выше исследовательских парадигм, библиотека характеризуется от-
крытостью; постоянным обменом информацией с внешней средой; 
уровневой организацией элементов; способностью усложняться, по-
рождать новые уровни в процессе саморазвития, исходя из этого, по 
мнению Е.Н. Гусевой, может быть рассмотрена как «гетерогенная, сла-
бо предсказуемая или непредсказуемая (партикаузальная), имеющая в 
своем составе структуры как экстракаузальные, деятельность которых 
задается внешними причинами, так и интеркаузальными, деятель-
ность которых определяется их внутренними свойствами» [4, c. 17].  
Постнеклассический тип рациональности фундированый презумп-
цией переосмысления всех ранее сложившихся инструментариев 
осмысления окружающего мира обществом в целом и индивидом в 
частности, рассматривает библиотеку как сложную самоорганизаци-
онную системой, которая по организации оказывается равной субъ-
екту, а по масштабам намного превосходит его. Библиотека воспри-
нимается как «метатекст» по В.П. Леонову, где субъекту не достаточно 
владеть инструментарием для поиска информации, он нивелируется 
в пространстве объекта, до роли медиума, посредством которого эле-
менты библиотеки получают новое смыслопорождение: информа-
ция компилируется в зависимости от нужд субъекта и возможностей 
библиотеки, но в отличие от аналогического процесса в контексте 
классики и некласики, в постнеклассике оно рассматривается как ин-
терпретация уже имеющегося, существующего. В этом случае пред-
полагается рассмотрение библиотеки как ризоморфного лабиринта, 
в котором нельзя выделить смысловой центр или периферию, каждая 
идея, каждая смысловая доминанта, зафиксированная в источниках, 
является одновременно и началом и концом, и под воздействием по-
стоянно возникающих случайных факторов эволюционирует в сторо-
ну своего усложнения. Мышление субъекта становиться абстрактным 
и отвлеченным, что позволяет говорить о формировании постне-
классического типа мышления – нелинейного, в рамках которого ар-
хитектоника библиотеки теряет свою классическую структурность,  
и становиться хаотичным, ризоморфным пространством.
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Таким образом, трансформация классической рациональности в 
неклассическую, а затем и в постнеклассическую есть процесс заме-
щения форм сознания, познания, а также смещения старых и утверж-
дения новых мировоззренческих платформ культуры, одной из кото-
рых является библиотека. Как феном определенного этапа развития 
культуры, библиотека, через систему организации познавательной 
деятельности субъекта, оказывает влияние на формирование опреде-
ленного типа мышления и его дальнейшую трансформацию.
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Існує глибока відмінність між класичним дискурсом мистецької 
творчості, що живиться з джерел трансценденталізму (проекту мо-
дерну) та некласичним, опорою якого постає ситуація постмодерну. 
У центрі першого перебуває творчий суб’єкт, який здійснює подвиг 
розриву горизонту можливого, що обертається, зрештою, особистою 
трагедією творця та призводить до появи концепту «смерті автора» 
як симптому кінця класики.  Звідси – розуміння творчої особистості 
як суб’єкта, здатного до екстатичного виходу за власні межі в царину 
Інакшого. Але парадокс полягає у тому, що якраз у царині традиційного 
художнього як сфери самості Інакше постає неможливим, що і вира-
жене у складних, сповнених драматизму та розчарувань, стосунках 
митців із суспільством та історією, з критиками і читачами. 

Трагедія творчості – феномен, що фіксує протиріччя онтичних, 
«видимих», соціокультурних аспектів творчості та онтологічних, «не-
видимих», трансцендентальних її вимірів. Дані процеси одночасно 
віддзеркалюють як саму природу творчості, сутність творчого акту  
і самість Я (Автора), так і форми виходу творчого продукту в суспільно-
історичну практику, в аспекті співвідношення індивідуальності 
творця (Я) та його культурного оточення (Іншого, інших).  
Ступінь трагічності творчості виражає ступінь вираження у ній  
авторського начала. Класичний дискурс охоплює філософський період 
модерну, проіснувавши від античної естетики наслідування прекрас-
ному через раціональність німецької класики до авангардистської 
суб’єктивності. Його особливість виражена у здатності мистецького 
тексту виражати ідеальну істину як трансцендентну самість суб’єкта. 

Втома від самості і туга за співбесідником спричинюють за-
вершення класичного дискурсу мистецтва та його перехід до 
Іншого через механізм інтертексту. Теорію інтертекстуальності 
як «смерті автора» Р. Барта та Ю. Крістєвої можна вважати пост-
модерним симптомом кінця класики. Розпочинається некласич-
ний дискурс творчості, що здійснює перехід від онтологічного до 
онтичного, від самості до не менш уявної іншості, за допомогою 
якої здійснюється вибудова замкненої системи продукування та 
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циркуляції порожніх знаків (симулякрів), мода на які розмиває 
та суб’єктивує критерії автентичності твору, редукуючи їх до 
контекстуальної відповідності культурі поточної ситуації та прим-
хливим переживанням автора. Перехід від онтологічного до он-
тичного – це перехід від раціональної універсальності ідеальних 
законів до партикулярної ірраціональності стихійних почуттів. Ми-
стецтво стає кодом індивідуальної культури, стиль якої передається 
через інтерпретативні практики. 

Інтертекст є останньою спробою традиційного мистецт-
ва віднайти Іншого. Ідея інтертекстуальності як провідний кон-
цепт некласичного дискурсу мистецтва та філософії є наслідком 
бажання представників мистецтва зустрічі з історичністю, з по-
всякденним досвідом, з інакшістю. Феномен інтертекстуальності, 
традиційно інтерпретований у межах постструктуралізму як 
сукупність усіх притаманних простору тексту інтекстів (фрагментів 
інших текстів) та підтекстів (імпліцитних смислових блоків, семан-
тичних маргіналій та недомовленостей), – апріорно сприймався у 
некласичній гуманітарній думці як концепт смерті Автора (М. Фуко, 
Р. Барт, Ю. Крістєва, Ж. Дерріда, Ю.М. Лотман) [1], фігура якого 
розчиняється у плюральній семіосфері інтертекстуального дискурсу 
як фігури Іншого. 

«Смерть автора» (Р. Барт) як головний концепт інтер-
текстуальності поступово стала сприйматися як своєрідний символ 
віри ґрунтованого на теорії постструктуралізму постмодернізму, 
так що сам термін «інтертекстуальність» від нейтральної фіксації 
наявності у тексті фрагментів інших текстів трансформувався  
у формулу розчинення у даних фрагментах оригінального авторсь-
кого начала. Концепт «смерті автора», по суті, підривав архетипічну 
основу всієї західної індивідуалістичної культури взагалі і, зокре-
ма, західної філософії – ідею суб’єкта, – починаючи від християнсь-
кого персоналізму – через ренесансний антропоцентризм – і до 
картезіанського cogito. 

На нашу думку, ефективним шляхом подолання корозії 
авторської ідентичності, вираженої, зокрема, в доведеній до абсур-
ду сакралізації візуальності та тілесності, є розмежування понять 
«інтертекстуальність» та «смерть автора» – розмежування через 
усвідомлення того, що перша не обов’язково тягне за собою другу.  
Навпаки: інтертекст як царство принципового Іншого не лише 
не суперечить Автору (Я, Самості), але й підтримує її, не лише не 
«вбиває», але й «воскрешає» авторське начало у тексті. Усвідомити 
взаємну залежність Я та Іншого, Автора і Читача, який не тільки не 
«вбиває», але й «воскрешає» авторське начало в тексті, можна увівши 
естетично зорієнтований дискурс інтертекстуальності як постмо-
дерний жест в етичний контекст діалогічної філософії. 
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Інтерсуб’єктивні аспекти інтертекстуальності можна усвідомити 
у контексті визначення характерних особливостей тексту як нара-
тиву: залежність від соціокультурного середовища, здатність тексту 
віддзеркалювати численні й різноманітні смисли, властиві даному 
середовищу, поліфонічність значень, невичерпна глибина змісту тек-
сту (ризома), наявність у ньому прихованої імпліцитної інформації 
(«підтексту»). Специфічні ознаки тексту визначають ключову концеп-
туальну характеристику текстуальної дійсності – самодостатність 
тексту як передумову зародження дискурсу Читача. Текст, що вже 
створений, відривається від свого творця, здобуває смислову 
автономність і функціонує незалежно від його волі, обростає па-
ралельними значеннями, чекаючи свого інтерпретатора. Будучи 
самодостатнім буттям, текст стає наративом, позачасовою та поза-
просторовою,  внутрішньо структурованою оповіддю, яка потребує 
«повернення до реальності» [2] – вторинного звернення мови до фено-
менальних речей, що складають позначуване відповідних означників.  
Зазначене «повернення» відбувається за посередництва читача тек-
сту – медіатора, який належить одночасно двом світам: трансцен-
дентному світові мови та іманентному світові предметів.

Ефективність повернення тексту до буття, яка визначається трьо-
ма чинниками: здатність Автора до інтерпретації ідеальних смислів 
буття (через символічне світоспоглядання); іманентно притаманна 
текстові потенція до вираження найістотніших архетипічних рис 
буття; герменевтична активність читача-інтерпретатора. Динаміку 
інтертекстуальних відносин як діалогу передає наступний ланцюг: 
«Буття – Автор як життєвий суб‘єкт – здатність Автора до символізації 
(розуміння іншості буття) – входження Автора в естетичну (поетич-
ну) іпостась – текст, залежний від контексту, – плюральність зна-
чень тексту – підтекст – семантична автономія тексту (Третій між 
естетичним Автором та естетичним Читачем) – дискурс життєвого 
Читача (Іншого) – взаємність розуміння – повернення тексту до 
буттєвого Автора і дійсності (діалогічна єдність самопізнання та 
пізнання Іншого, Сам як Інший)». 

З точки зору концепції «воскресіння автора» множинність 
інтертексті (у поезії – прихованих цитацій, алюзій, символів та 
відсилок до контекстів) не лише не затьмарює, але й підкреслює 
образ автора. Самість автора з точки зору сучасного психоаналізу 
є архетипним синтезом жіночого в чоловічому та чоловічого 
у жіночому (Anima versus Animus). Візьмемо лише дві поезії 
найвідомішого із сучасних українських поетів Сергія Жадана,  
які демонструють нам нове розуміння інтертекстуальності як про-
стору діалогу між самістю та іншістю.

Перша демонструє архетип Anima – це вірш «Цілу ніч вона 
співає в своїй кімнаті» з збірки «Циганська голка». Перенасичення  
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інтекстами: «портові сирени», «затонулі матроси» (антична ро-
мантика моря), «список подяк Божому сину» (християнська се-
мантика), «порожній гостел», «бак бензину», «телефонна книж-
ка» (сучасний життєсвіт) – не заважає сприйняттю цілісного 
образа героїні-мандрівниці у її незламності, чесності та депресивній 
протестності [3, с.10-11]. 

Другий вірш «Вони сказали: «За що ти тримаєшся, брат?»  
(архетип чоловічого) дає майже епічну хроніку розпусних років пе-
ребудови – тут і афганські бойовики, і гра на біржі, і польський ри-
нок, і китайський прорив, і одеські порти, і радянські кооперативи, 
і політекономія К.Маркса, і бандитські бійки, і вишукані європейські 
міста. Самість героя (в образі якого проглядається перевтілений ав-
тор) вибудовується послідовно крізь мереду алюзій. І механізмом 
її структурування слугує архетип Стікса: текст розпочинається 
і закінчується описом ріки мертвих як символу несталого й одно-
часно незмінного руху екзистенції суб’єкта [там само, с. 29].

Як бачимо, концепт «воскресіння автора» дозволяє позбави-
ти постмодерну естетику звинувачень у надмірному зловживанні 
цитаціями та на засадах діалогу синтезувати класичний та некла-
сичний дискурси творчості, намагаючись передбачити, а що власне 
«слідує» за ними обома? У процесі інтертекстуального тлумачення 
Автор не лише не втрачає своєї самості, але й набуває її через Чита-
ча, що змушує сумніватися в однозначності тези про смерть суб’єкта 
на основі застосування до постструктуралізму теорії діалогістики 
і, пройшовши методологічну спокусу постмодерністською 
деконструкцією, повернути західній ліберальній думці і, зокрема, 
сучасному культурному суб’єкту, її головну домінанту – антропо-
центричну цінність. 

Список використаних джерел:
1.	 Kristeva J. La revolution du langage poetique / Julia Kristeva. – 

Paris : Seuil, 1974. – 645 p.
2.	 Рікер П. Від психоаналізу до питання про «Я», або Тридцять 

років філософської праці / Поль Рікер; [пер. з фр. О. М. Сирцової] // 
Філософська думка. - 2008. - № 2. - С. 94-123. 

3.	 Жадан С. ДИНАМО ХАРКІВ. Вибрані вірші / Сергій Жадан. – 
К.: А-БА-БА-ГА-ЛА-МА-ГА, 2014. – 240 с.  



19ВИПУСК 3

Сучасна стратегія розвитку педагогічної освіти в Україні 
потребує здійснення ґрунтовного аналізу світового досвіду 
професійної підготовки вчителів, дослідження закономірностей 
і тенденцій розвитку цієї складової частини освітньої сфери у різних 
країнах. Особливе значення у зв’язку з цим набуває вивчення сучас-
них процесів становлення педагогічної освіти на Європейському 
континенті, зокрема в Австрії, що є винятково актуальним завдан-
ням у світлі перспектив інтеграції України в загальноєвропейський 
освітній простір.

Експерти проекту «Гармонізація освітніх структур в Європі», 
опрацювавши великий обсяг фактичного матеріалу з посилан-
ням на власні емпіричні дослідження, дійшли висновку про 
необхідність перегляду підходів до конструювання курикулуму 
професійної освіти й підготовки педагогів [4, с. 166]. Це завдан-
ня набуло особливої ваги з огляду на необхідність забезпечити 
спільне розуміння якості вищої педагогічної освіти, а також роз-
робити необхідні засоби, за допомогою яких університети мали 
б змогу розвивати, підтримувати й підвищувати якість навчальних 
програм у широкому європейському контексті.

Дослідники виокремили п’ять ключових напрямів, а саме:
1)	 конкретизація широкого / загального та вузького / 

специфічного визначення понять «знання / базовий курикулум / 
зміст освіти» у взаємозалежності та взаємовпливі;

2)	 визначення впливу модульного підходу до організації на-
вчального процесу на конструювання курикулуму;

3)	 з’ясування спільних компонентів у курикулумі педагогічної 
освіти та підготовки;

4)	 визначення ключових компонентів програм педагогічної 
освіти;

5)	 здійснення глибокого порівняльного аналізу навчальних 
курсів педагогічного профілю.

ТЕОРЕТИЧНІ ЗАСАДИ 
ФОРМУВАННЯ КУРИКУЛУМУ ПРОФЕСІЙНОЇ ПІДГОТОВКИ 

ВЧИТЕЛІВ ІНОЗЕМНИХ МОВ В АВСТРІЇ

Биндас Олена Миколаївна
аспірантка ПНПУ імені В.Г. Короленка

olenataran@ukr.net

Науковий керівник – 
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Важливо, що однією з найбільш поширених тем у педагогіці 
1970 року була так звана «Теорія курикулуму». Іншими словами, йш-
лося про те, який конкретний зміст повинен містити навчальний 
матеріал і яким чином він повинен подаватися учням для успішного 
досягнення поставленої мети [6].

На німецькомовному просторі перші дослідження «Теорія ку-
рикулуму» здійснив у своїй праці «Освітня реформа як контроль 
курикулуму» Сауль Робінзон (Saul Robinsohn). Дослідник розумів 
освіту як «устрій поведінки у світі», а курикулум – як засіб, за до-
помогою якого учні зможуть отримати якісні знання і в майбут-
ньому грамотно організувати своє життя. Термін «курикулум»  
(lat. Lauf, Wettrennen), що означає «біг», «втеча», з’являється 
в педагогіці XVII століття, де він вживався на позначення навчальних 
планів, які містили зміст, освітні цілі та загальну організацію уроку.  
В німецькомовному середовищі визначення «курикулум» було 
якісно замінене терміном «навчальний план». У рамках на-
укових дебатів щодо реформи навчальних планів 1967 року 
С. Робінзон [3] успішно запозичив термін «курикулум» у німецьку 
мову з англосакської педагогічної дискусії. Науковець запропонував 
розбирати на уроці такі ситуації, які відображали б реальне життя.  
Метою є прищепити учням навички аналізу, в основі яких закладе-
но кваліфікації, володіючи якими, молоді люди зможуть самостійно 
впоратися з подібними проблемами та негараздами.

Вчений виокремив три кроки, за допомогою яких дані 
кваліфікації визначають «елементи курикулуму» (навчальні 
цілі), що в результаті входять у «загальний шкільний курикулум»  
(навчальний план):

-	 аналіз можливих ситуацій у майбутньому житті;
-	 визначення відповідних кваліфікацій;
-	 формулювання відповідних навчальних цілей.
Навчальні цілі займають у курикулумі вагоме місце: весь зміст 

навчання легітимно існує в «теорії курикулуму» лише за умови повно-
го досягнення сформульованих і поставлених наперед цілей. Дана мо-
дель розрізняє різні цільові ранги, а саме: глобальні цілі (емансипація 
людини) та часткові цілі (здатність осмислювати життя).

Курикулум як поняття в основному вживається в сучасному 
професійно-фаховому мовленні освітян для означення умовної або/і 
офіційної домовленості між суспільством, офіційними органами та 
спеціалістами відносно системи навчання школярів. Курикулум або 
рамкова основа змісту освіти як шаблон, модель використовується 
для забезпечення універсальності викладацьких й учнівських 
стандартів, визначення найважливіших навчальних компетенцій, 
якими має оволодіти й одержати кожен суб’єкт навчального проце-
су. Курикулум як гнучка система має забезпечити збалансованість 
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в одержанні послуг, бути керованим так, щоб кожному суб’єктові 
було цікаво, а зміст задовольняв багатоманітні потреби, відповідав 
таким стандартам реального досягнення і вимірювання, щоб під 
час їх оцінювання можна було спланувати шляхи покращення, ак-
ме-розвитку кожного (на сьогодні). Він повинен бути відносно ста-
тичним, оскільки має впершу чергу адекватно відповідати й реаль-
но реагувати на ті зміни й нові виклики, які вимагає життя й праця 
в ХХІ столітті [5, с. 11]. 

Іноземна мова як дисципліна відрізняється від інших предметів 
тим, що є не тільки метою навчання, а й засобом спілкування в ме-
жах навчального процесу та за його межами. Тож вивчення та на-
вчання іноземної мови не обмежується лише мовними структура-
ми, а й має на меті передати знання про країну та культуру цільової 
мови. У колись монолінгвальних і монокультурних країнах сфор-
мувалося суспільство, яке виявляє ознаки полілінгвального й муль-
тикультурного, тож, зрозумілим є включення міжкультурних знань 
до змісту іншомовної освіти більшості країн Європи, у тому числі й 
Австрії [2].1

Зважаючи на приватну й професійну мобільність, зростан-
ня інтенсивності медійних контактів між людьми та між народа-
ми, роль країнознавства та міжкультурних знань як передумови 
компетентної міжкультурної взаємодії постійно зростає. Тому, як 
наголошують німецькі вчені, для розробки адекватного сучасним 
умовам курикулуму з іноземної мови спеціальних досліджень по-
требують такі сфери:

– розробка критеріїв оцінювання педагогічних знань у 
загальній структурі іншомовної підготовки;

– конкретизація змісту іншомовного спілкування та навчання, 
достатнього для міжкультурної взаємодії;

– якщо ключовим у процесі навчання іноземних мов є 
розуміння чужого, то яка роль при цьому відводиться чотирьом 
традиційним видам мовленнєвої діяльності (слуханню, говорінню, 
читанню і письму);

–	 яким чином і в якому обсязі слід використовувати технічні 
та комунікаційні засоби навчання;

– адекватність підготовки педагогічних кадрів та її відповідність 
сучасним умовам [1, с. 116]. 

Щодо Австрії, то вимоги до професійної підготовки вчителів 
шкіл особливо суворі. Значною мірою в системі австрійської освіти 
підтримуються консервативні принципи. Так, Даніель Спіхтінгер 
зазначає, що в Австрії ідеальним учителем англійської мови все 
ще вважається носій мови і тільки його вимова є ідеальною. Але 
більшість педагогів, не носіїв мови, мають надзвичайне усвідомлення 
проблем, з якими стикаються учні при вивченні іноземної мови. 
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Носії мови, навпаки, вільно володіють мовою, але вони не знають 
англійську мову як іноземну. Крім того, орієнтований підхід на носія 
мови навряд чи є сумісним з цілями мультикультурної свідомості та 
національного курикулуму [7]. 

Отже, розглянувши загальні принципи формування курикулу-
му професійної підготовки вчителів іноземних мов в Австрії, дохо-
димо висновку, що визначені теоретично навчальні цілі курикулуму 
не завжди успішно реалізуються на практиці. Виникає необхідність 
забезпечити спільне розуміння якості вищої педагогічної освіти, а 
також розробити необхідні засоби, за допомогою яких навчальні за-
клади мали б змогу розвивати, підтримувати й підвищувати якість 
навчальних програм у широкому європейському контексті.

Список використаних джерел: 
1.	 Гаманюк В.А. Країнознавчий курикулум у змісті іншомовної 

освіти в Німеччині / Педагогіка формування творчої особистості 
у вищій і загальноосвітній школах, 2013. –  Вип. 33 (86). –  С. 116-120.

2.	 Гаманюк В.А Реалізація концептуальних засад багатомовності 
у проектах EUROCOM / Матеріали Всеукраїнської наукової конференції 
„Мовна освіта в Україні та за кордоном у ХХІ ст. ” [Електронний ре-
сурс]. — Режим доступу: http://st.zu.edu.ua/conf/docs/ukr/ua1.pdf

3.	 Організація релігійної освіти у процесі формування 
національного курикулуму в Австрії. [Електронний ресурс]. — Режим 
доступу: www.uk.xlibx.com/.../16996-53-ministerstvo-o

4.	 Сисоєва С.О., Кристопчук Т.Є. Освітні системи країн 
Європейського Союзу: загальна характеристика : навч. посібник. – 
Рівне : Овід, 2012. — С. 166. – 352 с.

5.	 Шуляр В.І. Стратегії літературної освіти школярів у системі 
профільного навчання / Монографія : Видавництво ЧДУ імені Петра 
Могили. – Миколаїв, 2010. — С. 11. — 344 с.

6.	 Curriculum convergences for plurilingual and intercultural 
education /Report by Francis Goullier at the Seminar 29-30 November 
2011. Council of Europe, Language Policy Unit DG II. [Internet 
resource]. — Mode of access: http://www.coe.int/t/dg4/linguistic/Source/
SemCurric11_report_EN.pdf

7.	 Spichtinger D. An Austrain perspective: English in the education 
system. [Internet resource]. — Mode of access: www.geocities.ws/
dspichtinger/Uni/d-oe-e.htm



23ВИПУСК 3

ТРАНСЦЕНДЕНТАЛЬНА МЕДИТАЦІЯ 
В КОНТЕКСТІ УКРАЇНСЬКОГО ОСВІТНЬОГО ПРОСТОРУ

Бойчук Микола Андрійович
доктор філософських наук, професор

Темп життя людини ХХІ століття зріс в кілька разів. У порівнянні 
з, наприклад, серединою минулого століття, за один рік ми стаємо 
свідками і учасниками такої великої кількості заходів і подій, які 
тодішня пересічна людина не мала змогу протягом всього свого життя. 

Що ж говорити про світовідчуття міленіалів (дітей інформаційної 
революції)? Сьогодні вони отримали технології, що дозволили ство-
рити їм світ без кордонів, світ без жодних обмежень та заборон. 
Проте водночас вони отримали великі потоки інформації, змен-
шення світопростору, прискорення перебігу часу, зникнення кор-
донів, мобільність людей (останні два явища вже розглянути в нега-
тивній конотації). Втрата душевної рівноваги, відчуття тривоги, 
незадоволеність собою і своїм життям, зниження працездатності 
сьогодні добре відомі молодій людині вже в період навчання в вищо-
му навчальному закладі. Внаслідок цього стресові ситуації прозводять 
до розвитку психозів і неврозів. Але ж це лише початок життєвого  
і професійного шляху. Зауважимо, що за даними Всесвітньої 
організації охорони здоров’я 65% усіх хвороб пов’язані зі стресом, при 
чому деякі фахівці вважають, що в реальності ця цифра дещо більше.

Слово «стрес» в перекладі з англійської означає «напруга». У на-
уковий обіг цей термін введений у 1936 році канадським фізіологом 
Гансом Сельє, що розробив загальну концепцію стресу як реакції 
організму, що пристосовується на вплив екстремальних факторів. 
Незвичайна популярність як самої концепції, так і самого поняття 
«стрес» виникла завдяки тому, що вони допомагають легко поясни-
ти багато явищ нашого повсякденного життя: реакції на труднощі, 
конфліктні ситуації, несподівані події тощо.

Зрозуміло, що вищевикладені процеси задають особливий тон 
сучасному навчально-виховному процесу. Проблема стресу вихо-
дить за рамки традиційної педагогіки, але зважаючи на те, що вона 
все більш стає соціальною проблемою, тому потребує розгляду ще 
зі шкільної і студентської лави. Поступово, але неухильно освіта 
змінює конфігурацію і технологію навчання і виховання студента.

Сьогодні науковці пропонують низку методик для реабілітації 
стресового стану людини. Виокремимо такі як оптимізація 
життєвого стилю, музична терапія, ароматерапія, кольоротерапія, 
молитва, трансцендентальна медитація та ін. Останнім часом все 
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більшу увагу привертає до себе Трансцендентальна Медитація (ТМ), 
яка все частіше використовується як засіб нелікарської корекції 
стану людини.

В останні роки техніка ТМ, як методика зниження стре-
су і підвищення успішності, застосовується в деяких державних 
і приватних школах США, Латинської Америки, Індії. Трансцен-
дентальна медитація застосовується в окремих школах в Канаді, 
Великобританії, Нідерландах, Данії, Італії, Ізраїлі, Іспанії, Лівані, 
Таїланді, Китаї, Індонезії, Австралії, Нової Зеландії, ПАР та інших 
країн Африки. У 2011 році Міністерство Освіти Великобританії 
присвоїло Школі Махаріши статус «Free School» з повним держав-
ним фінансуванням діяльності школи.

Проведені дослідження показують, що у студентів, які нав-
чені трансцендентальній медитації і регулярно її практикують,  
відбувається істотне поліпшення сприйняття інформації і коротко-
часної пам’яті. 

Серед досліджень, що проводяться в Україні слід назвати 
низку заходів в Національному педагогічному університеті імені  
М.П. Драгоманова. Так, наприклад, в червні 2014 року для студентів-
філософів, культурологів і філологів прочитав доктор науки твор-
чого розуму, директор Європейського дослідницького університету 
Махаріші Пітер Сван (Нідерланди).  Науковець підкреслив, що за 
останні 30 років вчені із 200 університетів і дослідницьких центрів 
більше 35 країн світу провели чимало досліджень з ефективності  
й шкідливості/корисності цього знання. Результати й висновки, які 
представив лектор, вразили студентів, адже декларували, що Транс-
цендентальна медитація здійснює безпрецедентний вплив на всі 
сторони життя людини – розвиток інтелекту, покращення розумо-
вих здібностей, здоров’я, психологічного стану. Зокрема пан Пітер 
представив студентам результати низки досліджень ефективності 
Трансцендентальної медитації, заснованої на древній ведичній 
традиції просвітлення. За словами вченого це знання передавалось 
ведичними вчителями із покоління в покоління для своїх учнів,  
а згодом з’явилася техніка трансцендентальної медитації.

Продовженням роботи над розробкою цієї теми є проведення 
11-21 серпня 2014 р. на навчально-оздоровчій базі НПУ «Синевир»  
в с. Колочава виїзний науково-практичний семінар «Інноваційні 
методи освіти. Розвиток творчих та інтелектуальних можливостей 
студентів у контексті трансцендентальної медитації» за участі 
студентів і викладачів Національного педагогічного університету 
імені Михайла Драгоманова. Протягом десяти днів студенти та 
викладачі вишу дискутували про сучасні форми навчання, участували 
в низці «мозкових штурмів», створювали проекти нових заходів, які 
можна реалізувати в ювілейному для університету навчальному році.  
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Особливе місце у програмі семінару зайняли лекції про трансцен-
дентальну медитацію Геннадія Лук’янова, який розкрив основні 
аспекти цієї практики. 

У вересні 2014 року в Драгомановському виші створено на-
вчально-наукову лабораторію «Інноваційних технологій в реабілі-
тації» в Інституті фізичного виховання та спорту. У контексті за-
вдань і функцій лабораторії – системне створення, експерименти та 
апробація наукових, науково-технічних та соціально значущих но-
вовведень, умов їх забезпечення та впровадження. В рамках робо-
ти лабораторії вже відбувся офіційний візит до США, знайомлячись  
з навчальним досвідом в Maharishi University of Management.

Отже, можемо констатувати, що в українському науково-
му просторі трансцендентальна медитація як нелікарський засіб 
корекції стресових ситуацій під час навчально-виховної діяльності 
студента є малодосліджуваною. Ми не тільки відстаємо за рівнем 
наукових робіт в цій галузі знань від досягнень світової науки, ми 
позбавляємо молоде покоління одного з ефективних інструментів 
боротьби з негативними наслідками сучасної соціокультурної 
ситуації. Тому впровадження знань і технологій по самоуправлінню 
і саморозвитку станів свідомості, перевірених загальносвітовою 
практикою протягом багатьох років, а до них відноситься практи-
ка трансцендентальної медитації, є актуальним завданням нашої 
освітньої системи.
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ЕСЕНЦІАЛІСТСЬКІ ТЛУМАЧЕННЯ ФЕМІННОСТІ 
У СУЧАСНОМУ МИСТЕЦТВІ

Буланова-Дувалко Людмила Федорівна
аспірантка кафедри культурології  

НПУ імені М.П. Драгоманова

Цей момент є важливим в межах нашого дослідження, адже 
тут прослідковується необхідність для Батая проводити зв’язок 
між первісною (в межах вже зазначений к онцепту «народження») 
та сучасною людиною, що залишається класичним прикладом мо-
дерного, буржуазного типу мислення й життєвого устрою. Аналогія 
сучасної людини з Homo faber виявляє критичне ставлення мис-
лителя до занурення сучасної людини у профанний світ праці та її 
неспроможність і небажання вийти у сферу сакрального. Це надає 
дослідженням малюнків печери Ласко статус актуальних. 

В творах «Проклята частка» (1949), в «Еротизм» (1957) та «Сльо-
зи Ероса» (1961) Ж. Батай пов’язує естетичну діяльність людини з 
іншою сутнісною характеристикою – еротичністю. Еротизм для Ба-
тая є, як і мистецтво, ознакою відміни людського від не-людського.  
Він виражається у трансгресії статевого життя, керованого інстинктом 
продовження роду. Батай виявляє міцну пов’язаність естетичної та 
еротичної діяльностей людини, адже обидві вони стоять у її витоків і 
супроводжують протягом історичного розвитку. На термінологічному 
рівні також можна прослідкувати символічний зв’язок еротичного та 
естетичного через трансгресію: еротизм як надлишкова чуттєвість 
постає в межах концепції Батая певною іманентною трансгресивною 
складовою чуттєвої культури людини, що виражається в феноменах 
комічного, трагічного та безформного.

Беручи до уваги основні характеристики трансгресивно-
го в  мистецтві за Батаєм, ми можемо проаналізувати феномен 
звільнення еротизму у формі мистецтва в сучасному світі, на 
прикладі творів сучасного мистецтва. На наш погляд, сучасне ми-
стецтво позбавлене трансгресивної еротичності. Воно вже не є «еро-
тичним», якщо транслювати ідеї Батая в наш час. Сучасне мистецтво 
не здатне «кинути виклик розуму», воно є сам розум. Надлишкова 
чуттєвість є свідомим маневром сучасного художника, а не «покли-
ком межі», який приписував Ж. Батай мистецтву попередніх епох. 

Відповідно, на нашу думку, термін, запропонований Батаєм 
в межах співпраці з сюрреалістами для «Критичного словника» жур-
налу «Документи» (1929 – 1930), – «безформне» – є більш доречним  
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в межах сучасного мистецтвознавчого, а також філософсько-
естетичного дискурсу. Поняття безформного Батая відображає 
ситуацію відсутності автора, його розчинення в процесі виробницт-
ва твору мистецтва, тобто в праці; що повертає нас до актуалізації 
трансгресивних ідей французького мислителя.

Таким чином, завдяки теоретично-філософським працям 
Ж.  Батая, ми маємо можливість віднайти розуміння мистецт-
ва як  такого, звертаючись до його витоків, а отже, й до сутності.  
Для Батая, мистецтво у своїй сутності нерозривно пов’язане з фе-
номенами гри, свята, релігійного святкування та концептами 
трансгресії, еротизму, смерті, священного. Всі вони в своєму міцному 
зв’язку постають в якості складових трансгресивного досвіду люди-
ни і структурують людське життя. На нашу думку, трансгресивний 
досвід корелює з досвідом естетичним, адже в його межах неодмінне 
місце займають почуття комічного, трагічного, художнє уявлення, 
завдяки яким відбувається вираження суто людського.
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Науковий керівник –
д. пед. наук, проф. І.М. Ляхова

У суспільстві немає більш багатогранного й діалектичного 
явища ніж школа. Це інститут, через який протягом року прохо-
дить все населення України, незалежно від статусу, національності, 
віросповідання. Подальша інтенсифікація та ускладнення про-
цесу навчання в школі вимагає від учнів все більш великих 
психічних і фізичних зусиль. Одним із головних напрямків роботи 
загальноосвітніх навчальних закладів є діяльність, яка спрямова-
на на збереження здоров’я дітей. Дбати про фізичне здоров’я, фор-
мувати розумові та фізичні якості покликана фізична культура. 
Загальноосвітні навчальні заклади одержали право вибору з-поміж 
існуючих варіантів навчання та виховання, а також право констру-
ювання нових варіативних навчальних планів та програм, розробку 
та апробацію нових технологій. У фізичній культурі це впроваджен-
ня у навчальний процес фізкультурно-оздоровчих технологій [2].  
Але не зважаючи на лавину новацій, на практиці діючі програми з 
фізичної культури в школі наповнені видами спорту, які користують-
ся низькою популярністю у дітей, орієнтовані на здачу нормативів, 
які вимагають певного рівня фізичної підготовки, а години для 
цієї підготовки не передбачено програмою. Кількість уроків на 
тиждень обмежена, батьківські комітети скорочують цю кількість 
з трагічних випадків останніх років. Все це сприяє негативній 
динаміці погіршення здоров’я школярів. Також викликом сучасної 
політичної ситуації, що склалася в Україні є виявлення дуже низь-
кого рівня здоров’я молоді допризовного та призовного віку.  
Для сучасних дітей з їх станом здоров’я необхідні заняття оздоровчо-
го напряму, які сприяють гармонійному розвитку фізичних якостей 
та тренувальному ефекту функційних можливостей організму[2]. 

Дефініція «фізкультурно-оздоровча технологія» - це синтез су-
часних науково-обгрунтованих фізкультурно-оздоровчих засобів, 
що застосовуються у фізичному вихованні, спеціальних знань,  
практичного досвіду реалізації інноваційних форм фізичних 
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вправ та новітніх психолого-педагогічних підходів на забезпечен-
ня рухової активності з метою гармонійного, передусім фізичного 
розвитку, з урахуванням статевих та вікових особливостей тих, хто 
займається, їх мотиваційних пріоритетів з використанням сучасно-
го спортивного обладнання, сучасних засобів забезпечення та конт-
ролю. Основний засіб – це практичні фізичні вправи та орієнтація на 
гармонійний фізичний розвиток, підвищення рухової активності, 
функціональних можливостей організму [3, 5]. 

Особливість діяльності учителя фізичної культури, зумовлені 
перш за все, специфікою проведення уроків. Загальновідомо, що 
урок – основна форма організації з фізичного виховання дітей 
у школі. У нашому дослідженні поняття «урок» та «заняття» тотожні. 
Урок фізичної культури з використанням фізкультурно-оздоровчих 
технологій в системі фізичного виховання існує як складова циклу 
занять з фізичного виховання, яка є відносно самостійна ланка, 
пов’язана в певній послідовності з іншими рівнозначними ланками.

Якщо проводити класифікацію уроків з використанням 
фізкультурно-оздоровчих технологій по спрямованості фізичного 
навантаження, то на сьогодні існують три різновиди таких занять. 
В першому випадку передбачається використання вправ аеробно-
го характеру. За даними літературних джерел [1, 6] віддається пере-
вага використанню фізичних навантажень аеробної спрямованості. 
В іншому випадку заняття передбачають використання вправ силово-
го та швидкісно-силового характеру. В третьому випадку в програмах 
використовується комплексний підхід, який перед-бачає використан-
ня змішані методики різноманітних вправ. Ми пропонуємо четвер-
тий випадок - це авторські уроки з використанням фізкультурно-
оздоровчих технологій учителя фізичної культури з  конкретними 
учнями після моніторингу діагностики стану здоров’я та фізичних 
якостей дітей після циклу занять, який дозволяє виявити яка фізична 
якість недостатньо розвивається. 

Різноманітність уроків з використанням фізкультурно-оздоровчих 
технологій не означає вільність їх побудови – використання різних 
видів рухової активності повинне відповідати основним принци-
пам фізичного виховання, адже (у нашому випадку урок фізичної 
культури) базується на закономірностях (біологічних, педагогічних, 
психологічних), які в свою чергу формуються в принципи. Вони мають 
багато спільного з дидактичними принципами і принципами спортив-
ного тренування, які розроблені у спорті вищих досягнень.

В структурі уроків з використанням фізкультурно-оздоровчих 
технологій входять наступні компоненти: розминка; аеробна частина; 
силова частина; компонент розвитку гнучкості; заключна частина [1]. 
Необхідною умовою такого уроку є проведення лікарсько-педагогічного 
контролю. Обов’язковою умовою циклу уроків з використанням 
фізкультурно-оздоровчих технологій є моніторинг розвитку фізичних 
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якостей. Різноманітність фізичних вправ, які використовуються дуже 
велика. Це ідеомоторні, гімнастичні, хореографічні вправи, вправи з 
предметами, з нестандартним спортивним обладнанням, у басейні.

Дозування навантаження – це зміна його обсягу та інтен-
сивності. Дослідженнями провідних фахівців у галузі фізичної культу-
ри і спорту були визначені фактори, за якими повинно здійснюватися 
дозування навантаження на уроках з використанням фізкультурно-
оздоровчих технологій: раціональні параметри темпу, спрямованість, 
кількість повторень вправ, зв’язок амплітуди при виконанні вправ 
з темпом та координаційною складністю в  залежності від віку 
та функціонального стану тих, хто займається. Один із важли-
вих факторів дозування навантаження на уроках фізичної куль-
тури з використанням фізкультурно-оздоровчих технологій – 
розподіл його в рамках одного заняття [4]. На  сьогоднішній день 
відомо більше 300 назв фізкультурно-оздоровчих занять різних 
напрямів. Єдиний спосіб оцінити їх ефективність - застосовувати їх.  
Ці назви виникають за принципом: хто розробив заняття, так його і 
назвав, або за ознаками фізичного навантаження, або хореографічних 
вправ які домінують в конкретному занятті [6].

Зниження уваги до фізичної культури та спорту привело до 
погіршення матеріально-технічної бази загальноосвітніх навчальних 
закладів. Адже стандартне обладнання - «козел», канат, мати, м’яч, лижі 
- не дають змогу тренувати, скажімо, вибірково м’язи рук або швидкість 
рухів. Наслідком підвищеної уваги до новацій у оздоровчій фізичній 
культурі для фізкультурно-оздоровчих технологій використовується су-
часне обладнання, яке розробляється науковцями в галузях медицини, 
фізіології. Це різноманітні тренажери, кор-дошки, степ-платформи, де-
ка-платформи, слайди, батути, еспандери, гімнастичні палиці, медичні 
м’ячи, фітболи, паски та блоки для йоги, ізотонічні кільця для пілатесу, 
гумові стрічки, скакалки, циліндри та полуціліндри для пілатесу. Окремо 
можна виділити обладнання для басейну - водні гантелі, перчатки з пе-
репонами, пояса, дошки для плавання, нудли. Серед всього різноманіття 
можна вибрати фінансово малозатратне з високим мотиваційним 
потенціалом. Радимо мати тільки те, що використовується учителем 
фізичної культури. Якщо обладнання придбане не для дітей, а для рей-
тингу закладу, то до нього втрачають інтерес не тільки діти, а й учитель.

Музичний супровід є невід’ємною частиною більшості таких 
уроків. Музика, яка подобається дітям, підтримує на належному рівні 
емоційний фон та продуктивність занять, допомагає легше витримувати  
навантаження, покращує психічно-емоційний стан, полегшує форму-
вання рухових навичок, взагалі підвищує інтерес до занять. 

Якщо розглядати програмування заняття фізичною культурою 
на котрому учитель використовує фізкультурно-оздоровчі технології, 
воно має таку деталізацію (табл. 1). Вже відповідно цих деталей 
програмується підготовча, основна та заключна частина заняття.
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Таблиця 1
Деталізація програмування занять 

з використанням фізкультурно-оздоровчих технологій

Деталі програмування знань з використанням фізкультурно-оздоровчих технологій

Особливості 
дитячого 

контингенту

Наявність або 
відсутність 
обладнання

Наявність або 
відсутність 
музичного 
супроводу

Варіанти 
фізичних 

вправ

Час реалізації

На думку спеціалістів, школа – ідеальне місце для реалізації 
гармонійного розвитку фізичних якостей та тренування функційних 
можливостей організму сучасними фізкультурно-оздоровчих 
технологій. Особливу актуальність має програмування занять з ви-
користанням цих технологій у процесі фізичного виховання учнів 
загальноосвітніх навчальних закладів.
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Особливий інтерес до візуального, який почав проявлятись у 
ХХ ст. і отримав назву іконічного повороту [2, с. 31], став позначен-
ням зміни, при якій філософська проблематика перейшла у поле 
візуальних образів. У цьому процесі кіно, як одна з провідних сфер 
створення візуальних образів і екзистенційні проблеми, як одна 
з головних філософських тем, займають особливо важливу роль.

Кіно осмислює проблеми: сенсу людського існування, 
самотності, смертності; і пропонує способи їх вирішення.  
Проте сучасний кінематограф не є однорідним, у ньому існують 
дві протилежні тенденції, а отже і дві різні візуальні стратегії – 
це стратегії масового кіно (популярного кіно, мейнстріму) і арт-
хаусу (фестивального, некомерційного кіно). Якщо арт-хаусне 
кіно у своїй стратегії, певним чином, продовжує принципи 
екзистенційної філософії, візуально осмислюючи їх; то масове 
кіно, як комерційна індустрія, в основному, використовує метод 
«втечі». Нашою задачею є показати і проаналізувати контрастність 
цих двох візуальних стратегії на основі головних екзистенційних 
категорій: світ, людина, смерть.

Світ у кіно, або телеекрані представляється за допомогою 
візуалізації часу і простору. Стратегія масового кіно направле-
на на максимальне наповнення простору екрану динамічним 
рухом та інформацією, збільшуючи цим увагу глядачів і вимага-
ючи, тим самим, від них забути про навколишній світ. Метод на-
повнення екрану рухом можна побачити у фільмі «Месники» (ре-
жисер Джосс Уідон, 2012 р.) де за одну хвилину, все поле фінальної 
битви зображується у формі динамічного проходу. Метод deep 
remixability [5, с. 9] – метод інформаційного наповнення просто-
ру екрану різними медіальними засобами яскраво представлено у 
серіалі «Шерлок» (2010 р. - …). У  ньому внутрішні теоретичні роз-
думи головного героя реалізуються у візуальному вигляді, за допо-
могою додання до основного кіно зображення: титрів, геометрич-
них схем, анімаційних знаків, картографічних зображень та ін..  
На противагу масовому кіно, арт-хаус, навпаки, мінімально наповнює 
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простір і намагається передати час у його реалістичному обсязі.  
Стратегія арт-хаусу полягає в тому, щоб глядач відчув і осягнув рух 
часу і «бідність» простору, навіть відчув ту глибоку нудьгу, в якій Мар-
тин Хайдеггер бачив спосіб пізнання істинного сенсу буття [3, c. 216]. 
Ця стратегія арт-хаусу реалізується у так званому «повільному кіно», 
прикладом якого може слугувати фільм «Лицарі честі» (режисер 
Альберт Серра, 2006 р.).  

Щодо категорії смерті, то масове кіно нівелює її значення, 
перетворюючи її на розвагу. Так у більшості найкасовіших фільмів 
процес смерті, або руйнації взагалі, зображується за допомогою 
технології «рапіду» – уповільненого показу дії. Внаслідок вико-
ристання цього візуального методу, смерть естетизується, пере-
творюючись із  страшної події на захопливе і красиве зображен-
ня. Найкращим прикладом цьому служить фільм «300 спартанців» 
(режисер Зак Снайдер, 2007 р.). Для арт-хаусного кіно, смерть на-
впаки – повинна бути зображена найбільш жахливим і жорстоким 
чином, щоб закріпитись у думках глядачів і тим самим виклика-
ти у них необхідність осмислення цього аспекту людського жит-
тя. Так у фільмі «Параноїд парк» (2007 р. режисер Гас Ван Сент),  
момент смерті триває на екрані лічені секунди, проте його жахли-
вий візуальний образ примусить запам’ятати його надовго.

Різною за реалізацією у масового і арт-хаусного кіно є, та-
кож, осмислення проблеми самотності людини, визначеної  
Хосе Ортега-і-Гассетом як «невідчужуваність життя» [1, с. 262]  – 
неможливість отримати досвід іншого. Масове кіно для цього 
використовує технологію 3D, намагаючись, за допомогою неї, пе-
редати глядачу максимально реалістичне зображення вигаданої 
реальності, а разом з цим і досвід героїв фільму. Яскраво цей ме-
тод проявляється у кінострічці «Нова людина-павук» (режисер 
Марк Уебб, 2012 р.). В одному з моментів цього фільму, технологію 
3D у  поєднані з погляд «від першої особи» використовується 
для передачі досвіду супергеройских можливостей головної 
дійової особи. Арт-хаусне кіно осмислює проблему самотності по 
іншому, передаючи досвід героїв через «поетику страждання».  
Контекст арт-хаусного фільму часто зводиться до візуалізації жахли-
вих емоційних мук (прикладом цьому може слугувати фільм «П’єта» 
(2012 р. режисер Кім Кі Дук)), мета яких викликати у глядачів ті же 
відчуття, що і у героїв фільму.  

Підсумовуючи сказане, ми можемо побачити, що стратегія ма-
сове кіно – це стратегія переведення уваги з екзистенційних про-
блем до «теперішнього» моменту ( до моменту, який зображується 
на екрані). А стратегія арт-хаусу – це метод створення для глядачів 
«граничної ситуації», в якій Карл Ясперс бачив шлях до буття [4]. 
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Попри існуючі суперечки, чи можна вважати сучасну Україну 
постколоніальною державою, деякі дослідники виділяють цілий ряд 
особливостей колоніалізму в Україні, наслідки яких відчутні й до 
цього часу. За часів СССР істотним було прагнення максимізувати 
зближення України з Російською республікою у всіх сферах. Тобто 
можливості до незалежного розвитку культури, власної релігійної 
думки були обмежені, бо зустрічали з боку держави жорстку 
антирелігійну пропаганду; попри юридичні гарантії свободи совісті 
насправді духовні потреби віруючих ігнорувалися, а законодавчі 
норми були декларативними.

«Тому в 1990-і роки Україна, подібно до інших постколоніальних 
держав, зіткнулася з проблемами, пов’язаними з необхідністю 
національного і державного самоствердження, доведення Росії 
та українським росіянам своїх прав на незалежне існування» [1]. 
І, як бачимо з сучасних нам подій, тепер ці проблеми набувають 
ще більшої актуальності та потребують остаточного вирішення. 
Протягом тривалого часу найкращих представників української 
нації переслідували, вони зазнавали тиску та знищення. І, ніби за 
інерцією, вже в роки незалежності в нашій державі дуже мало зро-
блено для підтримки, в тому числі і гуманітарних наук, без розвитку 
яких складно собі уявити українську Україну. Адже, навіть при на-
лежному рівні розвитку економіки, «не хлібом єдиним...». 

У цьому руслі важливим є й формування національної ідеї. «Свя-
тая святих завдань української національної ідеї – це сформувати 
єдиний національний економічний, мовно-інформаційний, куль-
турний, релігійний та інші простори та допомогти всім українцям 
в різних регіонах усвідомити себе соборною державоцентричною 
нацією» [2, с.33]. Проте очевидним є й той факт, що така ідея має 
справді визріти і бути сформованою самим народом і відображати 
його істинні прагнення, інакше вона ризикує залишитись штучним 
декларативним й, зрештою, непотрібним формулюванням.

Загалом, як фон, переломний аспект, найбільш істотну 
трансформацію постколоніального періоду історії нашої держа-
ви можна окреслити як перехід від державного авторитаризму,  
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для якого характерне привласнення державною ідеологією собі, 
своїй системі та діячам багатьох важливих елементів релігійних 
систем, до спроб використання церкви в політичних цілях – при 
формальному визнанні себе православними віруючими більшості 
громадян України. 

На жаль, за таких реалій говорити про існування сприятливих 
умов для гармонійного розвитку особистості, за яких релігійна спад-
щина могла б стати невичерним джерелом гуманістичного вчення, 
поки що передчасно. Проте за останні десятиліття український на-
род, чимраз більше усвідомлюючи власну незалежність, свободу,  
а разом з тим відповідальність за власну долю, готовий до якісних 
змін. Трансформації – це процес, а не одноразове явище. І процес, 
який не відбувається сам по собі, не залежно ні від чого. Тому важли-
во зробити вплив на цей процес. Якщо ним не навчаться управляти 
в себе в державі самі українці, то керувати цим процесом будуть на 
свою користь інші. Тому зараз як ніколи актуальним є перехід від 
існуючого стану, про який ми говорили вище, до формування в тому 
числі і духовно розвиненої особистості, виховання, яке буде спрямо-
ване саме на українця. Це дозволить усвідомити значення релігійної 
складової суспільного життя, сприятиме переходу від формальності 
у релігійному самовизначенні до реалізації гуманістичного 
потенціалу, зокрема, й аврамічних релігій в реальній свідомості 
українського громадянина. А саме, через внутрішнє усвідомлення 
кожним гуманістичних цінностей зміниться і суспільство загалом. 
Адже авторитарний режим можна нав’язати, а до гуманістичних 
цінностей потрібно прийти самостійно й усвідомлено.
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Розпад Радянського Союзу спричинив появу нових незалежних 
держав, у яких актуальності набула проблема формування національної 
ідентичності. Національна ідентичність постає як індивідуальне та 
колективне відчуття належності до певної національної спільноти, 
ототожнення з її символами, цінностями, культурою, історією, 
територією, державними та правовими інституціями, політичними 
та економічними інтересами [3, c. 3]. Важливими чинниками форму-
вання національної ідентичності є культура та релігія.

Для сучасної Української держави головним завданням постає 
утвердження нової національної ідентичності, яка б відповідала 
реаліям ХХІ століття. У свою чергу Росія наразі постала перед про-
блемою цивілізаційного вибору, який тісно пов’язаний з вироблен-
ням нової цивілізаційної ідентичності.

Цивілізаційна ідентичність як категорія характеризує належність 
індивіда, соціальних груп або народів до певної цивілізації.  
Як зазначає М. А. Козловець, це є граничний рівень соціокультурної 
самоідентифікації індивідів [2, с. 8] На думку О. С. Панаріна, го-
ловною проблемою сучасної Росії є проблема її цивілізаційної 
ідентифікації. Цивілізаційна ідентифікація розуміється вченим як 
можливість самовизначення в історичному просторі-часі на основі 
загальновизнаних цінностей [4, с. 45].

Умовно можна виділити три основні підходи до формування 
цивілізаційної ідентифікації сучасної Російської Федерації: 

1)	 в основу ідентифікації покладена ідея російської державності, 
що має тисячолітню історію та проходить різні стадії розвитку від 
Київської Русі (Давньоруська держава) до сучасної Російської Федерації;

2)	 в основу ідентифікації покладена ідея православного царства, 
яка спадкується з Візантії і може бути розвинена через реалізацію 
ідеологеми «Москва – Третій Рим» та концепцію патріарха Кирила 
«Руський світ»;

3)	 в основу ідентифікації покладені ідеї євразійства, які пе-
редбачають створення антизахідної євразійської імперії, яка має 
інтегрувати різні релігії та етноси.



38 ГУМАНІТАРНИЙ КОРПУС

У цьому контексті на особливу увагу заслуговує концепція 
патріарха Кирила «Руський світ». Вона проголошує об’єднання людей 
на основі православної віри, російської мови та культури, спільної 
історичної пам’яті. «Вірю, – заявив Патріарх, – що тільки згурто-
ваний «Руський світ» може стати сильним суб’єктом глобальної 
світової політики, сильнішим за всі політичні альянси» [1].

«Руський світ» постає як новий геополітичний проект, що 
має стати альтернативою західній цивілізації. Він має сприяти 
інтеграції православних без врахування кордонів між незалежними 
національними державами. Таким чином, для православного насе-
лення пострадянського простору пропонується нова геополітична та 
цивілізаційна ідентичність.

Концепція «Руський світ» – синтез культурного, релігійного 
та мовного підходів до трактування поняття «цивілізація». Вона 
ґрунтується на положеннях цивілізаційного підходу А. Дж. Тойнбі та 
С. Хантінгтона [5, 6].

Утвердження цивілізаційної ідентичності «Руський світ» для 
православного населення України сприяє появі проблеми форму-
вання власної національної ідентичності. Українська національна 
ідентичність на сучасному етапі може бути оформлена на основі 
мультикультурності, визнанні толерантності у релігійній сфері та 
співіснуванні альтернативних моделей історичної пам’яті. Зважаю-
чи на те, що «Руський світ» передбачає орієнтацію лише на російську 
мову та культуру, одну історичну пам’ять, можемо стверджувати, що 
в умовах незалежної України цивілізаційна ідентичність «Руський 
світ» вступає у суперечність з національною ідентифікацією. Це несе 
загрозу існуванню та стабільності української держави.
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Нещодавно науковий дискурс гуманітарно-географічних 
наук збагатився міфогеографічними розробками, пов’язаними з 
дослідженням просторових уявлень і міфів, географічних образів та 
інших різновидів тлумачень простору і місця. 

Поняття «міфогеорафія» започаткував менше десяти років 
тому російський географ Іван Мітін [1]. Аналізуючи проблему 
переорієнтації географічної науки внаслідок «просторового пере-
вороту», він дійшов висновку, що географія, досліджуючи об’єкти 
географічного прОстору і мІсця, почала приділяти значну увагу  
й просторовим образам і міфам, що виникають внаслідок розуміння 
і тлумачення інформації про ці об’єкти.

Згідно І.Мітіну, міфогеографія розглядає численні уявлен-
ня про місцевість як просторові міфи, де кожне місце являє со-
бою конгломерат автономних співіснуючих множинних його ре-
альностей (просторових уявлень, образів, міфів, текстів тощо) [2].  
Таким чином, принципова позиція І.Мітіна, передусім як науков-
ця-географа, полягає в тому, що він пропонує досліджувати міфи, 
що створені лише про реально існуючі у географічному просторі 
об’єкти. Для нього важливим є наділення власне матеріального 
простору різноманітними значеннями, що у підсумку й створюють 
нематеріальні прОстори (уявні чи соціальні) [3].

Погоджуючись із запропонованим твердженням про те, що  
у найпершому наближенні міфогеографію можна визначити 
як прагнення до продуктивного симбіозу географії і міфологій 
і, беручи його за основу, пропонуємо розширити поняття 
«міфогеогафія» і додати до його змісту, окрім семіотичних фор-
мувань просторових уявлень та топонімів у географічному 
просторі культури, також уявні (вигадані) простори, створені у 
міфах, літературних творах (геопоетика) чи ментальних образах, 
включаючи, архетипи й символи.

Як закордоном, так і на пострадянському просторі сформу-
валась так звана «толкіністика» – дослідження багатоманітної 
спадщини вченого-письменника. Його твори аналізуються не 
лише в межах літературознавства, але й історії, психології тощо. 
Відзначимо, що створено навіть «путівники світом Толкіна», у 
яких надається опис створеного ним географічного простору [6].  



40 ГУМАНІТАРНИЙ КОРПУС

Існує й «міфологічний» напрямок толкіністики, представники якого 
виявляють міфологічні теми, сюжети, мотиви, образи [7]. 

У межах культурологічного дослідження нам важливо зверну-
ти увагу на те, що міфологія є цілісною і досить складною знаково-
символічною системою культури, а  міф, будучи категорією культури 
та людської психіки, як і будь-яка інша універсалія, знаходиться поза 
часом, а тому супроводжує людину протягом усієї її еволюції. 

Методологічним підґрунтям дослідження творчості Дж. Толкіна 
стали напрацювання російського дослідника В. Н. Топорова, про 
міфопоетичний простір, який являє собою «особливий простір», 
що відповідає текстам «посиленого» типу: «художнім, деяким ви-
дам релігійно-філософських, містичних і т.п.» [5]. Міфопоетичний 
простір формується тоді, коли місце чи ландшафт становлять пред-
мет  естетичної, філософської чи культурологічної  рефлексії. 

Напрацювання І-Фу Туана, творця нарративно-описового 
підходу (narrative-descriptive), що поєднує в собі як «лінгвістичні» 
підходи до місця, так і ландшафту як тексту, дозволили зрозуміти, 
що простір, будучи наділеним значенням, перетворюється на місце, 
яке конструюється людиною за допомогою  означення: «Створити  
(to make) місце, означає оточити локальність людським значенням» 
[4]. Отже місце, як реальне, так і вигадане – це простір, наділений 
людиною багатьма значеннями. 

Плідною для розуміння творчості Дж. Толкіна стала дум-
ка І-Фу Туана, про сутність і шляхи формування міфічного про-
стору. Міфічний простір – це інтелектуальний конструкт, який 
створюється за допомогою почуттів силою уяви як відповідь на 
базові людські потреби.

 Одним із шляхів формування міфічного простору виникає тоді, 
коли «ми намагаємось уявити, що лежить по той бік гори чи океа-
ну, наша свідомість конструює міфічні географії, котрі можуть дуже 
малою мірою співвідноситись з реальністю» [9].

 Міфогеографія Дж. Толкіна – творення самобутнього мі-
фопоетичного простору. Джона Толкін, професор англійської мови 
і літератури, писав у жанрі фентезі. Деякі автори творили у цьому 
стилі і до нього, однак завдячуючи шаленій популярності та знач-
ному впливові на жанр, Дж. Толкіна визнано за родоначальника 
фентезі -  жанру літературного епічного міфу і  «батьком» сучасної 
фентезі-літератури.

Його твори про Володаря Перснів (The Lord of the Rings), 
насичені вигаданими назвами географічних об’єктів, фантазійних 
рас, епох. Міфопоетичний простір продуманий письменником 
дуже ретельно, логічно вибудований, має глибоке філософське 
гуманістичне підґрунтя [10]. Ще з часів навчання в Ексетер-
коледжі Дж. Толкін щиро жалкував про те, що на англійському 
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ґрунті не збереглося жодних переказів, подібних до фінської 
«Калевали»: «… мене з малих років засмучувала бідність моєї 
рідної країни, у якої не було власних легенд» [11, с. 534]. І тому 
задуманий ним міфологічний цикл передбачав реконструкцію та 
відродження споконвічно англійської міфології, а також створен-
ня нової. Письменник свідомо запозичив з міфологічних текстів  
кельтського, скандинавського й фінського народів, мови яких він 
вивчав, цікаві образи, сюжети і мотиви. А вже як митець, втілив 
на сторінках творів власні підсвідомі переживання міфологічних 
уявлень. Неусвідомлене звернення до глибинних пластів 
міфологічного мислення перетворилось на створення своєрідного 
міфопоетичного простору, зокрема, в уявному підземному місті-
державі гномів Морія, яке складалось із розгалуженої мережі 
тунелів, включаючи глибокі шахти та величезні зали, поєднані 
складними переходами – уявне місто для уявних істот. У Середзем’ї 
(англ. Middle-earth, буквально Серединна земля, або Мідгард) – 
центральному континенті вигаданого всесвіту Дж. Толкіна, роз-
гортаються усі події «Хоббіта» і «Володаря Перснів» і, частково, — 
«Сильмарилліону» і «Незакінчених сказань». Середзем’я настільки 
ретельно виписаний письменником, що автор навіть наводить 
детальну карту материка. А на семантичному рівні комунікація 
вибудувана таким чином, що у вигаданого міста з’являється дено-
тативне значення, яке вказує на конкретну область чи територію 
у фізичному світі. 

Отже, як зазначав Ернст Кассирер – «просторова опосере-
дкованість породжує духовну опосередкованість, зведення всіх 
відмінностей в єдине ціле, в єдине міфологічне креслення світу» [12, 
с.107]. Людина, яка опанувала цю систему, має можливість увійти  
в багатошаровий смисловий простір культури на езотеричному або 
екзотерічному рівні. 

Таким чином, міфогеографія Дж.Толкіна – це особливе інфор-
маційно-символічне поле простору, міфопоетичний простір,  
виникнення якого пов’язане з уявними просторами, котрі виникли   
у свідомості письменника як по аналогії з міфами сусідніх з Вели-
кою Британією народів, так і на підставі інформації про реальні 
місця, що спостерігались письменником поруч з місцями, що опи-
сувались у його творах. 

Не дивлячись на те, що провідною темою фентазі Дж.Толкіна  
є світ людської свідомості, а радше – підсвідомості, зображення люди-
ни та її внутрішнього світу, співвіднесення з минулим, йому вдалось 
створити міфопоетичний простір, що більшою мірою орієнтований 
на пізнання суб’єкта творіння і легітимацію їхньої екзистенції  
у свідомості, і меншою мірою, на об’єкт, котрому відповідає цей не-
звичайний міфічний простір.
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Відомо, що Новий Заповіт став головним об’єктом біблійних  
студій в межах біблійного критицизму, який мав у своєму розпо-
рядженні методи історичного, джерелознавчого, формологічного, 
традиційного і редакторського аналізів. Застосовуючи зазначену 
методологію до Євангелія і послань апостолів, особливого значен-
ня і розповсюдження набула деструктивна критика, яка походила 
від раціоналістичного богослів’я епохи Просвітництва. Її головний 
висновок полягав у так званій «десакралізації тексту», згідно з яким 
Біблія розглядалася не як Слово Боже, а як звичайний текст давнини.  
Радикальна або деструктивна критика не приймала традиційного 
християнського вчення про непогрішимість Святого Письма.  
Представники цього руху вважали, що Ісус Христос, який проповідує 
на сторінках євангелій, не  є історичною особистістю, а більшою мірою 
персонажем «надісторичної історії», як наголошував Ф. Шлейермахер.  
Однак П.Тілліх, не поділяючи позицію деструктивної критики, 
стверджує, що у всіх своїх аспектах Новий Заповіт є таким документом, 
в якому образ Ісуса як Христа представлений  в його початковій і базовій 
формі, а всі інші документи, починаючи з писань апостолів і закінчуючи 
писаннями сучасних теологів, від цього документу залежать.  
Новий Завіт, в розумінні мислителя, є складовою частиною тієї події, 
що він документує і являє собою сприймаючу сторону цієї події,  
що є свідченням його фактичної сторони. Саме тому, радикальні кри-
тики, наголошує П.Тілліх, не могли повною мірою зрозуміти сенс і по-
слання керигми. Мислитель показує, що Новий Завіт є цілісним базис-
ним документом тієї події, на якому ґрунтується християнська віра.  
Незважаючи на незначні відмінності, між окремими уривками синоп-
тичних євангелій і послань апостолів  всі книги Нового Заповіту єдині 
в твердженні, що Ісус – це Христос. З іншого боку, П.Тілліх показує, що 
бажанням ліберальної теології було отримання даних крім біблійних 
свідчень про Ісуса як про Христа, що багато в чому і визначило по-
шук історичного Ісуса. Однак ці спроби, як показав Альберт Швейцер, 
не принесли успіху. Євангелія ж, незважаючи на критику, виступа-
ють в якості найбільш важливої частини Нового Заповіту. Мислитель  
робить фундаментальний висновок про те, що синоптики дають той 
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образ, на якому засновано твердження про те, що Ісус – це Хрис-
тос, тоді як в інших текстах дана розробка цього твердження і його 
імплікацій як для християнського мислення, так і для християнського 
життя [1, с.117]. 

Пауль Тілліх показує, що в результаті історичних досліджень 
сформувалося дві групи концептуальних висновків – негативні 
і позитивні. До першої належить твердження, що історичні 
дослідження не можуть ні створити, ні знищити основу християнської 
віри [1, с.113]. Віра не визначається висновками і ніякої історичний 
критицизм не може оспорити безпосереднє усвідомлення тих,  
хто відчуває себе перетвореним в стані віри [1, с.114]. 

До іншої групи відповідей мислитель відносить позитив-
не твердження, яке полягає в тому, що історичні дослідження 
значною мірою вплинули на християнську теологію. З одного 
боку, цей вплив проявилося на семантичних рівнях, де було дано 
аналіз трьох різних семантичних рівнів біблійної літератури.  
З іншого боку, було продемонстровано що проходило через кілька 
етапів розвиток як христологічних, так і інших систематично  
значущих символів. І нарешті, відзначає мислитель, було сформо-
вано філологічно й історично точне розуміння біблійної літера-
тури допомогою найкращих методів, розроблених всієї історичної 
наукою [1, с.113]. 

Результати історичних досліджень текстів Святого Пись-
ма, зіграли значне місце для розуміння процесу його форму-
вання, літературних і семантичних особливостей. Осмислення 
цих результатів, вказує Пауль Тілліх, привело до розуміння того, 
що тексти, як і Старого, так і Нового Завітів, містять значною 
мірою достовірні історичні дані і є документом, який є підставою 
християнської церкви.
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Жизнь каждого человека условно можно разделить на две со-
ставляющие, к первой следует отнести учебную и профессиональную 
деятельность, ко второй рекреационную, основными элементами 
которой является досуг. Необходимо отметить, что в академической 
среде не существует единого, общепринятого, обоснования понятия 
«досуг». По мнению И.Л. Смаргович, досуг можно рассматривать как 
«часть свободного времени, предназначенная для отдыха и развития 
личности, потребления культурных ценностей, общения» [2, с. 146].  
Исследователь рассматривает досуг в рамках активного усвоения 
культурных благ, способствующих развитию, как духовного, так и 
физического потенциала личности. Аналогической позиции придер-
живается и И.Н. Асанова, которая под досугом понимает форму дея-
тельности, обеспечивающий отдых, органично совмещенный с раз-
носторонним физическим и духовным развитием личности [1, с. 7].  
В теории социально-культурной деятельности многие ученые отме-
чают сходства понятий «досуг» и «свободного времени». Согласно 
трактовке И.Л. Смаргович, свободное время можно рассматривать 
как «часть времени суток, свободная от труда в общественном хозяй-
стве и связанного с ним времени удовлетворения физиологических  
и бытовых потребностей и домашнего труда» [2, с. 150].

По мнению М.А. Ариарского, одна из ведущих тенденций раз-
вития современной цивилизации связана с усилением роли досу-
га в духовной жизни общества и сохранении здоровья его членов.  
Чем быстрее происходит развитие научно – технического и соци-
ального процесса, тем интенсивнее идет процесс перехода произ-
водительных сил из сферы материального производства в сферу 
быта и досуга. [2, c. 8]

На сегодняшний день представители рынка социокультурной 
индустрии предлагают разнообразный спектр услуг направленных 
на удовлетворение социально-культурных потребностей личности, 
в том числе потребностей в организации досуга.
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Начиная с начала 90-х годов XX ст. в социокультурной инду-
стрии, а именно в организации активных форм досуга общества, 
получает развитие такое направление как семейный туризм, осо-
бенностью которого, на наш взгляд, является учет специфики соци-
ально-культурных потребностей всех членов семьи, учет материаль-
ных возможностей и физических особенностей. Семейный туризм 
мы склонны рассматривать как одно из наиболее перспективных 
направлений современной индустрии туризма и отдыха.

С развитием технического прогресса, однообразием жизни, 
изобилием стрессовых нагрузок, негативно сказывающихся на  
состоянии здоровья и психики человека, наблюдается тенденции 
использования семейного туризма как средства формирования  
у личности факторов стрессоустойчивости.

Как отмечает О.И. Беляков под семейным туризмом можно 
понимать, как «временные путешествия семьи (с детьми или без), 
или группы состоящей из нескольких семей в местность, отличную 
от места постоянного жительства, совершаемые в свободное время. 
Главной чертой семейного туризма, как и любой формы семейного 
досуга, является взаимодействие всех членов семьи» [1, с. 691].

На наш взгляд, семейный туризм является оптимальной фор-
мой организации совместной деятельности, общения родителей  
и детей, ведь зачастую члены семьи, уделяя большое внимание ра-
боте, продвижению по карьерной лестнице, формированию лич-
ностного (профессионального) имиджа все меньше проводят вре-
мени в семье, и уделяют внимание системе построения диалога 
между членами семьи. Как показывает практика, семейный туризм 
способствует укреплению семейных отношений, совместные экс-
курсии, походы сплачивают её членов, что является немаловажным 
фактором в формировании гражданского общества.

Необходимо отметить важность правильно организованного 
семейного туризма, которое должно быть наполнено активным вза-
имодействием между детьми и родителями (старшим и младшим 
поколением), что выявляет необходимость учитывать интересы, 
возрастные и психофизические возможности всех членов семьи,  
а также функциональные возможности учреждений, на базе которых  
осуществляется данный вид туризма.

Получить необходимую информацию о местах семейного от-
дыха в Республике Беларусь, подобрать усадьбу или комплекс по 
определенным (персональным) критериям можно с помощью 
официальных источников, которые представлены: туристически-
ми буклетами, картами, рекламными и справочными изданиями,  
изданными при участии Министерства спорта и туризма Республи-
ки Беларусь [4]. Ознакомиться с отзывами туристов о деятельности 
туристических комплексов, учреждений можно на информацион-
ных сайтах созданными инициативными группами, ведомствен-
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ными организациями, туристическими учреждениями, например, 
«Туризм и отдых в Беларуси» [5].

На сегодняшний день при организации семейного туризма, ис-
ходя из последних тенденций (возрастание роли семейного туризма 
в контексте организации семейного отдыха; усовершенствование 
правовой, материально-технической, кадровой базы по оказанию 
туристических услуг в рамках семейного туризма) предпочтение от-
даются туристическим комплексам, где семейный туризм, выделен 
в отдельную область туриндустрии.

Одним из комплексов с разработанной нормативно-правовой,  
функциональной системой по организации досуга семьи, в рамках  
семейного туризма, является туристический комплекс «Стру-
сто» [3], который размещен на территории Национального парка  
«Браславские озёра». 

В данном туристическом комплексе осуществляется культурно –  
досуговая деятельность для социальных групп разных возрастов, 
но особое внимание уделяется удовлетворению социокультурных 
потребностей семьи.

К формам организации семейного досуга в «Струсто» следует 
отнести: экскурсии (знакомства с историей, легендами и предани-
ями края «голубых жемчужин»); этнический отдых – система меро-
приятий по изучению истории белорусского народа, приобщения 
к национальной культуры через участие в традиционных праздне-
ствах (Колядки, Крещение, Масленица, Купала и т.д), приготовлении 
блюд национальной кухни, изготовлении сувенирной продукции. 

В рамках культурно-досуговой деятельности уделяется боль-
шое внимание физкультурно-оздоровительной работе с семьями. 
Организуются совместные походы, которые подразумевают двига-
тельную активность, благоприятное воздействие природы на пси-
хику человека, получение новых знаний, разнообразных впечатле-
ний, совместную деятельность взрослых и детей.

Для детей, отдых которых весьма специфичен ввиду разности 
возрастов, предлагаются разнообразные развивающие и спортивные 
игры на свежем воздухе, детские дискотеки и творческие мастерские, 
а также весьма популярные в наши дни форма игры – квесты, которые 
способствуют формированию у детей таких качеств, как выносливость, 
смекалка, взаимопомощь, а также коллективная деятельность. Следует 
отметить, что проведение всех выше перечисленных форм отдыха под-
разумевает непосредственное участие взрослых – родителей.

Рассмотрев предложения комплекса по организации семейно-
го досуга, следует отметить самые популярные и востребованные: 
велоэкскурсии, рыбалка, подводная охота, а также отдых этно – при-
родного характера.

Самостоятельная организация семейного отдыха – это про-
цесс весьма сложный, ответственный, хлопотный, но сотрудники  
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туристического комплекса «Струсто», ввиду своего опыта работы  
по изучению и анализированною спроса на те или иные услуги в 
сфере организации свободного времени, всегда предложат Вам 
те формы досуга, которые наиболее приемлемы для вашей семьи.  
Например, организаторы экскурсий могут составить индивиду-
альный маршрут с учетом Ваших пожеланий. Туристические ани-
маторы комплекса организовывают специальные анимационные 
программы, в которых главный акцент делают на совместную де-
ятельность взрослых и детей. Аниматоры по организации досуго-
вой деятельности туристов, работают в следующих направлениях:  
познавательно – экскурсионное и анимационно – обучающее, физ-
культурно – оздоровительное, спортивно – туристское.

Проанализировав работу туристического комплекса «Струсто» по 
организации семейного туризма, можно сделать вывод, что учреждение 
проводит активную работу по оказанию не только туристических услуг, 
но и по разработке культурных программ для участников культурно –  
досугового процесса. На наш взгляд туристический комплекс ввиду 
своего удачного размещения в одном из живописнейших туристиче-
ских мест Республики Беларусь, на территории Национального пар-
ка «Браславские озёра» – это идеальное место для отдыха в гармонии 
с природой, в гармонии со своими близкими и родными. Совместная 
деятельность членов семьи в данном учреждении может дать толчок к 
формированию семейных традиций в проведении свободного време-
ни, а это уже залог счастливой и дружной семьи, в которой не будет ме-
ста вредным привычкам, недопониманию, скуке и отчужденности. 
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На сучасному етапі розвитку суспільства комп’ютерні 
технології активно застосовуються не тільки в якості засобів 
передачі, обробки та зберігання інформації, але і як засіб розваги.  
У відповідності з цим істотно змінюється структура поведінки 
дітей та підлітків, тому що комп’ютер поєднує в собі можливості 
телевізора, ігрової приставки, музичного центру, книги і т.д. 
Сьогодні комп’ютер став необхідним та загальнодоступним еле-
ментом повсякденного життя. 

Проблема впливу комп’ютерних ігор на розвиток особистості 
підлітка ускладнюється стрімкими темпами їх удосконалення  
та розповсюдження. Залишаються відкритими питання стосовно 
впливу комп’ютерних ігор на формування змін, що відбуваються  
в структурі та формі особистості підлітків.

Серед зурубіжних досліджень зазначеної проблеми особливе 
місце займають роботи К. Янг, М. Гріффітса, А. Голдберга, Р. Девіса, 
Дж. Грохола, Д. Грінфілда, К. Суррата, Дж. Морейхен–Мартіна, 
П. Шумахера, Ч.Чу та ін.

У вітчизняній психології феномен комп’ютерної залежності став 
предметом вивчення тільки в останні десятиліття. В дослідженнях, 
присвячених негативному впливу комп’ютерних ігор, голов-
на увага зосереджена на пошуках причин ігрової комп’ютерної 
залежності (Ю.В. Фомічова, О.Г. Шмельов, І.В. Бурмістров), факторів 
особистісної схильності до ігрової комп’ютерної залежності 
(О.М. Арестова, Л.М. Бабанін, Ю.Д. Бабаєва, О.В. Худяков та ін),  
а також наслідків ігрової комп’ютерної залежності індивіда (І.В. Бур-
лаков, М.С. Іванов, О.К. Тихоміров, Г.М. Авілов та ін). В деяких ро-
ботах описуються симптоми ігрової залежності, досліджується 
вірогідність переростання захопленості комп’ютерними іграми  
в залежність або адикцію (О.Ю. Єгоров, О.О. Репринцева).

Вивчаючи актуальність даного питання, психологи та соціальні 
педагоги встановили основні причини виникнення комп’ютерної 
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залежності у молодших школярів (7-10 років) і підлітків [1]:
-	 відсутність спілкування та емоційного контакту батьків та  

рідних з дитиною. Ця проблема пов’язана з тим, коли близькі люди 
не приділяють достатньо уваги, потрібної для повсякденної участі  
у соціалізації особистості на ранніх етапах її формування;

-	 відсутність у дитини захоплень, інтересів, хобі, уподобань, 
не пов’язаних з комп’ютером;

-	 відсутність розвитку комунікативних навичок, уміння вста-
новлення контакту з оточуючими. Це пов’язано з нестачею живого 
спілкування дітей у повсякденному житті.

-	 конфлікти з батьками та однолітками через спотворе-
не уявлення дитини по себе. Таке уявлення пов’язане з тим, що  
у підлітків присутня невпевненість у своєму зовнішньому вигляді 
та у відносинах з оточуючими.

За даними експертів Міністерства охорони здоров’я три чверті 
українських підлітків більше трьох годин на добу проводять свій 
вільний час за комп’ютером, граючи в ігри. З одного боку, таке 
дозвілля може принести користь, а з іншого — зашкодити.

Більшість українських підлітків ведуть такий же спосіб жит-
тя, що межує з хворобливістю, який психологи порівнюють з 
абстиненцією при наркоманії та алкоголізмі. За даними опитуван-
ня, проведеного у 2013 році Інститутом Горшеніна, 72,3% молодих 
українців не уявляє свого життя без інтернету, а половина молоді 
(49,6%) констатує власну сильну залежність від онлайн-спілкування.

Якщо у 2007-му підлітки від 12 до 15 років віддавали Глобальній 
павутині по дві години свого життя на тиждень, то у 2012 році – всі 
12 годин, свідчать результати дослідження мережевого маркетин-
гового агентства TNS Ukraine [3].

Позитивним є те, що діти, які грають у комп’ютерні ігри, 
розвивального характеру, відрізняються широтою кругозо-
ру і логічним мисленням: у них добре розвинене уявлення про 
навколишній світ, і він більше відповідає світогляду дорослих людей.  
Такі «комп’ютерно-розвинені» діти, зазвичай, випереджають своїх 
однолітків у психічному розвитку, легше засвоюють навчальний 
матеріал, впевнені у своїх знаннях.

Однак є і негативний бік захоплення комп’ютерними іграми.  
Це коли кіберпростір стає для дитини реальністю життя.  
Особливо яскраво це виявляється, коли дитина переживає соціально 
невдалі контакти і занурюється в ігровий світ, де відчуває себе 
господарем становища. Саме в цьому примарному світі відчуття 
або передчуття перемоги підвищує самоповагу, компенсує зани-
жену самооцінку і формує поведінку, коли єдиним сенсом життя 
стає задоволення від ігрових сеансів. Таким чином, виробляється 
«комп’ютерна чи ігрова залежність».
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Таку хворобу можна охарактеризувати як надмірне захоплен-
ня комп’ютерними іграми ради відходу від реальності, що при-
зводить до якісних змін особистості - деформуються соціальні, 
професійні, матеріальні та сімейні цінності людини.

Формування комп’ютерної залежності проходить у три етапи [2]:
1.	 Ризик розвитку комп’ютерної залежності (дитина, яка про-

водить більшість часу за комп’ютером, втрачає відчуття реальності 
часу, виникає емоційна залежність від віртуального простору).

2.	 Формування комп’ютерної залежності (робота за комп’юте-
ром спостерігається як вдень так і вночі, наявне нехтування особи-
стою гігієною, нерегулярне харчування, розлади сну, наявна прак-
тично повна безпорадність в світі соціальних норм і стосунків.

3.	 Тотальна комп’ютерна залежність ( спроби контролюва-
ти роботу особи за комп’ютером безуспішні, що призводять до 
появи агресивності, злостивості, збудження, розсіяності уваги, 
наявні мимовільні «друкуючі» рухи пальців. Наявна виражена 
соціальна і сімейна дезадаптації. Можливо демонстративно-
шантажна поведінка у разі спроби оточуючих перешкоджати 
комп’ютерній діяльності ).

Як правило, діти  які страждають комп’ютерною хворобою, не 
визнають своєї залежності, вважаючи ігри найпростішим способом 
втечі від проблем. Лікування комп’ютерної залежності є складним 
та довготривалим процесом.

Найефективнішим методом лікування цієї хвороби є психо-
терапія, основним напрямом якої є психологічна корекція, що 
проводиться індивідуально й у спеціальних тренінгових групах. 
Психологічна допомога спрямована на поліпшення взаємин із 
близькими й однолітками, навчання саморегуляції й умінню справ-
лятися із труднощами, вихованню вольових якостей, підвищенню 
самооцінки, формуванню нових життєвих захоплень.

Найважче працювати з пiдлiтками, якi постiйно перебувають 
серед однолiткiв, що мають такi ж захоплення, та нiхто з них не 
усвiдомлює небезпеки цiєї хвороби. Адже через якийсь час людина 
зi слабкою психiкою може покинути через комп’ютерну  не лише 
навчання, але й роботу, втратити усiх своїх друзiв.

Завдання такої роботи із дітьми полягає у залученні у зміні 
середовища – віртуального світу на реальний, не пов’язаний  
з комп’ютерами. Необхідно показати, що існує маса цікавих  
розваг крім комп’ютера, які не тільки дозволяють пережити 
гострі відчуття, але також тренують тіло й нормалізують психоло-
гічний стан.

Комп’ютерна залежність впливає на взаємини в родині, тому 
під час лікування комп’ютерної залежності важливо надавати до-
помогу родичам і близьким людини, що страждає комп’ютерною 
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залежністю, зокрема спрямовану на гармонізацію відносин з лю-
диною, що страждає такою хворобою.

Таким чином, можемо вважати, що комп’ютерна залежність 
є проявом адиктивної поведінки, яка пов’язана з бажанням ди-
тини «втекти від реальності». Її появі передують психологічні та 
соціальні умови, а розвиток проходить певні етапи, кожний з яких 
містить особливості протікання хвороби та складнощі, що можуть 
виникнути під час її лікування.
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ХХ століття ознаменувалось загостренням соціально-політичної 
та культурної кризи. Становлення тоталітарних режимів в Італії, СРСР 
та Германії, добре демонструє спільну ідеологічну підвалину на якій 
базується тоталітарна доктрина. На перший план виходить уявлення 
про себе, як про нову радикальну систему, що покликана врятувати 
суспільство, змінивши соціальний уклад життя. Таке протиставлення 
себе минулому, демонструє бажання тоталітаризму утвердитись в якості 
нової соціальної системи, сформувавши  нове, масове суспільство.

Так, зокрема, як зазначає М. Бондарєва, «виконуючи функцію соціаль- 
ного посередника і єдино значимої символічної системи, ідеологічний 
дискурс радянської держави визначав передумови утвердження 
наприкінці 1920-х рр. тоталітаризму, а саме, особливої масової культури 
тоталітарного типу, актуалізуючись у різних видах мистецтва» [1].

До особливостей становлення масової культури, можемо віднести 
трансформацію самого поняття «маса». В офіційних радянських доку-
ментах, в газетних публікаціях простежується ототожнення «масової 
культури» з «народною культурою»,  тобто відношення кардиналь-
но змінюється, набуваючи позитивного відтінку, де поняття «маса» 
зрівнюється з пролетарською культурою.

Як пише І. Голомшток у своїй праці «Тоталітарна культура», по-
перше, це всередині самого авангарду, як радянського, так і італійського 
була висунута ідея служіння мистецтва революції і державі. По-друге, 
в СРСР був покладений початок партійно-державної монополії на усі 
засоби художнього життя шляхом націоналізації музеїв, ЗМІ, систе-
ми освіти. У Росії після 1921 р. (в Італії дещо пізніше) закладається 
третій блок: партія і держава роблять ставку на ті художні напрями, 
які у майбутньому під іменем соціалістичного реалізму чи мистецт-
ва націонал — соціалізму набувають офіційний статус у державах 
тоталітарного типу [2].

Тобто ми бачимо, що мистецтво в тоталітарному суспільстві 
виконує роль своєрідного механізму редечці, за допомогою образних 
способів, агітаційних ідей.

Загальними для мистецтва тоталітарної держави можна вио-
кремити такі риси:

1.	 Проголошення мистецтва ідеологічною зброєю і засобом бо-
ротьби за владу.
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2.	 Монополізація усіх сфер і художніх засобів.
3.	 Створення всеохоплюючого апарату контролю і управління 

мистецтвом.
4.	 Вибір одного єдино правильного мистецького напряму, який би 

відповідав цілям режиму.
5.	 Боротьба з усіма неофіційними стилями і тенденціями у мис-

тецтві, проголошення їх реакційними і ворожими.
Слід зазначити, що тоталітарне суспільство є носієм власного типу 

тоталітарної культури, воно диктує зміни в світогляді людини, у відчутті 
світу та пошуках свого місця в ньому. 

Саме такі властивості масової ментальності, як колективізм, 
аксіома «як усі», пов’язані з агресивною ксенофобією, схиляння перед 
харизматичним лідером, влада «партії нового типу», чорно-біле сприй-
няття світу, а головне - політизація, яка охоплює всі сторони соціального 
існування особистості і заснований на такий політизації ентузіазм – ці 
властивості і представляються основними для тоталітарного режиму, бу-
дучи, втім, позбавлені стихійності прояви та введені в вузькі рамки дер-
жавних інститутів. Тобто потік маси, що змітає все на своєму шляху  при-
зводить до влади «партію нового типу» на чолі з харизматичним вождем, 
яка, отримавши владу від маси, прагне цю владу втримати, спираючись 
на масу, а для цього свідомо консервують масову ментальність, не даючи 
масі розтікатися на вторинні соціальні групи. Фізичний і інтелектуальний 
терор, ПАРТОкратія, идеократия, диктатура і відсутність нормальної 
законності, - все це синдромні ознаки тоталітаризму є лише наслідком 
або проявом основної - масової - характеристики режиму.

Таким чином можна стверджувати, що становлення масової куль-
тури в тоталітарному суспільстві, тісно пов’язане з потребою самих мас. 
Натовп, створюючи собі «кумира», вимагає певної системи управління 
собою. Культура – очолює список механізмів за допомогою яких можна 
впливати на суспільство та маніпулювати масовою свідомістю. Масо-
ва культура в тоталітарному суспільстві покликана бути доступною та 
легкою для сприймання. Образність та символізм, якими просякнуте 
мистецтво тоталітарних країн, служить міфологічним ідеям та цілям, 
як наприклад – побудова комунізму, панування арійської раси та інші. 
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Хоч теологи не погодяться з тезою про те, що існує естетика 
зла, сучасна популярна культура, що будує свій комерційний успіх 
значною мірою через спекуляції на провокаціях, стверджує проти-
лежне. Відомий бельгійський теолог та дослідник теми зла Адольф 
Гесхе стверджує: «не існує естетики зла, це було б блюзнірством; 
існує однак естетика позбавлення від зла», однак тенденції сучасної 
культури та етики постмодерної доби доводять, що Зло стало  
одним із популярних і економічно успішних брендів. Глибинні при-
чини такої ситуації можна спостерігати у етичному релятивізмі, 
підсиленому глобалізаційними процесами й зловживаннями «все-
охопною толерантністю». Постульована позиція розуміння щодо 
Іншого не могла не захопити й тотальне Інше. Так само як деструкція 
завдяки постмодернізму завоювала статус цілком застосовного  
й подекуди необхідного інструментарію, а в такий спосіб – позбу-
лася однозначної негативної оцінки. Таким Іншим, деструктивним  
і протилежним виступає Зло. 

В популярній культурі є ціла низка образів Зла, яке вводиться  
в повсякдення і втрачає статус чогось особливого, відштовхуючого, 
за вдалим виразом Ганни Арендт, баналізується і стає повсяк-
денним. Це зумовлює особливе ставлення до зла і його місце у 
свідомості сучасної людини, геть не співзвучне із теологічним чи 
філософським розумінням.

Окремі сфери масової культури дуже тісно пов’язані із те-
мою зла і диявола, за що час до часу наражаються на звинувачення  
у дияволопоклонництві. Так, до таких традиційних «підозрюваних» 
належать більшість класиків рок-музики: від Black Sabbath та 
Еліса Купера до Iron Maiden, Led Zeppelin, Deep Purple, AC/DC,  
Pink Floyd, Judas Priest та багатьох інших. Однак тут тематика  
і контекст символіки зла тяжіє до «класичної», а цільова аудиторія 
рок-музики має свою сталу культурну нішу. 

Дещо інакше виглядає справа із масовою культурою.  
Образи геловінських монстрів, вампірів, розмаїтих аватарів  
Диявола активно використовуються у сучасній популярній культурі,  
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набуваючи відчутної маркетингової ваги. Так, останнім часом блис-
кучого комерційного успіху зазнали численні вампірські саги: «Що-
денники вампіра» (The Vampire Diaries), серія десяти романів, написа-
на Лізою Джейн Сміт (LJ Smith) (існує одноіменний серіал); «Справжня 
кров» (Southern Vampire Mysteries), серія 13 книг про вампірів, створе-
на Шарлін Харріс, за якою також було знято популярний серіал «True 
Blood»; вампірська сага із 12 книг «Будинок Ночі» (House of Night), 
авторства американського «сімейного підряду»  Філіс Каст і її дочки 
Крістіан Каст; абсолютний рекордсмен і хіт «Сутінкова сага» (Twilight) 
Стефані Майєр, загальний тираж якої станом на сьогоднішній день 
складає 40 мільйонів примірників; «Академія вампірів» (Vampire 
Academy), 6 романтичних книг про вампірів, авторства американської 
письменниці Райчел Мід (Richelle Mead); книжковий любовний серіал 
російської письменниці Олени Усачової «Бранці сутінок: Потяг».  
Деякі з них мають дуже відносну художну цінність, однак популярність 
на ринку забезпечується природою головних героїв. 

Цікаво відслідкувати, як змінюється, а саме – естетизується –  
образ вампіра в художньому мистецтві: від огидних монстрів, 
відштовхуючих мерців, самогубців, лихих чаклунів ХІХ сторіччя до  
культових телесеріалів на зразок  «Баффі – винищувачка вампірів» 
та «Ангел», та мегапопулярних «Сутінків». Стартуючи від однознач-
ного образу лихого, негативного героя, вампіри починають набува-
ти людських рис, ставати «членами суспільства», подекуди навіть 
викликати симпатію та розуміння «зіпсутої природи». Це чітко 
відображається через акторів та сценічні образи, яких вони набува-
ють. Класичний Дракула Брема Стоккера уже не має нічого спільного 
із коханим Белли Свон: актори стають усе красивішими, костюми 
більш стильними й вишуканими, а загалом образ вампіра починає 
експлуатувати поняття аристократичності. Так, остання вампірська 
сага Blue Bloods розповідає про життя вампірів («блакитної крові»)  
в сучасному Нью-Йорку, причому саме «блакитна кров» описується 
у серії як фізична особливість вампірів, але й водночас асоціюється 
із «шляхетною кров’ю»,  високим походженням. 

Схожим чином виглядає ситуація із екранним втіленням Дия-
вола. Розпочинаючи від стрічки Романа Поланскі «Дитина Розмарі» 
(1968), в кінематографі встановилась певна мода на все більш есте-
тизований образ Диявола, який починає забезпечувати касові збо-
ри, являючись водночас як джерелом всеможливих сюжетів, так  
і саморекламою. Дослідження причин такої популярності «екран-
ного демонізму» викриває низку тенденцій: це може пояснюватись 
як загальною модою на езотерику, прагненням широкого глядача до 
невибагливого викриття таємниць та розвінчання релігійних забо-
рон, так і постмодерністичним заграванням із «традиційно засуджу-
ваним». Окремим мотивом є тема спокуси.
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За понад сотню екранних втілень (110 проаналізованих 
кінофільмів), розпочинаючи від першого втілення у фільмі  
«Відьми» (1922) образ екранного Диявола зазнав суттєвої 
трансформації. Риси, якими наділяють художні втілення Сатани, 
наступні: 

1)	 звабливість; 
2)	 соціальна успішність; 
3)	 вродливість; 
4)	 інтелектуальність; 
5)	 іронічність; 
6)	 об’єкт заздрощів, часто – поваги; 
7)	 скасування ґендерної прив’язки – все частіше образ Диявола 

втілюється у жіночих чи безстатевих істотах. 
Так, наприклад, у російській екранізації Булгаківського «Май-

стра і Маргарити» найбільш «захоплюючий» персонаж, що викликає 
повагу – саме герой Олега Басилашвілі, Воланд. У начебто зовсім 
«легкому дівочому кіно», комедійній драмі «Диявол носить Пра-
да» (The Devil Wears Prada, 2006) екранним «втіленням» Диявола є 
Міранда Прістлі, головний редактор модного журналу «Подіум». 
Героїня Меріл Стріп є об’єктом для наслідування і втіленням влади – 
у світі моди її підтиснені вуста можуть цілком безпристрасно зруй-
нувати чиюсь кар’єру, працю чи особисте життя. Разом із тим, вона 
розумна, професійна, успішна, – відповідає усім заданим критеріям. 
Іншим яскравим прикладом є містична драма Тейлора Хекфорда 
«Адвокат Диявола» (Devil’s Advocate, 1997), у якій образ останньо-
го в іпостасі адвоката Джона Мілтона приміряє Аль Пачіно – один 
із найбільш звабливих голлівудських акторів. Важливо зазначити, 
що усі ці фільми, попри різну «вагову категорію» і начебто цільову 
аудиторію – надзвичайно комерційно успішні.  

Важливий висновок можна зробити, проаналізувавши так звані 
«модуси зла», присутні у масовій культурі, а саме: 

1)	 варварське зло – примітивне, невигадливе, бездарне, яке 
викликає фізичне відторгнення і не викликає сумнівів у власному 
самопозиціонуванні (тролі, орки, монстри тощо);

2)	 аристократичне зло – демонстративне, аристократичне, го-
тичне, звабливе, розкішне, маніпулює і зраджує, здатне викликати 
співчуття чи навіть захоплення (Снігова Королева, вампіри);

3)	 нейтральне зло – ані за виглядом, ані за поведінкою не 
ідентифікується як зло, «по-своєму шляхетне. Це Зло просто вважає, 
що воно набагато краще від Добра» [2]. Вирізняється мудрістю, роз- 
судливістю, відстороненістю і об’єктивністю (в тому числі й у 
самосприйнятті) (Воланд, Диявол у «Імаджинаріумі Доктора Парнаса»);

4)	 релятивне зло – зазвичай очолює «легіони Добра», 
найголосніше кричить про боротьбу із злом і фактично його нищить 
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(окрім себе, тобто – прибирає конкурентів), чинить багато благих 
дій, через що інколи сумнівається, чи не Добро воно часом. Прагма-
тичне, конструктивне, раціонально жорстоке, економічно вивірене, 
поділяє буржуазні цінності – комфорт, результат, постулюючи 
відносність етичних понять добра і зла. Характерна позиція – «ціль 
виправдовує засоби» (Муссоліні, Сталін);

5)	 саме добро – ідейно бореться за світлі цілі, не очікуючи 
винагороди, без прагматичних міркувань, та залишає за со-
бою «випалені руїни». Тактично таке зло видається добром, але 
стратегічно – «благими намірами вимощена дорога до пекла». Та-
кого роду добро деструктивне, самовпевнене і достатнім для ви-
правдання своїх «побічних ефектів» вважає факт самостверджен-
ня: «Добро перемогло!». Подальші наслідки такої перемоги його не 
переймають. В низці культур існують фольклорні герої-руйнівники 
на зразок російського Альоші Поповича, у випадку якого «про-
стак гірший за злодія»; аналогічним є контекст утопій (від «Во-
лодаря Мух» до Платонової утопічної держави чи релігійних сект, 
які завжди мають на меті благочини. Цей модус зустрічається у 
масовій культурі найрідше, адже неоднозначний, потребує значної 
перспективи бачення та глибокої іронії.

У цій класифікації, досконало відтворюваній у літературі шти-
бу фентезі, видно усе розмаїття образів зла, від найпростішого до 
складного, не зразу розпізнаваного. Цікаво, що естетичний об-
раз зла може змінюватися від потворного до прекрасного і навіть 
піднесеного, не останніми естетичними категоріями, притаманни-
ми феномену зла будуть іронія та сарказм. Специфіку таких модусів 
і їх естетичних особливостей слід враховувати у комплексному 
культурологічному та філософському аналізі феномену зла чи то у 
філософії, чи в мистецтві, чи в масовій культурі.     
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Актуальність дослідження полягає в тому, щоб у сучасних 
умовах розвитку Української держави переосмислити значення 
Конотопської битви для українського народу. Особливо якщо вра-
хувати, що в різні періоди (період зверхності Російської імперії, 
більшовицької Росії) одні й ті самі події отримали в історіографії 
різні трактування, не рідко суперечливі між собою, що й змусило 
вітчизняних дослідників по-новому подивитися на минуле народу, 
використовуючи широку джерельну базу. 

Приголомшуюча перемога може перетворитися в ганебну по-
разку і навпаки, якщо лише правильно розкрити свої перемоги та 
чужі поразки на сторінках підручників історії. Саме тому метою 
нашої роботи є дослідження Конотопської битви, яка засвідчила 
військову майстерність козаків-українців та показала вміння  
і здатність останніх захистити свою країну від могутніх ворогів, 
одним із яких тоді була Московська держава. Оскільки вітчизняну 
історію тривалий час писали інші народи, які були загарбниками на 
українській землі, то й не дивно, що Конотопська битва довго зали-
шалася недостатньо вивченою з точки зору становлення і розвитку 
національної держави.

Основний матеріал дослідження: В радянських підручниках 
з історії Конотопська битва не знайшла належного висвітлення.  
Також радянські вчені не ставили перед собою завдання дати належ-
ну оцінку цієї події з точки зору відносин «двох братніх народів», 
адже битва належить до найганебніших поразок російської зброї на 
шляху до загарбання України і розвінчує чимало великодержавних 
міфів, особливо про «споконвічне прагнення українців до союзу  
з Росією».[1] Аналіз Конотопської битви свідчить про те, що вона  
є наглядною ілюстрацією величі українського народу, його сили та 
здaтності дати відсіч іноземним загарбникам. Для нас, нащадків, 
битва є чудoвим прикладом безкомпромісної боротьби за свободу, 
єдність та суверенність рідного краю. 
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Як відомо, битва відбулася в період Руїни, коли загострилися 
протиріччя з Московським урядом, який посилив своє втручан-
ня у справи Гетьманщини після смерті Б.Хмельницького. З прихо-
дом до влади І.Виговського московські воєводи почали відкрито 
підтримувати українську анти гетьманську oпoзицію і фактично 
сприяли початку громадянської війни в Україні.[2] 

Весною 1659 року московське військо під командування 
князя Трубецького здійснило вторгнення на територію України.  
Його кількість оцінюється  по-різному, від 50 до 150 тисяч вояків. 
На своєму шляху вони зруйнували всі навколишні села. Однак узяти 
штурмом Конотоп московити не змогли, адже місто відчайдушно 
обороняли 4,5 тисячі козаків Ніжинського та Чернігівського полків, 
усі дієздатні городяни. Облога тривала понад два місяці, доки під 
Конотоп не прибули війська гетьмана Виговського та його союзни-
ки – кримські татари. Напередодні генеральної битви до гетьма-
на приєдналися польські загони. Загалом об’єднане козацько-та-
тарське військо налічувало близько 50 тисяч воїнів. Таким чином 
можна стверджувати, що сили супротивників кількісно були при-
близно рівні і перемогу можна було досягти кращою військовою 
майстерністю, патріотичною жертовністю на полі бою і прагнення 
за будь-яку ціну захистити свою землю від ворогів.

Удавшись до відволікаючого маневру, українці замани-
ли практично всю кінноту ворога у пастку – до вузького яру, який 
одразу затопили, загативши річку та ще й на додачу зруйнував-
ши міст. Вода безжально поглинула важко озброєних вершників.  
Рештки були знищені козаками й татарами в запеклому бою.  
За деякими даними, смерть під Конотопом знайшли до 30 тисяч 
московитів (в історичних джерелах трапляються й значніші циф-
ри [3]. Зазнавши величезних втрат, московське військо зняло обло-
гу Конотопа і відступило. Втрати козацького війська І.Виговського 
та найманців становили 4 тисячі, втрати військ кримського хана 
Мухаммед-Гірея IV — 6 тисяч.[4]

Разом з тим, перемога в Конотопській битві не забезпечи-
ла козакам переваги у війні, адже за сприяння московського царя 
в Україні розпочалася громадянська війна. Внаслідок цього І. Ви-
говський так і не зміг повною мірою скористатися славетною пере-
могою під Конотопом і розпочати наступ на Москву.

«За всю історію україно-російських відносин Конотопська 
битва – це один із найбільших боїв, у якому перемогу отримала 
українська сторона, скориставшись, звичайно, допомогою татар. 
Сьогодні мужністю та сміливістю своїх предків пишається кожний 
житель цього героїчного міста»,  наголошує вчений та корінний  
житель Конотопа – Шаміль Акічєв.[5]

Сьогодні особливо актуально дати належну оцінку Конотопської 
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битви і тим самим розвінчати століттями пропагований ілюзорний 
образ могутньої, непереможної Московської держави-імперії, яка 
понад 370 років панувала на українських землях. Разом з тим вар-
тий уваги той факт, що головною ознакою могутності держави є не 
тільки уславлення власних перемог, але й вміння та здатність виз-
нати свої поразки. 

Висновок : Отже, Конотопська битва стала яскравою сторінкою 
української історії. Дослідження цієї події та належне висвітлення 
у науковій та навчально-методичній літературі має важливе зна-
чення для процесу державотворення в Україні, патріотичного ви-
ховання молоді. 

Крім того, славетна перемога козаків під Конотопом підтвердила 
здатність українців захистити свою землю навіть у найскладніший 
період своєї історії. Не останню роль у цьому відіграли талановиті 
лідери, провідники українського народу, такі як І. Виговський, 
полковники Гуляницькі та ціла низка інших відомих постатей 
вітчизняної історії, які сьогодні є взірцями для наслідування. 
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У тезисах зроблено спробу методологічно нового розуміння 
історії дослідження сенсу та змісту таких феноменів сучасного гумані-
тарно-філософського мислення як екзистенціальна антропологія, 
екзистенціальна теологія, філософія класичного екзистенціалізму. 

Екзистенціальну антропологію можна вважати однією з підвидів 
релігійної антропології. Ідеї всесвітньо відомих вчених екзистен-
ціалістського мислення, та екзистенціальної філософії (С.К’єркегора, 
М.Бердяєва, М.Гайдеґґера, К.Ясперса, Ж.-П.Сартра та ін.), так чи 
інакше пов’язані з антропологією. За останнє десятиліття її аналізу 
за кордоном було присвячено не одне дисертаційне дослідження,  
в термінологію релігієзнавчої та філософської гуманітаристики були 
введені і нові категоріальні визначення, та назви цілого ряду нових 
монографічних видань і численних публікацій в наукових журналах. 
Майже усі дослідження були пов’язані з аналізом екзистенціальної 
філософії та екзистенціалізму, з вивченням релігійної антропології 
в найзагальнішому розумінні й інтерпретації її сутності. І дуже часто 
одні і ті ж автори виступають у ролі дослідників екзистенціалізму, 
і у ролі дослідників екзистенціальної антропології, і у ролі дослід-
ників екзистенціальної філософії, та релігійної антропології в 
цілому. Первинним досліджуваним відношенням майже у всіх 
цих пошуках було і є ставлення між філософією класичного 
екзистенціалізму і теологією. 

Останні десятиліття, і екзистенціальна антропологія – екзистен-
ціалістське вчення про людину, і екзистенціальна теологія - системно 
досліджувані релігійні погляди засновників екзистенціалістського 
мислення, зазнали істотних змін. 

Раніше досліджуване відношення між екзистенціалізмом 
і теологією трансформувалося і збагатилося взаємозалежністю 
між новими концептуальними утвореннями екзистенціальної 
антропології, та екзистенціальної теології, які, на думку дея-
ких дослідників, вже можна розглядати і в якості феноменів 
постекзистенціалістского мислення.
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Екзистенціальна теологія і екзистенціальна антропологія в да-
ному випадку також представлені вже в новому обличчі культуро-
логічного синтезу філософії класичного екзистенціалізму і теології.

Більшість сучасних дослідників екзистенціальної антропології, 
так і не подолали парадигму застарілого розуміння процесів розвит-
ку екзистенціальної антропології в сучасному світі. Більш того, сам 
принцип поділу процесу історичного розвитку екзистенціалістського 
мислення на період класичний та сучасний, постекзистенціалістський, 
залишається для більшості дослідників недосяжним рівнем нового 
методологічного підходу і розуміння цієї специфіки формування і 
функціонування сучасного філософсько-антропологічного знання.

Досліджуючи екзистенціалістське мислення, а саме такі його 
поняття, як «екзистенціалізм», «екзистенціальна філософія», і 
концепції пов’язані з цими термінами, в сучасному релігієзнавстві 
та історико-філософській науці найчастіше попросту ототожню-
ються. У корені ототожнення «екзистенціалізм» і «екзистенціальна 
філософія», знаходиться нерозуміння сенсу розрізнення понять 
«екзистенціального» і «екзистенціалістського», на яке свого часу 
вказували навіть класики екзистенціалістського мислення. 

Аналізуючи філософську спадщину видатного мислителя ми-
нулого сторіччя П. Тілліха, треба розуміти контекст його основних 
положень у «Систематичній теології», що «екзистенціальне - це не 
екзистенціалістське», хоча вони і пов’язані спільним коренем, тоб-
то «екзистенцією» («існуванням»). Отже, проводячи філологічне 
роз’яснення, було б корисним ще провести розмежування між 
«екзистенціальним» та «екзистенціалістським». «Екзистенціальне» 
відноситься до позиції людини, а «екзистенціалістське» до філософської 
школі. Протилежністю «екзистенціального» є відсторонення, а 
протилежністю «екзистенціалістського» є «есенціалістське». Об’єкт 
у екзистенціальному мисленні в нього залучений, а ось об’єкт у 
неекзистенціальному мисленні є відсторонений. По відношенню до 
різновидності християнської теології, правильніше для її позначення 
вживати термін «екзистенціальний», а не «екзистенціалістський».

Таким чином, стає зрозумілим, що з екзистенціальною 
теологією, так само як і з екзистенціальною антропологією за останні 
десятиліття відбулися істотні метаморфози, які змінили не тільки 
форму їх існування, але і сам характер синтезу екзистенціалістських 
ідей з релігійним світоглядом і теоретичним підґрунтям 
філософсько-антропологічного гуманітарного знання.
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Древня індійська культура  від УШ ст. до н. е., розвивалася, як 
зазначав  Д. Неру, у відповідності до свого національного духу, що 
сформувався під впливом природного середовища, надаючи осо-
бливого розвитку певному аспекту життя. Особливість індійської 
філософії і релігії визначається тим, що вони були надзвичай-
но практичні. Унікальна методологія, заснована на поєднанні 
психологічних, душевних, природних факторів, зароджувалася у до-
вготривалому процесі переходу від міфологічного світорозуміння 
до світогляду, який спирається на результати когнітивного пошуку. 
Головна увага при цьому приділялася дослідженню внутрішнього 
світу людини, його інтеріорізації та трансформації. Оскільки цей 
світ протиставлявся світу зовнішньому, то у древніх індійців вини-
кали закономірні запитання про пізнання об’єктивного світу.

Картину об’єктивного і духовного світу древніх індійців у 
значній мірі дозволяють відтворити найдавніші літературні пам’ятки 
індійської духовної культури, що почали створюватися у Ш тис. до н. 
е. – «Веди», як непогрішиме знання, та «Упанішади», як сокровенне 
вчення, отримане від учителя. Крім гімнів на честь богів, повчань 
і настанов у цих творах існує багато відомостей про міфологію, 
космологію, соціальні відносини. В цих пам’ятках відобразився по-
тужний розвиток філософської думки, положення та ідеї якої вияви-
лися надзвичайно стійкими і через тисячоліття. Вони впливали на 
формування світогляду індійців і філософське відношення до світу, 
адже до сьогодні знання гімнів «Рігведи» – священий обов’язок кож-
ного освіченого індуса. Гімни і коментарі цих пам’яток вважалися 
першоосновою древньоіндійських філософських традицій, голов-
ним принципом яких було обожнення природи як цілого. Зазначи-
мо, що при пантеїстичному світорозумінні простежується принцип 
моністичного сприйняття світу і природи, трансформуючись надалі 
у свідомості індійців в ідею про три лока (три світи).

Так космогонічні ідеї древніх індійців зароджувалися у розду-
мах про навколишній світ: 

«Що був за ліс і що за дерева,
Із якого витесали небо і землю?» [2] (Космогонічний гімн. 1Х,81,4)
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Показово, що на це питання «про ліс» і «про дерева»,  
поставлене в гімні «Рігведи», відповідь дається в одному із більш 
пізніх індійських текстів «Тайттірія-брахман». В ньому, зокрема, 
стверджується, що Брахман – безособовий космічний принцип був 
тим «деревом і лісом», із яких створили землю і небо.

На питання: «як виникли боги?», ведійські мудреці відповідають 
по-різному. У гімні 72, Х книги  «Рігведи» довідуємося про 
Брахманаспаті, який виковав богів «неначе коваль», він «творець» 
богів, і тому стоїть над ними, а його ім’я означає «Володар молитов». 
Існує уявлення і про «абстрактне божество», яке творить усе суще. 
Воно має кілька імен: Вішвакарман, Праджапаті, Дхатар. У гімні 82, 
Х книги «Рігведи» божество Вішвакарман іменується «батьком ока», 
з ним асоціюється сонце, яке у ведійській космології є основою усьо-
го сущого. А оскільки вміння бачити ототожнювалося із пізнанням, 
то Вішвакарман виступає також носієм і джерелом безкінечної 
різностороньої мудрості.

Індолог Д. Чаттападх’яя, розглядаючи нову стадію в розвитку 
релігійного мислення індійців – перехід від багатопланового панте-
ону «Рігведи», де був відсутній центральний, об’єднуючий образ, до 
системи зафіксованої в «Упанішадах»[4], у якій всі явища буття зво-
дяться до безособового космічного абсолюту – Брахману, визначає 
світоглядні принципи «Упанішад»» як супертеїзм.

Космогонічні ідеї, а разом з ними і герої гімнів набували 
й іншого образу. Так у відомому гімні – «Пурушасукта» (Х, 90), 
який аналізувався індологами ще у середині 19 ст., описується 
космічний велетень Пуруша, який піднімається над всесвітом. 
Коли жреці принесли його у жертву, із частин його тіла народилися 
земля і небо, сонце і місяць, рослини, тварини і люди, ритуальні 
предмети і навіть самі гімни. Але, як зазначає  Г.М. Бонгард-Левін, 
хоча образ Пуруші у «Рігведі» і набирає антропоморфної подоби, 
він скоріше постає як космічне джерело творіння аніж як божество. 
«Це підкреслюється і у «Атхарваведі», де йому, (зазначає історик) 
присвячено спеціальний гімн (Х, 2), іу якому він зображується 
втіленням усього всесвіту – його стихій, елементів, істот. Пуруша 
постає тут як космічний розум і «знавець вед», в нього «вкладена 
думка», він «вимірює рік» і т. п. Дії  людей та богів виявляються 
проявами його всеохоплюючої активності»[1].

В «Упанішадах» у початковій формі філософське осмис-
лення світу передається як «містичний досвід» вчення про 
світобудову. Тут брахман або вселенський дух, невимовний через 
вербальні можливості і тому називається як «це», «те» чи «Той».  
Даному поняттю найбільше  відповідає поняття «душа», яка 
уявляється «згустком чистої свідомості» і перебуває у стані чисто-
го блаженства.
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В «Упанішадах» увага акцентується на висвітленні найсут-
тєвішої ідеї релігійно-містичного світорозуміння. Тобто, на 
духовній можливості індивіду, який, внаслідок сакралізованої 
практики удосконалення людської природи, і за допомогою напра-
цювання спеціальних методів виробляє здатність долати кайдани 
матеріального світу з метою наближення до  брахмана, щоб дух лю-
дини отримав повну владу над матеріальною оболонкою тіла і вия-
вив приховані потенційні можливості, отримані від єдиного сущого.

Найбільшого розвитку ці методи набули у сектах йогочарів, 
тих які практикували йогу і в стані трансу чи медитації пере-
живали перехід від зовнішнього до внутрішнього для досягнен-
ня «вищих світів». Адже втілений всесвіт осягається нижчим 
знанням смерті і веданги, а невтілений – атман-брахман – лише 
особливістю інтуїції йога. «Йог» – це з’єднання, засіб, узгодженість, 
управління, це система звільнення від страждань – домінантна ідея 
древньоіндійського світоспоглядання. Головною метою  діяльності 
йога – є злиття (або нірвана), із атманом-брахманом вже при житті, 
щоб вивільнитися від сансари – «блукання», «коловороту», «бігу» 
буття у світі,  пов’язаного  із ланцюгом народжень і переходом із 
одного існування у інше. А отже, важливо усвідомлено при житті от-
римати можливість позбутися численних випробувань і страждань 
та перейти до стану вічного блаженства.

На нашу думку в ідеї про сансару найяскравіше виявили-
ся чуттєві прояви віртуально-інтегральних рис мікрокосмосу та 
тенденція древніх індійців до інтеріорізації власного духовно-
го світу, як прообразу ціннісно-смислового універсуму, і його 
трансформації у віртуальний універсум, як світ бажаних надій, що 
пізнається не реальними знаннями, а уявними, фантастичними. 
Адже ідея реінкарнації душі або метампсихоз, що випливає з поняття 
про сансару, пов’язувалася із жорсткою соціальною стратифікацією 
та вченням, що пояснювало ідею моральної причинності – карми. 

Розкладаючи просторову структуру макросвіту спочатку дис-
кретно (лат. diskretus), на елементи, а згодом на частини і ціле, 
та й замислюючись про співвідношення частини і цілого, древні 
індійці вибудовували при цьому і самосвідомість, що наблизило їх 
до смислу основного гносеологічного питання, яке знайшло своє 
відображення у коментарі до «Рігведи», найвизначнішій пам’ятці 
«Шатападха-Брахмана»(Х, 129). У ній зазначається:

«Воістину, спочатку це ніби не було ані не-сущим, ані сущим.
Спочатку це воістину немов би було і наче не було.
Це було лише думкою» [2].
У «Рігведі» в «Гімні про створення світу» було сказано, що 

бажання – це перше ім’я думки, а у «Шамападха-Брахмана» ми 
прослідковуємо механізм розгортання, віртуалізації думки із 
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«не-сущого» віртуального світу мікрокосму, і процес об’єктивації 
мікрокосмом уявлення про систему макрокосму: 

«Вона, думка, будучи ствердженою, забажала стати явною, 
більш ясно вираженою, з чітким абрисом. Вона шукала атман  
(абсолютний суб’єкт – авт.). Вона віддалася тапасу». [3, 15].

Розглядаючи тапас як «сім’я думки», втілення початкової 
безособової енергії, що стимулює усі життєві прояви і процеси та  
ототожнюється із напруженою волею аскета  у йогічному трансі, 
філософи-брахмани надавали тапасу якість основного активно-
го начала і в процесі світотворення. Адже тапас – це також і рев-
на праця, духовний подвиг, аскеза, умертвління плоті та основа 
світовиявлення. Отже, можемо зробити з цього висновок, що лише 
таким чином думка, об’єктивована свідомістю і закріплена кодо-
вим знаком може «стати явною», більш ясно вираженою, з чітким 
абрисом. А наступні міркування древніх філософів, наприклад,  
про приналежність до календарної каталогізації явищ дійсності. 
про спроби ідентифікації до цього плину об’єктивного буття  
і фіксації  даного мислительного процесу як процесу розгортан-
ня, очевидно,  можуть засвідчити не лише процес інтеріоризації 
суб’єктивної форми внутрішньої ідеалізованої діяльності,  
але також і процес віртуалізації думки.
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Розгортання основних ознак краху нинішньої цивілізації, се-
ред яких наявні розриви зв’язків між частинами механізму світової 
економіки, технологічний хаос, демографічні, природно-екологічні, 
ресурсно-енергетичні і культурно-суспільні складності, є потужною 
мотивацією пошуку тих течій-трендів, які здатні подолати агонію 
старого індустріального світу. Відрадним є те, що шляхи переходу 
від безнадійно хворої індустріальної фази цивілізації до реальності 
нової, не розпорошеної на окремі локуси, посилено розробляє су-
часне мистецтво. Можливо, завдяки його доробкам вдасться подо-
лати катастрофічні наслідки теперішньої цивілізаційної деструкції, 
ступінь регресу якої локалізується хоча б регіональними масштабами.

Які підстави для оптимізму? По-перше, гуманітарна складова 
сучасної цивілізації опанувала технологічні форми, які дозволя-
ють примирити людей з великими структурними інноваціями, що 
націлені на майбутнє. Культура стала виробничою силою опанував-
ши методами управління суспільними процесами: семантичними, 
лінгвістичними, когнітивними. «Революція в інформатиці дозволи-
ла будувати численні моделі на основі наук, які раніше відносили до 
неточних – на основі історії, психології, соціології. Тепер на основі 
культури можна створювати так звані метатехнології управління 
процесом розвитку» [1, с. 459].

По-друге, такий культуроцентризм, тобто сукупність таких 
технологій дозволяє пережити фазовий перехід від однієї епохи до 
іншої не стихійно катастрофічно, а планомірно і конструктивно.  
У такому випадку цивілізація не знищується до підвалин, навпаки, 
більша частина накопичених нею смислів і цінностей вмонтовується 
в каркас нового світу.

Визначаючись у поточній реальності, митці, як суб’єкти історії, 
навчилися задавати своїм доробком спрямованість, показники  
і темпи її зміни. Більше того, в доробку Дж. Оруелла, К. Воннегута,  
І. Єфремова, О. Беляєва, А. Азімова, С. Лема, Аркадія і Бориса Стру-
гацьких, Рідлі Скотта, Дж. Лукаса, П. Верхувена, Артура К. Кларка, 
Філіпа К. Діка, Дж. Кемерона утворюється ціле віяло варіантів роз-
гортання явища, тобто ці твори активно втручаються в реальність.  
Мистецтво змінює світ в тому сенсі, що його твори спочатку змінюють 
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свідомість споживачів художніх творів, а потім вже свідомість 
перетворює оточуючий світ. Тому аналіз потенційних можливостей 
прийомів проникнення художників у тонкі світи трансформації 
особистості людини актуальні для характеристики тих творів сучас-
ного мистецтва, які виступають структурами запуску своєрідних ге-
нетичних програм (так званих матриць) в реальний світ. 

Динаміка людської історії, яка поступово згасає, підштовхує 
до висновку про те, що вирішення глобальної кризи може бути 
знайдене лише в докорінній зміні системи, створеній людьми та  
у зміні природи самих людей. Закономірним у цьому зв’язку є інтерес 
неймовірно різних за біографією, ідеалами і поглядами на життя 
митців до нової великої епохи в житті людства - Нейросвіту, в якому 
людина впливатиме не лише на речовину або енергію, але, насампе-
ред, на свою психіку, стає спроможною свідомо перетворювати себе 
як суспільно-біологічний вид і космопланетарний феномен.

В циклі фантастичних романів Д. Зінделла «Реквієм за хомо 
сапієнс», А. Лазарчука «Жерстяний бір», В. Звягінцева «Одісей 
залишає Ітаку», в літературному проекті «Світи Стругацьких»,  
в базовій трилогії «Академія» А. Азімова, Д. Янковського «Володар 
вірогідностей», Є. Прошкіна «Евакуація», У. Гібсона «Всі вечірки за-
втрашнього дня» головною ідеєю є прорив до вищих когнітивних 
здібностей, які представляють єдність розуму та емоцій як необхідну 
умову переходу від сапієнса до людини вищої ступені розвитку.  
У Стругацьких наступний щабель антропогенези нарікається лю-
денами або метагомами. У А. Азімова – уніхомусами. У В. Столя-
рова – рідерами. Головне те, що всі вони, ці вищі інформаційні 
суб’єкти, розвиваються через самозміну людства і як наступний 
етап антропогенези засвоюють глибинні засади людського «Я».  
Навчання видобутку колосальної енергії психіки уможливлює вплив 
інформаційних суб’єктів на об’єкти матеріального, створюючи 
нові варіанти реальності, конгеніальні творцям. В цій течії-тренді 
вгадується сутність Майбутнього.

Цінність напрацювань сучасним мистецтвом в цій 
футуристичній темі визначається орієнтирами, які задаються у світі 
прийдешнього, через опори на образи і деталі, які стають стрижнями 
цивілізації Майбутнього, вибудовуючи навколо себе всі інші структу-
ри, зв’язки та елементи. Міркуючи про сутнісний потенціал сучасно-
го мистецтва необхідно розуміти, що створювані ним інформаційні 
об’єкти входять в реальність, впливають на матеріальний світ, на 
долі цілих цивілізацій. Механізм цього впливу бачиться в майстер-
ному впливі ідеального на матеріальне, думок і почуттів – на перебіг 
і розгортання подій, тексту – на дійсність. В цьому випадку митець 
перетворюється на творця історії. Його слово, образ, ідея створю-
ють нову дійсність. Тобто наявним є цілеспрямований морфінг,  
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або втілення образу – рефлективне перетворення наявної Реальності 
в Майбутнє, яке збувається.

З плином часу мистецький текст розвивається, стає розлогим, 
вбирає в себе нові тексти, залучається у складні взаємовідносини 
зі світом, який змінюється. Перетворення наявної дійсності  
в нову Реальність випливає з глибинної суті самої людини, яка тво-
рить історію, культуру і весь навколишній світ своєю діяльністю.  
Тому засуджувати життя як зло, ще не дослідивши всіх можливостей 
для вищого розвитку – безвідповідально. Засобом зміни недоскона-
лого світу, звичайно, є не втеча від нього, а намагання максималь-
ного вияву в собі світлих людських засад, які проявляються через 
творчу працю, співробітництво, співчуття. Така зміна можлива 
при осягненні світу не крізь призму звуженої буденної свідомості,  
а в контексті такого розуміння світу, в якому виявляється смисл 
життя, значущість всього сущого, завдяки здатності поглянути на 
всю картину світу в цілому. Для нас тут важливим є те, що таке осяг-
нення всього сущого може бути виражено не стільки вербально, 
скільки за допомогою образів. А образність, як і символізм – це мова 
мистецтва, яке конструює у формах наш власний досвід. Засадничі, 
визначальні твори сучасного мистецтва впливають на людей, навіть 
якщо вони різняться між собою за культурним і соціальним рівнями, 
адже вони відображають події епічного масштабу – вони показують 
як саме відбувається розмін ключових фігур сучасності. Цей мета-
текст постійно розвивається і збагачується, вступає у зв’язок з куль-
турним фоном. Зрештою, текст, який живе своїм життям змінює 
цивілізаційне поле смислів і переорієнтовує його в напрямку,  
що задається творцем матриці.
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Від початку 80-х років ХХ ст. під впливом теорії П. Бурд’є музи-
ку починають розглядати як відображення певного стилю життя та 
інтерпретувати її в якості критерію стратифікації. Музичні вподобан-
ня співвідносяться з певною стратою чи субкультурою. В межах струк-
турного підходу також відзначалося, що відносини між елементами 
музичної культури можуть використовуватися при аналізі суспільної 
структури (П. Дімадджіо, А. Муллен, А. Ломаке).

За останні роки з’являється дедалі більше наукових досліджень, 
присвячених аналізу національної музики (відроджуються традиції 
етномузикознавства). Особливо актуальним стає дослідження му-
зики в контексті технологічного розвитку і засобів комунікації.  
Також вивчається вплив музики на поведінку людей (галузь, що 
межує із соціальною психологією).

Дослідження проблеми входження музики у світогляд сучасно-
го соціуму, відкриває дивовижний приклад того, як в добу постмо-
дерну трансформувалися вимоги щодо засадничих результатів му-
зичного мистецтва.

Так, 50 років перед цим важко було уявити, що декілька десятків 
великих музикантів і виконавців своєї доби будуть конкурувати із сот-
нями, чи навіть тисячами музичних проектів. Саме проектів, оскільки 
сучасний технократичний світ нав’язує свої закони: музика – це 
бізнес, який приносить величезний прибуток. Більшість виконавців 
сучасності – лише маріонетки в руках досвідчених продюсерів, які дуже 
далекі від музичного мистецтва, проте неперевершені у своїй справі –  
у провадженні прибуткового бізнесу. Музика втрачає свою власну 
естетичну місію, трансформуючись в інструмент масової маніпуляції 
свідомістю людей і предмет масового споживання.

Наприклад, із завершенням ХХ століття музика посіла одне 
з провідних місць у сфері рекламного бізнесу. Це не лишилося 
непоміченим для фахівців в галузі соціології, маркетингу, психології 
та інших наук. Перший системний підхід до проблеми розуміння того, 
як працює музика в рекламі і яким феноменом вона є, запропонував 
С. Хелмс. Він виокремив три основні функції, які виконує музика в 
рекламі: (1) привернення уваги до загального повідомлення, (2) покра-
щення запам’ятовування повідомлення, (3) допомога в конструюванні 
привабливого враження від повідомлення чи продукту.
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Наступний крок у системному дослідженні феномену музики  
в рекламі належить Г. Розінгу. Він стверджує, що музика здійснює 
важливі невербальні підказки до розуміння загального смислу реклами. 
Музика забезпечує додаткову інформацію до реклами на трьох рівнях: 
(1) на ілюстративному рівні музика може зображувати екстрамузичні 
події: імітувати рухи, зображувати акустичні аспекти об’єктів, що наявні 
в рекламі; (2) на асоціативному рівні стереотипні музичні стилі і жанри 
можуть активізувати культурно сформовані схеми, з метою визначен-
ня оточення чи дії, які мають місце в рекламі; (3) на емоційному рівні 
музика допомагає аудиторії визначитися із зображеними у рекламі сю-
жетних фрагментів до позитивних чи негативних [2].

Тобто, можна відзначити, що суспільство доби постмодерну про-
сякнуте вірусом споживання навіть по відношенню до того, що раніше 
перебувало у статусі високого мистецтва. Звичайно, сучасну альтерна-
тивну музику в жодному випадку не потрібно піддавати лише негатив-
ним оцінкам. Оскільки вибір музичних стилів суголосний зі свободою 
волевиявлення і уподобаннями смаків. Тим більше, як засвідчують 
дослідження в галузі музичної соціології, саме молодь є головними 
відвідувачами естрадних концертів, дискотек, основними користу-
вачами аудіотехніки та споживачами музичної продукції. До молоді 
звертаються естрадні зірки і популярні групи, їй прагнуть сподобати-
ся популярні композитори та автори пісенних текстів. Таким чином, 
музичні стилі починають виконувати функцію своєрідних соціальних 
мов, стають критерієм стратифікації для молодіжних субкультур. Поп- і 
рок-культура зайняли провідні позиції в системі художніх пріоритетів 
нового покоління, стали найбільш поширеною формою дозвілля молоді. 
Музика, яка постійно впливає на індивіда через аудіальні канали, пев-
ною мірою здійснює вплив на формування його ідентичності. Зрештою 
музичні уподобання на початку ХХI століття стають однією зі складових 
у процесі визначення соціальної ідентичності.

На формування музичних уподобань впливає і загальний рівень 
розвитку культури, а також рівень спеціальної музичної освіти. При 
цьому найважливішою є не її кількісна характеристика (наприклад, се-
редня чи вища), а якісна (скажімо, статус певного навчального закла-
ду). Музичні уподобання є показником субкультурної приналежності 
молоді: представники споріднених субкультур демонструють подібні 
музичні смаки, а протилежних – відмінні [1].

Процеси ідентифікації відображаються на змінах у музичних упо-
добаннях. Остаточне формування музичних смаків відбувається пара-
лельно зі становленням ідентичності. Тому музичні смаки можна роз-
глядати як відображення ідентифікаційних стратегій індивідів.
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І. Понятие «гендер» в современном мире нивелируется и ото-
ждествляется с понятием «пола». Наглядно это «демонстрируют» 
учебники, например, по риторике и украинскому деловому язы-
ку [1, с. 163], где гендерными особенностями называются исклю-
чительно половые различия между мужчинами и женщинами. 
Низкий уровень «понимания» обусловлен массовостью стереоти-
пизированной информации: такие понятия как «гендер» имеют 
прямую отсылку к табуированным темам, связанным с человечес-
кой сексуальностью.

Если же обращаться к этимологии термина «гендер», то впер-
вые он появился в работе Р. Столера (1963 г.), и в дальнейшем, будучи 
позаимствованным с английского языка (буквально обозначающий 
«род», «пол»), использовался для обозначения характеристик мужчин 
и женщин, не привязанных к их полу, то есть, к совокупности биоло-
гических характеристик. Как утверждает С. Бел, с помощью понятия 
«гендер» было проведено структурированное отделение естествен-
ного от приобретенного  в человеке. В противоположность данному 
тезису, М. Киммел рассуждает о гендере исключительно как о поло-
вой принадлежности, хотя и дискредитирует свою мысль констата-
цией, что «… пол – это пол, а гендер – это что такое быть мужчиной или 
женщиной» [2, с.14]. Распространенным определением гендера есть 
определение его как социокультурного пола [3, с.193]. «Гендер для 
медиа» определяет гендер через переменные вариативные, обуслов-
ленные культурной нормой мускулинности и феминности [4, с.14].  
Если сопоставить это определение с общеупотребляемым, согласно 
которому – гендер это социокультурный пол, то возникает противо-
речие: как можно сугубо индивидуальные характеристики, что не 
зависят от поведенческих шаблонов, привязанных к биологическо-
му полу, соотносить с понятием социального? 

Пол является одним из необходимых компонентов характери-
стики гендера, который стоит учитывать при рассмотрении лично-
сти. Поскольку только благодаря этому можно будет увидеть разни-
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цу в определениях этих двух понятий. Таким образом, понятие пола 
является более узким по отношению к гендеру. 

Сейчас пришло время, когда гендер просто стыдно использо-
вать как европеизированное или американизированное понятие 
пола, ведь показатель прогресса должен выражаться не в форме,  
а в содержании. Не имеет смысла закрывать глаза на то, что собою 
подразумевает гендер, на спектр тех проблем, которые он на самом 
деле освещает. Говоря о заключительном и синтезированном опре-
делении понятия о гендере, можно сделать вывод, что гендер – это 
лингвистический эквивалент самоидентификации. 

ІІ. Прежде чем переходить к вопросу о роли самоидентифи-
кации автора в восприятии его произведений, следует определить, 
кто же такой или что же такое «автор» по отношению к его «про-
изведению». Стоит отметить, что эта тема довольно «опасная».  
Обратившись к «авторитетным» философам (М. Фуко, У. Эко, Р. Барт) 
и ознакомившись с их взглядами на данную проблематику [5, 6, 7], 
становится ясно, что проблема исследования заключается не в опре-
делении меры влияния автора на произведение, то есть на его вос-
приятие, а в том, что данная проблематика имеет множество путей 
отхода. Вместо того, чтобы дать однозначный ответ (даже в случае, 
если эта самая однозначность представлена в форме неоднозначно-
сти), дискурс уходит в далекие дебри многочисленных отсылок.

Роль автора в произведении первично определяет не аудито-
рия, а сам автор. Х. Борхес, к примеру, хотел, чтобы помнили его рас-
сказы, а не имя их автора [8]. М. Павич пишет: «Я старался как можно 
меньше мешать моим романам. Я думаю, что роман, как и рак, жи-
вет за счет своих метастазов и питается ими» [8]. Другим примером 
является  Ш.О. де Сент-Бёв, который ввел в литературу биографи-
ческий метод (раскритикованный Бартом), суть которого состоит  
в том, что это способ восприятия, анализа и оценки художественной 
литературы, при котором биография и личность писателя становят-
ся определяющим моментом творчества. 

Вторичным звеном восприятия выступает уже аудитория, каж-
дый отдельный её элемент – человек-индивидуальность. Подобно 
редуцентам, он заново восстанавливает утерянную связь произве-
дения с миром восприятия, преобразовывая его значение, смысл  
и иногда форму. 

Таким образом, примером для данного раздела может стать  
абсолютно любой автор, абсолютно любое произведение и аб-
солютно любой реципиент искусства. Мы приходим к «истине» 
плюрализма: множественность индивидуальностей авторов пря-
мопропорциональна по значению к множественности индивиду-
альностей реципиентов. Личность автора имеет место быть в вос-
приятии его произведений (не будь автор тем, кем он есть, не было 
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бы произведения искусства в том виде, в каком оно есть). Гендер 
играет важную роль, как одна из частей личности автора. На по-
чве соотношения автора и его произведения возникает проблема 
«шаблонификации». Глядя на определенное произведение, многие 
задумываются над личностью его автора. На этом этапе зачастую 
происходит накладывание шаблонов. Что есть шаблон в социаль-
ном разрезе, и из чего он возникает? 

Шаблоны возникают из стереотипов. Массовая культура еже-
дневно пропагандирует их в беллетристике, кино, сериалах, ток-
шоу и т.д. Стереотипом является относительно устойчивый образ 
о человеке либо явлении, который существует благодаря четырём 
факторам. Первый: это люди, которые своим поведением под-
держивают стереотипы собственным примером. Вещи, в которых 
есть доля правды, одновременно отражают и приумножают зало-
женную в них установку. Также поддержание стереотипов бывает 
выгодным, поскольку оно приносит определенные привилегии. 
Второй: это люди, которые неосознанно, обладая определенными 
чертами какого-либо стереотипа, перенимают на себя остальные 
черты стереотипа, тем самым завершая  целостность восприни-
маемой картинки. Ф. Зимбардо говорит, что человек берет на себя  
ту роль во время взаимодействия, которая ему остается, то есть 
навязывается. Третий: это каналы информации,  которые поддер-
живают созданные стереотипы и порождают новые. Четвертый:  
это люди, которые безоговорочно в них верят, тем самым завершая 
стереотипный цикл.

Шаблон – это трафарет комплексного поведения человека 
или комплексная характеристика ситуации абстрактного харак-
тера, которая накладывается как реакция на узнаваемые элемен-
ты стереотипа. Абстрактный характер в данном контексте взят 
из определения абстрактного мышления Гегеля [9, с.387-394].  
Процесс «шаблонификации» есть процесс накладывания шаблона. 
Шаблоны, в свою очередь, порождают негативную и позитивную 
дискриминацию, тем самым сдвигая центр внимания с произво-
димых интенций на личность автора. От правильности восприятия 
автора зависит правильность понимания вкладываемых или воз-
никающих интенций произведения.

ІІІ. Любое произведение является носителем определенной ин-
тенции или интенций, которые реализуются через автора как звено 
цепочки мировосприятия. Интенции являются выражением фило-
софии. Но какой именно философии? Эволюцию понятия «фило-
софия» можно сравнить с эволюцией понятия «гендер». Философия 
уже давно выбралась из-под кафедры и трансформировалась из те-
оретической науки в практическую. Рассматривать философию как 
мировоззрение или как набор методов познания не имеет смысла, 
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поскольку это «тормозит» её развитие. Однако, чаще всего филосо-
фия именно в таком ключе и рассматривается. Но можно ли назы-
вать любое мировоззрение философией? Философией может быть 
не только сформированное в определенном русле мировоззрение, 
а любое мировоззрение – любая попытка осмыслить действитель-
ность. Исходя из этого, можно сказать, что существование человека, 
с его мыслями по тому или иному поводу и есть философия, которая 
не становится менее философией от того, что она теряет свой ша-
блон возвышенности и перестает отождествляться по определению 
с интеллектуальностью. 

Если философией можно назвать осознанное человеческое су-
ществование, то по этой же аналогии можно назвать акт любого су-
ществования носителем определенной философской интенции, как 
минимум интенции, утверждающей существование, то есть жизнь 
как противоположность небытию. 

Обозначив рамки сферы философии, точнее их отсутствие, 
становится легче проследить взаимосвязь искусства и филосо-
фии. Искусство в энциклопедической интерпретации трактуется 
как вид духовного восприятия действительности [10]. Конкрет-
но по отношению к философии, искусство представляется одним 
из инструментов познания. Их взаимосвязь очевидна: произве-
дение искусства может отображать определенные философские 
идеи или методы мировосприятия соответственно тому течению, 
в духе которого сделано произведение. Но искусство также яв-
ляется особенным методом утверждения той самой философии  
в наиболее широком смысле – утверждением  жизни как таковой. 
Связью более насущной между искусством и философией являет-
ся ряд проблем вне формы, которые искусство делает видимыми. 
Ряд проблем, которым подвергается автор в процессе создания, 
презентации, распространения и восприятия его работ. Однако, 
если такие понятия как «гендер» даже не будут правильно тракто-
ваться, невозможной станет огласка глобальных проблем, кото-
рые тормозят развитие современной культуры, а как следствие –   
современной философии.

Выводы. В наше время остро стоит проблема определения по-
нятия «гендер», который зачастую ошибочно трактуется как «пол», 
из-за чего происходит игнорирование острых социальных проблем. 
Гендерные проблемы находят отображение через личность автора  
в восприятии искусства, которое, в свою очередь, является носи-
телем философских интенций. Развитие практической философии 
«тормозится» непросвещенностью социума о проблемах современ-
ности. Единственно верным решением такой ситуации является 
уделение внимания проблемам гендера, «шаблонификации» и дис-
криминации в процессе образования. 
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Гуманітарне знання, що спрямоване на вивчення естетичного 
аспекту свого предмету дослідження, все частіше звертається до проблем 
нинішнього повсякденного буття людини, тим самим непомітно декла-
руючи вже ставшим закономірним питання «Естетика без мистецт-
ва?». Природно, що така постановка питання розкриває закономірні 
симптоми змін у нашому художньому просторі. Стрімко розвиваючи 
гедоністичні потреби, процеси естетизації глибоко впроваджуються  
в повсякденну дійсність, розширюючи, таким чином, проблемне поле 
естетики як такої. Вилучаючи мистецтво як один з предметів свого вив-
чення, естетика втрачає або, точніше, руйнує чітко вибудувану ціннісну 
ієрархічність, де мистецтву відводиться найвищий ступінь реалізації 
творчого потенціалу особистості. Інша справа, що сформована ситуація 
провокує деяке перефразування вище поставленого запитання –  
«Мистецтво без естетики?». Протиріччя, що виникає при цьому,  вимагає 
свого природного розв’язання і пояснення. 

Сьогодні наука переживає період пошуку нових методологічних 
підходів до предмета свого вивчення, а також термінологічного апарату. 
В епоху кризи попередньої ціннісної системи актуалізується таке понят-
тя як духовність, що стає, сенсоутворювальним фактором людського бут-
тя. Тим більше, що соціально значущі практики наповнюються новим 
звучанням і змістом. Сучасний художник часто-густо прирівнюється 
до творців так званого ринкового продукту, який має низьку ціннісну 
характеристику, але високу вартість (добре продається). І наростан-
ня цього процесу важко зупинити. Він втягує в зону своєї дії навіть ті 
сфери людської діяльності, які здавна вважалися вищим проявом духу. 
Ще Г. Гегель свого часу звертав увагу на те, що мистецтво – це єдиний у 
своєму роді акумулятор духовної культури людства, барометр, який чуй-
но пророкує соціальну погоду, безкомпромісний борець за людяність ... 
Мистецтво не перестало бути вищою потребою духу [1, c. 14]. 

Таким чином, духовність і мистецтво – це дві взаємопов’язані 
дефініції, перша з яких виступає головною ідеєю, друга – практичним її 
втіленням. Чим вище ідея, тим вище результат і навпаки. Ця теза харак-
терна для всіх видів і форм мистецтва, популярного музичного зокре-
ма. Звідси - розглядаючи історію розвитку музичного мистецтва, сам 
собою напрошується висновок, що це шлях поступової його естетизації.  
Шлях, який, в кінцевому результаті, привів до появи такого виду 
музикування як поп-музика, наділивши її пріоритетним статусом і 
трансформувавши традиційне поняття духовності. 
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Християнство посідає особливе місце серед світових релігій. 
Христос відкрив істину про Боголюдяність, про Богосиновство, про 
Богоподібність людини і покликав людей до того, щоб вони були 
досконалі, як досконалий Батько їх Небесний. У відповідності з хри-
стиянськими доктринами Бог не є вже силою, якої потрібно боятися, 
яка може наказувати і милувати, у котрої потрібно кривавими жертво-
приношеннями добиватися благополуччя в житті. Християнський Бог 
хоче лише досконалості дітей своїх. Тут нема місця для марновірних 
страхів і жахів. Багато філософів наголошують на тому, що саме 
християнські істини є основою формування їх свідомості та наукових 
поглядів. Саме тому як ніколи актуально розглянути інтегративний 
вплив християнства на філософію і культуру останніх століть.

Отже, метою нашого дослідження є аналіз інтегративного зв’язку 
християнської релігії та філософії, впливу християнства на діячів в 
сфері культури і філософії в пост класичну епоху і в сучасному світі.

Християнство завжди розвивалося, інтегрувалося з наукови-
ми та культурними поглядами. Божественний план спасіння, про 
який говорить Біблія поступово розкривався людству до нашої ери, 
в епоху середньовіччя, Відродження, Просвітництва, в класичну та 
пост класичну епоху. Але, у всі епохи Біблія наголошувала, що Хри-
стос – це явлення в світ Богоподібної людини, відкриття релігійної 
таємниці людського існування [3. c. 31–35]. Викуплення світу Хри-
стом – це шлях до нового життя, коли людина може зайняти те поло-
ження перед Богом, в якому вона була до гріхопадіння, але збагачене 
випробуваннями. Але спасіння у Христі може мати лише та людина, 
яка усвідомила  свої  гріхи,  та попросила Бога спасти її душу.

Посткласична епоха (кінець ХІХ – ХХ ст.) характеризується 
суттєвими змінами у світосприйнятті, змінами в релігійно-
філософських поглядах. Велике значення мали ірраціоналістичні ідеї 
християнського екзистенціалізму Сьорена К’єркегора (1813-1855), 
філософські погляди якого склалися під впливом німецького ро-
мантизму, з одного боку, і були антираціоналістичною реакцією на 
філософію Гегеля, — з іншого. Об’єктивній діалектиці Гегеля К’єркегор 
намагався протиставити «екзистенціальну діалектику», яка мала 
б стати засобом збереження спрямованості особистості до Бога, 
органічного духовного єднання людини з Богом. Лише християнство, 
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за К’єркегором, дає основу для правил поведінки, лише воно здатне 
навчити людину бачити істинну реальність. Але це дається обрано-
му колу людей, тим, хто здатний реалізувати свою свободу. Існування 
особистості є абсолютно ірраціональним процесом і не може бути 
осягнуте розумом та раціональним пізнанням. Істина недосяжна для 
розуму і пізнання, вона є способом життєдіяльності людини [4, c. 103].

Для багатьох філософів ірраціоналістичного напряму централь-
ними стають такі аспекти духовного життя, як воля, безпосереднє 
споглядання, почуття, інтуїція, несвідоме, уява, інстинкт, але до 
істинного джерела пізнання вони ставляться песимістично, як на-
приклад, А. Шопенгауер, Ф. Ніцше. З іншого боку, ми можемо пере-
конатися, що питання християнства хвилюють цих філософів. В ба-
гатьох їх працях відображено їх погляди стосовно Бога.

Інший філософський напрямок цього періоду – позитивізм, 
засновником його вважають Огюста Конта. Вищою формою моралі  
у відповідності з його поглядами повинна слугувати любов та 
служіння людству, а на місце Бога у позитивізмі, сформованому 
Огюстом Контом  у ХІХ столітті має виступати «Вища Істота». Таким 
чином Конт замінює більш традиційну релігію на релігію людства,  
з храмами, обрядами. 

Важливим напрямом цього періоду також вважають «філософію 
життя». Основним поняттям і предметом філософствування в якому 
виступає поняття «життя», що співпадає з християнським вченням. 
«Філософія життя», зародившись в ХІХ-му столітті, мала своїх вели-
ких послідовників (А. Бергсон, Х. Ортега-і-Гассет) і в ХХ столітті спра-
вила великий вплив не тільки на філософію, а й на культуру в цілому. 

В ХХ-му столітті виділилася і набула особливого значення 
філософія релігії. Хоча проблема співвідношення філософії і теології 
виникла в перші століття існування християнства, вона набула 
найбільшої актуальності саме в ХХ-му столітті. Вчені розуміють, 
що філософія не в змозі осягнути істини одкровення недосяжні для 
людського розуму. Головними ж питаннями релігійної філософії 
стало філософське осмислення ставлення Бога до створеного їм  
світу та ставлення людини до Бога. 

Найавторитетнішою течією релігійної філософії вважають 
неотомізм, як офіційну філософську доктрину Ватікану. Провідні 
представники цього напрямку: Е. Жільсон (1884–1978); Ж. Марітен 
(1882 – 1973) – у Франції; Е. Уорет (нар. 1919) – в Австрії; Р. Ранер 
(1904 – 1984) – у Німеччині; Ф. Ван-Станберген   (нар. 1904) – у Бельгії; 
К. Войтила (нар. 1920) – у Польщі (Папа Римський Іоанн-Павло ІІ) та 
інші. Неотомізм базується на вченні Ф. Аквінського, центральним 
принципом якого є гармонія християнської віри та розуму [4, c.136].          

Особливі інтегративні зв’язки ми можемо прослідкувати між 
українською філософією кінця ХІХ-го – початку ХХ-го століття 
та християнством. Наприклад, одним із визначних українських 
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філософів цього періоду ми можемо назвати П. Юркевича (1827-
1874). Він наголошував, що в процесі сходження знання до істини 
воно пов’язане з вірою, яка є більш могутнім фактором, ніж просто 
емпіричний зміст мислення. Без любові, говорив Юркевич, не мож-
на пізнати Бога; найвища сходинка в процесі сходження до абсолют-
ного, тобто до Бога, є вже містичним спогляданням [4. c. 179].

Великий внесок у розвиток української філософії другої по-
ловини ХІХ – початку ХХ століття зробили М. П. Драгоманов,  
І. Я Франко, Леся Українка. Філософія Франка – це заповідь любові до 
Батьківщини і до людства. Оригінальність філософії Лесі Українки 
полягає в тому, що ґрунтується вона на Біблії, філософських ідеях  
Г. Сковороди, Т. Шевченка. 

В сучасному світі (кінець ХХ-го та початок ХІХ-го століття) 
ми спостерігаємо  прискорений розвиток процесів глобалізації, 
коли суспільні явища і події набувають планетарного масштабу. 
За цих умов нові завдання стоять перед гуманітарними науками.  
Зокрема, філософія, культура повинні набувати більшої об’єктивності, 
спираючись серйозні дослідження в світоглядній сфері. Саме вічні 
християнські цінності є основоположним фундаментом, який до-
поможе сучасним гуманітарним наукам розробляти теорію, робити 
вірні висновки, приймати рішення, надавати певні рекомендації.

Висновки. Аналіз інтегративних взаємозв’язків філософії  
і християнства дав змогу простежити, що жодна з форм існування 
свідомості не існує ізольовано. Предмет дослідження філософії  
і християнської релігії часом збігається. Багато філософів намага-
ються пояснити питання теології та Богослов’я. Богослови ж  роблять 
відкриття в науці, досліджують різні філософські проблеми але через 
призму християнства. Таким чином безперечно ми спостерігаємо 
інтегративний вплив християнства і філософії. Має перспективу 
поглиблений  аналіз розвитку філософії і її взаємозв’язку з христи-
янством в Україні та в цілому світі в ХХІ-му столітті. Він вимагає 
мудрої виваженості і об’єктивних досліджень.     
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Українське суспільство наразі переживає загострення кризи 
політичного порядку. Будь-які питання щодо політичної позиції, 
політичного суб’єкта зісковзують з площини політичного як тако-
го до референційних планів історії, культури, мови тощо. Хибна 
гуманітаризація політичного є наслідком впровадження ідеології 
деполітизації політичного за рахунок політизації повсякдення, куль-
тури, історії, які постають дійсними засновками псевдополітичного. 

Цей процес можна назвати політичною корупцією культури, 
коли самоцінні культурні форми редукуються до епіфеноменів 
політичного. Єдиною можливою інстанцією супротиву до цьо-
го процесу має постати наука про політичне як таке. Тільки на 
засадах науки можна збудувати системну теорію політичного,  
мистецтво та інші культурні форми можуть відігравати лише 
тактичні та локальні ролі. 

Реалії сьогодення засвідчують абсолютну інертність наукової 
теорії щодо критики політичного дискурсу. Політичне постає ніби 
позбавленим будь-якого ейдетичного змісту. Політичне саме поста-
ло жертвою вульгарної натуралізації структур влади. 

Ідентифікація способів такої натуралізації є передумовою по-
будови теорії денатуралізації влади, яка має корелювати з теоріями 
деідеологізації різноманітних форм культурного виробництва, зо-
крема філософії та релігії.

Мета цього дослідження – виявити структуру філософської 
деідеологізації політичного дискурсу.

Інтелектуальна критика ідеології не спрацьовує як інструмент 
деідеологізації. Тому на теоретичному рівні треба поставити пи-
тання про узагальнення структури деідеологізації і теоретизації 
нетеоретичних способів подолання ідеологій. Показовою фігурою 
практичної реалізації такого підходу є Славой Жижек, який не 
обмежується рамками теорії і сміливо звертається до матеріалу 
масової культури. 

На думку Жижека, компоненти ідеології втрачають власний 
ідеологічний «заряд», коли їх розміщують посеред іншого контексту.  
Наприклад, елементи нацистської символіки позбавляються 
політичних референцій і прив’язуються до сексуальних конотацій. 
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Чи не аналогічним до вказаного Жижеком прикладу деідеоло-
гізації способом користувався і Мартін Гайдеґґер, коли на місце люди-
ни поставив Dasein, на місце Бога – Буття, на місце священної історії –  
історію Буття. Онтологію Гайдеґґера часто визначають як «секуляри-
зовану теологію» [1, c. 56] або «атеїстичний екзистенціалізм» [2, с. 321]  
і роблять наголос саме на релігійних імплікаціях філософування 
німецького мислителя, а не на спробі дійсного філософського подо-
лання теології. Можна сумніватися в тому, що сам Гайдеґґер позбув-
ся власного релігійного минулого, але не можна заперечувати саму 
можливість філософського подолання релігії як ідеології.

Гайдеґґер пропонує нам схему, а Жижек – яскравий приклад 
деідеологізації певних культурних форм. Саме у Гайдеґґера ми 
віднаходимо парадигмальну еволюцію радикального філософування, 
скерованого мотивом онтологізації онтичного. Власне саму формулу 
«онтологізації онтичного» використовує Т. Адорно, коли розгортає 
ідеологічну критику «жаргону автентичності», до функціонерів яко-
го від залучає і Гайдеґґера [3, c. 96]. Але онтологізацію онтичного 
можна прочитати і в позитивній транскрипції, якщо ми позбавимо-
ся метафізичного фіналізму і зрозуміємо цей прийом як серійний, 
такий, що повертається і повторюється.

Точна дефініція ідеології не може бути вихідним пунктом 
дискурсу, вона навряд повинна набувати форми дискурсу, який 
є ідеологією як такий. Можна лише вказати на характерну оз-
наку ідеології – інтерпеляцію. Інтерпеляція – це ефект дискур-
су, який результується у змішаному з відчуттям провини стані 
ідентифікації індивіда як адресата дискурсу. Реагуючи на оклик, 
індивід підтверджує власну інтерпельованість певною ідеологією. 
Умови виключення індивіда за межі певної комунікації і постають 
засновками деідеологізації. Чи можу я не бути адресатом мовлен-
ня Іншого? 

Класичний філософський прийом полягає в історизації 
Іншого. Цей перехід від Бога до історії є завжди дієвим, але водно-
час і нетривалим: історія завжди зісковзує до Історії. Історицизм 
не витримується в площині діахронічного поступу історії  
і трансформується в метафізику Історії. Історицизм – це література, 
вона не може утриматися в площині політичного дискурсу. 

Популярний наразі спосіб масового супротиву стихійного ха-
рактеру, які протиставлять дискурсу пряму дію та практики втру-
чання, не сягають самої логіки дискурсу влади, який залишається 
тим самим. Деструкція символічної поверхні не трансформує 
логіки реального. 

Як засвідчує філософська еволюція Гайдеґґера, десиціоністські 
та активістські моделі подолання певних ідеологій не спрацьовують. 
Власні розшуки філософа приводять його до моделі Gelassenheit, 
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зацікавленої відстороненості від позірної подієвості, мовчазного 
чатування на дійсну подію народження нової історії. 

Дезавуювання політичного дискурсу можливе виключно на 
засадах ейдетичного культуротворення: чистого мистецтва, чистої 
філософії, строгої науки. Єдиний спосіб супротиву проліферації 
політичної корозії культури та суспільства – конституювання 
аполітичного.
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канд. пед. наук, професор Київського національного 

університету культури і мистецтв,
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Специфіка формування і становлення культури мислення  
в Україні була зумовлена, в першу чергу, геополітичним поло-
женням країни на роздоріжжі між Сходом та Заходом, Європою 
та Азією, православ’ям, католицизмом та мусульманством. Окрім 
того, історичний розвиток культури в Україні, не маючи можливості 
чіткого відокремлення та самостійності на державному рівні, що 
було зафіксовано, відповідно, у ступені політичної залежності 
країни та рівні національної самосвідомості інтелігенції, засвідчує 
відсутність неперервності традиції у культурі мислення у сферах 
політики, науки, філософії, мистецтва, а лише надає можливість 
простежити загальні тенденції розвитку даного феномену.

Людина античності, у першу чергу мислитель, благоговійно 
споглядала навколишню природу, бережно ставилася до своєї 
релігії і культури, виявляла ворожість до різного роду нововве-
день, технічним винаходам, які негативно впливали на традиційну 
творчість, природу. У свідомості давніх людей домінували гармонійні 
стосунки між мікрокосмосом та макрокосмосом – природою.  
Маючи досвід диференціації цих двох світів, розумно регламентовані 
способи поведінки, людина почувала себе комфортно в оточуючому 
світі. Таке світовідчуття породжувало діяльний, духовно величний, 
релігійний стан у різних сферах життя суспільства, окремих людей.

Небезпечний поворот у бутті європейської культури виник  
з моменту свідомого планування зміни навколишнього середовища 
раціональними засобами. Внаслідок такої переорієнтації безпосеред-
ньо чуттєве сприйняття світу змінилося домінуючим раціонально-
логічним бачення макро- та мікрокосмосу, духовно не продуманими, 
волюнтаристськими  способами економічної діяльності.

Культура мислення в Україні не знала протистояння між 
світським і релігійним мисленням, що було характерно, напри-
клад, для Франції доби Просвітництва. Розглядаючи моральний 
імператив як Божественний закон і надавши йому першорядного 
значення ще за часів Київської Русі, політичне, філософське, на-
укове, мистецьке мислення ставило собі за вагому і складну мету 
формування розуміння його та його значущості у житті кожної  
людини і громадянина.
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Процеси урбанізації ХІХ - ХХ століть, що здійснили істотний 
вплив на культуру мислення сьогодення, призвели до утворення 
окремих субкультур таких міст, як Київ, Львів, Харків та ін., на ґрунті 
панівної загальноукраїнської культури. У зазначених субкультурах 
культура мислення формувалася під впливом еліти, яка свідомо ске-
ровувала і оформлювала ідеологічний бік культури мислення.

При зміні загальної політичної ідеології за радянської доби 
була здійснена спроба розглядати в якості морального імператива 
ідею комуністичного світоустрою, але, в силу того, що дана ідея не 
утримувала в собі трансцендентного моменту (заявлена відсутність 
виходу за межі історичної дійсності), притаманного будь-якій 
релігійній ідеології, й пропонувала розв’язання проблеми переважно 
лише на соціальному та ідеологічному рівні, не надаючи можливості 
вільному духовному розвитку особистості в умовах жорстко окрес-
лених і одностайно визначених ціннісно-нормативних орієнтирів, 
вона не була сприйнята всіма соціальними верствами населення. 
З іншого боку, даний процес спричинив появу й утвердження кон-
тркультури мислення, що виходила, в першу чергу, з несприйнят-
тя і заперечення існуючого ідеологічного режиму, - і тому мала 
здебільшого деконструктивний характер, загрожуючи цілісності  
і стабільності суспільства.

Вплив науково-технічної революції на культуру мислення, що 
розпочала своє інтенсивне розгортання в Україні наприкінці 1970-х 
років, виявив себе у найрізноманітніших аспектах даної культурної 
сфери. По-перше, відбулося формування нової технічної еліти, яка 
відкинула потребу в «енциклопедичності» освіти і планетарності 
мислення. По-друге, викристалізувалося негативне ставлен-
ня до феномену техніки в цілому через нерозуміння її основних 
функцій та призначення серед представників старшого покоління, 
формування світогляду яких відбувалося в іншому ідеологічному  
і технічному просторі. По-третє, науково-технічний прогрес ого-
лив неготовність і косність культури мислення до прийняття ново-
го способу життя у відкритій системі альтернативних і - одночасно 
- легітимних ліній поведінки.

Серед характерних рис, що окреслюють культуру мислення 
сьогодення, надзвичайно гостро простежується дуалізм у підході до 
розгляду індивіда як виразника певної національної ідентичності 
та особи як невід’ємної частини світової спільноти, який походить 
із соціокультурної ситуації початку 1990-х років, коли утверджен-
ня громадянського суспільства в Україні відбувалося одночасно 
зі становленням самої державності, усвідомленням населенням 
як власної національної приналежності на рівні індивідуальної 
самоідентифікації, так і національно-громадської незалежності  
по відношенню до загальносвітової спільноти. 
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Інший тип дуалізму у культурі мислення ми зустрічаємо  
на ідеологічно-культурному рівні, коли, з одного боку, з метою збе-
реження національної самобутності та зміцнення національної 
самосвідомості відбувається зверненість до народних традицій 
(орієнтація на традиціоналізм), а з іншого боку, - як це є характер-
ним для ідеологічного оформлення і ствердження будь-якої нової 
культурно-історичної доби, - ведеться активна боротьба зі стереоти-
пами попередньої культурної епохи.

Виходячи із сучасної ідеологічної ситуації, з її орієнтацією 
на гуманізм як ціннісне ставлення по відношенню до кожної  
людини у суспільстві, демократичність як запоруку відкритості 
й багатогранності культури та діалогізм як принципову парадиг-
му людського буття, перед культурою мислення в Україні стоять 
такі завдання: 1) підготувати свідомість громадян до здатності 
інтеграції у світовий цивілізаційний процес; 2) сформувати бачен-
ня загальнокультурної національної єдності у географічних межах 
сучасної України; 3) заохотити осмислення історії України шляхом 
переживання і власного «укорінення» (С.Вейль) в ній, підкреслити 
значущість національно-історичного укорінення свідомості для 
кожної людини в українській державі.

Філософія прагматично мислячого європейця спонукає його 
розв’язувати багато актуальних проблем, як він сам собі створює, 
виключно покладаючись на індивідуальну свободу вибору, інтелект 
і волю. Раціонально орієнтований європеєць, сповнений почуттям 
гордуватої зверхності над релігійним баченням світу, поступив-
ся місцем духу своєму інтелекту. В результаті цілком закономірно 
склалися передумови вивільнення низьких спонукань, помислів, 
морально не контрольованих вчинків, які сукупно породжують 
масові і невротичні стани; руйнують віру в істинність домінуючих 
наукових доктрин, світоглядних систем, які побутують.

Релігійні вчення, традиційна культура, їхні догмати та симво-
ли відкривають перед людиною ємну перспективу бачення світу, 
таємниці світобудови, істинний смисл життя; сприяють слугу-
ванню високим ідеалам, проголошених національною культурою, 
які низводять матеріальний добробут на нижчий ранг цінностей  
у порівнянні із значимістю духовного життя.

Будь-яка діяльність є відбиттям духовного життя суспільства. 
Але в реальності політика та економіка тісно взаємопов’язані, хоча 
в історичному плані вони нерівнозначні. Традиційно у політиці на 
перший план виступають неповторні долі особистостей. О. Шпен-
глер у проведеному ним аналізі історії європейської культури ви-
явив ряд особливостей взаємовідносин політики та економіки, що 
представляють актуальність для нашого часу. В економіці по мірі її 
розвитку все індивідуальне стає менш значущім, оскільки осмисле-
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не існування стає похідним результатом взаємовпливів мільйонів 
різних ситуацій. Чим вище піднімається людина по східцях історії, 
тим значиміше виявляються її релігійні та політичні прагнення, 
внутрішньо насичені символікою та силою виразу, піднімаючись 
над формами та глибинами економічного життя. Відомо, що  
у процесі розвитку будь-якої високої культури з самого початку 
з’являються первинні умови аристократії і духовенства з притаман-
ною їм символікою простору та часу. У такому суспільстві політичне 
та релігійне життя є провідним,  в глибинах якого розвиваються 
економічні процеси по неусвідомленому руслу. 

У кожній культурі існує свій власний грошовий простір та 
принципи економічних досягнень в інтересах всього суспільства, 
розвитку його творчих можливостей. Фаустівський же символ гро-
шей як функція і сила спричиняє своєрідний вплив на ставлення лю-
дини до своєї праці: діяльність тепер – це не сам процес праці, який 
безкінечно відмінний за своїм внутрішнім змістом і значенням,  
а лише конкретно представлений результат. Уся світова економіка 
досягла своїх висот завдяки творчості невеликої кількості видат-
них особистостей, праця яких не може бути адекватно розцінена 
у фінансовому виразі саме тому, що деякі етапи і процеси творчої 
діяльності недоступні аналізу і оцінці економічними методами.  
Але оскільки важливий результат праці, що оцінений у грошах, то 
людина з великими фінансовими можливостями стає хазяїном 
продуктів чужої праці, відокремлюючи засоби виробництва від твор-
чого духу тих, хто забезпечував ефективне виробництво, реалізацію 
товарів і нових технологій виключаючи з частки обдарованих особи-
стостей, а разом з ними своєрідність їх творчості. 

На думку О.Шпенглера, титани сучасної західної економіки 
завжди намагатимуться забезпечити собі повну свободу  
у завоюванні багатств світу й будуть активно протидіяти законо-
давствам, які їм протистоять, оскільки прагнуть створювати за-
кони у власних інтересах, маніпулюючи суспільною свідомістю за 
допомогою інструментів сучасної демократії, зусиль політичних 
партій.  Стримати такий натиск може лише благородна традиція, че-
столюбство впливових особистостей у світі, які бачать мету в житті 
не у накопиченні багатств, а у встановленні справжньої демократії, 
пануванні високого духу Людини.
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На сучасному етапі розбудови української держави та форму-
вання громадянського суспільства в умовах національно-духовного 
відродження актуалізується проблема формування освітньої си-
стеми. Освіта, будучи каналом ретрансляції культурних цінностей, 
формує людину в конкретному суспільстві, відповідно до суспільних 
потреб, усвідомлює цілі його розвитку та слугує для їх реалізації. 
Без урахування особливостей соціального-морального, релігійного, 
культурного і психологічного досвіду не можна створити жодних 
серйозних планів перебудови суспільства, культури, вирішення 
проблем освіти. В умовах реформування соціальної сфери, в тому 
числі й освіти, українському суспільству необхідно виробити певні 
доктринальні основи перетворень, які поєднували б як традиційні 
цінності, сформовані тисячолітнім розвитком історії та культури, 
так і нові прагнення, пов’язані зі зміною соціальної реальності.

У нашій країні реформування освіти має статус важливо-
го напряму державної політики. Однак, проблема освіти – це не 
тільки проблема держави, у її вирішенні бере участь громадянське 
суспільство. Майбутнє того чи іншого суспільства залежить у значній 
мірі від того, на що буде орієнтуватися освіта, який моральний і ду-
ховний фундамент буде закладений у підростаючому поколінні.

У цьому контексті важливим є питання освітнього ідеалу.  
Проблема освітнього ідеалу є частиною філософського питання сен-
су життя людини, її призначення, оскільки впливає на формування 
уявлень про людину, механізмів і факторів її соціалізації, розуміння 
результатів соціального виховання. Освітній ідеал є нормативною мо-
деллю особистості, він принципово недосяжний у реальній навчально-
виховній практиці і в силу своєї недосяжності задає орієнтири у вигляді 
системи ціннісних координат. Для сучасної освіти актуальність про-
блеми ціннісних підстав пояснюється тим, що освіта як феномен куль-
тури являє собою систему духовно-практичного освоєння людиною 
реальності. На основі освітнього ідеалу теорія і практика ставить певні 
соціально важливі вимоги до людини відповідно з потребами та вимо-
гами суспільства. Ідеал є фундаментальним для формування мети та 
завдань освіти. Тому виникає необхідність філософського осмислення 
формування освітнього ідеалу в українському суспільстві.

Кожна епоха має свій ідеал освіти, що визначається моделлю 
співвідношення людини та освіти. В античності ідеалом є гармонія, 
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відповідно і освіта – це формування гармонійно цілісної люди-
ни в упорядкованому космосі. Середньовіччя виходить на зв’язок 
людини і освіти через ідею Бога, освіта постає як «школа земна» 
(підготовка індивіда до практичного життя, прищеплення йому 
відповідних умінь і навичок) і «школа небесна» (прилучення до 
граничних світоглядних цінностей, як вони бачаться в контексті 
тогочасної цивілізації).

У Новий час логічність переходу від людини до освіти дося-
гається через універсалізацію категорії знання, як на фактологіч-
ному, так і емпіричному рівні. Просвіта розуміється як рух до світла 
істини, де структура світу може бути побудована як ієрархія знань,  
а культурна людина – облагороджена знаннями. Епоха Просвітницт-
ва, мабуть, особливо повчальна для нас, адже сучасна школа несе в 
собі саме її ілюзії і аберації. Освітній ідеал сформований в цю епоху 
став орієнтиром для сучасних форм освіти у багатьох високорозви-
нених країнах світу, не дивлячись на їх національні особливості.

XX століття, особливо починаючи з другої половини, карди-
нально змінює ситуацію. Руйнується ідеал замкнутого, співмірного 
людині культурного простору, розмивається і «образ», і «дійсність». 
Людина зустрічається віч-на-віч з невизначеністю, хаотичністю  
і ворожістю світу, з несповідимими безоднями і непередбачуваністю 
власної підсвідомості. «Знання» часто не допомагає. Проблематич-
ним стає питання: «чи потрібно знати, бути освіченим?» Крім того, 
наукове знання, як тільки воно виходить за межі доступного йому 
дії простору, мирно співіснує з донауковими, міфологічними уяв-
леннями, з споконвічними забобонами, марновірствами, з «голосом 
крові» і т.д. Не порушена культурою людина нерідко відчуває себе 
краще, впевненіше, спокійніше, її діяльність «ефективніша», вона 
дивиться зверхньо на інтелектуалів. Висновок один: в ХХІ столітті 
необхідний пошук нового освітнього ідеалу.

Існуючі моделі тлумачення дійсності – інтелектуально-
сцієнтиська (світ – це ряд фактів і їх осмислення, організоване пев-
ним чином) і гуманітарно-естетична (світ – це людська здатність до 
його переживання, художньо-творчого втілення) – визначають дві 
програми освіти. Тобто з одного боку – школа повинна наситити мо-
лоду людину інформацією про навколишній світ, а з іншого – сфор-
мувати її «внутрішній світ». Але і та, і інша програми залишають 
поза увагою багатогранність людського буття.

В освіті з’єднуються в єдине ціле образ людини і образ культури, 
знання з переживанням, інтуїція з логікою, схоластика з містикою 
з екзистенційно-емоційними пластами людської душі. Тобто, 
сьогодні стало очевидно, що форми культури (наука, мистецтво, 
філософія, релігія) – не просто різні способи відношення людини  
до світу, які можна порівнювати, зіставляти, ставити в ряд і т.д.,  
а різні світи, що перетинаються, взаємодіють, але і взаємосуперечливі.  
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Ці суперечності демонструють парадоксальність людської природи.
Сьогодні в українському суспільстві наголошується про 

відродження духовності, про духовне виховання, але сам сенс 
духовності залишається нез’ясованим. Одні пов’язують духовність 
виключно з релігійністю, інші – нагадують про прагнення до комуніс-
тичної духовності, треті – ототожнюють духовність з освіченістю, яка 
розуміється по-різному: як прилучення до цивілізаційного прогресу, 
як освіченість, як інформованість і т. д. Слід пам’ятати, що духовність –  
це прояв спрямованості до досконалого, цілісного, ідеального.

За цих умов чітко проступають тенденції впливу релігійного 
життя на стан духовності, тим більше, що суспільні трансформації 
останніх десятиліть відкрили простір для відновлення повноцінної 
діяльності церковних інституцій. Однією з найбільш впливо-
вих суспільних сил у нашій країні стала християнська церква.  
Християнство є зразком традиціоналізму у поглядах на світ, приро-
ду, суспільство і людину, якого часом бракує в оцінці шляхів і пер-
спектив оновлення українського суспільства. Маючи багатий досвід 
роботи у суспільному середовищі, церква намагається виконувати 
не тільки віроповчальні, але й значно ширші навчально-виховні 
функції. Унікальною за значенням, змістом і формами діяльності 
вважається система релігійної освіти в Україні.

Релігійна освіта, в основі якої лежить досвід осмислення 
світобудови і людиномірної історії на релігійно-ціннісній основі, 
завжди була предметом для суперечок і розбіжностей. Однак пере-
ведена в сферу сучасного філософського мислення, коли очевид-
ною стає необхідність повернення до універсальних моральних 
цінностей, ця тема стає особливо важливою. Теоретичні та практичні 
освітні напрацювання релігійних інституцій переконливо доводять 
їхнє незаперечне значення у формуванні культури українського 
суспільства. При вивченні основ християнського віри і викладачу, і 
студенту, і вчителю, і учню доводиться мати справу не тільки і не 
стільки з метафорою священного, а й з тими духовними координа-
тами, в яких людина відчуває свою повноцінну присутність у світі. 
Іншими словами, мова йде про організацію особливого просторово-
часового «континууму спілкування», в рамках якого тема священно-
го стає темою педагогічного дискурсу.

Розмірковуючи про співвідношення релігії і сучасної науки, 
слід зробити висновок, що формування освітнього ідеалу буде за-
лежати від того, наскільки сучасна наука здатна на діалог у само-
му широкому розумінні цього слова, до якої межі може поши-
рюватися її «віротерпимість». Ігнорування освітою всієї повноти 
соціокультурного досвіду людства, що включає в себе феноме-
ни релігійно-ціннісного осмислення людиною світу і себе самої, 
тягне за собою збіднення духовного життя вихованця, загальну 
нерозвиненість його творчих здібностей.
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У самосвідомості українського суспільства пробуджуються 
вічні духовні ідеали, утверджується усвідомлення того, що церква 
протягом тисячоліття відігравала винятково важливу роль у житті 
нашого народу. Переосмислення цінностей історичного шляху, 
пройденого нашим народом, спонукає сучасників глибоко замис-
литися над майбутнім. Особливу роль у цьому відіграє культурно-
історична традиція українців як унікальний духовний запас міцності 
суспільного організму, що спирається на релігійні духовні ідеали. 
Саме вони можуть і повинні лягти в основу підготовки людини до 
життя сьогодні і в майбутньому.

Сучасна суспільно-політична ситуація в нашій державі, 
кардинальні зміни, що відбуваються в духовному житті особистості, 
суперечливі процеси релігійного відродження, відносини між держа-
вою і церквою актуалізували в суспільстві роль церкви. Проголошу-
ючи та реалізуючи принцип свободи совісті, українське суспільство 
нині вбачає у церкві рівноправного учасника освітніх перетворень.

У пошуках освітнього ідеалу українському суспільству слід руха-
тись шляхом творчого відтворення власного культурно-історичного 
досвіду в його органічному поєднанні з найновішими досягненнями 
сучасної науки, культури і соціальної практики, де релігії та церкві 
надаватиметься належне місце. Такий освітній ідеал має базуватись 
на основі української філософії, національної культурно-історичної 
традиції, теоретичних надбаннях української педагогіки, досвіді 
поколінь у найширшому його розумінні. Ця робота має на меті ство-
рення умов, за яких більше людей, скориставшись усіма перевагами і 
здобутками національної освіти, зможуть бути мобільними та конку-
рентоспроможними на національному та світовому ринку праці.

На сучасному етапі розбудови української держави та форму-
вання громадянського суспільства в умовах національно-духовного 
відродження актуалізується проблема формування освітньої си-
стеми. Освіта, будучи каналом ретрансляції культурних цінностей, 
формує людину в конкретному суспільстві, відповідно до суспільних 
потреб, усвідомлює цілі його розвитку та слугує для їх реалізації. 
Без урахування особливостей соціального-морального, релігійного, 
культурного і психологічного досвіду не можна створити жодних 
серйозних планів перебудови суспільства, культури, вирішення 
проблем освіти. В умовах реформування соціальної сфери, в тому 
числі й освіти, українському суспільству необхідно виробити певні 
доктринальні основи перетворень, які поєднували б як традиційні 
цінності, сформовані тисячолітнім розвитком історії та культури, 
так і нові прагнення, пов’язані зі зміною соціальної реальності.

У нашій країні реформування освіти має статус важливо-
го напряму державної політики. Однак, проблема освіти – це не 
тільки проблема держави, у її вирішенні бере участь громадянське 
суспільство. Майбутнє того чи іншого суспільства залежить у значній 
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мірі від того, на що буде орієнтуватися освіта, який моральний і ду-
ховний фундамент буде закладений у підростаючому поколінні.

У цьому контексті важливим є питання освітнього ідеалу.  
Проблема освітнього ідеалу є частиною філософського питання сен-
су життя людини, її призначення, оскільки впливає на формування 
уявлень про людину, механізмів і факторів її соціалізації, розуміння 
результатів соціального виховання. Освітній ідеал є норматив-
ною моделлю особистості, він принципово недосяжний у реальній 
навчально-виховній практиці і в силу своєї недосяжності задає 
орієнтири у вигляді системи ціннісних координат. Для сучасної 
освіти актуальність проблеми ціннісних підстав пояснюється тим, 
що освіта як феномен культури являє собою систему духовно-прак-
тичного освоєння людиною реальності. На основі освітнього ідеалу 
теорія і практика ставить певні соціально важливі вимоги до люди-
ни відповідно з потребами та вимогами суспільства. Ідеал є фунда-
ментальним для формування мети та завдань освіти. Тому виникає 
необхідність філософського осмислення формування освітнього 
ідеалу в українському суспільстві.

Кожна епоха має свій ідеал освіти, що визначається моделлю 
співвідношення людини та освіти. В античності ідеалом є гармонія, 
відповідно і освіта – це формування гармонійно цілісної людини  
в упорядкованому космосі. Середньовіччя виходить на зв’язок люди-
ни і освіти через ідею Бога, освіта постає як «школа земна» (підготовка 
індивіда до практичного життя, прищеплення йому відповідних умінь 
і навичок) і «школа небесна» (прилучення до граничних світоглядних 
цінностей, як вони бачаться в контексті тогочасної цивілізації).

У Новий час логічність переходу від людини до освіти досягається 
через універсалізацію категорії знання, як на фактологічному, так 
і емпіричному рівні. Просвіта розуміється як рух до світла істини, 
де структура світу може бути побудована як ієрархія знань, а куль-
турна людина – облагороджена знаннями. Епоха Просвітництва, ма-
буть, особливо повчальна для нас, адже сучасна школа несе в собі 
саме її ілюзії і аберації. Освітній ідеал сформований в цю епоху став 
орієнтиром для сучасних форм освіти у багатьох високорозвинених 
країнах світу, не дивлячись на їх національні особливості.

XX століття, особливо починаючи з другої половини, карди-
нально змінює ситуацію. Руйнується ідеал замкнутого, співмірного 
людині культурного простору, розмивається і «образ», і «дійсність». 
Людина зустрічається віч-на-віч з невизначеністю, хаотичністю  
і ворожістю світу, з несповідимими безоднями і непередбачуваністю 
власної підсвідомості. «Знання» часто не допомагає. Проблематич-
ним стає питання: «чи потрібно знати, бути освіченим?» Крім того, 
наукове знання, як тільки воно виходить за межі доступного йому 
дії простору, мирно співіснує з донауковими, міфологічними уяв-
леннями, з споконвічними забобонами, марновірствами, з «голосом 
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крові» і т.д. Не порушена культурою людина нерідко відчуває себе 
краще, впевненіше, спокійніше, її діяльність «ефективніша», вона 
дивиться зверхньо на інтелектуалів. Висновок один: в ХХІ столітті 
необхідний пошук нового освітнього ідеалу.

Існуючі моделі тлумачення дійсності – інтелектуально-сцієн-
тиська (світ – це ряд фактів і їх осмислення, організоване певним 
чином) і гуманітарно-естетична (світ – це людська здатність до його 
переживання, художньо-творчого втілення) – визначають дві про-
грами освіти. Тобто з одного боку – школа повинна наситити молоду 
людину інформацією про навколишній світ, а з іншого – сформувати 
її «внутрішній світ». Але і та, і інша програми залишають поза ува-
гою багатогранність людського буття.

В освіті з’єднуються в єдине ціле образ людини і образ культури, 
знання з переживанням, інтуїція з логікою, схоластика з містикою 
з екзистенційно-емоційними пластами людської душі. Тобто, 
сьогодні стало очевидно, що форми культури (наука, мистецтво, 
філософія, релігія) – не просто різні способи відношення людини до 
світу, які можна порівнювати, зіставляти, ставити в ряд і т.д., а різні 
світи, що перетинаються, взаємодіють, але і взаємосуперечливі.  
Ці суперечності демонструють парадоксальність людської природи.

Сьогодні в українському суспільстві наголошується про відрод-
ження духовності, про духовне виховання, але сам сенс духовності 
залишається нез’ясованим. Одні пов’язують духовність виключно 
з релігійністю, інші – нагадують про прагнення до комуніс-тичної 
духовності, треті – ототожнюють духовність з освіченістю, яка розу-
міється по-різному: як прилучення до цивілізаційного прогресу, як 
освіченість, як інформованість і т. д. Слід пам’ятати, що духовність –  
це прояв спрямованості до досконалого, цілісного, ідеального.

За цих умов чітко проступають тенденції впливу релігійного 
життя на стан духовності, тим більше, що суспільні трансформації 
останніх десятиліть відкрили простір для відновлення повноцінної 
діяльності церковних інституцій. Однією з найбільш впливо-
вих суспільних сил у нашій країні стала християнська церква.  
Християнство є зразком традиціоналізму у поглядах на світ, приро-
ду, суспільство і людину, якого часом бракує в оцінці шляхів і пер-
спектив оновлення українського суспільства. Маючи багатий досвід 
роботи у суспільному середовищі, церква намагається виконувати 
не тільки віроповчальні, але й значно ширші навчально-виховні 
функції. Унікальною за значенням, змістом і формами діяльності 
вважається система релігійної освіти в Україні.

Релігійна освіта, в основі якої лежить досвід осмислення 
світобудови і людиномірної історії на релігійно-ціннісній основі, 
завжди була предметом для суперечок і розбіжностей. Однак пере-
ведена в сферу сучасного філософського мислення, коли очевид-
ною стає необхідність повернення до універсальних моральних 
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цінностей, ця тема стає особливо важливою. Теоретичні та практичні 
освітні напрацювання релігійних інституцій переконливо доводять 
їхнє незаперечне значення у формуванні культури українського 
суспільства. При вивченні основ християнського віри і викладачу, і 
студенту, і вчителю, і учню доводиться мати справу не тільки і не 
стільки з метафорою священного, а й з тими духовними координа-
тами, в яких людина відчуває свою повноцінну присутність у світі. 
Іншими словами, мова йде про організацію особливого просторово-
часового «континууму спілкування», в рамках якого тема священно-
го стає темою педагогічного дискурсу.

Розмірковуючи про співвідношення релігії і сучасної науки, 
слід зробити висновок, що формування освітнього ідеалу буде за-
лежати від того, наскільки сучасна наука здатна на діалог у само-
му широкому розумінні цього слова, до якої межі може поши-
рюватися її «віротерпимість». Ігнорування освітою всієї повноти 
соціокультурного досвіду людства, що включає в себе феноме-
ни релігійно-ціннісного осмислення людиною світу і себе самої, 
тягне за собою збіднення духовного життя вихованця, загальну 
нерозвиненість його творчих здібностей.

У самосвідомості українського суспільства пробуджуються 
вічні духовні ідеали, утверджується усвідомлення того, що церква 
протягом тисячоліття відігравала винятково важливу роль у житті 
нашого народу. Переосмислення цінностей історичного шляху, 
пройденого нашим народом, спонукає сучасників глибоко замис-
литися над майбутнім. Особливу роль у цьому відіграє культурно-
історична традиція українців як унікальний духовний запас міцності 
суспільного організму, що спирається на релігійні духовні ідеали. 
Саме вони можуть і повинні лягти в основу підготовки людини до 
життя сьогодні і в майбутньому.

Сучасна суспільно-політична ситуація в нашій державі, 
кардинальні зміни, що відбуваються в духовному житті особистості, 
суперечливі процеси релігійного відродження, відносини між держа-
вою і церквою актуалізували в суспільстві роль церкви. Проголошу-
ючи та реалізуючи принцип свободи совісті, українське суспільство 
нині вбачає у церкві рівноправного учасника освітніх перетворень.

У пошуках освітнього ідеалу українському суспільству слід руха-
тись шляхом творчого відтворення власного культурно-історичного 
досвіду в його органічному поєднанні з найновішими досягненнями 
сучасної науки, культури і соціальної практики, де релігії та церкві 
надаватиметься належне місце. Такий освітній ідеал має базуватись 
на основі української філософії, національної культурно-історичної 
традиції, теоретичних надбаннях української педагогіки, досвіді 
поколінь у найширшому його розумінні. Ця робота має на меті ство-
рення умов, за яких більше людей, скориставшись усіма перевагами 
і здобутками національної освіти, зможуть бути мобільними та кон-
курентоспроможними на національному та світовому ринку праці.
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Білою плямою в українській історіографії є питання 
міждержавних відносин Швеції у ХVІ столітті, зокрема, у 60-х роках. 
Вивчення історичного досвіду цієї держави в умовах, коли Україна 
прагне набути статусу повноправного члена Європейського Союзу, 
є особливо актуальним. Метою нашого дослідження є визначення 
ключових напрямків зовнішньополітичної діяльності шведського 
короля Еріка ХІV (1560-1568), наголосити на основних тенденціях 
побудови міждержавних стосунків як всередині Скандинавських 
країн, так і з іншими європейськими країнами.

У зовнішній політиці Ерік ХІV ставив за мету завоювати 
південний берег Фінляндії. «Для шведської держави ні в якому разі 
не добре, якщо вони (Московське царство і Польща) будуть мати 
таку чудову гавань поблизу кордонів Фінляндії» - так писав Ерік 
про Ревель (Таллін). Передбачалось, якщо Швеція контролювати-
ме Фінську затоку, то через фінські порти, зокрема, через Виборг, 
зможе фактично монополізувати торгівлю Московського царства з 
балтійськими країнами і отримувати значні митні доходи [1, с. 159]. 

Плани Еріка швидко здійснювалися без надмірних зусиль  
з його боку. Коли він став королем, ревельці одразу взялися нала-
годжувати стосунки зі шведами. Вони попросили надати їм грошо-
ву позику для покриття торгівельних збитків. Ерік вдало скористав-
ся цією можливістю і відповів, що грошей просто так не дасть, але 
якщо ревельці захочуть піти під його покровительство, він «не з 
корисливості і властолюбства, а з християнської любові і задля уник-
нення нестерпного московського сусідства готовий прийняти їх, за-
твердити за ними всі права і усіма силами захищати їх». У квітні 1561 
р. Ревель таки присягнув на вірність шведському королю [2, с. 54]

Давня хроніка так пише про ці події: «Доволі вигідним було 
приєднання Естляндії на початку правління Еріка; дворянство цієї 
землі піддалося його скіпетру; для зупинення внутрішніх хвилю-
вань… Хоча заключений у Копенгагені мир обіцяв встановити на 
тридцять років спокій на півночі, Ерік не виявив на те бажання  
і навіть велів захопити датські кораблі…» [3, с. 77]
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Любек взявся за зброю, але змушений був вести боротьбу 
наодинці, оскільки внаслідок надто очевидної розбіжності ділових 
інтересів не знайшов підтримки у жодного з ганзейських міст.  
Частина з них, у першу чергу Штральзунд і Данциг, енергійно роз-
вивали комерційні зв’язки зі Швецією і не збиралися жертвувати 
своїми пріоритетами на догоду Любеку. [4, с. 304]

У період правління Еріка ХІV московсько-шведські стосунки поча-
ли налагоджуватись. У серпні 1561 р. у Новгороді було підписано договір 
про збереження перемир’я між Московським царством та Швецією на 
20 років. Ратифікований договір був 21 червня 1562 р. Ерік ХІV виголо-
сив клятву на Біблії в Стокгольмі у присутності московських послів Ан-
дакана Тушина і Третяка Связєва. Окрім збереження миру, в договорі 
містились наступні умови: дати вільний доступ шведським дипло-
матам і купцям  у Новгороді, а московським – у Нарві і Ревелі; шведи 
зобов’язувались не надавати підтримку противникам Москви в Лівонії 
– магістру Ордена і Польщі; проводилась демаркація кордону[5]. Схо-
жий мирний договір на 7 років було підписано у вересні  1564 р. Упов-
новаженим з боку Московського царства був боярин Михайло Морозов, 
з боку Швеції – Хенрік Классон Хорн, головнокомандувач шведськими 
військами в Естляндії [6, с. 88]. Московські посли вимушені були визнати 
приєднані Еріком ХІV території. За договором до шведів відійшли Коли-
вань, Пернов, Пайда і Куркусз їх повітами. За Москвою було закріплено 
Нарву, але шведи залишили за собою  право безмитної торгівлі [6, с. 89]

16 лютого 1567 р. шведські посли в Олександрівській 
слободі підписали черговий мирний договір про дружбу, союз і 
взаєморозуміння. Він складався із 20 статей та преамбули. Іван ІV 
погодився на те, аби приймати шведських послів у Москві, а не в 
Новгороді, як це було раніше. Обидві сторони зобов’язалися допо-
магати грошима і військом у боротьбі з Польщею [2, с. 55]. 

У 1563 р. почалась війна Швеції з Данією та Любеком, відома в 
історії як Скандинавська або Північна семилітня війна (1563-1570). Го-
ловною причиною війни прийнято вважати невдоволення Данії роз-
падом Кальмарської унії. Протиріччя між країнами посилились після 
того, як в обох державах на престол зійшли молоді амбітні королі: Ерік 
ХІV в Швеції та Фрідерік ІІ в Данії. Захоплення шведами Естляндії су-
перечило планам датчан. Любек, незадоволений обмеженнями, які 
Ерік ввів у торгівлі з Московським царством, приєднався до Данії в 
якості союзника. Тоді ж у війну вступила Польща, яка прагнула отри-
мати контроль над торгівлею у Балтійському морі.

Перші військові дії почались на початку травня 1563 р. Датсь-
кий флот під командуванням Якоба Брокенхуса увійшов у Балтійське 
море. Хоча війна ще не була офіційно оголошена, біля острова Борн-
хольм флот атакував шведську флотилію під командуванням Якоба 
Багге, але перемогу отримали шведи. 

В Росток для проведення мирних переговорів відправились 
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німецькі емісари, але шведська делегація не з’явилась на зустріч.  
13 серпня 1563 р. Данія і Любек оголосили війну Швеції. 

Того ж місяця данські війська атакували Ельвзборг. 25-тисячна 
армія професійних найманців наступала з області Халланд, блоку-
вавши таким чином Швеції вихід до Північного моря [1, с. 160].

Шведська армія у лютому 1564 р. вступила до Норвегії, руха-
ючись у напрямку до Тронхейма. Вона захопила Варберг, Емтланд, 
Херьєдален. В жовтні данська армія перемогла в Халланді [7, с. 93] 
Успішним був наступ шведських військ на морі: вони контролювали 
порти Північної Німеччини, чим забезпечували стабільне постачан-
ня зброї та провіанту.  В цей час новим командуючим флоту став 
Август Крістенссон Горн. Вже 14 серпня він розбив датський флот 
біля острова Еланд, атакував провінції Халланд і Сконе. У 1567 р. 
шведи продовжували напади на Норвегію. Шведські війська втор-
глись в долину Естердаль, перетнули Хедмарк й окупували норвезь-
ку територію. Пізніше вони оточили замок Акерсхус в Осло. 

Навесні здоров’я Еріка ХІV погіршилось: у нього розвилась 
шизофренія. Це паралізувало шведські військові сили. Та датчани 
теж були виснажені і не здійснювали значних атак до жовтня 1567 р.,  
коли Ранцау вторгся в Смоланд.

Молода шведська армія здобула перемогу над найманими інозем-
ними ландскнехтами Фредеріка ІІ, але у шведів не було такого талано-
витого воєначальника, який міг зрівнятись із Даніелем Ранцау. В цьому 
була перевага Данії. Шведська флотилія Крістенсена Хурна отримала 
немало блискучих перемог над датськими та любекськими флотами. 

Загалом, війна велась із перемінним успіхом. Після закінчення 
військових дій ворогуючі сторони поділили сфери впливу: Данія 
зосередила в своїх руках торгівлю з Нарвою, а Швеція – з Ревелем.  
Для шведського купецтва було скасовано сплату зундського мита. [4, с. 304]

У 1568 р. Ерік ХІV був скинутий з престолу своїм братом Юха-
ном, який  підписав мирний договір з Данією в Штеттині 13 грудня 
1570 р. Посередниками під час підписання договору були герцоги 
Померанії та посол Франції. За 150 000 ріксдаллерів вдалося вику-
пити фортецю Ельвсборг («перший Ельвсборзький викуп»), яка була 
єдиним військовим форпостом на півночі Швеції. Шведський ко-
роль відмовлявся від зазіхань на Норвегію, Сконе, Халланд, Блекінге 
та Готланд, а датчани повністю відмовились від претензій до Швеції. 
Крім того, було анульовано Кальмарську унію. Штеттінський договір 
повернув Любеку всі його колишні привілеї, але, по-суті йшлося про 
тимчасове втілення «претензій на папері» [4, с. 305]

Головним наслідком війни було створення регулярної армії 
в Швеції. Після цієї війни Швеція в наступні десятиліття майже 
постійно брала участь у військових кампаніях. Військова міць зро-
била її величною військовою державою в Північній Європі. 

Брат Еріка, Юхан був обраний новим монархом під іменем Юха-
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на ІІІ. Прибічники Еріка постійно влаштовували змови проти ново-
го короля з метою повернути Еріка на трон, але все безрезультатно, 
учасників змови страчували [3, с. 89]. Через 10 років ув’язнення 26 лю-
того 1577 р. Ерік помер у в’язниці Ербюхус в Упланді. Історики при-
пускають, що він був отруєний братом [8].

Отже, міждержавні відносини Швеції у 1560-х рр. із сусідніми 
державами були неоднозначними. Швеція підтримувала тісні сто-
сунки з Московським царством. З Любеком мала ряд конфліктів 
за територіальні володіння у Балтійському регіоні. Два головних 
зовнішньополітичних проекти Еріка ХІV – домогтися виходу до 
Північного моря та монополізувати торгівлю з Московським цар-
ством зазнали невдачі. Північна семилітня війна теж не принесла 
бажаних результатів, але в державі укріпилась традиція утримання 
постійної армії. Окрім того, військова міць Швеції зросла, і країна 
стала однією з найпотужніших монархій Європи.

Після двірцевого перевороту, в результаті якого Ерік ХІV був 
скинутий з престолу, всі мирні договори з Московським царством 
було анульовано, що означало початок війни між двома країнами. 
Іван Грозний арештував шведських послів, яких прислав Юхан ІІІ, за-
слав їх в Муром і оголосив про розірвання дипломатичних відносин.

Швеція, програвши Скандинавську семирічну війну і під-
писавши не дуже вигідний для неї Штеттінський мир, все більше по-
чала зближуватися з Польщею, що створило для Московської держа-
ви зовсім нову ситуацію в Лівонії. Головним суперником Москви на 
Балтиці з тих пір стала Швеція. 
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Серед настроїв сьогоднішнього суспільства варто відмітити зро-
стаючий чималий інтерес молодого населення до сфери містичного. 
Незважаючи на дилеми науковців про тлумачення дефініції 
«містичного», семантична характеристика вказаного поняття ва-
гомо заявляє про свою актуальність у прагматиці сьогодення. Така 
постановка питання змушує переглянути  значення та трактування 
стереотипів  пострадянського мислення стосовно проблем навколо 
«містичного» та озвучити нові актуальні змісти цього континууму. 

 Соціальні зрушення безперечно розширюють, вносять зміни 
у життєві горизонти духовності українців. Зовні ми спостерігаємо 
чималу пропозицію, іноді не зовсім у коректній формі, навігаторів 
трансцендентного буття, а саме, вітчизняні книгарні пропонують ве-
ликий спектр езотеричної та окультної літератури, маємо приклади 
посібників та практичних вказівок з магії та ворожби, цілительства 
та  шляхів самовдосконалення, тлумачення астрологічних та 
нумерологічних дивовиж; кінематографія, з огляду на моду, та-
кож приєдналась до висвітлення втаємничених аспектів буття, 
маркеруючи деяку свою продукцію містико-релігійною сенсом.  
В цілому інформаційний світ можна охарактеризувати як насичену 
палітру  в тоні нео/ квазірелігійності. Так у дослідженнях відомого 
українського релігієзнавця В.І.Лубського знаходимо достатній 
синонімічний ряд вказаного вище поняття,  кожен з елементів яко-
го розкриває певний аспект практичного втілення «…»неорелігії», 
«неосекти», «неокульти», «нетрадиційні вірування», «псевдо 
релігії», «неомістицизм», «релігії Но¬вого віку», «позаконфесійні 
об’єднання», «квазірелігії» …. »[2].  Наведена низка інтерпретацій 
концептів в обсязі одного предметного значення свідчить про 
багатогранність можливостей  феномену неорелігійності та водно-
час актуалізує питання грамотної диференціації смислів релігійного 
забарвлення, які сьогодні всупереч  високому техногенному роз-
витку та домінанті раціональних орієнтирів постають інваріантною 
екзистенцією широкого кола студентської молоді України. 

Якщо поринути у проблему в контексті інтроверсійної пер-
спективи, то, на нашу думку, вартим уваги постає питання генези 
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релігійності, а саме того аспекту свідомості, який прийнято  назива-
ти «релігійною складовою».  

Вагомий аргумент  в актуальність вносить і релігійна стати-
стика, яку фіксують вітчизняні дослідники галузі (Л.Д. Владичен-
ко), станом на початок 2014 року Україна – на 93,9% християнська 
держава. Але 4,6% -  становлять неохристиянські течії, серед яких 
харизмати 86,4%, а це 696 організацій; орієнталістські напрями – 
0,5%, що відповідає 165 організаціям;  неоязичники – 0,4% -  це 143 
організації [1,206]. Такий  статистичний  огляд дає підстави при-
пустити, що певний відсоток населення України  активно сповідує 
історично не традиційні релігійні настрої. Серед всіх учасників 
соціуму, молодь, як стверджують психологи, – це найгнучкіша та 
найвимогливіша верства. Динаміка аксіологічних вподобань та при-
над саме студентської молоді досить очевидна та відповідає озна-
кам семантичної строкатості, духовної антиномічності, що  інколи 
межує з маргінальністю. 

З власної педагогічної практики, як приклад, можемо засвідчити  
побіжний інтерес студентської молоді педагогічного спрямуван-
ня у слуханні курсу загального академічного релігієзнавства, який, 
«дякуючи» чинній програмі, вивчається як дисципліна варіативної 
освітньої пропозиції в надто скупому регламенті годин, на проти-
вагу бурхливий інтерес у студентів викликають лекції присвячені 
квазірелігійній проблематиці. Зустрічі з  адептами окультиз-
му, спіритизму, теософії, антропо¬софії, астрології відбуваються 
суцільним аншлагом, для нашого дослідження цікавим постає, 
саме діалогічний формат цих лекцій та висока активність аудиторії. 
Кількість питань та їх формулювання вказують на зацікавленість 
інформацією, вільне конспектування та бажання зустрітися знову 
з подібного приводу  -  ці фактори, на нашу думку, є беззапереч-
ним об’єктивним свідченням потреби  професійного аналізу явища  
неорелігії. 

 Колективну свідомість сучасної студентської молоді, що 
формуюється в межах інформаційного простору, можна назва-
ти еклектично неоднорідною, а саме, наповненою східними та 
західними наративами, внутрішнє обґрунтування яких посилається 
на синтез  раціональних та ірраціональними  постулатів.  Стосов-
но індивідуальної свідомості, то, на нашу думку, правомірним  
є виокремлення фактору домінанти особистого інтересу в межах 
соціальної комфортності, які створюють ряд переваг у формуванні  
теоретичних переконань та символічних уявлень містичного за-
барвлення, внутрішня аргументація яких апелює до джерел 
ірраціоналізму.  Відтак інтуїція виступає фактором переваги над 
каузальністю. Натомість, існує   особливість сучасного містицизму, 
а саме, деякі дослідники  зауважують на пошуку спільних трак-
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тувань незвичайних явищ релігійними  та науковими засобами.  
Такий шлях  лежать в ареалі актуальності синергетичних методик. 
Відтак, на нашу думку, важливим постають  не тільки проблеми ста-
новлення та формування релігійного аспекту свідомості молодої 
людини, а й глибокий аналіз емпіричної бази, способів навернення 
та наслідків захоплення  синтетичними продуктами  самовдоскона-
лення  неорелігійної містично забарвленої генези.
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Світове суспільство досягло суттєвого  розвитку, коли інформація 
стала однією з головних цінностей в повсякденному житті людства. 
Термін «інформація» має чимало складних і суперечливих означень. 
Для працівників у сфері економіки інформація — це дані, котрі стосу-
ються конкретних людей, проблем, ситуацій,  для військової галузі — 
спосіб створення новітніх зразків озброєння, для творців культури та 
мистецтва — інформація є хорошим способом збереження мистець-
ких надбань минулого, та створення нових творчих проектів у різних 
культурно-мистецьких напрямках [1, с.164].

З погляду науковців у сфері кібернетики інформація «зменшує 
різноманітність», що є способом  регулювання інформаційної систе-
ми, поведінка якої стає більш передбачуваною [2, с.67].  

Інформація — це обмін знаннями, духовними та культурними 
цінностями, моральними та правовими нормами, що передають-
ся усним, писемним чи технічним засобами між людьми, людиною  
і машиною, машиною і машиною.

Проблему існування і перебування людства в «технізованому» 
та «інформатизованому» світі вперше поставили на обговорення  
в середині ХХ ст. американські технократи-футурологи, серед яких 
були такі авторитетні вчені як: Д. Белл та Н. Віннер. Вони у своїх 
дослідженнях писали про «комунікаційне суспільство», як про ши-
року структуру, котра повністю побудована на комунікаціях.

Канадський дослідник Герберт Маршал Маклюен в 1960-х ро-
ках писав про нове суспільство як про «глобальне село», в якому 
інформаційні технології будуть головними і впливатимуть на фор-
мування соціально-економічної основи нового суспільства [6, с.9].

Суспільство інформації по своєму охарактеризовують 
різні науковці, котрі вивчають соціальну сферу, мас-медіа та 
інформаційний простір загалом. Дж. Ліхтайм говорить про 
суспільство пост-буржуазного типу; Р. Дарендорф — про пост 
капіталістичний соціальний лад; А. Етціоні — про суспільство епо-
хи пост-модернізму; К. Боулдінг — про пост -цивілізаційне; Г. Кан —  
про пост-економічне; С. Алстром — про пост-протестантське;  
Р. Сейденберг — про пост-історичне суспільство; Р. Барнет називає 
інформаційний тип суспільства — «пост-нафтове». 
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Інформаційне суспільство — це суспільство, котре приходить 
на зміну добі індустріального виробництва, і вносить перелік но-
вих цінностей у повсякденне життя сучасної людини. Про таке 
суспільство говорить соціолог Елвін Тоффлер у своїй книзі «Третя 
хвиля». «Третя хвиля» — це абсолютно новий спосіб життя, заснова-
ний на відновних джерелах енергії; на методах виробництва; котрі 
не потребують понять «фабрика» чи завод в їхньому класичному 
розумінні [13, с.17]. 

Визначення поняттю «інформаційне суспільство» було дане  
в кінці 60-х — на початку 70-х рр. ХХ століття. Авторство цього 
терміну належить різним науковцям сучасності ( як приклад К. Ко-
яма та Ю. Хаяші — японські теоретики у сфері інформації) [10,  с. 5 ].

В науковий обіг термін «інформаційне суспільство» було введе-
не одночасно і у США і у Японії на початку 1960-х рр. Ф. Маклупою та 
Т. Умясао. Теорія інформаційного суспільства розвивалася такими 
авторами як Т. Стоуньер, Й. Масуда, П. Дракер, М. Кастельс та інші. 
Вона частково була підтримана науковцями, котрі акцентували ува-
гу не стільки на процесі власне інформаційних технологій, скільки 
на становленні  технологічного, чи технотронного суспільства.  

В світовому науковому середовищі вибудувалися три основні 
аспекти постіндустріального суспільства особливо важливі для 
розуміння телекомунікаційної революції: перехід від індустріального 
до сервісного суспільства; вирішальне значення кодифікованого те-
оретичного знання для здійснення технологічних інновацій; пере-
творення нової «інтелектуальної технології» в ключовий інструмент 
системного аналізу і теорії прийняття рішень [7,  с. 330].

За судженнями французького соціолога С. Московічі, у його 
праці «Століття натовпу» (1981р.): «Постіндустріальне суспільство — 
це суспільство мас. Світ живе в епоху приросту населення — фено-
мен людини маси цілком звичне явище у наші дні. Тут відбуваються 
процеси злиття індивідуального в єдине колективне ціле [14, с. 201].

Інформаційне суспільство — це соціологічна і футурологічна 
концепція, де головним фактором суспільного розвитку є вироб-
ництво і використання науково технічної та іншої інформації. 
Інформаційне суспільство є явищем, котре відображає об’єктивну  
тенденцію нового витка еволюції цивілізації, котрий пов’язаний  
з появою нових інформаційних і телекомунікаційних технологій,  
нових потреб і нового способу життя [10, с. 3-10]. За судженням аме-
риканського соціолога, дослідника нових технологій Мануеля Ка-
стельса, кінець ХХ ст. починає формувати інформаційне суспільство 
як структуру  у різних історичних проявах. Взаємодія між цими про-
цесами і викликані ними реакції створили нову домінуючу соціальну 
структуру, суспільство в мережі; нову економіку —інформаційну/гло-
бальну, і нову культуру — культуру реальної віртуальності [5, с.492 ]. 
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Інфраструктурою інформаційного суспільства є нова «інтелек-
туальна» а не механічна техніка. Суспільство вступає в технологічну 
еру свого розвитку, коли соціальні процеси стають повністю прогно-
зованими і програмованими.

Подібне «інформаційне суспільство» в Україні, на наш по-
гляд, є раціоналізованою моделлю тієї технологічної утопії,  
котра активно розвивалася в західному суспільстві з середини 
ХХ століття, однак навіть там не є реалізованою в повній мірі на 
практиці. Україна в своєму інформаційному просторі переживає 
досвід тоталітарних ЗМІ, які хоч і трансформувалися під сучасні 
світові стандарти технологій, однак за змістом роботи залишилися 
практично незмінними. Не зважаючи на ставлення інформаційних 
індустрій, законодавчої лібералізації про роль знань, інформації 
в економічному розвитку, значної кількості приватних  медійних 
структур в Україні, вітчизняне інформаційне суспільство не до-
статньо сформоване як структура, від якої залежать умови роботи 
творців медіа-простору.

Для сформування вітчизняної інформаційної культури, яка  
б відповідала сучасному рівню інформатизації, потрібно створити 
комплекс заходів, який охоплював би всі ланки соціальної системи. 
Важливим є  безперервне формування світогляду інформаційного 
суспільства через розбудову і підвищення інформаційної культури 
особистості. 

Україна на сьогоднішній день має можливості по-новому роз-
почати розвиток держави, як інформаційного суспільства, формую-
чи культурне, наукове і економічне середовище в системі медіа, та 
інших більш новітніх інформаційних технологій.     
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Кожна людина живе як мінімум у двох світах. У світі реальному 
і світі власному – світі своїх фантазій, ідеалів, уявлень про щасливе 
життя. Сучасна людина, у плані формування своїх особистих світів, 
еволюціонувала в порівнянні із представниками попередніх епох. 
Із розвитком комп’ютерних технологій у нашому розпорядженні 
з’явився іще один світ – віртуальний. Це світ, головними характери-
стиками якого є комунікація та всеосяжність. 

Поняття віртуальної особистості (virtual identity) на пряму 
пов’язане із поняттям віртуального суспільства (virtual community) –  
електронно-опосередкованого соціального середовища, у якому  
відбувається взаємодія віртуальних особистостей [3]. У наш час 
більшість населення Землі має доступ до Всесвітньої павутини  
і може створювати на її теренах безкінечну кількість віртуальних 
(штучних) «я». Тобто, паралельну реальність де існують інші «ми».
Славой Жижек зазначав: «сьогодні всі говорять про віртуальну 
реальність, але я вважаю, що віртуальна реальність є мізерною 
ідеєю, тому що вона означає просте відтворення у якійсь штучній  
і цифровій формі нашого досвіду реальності» [4]. Потрібно зосе-
редити увагу на реальності віртуального, адже впливи, котрих ми 
зазнаємо перебуваючи у мережі Інтернет, ми переносимо і в ре-
альний світ. Вагомим чинником формування реалій життя сучасної 
людини стало існування в мережі. Люди черпають із мережі 
інформацію, заводять стосунки, купують цуциків і роблять багато 
інших речей, якими вони спокійно могли займатися і без Інтернету. 
Цей факт знайшов відображення як у дослідницькій літературі,  
так і в художніх творах, включаючи літературу та кінематограф. 

Цілком логічно: якщо існують віртуальні магазини та 
віртуальні гроші, віртуальний секс та віртуальні стосунки, віртуальні 
університети та віртуальні бібліотеки, то повинні існувати й вір-
туальні особистості, котрі це все заповняють та цим усім кори-
стуються [6]. Ні для кого не секрет, що із кожним днем все більша 
кількість населення Землі має доступ до мережі Інтернет, де кожен 
може обмінюватися інформацією зі своїми друзями, писати: листи, 
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книги, дипломні роботи, докторські дисертації; дивитися фільми 
та телебачення, замовляти доставку додому різноманітних товарів, 
загалом, робити що завгодно не виходячи з дому. Якщо людина 
полегшила собі життя на стільки, що тепер намагається все рідше 
виходити з дому, то цілком логічно випливає, що людина втрачає 
зв’язок із реальністю стверджуючи, що це не так, тому що «її рука 
на пульсі світу».

Той факт, що в Інтернеті люди створюють собі віртуальні 
особистості, створює додаткові можливості для дослідження 
ідентичності. Проблема полягає в тому, як співвідносити реальне «я» 
із віртуальним. Якщо в житті для нас існує ряд перешкод, сформо-
ваних суспільно-індивідуальними чинниками: майнова нерівність 
(навряд чи заможний бізнесмен дозволить його єдиній дочці одру-
житися з хлопцем із бідної родини), зовнішні або фізичні недоліки 
(дуже часто дитячі травми або нещасні випадки впливають на 
психіку постраждалих, що призводить, на приклад, до замкнутості, 
або ж самі люди без тактовно можуть «тицяти пальцями» у сторо-
ну людей, котрі не схожі на них), проблеми із органами мовлення 
(різноманітні дефекти мовлення ускладнюють процес спілкування), 
незначні відхилення психічного характеру тощо. Це всього лише 
умовний і надто опосередкований список, але всі ці фактори тою чи 
іншою мірою побутують у нашому суспільстві. 

Зізнаймося, хоча б самі собі, що кожен хоче здаватися розумніше, 
вродливіше, впевненіше, привабливіше ніж він є насправді. Для цьо-
го ми прикрашаємо факти дійсності. В Інтернеті ми адаптуємо нашу 
реальність до ідеальності віртуального суспільства: вживаємо ви-
ключно літературні вирази, підписуємося у соціальних мережах на 
інтелектуальні пабліки, відвідуємо сайти світових інформативних 
флагманів – Esquire, Forbes; National Geographic, Discovery тощо, 
котрі диктують нам тенденції та смаки сучасного життя. Люди 
асимілюють із тими стереотипами, котрі їм нав’язує мережа і самі 
того не розуміючи, стають рабами мережі. Герман Гессе зазначає:  
«В основному, людина проявляє свободу у виборі залежності» [2]. 

Дуже часто кінематограф зображає картину, як скромний, без-
таланний хлопець закохується у першу красуню школи. Але йому не 
бути з нею, бо він соромиться підійти до неї і заговорити. Далі картина 
розвивається так, що наш сором’язливий герой отримує надлюдські 
здібності, одягає маску і стає месником на захисті блага людей.  
І ця маска дає йому можливість створити із нею стосунки. Але це 
все робить не наш герой, а його «я» під маскою [6]. Він одягає маску 
– видає себе за іншу особу, якій притаманні зовсім інші властивості. 
Те саме відбувається із нами у кібернетичному просторі. Ми ніби 
одягаємо маски інших особистостей, створюємо віртуальний світ, 
у якому побутують зовсім інші ми. Значно сміливіші, вродливіші, 
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із кращим почуттям гумору, тобто ідеальні, на нашу думку, люди. 
Кожен вибирає собі якесь незвичайне ім’я, створює захоплюючу 
історію минулого та будує грандіозні плани на майбутнє. 

Герой кінофільму «Матриця» - Нео (він же Томас Андерсон  
у реальному житті), до того, як він дізнався що є насправді Матриця, 
живе у двох паралельних світах, які між собою не мають точок до-
тику. В одному – він офісний працівник, в іншому – комп’ютерний 
хакер [7]. Можливо кілька десятиліть тому про такий випадок сказа-
ли би, що це психічні розлади, один із різновидів шизофренії, але 
не зараз. У наш час жити у двох паралельних світах стало нормою, 
стандартом життя. Популяризується все більша кількість соціальних 
мереж, тематичних Інтернет-спільнот прототипами яких є реальні 
клуби або співтовариства. 

Серцевинами двох паралельних світі – віртуального та ре-
ального є два «я», яким належить ряд відповідних характеристик.  
Зазвичай характерні ознаки цих паралельних особистостей занадто 
різні, навіть кардинально протилежні. Це пов’язано із тим, що люди-
на намагається хоча б у одному зі світів стати ідеальною – створи-
ти ідеал. Подібне можна прослідкувати у фільмі із Брюсом Віллісом 
у головній ролі – «Сурогати» [9], у якому люди не виходять із дому,  
а користуються у повсякденному житті роботами-сурогатами. І мало 
того, що ці світи між собою не мають точок дотику, так люди у них 
можуть і не знати про існування одне одного. У віртуальному світі 
формується чинник анонімності від реального.

Із параметром анонімності тісно пов’язані такі психологічні 
властивості, як ідентичність та самопрезентація, які активно вив-
чаються у наш час. Також досліджуються психологічні наслідки по-
яви безлічі самопрезентацій в одного суб’єкта, серед них можуть 
бути імовірно названі й негативні (віртуальний аналог множинної 
особистості). Актуальні аспекти самопрезентації суб’єкта в Інтернеті 
розглянуті в статтях Т. Келера, Дж. Семпсі, В. Фріндте [3]. 

Говорячи про Інтернет в цілому та місце й роль кожної люди-
ни в ньому, та його роль у житті кожної людини можна безкінечно 
у величезній кількості напрямків. Існують як позитивні, так і нега-
тивні чинники впливу Всесвітньої павутини на особистість. Кожно-
му із нас лишається зробити особисті висновки та вибір на користь 
або проти ролі Інтернету в житті кожної особистості. Свідомо вико-
ристовувати глобальну інформаційну мережу. На самий кінець, на-
магатися поєднувати два наші світи – віртуальний та реальний 

Список використаних джерел:
1.	 Белінський Е.П. Інтернет та ідентифікаційні структури 

особистості. // режим доступу: http://refs.co.ua/61763-Internet_i_
identifikacionnye_struktury_lichnosti.html



110 ГУМАНІТАРНИЙ КОРПУС

2.	 Гессе Герман. Цитаты мастеров и развитых личностей, - Эзо-
терический форум // режим доступу: http://forum.esoteric4u.com/
index.php/gallery/image/534-german-gesse-v-osnovnom-svobodu-
chelovek-proiav/

3.	 Горный Евгений. Онтология виртуальной личности. // режим 
доступу: http://www.zhurnal.ru/staff/gorny/texts/ovr.html

4.	 Славой Жижек. Реальность вируального. // режим досту-
пу: http://platonanet.org.ua/load/filmy_po_filosofii/dokumentalnye/
slavoj_zhizhek_realnost_virtualnogo_slavoj_zizek_the_reality_of_the_
virtual/58-1-0-2133

5.	 Кастельс М. Становление общества сетевых структур // Новая 
постиндустриальная волна на Западе. Антология (под ред. В. Л. Ино-
земцева). - М., 1999.

6.	 «Людина павук» кінофільм // режим доступу: http://
uk.wikipedia.org/wiki/%D0%9B%D1%8E%D0%B4%D0%B8%D0%BD%D
0%B0-%D0%BF%D0%B0%D0%B2%D1%83%D0%BA_(%D1%84%D1%96
%D0%BB%D1%8C%D0%BC)

7.	 «Матриця» кінофільм // режим доступу: http://uk.wikipedia.
org/wiki/%D0%9C%D0%B0%D1%82%D1%80%D0%B8%D1%86%D1%
8F_(%D1%84%D1%96%D0%BB%D1%8C%D0%BC)

8.	 Милосердов Максим. Личность реальная… личность вирту-
альная // режим доступу: http://samlib.ru/m/miloserdow_m/lichnost_
virt.shtml

9.	 «Сурогати» кінофільм // режим доступу: http://uk.wikipedia.
org/wiki/%D0%A1%D1%83%D1%80%D0%BE%D0%B3%D0%B0%D1%82
%D0%B8



111ВИПУСК 3

CHARAKTERYSTYKA PONOWOCZESNEGO SPOŁECZEŃSTWA 
NA PRZYKŁADZIE NOWEJ DUCHOWOŚCI

Roman Kordonskyy,
Ewelina Marta Mączka

Katedra Filozofii i Antropologii, WT UWM w Olsztynie
r.kordonski@gmail.com
ewelinamaaczka@wp.pl

Postmodernizm jako paradygmat współczesnej kultury jest ogól-
nym kierunkiem kultury europejskiej, który pojawił się w latach 70-tych 
XX wieku. Postmodernizm pojawił się jako ruch intelektualny, celem 
którego jest odzwierciedlenie problemów politycznych i kulturowych. 
XXI wiek jest czasem rozwoju technologicznego oraz informatycznego, 
gdzie wszelkie dziedziny nauki charakteryzują się licznymi odkryciami, 
wpływającymi na codzienne życie człowieka. Niemniej jednym z 
najistotniejszych odkryć jest nowoczesna technologia komunikowania 
się, w której dokonała się istna „rewolucja komunikacyjna” m.in. 
telefonia komórkowa, telewizja oraz Internet. Zauważalnym jest rozwój 
medycyny, istotne zmiany w dyskursie politycznym oraz dynamizacja 
przemysłu rozrywkowego wraz z popkulturą, która odegrała istotną role 
w kształtowaniu kultury współczesnej.

Wraz z rozwojem cywilizacji wiążą się pewne trudności, które 
przybierają postać pluralizmu społeczno-kulturowego, sekularyzacji czy 
globalizacji. I tak negatywny wydźwięk globalizacji to wyakcentowanie 
wszelkich różnic istniejących pomiędzy krajami na świecie, co zauważa 
się w porównywaniu krajów z tzw. „trzeciego świata” do Europy czy 
Stanów Zjednoczonych. Oczywiście, podkreślanie wszelkich dysproporcji 
prowadzi do odczuć w kategoriach „lepszy” czy „gorszy” oraz wiąże się z 
migracją ludzi, którzy poszukują lepszego życia. Może to doprowadzić do 
chaosu, w którym człowiek zagubi się w nowej kulturze, która często może 
być przez niego niezrozumiała. Co więcej, trudności nasuwa pluralizm 
społeczno-kulturowy powiązany z sekularyzacją, co w konsekwencji 
prowadzi do odstąpienia, a nawet zerwania więzi łączących kulturę z 
instytucjami religijno-kościelnymi. Szczególnie silnym oddziaływaniem 
w ostatnich latach cieszy się sekularyzacja, która w efekcie, tradycyjnie 
postrzeganą religijność wypchnęła ze sfery społeczno-kulturowej oraz 
utworzyła lukę, w której mieszczą się wszelkie „nowinki przybierające 
charakter religijny”. W wyniku, religię zaczęto postrzegać jako coś 
indywidualnego czy prywatnego, a nie jak do XX wieku publicznego. 
Więc, religijność oraz duchowość została „ubrana w nowe szaty”, które 
człowiek wybiera indywidualnie według swoich potrzeb [1].
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Słowa kluczowe: nowa duchowość, hoodoo, new age, wiara, magia, 
medycyna holistyczna

Nowa duchowość a społeczeństwo i religia
W literaturze naukowej XXI wiek jest często nazywany ponowo-

czesnym (ang. post-modern society), gdyż z jednej strony odnosi wyraźne 
sukcesy w szeroko rozumianym postępie, ale z drugiej cechuje sie pewnym 
kryzysem oraz ryzykiem. I tak w ponowoczesnym społeczeństwie do 
głosu dochodzi konsumpcjonizm, relatywizm moralny, indywidualizm, 
tzw. „utowarowienie kultury”, emancypacja, centralizacja władzy czy 
rozwój nowych ruchów religijnych [2].

Jednak zaistniałych zmian w ponowoczesnym społeczeństwie nie 
można rozpatrywać jedynie jako procesu o charakterze liniowym, gdyż 
prowadzi to do uproszczeń oraz błędnych wniosków, które nie ukazują 
całego spectrum problemu. Właśnie w ponowoczesności zetknęły się 
„stare” i „nowe” fragmenty, które razem współdziałają [3].

I tak religia w ponowoczesności została poddana modyfikacja czy 
też transformacji, w celu lepszej odpowiedzi na potrzeby poszukującego 
człowieka. Ponowoczesna religia została poddana rozkładowi, ale 
równocześnie „towarzyszy [jej] ponowne składanie wierzeń i elementów 
religijnych. Religia przesuwa się z przestrzeni publicznej do sfery 
prywatnej” [4], akcentując indywidualną potrzebę religijności człowieka. 
Jednym z efektów transformacji i rozkładu religii jest zaistniała pustka 
aksjologiczna (czy tzw. „wolna przestrzeń”), gdzie kultura nie potrafi 
zapuścić swych korzeni na dłużej. Niemniej w tej powstałej pustce 
pojawiają się pewne wartości religijne integralnie powiązane z sensem 
ludzkiego życia. Zwłaszcza w sytuacjach ciężkich tj. zwątpienie, utrata 
sensu życia, czy zagrożenie życia [5].

Ponowoczesna kultura religijna charakteryzuje się szerokim 
kalejdoskopem następujących postaw: „od feng shui do holistycznej 
medycyny, od aromatoterapii do weekendowych ćwiczeń jogi, od 
chrześcijańskiej mistyki do New Age, w końcu od duchowości do biznesu” 
[6]. Człowiek wybiera postawę religijną według własnego uznania, 
uwzględniając duchowe potrzeby w danym momencie jego życia. 
Ponowoczesna duchowość to już nie „formy wyrazu uczuć i przekonań 
religijnych” [7], lecz „wierzenia i praktyki, które nie są związane z tradycyjnymi 
instytucjami religijnymi, ale są zorientowane na jakieś pozaludzkie moce” 
[8]. Ponowoczesna duchowość to istna panorama monokulturowości, w 
której możemy odnaleźć wszelkie ruchy o charakterze ekologicznym czy 
naukowym, ruchy lub kulty synkretyczne, a także ruchy okultystyczne.

W literaturze naukowej na określenie nowej duchowości również 
używa się terminów takich jak: alternatywna duchowość, niewidzialna 
religia, New Age lub nowa scena religijna [9]. Pomimo zróżnicowanego 
charakteru nowej duchowości, pewne elementy powtarzają się.
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Filozoficzne podstawy nowej duchowości
Główny element, który powtarza się w duchowości typu 

ponowoczesnego to nade wszystko odrzucenie wiary w transcendentnego 
Boga, a w jego miejsce wstawienie mocy o charakterze magicznym lub 
kosmicznym. Chrześcijaństwo wysuwa następującą propozycję „jednostka 
(osoba) stoi wobec Boga-Osoby, istota grzeszna wobec istoty utożsamianej z 
Dobrem, Bóg jest na górze, człowiek na dole (ujęcie hierarchiczne)” [10], które 
w dzisiejszych czasach stanowi szczególną trudność do zaakceptowania 
przez młodych ludzi. Wierni szczególnie nie wyedukowani w doktrynie 
chrześcijańskiej, nie potrafią bądź nie chcą zaakceptować wiary w Jezusa 
Chrystusa oraz Kościół jako Misteryjnego Ciała Syna Bożego.

W ponowoczesnym społeczeństwa wiara jest postrzegana jako 
bardzo ogólna rzeczywistość, w której człowiek przyjmuje istnienie 
pewnej metafizycznej siły, ale nie identyfikuje jej z Jezusem Chrystusem. 
Kolejnym problemem jest zdeformowanie oraz odrzucenie chrześcijańskiej 
koncepcji osobowego i transcendentnego Boga, na rzecz wariantu 
immamentnego, psychologicznego bądź techniczno-przyrodniczego.  
W tym toku rozumowania Bóg będzie postrzegany jako pewna energia lub 
natura, ponieważ naczelne miejsce zajmuje immamencja. Również Jezus 
Chrystusa zostanie sprowadzony do ujęcia jedynie historycznego. Odrzuca 
się koncepcję człowieka-boga, która dla poszukującego ponowoczesnego 
człowieka stanowi pewną niezrozumiałą abstrakcję. Chrystus po prostu był 
człowiekiem, który został zapamiętany jako dobry mówca, charyzmatyk, lub 
co więcej «czarownik» o znacznych zdolnościach magicznych. Niemniej nie 
jest postrzegany jako Bóg, ale człowiek, który został zapamiętany właśnie 
poprzez znaczące cechy charakteru, które zapisały się w ludzkiej pamięci 
[11]. Właśnie ta boskość Jezusa jest czymś trudnym do zaakceptowania 
przez człowieka, który w rzeczywistości poszukuje chwilowych doznań.

 Zupełnie inną kwestią w ponowoczesnej duchowości jest sacrum 
którego postrzeganie powiązane jest z przejściem religii ze sfery 
publicznej do prywatnej oraz indywidualnej, gdzie wszelkie wybory 
człowieka posiadają charakter indywidualny i podporządkowane są 
duchowym potrzebą [12]. W alternatywnej duchowości sacrum lawiruje 
między obliczem bezosobowym, a immamentnym. W rzeczywistości są to 
dwie skrajne opcje, z których ponowoczesny człowiek wybiera tą bardziej 
atrakcyjną. Idealnie wpasowuje się tutaj przykład kultów ekologicznych, w 
których to sacrum posiada charakter bezosobowy. W kultach ekologicznych 
najważniejszą postacią jest Gaja - Bogini Ziemi, z którą człowiek powinien 
żyć w zgodzie [13]. Innym przykładem jest ruch New Age, gdzie nastąpiła 
pewna synteza kultu Gai, hipotezy Gai oraz głębokiej ekologii [14].

Bardziej skompilowane jest postrzeganie sacrum immamentnego w 
ponowoczesnej koncepcji duchowości. I tak najpierw sacrum immamentne 
odseparowuje się od dualistycznego ujęcia kartezjańskiego ciała i duszy 
[15], na rzecz teorii panteizujących bądź panteistycznych. Nowa duchowość 
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czerpie inspiracje z przedsokratycznej kosmologii, a zwłaszcza od Talesa 
z Miletu i jego koncepcji jedni [16], oraz Plutarcha i jego ujęcia Boga jako 
inteligencji świata [17]. Także w alternatywnej duchowości można odnaleźć 
pochodne wywodzące się od Anaksagorasa oraz jego koncepcji nousa [18], 
ale nie można identyfikować go z rozumem, ponieważ on rządzi światem 
od wewnątrz, co prowadzi do postrzegania go w kategoriach religijnych, 
gdyż „metafizyczny nous jest immamentnym światem logosu [...] tak jak i 
logos porządku kosmicznego  stoicyzmu, wedle którego my jesteśmy cząstką 
tego porządku i dlatego musimy mu podporządkować naszą wolność, aby żyć 
zgodnie z naturą, w harmonii ze wszystkimi bytami (Marek Aureliusz)” [19].

Dyskurs ponowoczesnej duchowości jest ukierunkowany w stronę 
monistycznej metafizyki, gdzie Boga identyfikuje się z naturą. Równolegle 
odwołuje się do filozofii Plotyna, następnie Jana Szkota Eriugeny oraz 
Spinozy i mistyki żydowskiej, która ma swoją rzeszę wyznawców. Metafizykę 
w ujęciu alternatywnej duchowości Tadeusz Buksiński podsumowuje 
następująco: „New Age zakłada spirytualistyczną metafizykę jedności. Wierzy, 
że istnieje porządek duchowy we wszechświecie, niezależny od jednostki, od 
ich postaw i poglądów. Kosmos jest pewną całością organiczno-psychiczno-
duchową... Umysł wprost bezosobowy występuje we wszechświecie lub jest 
weń projektowany przez stwórczy akt rozumu Boskiego. Porządek Kosmosu 
jest warstwowy i ukryty przed zmysłami” [20]. Powyższy opis metafizyki 
typu New Age ma charakter panteizujący, w którym Bóg ujmowany jest 
jako logos kosmosu, jednocześnie tożsamy ze światem. Niemnie świat 
nie powinien być identyfikowany z panteizmem, ponieważ prowadzi to 
do mylących wniosków, mianowicie Bóg nie jest mieszkańcem świata 
materialnego. I tak postać Boga rozumie się jedynie jako pewne wyrażenia 
metafizyczne, a transcendencja rozumiana jest jako niepoznawalny wymiar 
dla rozumu ludzkiego. Następnie Fritjof Capra odnosi rozumienie Boga 
do kategorii metafizycznych. Dla Capry jest to pewien specyficzny proces 
kosmiczny, w którym wszechświat posiada możliwość samoorganizacji 
się. Poprzez „samoorganizację” ten fizyk i filozof rozumie prawo, będące 
zarządcą nad systemami energetyczno-informacyjnymi. Kosmos stanowi 
pewną spójność, gdzie „między wszystkimi elementami i częściami Całości-
Kosmosu zachodzą oddziaływania informacyjno-energetyczne ponadczasowe 
i pozaprzestrzenne” [21]. Ta stworzona przez Fritjof Capra koncepcja 
kosmosu jako pewnej całości bazę dla wielu rodzajów medycyny 
alternatywnej, w której praktykuje się leczenie poprzez wymianę energii 
między organizmem ludzkim a kosmosem.

Przejawy nowej duchowości
Nowa duchowość jest terminem szerokim i nie ogranicza się jedynie do 

zagadnień religijnych. Ponowoczesna duchowość przejawia swoje oblicze w 
medycynie alternatywnej, ekologii, magii czy nowych ruch religijnych.

Ekologia charakteryzuje się dość silnym przejawem w alternatywnej 
duchowości, często powiązana z negatywną strona postępu cywilizacji, 
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ponieważ wiąże się on niejednokrotnie dezintegracją środowiska 
naturalnego. Proces ten zachwiał relacją pomiędzy człowiekiem a światem 
natury, ponieważ natura, ludzie oraz technika są czynnikami wzajemnie 
się warunkującymi, gdzie jedno wynika z drugiego. Ponowoczesna 
koncepcja ekologizmu postuluje o rozpoczęcie pielęgnacji środowiska, 
gdyż jest ono jedynym, w którym człowiek może żyć i się rozwijać.  
I dlatego też ponowoczesny człowiek powinien chcieć dążyć do zachowania 
równowagi ekologicznej, równocześnie w kategoriach gospodarczych, 
kulturalnych, jak i duchowych [22]. Teza antropocentryzmu jest mocno 
związana w ekologizmem. I właśnie w antropocentryzmie ponowoczesna 
duchowość widzi kryzys ekologiczny oraz postuluje następująca tezę: 
człowiek dominuje nad naturą. Co w konsekwencji sprowadza ją jedynie 
do wartości wyłącznie rozumianych jako instrumentalne – bez żadnych 
zobowiązań moralnych. Naturę nie należy rozumieć jako zbioru surowców 
potrzebnych człowiekowi do wytworzenia innych dóbr. Nowa duchowość 
zaznacza, że człowiek stanowi część właśnie tej wykorzystywanej przyrody, 
i poprzez to na nim mieści się odpowiedzialność za zbilansowaną oraz 
zgodną relację w symbiozie przyrodą – ludźmi [23].

Obok ekologii ważne miejsce zajmuje zdrowe odżywianie, często 
w formie wegetarianizmu czy weganizmu. Są to nurty promowane 
zarówno przez lekarzy czy osobowości kina bądź telewizji. Nurt 
zdrowego odżywiania powiązany jest z silnie promowana ochroną życia 
zwierząt. Kolejno z ekologizmem jest promowanie nie szczepienia dzieci 
na choroby zakazane, uznając szczepionki za „coś” niepotrzebnego.  
I tak w ponowoczesnym społeczeństwie medycyna alternatywna budzi 
szczególne zainteresowanie. Innymi terminy używanymi na określenie 
medycyny alternatywnej są: medycyna holistyczna, paramedycyna, 
medycyna komplementarna i inne. W medycynie holistycznej do 
najpopularniejszych technik należą: akupunktura [24], bioenergoterapię 
[25], hipnoterapia [26], radiestezja [27], uryno terapia [28] oraz inne. 
Paramedycyna nawiązuje do antropologii połączonej z kosmologią,  
w których ważne miejsce zajmuje immamentny wymiar pochodzenia, 
szczególnie miejsce zajmuje tu tradycja chińska [29] i indyjska [30]. 
Nauka wywodząca się z obydwu tradycji akcentuje, że „choroba, zdrowie 
i samopoczucie są odzwierciedleniem i funkcja duchowości człowieka, jego 
karmicznego rozwoju” [31]. Według powyższych tradycji dobrą recepta na 
zdrowe życie jest uzyskanie harmonii, poprzez odpowiednie życie czeto w 
zgodzie z naturą. Paramedycyna jawi się jako banalna opcja, która stanowi 
jedynie substytut religii czy praktyk magicznych. Co więcej w medycynie 
holistycznej nasuwają się pewne trudności związane z terminologią, gdyż 
nastąpiło przemieszanie pojęć duch to energia i odwrotnie. Niemniej w 
ostatnich latach powyższe techniki uzyskały znaczny rozgłos medialny 
oraz w konsekwencji zostały wprowadzone do oferty proponowanej przez 
różne jednostki terapeutyczne [32].
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Istotne miejsce w alternatywnej duchowości znajdują również 
magia, okultyzm oraz ezoteryka. Powiązane są one z wiarą w siły lub 
moce znane pod nazwą energii. Innym razem powiązane są z wiara w 
moc magiczną człowieka, który może ją wykorzystać praktycznie. I tak 
odnajdziemy następujące propozycje bioenergoterapeutów, wróżbitów, 
uzdrowicieli, zielarzy itp. Co więcej ostatnimi czasy zauważa się wzrost 
zainteresowania oraz zapotrzebowania na na przedmioty o charakterze 
magicznym np. talizmany czy amuletu. Ciekawym przykładem jest 
Hoodom [33], które można scharakteryzować jako amerykańską wersje 
systemu magicznego wpisuje się w nurt alternatywnej duchowości. 
W tym systemie ważne miejsce odgrywają amulety, talizmany oraz 
zaklęcia, które wytwarzane są w najróżniejszych celach od próśb o 
szczęście, wygraną, znalezienie nowego miejsca pracy czy też małżonka 
lub kochanka. W hoodoo występują następujące talizmany: gris-gris 
[34], mojo [35] lalki. Praktyk hoodoo wykonujący amulety czy talizmany 
musi spełniać jeden wymóg – wierzyć we własną moc magiczna, zaś 
zamawiający musi posiadać odpowiednią sumę pieniędzy. Ponowoczesny 
człowiek, gdy potrzebuje talizmanu/amuletu może go zamówić już na 
stronach internetowych typu: ebey.com lub amazone.com.

Okultyzm zajmuje ważne miejsce w ponowoczesnej duchowości, 
który silne piętno odcisnął zwłaszcza na formowaniu się różnych 
ruchów kultowych np. New Age. Ogólnie można ująć okultyzm za system 
wierzeń oraz praktyk, ze szczególnym uwzględnieniem następujących 
elementów: horoskopy [36], wróżbiarstwo [37], spirytyzm [38], 
kartomancję [39] czy astronomie. Powyższe techniki mają na celu przede 
wszystkim wtajemniczyć człowieka w świat ukryty, w którym panują 
tajemnicze siły czy energie. Obok okultyzmu istotne miejsce zajmuje 
mistycyzm, poprzez który człowiek próbuje nawiązać kontakt z Bogiem. 
Ponowoczesny człowiek poszukuje kontaktu oraz jedności z Bogiem, a 
mistycyzm umożliwia osiągnięcie mu tego celu [40].

Dalej w alternatywnej duchowości silnie oddziaływują poglądy 
feministyczne, według których kobieta czy pierwiastek kobiecy 
postrzegana jest jako „heros”, który ma sposobność „uratowania świata” 
od najróżniejszych katastrof wywołanych przez zbyt szybki rozwój 
cywilizacyjny. Silnie akcentowanie pierwiastka kobiecego nawiązuje 
do astralnej metafizyki promowanej przez New Age, w której zaznacza 
się nastąpiło przejście z ery Ryb (pierwiastek męski) do ery Wodnika 
(pierwiastek kobiecy). Era Ryb była czasem racjonalizmu, w którym 
mężczyźni dominowali, zaś  okres Wodnika wchodzi w okres panowania 
pierwiastka kobiecego, gdzie dominować będzie intuicja, pojednanie oraz 
miłość. Dodatkowo silnie postuluje się przekonanie, iż w erze Wodnika 
nastąpi pojednanie się człowieka z naturą [41].

Ponadto w ponowoczesnej duchowości mocno podkreśla sie oraz 
akcentuje kult indywidualizmu wraz z subiektywnie rozumianą wolnością, 
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gdzie „wolność ta nie jest związana z jakąś obiektywna prawdą, nie zawiera 
w sobie odpowiedzialności za innych, jest raczej przejawem zdolności 
decydowania, którą dysponuje każdy człowiek” [42]. Dziś człowiek wraz 
ze swoją indywidualnością kreuje własną religijność według własnego 
uznania, w której ma odzwierciedlać się jego osobowość oraz potrzeby. 
Tradycja w ponowoczesnej kulturze nie jest już istotna i zajmuje drugie 
miejsce. W sferze tradycyjnych wartości zauważa się pewne rozmycie 
dotyczące kwestii indywidualnych oraz społecznych. Wszelkie autorytety 
w ponowoczesności zostały, albo odrzucone, albo z nich zrezygnowano, 
zaś tradycyjne wartości religijne nie pasują do ponowoczesnych 
standarów i ludzie mówią im nie. Co prowadzi do postrzegania tradycji 
jako pewnego przeterminowanego faktu, który nie umie współgrać  
z potrzebami ponowoczesnego człowieka.

Współcześnie kultura wraz z religią stanowi pewnego rodzaju 
„wolny rynek”, gdzie zachodzą transakcję oparte na zasadzie popytu 
i podaży. Silny akcent kładzie się na różnorodność. Człowiek żyjący 
w teraźniejszości jest - kosmopolitą - obywatelem świata, w którym 
uwidacznia się właśnie różnorodność [43]. Wszelkiej różnorodności 
sprzyja szeroki dostęp do komunikacji, m.in. za pomocą internetu, w 
którym następuje ogromna wymiana informacji. Przestrzeń utworzona 
w internecie stanowi nowe środowisko działalności człowieka, któremu 
przyszło żyć w dobie elektroniki i informatyki [44]. Skutkiem ubocznym 
różnorodności jest kryzys, w efekcie, które powstała aksjologiczna 
przestrzeń. Następnym negatywnym efektem jest brak pewnej całości 
moralnej, która łączyłaby ponowoczesne społeczeństwo. Dziś nie ma 
reguł wspólnych, zaakceptowanych przez wszystkich ludzi. Różnorodność 
można scharakteryzować jako hipermarket, gdzie przebywają różne 
oferty, takie jak: idee, wartości normy, walczące między sobą o względy 
i zainteresowanie ponowoczesnego człowieka. Niemniej brak wspólnych 
reguł i norm doprowadza do niemożności odczytania wspólnego kodu, jaki 
wcześniej. Człowiek staje się dizajnerem swojego losu, właśnie poprzez 
brak ogólno przyjętego kodu w postaci wspólnych norm i wartości. 
Kwintesencją ponowoczesności jest kryzys sensu życia, gdzie teraźniejsza 
kultura oderwała się od „religijnego zaplecza, nie może wydobyć z siebie 
istotnego dla człowieka przesłania, co do głębszych wymiarów egzystencji 
i ludzkiego losu, co do celu i sensu życia” [45]. Jednak wbrew pozorom 
ponowoczesny człowiek nie odrzucił religii, ale poszukuje jej w innych 
formie, które mógłby być bardziej przystępne i mniej wymagające. I tak 
tradycyjna religijność jaką proponuje Kościół katolicki jest nie atrakcyjna 
i trudna, przez co zostaje odrzucona. Socjologowie swoich rozważaniach 
akcentują, że XXI wiek należy postrzegać jako wiek renesansu religii, ale 
tej nieinstytucjonalnej [46].

Współczesny człowiek jest skupiony nade wszystko na danym 
momencie, w doświadcza szeroko rozumianej przyjemności. Ponowoczesny 
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człowiek kształtuje swoje życie oraz osobowość wokół szeroko rozumianych 
doznań i przyjemności. Taka postawa jest budowana już od najmłodszych 
lat dziecka, gdzie eksponuje się współczesną kulturę doznań od fizycznych 
po cielesne. Niemniej nie ograniczajmy powyższych rozważań do nurtu 
filozoficznego noszącego nazwę hedonizmu, gdyż często ponowoczesny 
człowiek gubi się w proponowanych doznaniach, które zostały mu 
zaoferowane na «rynku życia». Problem leży w negowaniu przeszłości, a 
czasem nawet przeszłości, co umieściło człowieka w doczesności, gdzie 
jego sens życia stanowi obecną chwilę – tu i teraz – bez oglądania się 
w przyszłość. Ziemska egzystencja człowieka polega na poszukiwaniu 
pewnych wartości duchowych, które zapewnią mu potrzebne silne 
doznania. Co więcej ta droga jawi się jako trudna i często niezrozumiała, 
ponieważ nie ma odgórnie przyjętego wzorca, przepisu. Człowiek jest 
dizajnerem swojego życia, gdyż jego życie to „efekt zindywidualizowanych 
wyborów, a <<własne życie>> jest - w przypadku niepowodzeń - <<własną 
klęską>>” [47], a nadrzędny cele życia to zaspokojenie potrzeb. I tak można 
przywołać tu za przykład ponowoczesny kult ciała. Dziś ciało powinno być 
postrzegane jako nieustannie młode, zmarszczki brak sprężystości skóry 
na twarzy jest postrzegane jako negatywny efekt starzenia, z którym trzeba 
walczyć poprzez zabiegi od medycyny estetycznej tj. botoks czy lifting 
do medycyny plastycznej. Człowiek powinien zrobić wszystko co w jego 
mocy, aby utrzymać efekt młodości, tak upragniony w ponowoczesnym 
społeczeństwie. Niemniej ewentualnie komplikacje po wymienionych 
zabiegach nie są istotne, gdyż liczy się jedynie osiągnięty efekt.

Zakończenie
XXI wiek charakteryzuje się nade wszystko wysokim poziomem 

bezpieczeństwa oraz zamożności, co w następstwie spowodowało 
odwrócenie zainteresowania człowieka ku wartością pozamaterialnych, 
w tym kwestii o charakterze duchowym. Wartości pozamaterialne można 
przedstawić jako rynek, który posiada bardzo ekskluzywne produkty, 
a jednym z nich będzie właśnie „nowa duchowość”. W pewnym sensie 
nową duchowość można traktować również jako modę, która zyskuje 
coraz bardziej na popularności, szczególnie wśród młodych ludzi, którzy 
dopiero rozpoczynają swoje dorosłe życie. 

Religia na ponowoczesnym rynku uznawana jest za „towar”, który 
podlega regułą popytu i podaży. Wartość religii zależy od jej atrakcyjności 
oraz wydajności, a wartość jest dodatkowym bonusem dla człowieka. 
Elementy składowe religii klasyfikuje się jako część kapitału duchowego, 
gdzie „dynamika tych dóbr, ich wartość, jako forma kapitału jest wyraziście 
widoczna w takich procesach, jak religijna konwersja, dewocyjny eklektyzm, 
religijne szaleństwo, ruchy religijne itp.” [48]. Nowa duchowość można 
ująć za ponowoczesny model religijności, który powstał w odpowiedzi 
za zachodzące zmiany cywilizacyjne oraz potrzeby człowieka. Jednym z 
głównych założeń alternatywnej duchowości jest skierowanie człowieka 
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na życie w doczesności, w dążeniu do samorealizacji poprzez uczestnictwo 
różnych kursach czy szkoleniach.

Nową duchowość można traktować jako pewien styl lub sposób 
życia, za pomocą które człowiek osiągnie upragnione szczęście oraz 
spełnienie. Niemniej nasuwają się pewne pytania dotyczące alternatywnej 
duchowości, tj. czy proponowane życie oparte na indywidualizmie i 
samorealizacji nie jawi się jako złudna obietnica? Czy nowa duchowość 
będzie potrafiła odpowiedzieć na poszczególne trudności napotykane przez 
ponowoczesnego człowieka? I czy człowiek, który koncentruje się wyłącznie 
na swoich potrzebach i samorealizacji, może osiągnąć upragnione szczęście 
i spełnienie? Powyższe pytania nasuwają trudności, na które alternatywna 
duchowość nie znalazła jeszcze odpowiedzi. Wszelka popularność sekt oraz 
nowych ruchów religijnych jest odpowiedzią skierowaną do poszukującego 
człowieka zagubionego w bezkresie ponowoczesności.
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Говорячи про перформанс в Україні згадується досвід молодих 
митців, що розпочинали свої художні проекти в кінці 90-х років  
ХХ століття. Серед проектів, які мають відношення до суто 
українського перформансу варто виокремити Tanzlaboratorium (за-
сновником є Лариса Венедиктова), проект Дні перформансу у Львові, 
що відбувся за участі українських та польських митців в рамках 
Школи перформансу. Власне дана школа не є сталою інституцією, 
проте дає митцям змогу отримати досвід у перформативних прак-
тиках. На Заході подібні інституції існують та добре розвинені.  
Наприклад, Інститут Марини Абрамович або Академія руху, що є од-
ним з найвідоміших прикладів авангардного театру  Польщі. 

Тіло в перформативній практиці виступає певним медіатором 
між людиною та соціокультурними подіями. Людина відкриває 
простір шляхом присутності в ньому, а також відкриває новий 
простір, який може існувати поза межами сконструйованого дійства. 
Закладаючи потенційну помилку як характерну рису перформан-
су, можна вирішити, що основна цінність мистецтва перформансу, 
яка відкриває можливості проникнення в нові простори, - це криза, 
що виникає через природну потребу вийти поза означені перфор-
мансом межі [3, с.11]. Тобто, працюючи зі своїм тілом та глядачем 
варто передбачати певну стратегію кризової ситуації, де важливу 
роль має глядач. Перформер виконує нульову художню операцію, 
що проблематизує сферу сучасного мистецтва, вводячи його в стан 
нескінченного розширення[4].

Особливе місце в українських перформативних практи-
ках посідає жіноче мистецтво. Варто згадати експерименти з 
власним тілом Алефтіни Кахідзе, Лариси Венедиктової, Марії 
Куликівської. Шляхом саморефлексії мисткині вказують на те, що 
жіноча суб’єктність може конструюватися незалежно від базових 
культурних установок. Перш ніж говорити про феномен тілесності  
в актуальному жіночому мистецтві, варто виокремити сформовані 
конструкти жіночої ідентичності в українській культурі в цілому. 
Звертаючись до фундаменту нашої культури, часто згадується та 
актуалізується образ жінки Берегині. Вона виступає в якості джерела 
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домашнього затишку та гармонії, проте даний тип жінки є пасив-
ним у суспільному житті. Він склався історично, його використо-
вують у фольклорі та традиційному мистецтві, культивуючи місце 
жінки в якості пасивного елементу суспільства. Тобто, жінка є при-
ватною, а чоловік публічним. З даним типом ідентичності працю-
ють українські мисткині (не лише перформерки), що намагаються 
відтворити погляд жінки на жінку, який відрізняється від стандарт-
ного сприйняття чоловік-жінка. Діалог, встановлений між жінкою 
та жінкою дає змогу створити новий тип ідентичності, відходячи 
від домінуючих патріархальних установок. Іншим типом є Барбі, 
тобто ідентичність, створена за допомогою глянцевих журналів. 
Фактично така особистість є замкнена на певних установках, що 
не змушують самостійно приймати рішення. Альтернативним ти-
пом ідентичності є Ділова жінка та Феміністка [7]. Проте, якщо пер-
ший тип зі скрипом починає входити в бізнес, науку, мистецтво, то 
фенімістки сприймаються достатньо критично. Вина цьому - недо-
статня кількість адекватної інформації. Всі чотири типи фігурують в 
жіночому перформансі. 

Жіноче тіло завжди використовувалося для маніпулювання 
та апелювання до сексуальності (в реклами, ЗМІ, мистецтві тощо). 
Наше розуміння тіла базується на певних шаблонах, які породжує 
суспільство. Жіноче тіло сприймається як фалічний символ завдяки 
наділенню його різноманітними структурами з метою досягнення 
так званого ідеального об’єкту [2]. Сформований культ ідеального 
тіла допомагає рекламувати і поширювати продукцію й послуги на 
ринку, а також є чудовим засобом контролю жіночої сексуальності 
та активності в цілому. В даному випадку актуальності набуває 
перформанс, що зосереджується на дії, є нульовим актом творен-
ня, проте створює навколо себе дискурс. Особливість жіночого ми-
стецтва в Україні полягає в тому, що художниці намагаються встано-
вити діалог з собою через власне тіло, наголошуючи на особистості 
жінки в культурі та мистецтві. Доречно згадати перформанс 
Алефтіни Кахідзе «Суджений ряджений з’явися мені у дзеркалі» 
(2006), де створюючи ілюзію того, що чоловік має привілейоване 
становище, авторка буквально дзеркально відобразила ті ілюзорні 
права, що має жінка в суспільстві. Художниця дозволила вхід лише 
чоловікам, проте, вони побачили, що їх достатньо багато і обирає 
не чоловік, а жінка. Традиційне жіноче ворожіння перед дзеркалом 
передбачає згоду дівчини на будь-якого чоловіка, а в перформансі 
Кахідзе мала змогу обирати самостійно [6]. Перформанс Кахідзе  
є ілюстрацією стадії дзеркала, де самоусвідомлення жінкою власної 
суб’єктності відбувається завдяки усвідомленню права вибо-
ру. Жіночі перформативні практики та й українське жіноче ми-
стецтво передбачає роботу з тілесністю, де нерозривно пов’язані:  
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1. Фізіологічний аспект (жіноче тіло як фетиш, об’єкт маніпулювання, 
еротичний об’єкт), 2. Психологічний (робота з травмою), 3. Соціаль-
ний (місце жінки в соціумі, політиці, культурі).  Робота з травма-
тичною ситуацією полягає в тому, що всі жінки так або інакше 
зіштовхуються з дискримінацією (у трудовій сфері, навчанні, про-
сто на вулиці). Відходячи від травматичного досвіду, де роль жінки 
часто не сприймається, або відбувається нав’язування стереотипів 
або ж образу ідеальної краси, Кахідзе створює інсталяцію «Я можу 
бути дівчиною з блакитними очима» (2005), де одягає блакитні лінзи 
перед камерою, а також перформанс «На двох стільцях» (2012).  
В першому випадку акцент зроблено на усвідомлення насилля, 
яке чинить над собою жінка або дівчина, намагаючись відповідати 
заданим нормам краси та моди. «На двох стільцях» ілюструє кон-
струювання ідентичності жінки, де 1й стілець – той, на якому ав-
торка має займатись хатніми справами (в даному випадку шити), 
2й – для інтелектуальної праці. В першому випадку можна знову 
ж згадати перформанси Алефтини Кахідзе та Марії Куликівської. 
Проте, художниці створюють тривимірний простір, де три складові 
жіночої тілесності виступають у невід’ємному зв’язку. Наприклад,  
в одному із своїх останніх проектів, «254» Куликівська за допомо-
гою власного тіла виражає протест путінській політиці. Перформанс 
було проведено біля центрального штабу Ермітажу, де на сходах 
художниця лежала оголена, загорнувшись в український прапор. 
Так, авторка намагалась показати, що актуальні проблеми – ті, які 
часто ігноруються, ті, які не хочуть помічати. Куликівська виросла 
в Криму, а тому від’єднання Криму від України було для неї трав-
матичним досвідом. Тобто, «254» є цілим пластом, усвідомленим 
досвідом Куликівської як жінки, що має право вибору, має пра-
во використовувати власне тіло як вважає за потрібне, а також 
приймає участь в політичних подіях. Так як авторка була оголеною 
і прикривала тіло лише українським прапором, можна проводити 
деякі паралелі. По-перше, художниця наголошує на незахищеності 
України, по-друге створює революційний простір, який впливає на 
вкорінений в суспільстві архетип приватної жінки, по-третє дово-
дить те, що місце жінки в мистецтві може бути не менш вагомим, 
ніж місце чоловіка. Також доречно згадати ще один з перформансів 
Марії Куликівської в рамках проекту «Soma» 2013, що проводив-
ся в PinchukArtCentre. В приміщенні було встановлено 25 стовпів 
із солі, які оголена художниця розбивала спеціальною кувалдою.  
Даний мистецький акт мав не лише соціальний, а й політичний 
підтекст. Авторка наголошує на тому, що соляний стовп є метафорою 
влади, метафорою фалічних символів, які пропагує патріархальна 
культура. Культура, суспільство та ми самі конструюємо стереоти-
пи, розбити які доволі важко. 
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Цікавим є досвід проекту Танцлабораторіум, а саме перформан-
су «Курбас. Реконструкція» (2009). Даний проект був присвячений 
70-ти річчю розстрілу Леся Курбаса. Привертає увагу сама постанов-
ка, а саме те, що дві жінки та чоловік мають однаковий сценічний 
вигляд (костюм). Традиційно жіноча балетна спідниця одягнена  
й на чоловіку. Суть перформансу в тому, що головним є не саме тіло 
перформера, а суть, внутрішнє наповнення, пам’ять. Тіло виступає 
інструментом для втілення ідеї загальнолюдського, того, що не має 
соціальних, культурних, політичних та власне гендерних рамок. 

Отже, жіночі перформативні практики в Україні є рефлексією 
жінки як жінки і як художниці. Подібний досвід є дуже цінним, 
адже завдяки роботам Алефтіни Кахідзе, Лариси Венедиктової, 
Марії Куликівської та інших мисткинь, актуалізується роль жіночої 
тілесності в просторі культури. Всі перформанси є частково авто-
портретами. Чому лише частково? Відповіддю на це запитання є те, 
що в усіх описаних вище перформансах жінка має змогу подивити-
ся на себе зі сторони, а також є втіленням всього жіночого досвіду.  
Конструювання жіночої тілесності та ідентичності в просторі су-
часного мистецтва та культури в цілому може відбуватися не 
лише за допомогою чоловічого погляду, що часто зосереджений на 
сексуальності та встановлених патріархальним суспільством норм, 
а й завдяки особливому жіночому досвіду, який прослідковується  
в перформансах. 
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Формування постколоніалізму традиційно пов’язують із руйну-
ванням у європейській культурі бажання до колоніальної експансії і, 
як результат, це зумовило потребу рефлексивно усунути конфліктну 
ситуативність викликану причинами колонізації та деколонізації. 
Важливим завданням у кризі колоніальних відносин стала проблема 
характеристики колоніалізму, особливо значення, колоніальності як 
інструменту управління. Щоб відповісти на дані питання було по-
кликано створення антиколоніальної літератури, коло інтересів якої 
утворило постколоніальні студії. 

Постколоніальні студії представляють собою актуальне поле 
для інтелектуальних дискусій та дебатів, тому деякі дослідники 
постколоніальну теорію розглядають, як постмодерний дискурс. 
Хоча, більш правильною є позиція, що постколоніальні студії яв-
ляються конкретним та історичним визначення стратегії розвит-
ку культури сучасного світу. Постколоніалізм є новим напрямком 
дослідження і характеристики стану суспільства, історії, культур,  
а також теорією, яка розробляє новий поняттєвий апарат, концепти, 
які є локальним засобом до пояснення самоідентичності та збере-
ження всіх національних культур.

Причину появи постколоніалізму традиційно пов’язують із дру-
гою половиною ХХ ст., коли із географічного простору світу зника-
ють країни, які мали колоніальний статус. Держави, що виникли на 
місці колишніх колоній, відразу зіштовхнулися із цілим наслідком 
проблем в галузі культури, національності та проблем, пов’язаних із 
політичною та економічної незалежністю. 

Перші спроби викласти проблематику колоніалізму були 
розпочаті у 50-х роках ХХ ст. із ініціативи борця за незалежність Сене-
галу від французького колоніалізму Леопольда Сенгора (1906-2001), 
який засуджував європейський раціоналізм та європоцентризм за 
спроби примусової культурної асиміляції етнокультури негритюдів. 
Інструментом для боротьби він обрав концепцію економічного  
і демократичного соціалізму, за яким рівність між людьми потрібно бу-
дувати на засадах науково-технічного та інтелектуального прогресу.  
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Форму боротьби він здійснював через публікацію художньої та 
поетичної літератури, в якій показував, що між європейськими і 
африканськими народами не існує інтелектуальної відмінності. 
Під його керівництвом та авторством була видана поетична збірка 
«Антологія нової негритянської та мальгаської поезії» [3, с. 531].

Тему расової нерівності продовжив французький психіатр аф-
риканського походження Франц Фанон (1925-1961). Аналізуючи 
расову дискримінацію, він виокремив зовнішні та соціальні чин-
ники, які породжують почуття культурної переваги та бажання 
підкорення фізично неповноцінних людей. Таку ідеацію свідомості 
він назвав «колоніальним суб’єктом», який пропонує насаджування 
колоніальної нерівності. Щоб відвернути зародження у свідомості 
даного почуття, Фанон вказав на особливу роль національної мови, 
яка своєю інформаційною природою допомагає звільнитися і про-
тистояти насильницькому світогляду. До теоретичної системи бо-
ротьби проти колоніалізму Фанон увів поняття «деколонізація» 
та «психопатологія колонізації» [7, с. 322]. У своїх фундамен-
тальних працях із деколоніалізму: «Чорна шкіра – білі маски» та 
«Гнані і голодні», він доводить у першій, що явище расизму є вузь-
ко соціальним, тому із зміною соціального устрою психічна по-
треба до расового насильства відпаде. Друга праця адресована 
власне колоніальному стану, як психіатр він довів, що причиною 
колоніалізму є бажання насильства, тому колоніазаторів необхідно 
позбавити економічного, ідеологічного та соціального впливу  
і колоніалізм припинить своє існування [7, с. 124]. 

Після 1970-го року колоніальна система практично зникає 
із географічного простору світу, історичне існування минулих 
колоніальних регіонів із позиції правознавства стає характеризува-
тися у контексті «постколоніального статусу». У зв’язку з цим проце-
сом в англійській мові поширився прикметник «постколоніальний» 
у значенні: «такий, що стосується періоду після здобуття 
незалежності». Перші дослідження у галузі деколонізації були пе-
реважно описовими, присвячувалися критиці штучної культурної 
спільноти, яка сприяла утворенню колонізованої культури.  
Термін «постколоніальний» на цьому етапі не мав ще хронологічного 
значення, і спочатку визначався тематикою літератури тих країн,  
які раніше були колоніями інших народів [2, с. 562].

Концепція деколоніалізму Фанона вплинула на зміну соціальної 
теорії і справила вагоме значення на порівняльне аналізування 
культури між Заходом та Сходом. В ракурсі академічної проблеми, 
відмінність культури Заходу і Сходу виокремив американський вче-
ний палестинського походження Едвард Саїд (1935-2003), вказав-
ши, що Захід завжди оприділяв Схід, як коло своїх інтересів, так у 
європейській культурі з’явилося почуття переваги над іншим [4, с. 23]. 
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Спираючись на концепцію М. Фуко про генеалогію зв’язку 
влади, знання і насильства, Саїд переконливо демонструє, як 
західний образ орієнталізму став у науковій і масовій свідомості 
інструментом пригнічення. Орієнталізм, як наукова дисципліна, 
доводить Саїд, виник на Заході і визначив для Заходу параметри 
знання про «Схід» (автор оперує арабським та мусульманським ти-
пом культури), тому сходознавство народилося у контексті пану-
вання Заходу над Сходом [4, с. 25]. 

У своїй наступній праці «Культура та імперія», виходячи з ідеї 
глобалізації та локалізації, він обґрунтував поняття «культурного 
імперіалізму», коли принципи однієї, вже сталої культури, намага-
ються домінувати над культурою ще нестійкою, несамостійною до 
самовизначення. У дискурсі колоніалізму Саїд помітив особливе 
сприйняття часу колонізатором, коли суб’єкт із лінійного сприйнят-
тя історії перейшов до поступового і, через колоніалізм, здійснював 
зміну універсальних законів розвитку. Представники колоніалізму 
тривалий час демонстрували горизонтальний, не рівний про-
грес історії, у доведенні тез переваги центру над периферією, як 
цивілізації над відсталістю [6, с. 43-46]. 

Теорію колоніального історизму Саїда не сприйняв наступний 
представник постколоніалізму Гомі Бгабга, висунувши свій кон-
цепт темпоральності колоніалізму, він вказав, що проблематикою 
є характер ставлення до культури, як національної ідентичності. 
Колоніалізм є національною нерівністю і тому шукати шлях 
вирішення потрібно через визначення спільних і відмінних власти-
востей у почутті до національної ідентифікації. 

Бгабга застосував міждисциплінарний підхід до постколоніаль-
ної теорії, він увів декілька ключових понять «гібридність», «мімікрія» 
та «амбівалентність», у яких узгоджував єдність і суперечність куль-
тур у контексті їхньої інтерпретації постколоніалізмом. Зробивши 
спробу усунути протилежність між постколоніальною культурою, він 
висунув поняття «світова культура», згідно якого, традиція кожної 
окремої культури зазнає глобальних впливів і створюється спільна 
єдність всіх культурних та національних просторів [8, с. 19-20]. 

Завершення формування дисциплінарної системи постколоніа-
лізму спричинили праці індійського літературного критика Ґаятрі 
Чакраворті Співак. В її відомій публікації «Чи може підпорядковане 
промовляти?» піднімається питання соціальної рівності через 
функціонування мови, як відродження національної ідеї. Співак 
співвіднесла взаємозв’язок понять репрезентації і презентації, 
як умови існування культури через відносини жінки у суспільстві. 
Колоніалізм продовжує існування, якщо у суспільстві побутує різний 
підхід до обов’язків жінки, досвід пригнічення статусу жінки за 
статевою ознакою є аналогічним до колонізованого приниження  
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за політичними ознаками. Якщо продовжувати виконувати всі нор-
ми такого пригнічення людство не позбавить себе колоніальної 
залежності, оскільки стан пригнічення – це «неможливість чути і бути 
почутим» [9]. Щоб навчитися розуміти, потрібна ситуація нейтральної 
комунікації «вільного діалогу», поза яким буде відсутня історія, 
політика та позиціювання суб’єкту. Нейтральність допоможе поба-
чити «Іншого» і прочитати його наративну структуру, незрозумілий 
матеріал потрібно декоструювати за посередність мови і від вла-
стивостей мови можна критикувати. Співак, переглядаючи західну 
концепцію культурології, пропонує вирішувати завдання, які виника-
ють у сучасній науці про культуру засобами філософського пізнання. 
Це викликало неоднозначну реакцію зі сторони представників 
філософії культури, які наголошують, що філософія культури не буде 
ототожнена із культурологією [5, с. 13-14]. 

В 90-тих роках постколоніальні студії стають дискурсом 
критики культури через зв’язок сприйняття Заходом стилістики 
Східної культури. На цій підставі виникає тип «постколоніального 
критика», автора, який є переважно вихідцем із колоніальної 
країни, що прогресивно адаптувався до західного образу жит-
тя і на мові колонізаторів прагне передати відчуття колоніалізму.  
До засновників постколоніальної критики відносять Едварда Саїда, 
Хомі Бгабга і Гаятрі Співак.

Постколоніальний критик базується на підсумках категорій 
літератури, але літературний характер постколоніальних студій 
не дозволяє досліджувати явище постколоніалізму, як ком-
плексну систему на прикладі конкретного історичного досвіду.  
Прихильники історичного напрямку постколоніальної теорії ствер-
джують, що історичний аспект викладення постколоніалізму має 
реалізовуватися через спосіб зв’язку: колоніальний – деколоніальний –  
постколоніальний, тобто на основі минулого зрозуміти сучасне. 

Практика колоніального домінування, як період історії зникає, 
але форма продовжує існувати в образі «соціальної нерівності», яку 
можна спостерігати у суспільних відносинах, економіці, політиці або 
гносеологічній залежності від інформаційного обміну. В семантиці 
антиколоніальних відносин виникає змінена історична структура, 
яку можна називати «деколоніальним поворотом». Деколоніальний 
поворот розмежовує модерність і постмодерність, як в осередках 
культури, так і науковому пізнанні, відповідно постколоніальні 
студії є продовження або наслідком деколоніального повороту. 

Постколоніальна теорія або постколоніалізм є дискурсом,  
у якому взаємодіє інтелектуальне та соціальне, практика, викликана 
змінами у розвитку сучасної культури через реакцію кризи і розпаду 
колоніалізму та імперіалізму. Як явище інтелектуального і соціального 
походження, постколоніалізм обіймає декілька теоретичних системи,  
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до складу яких входять проблеми політичних наук, економічних, 
соціальних, загальнолітературних та філософських. За визна-
ченням провідного вітчизняного спеціаліста в галузі літератури 
та перекладу Марії Зубрицької: «Постколоніальна критика, не 
використовує найрізноманітніших теоретичних моделей для аналізу 
культури тих народів, які звільнилися з-під колоніального гніту…. 
Вона порушує проблеми етнічності, національної ідентичності, 
культурної універсальності, культурної гібридності та культурної 
відмінності, проблеми мови, історії» [цит. за: 8, с. 67]. Щоб мак-
симально наблизитися до всіх аспектів дослідження, методика 
постколоніальної критики надає перевагу інтерпретації літературного 
стилю, не як критики автора з позиції критичного реалізму, а най-
перше це новий погляд на літературу, вільну від синтезу, уніфікації, 
історизму та ідеологічності. У постколоніальному стилі літератури 
поєднуються різностильові явища, яким притаманне нове трактуван-
ня філософських, політичних, етичних засад сучасної цивілізації крізь 
призму історичного досвіду тих етнокультур, які досі були відсунуті 
на периферію як підпорядковані, маргінальні, дискриміновані.
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Дослідження особистості, її унікального внутрішнього світу 
є актуальними в сучасному науковому світі. Рівень самореалізації 
частково відображається в суб’єктивному благополуччі особистості –  
відносному комфорті, в якому людина здатна  реалізувати свої цілі 
та щоденні задачі. В умовах економічної та політичної кризи в країні 
реалізація особистісного потенціалу людини та рівень задоволеності 
своїм життям набувають нового змісту. 

Мета нашої статті полягає в аналітичному огляді наукових 
підходів щодо процесу самореалізації особистості та його впливу на 
відчуття власного благополуччя. 

Предметом нашого дослідження є самореалізація особистості 
як чинник її суб’єктивного благополуччя. 

В зарубіжній психології проблемі суб’єктивного благополуччя 
присвячені праці таких вчених як: М. Аргайл, М. Селігман, Ед Дінер, 
Ендрюс, Уайтні. У вітчизняній психології дане питання почали роз-
глядати не так давно. До числа науковців, що займалися цією про-
блемою можна віднести Р.М. Шамінова, М.В. Соколову, В.А. Хащенко.

На думку Р.М.  Шаміонова,  суб’єктивне благополуччя —  це по-
няття, яке виражає відношення людини до себе, своєї особистості, 
життя і процесів,   які мають суттєве значення для самої особистості 
з точки зору нормативних уявлень про внутрішнє та зовнішнє сере-
довище, яке характеризується відчуттям задоволеності [3].

Відчуття суб’єктивного благополуччя не завжди співпадає з 
об’єктивним благополуччя особистості, яке оцінюється по соціаль-
ним критеріям власних досягнень людини, структурі і спрямованості 
особистості, поведінці і діяльності.

Об`єктивне благополуччя особистості поняття більш широ-
ке. Воно часто буває мало пов’язано з відчуттям особистого бла-
гополуччя конкретної людини. Так, людина з вищою освітою, з 
гарною роботою і непоганим рівнем заробітної платні, чудовими 
умовами життя може відчувати себе нещасливою. Сторонні бу-
дуть вважати таку людину абсолютно щасливою і безтурботною.  
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Але її саму  може багато що не влаштовувати у своєму житті (освіта 
і спеціальність здобуті за бажанням батьків, умови роботи не до-
зволяють відпочивати належним чином). 

Суб`єктивне благополуччя особистості – це більш тонко влаш-
товане відчуття, що має індивідуальний характер. Іноді суб’єктивне 
благополуччя не можливо пояснити в конкретних поняттях. Людина 
просто відчуває себе задоволеною і щасливою. Тому точно визначи-
ти рівень суб’єктивного благополуччя особистості зовсім непросто.

За Шаміоновим Р.М., суб’єктивне благополуччя складається  
з ряду компонентів:

•	 Соціальний компонент – це задоволеність особистості своїм 
соціальним статусом та актуальним станом суспільства до якого 
вона належить.

•	 Матеріальний компонент – задоволеність матеріальною 
стороною свого існування, своєю забезпеченістю, стабільність 
матеріального достатку.

•	 Релігійний компонент – відчуття приналежності до духовної 
культури суспільства, усвідомлення можливості долучатися до над-
бань духовної культури.

•	 Фізичний компонент – тілесний комфорт, відчуття здоров’я.
•	 Психологічний компонент – злагодженість психічних 

процесів та функцій, відчуття цілісності, внутрішньої рівноваги та 
самореалізації особистості [3]. 

Таким чином, самореалізація особистості являється одним із  
важливих психологічних компонентів суб’єктивного благополуччя.

А. Маслоу стверджував, що самореалізація – це найвища точка 
розвитку людини, це зріла особистість, що здійснює обдумані вчин-
ки, які високо цінуються суспільством. Самореалізація – це шлях до 
щасливого існування в реальності, усвідомлення сенсу життя та над-
бання мудрості.

Потреба в самореалізації одна із найважливіших у людини [2]. 
Депривація цієї потреби здатна викликати порушення психічного 
здоров`я. Є. І. Горячева зазначала: «Неможливість самореалізації 
постає одночасно як причина, так і головний наслідок душевних 
хвороб» [1].

В. Франкл вважав, що запорукою життєздатності і психоло-
гічного благополуччя людини є воля до пошуку і реалізації сенсу 
свого життя. Уявлення людини про те, що вона не реалізувала себе 
в житті, проживає його даремно, викликає в неї ноогенний невроз, 
який в свою чергу призводить до викривлення індивідуальної кар-
тини світу, змушує перебільшувати допущені помилки,знижує 
можливості аналізу і корекції своєї поведінки [4].

В гуманістичній психології підкреслюється, що люди, які до-
сягли самореалізації зовсім не ідеальні, не позбавлені недоліків.  
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Їм притаманні тривоги, сумніви і навіть кризи, але вони вирішують 
реальні проблеми реального життя здорових людей, а не стражда-
ють невротичними проблемами міфологізованого життя. 

Відомо, що активна і цілеспрямована людина, що прагне до 
повної самореалізації, як правило, досягає в житті більш вагомих 
результатів, ніж людина, що піддається впливу обставин.

Отже, для кожної людини важливо усвідомлювати те, що вона 
реалізувала свої внутрішні можливості, що прожила своє життя не 
дарма, лише  тоді відчуття її суб’єктивного благополуччя буде на ви-
сокому рівні. 

Будучи інтегральним соціально – психологічним утворенням, 
суб’єктивне благополуччя особистості визначається системою уяв-
лень людини про саму себе, своє життя, відносини і  стани. Особливо 
важливою у відчутті суб’єктивного благополуччя є система смисло-
вих утворень особистості та професіональне самовизначення.

 Самореалізація — не просто  благе побажання для кожної люди-
ни, не бажана ціль, якої можна досягти, а можна й обійтися без неї.  
Самореалізація — це насущна необхідність, без якої мова йде навіть 
не про суб’єктивне благополуччя людини, а про саму можливість 
життя людини. 

Представлений аналітичний огляд проблеми самореалізації 
особистості як чинника її суб’єктивного благополуччя визначив 
перспективу нашого дослідження.
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Сучасне тисячоліття, в якому функціонує наш соціум, характери-
зується тривалою експансією та використанням інформаційних і 
комунікаційних технологій, передусім Інтернету, який фактично зу-
мовив інформаційний бум. Суспільство стає ще більш складним і 
комплексним, до певної міри навіть ризикованим, оскільки, як зазна-
чають експерти, його розвиток стає ще менш узгодженим і передбач-
ливим. Зростають темпи життя, на якомусь етапі все більше затираю-
чи загальнолюдські, моральні цінності, переносячи їх у раціональну й 
економічну площину. 

Сьогодні технічний розвиток Інтернету, який розпочався фак-
тично вже вкінці 60-х років і що являв собою лише глобальний засіб 
масової комунікації з військовим контекстом, переріс в універсальне 
середовище для спілкування, розваг і навіть навчання, став своєрідним 
віддзеркаленням сучасного суспільства та світосприйняття. За виз-
наченням шведських вчених Александра Барда і Яна Зодерквіста це 
«засіб, завдяки якому практично кожна людина після відносно невели-
ких інвестицій в устаткування і за допомогою деяких простих дій може 
стати одночасно і творцем, і споживачем тексту, образів і звуків» [1; С. 9].  
Важко собі уявити щось більш могутнє, адже в мережі ми всі автори, 
видавці й продюсери. Тут для кожного відкриваються неосяжні виміри 
самовираження перед незчисленною аудиторією. Лише одним натиском 
клавіші будь-яка інформація відразу стає ж доступною. До того ж мас-
штаби розвитку цього засобу комунікації не мають рівних. Німецький 
соціолог і культуролог Ханс-Дітер Кюблер загалом вважає неможли-
вим перебачити наступні ступені розвитку Інтернету. Надто великі 
існують розходження між властивостями і характеристиками, швидкістю 
та інтенсивністю розвитку, чим створюються численні і ймовірні 
можливості для функціонування глобального ІТ-суспільства [2; С. 70].

Безумовно, потрапляючи в нові обставини сучасності, особистість 
не може не реагувати на них і стає заручницею умов, у яких живе. Влас-
не адекватне усвідомлення цих умов і бажання вижити в таких обста-
винах з мінімальними втратами й негараздами примушує особистість 
формувати траєкторію руху свого саморозвитку щохвилинно. 

С. Л. Рубінштейн розглядає особистість загалом, як носія 
свідомості і в першу чергу відношення до світу [3; С. 102]. У цьому 
розумінні особистість для нього проявляється як здатність виробля-
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ти це відношення, займати відповідну позицію. Ще іншими словами, 
особистість реалізується у системності поліструктурності людської 
діяльності, пов’язаної зі змінами власного «Я». На основі власного 
досвіду, історичного досвіду свого народу, нації, цивілізації загалом у 
процесі індивідуальної рефлексії та під вагомим впливом зовнішнього 
середовища, діяльнісного безпосереднього зіткнення з ним,  
і відбувається механізм самоідентифікації й саморозвитку особистості. 

Самореалізацію ж ми часто характеризуємо як свідомий 
цілеспрямований процес розкриття і опредмечування сутнісних сил 
особистості у її багатообразній соціальній діяльності.

А тепер уявімо, що в епоху інформаційних технологій та Інтернету 
соціальна діяльність особистості значно розширюється. Мільйони 
можливостей, знакових систем, образів, звукових, асоціативних рядів, 
програм, помножених на сотні й тисячі сайтів, веб-сторінок, блогів, 
соціальних мереж, які відвідують мільйони користувачів у всьому світі –  
глобальний простір для власної реалізації, яка відразу ж може стати 
публічною, навіть без затрати коштів на тиражування і розповсюдження. 

І якщо з одного боку це все чудово й перспективно, і навіть дуже 
актуально в новій епосі, яку часто йменують «суспільством знань», 
то з іншого – центральною і головною тут уже стає не особистість,  
а інформація, якою вона користується, яку продукує. Та інформація ,що 
раніше розглядалася як нудний, але необхідний для функціонування 
економіки предмет, то тепер – це чи не головний продукт тієї самої 
економіки. Ціле життя в таких умовах перетворюється у безкінечний 
складний процес обробки інформації. І проблема виникає вже не  
у вивченні справжніх першоджерел, а в дефіциті здатностей сприймати 
великі об’єми інформації в поєднанні з інтуїтивним розумінням, яка ж 
з неї потрібна в тій чи іншій ситуації.

Де в таких умовах тоді знаходиться особистість? На якому 
місці? Між яких пріоритетів? Чи не втратить вона себе у гонитві 
за інформаційними технологіями, чи, можливо, це теж аспект її 
самореалізації як особистості, утвердження Людини?
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У другій половині ХІХ ст. відбувається найбільш актив-
ний процес поширення мережі середніх жіночих закладів.  
Із функціонуванням державних навчальних закладів (гімназій, 
прогімназій), де навчалися діти заможних родин, створюються 
освітні установи, що стали доступні і для інших верств суспільства. 
Завдяки ініціативі місцевого духовенства створюються єпархіальні 
жіночі училища як середні навчальні заклади. Такі освітні устано-
ви проіснували до 1918 р., вони були прирівнені до інших жіночих 
навчальних закладів, таких як: інститути шляхетних дівчат, гімназії 
Міністерства народної освіти і Відомства імператриці Марії та учи-
лища духовного підпорядкування.

Юридичне оформлення ці навчальні заклади отримали після 
затвердження статуту жіночих єпархіальних училищ (1868 р.), 
оскільки раніше єдиного статуту для таких освітніх установ не 
існувало [5, с.254-261]. До нього додавалася «Программа преподава-
ния предметов в епархиальных женских училищах с указанием ру-
ководств и учебных пособий» [8, с.11]. Такі училища були особливі 
в системі середньої жіночої освіти, тому що готували вихованок  до 
самостійного життя, до роботи в початкових школах, а також вихо-
вували гідних дружин. Поряд з освітньою  підготовкою, учениці от-
римували медичні, сільсько-господарчі, швейні і кулінарні знання,  
а також навчалися педагогіці. 

Перші публікації, що висвітлюють історію Полтаської єпархії 
та функціонування духовних училищ, подані в працях Д. Д. Се-
менова, О.M. Лазаревського, П.А. Грановського, І.Ф. Павловсько-
го, С.В. Рождественського, В. Е. Бучневича, І.В. Щеглова. Автори 
праць характеризують життя єпархії, діяльність  ієрархів, дер-
жавних діячів та благодійників Полтави. Деякі аспекти діяльності 
єпархіальних навчальних закладів знайшли своє відображення 
в працях С.А. Федоренко, А.В. Святненко, Г. В. Степаненко,  
В. Н. Жука,  Т. П. Пустовіта та ін.
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Ініціатором заснування єпархіального жіночого училища  
в Полтаві був єпископ Полтавський і Переяславскій Іоан, який  
у 1864 р. звернувся до духовенства консисторії з пропозицією 
відкрити жіночий навчальний заклад. Він перший надав кошти на 
відкриття училища у розмірі 400 руб., а також намагався залучити 
благодійні внески інших духовних та світських осіб. 

Місцеве керівництво обирало місце для влаштування учили-
ща. На розміщення цього закладу претендували два міста: Лубни 
і Полтава. Місто Лубни через географічне положення й економічні 
можливості був зручнішим. Полтава надавала більше переваг для 
організації навчального процесу, до того ж у Російській імперії 
училища для дітей із родин духовенства, зазвичай, відкривали 
в губернських містах,  тому було обрано Полтаву.  

У 1868 р. було відкрито єпархіальне училище, що спочат-
ку складалося  з перших двох класів і розташовувалося в будин-
ку,  придбаному за 9505 руб. (1864 р.) у чиновників поштового 
відомства. Усього на облаштування цієї будівлі було витрачено 
43000 руб. [2, с.317-318]. Його першою опікункою стала вдова ко-
лишнього професора Київської духовної академії Софія Іванівна 
Гуляєва [7, с.375-411]. 

Після відкриття навчального закладу стало зрозуміло, що він 
не зможе повністю задовольнити зростаючі  потреби в навчанні.  
Оскільки чисельність учнів обмежувалася, а географічне розташу-
вання училища позбавляло багатьох учениць можливості навчатися  
в ньому (Полтава перебувала майже на околиці губернії, тому відстань 
від деяких повітів була більше, ніж 200 км.). Означені проблеми набуло 
актуальності, коли єпархіальне училище отримало статус 6-річного, 
що зумовило необхідність пошуку додаткових приміщень. Єпископ 
Іоан ініціював відкриття додаткових приміщень за межами Полтави, 
які, на його думку, повинні були одночасно виконувати дві функції: 
надавати закінчену початкову освіту тим, хто не бажав або не мав 
можливості продовжувати навчання, та бути підготовчим етапом 
до вступу в 3 або 4-й клас училища. Кількість бажаючих навчатись  
у 1868 р. склала 185 осіб, у 1886 р. – 270, у 1890 р. – 276, у 1893 р. – 253, 
у 1895 р. – 385, 1896 р. – 441 учениць. Таким чином, кількісний склад 
вихованок училища не був сталим.  

У 1870 р., з дозволу Св. Синоду, при Полтавському училищі 
була влаштована домова церква на честь Пресвятої Богородиці.   
Статус 6-річного навчання  єпархіальне жіноче училище отримало  
в 1873 році. У січні 1877 р. при училищі відкривається недільна 
жіноча школа, яка  удосконалювала практичні навички учениць 4 
класу під керівництвом викладача педагогіки [6, с. 924-936].

Керівництво єпархіальними жіночими училищами здійснюва-
лося  відповідно до сформованого ієрархією управління. Верхній її 
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щабель займав Св. Синод, потім єпархіальний архієрей, з’їзд духо-
венства і рада училища, що складалася з представників духовенства 
і світських осіб, яким надавались широкі повноваження в усіх сферах 
училищного життя, зокрема навчально-виховною, організаційно-
фінансовою, господарською та кадровою структурою. Раду учили-
ща очолював голова, а до його складу входили: опікун, інспектор 
класів, а також кілька представників від полтавського духовенства. 
Організаційні питання і загальне керівництво закладом належало 
опікунці училища Варварі Олександрівні Андрієвській (до 1903 р.), 
а потім Катерині Іванівні Ніцкевич (1918 р.). 

Основна роль у вихованні дівчат надавалася вихователям, які 
фактично на певний час виконували обов’язки батьків. Вихователі 
слідкували за фізичним та духовним вихованням дівчат, їхнім 
здоров’ям,  належним станом  приміщень, харчуванням, охайністю 
вихованок, допомагали ученицям засвоювати матеріали уроків 
тощо. Особлива увага і турбота приділялася вихованкам, котрі 
мали проблеми зі здоров’ям. В училищі викладалися такі предмети:  
Закон Божий, російська мова, словесність, математика, фізика, ди-
дактика, «чистописання» (каліграфія), гімнастика, російська грама-
тика, природознавство (з 1908 р.), стисла слов’янська граматика і за-
гальна географія, російська та загальна історія у стислому викладанні 
(з 1897 р.), церковні співи, рукоділля (крій, шиття, в’язання), приро-
дознавство, музика, опанування гри на роялі, скрипці [4, с. 35-36]. 
У зв’язку з додаванням у 1891 р. молодших 3-х класів, були введені 
уроки арифметики, а  також збільшено кількість викладачів. 

В училищі переважно навчалися доньки православного духо-
венства, для яких навчання було безкоштовним. Зараховувалися 
також діти з родин інших станів, що сплачували за навчання 150–
200 руб. на рік [3, с. 375]. Навчальний день вихованок розпочинав-
ся о 6-й годині ранку, а через 40 хв. проходила ранкова молитва, 
після закінчення якої пили чай. Сніданок розпочинався  о 10.30, 
а обід – 14.30. Увесь інший час вихованки проводили на заняттях.  
Тільки о 20.30 проходила вечірня молитва, після якої учениці пер-
ших чотирьох класів лягали спати, а у старших ще була година 
дозвілля [1]. Кожного дня дві вихованки працювали в училищній 
кухні, допомагаючи готувати та розподіляти їжу. Учениці також 
чергували у своїх кімнатах, працювали на  присадибних ділянках 
училища [7, с.375].

Упродовж 1895-1907 рр. у зв’язку з посиленням педагогічної 
спрямованості змінюються навчальні  плани і програми учили-
ща, створюються експериментальні педагогічні класи та визна-
чаються бази педагогічної практики для вихованок (притулки, 
недільні і церковноприходські школи тощо). Після приходу до влади 
більшовиків (1918 р.) училище було закрито.
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Отже, з другої половини XIX ст. – початку ХХ ст.. у Полтавській 
губернії функціонував середній навчальний заклад переважно 
для вихідців  із родин священиків і церковнослужителів.  Жіноче 
єпархіальне училище мало на меті підготувати гідних дру-
жин духовенства. У закладі дівчата отримували не тільки освіту,  
а й можливість займатися суспільно корисною працею. Отримавши 
добрі знання і педагогічні навичкі, випускниці духовних училищ 
працювали вчителями початкових шкіл. Деякі з них вступали до 
вищих навчальних закладів, засновували приватні жіночі гімназії,  
займалися науково-літературною діяльністю. Для багатьох вихо-
ванок навчання в духовних училищах стало початком нового пер-
спективного життєвого шляху. Система навчального закладу мала 
вагоме значення для зміни становища жінок із сімей духовенства та 
інших верств суспільства.
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Аналіз субособистостей – важливий етап в практиці психосин-
тезу. Цей метод психотерапії розробив італійський психіатр Роберто 
Ассаджіолі на початку минулого століття. При цьому техніки роботи 
з субособистостями застосовуються в інших напрямах практичної 
психології (у нейролінгвістичному програмуванні, у технології 
Voice Dialogue, яку розробили Сідра та Хел Стоуни, в арттерапії, в 
тілесно-орієнтованій терапії тощо). Проте системного уявлення про 
субособистість як структурно-динамічну модель психічного в сучасній 
психології поки що не існує. Ми не знаємо, як саме формується 
субособистість, як вона виражає співвідношення свідомого та 
несвідомого, чи є вона показником психічної норми та здоров’я 
або ознакою психотравми, яким чином субособистості пов’язані з 
досвідом раннього дитинства, у чому полягають психодинамічні 
механізми їх трансформації засобами терапії тощо [1].

В теорії субособистостей переважають щонайменше три 
загальновизнані положення, які представлені в монографії Кріса 
Меріама – теоретика психосинтезу та лікаря-психотерапевта [2, с. 8–11].  
К. Меріам зазначав, що приблизно в 1970-х роках Р. Ассаджіолі висло-
вив ці положення Джеймсу Варг’ю, який згодом написав свою першу 
статтю про субособистостей, спираючись на праці таких дослідників 
як Стівен Кул та Бетсі Картер-Хаар з Інституту психосинтезу в Пало 
Альто (США). При цьому Дж. Варг’ю посилався на думку Р. Ассаджіолі 
про те, що теорія субособистостей може бути наскрізним мостом 
від психосинтезу до праць З. Фройда, К. Юнга та М. Райха з їхньою 
теорію «комплексів». Крім того ця теорія може стати дотичною до 
біхевіоризму, який сильно тяжіє до розуміння детермінації людини 
з боку навколишнього середовища.

Перше положення полягає в тому, що субособистість  
є об’єднанням патернів поведінки, звичок, несвідомих комплексів, 



142 ГУМАНІТАРНИЙ КОРПУС

особливостей характеру та інших психологічних елементів,  
що організовуються навколо внутрішніх потреб або мотивів лю-
дини [3, с. 60]. Отже, якщо субособистості, на думку Р. Ассаджіолі, 
є «трагічними утвореннями», то їхня мотивація та засоби свого 
вираження є спробою відновлення чогось потенційно важливого, 
що колись було в небезпеці і потім відокремилось від особистості 
як цілісної системи. Тобто субособистість – це спроба відновити 
єдність всієї особистості через компромісну, вимушену поведінку. 
Водночас субособистість виражає свої конфлікти із самосвідомістю 
особистості, її «Я». К. Меріам розглядає таку парадоксальну природу 
субособистості як психотравматичну, як «народжену з конфлікту», 
а тому як таку, що одночасно прагне до цілісності та фрагментації 
особистості. На думку психотерапевта, рання психотравма створює 
базову матрицю особистості, з якої формується широке різноманіття 
субособистостей, подібно до «гілок дерева, чиї корені утверджені  
в ранніх дитячих стосунках» (пер. Лук’яненко Г. Т.) [2, с. 4].

Друге положення полягає в тому, що гармонізація субособисто-
стей проходить через низку етапів, кожен з яких має своє власне за-
вдання та наслідки. Р. Ассаджіолі окреслив етапи виявлення та при-
йняття субособистостей, а С. Кул додав до них етапи координації, 
інтеграції та синтезу. Особливості етапів роботи з субособистостями 
представлені в працях М. Руффлер та П. Феруччі [4], [5].   

Третє положення полягає в тому, що всі субособистості мають 
власний, глибинний потенціал для вираження енергії надсвідомого 
(вищого несвідомого), тобто трансперсональних якостей або колек-
тивних архетипів.  Отже, людина може дослідити свої субособистості 
з метою розкриття та вираження їх трансперсональних якостей, тим 
самим гармонізуючи їх взаємодію у межах цілісної особистості.

У більшості працях з психосинтезу стверджується, що розви-
ток особистості, її самореалізація, передбачає процес організації 
субособистостей навколо об’єднуючого центру – особистістного 
(свідомого) Я або вищого (надсвідомого) Я. У зв’язку з цим психосин-
тез поділяють на особистісний (персональний) та духовний (транс-
персональний). Проте ми наголошуємо на тому, що теорія субосо-
бистостей – це лише модель психічного. Припущенням залишається 
також положення про утворення субособистостей та їх розвиток  
з раннього дитинства. 

Більшість теоретиків психосинтезу підтримали ідеї, висвітлені 
в працях  Р. Ассаджіолі, С. Кула, Б. Картер-Хаари та Дж. Варг’ю 
відносно субособистостей. Наприклад, П’єро Феруччі (1982),  
Діана Уітмор (1991), Гретчен Слікер (1992) та Молі Браун (1993, 2009) 
зробили значний внесок в теорію субособистостей, запропонував-
ши практичні техніки їх трансформації засобами психотерапії та 
самотерапії (аутопсихосинтез) [6]. 
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Один із сучасних фахівців з психосинтезу Том Йоманс у 
1992 році висловив думку, що субособистості це – «поверхнева струк-
тура особистості», яка є наслідком ідентифікації, що мала місце на 
етапі раннього розвитку особистості. Це таке глибинне утворення, 
яке було сформоване внаслідок психологічної травми, і виступає 
інтроекцією ідеї, світогляду. Воно пов’язане з розвитком об’єктних 
стосунків або викликане культурними чи расовими відмінностями 
та способом життя, який стосується попереднього досвіду [7].

У книзі Б. Картер-Хаари «Ідентичність та особистістна сво-
бода» (1975) обгрунтувано процес формування субособистостей, 
в основі якого лежить попередня травма, що призводить до по-
яви комплексів [8]. Саме так розвивається адаптивна поведінка 
субособистості у відповідь на тиск навколишнього середовища. 
Подальші дослідження Б. Картер-Хаар нам не відомі.  

Відомі фахівці у галузі психосинтезу Джон Ферман та Енн Рас-
сел в роботі 1994 року «Зцілення Людського духу» частково поверну-
ли теорію психосинтезу назад – до основ психоаналізу. Дж. Ферман 
одним із перших наголосив на тому, що в структурі субособистості 
варто виділяти вище та нижче несвідоме, які є результатом травму-
вання особистості на ранніх етапах її розвитку [9].

Джон Роуен так само зазначав, що структура субособистості 
включає травму раннього дитинства. У своїй роботі «Субособистості: 
люди всередині нас» (1990) він запропонував теоретичну мо-
дель дослідження субособистостей, в основі якої лежить «поділ» 
особистості на основі амбівалентності сприймання себе як «нор-
мального» або «ненормального», «хорошого» або «поганого» тощо. 
Дж. Роуен наголошує на тому, що драматична та тривала післядія 
цього «головного розподілу особистості» виявляється в домінуванні 
субособистостей протягом більшої частини життя людини [10]. 

Особливу увагу звертаємо на погляди невролога Д. Сігела 
щодо означеної нами теорії. Вчений вважав, що субособистості – це 
дискретні нейронні мережі, що функціонують як «спеціалізовані 
клітини» або рівні самосвідомості, в яких різні модулі свідомості 
виступають одночасно як «кластери», що автономно регулюють пев-
ний вид активності людини [11, с. 230].

Узагальнюючи, зазначимо, що субособистість – це напівавто-
номна частина особистості, яка, організувавшись в минулому на-
вколо незадоволеної потреби і ставши досить складним утворенням 
несвідомого, прагне до незалежного існування.Для свого само-
вираження субособистості використовують такі «інструменти» як 
наше тіло, емоції, мислення. Активізація будь-якої субособистості 
супроводжується певними тілесними відчуттями, мовленнєвими 
звичками, відповідними емоційними станами та думками. 
Субособистості можуть утворюватись в різному віці і закріплюються 
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через регулярне повторення і підкріплення в поведінці. Кожна 
субособистість має свої характеристики, власний стиль прояву та 
властиву їй мотивацію, яка відрізняє її від інших.
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Дитинство – це важливий етап у житті людини, впродовж яко-
го активно формується особистість, що нерідко супроводжується 
наявністю дитячих страхів. Дитячі страхи, стримуючи пізнавальні 
потреби дитини, можуть стати серйозною перешкодою для 
гармонійного розвитку, заважати повноцінній соціалізації і призво-
дити до невротизації дитини [5].

У сучасних дослідженнях страх є предметом різнобічного 
вивчення. Це, насамперед, пов’язано з прикладною значущістю 
психологічного феномена. Сьогодні існують різні погляди на про-
блему дитячих страхів, які ще не об’єднані в єдину психологічну 
концепцію [7],[9].

У психологічних словниках страх трактується як «емоція, що 
виникає в ситуаціях загрози біологічному чи соціальному існуванню 
індивіда і спрямована на джерело дійсної чи уявної загрози» або 
«афективно-чуттєва емоція, яка виникає у ситуації загрози-
боязні за свою соціальну чи біологічну екзистенцію у суб’єкта, а сам 
суб’єкт спрямований на об’єкт-джерело достовірно-конкретної чи 
ірраціональної загрози» [7].

 О. Захаров визначає страх як афективне (емоційно-загострене) 
відображення у свідомості конкретної загрози для життя і благопо-
луччя людини. Вчений також зазначає, що людина, яка боїться кон-
кретних об’єктів і думок, відчуває страх [2].

Учені стверджують, що страх – це негативний емоційний стан 
людини, який виникає при отриманні інформації про загрозу її 
біологічному чи соціальному стану, про реальну чи уявну загрозу. 
Інтенсивність почуття страху може варіювати в широкому діапазоні 
відтінків залежно від темпу надходження інформації про ту чи іншу 
загрозу. Отже, страх знижує життєдіяльність організму.

А. Прохоров у роботі, присвяченій нестійким станам люди-
ни (страх, тривога, щастя, гнів, паніка тощо), вказує на те, що такі 
стани характеризуються підвищеною психічною активністю, ви-
никають в особливих умовах життєдіяльності (у критичних, склад-
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них, важких ситуаціях), часто обумовлюють виникнення межових 
та патологічних порушень. З-поміж них стан страху на першому 
місці серед нестійких станів. На переконання вченого, функція не-
гативних станів, до яких належить і страх, полягає в активізації реф-
лексивних процесів, необхідних для вирішення важких ситуацій,  
а також для формування стійких моделей поведінки [4].

А. Прихожан відзначає, що на сьогодні найпоширенішим є пе-
реконання, згідно з яким страх розглядають як реакцію на конкрет-
ну, визначену, реальну загрозу.

Т. Смолєва в аналізі феномену невпевненості дитини зазначає, 
що провідним негативним емоційним переживанням, яке впливає 
на виникнення невпевненості дитини, є страх. Дослідниця визначає 
страх як негативне переживання, пов’язане з очікуванням неуспіху  
в діяльності чи при встановлені контактів з іншими [8].

Р. Грановська також зазначає, що найсильнішою негативною 
емоцією є страх, який визначає очікування і передбачення невдачі 
при здійсненні дії, що повинна бути виконана в цих умовах [1].

Згідно з О. Кондашем, «страх – психологічний сигнал, що свід-
чить про небезпеку та несе в собі попередню оцінку ситуації. Тобто 
насамперед цей стан виконує сигнальну функцію. Хочемо зазна-
чити, що у деяких психологічних словниках визначення поняття 
«страх» узагалі відсутнє [3].

У дослідженнях О. Захарова розкривається поняття негатив-
ного емоційного досвіду як відображення індивідуально-значущих 
подій життя, що спричиняють негативну дію на індивіда в цілому. 
Учений розглядає такий досвід як один із чинників розвитку 
страхів і наголошує на тому, що «жити у страху – це ніби постійно 
озиратися назад, виходячи зі свого травматичного минулого, і не 
бачити майбутнього [2].

Серед чинників, які викликають у дітей страхи, О. Захаров 
виокремлює такі психотравмуючі умови життя дітей, як сильні 
психічні потрясіння, зневага з боку батьків, залякування, постійні 
тривожні передчуття з боку дорослих членів сім’ї, тяжкі випро-
бування, життєві невдачі, постійне психічне напруження тощо.  
Зокрема, також зазначається вплив негативного досвіду на появу 
страхів у дітей [2].

Я. Омельченко, З. Кісарчук пов’язують виникнення негативного 
емоційного досвіду з неправильним вихованням у сім’ї, наявністю 
постійних конфліктів, взаєминами між батьками і дітьми, що створює 
несприятливу атмосферу для емоційного розвитку дитини [6].

Як бачимо, сучасні тлумачення визначають феномен страху як 
негативну емоцію, нестійкий стан, почуття, афективно-загострений 
стан, негативне емоційне переживання. Ми розглядаємо страх як не-
гативний емоційний стан, пов’язаний із відображенням у свідомості 
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загрози для життя і благополуччя індивіда, що проявляється в 
очікуванні й передбачення невдачі при здійсненні її, яка має бути 
виконана в конкретних умовах. Також, суттєвим у підході до вив-
чення дитячих страхів є розгляд страху як наслідку негативного 
емоційного досвіду, що не може не позначитися на психічному стані 
дитини. Навіть відносно слабкі, але довготривалі негативні подраз-
ники, які часто повторюються, суттєво впливають на психіку дитини.

Список використаних джерел: 
1.	 Грановская Р.М. Элементы практической психологии / Гра-

новская Р.М. – СПб.: Речь, 2003. – 655 с.
2.	 Захаров А.И.  Дневные и ночные страхи у детей / Захаров 

А.И. – СПб.: СОЮЗ, 2000. – 448 с.
3.	 Кондаш О. Хвилювання: страх перед випробуванням / Кон-

даш О. – К.: Рад. школа, 1981. – 170 с.
4.	 Прохоров А.О. Психология неравновесных состояний / Про-

хоров А.О. – М.: Ин-т психол. РАН, 1998. – 149 с.
5.	 Пок’явель Н,  Скляренко О / Психологія дитячих страхів. – К.: 

Шк. Світ, 2011. – 128с.
6.	 Омельченко Я,  Кісарчук З. Психологічна допомога дітям 

з тривожними станами / 2-ге видання, без змін. – К.: Шк. Світ,  
2011. – 112с.

7.	 Психологический словарь / Под общ. Ред. А.В. Петровского, 
М.Г. Ярошевского. – 2-е изд., испр. и доп. – М.: Политиздат, - 494с.

8.	 Смолева Т.О. Феномен неуверенности ребенка и акцентуа-
ции матери / Смолева Т.О. – М., 2001. – 89 с.

9.	 Шапар В.Б / Психологічний тлумачний словник 
найсучасніших термінів / Х.: Прапор, 2009 – 672 с.



148 ГУМАНІТАРНИЙ КОРПУС

РЕЦЕПЦІЯ РЕЛІГІЙНОСТІ М. І. КОСТОМАРОВА 
В СУЧАСНОМУ СОЦІОКУЛЬТУРНОМУ ПРОСТОРІ

Левицька Оксана Михайлівна
аспірантка кафедри культурології 

НПУ імені М.П.Драгоманова lewyzka@ukr.net

Костомаров М.І. належить до науковців, котрі через ак-
тивну громадську та дослідницьку діяльність сприяли бажан-
ню національного відродження, усвідомлення унікальності, 
самобутності та значущості українців як нації. Микола Іванович 
розпочинає свій науковий шлях з обгрунтування, за допомогою 
наукових методів, необхідності незалежного існування кожно-
го народу. Опираючись на набутки Просвітництва і Романтизму, 
зокрема розробки концепцій всезагальної історії, в рамках яких 
різні цивілізації і релігії формувалися у певній часовій і логічній 
послідовності (Гердер, Шлегель, Гегель, Шлеєрмахер),  [4, C.19-20],  
автор формує своє бачення історії, у якій основну роль відіграють 
чинники, котрі невраховувались раніше, серед них — релігійний. 
Ставлячи перед собою мету довести самобутність української 
нації, Костомаров не був оригінальним у цьому прагненні, до нього 
цим питанням переймався М.О.Максимович, котрий розмежову-
вав ментальність і психологію російського і українського народів, 
також Костомаров був близьким до поглядів П.С.Авсєньєва,  
котрий цікавився етнопсихологією. [6] Але особливість бачення 
Миколи Івановича полягає у його акцентації на внутрішньому, а не 
зовнішньому співставленні націй: “Ось тільки цю, духовну сутність 
треба нам розяснити і визначити...” [1, C.35] Феномен релігійності, 
на якому базується ментальна особливість української нації, ста-
не ключовим не лише для національної ідентифікації, але і для 
визначної ролі, котру відвів історик українцям. Таким чином  
Костомаров М.І. створює особливий етнопсихологічний портрет  
за допомогою ірраціонального компоненту. 

Вже у першій своїй дисертації “Про причини і характер унії  
в Західній Русі” він привертає увагу до релігійного феномену в житті 
суспільства, котрий виступає консолідуючим чинником і служить 
моделлю духовного єднання етносу. Берестейська унія, саме та подія, 
через яку автор  вперше розкрив важливість релігійного аспекту для 
історичної науки, так як подія релігійного спрямування спричини-
ла радикальні зміни в житті соціуму. Цікаво, що не лише історичні, 
політичні та соціальні фактори розглядає автор в історії унії, він 
додає ще й психологічні та пов’язує їх з  ментальною унікальністю 
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українського етносу, де національність і релігійність тотожні поняття.  
На наше переконання новизною поглядів Костомарова у даній 
роботі є звернення уваги на етнопсихологічну проблематику, котра 
продовжила себе у наступних дослідженнях історика. 

Уже у першій своїй дисертаційній роботі автор чітко усвідом-
лював роль релігії в житті суспільства. Як у ранніх (до ув’язнення) 
так і у пізніх (після ув’язнення) творах, Микола Іванович дот-
римується думки, що подія 1596 року стала тим рушієм, який 
активізував національну свідомість і дав сили піднятися на всена-
родну боротьбу за віру.  

Через ліквідацію і заборону першої дисертації, Костомаров 
розвиває свою ідею у наступній науковій роботі «Про історичне зна-
чення руської народної поезії», де релігійність пояснює через фе-
номен поетичної творчості. Аналізуючи глибину поетичної натури 
українця він, тим самим, виявляє особливості його внутрішнього 
релігійного світу, а поетичність народу пов’язана з особливістю його 
мислення. Народність, яка вміє відчувати «серцем» можна охаракте-
ризувати такою, де переважає духовне начало над матеріальним, де 
існує зосередженість на внутрішньому, а не зовнішньому змісті речей.  
Ось відповідь на те, чому український народ вважається гли-
боко релігійним, бо релігійність не терпить аналізу як і поезія. 
Поетичність і релігійність взаємопов’язані у свідомості українця, 
одне витікає з іншого. «Де поезія там релігія, одне без друго-
го не можна помислити, віру в душі вбиває аналіз…» - пише він. 
[1, c.23] Необхідно зауважити, що особливе значення ментальної 
особливості українського етносу він розкриває у своєму творі 
“Книга буття українського народу”, де українська нація, яка задяки 
своїй внутрішній духовності удостоїлась месіанської ролі. «Особли-
ва наближеність України до трансцендентного світу, перебування 
священної сутності в українському національному духові, яка й 
визначає специфіку поведінки українського народу в його історії, 
дозволяє претендувати Україні на виконання нею месіанських 
функцій у колі інших народів.»[7]

Костомаров визначає етнопсихологічні дитермінанти для ха-
рактеристики української релігійності (географічні, історичні, 
політичні, соціальні), котрі лягли в основу сучасних досліджень 
співвідношення релігійного і національного підгрунтя українців.
[5] Необхідно зауважити, що розуміння Костомаровим релігійності 
лягло в основу не лише новітніх досліджень етнопсихології 
українців, концепцію релігійності Костомарова перенесено і на 
сучасне суспільство котре в певних ситуаціях демонструє ту глу-
боку духовність і релігійність, що консолідує суспільство, визначає 
його ідентичність, змінює світогляд. Нещодавні революційні події 
в Україні на Майдані Незалежності ще раз дали нам усвідомити  
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ту визначальну роль релігії для української нації, котра виступила 
підтримкою не лише морального духу, а й спонукала суспільство 
до змін політичних та додатковий раз нагадала про тісний зв’язок 
релігійного і національного підгрунтя  українців.
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СЕКУЛЯРИЗАЦІЯ ХРИСТИЯНСЬКОГО КОНЦЕПТУ ВІРИ 
В ФІЛОСОФІЇ КАНТА

Левченко Тетяна Григорівна
старший викладач кафедри філософії та політології,

Національного університету державної податкової служби України

Кант визнає, що у людини наявною є перш за все віра теоретич-
на віра. Це – переконання розуму в істинності власних гіпотетичних 
суджень. Гіпотетичні судження при цьому – це проблемні судження, 
які наразі не можуть бути ні доведені, ні заперечені. Це гіпотези, а не 
довільні припущення. Це судження розуму, що мають обґрунтування, 
але й не доведені, а також і не спростовані. Саме що до таких гіпотез 
розум виносить рішення – вірити чи ні, оскільки доведення істинності 
чи хибності цих гіпотез виявилися неможливими. Теоретична віра є 
попереднім рішенням розуму, що надає практичному розумові – цій 
власне інстанції віри, — необхідний матеріал для практично-розумо-
вого вибору – власне вірити чи ні. Аналогічність вчення Канта про 
теоретичну («доктринальну») віру є аналогічним до теорії Томи про 
віру розуму як перший етап акту віри, попередній щодо акту влас-
не волі. На цьому етапі формується гадка розуму про предмет віри, 
а власне віра-переконання чи віра-довіра є результатом діяльності 
волі у Томи, і практичного розуму у Канта.

Віра практичного розуму, «практична віра» – це переконання 
в необхідності моральних дій, що зумовлені законами моралі, ви-
конання яких гарантоване можливим існуванням предметів віри – 
Бога і безсмертної душі, в існуванні яких також переконує та сама 
віра. Рішення практичного розуму є власне вибором особистості –  
вірити чи ні. Цей вибір передбачає свободу практичного розуму  
в цих своїх судженнях. Кант називає «практичним розумом» те,  
що в середньовіччі називалося волею (яка містила раціональні еле-
менти і собі, а не була ірраціональною). І називає «практичною 
вірою» те, що в середньовічній філософії називали власне «вірою», 
вірою як чеснотою, а отже – діяльністю волі. Кант лише раціоналізує 
віру як вибір, говорить про раціональні підстави для такої вільної 
впевненості в існуванні Бога та душі, в необхідності виконува-
ти моральний закон. І якщо правилом середньовічної етики було 
співпадіння вибору персональної волі («вірю в Благо!») із прагнен-
ням природної волі (людської природи взагалі) до Блага, то для Кан-
та важливим співпадіння моральної дії із моральним же законом.  
Кант вбачає, що моральна дія відокремлена від самого акту волі 
та акту практичної віри. Людина може морально вчиняти із одно-
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го обов’язку, і не мати віри практичного розуму. Адже моральна 
особистість може і не потребувати жодних гарантій, віри в наявність 
основ для таких гарантій. Віра є надлишковою. Особистість повин-
на вчиняти морально, оскільки це її обов’язок згідно із мораль-
ним законом. Віра не повинна бути мотивом морального вчинку.  
Але під час морального вчинку, вже після акту вибору, особистості 
хочеться мати впевненість в правильності свого вибору і впевненість  
в можливості результату своєї моральної поведінки. Віра таким чи-
ном є завершальним етапом морального вибору, завершальним ета-
пом вибору практичного розуму. Віра є мотивом для закріплення 
морального образу життя. Людина, вибираючи те, що є обов’язковим 
згідно із моральним законом, не повинна думати про успіх влас-
них зусиль. Людина повинна робити те, що повинна. Людина буде 
моральною внаслідок виконання морального закону, а не внаслідок 
віри. Але надає людині впевненості, дає людині надію, що її зусилля 
матимуть гідне завершення як в історії її душі, так і в історії людства. 
Віра, що виникає після вибору, є надією на додаткову обґрунтованість 
моральної поведінки: я вчиняю лише згідно із моральним законом 
розуму, але мені є і на що надіятися. Відсутність сумнівів після мо-
ральних актів – це можливо, найважче. Адже моральний вчинок мож-
на здійснити і героїчним насиллям над собою. А не мати сумнівів 
в правильності своїх вчинків, здійснених згідно із моральним за-
коном – це властивість істинно віруючого і праведника. Кант гово-
рить, що людина покликана не лише до моральних вчинків, але й до 
моральної віри. Людина, що вчиняє морально, але немає надії, яку 
дарує моральна віра – не може бути щасливою і спокійною. Стоїчна 
стабільність вибору законного добра має доповнюватися стоїчною 
впевненістю в правоті власної позиції, а в цьому Кант і знаходив щастя:  
щастя спокою людини, що виконує обов’язок і має надію, що це жит-
тя в чеснотах не є марним ні для неї, ні для людства.

Згідно із Кантом, теоретична переконаність та практич-
на впевненість взаємопов’язані. Віра теоретична виповнюється 
в віри практичній. Віра практична є джерелом і для появи віри 
теоретичної. Аналогічні роздуми про співвідношення в акті віри, 
єдиному для особистості, двох елементів – віри розуму та віри волі, 
ми аналізували у Томи і Максима (див. нашу статтю «Віра як акт 
розумної волі»). І в самій основі віра є вірою розумної душі – для 
середньовічних авторів або ж чистого практичного розуму, тобто 
розуму як такого – для Канта.

Функції моральної віри практичного розуму за Кантом є її 
загальними характеристиками у відношенні до інших реально-
стей, співпадають із характеристиками віри волі у Максима і Томи.  
Ця віра «нездатна поширити спекулятивне знання»: віра як акт прак-
тичного розуму у Канта чи акт вольового вибору у Томи дійсно не має 
стосунку до знання. У Томи розширення знання відбувається завдяки 
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актам теоретичної віри, що передує власне вірі волі. Адже саме тео-
ретична віра, акти розуму, приймають істини одкровення, а віра волі 
лише погоджується з ними чи ні. Ця віра «є добровільною»: у Канта 
не зовсім ясно як саме особистість має цю добровільність практичної 
віри, а у Максима носій цієї віри називається вибором (проайресіс) 
волі, індивідуальною волею (гномі). Така віра є суб’єктивною, пер-
сональною. Ця віра «підкоряється закону, який розум дав собі 
необхідним чином»: у Максима і Томи підкоряється природному 
прагненню і розуму і волі, душі взагалі, до Блага – до Бога і життя в 
Ньому. Таке прагнення є законом людської сутності, розуму і волі. Але 
цей закон є даним Богом і виражає сам спосіб буття створеного, сам 
спосіб його належного існування. Можна сказати, що в об’єктивному 
ідеалізмі Максима і Томи закон є об’єктивно даним в самій онтології 
людини, а вже тому він є і автономним законодавством розуму та 
волі. У Канта ж він є законом лише розуму, і кенігсберзький філософ 
бажає встановити лише факт його наявності як автономного закону 
розуму, і не шукає Його основ в онтології людини як створеної Богом.  
Тут наявна обмеженість суб’єктивного ідеалізму в порівнянні з 
об’єктивним, яка видалась самому Канту перевагою, а Фомі б здала-
ся недоліком. Ця віра також «забезпечує суб’єктивною мотивацією 
в інтерсуб’єктивному масштабі виконання мети та постійне утри-
мання її на увазі»: у Канта ми маємо оригінальне перетлумачен-
ня телеологічного прагнення, що приписувалося вірі волі у Томи і 
Максима, поряд із телеологічність самої волі та морального закону.  
У Канта ця телеологія відіграє важливу роль в становленні морально-
го суспільства, тоді як у Максима і Томи – лише в існуванні морально-
го суспільства як церкви, і то при підкріпленні віри любов’ю.

Але аналогія в схемі акту віри не виключає і різниці. Кант роз-
діляє теоретичну і практичну віру, применшуючи значення першої  
і раціоналізуючи другу. Також Кант розділяє моральний вчинок і мо-
ральну віру, робить момент морально-вольового вибору попереднім 
щодо моральної віри. Моральна віра стає скоріше вірою у Предмети 
надії – продовження Богом існування людини аж до безконечності 
– заради щастя морального прогресу. Лише як віра в предмети 
надії, віра стає ще й вірою у власне Предмети віри – існування Бога 
і безсмертної душі. Відділення морально-вольового вибору від 
моральної віри веде до логічного висновку, що спасіння Бог може 
дати лише за перше. В старозавітній, новозавітній та середньовічній 
традиціях існувало вчення про спасіння за віру лише тому, що сам акт 
віри волі особистості був єдиним із актом морально-вольового вибору: 
і саме тому віра була серед чеснот; і саме тому така віра оцінювалась 
як власне віра, а теоретична віра розуму – як попередня віра щодо 
власне віри як віри волі. Відокремивши акт волі від акту віри прак-
тичного розуму, Кант усвідомлює, що акт віри практичного розуму 
лише супроводжує моральний вибір, або ж взагалі з’являється після 
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нього. Але моральна віра необхідна Канту не для моральності люди-
ни, не як основа морального вибору. Останній є автономним, є под-
вигом, який людина звершує ні в що не вірячи і ні нащо не надіючись, 
а просто виконуючи обов’язок. Але моральна віри і моральна надія 
все-таки виникають і вони є елементами впевненості особистості  
в моральному прогресі, у виправданості життя згідно із моральним 
законом. Тобто, сам моральний закон – об’єктивна необхідність, мо-
ральний вчинок – суб’єктивна необхідність, життя особистості і люд-
ства згідно із моральним законом – інтерсуб’єктивна можливість. 
Щодо останньої практичний розум має віру і надію, а історичний 
досвід підтверджує правильність його сподівань, їх обґрунтованість. 
Поряд із цією можливістю існує і можливість життя людства не згідно 
із моральним законом, а згідно із пристрастями свавілля, що може 
привести до війни всіх проти всіх (громадянської та світової воєн), що 
буде вестися згідно із забобонами релігій та ідеологій, тоталітарними 
приписами неправових законів.
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Актуальність. Вивчення історії міста має не лише наукове, 
а й духовне значення. На жаль, на тему шахтарських міст Східної 
України традиційно майже нічого не пишуть, вважаючи, що у них 
не тривала, однотипна історія розвитку. Але подібні краєзнавчі 
дослідження є важливими, оскільки  краєзнавство як галузь знан-
ня і  як принцип виховання несе в собі унікальну можливість 
комплексного формування особистості, через спадкоємність 
різноспрямованого історичного досвіду поколінь.

Слід зазначити, що вивченням історії Свердловська Луганської 
області займалися наступні автори: Локтюшев С. І., Бурьян М. С.,  
Єфремов А. С., Подов В. І. та інші. Великий вклад в розвиток  
історії міста зробив Бедін Л. В, який у 1972 році став засновником  
і першим завідуючим Свердловського краєзнавчого музею. 

Мета даної наукової роботи: дослідити історичний чинник 
сучасних соціальних та екологічних проблем міста Свердловськ 
Луганської області 

Завдання:
1.	 Здійснити аналіз історичних джерел та матеріалів.
2.	 Проаналізувати вплив історії розвитку Свердловська на 

сучасні соціокультурні та екологічні проблеми міста.
До XVII ст. територію Свердловська займало Дике Поле. Перші 

населенні пункти виникли в XVIII - поч. XIX ст. [3].  У 1793г. Катери-
на II дарувала донським козакам грамоту з картою земель Війська 
Донського. У володіннях донського козацтва виявилася і територія 
Свердловського краю [1]. В кінці XVIII століття козачий отаман  
В. П. Орлов заснував поселення Должикова-Орловське на верхів’ях 
річки Довжик (Шарапка). 

У 1797-1806 році геологічна партія Луганського чавуно-
ливарного заводу знайшла в долині річки, поклади антрациту  
і залізних руд, а в 1870 році виникли перші промислові шахти [1].  
У 1872 р металурги вперше в Європі здійснили виплавку чавуну  
на антрациті Должанського району [3].
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Пізніше, у 1874 році, заснували  хутір Довжанка. Повз нього  
в 1876-1879 була прокладена залізниця, що зв’язала вузлові станції 
Дебальцеве та Звєрєво. 

У 1901р. княгиня З.М. Юсупова купила невелику копальню  
в Шарапкіно, а через рік на околиці нею були закладені дві найбільші 
у той час копальні.

У 1908-1911 рр. В.А.Отто відкрив великий рудник, який скла-
дався з 3 шахт з річним видобутком 4 млн. пудів [1].

У грудні 1917 - січні 1918р. в місті встановлено Радянську владу.
У 1934 р на базі Довжанського рудоуправління створюється 

трест «Свердловуголь» [2]. 
3 червня 1938р. Президія Верховної Ради СРСР ухвалила Указ 

«Про поділ Донецької області УРСР на Сталінську і Ворошилов-
градську області». В цьому Указі вперше говориться про Сверд-
ловський район, який увійшов до складу Ворошиловградської 
(Луганської) області [1].

Сучасний Свердловськ був утворений шляхом об’єднання 
кількох населених пунктів у 1938 році [2]. 

22 липня 1942 р. Свердловськ окуповано гітлерівськими 
військами. У воєнні роки робочий день на шахтах збільшився  
до 14 годин. Під окупацією місто було 30 тижнів. 16 лютого 1943 воїни  
610-го полку 203-ї стрілецької дивізії 5-ї танкової армії Південного 
фронту вибили ворога зі Свердловська [2]. 

У 1972 році був відкритий Свердловський міський краєзнав-
чий музей.

Цікавим фактом є те, 28 травня 2009 до Верховної Ради України 
був внесений на розгляд проект постанови, згідно з яким пла-
нувалося перейменувати місто Свердловськ в Должанський [5].  
Проте проект не було реалізовано. 

Історичні події, особливості заселення міста Свердловська 
вплинули на сучасні соціокультурні особливості міста.

По-перше, історія заселення території вплинула на неодно-
рідність національного складу населення. Розвиток промисловості 
на Луганщині в 30-ті роки викликав попит на трудові ресурси, які 
поповнювалися за рахунок переселення населення на Донбас з цен-
тральних регіонів СРСР. В будівництві шахт брали участь представ-
ники багатьох національностей і, як наслідок, сьогодні на території 
міста проживають українці (52%), росіяни (42,6%), білоруси (1,3%),  
а також татари, литовці, вірмени, молдовани, цигани [6].

По-друге, історія розвитку території вплинула на сферу 
зайнятості населення. Переважна більшість чоловічого населення 
міста сьогодні обирають професію шахтарів.

Минуле Свердловська має відбиток на розселенні  населення.  
З розвитком промислового видобутку кам’яного вугілля  сільське 
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розселення втрачає своє значення. Посилюються процеси урбані-
зації. 

По-третє, впродовж багатьох років формувалася екологічна 
ситуація міста. Вже у 1912 р на трьох копальнях княгині З.Юсупової  
видобувалося близько 11 млн. пудів антрациту [2]. Сьогодні  у межах 
Свердловська розташовані 45 териконів, 12 з них тліють упродовж 
останніх десятиліть [5]. Це має негативний вплив на навколишнє 
середовище, що в свою чергу, впливає на стан здоров’я населення. 
Серед дорослого населення Свердловська спостерігається зростан-
ня алергічних проявів та захворюваності на бронхіальну астму. 

Історичний розвиток міста впливає на формування місцевих 
традицій. Так, в Свердловську одним з найголовніших свят є 
День шахтаря, припадає він на останню неділю серпня. По одній  
із версій, дата святкування пов’язана  з тим, що в ніч з 30 на 31 
серпня 1935 шахтар А. Г. Стаханов встановив рекорд (видобув 102 т 
вугілля при нормі в 7 т). Перше святкування Дня шахтаря відбулося 
29 серпня 1948 року [2]. З того часу привітання шахтарів в цей день 
відбувається з року в рік. Зазвичай свято відзначається концерта-
ми під відкритим небом і народними гуляннями і завершується  
святковим салютом. На жаль, через складну політичну ситуацію  
і ведення бойових дій поблизу міста у 2014 році урочистості з на-
годи свята не відбулися. Проте напередодні був створений «Шах-
тарський сквер», встановлено новий пам’ятник шахтарю. 

Пам’ять про видатних людей міста увічнена в назвах об’єктів: 
Про те, що минуле і сьогодення міста тісно співіснують свідчить 

не тільки сучасний спосіб життя свердловчан,  а й деякі назви 
об’єктів відпочинку. так, в центрі міста розташований спортив-
ний комплекс ім. двічі Героя Радянського Союзу Миколи Івановича  
Горюшкина, який навчався у ЗОШ №2 в Шарапкіно [2]. Тут же 
зберігся будинок, в якому він жив. 

Оскільки дана робота має краєзнавчий характер, то слід за-
значити, що на Луганщині з 2002 р. діє дитяча організація «Лугарі».  
Свердловське відділення займає 2 місце в області. Одним з завдань 
діяльності Луганського обласного центру розвитку дитячого руху 
«Лугарі» є збереження історичних і культурних пам’яток Луган-
щини [4]. На нашу думку, це значний позитив, оскільки любов до 
рідного міста і вивчення його історії починається саме з дитинства.

Отже, можемо зробити висновки, що історичні події і су-
часний стан міста тісно взаємопов’язані. Це проявляється у осо-
бливостях способу життя, сфері зайнятості населення, у стані на-
вколишнього середовища, традиціях. Впровадження інформації, 
щодо краєзнавчих досліджень шахтарських міст і її використання 
у просвітницькій діяльності  має важливе значення і ця робота має 
бути продовжена.
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Протягом останнього десятиліття в колах українського 
суспільства, так чи інакше причетних до гуманітарної освіти, ут-
вердилася думка, що світоглядні орієнтири постмодерну є не 
скільки одними з багатьох наявних, стільки панівними, і навіть 
виключно панівними, в першу чергу в царині моралі і вибору 
смисложиттєвих цінностей.

Таке переконання дуже часто переходить межу тенденційності, 
оскільки на його основі щораз більше йдеться про цілковиту 
відмову від традиційної духовної спадщини народів світу, особливо 
європейських. Поряд з нівелюванням цінностей родини, моральної 
чистоти, поваги до старших, зрештою, всього, що уможливлює не 
лише передачу культурної спадщини від покоління до покоління,  
а й саме існування українського народу і людства взагалі, 
відбувається абсолютизація часто необґрунтованого плюралізму 
в науці, міжособистісних стосунках, вирішенні питання про добро 
і зло. Позірна «деконструкція» традиційних цінностей обертається 
не лише трагедіями ошуканства молодих людей у найвразливішому 
віці, десятками мільйонів зламаних доль. Знищення всього най-
кращого, чим живе український народ уже не одне тисячоліття 
своєї історії, що відбувається на догоду черговій філософській 
моді, неминуче веде до повного знецінення людини як особистості,  
що в кінцевому підсумку ставить під загрозу її фізичне існування.

У зв’язку з цим гострої актуальності набувають філософські 
вчення, які за своїм характером дають адекватну відповідь на 
негативні, нищівні світоглядні та культурні явища сьогодення. 
Вони мають у своїй основі християнську, конкретніше, православ-
ну традицію, причому, з’явившись у середині та другій половині ХХ 
століття, тобто одночасно з постмодерном, цілком здатні виступити 
його альтернативою. 

До таких вчень серед іншого належить спроба осмислення на-
укового знання ХХ століття на основі православної філософської 
і теологічної традиції, представлена в книзі «Апологетика» [1],  
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виданій 1957 року відомим представником філософської думки в 
українській діаспорі, священиком, педагогом, філософом та істориком 
філософії Василем Васильовичем Зеньковським (1881 – 1962).  
Українець, народжений у місті Проскурів (нині Хмельницький)  
у ролині вчителя, який водночас був церковним старостою, під 
впливом російського нігілізму в підлітковому віці пережив кризу 
віри. Згодом, повернувшись до Бога і Православної Церкви, отри-
мав освіту в Київському університеті святого Володимира (нині 
Національний університет імені Тараса Шевченка), став визнаним 
православним мислителем. У 1915 році обраний екстраординар-
ним професором кафедри філософії рідного університету, а про-
тягом п’яти місяців 1918 року був Міністром віросповідань в уряді 
Гетьмана Павла Скоропадського. За два роки, після його поразки, 
назавжди залишив Батьківщину. В.Зеньковський по кілька років 
жив у Югославії, Чехословаччині, а від 1926 року і до кінця жит-
тя – в Парижі, де 1942 року прийняв сан священика, продовжуючи 
працювати в освіті й науці. Пишучи російською мовою та працю-
ючи переважно в колі російської культури, зберіг і розвинув ідеї 
видатних українських філософів, особливо Григорія Сковороди  
і Памфіла Юркевича.

Маючи особистий досвід втрати і віднайдення віри в Бога, бу-
дучи обізнаним з новітніми на той час західними і вітчизняними 
філософським вченнями з перших рук, він залишив нам не лише фун-
даментальну «Історію російської філософії» [2], яка стала найширшою 
за обсягом матеріалу та проведених узагальнень. В.Зеньковський 
видав сотні статей і рецензій у російськомовних емігрантських 
релігійних та філософських журналах, десятки брошур і книг на 
православну тематику в різноманітних галузях знань: педагогіка, 
психологія, філософія, літературна критика, богослів’я  та інші.

Ми звертаємося до його творів у наступному ключі: якщо 
секуляризація сучасної, модерної, а за нею і постмодерної культу-
ри являє собою спробу вироблення нерелігійного світогляду і стилю 
життя, побудовану на ідеї альтернативи «релігія-наука», то наскільки 
виправданою є ця альтернатива? І чи є категорична заміна релігії і 
сформованих нею світоглядних орієнтирів чимось іншим взагалі 
адекватною спробою вирішення даного питання, особливо зважаючи 
на проголошувану постмодерністами плюралістичність дійсності?

В контексті вищеназваної альтернативи особливо дореч-
ним виглядає наступне міркування відомого сучасного канадсь-
кого філософа Чарльза Тейлора, автора книги «Секулярна доба»: 
«Напиркінці ХІХ ст. ми вже маємо цілком сформовані альтернативи, 
наявні в нас сьогодні. Людей можуть приваблювати ті чи ті з них, 
частково через їхні погляди на науку – хоча й тут… критичну роль 
усе ж відіграють їхні моральні онтології. Та сьогодні, наприклад, 
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натуралістичний матеріалізм не лише пропонує себе, а й подається 
як єдиний погляд, сумісний з найпрестижнішою інституцією мо-
дерного світу – себто наукою. Цілком зрозуміло, як ця потуж-
на ідеологія може збудити сумніви людини щодо власної віри та 
власної здатності змінитися, а також підозри, що її віра є дитя-
чою та недоречною; як наслідок, людина втрачає віру, хай навіть 
із жалем та ностальгією» [3, с.53-54]. Ці рядки, написані 1999 року, 
не лише свідчать про секуляризаційні узагальнення сучасної на-
уки як один з можливих, а не виключний, єдино правильний вис-
новок. Особливо важливими тут виступають слова про «моральні 
онтології», тобто визначення критеріїв оцінки в площині добра і 
зла всіх інших світоглядних проблем. Інакше кажучи, протистав-
лення релігії і науки, а за ними традиції і сучасності мають у своїй 
основі сторонній чинник: визначення того, наскільки комфортно 
почуватиметься людина внаслідок віддання переваги тій чи іншій 
частині відомої альтернативи. Думка Е.Тейлора перегукується з од-
ним з висновків В.Зеньковсього, оприлюднених 1948 року в «Історії 
російської філософії»: «ключ до (тут і далі – курив в оригіналі. – Б.М.) 
діалектики російської думки слід, по-моєму, шукати в проблемі 
секуляризму. Звісно, секуляризм може мати дві різні форми.  
Секуляризм означає стільки ж захист свободи дослідження, свободи 
філософської наукової думки, скільки може означати і принципове 
відкидання релігійної установки духа… Секуляризм на Заході пішов 
дуже рано другим шляхом, і вся історія західної культури розвива-
лася під знаком боротьби з Церквою та рішучим відкиданням усьо-
го, що з якого-небудь боку може обмежити принцип «автономії» 
сфер культурної творчості. На цьому ґрунті створилися в умовах 
західної культури дуже заплутані і неправильні її відносини з 
Церквою, з християнством взагалі. Вся парадоксальність, і разом з 
тим уся трагічність західної культури пов’язана з тим, що основні 
теми, які донині надихають там творчість, генетично і по суті 
пов’язані з християнським благовістям, – а розв’язання цих тем 
шукають обов’язково поза християнством» [2, с.886-887].

Як відомо, апологія – жанр захисної промови або письмового 
твору, в якому спростовуються закиди, звинувачення тощо, висунуті 
проти певної людини або вчення. Про нього знаємо з античної 
історії та філософії (перший діалог Платона так і зветься – «Апологія 
Сократа»). Але особливої вагомості набуває відповідний захист хри-
стиянства в перші чотири століття існування Церкви, який прово-
дився освіченими віруючими, знаними як апологети: Кондрат, му-
ченик Юстин Філософ, Оріген, Квінт Тертуліан, Лактанцій та багато 
інших. Від доби Нового часу і до наших днів апологетика являє со-
бою філософсько-богословську дисципліну, найголовніше завдання 
якої і полягає в доведенні спільності між християнською релігією  
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і досягненнями сучасної науки, особливо природознавства. Як 
освітній предмет, апологетика – невід’ємна складова підготовки 
кожного священнослужителя.

Книга отця Василя Зеньковського являє собою систематич-
ний виклад його відповідних поглядів. Вона складається з вступу  
і трьох частин: «Християнська віра і сучасне знання», «Християн-
ство в історії» та «Християнство як Церква». У повному виданні до 
неї долучаються три додатки. Ми зупинимося на її перших розділах, 
оскільки по-перше, масштабність її змісту потребує значно ширшо-
го висвітлення, а по-друге, саме у вказаному фрагменті і викладені 
думки, які нас цікавлять. Зауважимо також, що, як випливає зі змісту 
аналізованої праці та контекстів вживання слів «християнство»  
та «християнський», мова йде саме про Православ’я.

Приступаючи до вирішення питання про співвідношенні 
релігії і науки, отець Василь відзначає той факт, що саме христи-
янство виступає джерелом класичної науки, і таким чином, додамо 
ми, і наступних її історичних форм: некласичної та неонекласичної.  
Він пише: «в античному світі, за рідкісними винятками, визнавали в 
бутті різні «сфери» – тоді не було чіткого усвідомлення єдності буття, –  
і тільки християнство з його вченням про Бога як Творця всілякого 
буття, остаточно зміцнило вчення про єдність буття. Звідси й роз-
винулася ідея про всезагальне значення принципу причинності, що 
й визначило весь лад сучасного наукового знання» [1, с.328-329].  
Отже, знайдено онтологічну основу науки. 

Що стосується закидів християнству про його «нерозумність», 
суперечність канонам наукової та філософської раціональності,  
то в дійсності стан справ інший. «Християнство, – веде далі мис-
литель, – настільки високо цінує розум, що може бути назване 
«релігією розуму». Син Божий, Господь Ісус Христос іменується  
в Євангелії (Йоан, Р.1, в. 1) «Логосом», а «Логос» означає і «слово», і 
«розум». Так, у тропарі Різдва Христового Церква співає: «Різдво Твоє,  
Христе Боже наш, засвітило світові світло розуму». Нічого нерозум-
ного немає і не може бути в християнстві, хоча його істини і пере-
вищують наш розум: вони над розумні, але не нерозумні» [1, с.329].  
В цьому відношенні показовою є помилка Льва Толстого, що як мис-
литель намагався керуватися вимогами класичного раціоналізму 
і з цієї причини «над розумне ототожнював з нерозумне і тому 
відкидав християнське вчення про Триєдиного Бога» [1, с.329].

Справді, людський розум має свої добре відомі межі: «в лю-
дини є дуже багато нераціонального знання, тобто знання, яке не 
визначається нашим розумом і не залежить від нього, але разом  
з тим є справжнім знанням, яке має величезне значення в нашому 
житті. До нього входить усе те, що підказує нам наше серце, наші 
почуття, інтуїція» [1, с.331]. Посилаючись на думку Блеза Паскаля 
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«Серце дає нам знання, про основи якого нічого не знає наш розум», 
філософ зауважує: «в нашому житті цьому «знанню серця» (іноді по-
милковому, як бувають помилковими і висновки нашого розуму) 
належить цілковито виключне місце, ним ми керуємося переважно 
у найважливіших випадках нашого життя. Коли ми спробуємо по-
кластися у таких випадках на наш розум, то саме тоді нам зрозуміло, 
який «короткозорий» наш розум, яка велика його обмеженість.  
Коли ж справа стосується того, що вище за наше буття, «по той бік», то 
наш розум або просто німує, або підказує нам нерозумні речі (про що 
й говорить Псалмоспівець: «сказав безумець – нема Бога»)» [1, с.331]. 

Ця дихотомія – роздвоєння пізнавальної сили людини («поряд 
з розумом і його ідеями стоїть серце з його осяяннями» [1, с.331]) 
поглиблюється в свою чергу знаменитими антиноміями чистого 
розуму, відкриття яких Імануїлом Кантом В.Зеньковський називає 
«геніальним». Вони являють собою «ті суперечливі судження, які сто-
ять перед нами з однаковою непорушністю: кожен член антиномії 
виключає, одначе, інший, поєднаний з ним. Сам зміст антиномій,  
як їх наводить Кант (наприклад, «світ кінцевий» – «світ нескінчен-
ний», «світ має початок» і «світ не має початку»), спричиняв не раз 
багато зауважень, але наявність антиномій у нашому розумі не може 
підлягати запереченню» [1, с.332].

Особливої уваги варта віра як пізнавальний чинник. До його 
царини певним чином, особливо у вигляді гіпотез, включається і на-
ука, тому питання про віру, особливо її співвідношення зі знанням, 
як ключова гносеологічна проблема християнства з часів його по-
яви, стає епістемологічним. З одного боку, розум має межу в тому, 
що його перевищує, а з іншого – «обмеженість сил розуму не заважає 
нам визнавати реальність того, що «надрозумне», що не осягається 
нашим розумом. У цьому разі робота нашого розуму доповнюється 
нашою вірою, – і це поєднання розуму і віри можливе тому, що і ро-
зум, і віра суть прояви життя одного й того самого людського духа» 
[1, с.332]. Цілком природно, що зміст віри і розуму може не збігатися, 
суперечити один одному, прикладів чого більш ніж достатньо, «але 
їх внутрішня єдність випливає з того, що і розумові, і вірі притаман-
на світлоносна сила, яка дається нам Христом. За словом апостола 
Йоана (Р. 1, в. 9), Господь «просвітлює кожну людину, яка приходить 
у світ»; від цього світла, яке приноситься в душу Христом, походить 
і світло розуму, і світло віри. Тому їх повна єдність можлива лише 
тоді, коли ми в Христі. Якщо ж дух наш не живе в Христі, то тут легко 
виникає ніби стіна між розумом і вірою» [1, с.332].

Подальші міркування автора «Апологетики» розвивають-
ся в двох напрямках: можливість застосування розуму, тобто 
раціонального пізнання, в осягненні істин Об’явлення і визначен-
ня суб’єкта пізнання. Що стосується першого з них, то отець Василь 
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позитивно відповідає на питання про можливість розуму підходити 
до вчень Божественного Об’явлення зі своїми засобами і уточнює 
раніше висловлену думку: «твердження віри, яка спирається на 
Об’явлення, можуть бути надрозумними, тобто перевищувати сили 
нашого розуму, але не можуть бути нерозумними, тобто містити 
в собі протиріччя» [1, с.332]. Що стосується другого, тобто суб’єкта 
пізнання, реальність і дієвість якого є цілком очевидною, то, окрім 
співвідношення віри і розуму, в його визначенні бере участь відповідь 
на питання про співвідношення між окремим індивідом, особою лю-
дини і певною спільнотою людей, яка здійснює пізнавальний про-
цес: «християнська віра допускає і навіть вимагає застосування ро-
зуму до з’ясування своїх тверджень, але умовою істини є наш хід за 
Христом, хід за Церквою. Індивідуальний розум часто виявляється 
немічним; ми повинні прислухатися до церковного розуму, як 
він виявлений у Вселенських Соборах, у Священному Переданні.  
Взагалі не віра створює конфлікт з розумом, а розум, який відірвався 
від Церкви, може вступати в конфлікт з даними віри» [1, с.332-333]. 

Так виявлено механізм секуляризації культури загалом і науки 
зокрема, який діє в Західній Європі від доби пізнього Відродження 
і Нового часу до наших днів. Окреслюючи загальні питання будо-
ви і функціонування наукового знання, філософ не лише визнає 
реальність конфліктів між сучасною наукою і релігією, але й 
висловлює думки, близькі до ідеї Карла Поппера про фальсифікацію 
як джерело розвитку науки та Пола Феєрабенда про необхідність 
вільної наукової творчості: «такі розходження не повинні нас засму-
чувати, їх не треба замовчувати, але слід пам’ятати, що гіпотези, які 
створюються наукою, перебувають у неминучій мінливості – одні 
падають, інші підіймаються. Вивчення природи не може не бути 
вільним, але саме тому воно не стоїть на одному місці. Ці зміни й ко-
ливання в наукових побудовах можуть засмучувати нашу релігійну 
свідомість, але ми повинні чесно і прямо констатувати розходжен-
ня (в наш час) тих чи інших тверджень науки і вчень нашої віри.  
Але істина одна; наша віра в Христа і є віра в Істину (як Сам Господь 
сказав: «Я є істина, дорога і життя»)» [1, с.333].

Говорячи про необхідність відрізняти вчення віри від тих 
вчень, які мають своє джерело не у вірі, В.Зеньковський наголошує 
на тому, що «християнство (тут з найбільшою очевидністю йдеться 
саме про Православ’я. – Б.М.) не знає жодного «обов’язкового» для 
віруючих світогляду – ми вільні в тому синтезі науки й філософії, 
який зветься «світоглядом». Щоправда, в Середні віки і навіть  
у Новому часі західне християнство встановлювало деякий 
обов’язковий для віруючих світогляд – але саме це нав’язування 
віруючим певного світогляду призвело до того трагічного відходу 
багатьох віруючих на Заході від Церкви, який мав незліченні сумні 
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наслідки для Церкви і для культури» [1, с.333]. Звідси випливає також 
обмеження сфери пізнавального застосування віри: вона має «об-
межуватися лише основними й принциповими питаннями» [1, с.333], 
найважливішим з яких як для віри, так і для розуму є можливість дива.

Ця можливість полягає в допущенні настання такої події, яка 
виходить за рамки відомих умов і причинно-наслідкових зв’язків. 
Як побачимо далі, диво може знайти й своє цілком раціональне, 
математичне обґрунтування. Як відомо, класичний детермінізм, 
властивий одноіменному історичному різновидові науки, по суті 
справи виключає можливість дива як певної випадковості, що не 
відповідає причинно-наслідковому зв’язку. Тому питання «прин-
цип детермінізму правильно виражає загальну тенденцію наукової 
підсвідомості, але чи є підстави стверджувати всезагальну й абсо-
лютну силу причинності?» [1, с.334] стає риторичним. Але мислитель 
звертає увагу на пояснення випадковості, дане французьким мате-
матиком, економістом і філософом ХІХ ст. Антуаном Огюстеном 
Курно, який запропонував «таке поняття випадковості, яке не лише 
не суперечить ідеї причинності, але навіть з неї випливає» [1, с.335].  
Його ілюструє досить простий математичний приклад: якщо одне 
тіло переміщується в певному напрямку лінією А – В, а друге –  
у відмінному і за лінією C – D, то в їхня можлива зустріч буде 
подією, яка не задана жодним з окремо взятих причинних рядів. 
Якщо зустріч двох тіл відбувається, то вона є випадковістю як для 
першого, так і для другого, а звідси і випливає, що «випадковість  
і є зустріч двох незалежних один від одного причинних рядів» [1, с.335]. 
якщо ж ми спробуємо встановити причину зустрічі, наприклад, двох 
різних людей, причому ніхто з них цієї зустрічі не планував і не мав 
навіть гадки про неї, то виникає питання: а чи не може Бог як Тво-
рець світу і людини «влаштувати» таку зустріч? Позитивна відповідь  
і на цей раз є очевидною, навіть більше: поняття про диво вводиться 
не лише в епістемологію як один з розділів філософії, а і в саму на-
уку: «входження Бога в життя світу, без порушення закономірності 
його буття (встановленої Богом!) можливе саме як видозміна того, 
що намічалося раніше ходом подій через «зустріч» різних, до того 
не пов’язаних одна з одною подій. Без порушення причинних 
зв’язків Бог може скеровувати перебіг подій так, як це відповідає 
Його волі, Його Промислові. Таке поняття про диво, яке не принци-
пово не усуває закон причинності, є цілком і до кінця поєднуваним  
з детермінізмом» [1, с.336].

Одним з найвідоміших прикладів такого дива, про який 
отець Василь розповідає на наступних сторінках своєї книги, 
є медично підтверджене і задокументоване зцілення паломниці 
до місця появи Пресвятої Богородиці у французькому місті Лурд.  
Зважаючи на велику кількість аналогічних і схожих випадків,  
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мислитель підсумовує: «якщо безсумнівним є входження Бога  
в наше життя в цих (без цього непояснюваних) випадках, то немає 
жодних принципових ускладнень для того, щоб допустити участь Бога 
в нашому житті і в таких випадках, де можна намагатися звести все 
до «природного ходу» речей» [1, с.337].

Узагальнення проведеного В.Зеньковським дослідження 
співвідношення віри і розуму висловлене в положеннях, які по суті 
справи формулюють православно-християнську концепцію нау-
ки: «християнська віра зовсім не усуває вивчення природи, але вона 
визнає можливість дії Бога в світі – як у межах закону причинності 
(через «зустріч» двох причинних рядів, незалежних один від одного), 
так і переступаючи закон причинності. Наука може і повинна шука-
ти «природні» причини того, що здається загадковим або не пояс-
нюваним, але вона не може відкидати можливість дії Бога в світі. 
Тому нема жодних підстав протиставляти знання вірі: християн-
ство визнає права розуму, але визнає і обмеженість розуму. Христи-
янство відкидає лише «автономію» розуму; обмеженість розуму не 
дозволяє вважати розум таким, що стоїть вище за віру. Віра робить 
роботу розуму більш зрячою, доповнює розум у тому, що він своїми 
силами з’ясувати не може. Але віра наша говорить і про надрозумові 
істини – тут ми повинні зі смиренням визнати межі розуму.  
Шлях християнина – у поєднанні віри і знання, а не в протиставленні 
їх, і це стосується не лише світу невидимого, але й світу видимого, 
який відкривається нам у досвіді» [1, с.342].

В іншому місці мислитель звертає увагу на те, що послідовно 
проведений агностицизм, прикладом чого, до речі, є філософська 
система одного з основоположників позитивізму – Герберта Спен-
сера, приходить до прийняття істин релігії. Так, англійський 
філософ «визнає, що природа пізнавана лише в своїх «явищах»  
(в явищах матерії й сили), і визнає, що за межами явищ лежить 
царина непізнаваного (звідси і назва цієї позиції «агностицизм» – 
тобто «вчення про непізнаваність природи та буття взагалі»)» [1, 
с.347]. Але в таких умовах, коли загальним об’єктом науки виступає 
феноменальний світ, і поряд з ним ідеться про реальність вищого 
порядку, «визнавши неминучим і необхідним розрізнення сфери 
«явищ» та їх «ядра», яке міститься за оболонкою явищ, тобто виз-
навши непізнаваність основ буття, людська думка не може на цьо-
му зупинитися. Та потреба людського духа, яка спонукає нас на-
близитися до Бога і яка завжди живе в нас, проривається в позиції 
агностицизму тим, що непізнавана сфера буття починає трактува-
тися в релігійних термінах» [1, с.348].

Маємо всі підстави зробити наступні висновки. 
Критичний перегляд ідейних основ світогляду та куль-

тури, властивий добі постмодерну, далеко не завжди означає  
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їх усунення. Апеляція до мінливості наукової картини світу і  
в зв’язку з цим спроба відмовитись від релігії, в першу чергу хри-
стиянства, не враховує того, що за межами реального світу, а по 
суті над ним перебуває дійсність набагато вищого рівня. Поразка 
атеїстичної пропаганди в Україні на межі ХХ – ХХІ століть свідчить 
про те, що незважаючи на суспільні катаклізми, значна частина 
українського суспільства зберігає традиційні цінності, сформовані 
протягом останнього тисячоліття за безпосередньої участі право-
славного християнства. Один з багатьох філософів, які є пред-
ставниками цієї традиції, а саме священик Василь Зеньковський, 
аналізуючи історію співіснування християнства і науки в Західній 
Європі доби модерну і постмодерну, розкрив корені секуляризації 
та породжених нею культурних катастроф. Водночас, спираю-
чись на богословські імперативи Отців Церкви, які представляють 
перш за все православний Схід християнського світу, спрямовані 
на гармонізацію головних пізнавальних здібностей людини – віри  
і розуму, а також на здобутки сучасної науки, мислитель показує, 
що наука і релігія, особливо в умовах православного дискурсу, не 
лише не перебувають у конфлікті, а співіснують, доповнюючи одна 
одну, тобто між ними має місце синергія, перш за все гносеологічна.  
Визнання абсолютного, надсвітового і надчуттєвого буття є основою 
для ствердження життєвих, перш за все моральних цінностей кожної 
окремої людини і цілого суспільства, що в свою чергу дозволяє ве-
сти мову про можливість усунення у відповідній царині крайнощів 
релятивістського та деконструктивістського (дуже часто відверто 
деструктивного щодо гідності людини) характеру.

Перспективи подальших розвідок, дотичних до обраної нами 
теми, лежать як у вивченні спадщини Василя Зеньковського з точ-
ки зору проблем гносеології, філософії науки та її методології,  
так і питань ширшого масштабу, пов’язаних з осмисленням сучасно-
го стану історичних форм світогляду.
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В історії людства існували такі великі культурні проек-
ти як проект Просвітництва, проект Авангарду, які були бага-
то в чому утопічні, проте  зараз, на наш погляд, сформувався но-
вий соціально-культурний проект, пов’язаний з філософуванням.  
Художній твір, після панування концептуалізму, сприймається 
описовою дрібницею, якщо він не несе якогось оригінального 
повідомлення, не має концепту, іконології. Один із критиків за-
значив, що сприйняття сучасного мистецтва потребує знан-
ня антропології, історії культури, етнографії, політики тощо. 
Філософування стало  сутнісною ознакою популярної  культури, як 
основної форми існування  сучасної культури, пронизує культурні 
практики сьогодення. На його основі створюються нові проек-
ти оновлення гуманітарних наук, наприклад літературознавства, 
лінгвістики тощо. Феномен філософування повертає філософію на 
публічну сцену. Філософування стає непереборним елементом су-
часного стилю життя.

Цивілізаційні зміни у духовному досвіді, моральності, худож-
ній, науковій, політичній практиці потребують нових підходів  
у філософському осмисленні. Стає зрозумілим, що постмодернізм  
у цілому і практика постструктуралістсько-деконструктивістського 
підходу мали перехідний характер, тому необхідно усвідомити нову 
гуманітарну парадигму. Відбувається зміна змістової стилістики 
філософського мислення, самого способу філософування.

Актуалізація феномену філософування, на наш погляд, 
пов’язана,  перш за все  з кардинальною  зміною  наукової картини 
світу в кінці ХХ століття, яка потребує вибудовування нових загальних  
життєвих смислів людства. Кожна наукова революція була пов’язана 
з переглядом  основ пізнавального досвіду. Сьогодні людина опини-
лася на межі оволодіння та зрозумілості  світу і це вимагає від неї 
активної рефлексії, філософування.  Фізична  картина світу, на дум-
ку представників природничих наук: квантової фізики, астрофізики 
та інших є не повною без філософської складової, осмислення ідеї 
«всюди присутньої свідомості», признання присутності смислу, 
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«розлитого у Всесвіті», органічної єдності духовного, ментального  
і матеріального (тілесного, предметного). Філософування ставить 
питання, на які поки що наука не може дати відповіді, але «ці пи-
тання без відповідей», рефлексія людського духу, розширюють наші 
уявлення про світ, його генезис, майбутнє.

Другою причиною поширення феномену філософування  
у тому вигляді, в якому він існує сьогодні є негайна потреба лю-
дини зробити  нові загальні сенси особистісними, для того, щоб 
набути не просто гармонію, але й  можливість існування  у ново-
му світі.  У цьому складному світі кожен сам вирішує навіщо і як 
жити. Розум дано людині для того, щоб усвідомити міру і глибину 
її відповідальності у світі, її «не-алібі-в-бутті». Філософування грає 
значну роль у самовизначенні суб’єкту, виділяє певні етапи станов-
лення особистості, її прагнення бути самим собою. Філософування –  
пошук невистачаючих ланок у світогляді, що формується. 

Розповсюдження філософування, як соціально-культурного 
феномену сучасності, пов’язане з актуалізацією пошуку людиною 
душевної єдності зі світом, оточенням, однолітками, коли слабша-
ють особистісні контакти у зв’язку з розповсюдженням Інтернету, 
соціальних мереж. Феномен філософування дозволяє особистості 
існувати в цілісності, тому що раціональна і емоційна складові   
у ньому  нероздільні.   

Усвідомленню сутності філософування, його  співвідношення  
з філософією сприяли статті академічної філософії (Г. Тульчинський, 
П. Рачков, В. Стьопин, М. Епштейн), в яких філософи (2,3,4) дійшли  
до висновків:

а)	 не можна філософування розглядати як буденний, а філо-
софію – професійний рівень практики. У професійній філософії, 
починаючи з другій половини 19 століття,  формується лінія 
філософії, як філософування: С. К’єркегор, Ф.Ніцше, М. Бердяєв, 
Ільїн, Ж-П. Сартр, А. Камю, М. Хайдеггер  та інші. Х. Г. Гадамер  з 
цього приводу писав, що у кінці 19-20ст. університетська філософія 
втратила своє панівне значення, так як поступилася місцем ве-
ликим неакадемічним філософам і письменникам масштабу 
К’єркегора, Ніцше, романістам – Бальзаку, Золя, Достоєвському, 
Толстому… І якщо університетській філософії пізніше вдалося част-
ково відвоювати втрачені позиції (завдяки К. Ясперсу, Ж-П. Сар-
тру, Мерло-Понті, Г. Марселю та М. Хайдегеру), то відбулося це за-
вдяки тому, що філософія ввірвалася в межову область поетичної 
мови [1, с.116-120]. Герменевтична модель філософування (діалог, 
інтерпретація, обмін інформацією) підсилюють перевтілювання 
філософії у філософування, в наход-женні та конструюванні сенсів 
буття і людського існування. 

б)	 типологічною закономірністю розвитку лінії філософії, 



170 ГУМАНІТАРНИЙ КОРПУС

як філософування, стала  філософська канонізація філософуючих 
не філософів, які не тільки внесли значний вклад у філософію, але 
й відкрили нові шляхи її розвитку. Це відноситься і до основних 
представників слов’янської філософської культури: П. Я Чаадаєв, 
ранні слов’янофіли, Н. Ф. Федоров, Н. А. Бердяєв, Л. Шестов, В. В. Ро-
занов, Вяч. Иванов, О. Лосев, М. Бахтин, П. А. Флоренський, П. Са-
вицький и др. - не були  філософами ні по спеціальній підготовці, 
ні по офіціальному статусу й роду занять. Психологи Л. С. Виготсь-
кий и А. Н. Леонтьев здійснили значний вплив на формування 
діяльнісного підходу в радянської філософії. 

в)	 філософія як філософування отримала розповсюдження у 
зв’язку з тим, що екзистенціальна проблематика у філософії  вихо-
дить на перший план у другій половині ХХ століття, коли форму-
вання смислів, філософська рефлексія тісно пов’язані з вирішенням 
конкретних завдань буття людини. Ця проблематика була завжди на 
першому місці у слов‘янській філософії, тому її можна вважати ос-
новною в лінії філософії як філософування.	

г)	 особливостями цього напрямку є відсутність суворої си-
стеми, признання неможливості раціонально-цілісного осягнення 
буття, визначення напрямку, в якому треба працювати. М Епштейн 
запропонував розрізняти Philosophy і Filosofia [4,с.442-444], тобто 
фактично філософію та філософування, для останнього характерні 
діалогічність, поліфонія духовності, що інтегрує абстрактні 
ідеї, чуттєвість, тілесність, критичність і фантазію, наочність і 
поетичність, аналіз і синтез, історичність і утопізм.	

д)	 ця лінія в філософії повертає її до первісного філософування, 
коли емоційне переживання, чуттєвість стає невід’ємною складовою 
філософської рефлексії. Фактично, філософія через цей феномен 
повертається до своєї істинної природи – мисленнєвої чуттєвості 
.Термін «філософування» означає  не дилетантське, а первісне  
філософування. Ця дискусія сприяла уточненню предмету і ролі 
філософії у сучасному суспільстві, усвідомленню специфіки кла-
сичного філософування, що дало можливість визначити особливості 
феномену сучасного філософування.

Сучасне філософування:	
а)	 відштовхується від  трансцендентного, не як загальної 

абстракції, як це було у класичній філософії, а трансцендентно-
го, що наповнено присутністю повсякденного. Сучасні філософи 
зазначають, що не має пізнання поза досвідом  непізнаванного. 
Трансцендентність  є істина нашої свідомості, а у відкритості транс-
цендентному й полягає можливість філософування. Філософування 
дозволяє побачити «потойбічне», профане у світлі позамежного. 

б)	 М. Епштейн відмічає, що предметом філософування часто 
стають малі речі порівняно зі світом цінностей і смислів академічної 
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філософії [5, с.681-699]. Філософування не просто модус буття,  
а й одне із самих автентичних, насичених «метафізикою присутності» 
усвідомлення  повсякденності, воно дозволяє  в малому побачити 
велике, страждати від нерішучих протиріч буття. Особистісне пе-
реживання  не дає загубитись малому предмету на фоні великого, 
окреслює його місце у Всесвіті.  

в)	 Особливістю сучасного філософування є його яскраво ви-
ражений персоніфікований характер. Воно не націлено на  виз-
начення загальних законів світобудови, мислення. Це пізнання 
в ореолі особистісних  надій, уявлень, фантазії, жадоби, любові, 
жаху, страждання. Філософування формує світорозуміння, що за-
нурено в життєвій світ особистості, а не є його кінцевою ланкою. 
Філософування – спосіб промовляння себе, спосіб пізнання всесвіту 
через себе. Значимість філософування в інтенсивній пульсації 
особистісного саморуху. Ця жива рухливість вносить в сучасну 
філософію інше звучання.

г)	 Особливістю  філософування є збереження  «інтуїції жи-
вого». Смислова структура філософування тримається  на «пла-
ваючих» думках, імпульсивному руху в різні сторони, який  
в кінцевому рахунку націлений на себе. Самоцентричність задає 
динаміку філософуванню, коли думка може рухатися без жорсткої 
систематизації, але завжди повертається до особистісного як 
антропологічного центру, який  розуміється сьогодні як чуттєва 
душа космосу.
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Искусство – вид деятельности, отражающей действительность 
в ее чувственно – образной целостности как предмет осмысленно – 
переживающего отношения. В таком качестве искусство предстает 
не как эмпирическая данность, а как  художественно-эстетический 
феномен. Тем самым каждое произведение искусства, отвечающее 
критерию художественности, содержит в себе два сущностных на-
чала: мир предмета формирования и духовный мир субъекта фор-
мирования;  неповторимость  виденья предмета неравнодушия  
и способность воплощения его качеств в адекватных художествен-
ных формах. (Равнодушие не содержит в себе способности от-
крывать явления в их неповторимости). Таким образом, субъект 
формирующей способности обогащает духовный опыт общества, 
приумножая не только знания о мире, но и обогащая духовный 
мир субъекта восприятия. 

Возможна, однако, ситуация потери образа. Это происходит  
в двух случаях. Во-первых, когда он настолько универсален, что любая 
индивидуализация неизбежно локализует его. Это ситуация логиче-
ского образа – логической образности научного знания. Универса-
лизм его служит отражению объективных законов действительности, 
познание которых возможно именно благодаря этой универсально-
сти языка каждого из видового многообразия научных знаний.

Вторая  ситуация имеет непосредственное отношение к искус-
ству, поскольку в истории его становления и развития образ отражал 
целостность двух начал: первое начало – предмет, в его неповтори-
мой жизненности, являющей собой, при видовой целостности, ин-
дивидуальное своеобразие. Второй аспект – это отношение к пред-
мету, который своими качествами останавливает взгляд субъекта, 
вызывая интерес  и потребность осмысления его качеств, являемых 
то ли в виде совершенных, то ли, напротив, рождающих пережива-
ние ситуации его жизненности, определившей потерю эстетических 
качеств, характерных для его видового своеобразия. Тем самым со-
знание организуется на осмысление его качеств (их типичности или 
своеобразия). Отношение, таким образом, синтезирует объектив-
ные  качества явлений действительности и духовный опыт осмыс-
ленно - переживающего отражения их в любом виде объективации: 
поэтическое слово, музыкальные звуки,  пластика, графика, живо-
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пись, танец. Цель формирования образа – увековечить жизненность 
предмета, своей выразительностью вдохновившего художника на 
воссоздание его идеальной жизни (обратим внимание, что речь идет 
не об идеализации как «украшательстве», а увековеченьи  реаль-
ной  жизненности предмета, которая  поразила собой, стимулируя 
на ее воссоздание). В истории искусство представало важнейшим  
источником формирования целостности духовного опыта, форми-
руя своей целостностью не только способность удержания сознани-
ем предмета переживания, но и потребность насыщения  простран-
ства идеальными образами, общение с которыми формировало 
духовность отношений с миром. Вне этого феномена духовность как 
специфически человеческое качество ставится под вопрос. 

Потеря образа искусством – явление кризиса духа, теряющего 
потребность жить красотой и создавать красоту как величайшую 
ценность.  Потеря образа  искусством  отражает ситуацию бытия,  
утратившего потребность отношения ко всему, что не есть прак-
тически необходимое (удовлетворение непосредственных  физио-
логических потребностей, подчинивших себе дух человека, поста-
вило его в рабскую зависимость от телесно-чувственных начал).  
В этой связи дух равнодушен  ко всему, чем не озабочено тело.  
Поэтому ценится «искусство», которое удовлетворяет чувственно-
материальную сферу человеческой жизни  (декоративное, «укра-
шательское», развлекательное).  Искусство, способное вызывать 
тревогу о жизни мира и судьбах его, о сложности человеческих от-
ношений, рождает дискомфорт психики, живущей телесно-чув-
ственными интересами и  потребностями. Поэтому в современной 
культуре оно мало задействовано и как творчески-формирующая 
потребность (потребность художественного воссоздания неповто-
римой жизненности образов действительности)  и как потребность 
общения с ними.

Потеря интереса к активному присутствию художественности  
в пространстве человеческой жизни – явление   пост цилизационно-
го  периода. (Нет необходимости доказывать, что художественность 
актуально присутствует во все века истории человечества в стату-
се homo sapiens.  Оно активно насыщает пространство физической 
жизни человечества и тем одухотворяет его).

Возрастающий к концу ХІХ – нач. ХХ века прагматизм культуры 
определил участь художественности в качестве средства, предназна-
ченного  «удовлетворять вкусам потребителя». Правда, в нем можно 
(хочется) видеть и другую цель: шокируя субъекта восприятия без-
образием разрушенной целостности форм и образов мира,  обнажая 
уродство,  каковым предстает это разрушение, заставить (вынудить) 
его осмыслить ужас разрушения как такового и последствия, какие 
оно несет душе человека. Это явление эсхатологии в сфере духовной 
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жизни, укореняющее в сознании возможность его как социальной 
реальности. Ведь само допущение подобной ситуации несет потен-
цию вседозволенности не только  уродованием идеальных образов 
бытия (хотя ужас жизни уже в том, что идеальные образы мира – 
идея красоты  форм и их идеального отражения в искусстве предста-
ет предметом разрушения), но и в том, что тем самым возбуждают-
ся живущие в человеке инстинкты разрушения значительно более 
широкого и более страшного по грозящим последствиям масштаба.  

Следует акцентировать также на трагизме самочувствия худо-
жественных талантов, переживающих трагедию потери целостности 
образа мира и стремящихся найти средства отражения его нового 
образа. Названный период (конец ХІХ- ХХ век) характерен активно-
стью такого поиска. В исследованиях его отражено стремление най-
ти новую художественную форму для отражения мира, теряющего 
устойчивый образ, чтобы отыскать и выразить его новую парадигму.  
У истоков становления модернизма как нового художественного 
направления, получившего развитие в ХХ веке (от начала его до 
70-х годов) находится культура и искусство модерна (конец ХІХ –  
начало ХХ века), в том числе и таких его направлений как фо-
визм, кубизм, футуризм, экспрессионизм. Эти поиски правомерно 
определять как поиски нового типа художественности, отражаю-
щей не чувственно данную определенность явлений, предметов,  
отношений действительности, а символические формы отражения  
деструктивных процессов, определяющих потерю даже внешних 
форм предметного мира и образ человека. Сложность и трагизм 
поисков наиболее ярко обнажились в изобразительном искус-
стве,  которое призвано отражать видовую определенность форм  
и состояний предмета изображения. 

Г. Медникова, давая глубокий анализ истоков искусства модер-
низма, справедливо отмечает, что его пафос в противопоставлении 
себя классическому искусству: «Модернізм протиставив себе кла-
сичному мистецтву передусім тим, що відмовився від відтворення 
чуттєво-конкретної дійсності, предметності світу… Однак, це 
аж ніяк не означає, що підривається сам принцип відображення 
дійсності. Просто для вираження хаосу, дисгармонії світу, краху 
ідеалів, трагічності буття потрібні були нові засоби відображення –  
і вони з’явились» [1, с.17]. Не отрицая того, что в каждом произве-
дении, содержащем в себе даже не развернутый образ, можно оты-
скать его идею, тем не менее хочется акцентировать, что при содер-
жательном наполнении образа в искусстве открываются подлинные 
его смысловые глубины. В этом плане наиболее ярким выражением 
соответствия идеи и образа в современном искусстве видится твор-
чество Сальвадора Дали (20-40 –х годы ХХ века),  образы которого 
отражают трагедию человеческой жизни, теряющей целостность, 
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определенность форм и образа, причем трагизм названной ситуа-
ции отражен гением художника как осознание и переживание геро-
ями данной ситуации [См.: 2,  s. 30, 32, 83, 86.]

В названной ситуации потери искусством человека как пред-
мет отражения особенную ценность обретает искусство, в котором 
устойчиво сохраняется и утверждается  личность как высшая цен-
ность. Таковым является религиозное искусство, тематика которого 
сосредоточена на носителях идеи абсолютного нравственного со-
вершенства. Речь идет о религиозной тематике, сохраняющей свою 
исторически выработанную систему канонов,  отражающих одухот-
воренный образ личности,  человечность ее являемости миру, ибо 
она  сосредоточена  не на повседневности в ее мелочной суетности, 
разрушающей внутренний мир, растворяющей его в   обыденности, 
а на высших – духовных ценностях, которые и определяют истин-
ный смысл бытия. Знаменательно, что в ситуации утраты светской 
культурой образа человека в его сущностной определенности, о чем 
сказано выше, именно искусство, сосредоточенное на отражении 
человечности в ее высших воплощениях – образ Богочеловека (Хри-
стос), образы святых, апостолов, принявших Идеи  Учителя и ушед-
ших в мир, чтобы нести Истину другим –  сохраняет идею и  образ 
человека в его истине, утверждает подлинные духовные ценности. 
Сохраняет одухотворенность образа и сфера, в которой живут носи-
тели нравственного совершенства – архитектура соборов и церквей, 
возвышая собой человека уже актом созерцания их величия на фоне 
безличности современной массовой городской застройки. В искус-
стве – носителе  духовного содержания в его высшем выражении 
видится оптимистическая перспектива возвращения    светского ис-
кусства к  Человеку.
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Кризис середины жизни определяется как психологический 
феномен, переживаемый людьми, достигшими возраста 40–45 лет,  
и заключающийся в критической оценке и переоценке того, что 
было достигнуто в жизни к этому времени [1].

На сегодняшний день психология возрастных кризисов явля-
ется мало разработанной областью. В возрастной психологии наи-
более подробно исследованы вопросы развития детей и подростков.  
И это понятно, так как в эти периоды развитие происходит очень 
быстро и напрямую связано с ростом и физиологическими измене-
ниями. Как правило, случаи трудно протекающих возрастных кри-
зисов у взрослых людей рассматриваются просто как индивидуаль-
но-биографические осложнения без учета возрастной специфики.  
Тем не менее, психологические исследования показывают, что кри-
зис середины жизни является весьма распространенным явлением. 
Главной особенностью прохождения кризиса является то, что чело-
век всегда сам, и только сам может пережить события, обстоятельства 
и изменения своей жизни, породившие кризис. Однако процессом 
переживания можно в какой-то степени управлять – стимулиро-
вать его, организовывать, направлять, обеспечивать благоприятные 
для него условия, стремясь к тому, чтобы этот процесс вел к росту  
и совершенствованию личности. Таким образом, необходимо из-
учать особенности этого кризиса и искать пути управления. 

Кризис, от греческого krineo, буквально означает «разделение 
дорог». В китайском языке слово «кризис» состоит из двух иерогли-
фов, один из которых означает «опасность», а другой – «возмож-
ность». Таким образом, слово «кризис» несет в себе оттенок чрезвы-
чайности, угрозы и необходимости в действии.

Мы понимаем  «кризис», как реально острую ситуацию для 
принятия какого-то решения, поворотный пункт, важнейший 
момент, невозможность дальнейшего существования в преж-
нем статусе, реализации своих мотивов, стремлений, ценностей.  
То есть, кризис – это острое эмоциональное состояние, возника-
ющее в ситуации столкновения личности с препятствием на пути 
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удовлетворения ее важнейших жизненных потребностей, препят-
ствием, которое не может быть устранено способами решения про-
блемы, известными личности из ее прошлого жизненного опыта. 

Психологический кризис – это внутреннее нарушение эмоцио-
нального баланса, наступающее под влиянием угрозы, создаваемой 
внешними обстоятельствами.

В отечественной психологии существуют две принципиальные 
позиции в понимании критических возрастов.

1.	 Признание критических возрастов необходимыми мо-
ментами развития, в которых происходит особая психологиче-
ская работа, состоящая из двух противонаправленных, но единых 
в своей основе преобразований: возникновение новообразования 
(преобразование структуры личности) и возникновение новой си-
туации развития (преобразование социальной ситуации развития).  
Это позиция Л. С. Выготского и Д. Б. Эльконина.

2.	 Признание необходимости качественных преобразований, 
которые состоят в смене ведущей деятельности и одновременном 
переходе в новую систему отношений. При этом акцент делается на 
внешних условиях, социальных, а не на психологических механиз-
мах развития. В таком виде позиция представлена А. Н. Леонтьевым, 
Л. И. Божович [4]. 

Дж. Фаррелл и А. Розенберг отмечают, что общество вынуждает 
мужчин соответствовать единому образцу успеха и мужественности, 
и большинство мужчин пытаются соответствовать этому образцу. Ряд 
проблем возникает у мужчин в середине жизни как раз из-за того, что 
им приходится свыкнуться с мыслью, что они не соответствуют это-
му образцу, или из-за того, что они вынуждены были отказываться 
от многих собственных желаний, пытаясь достичь соответствия ему. 
Лишь немногим мужчинам удается в это время избежать ощущения 
неудачи, внутреннего разлада или потери самоуважения [3]. 

Кризис середины жизни у женщин также отличается своими 
особенностями. Для нее этот момент часто является временем пере-
хода и переоценки. Наряду с широкими индивидуальными разли-
чиями в реакциях женщин на средний возраст существуют и общие 
тенденции. Традиционно женщины в большей степени определяют 
себя в рамках семейного цикла, чем исходя из своего положения в 
профессиональном цикле [1]. 

Анализ структуры мотивационной сферы женщин среднего 
возраста показывает изменения в жизненных целях, установках 
и ценностях, связанных, прежде всего, с семейным циклом, а не с 
предсказуемыми возрастными изменениями, а также с этапами про-
фессионального пути. Это означает, что наступление ключевых со-
бытий именно в семейном и профессиональном циклах мотивирует 
выбор определенного статуса и образа жизни женщин среднего воз-
раста – их основных занятий, радостей и горестей, круга общения.  
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Возрастные изменения не являются столь определяющими  
в формировании мотивационной структуры женщины, как семья  
и работа. Тем не менее, для нее они представляются более значимы-
ми, чем для мужчины. Женщины сильнее, чем мужчины, реагируют 
на физическое старение. Поэтому сохранение внешней привлека-
тельности и поддержка физической формы также является одной из 
основных потребностей многих женщин после сорока лет [2].

Значение факторов внутреннего ощущения себя по отноше-
нию к другим, чувства опасности, восприятия нехватки времени –  
выше у женщин, а фактор ощущения физического спада выше  
в группе мужчин.

У мужчин трагедия возраста зрелости в том, что физическое 
состояние не соответствует интеллектуальному уровню. Физиоло-
гическое состояние вносит в переживания новый оттенок – неуве-
ренность в себе, которая может быть разрушительной и при осу-
ществлении интеллектуальной деятельности. Если для женщины 
очень значимыми ключевыми системами, определяющими реше-
ние ею жизненных задач, являются семья и работа, то для мужчины 
не меньшее значение имеют друзья и общество в целом.

Период зрелости приносит еще один постоянный источник 
стресса, у которого даже есть название, – «синдром опустевшего 
гнезда». Специалисты чаще всего связывают этот синдром с состо-
янием женщины, так как считают, что у нее в большей степени, чем 
у отца, развито чувство сохранения семьи, любви к детям, заботы  
о них. С этим и связано более острое переживание пустоты, утраты 
смысла жизни. Особенно сильно синдром опустевшего гнезда ска-
зывается на женщине, у которой не было иных забот, иных жизнен-
ных ценностей, кроме материнства. 

Кризис «середины жизни», как и другие возрастные кри-
зисы, сопровождают те или иные депрессивные переживания.  
Это может быть снижение интереса ко всем событиям или удоволь-
ствия от них, апатия; человек может чувствовать систематическое от-
сутствие или снижение энергии, так что приходится заставлять себя 
ходить на работу или выполнять домашние дела. Часто встречаются 
переживания по поводу собственной никчемности, беспомощности. 
Особое место в депрессивных переживаниях занимает тревога в от-
ношении своего будущего, которая зачастую маскируется тревогой 
за детей или даже за страну в целом. Нередко депрессивные пережи-
вания концентрируются вокруг потери смысла и интереса к жизни.  
В некоторых случаях переживание кризиса происходит настолько 
остро, что может стать причиной суицида [3]. 

Нами было проведено исследование с целью выявления гендер-
ных различий переживания кризиса среднего возраста. В экспери-
менте приняли участие 20 мужчин и 20 женщин в возрасте 40 – 45 лет.  
Для диагностики депрессивных состояний мужчин и женщин сред-
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него возраста была использована методика дифференциальной ди-
агностики депрессивных состояний В. А. Жмурова. 

По результатам методики выявлено, что примерно одинаковое 
количество мужчин и женщин находятся на уровнях незначитель-
ной, минимальной и легкой депрессии: у 25% мужчин и 20% женщин 
состояние депрессии отсутствует или слабо выражено; 60% мужчин 
и 55% женщин испытывают минимальное состояние депрессии  
и у 25% мужчин 15% женщин прослеживается легкая депрессия.

Мы выделили группу мужчин в составе 15-ти человек и группу жен-
щин в составе 16-ти человек, переживающих кризис середины жизни.

Так же нами проведена методика исследования самооценки  
А. Ц. Пуни,  результаты которой дают нам основание полагать, что 
находящиеся в кризисе середины жизни мужчины более подверже-
ны низкой самооценке, чем находящиеся в кризисе середины жизни 
женщины. Испытуемые, не попавшие в группы переживающих кри-
зис середины жизни (25% муж. и 20% жен.), показали следующие:  
среди мужчин нет представителей низкой самооценки, из чего мож-
но сделать вывод о том, что переживание кризиса середины жизни 
мужчинами сопровождается депрессивными состояниями. 

Итак, кризисы развития, или возрастные кризисы, возника-
ют при переходе от одной возрастной ступени к другой и связаны 
с системными преобразованиями в сфере социальных отношений, 
деятельности и сознания. Это относительно небольшие по времени 
(до года) периоды онтогенеза, характеризующиеся резкими психо-
логическими изменениями. Форма, длительность, острота и резуль-
тат кризиса может значительно различаться в зависимости от ин-
дивидуально-типологических особенностей человека, социальных 
и микросоциальных условий.

Очень важно оказывать поддержку людям в состоянии воз-
растного кризиса. Самая большая сложность в организации психо-
логической поддержки взрослых – это нацелить человека на работу 
с самим собой. 
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В українському гуманітарному просторі існує чітко сформо-
ваний науковий інтерес до ґендерних студій. Проте сьогодні вже 
неможливо не помітити певне зміщення загального спрямування 
таких досліджень:  в бік їх потужної есенціалізаціїї, відмежування 
їх від феміністичної методології/епістемології та зближення із 
позитивістською методологією та патріархальною картиною світу, 
що нівелює їхній трансформаційний потенціал. Власне, це фено-
мен усього пострадянського простору - досить активний розви-
ток ґендерних студій, переважно (за поокремими виключеннями) 
відірваних від свого ідеологічного підґрунтя. 

Так само привертає увагу той факт, що в українській 
гуманітаристиці феміністичні дослідження практично відсутні 
в культурологічному просторі, хоча феміністична/ґендерна 
методології, розроблені у процесі інтеґрації фемінізму в науку 
(зокрема, у культурну антропологію), є інструментами радикаль-
но іншого підходу до інтерпретації об’єктів культурологічного 
дослідження. Адже саме такий підхід дозволяє змінити уявлення 
про суб’єкт/об’єкт дослідження (від універсальної людини, себто 
чоловіка, до суб’єктної жінки) та наголосити на тому, що усі культурні 
процеси вкорінені у певну ідеологію. 

Отже, завданням даної доповіді є дослідження процесів 
інституціалізації фемінізму та феміністичної методології в україн-
ських гуманітарних науках, зокрема в культурології, а саме - підстав 
для формування описаної вище ситуації, а також потенціалу цієї 
методології у суто культурологічних студіях.

Розвиток фемінізму та феміністичної методології в Україні  
є досить специфічним, про що свідчать три моменти, які вказують 
на їхній нерівномірний розвиток у просторі соціогуманітанирних 
дисциплін. По-перше, за виключенням розвідки (російською мо-
вою) «Поворот до феміністської епістемології: Постнекласика –  
фемінізм – наука» В. Гайденко, не існує системних праць щодо 
методологічних засад фемінізму як напрямку наукових досліджень. 
Також за поодинокими виключеннями відсутні переклади 
українською мовою засадничих робіт з феміністської методології, 
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у тому числі й написаних нещодавна. У цілому, це означає, що 
відсутній україномовний феміністичний дискурс, тобто відсутня 
єдність, яка б давала можливість як інтерпретувати тексти та фено-
мени культури з позицій феміністської методології, так і сприймати 
такі інтерпретації. 

По-друге, важливим є те, що фемінізм, феміністична 
методологія та ґендерні дослідження увійшли в українське науко-
ве середовище через англомовний контекст і є, за виключенням 
перекладів Юлії Крістевої, перекладами з англійської мови, а отже 
представляють англо-американську феміністичну традицію. 

По-третє, очевидним є те, що певні соціогуманітарні 
дисципліни уникають інтеґрації феміністичної методології, а отже –  
й ґендерних досліджень у їхньому ідеологічно наснаженому сенсі. 
Уникаючи говорити про фемінізм не тільки як про ідеологічно 
наснажену методологію, а й як про методологію, яка є свідомою 
не тільки власної ідеологічної заанґажованості, а й ідеологічної 
заанґажованості загального (зокрема, пострадянського) науково-
го дискурсу, такий підхід є інструментом обрізання, знешкоджен-
ня, одомашнення феміністичної методології, а отже й ґендерних 
студій, позбавляючи їх їхніх методологічних засад. Більше того, 
відсторонення українських ґендерних студій від феміністичного 
ідеологічного підґрунтя, призводить до їх виснаження, у результаті 
чого термін «ґендер» використовується як політично коректний 
замінник терміну «стать», а наукові дослідження «просто дода[ють] 
жінок і розміш[ують]» [1, с.140]. 

Причин цьому може бути кілька. По-перше, слово «ідеологія» у 
сучасній науковій свідомості пов’язана зі спадком Радянського Союзу 
та травматичним досвідом тотальної ідеологізації суспільства. Отже, 
можна припустити, що привнесення феміністичної методології на по-
страдянському простору є ретравматизуючим процесом, і суспільство –  
у тому числі й наукова спільнота – відповідно чинить опір. Утім, ще 
Е. Саїд у своїй роботі «Орієнталізм» продемонстрував неможливість 
уникнути ідеологізації наукових процесів, більше того – що наукові 
процеси завжди є зідеологізованими та віддзеркалюють і транслю-
ють домінуючу ідеологію. Саїд стверджує, що «для тих, хто вивчає 
літературу й критику, орієнталізм дає чудовий взірець взаємозв’язків, 
які існують між суспільством, історією та текстуальністю; більше того, 
та культурна роль, яку Схід відіграє на Заході, пов’язує орієнталізм  
з ідеологією, політикою та логікою влади, тобто матеріалами, які... 
мають прямий стосунок до літературної спільноти» [2, с.40]. Отже, на-
ука ніколи не є ідеологічно невинною, у тому числі коли предметом 
дослідження є ґендерно марковані соціальні феномени.

Прагнення знешкодити ідеологічний компонент епістемології 
та методології, винести його на марґінез наукових процесів пов’я-
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зано ще з однією причиною, чому українське наукове середовище 
чинить опір феміністичній його трансформації. У результаті тоталь-
ного наснаження ідеологією усіх феноменів радянського культурно-
го простору сформувався активний рух спротиву, який, наприклад,  
в літературі знайшов вихід у русі шістдесятників із його праг-
неннями вийти поза межі догматики соціального реалізму, та 
актуалізувався романтичний заклик до «чистого  мистецтва» (або 
«Мистецтво заради мистецтва»). Таке ставлення до культури, ми-
стецтва, літератури залишається актуальним й в Україні сьогоден-
ня. Але завдяки фемінізму вирізнився ще один аспект ідеалістичних 
уявлень про можливість існування позаідеологічних культурних 
об’єктів, про позаідеологічність культури як такої, пов’язаний зі стат-
тю. «Хоча мені й не імпонують означення – чоловіча й жіноча поезія 
й проза, а відповідно, й чоловіче та жіноче літературознавство:  
є просто література й наука про неї, і місце кожного в ній зале-
жить лише від міри його таланту та сумління, а не від статі. Іншими 
словами – літературу творять особистості», - пише Л. Тарнашинсь-
ка [3, с.73]. Утім, уявлення про будь-який культурний феномен як 
позаґендерний є настільки ж есенциалістським за своєю суттю, як 
наполягання на існуванні Жіночності чи Мужності. 

Ще однією причиною уникання феміністичної методології  
є описане С. Гардінг руйнування ідентичності, до якого спри-
чиняється дана методологія: «[феміністичні критичні зауваження] 
ставлять під сумнів наше відчуття особистісної ідентифікації на 
найдораціональнішому рівні, на рівні її сутності. Вони ставлять під 
сумнів бажаність ґендерованих аспектів наших особистостей та ви-
раження ґендера у соціальних практиках, які забезпечили більшості 
чоловіків і жінок глибоко привабливі частини тожсамості» [4, с.17]. 
Дійсно, усвідомлення того, що ґендерованість кожної особистості 
проявляється не тільки у романтичних стосунками із представника-
ми протилежної статі, а й кожному аспекті життя (що, для прикладу, 
продемонстрував Майкл Кіммел у книзі «Ґендероване суспільство» 
[5]), а отже й у професійній, зокрема – у науковій, діяльності, примушує 
ставити перед собою питання: наскільки дійсно об’єктивним  
є моє бачення світу як науковця чи науковки? Наскільки «ґендерні 
лінзи» (С. Бем) впливають на мою інтерпретацію спостережуваних  
і аналізованих явищ? Також подекуди вимоги рівності призводять до 
руйнівного щодо ідентичності відчуття, за Гардінг, що «від жінок ви-
магають обміняти основні аспекти своєї ґендерної ідентичності на 
маскулінну версію – не вимагаючи аналогічного «деґендеруючого» 
процесу від чоловіків» [4, с.53]. 

Й наостанок хотілося б відзначити, що існує ще одна тенденція, 
яка побічно унеможливлює активну інтеграцію ґендерної 
методології у наукові процеси України. Міждисциплінарні підходи, 
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які є невід’ємним елементом феміністичних і ґендерних досліджень, 
усе ще повною мірою не знайшли своє місце у континуумі 
українських наукових досліджень. Про це писала ще у 1991 р.  
С. Павличко: «Фемінізму як явища або зрілої інтелектуальної течії 
в Україні не існує ні в суспільному, ні в культурному житті, ні тим 
більше в науковому аналізі». [6, с.29] Відтоді ситуація кардиналь-
но не змінилася. Це є наслідком, зокрема, «процесів диференціації 
та замкненості наукових дисциплін і теорій в українській науці, 
неконструктивності спроб побудови формалізованої картини світу» 
[7, с.14]. Тому в Україні й досі не можливо захисти дисертацію на 
ступінь кандидата чи доктора наук за міждисциплінарним напрям-
ком досліджень, оскільки таких не передбачень у «Переліку на-
укових спеціальностей» [8], що практично не змінився за останні 
десятиліття, а отже є формою протистояння змінам, що їх зазнає на-
уковий процес в Україні. 
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У процесі міжкультурної комунікації, що стає все більш по-
всюдним явищем в силу економічної та культурної глобалізації, 
актуалізується питання інтерпретації смислу. Кожен із суб’єктів 
такої комунікації, отримує своє  повідомлення, спотворюване вла-
стивим йому культурним кодом. Схематизація глобалізаційної 
символіки сприяє швидкій функціональній комунікації, скерованій 
на прагматичні цілі, однак водночас вихолощує те, що можна назва-
ти «герменевтичною мелодикою» смислів, від якої залежить вагома 
складова комунікації – задоволення. Скерована на отримання насо-
лоди (у якості кінцевої мети процесу) постмодерністська парадиг-
ма пропонує відштовхуватись від понять «ситуативності» та «кон-
тексту» [3, с. 33; 4, с. 12-13], і відповідно до цього розробляти певні 
схеми інтерпретаційних практик (Ф. Гватарі, Ж. Делез, Ж. Лакан), 
які б водночас ефективно працювали та приносили задоволення від 
реалізованої комунікації. Найвищою інтерпретаційною формою та-
кого когнітивно-аффективного акту буде естетичний катарсис. 

Естетичний катарсис (від давногрецької αισθητικός – «чуттєво 
пізнавальний» та κάθαρσις – «підняття, очищення, оздоровлен-
ня») – поняття ширше, від усталеного трагічного катарсису та 
поліфункціональне, оскільки охоплює всю палітру естетичної 
перцепції. Фактично, це найвища форма естетичного пережиття, 
за якої духовне потрясіння, спричинене будь-яким із естетичних 
відчуттів – трагічного, комічного, піднесеного, прекрасного тощо – 
«очищує» чи «переформатовує» внутрішню духовну структуру пере-
живаючого суб’єкта. Обов’язковою умовою катарсистичного пере-
життя є розуміння, прийняття нового «знання», що суттєвим чином 
різниться від прагматичного інфообміну передовсім залученням 
емоційної складової та потужністю емоції потрясіння.  

Реалізація такої міжкультурної комунікації, скерованої 
на розуміння, а не простий обмін інформацією, вимагає пев-
них інтерпретаційних навичок, які дозволять розшифровува-
ти тіло повідомлення, «розгортаючи» його із актуальної форми.  
Згадуючи знамениті лаканівські інтерпретації класичної лі-
тератури та філософських творів («Бенкет» Платона та «Критика 
чистого розуму» Канта), можна зауважити, що така інтерпретація 



185ВИПУСК 3

часто виявляється самодостатньою «грою самою в собі», яка задо-
волення приносить, але чи прагне до істини? Як стверджує відомий 
словенський філософ-публіцист Славой Жижек, така інтерпретація 
часто є грубим «осучасненням», без урахування філологічних 
правил чи історичних умов. Однак таке грубе поводження з тек-
стом і нехтування усіма правилами несподівано призводять до 
«ефекту істини» і можуть викрити несподівано нове, свіже прочи-
тання класичних праць [2, c. 173-174]. Що ж обумовлює цей про-
цес «оновлення», «осучаснення» твору? Передовсім введення в 
естетичну ситуацію parergon, якому Жак Деріда присвячує знач-
ну частину своєї теорії. Парергон Деріди – щось на кшталт «до-
повнення», «прочитання тексту по краях його» [1, с. 623]. Фактич-
но, завдання герменевтичного відтворення (інтерпретації) чи то 
тексту, чи витвору мистецтва, – залучити ці краї, «зловити кінці», 
які постмодерністський творець ховає демонстративно, видимо, 
гіпертрофовано. Ця ігрова природа пошуку створює враження 
вільного вибору у світі інтерпретації, залежного виключно від при-
роди та преференцій інтерпретуючого суб’єкта.

Подібні експерименти базуються на модному нині понятті 
інтерактивності, яка начебто поміщає читача-рецепієнта у демо-
кратичний світ ідей, де він сам вільний обирати найближчі йому 
варіанти. Однак попри видиму все більш зростаючу інтерактивність 
нових електронних медіа-засобів, комунікаторів, ігор, тощо, зво-
ротною стороною такої ілюзії вибору насправді є інтерпасивність 
сприймаючого суб’єкта, який навіть у виразі емоцій поставлений 
у рамки запропонованого певною програмою переліку «смайлів» 
чи «статусів настроїв».  Таким чином, начебто розширюючи 
інтерпретаційні можливості сприймаючого суб’єкта, візуальна 
культура все більше їх преформатує, оскільки варіабельність ви-
бору реакції також задана (певним архітектором програми), а не 
довільна. За аналогічним принципом будується ігровий роман: на-
приклад, романи Мілорада Павіча, які підкреслено інтерактивні та 
залучають читача до реконструкції, а інколи й створення смислу. 
Їх можна читати з різних сторін, перевертаючи книгу («Внутрішня 
сторона вітру. Роман про Геро і Леандра»), розкладаючи карти 
Таро у магічний чи кельтський хрест, або велику тріаду («Остан-
ня любов у Константинополі»), залежно від погоди, статі чи на-
строю переходячи від глави до глави («Пейзаж, намальований 
чаєм»). Цей ігровий компонент створює ефект власного вирішення 
інтерпретаційного вибору, однак глибший погляд показує, що 
це дуже тонко прораховані інтерпретаційні схеми, продумані  
і заплановані Автором заздалегідь.  

Фактично, наша власна реакція повинна також схематизу-
ватися і наблизитись до «найоптимальнішого з запропонованих 
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варіантів» (за подібним принципом працює маркетинговий при-
йом «стимуляції оптимального вибору»). Отже, інтерактивність 
у чітко заданих рамках по суті своїй стає інтерпасивністю, 
ритуалізованою, символічною практикою умовного вибору.  
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Важливим чинником впливу сучасних комунікацій на 
суспільство є збільшення аудіовізуальності інформації. Аудіо-
візуальність характеризується насамперед тим, що скорочує чи-
тання завдяки вдивлянню, розгляданню. Так наприклад, сучас-
на людина почала читати короткі тексти невеликими блоками. 
Ми припускаємо, що фрагментарність, з якою ми маємо справу, 
пов’язана не тільки з інформаційним хаосом та надлишком корот-
ких повідомлень, але й з візуальністю сучасної комунікації та куль-
тури в цілому.

Основними термінами аудіовізуальної культури є поняття «об-
раз» та «зображення». 

Коли ми поглянемо на те, що таке образ, то знайдемо наступне 
визначення: «Образ – це зображення, що зафіксоване в матерії та 
об’єктивоване в речовині. Образ є те, що зображено в предметному 
сенсі» [1, с. 230]. 

Слід розрізняти поняття «образ» та «зображення», оскільки 
образ є змістом зображення, способом, яким зображення проявляє 
себе, але не є тотожним йому. Реальність зображеного не стосується 
самого образу, а лише варіантів його тлумачення. Отже саме 
тут розпочинається площина інтерпретації та комунікації. Що 
стосується зображення, то воно є фрагментарним за своєю сутністю, 
оскільки є предметом споглядання. Водночас саме споглядання є 
самодостатнім та дуже часто не потребує додаткового знання. Фраг-
мент, що споглядається нами, не потребує свого контексту та є не 
тільки самодостатнім, але й самоцінним. 

Але не зважаючи на вдавану цілісність та самоцінність, зо-
браження залишається фрагментарним, адже є частиною чо-
гось більшого. У випадку з фотографією зображення є частиною 
реальності, але наша інтерпретація цього фрагменту реальності 
може значно відрізнятись від тих реальних життєвих процесів, 
які відбувались насправді. І цей факт також відкриває простір  
для маніпуляцій, а саме: «те, що я бачу» (конкретність, відповід-
ність реальності) може змінитися на «те, що я хочу показати».  
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Відповідно показати я можу не все, або лише те, що створено 
спеціально з певною метою. Як стверджує С. Дружилов: «Доміну-
вання образної складової в моделі світу призводить до домінування 
у суб’єкта, що сприймає більш примітивного та більш конкрет-
ного мислення» [4]. Cаме такий суб’єкт втрачає свою cуб’єктність, 
оригінальсть мислення та індивідуальні цілі, і стає ідеальним 
об’єктом для маніпуляцій.

Як тільки вербальний текст переходить у візуальний образ, він 
починає грати не тільки інформативну роль, а і виступає постійним 
нагадуванням. Можна навіть припустити, що таким чином, в певній 
мірі компенсується втрата соціальної пам’яті. Оскільки образ зда-
тен проявляти загублене та неявне, архетипічне. У філософському 
словнику, зокрема знаходимо наступне визначення образу:  
«Образ – свідоме відтворення відсутнього або неіснуючого об’єкту» [6].  
Яким чином відбувається це проявлення? Образ діє через механізм 
впізнавання з допомогою афективних станів, що утворюються 
спільним настроєм, певною емоційною хвилею. Це «безсуб’єктий» 
тип сприйняття. 

Таким чином, ми з’ясували, що зображення в силу своєї 
фрагментарності створює ґрунт для маніпуляцій, а образ виконує 
місію компенсації пам’яті у візуальній культурі. Для обох плацдар-
мом прояву є екран. 

Візуальність культури постмодерну – це епоха постеатральності, 
де найважливішим стає шоу та видовище [див.: 3]. Як стверджує 
Б. Лаурел  паралель існує і між комп’ютерним інтерфейсом та теа-
тральною сценою [3]. Шоу на комп’ютерному рівні підтримується 
технічно і має навіть свої елементи: завіса (відкриття вікна програ-
ми), освітлення, звук, які надають «виставі» насиченості. Користувачі 
мережі при цьому є глядачами, але не в традиційному сенсі,  
а в інтерактивному. Глядач може підключитись на будь-якому етапі 
та втручатись у  виставу, грати другорядну роль, або навпаки роль 
першого плану. При цьому віртуальний театр за дією схожий на лег-
кий наркотик, створюючи м’який сомнамбулічний вплив.

Взагалі ж привабливість візуального дійства пояснюється 
тим особливим гострим відчуттям життя, силою переживань, яке 
транслюється виставою. Сценічний	 простір також змінюється 
на тотальний екран. Адже екрани скрізь: екрани комп’ютерів, 
мобільних телефонів, електронних книжок, банкоматів, плаз-
мових панелей. Але екран функціонує не просто як театральна 
сцена, а як ми вже з’ясували, включає глядача у власний простір.  
Це означає,що екран стає медіумом, що містить самого себе у 
власних повідомленнях [див.: 5]. Наслідком тотального панування 
екрану є дереалізація навколишнього. Все це вводить нас в площи-
ну розпізнавання поширених образів.
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Серед образів візуальної комунікації одним із найпоширеніших 
є так званий образ «пустелі» або «пустелі іншої тілесності», як його 
називав Бодрійяр. Даний вид образу розкриває негативний вплив 
візуалізації. Чому саме пустеля репрезентує цей вплив? Пустеля 
в цьому сенсі є ідеальним архетипом, оскільки має одноманітну 
нерозрізнену поверхню. Відбувається перенасичення цією 
однорідністю. Хаос візуальних знаків народжує дурну безкінечність 
бажань та жадань. Бодрійяр пише: «Адже пустеля – це лише екста-
тична критика культури, екстатична форма зникнення. Значення 
всіх пустель полягає у тому, що вони в своїй сухості стають негативом 
для земної поверхні і наших цивілізаційних установок» [2, c.72-73].  
Пустеля, на думку Бодріяйара, має своє конкретне втілення, одним 
із них є фотографія. Вона – це «феноменальна ізоляція» [2, c.73]. 
Фотографія здатна повертати спокій та тишу об’єктам, вони стають 
«спустошеними», оскільки втрачають свої зв’язки у цій зупинці. 

Таким чином, у засиллі візуальної, зокрема фотографічної 
комунікації, ми бачимо хаотичне сплетіння образів та зображень, 
що несуть подвійний смисл пригадування та домінування. 
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Цілеспрямоване синтезування мистецтв є своєрідним спосо-
бом закріплення художніх ідей та уявлень в їх органічному зв’язку 
з духовно-практичною діяльністю людини.  Синтез реалізує певні 
категорії й символи, які були привнесені в мистецтво з релігії 
(античність, Cередньовіччя). У давні епохи, що теж дали виразні 
приклади синтезу мистецтв, такими ідеями були ідеї магічні.  
У Ренесансі - ідея гармонійної досконалості світу й людини.

Учасники містерій  - таємних релігійних обрядів в Єгипті, 
Вавілоні і Греції вважали ліру глибинним символом людської 
конституції, зокрема, корпус інструменту асоціювався з тілом, стру-
ни – з нервами, а музиканта – з духовним началом. Характеризуючи 
Осиріса й Ісіду як покровителів музики та поезії, давньогрецький 
філософ Платон (428-348 рр. до н.е.) підкреслює, що тільки сакральні 
особи могли заснувати ці явища духовної культури. Ідея очищення 
(катарсису) душі, за античним філософом і математиком Піфагором 
Самоським (VІ ст. до н.е.), здійснена через пізнання музично-
числової структури космосу (гармонії сфер).

Гармонія розглядалася видатними філософами минуло-
го в органічному зв’язку з уявленнями про істину, добро і красу. 
Філософське визначення сходження та єдиної основи цих трьох 
домінант духовності було уперше сформульоване давньогрецьким 
філософом Парменідом (VІ ст.до н.е.), засновником елейської шко-
ли в його знаменитій тавтології: буття є, небуття немає.  Тоді істина 
– це знання буття, добро – утвердження буття, а краса є потяг до 
буття. За греко-римською античною схемою, Всесвіт складається 
з послідовних стадій розгортання добра у процесі сходження від 
матерії до духу. Людина як найвищий рівень розвитку природи 
виступає уособленням summum bonum (концентрованою сумою 
добра). Прояви ж зла ототожнюються з незнанням й недосконалим 
матеріальним світом. Порушення усталеного порядку сприймалося 
як дисонанс, альтернатива гармонії. Філософи-піфагорійці поясню-
вали останню як «узгодження неузгоджуваного». Давньогрецький 
філософ Геракліт (кінець VІ – поч. V ст. до н.е.) вбачав у гармонії 
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єдність протилежностей, вважаючи пріоритетною їхню боротьбу. 
Раціональні судження стосовно гармонії у мистецтві висловив Арис-
тотель, вважаючи її сутнісною ознакою прекрасного. 

Кінець ХІХ ст. позначився дисгармонією в культурі: мистець-
ким декадансом, моральним занепадом,  розгубленістю інтелігенції 
в умовах соціальних негараздів. Російський художник-новатор  
В. Кандинський підкреслює, що внутрішня суперечливість є сут-
нісною рисою вітчизняного мистецтва.  «Коли під тиском «брутальної 
руки» Ф.Ніцше захиталися релігія і мораль, зазначає митець, - люди-
на відвернула свій погляд від зовнішніх випадковостей й спрямувала 
його на саму себе. Це передовсім позначилося на літературі, музиці 
та мистецтві, в яких виявився найвідчутнішим цей історичний ду-
ховний поворот. Похмуре обличчя сьогодення знайшло у ньому своє 
віддзеркалення» [1, с. 38].

Український  селянин у новому раціоналізованому світі продо-
вжував залишався носієм міфологічного, а не раціонально-логічного 
сприйняття буття, з особливим усвідомленням своєї міфології та 
релігії й образів рідної землі. Духовно-культурна спадкоємність 
мистецтва модерну виявилась у новій інтерпретації романтичної 
ідеї, а філософська ідея Абсолюту трансформувалася у поняття 
національно-культурної ідентичності. Реактуалізовувалась система 
архетипів національного світобачення, посилилася зацікавленість 
тематикою язичницької міфології, казки, прадавньої символіки, 
іконопису тощо.

Якщо в Європі звернення до архаїчного міфу відбувалося на 
тлі десакралізації, то специфіка українського модерну полягає  
у тісному переплетінні національного та сакрального. Використан-
ня художньо-пластичної мови іконопису якнайповніше відповідало 
вираженню «священності» часу, подій та визначних особистостей. 
Призначення ікони – через реалізацію відчуття українською люди-
ною гармонійної єдності «людина – світ» сприяло усвідомленню нею 
упорядкованості світу. Специфіка українського мистецького модер-
ну полягає у витворенні самобутнього художньо-ціннісного шля-
хом відродження народної  символіки й традиційної фольклорно-
поетичної тематики [2]. Акцентом творчості ставала неповторна, 
самоцінна індивідуальність,  вбираюча у себе різноманітні часові та 
географічні простори, прагнучи у містичний спосіб поєднати давни-
ну та сучасність, переплавити у горнилі душі численні культури світу. 
Посилилося прагнення удосконалити поетичну мову, збагатити ар-
сенал зудожніх засобів зображення оточуючого світу, творчо транс-
формувати наявні здобутки модерних європейських художніх течій.

Видатний український філософ В. Г. Табачковський у праці 
«Полісутнісне homo: філософсько-мистецька думка в пошуках 
«неевклідової рефлексивності» вказує на поєднання у сучасній 
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теоретичній свідомості українського народу західного та східного 
стереотипів світорозуміння і світоосягнення [3]. Сходові є іманен-
тними: традиціоналізм (відсутність історичної динаміки, тривала 
сталістьсоціально-економічного укладу); утрадицінений зв’язок лю-
дини з власною соціальною групою; невіддільність світосприйняття 
індивіда від природного довкілля й своєї тілесної природи; 
обумовленість цього світосприйняття певним типом світогляду 
(міфологічні уявлення, релігія).

Завжди фантастичним для українців є китайський пейзаж.  
Будучи надто реальніим, він немов узагальнює спостереження лю-
дини над природою у цілому. Пейзаж часто відтворює присутність 
гри гір та вод - це стала традиція, позначена  філософсько-релігійним 
розумінням природи при гармонійній взаємодії двох сил - активної 
чоловічої «янь» та пасивної жіночої «інь». Підійняті до неба гори 
представляют активу силу, м’яка й глибока вода - пасивну, жіночу.  
У давнину, при зародженні зазначених уявлень, гори й води обожню-
валися і представлялися природніми володаріями людського життя. 
З водою повязувалися врожаї, дари посівів або жахи повенів, таким 
чином, вода приносила людям щастя або горе. Недоступні, обкутані 
споконвічною таємницею високі гори,  місцем перебування сонця. 
Їх вершини сягали неба. Ця давня  символіка, що давно вже втратила 
у Китаї первісний зміст, протеі досі лежить в основі міцної традиції 
зображення незайманої  природи.

Вивчення Китаю почалося лише у кінці  XІХ ст. Однак трива-
лий час духовний здобуток китайської культури залишався нероз-
критим. Китай сьогодні засвоює колишні багато сторіч недоступні 
йому технічні досягнення Заходу, але він дбайливо займається 
збереженням тих цінностей, які створені важкою працею й талан- 
том його народу.

Культуру Японії вважають «дочірньою» щодо китайської. 
Так, наприклад, у VІІІ ст. буддизм прийшов з Китаю, а в Азії 
найвишуканішим вважався китайський двір. І тис. до н.е. позначене 
зародженням японської релігія - синтоїзм, представники якої покло-
няються силам природи та почитають померлих предків. Зазначена 
релігія ґрунтується на божественності влади та фігури імператора. 
Багато ритуалів запозичено в Китаї. Буддиз є другою релігією Японії. 
Обидві релігії зробили істотний внесок у розвиток мистецтва Японії. 
Філософсько-естетичні принципи дзен-буддизму  реалізуються  
у традиційному японському мистецтві - японській поезії в жанрі 
хайку, японському живопису й кераміці, театрі, ікебані й ін.

Природно, що до епохи Великих географічних відкриттів 
відношення  європейців до східних країн будувалося за модел-
лю міфу або казки, але потім Схід отримав статус географічної та 
культурної реальності. Поволі він ставав більш близьким, але усе ще 
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екзотичним та дивовижним. Інтерес Заходу до східних країн набу-
вав характеру модного захоплення: порцелянові вироби й тканини, 
розписані ширми й віяла, убрання високого смаку й лакові кабінети, 
розкішні китайські палаци й сади - Захід ніби уявляв собі східний 
світ у фантастичних мріях, що персоніфікував казкову розкіш. 

Проте, поступово потяг до таємничого й вигадливого 
світу, до його зовнішніх форм, атрибутів та аксесуарів без на-
очного зіткнення з ним починає змінюватися інтересом іншої 
властивості. Схід для Заходу стає не просто об’єктом, що підлягає 
зміні на свій, європейський, лад, та сприймається  своєю яскравою 
протилежністю. І вже у ХVІІІ ст. в Європу проникають східні ідеї -  
філософські, релігійні,художні. Це було першим кроком до руйнуван-
ня світового міфу про європоцентричність світу. Сприймати чужий 
світ  рівноправним і рівноцінним привчилися не відразу. З появи 
філософії постмодерну актуалізувався пріоритет множинності та 
полілогу рівноцінних культур [4]. Європейська культура поступово 
перестає усвідомлювати свою значимість як центру, навколо якого 
обертаються усі  культурні світи.

Матеріальна і духовна культура східного стилю привнесла  
у модерн свої прийоми та способи тлумачення навколишнього світу 
з властивими їм традиціоналізмом, відчуттям гармонії людини та 
природи, міфологічністю та релігійністю.
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Тридцатилетняя эпоха правления Николая I стала своеобраз-
ным прологом к «великим реформам» Александра II. Сейчас, когда 
современная историческая наука покончила с влиянием советской 
историографии, демонизировавшей образ Николая I, отрицать его 
«причастность» к подготовке преобразований 1860-70-х годов, было 
бы недальновидно.

На протяжении 1820-40-х гг. был создан ряд секретных Коми-
тетов – высших совещательных органов при императоре, которые, 
помимо всего прочего, занимались изысканием решения вопроса об 
ограничении, а позже и отмене крепостного права в России [1, с. 12].

Из недр этих Комитетов вышло немало узаконений, призван-
ных ликвидировать наиболее уродливые проявления крепостного 
права (например: продажа крепостных крестьян за помещичьи дол-
ги или с разлучением семей) [2, с. 18-34].

Меж тем, работа правительства в деле решения «крестьянско-
го вопроса» осуществлялась крайне непоследовательно. Дело в том, 
что противниками ограничения крепостного права выступали дво-
ряне–крепостники, составлявшие абсолютное большинство в Ко-
митетах в частности и в правительстве в целом. Именно наличием 
мощной и многочисленной дворянской оппозиции объясняют мно-
гие исследователи половинчатость и рекомендательный характер 
решений Комитетов в вопросе реформирования института крепост-
ного права [3, с. 182-185].

Однако, вместе с тем, практически не учитывается влияние внеш-
них факторов, которые накладывали значительный отпечаток на дея-
тельность правительства в данном вопросе. Под «внешними фактора-
ми», в данном случае, можно понимать войны, в которых Российская 
империя принимала непосредственное участие в 20-40-е гг. XIX в. 

Необходимо доказать, что ослабление интереса к разрешению 
«крестьянского вопроса» в начале 1830-х годов, «затухание» комитетской 
деятельности и, последовавшее за этим реакционное «семилетие» 1848-
1855 гг., тесно связано, с событиями внешнеполитической жизни страны.  
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Приступая к характеристике «внешних факторов», нужно оста-
новиться на русско-иранской 1826-28 гг. и русско-турецкой войнах 
1828-29 гг., а также Польском восстании 1830-31 гг. В это время свою 
деятельность осуществлял Комитет «6 декабря 1826 года» [4, с.15] 
и, именно в первые годы его работы, были приняты законы, спо-
собствовавшие формированию каркаса прав крепостных крестьян  
и дворовых людей, которые позже легли в основу «Положения о кре-
стьянах, вышедших из крепостной зависимости» [5, с. 502]. 

Среди прочих узаконений, стоит отметить: два указа 1827 г., 
первый:  запрещал отчуждать землю имения, если крестьянин не 
имел необходимого для своего прокормления минимума [6, с. 183-
184], а второй запрещал помещикам отправлять крепостных на гор-
нозаводские работы в качестве ссылки [7, с. 607]. Последний указ 
свидетельствует о том, правительство постепенно отказывалось от 
использования, рабского труда крепостных (зачастую неэффектив-
ного) и предпочитало задействовать для работы на промышленных 
предприятиях лично свободных людей. Интересен также ряд указов 
этого периода, четко определявший статус субъекта, по отношению 
к крепостному крестьянину либо дворовому человеку [8, с. 15, 942, 8]. 

Официально, деятельность этого Комитета продолжалась более 
пяти лет: с 1826 по 1832 год, однако, его заседания носили система-
тический характер лишь на протяжении 1826-27 и, частично 1828 г,  
о чем свидетельствуют материалы Журнала заседания Комитета  
[9, с. 305-318, 431-468]. 

В последующие же годы, заседания собирались крайне редко, 
да и поднимавшиеся вопросы, были далеки от идей реформирова-
ния института крепостного права.

Интересно и то, что на стыке десятилетий, количество дворян-
ских проектов с предложениями ограничения, либо отмены кре-
постного права также уменьшается [10, 37 с.].

Все это логично увязывать с тем, что решение «крестьянского 
вопроса» было отложено в «долгий ящик» на время военных дей-
ствий и подавления восстания в Царстве Польском.

Но, не успели еще просохнуть чернила под Туркманчайским  
и Андрианопольским мирными договорами, а виновные в польском 
восстании отправится в ссылку, как, в 1830-31 гг. по стране прокати-
лась серия бунтов, позже получивших название «холерных». 

В связи со всеми этими событиями, Николай I, на несколько лет 
приостановил комитетскую деятельность, а следственно, все рефор-
мы. Единственный указ, который запрещал принимать крепостных 
людей без земли, в качестве уплаты долгов помещиками, появился 
в 1833 г. [11, с. 246-247]  По сути – это был единственный законода-
тельный акт за несколько лет, факт появления которого можно счи-
тать вкладом в уничтожение крепостного права.
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Лишь в 1835 году, после 3-х летнего перерыва, деятельность 
секретных Комитетов была возобновлена с созданием нового, на-
званного в историографии по имени его председателя – князя  
И.В. Васильчикова. 

Период работы этого и возникшего вслед за ним Комитета  
П.Д. Киселева, был чрезвычайно плодотворен. В это время, граф Ки-
селев, будучи председателем Комитета, действовавшего в 1837-42 гг.,  
осуществил реформу государственной деревни, в ходе которой вы-
кристаллизовались зачатки будущих: судебной, земской и «поли-
цейской» реформ [12, с. 32]. 

Ко всему прочему, в годы работы «Комитета Киселева» был из-
дан знаменитый указ «Об обязанных крестьянах», воплотивший  
в себе идею договорного пользования земельным наделом за отра-
батываемые повинности [13, с. 261-262]. Другими словами, отноше-
ния между крестьянином и помещиком переводились из плоскости 
начальника - подчиненного в плоскость: владелец земли – аренда-
тор земли [14, с. 28].  

В целом, это было спокойное время без потрясений, которое 
способствовало занятию внутренними делами государства.

 «Нарушило» это «державное благоденствие» решение Мини-
стерства государственных имуществ об увеличении площадей вы-
деляемых под посевы картофеля, вызвало недовольство крестьян, и, 
в конечном итоге, привело к серии восстаний, известных, как «кар-
тофельные бунты» 1840-1844 гг.

После подавления этого социального возмущения, в середине 
40-х годов XIX в. было создано еще несколько комитетов, которые, 
однако, являли собою бледные копии своих «предшественников» 
20-30-х XIX в. Эти Комитеты зачастую имели лишь несколько за-
седаний, а потом распускались, не выработав хоть сколько-нибудь 
значимых проектов [15, с. 194-208]. 

События, известные, как «весна народов» 1848-1849 гг. «похо-
ронили» идею созыва Комитетов для обсуждения актуальных ре-
форм. В первую очередь это касалось реформирования института 
крепостного права.

Революционные события в Западной Европе, а также разо-
блачение революционного кружка Буташевича-Петрашевского на 
7 лет поставила точку в деле упразднения крепостного состояния в 
России. Многие сторонники отмены крепостного права тогда не ве-
рили, что эта «точка» станет многоточием, только лишь прологом к 
будущему «большому тексту» «великих реформ».

Подводя итог сказанному, можно заключить, что события во 
внешнеполитической жизни страны отразились на количестве,  
а главное – характере издаваемых указов по «крестьянскому вопро-
су». Так, в годы отсутствия войн и общего спокойствия в государстве, 
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выходили законы, носившие прогрессивный, антикрепостнический 
характер. Когда же Россия вела войны или обстановка в каких-либо 
губерниях была нестабильной, характер указов менялся, чаще изда-
вались реакционные, охранительные законы [16, с. 640-641, 887-888]. 
Либо же, в неспокойные годы, законодательные акты, имеющие от-
ношение к сословию крепостных крестьян и вовсе не выходили.

Материалы Полного собрания законов, подтверждают тезис  
о том, что в нестабильные годы, правительство, как правило, обра-
щало внимание на насущные проблемы государства, что относилось 
к реформированию крепостного права  далеко не в первую очередь, 
поскольку этот вопрос был на долгие годы в большей степени «по-
ложен под сукно» и изымался оттуда очень неохотно.
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Остащук Іван Богданович
д. філос. наук, проф. НПУ імені М.П. Драгоманова
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Дослідження онтологічних аспектів різноманітних релігійних 
концептів – важливе завдання сучасного релігієзнавства. Особли-
вий інтерес належить прихованим характеристикам, аналіз яких 
складний для безпосереднього спостереження. У герменевтич-
них дослідженнях слід вдало підбирати інструментарій, що за-
звичай наділений інтердисциплінарним характером. До таких 
засобів аналізу імпліцитного виміру релігійних текстів належить 
і внутрішня форма слова. Вважаємо, що використання цього по-
няття в релігієзнавчій науці цілком вмотивоване, оскільки в релігії 
відображено навколишню дійсність та внутрішній світ людини:  
її культурний, філософський, перцептивний досвід, узагальнено 
результати кваліфікативно-оцінних сфер пізнання. Сутнісні харак-
теристики релігії виражаються в такій мовній одиниці, як слово, в 
якому і виявляється його внутрішня форма.

Ідея внутрішньої форми слова виникла ще в античні часи й 
використовувалася для позначення сутності речі, була засобом її 
пізнання і конструювання. Іншими словами, вона виступала основою 
конструктивно-логічного осягнення речі, виявлення онтологічної 
природи якої залежало від філософської системи, у межах котрої 
воно здійснювалося. 

Вперше термін «внутрішня форма» з’являється у Плотіна – за-
сновника неоплатонізму. В «Еннеадах» він для пізнання глибин бут-
тя застосовує поняття «внутрішнього ейдосу» (=форми). 

Внутрішня форма – це те, що дає цілісність уяві, відкриває 
гармонію образу через ідею єдності. Вона скеровує не до частини, 
а до цілого. У діалектичній єдності мисленного й словесного визна-
чення речі доходить до першооснови (Плотін), із внутрішнього су-
щого народжується цільний образ. 

Згідно Декарта, уміння типізувати ознаки, якомога більше зна-
ходити їх у речі, виділяти визначальну, котра «становить її сутність 
і природу, від якої залежать усі інші», сприяє глибшому проник-
ненню в дійсність. Річ усебічно представиться, якщо виділимо ті 
атрибути, що по-справжньому їй властиві, і ті, які «приписані» 
їй нашим Розумом» («Начала філософії»). У зіставленні різних  
ознак викристалізовується типове, універсальне і в речі, і в імені. 
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«Універсалії» утворюються, на думку Декарта, лише тому, що лю-
дина користується тим самим поняттям, щоб мислити про декілька 
окремих речей, схожих між собою. 

В. Гумбольдт був першим з учених, який поняття й термін 
«внутрішня форма» пов’язав із мовою і мисленням людини, 
її «діяльним» характером, створивши тим самим оригінальну 
концепцію внутрішньої форми слова. Суть її полягає в тому, що мова 
завжди «пов’язана з формуванням духовної сили нації», є «органом її 
внутрішнього буття», «відбиває в собі кожну стадію культури» народу, 
стимулює «людську духовну силу до постійної діяльності» [2, c. 47-48].   
Ця діяльність не залежить від рівня розвитку народу. Будь-яка мова 
може бути основою безмежних можливостей розвиватися, «черпати 
все, у чому виникне потреба» і що може входити «в обсяг людської 
думки». «Мова є ніби зовнішнім виявом духу народу: мова народу  
є його дух, і дух народу є його мова» [2, c. 52, 68].

Мова виражається через зовнішню і внутрішню форми. 
Внутрішня форма прихована, її не можна спостерігати, проте вона 
всюдисуща: де є мова, там мусить бути і її внутрішня форма. Зв’язок 
внутрішньої і зовнішньої форм не є застиглим. Внутрішня форма 
динамічна, вона живе й змінюється; започатковується у витоках 
суб’єктивного духу, хоч і не є «випадковим емпіричним мовним ви-
явом» (Г. Шпет), вона – це також не шаблони і схеми, а певний кон-
кретний принцип, що утворює мову. 

Виражаючись через індивідуальну свідомість, розгортаючись 
у зовнішній формі, внутрішня форма є наскрізним формувальним 
началом у мові, потенційно містить усе, що може розгорнутися  
в найскладнішу мовну одиницю. 

Загалом у творах В. Гумбольдта відсутнє визначення 
внутрішньої форми слова, що допускає суперечливі інтерпретації, 
однак можна підсумувати так:

1)	 ВФ мови взаємопов’язана з такими поняттями, як дух, мова, 
діяльність (породження, синтез);

2)	 вона не мислиться поза системно-цілісним представленням 
буття мови, з одного боку, з іншого – поза мовленнєво-креативною 
діяльністю мовця;

3)	 ВФ є виявом змісту («це передбачає, що її дослідження повинне 
здійснюватися за змістовими параметрами, а не за тими принципами, 
які формувалися у процесі дослідження зовнішньої форми»). Завдяки 
ВФ мова постає як цільний динамічно-конструктивний феномен;

4)	 ВФ мови виявляється лише в контексті культурно-смислово-
го простору нації (народу) [1, c. 16-17].

О. Потебня – один із продовжувачів вчення Гумбольдта, який 
по-своєму розв’язував проблеми внутрішньої форми мови. У його 
працях немає єдиного визначення внутрішньої форми слова,  
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представлено майже 50 назв (слів та словосполучень) на позначен-
ня цього поняття: найближче етимологічне значення, етимологічне 
значення, власне значення слова, власний зміст слова, представлен-
ня, центр образу; одна з ознак, яка домінує над іншими; централь-
на ознака образу, яка виражається словом; знак; знак знака, символ 
відомого змісту; образ з образу; єдиний об’єктивний зміст слова; 
об’єктивний зміст слова, знак значення, внутрішній знак значення 
[там само, с. 20]. 

Отже, внутрішню форму слова О. Потебня представляє 
як значеннєву категорію, здатну виражати певні відношення, 
бути формою іншого значення – «іншого змісту думки». Або: це 
поняттєво-змістова категорія, яка творить образ і є образом іншого 
образу (образ тут і як психічне утворення, і як носій образності в 
художньому тексті).

О. Потебня виклав своє розуміння внутрішньої форми сло-
ва, визначивши її як «відношення змісту думки до свідомості», 
підкресливши, що вона «показує, як уявляється людині її власна 
думка» [3, с. 74]. О. Потебня так пояснює сказане: «Цим  тільки мож-
на пояснити, чому в тій самій мові може бути багато слів для позна-
чення одного і того ж предмета, і навпаки, одне слово <…>  згідно 
з вимогами мови може позначати предмети різнорідні» [там само].

За словами М. Голянич, «внутрішня форма слова – засіб згу-
щення думки, вона сприяє конденсуванню текстової інформації, 
є точкою, через яку проходять різні смислові й художньо-образні 
проекції, підсилює розгортання думки, програмує її утворення  
й передачу кореферентними засобами, які, контактуючи, збагачу-
ють внутрішньоформне значення, «обіграючи» певну тему зусібіч, 
відкривають у ній нові асоціативні канали» [1, с. 104].

Можна підсумувати, що внутрішня форма слова – це концепту-
альна ознака, закріплена у слові. 

Аналіз релігійних текстів орієнтований на розкриття не лише 
поверхневого характеру власної самоорганізації, але насамперед 
глибинного змісту (першозмісту), звідки формується його буттєва 
перспектива функціонування, того, що можна б назвати місцем 
найбільшого «згущення» думки, насиченості смислу, значеннєвою 
першоосновою. 

Вона не завжди піддається вичленуванню, розкриттю, це 
значною мірою залежить від концептуальної бази реципієнта. 
Внутрішньоформна рецепція виявляє у релігійному або культурно-
му тексті новий смисловий вимір. 

Одними з особливих комунікативних засобів у релігійній сфері 
є сакральні символи, у структурі яких чітко виділяються традиційно 
мовні елементи, наприклад, виділяють т.зв. символічний синтаксис. 
Важливо віднайти внутрішню форму  в структурі символів. 
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Символи володіють здатністю зберігати протягом своєї 
історії функціонування концептуальну основу у внутрішній 
формі, імплікація котрої дозволяє дешифрувати його згорнутий 
мікроконтекст. 

Тлумачення відповідної інтертекстуальної релігійної 
символічної структури виступає необхідною умовою розуміння 
інформації, яка передається крізь багатокультурний континуум, на-
повнений численними інкультураційними конотаціями, що стано-
вить небезпеку для  реципієнта «заблукати» в гіперінтерпретації. 

Це особливо важливо в інтерпретації релігійних сакраль-
них текстів, котрі характеризуються значною мірою традиційним 
денотативним змістом, який належить не тільки до звичного 
соціокультурного функціонування, але й до сфери раціонально 
усталеної теології чи  інтимно-містичного спілкування з трансцен-
дентним. 

Допомагаючи виявити в релігійному тексті приховані зна-
чення, внутрішня форма слова сприяє розширенню засобів його 
інтерпретації і розуміння (осягнення значення знаків та символів 
через їх вираження, насамперед вербальне); вона включається  
в герменевтичний процес розкриття інтенцій знака (слова, слово-
сполучення, ритуального тексту в цілому тощо).

Оскільки в конституюванні релігійної картини світу, її 
віроповчального корпусу роль слова є визначальною, то й 
герменевтичні методики її аналізу не потребують доведення своєї 
актуалізації. 

Категорія внутрішньої форми слова становить той 
методологічний інструментарій, який уможливлює розкриття 
онтологічної основи й аксіологічного функціонування релігійних та 
культурних  концептів.
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Зв’язок, який існує між богослов’ям та художньою літературою, 
полягає не тільки у впливі релігійних ідей на авторів художніх 
творів. В католицькій теології останніх десятиліть все частіше 
підіймається питання зворотного впливу: також ідеї, представлені 
у світській літературі, мають власну цінність і здатні вплинути на 
богословську рефлексію. 

Художня література у сучасній католицькій теології постає 
як одне з «теологічних місць” (locus theologicus), тобто своєрідним 
джерелом, з якого богослов черпає ідеї, конструює доктрину і де 
шукає обґрунтування власних тез. Певна річ, що місце художньої 
літератури, на відміну від інших loci theologici (таких основних, як 
Святе Писання, символи віри, літургія, навчання соборів і пап тощо), 
досить скромне і має допоміжний характер [7, c. 157–162]. Проте вар-
то відмітити досить значне зацікавлення проблемою відношення 
між теологією та літературою усередині католицького богослов’я, 
що виразилося навіть у спробах створення нової дисципліни – 
«літературної теології», яка б розглядала це співвідношення на 
декількох рівнях. Будучи відкритою на світські науки і людський 
досвід, сучасна теологія може запозичувати з такої дисципліни нові 
способи аргументації вірогідності богословських положень, а також 
знаходити нові шляхи передачі інформації релігійного змісту [6, c. 
94–96]. Таку богословську вартість, на думку К. Мартвіцького, мають 
не тільки твори з суто релігійною та конфесійною тематикою, але й 
такі, в яких питання про Бога, здавалося б, не підіймається: в обох 
випадках йдеться про пошук трансценденції.

Для поглиблення зрозуміння деяких аспектів проблематики, 
прикладом можуть послужити сюжети літературно-художніх творів 
католицьких авторів (М. Малінський, Р. Брандштеттер, Ян Добра-
чинський), які описують чудеса здійснені Ісусом Христом. У їхніх 
творах не йдеться про історичну реконструкцію життя Ісуса, але 
спробу живого й емоційного представлення подій Євангелія, яка б 
містилася у рамках церковної доктрини. У цьому випадку найбільш 
важливою проблемою буде відшукання певного novum, власної 
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богословської інтуїції авторів, яка б могла бути корисною для суто 
теологічної рефлексії.

У творі Яна Добрачинського «Листи Никодима» вже сама форма 
оповідання висвітлює певну богословську ідею. Никодим, що був ви-
хований в контексті старозавітної епохи, пише листи до Юста, в яких 
відображається поступове відкриття автором цих листів таємниці 
Ісуса. Сумніви, питання, що народжуються у зв’язку з цим, посту-
пово провадять до навернення Никодима. У цьому процесі особли-
ве значення мають чудеса, про які він чує. Никодим, сам пережи-
ваючи хворобу, захоплюється цілющою силу слова Ісуса, дивується 
реакцією вчителя з Назарету, коли він відмовляється задовольни-
ти прагнення юрби побачити чудеса [1, c. 44–53]. Отже, описання 
досвіду Никодима може послужити богословською моделлю на-
вернення людини, яка проходить духовну еволюцію і знаходиться 
в ситуації пошуку відповідей щодо власної екзистенційної ситуації. 
Відкриваючи особу Ісуса, людина починає розуміти також істинний 
сенс чудес, вчинених ним.

Твір Романа Брандштеттера «Ісус з Назарету» відрізняються 
глибокою психологічною динамікою та інтенсивною богословською 
змістовністю описуваних подій. Знання давньоєврейських традицій 
і талант художника допомогли йому змалювати сцени чудес, в яких 
Бог Старого Завіту по-новому об’являється в особі Христа. Особли-
вий акцент ставиться на символах і теологічному значенні окремих 
елементів сюжету: розмножені хліби і риба є символами спільноти 
Бога з Ізраїлем, опис ходіння Ісуса по озеру супроводжується пояс-
ненням символіки води, згадкою про початок творіння світу [4, c. 
30–31, 37–40]. На такому тлі вимальовується істинний образ Христа і 
його божественної природи.

Особливістю представлення євангельських чудес в творі  
М. Малінського «Ісус» є підкреслення значення молитви Ісуса, яку він 
скеровує до свого небесного Отця. Молитовні звернення, якими су-
проводжуються чудеса, віддзеркалюють увесь драматизм ситуацій, 
в яких опиняються люди, які просять про чудо. Так, воскрешаючи 
доньку Яїра, Ісус просить Отця виявити своє милосердя, не пам’ятати 
моментів слабкості віри Яїра, об’явити себе не тільки справедливим, 
але й люблячим Богом [5, c. 203]. В молитвах Ісуса виражається не 
тільки зміст сюжету, але й особиста рефлексія Малінського над тек-
стом Євангелії, його суб’єктивне уявлення подій, описуваних у ньому.

Для показання оригінальності ідей згаданих авторів варто 
порівняти їх представлення одного з євангельських чудес. Опис 
чуда у Кані Галілейській, де, за свідченням Євангелії, Ісус перетво-
рив воду у вино підчас весілля, здається для цього найбільш зруч-
ним, оскільки міститься тільки у Євангелії від Іоанна (Іоан. 2, 1–12)  
і не має аналогів в інших євангельських канонічних творах. 
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У Добрачинського чудо у Кані згадується лише в одному реченні. 
Никодим, який тільки розпочинає свій духовний шлях пізнання Ісуса, 
називає чудо перемінення води у вино «не дуже розумним» [1, c. 44].  
Здається, що автор свідомо показує ситуацію людини, для якої по-
стать Ісуса є ще чужою і неоднозначною. Никодим з захопленням 
сприймає чудеса зцілення як корисні для людини події, але досить 
критично ставиться до знаку, який відбувся підчас весілля. 

В описі того ж чуда Р. Брандштеттер намагається відобразити 
внутрішні переживання і думки Марії та Ісуса. Дізнавшись про 
несподіване закінчення вина, Матір Ісуса пригадує аналогічну 
ситуацію підчас власного шлюбу з Йосифом і наважується предста-
вити проблему Ісусу. Намір допомогти людям у незручній ситуації 
в свідомості Ісуса переростає в роздуми над таємницею Божої 
могутності, яка виявилася у творінні світу, а також чудесах, які Бог 
здійснював через Мойсея у Єгипті [3, c. 90–98].

Натомість у творі Малінського несподіване закінчення вина стає 
приводом для чуда, яке мало підтвердити місію Христа і його вчення. 
Напередодні факту чуда показується недовір’я слухачів Ісуса до його на-
уки. В молитві він просить Отця, щоб ці люди повірили його словам і 
відчули Божу любов до них [5, c. 112–129]. Таким чином, здійснене чудо 
представляється як апологія Ісуса, адресована до невіруючих.

Наведені приклади не вичерпують усього богословського 
потенціалу, який несуть в собі тексти згаданих польських авторів. 
Але навіть таке поверхове порівняння дає можливість зрозуміти 
різноманіття теологічних акцентів, представлене у них. В одному 
випадку факт чуда провокує людину до роздумів і спонукає до пошу-
ку істинного сенсу життя,  в іншому стає зрозумілим в контексті всієї 
історії спасіння і Божого задуму стосовно людини, а ще в іншому 
несе апологетичне навантаження.

Отже, фрагменти художніх творів, у яких представлені чудеса 
Ісуса, є творчим поєднанням фактів, відомих з євангельських текстів 
та фантазії, охоплених певною ідеєю, яка відображає особистий 
релігійний досвід автора. І в такому розумінні  художній твір може 
бути цінний для теолога.

Католицька богословська рефлексія над чудом в останніх 
десятиліттях все більше звертає увагу на знаковий характер чуда, 
властивий біблійному розумінню [2]. У цьому напрямку було залу-
чене й таке допоміжне «теологічне місце», як філософія (зокрема 
такі її напрямки, як екзистенціалізм, персоналізм і феноменологія), 
що свідчить про зацікавленість антропологічним аспектом феноме-
ну чуда, де людина виступає партнером Бога у спасенному діалозі.  
У такому контексті художня література також може відіграти значну 
роль у розумінні внутрішнього світу людини, яка переживає зустріч 
з Богом в чудесах.
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Метою цієї статті є виявити методологічну цінність концепції 
релігійної культури для вивчення окремих релігійних конфесій, 
зокрема, конфесії євангельських християн-баптистів. Загалом 
розуміння релігії як культури виходить до традиції постколоніальних 
етнографічних досліджень автохтонних релігій і культур. Проте 
концептуально розуміння релігії як культури запропонував К. Гірц  
у своїй знаменитій статті «Релігія як культурна система».  Нагадаємо 
сформульоване Кліфордом Гірцом визначення релігії як «системи 
символів, спрямованої на створення сильних, наскрізних і довготри-
валих настроїв та мотивацій шляхом формулювання концепцій за-
гального порядку існування та оточення цих концепцій такою аурою 
справжності, що ці настрої та мотивації видаються єдино реальни-
ми» [1, с.108]. Наголос Гірца на символах як головній частині культу-
ри і релігії мав далекосяжні наслідки. Багато дослідників після цьо-
го почали сприймати релігію як свого роду «систему шифрів» або 
«кодів», яку треба розкодувати. Символи і знаки стали сприйматися 
як ключовий елемент релігійної культури. Семіотика стала одним із 
популярних підходів до її аналізу. 

Але не лише у питанні символів концепція К. Гірца мала вплив. 
Гірц був фактично першим вагомим автором, культурним антропо-
логом, який виявив потенціал релігії (і інших культурних систем) 
конструювати уявлену реальність. «Аура справжності концепцій за-
гального порядку існування», яка забезпечує «сильні, наскрізні та 
довготривалі настрої та мотивації» в релігії є невід’ємною частиною 
релігійної свідомості, свідомості віруючих людей, релігійної культу-
ри. Тобто всі, фактично бездоказові факти духовного буття, якими 
здебільшого оперує релігія, засновуючись на сакральних текстах або 
теології, сприймаються її адептами як єдино вірна реальність, яку 
слід приймати до уваги і відповідно до якої треба жити. 

Гірц показав шляхом свого насиченого опису (ще один 
методологічний прийом, який завдяки йому увійшов до системи 
соціологічного інструментарію), яким чином створюється ця аура 
справжності і ці наскрізні настрої та мотивації. Згідно з його описом,  
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ключовим механізмом для цього є ритуал. Ритуал невід’ємно 
пов’язаний із релігією. В релігії ритуали виконують цілий комплекс 
функцій, які стали предметом досліджень культурних антропологів 
всіх часів і народів [2]. Але фундаментальною функцією ритуалу  
є саме те, що з його допомогою людські колективи можуть долучи-
тися до колективного міфу. Міф – це феномен колективної пам’яті, 
інтелектуальної культури і творчості. Але віра в нього визначається 
не лише його спроможністю наративізувати, описати ту чи іншу 
реальність, але встановити зв’язок сучасної людини з сакральною 
історією [3]. Тривалість, живучість міфу, особливо в релігії, безпо-
середньо визначається тим, наскільки люди не просто будуть вірити 
в міф чи знати його, але наскільки тісно вони будуть залучені у його 
творення і відтворення. До міфу можна долучитися практично,  
не лише інтелектуально чи духовно. Сакральну історію можна тво-
рити самому. Таку можливість забезпечує ритуал. 

Ритуал – колективне дійство чи священнодійство. Хоча і свою 
приватну історію можна також уявляти собі як частину колективної 
і таким чином події свого власного життя ритуалізувати, поміщати 
у систему колективних дійств. Наприклад, мучеництво – це інди-
відуальна практика. Але воно має релігійний сенс лише тоді, 
коли уявляється у неодмінному зв’язку з мучеництвом інших.  
Таким чином воно уявляється як свого роду частина священної 
історії, як елемент «віртуального» ритуалу. Колективність ритуалу  
є надзвичайно важливою ознакою релігійної культури, тому що саме 
колективність як така забезпечує ту саму «ауру справжності» тих 
духовно-символічних реальностей, які можуть і не мати практично-
го втілення в житті людини. Якщо в це вірять «всі» (тобто всі учас-
ники ритуалу), то значить, так воно і є. У цьому сенсі ритуал не втра-
тив своєї практичної цінності до сьогоднішнього дня. За допомогою 
саме ритуалу і його модернізованої версії – церемоній відбувається 
те, що в сучасному світі називається «винайдення традицій» [4],  
або ж підтримання традицій. 

Ритуал як механізм збереження колективної пам’яті та традиції 
за своїм походженням є релігійним феноменом. Але інші культурні 
системи, у тому числі національні, політичні, чи ідеологічні також 
вдаються до ритуалу як до найбільш надійного способу згурту-
вання спільноти, конструювання її колективного міфу і збережен-
ня (винайдення) традиції. Це помітив вже К.Гірц, який вважав не 
лише релігію, але й ідеологію культурною системою [1, с. 227-273]. 
Згодом, коли формувалися постмодерністські і конструтивістські 
уявлення про націю як «уявлену спільноту», новітні дослідники 
також почали звертати увагу на міф і ритуал (церемонію), як спо-
соби конструювання такого роду спільнот. При цьому вони забу-
вали, що саме релігія була первинним типом уявленої спільноти,  
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і що без специфічно релігійних механізмів участі-співучасті у ри-
туально-церемоніальних дійствах і конструювання-підтримання 
міфів неможливе саме створення таких спільнот. 

Проте концепція К. Гірца, незважаючи на те, що вона стала пере-
думовою важливих наукових студій і шкіл, не лише в релігієзнавстві, 
саме релігієзнавцями піддавалася критиці. Найбільш фундамен-
тальною критикою Гірца, яка по суті стала ознакою появи принци-
пово іншого методологічного підходу до вивчення релігійної куль-
тури, стала критика Талала Асада [5]. Т. Асад писав про те, що хоча 
символи є важливими в релігії, але вони не є визначальними для 
її сенсу та змісту. Ключову цінність він бачив у трьох інших аспек-
тах релігії – вірування, практики і етика (believes, practices, ethics). 
Асад також вдавався до аналізу ритуалів, як специфічно релігійного 
феномену, але приділяв увагу їхньому практичному значенню.  
Загалом він розглядав ритуали як категорію практики, яка націлена 
на те, щоб змінювати людину. Тому для нього також має значення 
такий термін як «дисципліна», який він широко вживає саме для 
того, щоб показати, як саме ритуал впливає на людину. На його дум-
ку, ритуали змінюють, дисциплінують людей, і в цьому їхня основ-
на функція. Таким чином, релігійна культура – це те, що не лише і 
не стільки має певне символічно-духовне осмислення, значення,  
але у першу чергу практичний сенс. 

В дискусії Асада проти Гірца можна виділити фундаментальне 
питання: що є головним в релігії – символ чи практика? Що з цьо-
го визначає релігійну культуру? Що важливіше – той уявлений світ, 
який створюють люди, чи те, яким чином цей уявлений світ змінює 
цих людей? Зрештою, це дискусія навколо того, що є важливішим 
в культурі – текст чи практичний зміст? На мій погляд, навряд чи 
можемо однозначно схилитися до тієї чи іншої точки зору. На разі 
обидві концепції релігійної культури можуть доповнити одна одну 
і можуть бути використані як методологічний підхід до вивчення  
сучасних релігійних конфесій. 

Будь-яку релігійну конфесію сьогодні можна розглядати саме як 
релігійну культуру або культурну систему. Коли я обираю цей підхід 
для аналізу релігійної конфесії євангельських християн-баптистів, 
то тут враховую декілька аспектів. 

1)	 Характерний історичний бекграунд буття цієї релігійної 
спільноти. Велику роль у формуванні її релігійної культури відіграв 
радянський період, коли вона, власне, формувалася. Тут доволі до-
речно врахувати, що радянська ідеологія також великою мірою була 
замкнутою культурною системою. Існування релігійних конфесій 
в середині цієї системи дає привід для роздумів і досліджень 
взаємозв’язів культурних систем саме в гірцівському сенсі слова – 
взаємне запозичення символів і смислів, сакралізація релігійною 
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спільнотою тих смислів, які стали характерними для радянської 
доби і радянської культури.

2)	 Спільнота євангельських християн-баптистів була і зали-
шається релігійною меншиною. Це зумовлює доцільність розгляда-
ти її саме з культурно-антропологічного і етнографічного погляду. 
Такий підхід суттєво полегшує завдання. 

3)	 З іншого боку, з точки зору професійної етики дослідника, 
треба враховувати той факт, що концепція релігійної культури є по 
суті секулярною концепцією. Тобто вона аналізує релігію ззовні, або 
навіть «згори» дослідницького погляду. Самі представники конфесії 
вважають свою спільноту не культурним явищем, але «Божим наро-
дом», «Божою Церквою».

Загалом концепція релігійної культури як породження 
культурно-антропологічної школи і парадигми сьогодні є одним 
із фундаментальних підходів до вивчення релігії. Її застосування 
може багато чого пояснити в релігійних процесах сучасності. 
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ТРАНСФОРМАЦІЯ НАРАТИВУ СПАСІННЯ 
У ПОСТРАДЯНСЬКОМУ ПРОТЕСТАНТИЗМІ

Панченко Марина Григорівна
аспірант Національного університету 

імені Т.Г. Шевченко

Український і російський протестантизм в період після 2008 
року несподівано опинився в нових історичних умовах. Внаслідок 
фінансової кризи на Заході відбулося значне скорочення зарубіжної 
підтримки. На об’єктивний дефіцит ресурсів наклалось також пев-
не розчарування зарубіжних партнерів у тому, що протестантизація 
України та Росії після активної проповіді 1990-х і початку 2000-х 
не відбулася. Основні надії світовий протестантизм тепер покладає 
на можливе навернення Азії. Надихаючий приклад християнізації 
Південної Кореї, швидке зростання кількості вірних у Китаї, 
пасіонарність азійських протестантів – все це привертає увагу до Азії, 
а пострадянські простори мисляться як територія втрачених шансів. 

Об’єктивна криза та її суб’єктивне переживання стали пред-
метом постання нових наративних стратегій в українському та 
російському протестантизмі. Усі оповідальні стратегії розпочинають 
з одного висхідного пункту: визнання кризи розвитку вітчизняного 
протестантизму. Але у подальшому наратив розгортається дво-
ма шляхами: згідно із прихильниками закритого типу християн-
ства необхідною є нова версія фундаменталізму (із урахуванням 
раціональності, сучасної теорії герменевтичних традицій, тощо), 
а згідно із свідомими чи несвідомими прибічниками відкритого 
християнства необхідним є визнання есхатологічного стану 
постконфесійності, пошук діалогічних форм відносин церкви від 
різними суб’єктами світу (інші церкви та релігії, суспільство, куль-
тура, тощо). Такого роду наративні стратегії різко відрізняються від 
тих, що панували в 1990-ті: тоді бачилося, що протестантизм може 
розповсюджуватися безмежно, навертаючи до ідеальної церковної 
дійсності тих, хто гине у світі. Фактично, наративні стратегії 90-х 
були приховано гностичними. Об’єктом спасіння була окрема душа, 
яка необхідно вирвати із полону світу. При цьому світ був подібний 
у цьому наративі до платонівського чуттєвого світу: ілюзорний, 
«могила душі», світ низьких пристрастей. Спасіння – у наверненні 
до нового соціального світу церкви, у розриві із старим соціальним 
світом.  У новому наративі, що стає основним після кризи  
2008 року, місцем трагедії стає вже сама церква. Виявляється, що 
церква, ця нова соціальна реальність, ніколи і не була подібною до 
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платонівського ідеального світу. Численні недоліки, суперечливі 
тенденції у розвитку, криза якісного і кількісного зростання, колапс 
поступального розвитку вітчизняного протестантизму. У новому 
наративі радикально змінюється реальність об’єкт сотеріологічних 
зусиль. Це вже не окрема душа. Об’єкт що потребує спасіння – сам 
вітчизняний протестантизм. 

Яскравим прикладом як відвертості у діагнозі церковної кризи, 
так і у пропозиціях щодо виходу із неї, є видання «Форум 20. Двад-
цать лет религиозной свободы и активной миссии в постсоветском 
обществе. Итоги, проблемы, перспективы евангельских церквей. 
Материалы к дискуссиям» (Редактор-упоряд. Михайло Черенков. К.: 
Дух і літера, 2011). 

Протестантські автори говорять про відсутність нових на-
вернень до їхніх церков. Масові євангелізаційні кампанії початку 
1990-х приносили церквам тисячі нових вірних, в кінці 1990-х –  
сотні, сьогодні вони не мають майже ніякого результату. Церкви 
понесли значні втрати якісного та кількісного потенціалу. За роки 
після падіння залізної завіси близько 1,5 млн. протестантів колиш-
нього СРСР емігрували. Ті, що залишилися на 70% складаються із 
пенсіонерів та жінок. Але навіть наявних сил цілком вистачає для 
проведення повномаштабних євангелізацій, під час яких місцеві 
кадри допомагають зарубіжним знаменитостям та їх командам.  
Однак, такі кампанії не дають суттєвого поповнення нових членів. 
Також після подолання бідності 1990-х від протестантизму відійшла 
деяка кількість «попутчиків», що розраховували на гуманітарну 
допомогу, соціалізацію, тощо. Також відмічається як постійно  
і динамічна тенденція переходів у православя та католицизм через 
привабливість для шукачів «справжнього християнства» багатств 
розвинутих історичних традицій.

Перша якісна характеристика кризи протестантизму – це криза 
віри. Алесь Дубровський пише: «Спасительна віра може бути лише 
одним – відносинами» [1, с. 37], особистими відносинами людини 
з Богом. За оцінками авторів збірки, весь протестантизм схильний 
підміняти особисту віру та вірність Богові, вірою у істинність пев-
них догматичних формул та вірністю конфесійним віросповідним 
документам. В середовище вітчизняних протестантів переносяться 
західні дискусії навколо доктрини Кальвіна про Божий промисел. 
Накладаючись на існуючі міжконфесійні напруженості, ця супереч-
ка лише роз’єднує вітчизняний протестантизм, а також стає пере-
шкодою для проповіді Євангелія. Стихійно вітчизняний протестант 
схильний цінувати власну свободу, власний вибір віри та христи-
янського способу життя. Кальвіністська доктрина напередвизнання 
здається цілком чужою для слов’янського менталітету. Але богосло-
ви, які навчалися на Заході, навязують це вчення це єдине адекватне 
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Євангелію. Іншою суперечкою є протистояння між нігілістами щодо 
богослов’я та  церковною інтелігенцією. Консерватори, що пережи-
ли радянські гоніння на християн завдяки твердості простої віри не 
розуміють цінності богословських роздумів і теорій. Всяка теорія, 
навіть та, що є апологією їх служіння – для них підозріла і немає 
права на існування в церковному середовищі. Важливо, що при 
цьому консерватори не вважають всяку позицію однакого можли-
вою, але саме вірять у свою гносеофобію, сповідують власну боязнь 
релігійного знання як власне кредо. 

Другою ознакою внутрішньої кризи вітчизняного протестан-
тизму автори збірника називають замкнутість поколінь. Негров 
називає чотири покоління протестантів, що радикально різняться 
за власним менталітетом, особливо у випадку займання лідерських 
позицій у церквах. Покоління «А» - це консерватори, зусилля яких 
спрямовані на збереження традицій вітчизняного протестантизму в 
незмінності. Покоління «В» - новатори, що прийшли у церкви під час 
перебудови. Покоління «С» - це люди подвійної орієнтації: прийшов-
ши до церкви у 1990-ті вони не мали харизматичності покоління «В» 
і ставали прибічниками лідерів двох попередніх поколінь (або «В», 
або «А»). Покоління «D» взагалі перестало орієнтуватися на  збережен-
ня чи оновлення церковних віри та традицій, але завданням власної 
діяльності поставило відповідь на реальні потреби суспільства. Така 
кваліфікація на чотири покоління є найбільш адекватним зобра-
женням навіть ідентичності авторів (які належать до поколінь «B», 
«C», «D»). Але звичайно автори збірки «Форум 20» використовують 
дихотомічне мислення, спрощуючи зображення напруженостей 
між поколіннями як протистояння старого покоління вірних із за-
критою підрадянською ідентичністю та нового покоління відритого 
християнства. Денис Горенков пропонує незвичайну  версію роз-
межування: попередників він вважає прихильниками спрощеного 
«рожевого» християнства (коли вчителі говорять: «Ісус – відповідь 
на всі питання», але при цьому кидають вірних самих наодинці  
з їх проблемами) і християнство солідарності з іншим, християн-
ства справ, а не слів. Ще більш вдалий наратив знаходить Костян-
тин Тетерятніков. Церква покликана бути світлом для світу, сіллю 
для світу. Натомість прагне освітлювати лише себе, осолювати лише 
власну церковну реальність. Душі ж вірних із світу штучно вирива-
ються, але потрапляють у самозамкнену дійсність. Маргіналізація 
церков у суспільстві викликана в першу чергу їх добровільним ви-
бором служити лише самим собі й виривати окремі душі для себе 
(переважно – теж нещасні та маргінальні у суспільстві). Як пояснює 
К.Тетерятников: світло церкви покликане прислужитися світові,  
а коли цього не стається, то страждає не лише світ, але і церква,  
бо маргінаналізується у суспільстві, зменшує свій вплив, і перестає 
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бути місцем зростання Божих дарів. Можна сказати, що надприрод-
ний потенціал у церкви зростає саме тоді, коли церква старається 
не для себе, а для світу, коли допомагає суспільству просто так, у 
якості дару. Чим більше християни дарують суспільству, тим більше 
їм дарує Бог. Тут маємо позицію аналогічну до Левінасівської.  
Але якщо у Левінаса – етична асиметрія (я веду себе як людина не-
залежно від того як поводяться зі мною), то тут асиметрія дару  
(я ділюся власним життя незалежно від того як ставиться до цього 
світ). Відразу замітимо, що заклик до християнства дарувати себе 
світу  не є рецептом чи технологією (коли це сприймається так, то 
призводить до трагедій, про що і пише Денис Горенков). Це саме певна 
наративна стратегія: «старе покоління замкнулося, а ми – відкриті», 
бо віримо Христу, який сказав «Хто намагатиметься зберегти свою 
душу для себе, той втратить її, а хто пожертвує своїм життям, той 
врятує свою душу». Вірність покликанню церкви – головна риса хри-
стиян, яка власне і робить їх віруючими згідно із цим наративом.  
Все це означає, що старе покоління де-факто мислиться як покоління 
«людей релігії», а нове покоління – як генерація «людей віри».  
При цьому обидва покоління мисляться реалістично, і нове покоління 
не зображується ідеалістично – це було б творенням ідолів і постав-
лянням себе на місце Бога. Саме це так чи інакше, але відбувається 
із «людьми релігії»: себе, свої погляди, свою громаду, своє церковне 
об’єднання – люди ставлять на місце Бога. Звичайно, що антихри-
стиянська спрямованість світогляду очевидна, коли ідолами стають 
пристрасті чи чуттєві реальності. Але коли на місце Бога ставиться 
церковна традиція – помітити підміну важко. Для протестантизму 
надання абсолютного значення традиції є викликом ще й тому, що 
історично протестантизм виник як бунт проти традиції на користь 
Євангелія. І коли вітчизняні протестанти ставлять вище всього свої 
церковні традиції, то це є зрадою Реформації, зрадою вірності Біблії, 
зрадою Богові. Таким чином, маємо наратив, який передбачає не 
звичайний конфлікт поколінь, закритого і відкритого типу христи-
янства, а конфлікт для протестантських авторів вкрай принциповий, 
радикальний, а тому – трагічний в абсолютній мірі.

Список використаних джерел:
1.	 Форум 20. Двадцать лет религиозной свободы и активной 

миссии в постсоветском обществе. Итоги, проблемы, перспективы 
евангельских церквей. Материалы к дискуссиям» (Редактор-упоряд. 
Михайло Черенков. К.: Дух і літера, 2011. – 416 с.

2.	 Черенков М.М. Європейська реформація та український 
євангельський протестантизм. / М.М.Черенков. Одеса: Християнська 
просвіта, 2008. – 566 с.
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Парадзінська Дарія Олегівна
студентка Інституту філософської освіти і науки 

НПУ імені М.П. Драгоманова
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Науково-популярний продукт призначається для широкого 
кола людей, які не є спеціалістами конкретної галузі знань. Голов-
ною особливістю такого продукту є доступний, популярний стиль 
викладу. Легкодоступний стиль написання значно спрощує сприй-
няття тексту широкими масами населення. Науково-популярний 
продукт має на меті спростування або ж пояснення явищ науки і 
природи, які можуть зацікавити широкий загал читачів. Взагалі на-
уково-популярний продукт є дуже поширеним. Розглянемо серіал 
«Теорія великого вибуху» як приклад такого продукту.

Він належить до жанру ситкомів, і розрахований, перш за все, 
на молодіжну аудиторію. Серіал пов’язаний з окремою сферою жит-
тя – американською університетською і науковою спільнотами.   
Будучи серіалом про молодих вчений, він все ж лише імітує деталі 
наукового життя, і не претендує на повний реалізм відображуваного. 

Але в ньому детально відображений пласт американської 
науково-популярної культури, виступаючий найважливішим сти-
мулом для залучення молоді в науку, не кажучи про те, що сам 
серіал є прикладом подібного науково-популярного продукту. Тут 
же ми бачимо, який потужний пласт ігрової і науково-фантастичної 
культури задіяний для стимулювання інтересу до науки – комікси 
і пов’язана з ними субкультура, комп’ютерні ігри, фільми, серіали, 
зустрічі з ученими і т. д.

«Теорія великого вибуху» - серіал, який має велику кількість 
специфічних жартів, які далеко не завжди легко зрозуміти. І, можли-
во, сам факт того, що для їх розуміння необхідно щось знати, може 
стимулювати молодь до навчання і досліджень.

Шелдон – теоретик фізики, Леонард – фізик-експерементатор, 
Радж – астрофізик, Говард – інженер. Говард навіть літає в космос і 
є астронавтом НАСА. А тому їхнє ставлення до гуманітарних наук 
показує один випадок: один лише натяк на те, що гроші спонсорів 
можуть потрапити не фізикам, а гуманітаріям, заставляють Шелдона  
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відправитися на зустріч з цими спонсорами. Тобто відношення до 
гуманітаріїв певною мірою зневажливе.

Герої серіалу працюють в Каліфорнійському технологічному 
університеті. Помітним є те, що центром наукових досліджень  
в США є якраз університети. 

Університетська культура цього університету вибудувана таким 
чином, щоб формувати спроможність тісно співпрацювати членів 
спільноти. У серіалі ми нерідко бачимо, як друзі спільно вирішують 
завдання або намагаються втрутитися в роботу один одного, що 
якраз і свідчить про наявність культури спільної роботи. 

Також ми часто бачимо, що друзі бувають в університеті ноча-
ми - Шелдон деякий час там просто живе. Університетський простір 
тут володіє надзвичайною відкритістю. Навіть доступ до бібліотек та 
лабораторій тут відкрито цілодобово. 

В серіалі цей момент часто подається іронічно - через різні 
зловживання Говарда, який не проти скористатися доступом  
в лабораторію в спробі завоювати прихильність нової знайомої або 
ж запозичити на час якесь обладнання. 

Один з вузлових моментів побудови серіалу «Теорія великого 
вибуху» пов’язаний з Пенні. Зіткнення замкнутої спільноти моло-
дих вчених з офіціанткою і її світом є одним з основних конструк-
тивно елементів серіалу. Проте в його основі лежить цілком серйоз-
на філософська проблема - розбіжність мови сучасного наукового  
і експертного співтовариства з мовою повсякденності.

Ми бачимо, що наука охоплює все життя головних героїв, 
навіть дозвілля, щоправда в науково-фантастичному спрямуванні. 
Це і все той же пласт науко-популярного продукту. І їхнє захоплення 
різними гаджетами, без яких життя просто не уявляється.

На мою думку, коли ти дивишся «Теорію великого вибуху», тобі 
хочеться і самому розібратися в різних наукових фактах, і тим са-
мим це викликає бажання зайнятись певною науковою діяльністю.

Серіал може довести молоді, що займатися наукою – це не за-
нудство. Зокрема він показує молодих людей, які з захопленням цим 
займаються. Також він популяризує прагнення до постійного само-
вдосконалення в інтелектуальному плані. 

Взагалі науково-популярний продукт і спрямований на те, щоб 
прояснювати людям деякі факти простими словами. Він популяризує 
науку, роблячи її привабливою для молоді. 

Список використаних джерел: 
1.	 Актеры и герои сериала Теория большого взрыва [Елек-
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hero.php/. 
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В другій половині ХХ ст дослідники й науковці в галузі 
гуманітарних наук, зокрема У.Баумоль, У. Боуен, Д. Тросбі, Д. Хез-
мондалш, В. Іноземцев, С. Леш, П. Бурдьє, О. Долгін та інш., 
досліджують культуру як сферу виробництва культурних благ, 
цінностей та послуг. Таке вузькоспеціальне розуміння змісту куль-
тури означає, що, по-перше, «культура» розглядається як сфера 
економічних відносин; по-друге, під культурою розуміють окремі 
види діяльності, в результаті якої створюється культурний продукт. 
Економіст Д.Тросбі вважає, що така діяльність має відношення 
до інтелектуальних, моральних та художніх аспектів життя лю-
дини; включає деяку форму креативності у своєму виробництві; 
продукти такої діяльності створюють та передають символічний 
зміст й вміщують у собі форму інтелектуальної власності [8; c.20]. 
Науковець наголошує, що передача смислу (тексту) є однією з 
найголовніших характеристик культурного продукту, але такий 
символізм не може мати в кінцевій меті утилітарного (рутинно-
го) призначення. В цьому контексті можна розміркувати про деяку 
культурну цінність, яка міститься в такій продукції, й слугує показ-
ником унікальності того чи іншого предмету або явища культури. 
Хоча, звісно, не кожен продукт, створений в культурній індустрії, 
наприклад, медіа-сферою може бути визначений як неповторний 
або унікальний. Тому, треба зазначити, що питання визначення 
культурної цінності є однією з проблемних площин в теоретичних 
концепціях сучасної економіки культури. 

В міжнародному правовому полі згідно Конвенцій ЮНЕСКО,  
зокрема Гаазької конвенції щодо захисту культурних цінностей у ви-
падку збройного конфлікту (1954), поняття «культурних цінностей» 
вживається англійською мовою як cultural property, й відповідно ма-
тиме переклад «культурна власність». Українською ж та російською 
мовами законодавець розуміє cultural property як «культурні 
цінності», обґрунтовуючи це поняття з точки зору рухомого та неру-
хомого майна, яким може володіти та чи інша особа, країна, народ. 
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Згідно закону України «Про вивезення, ввезення та повернення куль-
турних цінностей» (1999), де вперше в українському законодавстві 
визначено поняття «культурних цінностей», такі цінності вжиті  
в значенні матеріальних об’єктів й відображають право приватної 
власності [ст1.]. Хоча згідно інших міжнародних конвенцій ЮНЕСКО,  
наприклад «Про охорону всесвітньої природної та культурної 
спадщини» (1972) та «Про збереження нематеріальної культурної 
спадщини» (2003), цінністю вважаються й нематеріальні культурні 
об’єкти – мови, ремесла, звичаї, фольклор тощо. Вітчизняний закон 
«Про культуру» (2010) в поясненні вжитих понять апелює до визна-
чення «культурних цінностей» згідно вищенаведеного закону від 
1999р.. Нематеріальні культурні цінності розуміються українським 
законодавцем як «культурні блага – товари та послуги» [1; ст.1]. 
Як бачимо, в українському правовому полі поняття «культурних 
цінностей» потребує уточнення та доповнення. 

Як зазначає російська дослідниця В.Нешатаєва, в міжнародно-
правових актах щодо культурних цінностей для висвітлення суті 
цього поняття також вживають термін «культурна спадщина», який  
є більш ширшим та включає в себе не лише матеріальні об’єкти, але й 
нематеріальні [7; с.24]. Таким чином, культурні цінності розуміються 
як матеріальні та нематеріальні культурні об’єкти, які є визнано 
значимими для народу, нації, країни, загалом світової спільноти.  
Такі об’єкти передають унікальну інформацію від одного покоління до 
іншого: творять тло культурної пам’яті. Тому, визнання, унікальність, 
незамінність, універсальність в часово-просторовому відношенні 
є тими характеристиками, які є притаманними для культурних 
цінностей. Але існує суттєва проблема щодо того, які саме цінності 
(в значенні матеріальних та нематеріальних культурних об’єктів) 
слід відносити до світової культурної спадщини. Загалом є визначені 
ЮНЕСКО критерії, де акцент ставиться на такі характеристики, як: 
шедевр людського творчого генія, винятковість об’єкту для культурно-
го простору, відношення об’єкту до важливих історичних подій тощо. 
Виникає питання визначення цінності в самих культурних цінностях, 
що позначають об’єкти матеріальної та нематеріальної культурної 
спадщини й українською перекладені саме як «культурні цінності». 

Необхідно сказати, що таке питання є досить актуальним 
не лише в заданій площині щодо об’єктів світового надбання.  
Воно набагато ширше. Адже виникає не лише на світовому рівні, 
але й на регіональному: в окремих державах, де до того ж можуть 
жити декілька народів (наприклад, у федераціях). Це, по-перше.  
А, по-друге, з економічної точки зору існує проблема ідентифікації 
та вимірювання цінності, вміщеної в культурних продуктах (бла-
гах, послугах), та відповідно формування ціни на таку продукцію,  
що має символічний характер.
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Економічну цінність культурної продукції можна вбачати  
в отримуваних доходах від її збуту та реалізації в різноманітних сфе-
рах культурної індустрії, створенні робочих місць, регіональному 
розвитку. Але чи може поняття «культурної цінності» ґрунтуватися 
на таких показниках як «готовність сплачувати» та творенні пози-
тивних ефектів? Економіст Д.Тросбі вважає, що культурна цінність 
існує в предметах чи інших культурних явищах незалежно від 
готовності споживача сплачувати. Хоча зазначає, що обізнаність 
такого споживача про вміст культурної цінності у предметах і яви-
щах може підвищувати ціну на такий товар [8; с.56]. До того ж варто 
поміркувати чи може ціна виступати мірилом культурної цінності. 
Для того, щоб спробувати дати відповіді на такі питання науковець 
А.Кламер (професор економіки мистецтва та культури), пропонує 
проаналізувати яким чином формується «цінність» предметів куль-
тури та мистецтва. Він наголошує на соціокультурному підтексті в її 
формуванні. Адже сфера культури є сферою трансакцій, обміну дум-
ками, в результаті чого предмет або явище культури набуває пев-
ного визначеного групою людей змісту. Інакше кажучи, творення 
цінності має ознаки ситуаційності, а не чітко визначеної категорії, 
яка є зафіксованою в ціні товару. Здатність людей оцінювати та 
обмінюватися між собою власними оцінками формує підґрунтя для 
виокремлення соціальної цінності в культурному продукті.

Доречно зауважити, що сучасне постіндустріальне суспільство, 
яке характеризується нескінченним виробництвом та тиражуван-
ням смислів, творить також і плюралізм серед думок та оцінок. 
Аукціон з продажу мистецьких товарів є популярним показником 
до здатності людини оцінювати та споживати певний соціальний 
статус через придбання культурного продукту. 

Однак, чи міг би осягнути споживач певну цінність, яка 
міститься в картині третьокурсника Академії мистецтв, та придба-
ти її на аукціоні або ж в галереї? Щонайменше, такий споживач має 
бути досить обізнаним в теорії мистецтва, щоб оцінити автентичну 
цінність твору. Пересічний шанувальник мистецтва не володіє та-
кою фаховою підготовкою. Тому, ймовірно, що його думка (оцінка) 
формується під впливом думок (оцінок) інших: тих, кого він вважає 
фахівцями в мистецтві або ж спирається на інституціональне виз-
нання художника та його творів. Отже, зрозуміло, що визнання куль-
турного продукту є результатом соціальних трансакцій. Очевидно, 
що соціальна цінність є однією зі складових культурної: без глядачів 
та поціновувачів не може бути визнання того чи іншого предмету 
мистецтва. До того ж, сукупність індивідуальних оцінок впливає на 
ціноутворення в сферах культурної індустрії.

До речі, багато хто з дослідників не відносить сферу ми-
стецтв до культурних індустрій. Це спірне питання. В контексті 
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цього дослідження мистецтва розглядаються як сфера культурних 
індустрій, яка характеризується як малоприбуткова (витрати значно 
більші за прибутки) та не має ознак промислового виробництва.

Визнання іншими також говорить про те, що той смисл (текст), 
який міститься в явищі або предметі культури й продукується нат-
хненною ідеєю митця, є зрозумілим для більшості (але необов’язково 
саме так, як його розуміє автор); може передаватися та, безперечно, 
викликати естетичні почуття. Емоційно-чуттєві враження та пере-
живання у людини говорять про спричинений невидимий зв’язок 
між суб’єктом - глядачем та об’єктом - твором мистецтва, без чого 
з великою імовірністю не може бути зацікавленості зі сторони гля-
дача.

Інші ж характеристики культурних цінностей - унікальність та 
незамінність, які підкреслюють сформовану в часовому проміжку 
історичну цінність предмету або явища культури, формуються за-
вдяки визнанню на рівні світової, регіональної  спільноти.

Необхідно також зауважити, що отримання задоволення від 
споживання культурного продукту є побічним, але ніяк не визна-
чальним показником (як зазначає Д.Тросбі). Хоча, для продуктів 
масової культури (теле-, радіопередачі, кінофільми, преса, відео-
ігри і т.д.) така орієнтація на задоволення є чи не найголовнішою. 
Однак, тут вже не йтиме мова про культурну цінність.

Отже, в результаті проведеного аналізу з’ясувалось, що по-
няття «культурної цінності» є, по-перше, багатогранним та вміщує 
у собі сукупність різноманітних цінностей: символічну, естетич-
ну, соціальну, історичну, автентичну, економічну; по-друге, будь-
який предмет (явище) не може містити у собі культурну цінність, 
а лише ті, що визнаються глядачем. Цей аспект є дуже важливим  
з економічної точки зору, адже культурні продукти так чи інакше 
на невеликий проміжок часу стають товарами на ринках культурної 
продукції, зокрема арт-ринку, й мають знайти свого споживача.   
По-третє, культурні цінності в значенні предметів і явищ культури 
творять унікальну культурну пам’ять і є вмістилищем інформації для 
сотень поколінь людей. Формується культурний капітал – джерело 
культурних благ та послуг, які створюють загальні та індивідуальні 
вигоди. Розглянута вище юридична точка зору у визначенні куль-
турних цінностей направлена на упорядкування питання володіння 
й розпорядження ними, детермінуючи право приватної власності. 
Однак, якщо проаналізувати культурну діяльність згідно визна-
чення Д.Тросбі, результатом якої є творення культурного продук-
ту у вигляді цінностей та послуг, то утворене ними загальне благо 
не може розглядатись як таке, що виступає власністю однієї особи.  
Такий філософсько-культурологічний погляд здатен виокремлюва-
ти культурні блага, які по своїй природі є загальнодоступними.
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Традиции семейного воспитания складывались веками.  
От времен Платона до наших дней ученые и педагоги утверждали, 
что на развитие, формирование человека, на его становление, его 
умственные, физические и духовные способности, его здоровье  
и моральные принципы влияют родители.

Если родители заботятся о здоровье, вкладывая душу и серд-
це, то дети будут защищены от вредного влияния среды. В семье 
формируются: нравственное поведение, психологическое развитие,  
поведение, общение, жизненные установки. 

А. С. Макаренко был твердо утвержден, что «родительские тре-
бования к себе, родительское уважение к семье, родительский кон-
троль над каждым своим шагом – вот первый и самый главный ме-
тод воспитания» [1, 322].

В. А. Сухомлинский писал, что увеличить море радости ребенка –  
единственно правильный курс поведения всех родителей.

Б. М. Спок считал, что результат родительского воспитания за-
висит не от степени строгости и мягкости, а от ваших чувств к ре-
бенку. Ласка имеет такое же значение для эмоционального развития 
ребенка, как молоко матери для физического [1].

Через общение с близкими происходит передача ценностей, 
которые делают нас людьми: способность сопереживать, любить, 
понимать себя и других людей, контролировать свои агрессивные 
импульсы и не наносить вреда себе и окружающим, добиваться по-
ставленных целей, уважать свою и чужую жизнь. Эти духовные цен-
ности могут быть восприняты только в совместном переживании 
событий жизни взрослого и ребенка.

Для семьи, воспитывающей ребенка с ограниченными возмож-
ностями, важными являются такие функции, как коррекционно-
развивающая, компенсирующая и реабилитационная.

Функции семьи могут быть нарушены в результате влияния 
весьма широкого круга факторов, в том числе особенности личностей  
ее членов и взаимоотношений между ними, определенные условия 
жизни семьи, нарушение структуры семьи и др.
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Функции и структура семьи могут изменяться в зависимости от 
этапов ее жизнедеятельности. Рассмотрим основные периоды жиз-
ненного цикла семьи, имеющей ребенка с ограниченными возмож-
ностями здоровья:

-	 рождение ребенка: получение информации о наличии пато-
логии, эмоциональное принятие и привыкание к данной проблеме, 
сообщение другим членам семьи и близким людям;

-	 дошкольный возраст ребенка: взаимодействие со специали-
стами, принятие решений о форме жизнедеятельности, организа-
ция лечения, реабилитации, обучения и воспитания ребенка;

-	 школьный возраст ребенка: взаимодействие со специали-
стами, принятие решения о форме школьного обучения, органи-
зация учебы, решение проблем взрослых и сверстников по поводу 
общения с ребенком;

-	 подростковый возраст ребенка: взаимодействие со специа-
листами, привыкание к хронической природе заболевания ребенка, 
решение проблем изоляции от сверстников, планирование будущей 
занятости ребенка;

-	 период «выпуска»: взаимодействие со специалистами, при-
знание и привыкание к продолжающейся семейной ответственно-
сти, принятие решения о подходящем месте проживания ребенка;

-	 постродительский период: перестройка взаимоотношений 
между супругами (если ребенок «пристроен») и взаимодействие со 
специалистами по новому месту проживания ребенка [3, c. 213]. 

Нами было проведено исследование детско-родительских отно-
шений с помощью опросника родительского отношения  (А. Я. Варга, 
В. В. Столин) Было выявлено, что среди родителей детей-инвалидов 
(15 человек), у 35 % членов семьи присутствует уважение в лично-
сти ребёнка ограниченными возможностями, симпатизируют ему.  
Они стремятся проводить много времени вместе с ребёнком, одо-
бряют его интересы и планы. У 40 % членов семьи постоянно ощуща-
ется тревога за ребенка, он кажется ему беззащитным и маленьким.  
Тревога родителей повышается, когда ребенок начинает автономизи-
роваться в силу обстоятельств, так как по своей воле родитель не пре-
доставляет ребенку самостоятельности. У 25 % членов семьи имеются 
стремления инфантилизировать ребенка, приписать ему личную и 
социальную несостоятельность. Родители видят ребенка младшим по 
сравнению с реальным возрастом. Ребенок представляется не приспо-
собленным, неуспешным. В связи с этим родители стараются оградить 
ребенка от трудностей жизни и строго контролировать его действия.

Из данного опросника следует вывод, что семья, в которой име-
ется ребенок-инвалид, часто нестабильна, угнетена, конфликтна, 
социально изолирована. В связи с этим, в функциональные обязан-
ности специалиста по оказанию психолого-социальной помощи се-
мье входят следующие направления деятельности:

-	 устранение конфликтной ситуации между родителями и детьми;
-	 воспитание правильного отношения у родителей и других 
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детей к ребенку-инвалиду как к равноценному члену семьи;
-	 помощь в создании общественных организаций из семей, 

имеющих детей-инвалидов, активное участие в их деятельности.
Для семейных взаимоотношений характерны чрезмерная ги-

перпротекция, потворствование одним потребностям ребенка и иг-
норирование других его потребностей, минимизация обязанностей 
и запретов для него, неустойчивый тип воспитания, наличие вос-
питательной неуверенности, фобия утраты ребенка и проекция на 
ребенка собственных нежелательных качеств [2, c. 190].

В ходе работы была проведена групповая консультация данных 
семей, имеющих детей с ограниченными возможностями. Был прове-
ден тренинг на тему «Настраиваемся на успех», целью которой  было 
определение круга общих проблем, возникающих в семьях, воспиты-
вающих детей с отклонениями в развитии и установление атмосферы 
доброжелательности между членами группы. Тренинг был проведен 
успешно, цели достигнуты. Были составлены рекомендации по пси-
холого-коррекционной работе с детьми-инвалидами и их семьями.

Таким образом, семья в жизни каждого человека играет очень 
важную роль. Особенно важно осознание семьи для ребенка, лич-
ность которого еще только формируется. Для него семья — это самые 
близкие люди, принимающие его таким, какой он есть, независимо 
от социального статуса, состояния здоровья и индивидуальных осо-
бенностей. Это то место, где можно решить возникшие проблемы, 
найти помощь, понимание и сочувствие. Но та же семья может стать 
причиной формирования негативных качеств в ребенке, препят-
ствовать его адаптации в меняющихся жизненных условиях.

Именно в семье ребенок усваивает те или иные навыки поведе-
ния, представления о себе и других, о мире в целом. Поэтому правиль-
ное, адекватное отношение семьи к болезни ребенка, к его проблемам  
и трудностям — это важные факторы реабилитации растущей личности.

Проживание ребенка с ограниченными возможностями здоро-
вья в семье создает в ней совершенно особую установку. Это зависит, 
прежде всего, от самих родителей, от их установок, формирующихся 
в отношениях к нему других детей. От отношения к ребенку близких 
к нему людей зависят, какие чувства будут у него формироваться 
(чувства любви или же регрессивные реакции с тяжелой нервозно-
стью, способствующие неприязни и эмоциональным взрывам).
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Явление инвалидности является одной из актуальных проблем 
современного общества, благополучие которого, в контексте фор-
мирования гуманистических основ самого общества, определяется, 
прежде всего, уровнем заботы об инвалидах, и в первую очередь о 
детях, страдающих определенными психофизическими заболева-
ниями, степенью участия в разрешении проблем, связанных с соци-
окультурной адаптацией, реабилитацией, организацией культурно-
досуговой деятельности данной группы населения.

В настоящее время на уровне государства в целом, и отдельных 
его социальных институтов в частности, ведется активная работа 
по изменению социального отношения к инвалидам за счет разра-
ботки программ их интеграции в общественную деятельность. Что, 
на наш взгляд, нашло свое отражение в изменении социально-по-
литических, экономических, социальных подходов к реабилитации 
детей-инвалидов, как к особой группе нуждающихся и мало защи-
щённых представителей общества.

В академической среде данная проблематика рассматривалась 
в рамках педагогики, социологии, культурологии, что позволяет нам 
утверждать, об актуальности данной проблемы.

Большое значение в реабилитации детей-инвалидов играет со-
циокультурная реабилитация. Данное понятие достаточно широко 
употребляется исследователями и авторами научных работ по во-
просам педагогики, социологии, психологии.

Ю.С. Моздокова определяет социокультурную реабилитацию 
как, «максимальное развитие всех форм досуговой активности ин-
валидов. И широкими возможностями приобретает их самодея-
тельное творчество, поскольку оно помогает компенсировать те или 
иные дефекты у этих людей, выполняет коммуникативные, социа-
лизирующие функции» [6, с. 2], что, на наш взгляд, определяет соци-
окультурную реабилитацию как средство достижения личностных 



227ВИПУСК 3

результатов посредством прямого воздействия личности на пред-
метный мир через формы и методы социокультурной деятельности. 

И.А. Барабошина характеризует понятие социокультурная ре-
абилитация как «процесс усвоения индивидом определенной си-
стемы знаний, норм, ценностей, установок, образцов поведения, 
которые входят в понятие культуры, присущей социальной группе и 
обществу в целом, и позволяет функционировать индивиду в каче-
стве активного субъекта общественных отношений» [1]. Социокуль-
турная реабилитация способствует ненасильственному, активному 
вхождению индивида в социум, усвоение им определенной суммы 
знаний, умений и навыков способствующих реализации его соци-
альных программ жизнедеятельности внутри самого социума.

Большинство авторов пытаются объединить социальную реабили-
тацию и социокультурную, принимая во внимание факт схожести форм 
и методов использующихся для воздействия на личность. По мнению 
Т.Г. Киселёвой и Ю.Д. Красильникова «социальная реабилитация пред-
ставляет собой систему юридических, медицинских, психологических, 
педагогических, социально-экономических и социально-культурных 
мер, направленных на преодоление социальной недостаточности че-
ловека, создание и обеспечение условий для социальной интеграции 
лица, имеющего, по разным причинам функциональные ограничения 
в различных сферах своей жизнедеятельности» [4, с. 229].

Проанализировав вышеперечисленные мнения, можно, опре-
делить социокультурную реабилитацию как сумму действий, спо-
собствующую адаптации ребёнка-инвалида в обществе, жизнь через 
формы и методы культуры и культуротворчества.

Главной целью социокультурной реабилитации является пси-
хофизическое и эмоциональное оздоровление, а также развитие 
детей-инвалидов. Специалисты, задействованные в реализации 
программ в области социальной реабилитации, делают всё возмож-
ное, чтобы у детей с психофизическими особенностями развития не 
возникали трудности в межличностной, межгрупповой коммуни-
кации с представителями общества. Большой эффект имеет прове-
дение совместных культурно-досуговых мероприятий (литератур-
ные вечера, театрализованные представления, интеллектуальные 
брей-ринги, спортивно-массовые представления), способствующие 
реализации коммуникативной политики направленной на социо-
культурную социализацию.

Социокультурная реабилитация состоит из форм и методов, 
которые используются для реабилитации детей-инвалидов, основ-
ными, широко используемыми в практической деятельности явля-
ются: арт-терапия, библиотерапия, музыкотерапия, танцевально-
двигательная терапия.

Одним из методов социокультурной реабилитации является арт-
терапия – терапия искусством с целью воздействия на психоэмоци-
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ональное и функциональное состояние человека. В художественном 
творчестве это можно увидеть в вышивке, ткачестве, бисероплетении 
и т.д., именно в данных терапевтических мероприятиях проявляются 
индивидуальность ребёнка, его творческие навыки и способности, ко-
торые активизируются в результате социокультурной деятельности.

Одним из ярких примеров данной деятельности является арт-
терапевтический процесс, который осуществляется в ГУО «Василе-
вичской специализированной общеобразовательной школе-интер-
нате для детей с нарушениями зрения». В учреждении образования 
для детей с психофизическими особенностями развития реализуется 
программа «Бисероплетения», выстроенная с учетом психологиче-
ских и физических особенностей учащихся, постепенного усложне-
ния материала, отвечающая таким требованиям как: разнообразие 
форм (устные задания, тесты, творческие задания), доступность ма-
териала, тем самым реализуются педагогические технологии после-
довательного усвоения детьми новых знаний, умений, навыков. Глав-
ной социокультурной задачей программы является вовлечение детей 
в активную культуротворческую деятельность. Огромное значение в 
эмоциональном и творческом развитии ребенка имеет сделанная им 
игрушка-самоделка из бисера. Этот первый творческий труд ребенка, 
который, по мнению психологов, наряду с рисунками всегда выража-
ет не только его психологическое состояние, творческие способности, 
но и техническую изобретательность. Игрушки, имеющие различный 
эстетичный вид, передают творческие особенности детей, с помощью 
которых они преодолевают личные проблемы, расширяют жизнен-
ный опыт, освобождаются от неприятного ощущения одиночества 
и отчужденности от общества, тем самым формируя их позитивный 
взгляд на окружающий мир. Процесс создания самого изделия не ме-
нее важен для ребенка, чем результат [3].

Ярким примером арт-терапевтической реабилитации в Респу-
блике Беларусь является театр «Мимоза». Театр был создан в ноябре 
2001г. в городе Минске и отличается от других театров республики, 
начиная от организации постановочного процесса, заканчивая со-
ставом театральной труппы и аудитории. Актерами театра «Мимо-
за» являются люди, которые родились совершенно здоровыми, но 
по воле судьбы приобрели социальный статус инвалидности. Имен-
но поэтому главная задача театра заключается в том, чтобы разы-
грать на сцене инвалидность, как одно из свойств человеческой ин-
дивидуальности, а не болезни.

Примером арт-терапевтического процесса является деятельность 
арт-студии существующей при Белорусском государственном педаго-
гическом университете им. М.Танка, где студенты обучаются опреде-
ленным уровням навыков по реабилитации детей-инвалидов техно-
логиями арт-терапии. Однако, как отмечает преподаватель кафедры 
социальной работы данного университета Светлана Ермолич, более 
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широкому распространению такого метода препятствует отсутствие 
комплексной подготовки специалистов в данной области. Подтвержде-
нию данным словам является статус Арт-студии –  факультатив [9].

Метод арт-терапии используются в учреждениях культуры Рос-
сийской Федерации. Государственное бюджетное учреждение куль-
туры «Городской социокультурный центр «Надежда», специализи-
рующийся на различных методах социокультурной реабилитации, 
оказывает содействие интеграции инвалидов в сообщество и имеет 
двадцатилетний опыт работы по социокультурной реабилитации 
инвалидов разных возрастов и категорий заболевания (в том числе 
и ментальных). В своей деятельности работники центра использу-
ют обучающий досуг, целью которого является, получение людьми 
с ограниченными возможностями знаний, умений, навыков в ин-
тересующей их сфере, для дальнейшего использования в своей про-
фессиональной деятельности (вышивание, шитье, вязание, бисеро-
плетение, компьютерная грамотность и т.д.).

На базе центра «Надежда» функционирует студия прикладного 
творчества «Рукодельница», изостудия «Танец на листе» – в данных 
коллективах реализуется реабилитационный метод, основанный на 
использовании средств изобразительного искусства и направлен-
ный на развитие мелкой моторики, возможностей разных частей 
тела (при отсутствии рук), на самопознание, расширение кругозора, 
развитие памяти, внимания.

Также в социокультурной реабилитации задействована теа-
тральная студия, которая предлагает своим посетителям возмож-
ность эмоциональной разрядки по средствам театральных техно-
логий, а также, что существенно для данной группы, возможность 
неформального творческого общения с другими инвалидами.  
В работе используются такие формы выражения эмоций и пережи-
ваний, как жесты и движения, музыка, пение [5, с. 66].

Арт-терапия является молодым методом социокультурной ре-
абилитации, но, несмотря на это успешно используется не только  
в реабилитационных центрах нашей страны, но и за её пределами.

Библиотерапия – это метод социокультурной реабилитации, 
использующий художественную литературу как одну из форм лече-
ния по средствам печатного словом. Для успешного использования 
библиотерапии необходимо знать идеи, принципы библиотерапии, 
содержание библиотерапевтического процесса, а также средства и 
возможности библиотерапии, всё это в совокупности имеет боль-
шое значение в оздоровлении и воспитании личности. По мнению  
Н.Е. Петушко, «библиотерапия способствует различным видам об-
разования читателей, которое направлено на их духовное обогаще-
ние и повышения культурного уровня, укрепление познавательного 
интереса. Она концентрирует внимание инвалидов по зрению на 
подлинных человеческих ценностях, моральных устоях общества, 
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развивает индивидуальные особенности личности» [8, с. 58].
В Минске функционирует специальная городская библиотека 

для слепых, которая является единственной в столице специализиро-
ванным учреждением для людей с ограниченными физическими воз-
можностями. Фонд библиотеки универсальный (32 тыс. экз.): это книги 
напечатанные шрифтом Брайля, аудиокниги на разных носителях, пло-
скопечатные книги и периодические издания. Сотрудники библиотеки 
регулярно встречаются со своими читателями на собраниях территори-
альных первичных организаций инвалидов по зрению, сотрудничают 
с преподавателями и воспитателями специализированных школ для 
детей с нарушениями зрения. Разнообразная культурная жизнь библи-
отеки включает в себя: конкурсы знатоков, викторины, часы поэзии, бе-
седы о прочитанном, просмотры фильмов и телепередач [10].

Благодаря методике библиотерапии происходит лечебное воз-
действие на психику детей: чтение литературы развивает речь и на-
блюдательность, способствует тренировке концентрации внимания. 
Благодаря специально подобранным книгам, можно оказать суще-
ственное влияние на формирование личности ребёнка.

Ещё одним не менее важным методом социокультурной реа-
билитации является – музыкотерапия. Этот метод основан на ис-
пользовании музыкальных средств, которые благоприятно влияют 
на эмоциональное и психическое состояние личности. Музыка спо-
собствует развитию эстетического вкуса личности.

В «Городском социокультурном центре «Надежда» г. Москвы, упо-
минаемым нами выше, образована студия вокала «Экспромт», в кото-
рой используются разнообразные музыкальные средства для лечеб-
но–оздоровительной коррекции инвалида, развития его творческих 
способностей, интеллектуальной сферы, кругозора, активации социаль-
но значимых качеств. Голос – это уникальный «инструмент», данный 
человеку самой природой. По их мнению, необходимо использовать 
свои вокальные данные, несмотря, порою, на их уровень, так как это яв-
ляется одним из универсальных средств эмоциональной разрядки. Пе-
ние – это, прежде всего, правильное дыхание, которое и является одним 
из важнейших факторов здоровой жизни [6, с. 68].

Благодаря музыкотерапии происходит формирование музы-
кального вкуса ребёнка, раскрываются музыкальные способности и 
навыки, уравновешивается нервная система, а также ребёнок учится 
чувствовать и воспринимать многообразие музыкального мира.

Одним из методов реабилитации детей-инвалидов является 
танцевально-двигательная терапия, которая рассматривается как 
форма лечения, когда при помощи танца происходит реабилитация 
людей с психическими и физическими недостатками.

Танец подразумевает общение через движения, поэтому в этой 
терапии нет определённых танцевальных форм, соответственно ис-
пользуются всевозможные виды движения.
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С 2003 г. в Беларуси работает российско-белорусская программа 
по обучению спортивным танцам на инвалидных колясках на базе 
специализированного танцевально-оздоровительного центра в п. 
Колодищи Минского района. Главная цель проекта – пробудить че-
рез танцы жажду жизни, вернуть людям с ограниченными возмож-
ностями чувство радости. В центре учатся основам танца на коляске, 
элементам пластики и хореографии по оригинальным методикам, 
разработанным под руководством инструкторов высшей квалифи-
кации – чемпионов мира по танцам на колясках и педагогов ка-
федры хореографии Белорусского государственного университета 
культуры и искусств [2, с. 1].

Речицкий центр коррекционно-развивающего обучения и ре-
абилитации, расположенный в Гомельском районе, является ярким 
примером сотрудничества Республики Беларусь с итальянскими 
волонтёрами, которые уже на протяжении 6 лет приезжают в нашу 
страну, с целью помощи деткам имеющими особенности психофи-
зического развития.

Итальянская ассоциация «Help for children Parma» главной иде-
ей реализации своего проекта видит помощь детям-инвалидам по 
средствам танца, музыки и театра, что позволяет найти «жизнен-
ное» равновесие, познать себя и свои внутренние ресурсы, выразить 
свои чувства с помощью тела. Путем движения и применения мето-
дик танцевально-двигательной терапии дети начинают осознавать 
и узнавать образ собственного «я», открывать себя, и путем взаимо-
действия с родителями, организатором, режиссером и его помощ-
никами небольшими шажочками двигаются вперед [7, с. 1].

Подводя итоги, мы приходим к выводу, что на сегодняшний 
день большое внимание при реабилитации детей-инвалидов уде-
ляется формам и методам социокультурной реабилитации, кото-
рые непосредственно связаны с искусством. Однако возможности 
таких методов как: арт-терапия, библиотерапия, музыкотерапия, 
танцевально–двигательная терапия не достаточно изучены как на 
уровне теоретического осмысления, так и на уровне практической 
реализации. Применение вышеперечисленных методов осущест-
вляется в отдельных учреждениях, в которых осуществляют свою 
профессиональную деятельность специалисты, специально обучен-
ные данным формам и методам. Ограниченное использование, на 
наш взгляд, не может полностью раскрыть весь функциональный 
потенциал.
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У 1905 р. після виходу Маніфесту 17 жовтня, який деклару-
вав свободу преси, в Україні з’явився цілий ряд газет та журналів 
різноманітного напрямку, насамперед, і довгоочікувана україномовна 
періодика. Одним з перших україномовних часописів на території 
Східної України була газета «Громадська думка», що видавалась 
у Києві у 1905-1906 рр. На сторінках видання знаходимо десятки 
повідомлень про утиски преси. Чималий відсоток таких повідомлень 
стосується газет та журналів Полтавської губернії. Преса цього регіону 
досі лишається маловивченою, тож публікації «Громадської думки» є 
цінним джерелом фактичного матеріалу, який допомагає заповнити 
прогалини в історії преси Полтавщини. Різні аспекти становлення та 
розвитку періодики Полтавської губернії, зокрема, утисків місцевої 
преси досліджували Н. Сидоренко, О. Школьна, Т. Пустовіт, С. Семен-
ко. Утім більшість таких фактів досі чекають на висвітлення, тому 
тема дослідження є актуальною. Мета даної статті –  систематизувати 
фактаж щодо утисків преси Полтавщини.

Загалом протягом 1905-1906 р. «Громадська думка» згаду-
вала про утиски таких видань як «Полтавщина», «Рідний край», 
Найчастіше знаходимо звістки про газету «Полтавщина» (видава-
лась у Полтаві протягом 1904-1906 рр.) Вперше «Громадська дум-
ка» згадує про конфіскацію «Полтавщини» наприкінці грудня 1905 
р., коли місцевою владою було вилучено з продажу №313 за пере-
друк статті «Кто победил в Москве» з газети «Молва» (1905. - №4).  
Після цього редактора газети притягли до суду. У січні 1906 р. з нака-
зом генерал-ад’ютанта Пантелєєва, газету було призупинено. У той 
же час до Архангельська було вислано одного з дописувачів «Полтав-
щини» - кременчужанина Водлінгера (псевдонім Вертер). 27 травня 
на Кременчуцькому залізничному вокзал конфіскували усі випу-
ски «Полтавщини» (1906. - №124). За кілька днів схоже відбулося 
і в Кобеляках: «…конфісковувала поліція №73 «Полтавщина».  
Та так конфісковувала, що аж з рук виривала, як то було, наприклад, 
в одній крамниці, що квартальний видирав газету з рук у свяще-
ника і казав, що сором батюшці такі газети читати» (1906. - №142).  
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Ще за кілька днів у полі зору публіцистів знову опиняється Кремен-
чук, де з наказу часового місцевого генерал-губернаторса газету 
«Полтавщина» конфісковували по пошті по усій підпорядкованій 
йому території.  У Градижську,  зокрема, конфісковував видання 
на пошті син градизького поліцейського наглядача – учень 6 класу 
місцевої гімназії (1906. – №163). Замість призупиненої «Полтавщи-
ни» у місті починає виходити газета «Чернозем», однак, і це видан-
ня опиняється у скрутному становищі – через тиск адміністрації 
усі друкарні міста відмовляються друкувати вже другий випуск ви-
дання (1906. - №169). Усього вийшло 7 випусків газети, після чого 
вона була заборонена, після цього відновився вихід «Полтавщини». 
Утім, вже №98 було конфісковано просто в друкарні Трус стався о 
5 ранку, таким чином поліція вилучила увесь тираж «Тоді редакція 
викинула з цього номера вступну статтю і статтю «Пам’яті М. Я. Гер-
ценштейна», передруковану з «Русских ведомостей» і без цих статей 
газету випущено з друкарні» (1906. - №170). 16 липня було проведе-
но обшук квартири відомого письменника та публіциста, одного з 
найактивніших співробітників редакції В Короленка. У цей час пись-
менник перебував на дачі поблизу Полтави. Після обшуку поліція, 
не знайшовши нічого кримінального, полишила його квартиру, утім 
письменник продовжував перебувати під наглядом (1906. -№177).

Непросто було і соціал-демократичній пресі: «27 грудня в 4 го-
дини дня вийшло в Полтаві перше число дня вийшло в Полтаві, пер-
ше число нової соціал-демократичної газети «Полтавская народная 
газета», а .. в 5 годин її уже сконфісковано» (1917. - №4). Незабаром 
генерал-адютант Пантелєєв призупиняє вихід газети, замість неї має 
виходити газета «Полтавский работник». Утім, вже другий випуск 
«Полтавского работника» було конфісковано, після чого Пантелєєв 
заборонив і цю газету. Заборону видавати «Полтавскую народную 
газету», «Полтавский работник» та «Полтавщину» невдовзі було ска-
совано міністром внутрішніх справ (1906. - №72). Щоправда, одразу 
ж після відновлення виходу «Полтавского работника», газету було 
конфісковано, а редактора вкотре віддано до суду (1906. - №129). 

Під постійним тиском місцевої адміністрації перебував і ча-
сопис «Рідний край» - перший легальний україномовний часо-
пис на Наддніпрянській Україні. В ніч на 8 березня у редакції було 
проведено обшук. Не знайшовши нічого протизаконного, поліція 
пройшлась по квартирам співробітників редакції. (1906. - №60).  
Численні труси та конфіскації не могли не вплинути на контент 
видання. Чергова конфіскація настигла №29 за 1906 р. Часопис 
вилучили з продажу через передову статтю, присвячену розпуску 
Державної Думи (1906. - №29). Численні судові справи, конфіскації 
та навіть ув’язнення видавця-редактора довелося пройти газеті 
«Полтавские думки». Зокрема, №8  газети «Полтавские думки» було 
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конфісковано, а редакторку К. Гулькевич притягли до суду за пере-
дову статтю випуску. 

Не менш складною була ситуація у повітових містах Полтавської 
губернії. 14 січня у Кременчуці відбувся суд над редактором Гроссма-
ном за те, що він не подав на цензуру номерів газети «Южное сло-
во». Суддя – повітовий член окружного суду – виправдав публіциста, 
утім, одразу ж після засідання його знову відвели до тюрми (1906. 
- №18). Відомо, що виправдний редактор провів 2 місяці у тюрмі, 
оскільки судова палата не видала відповідного наказу про його 
звільнення. Окрім того, департамент поліції заборонив йому жити 
на Полтавщині, Харківщині, Чернігівщині, Катеринославщині, 
Київщині, Херсонщини, а також в Петербурзі та Москві. Причиною 
такого покарання стало те, що, перебуваючи в казематі, він надсилав 
статті до гумористичних та революційних видань, а також написав 
відозву «Відкритий лист до громадянства», яку викинув на вулицю. 
Після чого публіцист знову опинився в кабінеті слідчого (1906. - №43).  
У Лохвиці у поліції було зібрано місцевих газетярів-розповсюджувачів 
та «зведено підписатися в тім, що коли в газеті буде допис з Лохвиці 
або Лохвицького повіту, що вони перш ніж ту газету продавати при-
несуть її в поліцію, щоб там прочитано і сказано чи можна продава-
ти. Якщо ж так не робитимуть, то поліція нахваляється за таку про-
вину віддавати газетярів під суд» (1906. - №175).

Одним з найдієвіших інструментів для боротьби з місцевою 
прогресивною пресою були обшуки друкарень, арешти майна 
чи навіть закриття друкарень. Так 11 січня 1906 р зроблено трус  
у друкарні Дохмана в Полтаві передусім у тій частині, де друкували 
газету «Полтавщину». Утім, не знайшовши нічого протизаконно-
го, поліція полишила приміщення. Невдовзі подібні труси пройш-
ли практично у всіх друкарнях міста (1906. - №13). Ефективність 
таких методів відображає публікація у №24 «Громадської думки»: 
«Полтавські друкарі, боячись адміністрації, не хочуть братися дру-
кувати нові газети і журнали».  

У №129 «Громадська думка» повідомляла: «Полтавська про-
куратура має тепер страшно багато діла, бо адміністрація мало не 
щодня присилає місцеві газети, щоб прокуратура переглядала їх та 
тягла до суду редакторів. 

Ще один, не менш поширений спосіб боротьби з пресою в оз-
начений період – утиски розповсюджувачів – заборона продавати 
певні видання, конфіскація газет у розповсюджувача. Так, у №22 
«Громадської думки» повідомлялося, що «Генерал-губернатор забо-
ронив продавати у Кременчуці та Крюкові газети «Полтавское дело», 
«Рідний край», «Громадська думка», «Колокол», «Волна», «Русь» та 
«Радикал» (1906. - №22).  Так, наприклад, у №48 повідомлялося:  
«В Полтавщині по селах поліція чіпляється до тих людей, що читають  
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книжки або газети, надто не любить вона тих, хто читає газети посту-
пового (прогресивного) напрямку. Такі газети стражники забірають 
у людей і вживають на цигарки» (1906. - №48). Нерідко трапляли-
ся і арешти розповсюджувачів. Так, сповіщали, що у с. Ковалівка 
приїхав газетяр І. Кісільов, невдовзі урядник затримав торгівця,  
забрав паспорт і почав переглядати його скриньку з товаром. Кісільова 
протримали від ранку до 9 вечора під арештом, після чого у нього 
конфіскували №17 «Рідного краю», №17 «Полтавского вестника»,  
№ 36 «Полтавского дела», №7 «Колокола» (1906. - №82). Вже за кілька 
днів – повідомлення про конфіскації з Прилук – там поліція заби-
рала в газетярів сатиричний журнал «Благонамеренный полтавец»,  
у Кобеляцькому повіті у цей же час вилучили з продажу газети «Ко-
локол» та «Земля» (1906. - №124). В липні 1906 р. з Кременчука вис-
лано газетяра Ревеліса. Його заарештували за продаж газети «Пол-
тавщина». До вироку газетяра  тримали три місяці (1906. - №166). 
В той же час «Полтавщину» заборонили, замість неї мала виходити 
газета «Чорнозем», «але вийшло тільки одне число та на тому справа 
й стала, бо налякані друкарні не беруться друкувати» (1906. - №170).  

У №4 за 1906 р. повідомлялося про вихід цілого ряду нових ви-
дань у різних куточках Полтавської губернії. Так, повідомлялося, 
що у Лохвиці Н. Г. Ротмістров видаватиме двомовну газету «Свобо-
да і земля». В Прилуках виходитиме газета «Прилукщина» (так само 
двомовна)». Однак газета «Прилукщина», лишилась нездійсненою 
через арешт видавця Морачевського. Н. Ротмістров, що мав вида-
вати «Земля і слово» повідомляв, що «через незалежні від редакції 
обставини газета поки видаватися не буде» (1906. - №19). Відомий 
місцевому громадський діяч В. Головня не отримав губернаторсь-
кого дозволу на видання газети «Народная свобода» (1906. - №22). 

Таким чином, можемо зробити висновок, що преса Полтавщи-
ни перебувала у надзвичайно складних умовах через тиск місцевої 
адміністрації. У 1906 р. «Громадську думку» заборонили, утім на-
ступниця - газета «Рада» продовжувала уважно слідкувати за свобо-
дою слова та утисками преси на Полтавщині. 
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У сучасному суспільному житті наявні численні тенденції 
падіння духовності під впливом сучасного інформаційно-
високотехнологічного науково-технічного прогресу (ІВТ НТП), 
що в значній мірі негативно впливає на свідомість і науково-
філософський світогляд та стан  освіти молодих людей, а, отже, 
суттєвим чином впливає на нинішній стан і майбутнє людства [1,2].  
Тому необхідно провести дослідження розвитку і сучасного 
розуміння духовності. Проблема духовності була, є і буде однією з 
центральних у світоглядній культурі людства [3, c.86]. Вічним джере-
лом цієї проблеми є нестримне прагнення кожної людини визначи-
тися з основами своєї діяльності, показати те, чому завдячує люди-
на, роблячи той чи інший крок у своєму житті.

Духовність – це сила, яка реально скеровує життя людини  
і суспільства. Духовність у релігії розглядається як існування та-
ких явищ, як потенційність духу, яка перетворюється у реальність 
духотворчості. Прикладами релігійного уособлення явища 
духовності є віра у Бога, любов до Бога, надія на Бога. Це також бо-
жественна осяйність людини і всього людського честю, совістю, 
гідністю, відповідальністю, свободою тощо. Все, чим конкрет-
но керується людина у своєму житті і що осяяне Богом, у релігії 
називається духовністю.

Новий злет (і одночасно падіння) у розумінні духу, душі  
і духовності дає наука. Наука, подібно до релігії, також займається обож-
нюванням. Проте Богом-Духом для неї виступає Істина. І ця Істина-
дух свою здатність сили, яка скеровує діяльність людини, реалізує 
через психічний стан, мислення та освіченість конкретного людсь-
кого індивіда. У цьому аспекті ідеї, ідеали, а також освячені Істиною  
(а не Богом, як у релігії) поняття віри, надії, любові, честі, совісті, гідності, 
порядності, правди, добра, щастя тощо, постають як конкретний про-
яв духовності. Обмеженість міфології, релігії і науки у поглядах на дух, 
душу і духовність намагається подолати філософія освіти. У філософії 
освіти передусім підкреслюється єдність духу, душі, духовності.

Духовність – це все те у світі, що є реальним керманичем 
життя людини і суспільства. Духовність – це єдність об’єктивного 
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і суб’єктивного стосовно визначеності людського життя [3, c.90]. 
Своєрідність духовної діяльності (термін започаткований Гегелем) 
полягає в тому, що людина, критично ставлячись до свого досвіду, 
власних знань, змінює насамперед себе відповідно до власних мрій, 
ідеалів, цілей і мети [3, c.95].

Значення духовності особливо зростає тепер, коли нинішній 
ІВТ НТП і розвиток глобалізаційних процесів може зруйнувати 
в людині її духовну сутність. Лише той, хто у такий надто склад-
ний час, чітко визначився у своїх життєвих планах, у сенсі жит-
тя, збагнув фундаментальність духовного начала в житті людини, 
здатен протистояти руйнації нинішнім ІВТ НТП і глобалізацією 
святої властивості людини – її духовної сутності, без якої лю-
дина перетвориться у звіра. Духовно довершена особистість –  
це наслідок тривалої, наполегливої праці людини над собою, 
батьків, вихователів у дитсадку, вчителів у школі і викладачів  
у вузі, спрямованої на самовдосконалення людини протягом всьо-
го її життя з метою реалізувати свої набуті високі людські чесноти 
і в наслідок цього відчути повноту справжнього людського щастя. 
Зазначене стає особливо актуальним, коли йдеться про розвиток 
духовності особистості, оскільки духовне в людині – це те, що стало 
ідеалом, виробленим людством на протязі віків і тисячоліть станов-
лення Гомо сапієнс, змістом і метою її життя.

Зеличенко А. [4] значну увагу приділяє визначенню змістовної 
сутності явища духовності, аналізу її виявів. Він наводить перелік 
особистісних духовних характеристик людини: примирення, про-
щення, пошук правди, романтичність, оптимізм, песимізм, надія, 
любов, доброта, милосердя, щедрість, відданість, самопізнання, 
творчість, почуття прекрасного, почуття обов’язку, добро, наявність 
тісних емоційних зв’язків зі світом. Цей перелік є переконливою ха-
рактеристикою рис особистості, в яких виявляється її духовність. 

Савчин М. [5] феномен духовності передає в системі фун-
даментальних теологічних, філософських та психологічних по-
нять, а також розглядає співвідношення духовності особистості та 
людської тілесності, духовності й моральності, духовності та сво-
боди, духовності у вимірах добра і зла. М. Савчин визнає, що на-
укове пізнання духовності пов’язане  зі значними труднощами, 
особливо коли йдеться про явища, які людина намагається збагну-
ти на основі віри. Довести чи спростувати буття Бога, перебуваючи 
на позиціях раціоналізму і формальної логіки, неможливо. М. Сав-
чин не заперечує категорично пізнання духовного в особистості, 
зазначаючи, зокрема, що «для вивчення духовності потрібна ве-
лика інтелектуальна сміливість, бо тут завжди залишається місце 
загадці, таємниці, запитанням, на які немає повних та однозначних 
відповідей» [5, c.43]. 
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Митрополит А. Сурожський, незважаючи на свій духовний сан, 
не обмежується винятково теологічним підходом до духовності [6].  
Передусім він наголошує, що духовність – це внутрішня цілісність 
особистості, наявність у неї своєрідного центра, стрижня, 
відповідно до якого структурується життя індивіда. Духовність 
передбачає визначеність життєвих цілей людини, усвідомлення 
того, задля чого вона живе. На думку дослідника [7, с.13] саме ду-
ховний вимір, а не соматичний чи психічний є визначальним  
у сутності людини як особистості. Людське існування визначають 
три чинники: духовність людини, її відповідальність, і свобода. 
Навіть за найтрагічніших життєвих обставин людина здатна не 
втрачати духовності, сенсу життя, залишаючись мужньою. Або вона 
може у жорстокій боротьбі за самозбереження втратити власну 
гідність і стати схожою на тварину [7, c.217].

Розглянуті теоретико-експериментальні дослідження духов-
ності в епоху ІВТ НТП  засвідчують складність цього феномену як 
у сенсі інтерпретації його соціально-психологічної сутності, так 
і щодо розгляду духовності у контексті реальної життєдіяльності 
особистості. Такі інтерпретації ґрунтуються на  філософсько-
освітніх концептуальних підходах, методологічних засадах, що за-
безпечують їм науково-філософське осмислення певних феноменів. 

До системи цінностей, у контексті яких функціонує духо-
вність, належить, крім моральних, громадські цінності. Серед 
них найважливіше місце посідають такі: почуття патріотизму, 
ідентичності з національною спільнотою; глибоке усвідомлення 
ролі рідної мови в життєдіяльності нації, держави; відповідальність 
за долю нації; повага до інших національних спільнот; естетичні, 
інтелектуальні, екологічні, валеологічні, світоглядні цінності.

Руйнівний вплив на духовність, який справляє ІВТ НТП має 
технізація і технологізація свідомості і мислення молодої люди-
ни, усвідомлення свого Я у відриві від не-Я. Деструктивність тако-
го самоусвідомлення проявляється у протиставленні себе іншим,  
у виникненні переконаності у своїй винятковості, «вищості»  
порівняно з іншими. У такої людини виникає спокуса дати свобо-
ду виявленню й реалізації будь-яких особистих і, що найгірше, –  
егоїстичних потреб на шкоду інтересам інших людей. Егоїзм 
несумісний з духовністю, оскільки егоїстичні орієнтації є нездо-
ланним бар’єром на шляху добра і справедливості. Сенс реалі-
зації особистісного підходу як одного з принципів організації 
педагогічного процесу полягає не лише і не стільки в тому, щоб 
допомогти вихованцеві збагнути себе як особистість, неповтор-
ну індивідуальність, а й у тому, щоб сприяти виникненню в ньо-
го здатності бачити себе, своє Я як складову Я інших людей, тобто 
не-Я. Досягнення цього компонента мети особистісного підходу  
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в педагогічному процесі є вирішальним завданням у забезпеченні 
гуманістичної спрямованості розвитку і саморозвитку особистості 
як носія духовності. Цьому всемірно має сприяти філософія освіти.

Важлива роль у виникненні, становленні та розвитку духовності 
особистості належить вірі людини у безсмертя людської душі,  
її вічне життя, незнищенність творінь людського духу, у безмежні 
можливості збагачення духовного життя людини, у вищу силу, Бога. 
Ця виняткова роль віри у духовному житті людини зумовлюється ба-
гатьма чинниками, серед яких – ті моральні чесноти, які покладені  
в основу віри, зокрема християнської, у формі заповідей Ісуса Христа, 
що для віруючої людини є внутрішніми моральними інстанціями, 
регуляторами її духовного життя та поведінки. 

Віра може відігравати неоціненну роль у духовному роз-
витку людини лише в тому разі, коли особистість у своєму житті 
справді керується заповідями, нормами, передбаченими певною 
вірою [8]. Лише та віруюча людина, у якої віра поєднується з по-
требою постійного самовдосконалення, подолання у собі негатив-
них якостей, здатна досягти у своєму духовному розвитку вершин 
досконалості. Отже, релігійна віра може вважатися справді духов-
ним надбанням, внутрішньою сутністю особистості лише за умо-
ви, якщо вона допомагає людині виховувати у собі духовні чесноти  
з метою примноження своїх потенційних можливостей задля тво-
рення добра. 

Одним з особистісних вимірів сили й дієвості духовності є став-
лення людини до праці, до себе як суб’єкта праці, діяльності загалом. 
Така особистісна характеристика як працьовитість за певних умов 
стає однією з найважливіших характеристик духовності людини. 
Праця, яка усвідомлюється людиною передусім в особистісному, 
гуманістичному сенсі, є невичерпним джерелом духовного збага-
чення особистості.

Духовно досконалій особистості притаманна внутрішня свобо-
да, яка не суперечить свободі інших. Поняття «покаяння» та «про-
щення», що вживаються майже винятково у контексті релігійної 
віри, можуть бути переведені у площину науково-психологічного і 
філософсько-освітнього аналізу. 

Надзвичайно інтенсивний розвиток науки і техніки, в умовах 
освоєння космосу, глобалізації, активації міграційних процесів, роз-
ширення й поглиблення міжнародних, міждержавних та культурних 
зв’язків, інтенсивної комп’ютеризації, інформатизації і космізації 
освіти [9], технізації і технологізації життя і виробництва та пород-
ження сумнівів відносно існування цивілізації, природи і самої пла-
нети Земля в результаті впливу неконтрольованого ІВТ НТП й значної 
бездуховності молоді, освіта потребує нової філософії високодуховно-
морального виховання молоді, яка лягла б в основу нової педагогіки 
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і психології підготовки молодої людини до життя в ХХІ і наступних 
століттях в інформаційно-високотехнологічному суспільстві, мак-
симально інформатизованому, технізованому і технологізованому 
життєвому середовищі, в умовах наростаючого ІВТ НТП.

Отже, розробка філософії освіти у справі становлення 
духовності молоді є складною цивілізаційною проблемою, участь  
у розв’язанні якої мають взяти не тільки філософи, а й представни-
ки інтелектуальної еліти (творчої й технічної інтелігенції, педагоги  
і психологи, гуманітарії, космонавти і астронавти та інші) всіх 
народів і країн світу. Аналіз напрацювань, з якими йдуть у цей процес 
найбільш відомі теоретики світу, дає змогу запропонувати декілька 
попередніх узагальнень, які віддзеркалюють фундаментальні про-
блеми філософії освіти у справі духовно-морального виховання 
молоді; центром цієї філософії має бути молода людина, частинка 
Всесвіту, як самоцінність у всій повноті свого творчого відношення 
до життя й такій же повноті можливостей для власної самореалізації, 
самоствердження та самодостатності.
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Сучасна соціокультурна ситуація в Україні з її нестабільністю 
пробуджує до життя захисні функції релігійного світогляду. Роз-
гляду світоглядних аспектів релігійного мислення присвячені 
дослідження українських діячів культури. Кінець ХІХ – початок 
ХХ століття особливо позначилися інтересом українських вчених 
(Т.Рильського, І.Нечуя–Левицького, І.Франка, П.Житецького та 
інших) до проблем релігійного впливу на внутрішній світ люди-
ни. Ґрунтуючись на їхньому доробкові, сучасні вчені дійшли вис-
новку, що народні світоглядні уявлення – це складні переплетіння 
архаїчних, переважно язичницьких, християнських та інших 
уявлень, в основі яких лежать віра у чудодійність та величезний 
спадкоємний пізнавальний досвід людей. 

Осмислення людиною своїх життєвих проблем, самої себе 
грунтується на  її релігійному досвіді, який міститься не лише 
удотриманні нею обрядових приписів та певних регламентацій жит-
тя. За  Е.Фроммом, головним у релігійному досвіді відновлення бо-
жественного образу в самій людині.У житті людини  релігія  відіграє 
усе більшу роль через різні символи, ціннісні орієнтири та мораль-
ний еталон життєдіяльності. Е.Дюркгейм релігію ототожнює з ко-
лективними уявленнями, які виражають соціальну реальність [1].

Теоретиками на протязі тривалого часу з’ясовувалися процеси 
виникнення релігійних уявлень про світ на основі набутків певної 
сфери наукових знань,  аналізу релігійних явищ на основі історичного, 
порівняльного, лінгвістичного й інших методів наукового пізнання. 
Зокрема, представниками міфологічної школи (О. Афанасьєвим, 
М.Мюллером, О. Потебнею й ін.) релігійні вірування  виводилися  
з прагнення людини зрозуміти природу небесних  феноменів, їх обо-
готворення. Представники анімістичної школи (Г.Спенсер, Е.Тейлор 
й ін.) виводять появу релігії з прагнення давньої людини зрозуміти 
особливості сну, непритомності, галюцинацій й, нарешті, смерті. 
Представниками прамонотеїстичної теорії (Е.Ленгом, В.Шмідтом 
й  ін.) обстоювалася давність віри у Бога-Творця та вторинність ха-
рактеру політеїстичних уявлень, поява яких зафіксована пізніше, 
при намаганні пояснити природні стихії, природнього довкілля за-
гадок. Ідеєю первинності єдинобожжя знімається питання еволюції 
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релігійного феномена, обмежуючи його виключно характерними 
зв’язками та позбавляючи його історико-культурного вираження.

Замість місцевих релігійних культів зявилося християнство, 
об’єднуючи їх ученням єдиного Бога-Спасителя. Прадавні греки ство-
ривши духовний грунт з метою поширення християнських ідей, дали 
їм універсальну мову, якою писалися новозавітні книжки і якою був 
написаний переклад Старого Завіту Біблії. Релігійні вчення грецьких 
філософів, зруйнувавши старі політеїстичні уявлення, не привели до 
Бога як високої особистості і взагалі не набули своєї життєздатності. 
То ж створили духовний вакуум, що потім заповнило християнство.

Будучи вже з початку ІV століття державною релігією і перебу-
ваючи в залежності від імператорської влади, православ’я зазнало 
великий вплив духовного простору Візантійської імперії. 

З прийняттям християнства як державної релігії відбулося 
перше порушення (трансформація) природної гармонії люди-
ни зі світом в історії західноєвропейського культурного регіону. 
Перенісши моральний ідеал у трансцедентальну сферу, христи-
янська релігія змусила людину підпорядкувати всі свої душевні 
сили духовному єднанню з Богом. Поки боги жили поруч із люди-
ною, наприклад, домашні боги давніх римлян, проблеми єднання 
з Богом не існувало. Для середньовічної людини це стало суворим 
екзистенційним випробуванням: людина, яка втрачала зв’язок із 
Богом, піддавалася суду інквізиції. 

Прийняття Руссю християнства, безумовно, мало позитивні 
наслідки: зміцнення Київської Русі як держави, гуманізація людських 
стосунків на високих засадах християнської моралі тощо. Розвивається 
будівництво монументальних споруд, церковний та світський живо-
пис. Церкви та монастирі стали основними осередками громадського 
та освітнього життя. В них засновувалися та діяли школи,  майстерні 
з перепису та зберігання книг, створювалися літописи. Теоретична 
думка Київської Русі не зводилася лише до релігійної проблематики, 
а й займалася також дослідженням політичних і соціальних проблем, 
що стояли перед Руською державою.

Визнаючи домінуючу роль розуму, давньоруськими мислите-
лями (митрополитом Іларіоном, Володимиром Мономахом) не за-
перечувалось й значення чуття та волі у пізнавальній діяльності 
віруючої людини, спрямованій на спілкування з великою Божествен-
ною істиною. Тому  особлива увага має приділятися органу, який дає 
можливість залучити людину до Божественної істини. Цю функцію 
виконує серце. Вважаючи місце людини в оточуючій реальності 
своєрідною точкою перетину між світом світлої благодаті та без-
однею темряви, у самій людині центр зіткнення та взаємодії про-
тиборствуючих сил представляє серце. Воно грає роль ланки, яка 
поєднує розум, чуття і волю людини.
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Самобутність релігійної системи нашого народу та її вплив на 
людину значною мірою зумовлювалася характером та способом 
виробничої діяльності, особливостями побутового життя. Форму-
вався власний стиль життя та мислення, вироблялися самобутні 
орієнтації на освоєння навколишнього світу, природи, що у подаль-
шому сприяло зародженню національної культури. Значну роль  
у процесі культурного розвитку відігравала потреба в консолідації 
людини та природи, сприйняття себе як невід’ємної складової при-
родного та соціального космосу. 

В українській культурній традиції тлумачення людського і над-
людського набуває найвищого релігійного значення, завдяки якому 
софійність світу сприймається в якості двійника софійності приро-
ди. Внутрішня рівновага, за К.–Г.Юнгом, обумовлюється існуванням 
стійкої релігійної культурної традиції, в якій життя колективного 
несвідомого відображається в догматичних архетипічних уявлен-
нях, символіці та ритуалах. [2, с. 44–45], 

Звернена до вічності, релігія легітимується у всіх трьох часах 
– минулому, теперішньому та  майбутньому. Це пояснюється тим, 
що всі чуттєві дані не просто реєструються свідомістю, а, будучи 
сприйнятими, інтегруються у духовну перспективу смислу та зна-
чення. Саме через образ, знак функціонує релігія в якості феноме-
на віри суспільної свідомості і духовної сили, яка матеріалізується 
у духовну практику. З нею пов’язані провідні ідеї гармонізації 
суспільних стосунків (незалежність, аутентичність, єдність і бра-
терство), які сприяють формуванню мови та психічних стереотипів, 
що фіксуються у розгалуженнях церемоніалів та символів; до цієї ж 
сфери відносимо усталені звичаї, манери поведінки, стилі і способи 
дій тощо, властивих усім членам певної історичної спільноти.

Релігійні чинники у різні часи виконували  як позитивну, так 
і негативну функцію щодо консолідації українського етносу. У 
дохристиянські часи система традиційних духовно–практичних 
уявлень виступала стрижнем організації суспільного життя, засобом 
збереження архетипових моделей мислення, поведінки і діяльності. 
Завдяки цьому члени суспільства відтворювали певну аксіологічну 
парадигму, ризикуючи у протилежному випадку повністю втратити 
власну ідентичність. 

Оскільки традиційний світогляд тісно пов’язаний з регла-
ментацією (включно з табуїтивною) повсякденного життя люди-
ни, він досить ефективно міг виконувати функцію збереження 
давньоукраїнської людності. Зауважимо, що значною мірою саме 
цінності такого світогляду виступають основою і засобом збережен-
ня етнічної визначеності значної кількості (насамперед сільської) 
членів українського суспільства. Подібну ж функцію, хоча й дещо 
іншими засобами, тривалий час (до кінця XVI — кінця XVII ст.)  
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виконувало і християнство. Введене великим князем Володимиром 
Святославовичем у 988 р. як державна релігія, християнство постало 
обов’язковим елементом буття кожного з членів суспільства. 

Вважалося, що Божі істини можуть пізнаватися лише через віру 
у Бога і також за допомогою екзегетики, тобто тлумачення тексту 
Біблії без зміни її головного змісту і суті. Звідси головним предме-
том філософствувань середньовічних мислителів являлися текст та 
слово істинно біблійної мудрості. Багатоаспектність Святого Пись-
ма сприяла розвиткові окремих філософських дискурсів, що ви-
никали за межами релігійного канону та ставали основою нового 
позарелігійного знання.

Релігійне виховання відбувається завдяки церковній проповіді 
і заняттям з вивчення  Божого Слова, шляхом участі у спільній 
і сімейній молитві, навчання у спеціальних навчальних закла-
дах:  недільних школах, гуртках тощо, де дітьми, підлітками і мо-
лоддю не лише набувається знання про Бога, а й опановується 
досвід особистісного з Ним спілкування, правовірного життя, 
преображається власне серце, відбувається духовне вдосконалення.  
Подібна форма навчання є виключно прерогативою Церкви, 
діяльність якої у цій сфері розуміється нею згідно з принципами 
віровчення і історичної практики благочестя.

Інша форма, яка нині набуває актуальності, — це релігійні 
освіта і виховання у системі світської освіти. Слід сказати, що вона 
набуває сьогодні все більшого суспільного резонансу, викликаючи 
дискусії з приводу створення умов для вивчення релігії саме в дер-
жавних освітніх закладах.

На практиці, згідно з чинним законодавством, релігійні 
організації організовують навчання релігії в недільних школах, тоб-
то в храмі або при храмі, або створюють заклади, які визнаються дер-
жавою не освітніми, а релігійними. Зараз в Україні актуалізувалася 
проблема запровадження викладання у системі державної середньої 
освіти такого предмету, який би знайомив  учнів з традиційними мо-
ральними християнськими цінностями, формував уявлення молоді 
про чесноти та гріхи, припустиме та неприпустиме. 
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Поєднання таких феноменів культури як релігія та технології 
в одному заголовку, напевно, на перший погляд видається див-
ним. Однак ці явища на сьогодні усвідомлюються у теорії но-
вих медіа досить близькими, і не тільки завдяки теоретичним 
дослідженням їх взаємодії такими сучасними дослідниками 
культури та медіакомунікацій, як Джон Д. Пітерс [4], Ерік Девіс 
[2], Марк Дері [1] та Михаїл Епштейн [5; 6], але й дякуючи розвит-
ку науки медіаархеологія, що постала на Заході у другій половині 
ХХ століття та досліджує взаємодію мистецтва, технологій та на-
уки від найдавніших часів до сьогодні. Серед представників 
останньої – Фрідріх Кіттлер (Німеччина) [3], Ерккі Хухтамо (США/
Фінляндія) [7; 8] та Джуссі Парікка (Велика Британія/Фінляндія) [8].  
Також дослідженням історії використання технологій у релігії 
та релігійному мистецтві займається професор Мічіганського 
університету Гуналан Надараян (США/Сінгапур) [9].

Зокрема у даній статті я представлю свої медіаархеологічні 
розвідки та дослідження зі сфери актуального мистецтва щодо 
взаємодії релігії, мистецтва та технологій у історії культури,  
а також погляди, що побутують у сучасній гуманітарній науці щодо 
близькості цих феноменів. Ця стаття є вступом до більш широкої 
теми, що входить до кола моїх наукових інтересів, а саме розгляд 
технологій як феномену, який є органічною частиною почуттєвої 
культури людини, що нею породжується та нею ж і сприймається. 
Ми звикли сприймати технології як продукт інтелектуальної, 
раціональної та матеріальної культури людини, однак дослідження 
взаємодії людини із сучасними технологіями доводять проти-
лежне. Інтуїція, чуттєвість та сакральність були і є атрибутами  
у взаємовідносинах «людина-техніка».    

Американський дослідник сучасних комунікаційних технологій 
Дж. Д. Пітерс, якого називають другим Маршалом Маклюеном, у своїй 
праці «Слова на вітрі. Історія ідеї комунікації» безпосередньо вказує 
на факт народження нових медіа у ХІХ ст. зі спіритуалізму, а також 
нових альтернативних релігійних сект у США. І Пітерс, і російсько-
американський дослідник Михаїл Епштейн вказують на неймовірну 
популярність янголів у сучасній культурі, яку пов’язують безпо-
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середньо з розвитком нових медіа на межі ХІХ-ХХ ст. Пітерс наво-
дить численні приклади логотипів ранніх комунікаційних служб, які 
використовували образ янгола – найнадійнішого медіуму між лю-
диною і Богом. А Епштейн проводить паралелі між образом янгола 
та сучасними технологіями, за допомогою яких ми набуваємо над-
людських здібностей – зринати в небо, чути та говорити на далекі 
відстані і т.д. Американські дослідники кіберкультури Е. Девіс та  
М. Дері називають нову епоху технологічності «техноязичництвом», 
порівнюють програмістів та ІТ-спеціалістів зі служителями культу –  
жерцями, а юзерів з їх послідовниками. А власне комп’ютер, на дум-
ку теоретиків, займає місце бога у сучасній культурі.    

Однак і з історії взаємовідносин «людина-техніка» ми також 
можемо простежити тісний зв’язок технологій із чуттєвою культу-
рою людини, сакральною зокрема. Так, вже в Давньому Єгипті жерці 
використовували кінетичну скульптуру бога Амона, що датується 
ІІІ тис. до н.е., для вибору наступного фараона. Вся царська роди-
на вишиковувалася перед статуєю, з середини якої рухомою рукою 
керувала людина, що вказувала «божественним» перстом на зручно-
го касті жерців правителя. Також у Давньому Єгипті доби еллінізму 
геніальний інженер-винахідник Герон Олександрійський (І ст. до н.е.)  
винайшов на замовлення жерців автомат з продажу святої води. 

Загальновідомим є прийом давньогрецької трагедії «Deus ex 
machine» (лат. – Бог з машини), коли за допомогою спеціального при-
строю – еореми (від грец. eoreme – піднімаю) у кульмінаційний мо-
мент спектаклю на сцені з’являвся актор, що грав роль Бога. Безумов-
но необхідно також згадати і про сакральну архітектуру – єгипетські 
піраміди, давньогрецькі храми, готичні собори, які дивують не тільки 
своїми естетичними якостями, але і їх технологічним рішенням.

У добу Середньовіччя використання технологій з сакраль-
ною метою лише примножується. Часто царські особи замовля-
ли інженерам та художникам дивовижні об’єкти для того, щоб 
здивувати, вразити та навіть нажахати друзі та недругів. Так, з 
напівлегендарних оповідей відомо, що у добу Візантійської імперії 
при дворі царгородського базилевса існували кінетичні леви, що мог-
ли гарчати та підводити очі у напрямку царського престолу та про-
мовляти: “Єдиний Христос Пантократор на Небі, єдиний багряно-
родний Імператор на землі”.  Сьогодні складно повірити у існування 
таких складних пристроїв, але до нашого часу дійшли точні відомості 
про інженерні винаходи художника, науковця та інженера доби 
Відродження Леонардо да Вінчі. За його записниками у ХХ-ХХІ столітті  
було відтворено робота-андроїда, а також кінетичного лева, яко-
го да Вінчі спроектував і змайстрував у 1515 році на замовлення 
міланських вельмож для привітання гостя міста – короля Франції 
Франциска І. Лев да Вінчі міг пройти декілька метрів у напрямку 
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короля, сідав перед ним на задні лапи, роздирав груди передніми 
лапами, показуючи королю замість свого серця квітку лілії – символ 
королівської влади у Франції.

Католицькі монахи пізнього Середньовіччя, які водночас були  
і найосвіченішими людьми свого часу часто проектували та май-
стрували кінетичну скульптуру. Так, відомо, що Альберт Магнус 
Великий (XIII ст.) – Doctor Universalis – винайшов робота-воротара, 
який відкривав двері відвідувачам і кланявся їм. Роджер Бекон (XIII 
ст.) – Doctor Mirabilis за свідченнями, що збереглися до нашого часу, 
сконструював муху, що могла літати та розмовляючу голову. 

Однак найбільш відомими винахідниками у історії культу-
ри лишаються монахи єзуїтського ордену, які з місіонерською ме-
тою контрреформації з XVI ст. працювали над різноманітними 
інженерними пристроями та робили відкриття у галузі оптики. 
Саме єзуїтам належить чільне місце у історії розвитку фотографії 
та кінематографу, оскільки вони займалися дослідженнями та роз-
витком камера-обскура. Їх «чарівний ліхтар», який подорожуючі 
монахи демонстрували спочатку європейській знаті, а потім і всім 
охочим, головним сюжетом мав пекло та пекельні муки, які наво-
дили на глядачів жах та божественний трепет. Також відомо, що 
1668 року священик-єзуїт Анастасіус Кірхер створив на замовлен-
ня «Об’єднання по розповсюдженню католицької віри» – першого 
в історії агентства пропаганди Папи Григорія XV – машину для се-
кретних повідомлень.   

 1560 року іспанський придворний інженер Хуанело Турріано 
створив на замовлення короля Філіппа ІІ механічного монаха, який 
міг ходити, хреститися, піднімати розп’яття і цілувати його, руха-
ти зіницями та без упину молитися за короля Іспанії. Ця кінетична 
скульптура лишилася до нашого часу і є експонатом Смітсонівського 
інституту Національного музею американської історії (Вашингтон). 
На сьогодні, безумовно, релігійні інституції так само як і декілька 
тисячоліть тому використовують можливості нових технологій – 
інтернет, світлові проекції, touch screen’и і т.д.

У поле зору сучасних художників, що працюють з новими медіа 
також потрапляють теми сакрального, релігії, релігійних символів 
та міфів. Українські медіахудожники Гліб Катчук та Ольга Кашим-
бекова 2002 року створили проект «Касета щастя». Вони запропо-
нували глядачам виставки прихопити з собою VHS касету, на якій 
були записані символи щасливого життя, 7 разів зкопіювати її та 
розіслати адресатам, яким вони бажають щастя. Художники ство-
рили міфи навколо касети – неначебто вона була освячена на свято 
Пасхи у Храмі Гробу Господнього у перший рік нового Міленіуму.  
В описі до свого проекту художники пояснили, що хочуть зруйну-
вати уявлення про сучасне мистецтво, що займається виключно 
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депресивними соціальними темами, але може приносити щастя.  
Думаю, що імпліцитною метою художників було також продемонстру-
вати як у епоху сучасних технологій народжуються сакральні міфи,  
так само як і у епоху Середньовіччя. 

Останні декілька років у Львові існує фестиваль сучасного ми-
стецтва Sacred Art, на якому художники можуть представити свої 
роботи на тему релігійного. Зокрема на фестивалі були представлені 
роботи українських медіахудожників Андрія Лініка, Михайла Бара-
баша, Остапа Мануляка, групи akuvido та ін.  

Список використаних джерел:
1.	 Дери, М.  Скорость убегания: Киберкультура на рубеже веков /  

Марк Дери; [пер. с англ. Т. Парфеновой]. — Екатеринбург: Ультра.
Культура; М.: ACT МОСКВА, 2008. — 478, [2] с.; [Електронний ресурс] //:  
Режим доступу: http://www.marsexx.ru/lit/dery-escape.html

2.	 Дэвис Э. Техногнозис: миф, магия и мистицизм в информа-
ционную эпоху / Э. Дэвис; пер. с англ. С. Кормильцева, Е.Бачининой, 
В.Харитонова. — Екатеринбург: Ультра. Культура, 2008. — 480 с.; 
[Електронний ресурс] //: Режим доступу: http://www.marsexx.ru/lit/
davis-technognosis.html

3.	 Киттлер Ф. Оптические медиа: Берлинские лекции 1999 г. / Пер. 
с нем. О. Никифорова и Б. Скуратова. — М.: Логос; Гнозис, 2009. — 272 с.

4.	 Пітерс Дж.Д. Слова на вітрі. Історія ідеї комункації: пер. з 
англ. / Джон Дарем Пітерс; Пер. Андрій Іщенко . – Київ : ВД «Києво-
Могилянська академія», 2004 . – 302 с.

5.	 Проективный философский словарь / Под ред. Г. Тульчин-
ского, М. Эпштейна и др. [Електронний ресурс] //: Режим доступу:  
http://www.emory.edu/INTELNET/fs_contents.html

6.	 Эпштейн М. Возвращение ангелов [Електронний ресурс] //: 
Режим доступу: http://kitezh.onego.ru/angels.html

7.	 Huhtamo E. Resurrecting the Technological Past:  
An Introduction to the Archeology of Media Art, InterCommunication 
14 (1995) [Електронний ресурс] //: Режим доступу:  
http://www.ntticc.or.jp/pub/ic_mag/ic014/huhtamo/huhtamo_e.html

8.	 Media Archaeology: Approaches, Applications, and Implications /  
Eds. Erkki Huhtamo and Jussi Parikka, University of California, 2011.

9.	 Place Studies in Art, Media, Science and Technology: Historical 
Investigations on the Sites and the Migration of Knowledge / Eds. Andreas 
Broeckmann and Gunalan Nadarajan, Weimar, 2008.



250 ГУМАНІТАРНИЙ КОРПУС

СЕЛФІ ЯК АВТОПОРТРЕТ МІЛЕНІАЛІВ

Пятковська Юлія Вікторівна
студентка Інституту філософської освіти і науки 
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Протягом всієї історії світового мистецтва митці регулярно ство-
рювали автопортрети, ще з часів Давнього Єгипту ми віднаходимо 
зразки портретів художників створених самими собою. Поява фото-
камери всередині ХІХ століття продовжила цю тенденцію – вельможі 
залюбки створювали автопортрети. ХХ столітті дало нам розвиток 
фотографії, яке спричинило те, що  на фото можна було простежити 
автопортрети як митців, так вже  і звичайних людей. Розвиток техніки 
та різноманітних технологій став поштовхом до появи феномену 
селфі. «Селфі» (від англійського self – «сам,само») – це автопортре-
ти, які зроблені за допомогою цифрового пристрою, що має камеру  
і які одразу завантажуються авторами в соціальні мережі.  Споконвіку 
люди демонструють інтерес до себе: від часів давніх греків і до 
сьогодні відбувається самовивчення та самоспостереження, напри-
клад в добу Античності та Відродження у центрі стояло піднесення 
людини, вивчення її особливостей, Гіпократ та Арістотель займались 
вивчення будови людини, Демокріт розглядав духовну сторони лю-
дини, тому не дивно, що на сьогодні цей феномен займає провідне 
місце у житті суспільства. Крім того, треба не забувати про те, що 
люди є соціальною групою, якою керують нові соціальні технології.

Сьогодні у вивченні феномену селфі переважає психологічна 
парадигма, з точки зору якої новий феномен розглядається як 
егоїстичне самовираження сучасного індивіда. Психіатр Девід Віл, 
доктор Еммі Слейтер та професор Тіггеман вважають, що розви-
ток нових технологій, які стали каталізатором появи селфі нівелює 
особистість (у психологічному розумінні цього терміна) і жодним 
чином не пов’язаний з її творчою самореалізацією. З точки зору цієї 
парадигми, селфі є розладом, для якого характерне нав’язливе ба-
жання здійснювати певну дію, в даному випадку – фотографувати 
себе і викладати в мережу Інтернет. 

Слід також зазначити соціологічну парадигму, для якої селфі 
є позитивним явищем. З цієї точки зору селфі розглядається як: 
інформаційне джерело, адже якщо раніше фото виконувало лише 
функцію збереження історії, то нині це зручний спосіб створення 
новин про себе і те, що людину оточує; візуальна комунікація, адже 
дозволяє без слів набагато ширше розкрити індивідуальність (Па-
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мела Рутледж); втілення образів і бажань стосовного свого вигляду, 
тобто конструювання нової соціальної ролі;  за допомогою селфі 
людина поєднує свій зовнішній і внутрішній світи, тобто створює 
цілісну картинку себе (Дженніфер Оуллет); технологічна еволюція 
банальної потреби  людини в нарцисизму, яка завжди існувала, але 
не так яскраво виражалась (Клайв Томсон).

Ми пропонуємо розглядати феномен селфі з філософсько-
культурологічної точки зору, що дозволить акцентувати увагу не на 
моральній площині, а на ціннісно-світоглядний аспект. Авторами фе-
номену електронної сучасності (як його називають медіа дослідники 
із Graduate Center у Нью-Йорку) є представники  т. зв. покоління 
«міленіалів» – дітей інформаційної революції, яка зумовлена розвит-
ком медіа-технологій. Однією з світоглядних рис цього покоління є 
повна залежність від новітніх технологій, які оточують їх в житті. 

Міленіали – це покоління, яке вважає, що може робити все і в 
них немає ніяких перешкод. Більшість дослідників акцентує лише 
на негативних якостях цього покоління, звертаючи увагу виключ-
но на прив’язаність молоді до смартфонів і мережі Інтернет. Деякі 
дослідники акцентують увагу на гіпертрофованому нарцисизмі 
міленіалів. Та якщо подивитися з іншої точки зору, то через свій 
егоїзм (який пов’язаний з прагненням жити не за старими кано-
нами), вони створюють нові можливості для самоідентифікації. 
Міленіали залежні від сучасних технологій, які постійно їх оточують, 
та водночас вони сприяють для їх самовираження. В результаті цьо-
го на початку ХХІ століття формується такий феномен як селфі.

На основі дослідження автопортретів, зроблених різними 
людьми, сьогодні відбувається спроба типологізації селфі: 

1.	 Селфі «для особистого використання»  – фотографій самого 
себе, однією з ціллю яких є подивитись те, як ти виглядаєш;

2.	 Селфі мандрівника – фотографії, які робляться на фоні різних 
пам’яток, якщо немає людини, яка може сфотографувати тебе;

3.	 Селфі нарцису – фотографії, які робляться для того, щоб оказати 
себе оточуючим, тим самим можна побачити прояв самолюбства;

4.	 Селфі становлення особистості – спосіб виявити свою осо-
бистість, побудувати уяву про себе;

5.	 Селфі перехідного періоду – відбувається при трансформації 
особистості, для свого самовизначення;

6.	 Селфі фотографа – певна презентація самого себе;
7.	 Зіркові селфі – фотографії зроблені для само піару;
8.	 Селфі сумуючого вбивці – фотографії зроблені в той час, 

коли немає чим зайнятись.
Самовдосконалення та самовираження міленіали знахо-

дять завдяки соціальним мережам, як Instagram, Twitter, Facebook.  
Вони намагаються створити свій бренд, продемонструвати його  
і конкурувати з іншими людьми. Феномен селфі сьогодні став широко-
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відомим. У 2013 році слово «selfie» було віднесене в Оксфордський 
словник, після того як воно стало «словом року». Також новий феноме 
набув поширення в популярній культурі: у 2013 році Патрік Спекчіо 
разом з Музеєм сучасного мистецтва презентував виставку «Мистецтво 
перекладу: досвід селфі 20/20», на якій кожному відвідувачу видавався 
цифровий фотоапарат, для того, щоб зробити фотознімок перед дзер-
калом, а у 2014 році режисером Джулі Енн Робінсон створений серіал 
«Селфі». У сюжеті якого, на прикладі молодої дівчини, можна побачи-
ти яскраве втілення покоління селфі. В ньому презентується два різних 
покоління, яке існувало без нових технологій і мало живе спілкування 
і нове покоління (покоління міленіалів), яке живе соціальними мере-
жами, забуло як взагалі спілкуватися з людиною наживо і хвилюється 
лише питанням скільки лайків набере їх пост або свіжевикладене селфі. 

Отже, людині притаманні такі якості, як цікавість та стремління 
до самовираження і саме розвиток технологій і інформаційного 
простору надає таку можливість кожному індивіду. Одним з шляхів  
пізнати себе, подивитись як тебе бачать інші. Також селфі користу-
ються популярністю у зірок, оскільки селфі дають  поштовхи до  
обговорення їх суспільством. Тобто, сучасні «селфі», які ми можемо 
бачити в соціальних мережах є лише продовженням тенденції робити 
автопортрети, яка вже була присутня в суспільствах інших століть.	
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Сучасні телесеріали беруть свій відлік з 30-х років ХХ століття, 
коли виник такий формат як «мильна опера». Тоді цей термін по-
значав популярний жанр драматичних програм, які переважали  
в радіомовленні і були призначені для жіночої аудиторії. На екранах 
телевізора «ластівкою» став «Фейрвей-Хілл» (1946 р.). Зважаючи на 
те, що «мильні опери» як один з форматів телесеріалів націлений на 
домогосподарок, то основним його  завданням стає заповнення часу 
«жінки, яка опинилась в домашній ізоляції» (М. Браун).

Рутинні побутові справи сприяють тому, що життя здається 
сірим і монотонним, тому жінка із задоволенням розмінює його на 
кольорове, гостросюжетне, напхане інтригами, злетами і падіннями, 
але штучне життя мильних опер. Можемо констатувати, що теле-
серіали на початку свого існування стали способом ескапізма і 
компенсацією невирішених особистих проблем. Наприклад, у ви-
щезгадуваному «Фейрвей-Хілл», в центрі сюжету знаходиться 
овдовіла жінка з Нью-Йорка, яка переїжджає в невелике містечко, 
де знайомиться з чоловіком, який вже заручений з іншою жінкою.  
Новий жанр почав набирати обертів, вже в 50-х рр. ХХ століття 
транслюються такі успішні «мильні опери», як «В пошуках завтраш-
нього дня», «Любов до життя» та ін. З цього часу відбувається нове 
програмування телебачення в США, яке підготувало платформу 
тому формату телебачення, яке ми звикли бачити сьогодні. Багато 
в чому це і заслуга довгограючого серіалу «Поки обертається світ» 
(1956–2010 рр.). Саме він став «золотим стандартом»: неспішний 
пошук відповідей на побутові і психологічні проблеми, широке 
коло професій, які згадуються в серіалі тощо.

На рубежі ХХ-ХХІ століття відбувається значний спад успіху ден-
них мильних опер. Незважаючи на існування таких успішних проектів 
як «Відчайдушні домогосподарки», «Анатомія пристрасті», «Щоден-
ники вампірів» та ін. можемо говорити, що телебачення на початку 
«нульових» почало якісно змінюватись, і те, що вчора було на перших 
позиціях у рейтингах, сьогодні вважається неякісним продуктом.

В цей період остаточно утверджується популярна культура, яка 
прийшла на зміну масовій. Від масової культури популярна перей-
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няла її адаптаційні функції, доступність для людини, але, на відміну 
від комерційної спрямованості першої, не націлена на маніпуляцію 
свідомістю мас.

С. Джонсон у праці «Усе погане  добре для вас: як нинішня попу-
лярна культура справді робить нас розумнішими» доводить, що су-
часна культура – як телебачення, так і комп’ютерні ігри, – на відміну 
від поширеної думки, не отупляють глядача, а навпаки, загострюють 
його розум. Для того, щоб розуміти, що відбувається в телесеріалах, 
потрібно мати на увазі десятки сюжетних ліній, зв’язків між персо-
нажами, їхню історію тощо.

В основоположній статті, що аналізує феномен нового телеба-
чення, Джейсон Міттел виділяє таку рису як «наративну складність» 
(narrative complexity). 

Таким чином на початку ХХІ століття в США формується т.зв. 
«якісне телебачення», яке виникло як відповідь на появу нових 
технологій. Крім того, для сучасного телесеріалу важливим також 
стає авторство. 

Нині режисери і сценаристи переходять з кіно на телебачення не 
тільки через гроші, але й тому, що воно дає більшу свободу в роботі 
над телевізійним продуктом. Якісне телебачення з самого початку 
позиціонували як авторське. «Авторську» стратегію канал HBO впер-
ше випробував на «Клан Сопрано». Він став першим телевізійним 
продуктом, показаним в музеї, і не де-небудь, а в музеї сучасного 
мистецтва в Нью-Йорку. Серед останніх «переходів» з кіно на теле-
бачення слід згадати хорор-серіал «Штамм» Гільєрмо дель Торо.  
По-перше, привертає увагу сам факт того, що відомий мексиканський 
кінорежисер і сценарист вирішив екранізувати однойменний роман 
у форматі серіалу. По-друге, зовнішня реклама телевізійного продук-
ту настільки налякала людей, що представники телеканалу змушені 
були її прибрати і змінити на щось більш приємне. 

Отже, можемо говорити про те, що сьогоднішні телесеріали  
є зовсім іншими і виконують іншу ціль. Якщо спочатку телесеріал ви-
ник і тривалий час існував у формі «мильної опери», то сьогодні він 
набирає обертів у формі авторського продукту якісного телебачення.
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Основными целями культурно-досуговой деятельности в рам-
ках реализации государственных программ по организации сво-
бодного времени населения является: удовлетворение социально-
культурных потребностей, как всего общества так и отдельного его 
представителя; создание условий для социокультурной самоактуа-
лизации личности в контексте профессиональных, личностных по-
требностей; разработка и внедрение в социально-культурную сферу 
культурных практик, нацеленных на выявление и развитие индиви-
дуальных культурных способностей отдельно взятой личности в не 
зависимости от пола, возраста, политических, религиозных убежде-
ний, социального или экономического положения.

С изменением социокультурного пространства под воздействи-
ем таких культурных процессов как глобализация, массовизация, ме-
няются потребности населения в формах и методах организации сво-
бодного времени. Особенно это ярко проявляется в молодежной среде, 
которая, по мнению специалистов в области психологии, педагогики, 
прикладной культурологии, является своеобразной творческой ла-
бораторией общества по созданию новых «инновационных» проек-
тов, в том числе и в сфере организации и осуществления досуговой 
деятельности. Это связанно, во-первых, со стремлением молодежи 
к освоению новых средств, форм, методов организации свободного 
времени отвечающих их системе приоритетов и ценностей, нередко 
диаметрально-противоположных доминирующей культуре и системе 
власти. Во-вторых, через организацию культурно-досуговой деятель-
ности молодежь выражает свое несогласие с общественными устоя-
ми, маркированными формами мировосприятия и мировоззрения. 
Основной вероятностью для самопроявления в искусстве и удовлет-
ворения своих культурных потребностей является создание нефор-
мальных молодежных объединений, на базе которых впоследствии 
создаются различные молодежные субкультуры. В рамках становления 
и развития «философии» молодежных субкультур трансформируется  
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ценностно-смысловая база культурно-досуговой деятельности, а 
именно: появляется/ исчезает/видоизменяется инструментарий, вли-
яющий на формирование социально-культурных потребностей лич-
ности; возрастает/понижается эстетический уровень удовлетворения 
социально-культурных потребностей; формируется система иннова-
ционных форм и методов, нацеленных на удовлетворение социально-
культурных потребностей молодежи с учетом современных «трендов».

Субкультура является специфической частью современной куль-
туры. Осмысливая данное направление в контексте развития общества, 
П.С. Гуревич дает следующие определение: «Субкультура – это особая 
сфера культуры, суверенное целостное образование внутри господ-
ствующей культуры, отличающееся собственным ценностным строем, 
обычаями, нормами» [2, с. 236]. Как отмечает Т.Б. Щепанская, иссле-
дователи субкультур последних лет подчеркивают «…субкультуру как 
способ самореализации. Современное понимание субкультуры не под-
разумевает вытеснения субкультурных ценностей за рамки культуры, 
а, напротив, означает включение в нее на правах подсистемы» [7, с. 124].  
Интересно в контексте нашего исследования высказывание И.Л. Смар-
гович, которое рассматривает субкультуру как «естественный и соци-
ально обусловленный феномен, появляющийся под влиянием соци-
ально-культурной необходимости в нем» [6, с. 90]. Исходя из данного 
высказывания, можно определить, что появление субкультур это не 
спонтанный социальный процесс, а целенаправленный процесс в рам-
ках развития культуры. Именно культура является основным заказчи-
ком и потребителем «культурного продукта» молодежных субкультур.

Одной из молодежных субкультур, которая получила свое распро-
странение среди неформальных молодежных объединений, является 
субкультура ролевиков. Как пишет М.В Воробьёва: «Ролевая субкульту-
ра – это субкультура молодёжи. Приблизительные возрастные рамки 
основной массы представителей ролевой субкультуры – от 17 до 30 лет 
(конечно, есть исключения в виде ролевиков 14-16-ти и 30-50-ти лет, 
однако большинство ролевиков не относится к детскому и среднему 
возрастам)» [1, с. 110]. Ролевое движение – это своеобразное социаль-
ное образование, социальная среда, круг общения, конгломерат групп 
или даже их иерархия [5]. Многие специалисты начали относить к нему 
компьютерные и настольные игры, игры, где главным условиям явля-
ется быстрое реагирование и т.д., но основной особенностью ролевых 
игр является живое действие по ранее разработанному плану с опреде-
ленным сюжетом, который уже не будет использован повторно в перво-
начальном своем виде. Сценарием игры становятся сюжеты, взятые из 
литературных источников или из исторических реалий. 

Движения толкинистов, хардболистов, исторических рекон-
структоров сходны ролевому, но в отличие от выше перечисленных 
движений ролевой субкультуре характерны свои элементы культу-
ры: музыка, литература, сленг и т.д.
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Как пишут Б. Куприянов и А. Подобин «в ролевом движении, 
в отличие от других субкультурных образований, кроме сленга как 
такового, в некоторых объединениях используются выдуманные 
языки, самым распространенным из которых является эльфийский. 
Ими в основном пользуются на играх и для написания песен, стихов, 
гимнов, реже — в повседневном общении... Большинство игровых 
имен (самоназваний) у ролевиков могут сказать о человеке очень 
многое, так как заимствуются из различных литературных произ-
ведений, нередко имеют собственное символическое значение или 
перевод с одного из искусственных языков» [3].

На сегодняшний день существует очень мало развёрнутых ис-
следований, в которых описывается сущность ролевого движения  
и даётся характеристика его участников с разных ракурсов. В послед-
нее время интерес к исследованиям, связанным с субкультурой ро-
левиков, возрос за счет распространения их идей в молодежной сре-
де. Изучением данного направления занимаются Д.Б. Писаревская,  
Д.В. Орлов, Е.А. Медведев, А.Ю. Лосинская. Исследование ролевого 
движения в Республике Беларусь введется в контексте неформальных 
молодежных объединений в работах И.Л. Смаргович, Н.Ю. Токовой. 

Относительно культурно-досуговой сферы ролевое движение 
направленно на свободную импровизацию, изобретательность и 
экспромт. Субкультура ролевиков – это инициативное направление, 
которому свойственно коллективное общение. Оно не принадлежит 
к литературному единству, но является ярым почитателем данного 
искусства. По мнению И.Л. Смаргович, «молодых людей привлекает 
возможность уйти в сформированную силой воображения новую ре-
альность, насыщенную системой ценностей и идеалов, которые еще 
пока не в состоянии дать человеку повседневная жизнь»[6, с. 85].

Как отмечает А.Ю. Лосинская: «Игровое начало ролевой субкуль-
туры может не оказывать существенного влияния на жизнедеятель-
ность ее носителей, поскольку это субкультура досуга… Сюжетно-роле-
вая игра представляет собой произведение искусства, и именно в этом 
качестве смогла стать основой для создания субкультуры»[4, с. 45]. 

Часто ролевое движение выделяют как хобби, но сами участни-
ки данного движения отмечают, что игра для них – не хобби, а образ 
жизни. Что еще раз подчеркивает их индивидуальность и серьёзное 
отношение к своему движению.

В Республике Беларусь движение ролевиков зарождалось на 
базах клубов по интересам. Позже переросло в отдельное самосто-
ятельное движение, среди участников которого особой популяр-
ностью пользуются произведения Джона Рональда Руэл Толкиена 
(«Хоббит, или Туда и обратно», «Властелин колец», «Братство коль-
ца» и другие). 

Субкультура ролевиков общеизвестна и с каждым днем попол-
няется новыми членами. В Республике Беларусь известны ролевые 
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клубы: «Сердце дракона», «Дом серебряного единорога»1, «Тинта-
гель», «Северный страж»2, «Дракон» и другие, что позволяет гово-
рить о распространённости данной субкультуры. 

Следует отметить, что преобразование допустимы во всех 
«элементах» культуры. Массовая заинтересованность к ролевому 
движению позволяет наблюдать за популяризацией ролевой игры 
среди молодежных субкультур. Также необходимо обозначить, что 
субкультура ролевиков появилась достаточно недавно и на данном 
этапе только формируется. Благодаря интересу к ролевым играм, 
она будет развиваться и приобщать к себе всё больше любителей 
данного направления. Благодаря многогранности образов, которые 
присутствуют на страницах книг написанных в жанре фэнтези, мо-
лодое поколение будет приобщаться к ролевому движению, так как 
в данной субкультуре характерно самовыражение через погружение 
в видоизмененый мир – мир фэнтези.
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Проблемі вивчення стресу та, відповідно, стресостійкості у 
науковій літературі присвячено значну кількість праць. Інтенсивні 
дослідження почалися після публікації робіт Г. Сельє у 50-х р.  
ХХ століття. В них основна увага приділялась фізіологічним змінам 
в організмі під дією стресорів. Так, зазначає Л.О. Кітаєв-Смик,  
вже у 1983 р. бібліотека Національного інституту стресу налічувала 
більше 150 тисяч публікацій з цієї теми. Вона вивчалась у рамках 
загальної, інженерної психології і психології праці, психології спор-
ту, соціальної та етнопсихології [1].

Г. Сельє розумів стрес як неспецифічну відповідь організму 
на будь-яку загрозливу ситуацію. Згодом Р. Лазарус увів поняття 
«психологічний стрес», який, на відміну від фізіологічної стресової 
реакції, трактується як опосередкована оцінка загрози і захисних 
процесів. Дж. Еверіл, які і за С. Сельє, вважає сутністю стресової ситуації 
втрату контролю, тобто відсутність адекватної реакції індивіда.  
І. Г. Гаврілець називає психічним стресом стан, в якому особистість 
виявляється в умовах, що перешкоджають її самоактивізації [2].

Стрес може бути викликаний чинниками, що пов’язані з особи-
стим життям. На життєвому шляху нас очікує безліч перешкод, що 
здатні викликати стрес. У більшості випадків вони є невід’ємною 
частиною нашого життя, тому уникнути їх просто неможливо, але 
необхідно вміти долати наслідки надмірного стресу.

Дані багатьох досліджень свідчать про певний зв’язок між 
стресом та початком розвитку різних захворювань. Вони дозволя-
ють зробити висновок про те, що стрес може бути одним з важли-
вих чинників нашого повсякденного життя, що сприяє виникненню 
різних психічних відхилень та психоемоційних захворювань.

Індивідуальна стресостійкість визначається у значній мірі особистіс-
ними властивостями людини, її вмінням взяти на себе відповідальність 
за ситуацію, що склалася. У стані стресу виникає перерозподіл резервів 
організму. Вирішення головного завдання забезпечується за рахунок 
другорядних завдань. Часто у тяжкій стресовій ситуації людина пово-
диться стримано, повністю контролює свій психічний стан, приймає 
точні рішення, однак при цьому її адаптаційний резерв знижується, 
разом із тим підвищується ризик виникнення у неї різних захворювань. 
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Деякі психологи зазначають, що великі проблеми ми пережи-
ваємо досить добре і увагу слід звертати на менш драматичні стре-
сори. Денна марнота, буденність, дріб’язкові життєві неприємнощі 
дошкуляють значно більше: неуважний сусід, погана погода, пога-
ний рух транспорту, загублені ключі, підвищення ціни на хліб, випа-
дання зубної пломби тощо. При цьому дріб’язкові неприємності за 
рахунок своєї постійної дії виявляються більш серйозними стресо-
рами, ніж великі кризи.

Американський вчений Вейт описав вісім основних стресоген-
них ситуацій: 1) необхідність прискореної переробки інформації;  
2) шкідливе оточення; 3) усвідомлена загроза; 4) порушення 
фізіологічних функцій (можливо, як результат безсоння, хвороби); 
5) ізоляція; 6) ув’язнення; 7) остракізм (вигнання і переслідування); 
8) групове неприйняття.

Шведська дослідниця Франкен Хайдер додала до цього списку 
відсутність контролю над подіями, безсилля, неможливість змінити 
ситуацію, необхідність прийняття особливо відповідальних рішень 
та неготовність до постійних, швидких змін [3].

Тривалий стрес є дуже шкідливим. Людина може роками 
терпіти труднощі, якщо відчуває здатність впливати на ситуацію 
або принаймні передбачити її. Інша річ, коли людина відчуває себе 
безпорадною, безсилою. Наприклад, ви не можете контролювати 
стресову ситуацію під час іспиту, але завжди можете її передбачити 
і заздалегідь приготуватися. Якщо люди знають, що на них чекають 
труднощі, вони можуть вжити заходів, щоб подолати стрес.

Більшість дослідників погоджується із тим, що стресостійкість 
особистості формується на основі багаторазового повторення 
зіткнення особистості зі стресогенними факторами [4, с. 87 – 99.]. 
Це зіткнення проявляється у складному процесі, що включає оцінку 
стресової ситуації, регуляцію діяльності в стресогенних умовах, по-
долання стресу або копінгову поведінку, вплив на особистість трав-
матичних подій та пропрацювання травматичного досвіду.
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Основной целью организации научно-исследовательской ра-
боты студентов, осваивающих учебные программы высшего обра-
зования первой ступени, является реализация личностных твор-
ческих способностей студентов, направленных на формирование 
знаний, умений и навыков по организации исследовательской дея-
тельности, что способствует как формированию профессиональных 
компетенций будущего специалиста, так и научного потенциала 
самого образовательного учреждения. Научно-исследовательская 
деятельность вузов, в том числе и научно-исследовательская де-
ятельность студентов, направлена, по мнению А.А. Федосовой,  
на «проведение научных исследований по актуальным темам в со-
ответствии с потребностью общества и государства для получения 
новых научных результатов» [3, с. 133].

Несмотря на постоянную модернизацию научно-исследова-
тельских программ, направленных на изучение различных аспек-
тов жизнедеятельности молодежи в рамках образовательного 
пространства учреждений высшего образования, наблюдается па-
дение интереса к науке и ее представителям со стороны молодежи,  
что находит свое отражение в таких глобальных для нашего обще-
ства процессах, как старение профессорско-преподавательского 
состава ссузов, вузов, уменьшение направлений в научно-исследо-
вательской деятельности, в том числе и в рамках изучения направ-
лений и/или культурных феноменов, сформировавшихся в рамках  
молодежных субкультур, и т.д.

На наш взгляд, существует несколько причин уменьшения инте-
реса со стороны молодежи к сфере науки. Среди них можно выделить  
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такие причины, как отсутствие мотивации, отсутствие видения пер-
спектив, искусственное формирование в молодежной среде мнения 
о неприменимости научных знаний в практической деятельности, 
низкий общественный статус науки и его представителей.

Отсутствие мотивации связано с развитием в молодежной сре-
де безразличия к окружающему миру и к тем социально-культур-
ным процессам,  в рамках которых представители современного 
общества осуществляют свою индивидуальную, учебно-научную, 
профессиональную деятельность, – глобализации, массовизации.

Наличие перспективы является одним из доминирующих фак-
торов реализации индивидуальной культурной деятельности любо-
го индивида. Внедрение личностных научных результатов в обще-
ственную практику повышает мотивацию к дальнейшему занятию 
научно-исследовательской деятельностью и открывает новые пер-
спективы личностного роста. Как отмечает А.Ю. Панасюк, отсут-
ствие перспективы или ее подмена формируются под воздействием 
масс-медиа, которые стремятся прорисовать образ действия челове-
ка в различных ситуациях, что введет к реализации форм и методов 
зомбирования, при которых «…человек А закладывает в подсозна-
ние человека Б определённую информацию (которая там преобра-
зуется в программу поведения). Поскольку эта информация загру-
жается непосредственно в подсознание, то человек Б, естественно, 
об этом не знает. Затем эта подсознательная программа поведе-
ния начинает управлять человеком Б (а для него это выглядит так: 
почему-то вдруг захотелось – почему, сам не знает, - сделать то-то  
и то-то), человек начинает реализовывать эту программу» [1, с. 234].

Отсутствие у молодежи знаний, умений и навыков в различ-
ных сферах жизнедеятельности, а также отсутствие стремления к их 
получению ведут к формированию мнения о неприменимости по-
лученных научных знаний в практико-ориентированной деятель-
ности, в то время как СМИ и другие социальные и ведомственные 
структуры предлагают готовые матрицы действий, что приводит  
к снижению статуса ученого и всей сферы науки в глазах молодежи 
в решении насущных проблем общества.

Все эти факторы оказывают влияние на формирование у моло-
дежи клипового мышления. Как пишет А.Д. Пудалов, «термин «кли-
повое мышление» произошел именно от английского слова клип  
и имеет отношение к принципам построения музыкальных клипов, 
где видеоряд представляет слабо связанный между собой набор об-
разов. Если провести аналогию, то при клиповом мышлении окру-
жающий мир превращается в последовательность разрозненных, 
мало связанных друг с другом фактов. Человек с течением времени 
привыкает к тому, что они постоянно сменяют друг друга и начинает 
требовать новых» [2, с. 229].
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В нашем понимании, «клиповое мышление» – это процесс 
мышления, при котором индивид получает информацию в шаблон-
ном варианте, осмысление проблемы идет в рамках уже выстроен-
ной системы принятия ответов и, как следствие, моделирования на-
выков поведения в конкретной ситуации. Формирование клипового 
мышления у молодежи происходит под влиянием общественного 
мнения, навязывающего определенные стереотипы и формы мыш-
ления. Именно под воздействием общественного мнения формиру-
ются не только социальные аспекты личности , но и внутриличност-
ная система осмысления своего «Я» в рамках «МЫ».

В процессе осмысления данных проблем родилась идея созда-
ния глобального интернет-проекта « Будь Мудрым», история кото-
рого начинается в январе 2014 года с решения группы энтузиастов 
во главе с магистрантом кафедры управления Белорусского наци-
онального технического университета А.А. Шеметом осуществить 
виртуальный полилог профессора и студента, научного деятеля  
и интересующегося человека путем онлайн-уроков или интерак-
тивных дебатов.

Цель данного проекта – популяризация науки в молодежной 
среде путем вовлечения молодежи в решение актуальных современ-
ных проблем в контексте двустороннего взаимодействия, а имен-
но: полилога младшего (молодежи) и старшего (представителей 
научных, академических сообществ) поколений. Проект направлен 
на стимулирование выработки индивидуальных матриц принятия 
решений посредством привлечения их внимания к науке за счет 
использования креативных и современных способов воздействия. 
Проект представляет собой одну из форм дистанционного образо-
вания. Представителями целевой аудитории являются участники 
молодежных, студенческих и научных сообществ вне зависимости 
от возрастных, социальных и политических рамок.

Начальная идея проекта заключалась в реализации дистанци-
онного обучения в неформальной обстановке. Для его осуществле-
ния предполагалось производить медиа-контент, который бы от-
личался от подобных ему легкостью и доступностью в изложении 
материала, но в то же время информационной насыщенностью.  
Но с учетом развития интернет-контента командой было при-
нято решение о видоизменении тематического контента за счет 
расширения проблемного поля проекта, что позволит привлекать  
к решению поставленных задач и вопросов более разновозрастные 
слои населения. Для этого в проект были введены различные тема-
тические рубрики, отражающие такие направления, как шоу-биз-
нес, спорт и т.д.

При расширении формата проекта и целевой аудитории поя-
вилась необходимость привлечения дополнительных специалистов 
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в команду проекта. На сегодняшний день в состав команды входят 
специалисты в области создания и монтирования аудиовизуального 
продукта, светотехники. Команда постепенно пополняет свою мате-
риально-техническую базу для создания качественного и востребо-
ванного информационного продукта. Безусловно, для полноценно-
го развития и пополнения ресурсной базы требуется привлечение 
спонсоров. В настоящее время налаживаются связи с различными 
производителями сувенирной продукции и других заинтересован-
ных в нашем проекте лиц из числа как физических, так и юриди-
ческих. Проект реализуется в рамках «АЗБУКА MEDIAGROUP» (www.
abcmedia.by) и заручился поддержкой Фонда Культуры Республи-
ки Беларусь (www.kultura.gov.by/fund/fond-prez-denta-respubl-k-
belarus-pa-padtrymtsy-kultury-mastatstva-0) и Белорусского Государ-
ственного Дворца Детей и Молодёжи (www.mddm.org).

Интернет-проект «Будь Мудрым» представляет собой чёткую 
мануфактуру лабораторий разума. Сплочённая и целеустремлен-
ная команда работает над новыми выпусками и поиском интерес-
ной, востребованной информации. Если начальными темами про-
екта были вопросы исключительно о науке, то сегодня мы можем 
констатировать наличие таких тем, как спорт, культура, шоу-бизнес  
и многие другие. 

На сегодняшний день автор статьи ведет отдельный видеоблог, 
оказывает техническую поддержку съемочного процесса и монти-
рования конечного аудиовизуального продукта. В рамках видео-
блога освещаются встречи с представителями научных сообществ 
учреждений высшего образования, представителями арт-, поп- ин-
дустрии. В рамках интервью мы предлагаем нашим участникам 
принять участие в наших творческих экспериментах. Анонс выпу-
сков доступен в новостной ленте на персональной странице соци-
альной сети YouTube.

Безусловно, мы сталкиваемся с большим числом трудностей, 
начиная с поиска и оборудования съемочных площадок, заканчи-
вая вопросами финансирования, т.к. все затраты, которые ведутся  
в рамках подготовки аудио- визуальной продукции, мы оплачиваем 
сами. Возникает необходимость в привлечении специалистов по ра-
боте со СМИ и менеджерами других теле- радио-интернет-проектов. 
В январе 2015 года планируется проведение презентации проекта, 
в рамках которой будут продемонстрированы его основные идеи  
и пути их реализации.

Таким образом, проект «Будь Мудрым» нацелен на изменение 
устоявшихся понятий и сложившихся стереотипов в молодежной 
среде, а именно: на практическую реализацию личностных научных 
инициатив, внедрение в практико-ориентированную профессио-
нальную среду результатов научно-исследовательской деятельности,  
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создание индивидуального имиджа в научной сфере. В будущем нам 
хотелось бы развивать данный проект более масштабно и выйти на 
формат ток-шоу в рамках национального телевидения. Это позволи-
ло бы расширить аудиторию и круг поднимаемых проблем. 

Мы верим, что реализация намеченных программ в рамках 
интернет-проекта «Будь Мудрым» поможет привлечь представите-
лей молодежной среды к решению актуальных проблем не только  
в рамках научно-исследовательской работы в контексте деятельно-
сти учреждений образования, но и в контексте реализации личност-
ных научных инициатив в научном пространстве города, страны.
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ПЕРЕОСМЫСЛЕНИЕ СОТЕРИОЛОГИИ ЕВАНГЕЛИЗМА 
В ПОСТМОДЕРНОМ БОГОСЛОВИИ

Соловий Роман Павлович
докторант Evangelische Theologische Faculteit 

(Leuven, Belgium)

Само богословие воспринимается не как набор догм, а как по-
стоянный разговор. Развитие постмодернисткой сотериологиче-
ской доктрины Появляющейся церкви происходит в русле посткон-
сервативной богословской парадигмы, наиболее ярко очерченной  
С. Гренцом и Р. Олсоном.

В недавней статье Олсон формулирует следующие основопола-
гающие характеристики пост-консервативного евангельского бого-
словия. Это богословское направление: (1) принадлежит к евангель-
скому христианству, (2) развивает критический и щедрый взгляд на 
ортодоксию, (3) верит, что опыт обращения, а не доктрина состав-
ляет непреходящую суть евангельского христианства, (4) выражает 
несогласие с гносеологическим фундаментализмом и принимает 
положение критического реализма, (5) заинтересовано в диалоге  
с различными группами богословов; (6) имеет широкое и комплекс-
ное видение евангельского движения, (7) придерживается реляци-
онного взгляда на реальность, в том числе и Божьего бытия; (8) при-
держивается инклюзивистского подхода к спасению [7, P. 16–17]. 

Среди евангельских богословов, которые первыми начали 
двигаться в направлении инклюзивизма, следует отметить таких 
известных авторов, как Джон Сандерс и Кларк Пиннок, которые 
предполагают, что все (в том числе и нехристианские) культуры и 
религии содержат в себя достаточно благодати, чтобы приводить 
людей к спасительным отношениям с Богом, если они искренне это-
му стремятся. В то же время пост-консерваторы не отказываются от 
учения о том, что спасение доступно только благодаря искупитель-
ной жертве Христа. По их мнению, Бог, возможно, и не обеспечивает 
равных для всех людей возможностей на спасение, но как заботли-
вый Небесный Отец Он никогда не оставляет Себя без свидетельства 
в природе и культуре. Евангельские инклюзивисты часто пытаются 
объяснить возможность спасения тех, кто не реагирует на проповедь 
о Христе, работой Духа Святого. В частности, Кларк Пиннок утверж-
дает, что универсальность деятельности Духа позволяет надеяться 
на спасение людей, которые еще не признали Иисуса Господом, по-
скольку благодать «распространяется не только на христианский 
контекст, но и на каждое место, где присутствует Дух» [8, Р. 194].  
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К другим важным особенностям пост-консервативной сотериологии 
относится возрождение общинного аспекта спасения, дополняюще-
го тенденцию консервативного евангельского богословия рассма-
тривать спасение в индивидуалистическому ракурсе. Кроме того, 
консерваторы традиционно склонны рассматривать ад как место 
вечных страданий после смерти, а пост-консервативные богословы 
не менее чем перспективой потусторонних мук, обеспокоены посю-
сторонней адской реальностью геноцидов, болезней и социальной 
несправедливости. 

Наиболее выдающийся представитель пост-консервативной 
парадигмы, Стенли Гренц полагал, что в постмодернистском мире 
вопрос об истинности христианства должен рассматриваться в диа-
логе с другими религиями. Анализируя традиционные категории, 
используемые для оценки возможности спасения в других религиях 
(эксклюзивизм, инклюзивизм и плюрализм), Гренц открыто сим-
патизирует инклюзивистской модели. Он приходит к выводу, что 
«сердце евангельского христианства» глубоко желает «сохранить 
надежду, что вечная община будет включать в себя лиц, найденных 
Богом Библии, даже если окажется, что они проживали вне досяга-
емости христианских евангелистов» [2, Р. 268]. Что касается других 
религий, то Гренц не видит библейских оснований для однознач-
ного отрицания возможности веры или поклонения Богу за преде-
лами исторической траектории спасения Израиля и Церкви. Это,  
в свою очередь, приводит к предположению, что религиозные тради-
ции действительно могут каким-то значимым образом участвовать  
в божественной программе для творения. Иначе говоря, даже если 
другие религии не могут принести спасения в абсолютном значе-
нии, они могут участвовать в осуществлении божественного плана 
создания особого человеческого сообщества. 

Гренц ставит под сомнение традиционные христианские  
утверждения относительно завершенности откровения Христа  
в плюралистическом мире. На его взгляд, претензия христианско-
го богословия на истинность является пережитком фаундациона-
листской эпистемологии. Поскольку целью всех социальных тради-
ций является построение упорядоченного общества, то вопрос об  
истине лучше сформулировать следующим образом: какая община 
из тех, которые занимаются богословием, формулирует такие рам-
ки толкования, которые в состоянии обеспечить трансцендентное 
видение для строительства такого мира, создание которого сооб-
щество на самом деле ищет? Какое именно видение обеспечивает 
основу для такого сообщества? Одной из главных целей христиан-
ской проповеди спасения Гренц считает продвижения социального 
единства, которое он определяет, как «сообщество» или «общение».  
Цель сообщества – в достижении общения с Богом, с другими,  
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с творением и с самим собой. Все религии в известной степени 
способствуют осуществлению этой цели. Христианство определяет 
характер этого сообщества более основательно, чем другие рели-
гиозные традиции. Через Иисуса Христа мы приходим к полному 
пониманию того, кем является Бог, обретая истинное видение при-
роды Бога. 

Постмодернистский акцент на богословии Царства в сочетании 
с переосмыслением экклесиологии и основной вести Евангелия ока-
зывает существенное влияние на его сотериологическую доктри-
ну. Умаление роли церкви и подчеркивания важности отношений  
с Богом (особенно их этического измерения) актуализирует опреде-
ление духовности как «жизни в интерактивных отношениях с Богом 
и другими как ежедневного образа жизни» [6, P. 83]. Это проводит 
некоторых представителей движения к мысли, что Царство Божие 
является более значимым понятием, чем христианство, а влияние 
Иисуса сильнее проявляется за пределами религиозных институтов, 
чем внутри них. Поэтому христиане не должны исключать других из 
семьи Божьей только потому, что они верят по-другому. Вместо того, 
чтобы устанавливать критерии, кто входит в Божью семью, а кто нет, 
христианам лучше признать, что все люди являются детьми Божьи-
ми. Кроме того, по мнению Макларена, эксклюзивизм стал одной из 
причин насилия и жестокости, которыми характеризуется история 
христианства. Экслюзивистская сотериология создает представле-
ние о Боге как о «мстительном мучителе», что сыграло значитель-
ную роль в ужасных страницах истории западных христиан – от ан-
тисемитизма до рабства, расизма и менталитета святой войны. 

Поскольку никто не может знать абсолютной истины, догма-
тическая проповедь должна уступить место диалогу между людьми 
всех взглядов. Христиане не должны позиционировать себя отно-
сительно мира так, словно они являются светом, а мир находится 
во тьме. Вместо «проповеди к погибшим» постмодернистские бого-
словы развивают идею присоединения к движению людей разных 
убеждений. Евангелизм трактуется как своеобразное приглашение  
к процессу преобразования. Путем установления отношений с со-
временниками можно сделать их частью христианской общины,  
а уже тогда они станут способными понять и, возможно, принять 
истины христианства. Все это ведет к формированию качественно 
нового типа открытого христианства в протестантизме. 
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Медіатекст є продуктом та визначальним елементом 
медіакультури. Він є основою побудови особливої медійної 
реальності та унікальним артефактом, що визначає суть і зміст 
соціокультурної сфери комунікативно-технологічної ери. Медіатек-
сти стали основним засобом культурного виробництва, припинив-
ши бути лише механізмом передачі, та набувши виняткових суге-
стивних можливостей, у тому числі щодо формування культурної 
картини особистості через рекламу, новини, свою розважальну 
складову тощо, які мають яскраво виражений емоційно-оціночний 
характер подачі інформації.

У широкому смислі, вся медіакультура може бути інтерпретована 
як медіатекст. В основі такого підходу лежить розуміння культури у 
семіотично-інформаційному вимірі. Все може бути описано як текст, 
якщо люди при взаємодії з чим би то не було можуть виробляти смис-
ли про себе, своє суспільство і свої вірування. У даному контексті 
звернемось до двох співзвучних теоретичних систем – семіотичної 
концепції К.Ю. Лотмана та інтерпретаційної антропології К. Гірца. 

В контексті семіотично-інформаційного підходу культура 
розуміється як комунікація, або система символів, смислів та знаків. 
За Ю. Лотманом: «Культура – це складно організований знаковий 
механізм, який забезпечує існування тієї чи іншої групи людей як 
колективної особистості, яка володіє деякими надособистісним 
інстинктом, спільною пам’яттю, єдністю поведінки, єдністю моде-
лювання для себе оточуючого світу та єдністю ставлення до нього» 
[1,460]. В основі такого підходу – уявлення про культуру як про спосіб 
репрезентації та інтерпретації дійсності шляхом її об’єктивації у тек-
стах культури. Ними можуть бути будь-які культурні явища, що містять 
інформацію та смисл. Ідучи за логікою Ю. Лотмана, медіакультуру 
також можна розуміти як знакову систему, як текст ,а точніше – 
медіатекст. Вона репрезентує себе через тексти і сама є певним Мега-
Текстом, тканиною, павутинням медіатекстів, які визначають людські 
моделі поведінки, яких можна дотримуватись та наслідувати. Таким 
чином, будучи глобальним гіпертекстом з незліченною кількістю 
елементів та зв’язків між ними, медіакультура створює єдину модель, 
яка пояснює світ, в якому ми живемо, та одночасно його конструює.
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Одним із варіантів інформаційно-семіотичного підходу можна 
назвати і дослідження американського антрополога К. Гірца. Будучи 
засновником інтерпретаційної антропології в рамках культурології, 
все ж багато в чому його основні ідеї перегукуються із вченням 
тартусько-московської школи (Ю.Лотман, Б.Успенський та ін.).  
Американський вчений відступає від спрощеного детермінованого 
погляду на культуру та пропонує розглядати її як «…набір кон-
трольних механізмів – планів, рецептів, правил, інструкцій (того що  
в комп’ютерній інженерії називають «програмами»), - які керують 
поведінкою». [2,56] На його думку, людина у процесі упорядкування 
своєї поведінки безапеляційно підконтрольна цим культурним про-
грамам. Орієнтуючись на роботи М. Вебера, К. Гірц називає культуру 
«павутинням смислів». Та все ж культура певним чином сприймає та 
конструює оточуючий світ. Такі методи взаємодії з дійсністю амери-
канський вчений називає перспективами та виділяє їх чотири типи: 
релігія, наука, естетика та здоровий глузд. Їм відповідають чотири 
культурні системи: релігійна, ідеологічна, мистецька та здорового 
глузду. Продовжити перелік К.Гірца, на наш погляд, можна перспек-
тивою – ЗМІ і, відповідно, культурною системою – медіакультурою. 
Ця культурна система, як і інші системи за К.Гірцем, є вмістилищем 
смислів, які у концентрованому вигляді, втілені у комплексі 
символів, прихованих у випадку медіакультури – у медіатекстах,  
які функціонують як культурні моделі.

Таким чином, приходимо до висновку, що медіатекст можна на-
звати певним знаковим рядом, вмістилищем смислів та сукупністю 
артефактів культурної системи – медіакультури як найбільш зна-
чимого середовища комунікацій для суспільства і, відповідно 
для індивіда, - яка сформувалась із розвитком та встановленням 
домінування інформаційно-комунікативних технологій та масової 
комунікації у суспільстві. Вони є втіленням медіакультури та забез-
печують її функціонування шляхом поширення культурних моде-
лей, які б забезпечували її подальше відтворення та розвиток.
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Сьогодні, у сучасну епоху проблематично визначити, що 
саме вважати «масовим», а що «немасовим» тому, що епо-
ха постмодернізму остаточно ліквідує межі поділу між масовою 
та елітарною культурою. А завдяки ЗМІ, комерціалізації творчої 
діяльності у сучасному суспільстві, виробництво і культура ста-
ють масовими. 	 За даними соціологів, масова література 
складає сьогодні понад 97 % літературного потоку. Масовою нази-
вають літературу «середньої якості» призначену для читача, який не 
прагне надто перевантажувати свій мозок, і основна функція такої 
літератури полягає в розважальності. 

Масовою літературою науковці стали називати розва-
жальну і дидактичну белетристику ХІХ-ХХ століть яка прямого 
відношення  до історії літератури як мистецтва немає, тому що 
її розвиток зумовлюється ринковим попитом. Також науковці 
відносять цю категорію літературних творів до маргінальної сфери 
загальновизнаної літератури [2,3].

Важливими передумовами становлення масової літератури 
стали виникнення масової читацької аудиторії, поява техніко-
економічних факторів, зокрема, винахід ротаційного друкарського 
преса та комерціалізація письменницької діяльності [2].

Соціокомунікаційне поняття масової літератури  включає  
в себе такий жанрово-тематичний репертуар як бойовик, детек-
тив, шпигунський роман, фентезі, трилери, мелодрами, сентимен-
тальний роман [4]. Для вищеперерахованої літератури характерний 
принцип стереотипу, повтору, наявність серійного героя, що, з од-
ного боку, приваблює читача, а з іншого знижує якість літератури. 
Це зумовлено орієнтацією автора на літературні очікування читача. 

Так, масова література жорстко структурована, а саме 
організована відповідно до канонів, заснованих на успішних 
зразках-попередниках. Вона демонстративно тривіальна, тоб-
то змістовно заснована на  важливих у системі ціннісних переваг 
суспільства в певний конкретно-історичний час уявленнях.
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Письменник, як і журналіст, повинен вгадувати різні події  
і пригоди які відповідатимуть смакам і способам думок публіки, 
що віддає перевагу дивному, незвичайному, страшному, смішному  
і безглуздому. Автор масової літератури позбавлений універсальних 
форм самовираження та індивідуальності.  

На противагу цьому класу літератури стоїть література 
іншого, дещо вищого зразка. Автори такої літератури, як прави-
ло не розділяють читача на масового і елітарного, але їхні твори 
відрізняються відмінною якістю – спонукають до рефлексії.

Яскравим прикладом такого автора є сучасний американський 
письменник і журналіст Чарльз Майкл Паланик. Відомий за книгами 
«Колискова», «Щоденник», «Бійцівський клуб» та багато інших. 

Автор має особливий стиль викладу, що приваблює до себе чита-
ча. Він використовує як звичайний, лінійний виклад, так і розповідь 
що починається з хронологічного кінця. Його твори характеризу-
ються цинізмом, іронією і чорним гумором. А використання обме-
женого словникового запасу і коротких речень і абзаців  імітують 
розповідь простої людини. 	 Персонажами його «трансгресивної 
прози»[5] є неприйняті суспільством люди, герої-маргінали, що зна-
ходяться у пошуку свого місця у житті і часом проявляють агресію, 
направлену на самобичування.  Головний герой «Бійцівського клубу» 
Тайлер Дерден - нігіліст і анархо - примітивіст, своєю філософієюі 
поведінкою виступає проти споживчого суспільства, тим самим 
підриваючи основи консюмеризму .

Чак Паланик у своїх творах піднімає ряд таких складних  пи-
тань як смерть, етика, сексуальність, дитинство. Намагається опи-
сати акт людського досвіду, який  переживав, або переживає в житті 
читач. Він розповідає про проблеми суспільства які є, але про них 
ніхто не говорить немов це огидні хворобливі  виразки. Використо-
вуючи цинізм та іронію Паланік вивертає їх на поверхню за що його 
нарікають «шокуючим письменником», а його твори «тяжкими для 
читання».

Критики не хочуть визнавати, що шокуючий і похмурий світ 
Чака Паланика дійсно існує. Це світ нового покоління який хворіє 
за відсутності стійких ціннісних орієнтирів. Письменник пропонує 
читачеві відкрити очі, подивитися на цей світ і зробити висновки, 
чого аж ніяк не запропонують ЗМІ.

Залежно від фахової підготовки, сфери діяльності, культури чи-
тання, текстознавчої компетенції читача, спеціальної спрямованості 
процесу читання виокремлено такі читацькі типи як читач-аматор, 
звичайний читач, читач-професіонал. 

Отже, читач є різний. Виступаючи суб’єктом сприймання, 
інтерпретації та розуміння тексту він займає надзвичайно вагоме 
місце в комунікативному акті. 	
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Чарльз Паланик не робить поділу мистецтва на високе і низь-
ке, масове і елітарне. Щоб здійснити комплексну дію на читача, при 
написанні романів він використовує і те і інше. Його може читати  
і непідготовлений до сприйняття вищих зразків художньої творчості 
читач. Читач, як і автор виступає виробником смислів шляхом  
їх творення і відтворення. По-різному опрацьовуючи текст він з не-
однаковою глибиною проникатиме у зміст твору і відповідно винесе 
різні висновки від прочитаного.
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Сучасна культура як і інші сфери життя і розвитку люди-
ни включає інформаційні технології. ІТ-технології – невід’ємна 
частина життя сьогодення. Музей як форма культурної практи-
ки, не є виключенням у цій тенденції, адже він існує для людей і 
має відповідати їх потребам. Засади діяльності сучасного музею  
ХХІ ст. відрізняються від основ традиційного класичного музею, що 
сформувався у ХІХ – ХХ ст. Парадигма нового музею ґрунтується 
на: «загальнодоступності», «комунікації», «розважальності», «полі-
семантичності  музейного простору», «інтерактивності» та ін. 
Домінуюча роль музейної колекції замінюється роллю особистості. 
Першочергове значення музею як хранилища культурного спадку 
народу, як інформативного джерела замінюється на – середовище 
спілкування і проведення дозвілля. Сучасний музей – складова 
розважальної сфери життєдіяльності людини.

Зміни у парадигмі музейного інституту спричинили моди-
фікації і у його фізичному просторі: 

Включення у роботу музею нових інформаційних технологій. 
Велику популярність мають девайси «Доповненої реальності» 
(Augmented Reality) – технічні пристрої, що доповнюють сприй-
няття навколишньої дійсності, за допомогою завантаженого у них 
інформаційного матеріалу (зображень, аудіо, відео-файлів тощо.). 
За допомогою «Доповненої реальності» сприйняття інформації стає 
більш об’ємним та цікавим, адже нові технології дають можливість 
повнішого, різностороннього ознайомлення з явищем, предме-
том, наприклад, поєднуючи непоєднуване у реальності: мину-
ле і майбутнє, реальне з ірреальним за допомогою комп’ютерних 
технологій. Прикладами девайсів «Доповненої реальності» можна 
назвати: планшети, смартфони, які мають вихід у Інтернет мережу, 
GPS-навігатор та ін.

Використання інноваційних технологій у процесі комунікації 
музею і відвідувача активізує рефлексію гостя закладу, бо процесом 
і способом сприйняття смислів, закладених у музейну експозицію, 
керує особисто людина, відсутня однозначність у пізнавальному 
процесі музейного простору. 
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Проведення у музеї різноманітних позамузейних заходів (зуст-
річей, майстер-класів, конференцій, днів народжень, конкурсів 
тощо.). Дана стратегія розвитку сприяє перетворенню музею на 
більш відкритий комунікаційний простір та сприяє розширенню 
його аудиторії.

Організація інтерактивних занять та екскурсій (квести, теат-
ралізовані, тематичні екскурсії). За висловом Костянтина Гараніна – 
спеціаліста по маркетингу, технічного куратора проекту «Російський 
музей. Доповнена реальність» у Державному Російському музеї 
Санкт-Петербургу – : «…сучасне суспільство – інфантилізоване – 
воно постійно бажає грати, прагне до інтерактиву, через включення 
до нашого життя нових технологій1».

Зокрема, музеї м. Києва активно використовують цю стратегією 
розвитку для зацікавлення відвідувачів: Національний художній му-
зей України, Національний музей «Чорнобиль», Музей історії м. Києва, 
Музей популярної науки і техніки «Експериментаніум», Державний му-
зей театрального, музичного та кіномистецтва України, Національний 
музей історії України, Національний музей Т.Г.Шевченка тощо.  
Така форма роботи з аудиторією допомагає їй збагнути модифікації 
у музейному просторі та формує інтерес у відвідуванні музейних 
інституцій для розваги та культурного відпочинку.

Активне спілкування з реальними та потенційними відві-
дувачами музеїв у віртуальній реальності. Використання можли-
востей Інтернет мережі у роботі музею сприяє її оновленню та 
урізноманітненню. Головною метою створення сторінки музею  
у соціальних мережах: twitter, facebook, vkонтакті, instagram тощо. –  
є популяризація його роботи (особливо серед молоді) та, у перспективі, –  
зростанню ролі музейного інституту у житті суспільства як спосо-
бу проведення дозвілля, що, в результаті, може змінити поширений  
у громадськості образ музею як закладу «культурно-просвітницької 
роботи», що формується у багатьох школярів.

Усі вище названі розважальні стратегії розвитку сучасного 
музею активно використовуються у європейському, американсь-
кому музейному досвіді, а також починають включатись і у роботу 
вітчизняних закладів, урізноманітнюючи їх діяльність і роблячи 
музеї більш привабливими та цікавими для відвідувачів. 

Модифікація роботи музейної установи є закономірним про-
цесом у динамічному соціокультурному розвитку, бо музей є важ-
ливим соціальним інститутом, актуальність якого у суспільстві має 
зростати, для чого і проводяться дослідження його роботи і форму-
люються стратегії розвитку.

1.	 Тези докл. з Круглого столу у Російському державному музеї у Санкт-Петербурзі: 
«Музей 2.0: цифрові технології у мистецтві» – СП(б) –  грудень 2011р.
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Arab Word transitions in the works of Arab rap music performers
Summary
Although the genre of rap music is relatively young, it was able 

to consolidate its position in mainstream music and its individual 
performers are now the top international stars and some of the richest 
musicians. Its roots however derive from the «underground» and an 
important role in the work of rap artists have played social problems such 
as poverty, unemployment or crime. Due to open criticism of the rulers, 
their works often been and still are subjected to censorship. 

Rap music is gaining more and more popularity in the Arab world. 
This music genre proved to be ideal for today’s protest songs and Arab 
performers have played a significant role in the events that occurred in 
Arab states at the turn of 2010 and 2011, commonly known as the Arab 
Spring. Thanks to their songs, Arab societies could break the barrier of fear 
and start anti-government protests which toppled strong authoritarian 
rulers such as presidents Ben Ali, Mubarak and Gaddafi.

How events of the last four years have been presented in the lyrics 
of Arab rappers and which issues mostly focused their attention? Do 
economic and socio-political issues still prevail? Perhaps with the 
increasing radicalization of Arab societies, distinct change can be seen 
also in their attitude.

Wstęp
Muzyka rap jest stosunkowo młodym gatunkiem muzycznym, 

którego początków upatrywać należy dopiero w latach 70. XX wieku.  
Za jednego z jej prekursorów uważany jest DJ Afrika Bambaataa, zaś 
samo rapowanie popularność zyskało początkowo głównie wśród 
czarnoskórej ludności Stanów Zjednoczonych [1]. Niektórzy, elementów 
zbieżnych z muzyką rap doszukują się jednak już znacznie wcześniej, 
wskazując, że rymowanie do dźwięków muzyki praktykowali dawniej 
chociażby średniowieczni bardowie [2]. Element liryczny silnie 
akcentowany w rapie powoduje natomiast, że uznaje się go czasem także 
za gatunek blisko spokrewniony z poezją [3]. Encyklopedia muzyki PWN 
interpretuje rapowanie/melorecytację jako ekspresję wokalną polegającą 
na rytmicznym i ekspresyjnym wypowiadaniu słów i ich rymowaniu do 



278 ГУМАНІТАРНИЙ КОРПУС

zapętlonego podkładu instrumentalnego [4]. Definicja ta wydaje się już 
dziś nieco nieaktualna, bowiem raperzy tworzą obecnie nie tylko do 
zapętlonego w prosty sposób podkładu muzycznego, ale również choćby 
do podkładu instrumentalnego, symfonicznego, disco, techno, house i in. 
O przebytej przez rap ewolucji świadczy także fakt, iż ta niegdyś niszowa 
muzyka już dawno wyszła poza „podziemie”, trwale zadomawiając się 
na „salonach”. Obecnie nagrania w tym nurcie tworzone są właściwie 
na każdym kontynencie, we wszystkich głównych językach świata.  
Rap zajął więc stałe i istotne miejsce wśród pozostałych gatunków muzyki 
rozrywkowej, a jego twórcy są uznawani za prawdziwe gwiazdy i liderów 
pod względem liczby sprzedanych płyt i zgromadzonych majątków [5].

Arabowie w świecie rapu – rap w świecie arabskim
Jako zachodni wytwór, w samym świecie arabskim muzyka rap cieszyła 

się znacznie mniejszą popularnością niż w jej kolebce – Ameryce Północnej, 
czy też w Europie. Nie bez znaczenia okazał się też fakt, iż w znacznej części 
rapowanych tekstów poruszana jest kłopotliwa z punktu widzenia władzy 
tematyka problemów społecznych i ekonomicznych ludności, a sami 
rządzący poddawani są krytyce. Autorytarne rządy i brak wolności słowa 
stanowiły dla arabskich raperów trudną do ominięcia barierę, a możliwość 
publikacji ich nagrań w zasadzie nie istniała. Nie byli oni również w stanie 
zyskać wśród społeczeństwa takiej popularności jak promowani w mediach 
artyści tworzący w obrębie innych gatunków muzycznych.

W kontekście arabskiego rapu wspomina się często o wykonawcach 
i producentach arabskiego pochodzenia działających na terenie Ameryki 
Północnej (np. DJ Khaled, Fredwreck) Australii, czy w Europie (głównie 
we Francji). Arabskie korzenie mają członkowie czołowych francuskich 
formacji takich jak IAM (1989-) oraz Saïan Supa Crew (1997-2007). W 
przypadku pierwszego z wymienionych zespołów, istotne miejsce w 
tekstach zajmuje tematyka arabska, islam oraz odwołania do starożytnego 
Egiptu, o czym świadczą już same pseudonimy jego członków: Akhenaton, 
Khéops, Imhotep czy Kephren [6].

Przełomem dla cenzurowanych przez władze arabskich raperów 
okazał się znaczny wzrost liczby arabskich użytkowników Internetu 
oraz mediów społecznościowych, takich jak Facebook i Twitter oraz 
przede wszystkim serwis treściowy Youtube, w którym można za 
darmo upublicznić swoje nagrania. „Nowe media” stały się skutecznym 
sposobem na ominięcie rządowej cenzury, a także istotnym kanałem 
dystrybucji dla arabskich raperów, przyczyniając się tym samym do 
zwiększenia popularności muzyki rap wśród społeczeństw arabskich.

Potwierdzeniem powyższego przypuszczenia wydaje się być fakt, 
iż w analogicznym okresie na antenie MTV Arabia rozpoczęto emisję 
talent show pt. „Hip Hop Na”, który zajmował się poszukiwaniem 
utalentowanych raperów. W jego jury zasiadł m.in. saudyjski raper Qusai, 
którego debiutancki album pt. „Don Legend the Kamelion” sprzedał się w 
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liczbie 20 000 egzemplarzy. Jego kolejne wydawnictwo pt. „Experimental 
Edutainment” osiągnęło wynik jeszcze wyższy – 30 000 sprzedanych 
egzemplarzy, co zapewniło mu status topowego albumu w rejonie Zatoki 
Perskiej przez 4 tygodnie pod rząd [7]. Porównując te dane ze sprzedażą 
albumów najpopularniejszych raperów ze Stanów Zjednoczonych można 
odnieść wrażenie, że nie są one zbyt wysokie. Trzeba jednak pamiętać, że 
rap na rynkach arabskich tak naprawdę wciąż jedynie aspiruje do pozycji, 
którą muzyka ta zajmuje chociażby na rynkach europejskich.

Pomimo systematycznie rosnącego potencjału komercjalizacyjnego 
muzyki rap w rejonie świata arabskiego, w większości przypadków 
działalność tamtejszych wykonawców do niedawna nie była nastawiona 
na zysk czy uzyskanie statusu celebryty. Wybór tego gatunku nie był też 
jedynie wyrazem ich muzycznych upodobań, lecz w znacznej mierze 
stanowił dezaprobatę dla otaczającej rzeczywistości, a ich twórczość 
należałoby uznać za formę walki i buntu. W tym kontekście trzeba 
wspomnieć o dwóch algierskich zespołach: MBS oraz Intik, działających 
już od 1988 roku. Członkowie tych kolektywów tworzą zarówno w języku 
arabskim (dialekt algierski), jak i francuskim, a ich teksty mają głównie 
antyrządowy oddźwięk [8]. Inspiracją dla powstania późniejszego o 11 lat 
palestyńskiego zespołu DAM była z kolei izraelska okupacja Palestyny. W 
swoich tekstach, co oczywiste, bracia Suher i Tamer Nafar oraz Mahmoud 
Jheri, koncentrują się przede wszystkim na kwestiach związanych z 
konfliktem izraelsko-palestyńskim oraz na ubóstwie Palestyńczyków. Ich 
utwory powstają w języku arabskim, angielskim oraz hebrajskim [9].

Arabska Wiosna – rapowane protest songi
Wpływ na popularyzację muzyki rap w świecie arabskim miał m.in. 

rosnący dostęp do Internetu i funkcjonujących w jego ramach mediów o 
charakterze społecznościowym. Za ich pośrednictwem arabscy raperzy 
mogli na przykład udostępniać swoje nagrania, zaś inni użytkownicy 
bezpłatnie dotrzeć do niedostępnych w mediach tradycyjnych utworów, 
pomijając tym samym rządową cenzurę. Naprawdę głośno o tunezyjskich, 
egipskich, libijskich czy syryjskich raperach zrobiło się jednak dopiero 
po wydarzeniach, które wystąpiły w państwach arabskich od Maroka 
do Omanu i Iraku na przełomie 2010 i 2011 roku. Rewolucje, rebelie, 
protesty i wojny domowe, głównie na Zachodzie, zyskały wspólną nazwę 
Arabskiej Wiosny i przez część środowiska naukowego oraz publicystów 
rozpatrywane były z początku jako przejaw jednej wielkiej rewolucji 
arabskiej mającej doprowadzić do demokratyzacji niespokojnego regionu. 
W niniejszym artykule analizie poddano utwory arabskich twórców z 
nurtu muzyki rap, których utwory wpisywały się w ówczesne wydarzenia, 
nierzadko pełniąc rolę hymnów rewolucji czy protest songów. Sposób 
postrzegania przeobrażeń zachodzących w świecie arabskim od 2011 roku 
uległ znaczącej zmianie, wobec tego warto przyjrzeć się, jak tę ewolucję 
w swojej twórczości przedstawili tamtejsi raperzy.
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Chronologicznie pierwsze protesty utożsamiane ze zjawiskiem 
Arabskiej Wiosny wystąpiły 18 grudnia 2010 roku w tunezyjskim 
mieście Sidi Bu Zajd, jako rezultat społecznego poparcia dla Mohameda 
Bouaziziego – tamtejszego sprzedawcy warzyw i owoców, który dzień 
wcześniej dokonał samospalenia w akcie rozpaczy i rezygnacji po 
tym jak miejscowa policja po raz kolejny zarekwirowała jego towar 
i sprzęt, uniemożliwiając mu utrzymanie rodziny [10]. Manifestacje 
początkowo organizowane w ramach poparcia dla Bouaziziego szybko 
przerodziły się w demonstrację niezadowolenia społecznego z sytuacji 
w kraju i polityki rządzącego od 1987 roku Zajna al-Abidina Ben Alego. 
Szczególnie aktywni w protestach, które wkrótce ogarnęły całą Tunezję, 
byli zwłaszcza młodzi ludzie, którzy borykali się z podobnymi co 
Bouazizi problemami – ubóstwem, bezrobociem i brakiem perspektyw, 
często pomimo posiadania odpowiednich kwalifikacji i wykształcenia. 
Na fali tego niezadowolenia powstał bodaj najbardziej znany utwór 
utożsamiany z wydarzeniami Arabskiej Wiosny – Rayes Le Bled autorstwa 
rapera o pseudonimie El General. Na samym początku zmontowanego w 
amatorski sposób wideoklipu pojawia się krótki fragment filmu z wizyty 
prezydenta Bez Alego w jednej ze szkół, na którym zwraca się do chłopca 
by się nie bał i zdradził mu powód swoich obaw. El General zdecydował się 
więc w imieniu wszystkich Tunezyjczyków odpowiedzieć prezydentowi o 
tym, co im sprawia ból. W tekście zwraca on uwagę m.in. na głębokie 
problemy społeczne, takie jak głód, ubóstwo i bezrobocie, obojętność 
władz, przemoc policji, korupcję oraz zawłaszczenia dokonywane przez 
polityków. Dodaje także, że w kraju nie ma wolności słowa i przewiduje, 
że za to wystąpienie spotka go niechybnie kara – więzienie i przemoc. 
Młody artysta nie pomylił się w swoich przewidywaniach i faktycznie 
za swoje nagrania niebawem trafił do aresztu [11]. Rola jaką odegrał w 
początkowej fazie protestów w Tunezji jego utwór i on sam wystarczyły 
magazynowi „The TIME” do tego, by zaliczyć go do grona 100 najbardziej 
wpływowych ludzi świata” w 2011 roku [12].

Dla powstania idei Arabskiej Wiosny istotne było, jak na protesty 
w Tunezji zareagują mieszkańcy Egiptu aspirującego do miana lidera 
państw arabskich i posiadającego wśród nich największą populację. 
Przebieg wydarzeń w Kairze i innych egipskich miastach był zbieżny z 
tym, co wydarzyło się w Tunisie, z tą różnicą, że ich skala była znacznie 
większa. Efekt był jednak podobny – obalenie rządzącego od dziesięcioleci 
autokraty, w tym przypadku prezydenta Hosni Mubaraka. Również 
egipscy wykonawcy muzyki rap w swojej twórczości poświęcili sporo 
miejsca tematyce rewolucyjnej. W tym kontekście trzeba wspomnieć o 
zespole Arabian Knightz i ich utworze z 2011 roku wykonanym wspólnie 
z piosenkarką Shadią Mansour pt. Prisoner (Więzień). W warstwie 
lirycznej tego utworu odnaleźć można m.in. krytykę Zachodu i sposobu 
w jaki postrzegany jest tam Egipt i świat arabski. Zachodowi zarzuca 
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się między innymi, że odwrócił się od państw arabskich, gdy te znalazły 
się w potrzebie: „Moi ludzie giną w swoim domach kiedy wy wszyscy 
zamykacie swoje oczy”. Raperzy krytykują zachodni punkt widzenia, 
zgodnie z którym najmniejsze przewinienie uznawane jest za terroryzm. 
Ich zdaniem zachodnie media wspierają morderczą propagandę, a ludzie 
stamtąd nie są w stanie zrozumieć, co musieli przejść mieszkańcy państw 
objętych rewolucjami: „Chcecie wyrazić opinię o bombach, z którymi 
mamy do czynienia? Jaka byłaby wasza opinia gdybyście byli zniewoleni a 
waszą matkę zgwałcono?”. Zdaniem raperów „łatwo jest się wypowiadać, 
gdy jest się daleko od tego piekła”. Oprócz krytyki Zachodu, w utworze 
pojawiły się wizje Egiptu jako kraju wolnego od niesprawiedliwości, 
opresji i zła. „Jeśli jesteś ze mną i podzielasz moją wizję, zacznijmy od 
ratowania dzieci” – zachęcano [13].

Nie sposób w niniejszym artykule zaprezentować sylwetek i utworów 
wszystkich arabskich raperów w swojej twórczości nawiązujących do 
Arabskiej Wiosny. Oprócz artystów omówionych powyżej, tematykę tę we 
wczesnej fazie protestów i rewolucji podjął także m.in. Khaled M – raper 
libijskiego pochodzenia urodzony w Stanach Zjednoczonych. W utworze 
pt. Can’t Take Our Freedom (Nie odbierzecie nam wolności), przedstawia 
on historię swojego ojca – poety uwięzionego przez autokratę, który 
uciekł wraz z rodziną do Lexington w stanie Kentucky. Rodzinną historię 
łączył on jednak także z rewolucjami w Egipcie oraz Tunezji [14]. Inny 
libijski raper – Ibn Thabit, w utworze pt. Benghazi II oddał hołd miastu 
uważanemu za centrum buntu przeciwko Kaddafiemu. Mieszkańców 
Benghazi raper nazwał uosobieniem odwagi, a w utworze znalazło się 
wiele przykładów mających to potwierdzać [15]. Dużą popularność 
zdobył też utwór pt. #Jan25 Egypt (Omar Offendum, The Narcicyst, 
Freeway, Ayah, Amir Sulaiman). Za jego powstaniem stały zarówno osoby 
arabskiego pochodzenia na stałe zamieszkujące Stany Zjednoczone, jak i 
rodowici Amerykanie oraz Kanadyjczycy.  

Analizując twórczość arabskich raperów koncentrującą się 
na kwestiach przeobrażeń z przełomu 2010 i 2011 roku nie można 
pominąć także syryjskiego wykonawcy o pseudonimie Murder Eyez. 
Przed wspomnianymi wydarzeniami raper ten wielokrotnie krytykował 
prezydenta Baszara al-Asada, lecz w utworze pt. Sigh of Aleppo z 2013 
roku rewolucję, która doprowadziła do wybuchu niezakończonej jeszcze 
wojny domowej porównał on do sztormu, który chociaż już przeszedł, to 
zostawił ślady niczym niszczycielski kwaśny deszcz. Syrię nazywa „ziemią 
niczyją”, wspominając o czystkach etnicznych, śmierci tysięcy dzieci, 
uchodźstwie, morderstwach, porwaniach, strachu i ubóstwie. Ma on 
także żal do państw sąsiednich, przypominając, że do niedawna to Syria 
była domem dla tysięcy uchodźców, dzieląc się z nimi tym, co najlepsze, 
podczas gdy obecnie miliony Syryjczyków muszą bytować w trudnych 
warunkach w obozach dla uchodźców. Raper odniósł się też do ówczesnej 
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sytuacji w Syrii, w której od 2013 roku postępować zaczęła eskalacja 
konfliktu, a coraz wyraźniejszą rolę odgrywać w nim zaczęli bojownicy 
radykalnego Państwa Islamskiego w Iraku i Lewancie. „Obecnie wszystko 
jest zbrodnią – inność, odmienne opinie, a nawet milczenie”. Wideoklip 
do utworu w serwisie Youtube obejrzało łącznie ponad 116 tys. osób [16].

Oprócz El Generala, dużą popularność w Tunezji zdobył także raper 
o pseudonimie Psyco M, którego utwór pod tytułem Bi3 lebled  (Sprzedaj 
kraj) z 2013 roku w serwisie Youtube obejrzano łącznie 63 tys. razy. 
Utwór ten jest krytyką wobec nowych, porewolucyjnych władz w Tunezji, 
a zwłaszcza prezydenta Al-Munsifa al-Marzoukiego, do którego Psyco 
M zwraca się bezpośrednio słowami: „No dalej, sprzedaj państwo!”, 
„Sprzedaj państwo swoim panom z Waszyngtonu […], CIA i Pentagonu”, 
„Pozwalaj Francji kraść nasze pieniądze i złoża uranu”, „Sprzedaj nasze 
diamenty i ropę dla AFRICOM-u”. Poza prezydentem, winą za złą sytuację 
w kraju obarcza on także m.in. agentów Mossadu, stojących u granic z 
Tunezją algierskich generałów, krajowych senatorów, partie polityczne, 
salafistów, a nawet Bank Światowy. Twierdzi, że pomimo przelanej krwi 
i poświęcenia demonstrantów z końca 2010 i 2011 roku, w kraju nic się 
nie zmieniło: „Ten, który rządził – zrezygnował i opuścił kraj, lecz oblicze 
jego następcy jest identyczne” [17].

W 3 lata po upublicznieniu utworu Rayes Le Bled, wyraz swojemu 
niezadowoleniu z przebiegu przeobrażeń w Tunezji dał także El General, 
czyli jeden z symboli tunezyjskiej jaśminowej rewolucji. W Rayes Le 
Bled 2 z 2014 roku, rozpoznawalny już twórca, po raz kolejny zwraca 
się do prezydenta, tym razem porewolucyjnego. Zauważa, że pomimo 
personalnych roszad na szczycie władzy, sytuacja społeczeństwa od 
czasu rewolucji niewiele się zmieniła. W dalszym ciągu boryka się ono z 
szeregiem problemów, takich jak ubóstwo, bezrobocie, korupcja i przemoc. 
„Kraj wciąż cierpi a ludzie są torturowani i uciekają”, „Poświęcamy się 
dla kłamstwa”, „Dyktatura wciąż trwa”, „Zamordowaliście rewolucję!” – 
te cytaty doskonale obrazują negatywny stosunek rapera do przemian 
po 2011 roku. „Czy to jest rząd rewolucji czy Ben Alego?” – retorycznie 
pyta El General, dodając, że jego zdaniem „Jaśminowa rewolucja została 
stracona. Sprzedana za najniższą cenę” [18].

W kontekście kierunku przeobrażeń zachodzących w państwach 
arabskich po 2011 roku oraz postępującej radykalizacji nastrojów w 
świecie arabskim, wspomnieć trzeba o utworze Ya Mitchaded (Hej 
ekstremisto!) autorstwa Guito’n. Podobnie jak w przypadku kilku innych 
utworów, także i ten poprzedzony jest krótkim fragmentem wideo, w 
tym wypadku przedstawiającym tunezyjskiego dżihadystę w Syrii, który 
swojego prezydenta nazywa psem za to, że wezwał on do powrotu z Syrii 
3 500 bojowników tunezyjskich. Stwierdza także, że owszem wrócą oni 
do kraju, ale wraz z innymi muzułmanami wraz z którymi także tam 
zaprowadzą prawo szariatu. W swoim utworze Guito’n przypomina,  
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że Tunezyjczycy należą do świata islamu już od 13 stuleci, a pośród 
nich żyją zarówno ci, którzy spożywają alkohol, palą tytoń, jak również 
osoby pobożne. Wszyscy oni wspólnie uczestniczyli w rewolucji z 2011, 
cierpiąc podobną biedę i represje ze strony reżimu. Ekstremiści, którzy 
wówczas nie uczestniczyli w protestach, dziś chcą dzielić społeczeństwo 
na wierzących i niewiernych. „Tunezyjczycy są umiarkowanymi 
muzułmanami, którzy pozostawali w opozycji wobec ekstremizmu” – 
dodaje. „Nasze społeczeństwo nie jest waszą własnością, żebyście mogli 
je sobie wziąć. Teraz rozumiemy, czemu Zajn (były prezydent) was 
prześladował”. „Hej ekstremisto! Zapamiętaj sobie dwie rzeczy: Nie ma 
dżihadu w Tunezji. Dżihad trwa w Palestynie!” [19].

Podsumowanie
Muzyka rap w świecie arabskim nie zdobyła do tej pory takiej 

popularności jak w Stanach Zjednoczonych, Australii czy Europie. Przyczyn 
takiego stanu jest co najmniej kilka, lecz wśród najważniejszych trzeba 
wymienić fakt, iż ten gatunek muzyczny nadal postrzegany bywa jako 
produkt zachodni, obcy z arabskiego punktu widzenia. Nie bez znaczenia 
okazały się także korzenie rapu, który jako muzyka tworzona z początku 
przez osoby wywodzące się z nizin społecznych, koncentrowała się głównie 
na kwestiach problemów społecznych, nierzadko dopuszczając się otwartej 
krytyki władzy obwinianej za trudności z którymi boryka się społeczeństwo. 
Ta cecha rapu była nie do przyjęcia w państwach arabskich rządzonych 
twardą ręką przez reżimy autorytarne. Mimo to, już od końca lat 80. XX wieku, 
w niektórych krajach, jak np. w Algierii działały zespoły wykonujące muzykę 
rap. Z biegiem czasu rapujących wykonawców przybywało, lecz działali oni 
głównie w „podziemiu” z uwagi na antyrządowe przesłanie ich tekstów 
oraz nałożoną na nich cenzurę. Zdecydowaną zmianę przyniósł wzrost 
popularności Internetu oraz mediów o charakterze społecznościowym, co 
arabskim raperom otworzyło nowe możliwości dotarcia do szerszego grona 
odbiorców. Muzyka rap stawała się coraz popularniejsza i doczekała się 
nawet własnego talent show poszukującego nowych zdolnych wykonawców. 
Prawdziwą uwagę arabscy raperzy przykuli jednak dopiero wraz z wybuchem 
serii protestów i rewolucji w państwach regionu, czyli z tzw. Arabską Wiosną. 
Tradycje i konwencja muzyki rap okazały się idealnie dopasowane do 
tworzenia utworów poruszających trudną sytuację i problemy społeczeństw 
arabskich, a także poddających odpowiedzialnych za nie rządzących krytyce. 
Niektóre z omówionych utworów stały się hymnami poszczególnych 
rewolucji, a ich autorzy swoistymi symbolami ówczesnych wydarzeń. 
Młodzi wykonawcy, tacy jak El General z Tunezji, zyskali międzynarodową 
sławę, lecz nawet kilka lat później w swoich tekstach nie porzucili 
całkowicie tematyki przeobrażeń zainicjowanych na przełomie 2010  
i 2011 roku. W kilka lat po rozpoczęciu tamtych wydarzeń dokonali oni 
swoistego rozliczenia nowych władz, które nie wypadło dla nich najlepiej. 
Wcześniejsi zwolennicy rewolucji wyrażali swoją dezaprobatę dla kierunku 
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przeobrażeń, często wskazując wręcz, że poza zmianami personalnymi na 
szczycie władzy nic się od 2011 roku nie zmieniło.

Resumując, należy stwierdzić, że miejscowi raperzy odegrali istotną 
rolę w niedawnych rewolucjach, które rozegrały się w świecie arabskim, 
dostarczając utworów służących za hymny, czy też pełniące rolę protest 
songów. Przyczyniły się one między innymi do integracji i mobilizacji 
społeczeństw arabskich, uciskanym od dziesięcioleci ludziom dodając 
wiary w ostateczne zwycięstwo. Z drugiej strony, same rewolucje 
pomogły nieznanym wcześniej wykonawcom rozwinąć prawdziwe 
kariery, przyczyniając się także do wzrostu popularności tego rodzaju 
muzyki w świecie arabskim.
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Розвиток уявлень про самореалізацію, її особливості в значній 
мірі пов’язані з феноменальністю людського існування, з мінливими 
взаємодіями індивіда і суспільства в онтогенезі людини. Сучасне 
українське суспільство з кожним днем пред’являє все більш високі 
вимоги до самостійності, ініціативи та відповідальності до кож-
ного учасника суспільного процесу. Все це зумовлює зростання 
актуальності проблеми самореалізації особистості.

В ряду загальновизнаних зарубіжних досліджень, присвячених 
самореалізації особистості, знаходяться класичні роботи А. Адлера, 
А. Маслоу [5], А. Бандури [3], Р. Мея, Г. Олпорта, Ф. Перлза, К. Роджер-
са, Н. Роджерс [6], В. Франкла [7], З. Фройда, Е. Фромма [8], К. Хорні, 
К. Юнга [10] та ін. 

Категорія «самореалізація» вперше з’явилась у гуманістично 
орієнтованих концепціях розвитку особистості та відповідних 
їм психотерапевтичних практиках. Ще в 1934 р. у своїй головній 
праці «Організм. Холістичний підхід» К. Гольдштейн [1], відомий 
німецький нейрофізіолог, показав недостатність поняття гомео-
стазу для живих організмів. На противагу уявленням про безліч 
інстинктів і потреб, Гольдштейн першим ввів у науковий обіг по-
няття «самореалізація», та визначив як «творчу тенденцію людської 
природи, основу розвитку і вдосконалення організму» [1, c. 104].

К. Левін [4] – гештальт-психолог, автор теорії психологічного 
поля –вважав, що поведінка людини визначається цілісним 
поєднанням життєвого простору людини, балансом між потреба-
ми організму та об’єктами зовнішнього середовища. На відміну 
від «польової», ситуативної поведінки, коли людина підкоряється 
обставинам, наприклад, соціальним стереотипам, самореалізація 
особистості є цілеспрямованою, «особистісною» дією, включає 
здатність протистояти «силам поля», діяти не під їх впливом,  
а відповідно до власних цілей, власного «особистісного задуму» [4].

В. Франкл – відомий представник екзистенціального напря-
му у психології і творець логотерапії та теорії сенсу вважав, що 
особистісне зростання не зводиться лише до самореалізації: «Людина  
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повертається й займається собою, лише якщо у неї немає сенсу жит-
тя. Ідеалізація самовираження, якщо вона є самоціллю, робить не-
можливим існування значущих стосунків. Основним у стосунках 
любові є не вільне самовираження, а вихід за межі себе й любов бут-
тя інших» [7, с. 186-187]. 

Один із представників теорії соціального научіння А. Бандура, 
з цього приводу пропонує концепцію «самоефективності». Автор 
розглядає особистість як активного діяча, розпорядника, творця 
свого життя, як таку, що сприймає себе ефективною причиною того, 
що відбувається навколо, здатна вибудовувати успішну поведінку 
відносно до ситуації [3]. Вчений описав чотири шляхи набуття 
самоефективності: здатність вибудувати поведінку, опосередкова-
ний досвід, вербальне переконання і стан оптимального фізичного 
(емоційного) збудження. Щоб досягти самоефективності, повної 
самореалізації, людині необхідно усвідомити власні потреби, 
цінності, і на основі них будувати власне життя. Перші успіхи ста-
ють «самопідкріпленням» і підкріпленням – складовими «моделю-
вання досвіду» [9]. 

Згідно К. Г. Юнгу, кожен індивід має тенденцію до індивідуації – 
становлення себе, процес розвитку людини, що включає встановлен-
ня зв’язків між Его – центром свідомості та Самістю – центром душі, 
поєднує свідоме й несвідоме. Підсумок здійснення індивідуації вче-
ний називав самореалізацією. Юнг вважав, що саме це є кінцевою 
стадією розвитку особистості, досяжною лише для здібних і висо-
коосвічених людей, які, разом з тим, володіють певними можливо-
стями для цього. В силу певних обмежень самореалізація недоступ-
на для більшості людей [10]. 

Деякі ідеї К. Юнга перекликаються з поглядами на становлен-
ня особистості Р. Асаджолі [2], висловленими ним у теорії психосин-
тезу. Термін «самореалізація» вчений використовує для позначення 
двох різновидів розширення свідомості. Перший із них являє собою 
«самоздійснення, тобто психічний ріст і дозрівання, пробудження 
та прояв прихованих можливостей людини – етичних, естетичних, 
релігійних переживань та форм діяльності» [2, с. 43]. Другий різновид –  
самореалізація як самоосягнення – «осягнення себе, переживання і 
усвідомлення своєї Самості як синтезуючого духовного центру» [2, с. 44]. 

Представник неофрейдизму Е. Фромм вважає, що «людям при-
таманне глибоко укорінене бажання … реалізувати свої здібності» 
[8, с. 126]. Самореалізація ж є субстанційною потребою особистості, 
яка відображається у системі поглядів і дій, що її дотримується 
певна група людей, і яка служить індивідові схемою орієнтації та 
об’єктом поклоніння [8]. Істинну самореалізацію індивіда Фромм 
пов’язує із практичним втіленням принципу буття і адекватної йому 
форми відносин між людьми – любов’ю. «Є лише одна пристрасть, 
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яка задовольняє потребу людини в єднанні зі світом і, одночасно,  
в досягненні почуття цілісності та індивідуальності – любов» [8, с. 452].

Самореалізація з точки зору представників гуманістичної 
психології розуміється як процес і результат, пов’язаний із по-
явою самоактуалізації, зрілості (Акме), коли ріст особистості 
не закінчується, а визначається внутрішніми психологічними, 
особистісно-смисловими причинами. Дане твердження можна 
прослідкувати у одного із засновників гуманістичної психології 
та теорії самоактуалізації А. Маслоу, який визначає останню як 
«безперервну реалізацію потенційних можливостей, здібностей  
і талантів, звершення своєї місії чи покликання, долі тощо, більш 
повне пізнання і, отже, прийняття своєї власної первісної природи, 
постійне прагнення до єдності, інтеграції, або внутрішньої синергії 
особистості» [5, с. 49]. 

Виходячи із концепції самоактуалізації, А. Маслоу визначає 
самореалізацію як активний процес «становлення», в якому індивід 
бере на себе певну відповідальність щодо планування свого жит-
тя. Позитивну, творчу, прагнучу до росту та розвитку властивість 
людської природи научінь називає – пропріум. Пропріум охоплює 
всі аспекти особистості, що сприяють формуванню відчуття 
внутрішньої єдності, у значенні постійності відносно її диспозицій, 
намірів та перспективних цілей [5].

Пов’язуючи самореалізацію із задоволеністю, уявленням 
про щастя, К. Роджерс вказував на необхідність самореалізації 
у найбільш значимих сферах: у роботі, дружбі, коханні тощо.  
Однак, зв’язок самореалізації та відчуття щастя не є однозначним, 
так, як при низькому рівні домагань людина, що не реалізувала себе 
може бути досить щасливою та задоволеною. В якості аспектів тако-
го життя К. Роджерс виділяє: прагнення жити сьогоднішнім днем, 
здатність проживати повноцінно кожний момент; наростаюча довіра 
до свого організму; процес більш повноцінного функціонування; 
переживання свободи; творчість; більш широкий діапазон життя; 
фундаментальна довіра до людської природи [6].

К. Роджерс вважає, що тенденція руху вперед реалізується тільки 
за умови ясного сприйняття та адекватної символізації людиною 
своїх виборів. Як індикатор таких умов К. Роджерс використовує по-
няття «конгруентність», розуміючи  при  цьому  точну  відповідність  
між   досвідом,  що  переживає  особистість,  та  його  усвідомленням.  
Конгруентна  людина –  щира  в  своїх почуттях  та  їх  проявах,  не  
вдається  до  самообману,  достатньо  знає  себе,  здатна  створювати 
довірливі  стосунки [6].

Таким чином, зарубіжна психологія розглядає самореалізацію 
особистості як притаманну людській природі апріорну тенденцію, що 
може відбуватись шляхом осягнення сутності і розвитку особистості 
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навколо свого автентичного центру, руху до себе, свободи, автономії, 
індивідуальності. Представники зарубіжних психологічних шкіл 
розглядають у якості необхідних ознак самореалізації особистості 
соціальний інтерес, відповідність власній Самості, зрілість, 
самоефективність, пропріативне прагнення, самоактуалізацію, 
екзистенціальну наповненість тощо. 
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НА ПОЧАТКУ ХХІ СТОЛІТТЯ: НЕОБХІДНІСТЬ ЧИ УМОВНІСТЬ
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студентка НПУ імені М.П. Драгоманова 

Науковий керівник: 
канд. філос. наук Русаков С.С.

Інтернет займає все більше місця в повсякденному житті звичайної 
людини, хоча спочатку його використовували як засіб спілкування 
в академічному середовищі – серед учених, дослідників і студентів. 
Сьогодні практично від кожної людини можна почути таке словоспо-
лучення як, - соціальна мережа. Термін «соціальна мережа» був введе-
ний у 1954 р соціологом з Манчестерської школи Джеймсом Барнсом. 
У другій половині XX ст. це поняття почало активно використовуватися 
на Заході при дослідженнях соціальних зв’язків і людських відносин, а 
сам термін англійською мовою став загальновживаним. Соціальна ме-
режа спрямована на побудову спільнот в Інтернеті з людей зі схожи-
ми інтересами та / або діяльністю. Зв’язок здійснюється за допомогою 
сервісу внутрішньої пошти або миттєвого обміну повідомленнями. 

З розвитком технології Web 2.0 соціальні мережі здобули відчутну 
основу у вигляді порталів і веб-сервісів. Так, знайшовши на одному з 
таких сайтів абсолютно незнайому для себе людину, можна побачити 
ланцюжок проміжних знайомств, через яку ви з ним пов’язані.

Популярність соціальних мереж почалась 1995 року з амери-
канського порталу Classmates.com (на пострадянському просторі 
його аналогом є «Однокласники»). Проект виявився успішним, 
що в наступні кілька років спровокувало появу не одного десятка 
аналогічних сервісів. Але офіційним початком широкого інтересу 
соціальних мереж прийнято вважати 2003-2004 роки, коли були 
запущені LinkedIn, MySpace і Facebook. 

І якщо LinkedIn створювалася з метою встановлення / підтримки 
ділових контактів, то власники MySpace і Facebook зробили ставку 
в першу чергу на задоволення людської потреби в самовираженні. 
Адже відповідно до піраміди потреб Абрахама Маслоу, саме само-
вираження є вищою потребою людини, випереджаючи навіть виз-
нання і спілкування. Соціальні мережі стали свого роду Інтернет-
притулком, де кожен може знайти технічну і соціальну базу для 
створення свого віртуального «Я». При цьому кожен користувач 
отримав можливість не просто спілкуватися і творити, а й ділитися 
плодами своєї творчості з багатомільйонною аудиторією тієї чи 
іншої соціальної мережі.  
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Основною відмінністю Facebook від існуючих тоді соціальних 
мереж стала саме можливість контакту: Марк Цукерберг(засновник 
цієї мережі) запропонував людям простий і зручний спосіб 
обмінюватися інформацією один про одного і це дало великий успіх. 
Активним користувачем мережі Facebook є Арсен Аваков, відомий 
український політик, Міністр Внутрішніх Справ України.

Вконтакте, який успадкував кращі риси Facebook, володіє дуже 
гарною «базою» та функціоналом, але він давно є чимось більшим. Це 
і найбільший фотохостинг, і величезне сховище аудіо-, відеоконтенту, і 
багато сотень веб-додатків. Одним словом, Вконтакте це цілий всесвіт, 
«Інтернет в Інтернеті», де є навіть власна платіжна система.

Серед популярних соціальних мереж у світі та в Україні слід 
згадати «Twitter», сходження якого у комп’ютери та смартфони 
мільйонів людей розпочалось у 2006 році. Саме тоді творцеві Twitter 
Джеку Дорсі прийшла в голову ідея розробити онлайн-сервіс, який би 
дозволяв друзям швидко обмінюватися короткими повідомленнями. 
Перша реалізація цієї ідеї була здійснена в липні 2006 року. 

Чим пояснюється популярність Twitter в середовищі інтернет 
користувачів? Перш за все, користувачам припала до душі ідея 
публікувати короткі, всього в 140 символів, повідомлення. Це дозволило 
швидко і зручно використовувати сервіс з будь-яких пристроїв, у тому 
числі мобільних. З’явилися спеціальні twitter-клієнти для мобільних 
телефонів і ПК, за допомогою яких «твіттінг» став ще більш доступним.

Чималу роль в історії успіху Twitter зіграло і те, що сервіс 
використовується знаменитостями. Світові зірки естради та кіно, 
відомі політичні та громадські діячі стали «твіттерянамі» і регулярно 
публікують у своїх акаунтах різні замітки. Так, наприклад, навіть аме-
риканський президент Барак Обама є активним користувачем Twitter

«Українці» – українська соціальна мережа, створена в січні 2009 
року, допомагає українцям в різних куточках світу підтримувати 
звя’зок і є орієнтована на громадян нашої держави. Метою є на-
дання можливості спілкування між собою, згуртування нації та 
підняття національного духу! Ідеологія «Українців»: популяризація 
української мови, культури, звичаїв.

Особливої популярності українські мережі набули після 
революційних подій майдану. Наприклад соціальна мережа WEUA 
виникла внаслідок бойкоту російських сайтів «Однокласники» і 
«Вконтакте».   Офіційним днем відкриття нової соціальної мережі 
вважається 31 березня 2014 року. Практично у цей же час  в інтернеті 
з’явився ще один ресурс для українців «Друзі» за адресою druzi.org.
ua . Інтерфейс сайту зовні нагадує Facebook і «Вконтакте». Однією 
з серйозних відмінностей є те, що основною мовою сторінки мож-
на вибрати тільки українську. Також адміністратори ресурсу хочуть 
обмежити доступ до соціальної мережі користувачам з інших країн.
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Інтернет дав людям ті можливості для інтерактивності, які їм не 
могло дати телебачення. Користувачі Інтернету були також його заснов-
никами, будівельниками, творцями і громадянами. В Інтернеті люди  
в будь-який час можуть висловити те, що вони хочуть, і завжди бути по-
чутим. Таким чином, їхнє право на самовираження завжди забезпечене. 
Сьогодні, коли звичайна людина сумнівається, чи її голос щось значить, 
існують технології, що надають індивідуальному голосу публічне зву-
чання.  Зараз звичайні люди можуть самі конструювати свої домашні 
сторінки і заявити про своє існування на весь Інтернет. Соціальні мережі 
є новим потужним інструментом соціальних і політичних технологій. 
Вони об’єднують людей різних релігійних конфесій,  національностей, 
областей діяльності, віку, інтересів і соціальних статусів. 

Соціальні мережі - потужний важіль, здатний впливати на 
політичні  процеси в суспільстві. Останнім часом все більша кількість 
політиків і чиновників стали заводити акаунти в таких соціальних ме-
режах  як Одноклассники, Facebook, Twitter. Все це робиться з певною 
метою - продемонструвати свою включеність в процес «віртуальної 
соціалізації », а також з метою «пропіарити» себе як політичного діяча, 
що і є однією з проблем ефективного використання соціальних мереж. 
На нинішньому етапі соціальні мережі виступають в ролі інструменту 
телекомунікацій у зв’язках з громадськістю, відкриваються у вигляді 
широкого майданчику для здійснення ефективної PR-діяльності за 
різними напрямками.

Сьогодні соціальні мережі, на відміну від невіртуальних медіа, 
відрізняє відносна свобода слова, свобода у висловленні своєї точ-
ки зору практично з будь-якого питання. Але, знову ж, свобода ця 
тільки відносна, оскільки держава вже почала своє втручання і в цю 
сферу житті суспільства.

Отже, соціальні мережі можна назвати своєрідним «віртуальним 
дзеркалом життя», в якому висвітлюються як злободенні пробле-
ми, хвилюючі суспільство, так і думку і оцінки самого суспільства  
в контексті актуальної проблематики. Однозначно не можна ска-
зати чим було виникнення соціальних мереж: необхідністю чи 
умовністю. Адже зародження віртуального світу можна назвати 
необхідністю, а ось весь подальший розвиток – умовністю. 
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Необхідність естетичного досвіду мистецтва в осмисленні 
світу не викликала і не викликає сумнівів, але дана необхідність по-
різному визначалася в історії людського духу. Естетика раціоналізму, 
наприклад, працювала на допущенні й створенні в нашій свідомості 
уявлення про предмет естетичного єдино у ролі «нижчої здібності»  
(А. Баумгартен) до пізнання. В естетиці Г.В.Ф. Гегеля хоча і виявляється 
вся глибина протилежності між художнім і пізнавальним актом, 
між безпосереднім спогляданням і аналізуючою роботою дум-
ки, та  стверджується цінність і необхідність  мистецтва, але це та-
кож інтелектуалістична по своїй суті естетична теорія. Адже в його 
визначенні мистецтво – це чуттєве проявлення ідеї і за чуттєвістю 
художніх форм визнається лише неадекватне представлення сутності 
абсолютної ідеї. При даному підході  сенс мистецтва визначається 
тільки як ступінь в активі суб‘єкта пізнання у формі естетичної 
небайдужості щодо збагнення істини надприродного буття.

Абсолютне неприйняття мистецтва звучить у Платона, коли 
він визнає його як «копію копії» і відкидає необхідність в існуванні 
чуттєвого шару споглядання істини буття з його одиничним про-
скакуванням істинно прекрасного – «ідеї».  Дана точка зору просто 
роз’єднує споглядання і реальний предмет, що суперечить само-
му факту естетичного, де чуттєве – необхідна його умова. Єдність 
платонівської концепції з естетикою раціоналізму в тому, що під 
«ідеєю» розуміється загальне і світ людський визначають ідеальні 
прототипи, отож і має людство рухатись в напрямку досягнення 
даної «ідеї». Мистецтво виголошує свої зобов’язання перед істиною і 
приймає позицію вольового руху по досягненню істини повноти бут-
тя, що приводить лише до зміцнення ідеї ілюзії самосвідомості люд-
ства, розвитку одномірної дійсності з абсолютизацією суб’єктивної 
сутності дійсності і втрати буття.

В історії естетичної думки деякі мислителі виступали при-
хильниками протилежних переконань, але знову ж таки, досить 
однобоко трактували мистецтво і його естетичний підхід до бут-
тя. Ф. Шеллінг, наприклад, хотів зробити естетичне бачення орга-
ноном філософії і в своїй роботі «Система трансцендентального 
ідеалізму» проголосив, що мистецтво – істинний підсумок філософії.  
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Німецькой романтизм бажав ототожнити філософію і поезію 
(Ф.Шлєгель, Новаліс). Згідно з Ф. Шлєгелем, вище завдання сучасно-
го поета – це націленість до нових форм поезії, котрі він називав 
«трансцендентальною поезією». І жоден інший поетичний жанр не 
розкривав сутності поетичного духу безупинної гри світобудови. 
Поетизувати філософію і філософствувати поезією – така ціль всіх 
романтичних мислителів. Істинний поетичний твір – це не результат 
роботи окремого художника, це сам всесвіт, єдиний твір мистецт-
ва, котрий вічно сам удосконалюється. Відповідно, всі найглибші 
таємниці всіх мистецтв і наук належать поезії.

В сучасних теоріях естетична ідея мистецтва трактується  не 
в класичному і не в романтичному розумінні.  Естетична ідея 
визначається як активне і творче бачення того, що перебуває за ме-
жею всього існуючого. Це бачення заводить у неіснуюче, знаходячись 
на грані постійного балансування між реальним світом і свідомістю, 
тобто на «граничності» досвіду нашої самосвідомості. Адже самос-
тійність мистецьких форм споглядання світу визначається ані 
суб‘єктом, ані об‘єктом, а їх взаємодією: вираження у мистецтві –  
це натхнення від присутності буття у загостреній чуттєвості ху-
дожника і в той же час сама присутність буття – це перетворення 
наявності в явленість ідеї буття. Досвід естетичної ідеї мистецтва – 
це творення ірреального в лоні реального, де реальність розігрується  
на спів-буттєвому рівні. Все це дозволяє людині, що сприймає ми-
стецтво, бути присутньою одночасно в двох чи більше, що залежить 
від конкретного твору, модусах буття. Мистецтво як естетичний 
досвід не є життя в «ідеї» і освоєння щодо заданої «ідеї» дійсності,  
а є самою можливістю постійного явлення ідей із багатомірної гли-
бини реальності буття.

Визначаючи таким чином мистецтво, ми можемо визнати 
за ним перехід чи місце зв‘язку, де зустрічаються кінцеве і всеза-
гальне буття. Мистецтво виражає з допомогою рухомої образності 
внутрішню сутність світу, її постійну непостійність. Естетична ідея 
мистецтва в такому випадку – це вираз саморухомих потоків на-
глядно-зримого нами світу, котрий ми звикли сприймати в уста-
лених формах. «Прекрасне є свого роду самовизначенням, котре 
випромінює радість самовиразу, який не має зв‘язку ні з користю, 
ні з доцільністю»[1, 283], – так визначив прекрасне (естетичну 
ідею) мистецтва Г.-Г. Гадамер, розглядаючи його як саморухливість 
дійсності в образній формі. Сенс і зміст естетичної ідеї в мистецтві 
розуміється як цінність вираження. Робиться акцент на факті вира-
ження, а не на змістовній стороні форм мистецтва.  Прекрасним по-
винно бути мистецтво як творення ідей по явленню буття, а не ми-
стецтво прекрасного, поскільки тільки відтворює в чуттєвості ідею 
прекрасного. 
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Мистецтво як єдино-неповторний і безпосередній досвід став-
лення до дійсності можна визначити в якості творця принципо-
во нового рівня реальності, подекуди не-реального і не-логічного, 
з розширеним відтворенням заданої предметності: «...Между да 
и нет//Поэтов путь. Развеянные звенья//Причинности – вот связь 
его!» – М. Цветаева. Характерною ознакою даного відтворення 
реальності є різке збільшення свободи. Реальність отримує своє 
можливе, особливо-індивідуальне становлення, привноситься сво-
бода альтернативного розвитку історичної заданості. Можна ска-
зати, що мистецтво – романтичний модус дійсності, котрий задає 
тон можливості багатопорядковому розвитку сучасної ситуації.	
Естетичний досвід як установка на поетику пошуку, а мистецт-
во – це завжди творення нової дійсності, а не просто художнє 
освоєння конкретно-історичної реальності,  створює нову естетич-
ну реальність.  Мистецтво повертає питання про буття, за тверджен-
ням М. Гайдеггера, як питання про людську сутність по присутності 
в речах, де сутність світу визначається через тимчасовість людської 
присутності, через кінцевість. Естетичний досвід в такому розумінні 
тотожний космологічному аспекту буття, де кожна нова естетич-
на реальність уточнює для людини її дійсні форми існування і не 
тільки звертає людину до самої себе, а й відкриває «людський» ви-
гляд речей.  А як на думку відомого поета І.Бродського, то естетична 
реальність йде попереду етичної:  «Эстетическое чутье//суть слепок 
с инстинкта самосохраненья и надежней, чем этика». 

Про ідею самоцінності естетичного ідеї та принцип задоволен-
ня, котрий отримується людиною в спогляданні естетичного пред-
мету (художнього твору) і їх зв’язок з фактом становлення людсько-
го духу досить повні висновки зробив у свій час І. Кант, досліджуючи 
сутність здібності судження. На його думку, задоволення – це лише 
один із моментів, який супроводжує естетичне споглядання худож-
нього твору, але він не є самоцінним фактором мистецтва. Задо-
волення викликається симпатією від зіткнення з прекрасним, яке 
проявляється в художній образності мистецтва. Саме прекрасне 
(красоту) І. Кант пов’язує з демонстрацією в образній формі ми-
стецтва принципу доцільності предметів чи явищ; де суть красоти  
в вираженні естетичної ідеї: «Красотою взагалі (будь то красота при-
роди чи красота мистецтва) можливо назвати вираження естетичних 
ідей...» [2,194]. Вираження естетичної ідеї, що є само по собі красо-
тою, наповнює людину радістю, завдяки цьому привноситься задо-
волення і оживляються рухи душі. Мова йде про принцип дієвості 
явлення красоти навколишньої дійсності перед людиною в худож-
ньому творі, де красота береться не в змістовному смислі, котра 
визначає характер буття і здійснюється в мистецтві, а в метафізичній 
якості і визначає (художнім вираженням естетичної ідеї) само бут-
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тя: «Узел жизни, в котором мы узнаны //И развязаны для бытия...» –  
О. Мандельштам. В наших естетичних судженнях, вважає Кант, ми 
маємо справу не з об‘єктом як таким, а з чистим  спогляданням 
об‘єкта, тобто естетичний досвід мистецтва виводить людину на 
споглядання форм буття. І якщо мистецтво є задоволення, то лише 
задоволення від форм, а не від речей. Само ж мистецтво ми може-
мо визнати в якості певної конструкції як по вилученню смислів 
динаміки буття, так і по формуванню людської здібності сприйнят-
тя, а точніше, здібності до свободи сприйняття світу. Якщо красота 
(явлення естетичної ідеї) – «жива форма», за ствердженням Ф. Шил-
лера, то вона з необхідністю має суміщати в собі дві функції: одно-
часно з творенням естетичної ідеї в художньому творі відбувається 
творення людського духу. Тобто акти споглядання є формообразуючі 
акти. Сенс естетичного досвіду мистецтва – в сприйнятті енергійних 
потоків буття, а ці потоки не можуть бути схвачені без відповідних 
динамічних процесів в нас самих. І безумовно, неможливо не по-
годитись з думкою М. Мамардашвілі, що мистецтво об‘єднує в собі 
конструктивну і креативну функції, адже мистецтво, за його ж виз-
наченням, – це зсув свідомості в бік продуктивної уяви. 

Все це дозволяє нам розглядати мистецтво як естетичний досвід 
по вимірам обрисів буття і при цьому, як певну духовну форму по 
творенню людського сприйняття нашої багатозначної дійсності. 
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ДІАЛОГІЧНЕ ВИВЧЕННЯ 
ФІЛОЛОГІЧНИХ ТА КУЛЬТУРОЛОГІЧНИХ ДИСЦИПЛІН 

У СЕРЕДНІХ НАВЧАЛЬНИХ ЗАКЛАДАХ 
(УКРАЇНОЗНАВЧИЙ ТА ПСИХОЛОГІЧНИЙ АСПЕКТИ)

Уліщенко Андрій Борисович
канд. педагогічних наук, 

доцент НПУ імені М. П. Драгоманова

Вивчення філологічних та культурологічних дисциплін  
у середніх навчальних закладах відіграє винятково важливу роль  
у соціалізації учнів, вихованні патріотизму, толерантності, тому ве-
ликого значення набуває акцент на психологічній умотивованості 
вибору ефективних методів, навчальних прийомів, що спри-
ятимуть адаптації школяра як особистості до умов суспільної 
життєдіяльності.

Робота, спрямована на осягнення української художньої куль-
тури, української літератури, сприяє формуванню у школярів 
умінь глибоко аналізувати сутність нових для них реалій жит-
тя. А це, власне, і є одним із найважливіших завдань формування 
особистості – уміння побачити світ з позицій свого національного 
менталітету, усвідомити принципово нові реальності, які на 
сьогоднішній день належним чином ще не сприймаються.  
Тобто йдеться про розширення світогляду, розширення обсягу 
розуміння дійсності, залучення принципово нового досвіду в життя. 
Саме філологічні та культурологічні шкільні дисципліни допомага-
ють розв’язувати окреслену проблему, бо вони є новим своєрідним 
каналом світосприйняття, світовідчуття. Виходячи з такої постанов-
ки завдання, що пов’язане з розвитком особистості, пізнавальних 
процесів, маємо добре розуміти, яким конкретно психологічним 
особливостям юнацького віку відповідає розгляд певного мистець-
кого твору, чи пов’язане вивчення тем, що стосуються різних видів 
українського мистецтва, з пошуком відповідей на значущі для 
юнаків та дівчат запитання.

Серед інших важливих факторів необхідно враховувати  
й особливості психології юнацького віку, і чинники, що впливають на 
розвиток особистості, на формування світогляду старшокласників. 
Увага до особистісних проблем юнацького віку, до психологічних 
особливостей розвитку юнаків та дівчат допомагає зацікавити і ство-
рити обґрунтовану мотиваційну базу української художньої культу-
ри, літератури. Саме за такої умови можна розраховувати на глибоке 
сприйняття мистецького явища старшокласниками, що, у свою чергу, 
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відкриє учням можливість дійти розуміння значення певного фено-
мена, що розглядається на уроках, в історії нашої культури, яка фор-
мувалася і на рідній землі, і далеко за її межами. Зауважимо також, 
що вікові особливості психологічного розвитку юнацтва визнача-
ють рівень сприйняття старшокласниками літературно-мистецьких 
явищ, а також умови поглиблення мотивації навчальної діяльності.

Юнацькому віку властивим є прагнення знайти своє місце  
в житті, зрозуміти світ, осмислити себе, людські взаємини, поставити 
собі мету в житті, стати справжньою особистістю. Так, Г. Абрамова під 
особистістю розуміє індивіда, що досяг певного рівня самостійності: 
висувати й вирішувати життєві завдання, усвідомлювати і розвива-
ти власні потреби, тобто «має якість, властиву індивідуальності – 
творче начало» [1; 180–181].

На думку І. Кона, «становлення особистості містить формуван-
ня стійкого образу «я», тобто цілісного уявлення про самого себе» 
[9; 111]. Таким чином, воно передбачає не тільки усвідомлення 
власних якостей, самооцінку, але й самовизначення, і однією  
з найважливіших рис юнацької психіки вчений називає «прагнен-
ня самовираження, передумовою якого є усвідомлення власної 
неповторності» [9; 65].

Окрім того, перед юнаком постає проблема особистісного 
з’ясування питання сенсу власного існування, позаяк головним для 
нього стає прагнення «вписатися» в життєвий процес, усвідомити, які 
моральні принципи в ньому є пріоритетними. З цим пов’язаний пошук 
свого місця в житті та осмислення життєвого простору навколо себе.

У юнацькому віці особливого значення в спонуканні до дії набуває 
самооцінка, рефлексія. Це пов’язано зі зростанням самосвідомості 
та прагненням осягнути навколишній світ, зрозуміти власні емоції, 
почуття, вчинки. Так, Л. Божович зосереджувала увагу на властивій 
підлітковому та юнацькому віку «ситуативній емоції» [4; 53], сутність 
якої полягає в тому, що навіть за умови існування мотивації шко-
ляр не завжди має силу волі виконати певну дію». Особливої ува-
ги, таким чином, з боку психологів і педагогів потребує розвиток 
мотиваційної сфери особистості, яка впливає на усвідомлення нею 
власної внутрішньої позиції, осмислення сенсу життя, формування 
світосприйняття, самопізнання і моральної свідомості.

Слід ураховувати також, що для юнацького віку характерним є 
розвиток свідомості, активності, формування світогляду й уявлень 
про сенс життя, становлення «Я» концепції особистості, поява нових 
особливостей у родинних взаєминах, а також у колі своїх однолітків. 
Саме в цьому віці у старшокласників формується здатність до 
емпатії – вміння співчувати, зрозуміти іншу людину, перейнятися 
її горем та радощами. Увагу старшокласників, отже, слід спрямову-
вати на прояви таких їхніх внутрішніх якостей, як великодушність, 
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співчуття, а разом з тим виховувати в них звичку піклуватися про 
інших людей і отримувати від цього задоволення [7]. З огляду на те, 
що у творах різних видів мистецтва, рекомендованих до вивчення 
в старших класах на уроках художньої культури, літератури, пись-
менники порушують важливі моральні проблеми, показують своїх 
героїв у складних життєвих ситуаціях, розкривають їхню духовну 
сутність, ці особливості вікової психології старшокласників є важли-
вим аспектом, який слід обов’язково враховувати як на уроках, так 
і в позаурочній діяльності. Є. Пасічник слушно зауважує, що «читач 
лише тоді пройметься настроєм твору, глибоко усвідомить вчин-
ки героїв, якщо він сам може активно відгукуватись на явища на-
вколишнього світу» [13; 51]. Під час сприйняття творів, наприклад, 
художньої літератури юнаки і дівчата замислюються над тим, як би 
вони, опинившись на місці героїв того чи іншого твору, діяли за пев-
них обставин, як би вирішували проблему морального вибору. «Умо-
вою вміння співчувати іншим людям є наявність у людини потреби 
і вміння адекватно себе оцінювати в спілкуванні з іншими людьми 
і розпізнавати характер психологічної реакції на себе самого з боку 
цих людей. Самооцінка сприяє успішному саморозвитку особистості. 
Адекватна самооцінка спонукає старшокласника розвивати кращі 
якості своєї особистості, звільнятися від недоліків» [7; 142].

Велике значення в процесі вивчення творів мистецтва має вра-
хування двох основних сфер психічного розвитку – емоційної та 
мотиваційної [12; 72]. «Для характеристики першої необхідно брати 
до уваги особливості розвитку в учнів розумових здібностей і на-
вичок, смислового запам’ятовування, для другої – пізнавальних по-
треб, самооцінки в навчальній діяльності, саморегуляції, емоційних 
станів, потреби в самовихованні» [12; 78].

Отже, зважаючи на те, що в центрі нашої уваги є діалогічний 
підхід до вивчення творів мистецтва на уроках художньої культури 
та літератури в старших класах, учителю необхідно враховувати такі 
фактори психічного розвитку юнаків та дівчат, визначені в наукових 
розробках учених, як: пошуки нового Я і проблеми самовираження; 
індивідуалізм; нерозривний зв’язок життєвої позиції та світогляду 
особистості; формування планів на майбутнє життя; мрійливість; 
прагнення самоствердитися; моральний та інтелектуальний пошук.

У методиці вивчення філологічних та культурологічних 
дисциплін великого значення набуває використання дослідницького 
методу, що передбачає постановку проблемних запитань, за-
вдань, самостійну пошукову роботу старшокласників. Велику роль 
відіграє також залучення вчителем активних форм взаємодії з уч-
нями, що налаштовують на творчу співпрацю в умовах особистісно-
орієнтованого підходу до кожного старшокласника, тобто створен-
ня такої психологічної атмосфери, яка сприятиме якнайкращому 
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розкриттю індивідуальних здібностей, талантів. На нашу думку, 
ефективною є, скажімо, робота в групах, що працюють, досліджуючи 
поставлену вчителем проблему чи проблеми; доцільними в цьо-
му контексті будуть і елементи рольових ігор, коли учні, намагаю-
чись перевтілитися в роль певного персонажа твору, прагнутимуть 
глибше осягнути психологію світосприйняття героя, нюанси його 
характеру, зрозуміти причини поведінки в конкретних ситуаціях. 
Учитель має зробити все для того, щоб учні прагнули навчатися, 
тобто мали суттєвий мотив, інакше навчальна робота буде не ак-
тивна і добровільна, а являтиме собою формальне, примусове за-
няття нецікавою справою, яка все частіше здаватиметься учням 
непотрібною [3; 201].

Діалогічний підхід до вивчення творів мистецтва в старших 
класах має неодмінно враховувати як особливості психічного роз-
витку юнаків та дівчат, так і тезу, що «розвиток діалогічності сприяє 
підвищенню інтелектуального рівня старшокласників» [10; 14], а та-
кож висновок О. Крутій, автора дисертаційного дослідження про фор-
мування діалогічності як засобу інтелектуального розвитку старшо-
класника, про сенситивність старшого шкільного віку «для розвитку 
діалогічності як системної психологічної якості, яка передбачає 
здатність індивіда враховувати чи створювати варіанти точок зору в 
процесі розв’язання різних проблемних ситуацій» [10; 14].

Оскільки вивчення творів мистецтва має виходити з необ-
хідності брати до уваги різні світоглядні позиції, то великого зна-
чення набуває постановка перед старшокласниками проблемних за-
питань, завдань, що орієнтуватимуть на сприйняття зображуваної 
дійсності з урахуванням різних точок зору. Важливу роль на уроках 
відіграє також діалог між учнями, між учнями і вчителем, у процесі 
якого й формуватимуться певні світоглядні установки. «Школа із 
науково організованою системою плекання особистості є важли-
вим фактором формування світоглядної культури... «зрощеної» на 
вивірених світоглядних установках, що виражаються в соціально-
прогресивній світоглядній позиції, свою відносну завершеність 
світоглядна культура отримує в розвинутих соціальних почуттях 
юної особистості, вихованню яких ця особистість відкрита враз-
ливою душею» [15; 14]. У зв’язку з цим на перший план виходить 
принцип проблемності та діалогічності на уроках. Власне, кожний 
урок має бути орієнтований на розвиток діалогічних якостей. «Знай-
омство з твором – це свого роду внутрішня розмова, рівноправний 
діалог двох індивідів – письменника і читача» [13; 52]. Окрім того, 
одним з найефективніших засобів формування у старшокласників 
ставлення до інших людей психологи вважають спілкування. Напри-
клад, Б. Ананьєв стверджує, що механізмами, завдяки яким розвива-
ються стосунки з іншими людьми, є праця, спілкування, гра [2; 261].
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Доцільно використовувати під час вивчення творів мистецт-
ва і полілогічні форми роботи на уроці, до яких належать дискусії, 
мозкові штурми тощо. Є. Ільїн наголошує на тому, що колективна 
(групова) форма навчальної діяльності створює кращу мотивацію, 
ніж індивідуальна, оскільки в учнів виникає дух змагання і бажання 
не бути гіршим за інших [6; 263].

Зважаючи на те, що дискусія – це активна форма роботи, то її 
доцільно використовувати під час вивчення творів мистецтва, адже 
серед дидактичних можливостей дискусій є й такі, як інтенсифікація 
процесу формування знань, умінь і навичок в умовах спільної праці 
всіх учнів класу чи в мікрогрупах; формування критичного мислен-
ня; набуття досвіду творчої діяльності та формування адекватної 
самооцінки в ситуаціях взаємонавчання, взаєморецензування, 
взаємооцінки [11; 11]. Виходячи з того, що сучасна культурно-ми-
стецька освіта молоді потребує інноваційних підходів, які спри-
яли б формуванню стійкої мотивації до діалогу з явищами різних 
видів мистецтва, створення на уроках проблемних ситуацій, вико-
ристання навчального прийому дискусії є важливим і актуальним, 
саме це посилюватиме зацікавленість учнів важливими питаннями, 
що їх порушували у своїх творах автори. Окрім того, є всі підстави 
сподіватися, вважає Н. Михальчук, що діалоги, розпочаті в процесі 
дискусії на уроках, матимуть продовження і в подальшому житті, 
сприятимуть молодим людям у своєму самовизначенні, «допомо-
жуть їм включитися у Великий Діалог націй, народностей, культур,  
в Діалог, через який відбувається поступ людства» [11; 12].

Психолог З. Юрченко звертає увагу на специфіку та роль ху-
дожньо-словесного самовираження старшокласників (усних і пись-
мових творчих робіт, самостійної творчості) як одне з важливих 
питань, що ним сьогодні цікавляться вчені. Дослідниця вважає, що 
вчитель, дбаючи про творчий розвиток учнів, має враховувати їхні 
вікові психологічні інтереси, адже саме вони спонукають юнака до 
бажання висловити власну точку зору, що відчутно в письмових чи 
усних видах робіт [16; 79].

Так, свого часу ще Л. Виготський звернув увагу на те, що ми-
стецтво «є засобом вибухового урівноваження з навколишнім се-
редовищем у критичних точках нашої поведінки» [5; 301], а рольові 
ігри, що дають можливість виявити свої акторські здібності, є 
«своєрідною творчістю психофізіологічних станів «людини».  
Під час застосування на уроці методичного прийому рольової гри 
учні прагнуть якомога виразніше показати психологічні особливості 
персонажів, добирають засоби мовленнєвої виразності. Одним із 
найскладніших компонентів акторських здібностей є здатність до 
перевтілення, «входження в образ», що є художнім переживанням 
актором ролі на сцені через включення уяви. Уроки з елемента-
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ми рольових ігор завжди викликають в учнів зацікавлення, адже 
«сприйняття художніх образів завжди має якийсь особистісний 
смисл. «Примірюючи на себе образи улюблених героїв, підліток не 
просто наслідує їх, але й вчиться самоаналізу» [8; 155].

Наведені нами міркування цілком узгоджуються із сучасною 
екзистенційно-діалогічною методичною концепцією, яка орієнтує 
учасників навчально-виховного процесу робити екзистенційний 
вибір моральних пріоритетів, власної життєвої позиції під час 
діалогу з учителем, з однолітками, а також уявного діалогу з авто-
ром твору, його персонажами. «Викладати екзистенціально – зна-
чить створити ситуацію екзистенційного настрою, вибору, розвит-
ку, екзистенційної зустрічі з іншим «Я», заторкнути духовні основи 
індивідуального «Я» кожного учня» [14; 19].

Таким чином, діалогічний підхід до вивчення філологічних 
та культурологічних дисциплін у середніх навчальних закла-
дах базується на наукових теоретичних основах, які забезпечу-
ють ефективність діяльності вчителя, спрямованої на збагачення 
знань школярів, розвиток їх творчих здібностей, виховання почуття 
національної гідності.
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Актуальність: інтернет-культура в сучасному просторі стає без-
умовним аспектом формотворчості та самовираження особистості в 
рамках людської цивілізації.

Мета дослідження: науково обґрунтувати глобальну події куль-
тури – інтернет, не лише як один із засобів зберігання і трансляції 
культурного досвіду, а й в якості способу організації культурного 
змісту, що змінює свідомість людини. 

За масштабом свого впливу на світову культуру феномен 
інтернету не менш суттєвий ніж винахід писемності чи друкарства. 
Якщо традиційна книжкова культура існує на основі друковано-
го тексту, то з появою інтернету формою організації культурного 
простору стає гіпертекст. На зміну лінійнії послідовності книж-
кового друку приходить різностороння мережева послідовність 
віртуального тексту.

Однак позначення інтернет-культури  в якості «постгутенбер-
гової» ери є досить одностороннім і спрощеним. Інтернет-культура 
або кіберкультура починається тоді, коли мережа створює в собі нові 
форми культурного буття і транслює їх в наше повсякденне життя. 
Культура кіберпростору володіє своїм власним набором цінностей,  
мовленнєвих особливостей, символів, до якого пристосовуються 
окремі користувачі. Необхідно відзначити, що ця культура прой-
шла вже принаймні чотири етапи формування. Ці етапи виділені 
на підставі модернізованої схеми Ж. Бодріяра: підробка – вироб-
ництво – симулякр, до якої додана четверта стадія – симулятивна 
комунікація [1].

Цивілізаційний і культурний погляд на інтернет відрізняються 
один від одного відповідно, як цивілізація і культура. Інтернет в 
цивілізаційному відношенні - це нова комунікативна технологія, 
яка глобалізує відносини між різноманітними суспільними 
організаціями та відноситься до провідних чинників інформаційного 
суспільства. Інакшим є розгляд інтернету як феномена культу-
ри. Завдяки власній багатофункціональності інтернет не висуває 
претензій на абсолютне домінування перед наукою, мистецтвом  
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чи засобами позамережевої комунікації. Його роль полягає в тому,  
щоб продовжити та урізноманітнити можливість сприймання жи-
вопису, архітектури,  кінематографу в нових умовах. Тобто інтернет, 
маючи широкий комплекс  доступних ресурсів, пропонує додаткові 
опції суб’єкту культури.

Інтернет сприяє  розвитку культури в двох напрямках. Перша 
пов’язана з нівелюванням національних кордонів культури, здатністю 
до подолання мовних бар’єрів. Руйнування меж між такими форма-
ми культури, як наука, мистецтво, освіта та дозвілля також справляє 
позитивний ефект на особистість людини. Друге пов’язане з тим, що  
в окремій культурі для кожного її носія виникає можливість не тільки 
пасивного сприйняття змісту культури, а й безпосереднього впливу 
на її продукування. Інтернет підриває монологічне начало в культурі, 
що означає занепад «закритих» культур, які можуть нести в собі 
конфліктний потенціал на міжетнічному чи національному грунті [2]. 

Окрім зміцнення ролі суб’єкта, інтернет зароджує культу-
ру глобального діалогу, в якій кожен з учасників виражає власну 
індивідуальність та може бути почутим в будь-якій частині земної 
кулі. Феномен інтернету відкриває новий горизонт культури – прин-
цип мережевої творчості,  де людина має право на популярність  
в інформаційному просторі.

Важко переоцінити значення інтернету у сфері освіти. Значна 
кількість літератури, зручність та різноманітність інформації на-
дають можливості для досконалої обізнаності людини у будь-якій 
сфері її інтересів та потреб.  В цьому контексті слід виокремити факт 
зрушення інформаційної парадигми. Якщо раніше проблема поля-
гала у пошуку конкретного матеріалу, то в XXI столітті завданням 
постає лише його осягнення. 

Проте, інтегрувавши людину в цілісність світової культу-
ри, інтернет залишає її наодинці з собою. Людина, яка доскона-
ло не реалізувала себе у суспільстві може ховатися за «маскою» 
IP-адреси та логіну, сприймаючи ілюзії віртуального життя за по-
всякденну реальність. Інформаційно-комунікативна практика 
формує зміну в ідентичності користувачів, з чим пов’язана поява 
категорії «віртуальних особистостей».  Дослідники виділяють дві 
групи причин створення «віртуальних особистостей»: мотиваційні 
та пошукові.  Перший випадок обумовлений компенсаторною 
функцією. Друга група пояснюється метою розширення наявних 
можливостей реальної соціалізації, отримання нового досвіду [3].

Також в інтернеті як у просторі культури зникають чіткі роз-
межування постатей автора та читача. Статусна дистанція постає 
другорядною разом із поняттям про авторські права. Відповідно, 
«авторська функція» в електронній літературі зводиться виключно 
до свого культурного сенсу. 
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З кожним днем кількість інтернет корисувачів стрімко зростає. 
Можливість вільного доступу до поширених електронних носіїв 
створює умови для опосередкованої взаємодії користувача із без-
межним світом. Від споглядальної позиції суб’єкт кіберкультури 
переходить до безпосереднього впливу на її продукування.  Окрім 
того, інтернет як форма культури  створює нове інформаційне се-
редовище, що виступає засобом соціального розвитку особистості.

Таким чином, інтернет розглядається як нова точка опори для 
сучасного світу культури. 
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Питання про сутність та форми буття філософії є вічною темою, 
що ніколи не втратить своєї актуальності. Зараз філософія постає 
формою універсального осмислення дійсності, засобом рефлектив-
ного світосприйняття, загальною методологією теоретичного мис-
лення, способом самоусвідомлення культури і людини. Вона давно 
набула своєї автентичності і навіть переживає кризу свого буття, по-
шук нових форм для свого втілення. Але чи можна говорити, що це 
єдина чи основна форма її буття? 

Раніше вже висловлювалися думки про форми буття філософії. 
Г. Майоров запропонував виділи три типи розуміння філософії  
в історії: філософія як любов до мудрості (софія), філософія як наука 
(епістема), філософія як мистецтво розмови (технема) [2, с. 47-49].  
Незалежно Н. Хамітов виділяє три форми прояву філософії в культурі: 
теоретичну філософію, філософську есеїстику та філософське ми-
стецтво [4, с. 85-112]. Відповідно до класифікації В. Стьопіна, яка 
близька до підходу Хамітова, філософське мислення можна поділити 
на «образно-художнє» (художньо-синтетичне) та «концептуально-
наукове» (науково-аналітичне) [3, с. 196-197]. Український філософ 
С. Кримський писав про філософію знання та діяльності, філософію 
спасіння та філософію іронії [1, с. 20].

На нашу думку типи філософії, що виникають в результатів 
запропонованих підходів мають право на існування, вони 
відображають важливі аспекти в багатоманітності філософії, але 
завжди ставлять певну форму буття філософії в залежність від 
окремої її ознаки, проблеми чи методу і тому не можуть охопити 
усієї багатоманітності виявів філософії в культурі. Тому, на нашу 
думку, варто ставити визначення основних форм буття філософії 
в залежність від певної сфер культури в межах яких філософія себе 
проявляє. Саме це дасть нам можливість уникнути випадковостей  
у визначенні форм буття філософії. 

На нашу думку виділення форм буття філософії зумовлене 
як її природою так і характерним для певної історичної культури 
специфічним середовищем здатним її сприйняти й надати необхідні 
засоби для філософського самовиразу. В залежності від конкретних 
синтезів філософії з певними сферами культури виникають і відповідні 
історичні форми буття філософії. В чому ж є головна природа філософії? 
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Природа філософії, її інваріантна сутність, на нашу думку, полягає  
в здатності і вічному пізнавальному та діяльному прагненні людини до 
рефлективного осмислення власного буття в його співвідношенні з ме-
жовими реаліями природи, культури й Бога, сприйнятих в їх останній 
цілісності. Філософія природно є світоглядним знанням, адже незмінно 
породжує зумовлену культурно-історично картину світу. Як світогляд 
філософія є пізнанням межових реалій, системою ціннісних значень та 
ідеалів до яких людина прагне та нормативним комплексом практич-
них настанов, які визначають спосіб людського життя. 

Культура є середовищем людського буття, єдиною дійсною 
формою і засобом виразу філософії. В межах культури виділяються 
своєрідні духовні сфери як достатньо автономні інтегратори і джере-
ла культурних сенсів. Серед таких культурних сфер виділяються міф, 
релігію, науку, мистецтво, мораль, право, ідеологію, філософію, тощо. 
Кожна з них має особливу мову, систему категорій, знань, смислів та 
цінностей, кожна сфера створює достатньо цілісну систему уявлень, 
картину світу, або навіть самостійний світогляд. Так як філософія є 
універсальним і вкрай гнучким явищем людського та культурно-
го буття, то вона здатна створювати синтези з іншими сферами 
духовної культури, може їх використовувати як засоби виразу влас-
ного буття, споріднюватися з ними, набувати їхньої форми. Але при 
цьому вона ніколи повністю з ними не ототожнюється, філософія не 
перетворюється на міф, релігію, мистецтво, ідеологію чи науку. Під 
поняттям «культурна форма філософії» варто розуміти такий автоном-
ний тип раціональності, що виник в результаті інтеграції філософії  
з певною духовною сферою культури і в результаті утворення цілісного 
мовно-смислового дискурсу, спрямованого на осягнення місця люди-
ни в світі, породжує оригінальну форму буття філософського знання. 

Почнемо з того, що філософія може взагалі не мати певної 
форми і виступати як процес мислення, мудрування, вічний пошук 
істини, прагнення до Мудрості чи філософування (1). Як історично 
перший спосіб осмислення й розуміння найзагальніших реальностей, 
філософія може інтегруватися з міфом (2). В міфі цілісна і замкнена 
картина світу створюється за допомогою уяви, в ньому органічно 
синтезуються духовне і матеріальне, небесне і земне, вічне та смер-
тне, божественне та людське. Але міф як такий варто відрізняти 
від філософської міфології чи міфологізованої філософії. В останній 
міфічним образам, богам чи символам надаються універсальні зна-
чення. У вченнях східних мислителів (конфуціанство, даосизм, буд-
дизм) та у досократиків склалася історично перші форми синтезу 
філософії з міфологією. Спорідненість з міфом характерна, також і на 
стадії теоретичної філософії, як це ми бачимо у Платона, Ямвліха, і 
навіть у формі філософії міфу у Й. Шеллінга, які багато в чому створи-
ли оригінальні приклади філософських міфів. 
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Філософія може бути теологією (3). Добре відомо, що релігія – це, 
перш за все, віра в надприродне і діяльна система поклоніння йому. 
Але релігія має й власний раціональний потенціал, вона створює си-
стему віровчення та доктринальну теологію - теорію віри на основі 
Одкровення. Але окрім цього релігійна реальність може осмислю-
ватися філософською теологією, яка хоча і є частиною релігійного 
дискурсу, але виходить за межі догматики, і може осмислювати 
Бога, світ і людину раціональними засобами. Філософська теологія 
– і є раціональним осмисленням предметів віри з використанням 
потенціалу й методів філософії. Окремо існує релігійна філософія 
– ще одна видова форма релігійної раціональності, що допускає 
значну ступінь свободи в інтерпретації віри, Одкровення та здатна 
створювати альтернативну щодо ортодоксії модель релігійної кар-
тини світу. Наприклад в патристиці філософія існувала як теологія, 
що повністю не співпадала з догматикою. А в схоластиці у Томи 
Аквіната вже чітко розділяються природна (філософська) та надпри-
родна (доктринальна) теології, які будуються по аналогії з наукою. 
Показовий приклад розвитку релігійної філософії демонструють  
Г. Сковорода та представники російської релігійної філософії. 

Філософія може набувати форми науки (4). Вона здатна 
інтегруватися в тіло наукового пізнання, розробляти методологію 
наукового пізнання, засвоїти проблематику й категорії науки, пере-
творитися у своєрідну натурфілософію чи науковчення покликане 
пізнати світ. Існує чимало прикладів мислителів, які використовува-
ли науку як форму експлікації філософських проблем. До них мож-
на віднести Арістотеля, Ф. Бекона, Т. Гоббса, К. Маркса, Е. Гуссерля, 
позитивістів та неопозитивістів, аналітичних філософів. 

Філософія  може бути метафізикою - чистою філософською 
теорією (5), що відповідає типу наукового знання, але має своїм пред-
метом наддосвідні принципи і загальні закони буття. Вона має багато 
історичних форм та модифікацій, але завжди являє собою вкрай си-
стематизоване, понятійне, рефлективне й академічне мислення. Пе-
реважно домінування саме цього типу філософування в епоху класич-
ного модерну в Р. Декарта, Б. Спінози, Г. Лейбніца, К. Вольфа, І. Канта, 
Й. Фіхте та Г. Гегеля породило досить звужене тлумачення філософії 
як вищої раціонально-дискурсивної форми мислення. 

До певної міри філософія може виявляти себе як ідеологія (6), коли 
слугує цілям суспільного управління й досягнення влади. Ідеологія 
може використовувати філософію, як і навпаки, створюючи своєрідних 
кентаврів типу «ідеологічної філософії». Представниками були М. 
Макіавелі, П. Кропоткін, К. Маркс, Ленін, Сталін, Мао Цзедун. Філософія 
може бути філософським мистецтвом (7). Мистецтво може втілювати 
в собі філософію, прагнути за допомогою художніх форм вирази-
ти духовні шукання людини, тоді виникає філософське мистецтво.  
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Відомими представниками були Й. Гьоте, Ф. Достоєвський, Т. Ман,  
С. Далі. Філософія може бути містикою (8). Містична філософія – це осо-
блива форма філософії, представники якої виводять свої вчення про 
людину й світ з індивідуальних містичних переживань Бога. Існує ціла 
низка геніальних філософів-містиків Парацельс, М. Екхарт, Я. Бьоме.

Поряд з названими мабуть можна говорити про (9) ессеїстичну 
філософію (Ф. Ніцше, А. Камю), (10) філософське моралізування 
(Конфуцій, Л. Толстой), (11) лінгвістичну філософію (О. Потебня, 
В. Гумбольдт), (12) історіософську філософію (О. Шпенглер, М. Да-
нилевський, Й. Хейзінга, Хантінгтон), (13) фінансово-економічну 
філософію (К. Маркс, А. Курно), (14) філософську геополітику і гло-
балістику (З. Бжезінський, К. Хаусхофер), (15) філософську етнологію 
(Л. Гумільов), (16) віртуальну філософію (У. Брікен, М. Крюгер,  
Дж. Ланьє), (17) філософію дизайну, тощо. Як бачимо, філософія може 
інтегруватися з будь якою формою духовної культури. 

Усі вищезазначені культурні форми буття філософії є своєрідними 
редукціями філософії до певних форм культури, подолання яких 
 і пошук власної форми буття характеризує сучасну філософію не-
класичного та посткласичного типу ХХ століття як самостійної форми 
буття філософії (18), яка змогла віднайти власну мову, стиль, спосіб 
існування. Вірніше сказати, що філософія вже не має однієї мови, вона 
давно стала полікультурним буттям і мисленням, що виражається в 
чисельних, часто альтернативних, способах усвідомлення дійсності.  
Цю власну форму буття філософії можна спостерігати в творчості  
М. Хайдеггера, М. Гартмана, Г. Гадамера чи Ю. Хабермаса та ін.

Таким чином, філософія може набувати різних форм синтезу 
з основними сферами культури – міфом, мистецтвом, теологією, 
ідеологією, наукою, мораллю, містикою, тощо. При цьому сутнісне 
завдання філософії залишається незмінним – здійснювати рефлек-
сивне осмислення базових засад культури, основних її категорій, от-
римувати універсальне, всезагальне знання про людину та її місце 
в світі. Але в кожній з таких форм філософія використовує наявний 
культурний потенціал мови, символів, первинних філософем та 
категорій, щоб реалізувати своє основне завдання. 
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СЛАБКІ СТОРОНИ ІМАНЕНТНОГО ПІДХОДУ 
ДО СПРАВИ ПОЕТИЧНОГО ПЕРЕКЛАДУ 

(КУЛЬТУРОЛОГІЧНИЙ АСПЕКТ)

Цибулько Володимир Олександрович
асистент кафедри освіти дорослих

 Інституту перепідготовки та підвищення кваліфікації 
НПУ імені М. П. Драгоманова.

Поняття перекладу в найширшому спектрі розуміння постає як 
передача тексту і його смислів іншою мовою. Уже виходячи з цьо-
го найширшого визначення, у практиці перекладу з однієї мови на 
іншу стикаємося з дуальністю можливих підходів до справи пере-
кладу, а саме з питанням, що саме є об’єктом перекладу: слова, як 
складові частини тексту (адже саме з опорою на значення окремих 
слів виконується сам процес перекладу), чи його смисл?

У випадку з іманентним перекладом, навіть якщо це пере-
клад поезії занадто сильна увага приділяється значенням окремих 
слів. І у випадку з поетичним перекладом (на відміну від науково-
го і публіцистичного) це стає основним недоліком, адже головни-
ми в поезії є образи, а не їх формальне вираження (слова). Занадто 
сильна увага до слів як окремих одиниць перекладу тягне за собою 
обмеженість образного наповнення. Це трапляється через те, що 
перекладач, занурюючись у культуру оригіналу залишається там, 
замінюючи лише слова і забуваючи про культурологічну складову і 
про приймаючу культуру, в якій ці слова мають інше образне напо-
внення і скоріш за все більш слабке і незрозуміле для читачів, на 
яких націлено ці переклади.

Осередком іманентного перекладу поезії стає напрям неоро-
мантизму, який у XX столітті зазнав зміцнення і чітко відділився від 
протилежного йому неокласицизму [7].

Яскраво тенденції неоромантизму у царині поетичного пере-
кладу простежуються на прикладі перекладів сонетів В.Шекспіра.  
Цікавим є те, що всі перекладачі-неоромантики (І.Костецький, О.Тар- 
навський) створювали свої переклади сонетів в еміграції, будучи  
відірвані від живої української культури. Цим пояснюється культуро-
логічна штучність їхніх спроб. В свою чергу значення такої науки як 
культурологія у процесі створення поетичних перекладів (концепція 
діалогу культур) було доведене нами у ряді публікацій [4, 5, 6].

Ведучи мову про семіотичний (іманентний) переклад можна 
умовно виокремити два напрями. Позначимо їх як:

•	 мовний (намагання перекладача буквально і дослівно доне-
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сти текст оригінала, включаючи його формальну структуру);
•	 знаковий (схильність перекладача до створення суб’єктивної 

штучної позаісторичної мови як засобу буквального відтворення 
смислів тексту оригінала).

У мовному різновиді семіотичного перекладу діють такі пра-
вила: по-перше, суворе дотримання метрики оригіналу і несприй-
няття прозового перекладу поетичних творів. По-друге – уникання 
парафраз та імітацій та увага до кожної поетичної деталі, що дає 
перекладачеві можливість найглибше проникнути у природу автора 
та його мови. У перекладі відбувається просте віддзеркалення автен-
тичних особливостей, що вимагає знайомства з ними не тільки від 
перекладача, проте й від читачів. По-третє – тенденція до активно-
го поетичного мовотворення у віддзеркаленні гри слів в оригіналі, а 
також «концентрованих» метафоричних виразів. Усі спроби «вигаду-
вання» слів та виразів мають штучний характер, і за відсутності до-
статнього ступеня зв’язку з природною мовою можуть бути сприйняті 
як дослівний переклад (найбільш іманентна структура), що не має 
жодної художньої цінності. Проте слід враховувати цільову аудиторію, 
на яку розраховано переклад: достатня обізнаність у сфері культури 
трансплантації перекладу та особистості автора оригіналу може стати 
засобом урівноваження негативного впливу.

Розглядаючи перекладацьку творчість поета-емігранта 
І.Костецького, слід наголосити на несуголосності його інтенції 
до встановлення норм нової української мови у перекладах, 
(логічністю для якої є направленість у майбутність), використа-
ним засобам. Це проявляється у вживанні лексико-граматичних 
архаїзмів. Згідно із загальною логікою такий жест є ознакою по-
гляду в минуле. Тому, з нашого погляду, твердження про те, що  
«…І. Костецький втілив у перекладах сонетів Шекспіра модер-
ністичний експеримент із мобілізації й перегрупування лексико-
граматичних ресурсів української мови» [3; 137].

У другому напрямі поряд з мовною іманентністю має місце 
знакова іманентність. Іманентність проявляється, з даного погляду, 
у нехтуванні поетичними нормами мови реципієнта відносно мови 
та культури-донора − та в намаганнях окремого індивідууму, яким є 
перекладач, створити «свою власну» мову, а це, у свою чергу, тягне 
за собою створення «своєї власної» штучної культури, що не може 
бути сприйнятою потенційною цільовою аудиторією навіть на рівні 
елементарного розуміння поданої інформації.

Результатом штучного мовотворення перекладача є культурне 
нерозуміння. Справді, на думку Г. Ґ. Гадамера, мови – це середо-
вище здійснення справжніх історично-життєвих стосунків: «Мов-
на характеристика розуміння – це конкретність дієво-історичної 
свідомості» [1; 360].
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Тобто за іманентного перекладу відбувається нехтування 
правилом культурної адекватності, що унеможливлює будь-який 
справжній діалог між адресантом (автором) та адресатом (читачем-
представником суспільства як системи).

Розглядаючи питання іманентності в поетичному перекладі, мож-
на дійти висновку, що вона тісно пов’язана з питанням мови як засобу 
передачі смислів на певному історичному проміжку. Якщо перекладач 
намагається зберегти застарілість слів і стилю автора оригіналу шля-
хом шаблонного використання померлих архаїзмів, узятих з довільних 
точок минулої історії культури-реципієнта, або як І. Костецький та 
інші поети-неоромантики, будучи лише умовним представником 
культури, а не її творцем (творцем культури є народ, а не окремо 
взята особистість), намагається вчинити модерністичний експери-
мент, нехтуючи всіма культурними принципами, якими живе сприй-
маюче суспільство, то стикаємося з таким явищем, як шаблонність, 
традиційність, дослівність перекладу. Результат таких спроб у худож-
ньо-поетичному та культурологічному масштабі буде подібний до ре-
зультату спроб перекласти навіть досить простий відрізок тексту за до-
помогою «мертвого» електронного перекладача, який не занурюється 
в живий смисл даного тексту, а перекладає слова як його розрізнені 
складові. Це можна порівняти з гадамерівською «німотою» культури за 
відсутності в ній писемних пам’яток: «… якщо певна культура взагалі 
не пов’язана з письмовим передаванням, якщо від неї лишилися тільки 
німі свідчення, то й наше розуміння її буде хистким і фрагментарним, 
а наших знань про неї ми ще не назвемо історією» [1; 351].

Варто підкреслити, що будь-який справжній автор, створюючи 
текст, ставить запитання і чекає на відповідь читача. За твердженням 
Ґ. Гадамера, запитання й відповідь «…розігруються між текстом та його 
інтерпретатором» [2; 10], а  за іманентного перекладу з огляду на його 
неувагу до культури реципієнта цього не відбувається, адже текст пере-
кладу залишається чужим і незрозумілим, а дати змістовну відповідь на 
щось незрозуміле неможливо, як і неможливо його сприйняти.

Отже доходимо висновку щодо слабких сторін іманентного пе-
рекладу з позицій культурології, серед яких можна назвати наступні: 
1) обмеженість образного наповнення; 2) відсутність культурної 
адекватності; 3) шаблонність і дослівність; 4) неможливість ведення 
інтеркультурного діалогу між автором та читачем. Саме з огляду на 
ці причини переклад лишається на рівні звичайного тексту, не пере-
творюючись на твір. А це є недопустимим для поезії. 
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Тема телебачення, визначення його культурно-виховної та 
політичної ролі, сили впливу на суспільну думку тощо час від часу 
актуалізується, проте за останні місяці вона стала однією з най-
гостріших поруч з військово-політичною та економічною. При цьому 
останні стали провідними у телевізійному просторі нашої країни. 

Наукова новизна запропонованого підходу до осмислення 
окресленої проблематики полягає у тому, що телебачення розглядається 
нами як засіб навіювання та псевдоукорінення людини. Зауважи-
мо, що буттєвісне укорінення в авторській концепції трактується як 
«буття-для-себе» і «культура себе», як максимальна повнота буття 
людини, самоактуалізація і самореалізація всіх її сутнісних сил, мож-
ливостей, здібностей, смислів культури, цілей та цінностей, гори-
зонт особистісного темпорального простору для вияву екзистенціалів 
духовності, творчості, свободи, суверенності і відповідальності. У той 
же час псевдоукоріненість трактується як «виживання», профанація, 
імітація та конформістська формалізація життя, підміна об’єктивного, 
законо- та смислодоцільного в ньому [1]. Саме останньому, на наш 
погляд, сприяє сучасне телебачення, виконуючи відповідні замов-
лення власників телеканалів та наближених до них представників 
суспільно-політичної та економічної еліти, створюючи в кінцевому 
рахунку необхідний продукт – людину-маси, посередність, що прагне 
мінімального задоволення матеріальних потреб і є легкокерованою.

Відомо, що функція четвертої влади, у тому числі і телебачен-
ня, полягає у критиці інших видів влади. Однак сьогодні телебачен-
ня подає все менше науково-конструктивної критики, а все більше 
вдається до навіювання необхідних владним колам, що мають вплив 
на телеканал, ідей, думок, способів дій. Цьому впливу піддається 
більшість населення, що нездатна до критичного мислення, до 
аналізу інформації, співставлення її з дійсністю. 

Навіювання відбувається за допомогою зовнішніх стимулів, 
що призводять до зміни сприйняття, сублімінальності людини, 
підвищення чутливості до різноманітних впливів. Людина, яка 
перебуває у такому стані зовні вдається абсолютно нормальною, 
адже спостерігачу непомітно, що свідомість змінена. Людина нібито 
зберігає логічне мислення, але стає легковірною, визнає реальними 
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абсолютно абсурдні речі. Згадаймо останні події на сході країни і ті 
нісенітниці, які сприймалися певним колом людей як беззаперечний 
факт. Тобто у людини після зовнішнього впливу, цілеспрямованого 
навіювання здатність до критичних суджень значно знижена, її ро-
зум частково відключається і готовий до безумовного сприйняття як 
реальності невірогідної інформації.

Яскравим прикладом такого навіювання-зомбування є ре-
клама, що створює картинку, яка підміняє товар чимось зовсім 
іншим: почуттям впевненості, радості, красивим виглядом жінки 
(чоловіка) тощо. І чим більше подібних сублімінальних повідомлень 
потрапляє у мозок людини, тим більше вона піддається навіюванню 
та маніпуляції. Останнє і є метою, з одного боку, реклами, а з іншого 
– пропаганди. Людина з низьким порогом критичності поглинає 
все, що їй пропонує телебачення, а потім діє відповідно до настанов: 
купує певні товари, послуги, безумовно підкорюється, стає «масою», 
підтримуючи «єдиновірну» думку (партію, політичну силу). Фактич-
но частина мозку, яка вже не один раз «промита», людині не нале-
жить, не підкорюється самості, «Я». Навпаки, людина підкорюється 
отриманим зовні настановам, чужим думкам, чужій інформації, 
сприймаючи їх як свої і почуваючись при цьому затишно і комфор-
тно, тобто псевдоукорінюючись у бутті. 

Безперечно, з усіх засобів масової інформації найсильніший вплив 
на людину має телебачення. Як підкреслює К. Поппер, «телебачення має 
надто велику владу, що не сумісна з демократією. Зараз це зловживання 
стало очевидним. Демократія не може існувати, не обмежуючи владу те-
лебачення і не встановивши контроль над ним» [2, с. 376]. Таким чином, 
К. Поппер підкреслює шкідливість телебачення, його перенасиченість 
сублімінальною інформацією. Крім того, телебачення використовує 
фактично гіпнотичні засоби, а саме: слухові стимули (такі, як багато-
кратне монотонне повторення фраз) та візуальні стимули (з викори-
станням мерехтіння та об’єктів, що рухаються). 

Пересічні громадяни, які захоплюються телевізійними серіалами, 
взагалі потрапляють під владу чужого, придуманого авторами фільму 
життя. Такі люди не переймаються навіть власними проблемами, про-
блемами родини, цілковито занурюючись в екранне життя, профаную-
чи тим самим власне та імітуючи досягнення бажаного рівня існування. 

Здавалося б, таким чином можна навіювати вищі цінності. Од-
нак людина, що знаходиться фактично у стані гіпнотичного сну, не 
може вести себе відповідно до вищих моральних норм. Навпаки, 
несвідоме за своєю глибинною суттю є аморальним. І навіть якщо 
б за допомогою телебачення намагалися  формувати вищі моральні 
принципи, вони не мали б ніякої етичної цінності, адже, погоджую-
чись з І. Кантом, впевнені, що єдиним принципом моралі є свобода 
волі суб’єкта моральної дії, а справжній етичний вчинок може бути 
лише результатом добровільного свідомого вибору.
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Найшкідливіше в даній ситуації, що під телевізійні навіювання 
потрапляють діти, яких з раннього віку виховують як запрогра-
мованих споживачів, формуючи «правильні» реакції на зовнішні 
впливи. Ставши повноправними учасниками політичного та 
соціального життя, такі люди будуть реагувати на дії політичної 
верхівки, соціальної та економічної системи абсолютно передбачу-
вано.  По суті, це і буде псевдоукорінена людина, яка не живе на-
сиченим повноцінним життям, а лише імітує останнє, яка втрачає 
дійсно людські якості, перетворюючись на актора, маріонетку, що 
зацікавлена лише в зовнішньому благополуччі, у споживанні розваг, 
матеріальних благ, задоволень тощо. Але самореалізація такої люди-
ни, її саморозвиток, досягнення максимальної повноти буття, тобто 
буттєвісне укорінення проблематизується та унеможливлюється.

З іншого боку, не варто переоцінювати вплив телебачення та 
демонізувати його. У цьому контексті важко не погодитись з аргумен-
тами У. Еко стосовно «вирішальної» ролі телебачення у формуванні 
суспільної думки [3, с. 73-75]. Йдеться про те, що власність на те-
леканали нібито дає можливість не тільки тактичної переваги у 
політичній сфері, а й стратегічної, тобто «довгострокового та стало-
го консенсусу». Ретроспективний погляд на розвиток телебачення та 
його вплив на масову свідомість з 50-х років минулого століття до 
сьогодення дозволив У. Еко зробити такі висновки: покоління 60-х, 
що виросло з першими пуританськими телепрограмами, є символом 
бунтарства, ненависті до системи, антиклерикалізму тощо, і навпа-
ки, вільне від цензури телебачення сформувало наступне покоління 
як ревізіоністів, зі схильністю до расизму та антисемітизму. 

Тому можна стверджувати, що телебачення методами навіювання 
може значно впливати «на масову свідомість у плані споживацт-
ва, однак не в плані політичних пристрастей та рішень» [3, с. 75].  
Події передостанніх років у нашій країні в цілому це підтверджують, 
а в окремих регіонах та містах навіть гіперболізують: коли обличчя 
мера-«героя» постійно бачать на місцевому телеканалі, у місцевій 
газеті, з’являється зворотна до очікуваної реакція.

Отже, сьогодні телебачення дійсно може створити ілюзію повноцін- 
ного життя людини, псевдоукорінюючи її, навіюючи певні споживацькі 
цінності, однак говорити про вирішальне значення телебачення у фор- 
муванні соціально-політичних вподобань громадян – все ж перебільшення.
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Духовність та моральність в контексті міждисциплінарного 
підходу характеризуються як два різні поняття. Говоримо про душу, 
яка виражається через моральність – якість думки, рішення та 
вчинків, і про дух, який пізнається в рівні духовності людини та як 
глибинна суть її. Духовність є онтологічною якістю людини, показ-
ником ставлення до себе, інших та Бога і передумовою розвитку лю-
дини. Дані теми завжди актуальні, тільки з настанням нової епохи 
набирають інший вигляд, штрихи яких малює сучасність.

Відомий канадський філософ, Чарльз Тейлор, розкриває три 
головні хвороби нашої доби, які походять зі сутності людини і нале-
жать до духовних. Перша - індивідуалізм, який людина унаслідувала, 
шукаючи свободу від старих моральних цінностей: втрати найвищої 
мети в людському житті й розуміння смислу в своїй діяльності. Дані 
цінності онтологічно властиві людині й закріплені історією та куль-
турою. Саме вони забезпечують широкий і необмежений погляд 
на життя, позбавлений стереотипів щодо сутності людини. Пошук 
комфорту призвів до такої втрати. Наслідком, на думку сучасно-
го філософа Ч. Тейлора, виступає нарцисизм, який веде людину до 
зосередженості на собі. 

Друга хвороба розвивається на основі першої – це превалюван-
ня «інструментального розуму», а саме - досягнення результатів з 
максимальною ефективністю і мінімальними затратами. За таким 
сценарієм цінності затьмарюються і ніби привласнюються, а інша 
людина стає предметом використання та маніпулювання. 

Третя - полягає в залежності індивідуального стилю життя від 
загальної течії, що насправді обмежує свободу. Якщо людина зам-
кнена в своєму індивідуальному просторі, то вона скоріше обере пе-
ребування в приватному затишку, користуючись всіма необхідними 
для цього умовами, створеними суспільством [5, с.82-88]. Більше 
того, в контексті третьої хвороби людина маси ототожнює себе з 
іншими, бажаючи бути «як всі». Вона не намагається пізнати свою 
цінність, неповторність та оригінальність [1].
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Резюмуючи вещесказане, можна стверджувати, що перша хво-
роба веде до втрати змісту та сенсу життя, друга – до спрощення 
цінностей, а третя – до втрати свободи [5, с.88] Дані недуги необхідно 
лікувати, розуміючи духовні причини та значення їх. 

У світсьму тлумаченні часто говорять про ідеал, на якому треба 
будувати фундамент особистості, в результаті чого - невідповідність 
з ідеалом провокує відчуття нижчості [4, с.21]. Зрозуміло, що це 
не одне й те саме, адже йдеться про різні явища: особові зв`язки і 
відношення до ідеї [4, с.94]. У пошуках значення людської реалії, 
за думкою І. Рупніка, важливо не підпорядковувати внутрішню 
дійсність ідеям чи цілим ідеологіям [3, с.8] або психологічним 
концепціям [6, с.501], а розкрити її так, щоб побачити внутрішню 
істину людини [3, с.8]. 

Саме тому шлях до зцілення людини полягає в пошуку власної 
автентичності. Той, хто не ставив запитання «хто я?», «для чого 
живу?», хто у втікає від свободи вибору та відповідальності, той 
живе несправжнім життям - не автентичний. Найперший крок до 
автентичності – інформаційне пізнання перешкод. 

А. Маслоу стверджує, що багато людей не знають про свій ба-
гатий внутрішній потенціал, інші сумніваються або бояться його, 
ще інші блокують самоактуалізацію звичними стереотипами або 
чекають «сприятливих умов», деякі настільки залежні від суджень 
інших. Кульмінаційним моментом є готовність ризикувати та за-
лишити звичні схеми думання й поведінки, навіть якщо прихо-
диться помилятись [6, с.496] і щиро та правдиво «надати ім’я» своїй 
незрілості [7, с.117].

Другим кроком становлення людини тим, ким вона може бути 
– полягає у «прийнятті та інтеграції власного життя» через прийнят-
тя позитивних подій  минулого та надання сенсу негативним фраг-
ментам своєї історії. Адже змінити можна тільки те, що людина при-
йняла [7, с.96-97, с.117]. Подорож всередину себе завжди передбачає 
зустріч з позитивними і негативними сторонами особистості, 
останні з них містять «заклик бути кращим, тобто там захована 
ідеальна ідентичність» [7, с.96-97, с.119]. 

У людини є потреба в перевершенні себе, тобто у трансце-
дентності, що можна назвати третім кроком до автентичності. Це 
означає «піднятися над нищим (тваринним) рівнем своєї природи і 
реалізувати надприродні (трансцедентні) потреби». А також сприй-
мати життя, себе та інших з точки зору мети, а не засобу [2, с.262]. Така 
«свобода виходити за межі самого себе» гарантує людині стати мит-
цем свого існування, приймаючи пропозиції життя як можливість 
розкрити себе й таємні ресурси своєї особистості [7, с.120].

Отже пошук автентичності особистості є необхідною умовою 
перед звільненням із сучасних недуг. Даний шлях сягає коренів 



320 ГУМАНІТАРНИЙ КОРПУС

духовності та моральності людини. Адже кожна людина, яка не 
пізнає джерела своєї особистості, яка не відважилась стати на цю до-
рогу, ризикує залишитись у в`язниці власного егоїзму та опинитись 
перед замкненими дверима власного внутрішнього багатства. 
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Останнім часом питання релігійного виховання набуває 
особливої актуальності в українських педагогічних колах. Проте, ще 
досі можна констатувати розбіжність узагальнених поглядів з цього 
приводу. Серед них варто виокремити домінування упередженості, 
певних стереотипних уявлень та гами конфесійних підходів, з при-
таманним кожному, світосприйняттям. 

Дехто вважає, що релігійне виховання є шкідливим, особли-
во якщо говорити про дошкільний вік. За даною тезою, це погано 
впливає не тільки на свідомість, але і на підсвідомість. Дитина не 
може оцінювати те, що відбувається з нею у релігійному середовищі. 
Також вона не може розуміти негативного впливу молитов чи 
проповідей на свою психіку [5]. 

Наша думка є полярна до даної позиції, ми вважаємо, що в 
дошкільний вік дитині не лише можливе, але і необхідне релігійне вихо-
вання. По – перше треба пам’ятати, що окремі вміння з інтелектуальної 
чи вольової сфери розвиваються поступово. По – друге, слід зауважити, 
що феномен релігійного виховання базується не тільки на розумовому 
розвитку, а вимагає комплексного виховного підходу для формуван-
ня світогляду на основі певного досвіду. Метафорично можна уявити 
релігійність, як любов, адже мова йде про відносини, що і означає  сам 
термін з латинської мови (від лат. religio – зв’язок) [1]. Тому слід виокре-
мити, що особливою цариною релігійності людини є не так розум, як 
радше серце, саме тому релігійність є також доступна для дітей!

Марія Монтесорі у своєму педагогічному спостереженні описує 
розвиток релігійних та моральних почуттів у дітей. За словами вели-
кого педагога, спочатку дитина переживає яскраве співпереживання 
до того, хто терпить. Згодом це почуття упорядковується і дитина 
починає розуміти різницю між добрими і поганими своїми вчинка-
ми. І навіть, якщо ніхто не вчив дитину такого аналізу, вона знає у 
кого просити пробачення. М. Монтесорі підсумовує, що у дитини є 
чиста і відкрита душа, яка випромінює божественне світло [3,с.196]. 
Отже сприймання дитиною Бога закладено в самій природі дитини, 
як і будь-які людські задатки. 
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Сьогодні часто через відсутність батьків дитина почуває себе 
самотньою та позбавленою фундаменту, на якому «будується» 
особистість, - особового спілкування. Саме тому молитва, як завж-
ди доступна форма спілкування дитини з Богом, набуває особливого 
значення. Діти знаходять «притулок» для своїх проблем у молитві до 
Бога, і почувають себе зрозумілими та прийнятими. Сприймання та 
ставлення до Бога ми можемо простежити у дитячих молитвах. 

Наприклад в цій молитві дошкільник шукає поради в Бога: «Що 
можна зробити в житті, щоб мене мама не била?» Більше того, ди-
тина старається подобатись Богові, ставати подібним до нього: «Як 
ти думаєш, Боже, я добрий хлопчик?» В цьому періоді уявлення про 
Бога має чуттєво-уявний характер [2].

Відомо, що вже у віці немовляти, дитина може навчитися про-
стих релігійних жестів та творити свої власні. Наприклад, вказу-
вати пальчиком на ікону, а наприкінці цього періоду може навіть 
вимовляти окремі релігійні слова (такі як Бог, Ісус, Марія) [4, с.279].  
Дитина будує найперше відносини з іншими, тому спроможна моли-
тися в конкретних наміреннях, не зважаючи на нестійке зосередження.  
Наприклад, малюк з великим натхненням та безсумнівно молити-
меться за здоров’я мами, тата, бабусі і дідуся. 

Трирічна дитина має багато запитань метафізичного характеру, 
які адресуються найближчим особам. Сприймання дитиною особи 
Бога, як доброго Приятеля або як всемогутнього Творця, уможливлює 
дитині мати глибинне довірливе відношення до надприродної осо-
би [4, с.280]. У одній з молитов дитина просить: «Покажи мені, Боже, 
тихесенько хоч одного ангела…» або: «Боже, я хотів би потрапити 
до тебе в гості на тиждень…» [2]. А на завдання намалювати Ісуса  
в сучасному світі, дошкільник зобразив свого героя, який їде у метро 
до другого кінця міста, щоб оздоровити сліпого хлопчика. 

Оскільки дитина найбільше зосереджена на образах і пос-
луговується зором і слухом, то аналогічно обидва ці чуття приписує 
також Богові. Вона не може уявити, що Бог чогось не чує: «Мій бать-
ко працює моряком, нехай хвилі будуть добрими до нього» [2, с.280].

Іноді діти можуть плутати Бога із св. Миколаєм, який є до-
брим персонажем, бо роздає потребуючим і дітям дарунки.  
Прийнято вважати, що атропоморфне сприймання Бога після чоти-
рьох років змінюється на сприймання Бога як всесильного Творця, 
як істоту нематеріальну, яка частково подібна на людину: «Боже, 
не вмирай, будь ласка, бо на Землі почнеться таке…» [2, с.280].  
У молитві дитина, виявляє чутливість серця через турботу про 
інших: «Боже, я хочу, щоб всі були щасливі, ситі і взуті». Однак вар-
то зауважити, що дошкільникові важче прийняти істину про пере-
бування Бога в людському серці, ніж істину про його всемогутність. 
Також в цьому віці зростає цікавість до релігійних актів та обрядів 
[2; 4, с.280]. 



323ВИПУСК 3

Зважаючи на непостійність дитини, потрібно бути дуже 
делікатним і толерантним, щоб не знеохотити її в релігійних за-
няттях - дотримуватись принципів релігійного виховання. Особли-
во важливими тут будуть виховні принципи: поєднання виховного 
впливу та ініціативи дитини, сприяти розвитку самодіяльності ди-
тини, користуватись розумною вимогливістю та інші.  

Для гармонійного раннього релігійного виховання, особливе 
місце відіграє середовище та відносини, які оточують дитину. Дуже 
важливо в цьому періоді малюку зазнавати від інших стосунків 
любові і доброти, особливо від матері, що формує в дитині так звану 
прадовіру. В майбутньому прадовіра у вигляді радості, відкритості 
та перемаганні страхів становитиме психологічний підмурок для 
розвитку релігійності, яка базується на довір`ї до Бога [4, с.279].

Серед засобів, властивих релігійному вихованню, особливе зна-
чення має поряд з прикладом батьків, виховна діяльність фахівців  
з релігійного виховання. Поряд з  родинним середовищем і досвідом 
важливою є зустрічна дія релігійного середовища. Церква виховує 
засобами катехизації та молитви, як загальної релігійної практики 
спільноти віруючих. Саме катехитичний виховний вплив та молит-
ва спільноти віруючих може допомогти дитині разом з розумовим, 
психологічним та фізичним вихованням забезпечити світоглядне  
і моральне становлення з метою всебічного та гармонійного станов-
лення особистості дитини.

Отже, молитва існує як можливе і, онтологічно власти-
ве дошкільнику, явище. Молитва, як суттєва частина релігійного 
досвіду, присутня в житті дитини спочатку як досвід матері, а відтак 
як власний антропоморфний досвід сприйняття Бога. У поєднанні  
з особистісним розвитком та формуванням відношення до близьких 
та оточення, дитина формує своє уявлення про надприродну Особу. 
Однією з важливих функцій релігійного виховання є інтеграція осо-
бистого досвіду життя дитини з релігійним досвідом. Таким чином 
релігійне виховання сприятиме розвою особистості дитини та спри-
ятиме її здатності до спілкування, і становлення, як соціальної особи.
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Поворот или даже можно сказать – прорыв к постметафизиче-
скому мышлению в современной православной теологии и филосо-
фии связан с преодолением функционального и инструментального 
отношения к мышлению, к пониманию самоценности творческого 
мышления как в философской, так и в теологической области. Толь-
ко когда мышление перестает быть инструментом для построения 
систем (даже экзистенциалистических – чем прославились В. Лос-
ский, Х.Яннарас, И.Зизиулас), оно становится постметафизическим. 
Только когда мышление свободно для стихийного творчества, оно 
может реализовываться как неметафизическое, поэтическое, сти-
хийно-религиозное. Достижение постметафизического мышления 
связано с постоянным использованием феноменологического и гер-
меневтического методов как оптимальных для процесса обновления 
православной теологии и философии. Полноценное обоснование 
необходимости именно такой методологии находим у американ-
ских теологов Девида Бентли Харта и Джона Пантелеймона Манус-
сакиса. Сами эти богословы называют свой метод «теологической 
эстетикой». При этом под эстетикой понимается, во-первых, теория 
чувственных переживаний или чувственных интуиций (в духе Мер-
ло-Понти), развивающая феноменологию в области пограничных 
исследований, заданных «Картезианскими размышлениями» Гус-
серля: пассивные синтезы, феноменология чувственных интенцио-
нальных и безынтенциональных переживаний, феноменология те-
лесности и интерсубъективности. Формирование такой эстетики как 
теории чувственного и непосредственного опыта переживаний ис-
тины бытия также стало возможным, поскольку православная теоло-
гия испытала существенное влияние Хайдеггера, как раннего, так и 
позднего. Также во втором смысле эта теория называется эстетикой, 
поскольку является теорией образности, ибо рассматривает смысл 
как являющийся через во-ображение. Образность присуща при 
этом не столько нашей способности думать и переживать, сколько 
самой действительности. Все, что существует, только потому может 
нами познаваться, что оно воплощено и во-обращено, то есть име-
ет плоть и образ. Отсюда, истинной религией является только хри-
стианство как учащее о воплощении. Бог христианства не идеален,  
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а дан также как человек – в целостностности духа и плоти, данной 
исторически, темпорально, реально. В-третьих, православная мысль 
является эстетикой, поскольку Бог есть Жизнь, первым свойством 
которой является Красота. Эта красота дана как Слава Божия, из-
вечное сияние Бога, дана как красота Промысла и дана как красота 
спасения. В этом понимании теологии и религиозной философии 
как теоэстетики и теодраматики православные богословы следуют 
линии выдающегося католического теолога Г. У. фон Бальтазара. 
Особого внимания также достоин тот факт, что свой тип мышле-
ния Харт и Мануссакис называют теологической эстетикой, хотя де-
факто развивают не только теологию, но и религиозную философию,  
а то и даже философию вообще. 

Первый тезис в теоэстетике Мануссакиса является глубинно-
платоническим. Чтобы признать существование Бога, необходимо 
чтобы Он был явлен в живом созерцании с ясностью и очевидно-
стью. Мануссакис со всей серьезностью относиться к первому догма-
ту феноменологии и прямо утверждает: если Бог не явлен, то Он не 
существует. Но как Бог может быть явлен, если на пути к Его явлен-
ности для нас лежит наша избыточная активность в представлении 
того, чем и кем является Бог? Согласно с Мануссакисом Бог явлен 
нам, если явленный Бог – Иной, чем мы ожидали. Все что есть наше, 
все антропоморфное, все возвышенно-властное и универсально-
прекрасное – это еще не Бог, а наши понятия-фантазии-чувства.  
Бог является как Иной, удивляющий нас неожиданностью формы 
своей явленности, опрокидывающий наши представления о Нем, 
избыточно бесконечный в своем мире и покое. Наша интенция, на-
правленная на Бога, оказывается пустой из-за избыточности того, 
что (кто) явлен, а не из-за его отсутствия. Понять, что Бог есть воз-
можно не из того, что Бог становиться объектом нашего интенци-
онального устремления к Нему – Он всегда ускользает от нашего 
дерзновенного устремления. Понять, что Бог есть возможно из пе-
реживания обратной интенциональности – из переживания, что мы 
для Него есть объект Его интенций: мышления, воления, творчества, 
любви. Переживания что наше личное существование – «в руках Бо-
жьих» есть начало религии для современного человека. И это пере-
живание зависимости от Бога для Мануссакиса кажется универсаль-
ным, общезначимым, ясным и очевидным для всех, кто решился 
жить личной жизнью.

Второй тезис теоэстетики Мануссакиса связан с теорией тем-
поральности человеческой личности. Человек не просто существо 
темпоральное, но уствремленное к осуществленности в эсхатоло-
гическом будущем, когда будет изыточествовать подлинное суще-
ствование человека человеком и даже будет превосходиться мера 
человеческого существования. Но такое отнесения подлинности  
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к будущему характерно и для платонизма, обещающего полное зна-
ние и бытие не тут, а после («Федон»). Пост-темпоральное прихо-
дит к момент настоящего через будущее, которого еще нет. Пост-
темпоральное проявляется в темпоральности человека «вдруг», 
в момент «теперь», а значит - вневременно. Теория о явленности 
вечного во временном именно в момент «теперь» подробно развита 
Платоном в «Пармениде». Согласно с Платоном в момент «теперь» 
как полностью а-темпоральный происходят и другие радикальные 
трансформации: переход от небытия к бытию для временных и веч-
ных реальностей, все другие диалектические изменения, описыва-
емые в «Пармениде». Конечно, на признании как чуда вторжения 
вечности во временность человека или евхаристической общины 
строиться как православная мистика, так и литургическое бого-
словие. Подробно о временности литургии во время ее совершения 
(такой парадокс!) писал Шмеман в книге «Евхаристия. Таинство 
Царства». Но о вечности мышления во время акта мысли писал уже 
Платон. Учение о вторжении а-темпорального в темпоральное – ви-
зитная карточка платонизма не менее, чем учение об идеях, что не-
однократно подчеркивал В.Баервальтес. Связывание преодоления 
темпоральности с музыкой и пением – так же вполне традицион-
но, известно платонизму со времен Августина. Критика этой теории 
Киркегором не учтена Мануссакисом, а между тем датский мысли-
тель в таких спекуляциях во время переживания музыки увидел 
плод продуктивного воображения субъекта. Также и сам Платон не 
считал искусство вообще или музыку в частности гарантировано от-
крывающими путь к вторжению трансцендентного в жизнь лично-
сти. А потом все, кто так развивают платонизм являются большими 
платониками, чем сам Платон.

Третий тезисом теоэстетики Мануссакиса является теория ду-
ховных чувств. Для Мануссакисса очевидно, что духовные чувства  
в православной мистике служат обозначением для опыта непо-
средственного единения с Богом, при чем в таком мистическом 
акте принимают участие разум, воля, чувства души с одной стороны  
(в своей целостности, конечно) и телесность человека (с другой сто-
роны). Учение о непосредственном видении Первопричины только 
умом Мануссакис признает платонизмом, и обвиняет в нем Оригена 
(забывая почему-то о еще более радикально платоничном Евагрии!). 
Конечно, определенная правота в этом разграничении христианско-
го и платонического учений о прикосновении к Первопричине есть.  
Но с другой стороны, есть и момент общности, незамеченный Ма-
нуссакисом. Согласно с Платоном, человек не дотрагивается до Бога 
своим умом. Наоборот, ум должен быть превзойден, и до Перво-
причины человек касается неким владычественным началом души, 
акрополем души («наивысший наблюдательный пункт» в русском 
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переводе). Традиционно это начало толкуется как ум в его чистоте, 
однако Платон ясно учит о превосхождении над умом. Как акпополь 
над полисом, так и это владычественное начало возвышается над 
умной душой. Будучи ее центром, превосходит ее. Но точно такое 
же положение Мануссакис приписывает личности. Личность – в цен-
тре рациональности, души, телесности, но и возвышается над ними. 
Личность проявляется в своей подлинности как и владычественное 
души у Платона – в отношении к Богу. Более того, личность и есть  
в значительной мере это отношение, конституирующее для челове-
ка в его бытии, познании, религиозной активности и пассивности. 

Во всех трех главных тезисах теоэстетики Мануссакиса якобы 
принципиально антиплатонической и постметафизической нахо-
дятся прямые параллели с Платоном. Почему такое может быть? 
Потому что сам Платон принципиально постметафизичен не менее, 
чем метафизичен. И потому что тексты Платона представляют его 
учение как более широкое и многогранное явление, чем школьный 
платонизм. Платон, как первооткрыватель тотальности философ-
ского и богословского дискурсов опеределяет развитие европейской 
мысли до сих пор, и текст Мануссакиса это вполне подтверждает.  
Богословие ведь – всего лишь комментарий, но не только к Библии, 
но и к Платону.

Список використаних джерел:
1.	 Manoussakis J.P. God after Metaphysics: A Theological Aesthetic. –  

Bloomington & Indianapolis: Indiana UP, 2007. – 213 p.
2.	 Milbank J., Pickstock C., Ward G. Radical Orthodoxy. A new 

theology. – London, New York: Routledge, 1999. – 285 p.
3.	 Харт Д. Красота бесконечного: Эстетика христианской ис-

тины. – М.: Библейско–богословский институт св. апостола Андрея, 
2010. – 673с.



328 ГУМАНІТАРНИЙ КОРПУС

КИЇВСЬКА ІДЕЯ 
В СУЧАСНОМУ РЕЛІГІЙНО-КУЛЬТУРНОМУ ДИСКУРСІ

Чорноморець Юрій Павлович
д. філос. н., професор 

НПУ імені М. П. Драгоманова

Київська ідея в релігійно-культурному дискурсі останній раз 
активно осмислювалась керівництвом українських церков у 2008-
2009 роках. Церковні діячі намагалися віднайти в ідеї Києва як Дру-
гого Єрусалиму противагу ідеї Москви як Третього Риму. Митропо-
лит Володимир Сабодан та владика Олександр Драбинко здійняли 
бурю у церковному середовищі своїми тематичними доповідями 
на «Успенських читаннях», протоієрей Петро Зуєв – своєю статтею 
«Київське роздоріжжя», надрукованою у «Дзеркалі тижня».

Головний посил цих церковних доповідей і статей був виразно 
пацифічним. Київ як Другий Єрусалим своєю парадигмою має мир-
ний внутрішній розвиток. Навіть говорилося, що парадигма Києва 
зумовлює довгу бездержавність та український стихійний «гандізм» 
навіть під час суспільних протестів. Протилежністю Києву мисли-
лась Москва, завжди спрямована на утвердження імперської влади 
та зовнішню експансію, що було нібито породжено спадкоємністю 
Москви щодо римської ідеї.

Із культурної протилежності Москві робився висновок про 
необхідність переформатування церковної карти, утверджен-
ня українського православ’я або у формі автокефалії, або ж у 
формі автономії у складі Константинопольського патріархату.  
Із «Київської ідеї» намагалися витягнути також підстави для мож-
ливого сучасного регіонального лідерства, про яке мріяв тодішній 
президент Віктор Ющенко. 

Цікаво, що ці зусилля Української Православної Церкви Мо-
сковського патріархату та президента Віктора Ющенко роздмухати 
полум’я київської ідеї підтримала Українська Автокефальна право-
славна церква. Натомість патріарх Філарет та Київський патріархат в 
цілому поставилися до всіх спекуляцій навколо київської ідеї доволі 
прохолодно. Можливо, що це було викликано не лише загальною 
обережністю патріарха Філарета щодо будь-яких історичних міфів, 
а і розумінням обмеженості інтерпретації «київської ідеї» у вустах 
речників УПЦ МП.

Для мене як дослідника релігійної філософії Візантії видається 
дитячою помилкою протиставлення ідеї Києва як другого Єрусалиму 
ідеї Константинополя як другого Риму і Москви як Третього Риму. 
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Імператор Костянтин, засновуючи нову столицю на місці містечка 
Візантій, мислив Константинополь не лише другим Римом, а і Дру-
гим Єрусалимом. Тим більше, що перший Єрусалим знаходився у 
стані занепаду, і його теж доводилося відновлювати. Нагадаю, що 
Єрусалимський храм було знищено римлянами в 70 році, а весь 
Єрусалим був повністю зруйнований 135 року, і на його місці було за-
сноване нове, взірцево язичницьке місто Елія Капітоліна, а пам’ять 
про власне Єрусалим системно знищувалася і євреям заборонялось 
селитися в цьому місті. Тому конкретний градобудівний план брався 
із першого Риму як взірцю не було альтернативи. Із Єрусалимської 
ідеї візантійські імператори брали лише головні ідейні атрибути – 
храм та золоті ворота.

Уподібнення Константинополя давньому Єрусалиму продовжи-
лося в добу Юстиніана. Цікаво, що Юстиніан намагався уподібнитися 
царю Давиду у своїх завоюваннях, відновити світову імперію так, як 
той відновив єдність землі обітованої. Так само свідомо Юстиніан 
бачив себе другим царем Соломоном, коли будував храм Софії та да-
вав новий закон – відомий як кодекс Юстиніана. Культ Константи-
нополя як другого Єрусалиму набув завершеності при Іраклії, коли 
основні єрусалимські християнські реліквії були перенесені до Кон-
стантинополя у зв’язку із нашестям арабів.

Згідно із «Словом про закон і благодать» митрополита Іларіона 
Київського, великий князь Володимир був новим християнським 
царем Давидом, а Ярослав – новим Соломоном. Ті самі ідеї бачимо 
у літописах і у самій градобудівельній програмі Києва, у намаганні 
князя Ярослава мати самостійну православну церкву та влас-
ний законодавчий кодекс. Київ для Ярослава був не лише другим 
Єрусалимом із своїм Храмом і золотими воротами, а і другим Римом 
– центром нової імперії.

Тут необхідно звернути особливу увагу на те, що Київ, так само 
як і Константинополь, мислився як другий Єрусалим і як другий 
Рим. Другий – це значить інший, новий. Других або нових земель 
обітованих та імперій може бути багато. Якраз у Європі вже була 
заснована як певна альтернатива до візантійської «імперії ромеїв» 
ще одна модифікація римської ідеї – Священна Римська імперія, 
спочатку Карла Великого, а потім – німецької нації. Кожен новий 
Єрусалим – другий. Кожен новий Рим – другий і лише другий.

У Москві ж додумалися випасти із логіки буття другим або но-
вим Римом, і оголосити себе третім, тобто зовсім іншим Римом. Це 
нонсенс для середньовічної культурної свідомості, – все одно, щоб 
зараз якась нація оголосила себе марсіанами. Ми, на жаль, звикли до 
ідеї третього Риму і не відчуваємо, яким абсурдом була поява цього 
формулювання. А тому і не розуміємо до кінця, яким нормальним 
було для столиці могутньої християнської держави вважати себе 
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другим Римом і другим Єрусалимом – у нерозривності відповідних 
ідей, які несли ці два образи вічних міст.

Те, що Київ є і другим Єрусалимом, і другим Римом, перш за все 
означає, що він є містом, градом, земною фортецею, у центрі якої – 
храмова твердиня. На це звертає особливу увагу Сергій Кримський,  
що багато приділяв уваги як раз культурно-ціннісній специфіці 
київської ідеї. Як місто Київ є культурним простором полісної та 
імперської цивілізації, яка протистоїть хаосу степу, хаосу анти-
цивілізації. Степ двоїться у нашій культурі, і навіть до появи козаків 
він вже був синонімом свободи. Цікаво, що також і місто, і храм  
у його центрі теж були символом свободи, яка щоденно захищається 
у протистоянні хаосу степу. Якщо степ із очевидністю був джерелом 
загрози і насилля, то місто не мало таких конотацій у часи Русі. Можна 
сказати, що місто і храм були завжди лише аполонівським началом, 
а степ – діонісійським. А часто степ ставав джерелом есхатологічної 
загрози, ніс у собі хтонічне начало, уособлене в образі змія.

Абсолютно інше, третє, «степове місто» протистоїть місту нор-
мальному, новому, другому.

Київ – це нове втілення загальнолюдського змісту у місцевій 
формі. Саме тому – нове, або друге місто. І навіть нова імперія.

Москва – це відмова втілювати загальнолюдський зміст, а на-
магання народити абсолютно інший зміст, небувалий раніше, третій, 
новітній. І цей місцевий і особливий зміст виразити за допомогою 
загальнолюдської форми.

Звідси київська ідея – це загальнолюдський ціннісний 
універсум за змістом і національна культура за формою, які завжди 
оновлюються і відроджуються.

У протилежність московська ідея – це національні, а той й 
племінні цінності за змістом, і імперсько-універсальна культу-
ра за формою. Звичайно, що така анти-цивілізація не здатна до 
самостійного оновлення і відродження, а тому паразитує як ракові 
клітини на інших організмах.

Особливо яскраво видна протилежність Києва і Москви у 
сфері православного християнства. Для київського християнства 
завжди ціннісний смисл Євангелія та літургійне співпричастя 
вірних є смислом, який знаходить багатий вираз у національних 
та місцевих культурних формах. А для московського християнства 
Євангеліє та євхаристія – це зовнішні форми, а національне та 
місцеве – це сам зміст, це сам смисл християнства. Якщо цінності 
стають лише зовнішньою формою, то вони втрачають свою 
значимість, стають лише видимістю. Суттю ж стає обожествління 
національного. Поклоніння вже відбувається не Богові, а «на-
роду-богоносцю». А потім і сам народ перестає бути централь-
ною цінністю. Життєвий простір і влада над ним, «русский мір», 
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«мать сира земля» – все це стає смислом і метою московського 
православ’я. І маємо християнство за формою і язичництво за сут-
тю. Бо чим як не язичництвом є поклоніння замість єдиного Бога 
самим собі, своїй території, своїй мові, своїй могутності?

Для київського християнства рідна земля, мова, держава – це 
простір прояву абсолютних цінностей культури і цивілізації, хри-
стиянства і гуманізму. Абсолютизація ж земних реалій, як не див-
но, веде до їх обезцінення. Бо лише у світлі абсолютних цінностей 
все природне стає дійсно цінним і вічним. А коли на місце Бога 
поставили землю русміра, мову русміра, державні, громадські, 
релігійні традиції росіян – то це вже поклоніння ідолам. Але за тор-
жеством цього язичництва обов’язково слідує торжество нігілізму.  
Як колись християнство у Росії стало формою і засобом, видимістю 
і ілюзією, так тепер і все, що підноситься як цінності русміра, 
стало лише інструментом для голої влади і голого насилля.  
Адже ні земля, ні народ, ні мова, ні традиції – давно не цінуються. 
Вони вже навіть не ідоли, вони – лише пасивні ляльки у руках 
маніпуляторів. Антихристиянський імперський націоналізм 
змінюється ідеєю самодержавія заради самодержавія. Вслід за 
православ’ям вихолощена і народність, а самодержавіє саме 
по собі є ніщо, не несе в собі ніякого смислу. Звідси – запал 
цивілізаційного Герострата, що намагається підпалити весь 
ціннісний універсум. Звідси – екстаз Нерона, що спалює і третій 
Рим народного і національного духу Росії.

Чим все це завершиться?
Культура восторжествує над варварством, цивілізація – над 

антицивілізацією. Усі спотворення зникнуть, і глобалізований 
поліс із великими труднощами, але прийде до визнання спільних 
цінностей і норм. Так вже було не раз у історії, і світовій, і нашій. 
І те, що здавалося найменш сильним, виявлялось паростком май-
бутнього. У перших поколінь християн, здавалося б, не було май-
бутнього. Але вони вірили, що кров мучеників, починаючи із їх пер-
шого Мученика – Христа, є зерном Нового світу, нової цивілізації.  
Так само вірили наші прадіди, страждаючи у часи війн, голодоморів 
та репресій. Так само вірять сьогодні наші хлопці на Сході, у їхньому 
протистоянні сьогоднішньому варварству.

Оновлення цінностей і норм відбувається непомітно, але завж-
ди саме в результаті жертв. Завдяки жертвам уявні спільноти – чи 
то нації, чи церкви, чи людство – стають реальними, виповнюються, 
змінюють себе і все навколо. Принаймні таким є хід історії після по-
яви Абсолютно Нового Життя у яслах одного хліва біля Єрусалима. 
Але всяка жертва має смисл, якщо за неї вдячні ті, хто живуть і бу-
дуть жити. Саме культура вдячності за жертви уможливлює нове 
відродження для Києва.
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Якщо буде вдячність, то буле все. Адже у культурному типі все 
єдине. Культура вдячності – замість пустого тріумфалізму. Куль-
тура пам’яті – замість утопізму. Культура гідності кожного осо-
бисто – замість страшного «лес рубят – щепки летят». Культура 
всеохопної віри – замість цинізму та маніпуляцій. Культура творчої 
надії – замість пекла утопій та бездіяльності. Культура відкритості 
та любові – замість закритої антикультури ксенофобії та ненависті. 
Культура нової цивілізації – замість оновленого варварства і абсо-
лютного нігілізму.

Тому згадаймо слова Ліни Костенко:
«Ми переможем. Не такі ми й кволі.
Не допускай такої мислі,
Що Бог покаже нам неласку.
Життя людського строки стислі.
Немає часу на поразку.»
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Соціально-економічні перетворення, що відбуваються в 
українському суспільстві, актуалізують проблему формування у мо-
лодого покоління готовності до створення сімейного життя в умо-
вах шлюбних стосунків. Це зумовлено низкою об’єктивних чинників 
(омолодження шлюбів, їхня недостатня економічна і соціальна 
захищеність, загальне послаблення моральних норм у суспільстві 
тощо) і суб’єктивних чинників (раннє фізіологічне дозрівання 
дівчат і хлопців, що поєднується з психологічною та духовно-мо-
ральною безвідповідальністю в стосунках, небажання мати дітей 
або відкладання цього вчинку на невизначене майбутнє тощо).  
Названі чинники неоднозначно впливають на готовність молоді до 
сімейних стосунків та можуть ускладнювати процес формування у 
молоді готовності до шлюбних стосунків.

Проблема формування готовності молоді до шлюбних 
стосунків не залишається поза увагою науковців, які розробляють 
її теоретико-методологічні засади для дослідження сучасного ста-
ну готовності до такого кроку студентів вищих навчальних закладів.  
У педагогічних дослідженнях (В. Кравець, Д. Луцик, В. Макаров,  
І. Мачуська, Н. Новікова, В. Постовий, Г. Сутріна, В. Сухомлинський,  
H. Феоктістова, О. Хромова, І. Шалімова, Л. Яценко) увага акцентується 
на виявленні соціально-педагогічних факторів та умов, дидактич-
них і виховних засобів цілеспрямованого упавління процесом фор-
мування готовності молоді до створення сім’ї. Проблеми молодої 
сім’ї розкрито в працях Т. Алєксєєнко, І. Гребеннікова, З. Зайцевої,  
С. Ковальова, А. Макаренка, I. Панкова, А. Харчева та ін. 

Психологи (І. Бех, Т. Говорун, З. Кісарчук, О. Кононко, В. Семичен-
ко та ін.) фокусують свої наукові погляди на встановленні характеру 
безпосередніх і опосередкованих зв’язків, механізмів і залежностей 
стану готовності до шлюбних стосунків від реальних дій особистості.

Разом з тим, необхідно відзначити, що більшість цих досліджень 
були здійснені наприкінці XX або в перші роки XXI ст. і в них не врахову-
ються соціально-економічні та морально-психологічні зміни у житті 
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сучасної молоді. Крім того науковці надають перевагу вивченню пи-
тань формування готовності до сімейних стосунків старшокласників, 
студентів технікумів, профтехучилищ. Внаслідок цього виникають 
суперечності між прогресуючою тенденцією збільшення кількості 
розлучень і прагненням молодих людей до повноцінного сімейного 
життя та між соціально-педагогічним значенням формування  
у студентської молоді готовності до сімейних стосунків і недостатністю 
уваги до цих питань з боку викладачів і науковців. 

Передусім слід відзначити, що готовність до будь-якої 
діяльності у сучасній філософській, психологічній та педагогічній 
літературі пов’язується з рівнем розвитку особистості, який включає 
переконання, погляди, ставлення, мотиви, почуття, вольові та 
інтелектуальні якості, знання, вміння, настанови, налаштованість 
на певну поведінку (В. Осовський, Л. Кандибович, М. Дяченко,  
Ю. Алферов, Ю. Самарін та ін.). Саме поняття “готовність” трактується 
психологами як наявність здібностей (Б. Ананьєв, Г. Костюк, О. Бода-
льов), набуття певних якостей особистості (К. Платонов, М. Левітов), 
їх своєрідний синтез (В. Крутецький, В. М’ясіщев) тощо.

 На думку А. Денисенко, психологічна готовність – це стан 
особистості, що характеризується вибірковою активністю на основі 
усвідомлених потреб та мотивів для виконання дій, пов’язаних з ви-
сокою емоційно-вольовою стійкістю [1, с.14].

Дослідження готовності молоді до шлюбу досить широко 
представлені у вітчизняній та зарубіжній  науковій літературі.  
Однак, узагальнення наукових даних свідчить про те, що ця пробле-
ма вивчалась досить фрагментарно. У сучасній психологічній науці 
не існує загальновизнаного погляду на сутність поняття «готовність 
до шлюбних стосунків». 

До вивчення проблем сімейних стосунків та шлюбу звер-
талися класики зарубіжної психології. Швейцарський психолог  
К. Юнг розглядав шлюб як складне утворення, що складається з 
низки суб’єктивних і об’єктивних факторів, які частково мають ге-
терогенну природу. Розвиваючи цю тему, австрійський психолог  
А. Адлер наголошував на тому, що психологічна готовність до шлюб-
них стосунків передбачає наявність почуття спільності з партнером, 
почуття симпатії, здатність ототожнювати себе з іншою людиною й 
співпереживати їй. 

Е. Еріксон психологічну готовність до сімейних стосунків 
досліджував як соціально-психологічний процес, основу якого 
складає духовна зрілість людини, що спонукає до пошуку інтимної 
психологічної близькості, протистоянню ізоляції та самотності. 
На думку інших учених (С. Ковальова, Л. Шнейдер та ін.), вона 
формується з того часу, коли людина повністю усвідомлює свою 
готовність до комунікації, моральних, етичних, емоційних та 
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інтимних відносин, а також до продовження роду. Серед основних 
видів психологічної готовності до шлюбних стосунків розгляда-
ють комунікативну, емоційно-інтимну, морально-етичну, характер 
виявлення яких може змінюватися з набуттям життєвого досвіду, 
віком та специфікою гендерних стереотипів [2, с. 171 - 172].

Згідно з поглядами російського психотерапевта С. Ковальова, 
мета формування готовності молоді до шлюбних стосунків полягає 
у передачі їй старшим поколінням усього необхідного для щасливо-
го сімейного життя. При цьому він має на увазі знання із соціології 
та психології шлюбу і сім’ї, виховання й самовиховання необхідних 
чоловічих та жіночих якостей для стійкого шлюбу, усвідомлення мо-
лодими людьми соціальної сутності сім’ї, а також готовність до ви-
конання сімейних обов’язків [3, с. 37]. 

Ґрунтовний аналіз передумов підготовки дітей і молоді до 
сімейних стосунків подано у праці Ю. Мар’ясіса та А. Ахвердова. По-
ява численних наукових публікацій відповідної тематики в галузі 
філософії, соціології, психології, педагогіки припадає на 60-70-х рр.  
ХХ ст. Саме у цей період дослідники Д. Луцик, І. Гребенніков,  
І. Арабов, О. Кунц, В. Барський проводили дослідження з проблем 
дошлюбної підготовки молоді до створення сім’ї. 

Різні аспекти проблем формування у студентської молоді 
готовності до сімейних стосунків розглядаються в працях М. Дя-
ченка й Л. Кандибовича, Л. Коростильової, Г. Навайтіса, І. Панкова й  
Л. Пайкової, Т. Гурка, В. Зацепіна, Т. Буленко, В. Каблукова, П. Крав-
чук, К. Шпарке. 

Більшість сучасних дослідників (В. Кравець, Д. Луцик, В. Мака-
ров, Н. Новікова, В. Постовий, Г. Сутріна, Н. Феоктистова, І. Шалімова 
та ін.) вказують на необхідність комплексного підходу до формуван-
ня в молоді готовності до сімейних стосунків. 
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Актуальність проблеми зв’язку ціннісних орієнтацій батьків і 
дітей пов’язана з вирішенням завдань щодо формування особистості 
як носія цінностей у сучасному світі. В сучасній психологічній 
літературі виділяються два основні підходи. У першому під поняттям 
«цінність» визначаються соціально схвалювані засоби організації  
і регуляції поведінки людини, що виступають як зовнішня умова або 
сукупність соціально заданих установок власної активності, а в дру-
гому «цінність» розуміється як ідеальне відображення соціальних 
відносин людей, як окремий випадок процесу опредметнення 
суспільних відносин в соціальних інститутах і структурах. З погляду 
генезису і функцій цінності мають соціальну природу. Індивідуальна 
система цінностей має ієрархічну структуру. 

Даною проблемою займались такі вчені як В.Г. Алексєєва, В.Ф.   
Анурін, С. О. Биков, А. Л. Журавльов, В. Ф. Пирожков, Л. М. Семенюк, 
М. В. Циганенко.

Структурний рівень, функціональний аспект процесу орієнтації 
теоретично визначався на основі провідних психолого-педагогічних 
положень про особистість як суб’єкт ціннісного освоєння дійсності. 
Орієнтація – це процес особистісного розвитку, в якому формуван-
ня, зміна, інтеграція її компонентів веде до більш високої цілісності 
поетапно. Накопичення компонентів розвитку, їх збереження, зба-
гачення і реорганізація та інтеграція забезпечують виникнення но-
вих структурних утворень і нових функцій ціннісного Образу світу, 
Образу «Я», Образу майбутнього.

Оскільки першим соціальним середовищем для дитини є його 
сім’я. Вона грає найважливішу роль у формуванні особистості дити-
ни і багато в чому вирішальну роль у вихованні. Батьки впливають 
на засвоєння дитиною основних правил і норм поведінки, стереотип 
ставлення до навколишнього світу, на формування власних ціннісних 
орієнтацій дитини. Постає питання про роль батьків, в формуванні 
життєво-ціннісних орієнтацій дитини. Сьогодні спостерігаються 
нетипові в багатовіковій практиці взаємовідносини поколінь у 
сім’ї: батьки звертаються за консультацією до неповнолітніх дітей 
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з життєвих питань, корегуючи через них свої уявлення про реальні 
цінності сучасного  українського суспільства. Діти більш готові 
сприймати все нове, тому краще адаптуються до сучасних зміну 
розвитку суспільства та стають «проводніками» сучасних цінностей 
у сферу сім’ї. Тоді сім’я, зможе адекватно транслювати цінності та 
ціннісні орієнтації, які є базові для соціума ,  формуючи його єдність. 

Відомо, що система ціннісних орієнтацій визначає змістовну 
сторону спрямованості особистості дитини та складає осно-
ву її світогляду, життєвої концепції, її стосунків з оточуючим 
світом та мотивації життєдіяльності. Як вказують тлумачний 
психологічний словник, ціннісні орієнтації — складне утворення, 
в якому можна виділити три основні компоненти: когнітивний, 
емотивний і поведінковий. Когнітивний – це елемент знання, емо-
тивний — емоційна складова, витікаюча з оцінки; поведінковий — 
пов’язаний з реалізацією ціннісних орієнтацій в поведінці людини.  
Отже, ціннісні орієнтації відносяться до важливих компонентів 
структури особистості. По мірі їх сформованості можливо судити про 
рівень її розвитку. Треба зауважити, що розвинені ціннісні орієнтації –  
ознака зрілості, показник міри соціальності. Визначено, що сім’я –  
головний інститут з формування ціннісних орієнтацій і умова 
повноцінного розвитку підростаючого покоління. Підтверджен-
ням цього стало визначення, що сім’я – це мала соціальна група, 
система взаємовідносин подружжя, батьків і дітей, в якій дити-
на набуває свій перший досвід, опановує знаннями, способами 
поведінки, нормативними та ціннісними уявленнями. У сім’ї він 
знайомиться з звичаями та традиціями, які сприймаються його 
батьками, представниками старшого покоління як щось само со-
бою зрозуміле. Вона складає основу духовного та морального роз-
витку людини, як домінантного чинника формування ціннісних 
орієнтацій дитини [3].

Слід підкреслити, що тут недостатньо тільки одного розуміння 
батьками та родиною своєї ролі в цій нелегкій справі. Необхідно 
відповідний рівень моральної, естетичної,  правової культури самої 
родини як середовища та суб’єкта ціннісного виховання. Саме бать-
ки всіляко сприяють формуванню в дітей національної свідомості 
та самосвідомості,  національного менталітету. Їх призначення  
в перетворенні культури як системи духовно -моральних цінностей 
в індивідуальну культуру особистості та поведінку дитини, передачі 
в їх свідомість і почуття цінностей, розвиток на цій основі потреб, 
інтересів, мотивів, звичок, формування загальнолюдських цінностей, 
високої моральної позиції та постійного прагнення до самороз-
витку та самовдосконалення. Отже, на відміну від суспільного, ро-
динне виховання засноване на відчуттях любові, взаємної пошани.  
Саме вони визначають етичну основу дорослості [1., с. 102-109].
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Звідси, можливо дійти до висновку, що найважливішою 
функцією батьків у формуванні ціннісних орієнтацій дитини,  
є закладка етичного фундаменту її особи: засвоєння нею про-
стих норм моральності (доброзичливості, правдивості, чуйності), 
емоційно-ціннісних уявлень і етичних відчуттів. Саме у сім’ї вона 
набуває навички спілкування з близькими людьми, отримує уро-
ки любові до старших, співчуття, взаєморозуміння, іншими сло-
вами, проходить школу безпосереднього практичного гуманізму  
у взаєминах з батьками.
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Становлення історії як повноцінної науки відбувається у другій 
половині XIX століття, одночасно з виділенням соціальних наук 
як самостійного типу знання, відмінного від природознавства.  
У цей період формуються основні суспільно-наукові дисципліни –  
економіка, соціологія, психологія, етнологія, які раніше були, 
більшою чи меншою мірою, розчинені у філософії суспільства. Тоді 
ж стає самостійною дисципліною та історія. Самовизначення історії 
в ході «розпаду» досить єдиного до того часу знання про суспільство, 
крім іншого, означало виразну спеціалізацію за часом. В останній 
третині XIX століття історія в якості окремої галузі наукового знан-
ня стає знанням про минулу соціальну реальність, в той час як інші 
суспільні науки концентруються переважно на аналізі сьогодення.

В цей же час історія знаходить повноцінний академічний ста-
тус і наукову організацію: кафедри, факультети, товариства, ди-
пломи. Так, хоча перші самостійні кафедри історії були засновані  
в Берлінському університеті в 1810 р. і в Сорбонні в 1812 р., напри-
клад, в Англії перші кафедри історії з’явилися тільки в 1860-і роки  
(в Оксфорді в 1866 р. і в Кембриджі в 1869 р.). Точно так само, хоча вже 
наприкінці XVIII – першій половині XIX століття у всіх європейських 
країнах видавалося безліч історичних періодичних видань (тільки 
в Німеччині в 1790 р. їх було 131), перші професійні національні 
історичні журнали з’являються лише в другій половині XIX століття.

З початку 30-х років Ранке почав проводити зі своїми учнями  
в університеті регулярні заняття, які поклали початок його знамени-
тому семінару. В рамках цього семінару знайшла інституціональні 
форми наукова школа Леопольда Ранке яка була найбільш 
послідовним втіленням вигляду історичної науки на той час. Тут пра-
цювали майбутні світила німецької історичної науки – Генріх фон 
Зібель, Якоб Буркхард, Георг Вайц, Карл фон Ноорда і ін [1, с.40]. Шко-
ла Ранке зайняла провідне становище в європейській історіографії, 
надовго ставши еталоном культури історичного дослідження. 
Праці самого Ранке, як і творчість будь-якого видатного вченого, 
не вбудовуються повністю в ряд позитивістських історичних робіт.  
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Твори Ранке не були ні механістичними, ні суто фактологічними. 
Скоріше ідеї, підходи, думки і в цілому спадщину Ранке можна роз-
глядати як вище досягнення часу, пройнятого «позитивним» духом.

Вже у своїх перших роботах Ранке прийняв на озброєння за-
пропонований романтиками принцип історизму та «...Сприйняв як 
від поетики, так і від ідеалістичної філософії імпульси, в силу яких 
і та, і інша розглядали історію - незалежно від історичних подій – як 
іманентну смислову єдність і осмислювали її з позицій науки» [3, с.77].

При цьому Ранке ще на початку свого творчого шля-
ху відмежувався від романтизму, прагнучи свідомо придушити 
романтичні імпульси своєї сентиментальної натури. Уже в пе-
редмові до першої своїй роботи «Історія романських і німецьких 
народів з 1494 по 1535 рр.» (1824 р.) Ранке декларував, що «завдання 
історичної праці полягає в точній презентації фактів», що правда 
цікавіша будь-якої фантазії, і поставив собі за мету уникати всякого 
вимислу і гри уяви.

Л. Ранке в цілому дотримувався тих же уявлень про об’єктивність 
пізнання, що і Я. Грімм, Б. Г. Нібур та інші історики того часу.  
Він писав: «Загалом я відкидаю думку, що в історії немає об’єктивної 
істини, не кажучи вже про те, що вона непізнавана. Історія – це 
реальність (Geschehene), історичне дослідження (Historie) – наука. 
Те, об’єктивне, є предметом, це, суб’єктивне, – знанням про нього». 
Важливим завданням Л. Ранке вважав досягнення їх збігу. Про який 
же збіг йдеться? Л. Ранке відкидав апріоризм Г. В. Ф. Гегеля; збіг, 
на його думку, – це відповідність уявлень історика досліджуваній 
дійсності, правильне, об’єктивне її зображення. «Найважливіша ви-
мога до історичного праці, – писав він, – полягає в тому, щоб вона 
відповідав істині; яким був перебіг подій, таким і має бути їх зобра-
ження». Загальний сенс теоретико-пізнавальної позиції Л. Ранке 
укладений у крилатому виразі – показати, «як було насправді» (wie 
es eigentlich gewesen ist) [5, с.175–176].

У створеній Ранке системі історичної інтерпретації структуро-
створюючим було поняття «нація», яку він вважав єдино можливим 
принципом організації людства для забезпечення «мирного про-
гресу». Протягом усього свого творчого життя Ранке не піддавався 
спокусі створення універсальних концепцій і навіть «... Коли вже на 
схилі років взявся за складання Weltgeschichte («Всесвітньої історії»), 
то старанно відділив її від історії світу в цілому, заявивши, що вона 
«заплуталася б серед привидів і філософем», якщо б відірвалася від 
твердого грунту національних історій в пошуках іншої загальності 
крім загальності націй».

При цьому історична думка Ранке розвивалася в широких ча-
сових і просторових межах. Його цікавив не скрупульозний аналіз 
вузьких тем, а великі історичні сюжети і тривалі періоди, що нерідко 
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містили в собі низку епох. А головне – про що б він не писав, перед 
його очима завжди була всесвітня історія. 

Три основні принципу історіописання, що складали історичну 
традицію від Фукідіда до Гіббона, залишалися непорушними у 
творчості Ранке:

• кореспондентська теорія істини, що припускає, що історик 
описує людей, які реально існували, і дії, які реально відбувалися;

• переконання, що людські дії відображають наміри людей, і за-
вдання історика зрозуміти ці наміри;

• діахронічна концепція історичного часу [3, с.79].
Саме під впливом ідеї універсальності історії та діалектичного 

підходу до розуміння суспільних процесів у творах Ранке утвердили-
ся уявлення про безперервну наступність розвитку суспільства в часі, 
від епохи до епохи. Виникнувши в тісному зв’язку з романтизмом, 
школа Ранке надавала величезне значення традиції як квінтесенції 
минулого, що зберігається в сьогоденні і переходить у майбутнє, але 
відрізнялася від наративно-романтичного напряму свідомим праг-
ненням до суто наукового, «об’єктивного» відтворення дійсності. 
Саме тому Ранке стільки зусиль віддав розробці принципів відбору 
та дослідження джерел.

Для Ранке метою історіографії є об’єктивна реконструкція ми-
нулого. У центрі його уваги перебуває політична історія. Ранке мало 
цікавився історичною роллю економічних і соціальних чинників. 
Мета історичного дослідження полягає в розумінні передусім не 
походження і підгрунтя сучасності, а минулого на основі його 
власних передумов. Отже, історіографія вимагає особливо пози-
тивного ставлення до минулого. Історик повинен також уникати 
суб’єктивних і упереджених інтерпретацій. У цьому йому повинні 
допомогти історико-критичний метод і вдосконалені форми крити-
ки історичних джерел. Але Ранке усвідомлює, що історики ніколи не 
бувають пасивними реєстраторами об’єктивних фактів; вони ніколи 
не починають працювати без припущень [4, с.484].

Ставлячись до минулого шанобливо і дбайливо, Ранке проте 
визнавав, що у історичного дослідження є і зовнішні цілі. Можли-
во, він був останнім великим істориком, який вірив, що результатом 
його власних та інших подібних творів стане проявлення руки Бога 
в людській історії. У загальному значенні філософської основою 
творчості Ранке був провіденціалізм. Історичний процес, за Ранке, – 
це здійснення «божественного плану управління світом», що додає 
єдність всього що відбувається. Причинні зв’язки між подіями також 
вказаним Богом, а завдання історика розглядати їх. Ранке вважав, що 
«кожна епоха стоїть в безпосередньому відношенні до Бога», в той же 
час, на його думку, кожен історичний період має свою «керівну ідею», 
і поряд з релігійною ідеєю важливе місце займає ідея політична.
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Як зауважує Х. Уайт, з реальності свого часу Ранке зробив ідеал 
на всі часи.

«Для Ранке історичний процес як такий на відміну від загально-
го світового процесу, – це абсолютно стабільне поле (його стійкість 
гарантується Богом), населене розрізненими обʼєктами (людсь-
кими істотами, індивідуально створеними Богом), які збираються  
і об’єднуються в окремі співтовариства (народи, також індивідуально 
створені Богом), а вони, в свою чергу, придумують для реалізації 
своєї долі як нації особливі інститути (церква і держава».

При цьому Ранке не намагався витягти з минулого практичні 
уроки. Знаменита цитата з передмови до «Історії романських і 
німецьких народів з 1494 до 1535 р.» говорить:

«Історія взяла на себе обов’язок судити минуле, повчати дане 
на благо прийдешніх століть. Дана робота не може служити джере-
лом натхнення для таких піднесених цілей. Її мета полягає тільки в 
тому, щоб показати те, що про виходило насправді (wie es eigentlich 
gewesen ist)». І, як зазначав Б. Кроче, «... від цього методу він не 
відступав ніколи, за що й удостоївся небачених тріумфів: перекона-
ний лютеранин, він пише історію папства в період Контрреформації, 
і її з прихильністю приймають у всіх католицьких країнах; німець, 
він пише історію Франції і не викликає незадоволення французів».

Уявлення Ранке про майбутнє тим більше відрізнялися від 
історіософських концепцій його часу: в прийдешньому він бачив 
безліч альтернатив. Він досить критично ставився не тільки до 
здатності істориків пророкувати щаблі майбутнього розвитку, але 
навіть і до самої ідеї про беззастережну прогресивну спрямованість 
ходу історії. Ранке звертав увагу на те, що теорія прогресу базується 
на локальному (європейському) досвіді, і нагадував її прихильни-
кам про те, що трапилося з цивілізаціями Азії.

Внеском Ранке у розвиток історичної науки є його методика, 
яка знаходиться в деякій суперечності з характерним для нього мас-
штабом досліджень і повʼязана із загальним тяжінням наукової дум-
ки XIX століття до позитивізму. Хоча «метод Ранке», або, точніше, 
метод історичної критики, не виник на порожньому місці, він пред-
ставляв собою відкриття в науці. Кілька разів історики використо-
вували цей метод ненавмисно, навпомацки. «Ранке відволік його 
від несвідомого фактичного застосування та узагальнив в логічну 
формулу, яку можна було відтепер шкільним шляхом передати 
цілому поколінню другорядних істориків» [2, с.86]. Дослідницька 
методика Ранке грунтувалася на таких положеннях: об’єктивні фак-
ти містяться головним чином в архівних матеріалах політичного ха-
рактеру – в донесеннях послів, листуванні державних діячів тощо; те, 
чого немає в документі (думки, чутки), не існує для історії; правиль-
не використання джерел вимагає філологічного аналізу, встанов-
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лення автентичності та достовірності документа і інших операцій 
зовнішньої і внутрішньої критики тексту.

Разом з тим, Ранке втілював в історичному дослідженні не 
тільки принципи позитивізму, але й ідеї універсальності історії, що 
вимагають широких узагальнень. Він говорив про те, що історик не 
може написати історію, не вдаючись до генералізації. Тобто про ми-
нуле можна судити за документами і встановленими фактами, але 
багато чого можна дізнатися про минуле такого, що лежить за рам-
ками відомих подій, шляхом умовиводів. Але він же підкреслював, 
що історику, на відміну від філософа, необхідна любов до деталі, лю-
дини і події в їх унікальності.

Як вдало підсумовував англійський історик Дж. Гуч, заслу-
ги Ранке полягали в тому, що він «відділив вивчення минулого від 
пристрастей сьогодення; був не першим, хто використав архіви, 
але першим, хто використовував їх добре; розвинув критичний ме-
тод стосовно аналізу державних джерел. І все це зробило німецьку 
історичну школу кращою в Європі» [3, с.82].

Але хоча Ранке вважався керівником «німецької історичної 
школи» другої половини XIX століття, всю німецьку історіографію 
цього періоду можна повʼязувати з його імʼям лише з дуже велики-
ми застереженнями. Як писав Е. Трельч, німецька «історична шко-
ла в дійсності була надзвичайно далека від універсалізму Ранке, 
його всесвітньо-історичного конструктивного духу і динамічної 
тонкощі». На його думку, твори Ранке вигідно відрізнялися від 
праць інших німецьких істориків того періоду «критичної ясністю і 
політично-дипломатичної концепцією історії».
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Феномен культурної маргінальності та культурної ідентич-
ності є актуальним для кожного безпосереднього суб’єкта  в умовах 
діалогу культур.

З метою дослідження даної філософської проблеми доцільне 
звернення до романної творчості. Адже роман сформувався в умовах 
активізації зовнішнього і внутрішнього  багатоголосся, і презентує 
динамічний та незавершений образ людини.

На прикладі компаративного аналізу епосу та роману, 
М.М.Бахтін вказує на монологічний та діалогічний характер 
жанрів, відповідно. Співець та слухач епосу знаходяться в одному 
часі і на одному ієрархічному вимірі, але відтворений світ героїв 
перебуває на недосяжному ціннісно-часовому рівні. Якщо говори-
ти про людину високих дистанційних жанрів, то вона завершена 
від початку до кінця. Між її сутністю і зовнішнім вираженням нема 
ніякого розходження. Весь потенціал та можливості суб’єкта-героя 
реалізовані у соціальному статусі, у всіх подіях і навіть зовнішності. 
Внутрішній світ і всі зовнішні риси лежать в одній площині.  
Епічні герої  індивідуалізовані різним статусом і долями, але не 
власними «правдами»[1].

У романі образ людини дещо інший, відбувається руйнуван-
ня епічної дистанції і перехід в зону контакту з незавершени-
ми подіями теперішнього і майбутнього. Роман сформувався в 
процесі сміхової фамільярності світу та людини і з самого початку 
будувався в зоні безпосереднього контакту з сучасністю. Подібно 
М.М.Бахтіну (який порівнював епопею та роман), М.Кундера 
протиставляє історію та роман. Історик розповідає про події, ро-
ман ж досліджує не реальність, а існування. Існування – це не те, 
що відбулося, це поле людських можливостей, все чим людина мог-
ла стати, все, на що вона здатна.

Проблема маргінальності та ідентичності знаходить широ-
ке висвітлення у романній творчості 20 ст., в рамках колоніальних 
та постколоніальних зв’язків східних та західних культур.  
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Концептуальною формою культурного простору виступає теорія 
крос-культури, яка несе в собі зміст таких понять як «на межі», «на 
перехресті», «зіткнення» культур (етнічних, національних, расових) 
і часто використовується в якості методологічного інструменту в 
дослідженні культур Сходу та Заходу. 

Феномен маргінальності цікавить нас в контексті антропо-
логічної проблеми. Незважаючи на появу таких концептів як  
«транскультура» та «культурна ідентичність» (які долають ради-
калізм глобальної та мультикультурної доктрин) феномен мар-
гінальності продовжує бути актуальним у 21 ст і потребує належної 
концептуалізації. 

Маргінальність як находження між Сходом і Заходом є досить 
актуальною для англомовних авторів-мігрантів, таких як В.Найпол, 
Х.Курейши, С.Рушді та ін.  В.Найпол англомовний письменник 
індійського походження. У його романі «Напівжиття» переплітаються 
мотиви світовідчуття традиційної  Індії  і сучасної – крос-культурної 
(вплив колоніалізму та місіонерства), класичної культури Англії та 
субкультур крос-культурного Лондона (вплив мігрантів).

Вся сюжетна лінія роману демонструє пошук світовідчуття, яке 
б допомогло Віллі само реалізуватися. Але автору, герою і читачу вла-
стиве  відчуття наявності певної тріщини, недоліку  через яку жит-
тя Віллі не може досягти того рівня самопізнання, яке передбачає 
культурну (в даному випадку крос-культурну) ідентичність. Герой 
роману «Напівжиття» Віллі  виступає в ролі маргінала, який розча-
рувався у традиціях власної культури, відкинув їх, але водночас не 
віднайшов ніяких інших цінностей.

Якщо романи англомовних письменників підіймали питання 
ідентичності в умовах зіткнення колонії (Схід) – метрополії (Захід), 
то автори-мігранти, які проживають в США та Японії  демонстру-
ють взаємозв’язок східних та західних смислів в ентропійній зоні. 
Відсутність соціальної напруги створює сприятливі умови для роз-
витку культурної ідентичності. Автори намагаються висвітлити  
труднощі на шляху самопізнання в умовах глобалізації, діалозі 
культур, і тим самим актуалізують пошук їх подолання (Емі Тан, 
Х.Муракамі, Йоко Тавада, Р.Пірсіга. та К. Ісігуро).

В 21 ст. зіткнення традиції та інновації, створення широ-
кого інтертекстуального простору,  представляє важливий мо-
мент в суб’єктивному існуванні культури.  У романі Емі Тан «Клуб 
радості та успіху» кожний дует (матір-дочка), переосмислюю-
чи взаємовідносини, в якийсь момент усвідомлюють, що лише 
через взаємодію протилежностей, через можливість в білому 
бачити чорне, а чорне в білому, можна пізнати свою самість.  
Дане світовідчуття трансформує культурну маргінальність суб’єкта  
у культурну ідентичність .
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Маргінальність, демонструючи стан невизначеності, є переду-
мовою набуття крос-культурної або транс культурної ідентичності. 
Художній роман висвітлює всю складність даного шляху, 
який реалізується суб’єктом культурної творчості в іпостасях  
автор-герой-читач.
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У контексті інформаційної культури, яка пов’язана з розвит-
ком інформаційно-комунікативних технологій, інформатизацією 
суспільства, актуальним є розгляд феномену віртуальної реальності 
в контексті комунікативних стратегій сучасної культури. Адже про-
цеси культуротворення різною мірою пов’язані із застосуванням 
кіберпростору, технообразів в різних формах культури. Інноваційний 
потенціал використання віртуальної реальності розкривається в 
сучасних формах культурної комунікації, а також в мистецьких 
практиках. За таких умов перспективною є проблема дослідження 
гуперлітератури та гіпертексту, що безпосереднім чином відносяться 
до методів формування віртуальної реальності, оскільки їх викори-
стання в Інтернеті дозволяє представляти текст як рухливу, відкриту 
структуру, що об’єднує безліч різних інших інформаційних структур.

У сучасному суспільстві інформація має надзвичайно важ-
ливе значення і насамперед завдяки своїй поширеності. Передача 
й тиражування інтелектуального продукту за допомогою різних 
засобів комунікації, таких як  радіо, телебачення, преса, Інтернет, 
відрізняють сучасне суспільство як інформаційне. Визначаючи 
специфіку сучасної інформаційної культури, М. Кастельс досліджує 
особливу роль Інтернету та віртуальної реальності у формуванні но-
вого типу культури та людини. Цю культуру він називає культурою 
«реальної віртуальності», що сутнісно трансформує фундаментальні 
аспекти існування сучасної людини і потребує дослідження форм 
взаємодії реального і віртуального. У цьому контексті важливим 
є трансформація усвідомлення простору і часу сучасною люди-
ною, оскільки  «Час стирається у новій комунікаційній системі: 
минуле, теперішнє і майбутнє можна програмувати так, щоб вони 
взаємодіяли один з одним в одному й тому самому повідомленні… 
Це культура реальної віртуальності, де вигаданий світ є вигад-
кою в процесі свого створення» [1, с.351]. Таким чином, сучасне 
суспільство характеризують як відкрите інформаційне суспільство, 
у якому головну роль в економічному, політичному та культурно-
му розвитку відіграє інформація, що зумовлено глобалізаційними 
процесами соціокультурного розвитку. Зазначимо, що важливими 
ознаками інформаційного суспільства є зростання кількості елек-
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тронних інформаційних ресурсів, вільне поширення інформації та 
необмежений доступ до неї.

Аналізуючи тлумачення поняття гіпертексту зауважимо, що 
науковці виокремлюють такі його характеристики, як нелінійність, 
відкритість, фрагментарність, множинність, мультимедійність. 
Гіпертекст розглядають з точки зору технологічної модифікації дру-
кованого тексту, переходом на якісно новий рівень взаємодії читача 
і тексту, на принципово новий спосіб комунікації читача з текстом. 
За допомогою інтернету текст виявляє свою рухливу, відкриту струк-
туру, що об’єднує інші тексти, як інформаційні структури. Зауважи-
мо, що без здійснення реципієнтом вибору на посилання, останні 
не несуть смислового навантаження. Отже, посилання в гіпертексті 
дають читачеві можливість обрати смисловий напрямок тексту і че-
рез інтерактивну діяльність актуалізувати множинний, варіативний 
простір тексту. Іншими словами, використання гіпертексту апелює до 
креативності реципієнта, який виступає в ролі автора. У контексті есте-
тики постмодернізму Н. Маньковська пов’язує феномен гіпертексту 
з проявом віртуальності, що забезпечується комп’ютерними засоба-
ми, а також розглядає гіпертекст з точки зору інтрактивності читача, 
що вибирає шляхи розвитку сюжету, «впускає» в нього нові епізоди 
і персонажі. Необхідність вибору напрямку в тексті актуалізує ос-
мислення реципієнтом його інформаційних потреб та інтересів, 
а також проблемні питання самоідентифікації [2]. Таким чином, 
гіпертекст розкриває специфіку медіареальності, що репрезентується 
комунікативною ситуацією, в якій знаходиться читач, а також його 
інформаційні, культурні, соціальні потреби, змушують його так чи 
інакше структурувати цю текстову реальність, здійснювати вибір.

Отже, сучасні інформаційно-комунікативні технології, зокрема 
комп’ютерні та інтернет-технології, сфера віртуальної реальності 
ініціюють створення нових форм культурної комунікації як форм 
інфосфери. Розгляд гіпертексту як принципу організації інформації 
дозволяє виявити цю інформаційну специфіку сучасної культури та 
змушує сучасну людину набувати нових умінь, пов’язаних із пошу-
ком інформації та орієнтуванням у складній мережі інформаційних 
потоків. Таким чином, проблема віртуальної реальності в контексті 
комунікативних стратегій сучасної культури є перспективною для 
подального наукового дослідження.
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Мистецтво – найважливіша сфера культурного досвіду людства. 
Поза вивченням мистецтва стає неможливим всебічний аналіз ду-
ховних вимірів людського буття, формування наукових уявлень щодо 
сутності людяності як такої. Починаючи з давніх часів, мистецтво 
функціонувало як універсальний засіб естетичного освоєння світу. 
Відтак рефлексія мистецтва, зокрема аналіз його жанрової будови 
та концептуальних засад жанрової еволюції складають невід’ємну 
частину теорії естетичного.

Прекрасне, за класичним визначенням складає естетичний 
вимір мистецтва, творення прекрасного визначає мету мистецької 
діяльності. Тим не менш в своєму історичному бутті мистецтво не-
одноразово виявляло тенденцію щодо виходу за межі прекрасно-
го в його (прекрасного) класичному розумінні, а відтак – за межі 
естетичного й набувало «розширеного» існування в різноманітних 
соціально-утілітарних контекстах, «на стику» з поза-естетични-
ми та поза-художніми феноменами людського життя. Активне ви-
користання феноменів прекрасного, зокрема, образів та символів  
в множині культурних практик об’єктивно слугувало примноженню 
буттєвих реалізацій мистецтва, збагачуванню його зображувально-
виразних засобів. Утім, кардинальне «розширення» практики ми-
стецтва в наш час «спровокувало» нивелювання низки уявлень щодо 
класичних вимірів естетичного, спричинило відмову від засадни-
чих принципів художнього відображення класичного мистецтва 
(міметичність, символічність, ідеалізація, образність, втілення ду-
ховних сутностей буття тощо) [1, с. 159]. Ситуація, що склалася, про-
блематизувала питання концептуальних засад жанрової еволюції 
мистецтва ХХ – ХХІ століть. 

Жанр – це поділ будь-якого виду мистецтва за тематичними, 
структурними або функціональними ознаками. Жанрова еволюція 
залежить від специфіки виду мистецтва, соціального контексту 
функціонування, домінуюючого стилю творчості (традиційного 
або новаторскього), провідної тематики, що підлягає втіленню та 
багатьої інших чинніків. В умовах авторського мистецтва жанро-
ва еволюція тісно пов’язана з творчістю митця, котрий здіснює 
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певні художні відкриття в жанровій галузі. Тим не менш існують 
загальні принципи жанрової еволюції, які складаються історично, 
утримуються більш-менш тривалий час і по-своєму відбиваються 
в кожному виді мистецтва певного періоду. В історії європейської 
естетичної думки жанр став предметом вивчення в добу античності. 
Найвідоміші «роздуми про жанр» містяться в роботі «Поетика»  
Аристотеля і в роботі «Наука поезії» Горація. Наукові розвідки ан-
тичних авторів узагальнили закономірності розвитку жанрів теа-
трального (жанри комедії і трагедії) та поетичного мистецтва. Есте-
тична думка античної доби виробила загальні художні принципи, 
що впродовж століть слугували концепуальними засадами жанрової 
еволюції мистецтва: нормативність, спадковість, доступність для 
сприйняття, відповідність художньому смаку.

У Новітню добу, на тлі суспільних змін почалися процеси 
трансформації мистецтва, а разом із тим процеси трансформації 
жанрових форм та скасування усталених жанрових ієрархій. 
Традиційний розподіл мистецтва на “високі” та “низькі” жанри був 
відмінений, оскільки художня практика розвивалась в напрямку 
активного залучення народних «низових» жанрів до професійного 
мистецтва, а естетичні настанови романтичного стилю мистецтва 
вбачали у національному фольклорі джерела професійної художньої 
творчості. На цьому тлі відбувалось переосмислення концептуаль-
них засад жанрової еволюції. Принцип нормативності поступився 
місцем принципу оригінальности художнього твору як визначаль-
ного щодо його (твору) художньої цінності. Принцип спадковості, 
котрий підкреслював значення мистецьких традицій та вимагав 
орієнтації на здобутки минулого був підданий критиці як такий, 
що обмежує творчу уяву і тим самим стає на заваді особистісному 
само-виявленню митця. Принципи доступності та відповідності ху-
дожньому смаку були переосмислені з точки зору принципів свобо-
ди творчості, іронії та гри як визначальних для філософії та естети-
ки романтичного мистецтва. Згідно вказаним принципам в царині 
художньої творчості митець міг діяти вільно, не зважати на усталені 
естетичні норми щодо прекрасного, вдаватися до іронії та само-
іронії, керуватися власними художніми смаками, експериментува-
ти, вести поетичну гру.

На тлі кризи усталених жанрових форм та скасування концепту-
альних засад жанрової еволюції в романтичну добу виникли жанрові 
форми, що синтезували ознаки кількох жанрів, і, таким чином, да-
вали поштовх подальшим процесам жанрового синтезу. Йдеться 
про вокально-поетичні та інструментально-імпровізаційні жанри 
музичного мистецтва; жанр балету в театральному мистецтві; ми-
стецтво естради, в якому жанри професійного і народного мистецтва 
трансформуються в контексті розважального видовища; мистецтво 
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кінематографу, що виникло наприкінці ХІХ століття як розважаль-
на галузь, але вже впродовж кількох наступних десятиліть, за умов 
жанрової еволюції та змістовного збагачення перетворилось на 
засіб донесення різноманітних ідей в художньо-образній формі,  
а отже на засіб потужного естетичного впливу на людські маси. 

Філософське бачення концептуальних засад жанрової еволюції 
мистецтва першої половини ХХ століття викладене в роботі  
В. Беньяміна «Твір мистецтва в добу його технічного відтворення». 
Автор відмічає “дивовижне зростання технічних можливостей, 
набуті технікою гнучкість та точність”, що  дає йому підстави про-
гнозувати початок «значних змін в старій індустрії прекрасного» [2].  
В. Беньямін звернув увагу на те, що головна естетична функція кла-
сичного мистецтва, служіння прекрасному, в мистецтві технологічної 
доби перетворилась на другорядну. Головними ж функціями ма-
сового мистецтва, що визначають концептуальні засади еволюції 
жанрів мистецтва технологічної доби стають гедоністична та розва-
жальна. В. Беньямін проаналізував соціальні умови існування ми-
стецтва технічної цивілізації, вказав на руйнування «аури» твору.  
Руйнування «аури» (унікального духовного змісту твору) 
відбувається, з одного боку, шляхом штучного вилучення твору із 
контексту культурної традиції; з іншого, шляхом масового тира-
жування творів мистецтва за допомогою техніки, завдяки чому 
відбувається спрощення історично набутого багатовимірного 
змісту твору та «наближення» його до особливостей сприйнят-
тя масового глядача Прикладом подібного тиражування творів є 
процес кіновиробництва, який передбачає створення достатньої 
кількості фільмокопій для повного задоволення масового попиту. 
Можливості технічного відтворення художніх образів, наголошує  
В. Беньямін значно скорочують культурну дистанцію між людиною 
та образом, і тим самим змінюють ціннісне ставлення людини до 
мистецтва. Аналізуючи процеси сприйняття кіно, звернувшись до 
вивчення специфіки роботи кіноактора на знімальному майданчи-
ку, В. Беньямін відмітив зміни в психології глядацьких мас, пов’язані 
з перетворенням індивідуальних естетичних почуттів людини  на 
масові бажання щодо отримання задоволення [2].

Розповсюдження «нових» (цифрових) медіа на зламі ХХ – ХХІ сто- 
літь торкнулось багатьох сфер культури, розширило життєвий 
простір особистості та змінило людське само-відчуття. Посилення  
інтерактивної складової Інтернет-ресурсу обумовило можливість 
безпосередньої участі користувачів у художній творчості та 
співтворчості. Зміни, що відбуваються в культурно-мистецькому 
житті, дозволяють зафіксувати існування феномену мистецтва доби 
«нових» медіа та окреслити низку питань щодо цього. У даному 
контексті проблематизуються питання класичної естетичної теорії, 
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в тому числі й питання концептуальних засад жанрової еволюції. 
Потребують аналізу жанри медіа-творчості, зокрема візуальне ми-
стецтво, цифрове мистецтво, комп’ютерна графіка, комп’ютерна 
анімація, комп’ютерна робототехніка, біотехнології тощо, які вико-
ристовують технічні засоби в якості художнього інструментарія та 
стрімко еволюціонують разом із еволюцією технічних винаходів. 

До характеристик мистецьких медіа-об’єктів слід віднести 
образність, концептуальність, відкритість форми, оригінальність 
стильового рішення (роботи класиків відеоарту Нам Джун Пайка, Діни 
Бірнбаум, Гаррі Хілла, Тьеррі Кунцеля, твори сучасних медіа-митців 
О. Ляліної, С. Тєтєріна, О. Шульгіна, відеоперформанси Н. Абалакової 
та О. Жигалова, відеоінсталляції А. Ісаєва, експериментальні екранні 
роботи К. Чєлушкіна) [3]. 

Сучасні технології медіа-творчості дозволяють створювати 
віртуальні медіа-об’єкти, що розташовуються  на інтернет-сайтах 
і використовуються не тільки для естетичного споглядання, але 
й для налагодження віртуального спілкування з відвідувачами 
інтернет-сайтів. Таким чином, віртуальний медіа-простір стає  
і місцем для представлення творів мистецтва, і «майстернею» 
митців, і відкритим простором для дискусій та критики [4].  
Отже, на нашу думку, приорітетне значення у визначенні концеп-
туальних засад жанрової еволюції мистецтва доби «нових» медіа 
належить віртуальним стратегіям людського спілкування. Тим са-
мим жанрова еволюція доби «нових» медіа на відміняє, а посилює 
культуротворчу місію мистецтва, націлену на «олюднення» про-
стору технічної цивілізації, встановлення діалогу та підтримку 
ідентичності іншого.
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Отець Гавриїл Костельник був  прихильником ідей Анрі Берг-
сона. Саме під впливом філософії останнього Костельник розробляв 
свої власні філософські концепції. Але усі книги Бергсона відразу 
після видання вносилися у індекс заборонених книг, прямо поси-
латися на них було небезпечно і означало б публічне самогубство 
Костельника як католицького філософа і богослова.

В гносеології Костельник джерелом знань, крім розсудку та 
відчуттів, визнає вищу розумову інтуїцію, а також споріднене із 
нею безсвідоме. Інтуїція як безпосереднє знання цікавить Костель-
ника тому, що вона є істинним джерелом людських знань. Згідно із  
Костельником джерелом знань є осяяння, і людина повинна лови-
ти момент, коли такий стан у її душі наявний. Костельник порівнює 
цей стан розуміння та народження думки із поетичним натхненням. 
Сам Костельник цінував у собі такі стани і відкладав усі справи, якщо 
йому на розум спадала якась нова думка. Крім інтуїцій розумної 
душі у звичайному стані, джерелом істинних знань за Костельни-
ком можуть бути сни та містичні стани душі. Костельник спеціально 
досліджував містиків, сучасником яких йому довелося бути, займав-
ся самоспостереженням, збирав численні свідчення про всякого 
роду паранормальні явища. Звичайний розсудок із його логічними 
операціями – це лише острівець схоластичного раціоналізму у морі 
природного розуму та нерозумності, які надають людині численні 
знання безпосередньо, без суджень та аналізу. 

Така гносеологія критикувалася сучасними Костельни-
ку неотомістами та офіційними речниками римської курії.  
Не лише Бергсона, а і католицьких філософів М. Блонделя, А. Луазі, 
Л. Лабертоньєра, Е. Леруа критикували за інтуїтивізм та відступ від 
схоластичного раціоналізму. Адже якщо інтуїції та досвід є вищи-
ми за раціональні докази на основі тез із Писання та Передання, то 
індивідуальне суб’єктивне пізнання замінює зовнішній церковний 
авторитет. Католицькі модерністи намагалися довести, що вони 
не підважують авторитет церкви та догматів, вони лише виявля-
ють загальну людську спрямованість до абсолютної істини, а являє 
цю істину у всій її повноті церква. Костельник особливо не утруд-
нював себе аналогічними доказами того, що його інтуїтивізм не 
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суперечить католицькій ортодоксії. Для нього було важливим, що 
інтуїтивістська філософія підтверджує істинність релігії та ідеалізму 
взагалі, спростовує однобічний раціоналізм від схоластики до 
позитивізму, показує хибність матеріалізму. Підтвердити ж істини 
саме католицизму за Костельником не можуть ні розум, ні досвід, ні 
інтуїція. Ці істини можна сприймати лише вірою. Те, що томісти чи 
августініанці намагалися релігійні істини видати за раціональні та 
досвідні, доказувані чи самоочевидні, для Костельника є однаково 
хибним. У цьому виявляється гордість людського розуму. Із того, що 
інтуїтивний розум має істинні інтуїції, ще не можна вивести, що він 
має все істинне знання. Він до істинного знання лише причетний, 
так само як малий хлопчик тримає у руках морську воду, але не може 
охопити моря. Тим більше не може мати такого знання розсудок, 
який судить про поняття і лише опосередковано має відношення до 
реальності.

За Костельником необхідно усвідомити, що знання, навіть 
найвищі, інтуїтивні та містичні – скінченні, а реальність, особливо 
духовна – нескінченна. Атеїзм можливий саме завдяки невизнанню 
обмеженості знань. Коли ж зрозуміти нескінченність таємничості та 
скінченність раціональності, то це підводить людину до визнання 
існування Бога. 

В онтології Костельник намагається провести редукцію матерії 
як речовинності та протяжності. Костельник інтерпретує досягнен-
ня сучасної фізики таким чином, що нібито матерія у своїй основі 
вся є енергією. Ця енергія форматується простором і часом, стає 
внутрішньою живою енергією, надає матерії здатності не лише 
оформлюватися до реального існування, а і еволюціонувати. Ко-
стельник дає релігійну інтерпретацію практично всім ідеям Бергсо-
на про енергію, простір, час, особливо ж прихильним є до віталізму 
Бергсона. Від першої енергії до людини все у світі є формами життя. 
Єдність життя всього створеного – це переплетіння енергій всього, 
яке людина може знати у інтуїтивному акті. 

Онтологія Костельника є такою, що підводить людину до виз-
нання духовної основи матеріального світу. Людині лише потрібно 
привчити себе до відкритості щодо реального світу таким, яким він є. 
Якщо ж люди звикають до навколишнього світу і втрачають відчуття 
таємничості, то і стає можливим атеїзм. Костельник у творі «Логіка» 
пише: «При механічній праці нашу свідомість заповняють зобра-
ження, до яких ми привикли, а думками не можемо сягати глибше в 
будову світа, бо мусимо зважати на свою працю. Відповідно до того 
змісту свідомости витворюється в нас безбарвне, загальне почування 
звичайности, безтаїнственности. Ми того почування не відрізняємо, 
однак воно діє на цілий хід наших внутрішніх переживань, і на його 
канві всяка думка про щось, що має надзвичайний характер (хочби 
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це було тільки таке, як визволення з тюрми, або поворот з далекого 
світу якоїсь дорогої нам особи) виходить блідо, неживо, нереально, 
наче якась казка, або сон. Ось у тому почутті безтаїнственности вся 
сила атеїзму, справжнє його джерело. Щоб у нинішньому світі обе-
регти християнську віру, перш за все необхідно плекати почуття 
таїнственности». Прийняття ідеалізму та інтуїтивізму є за Костель-
ником тим антропологічним фундаментом, на якому можна побу-
дувати і власне релігійний ортодоксальний католицький світогляд. 
Ортодоксальні «розумові докази конечні, але якщо вони не впа-
дуть на канву почуття таїнственности, то їх сила буде ніяка, як коли 
засіяне зерно впаде на камінь» [цит. за: 1, с. 13-14].

В онтології Костельника провідну роль грає вчення про життєву 
силу чи життєву енергію як основу матеріальності та духовності. 
Людина у релігійному житті стародавності переживала інтуїтивно 
наявність у всьому таких життєвих сил. Історичні релігії розкривали 
голос особистих життєвих інтуїцій, а не приглушували чи спотво-
рювали його. Особливо ж велику свободу для виразу інтуїтивного 
і живого досвідного знання про світ надавало християнство. 
Раціоналізація світогляду взагалі та науки зокрема, здійснені в добу 
модерну, привели до придушення голосу життєвої інтуїції, а то й до 
зникнення цього голосу взагалі. Але сам по собі розум не може знати 
істину. Доказ цього Костельник бачить у тому, що кожен раціоналіст, 
інтелігент, філософ має власну метафізику, соціологію і навіть 
формує власну релігію, вірить у власні божества чи у самого себе. 
Істинні життєві інтуїції, які знала класична релігійність чи класична 
філософія античності, і сьогодні є у найбільш розвинутих духовно 
особистостей, відкритих власним персональним життям до життя 
світу. І ці інтуїції підтверджуються новітніми досягненнями фізики 
та біології. За Костельником, фізика відкриває, що матерія вся зво-
диться до вітальної енергії. Біологія відкриває, що на клітинному 
рівні вітальна енергія штовхає живу природу до творчого самороз-
витку, до вдосконалення. Такого роду віталізм, а також вчення про 
інтуїтивне ствердження цього віталізму, конституювання його су-
часною наукою у загальному вченні про творчу еволюцію – все це 
чисте бергсоніанство.

З викладеного нами очевидно, що методологія вивчення спад-
щини отця Гавриїла Костельника має бути наступною. По-перше, 
необхідно всебічно перевірити його залежність як філософа від ідей 
Бергсона. По-друге, необхідно порівняти філософські концепції 
Костельника із аналогічними ідеями сучасних йому католицьких 
модерністів. По-третє, коли ідеї Бергсона дозволили використо-
вувати у католицькій філософії, то вже після Костельника це при-
вело до деяких плідних концепцій у екзистенційному томізмі. 
Необхідно порівняти те, чим відрізнявся вплив бергсоніанства на 



356 ГУМАНІТАРНИЙ КОРПУС

Костельника і на екзистенційний томізм. Це може пояснити, чому 
Костельник був далеким від ортодоксії та схильним до релятивізму, 
а сучасні екзистенційні неотомісти наново утверджують католиць-
ку ортодоксію. Також нам здається, що релятивізм у католицькій 
ліберальній філософії Костельника є справжнім ключем до того його 
релятивізму, який зумовив і гнучкість під час процесів ліквідації 
УГКЦ. Лише після виконання цих завдань можна говорити про 
адекватне розуміння Костельника, яке вкрай необхідне українській 
історії філософії та українському релігієзнавству.
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У сучасних складних умовах в Україні на шляху її інтеграції в 
інші співтовариства зростає соціальне і психологічне  напруження, 
а тому  пріоритетним завданням психології є розвиток гармонійної 
особистості молодої людини, здатної узгоджувати протилежні думки, 
емоції та дії, що спиятиме її особистісному зростанню. Позитивне і 
негативне було притаманне людині в усі часи, і така амбівалентність 
поведінки характерна й нашому сучаснику. Для більшості 
амбівалентність – це звичне явище, але одні використовують її, щоб 
зміцнити свої позитивні якості, інші – посилити негативні. 

Амбівалентність є динамічною властивістю особистості, що діє 
як варіативний регулятор поведінки в усіх сферах житєдіяльності, 
психологічні особливості якої визначають специфіку особистісного 
розвитку. Це психічне утворення притаманне як гармонійній, 
так і негармонійній особистостям і є природною відповіддю на 
плюралістичну складність сучасного життя [1, с.8-9]. 

Термін амбівалентність було введено в клініку швейцарсь-
ким психологом та психіатром Е. Блейером у 1910 році [2, с.116],  
амбівалентність - (гр.amphi  - префікс, що позначає подвійність і лат.
valentia – сила) – це суперечливість переживань людини, коли один 
об’єкт викликає одночасно два протилежні почуття, бажання чи дві 
думки [3, с.17].

Проблему «амбівалентності» досліджували представники 
екзистенціально-гуманістичної психології (А. Маслоу, К. Роджерс,  
Ф. Перлз, В. Франкл, М, Н. Пезешкіан.)

А. Маслоу наголошував, що людина – це активний творець своєї 
долі, який володіє свободою обирати і розвивати власне життя.  
Він доводить, що знаходження сенсу життя та неодноразове задо-
волення  почуття самодостатності формують відповідний рівень 
психічного здоров’я. Учений звертав увагу на умови сімейного 
виховання (чіткий режим, дисципліна, виправдані вимоги до 
поведінки дитини), які забезпечують їй відчуття стабільності, 
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захищеності, безпеки. Діти, які виросли в безпечній та дружній 
атмосфері, де батьки в розумних межах постійно піклуються про 
їхнє здоров’я та благополуччя, не бояться ризикувати, змінюватися 
та навіть помилятися. Вони більш толерантні до суперечностей та 
невизначеності, прагнуть до самоактуалізації. Отже, А. Маслоу вва-
жав, що нестабільне сімейне оточення, уседозволеність посилюють 
особистісну амбівалентність дитини.

А. Маслоу виокремив  механізм (по суті - амбівалентність), 
що заважає духовному зростанню, самоактуалізації особистості.  
Вчений стверджував, що сили, які впливають на індивіда, мають не 
один, а два напрями. Крім того, є сили, які підштовхують людину 
в бік здоров’я і тягнуть індивіда у протилежний бік – до хвороб та 
слабкості. В основі самоактуалізації лежить усвідомлена суб’єктом 
практична діяльність, в якій людина змінює себе. Автор, поряд з 
традиційними психоаналітичними «захисними Его», вводить ще 
два - десакралізацію і  «комплекс Іони», який полягає в тому, що 
люди бояться змінити своє нецікаве, обмежене, але налагоджене 
існування, бояться відірватися від усього звичного, втратити кон-
троль над тим, що вже є.

К. Роджерс, автор «центрованої на клієнті психотерапії», 
використовує у своєму підході поняття конгруентності та 
інконгруентності, що пояснюють особистісну амбівалентність.  
Під цим поняттям вчений розуміє ступінь узгодженості між тим 
«Я», що сприймає особистість, та актуальним досвідом людини. Ви-
сока конгруентність означає, що реальні переживання особистості 
та усвідомлення цих переживань збігаються. Якщо такого збігу 
немає, то особистість інконгруентна, тобто існує суперечність між 
усвідомленням та вираженням переживань. Особистість праг-
не до підтримування конгруентності, яка на думку психоло-
га, сприяє особистісному розвитку. Інконгруентність становить 
таку неузгодженість суперечностей, яка утворена розбіжностями 
між власними цінностями, нав’язаними оцінками, що виника-
ють у реальній діяльності особистості, та оцінками, що помилково 
сприймаються як свої. К. Роджерс вважав що від міри адекватності 
«Я-концепції» батьків залежить характер їхніх стосунків з дітьми. 
Існує безпосередній зв’язок між встановленням довірливих 
стосунків з дітьми, прийняттям їхніх позитивних і негативних 
проявів та мірою самосприйняття, почуття власної гідності у батьків.  
Тобто батьки здатні позитивно ставитися до дитини тією мірою, 
якою вони поважають самих себе.

В. Франкл у межах своєї теорії логотерапії, яка належить до 
екзистенціальної психології, повязував існування людини зі смис-
лом, пошуком сенсу життя, цінністю явищ та процесів навколиш-
нього світу. Вчений довів, що відсутність сенсу життя породжує вже 
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в юнацькому віці стан «ноогенного неврозу» - відчуття пустоти, що 
призводить до виникнення думок про самогубство. Прагнення до 
смислу, пошук та реалізація людиною сенсу життя вчений розгля-
дав самостійною силою її активності. В. Франкл узагальнив основні 
шляхи, за допомогою яких людина може знайти відповідь щодо сен-
су життя: по-перше, це те, що людина дає світу (творчість); по - друге, 
це те, що людина бере від світу (переживання цінностей); по-третє, 
позиції, які людина обирає відносно того, що вона не спроможна 
змінити, а може лише оцінити. Тобто пошук сенсу життя - це свідоме 
і вільне узгодження соціального і духовного в людині, прийняття 
осмисленого і відповідального рішення, що робить її амбівалентно 
гармонійною та щасливою. Намагання особистості здобути пережи-
вання щастя, відкидаючи сенс життя, призводить до реальної втрати 
людиною прагнення жити, межової амбівалентності.

Засновник гештальттерапії Ф. Перлз вважав, що голов-
ним механізмом, який допомагає досягти особистісної зрілості, 
є самоусвідомлення та саморегуляція. Важливо навчитися 
усвідомлювати власні потреби, адекватно задовольняти їх, до-
слухатися до свого внутрішнього голосу. Відсутність саморегуляції 
призводить до зростання механізмів маніпуляції, які людина 
використовує, щоб перекласти відповідальність за своє  життя на 
інших. Самоманіпуляція, за Ф. Перлзом, виникає під час викори-
стання особистістю чотирьох механізмів психологічного захи-
сту: інтроекції, проекції, ретрофлексії та злиття. Людина вдається 
до них, щоб уникнути болісних переживань, які виникають через 
нездатність  інтегрувати суперечності, але фрустрованість потреб 
неодмінно спричинить внутрішній конфлікт.

Маніпуляція, на думку Ф. Перлза, є виявом амбівалентної 
розбалансованості феноменів довіри до себе та довіри до світу.  
Її суть полягає у приховуванні маніпулятором справжніх намірів 
- спонукання інших до виконання певних дій в обхід власної 
свідомості. Учений вважав, що цей процес віддаляє особистість від 
того, щоб довіритися собі та виправдовує її небажання самостійно 
розвиватися. Тільки узгоджене ставлення до внутрішнього та 
зовнішньо світу особистості дає їй можливість набути зрілості та 
відповідальності за власне життя. Автор описує, по суті, переживан-
ня цілісної амбівалентності як відповідальності перед собою.

Також варто звернути увагу на сучасний напрям гуманістичної 
психології, які виник та розвиваються на основі ідей А. Маслоу  
і К. Рожерса. Це позитивна психотерапія Н. Пезешкіана. Завданням 
цього напряму психології є вивчення позитивних почуттів, вияв-
лення позитивних рис характеру і позитивних явищ у суспільстві.

Звернемося до позитивної психотерапії, засновником якої  
був Н. Перезешкіан. Він розглядав проблему здоров’я в широкому 
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соціопсихоматичному і вузькому психосоматичному (взаємозв’язок 
психічних переживань і реакцій організму) вимірі. Особистість, 
на думку автора, здатна переробляти зовнішнє напруження, яке 
спричинює актуальний конфлікт. 

Він трансформується у здатність любити (первинна здатність) 
і здатність пізнавати (вторинна здатність). Автор надає перевагу 
емоціям, однак постійно розглядає в  єдності афективно-когнітивну 
сферу людини як ознаку особистісної зрілості. Суперечність любити 
і пізнавати є ключовою конфліктів між ввічливістю і прямотою,де 
відбувається переробка «мікротріщин». У цьому бере участь весь 
організм і психіка. Думка Н.Пезешкіана важлива на сам перед тому, 
що амбівалентність виявляє ступінь інтегрованості особистості  
у власному життєвому контексті [4,с.49-53].

Отже, аналіз позицій представників екзистенціально-гума-
ністичного підходу дозволяє визначити причини виникнення 
особистісної амбівалентності (інконгруентність, самоманіпуляція, 
неузгодження оптимізму і песимізму, відсутність сенсу життя  
і самоактуалізації), а також виявити взаємозв’язки з сімейними 
стосунками та її вплив на прийняття рішення. У юності з’являється 
глобальне Я, тобто інтегральна єдність соціального і внутрішнього 
(локусу контролю), що самоактуалізується, долаючи суперечності 
шляхом їх узгодження.
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