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РИМЕЙК ЧИ ВАРІАЦІЇ? ДО ПРОБЛЕМИ РОЗВИТКУ
СУЧАСНОЇ МУЗИЧНОЇ КУЛЬТУРИ

Тормахова Анастасия. Римейк или вариации? К проблеме развития
современной музыкальной культуры.
В статье исследуется проблема инноваций и повторений в сфере музы-
кальной культуры, которая анализируется на примере явления римейка.
Вариантность рассматривается как основа музыкального искусства.

Ключевые слова: музыка, римейк, вариации, У. Эко, метамодернизм.

Сучасні філософи та культурологи відзначають, що соціо-
культурну картину сьогодення можна описати, виходячи з ідей
метамодернізму. Метамодернізм є домінуючим принципом у
культурній свідомості останніх десяти років і проявляється у
мистецтві елітарного спрямування, яке створює власний інтер-
суб’єктивний світ спираючись на найновіші розробки в сфері
техніки та комп’ютерних технологій. Проте багато дослідників
ще продовжують рухатись у рамках парадигми постмодерну,
звертаючи увагу на велику кількість ознак останнього, якими
сповнена сучасна соціокультурна практика. Насамперед це
стосується проблеми римейків, кількість яких збільшується з
повсякчасним розростанням медіапростору.

Отже, проблема римейку є вкрай актуальною у сучасній фі-
лософії, культурології, естетиці, що підтверджується дослі-
дженнями римейків у кіномистецтві, які здійснює О. Тиха, а в
працях С. Ковпіка можна знайти згадку про римейки у драма-
тургії. Про римейки як метод творення сучасної культури пи-
ше М. Кушнарьова, лише побіжно торкаючись цього явища у
музиці. Аналіз римейків у музиці досі є мало дослідженою
сферою, тож ми спробуємо розкрити основні особливості цієї
мистецької практики.

Розглянемо основні визначення римейку. М. Кушнарьова
зазначає: «У сучасному кінематографі і музиці — [римейк —
авт. статті] — новіша версія або інтерпретація раніше вида-
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ного твору (фільму, пісні, будь-якої музичної композиції або
драматургічної роботи). У російській мові термін «ремейк» ча-
сто використовується у зв’язку з музичними творами, тоді як в
англійському — практично виключно по відношенню до філь-
мів, мюзиклів, спектаклів»1. Отже, в західній літературі, коли
мова йде про музичне мистецтво, частіше використовують та-
кий термін, як ремікс, а інші, наприклад кавер-версія (авторсь-
ка музична композиція у виконанні іншого музиканта), реворк,
та власне римейк вважають окремими випадками реміксу. Для
того щоб позбутися термінологічної плутанини, ми будемо ви-
користовувати термін римейк для позначення широкого спек-
тру змін, які можливі з музичним матеріалом. А реміксом —
«версію музичного твору, що записана пізніше оригінальної
версії, яка … створюється шляхом «перемішування» деяких
частин початкової композиції, накладення на неї різних звуків,
спецефектів, зміни темпу, тональності і т. п.»2.

Римейк у будь-якій мистецькій сфері пов’язаний з повто-
ренням — сюжету, певних тем, прийомів. Складається вра-
ження, що в усіх видах творчості мистецької практики сього-
дення домінує повторення і відтворення. Про це пише Умбер-
то Еко: «Один історичний період (наш), у якому відтворення
та повторення здаються домінуючими у всіх видах художньої
творчості, і де, здається, важко розрізнити повторення в мас-
медіа і, скажімо, у високому мистецтві»3. Проте, варто зазна-
чити, що для музичної культури принцип повторення, циту-
вання, варіювання є сутнісною і невід’ємною частиною проце-
суальності побутування твору. Отже, спробуємо піддати
сумніву положення про те, що римейки у музиці начебто є
прерогативою саме культури постмодерну.

Умберто Еко зазначає, що «такі типи повторення, які вже
досліджені нами, не обмежуються мас-медіа, але зустрічають-
ся в будь-якому виді художньої творчості: плагіат, цитування,
пародія, іронічна реприза, гра в інтертекстуальність притаман-
ні будь-якій художньо-літературній традиції»4. Тобто, як свід-
чить історія мистецтва, ці типи повторення виникли задовго до
постмодерну, на даний момент вони є помітнішими, через не-
ймовірне поширення мистецтва крізь медіапростір і сферу вір-
туальної реальності — Інтернет.

В історії мистецтва досить важко знайти зразки суто нова-
торські, які не є «ренесансом» уже колись давно винайденого.

                     
1 Кушнарьова М. Б. Рімейк як метод творення сучасної культури // М. Б. Куш-

нарьова. Основні тенденції розвитку масової культури в сучасній Україні в контексті
глобалізації [Електронний ресурс]. — Режим доступу: http://culturalstudies.in.ua/
zv_2009-7.php#kuh9

2 http://ru.wikipedia.org/wiki/Ремикс
3 Эко У. Инновация и повторение. Между эстетикой модерна и постмодерна /

Умберто Эко // Философия эпохи постмодерна: Сборник переводов и рефератов;
[пер. с фр: Э. Р. Усманова]. — Минск: Красико-принт, 1996. — C. 57.

4 Там само. — С. 69.
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Здебільшого мистецька практика рухалась в умовах наявних
канонів, традицій, які визначались теоретиками мистецтва або
навіть самими практиками і через ряд обставин ставали нор-
мами смаку та еталоном.

Якщо згадати мистецтво Давнього світу, то однією з його
сутнісних рис є сакральність, основною функцією є не естетич-
на, а містична, духовна. Канонічність такої художньої практики
навіть не обговорюється. Невеличкі зміни відбуваються в про-
цесі тисячолітньої поступової модифікації мистецьких зразків.

Ставлення до мистецтва в добу античності якнайкраще мо-
гло бути охарактеризованим словом «техне», яке скоріше
означало ремісництво, аніж творчу креативну діяльність. Така
ж традиція існувала і в подальші часи. Варто звернутись до
поглядів У. Еко, який зазначав, що «класична теорія мистецт-
ва — від античності до середньовіччя — не надавала такого
великого значення розрізненню між мистецтвом і ремеслом.
Одним і тим самим терміном (tekhne) користувались для по-
значення праці перукаря або суднобудівника та художника або
поета»5.

Розглядаючи музичне мистецтво доби середньовіччя, варто
згадати те, що музика розглядається як наука, котра має власні
правила побудови, створення якої має бути обумовленим «зако-
нами», що описуються в музично-теоретичних трактатах, з пози-
цій символічного та алегоричного втілення ідей Божественного і
яке, звичайно ж є канонічним. І музичні лади, і ритміка, і самі
григоріанські хорали, які становлять основу музичних творів, і
звичайно ж «канонічний» літературний текст — Святе письмо —
не підлягають обговоренню з позицій можливості їх індивіду-
альних трансформацій. Усе це сприймається як даність. Усі меси
пишуться на сталий текст ординарія (постійні частини, що мають
стандартні тексти), навіть ті, які не передбачають виконання у
межах божественної літургії, тобто у церкві. Такими є, напри-
клад, заупокійні меси — реквієми композиторів XX–XXI сто-
ліття: «Військовий реквієм» Бенджаміна Бріттена (1962), «Рекві-
єм» Дьорда Лігеті (1963—1965), «Реквієм» Альфреда Шнітке
(1975), «Реквієм» Едісона Денісова (1980), «Реквієм» Ендрю
Ллойда Уеббера (1985), «Польський реквієм» Кшиштофа Пенде-
рецького (1980–1984), «Requiem» В’ячеслава Артьомова (1988).
Звичайно ж композитори, особливо уже згадані, використовують
не повний текст ординарія, іноді випускаючи якісь частини та
додаючи інші.

Отже, виникнення певних удалих зразків відкриває можли-
вість їх подальшої трансляції та повторення. В цьому сенсі вар-
то згадати і мистецтво Відродження. З виникненням жанру опе-
ри, яка звичайно ж, відрізнялася від духовної музики і була
                     

5 Эко У. Инновация и повторение. Между эстетикой модерна и постмодерна /
Умберто Эко // Философия эпохи постмодерна: Сборник переводов и рефератов;
[пер. с фр: Э. Р. Усманова]. — Минск: Красико-принт, 1996. — C. 52.
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жанром суто світським, ми можемо прослідкувати множинні
втілення одного й того самого лібрето. Наприклад, на тексти
70 лібрето П’єтро Метастазіо було написано понад 800 опер.
Відомий музикознавець Т. Ліванова зазначає: «…оперні ком-
позитори постійно звертались до текстів Метастазіо, причому
ніхто не звертав уваги на повторення: на деякі його лібрето
було написано в XVIII ст. більше ста опер! Отже, по-перше,
вони задовольняли композиторів, а по-друге, від них ніхто не
вимагав скільки-небудь індивідуальних художніх якостей, як
від зручної, добре складеної схеми для майбутньої музичної
композиції»6. Ще одним кроком до уніфікації була спроба
створення «музичного словника», в якому можна було б виок-
ремити окремі музичні звороти, які передають певний стан,
настрій, афект.

Наступний рівень зіткнення повторення та інновації можна
спостерігати на прикладі варіантності у музиці. Дуже вдале
розрізнення проявів варіантності у музиці пропонує музико-
знавець О. Верба. Вона розрізняє такі основні рівні проявів ва-
ріантності в музиці: «1) принцип створення музики компози-
тором, що в даному контексті трактується як конкретна форма
художнього моделювання; 2) принцип організації художнього
цілого, його основний структуроутворюючий фактор; 3) прин-
цип потенційно нескінченного оновлення твору в його музич-
но-виконавських версіях»7. Отже, мова йде про такі музико-
знавчі поняття, як «варіації», «варіаційність» і «варіантність».
Жанром, який безпосередньо пов’язаний з повтореннями, є
жанр варіацій. Варіаційність є принципом розвитку музичного
матеріалу. Варіантність генетично пов’язана з фольклором і
виконавською традицією як такою. У процесі виконання будь-
якого твору породжується явище виконавської інтерпретації,
яке присутнє як на рівні окремого виконавця, так і на рівні ди-
ригентської інтерпретації.

Якщо розглядати варіації як академічний жанр класичної
музики, то його основою є наявність теми та двох основних
типів її розвитку (за ступенями зміни теми) — строгі варіації
та вільні варіації. У строгих варіаціях не змінюється форма те-
ми, гармонічний план, тональність, зміни стосуються насампе-
ред фактури, у кожній варіації є впізнавання теми. У вільних
варіаціях змінам підлягають усі компоненти музичної тканини
теми: форма, жанр, тональність, гармонія, ритм і т. п.

До форми варіацій, які є втіленням ідеї «серійного вироб-
ництва», звертається У. Еко. Він вказує, що повторення, влас-
не кожна варіація на тему є носієм творчої фантазії митця та
                     

6 Ливанова Т. История западноевропейской музыки до 1789 года: Учебник. В 2-х т. —
Т. 2. XVIII век. — Изд. 2-е, перераб. и доп. — М.: Музыка, 1982. — С. 142.

7 Верба О. О. Варіантність та її композиційні закономірності (на прикладі ін-
струментальної музики українських і російських композиторів 70-90 рр. ХХ ст.):
Автореф. дис. канд. мистецтвознав.: 17.00.03 / Оксана Олександрівна Верба; В.о.
Нац. муз. акад. України ім. П. І.Чайковського. — К. : ХДАК, 2002. — С. 8.
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результатом його вміння працювати з певним матеріалом (те-
мою). «Я використовую термін «варіація», думаючи про варіа-
ції в класичній музиці. Вони також є в певному розумінні «се-
рійним виробництвом», яке лиш частково розраховане на
наївного слухача, існуючи, головним чином, завдяки узго-
дженню з критичним слухачем. Композитор чекає аплодисмен-
тів від критичного адресата, який може по достоїнству оцінити
фантазії автора на старі теми. В цьому сенсі серійність і пов-
торення не протистоять інновації»8.

Умберто Еко стверджує про появу нової естетичної чуттє-
вості, які свідчать про завершення доби постмодернізму. Він
називає її терміном «необароко», для якого характерні як ар-
хаїчність, так і найновітніше. Ті самі тенденції відмічають і ні-
дерландські сучасні культурологи Т. Вермьюлін і Р. Аккер, які
називають це явище метамодернізмом. «Раніше теоретики мас-
медіа прагнули врятувати становище, вбачаючи в повторенні
можливість традиційної діалектики зразка та інновації, але це
була все ще інновація, яка відповідала за цінність, що оберіга-
ла твір від деградації та визначала його значення). Тепер ак-
цент падає на нерозривний вузол «схема–варіація», де варіація
представляє набагато більший інтерес, ніж схема. Термін «не-
обароко» не повинен нас бентежити: ми є свідками народжен-
ня нової естетичної чуттєвості, одночасно архаїчної та постмо-
дерністської», — зазначає Умберто Еко9.

Справді, сучасне мистецтво «академічного» спрямування,
яке протистоїть масовій поп-культурі, активно демонструє
новий етап власного розвитку. Особливого поширення набу-
вають напрямки анти-постмодерністського спрямування, з
активним наголошенням на відродженні авангардних проявів
початку XX ст., проте на принципово новому рівні. Здійсню-
ється перехід на новий рівень самоактуалізації мистецької
практики, де немає місця узагальненим, відстороненим схе-
мам, заковування в єдині трафаретні композиції. У сфері
«авангардного» мистецтва XXI ст. здійснюється ренесанс мо-
дернізму XX ст. Але, так само, як доба Відродження не стала
копією доби античності, а створила неперевершені власні
шедеври, так і в XXI ст. відкриваються нові горизонти, новіт-
ні стильові напрямки. Зважаючи на той все прискореніший
плин часу та несамовито сконцентровану насиченість подій,
між початком XX ст. та першими десятиліттями XXI ст. від-
булось стільки ж відкриттів і досягнень, як, можливо, свого
часу між античністю та Відродженням. Хоча й не варто забу-
вати про той факт, що зміни в технічному розвитку на протязі
останніх століть хоча й здійснили величезний якісний стри-
                     

8 Эко У. Инновация и повторение. Между эстетикой модерна и постмодерна /
Умберто Эко // Философия эпохи постмодерна: Сборник переводов и рефератов;
[пер. с фр: Э. Р. Усманова]. — Минск : Красико-принт, 1996. — C. 66.

9 Там само. — С. 71.
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бок, проте вже не дають часу на осягнення всіх аспектів їх іс-
нування.

Якщо проаналізувати музичну культуру сьогодення, то стає
зрозумілим, що сфера академічної музики залишається нова-
торською і якомога більше намагається позбутися навіть най-
менших «натяків» на римейк. У «класичній» музиці цитування
використовувалося, проте воно мало важливе смислове наван-
таження, як це було з однією з загальновідомих цитат у класич-
ній музиці, як-от введення в опері П. І. Чайковського «Пікова
дама» (1890) мелодії з опери А. Гретрі «Річард Левове Серце»
(1784). У даному випадку цитата з уже «застарілого», хоча й
колись «модного» твору мала охарактеризувати стару Графи-
ню, яка знаходиться в царині своїх юнацьких спогадів.

Хоча явище цитатності майже покинуло сферу академічної
музичної культури, проте неймовірна кількість римейків ство-
рюється в межах поп-музики. Але і тут скоріше йде мова про
цитати або радше виконавські версії. Прикладів цитат з класич-
ної музики в поп-культурі є чимало: введення тем з «Адажіо»
Томазо Альбіноні (реконструйоване біографом Ремо Джадзот-
то) у композиції Sweetbox «Everything’s gonna be alright», з
«Князя Ігоря» О. Бородіна у композиції «The Rapsody» Warren
G feat. Sissel (1997), з симфонії №40 В. А. Моцарта у компози-
ції Dee Smoove & Voice Delegation «A lonely saturday night» та
інших шедеврів класики у репі, стилі r&n&b тощо. До того ж
«схильністю» до римейків просякнута не вся згадана культура,
а скоріше деякі її представники. Значення цитат і запозичень у
цій музиці можна трактувати таким чином: 1) як тему для ва-
ріацій, 2) матеріал для розвитку (скретчінгу, нарізки), 3) спро-
бу адаптації «класики» до смаків широких верств населення.
Їх поява тут є так само закономірною, як і у парафразах і
транскрипціях, що були яскраво представлені в музичній куль-
турі доби романтизму, особливо у творчості відомого угорсь-
кого композитора Ференца Ліста.

В енциклопедичному словнику Ф. А. Брокгауза та І. А. Еф-
рона запропоновано таке визначення: «парафраза в музиці —
опис, розповсюдження, ілюстрація мелодії. В парафразі, як у
творі суто салонному та віртуозному, мелодія є розквітчаною,
варійованою, це не строгий переклад якого-небудь музичного
оригіналу»10. (Парафразами також називали поліфонічні оброб-
ки одноголосних мелодій (світських і літургійних) у музиці
XIII–XVI ст.). Якщо спробувати перекласти на сучасну англо-
американську термінологію, то парафрази — це ремікси (віль-
ні фантазії на теми творів інших авторів), а транскрипції —
римейки (перекладення для фортепіано симфонічних, орган-
них, вокальних творів) Ф. Ліста. Звісно, подібне явище можна
пов’язати з інтенсивною концертною діяльністю Ліста, як піа-
                     

10 Энциклопедический словарь. том XXIIА (44). — СПб.: Семеновская типолито-
графия И. А. Ефрона, 1897. — С. 779.
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ніста та загальними закономірностями побутування світської
музичної культури в XIX cт., що була спрямована на задово-
лення потреб слухачів і виконання популярних і знайомих
творів. Проте, як зазначає М. Друскін, «подібно до того, як у
часи Моцарта — Бетховена було розповсюджено захоплення
салонними варіаціями, так у романтизмі утверджується вільно-
імпровізаційна фантазія, джерелом натхнення для якої є вра-
ження від музичного театру... Ліст віддав данину модній тен-
денції, проте для нього парафрази стають засобом пропаганди
класичного та сучасного мистецтва: — Моцарт, Вебер, Россіні,
Белліні, Мейєрбер, Гуно, Вагнер, Верді, Еркель — ось у кого
він запозичував мелодії з опер для своїх фантазій»11. Отже, ва-
ріації, фантазії на відомі теми, були притаманні не лише роман-
тизму, який був розрахований на масового слухача, але й добі
«зразкового» високого класицизму. Ця ж ідея розкривається в
праці У Еко: ««Римейк» полягає у тому, щоб розповісти заново
історію, яка мала успіх... Історія мистецтва і літератури сповне-
на псевдо-римейками, які виникали кожного разу, щоб сказати
дещо інше. Всі твори Шекспіра — це римейк попередніх істо-
рій. Деякі «цікаві» римейки можуть уникнути повтору»12.

Власне, проаналізувати це явище, а саме неймовірну кіль-
кість римейків, які виникли протягом досить нетривалого від-
різку часу на одну пісню, можна звернувшись до «Somebody
That I Used to Know» (укр. «Хтось, кого я знав колись») — піс-
ні австралійського співака і автора Готьє за участю новозеланд-
ської співачки Кімбри, яка може виступати і прикладом мета-
модерністського спрямування сучасного мистецтва. На почат-
ку 2012 року сингл очолив чарти багатьох країн, включаючи
Великобританію, Австралію, Бельгію, Німеччину, Голландію,
Данію, Нову Зеландію, Польщу. Крім цього цей сингл вперше
в історії США очолив не тільки основний Billboard Hot 100,
але й багато різножанрових чартів, пов’язаних з різними сти-
лями рок-музики, поп-музики та ін. Обидва виконавці (Готьє і
Кімбра) завдяки цій пісні отримали престижні музичні нагоро-
ди ARIA Award від імені Австралійської асоціації звукозапис-
них компаній: кращий співак, кращий продюсер, краща співа-
чка і краща пісня року в Австралії 2011 року13.

Сам факт здобуття твором у стилі інді-поп значної кількості
нагород, свідчить про зміни орієнтирів у суспільстві. Цю піс-
ню можна розглядати як своєрідний «ренесанс» принципів

                     
11 Друскин М.С. История зарубежной музыки. Выпуск 4. Шестое издание. — М.:

Музыка, 1983. — С. 200.
12 Эко У. Инновация и повторение. Между эстетикой модерна и постмодерна /

Умберто Эко // Философия эпохи постмодерна: Сборник переводов и рефератов;
[пер. с фр: Э. Р. Усманова]. — Минск: Красико-принт, 1996. — C. 59.

13 Levy M. Gotye gets right to the top with US Billboard number one, Brisbane Times
(19 April 2012). — [Електронний ресурс ]. — Режим доступу:
http://www.brisbanetimes.com.au/entertainment/music/gotye-gets-right-to-the-top-with-us-
billboard-number-one-20120419-1x8ek.html
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«Болеро» М. Равеля, проте на сучасному музичному горизонті,
і звісно, ж у характерній для сучасності формі пісні. Ритмічна
та інтонаційна остинатність супроводу, яка виступає у якості
стабільного фактору композиції не втомлює слухача, завдяки
принципу тембрових варіацій. Саме ця форма і була прита-
манна для «Болеро», яке поставало як величезний твір медита-
тивного епічного характеру, що наприкінці твору змінюється
грандіозною кульмінацією туттійного характеру. Подібні еле-
менти можна спостерігати і в пісні «Somebody That I Used to
Know».

Ключове значення і неоднозначність цього твору полягає у
наявності великої кількості спроб переінтерпретації цієї пісні
безліччю виконавців, як професійних, так і аматорських, суто
вокальних (американський гурт a capella «Pentatonix», акаде-
мічний голландський хор «The Netherlands Radio Choir»), во-
кально-інструментальних (6 виконавців на одному укулеле та
вокал-гурт «The Waffle Stompers»), власне інструментальних
(гітара соло, банджо соло, 5 виконавців на одній гітарі — гурт
«Walk Off the Earth»). Усі ці варіанти можливі в разі наявності
справжнього шедевра, який створює цю множинність і багатс-
тво можливих, потенційних реальностей, які залишають твір
пізнаваним і сутнісно стабільним. Поширення цього синглу
мало надзвичайні масштаби: станом на червень 2012 року було
продано більше 9 млн копій, а відеокліп наYouTube був пере-
глянутий 380 млн разів, також ця пісня прозвучала у молодіж-
них телесеріалах «90210: Нове покоління» та «Пліткарка». Не-
ймовірним попитом користувались і римейки цієї пісні,
насамперед на YouTube.

Якщо звернутись до засадничих принципів концепції мета-
модернізму, на які вказують Т. Вермьюлін і Р. Аккер, то мета-
модернізм знаходиться у постійному балансуванні між модер-
нізмом і постмодернізмом. Специфічне кольорове рішення
(бежевий, сірий, коричневий, зелений) і розкладання складних
форм на прості (куб, конус, циліндр), яке було притаманне для
кубізму П. Пікассо, знайшли своє втілення в відеокліпі Готьє
та Кімбри.

Можна зробити висновки, що явище римейку, а іншими
словами повторення, цитування, варіантності та варіативності
характерне для музики як виду мистецтва. Використання од-
нієї ритмоформули, бассо остінато — це перші кроки до су-
часного мистецтва. Власне перегармонізація, переоркестру-
вання є своєрідним римейком, де замість використання інших
інструментів (на заміну тих, для яких цей твір був написаний),
застосовуються зовсім інші лінії в музичній тканині. В оркест-
ровці будь-якого твору і раніше допускалось дописування контра-
пунктичних голосів. Поліваріантність будь-якого твору, як його
сутнісна риса, закладена вже в самому процесі виконанні тво-
ру, яке, незважаючи на авторські ремарки, динаміку та познач-
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ки — кожного разу постає в іншій якості (чи то прискорення
темпу, збільшення агогіки, варіантність виконання динамічних
позначок, особливості звуковидобування), що створює інше
емоційне забарвлення. Це ми називаємо словом «інтерпрета-
ція».

Так само і ремікс надає можливість створення як полістилі-
стичного, так і полісемантичного варіанту, де попередній зра-
зок, що береться за основу, виступає як тематичне ядро. Отже,
сам факт наявності римейків був відомим набагато раніше за
добу постмодернізму, проте їх вдавана надмірність у теперіш-
ній час викликана насамперед надзвичайним розвитком сфери
інформаційних технологій, надшвидким розповсюдженням
новинок у мережі Інтернет та інтерактивністю, яка супрово-
джує мистецькі явища. Різні інтерпретації, парафрази існували
від початку зародження музики як такої, проте саме в наш час,
з виникненням можливості запису та документування вико-
навських версій це явище набуло ще більшого поширення.

Тоrmakhova Anastasiya, PhD in Philisophy, assistant at Ethics, Aesthetics and
Culturology Department of the Philosophical faculty of the the Kyiv National
University named after Taras Shevchenko.

Remake or Variations? On the Problem of the Development of Modern
Musical Culture.
Modern philosophers Timotheus Vermeulen and Robin van den Akker note that the
present socio-cultural pattern can be described as based on the ideas of
metamodernism. Metamodernism is the dominant principle in the cultural
consciousness of the past decade and manifests itself as the elite art direction,
which creates its own world based on the latest developments in computer
technology. However, many researchers still continue to move within the
postmodern paradigm, noting the large number of features of the latter, which is full
of modern social and cultural practices. This primarily concerns the problem of
remakes, the number of which increases with the continued growth of media space.
Remake in any artistic field is associated with repetition — of the plot, certain
topics, and methods. In general, it is quite difficult to find examples of highly
innovative pieces in the history of art, which were not invented some time ago by
the «renaissance». It is written in the «Innovation and repetition» by Umberto
Eco. However, the problem of music collision, repetition and innovation in music
is particularly relevant wherever there is such a thing as a musicological
«variation», «variability» and «variance». U. Eko is referred to in order to shape a
variation that embodies the idea of «mass production». He points out that each
repetition is actually a variation and a carrier of the creative imagination of the
artist and the result of his ability to work with a specific material.
If we analyze the today’s music culture, it becomes clear that the scope of classical
music is innovative and it tries as much as possible to get rid of even the smallest
«hints» to a remake, but there is an incredible amount of remakes created within
pop music. But even here it is rather about a quote or more performing version.
Various quotations and borrowings in this music can be interpreted as follows: 1) as
a theme for variations, 2) materials for development (scratching, cutting), 3) an
attempt of adaptation of the «classics» to the tastes of the general public. Their
appearance here is as legitimate as that of paraphrases and transcriptions that
were strongly represented in the musical culture of romanticism, particularly in the
works of the famous Hungarian composer Franz Liszt.
The composition «Somebody That I Used to Know» by Gotye and Kimbra can
serve as an example of the emergence of an incredible number of remakes. The
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key and the ambiguity of this piece is the presence of a large number of
renditions of the song, as there are lots of its various performances.
We can conclude that the phenomenon of remakes, in other words repetition,
citation, variance and variability characterize music as an art form. Multivariance
of any work is its essential feature inherent in the very process of performing the
work, which embraces the author’s remarks, dynamics and points; every time
there is a different quality (either accelerating pace, variable implementation of
dynamic tags features of sound etc.), which creates another emotions. This is as
we call it «interpretation».
Thus, the mere presence of remakes was known much earlier than the very
beginning of the postmodernism era, but their apparent redundancy in the
present emergency is caused by the development of information technology, the
proliferation of new super-fast internet and interactivity that accompanies artistic
phenomenon. Different interpretations and paraphrases existed since the
beginning of the birth of music as such, but it is nowadays with the emergence of
the ability to record and document versions performed made this phenomenon
even more widespread.

Key words: music, remake, variations, U. Eco, metamodernism.
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ЛЮБОВ У «СЕРЕДНІ ВІКИ»: SIC ET NON

Ковальчук Юлия. Любовь в «Средние века»: sic et non
В данной статье проводится философский анализ средневековой любви
сквозь призму антагонизма Пьера Абеляра — «sic et non». Нарушается
средневековое противоречие сферы родового и индивидуального в чело-
веческом бытии, любви-эроса и любви-агапэ. В контексте любовной про-
блематики, рассматриваются истоки культуры романтизма, в частно-
сти, культа вечной женственности и культа Девы Марии. Исследуется
феномен куртуазной любви — любви-страсти или «супружеской измены».

Ключевые слова: теоцентризм, Средневековье, любовь-эрос, любовь-
агапэ, куртуазная любовь, романтизм, культ вечной женственности,
культ Девы Марии.

Вступ. «Середні віки», чи епоха Середньовіччя, не потре-
бує прологу: теоцентризм визначає напрямок розвитку серед-
ньовічної культури майже на десять століть. В ім’я єдиного
Бога релігія здійснює всеохоплюючий контроль над державою,
суспільством і кожною окремою людиною, проникаючи навіть
у найпотаємніші думки людини. Там, де тиск контролю послаб-
люється, в дію вступає страх — страх людини перед бичем
Господнім. Свою справу робить і інквізиція, призвичаюючи
повсякденну злиденність до жаху. Відтак, вишуканий готич-
ний стиль архітектури тісно переплітається із хаосом бродячо-
го люду, релігійні меси — із карнавалом, монастирі — з «до-
мами троянд», покута — із тортурами, фарс — з містерією.
«Sic et non» виходить за рамки абелярівського твору, сягаючи
цілої епохи, бо, як і П’єр Абеляр, належить Середньовіччю. І
не просто належить, — а закладає камені «середньовічного
муру»: «темне Середньовіччя», яке шукає божественного світ-
ла, ставить ребром проблему боротьби протилежностей, і саме
просякнуте «sic et non», утверджує суперечність та антагонізм.

Яскравий свій прояв sic et non знаходить у людині. Як за-
уважує Олександр Бальхаус: «Людина Середньовіччя звикла
до щоденного сусідства із жахом, і навіть забавлялася, будучи
присутньою на катуваннях та стратах, ніби на театральній ви-
ставі»1. Всюдивідчутний страх і жорстокий контроль, сковую-
чи людину, стираючи будь-який імпульс її особистості, робля-
чи із неї «живу одиницю» велетенського механізму, яка
призначена лише для покори і позбавлена здатності мислення,
вивільнює її пристрасті та бажання, які стають неконтрольова-
ними. Чим більше заборон — тим більше порушень! На кожне
«ні!», знаходиться своє «так!». Усе тілесне, яке в «середні ві-
ки» вважалось грішним, якому людина мала сказати «ні!», по-
                     

1 Бальхаус А. Любовь и секс в Средние века. — М.: Книжный клуб 36.6, 2012. —
С. 12.
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чало вперто казати своє «так!». Антагонізм тілесного та духов-
ного приводить «sic et non» у сферу метафізики. Відтак, саму
людину можна розглядати як чи не найголовнішу суперечність
«темного Середньовіччя», яке темним зробили його ж при-
страсті. А там, де має місце пристрасть, ведеться мова й про
любов.

Афродіта вульгарна або любов родова. Любов не є прос-
тим поняттям для «темних віків»: у цей час утверджується
традиційне трактування християнською доктриною любові як
чогось гріховного, а статі як знаку гріховності в людині, допус-
каючи лише одне виправдання для любові між чоловіком і жін-
кою — дітонародження, продовження роду. Таку позицію під-
дає нищівній критиці представник релігійного екзистенціаліз-
му — Микола Бердяєв, говорячи про лицемірність такого
трактування та висуваючи звинувачення у демонічності статі:
«Аскетичне християнське вчення допускає статеву любов ли-
ше як слабкість гріховної людської природи. Так і залишилась
статева любов слабкістю, соромом, майже брудом»2, а проте,
«...ми спокійно продовжуємо грішити, поринати в нечисті ра-
дощі і брудну солодку пристрасть, позаяк нам, слабким лю-
дям, не досягнути ідеалу»3. Статева любов, відкинута релігій-
ною доктриною та ув’язнена всередині людини релігійним
осудом, — перетворюється на хворобу, що втомлює та завдає
мук, робить людей одержимими своїми пристрастями. При-
тлумлення ж у собі сексуального потягу призводить до бунту
проти власної природи, що породжує Афродіту вульгарну —
руйнівний ерос: спалююче бажання насолоди. Відтак, очевид-
ним стає перетворення любові до Дами серця в еротичну релі-
гію, поява борделів у добу Середньовіччя і їх належність до
папської свити, традиція любовних бенкетів у лазнях, поява
Венери у Ватикані. Відбувається, якщо послуговуватися тер-
мінологією психоаналізу, щось на кшталт гіперкомпенсації.

Утверджуючи статеву любов як «non», трактуючи її виклю-
чно як любов тілесну, родову, виправдовуючи її лише продов-
женням роду, опускається одна парадоксальна деталь: «non»
утримує в собі і «sic». Статева любов є і Афродіта небесна —
любов індивідуальна, особистісна, за якої чоловік і жінка по-
єднуються духовним потягом до найвищої чистоти, яка є
обов’язковою умовою єднання. Тим часом, трактування Афро-
діти небесної у «середні віки» знаходить своє місце лише у фі-
лософських концепціях містиків. У ХІХ–ХХ ст. Мігель де
Унамуно та вже згадуваний Микола Бердяєв, стаючи в опози-
цію до традиційного християнського трактування родової,
еротичної любові, переосмислюють це поняття, надаючи йому
індивідуального, особистісного, а то й трансцендентного зна-
                     

2 Бердяев Н. Эрос и личность: Философия пола и любви. — СПб.: Азбука-
Аттикус, 2012. — С. 29.

3 Там само.
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чення. Трансцендентного значення статева любов може набути
лише як феномен, а оскільки для Середньовіччя такий вид лю-
бові мислиться лише як спосіб, маючи безпосередню прина-
лежність до тіла, то без тіла він і не мислиться. І саме тракту-
вання еросу часто виходить із трактування тілесності: грішний,
мінливий, короткочасний, смертний. А відтак, будь-яка історія
середньовічного кохання приречена на трагізм: іншого не
дано.

Абеляр та Елоїза. Яскравим прикладом такого середньовіч-
ного кохання, поряд із Трістаном та Ізольдою, по праву вва-
жають Елоїзу та Абеляра. Прийнято робити філософський ак-
цент на суперечностях, які відкриває перед читачем їхнє лис-
тування: то Абеляр стверджує «sic»: жінка є спасіння для чо-
ловіка; то Елоїза стверджує «non»: жінка — смерть для чоло-
віка. Дана контраверсійність «sic» і «non» не лише констатує
суперечність погляду на жінку у добу Середньовіччя (з одного
боку грішна Єва, а з другого — непорочна Діва Марія), але й
підкреслює протилежність чоловічого та жіночого. Проте, іс-
торія кохання Елоїзи та Абеляра — це перш за все історія
здійснення вибору. І нехай це прозвучить парадоксально, та
вибір здійснює саме грішниця-жінка — Елоїза. П’єра Абеляра
до монашого аскетичного життя навертає випадок — фізична
травма, після якої він стає непридатним для подружнього жит-
тя. Чи був би Абеляр монахом, якби не ця травма? Тоді як
Елоїза йде у монастир, свідомо обираючи такий шлях для себе.
Безперечно, варто зауважити, що чернечий габіт вона одягає
через любов до Абеляра, а не через любов до Бога. Відтак, фі-
лософ, не зі своєї волі, позбавлений можливості повноцінного
подружнього життя, позбавлений альтернативи, залишається
поза ним. Елоїза сама ж позбавляє себе можливості подруж-
нього життя, бо немає альтернативи саме Абеляру. Це засвід-
чує момент жертовності в ім’я кохання, яке сягає за грань Аф-
родіти вульгарної, родової любові, суперечить середньовіч-
ному розумінню еросу, виключно як сексуального потягу, за-
свідчує і прояв духовної любові між чоловіком і жінкою без
моменту тілесної близькості. Проте, ще зарано говорити про
велике полум’я християнської любові — агапе, оскільки Елої-
за все ще залишається охоплена пристрастю і її бажання з лег-
кістю відкидають вбік страх перед гріхом: «…хай яким би бу-
ло умертвлення тіла, розум усе одно зберіг бажання грішити й
палає давньою жагою»4. Вона кохає Абеляра коханням-при-
страстю, а, як зауважує Дені де Ружмон: «Пристрасть — це
страждання»5. Варто зауважити й те, що трагізм любовної іс-
торії Абеляра та Елоїзи якраз не у скаліченні Абеляра, а у від-
сутності жертовності Абеляра в коханні до Елоїзи. Завдяки
                     

4 Абеляр П. Історія моїх страждань. Листування Абеляра й Елоїзи. — Львів: Лі-
топис, 2004. — С. 80.

5 Ружмон Дені де. Любов і західна культура. — Львів: Літопис, 2000. — С. 14.



ЮЛІЯ КОВАЛЬЧУК20

любові до Бога Абеляр любить Елоїзу, тоді як Елоїза любить
Бога завдяки любові до Абеляра. Із двох «порогів» середньовіч-
ної любові: низького і високого, лише П’єр Абеляр став на «по-
ріг» високої любові — любові до Бога, тоді як їхнє, сповнене
пристрасті, кохання, як і сама Елоїза, залишились на «порозі»
низької людської любові, а вся низька любов — неминуче за-
програмована на трагічний кінець.

Агапе — велике полум’я християнської любові. Склад-
ність розгляду поняття «любові» у Середні віки полягає в то-
му, що якщо є «non», то треба шукати й «sic». З одного боку,
любов як грішний плотський ерос, а з іншого, — жертовна ду-
ховна агапе. Подібно до того, як духовне протиставляється ті-
лесному, так у добу Середньовіччя агапе протиставляється
еросу, а відтак, агапе утверджується — в Абелярівській термі-
нології — як «sic», а ерос — як «non».

Агапе — велике полум’я християнської любові, пізнає те
серце, яке пережило «смерть у собі» і повернулось назад до
себе. Для Майстра Екгарта сильна, як смерть, любов пережи-
ває три моменти у людському духові: забирає у людини всі
тлінні речі, всі духовні блага, які радували тіло та душу, всі
нагороди та достоїнства — людина вже не може думати про
досягнення Царства Божого. Відтак, людина починає нове
життя тут на землі, відмовившись від самої себе, але не здійс-
нивши втечі духу поза межі світу, як зауважує Дені де Руж-
мон, а примусово повернувшись до світу! Любов-агапе — це
полум’я, в якому згоряє дух людський, щоб потім, повставши з
попелу, як Фенікс, побачити ближнього. Тому, це й милосерд-
на християнська любов, у якій немає засліпленої пристрасті,
що часто й руйнує того, кого ми любимо. Любов-агапе, потре-
бує іншого, так само як інший потребує її. Любов-ерос, праг-
нучи єднання із божественною сутністю, як це ми бачимо вже
у Платона, веде людину за межі реального буття, а стаючи
одержимим цим бажанням, будучи могутнім і жорстоким, він
спалює особистість — в кінцевому підсумку веде її до смерті.
Тоді як любов-агапе, беручи свій початок зі смерті (людина
має померти для самої себе), прагне активного буття і утвер-
дження ближнього свого в цьому бутті. Відтак, жорстокий і
фатальний ерос потребує свого «освячення» через агапе —
боголюдську любов.

Культ Діви Марії та культ вічної жіночності. Здавалося
б, доба Середньовіччя «знає» лише одну жінку — Діву Марію,
культ якої із ревною відданістю сповідує релігійна доктрина, а
проте, саме в «темні віки» утверджується і культ вічної жіноч-
ності. Діва Марія як реальна жінка, що через непорочне зачат-
тя народила для світу Спасителя — Ісуса Христа, і вознеслась
на небеса, стала великим символом «середніх віків» — симво-
лом чистоти, любові та милосердя. Її образ стає яскравим ан-
типодом до образу грішної Єви, а відтак, «народження» Бого-
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родиці як цариці небесної, — це «нове народження» жінки чи
метафізичне «освячення» жіночої статі. Ні, Єва не стала забу-
тою: про грішну жінку ще не раз згадувала інквізиція, переслі-
дуючи відьмацтво, а проте, тепер жінка могла бути і доброчес-
ною, побожною, справжньою благодаттю для чоловіка. Культ
Діви Марії народжує культ вічної жіночності — жіночої при-
роди, «розлитої» по світу, що утверджує радше світову поляр-
ність, аніж світове єднання. Безликий ерос, як нестримне ба-
жання, прагнення тотального пізнання, спрямований на культ
вічної жіночності, а не на конкретну жінку. Любов до конкрет-
ної жінки знаходить своє яскраве відображення у культі Діви
Марії: Богородиця не є ілюзорною абстракцією, а реальною
жінкою, «особистістю небесного порядку», до якої з великою
любов’ю звертається кожний християнин. Діва Марія своїм
милосердям і опікою про ближніх засвідчує велику силу хрис-
тиянської любові — агапе.

Романтизм і куртуазна любов. Якщо погодитись із дум-
кою, згідно з якою романтизм бере свій початок з епохи Серед-
ньовіччя, то культ вічної жіночності буде яскравим його нат-
хненним джерелом. Романтизм, заперечуючи родовий інс-
тинкт, родову сім’ю, шукає особистість у любові та прагне
утвердити індивідуальність. У лицарському культі Прекрасної
Дами, в любові до Діви Марії, ніби повстає особистість у своїй
надприродній сутності, в якій зародилась нова, ледь відчутна
любов. «Лише Середні віки створили культ жіночності, чужий
античному світові, який поклонявся мужності. І це був культ
вічної жіночності — божественного начала, це любов до Бо-
жества свого в конкретно-чуттєвій формі, тут особистісне міс-
тично сплітається із всесвітнім»6. Романтична, лицарська лю-
бов у своїй потенції є любов особистісна і всесвітня, яка
перемагає родове начало, що вороже особистості і всьому
всесвітньому. За таких обставин, як зауважує Микола Бердяєв,
Середні віки стають і самою аскетичною епохою, і самою чут-
тєвою: «чорні квіти чернецтва» тісно переплітаються із черво-
ними квітами почуттєвості, засвідчуючи і тут категоричному
«non» альтернативне «sic»!

Одним із феноменів культури Середньовіччя, поряд із ли-
царством, є куртуазна любов — «служіння жінці». Репрезента-
торами такої форми любові були трубадури, які оспівували
своє кохання-поклоніння до дами, яка, зазвичай, була заміж-
ньою і стояла на вищому соціальному щаблі. Лицарський
культ Прекрасної Дами «відірвав» об’єкт любові від буденної
реальності і переніс його у сферу ідеального. Жінка стає іде-
альним створінням, сенсом життя, а служіння їй — таїнством
(таємниця увінчувала цю релігію любові сакральністю), яке
має пройти через п’ять брам: бажання, прохання, служіння,
                     

6 Бердяев Н. Эрос и личность: Философия пола и любви. — СПб.: Азбука-
Аттикус, 2012. — С. 47.
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поцілунок і сповнення. Кохання, що завойовується швидко, за
яке не потрібно проявляти багато зусиль, щоб здобути прихи-
льність, у більшості випадків ціниться мало, тоді як кохання,
яке отримати було важко — возвеличується. Після того як
трубадур домагається визнання, взаємності від дами, кохання
гине і він знаходить новий об’єкт поклоніння. Із самого почат-
ку виникнення, куртуазна любов була лише грою залицяння з
любовним судом Елеонори Аквітанської, певним театральним
дійством, за якого «дійовими особами» були любовні послання
(у яких любов і вірші — синоніми). Але із появою елементу
еротики «дійство» переноситься із театральної сцени у кулуа-
ри, де трагічне нещасливе кохання торжествує митями насоло-
ди, яку навіть не маскує, а возвеличує. Відтак, можемо пого-
дитись із думкою Дені де Ружмона, що кохання-пристрасть —
подружня зрада, адже, оскільки в добу Середньовіччя шлюб і
кохання були різними поняттями, часто протилежними, то ко-
хання можна було пізнати лише поза шлюбом, який не є для
цього перешкодою. Кохання-пристрасть настільки бажає ба-
жати, що стає тотальністю, охоплює людину цілком, робить її
одержимою і часто приводить до фатального закінчення не
лише любовної історії, але й людського життя.

У контексті куртуазної любові доречним буде висловлю-
вання вже згаданого Миколи Бердяєва, що хворобою любові є
її фетишизм. Закоханий молодий лицар часто міг знепритомні-
ти лише від дотику руки його дами серця до пелюстків троянд,
а її очі чи уста оспівувати та возвеличувати у віршах. За таких
обставин, цілісна особистість коханої людини втрачалась, а її
місце займала якась частина тіла, чи рух, риса характеру, чи
вміння. Заперечуючи думку Дені де Ружмона, що така любов —
помилка, і є нічим іншим як «пригнічуючий сум за смертю»,
Олександр Бальхаус наголошує на проявах великої ніжності та
вірності до дами. Безперечно, варто сказати і про благородний
порив до вдосконалення, яким керувався кожний молодий ри-
цар, щоб бути гідним дами свого серця. Але, потрібно не забу-
вати, що вся куртуазна любов пройшла під знаком еросу: ба-
жання досягти єдності із божеством в майбутньому, а не з
реальною особистістю зараз, що створювало ілюзію, спотво-
рюючи правдивий образ дійсності.

Висновок. Історія Середньовіччя ще довго буде вимальо-
вувати у людській свідомості макети свого шляху, проникаю-
чи у темні закутки актуального сьогодення. У «середні віки»,
вміщаючи в себе славнозвісне абелярівське «sic et non», понят-
тя «любові» набуває статусу маленької репрезентативної час-
тинки усієї епохи. Конфлікт особистісного і родового, запере-
чуючи існування любові як феномену, тим самим і утверджує
його. Традиційне трактування релігійною християнською док-
триною статевої любові як чогось плотського та гріховного,
возвеличує лише любов до Бога — любов духовну та особис-
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тісну. Вважаючи ерос суто сексуальним бажанням, прив’я-
зуючи його до тілесної природи, не приймається і будь-який
вияв любові між чоловіком і жінкою, через що шлюб зводить-
ся лише до формальної угоди задля продовження роду. Стате-
ва любов, осуджена релігійною доктриною і страхом гріха по-
божного християнина, починає бунтувати у людині, що при-
зводить до падіння моралі у різних щаблях соціальної «драби-
ни». Тому поява продажної любові та розпусти є типовим
явищем для «темних віків». Сублімація пристрасті чи сексуа-
льного бажання (що часто виражалось надмірною побожніс-
тю), приводила людину до неприйняття самої себе і вибудо-
вувала проекти ідеальних образів, що були лише ілюзією. Та-
ким проявом ілюзії, яку Середньовіччя наповнило яскравими
барвами почуттєвості, стала куртуазна любов.

Куртуазна чи придворна любов, поряд із феноменом лицар-
ства, займає чільне місце у культурі «середніх віків». Мистец-
тво залицяння, а то й зваблення дами серця, яка стала сенсом
життя молодого лицаря, було так уміло придумано, що не ли-
ше приносило задоволення, але й служило неперевершеним
способом вдосконалення і самого лицаря. А проте, куртуазна
любов, як любов-пристрасть, була приречена на нещастя, оскі-
льки затьмарювала секундним відчуттям насолоди — істинну
любов.

Істинною любов’ю стало християнське полум’я любові —
агапе. Ця любов милосердна, направлена до того, хто потребує
її. У ній закладений глибокий релігійно-філософський зміст, за
розкриття якого, людина може досягнути єднання з Богом у
ближньому. Ця любов не є альтернативою, а, радше, синтезом
того абелярівського «sic et non». Синтезом, у якому ключовим
поняттям постає «особистісна любов», що може бути направ-
лена як на людську особистість, так і на божественну.

Kovalchuk Julia, Doctoral Student at the History of Philosophy department of
the Philosophical faculty of the the Lviv National University named after Ivan
Franko

Love in the Middle Ages: «Sic et Non»
The given article presents a philosophical analysis of medieval love through the
prism of Abelard’s antagonism, «sic et non». The medieval contradiction of the
spheres of the ancestral and the individual in human life, love — eros and love —
agape is considered. In the context of the question of love, the sources of cultural
romanticism are examined, in particular, the cult of the eternal feminine and the cult
of the Virgin Mary. The phenomena of courtly love, erotic love — passion, and
marital infidelity are reviewed.
The history of the Middle Ages shall long impress upon human consciousness the
signposts of medieval thought, intruding into the dark corners of the subliminal
present. In the Middle Ages, through the adoption of the famous «sic et non» of
Abelard, this concept of love attains the status of a small yet pivotal representative
part of the entire epoch.
Another bright symbol of the Middle Ages is the very story of the love of Peter
Abelard and Heloise. The love of Heloise and Abelard is first of all a story of an
achieved choice. Let it sound paradoxical, but the choice is made by a sinful
woman, Heloise. Peter Abelard is brought to the ascetic monastic life through an
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occurrence, a physical trauma after which he becomes unsuited to married life.
Would Abelard have become a monk if he had not got that trauma? On the other
hand, Heloise enters the monastery consciously choosing that way of life for her.
Undoubtedly, it is worth noting, that she takes the nuns’ veil because of her love for
Abelard, and not because of her love for God. Of the two thresholds of medieval
love: the high and the low, only Peter Abelard stood upon the high threshold of love
for God, while their passion-filled love, as Heloise herself, remained on the lower
threshold of human love, and all such lower’s love is destined to a tragic end.
The given article also examines the conflict between the personal and ancestral,
which seemingly denies the existence of love as a phenomenon, while
simultaneously affirming it. The traditional treatment of the religious Christian
doctrine of sexual love is that it is something carnal and sinful. It can be made noble
only through love of God, becoming love that is both spiritual and personal.
Regarding Eros as exclusively sexual passion, connecting it to the carnal nature,
therefore, does not accept any kind of expression of love between man and
woman. This view regards marriage merely as a formal covenant for the
proliferation of humankind. Sexual love, demeaned by religious doctrine and by the
fear of sin in a God-fearing Christian, begins a human revolution, leading to the
demise of morality on several rungs of the social ladder. Therefore, the appearance
of love for sale and moral dissoluteness become endemic during the «dark ages».
Sublimation of passion and sexual desire (which is often expressed through
excessive piety), brought many to a rejection of self and built up projections of
idealized images, which were merely illusion. Courtly love became an expression of
such brightly colored illusions of the Middle Ages.
Courtly love alongside the phenomenon of chivalry, occupies a vital place in the
culture of the Middle Ages. The art of courtship, the winning of the lady’s heart,
which becomes the meaning of life for the young knight, was so cunningly invented,
that it not only brought pleasure, but also served as the unparalleled method of
perfection of the knight himself. Nonetheless, courtly love as had been in the case
with passionate love was doomed to unhappiness, insofar as its momentary
pleasures clouded the vision of true love.
The Christian flame of love — agape thus becomes true love. This love is merciful,
directed to those who need it. It contains a deep religious and philosophical
meaning; uncovering it a person may reach unity with God through a neighbour.
This love is not an alternative, but rather a synthesis of Abelard’s «sic et non». It is
a synthesis the key idea of which is a personal love that may be aimed at either a
human or divine person.

Key words: theocentrism, Middle Ages, love-eros, love-agape, courtly love,
romanticism, the cult of the eternal feminine, the cult of the Virgin Mary.
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Белоножко Евгений. Советская семья как форма преодоления тради-
ционной семьи
В статье рассмотрены методы создания новой матримониальной ре-
альности в Советском Союзе с 1917 по 1933. В тексте анализируются
законотворческие и социально-философские изменения, обусловившие
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Сім’я — це фундамент будь-якого суспільства, від її розвит-
ку та відтворення залежить соціально-політичний тонус усього
соціуму у самому широкому розумінні. У ХХ ст. з’явилась
практика зміни суспільства на користь тих чи тих ідеологічних
конструкцій. Одним із таких конструктів був і залишається то-
талітаризм. Більшість вітчизняних і закордонних дослідників
визначають тоталітаризм як феномен, що намагається проник-
нути в усі сфери життя (публічне і приватне стають регламен-
тованими певною ідеологічною позицією). В одній зі статей
було вже розглянуто про родину політику у націонал-соціаліс-
тичній Німеччині1. Метою даної статті буде виявлення, у який
спосіб і з якою метою Радянський Союз втручався у родинну
політику, також спробуємо окреслити ті сфери родинної полі-
тики, які підпадають під найбільшу загрозу з боку державної
політики за умов тоталітаризму.

Більшість дослідників тоталітаризму (Х. Арендт, З. Бжезін-
ський, К. Поппер та інші) зосереджують свої дослідження на
                     

1 Білоножко Є. Тоталітаризм та родина (розгляд проблеми на прикладі націонал-
соціалістичної Німеччини) / Білоножко Є // Університетська кафедра. Культурологія.
Аксіологія. Філософія. Етнологія. Дискусії. Рецензії. Анотації: альманах / М-во осві-
ти і науки, молоді та спорту України; ДВНЗ «Київський нац. екон. ун-т ім. В. Геть-
мана» ; Ін-т прикладної та професійної етики ; [голов. ред. Ю. Вільчинський]. — К. :
КНЕУ, 2013. — Вип. 2. — C. 155–164.
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сфері публічного, передусім політичного, натомість сфера
приватного, родинного є малодослідженою.

Радянська політика у сфері матримоніальних відносин не-
однорідна та суперечлива: від повалення патріархальної сім’ї
минулого (1917–1933), до формування радянської родини як
інструменту творення комуністичного суспільства (1933–
1956), радянська патріархальна сім’я (1969–1991).

На дані питання варто відповідати, спираючись на історич-
ні факти, тому спочатку буде представлено документальний
нарис діяльності та того, що було передбачено не тільки ідей-
ними програмами, але й конкретною діяльністю.

Будівництво комуністичного суспільства передбачало цілко-
вите руйнування «буржуазної моральності» та виховання нової
людини. Одним з елементів того, що потрібно було зруйнувати,
є буржуазна патріархальна сім’я. Поряд із першими постанова-
ми про націоналізацію загальноросійський Центральний комі-
тет у 1918 р. ухвалив Кодекс законів РСФСР про акти грома-
дянського стану, подружнє, сімейне та опікунське право. Даний
документ цілковито лібералізував підстави для укладання та ро-
зірвання шлюбу. Укладання шлюбу перейшло у площину перш
за все індивідуального вибору кожного громадянина, а роль
держави була зведена до фіксування новоукладених шлюбів.
Нова влада настільки спростила процес укладання шлюбу, що
з’явилось нове дієслово, яке характеризувало нові умови укла-
дання шлюбу — «розписатися». У дорадянський період шлюб і
родина мали характер сакрального інституту та регламентува-
лися не тільки державою, але перш за все Церквою, то даний
кодекс цілковито десакралізовував родинно-шлюбне життя.
Тим самим укладання шлюбу перейшло у ранг буденних справ,
які виконуються поряд із будь-якою іншою повсякденною ро-
ботою, тому це викликало хвилю масових розлучень, оскільки
той же кодекс так же вільно дозволяв розлучатися, як і одружу-
ватися. Дану ситуацію описує імміграційний російський історик
Іван Курганов: «…проголошено повну свободу розлучення,
оскільки у вільній країні ніхто не має права примушувати до
спільного життя , якщо обоє або один цього не бажає. Закони
1917–1918 років упровадили механізм, відповідно до якого про-
хання про розлучення від однієї сторони розглядалося через
суд, якщо ж прохання про розлучення надходило від двох сто-
рін одночасно, то розірвання шлюбу відбувалося не через суд, а
лише реєструвалося розірвання шлюбу у ЗАГСі»2. Дана практи-
ка цілковито відповідала ідеям К. Маркса та Ф. Енгельса, оскі-
льки обидва обстоювали ідеї свободи індивідуумів від будь-
яких форм експлуатації, у тому числі експлуатації у родині.
Проте революційна практика 1918 року пішла ще далі. Так, у
                     

2 Курганов И. А. Семья в СССР 1917 — 1967 Нью-Йорк 1967 за Bosiacki A.
Utopia, władza, prawo: doktryna i koncepcje prawne «bolszewickiej» Rosji 1917—1921 /
A. Bosiacki. wyd. Warszawa : Liber, 1999. — s.401 — C. 87.
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Володимирі було видано декрет, за яким націоналізації підляга-
ли жінки. «По досягненню 18-річного віку кожна дівчина стає
державною власністю. Кожна жінка, якій виповнилося 18 років
і яка не одружилася, під суворою карою зобов’язується зареєст-
руватися в бюро «вільного кохання» при комісаріаті контролю.
Кожній зареєстрованій у бюро «вільного кохання» у віці від 19
до 50 років надається право вибору товариша-чоловіка. Чолові-
кам надається право вибору серед жінок, що мають 18 років.
Вибір чоловіка або дружини може відбуватися раз на місяць…
чоловікам у віці від 19 до 50 років надається право вибору жі-
нок записаних у бюро, навіть без згоди останніх, з огляду на ін-
тереси держави. Діти, що походять від даних зв’язків, мають
переходити у власність республіки»3. Варто відзначити, що да-
ний декрет націоналізує тільки жінок (і дітей, що народяться від
цих жінок). Чоловіки згідно даного декрету стають привілейо-
ваною групою, вони не мусять питати про згоду потенційних
партнерок із бюро «вільного кохання», а жінки між 18 та 19 ро-
ками життя взагалі позбавляються будь-якої можливості впли-
вати на своє життя, у даному проміжку життя вони тільки слу-
жать як задоволення потреб чоловіків. Володимирівський про-
ект має передусім характер прокреаційний, оскільки уможлив-
лює переказ генетичного матеріалу різним партнеркам, а також
гарантує співжиття протягом усіх фаз жіночого місячного цик-
лу. Відповідно з метою підвищення народжуваності недоцільно
питати про згоду жінки у найсприятливіший для народження
період, вік між 18 та 19 роками.

Потрібно відзначити, чому даний документ не націоналізує
усіх жінок, а тільки у певному віці і чому опіці держави підля-
гають тільки діти, які народилися із стосунків, що мали місце
завдяки діяльності бюро «вільного кохання». Ймовірно, що
даний декрет передбачав поступовий перехід до так званого
вільного кохання вільних індивідуумів у новому суспільстві і
передбачав опір, з яким міг би зустрітися у досить патріархаль-
ному суспільстві, що було вибудоване на моногамній багатопо-
коліннєвій сім’ї. При вдалій діяльності даного бюро, можливо,
автори розраховували провести подальшу націоналізацію од-
ружених жінок, тому даний процес протікав не революційно, а
реформаторськи, оскільки патріархальність суспільства не до-
зволяла робити цього швидко (а діти народжувані у шлюбі не
націоналізовувались, оскільки їхні батьки виконували обов’яз-
ки перед державою).

Варто подивитися на даний документ також з боку прав, які
слугують обом статям. Отож, чоловіки не реєструються у бю-
ро «вільного кохання», а тільки користають з нього, до того ж
це право слугує всім чоловікам без жодних обмежень. Жінки ж
                     

3 Курганов И. А. Семья в СССР 1917 — 1967 Нью-Йорк 1967 за Bosiacki A.
Utopia, władza, prawo: doktryna i koncepcje prawne «bolszewickiej» Rosji 1917–1921 /
A. Bosiacki. wyd. Warszawa : Liber, 1999. — s.401 — C. 68.
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мають право вибирати партнерів тільки тих, які зареєстровані
у «бюро». Одружені ж жінки виключені, однак одружений чо-
ловік має право до будь-якої жінки з «бюро» та до своєї дружи-
ни, до того ж не несе жодної особистої відповідальності за ді-
тей, що народяться із стосунків, які мали місце завдяки бюро.

Важко знайти інше тлумачення даного декрету, як не чоло-
вічий шовінізм, оскільки гарантувалася охорона власної жінки
від будь-якого посягання, тоді як будь-яка неодружена жінка
зводилась до машини, що має приносити задоволення та наро-
джувати дітей. Також чоловік звільняв себе від опіки над цими
дітьми, оскільки вони переходили у власність держави, а вихо-
вувати тільки дітей, що народжені у шлюбі.

Проте, окрім володимирського випадку були і інші, напри-
клад, газета «Вільна Росія» повідомляла проголошення декрету
Саратовськими анархістами про націоналізацію жінок у віці від
17 до 32 років. За умови підтвердження робітничого походжен-
ня, кожний чоловік мав право скористатися з даних жінок,
вплачуючи внесок у соціальний фонд. Потрібно сказати, що на-
ціоналізації підлягали всі жінки без виключення, а жінкам ви-
плачувалась щомісячна зарплата за те, що їх використовують.

Незважаючи не те, що один із документів приписується анархі-
стам, вони обидва співзвучні з ідеями більшовицької феміністки
Коллонтай, на її думку, у майбутньому комуністичному суспільс-
тві сім’я просто зникне як явище, оскільки не буде потрібна з
огляду на редукцію його економічних і виховних функцій. Рівно-
правні чоловік і жінка будуть вступати у вільні товариські союзи4.

На щастя, практика націоналізації жінок не увінчалась ус-
піхом і мала маргінальний прояв, проте сам факт появи даних
документів свідчив про настрої, що панували у тогочасній
владі, принаймні якійсь її частині, адже кодекс законів про
шлюб, сім’ю та опіку продовжував традиції 1918 року. Так,
зареєстрований і незареєстрований шлюби прирівнювалися у
правах. Продовжилась і подальша лібералізація процесу роз-
лучення, суди вже не розлучали, кожна подружня пара могла
просто і одномоментно в ЗАГСі розлучитися. Але можна це
було зробити і в односторонньому порядку: заява одного із
членів подружжя могла слугувати підставою до розлучення,
інший же повідомлявся через пошту про вже доконаний факт.
Окрім того, нова влада цілковито нівелювала у суспільній сві-
домості значення шлюбу, свідченням чого є тогочасна літера-
тура та демографічна статистика.

Так, за сценарієм фільму 1939 року молодий вчитель С. Ге-
расимов, поцілувавшись із дорослою ученицею колгоспницею
Грунею, у той же день пропонує їй:

Степан: Пішли, Груню ще не пізно...
Груня: Але де Степане Васильовичу?

                     
4 Коллонтай А. М. Избранные статьи и речи / А. М. Коллонтай. — М., 1972. — C. 67.
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Степан: Швиденько до сільради та кінець справі…
Груня: А нащо до сільради?
Степан: Розписатися, ось нащо!

М. Зощенко ж в оповіданні «Весілля» (1927 р.) так описує
процес одруження: «Познайомилися. Походили разом. І так
швидко все пішло у них і без клопотів, що вже на другий день
Володя Завітушкін освідчився.

А вона відразу ж і погодилася, ну а на третій день пішли і
розписалися.

На другий день Володька Завітушкін пішов після роботи до
ЗАГСу і розвівся. Там навіть і не здивувалися.

— Ну нічого такого, — кажуть, — трапляється!
І дали розлучення».
Подібно описуються відношення до шлюбу і у народній

творчості.
Советская власть —
Мужа не боюсь.
Если плохо будем жить —
Возьму разведуся5.
Дані літературні описи найяскравіше зображають ту повсяк-

денно-побутову реальність, що панувала у суспільстві. Родина,
яка була основою суспільства не тільки з огляду на економічні
фактори та первинну соціалізацію, але й з огляду на сильні впли-
ви православної церкви, за лічені роки перетворилася у цілковито
світський контрактний союз покликаний задовольнити тільки
статеві потреби (у переважній більшості чоловіка).

Простота укладання та розірвання шлюбу здеградувала да-
ну інституцію. Варто подати статистику 1928 року Ленінград-
ського інституту охорони Материнства та дитинства: понад
70 % розлучень були з ініціативи чоловіків, 20 % з приводу
прагнення батьків подружжя, 7,5 % з ініціативи обох партнерів
і тільки 2 % з ініціативи жінок6.

Перші дії комуністичної влади були направленні на карди-
нальну зміну родинно-шлюбного життя шляхом цілковитої лі-
бералізації процесу одруження та розлучення. Нова влада про-
тиставила себе патріархальній сім’ї як джерелу усього
буржуазно-патріархального і мала рацію у своєму ударі, оскі-
льки первинна соціалізація відбувалась саме у родині, перева-
жно у багатопоколіннєвій родині, яка не могла розпастися,
оскільки над нею тяжів економічний, соціальний, релігійний
примуси відповідальності й жоден з даних факторів не дозво-
ляв розлучення. Радянська ж влада все спростила, поставила
рішення про розлучення та одруження тільки і виключно у
площину індивідуального рішення, нівелюючи усі три примуси.
                     

5 Лебина Н. Б., Шкаровский М. В. Проституция в Петербурге (40-е гг. XIX в. —
40-е гг. XX в.). — М.: Прогресс-Академия, 1994 — С. 196.

6 Там само.
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Дані дії радянської влади можна вважати глибоко продума-
ними з огляду на подальші дії та ідеї, які ми зустрічаємо в теоре-
тичних роботах революціонерів. Описані законодавчі акти були
лише предтечею того, у чому було головне завдання, яке перед
собою ставила комуністична влада — виховання нової людини.

«Людина … ставить собі за ціль внести у діяльність своїх
власних органів під час роботи, маршу або відпочинку найви-
щу досконалість, раціональність, ощадливість, а відповідно і
красу тим самим. Людина хоче панувати над несвідомим, а по-
тім і над процесами цілковито несвідомими для її організму:
дихання, кровообіг, травлення, запліднення, і відповідно під-
порядкує дані процеси волі розуму. Життя навіть суто фізіоло-
гічно буде колективно-експериментальним… Не для того, щоб
рід людський перестав ходити навкарачки перед богами, царем
і капіталом, щоб у покорі бути перед темними силами спадко-
вості та сліпоти статевого добору»7.

Надлюдина, яка має опанувати всі свої види діяльності, у
тому числі і біологічні, має народитися із вже існуючого мате-
ріалу, тому немає нічого кращого, як перебрати державі на се-
бе процес виховання дітей. Тому зрозумілою стає мета, з якою
націоналізувались діти, народжені у вільних зв’язках, та якій
меті служив міф про Павліка Морозова.

Адже саме діти були тим найпростішим матеріалом, який
можна було виховати та направити у потрібному напрямку для
влади. Зрештою цю саму рису ми побачимо і у діяльності на-
ціонал-соціалістичної Німеччини. Діти — ось головна ціль
будь-якої тоталітарної системи.

«Родина є первинною вихідною клітиною духовності. У тому
розумінні, що саме в сім’ї людина перший раз вчиться або не
вчиться бути духовною особистістю, так і в тому розумінні, що
духовні сили та вміння або слабості і невміння отримані від усе
тієї ж родини переносяться на сферу публічно-суспільного та
державного життя»8 — ці слова православного філософа І. Ільїна
не заперечував Ленін, адже саме у родині жінка залишалася неві-
льницею малого домашнього господарства, повалення ж даної
економічної одиниці гарантувало б звільнення жінки, і можли-
вість побудови соціалістичної держави9.

Так, О. Коллонтай говорить про те, що в комуністичній дер-
жаві виховання дітей має здійснюватися суспільством, з метою
того, щоб виховати з дитини свідомого комуніста, а таке вихо-
вання є під загрозою у разі того, якщо це будуть робити батьки10.
У праці «Дошкільне виховання» авторства М. Бухаріна, Є. Пре-
                     

7 Троцкий Л. Д. Литература и революция: Печатается по изданию 1923 года /
Л. Д. Троцкий [Ю. Борев (предисл.)] — М.: Политиздат, 1991. — С. 400.

8 Ильин И. А. Собрание сочинений: В 10 т. / Ю. Т. Лисица (сост. и коммент.) —
М. : Русская книга, 1999. — Т. 1. — 1999. — С. 146.

9 Ленин В. И. О работе /В. И. Ленин. — Казань:Татар. кн. изд-во., 1989. — С. 519.
10 Коллонтай А. М. Избранные статьи и речи / А.М. Коллонтай. — М., 1972. —

С. 430.
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ображенського проголошується теза про необхідність загально-
суспільного виховання: «… здібність до виховання дітей зустрі-
чається рідше, ніж здібність до дітонародження. З сотні матерів,
можливо одна, дві здатні бути виховательками. Загальносуспіль-
не виховання дає соціалістичному суспільству можливість вихо-
вати майбутнє покоління так, як буде треба …» адже, як визна-
чала Мала радянська енциклопедія 1930 року, «родина є
первиною формою поневолення людини»11. Іншим важливим ар-
гументом на користь того, як виховувати дітей суспільно, було
те, що діти не можуть бути приватною власністю батьків, діти
належать до суспільства. Відповідно суспільство має обов’язком
виховувати дітей, комуністична держава не має права ризикувати
вихованням майбутніх поколінь, довіряючи це сім’ї, яка ще у ве-
ликій мірі залишилася під впливом патріархальних традицій і бур-
жуазної моралі. Тому дана теза була закріплена юридично12. Тому
А. Залкінд у 12 статевих заповідях революційного пролетаріату
говорить: «пролетаріат рекомендує шанувати таких батьків, що
визнають класово-пролетарський пункт бачення… батьків, що є
класово свідомими, колективістами, дисциплінованими і рево-
люційно сміливими. Інших же батьків потрібно ліквідовувати.
Якщо ж вони не піддаються перевихованню, їхні діти мають
етичне право відрікатися від таких батьків, тому що інтереси ре-
волюційного класу вищі, ніж інтереси батьків»13. Так було вику-
вано нове етичне право, яке говорило, що єдиним авторитетом є
влада з принципами класової боротьби. Для того, щоб закріпити
дану ідею було створено міф про Павліка Морозова. На думку
Юрія Дружкова, даний міф створив нову соціальну модель —
син проти батька14, а як відомо з історії, ця соціальна модель
прижилась, ставши досить успішною під час «Великого терору»,
адже не було нічого гіршого як бути членом сім’ї ворога народу.
Саме поняття член сім’ї ворога народу (син ворога народу) стало
тавром, яке не піддавалось змиттю. Саме введення даного понят-
тя можна вважати за «найбільший успіх» комуністичної системи,
адже саме така практика зруйнувала патріархальність сім’ї, і поз-
бавила батьків синів. Не варто говорити про методи, які вста-
новлювала дана практика. Це була і пропаганда, і молодіжні ор-
ганізації, і візуальне15 виокремлення даних людей.

                     
11 Залкинд А. Двенадцать половых заповедей революционного пролетариата // Фило-

софия любви. В 2-х т. Т. 2. / А. Залкинд. — М.: Политиздат, 1990. — С. 224–255.
12 Bosiacki Utopia, władza, prawo: doktryna i koncepcje prawne “bolszewickiej” Rosji

1917-1927 Warszawa. — s. 261.
13 Залкинд А. Двенадцать половых заповедей революционного пролетариат // Фило-

софия любви. В 2-х т. Т. 2. / А. Залкинд. — М.: Политиздат, 1990. — С. 224–255.
14 Дружников Ю. Русские мифы./ Дружников Ю. — Екатеринбург: Изд. У-

Фактория 2001. — С. 623.
15 Візуальне виділення відбувалось не у прямий спосіб, так як у націонал-

соціалістичній Німеччині. Виокремлення відбувалось через процес свідомого прини-
ження людини, звільнення з роботи, публічне клеймування або бойкотування по місцю
проживання, навчання або на роботі. Так, щоб всі навколо знали, що ти член сім’ї во-
рога народу, тим самим людина принижувалась і бойкотувалася у суспільстві.
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Тоталітарне суспільство ставить людину перед надзвичай-
ним вибором: або батьки, або робітничий клас і революція.
Здається, що саме дана характеристика є найвідповіднішою
для опису відносин між тоталітарною державою та родиною.
Вибір між батьками або ідеєю можемо зустріти ще у Євангелії:
«Хто любить Мене більше батьків наслідує царство Боже».
Релігія, як тотальна інституція, також вимагає від своїх адептів
цілковитого підпорядкування і відповідно регламентує усі
сфери людського життя, тому нас не дивує кардинальність по-
ставленого завдання, важливим є те, щоб будь-який вибір ро-
бився цілком свідомо та без додаткових натисків.

Для ілюстрації трагічності вибору, який мусили робити
ідейні революціонери, звернемося до творчості гіперреалісти-
чного «літописця» громадянської війни, військового комуніз-
му і початків НЕПу Володимира Зазубрина. Його оповідання
«Щепка» (1923) розказує про щоденне та внутрішнє життя че-
кіста Андрія Срубова, його ж служба складається із підпису-
вання вироків і пильнування їх виконання. Головний герой
приймає у себе в домі друга дитинства, а тепер колегу по ро-
боті Ісаака Каца, та зустріч відбувається через кілька годин пі-
сля екзекуції батька Срубова, виконаної його другом Кацом.
«Його потрібно було розстріляти, старий зорганізував союз
ідейної боротьби з комунізмом», — проінформував Кац сина
та матір розстріляного. На зауваження матері про те, що в їх-
ньому домі знаходиться вбивця батька, син просить матір не
перейматися та ще принести кави. Подальша розмова завер-
шується однозначним ствердженням Каца: «Навіщо говорити,
плакати, філософствувати. Кожен з нас може помарудити, але
клас у своїй масі неублагальний, твердий і жорстокий. Клас
ніколи не затримається над мерцем, він його переступає і йде
далі». Проте для Срубова твердження не є таким очевидним,
йому важко погодитись із тим, що трапилося, його революцій-
не служіння завершується страхом, нервовістю та алкоголіз-
мом. Дане оповідання було опубліковане лише у 1989 році, що
дає підстави вважати, що фінал був мабуть дійсно реальним, а
варіанти ситуацій подібних до описаної дійсно мали місце у
революційні часи, проте для Радянської влади фінал мусив бу-
ти лише такий, як у історії Павліка Морозова.

Маловідомим є також факт того, що в буремні роки рево-
люції розвивалися також ідеї євгеніки, потім таврованої у по-
воєнні часи, як фашистсько-буржуазний винахід. Так, Є. Прео-
браженській у брошурі «Про мораль і класові норми» від
1923 р. відверто аргументує доцільність селективного вибору
майбутніх подружніх пар:

«У майбутньому суспільство буде контролювати своїх чле-
нів при народженні дітей. Із соціалістичної точки зору абсо-
лютно безглуздим є розуміння свого тіла, як безумовної осо-
бистісної власності… Проте в десятки раз безглуздішим є
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такий же погляд на «своїх» дітей. За умови існування мільйо-
нів сифілітиків, в інтересах збереження раси їм має бути кате-
горично заборонено мати дітей, тим самим убезпечити від от-
руєння крові і парасифілістських проявів у майбутніх поколін-
нях. Але тут потрібна не тільки законодавча регламентація…
Потрібне відповідне внутрішнє переконання у самих хворих,
яке буде формуватися суспільною думкою»16. Тобто, не можна
марнувати цінний пролетарський матеріал де-небудь і з ким-
небудь, оскільки є загроза народження неякісних дітей, а від-
повідно є загроза для майбутнього соціалістичного суспільст-
ва. На щастя, автор брошури вважає передчасним регламента-
цію державою статевого добору штучним шляхом, проте
виражає надію на те, що кожен член соціалістичного суспільс-
тва буде свідомий у своєму виборі і буде керуватися не тільки
емоціями та поривами, а передусім «соціально-біологічною
необхідністю ... сформульованою наукою»17. Характерним є
останнє формулювання про свідомість кожного громадянина,
оскільки воно відображає схему тоталітарного мислення. При
тоталітаризмі всі мислять і діють відповідно до того, як нака-
зує держава, а вона це робить завжди слушно та у згоді з нау-
кою18. Тут слушним було б додати, що постулат «прокреацій-
ного централізму», подібний до кампанелівської моделі, був
однією з провідних ідей російських євгенків, що гуртувалися
навколо Російського Євгенічного Товариства. У видаваному в
1921–1930 роках журналі «Російський Євгенічний журнал»
вони надавали євгенічні поради особам, що прагнули вступити
у шлюб, а також пропагували дані ідеї як класово корисні.

Варто придивитися детальніше до наукового дискурсу тих
років, яскравим прикладом, якого була вже згадувана робота
психіатра А. Залкінда «Дванадцять статевих заповідей револю-
ційного пролетаріату». Ця робота, присвячена питанням сексу в
епоху революційних змін, ясно і відверто говорить про те, що
молодий комуніст має керуватися у своїх бажаннях не індивідуа-
лістичними прагненнями, а корисністю для колективу і розвитку
революційного пролетаріату19. Відповідно, бути індивідуалістом
злочинно небезпечно, оскільки марнується більша кількість енер-
гії, ніж це було б при колективній роботі. За концепцією Залкін-
да, людський організм — це не окрема автономна цілісність, а
«невідокремлена органічно цілісна частина колективу, поза яким,
безглуздим був би будь-який крок навіть найінтимніший»20. Ор-

                     
16 Преображенский Е. А. О морали и классовых нормах. / Е. А. Преображенский. —

М., Л.: Гос. изд., 1923. — Режим доступу: http://www.gumer.info/bibliotek_Buks/
Sociolog/yadov/13.php — Заголовок з екрану.

17 Там само.
18 Наука при тоталітаризмі завжди виступає як священний і безапеляційний ав-

торитет.
19 Залкинд А. Двенадцать половых заповедей революционного пролетариата // Фило-

софия любви.. В 2-х т. Т. 2. / А. Залкинд. — М.: Политиздат, 1990. — С. 224–255.
20 Залкинд А. Основные вопросы педагогии / А. Залкинд. — М., 1930. — С. 170.
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ганізм — це «класово творча машина», яку потрібно раціонально
використовувати в інтересах революції21. І дає зв’язок із уже ска-
заним у «Дванадцяти заповідях…». А. Залкінд стверджує, що
будь-який прояв статевої активності має мати місце тільки і вик-
лючно для підтримки бойових якостей пролетаріату22. Проте цим
твердженням він не обмежується, спираючись на те, що пролета-
рів і примикаючих до них трудових мас є найбільше у світі, тому
революційна цілеспрямованість тим самим є біологічно найвип-
равданішою, а тому пролетаріат має не тільки право, але переду-
сім обов’язок втручатися у хаотичне розгортання статевого жит-
тя сучасного людства. Тому він не має права собі дозволити
використання енергетичного багатства, як це робить буржуазне
суспільство в своїй статевій нестриманості23. Наприклад, реко-
мендується передшлюбна абстиненція, а у будь-яких статевих
контактах потрібно обмежитися до шлюбного ліжка (друга запо-
відь). Незважаючи на те, що А. Залкінд прямо не говорить про те,
чи подружжя має бути тривалим, чи розривальним, безперечним
є те, що автор прихильніший до першого, оскільки воно гарантує
розвиток, як і в емоційному плані громадянина, так і суспільства
в цілому. Важко не розгледіти у творчості А. Залкінда примітив-
ний фрейдизм, наприклад, коли сублімація розуміється у досить
механістичний спосіб, яскравим свідоцтвом чого було гасло з то-
го ж таки періоду: «Гаси статеву енергію в суспільній роботі.
Хочеш розв’язати статеве питання — будь суспільним працівни-
ком, а не самцем чи самицею!»24. Варто теж сказати, що ХІ запо-
відь виключає будь-які сексуальні збочення, напевно з огляду на
непродуктивність даних зв’язків. Цікаво, що ревнощі також за-
бороняються, оскільки, «сутнісним наповненням ревності явля-
ється вульгарний елемент власництва: «нікому не хочу її віддава-
ти». З пролетарсько-класового бачення даний елемент недопус-
тимий»25.

Підсумовуючи описані праці, можемо говорити про те, що
другим основним елементом для комуністичної влади була ра-
ціоналізація будь-яких почуттів, елімінація проявів власності
не тільки у стосунку до дітей, але й до дружини і навіть до
свого власного тіла. Нова влада не мала права допустити мар-
нування будь-чого, і сперми у тому числі, все мало слугувати
побудові комуністичного майбутнього.
                     

21 Залкинд А. Вопросы советской педагогии / А. Залкинд. — Москва-Ленинград,
1930. — С. 121.

22 Залкинд А. Двенадцать половых заповедей революционного пролетариата // Фило-
софия любви. В 2-х т. Т. 2. / А. Залкинд. — М.: Политиздат, 1990. — С. 224–255.

23 Там само.
24 Більш детально можна ознайомитись із риторикою сублімування статевої енергії

у суспільну роботу у: Золотоносова М. Маструбанизация. «Эрогенные зоны» совет-
ской культуры 1920–1930-х годов // Литературное обозрение. — 1991. — №11. —
С. 93–99; Ужанский Г. Об онанизме / Г. Ужанский. — Саратов, 1926. — С. 14.

25 Золотоносов М. Маструбанизация. «Эрогенные зоны» советской культуры
1920–1930-х годов // Литературное обозрение. — 1991. — №11. — С. 93–99; Ужан-
ский Г. Об онанизме / Г. Ужанский. — Саратов, 1926. — С. 14.
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Яскравим описом того часу буде анекдот: при заповнені ан-
кети чоловік не знає, що написати у графі «секс». Напише, що
зверху, — пришиють вивищення над масами, напише, що під
жінкою, — угинання перед масами, напише на боку — скажуть
троцькістський ухил. Написав, що спить окремо і маструбує.
Посадили за розтрату народного добра та зв’язок із кулаком.

Закінчуючи розгляд родинно-шлюбного життя у СРСР, вар-
то прослідкувати хронологію дозволу та заборони абортів.
Відразу після революції аборти були дозволеними і були фак-
тично єдиними засобом контрацепції, а перед початком «Ве-
ликого терору» в 1936 році Сталін заборонив аборти. Дана за-
борона тривала аж до 1955 р., потім аборти були знову дозво-
леними, і наступна заборона на аборти була введена вже у
1984 р. у зв’язку із війною в Афганістані. Не варто довго муд-
рувати, щоб побачити, що дозвіл або заборона на аборти була
єдиним засобом контрацепції, а держава заборону на аборти
трактувала як засіб для збільшення чисельності населення.

Розглянувши родинно-шлюбні взаємини у Радянському Со-
юзі епохи революції та Сталіна, можна стверджувати, що Ра-
дянська влада переслідувала традиційну форму родинних сто-
сунків і хотіла змінити патріархальну модель суспільних відно-
син з метою побудови нового соціально-політичного ладу.

Bilonozhko Yevgeniy, PhD in Philisophy, Docent at Philosophy Department of
the Kyiv National Economic University named after Vadym Hetman

Soviet Family as a Form of Overcoming Traditional Family
This article dwells upon the efforts of soviet authorities to create a new model of
family.
Family is a basis of life; it influences greatly the point of view of a person and
his/her behaviour. Totalitarism was the main political course in the XXth century,
it means that the authorities tried to control all spheres of life, the family had to be
controlled, too.
The soviet family politics was quite contradictory. In 1917-1933 the authorities
tried to destroy the bourgeois patriarchal family model, in 1933-1956 they tried to
create a new soviet type of a family, in 1969-1991 the new type of family
appeared, called «patriarchal soviet family».
The article tells much about the new laws created by soviet authorities for the
sake of making a new family type. It was legalised to get married or get divorced
on the spot. Before, it had been necessary to go to the church when people got
married, and since this law it became useless. These laws resulted in many
divorces.
The main goal of soviet authorities was to bring up a soviet person. Children
were the best «material» for creating something new. That is why they said that
bringing up children is not the parents’ obligation, but the country’s one. This is
how the myth about Pavlik Morozov, the boy who stood against his parents, was
created.
This article contains a lot of interesting facts about the soviet politics. The author
recommends it to everyone who is interested in the history of his/her nation.

Key words: private, public, eugenics, instrumentalism, institutionalization.
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Таранов Сергей. Старые ценности в новой культуре. Философская ак-
сиология Пауля Тиллиха
В статье реконструирована своеобразная методология аксиологическо-
го поиска Пауля Тиллиха. Показано, что онтологические категории дают
возможность экспликации традиционных ценностей в ограниченных ус-
ловиях любой культуры, в том числе в современной духовной ситуации.
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Розуміючи смисли і цінності минулого можна актуалізува-
ти їх для дня сьогоднішнього. При цьому важливим є те, що
розмисли в намаганні розуміння над ідеями минулого приво-
дять до висновку про існування деяких позачасових смислових
інваріантів, які, змінюючи конкретний вигляд в епохах, вини-
кають з безперервною наполегливістю у здавалося б неблизь-
ких предметно мислителів. Для сьогодення є потреба в тому,
щоб актуалізувати вічні цінності в теперішній бурхливій і не-
стійкій суспільній і культурній ситуації. Таку можливість нам
дає філософсько-теологічна спадщина Пауля Тілліха, який пос-
тійно підкреслював, що сенсом його роботи є «збереження ста-
рих цінностей та їх переклад у терміни нової культури»2.
Дослідження його спадку, які поволі з’являються останнім ча-
сом, не вповні відповідають вимозі системного розкриття цьо-
го зрізу його творчості. Щасливим винятком є підрозділ колек-
тивної монографії «Цінності та постекзистенціалістське мислен-
ня», присвячений Тілліху3, в якому зроблено наголос на цін-
нісних аспектах автентичного існування та етичному розгляді,
водночас, з нашої точки зору, важливим міг би бути аналіз, зо-
рієнтований у бік онтологічної інтерпретації аксіологічного
пошуку. Окрім цього, сучасні філософські роботи з проблем
цінностей не враховують потенціал теологічного екзистенціа-
лізму, створеного та системно розробленого Тілліхом. Посту-
пова зміна такого невтішного становища — наша мета.

Для початку треба вказати на основні мисленнєві впливи,
які, зазнавши зміни, стали основою доктрини Тілліха та ім-
пульсом формування його ціннісних орієнтирів. Попри рубри-
кацію його спадщини як «теології», це не було просто христи-
                     

1 Ця стаття певним чином продовжує дослідження, опубліковане в минулому числі
альманаху: Див.: Таранов С. До питання про теономію у Пауля Тілліха. Культура та іс-
торія // Університетська кафедра. — № 3. — К.: КНЕУ, 2014. — С. 27–36.

2 Тиллих П. Кто я такой? (Автобиографическое эссе) // Вопросы философии. —
2002. — № 3. — С. 171.

3 Ємельяненко Г. Д., Райда К. Ю., Шевченко С. Л. Цінності та постекзистенціаліст-
ське мислення. — К.-П.С.: Парапан, 2012. — С. 93–109.
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янство у вигляді протестантизму, тут була присутня і велика
кількість на перший погляд позарелігійних чинників. Ми ба-
чимо у Тілліха знання раціоналістичної традиції, що йде від
Аристотеля, і розуміння її значення. Бо Аристотель для Тіллі-
ха — не вихолощена думка, розсудкова та «приземлена», він
пам’ятає (і це доводить уся його творчість), що філософія у
Аристотеля — це мудрість, перша філософія і теологія водно-
час. І слідом за ним Тілліх знову ставить те саме питання: «Що
є «Що»?». Але для Тілліха, з нашої точки зору, це питання про
«чимбутність»4 розкриває сенс людини як такої, що запитує
про суще, а отже, й про Буття. Аристотелівська традиція (про-
довжена схоластами) допомагає Тілліхові «повернутися» у до-
декартовий час, час до поділу на суб’єкт та об’єкт, де питання
про чимбутність могло звучати як запитування про Буття вза-
галі та про власне, «моє» буття зокрема. Так, Тілліх зміг під-
креслити не тільки онтологічне, але й аксіологічне значення
категорії Буття. «Термін «буття» у цьому контексті не означає
існування у часі та просторі… Але термін «буття» позначає
всю повноту людської реальності — її структуру, її смисл та
мету існування. Все це перебуває під загрозою; воно може за-
гинути чи спастися. Людина гранично стурбована своїм бут-
тям і його смислом. «Бути чи не бути» у цьому розумінні є ви-
раженням граничної, безумовної, всезагальної та безконечної
турботи»5.

Зрозуміло, що і ліберальна теологія, як справедливо було
відзначено6 (наприклад, в особі Адольфа фон Гарнака), впли-
нула на розуміння Тілліхом сутнісної єдності всієї культури та
релігії. Бо саме ліберальні теологи говорили про можливість
реалізації ідеалу в іманентному історичному розвитку суспіль-
ства. Втім, не варто було б забувати про те, що ще сильніший
імпульс Тілліх отримав від німецького класичного ідеалізму
(німецької класичної філософії), зокрема від Геґеля. Власне
Геґель найчіткіше обґрунтував і розкрив зв’язок саморозкрит-
тя абсолютного духу в «своєму іншому» — природі та в куль-
турних формах людського розвитку — мистецтві, релігії, фі-
лософії. Отже, ідея єдності релігії та культури — це не новація
ліберальних теологів, і в теології вона виникає у найтіснішій
взаємодії з німецькою класикою і під безпосереднім впливом
останньої, і смислову перевагу тут ми спостерігаємо саме у фі-
лософів — Фіхте, Шеллінга та Геґеля. Крім того, Тілліх
сприйняв від високої класики крім змістової ідеї і форму
осмислення та вираження своєї думки. Головна його праця —
                     

4 Використання «чимбутність» замість поширенішого «щосність» обґрунтову-
ється в: Панич О. Переклад філософських текстів: філософія і технологія // Філософ-
ська думка. — 2010. — №3. — С. 39–43 (32–48).

5 Тиллих П. Систематическая теология. — М., СПб.: Университетская книга,
2000. — Т. 1-2. — С. 21–22.

6 Исаев С. А. Теология смерти: Очерки протестантского модернизма. — М.: По-
литиздат, 1991. — С. 40.
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трискладова «Систематична теологія» — не тільки і не стільки
відтворює християнське вчення про Трійцю, скільки наближає
свою логіку і форму до всеохопності монументальної «Енцик-
лопедії філософських наук» Гегеля. Саме цю системність
сприйняв і «пересадив» на нібито безсистемний ґрунт екзистен-
ціалізму Тілліх. Цю системність дослідники спадщини філосо-
фа іноді вважають формою впливу католицизму: «на кінець
життя (Тілліх. — С.Т.) прийшов до вчення, в якому протестан-
тизм примхливо поєднується з елементами томізму»7. Проте
ми вважаємо, що правильніше було б говорити не про наяв-
ність елементів томізму в системі Тілліха, а про свідоме ба-
жання мислителя зводити власну доктрину на фундаменті фі-
лософських запитувань, що в певному розумінні притаманне,
звичайно ж, і томізму з його гармонією розуму та віри, недво-
значним включенням світського у взаємодію із сакральним.
Так виникає «екзистенційна система» Тілліха, що викликала
палітру оцінних думок від беззастережного схвалення до кри-
тичних звинувачень в еклектизмі8.

Крім ідей внутрішньої єдності релігії та культури (і ширше
діалектики безумовного та умовного) та самої форми викладу
вчення, Тілліх запозичує з німецької класики й сам принцип
філософії існування, і тут (поряд з «чистим» екзистенціалістом
К’єркегором) його вчителем стає Шеллінг, який прямо заявив
у своєму пізньому періоді про початок доби філософії існу-
вання. Не слід забувати також і те, що свою соціально-
історичну доктрину Тілліх створював не без допомоги «утопі-
зму» Геґеля та Маркса. Тому вплив німецької класичної філо-
софії на Тілліха був багато в чому визначальним. Тілліх
сприйняв багато чого: неокантіанство і феноменологію, вчення
про «цілковиту чужість» трансцендентного Рудольфа Отто і
Карла Барта, не залишив поза увагою навіть прагматизм Віль-
яма Джеймса та Джона Д’юї, проте ідеї попередників XIX сто-
річчя, великих німців-класиків залишилися з ним назавжди.

Так, його учнівство і власні пошуки приводять до висновку,
що найважливішим незмінним змістом філософування, що
відкривається в історії філософії, є запитування про Буття.
Тілліх вважає, що філософ, як і будь-яка інша людина, прояв-
ляє свій граничний інтерес (ultimate concern) у житті9. Цей
граничний інтерес (ремінісценція «турботи» Гайдеггера) є
прагненням, інтенцією до Буття взагалі і особистого збування
зокрема. Саме цей граничний інтерес зокрема проявляється
(часом неяскраво) у змісті різних філософських систем мину-
вшини. При зовнішній відмінності підходів до буття у теології

                     
7 Исаев С. А. Теология смерти: Очерки протестантского модернизма. — М.: По-

литиздат, 1991. — С. 207.
8 Хегглунд Б. История теологии. — СПб.: Светоч, 2001. — С. 348.
9 Див.: Tillich P. Ultimate Concern — Tillich in Dialogue by D. Mackenzie Brown. —

N. Y.: Harper & Row, Publishers, 1965.
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та філософії, вони об’єднані самим рухом до Буття: «... гранич-
ність філософського питання і граничність релігійного інтере-
су в якомусь сенсі тотожні. В обох випадках гранична реаль-
ність — це те, що шукають, і те, що виражають: у філософії —
мовою понять, у релігії — мовою символів. Філософська істина
міститься в істинних поняттях, що стосуються граничного; іс-
тина віри міститься в істинних символах, що стосуються гра-
ничного»10. Тому філософія є не тільки неупередженим опи-
сом структури Буття — в ній присутній граничний інтерес:
«Філософією в її первинному значенні займаються люди, у
яких пристрасть граничного інтересу об’єднана з ясним і не-
упередженим спостереженням того, як виявляється гранична
реальність у процесах Всесвіту»11. Найвеличніші та найвпли-
вовіші філософські автори та їх побудови поєднують у собі не
тільки силу думки, а й глибоку внутрішню зацікавленість у
граничному; але ж і сама сила думки, можливо, отримує свою
міць саме з джерела граничного інтересу.

Ці вузлові роздуми наводять Тілліха, крім незліченних тео-
логічних, онтологічних, культурологічних і соціально-політич-
них наслідків, також і до деяких висновків у сфері історії фі-
лософії. Його проект побудови нової, іншої історії філософії
внутрішньо об’єднаний саме питанням про Буття. Тому Тілліх
вважає, що з часів античності існують мислителі екзистенціа-
лістські і есенціалістські. Серед перших він бачить Геракліта,
Сократа, Платона, стоїків, неоплатоників, пізніше — Кузанця,
Піко, Бруно, Беме, Паскаля, Шеллінга, Шопенгауера, Ніцше,
Гайдеггера. Другі представлені Анаксагором, Демокритом,
Аристотелем, епікурейцями, далі серед них — Галілей, Бекон,
Декарт, Ляйбніц, Лок, Г’юм, Кант, Гегель. Розподіл сам автор
вважає багато в чому умовним, бо мова йде про переважання
тих чи тих елементів у вченнях. Яких? Філософи сутності
(есенціалістські) виявляють лише «ідеалістично-натуралістич-
ну полярність»12, екзистенціалістські мислителі ж мають у
творчості «експресіоністський або екзистенціалістський ак-
цент»13. Перші суть виразники інтенції об’єктивного пізнання
у формах необхідності структури світобудови та Буття. Другі є
«філософи в первинному значенні» і спрямовані з повною за-
хопленістю (ангажованістю) у вирішення проблем існування,
включаючи власне. Останніх Тілліх ще називає філософами
«мужності бути».

«Мужність» — найважливіше поняття, цінність, яка дає
можливість людині осмислити свою ситуацію: «Мужність мо-
же показати нам, що таке буття, а буття може показати нам,
                     

10 Тиллих П. Динамика веры // Избранное: Теология культуры. — М.: Юрист,
1995. — С. 191.

11 Там само. — С. 192.
12 Тиллих П. Систематическая теология. — М., СПб.: Университетская книга,

2000. — Т. 3. — С. 183.
13 Там само.
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що таке мужність»14. Саме мужність виводить людину в онто-
логічну сферу як сутнісне самоствердження людського буття
всупереч тяжкості наявного існування. Тому мужність повин-
на бути «мужністю бути» — сміливістю стверджувати своє
існування всупереч випадковостям і амбівалентності життя.
«Мужність бути» дає можливість розуміння й осмислення
людської ситуації. Ця мужність виявляє свою універсальну (на
відміну від аристократичної «відваги») онтологічну сутність
як самотранцендування і самоствердження людського буття.
Саме мужність гранично зближує розуміння ситуації людини
Тілліхом з ідеями «екзистенціалізму», уточнюючи зміст автен-
тичної екзистенції, вказуючи своїм змістом на момент «всупе-
реч», а також пов’язує з традицією стоїцизму, ідеями Спінози,
Ніцше і будучи Courage — з «філософією серця» (сor (лат.) —
серце). Тривога як образ конечності викликає необхідність
мужності, що виводить зі сфери відчаю, і людська екзистенція
повинна бути мужністю, яка приймає тривогу, але і веде за рам-
ки небуття до буття. Мужність як самоствердження буття усу-
переч факту небуття вказує на один значущий (хоча і виявле-
ний у негативній формі) ключ до розуміння Буття — воно є
запереченням заперечення Буття. З поняттям мужності також
корелюється поняття віри (як стану граничної зацікавленості,
захопленості, турботи), а також любові (у її онтологічному
значенні як спонукання до єднання розділеного).

Отже на духовному шляху людини «освітлює» його віра.
Віра не інституалізованного, церковного типу, а віра в образі
надії. «Бо надія звертається до того, чого у неї немає»15. Віра і
виправдання тільки нею — один з найважливіших протестант-
ських принципів, піднятих на щит діалектичною теологією.
Однак сам Тілліх бачить небезпечні перебільшення і можливі
глухі кути у розвитку цієї думки. Адже тільки на запереченні
важливості світу та людських створінь, на негативності люди-
на не побудує фундамент свого існування. «...Неможливо про-
віщати або сприймати Божественне заперечення, Божественне
«ні», без Божественного ствердження, без «так»16. І у цьому
сама суть «діалектики». Як би ми не описували віру, як немо-
жливу можливість, як віру у віру, повірити необхідно нам,
іманентним істотам, у цьому поцейбічному бутті. А тому віра
виявляє себе не тільки в надії на майбутнє, а й у подяці до
джерела минулого і теперішнього буття. Це джерело — Бог,
але «Бог не існує» — каже Тілліх17. Це начебто скандальне для
теолога висловлювання можна і потрібно зрозуміти. Бог (за
                     

14 Тиллих П. Мужество быть // Избранное: Теология культуры. — М.: Юрист,
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17 Тиллих П. Систематическая теология. — М., СПб.: Университетская книга,

2000. — Т. 1-2. — С. 203.



СЕРГІЙ ТАРАНОВ42

визначенням) всемогутній і всеосяжний, він породжує суще,
де ми знаходимо сутнісні характеристики та існуючі предмети.
Тому самі «сутність» та «існування» вторинні до їх творця.
Еrgo — він не існує, бо Він «вище» існування. Він — Само-
буття, Буття як таке. І тому — «Якщо ви починаєте з питання,
чи існує Бог, ви ніколи Його не досягнете, якщо ж ви ствер-
джуєте, що Він існує, то вам буде ще важче досягти Його, ніж
якщо б ви заперечували Його буття»18. Іншими словами, це
питання «чи існує Він», і відповідь — «Він існує», знаходяться
не в сфері божественного, а в царині існування, Бог шукається
як річ серед речей, а його там, природно, немає — за визна-
ченням. Бог — не в доведеннях, а в сенсі граничної турботи,
він відкритий конечному сущому в нескінченному пориві ко-
нечного за свої межі.

Як бачимо, у Тілліха виникає своєрідне сприйняття ідеї по-
лишеності Богом як вказівки на Його неіснування. Але мисли-
тель йде і далі: його синтезуючий розум не міг зупинитися на
діастазі, розриві та розпачі. Свій синтез Тілліх демонструє вже
тим, що для теологічної проблематики використовує філософ-
ську мову та образи світу, таким чином реабілітуючи людські
здібності в осягненні трансцендентного через іманентне. Се-
кулярне не може бути цілком відкинутим, і той зміст, який ді-
алектична теологія (приклад К. Барта) покладає в основу своїх
роздумів, є, за Тілліхом, компетенцією швидше філософського
запитування. Філософія, феноменологічно встановлюючи тяж-
кість людського існування, задає питання про способи виходу
з даної ситуації. Відповідь же може бути дана теологією, що
має в своєму арсеналі Звістку про спасіння. Іншими словами
феноменологічно встановлене «Ні» («немає вирішень споді-
ванням у поцейбічному») може бути доповнене Божественним
«Так» («горизонт Буття», «трансценденція»). Тому Тілліх кон-
статує у всьому змішання життя і смерті. А саме життя є для
нього змішання сутності та існування (де існування прагне
здійснити сутність). «Життя — це спрямованість у вертикаль-
ному напрямку — до граничного і нескінченного буття»19.
Звідси повне розведення та протиставлення іманентного і
трансцендентного багато в чому є умовним і може служити
лише умоглядною умовою для взаємопроникнення. Мислення
маніхейського типу не повинно визначати людське існування.
(А такого роду мислення Тілліх знаходить у Сартра і Кафки).
Безвихідь не може бути корисна людині, умовою існування
може бути тяжкість, але й вона повинна нескінченно долатися.
І Тілліх доходить висновку про внутрішню єдність релігії та
культури, де вільна релігія суть визначальна підстава, субста-
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нція культури, а культура — форма релігії. При цьому культу-
ра повинна бути зрозуміла не як цілком залежна (від умов іс-
нування, політики і т. д.), гетерономна сутність, але і не як ав-
тономне — як гра, мистецтво для мистецтва, творіння.
Культура є теономною, вона за своєю суттю реалізує спрямо-
ваність людської екзистенції до трансцендентного, природно
обмежена даними їй іманентними можливостями. Ключ до ро-
зуміння культури — в тому, що вона є вектором, указуючим
на Буття. Тому-то для розробки питань філософії культури не-
обхідно залучати висновки філософії релігії, бо остання роз-
криває основи першої20. Мислитель вважає, що культура, по-
при безмірну кількість тією чи іншою мірою вдалих її
дефініцій, у своєму фундаментальному зрізі розкривається як
самотворення життя в царині духа, що зближує її з релігією (як
самотрансцендуванням життя у вимірі духа)21. Сутність її по-
лягає в тому, що культура є проявом граничної турботи люди-
ни, яку намагається розкрити релігія. Вона продовжує життя в
загальній інтенції до граничного і безкінечного буття.

Отже сама вічна істина може бути витлумачена в іманентно-
му, в часі. І «страшний суд», і спасіння здійснюються (або мо-
жуть бути звершені) в історії. Навіть Бог присутній в історії, але
не безпосередньо, як у ліберальних теологів, а як Божественний
Дух, який пронизує суще і дає розуміння іманентного як симво-
лів трансцендентного. В цьому контексті Тілліх зумів вказати на
сутність соціалістично забарвленої критики як на прояв усвідом-
лення кризи у сфері загальнолюдського прагнення до безумовно-
го. Тілліх також каже про нову якість людського буття, «Нове
буття», осяяне свободою і довершеністю, про можливість яких
свідчить Кайрос, справжній, належний час, на відміну від Хроно-
су, часу формального, одноманітного, обліку. Кайрос немовби
відкриває якість ідеалу в каламутному потоці кількісної однома-
нітності22, демонструє повноту часу у самому часі.

Окрім іншого, Тілліх високо оцінював досягнення глибинної
психології (цей термін він воліє використовувати замість пси-
хоаналізу). Бо унікальний досвід екзистенції схожий із ретель-
ним дослідженням психічного. Крім того, що екзистенціалізм і
психоаналіз об’єднує «предметна» область, відчуженість існу-
вання людини — фокус, у якому сходяться інтереси і глибинної
психології, і екзистенціалізму. Екзистенціалізм говорить про
універсальне, глибинна психологія — про способи, якими лю-
дина уникає цього розуміння універсального (втеча в психоз і
невроз), а також про методики звільнення від нав’язливих ста-
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нів. Але найважливішим є те, що лібідо Фрейда вказує, за Тіллі-
хом, на найглибшу суть екзистенціальної структури — її телео-
логічну основу. Приділяючи велику увагу фрейдистському по-
няттю лібідо, Тілліх хотів вивести його розуміння зі сфери суто
психологічної та етичної і вказати на його онтологічне значен-
ня. Тілліх говорить не просто про потяг, а про любов. Саме вона
«є спонукання до єднання розділеного», і «спонукає все, що є,
стати більшим, ніж воно є». Будучи недефектним способом ста-
новлення людини, любов реалізується в безлічі своїх облич.
Тому й лібідо або життєвий порив, і ерос або стихійна пристра-
сна любов, і філія або дружба, і агапе чи християнська любов до
ближнього — суть прояви однієї і тієї ж любові. Вона є онтоло-
гічний шлях відновлення людської цілісності з недосконалості і
конечності через вихід до іншого, де ми знаходимо себе.

Отже, Пауль Тілліх мабуть таки спромігся не тільки визна-
чити, а й по-своєму виповнити свій ідеал: «збереження старих
цінностей та їх переклад у терміни нової культури». На цьому
шляху пошуку найважливішого мислитель синтезував антич-
ність і християнство23, дисципліну розуму і неспокій віри, що
знайшло своє найяскравіше вираження не тільки в змісті, а й у
назві основної його праці — «Систематична теологія». За дум-
кою Тілліха, надчасові цінності можна відшукати не тільки в
самому християнстві, а і взагалі у всій людській культурі, і її
квінтесенції — історії філософії. Тут свою важливість можуть
проявити стоїки і Спіноза, Ніцше і романтики, особливе місце
серед дороговказів Тілліха зайняла забута багатьма спадщина
Шеллінга. В ґенезі поглядів філософа важливе місце також зай-
має діалектична теологія, завдячуючи представникам якої Тіл-
ліх зумів вигострити нюанси свого власного бачення основних
людських проблем і шляхів їх розв’язку.

Увесь цей шлях пошуків і осмислення дарує нам безумовно
дорогоцінні тілліхівські роздуми про людські цінності. Магіст-
ральною цінністю є Буття. І онтологічна значущість Буття
структурує ієрархію цінностей і способів його досягнення. Тіл-
ліх приходить до ототожнення поняття Буття, чи, як він наполя-
гає, Само-буття (Esse Ipsum) з ідеєю Бога, тому незаперечною
повинна бути пізнавальна цінність теології, яка дає відповіді на
смисложиттєві філософські запити. Розуміння Буття як запере-
чення заперечення Буття, як повноти людської реальності в її
цілісності й нескінченності веде до усвідомлення цінності екзис-
тенціалістської автентичної екзистенції, яка набирає смислової
сили і виразності у вигляді тілліхової «мужності бути». Філо-
софія культури може адекватно розуміти свій предмет, викорис-
товуючи здобутки філософії релігії, для відкриття теономії
культури. Переконання в сенсі Буття дає розрізнення в історич-
ному бутті звичайної його форми — часу Хроносу та часу від-
                     

23 Тиллих П. Кто я такой? (Автобиографическое эссе) // Вопросы философии. —
2002. — № 3. — С. 165.



СТАРІ ЦІННОСТІ В НОВІЙ КУЛЬТУРІ. … 45

критості і одкровення — Кайросу. І це не вияви потойбічного
Царства божого. І кайрос, і справжнє існування відкриті тут і
зараз у подіях любові, виявах правди, моментах радості, в дос-
віді священного24. Для цього потрібна віра в образі надії, неве-
рифікована, важка, але яка є не пасивним очікуванням, а актив-
ним рухом і відкритістю. Зрозуміти ж головні цінності можна
через усвідомлення онтологічної природи любові. Іншими сло-
вами — те, на що спрямований граничний інтерес і те, чим він
виражається, оце і є цінністю. Такою своєрідною є тілліхівська
методологія аксіологічного пошуку.

Порівняно з американськими екзистенціалістами25 Тілліх
створив найпотужнішу концепцію — «теологічний екзистенціа-
лізм», який поєднав у собі теологічну пристрасть і філософську
розсудливість, вічні цінності і нові їх формулювання, в якому
екзистенціалізм відкрив своє друге дихання повітрям трансцен-
дентних сфер. І такий підхід освітлює горизонт нових розгадок
таємниці людини, де любов є невідхильний спосіб екзистенції,
де розуміння минулого служить збуванню майбутнього.

Taranov Serhiy, PhD in Philisophy, Docent, Deputy Director of the Center of
Scholarship Education of the National Academy of Sciences of Ukraine.

The Old Values in a New Culture. Philosophical Axiology of Paul Tillih
The paper concentrates on analyzing of original axiology methodology of Paul
Tillich. It is shown that the ontological categories present explication of traditional
values in any limited culture conditions, including contemporary spiritual situation.
Paul Tillich was able to fulfil his ideal — «the preservation of old values and their
translation in terms of a new culture». In this way the thinker’s research
synthesized Antiquity and Christianity, reason and faith. Values can be found not
only in the Christianity but also in general in the whole human culture and its
quintessence — the history of philosophy. These studies give rise to a set of
basic values. General value is Being. Ontological significance of Being structures
hierarchy of values and ways of achieving it. Tillich comes to equate the concept
of being, or, as he insists, Self-being (Esse Ipsum) with the idea of God; and to
undeniable cognitive value of theology, which provides answers to life purport
philosophical inquiries. Understanding Being as negation of negation of Being, as
fullness of human reality in its entirety and infinity leads to awareness of the
value of existentialist authentic existence, which shall have semantic power and
expressiveness as «courage to be». Philosophy of culture can adequately
understand his subject, using the achievements of philosophy of religion to open
the theonomy culture. The belief in the sense of Being gives a historical
distinction of two time forms — Chronos time, and time openness and
revelation — Kairos. This requires faith in the way of hope, heavy, but that is not
a passive expectation and active movement and openness. Understanding of
same core values is possible through understanding the ontological nature of
love. Something that aims at ultimate concern and is expressed, it is that value.
Tillich has created the most powerful concept — «theological existentialism»,
which combines the passion of theological and philosophical wisdom, eternal
values and their new formulation. Hence it proves the significance of this special
form of existential philosophy — theological existentialism.

Key words: being, ultimate concern, courage to be, theology, theonomy.
                     

24 Див.: Tillich P. The Right to Hope. // Christian Century, November 14, l990. —
Рp. 1064–l067.

25 Див.: Таранов С. В. На пути к американскому экзистенциализму // Totallogy —
XXI. Постнекласичні дослідження. — Вип. 27. — К., 2012. — С. 16–38.
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«МІСТИЧНОГО СВІТЛА» НА ПРИКЛАДІ
ДАВНЬОЦЕРКОВНОЇ ХРИСТИЯНСЬКОЇ МІСТИКИ

Лысенко Александр. Вопрос о проявлении «мистического света» на
примере древнецерковной христианской мистики
Предметом исследования является процесс возникновения «Фаворского
света» в человеке, а также имманентные и трансцендентные механиз-
мы его происхождения. Фундаментальные различия в понимании и трак-
товании «Фаворского света» в религиозно-мистической традиции право-
славия возникают с размежеванием направлений духовного (мисти-
ческого) опыта на абстрактно-спекулятивный (Климент Александрий-
ский, Дионисий Ареопагит) и нравственно-практический (Ориген, Еваг-
рий Понтийский, Макарий Египетский, Максим Исповедник, Исаак Сирин,
Симеон Новый Богослов). Сравнительный анализ этих направлений и яв-
ляется главным заданием работы.

Ключевые слова: мистика, «Фаворский свет», обожествление, Богопо-
знание, абстрактно-спекулятивное течение, нравственно-практическое
течение, гнозис.

Представлена до розгляду стаття є спробою осмислення особ-
ливостей і специфіки двох умовних напрямків давньоцерковної
християнської містики: абстрактно-спекулятивного та мораль-
нісно-практичного, їх порівняння та встановлення впливу на
формування східнохристиянської традиції. Предметом дослі-
дження є іманентні та трансцендентні механізми походження та
проявлення «містичного світла», а відтак, усвідомлення східно-
християнського ідеалу людини на грунті містико-аскетичної
традиції та розмежування неоплатонічної і православної місти-
ки. В такому аспекті ця тема, незважаючи на багатий дослід-
ницький матеріал, лише частково опрацьована в науковій літе-
ратурі. Вона розкривається в творчих доробках архім. Кіпріана
(Керна), архієп. Василя (Кривошеїна), В. М. Лоського, прот.
І. Мейєндорфа, архім. Софронія (Сахарова), С. С. Хоружого.
Однак у зазначеній постановці це питання потребує свого ґрун-
товнішого і прискіпливішого вивчення.

Розподіл східнохристиянської містики на абстрактно-спеку-
лятивний, моральнісно-практичний та етико-гностичний (вла-
сне православний) напрями був зумовлений ідеями, запозиче-
ними у працях П. Мініна «Головні напрямки давнньо-церков-
ної містики» та «Містицизм та його природа»1. Ми поділяємо
оцінку С. Єпіфановича щодо вказаних творів, що це одні з
найкращих досліджень у галузі містики. Вони були проведені
видатним мислителем ще на початку XX ст. П. Мінін змістов-
но та аргументовано представляє загальну картину давньо-
церковної містики, аналізує погляди найяскравіших представ-
                     

1 Минин П. Мистицизм и его природа / П. Минин — К.: Пролог, 2003. — 148 с.
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ників її головних напрямів: абстрактно-спекулятивного —
Климента Александрійського, Діонісія Ареопагіта, Григорія
Ниського; моральнісно-практичного — Орігена, препод. Ма-
карія Єгипетського, препод. Симеона Нового Богослова; ети-
ко-гностичного — препод. Максима Сповідника та препод.
Ісака Сіріна. У своєму дослідженні ми не відносимо Григорія
Ниського до представників першого напряму, оскільки поло-
ження про переважання спекулятивних тенденцій у вченні
святого є достатньо суперечливим на нашу думку. При розгля-
ді останнього (православного напряму) ми обмежились аналі-
зом уявлень препод. Максима Сповідника, як достатніх і най-
показовіших для характеристики типу православної містики.
Осмислюючи матеріал згаданих робіт, ми виділяємо тенденції
формування власне православної містичної традиції. Цей до-
робок є органічним продовженням установок та ідей, закладе-
них у своєму дослідженні П. Мініним. Новацією нашого до-
слідження є рефлексія містичного досвіду великих подвиж-
ників у фокусі дослідження різних способів проявлення містич-
ного божественного світла в свідомості, душі, єстві віруючого,
об’єктивного в суб’єктивному.

Абстрактно-спекулятивний напрям найяскравіше представле-
ний у вченні Діонісія Ареопагіта та Климента Александрійсько-
го. В Ареопагітиках, зокрема в «Містичному богослов’ї»2 та
«Про імена Божі»3, Діонісій розвиває неоплатонічну доктрину
замежовості, трансцендентності Божественного Першоначала,
його еманації по відношенню до світу та обґрунтовує разом з тим
християнську ідею необхідності з’єднання людини з Богом — її
обоження, як особистісну зустріч. У процесі богопізнання Діоні-
сій виступає апологетом апофатичного методу, віддаючи йому
пріорітет перед катафатичним, котрий уможливлює лише відно-
сне знання про Бога. Метою ж апофатичного методу є не стільки
знання про Бога, сутність якого лишається непізнаваною, скільки
невимовне, екстатичне єднання з Ним. Цей процес з боку людини
характеризується зміною внутрішніх і, певною мірою, зовнішніх
станів у напрямку від тварних до нетварних.

Климент Александрійський у своїх головних працях «Умо-
вляння до поган»4, трьох книгах під назвою «Педагог»5 і вісь-
мох під назвою «Стромати»6, намагався довести перевагу хри-
                     

2 Ареопагит Дионисий. Мистическое богословие / Дионисий Ареопагит. — К.:
Путь к истине, 1991. — 347 с.

3 Дионисий Ареопагит. Корпус сочинений с приложениями и толкованиями
преп. Максима Исповедника [Текст]. / Дионисий Ареопагит; пер. с греч., вступ сл.
Г. М. Прохоров. — Изд 2-е испр. — СПб.: Издательство Олега Абышко, 2006. —
464 с. — (Серия «Библиотека христианской мысли. Источники»).

4 Клемент Александрийский. Увещевание к язычникам. / Климент Александрий-
ский. — СПб.: РХГИ, 1998. — 207 с.

5 Клемент Александрийский. Педагог: Творения учителя церкви Климента Алек-
сандрийского. / Климент Александрийский. — М.: Учебно-информационный екуме-
нический центр ап. Павла, 1996. — 290 с.

6 Там само.
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стиянства над язичництвом, зняти протилежності між вірою і
розумом, узгодити філософію греків і римлян з релігією хрис-
тиян. Філософія, на його погляд, саме і повинна бути шляхом
думки до віри. Патріарх Фотій засвідчує, що до праць Климен-
та належить також «Начертання» — виклад платонізованої
християнської метафізики. Центральним у богословській сис-
темі Климента є вчення про Логос. Він розуміється водночас і
як Творець світобудови, і як Божественний розум — вчитель і
законодатель людства. Тому істинна віра і полягає в гностич-
ному знанні, котрим можуть володіти лише обрані.

У контексті нашого дослідження найцікавішими видаються
ті ідеї Діонісія Ареопагіта та Климента Александрійського, кот-
рі є досить близькими, відносно природи та специфіки містич-
ного досвіду. Фундаментом містичного життя в абстрактно-
спекулятивному напрямі визначається досконалий гнозис, який
передбачає максимальне спрощення душі, через що досягається
безпосереднє метафізичне єднання з Божеством. Проте, наділя-
ючи винятковим значенням розум у розподіленні духовних сил,
котрі беруть участь в обоженні, Климент і Діонісій вінцем міс-
тичного подвигу проголошують екстатичне «виступання», чи
вихід розуму за свої межі. Одним з головних чинників, що виз-
начили своєрідність таких поглядів, на нашу думку, була філо-
софія неоплатонізму і зокрема Плотіна — його тріадичний ме-
тод з заключною фазою повернення до себе з іншого7. Так, обо-
ження за Діонісієм, як метафізичний процес, є поверненням лю-
дини, що відпала, в первинну єдність Божества силою містичного
гнозису. Найнеобхіднішою умовою отримання містичного гно-
зису, на його думку, є відсторонення людини від чуттєво-
феноменальної сторони буття і досягнення максимального
спрощення розуму — перетворення його на математичну точку.
Потім, при співдії з Божественною силою, людина отримує но-
ву якість життя у світлі Божественної природи. «Душа, звіль-
няючись від чуттєвості і всякої сторонньої домішки, усуваючи
зі свідомості всі уявлення й образи, відсторонюючись від усякої
думки, спрощується і таким шляхом повертається у свій первіс-
ний стан, у такому вигляді своєї природи з’єднується з найпрос-
тішим Божеством і Бог єдинотворить її згідно простоті»8, —
розмірковує Діонісій Ареопагіт.

Діонісій пропонує 3 щаблі містичного сходження:
1. Катарсис — первинний необхідний щабель, на якому

відбувається очищення від чуттєво-феноменальної сторони
буття. Тобто, досягнення стану досвідного сприйняття нетвар-
ного світла є можливим через поступовий шлях внутрішнього
вдосконалення і максимального спрощення з синхронним пе-
                     

7 Плотин. О благе и Едином / Плотин. // Логос (1). — 1992. — №3. — М.: Зна-
ние, 1992 — 68 с.

8 Ареопагит Дионисий. Мистическое богословие / Дионисий Ареопагит. — К.:
Путь к истине, 1991. — С. 213.
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ретворенням усіх пізнавальних здібностей людини і спогля-
дання за «вмиранням» розуму перед зустріччю з Богом. «Єд-
нання обожнюваного з вищим світлом починається при заспо-
коєнні всякої діяльності розуму»9, — пише Діонісій.

2. Фотісмос — саме Божественне світло, яке розуміється Ді-
онісієм з суб’єктивного та об’єктивного боків. З суб’єктивного
боку — як осяяння душі Божественним світлом, а з об’єктив-
ного — як божественна сила, яка сходить від самої Божествен-
ної природи та послідовно передається через вищі чини, ранги,
порядки буття нижчим, зводячи їх до єдності Божества. Він
пише: «...для всіх освітлюваних істот джерело світла є Бог по
єству істотно і владно, як сутність світла, винуватець його буття
і розповсюдження; по встановленню ж Божому і наслідуванню
Бога, для кожної нижчої істоти вища істота є початок висвіт-
лення, оскільки через вище нижчому передаються промені світ-
ла Божественного... Світло це ніколи не втрачає внутрішньої
своєї єдності, хоча по своїй благодійній властивості і роздріб-
нюється для того, щоб з’єднатись із смертними єднанням, що
піднімає і з’єднує їх з Богом. Він і сам у собі залишається і по-
стійно перебуває в нерухомій і однаковій тотожності і тих, котрі
належним чином спрямовують на нього погляд свій, у міру їх-
ніх сил, зводить вгору і єдинотворить їх по прикладу того, як
він сам у собі простий і єдиний. У цей момент, коли людська
думка досягне вершини абстракції, коли розум зречеться усяких
уявлень та образів і зануриться в таємниче мовчання, у стан пов-
ної бездумності, у цей момент звеличений дух людини безпосе-
редньо сприймає дотиком Божество. Поза собою і всім навко-
лишнім, занурений у таємничий морок неведіння, він весь пере-
буває в тім, хто вище всього, звільняючись від усякого
пізнання, він кращою стороною своєю з’єднується з зовсім не-
пізнаваним, пізнаючи його крім і понад природної дії розуму.
Так божественний морок є одночасово неприступним світлом у
якому живе сам Бог. Досягнення неведіння — ведінням Того,
хто вище усякого ведіння»10. В деяких місцях своїх творів Діо-
нісій Ареопагіт називає божественне світло також темрявою —
«мороком», але підставою для такого здавалося б неправомір-
ного ототожнення може слугувати черезмірність і «нелегкозри-
мість» світла, що виливається.

3. Телеосіс являє собою містичну досконалість, безпосеред-
ню участь людини в пізнанні Божественних таємниць, прилу-
ченість людського розуму до Божественного буття, досвідну
участь людини в цьому процесі. Саме Божественне світло ні-
коли не лишається своєї сокровенної єдності, зберігає абсолют-
ну самототожність. У час проявлення воно підвищує всі роди та
види створеного Богом буття до рівня їх телеологічної завер-
                     

9 Ареопагит Дионисий. Мистическое богословие / Дионисий Ареопагит. — К.:
Путь к истине, 1991. — С. 86.

10 Там само. — C. 83.
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шеності і єднає їх з Божественною Природою, перетворює в
просту і єдину «монаду»: «...усіх, хто належним чином до ньо-
го звертається, відповідно до них, піднімає й єдинотворить за
своєю простою єдністю»11. Відтак усе, чим сутнісно наділені
створені речі, вони наділені через свою причетність Божест-
венним енергіям, діям і силам, а не через ситуативний та акци-
денційний онтологічний стан. Тому Божественне світло є та-
кож предметом прагнень і бажань людини. Слід відмітити, що
в цьому процесі Діонісій відводить також важливе місце і лю-
бові. Її роль не нівелюється і вона не перетворюється лише в
опосередковуюче знаряддя. «Усі до нього спрямовуються, то-
му що усі від Його Любові виходять, тому що Він є Благо і
Краса, а Благу і Красі личить бути предметом величі і Любо-
ві... І ця Любов є начало устрою і ладу — проста і саморушій-
на сила, що скеровує усе до єдності, до «деякого єдинотворно-
го співрозчинення»12, — пише він. Отже, наведені аргументи
Діонісія Ареопагіта дають нам підставу спростувати спроби
науковців і релігієзнавців радикально дистанціювати та проти-
ставити абстрактно-спекулятивний і моральнісно-практичний
напрями давньо-церковної містики. На наш погляд, є всі під-
стави розрізнити містику абстрактно-спекулятивного напряму
та неоплатонічну містику. По-перше, представники досліджу-
ваного нами напряму виходять з визнання особистісного три-
єдиного Божественного буття. По-друге, вони наголошують на
неможливості повного пізнання Божественної сутності. По-
третє, ними проголошується не еманація Божественного Першо-
єдиного, а передача буттю Божественної енергійної всеповноти.
По-четверте, зберігається таємниця особистісної зустрічі лю-
дини та Бога. Тепер перейдемо безпосередньо до осмислення
моральнісно-практичного напряму. Спробуємо відстежити ево-
люцію поглядів і уявлень його засновників і типових представ-
ників.

Предтечею цього напряму стали (незважаючи на значний
вплив на їх уявлення неоплатоників, особливо при вирішенні
тринітарної та христологічної проблеми) Оріген і Євагрій
Понтійський. Ми не будемо докладно зупинятися на ідеях:
співвічності творіння і Творця; матеріальності і тілесності, як
наслідку гріхопадіння; визнання тварної природи Сина та вод-
ночас її єдиносутності Отцю; відсутності відмінності між тво-
рінням і народженням; теорії «розумних істот» цих мислите-
лів, які розходилися з християнською традицією, і були
засуджені як єретичні на П’ятому Вселенському соборі (553 р.)
та послугували відправною точкою для інших неортодоксаль-
                     

11 Дионисий Ареопагит. Корпус сочинений с приложениями и толкованиями
преп. Максима Исповедника [Текст]. / Дионисий Ареопагит; пер. с греч., вступ сл.
Г. М. Прохоров. — Изд 2-е испр. — СПб.: Издательство Олега Абышко, 2006. —
C. 65.

12 Ареопагит Дионисий. Мистическое богословие / Дионисий Ареопагит. — К.:
Путь к истине, 1991. — C. 68.
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них вчень. Проте, завдячуючи їхньому творчому доробку, впер-
ше в патристичній літературі з’явилось вчення про обоження як
«уявлення» Христа у серці віруючого. Досягаючи найвищого
стану духовного сходження — теорії, віруючий переживає бо-
жественним відчуттям істину прямо та безпосередньо у спог-
ляданні Христа-Логоса. По мірі духовного зростання людини,
сам Христос вселяється в душу, перетворює її Світлом своєї
Божественності. Після цього віруючий стає не лише христия-
нином, але й Христом, Богом. Таке розуміння подається Орі-
геном, наприклад, у трактуванні «Пісні пісень», та в його фун-
даментальній праці «Про начала»13. Ця теологема визначила
ідейну спрямованість моральнісно-практичного напряму міс-
тичного життя.

Деякі монахи, послідовники вчень Орігена та Євагрія Пон-
тійського (ще одного батька цього напряму), утворили течію
«ісохристів», і були впевнені, що результатом їхнього духов-
ного сходження стане рівнозначність Христу. Сам Євагрій
Понтійський ототожнював царство Боже з пізнанням Божест-
венної Трійці, з усвідомленням єднання людини з Христом.
Незнання ж, у своєму крайньому прояві, визначалось ним у
праці «Гностик» як пекло — межа падіння людської особисто-
сті. Хоча Євагрій і робить наголос на домінуванні гнозису, ро-
зуму в процесі молитви та Богопізнання, проте таке знання, на
відміну від знання суто гностичного, передбачає органічну
зміну всієї людської природи у напрямку розвитку та удоско-
налення її потенційних здатностей. Нагадаємо, що саме цьому
релігійному діячу належить осмислення і використання термі-
ну «розумна молитва», котрий пізніше еволюціонував у вчен-
ня про «Ісусову молитву», яке широко проникло в православ-
ну духовну традицію14.

У IV ст. видатні мислителі східної церкви — Афанасій Ве-
ликий та отці кападокійці: Василій Великий, Григорій Богослов
і Григорій Ниський, сучасники і друзі Євагрія Понтійського —
стали апологетами екстатичного богослов’я та назавжди визна-
чили своєрідність містичної традиції православ’я.

Першими християнськими містиками моральнісно-прак-
тичного напряму стали пустельники Фіваіди. Вони залишили
яскраве свідчення аскетичного подвигу, святості життя, визна-
чили практичні прийоми та начала містичного життя. Однак,
якщо фіваідські пустельники власним способом життя являли
своєрідність моральнісно-практичної містики, то теоретичне
зародження цього напряму по праву пов’язується з іменем
преподобного Макарія Єгипетського. Він зробив внесок у тео-
ретичне вираження містичного досвіду ідеями про «небесний
                     

13 Ориген. О началах / Ориген; [пер. с лат. О. Кулиев]. — СПб: Амфора, 2007. —
C. 79.

14 Евагрий Понтийский. Аскетические и богословские творения / Евагрий Пон-
тийский. — М.: Знание, 1994. — C. 56.
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образ» і про духовно-чуттєве осяяння душі божественним світ-
лом — «плототворенням» Господа. Значення цих ідей важко
переоцінити, оскільки вони стали наріжним каменем для гре-
цького чернецтва, всієї cхідної церкви та християнської місти-
ки взагалі.

Серце розуміється Макарієм як центр людського єства, ко-
рінь діяльнісних здатностей і волі, точка, з якої виходить і в
яку повертається все духовне життя. Воно — джерело всіх
душевних і духовних рухів і є «робоча храмина справ правди
та неправди». Розум же — найособистісніша частина людини,
престол людської іпостасі. Він утримує в собі сукупність всьо-
го єства — дух, душу і тіло. Розум, НУС володіє благодаттю,
отриманою у хрещенні і вводить її в серце — центр людської
природи, котра має бути обожена. Без серця — джерела діяль-
ності, розум безсилий, без розуму — серце сліпе. Ці два начала
взаємопередбачають і взаємозалежать один від одного у міс-
тичному та духовному житті. «Саме життя є справою серця,
чистота серця повертає розуму цілісність споглядання... Розум
пізнає у собі накреслення боговидного образу і вбачає наявну і
невимовну доброту Владичої подоби»15, — підкреслює Мака-
рій Єгипетський. Отже, ключовим моментом вчення Макарія
було відстоювання паритетності практики та теорії, етики та
містики, в їх взаємообумовленості та гармонії, чим спростову-
валась поширена на той час позиція месаліан. Головним нача-
лом, що обожнює, цей мислитель визначає любов, яка, культи-
вуючись, єднає віруючого з Христом-Логосом. Під концептом
небесного образу Макарій Єгипетський розуміє надприродний
принцип життя — наявність самого Логосу в душі людини, що
являється передумовою обоження і виповнення Богообразнос-
ті. Тому дія Христа-Логоса на душу і є поступове відтворення
у ній образу. Душа, що досягає вищої стадії емоційного екста-
зу, трансформує ефірно-матеріальний субстрат (адже душу
преподобний Макарій розуміє подібно до стоїків такою, що
має матеріальну природу), у дух і «співрозчинюється» з Гос-
подом у єдиний дух, душа в душу, іпостась в іпостась. Як ба-
чимо, Макарій Єгипетський розуміє Божественне світло духо-
вно-чуттєвим знаменням присутності Христа в душі людини.

Взаємозв’язок ефірно-матеріальної пневми душі з Другою
іпостассю Божественної Трійці цей мислитель пояснює, за-
пропонувавши концепт містичного «плототворення» Господа
у душу Людини. Це є явленням Господа у душі віруючого «в
неприступній славі світла» — фотісмос, говорячи мовою абст-
рактно-спекулятивного напрямку. «Безмежний і нестворений
Бог, сам і як хоче і чим хоче, сущий, по несказанній і непоми-
слимій доброті пропонує, применшує, уподібнює Себе святим
і гідним вірним душам, плототворить Себе по мірі їхньої удо-
                     

15 Макарий Египетский. Новые духовные беседы / Макарий Египетский. — М.:
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боприйнятності. Щоб невидимий був для них видимим і не-
вловимий, відповідно до властивості щиросердечної тонкості,
був відчутний і щоб душі відчули благодать Його і на самому
досвіді насолодились світлом невиреченої насолоди»16, — під-
креслював Макарій. Отже, дія та плототворіння Логосу спів-
мірні з душевною тонкістю та чутливістю самого віруючого.

Враховуючи специфічну направленість даної роботи, Мака-
рій Єгипетський є для нас найцікавішим мислителем, оскільки
саме він пропонує оригінальне розуміння природи Божествен-
ного світла. Світло розуміється ним тією божественною силою,
яка єднає душу та нестворений Логос і здійснює одухотворення
ефірної пневми душі. У такий спосіб світло стало означати ви-
явлення образу Логоса, який вище і плотськості і безплотськос-
ті, котрий сприймається людською душею. Оскільки сам Мака-
рій неодноразово ототожнює Божественне світло з Логосом, то
вперше світло розглядається ним не як стан духовного схо-
дження, не як опосередкована ланка, а як найголовніша мета.
Світло дарує істинне пізнання Божественного буття Пресвятої
Трійці. Саме постійна та безперервна світлосяйність іпостасно-
го світла обожнює душу. Тому Божественне світло проникає у
душу «…приймає її власною своєю силою, поступово змінюю-
чи, поки не виросте у власний свій ріст, розширює і піднімає її
до безмежного і безмірного зростання, поки не зробиться непо-
рочною і достойною Христовою Нареченою, поки не перетво-
риться в Божественне єство»17, — наголошує Макарій.

Отже, Преподобний Макарій Єгипетський у своїй творчості
розкриває духовний феномен «Фаворського світла» шляхом
виявлення найяскравіших його граней і показує його централь-
ність у процесі обоження.

Послідовником і продовжувачем цієї лінії містичного жит-
тя вже у X–XI ст. став преподобний Сімеон Новий Богослов.
Преподобний називає обоженням містичне народження, чи вос-
кресіння у душі Христа-Логоса, внаслідок чого відбувається
повне преображення людського єства благодаттю Святого Ду-
ха. «Після того, як Син Божий і Бог увійшов в утробу Пресвя-
тої Діви і сприйняв від неї людське єство і зробився людиною,
народився від неї досконалою людиною і досконалим Богом,
будучи тим самим і Богом і людиною незлитно, після цього,
коли і ми, люди, віруємо у Сина Божого і Сина Пріснодіви і
Богородиці Марії і віруючи, приймаємо вірно у серця свої сло-
во про це і усно це сповідаємо, і каємось при цьому від усієї
душі у всіх колишніх гріхах своїх, у той же час, Бог, Слово
Отче входить і в нас, як в утробу Пріснодіви: ми приймаємо
Його і Він буває у нас як cім’я. Так зачинаємо Його і ми, не ті-
лесно, як зачала Діва і Богородиця Марія, але духовно, однак
                     

16 Макарий Египетский. Новые духовные беседы / Макарий Египетский. — М.:
Знание, 1990. — C. 85.

17 Там само. — C. 29.
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же істотно. Вселяючись же в нас, Він не пізнається сутнім у
нас тілесно, як плід чрева, як був у Пресвятій Діві, але є безті-
лесно у нас і з’єднується з істотою і єством нашим незреченно
і нас обожнює, тому що ми робимося співтілесниками Йому,
будучи плоть від плоті і від кісток Його»18, — пише Сімеон.

Суттєвим у такій інтерпретації обоження є те, що воно ро-
зуміється як таке, що протікає безпосередньо в душі віруючо-
го. Саме у ній відбувається ріст божественного сім’я та вияв-
лення, при посередництві благодаті, божественного начала,
яке преображає та одухотворяє людину. Ознакою ж благодаті,
що сприймається — є осяяння душі божественним світлом у
момент молитовного екстазу, устремління до Бога. Спогля-
дання Божественних таємниць виявляється у формі світла, си-
лою якого людина стає другом, сином Божим і самим Богом,
наскільки це можливо для людини.

Фотісмос розуміється преподобним Сімеоном Новим Бого-
словом як особлива якість життя у світлі, що обожнює. Виник-
нення Божественного світла, осяяння світлом Христовим є ре-
зультат духовного подвигу в доброчинностях і Любові. Саме
Любов розуміється ним як начало, що обожнює, як буття са-
мого Бога поза його сутністю19, — пише Сімеон у Слові 53
«Про любов...». Отже, спокутувальна жертва Христа повною
мірою приймається віруючим. Іпостасне єднання, ототожнен-
ня душі з Логосом та її преображення відбувається саме у Лю-
бові. Про це Сімеон Новий Богослов красномовно свідчить:
«Подібно тому, як Христос постраждав, помер, зійшов у пек-
ло, потім знову піднявся з пекла, зійшов у пречисте тіло своє,
воскрес з мертвих, а потім вознісся на небеса і возсів одесну
Бога Отця, так ми входимо у серце, із світу цього, із сповідан-
ням страждань, входимо в труну покаяння і смирення, тоді сам
Христос сходить з небес, входить у нас як у труну, з’єднується
з душами нашими і воскрешає їх, явно у смерті перебуваю-
чих... Воскресінням душі є з’єднання її з життям, що є Хрис-
тос. Як тіло мертве, якщо не сприйме у себе живої душі і не зіл-
лється з нею деяким образом незлитно, не буває і не іменується
живим і жити не може, так і душа не може жити сама по собі,
якщо не з’єднається невимовним з’єднанням і не сполучається
незлиянно з Богом, що в істину є життя вічне. І тоді тільки, як
з’єднається вона з Богом, в такий спосіб воскресне силою
Христовою»20.

Отже, можна зробити висновок про схожість, або навіть і
тотожність розуміння обоження у типових представників мо-
ральнісно-практичного напряму містичного життя. Божест-
венний принцип духовного життя у преподобного Сімеона
                     

18 Симеон (Преподобный Новый Богослов) Творения: в 3 т. / Симеон (Преподоб-
ный Новый Богослов) — М.: Свято-Троицкая Сергиева Лавра, 1993. — Т. 2 — C. 49.

19 Там само. — C. 38.
20 Там само. — C. 278.
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Нового Богослова — народження душею сім’я Слова та схо-
дження (духовне Воскресіння) Христа має те ж саме значення,
що і народження сім’я Логоса святими у Орігена, те ж — що і
світлосяйне плототворіння Логоса у преподобного Макарія
Єгипетського.

Знаковою фігурою для давньо-церковної містики є Максим
Сповідник, який у своєму вченні уособлює певний синтез на-
ведених вище напрямів. Умовно говорячи, можна було б виок-
ремити, разом із П. Мініним21, етико-гностичний напрям,
представлений духовно-містичним досвідом препод. Максима,
для цього є певні підстави, однак, на нашу думку, вчення пре-
подобного є достатньо автентичним вираженням саме право-
славного типу розуміння містики і тому кращою назвою для
цього напряму напевно була б містика православна. В особі
Максима ми маємо справу з християнським філософом і міс-
тиком найвищого гатунку. У контексті розглядуваних питань
варто наголосити на тому, що для преподобного Максима
Сповідника містика передбачає етику, а споглядання ґрунту-
ється на доброчинності. Любов же для нього є матір’ю усіх
доброчинностей та умовою виростання досконалого гнозису.

Саме обожнення за Максимом Сповідником передбачає та-
кі найголовніші моменти:

1) зречення від зла у світі та розкаяння у власних гріхах.
«Зло є пристрасть до речей, що виникає з неправильного суд-
ження про речі, чи неправильне вживання речей, внаслідок не-
розуміння їх дійсного призначення»22, — підкреслює він;
2) безпристрасність волі; 3) чистота розуму; 4) єднання з Лого-
сом, який є началом і останньою метою всіх речей.

Той же духовний подвиг, апогеєм якого є єднання з Лого-
сом, передбачає преображення людини у напрямку Богосинів-
ства й осяяння іпостасним світлом — «світлом Фаворським».
Безпосереднє єднання з Богом, як Абсолютним началом, є мож-
ливим лише за умов прилучення до Христа-Логоса. Для цього
віруючому необхідно у духовному подвигу відмовитись від
прагнень, орієнтацій, потягів «гномічної» (тварної волі, при-
в’язаної до гріховного, приземленого плану буття) і відродити
природну волю, як органічний вияв волі Божественної. У єд-
нанні з Логосом, відтворюючи у собі істинно сутній порядок
буття, християнин повертає творіння до Творця. Висловлюючи
думку, що людина — це малий світ, середина й осередок твар-
ного буття, Максим Сповідник пише: «Мета людини в тім,
щоб обійняти й об’єднати в самому собі увесь світ і воз’єднати
його із Словом, що містить у собі від вічності животворчі під-

                     
21 Минин П. Мистицизм и его природа / П. Минин. — К.: Пролог, 2003. — 148 с.
22 Максим (Исповедник). Творения преподобного Максима Исповедника [Текст] /

Максим Исповедник. — М.: Православный Свято-Тихоновский богословский ин-т,
1993. — (Святоотеческое наследие). — Кн. 1: Богословские и аскетические трактаты. /
пер., вступ ст. и коммент. А.И. Сидоров. — 368 с.
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стави всілякого буття. Людина повинна у собі об’єднати все і
через себе з’єднати з Богом. До цього вона покликана від сот-
воріння й у цьому покликанні вже укладена таємниця Бого-
людства. Людина є переважно одкровення Боже, «тварна по-
доба Логосу». Цим уже передвказується втілення Слова, як
виконання предвічної Ради Божої про світ. І в образі Христа
поєднується повнота Божества і повнота тварі»23.

На думку Максима, втілення Слова є сприйняття і немовби
включення людського єства у незмінну іпостась Слова. Але ця
цілісність означає тільки те, що єдина іпостась є відразу і неподі-
льно іпостась (тобто особистий центр) для обох природ, що
з’єдналися. По силі іпостасної єдності усе людське у Христі буде
пронизано Божеством, обожено, перетворено. Все Божественне
життя Христа виявляється і випромінюється через його людсь-
кість. Людина ж стає приймачем, вмістилищем і виразником лю-
бові та благодаті, в яких преображається її природа та весь Все-
світ. Про це Максим Сповідник пише: «Премудрість Божа
розрізняє твар, а Божественна Любов з’єднує її між собою та Бо-
гом. Слово втілюється завжди і в усьому, тому що у світі все є ві-
дображенням Слова, яке поставлене на межі світу як приймач
Божої Благодаті. І втілення Слова завершує сходження Бога у
світ і створює можливість зворотного руху. Бог стає Людиною,
втілюється за своїм людинолюбством. І людина стає Богом за
благодаттю, обожнюється — через свою Боголюбність. У любові
відбувається «прекрасне взаємоповернення»: від початку Бог-
Слово визначається до втілення, щоб у Боголюдському з’єднанні
відбулось освячення й обоження всієї тварі, всього світу. Тому
що людина є мікрокосм, вона знаходиться на межі світів, з’єднує
у собі всі плани і покликана до об’єднання і збирання усього в
собі»24. Але сили спекулятивного умоспоглядання, відсторонено-
сті та спрощення, які пропонував абстрактно-спекулятивний на-
прямок, людині явно не достатньо для того, щоб стати причиною
і началом самозростання речей. Тому, змальовуючи онтологічну
ієрархію в іншому місці, Преподобний Максим справедливо за-
значає: «Твар отримає пріснобуття, непорушність заради люди-
ни. Бог у своїй невимірній любові обніме все створене, добрих і
злих; але не всі і не все однаковою мірою візьмуть участь у Його
любові і радості. У виконанні долей, Бог відновить всю повноту
свого створіння, не тільки в бутті, але й у прісно-бутті, однак не в
благо-бутті. Тому що благо-буття не може бути дане ззовні, поза
шукаючою і сприймаючою любов’ю»25.

Сам Максим характеризує любов, співставляючи її з гнози-
сом, як начало містичного життя і гармонію всіх сутнісних сил
                     

23 Максим (Исповедник). Творения преподобного Максима Исповедника [Текст] /
Максим Исповедник. — М.: Православный Свято-Тихоновский богословский ин-т,
1993. — (Святоотеческое наследие). — Кн. 1: Богословские и аскетические трактаты. /
пер., вступ ст. и коммент. А.И. Сидоров. — C. 63.

24 Там само. — C. 38.
25 Там само. — C. 93.
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людини. Її призначення Максим Сповідник вбачає у віднов-
ленні природи людини, возз’єднанні розрізненого людства,
неба і землі, людей і небожителей. «Людина, «малий світ» —
осередок тварного буття. Ціль життя людини покладається Бо-
гом у тому, щоб обійняти й об’єднати в самій собі увесь світ і
возз’єднати його зі Словом, що містить у собі від вічності жи-
вотворчі підстави всілякого буття. Людина повинна в собі
об’єднати все і через себе з’єднати з Богом. До цього вона по-
кликана від створіння і в цьому покликанні вже укладена таєм-
ниця Боголюдства. Людина є переважно одкровення Боже —
«Тварна подоба Логоса». Цим уже передвказується олюднення
Слова, як виконання превічної ради Божої про світ. І в образі
Христа сполучається повнота Божества і повнота Тварі»26, —
пише Максим Сповідник. Саме в любові завершується духов-
ний подвиг сподвижника. Вона народжує гнозис — надприрод-
не споглядання божественного буття. Стосовно досягнення ста-
ну вищого ведіння, то, на думку Максима, існує п’ять тем піз-
нання, які відкриваються в любові та гнозисі: 1) про Бога;
2) про видиме; 3) про невидиме; 4) про Божий промисел; 5)
про Божий суд. Спочатку пізнаються лише засади природньо-
го буття, потім осягається світ думок і лише після цього, дис-
циплінований молитвою розум пізнає Бога у вищому ведінні.

Такі сценарії нової антропологічної реальності обоження
красномовно наголошують на превалюванні моральнісно-
практичних ідей над гностико-спекулятивними настроями в
філософії преподобного Максима Сповідника.

Спостерігаючи розвиток богословської думки наведених
представників абстрактно-спекулятивного та моральнісно-
практичного напрямів давньо-церковної містики, чітко відсте-
жуємо тенденцію відмежування та остаточного протиставлен-
ня філософії християнського світорозуміння неоплатонізму та
гностицизму, спостерігаємо її остаточну сформованість та ви-
значеність.

У чому ж полягає зміна смислових акцентів у питаннях що
розглядались? Перш за все, по-новому починає розумітися в
православній традиції сам гнозис. За ним залишається верхов-
не значення в містичному процесі, проте гнозис вже не проти-
ставляється праксису, а розуміється як його квінтесенція, він
не виключає «агапе», а латентно вміщує її в себе, обумовлю-
ється нею та сам обумовлює її. Вперше наголошується на па-
ритетності розуму та серця і їх взаємній залежності. Дійсно,
духовне життя починається з вольового устремління, яке від-
межовується від людських (гріховних) пристрастей. У процесі
богопізнання та богоспілкування серце завжди залишається
                     

26 Максим (Исповедник). Творения преподобного Максима Исповедника [Текст] /
Максим Исповедник. — М.: Православный Свято-Тихоновский богословский ин-т,
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пер., вступ ст. и коммент. А.И. Сидоров. — C. 68.



ПИТАННЯ ЩОДО ПРОЯВЛЕННЯ «МІСТИЧНОГО СВІТЛА» … 59

активним, діючим, творчим началом. Воно, за вченням Отців
Церкви, є сутністю людської природи, коренем діяльних здіб-
ностей і волі людини. Тому благодать саме через серце має
здатність проходити у все людське єство. Розум же визнається
ними як та споглядальна здатність, у якій людина, прагнучи до
Бога, відтворює закон, порядок, гармонію, міру створеного
буття. Отже, в аскетиці східної церкви любов та знання (гно-
зис), серце та розум постають тісно пов’язаними одне з одним.
Свідоме духовне життя або «гнозис» і любов, яка є благодат-
тю, що стяжається людською особистістю, самозростають у
відкритті та активному втіленні божественної істини приво-
дять віруючого до найвищого ступеня духовного самопросвіт-
лення — досвідного сприйняття нетварного світла, яке саме
собою вже стає проявом Божественного світла. Гнозис, як осо-
бисте усвідомлення, зростає тією мірою, якою змінюється
людська природа, входячи в тіснішу єдність з обожнюючою
благодаттю та любов’ю. Любов є не що інше як вид благодаті,
нетварний дар, Божественна і обожнююча енергія, в котрій
особистість підноситься до природи Святої Трійці, стає прича-
сницею Божественного єства, божественного світла, досягає
своєї досконалості.

З усього сказаного можна зробити висновки.
По-перше, фундаментальні відмінності у розумінні та трак-

туванні природи «Фаворського світла» виникають із розмежу-
вання духовного (містичного) досвіду на абстрактно-спекуля-
тивний і моральнісно-практичний напрями.

По-друге, в першому напрямку центральним пунктом є
вчення про Бога, як центральну монаду, а саме божественне
світло — фотісмос, є, насамперед, гностичним просвітленням і
певним спрощенням, лише моментом обоження, поверненням
людського духу з «чуттєво-феноменального світу» в без’якісне
лоно субстанційного буття в метафізичному акті спекулятив-
ного екстазу. Діяльність же Логосу розглядається лише в кон-
тексті нисхідних небесних сил і чинів земної ієрархії, а не
окремо та відособлено.

По-третє, у моральнісно-практичному напряму доміную-
чим є інтимний досвід — переживання серця та розуму, відчут-
тя божественного світла, як певної якості життя. Тут в акті міс-
тичної любові (еротес-агапес) відбувається живе та боготворче
спілкування душі з Христом у напруженні духовного подвигу.

По-четверте, центром духовного життя представники мо-
ральнісно-практичного напряму вважають божественну особу
Христа-Логоса як Другу Іпостась Пресвятої Трійці, на відміну
від спекулятивної містики божественної монади абстрактно-
спекулятивного напряму.

По-п’яте, катарсис, як первинна необхідна умова обожен-
ня, в моральнісно-практичному напряму, замінюється пракси-
сом — подвижництвом з етичним фундаментом.
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По-шосте, фотісмос — явлення в душі людини Христа в
своєму Преображеному вигляді, виконує відособлені, само-
стійні функції з точки зору моральнісно-практичного напряму,
а не є символом Божественної монади.

По-сьоме, саме обоження в моральнісно-практичному на-
прямку древньо-церковної містики розуміється продуктом
безпосереднього спілкування душі з особистістю Бога-Сина,
кульмінацією якого є ототожнення з Другою Іпостассю без
втрати індивідуальної своєрідності на відміну від метафізич-
ного екстазу абстрактно-спекулятивного напряму.

По-восьме, якщо представники абстрактно-спекулятивного
напряму, відчуваючи значний вплив неоплатонічної філософії,
визнають пріоритетним екстатичне умоспоглядання (з певною
негацією інших модусів відношення людини до дійсності) і
визначають саме «Фаворське світло» як атрибут Божественної
природи, який з’являється у міру усування розуму від дійснос-
ті, максимального спрощення та прилучення до Божественно-
го буття, то представників другого варіанту характеризує ви-
щий і диференційованіший рівень розвитку християнської
свідомості, самосвідомості та культури мислення. Представ-
ники моральнісно-практичного напряму, не принижуючи зна-
чення християнського логосу, рушійною силою духовного та
містичного розвитку визнають почуття любові, яке набуває
значення принципу буття, як створеного, так і не створеного.
Людські пізнавальні здатності не нівелюються представника-
ми цього напряму, а навпаки — людське єство уявляється як
таке, що розкривається у максимальній повноті і цілком свідо-
мо. Саме «Фаворське світло» розуміється як плототворіння
Логосу — Другої Іпостасі Пресвятої Трійці в самозростаючій,
у напрямку стяжання благодаті, душі людини. У цьому випад-
ку людина прилучається до Буття Божественної Трійці (а не
безликої монади), і це відбувається саме через єднання та ото-
тожнення з сутністю Христа, прилучення до якої виступає кін-
цевою метою обоження та парусії. Адже через втілення Хрис-
тос зробив себе єдиносутнім людині шляхом кенозису
(умаління), водночас не зменшуючи своєї божественності.

Lysenko Oleksandr, assistant at Philosophy Department of the Kyiv National
Economic University named after Vadym Hetman

The Problem of the Origin of Tabor Light on the Example of the Ancient
Greek Christian Mystique.
The research object of this article is a process of origin of «Tabor Light» in a
man, and the immanent and transcendent mechanisms of such origin. The
fundamental differences in understanding and interpretation of sense-image of
«Tabor Light» in the religious and mystical tradition of the Orthodox Christianity
appear with the differentiation of spiritual (mystical) experience into the abstract-
speculative (Clement of Alexandria, Dionysius the Areopagite), and moral-
practical (Origen, Evagrius of Pontus, Macarius Egyptian, Maximus the
Confessor, Isaac Sirin, Simeon the New Theologian). In the first area the central
point is the doctrine of God as the central monad, namely the divine light —



ПИТАННЯ ЩОДО ПРОЯВЛЕННЯ «МІСТИЧНОГО СВІТЛА» … 61

fotismos — is understood primarily through Gnostic enlightenment and some
simplification, which is just a moment of deification, the return of the human spirit
from the «sense- phenomenal world» into the qualitativeless bosom of
substantial being in the act of speculative metaphysical ecstasy.
Activity of the Logos is seen only in terms of descending powers of heaven and
earth hierarchy of ranks, rather than separate and apart. In moral and practical
direction of dominance there is an intimate experience — a sense of divine light
as a certain quality of life. Here, in the act of mystical love (erotes — ahapes)
alive and God-creative communication of the soul with Christ takes place in
spiritual travail feat. Catharsis as the primary necessary condition of deification in
moral and practical direction is replaced by praxis — the ethical foundation of
asceticism. Fotismos — appearing in the human soul of Christ in transfigured
form — performs separate functions in terms of moral and practical direction, but
is not a symbol of the Divine Monad, as the representatives of abstract and
speculative direction thought. Hence, the deification in moral and practical
direction of the ancient church mystics is understood as the product of direct
communication of the soul with the personality of God the Son, the culmination of
which is the identification with the second hypostasis without loss of individual
identity as opposed to metaphysical ecstasy, leading to the divine monad in
abstract speculative way.
If the abstract speculative area, that has experienced significant influence of
Neoplatonism, recognizes the priority of ecstatic mind-conceiving (with some
negation of other modes of human attitude to reality ) and defines «Tabor Light»
exactly as an attribute of the divine nature, which appears through the steps of
elimination of the nature of reality, the maximum simplification and involving into
the Divine being, the second variant of mystical experience characterizes a
higher and more differentiated level of development of Christian consciousness
and self-consciousness.
Moral and practical direction, without diminishing the value of the Christian
Logos, recognizes the feeling of love as the driving force of the spiritual and
mystical development. Human cognitive abilities are not offset by representatives
of this trend, but, rather, human essence is imagined as consciously disclosed in
maximum fullness. And that is the «Tabor Light» that is understood as essential
creative of Logos — Second Hypostasis of the Holy Trinity in the soul of the
believer. In this case, the person is involved into the Being of the Divine Trinity
(not impersonal monad), and it is precisely because of unification and
identification with the essence of Christ, which also serves as the ultimate goal of
deification.

Key words: mysticism, «Tabor light» deification, the knowledge of God, abstract-
speculative trend, moral-practical trend, gnosis.
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Постановка проблеми. Сучасний етап розвитку цивілізації
характеризується фундаментальними трансформаціями майже
в усіх сферах буття людини: економічній, соціальній, політич-
ній, культурній. Усі вони відбуваються під величезним впли-
вом глобального інформаційного суспільства, яке проголошує
інформацію, знання та освіту рушійними силами суспільного
прогресу. Як зазначається в Окінавській Хартії глобального
інформаційного суспільства, що була ухвалена 20 липня
2000 року, «інформаційно-комунікаційні технології є одним з
найважливіших факторів, що впливають на формування суспі-
льства XXI століття»1.

Глобалізаційні процеси ставлять під сумнів традиційні цін-
ності, моральні норми та етичні ідеали. Бурхливий розвиток
інформаційних технологій, конвергенція комп’ютерних сис-
тем, комунікацій різних видів, комерціалізація ЗМІ та масової
культури призводять до необхідності перегляду уявлення про
роль інформаційної системи в суспільстві, її вплив на мораль і
моральність. Інформаційне суспільство створює принципово
нові засоби взаємодії людини із оточуючим світом. Від того,
яким чином вони будуть використані, залежить виживання
людства, збереження ним гуманістичних ідеалів. Сама соціа-
льна реальність актуалізує дослідження ролі моралі в постін-
дустріальному інформаційному суспільстві, впливу на мораль
інформаційних технологій. Крім того, особливої гостроти на-
буває питання про вибір шляху для України і максимального
використання так званого «вікна можливостей», що багато в
чому пов’язане не лише з економічною та політичною ситуаці-
єю, а й необхідністю ціннісного вибору, а отже — й морально-
етичного напрямку подальшого розвитку.

Аналіз останніх досліджень і публікацій. У літературі
проблеми становлення інформаційного суспільства та зміни в
                     

1 Окинавская Хартия глобального информационного общества // Дипломатичес-
кий вестник. — 2000. — № 8. — С. 52–55.
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моральному і духовному світі людини, що з цим пов’язані,
привертають велику увагу зі сторони науковців, письменників,
політичних і суспільних діячів, особливо у високорозвинених
країнах Заходу, що першими стали на шлях перетворень у
сфері інформаційно-комунікаційних технологій. Ретельніше ці
питання висвітлюють О. Тоффлер, Ж. Бодріяр, М. Кастельс,
Ф. Уебстер, П. Козловскі, А. Етціоні, Б. Сутор, М. Бюшер,
Дж. Гелбрейт, І. Барбур, Г. Йонас, М. Постер та інші. На тере-
нах колишнього СРСР ця проблематика розробляється менш
активно, хоча тут слід виділити внесок таких дослідників, як
А. А. Чернов, А. А. Ракітов, Л. Н. Тіраспольський, С. Петров,
В. Терін Р. Абдєєв, Р. Апресян, А. Гусейнов та інших. В
Україні до цієї проблематики вже почали активно звертатися
В. Карпенко, Г. Г. Почепцов, Л. Панченко, В. Демченко,
О. Скаленко, С. Квіт, М. Лазарєва та інші науковці. Проте вка-
зана проблема все ще чекає на увагу дослідників.

Невирішені раніше частини загальної проблеми. Інтенсив-
не впровадження та переплетення локальних і глобальних ін-
формаційних мереж створює принципово нові засоби інфор-
маційного обміну та інструменти впливу на масову свідомість,
посилюючи значення соціально-психологічних, культурних і
духовних аспектів становлення глобального інформаційного
суспільства. З огляду на це, актуальними є проблема форму-
вання моральної особистості в інформаційному соціумі, вив-
чення позитивних і негативних факторів, що впливають на цей
процес і на світосприйняття і духовний розвиток індивіда.

Метою дослідження є акцентування уваги на цих питаннях і
питаннях регулювання етичної сфери інформаційного суспільства.

Виклад основного матеріалу дослідження. Сутнісними
рисами інформаційного суспільства є: пріоритетне значення
інформації порівняно з іншими ресурсами; домінування інфор-
маційного сектору в загальному обсязі ВНП; формування і ви-
користання нових телекомунікаційних і комп’ютерних техно-
логій. Отже, інформаційне суспільство може бути визначено
як суспільство, в якому основними предметами праці більшос-
ті людей є інформація і знання, а знаряддями праці та управ-
ління соціальними процесами є інформаційні технології. Од-
нак за сучасними інформаційними технологіями стоїть склад-
ніша реальність — соціальні інститути, людська діяльність,
цінності та відповідні їм картини світу. Змінюється вся систе-
ма соціальних відносин, яка, у свою чергу, впливає на мораль-
не життя суспільства. При цьому формується зв’язок між роз-
витком інформаційного суспільства, процесами глобалізації та
ідеологією світового ринку. В процесі глобалізації суспільства
й культури стають гранично відкритими для взаємопроник-
нення норм, ідей та цінностей.

Неминучий прогрес, який несуть у собі нові знання, інфор-
мація, засоби комунікації передбачає нерозривність з новітні-
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ми технологіями, процесом глобалізації та входженням країни
у світові економічні та політичні структури. Однак, якщо ці
процеси розглядати з погляду моральної рефлексії, то виявить-
ся, що в загальному потоці домінує негативна і навіть відверто
аморальна інформація. У такій ситуації єдиний інформаційний
простір, надмірність інформації, відкритий доступ до неї спра-
цьовують не на усунення кризи духовності, моралі й мораль-
ності, а скоріше навпаки — сприяють її різкому посиленню.
Не всі переваги інформаційного суспільства є очевидними, а
наслідки позитивними. У розвинутих країнах Заходу, які вже
вступили в інформаційну еру розвитку, можемо бачити кризу
інституту сім’ї, розквіт злочинності, зниження довіри до ін-
ститутів влади, демографічні та економічні проблеми. Це від-
бувається, передусім, через максимізацію економічного фак-
тору та недооцінку соціокультурного чиннику як прояв
культурного запізнення.

Стрімкий розвиток техніки, інформаційно-комунікаційних
мереж, технологій, комп’ютерних програм призводить до пев-
них наслідків етичного ґатунку, що стає предметом наукового
обговорення. Зокрема, Ч. Тейлор погоджується, що у великому
та складному технологічному суспільстві люди змушені діяти
відповідно до вимог сучасної раціональності незалежно від то-
го, відповідає це чи ні їхньому моральному світогляду. Техно-
логічний підхід вимагає поводження з клієнтами, співробітни-
ками «не як із цілісними особистостями, а як із осередком
технічної проблеми», що веде до «затьмарення цілей перед
лицем нестримного інструментального мислення»2. Доціль-
ність, а не моральність, стає основним критерієм у людських
взаєминах. Не людина є мірою всіх речей, а речі стали виміром
людини, точніше, користі, що вона приносить до загального
суспільного казана3.

Новітні інформаційні та телекомунікаційні технології, до-
сягнення соціальної психології створили реальні можливості
для широкомасштабного маніпулювання свідомістю як окре-
мої людини, так і великих соціальних груп, суспільства в ці-
лому. Управління індивідуальною та масовою свідомістю, а
також контроль за діями людини в інформаційному суспіль-
стві спрощується і спрощуватиметься й надалі за рахунок роз-
витку електронних та інформаційних технологій, «оцифрення»
величезних обсягів інформації, створення інформаційних бан-
ків даних. У цілому ж інформаційні потоки часто спрямову-
ються з певною метою й орієнтовані на кінцевий результат —
управління поведінкою. Прогрес інформаційних технологій
перетворив людину в об’єкт технологічного маніпулювання, а,
                     

2 Тейлор Ч. Етика автентичності: Пер. з англ. / Ч.Тейлор. — К.: Дух і літера,
2002. — С. 9, 13. — 128 с.

3 Бохняк В. Зіткнення цивілізацій? Моральний вимір. — Режим доступу:
http://www.ji-magazine.lviv.ua./
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отже, — соціально-політичного контролю та управління. Тех-
нології управління та маніпулювання свідомістю порушують
один з ключових принципів сучасної демократії — принцип
«інформованої згоди» індивіда на будь-які втручання в його
свідомість і біосоціальну природу. Безперечно, ці технології є
аморальними і повинні бути заборонені законодавчо як на на-
ціональному, так і на міжнародному рівнях.

Методи інформаційно-психологічного впливу активно ви-
користовуються у інформаційному протиборстві держав або їх
блоків за встановлення домінування в інформаційному прос-
торі та право поширення необхідних соціально-політичних
концепцій серед населення як своєї країни, так і інших держав.
Глобальна комп’ютерна інформаційна мережа стає досить пер-
спективним засобом формування громадської думки, виправ-
дання агресивної політики, власної інтерпретації історії та
просування у міжнародні ЗМІ певної інформації. Інформація
використовується як окремий специфічний «ресурс» для напа-
ду і захисту, для ведення інформаційних війн. Під інформа-
ційним протиборством розуміють «суперництво соціальних
систем в інформаційно-психологічній сфері (мова йде про
комплексний деструктивний вплив на інформацію, інформа-
ційні системи та інформаційну структуру протиборчої сторони
з одночасним захистом власної інформації, інформаційних сис-
тем і інфраструктур від такого впливу) з приводу впливу на пев-
ні сфери соціальних відносин і запровадження контролю над
джерелами стратегічних ресурсів, у результаті якого одна сто-
рона отримує переваги, які необхідні їй для подальшого успіш-
ного розвитку, тоді як друга їх втрачає»4.

Негативний зовнішній вплив на інформаційний простір
країни загрожує розмиванню суспільних цінностей і націона-
льної ідентичності. Вказані проблеми спонукають державу до
захисту свого «інформаційного суверенітету», вироблення
конкурентоспроможного національного інформаційного про-
дукту, забезпечення інформаційної безпеки при інтеграції до
структур глобального інформаційного суспільства.

Інформація перетворюється на досить ефективну зброю,
яка знищує не людей, а, перш за все, соціокультурні та мора-
льні механізми регуляції людини й суспільства. Такий стан ре-
чей — одна із суперечностей між благами, які надаються елек-
тронними технологіями, та «зонами ризику» інформаційного
суспільства.

Людина, працюючи з інформаційними потоками, певним
чином втрачає «співвіднесення зі світом», з живими людськи-
ми проблемами. Комп’ютери і телекомунікаційні технології
                     

4 Битяк Ю. П. Маніпуляція свідомістю як проблема інформаційного суспіль-
ства / Ю. П. Битяк, І. В. Яковюк // Інформаційне суспільство і держава: проблеми
взаємодії на сучасному етапі. — Х.: НДІ держ. буд-ва та місцевого самоврядування,
2012. — С. 24–28.
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часто звужують коло особистих, «живих» контактів, знижують
ступінь активності людського спілкування і роблять відносини
між людьми відстороненими. Одна з моральних проблем ін-
формаційного суспільства полягає в тому, що комунікація пе-
рестала бути справжньою. Більш того, завдяки феномену «вір-
туальної реальності», яка може сприйматися серйозніше, ніж
оточуючий світ, виникає ситуація, коли людина не здатна від-
різнити об’єктивну, оточуючу її реальність від того світу ефе-
мерних цінностей та образів, що виникає завдяки вторгненню
в її життя засобів масової інформації. Таким чином, людина
втрачає зв’язок з оточуючим світом і людьми, вона перестає їх
потребувати. Віртуальна комунікація породжує ще одну мора-
льну проблему — проблему самотності. Отже, несправжнє
спілкування, відчуження, самотність — є моральними вадами
сучасного інформаційного суспільства. Також стають примар-
ними або зовсім рвуться зв’язки між поколіннями.

Потоки інформації перевищують можливості людини по її
сприйняттю. Згідно з так званим «законом Мура» період по-
двоєння кількості інформації, яка циркулює в сучасному сус-
пільстві, складає 1,5–3 роки, причому не вся вона є адаптив-
ною, корисною для її носія. Нас заповнює «інформаційне
сміття» — неусвідомлена інформація, яка просто накопичуєть-
ся в несвідомому. Вона завдає шкоди свідомому «я» і послаб-
лює його. Несвідоме «росте» за рахунок свідомого: чим більше
інформаційне насичення, тим гірша здатність людини до ана-
лізу, тим слабкішим стає свідоме «я». Це призводить до появи
в людини нової ідентичності, яка мислить іншими категорія-
ми, послуговується іншою системою цінностей. Це, в свою
чергу, дезорієнтує людину й приводить до емоційних і психо-
логічних конфліктів.

Інформаційні потоки та їх навантаження на психіку особис-
тості постійно збільшуються, тому не спрацьовують механізми
психологічного захисту і знижується поріг критичного сприй-
няття інформації. Замість ідей, пов’язаних одна з одною, по-
трібно сприймати «уривки» інформації. Нові образи та уяв-
лення не піддаються класифікації — частково тому, що вони
не вкладаються в старі категорії, частково тому, що мають не-
зв’язану, фрагментарну форму. Людина короткими прийомами
сприймає величезну кількість інформації. Але вона намагаєть-
ся знайти можливість систематизувати чи організувати «урив-
ки» в більше ціле і змушена знову та знову винаходити певну
модель реальності. Це важка необхідність, але разом з тим во-
на відкриває великі можливості для розвитку індивідуальності,
демасифікації культури та особистості.

Комунікація перестає бути серією послідовних актів, вона
переходить у стан одночасності 5. Якщо немає глибоких «ліга-
                     

5 Фролов П. Стан і тенденції розвитку суспільної моралі в інформаційному сус-
пільстві / Соц. психологія. — 2007. — Спец. вип. — С. 37—43.
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тур» (за Р. Дарендорфом)6, які є «впорядковуючим центром»,
то потоки інформації ще більше приводять до мозаїчності, ха-
отичності картини світу і посилюють і без того аномічний стан
суспільства. Ця тенденція призводить до порушення цілісності
світосприймання, виникнення множинних, компліментарних
одна одній структур не тільки знання, але й ціннісно-норма-
тивних систем. Ситуація інформаційної надмірності призво-
дить до ослаблення критичної здатності людини й суспільства
в цілому. Нівелюються відмінності між категоріями вигадки й
факту, що стає підґрунтям для сучасної міфотворчості, пропа-
ганди та інформаційної війни.

Темпи зростання кількості інформації, в тому числі науко-
вої, випереджають темпи соціокультурних трансформацій, які
забезпечують соціальну стабільність. Техно-гуманітарний дис-
баланс стає причиною посилення існуючих і виникнення но-
вих джерел соціальних ризиків. Це явище назвали «небезпечне
знання» (Risk science). Як вважає А. П. Назаретян, умовою ви-
живання людства взагалі і технологічної цивілізації зокрема є
достатньо високий рівень техно-гуманітарного балансу7. Су-
часна моральна ситуація склалася внаслідок дистанції, яка де-
далі збільшується, між науково-технічним прогресом і етич-
ним станом суспільства. Окрім того, сучасна техніка розши-
рює ефекти від діяльності людини. Сьогодні суб’єкт діяння не
здатен безпосередньо осягнути наслідки своїх дій, які розга-
лужені в часі та просторі, тому його моральнісне почуття не
спрацьовує, навіть за умови передбачення негативних наслід-
ків таких дій (В. Гьосле)8. Етична нечутливість перетворюєть-
ся у важке випробування сучасності.

Одним із аспектів ризику сучасного суспільства, на відміну
від доінформаційного, є те, що цінності нижчого порядку мо-
жуть легко вводитись у підсвідомість за допомогою інформа-
ційних технологій, оскільки сприймання їх не вимагає свідо-
мих зусиль. Інформаційне суспільство часто знімає моральні
конфлікти не за рахунок етичних зусиль чи прагнення до етич-
ної мети, а за рахунок усунення моральних норм і «табу», що
заважають споживанню надмірних, а часто й шкідливих для
людини товарів, інформації та послуг. Цінності ж вищого по-
рядку можуть бути лише запропоновані людині, але дотри-
мання їх не може бути несвідомим, бо вимагає вольових, мо-
рально-етичних зусиль.

Останніми роками значно посилюється травматизація насе-
лення засобами масової комунікації. Йдеться про деструктивні
ідеї, сприйняті через ЗМІ, особливо особами підліткового та

                     
6 Дарендорф Р. У пошуках нового устрою: Лекції на тему політики свободи у

ХХІ ст. / Пер. з нім. А.Орган. — К.: Вид. дім «Києво-Могилянська академія»,
2006. — С. 32–33 — 109 с.

7 Там само.
8 Там само.
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юнацького віку. Цинічне висміювання історії, смакування си-
лою, надмірна, часто патологічна увага на проявах жорстокос-
ті та актах насилля, романтика кримінального життя, суїцида-
льна тематика, провокація раннього сексуального досвіду і
руйнування статево-рольових стереотипів, повна незалежність
від етичних табу, нав’язування обивательсько-нігілістичного
ставлення до загальнолюдських норм, — це не повний перелік
потворних видів деструктивного інформаційного впливу, що
руйнує усталену традиційну систему морально-етичних цінно-
стей людини та суспільства9. Як пише С. Кара-Мурза, «для те-
лебачення особливо вигідним товаром є образи, що заборонені
для споглядання культурними заборонами»10. Телебачення є
найефективнішим засобом подолання моральних табу у свідо-
мості людини, бо воно використовує одночасно кілька каналів
вводу інформації: візуальний і звуковий. Це значно посилює
напругу інформаційного потоку і врешті-решт змушує мозок
людини здатися і засвоїти інформацію без критичного пере-
осмислення.

Для громадян України зараз випробуваннями стають по-
літичні події, військові дії, загибель великої кількості лю-
дей, процеси маргіналізації та економічна скрута. Окрім то-
го, відбувається травматизація новинами, коментарями в
соціальних мережах, спілкуванням з тими, хто отримав «аг-
ресивні фільтри» внаслідок активної маніпуляції з боку ро-
сійських ЗМІ.

Очевидно, що Інтернет забезпечує нечуваний колись до-
ступ до інформації і розширює можливості комунікації. Але
Інтернет також має деякі дуже небезпечні вади. Його канали
переповнені сценами насильства, порнографії, аморальності.
Це пояснюється повною безконтрольністю Інтернету, від-
критістю для будь-яких зловживань, безглуздих ідей, полі-
тичних провокацій11. Особливо вразливим стає молоде по-
коління, чиї життєві орієнтири знаходяться у стадії
формування. А оскільки саме вони є найактивнішими кори-
стувачами новітніх технологій, то під загрозою вже не лише
їх громадянські інформаційні права, а й мораль, психічне
здоров’я. За оцінками Harding Institute, щодня в Інтернеті
з’являється в середньому 530 нових порносайтів. Загальна
кількість порносайтів становить 4,2 млн, порнографічних
сторінок — 372 млн. Одна дитина з п’яти, що мають доступ
до Інтернету, заходить на порносайти. Щоденна кількість
запитів по темі дитячої порнографії в Інтернеті — 116 тис.
                     

9 Бойко М. І. Діяльність НЕК України з питань захисту суспільної моралі в сис-
темі забезпечення інформаційної безпеки держави. — Режим доступу:
http://www.moral.gov.ua/

10 Кара Мурза С. Г. Манипуляция сознанием. Учебное пособие. — М.: Алгоритм,
2006. — C. 380. — 864 c.

11 Танскотт Д. Электронноцифровое общество. Плюсы и минусы сетевого ин-
теллекта. Пер. с англ. — М.: Арктогея, 1999. — C. 43. — 432 c.
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Сексуальні домагання до підлітків у чатах — 89 %. Середній
вік знайомства з порнографією в Інтернеті — 11 років. За
даними Американського національного центру розшуку ді-
тей, що зникли, одна дитина із п’ятьох одержала запрошен-
ня педофілів через Інтернет12.

Інтернет є також і технологічно найрозвинутішим та найо-
бладнанішим засобом утримання людей від процесів діяльнос-
ті. Завдяки Інтернету відбувається особливо ефективне відчу-
ження сучасної людини від цільової проектної дії. І як
наслідок — відмова інформаційного суспільства в цілому від
багатьох важливих принципів, що забезпечують саму його
можливість — від цілепокладання, самовизначення, замислю-
вання13.

Інтернет стає потужним інструментом «вестернізації» світу,
нав’язування західної культури та системи цінностей іншим
цивілізаціям, котрі втрачають свою ідентифікацію, самобут-
ність і культурну різноманітність. У формуванні моралі та мо-
ральних пріоритетів світу, в якому відбуваються процеси гло-
балізації, неминучі переваги отримають ті моральні стандарти,
норми і цінності, які прийняті в економічно та інформаційно
розвинених країнах. Проблема полягає в тому, що досить час-
то ці країни не є зразком моралі й моральності. Ця моральна
дилема інформаційного суспільства пов’язана з тим, що інфор-
маційне суспільство — це глобальне суспільство. Суть цієї ди-
леми — це суперечність між універсальними вимірами гло-
бального світу, які стали можливими завдяки інформаційним
технологіям, і локальними (національними) культурними сві-
тами, які терплять збиток від інтенсивного розвитку цих тех-
нологій. Іншими словами, це дилема універсального-націо-
нального, яка зараз вже торкнулася практично всього людства.
Крім того, в сучасному світі існує проблема перерозподілу но-
сіїв знань та інформації, у процесі якого відбувається так зва-
ний «відтік інтелекту». Приймаючи найкращих фахівців, еко-
номічно розвинені країни отримують можливість відірватися
на практично недосяжну відстань від країн «третього світу».
Усе це і є небезпекою, яка цілеспрямовано веде до деградації
суспільства, до відчуття суспільством своєї вторинності та не-
повноцінності.

Культура не може розвиватися поза певною моральною па-
радигмою. Щоб бути стабільним, суспільство потребує мета-
стабільності, збереження загальної структури цінностей, які
воно повинне мати для самовідтворення. Суспільство завжди,
а найбільш — у переломні часи — шукає точок опори духу. І
ось у такий переломний момент виникає питання: наскільки
                     

12 Бойко М. І. Діяльність НЕК України з питань захисту суспільної моралі в сис-
темі забезпечення інформаційної безпеки держави. — Режим доступу:
http://www.moral.gov.ua/

13 Там само.
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інформація, нав’язувана суспільству інформаційним просто-
ром, забезпечує суспільству орієнтацію та вибір майбутнього
шляху розвитку, наскільки наш вітчизняний інформаційний
простір культивує духовні та моральні цінності, традиційні
для нашого народу?

Українське суспільство потребує вироблення спільних за-
вдань і пріоритетів розвитку, певного національного ідеалу,
спільних духовних «скрепів», формування єдиної спільноти.
Природний стан людини — це не «війна всіх проти всіх», як
вважав Томас Гобс, а радше громадянське суспільство, яке
впорядковується за допомогою великої кількості моральних
норм. Проблема формування єдності полягає в тому, що міцні
і процвітаючі спільноти пов’язані цінностями, нормами і до-
свідом, які є спільними для всіх. Чим глибшим і сильнішим є
дотримання цих спільних цінностей, тим сильнішим є відчуття
спільноти.

У цьому сенсі цілком виправданою уявляється занепокоє-
ність світу, особливо українського суспільства, проблематич-
ністю ситуації, що склалася у сфері моральності. Чи можна в
інформаційному суспільстві, що глобалізується просто шале-
ними темпами, якимось чином нейтралізувати вказані загрози?
Тому актуалізується питання інформаційного управління на
різних рівнях. Реалізація можливостей інформаційного суспі-
льства — це багато в чому питання адекватної політики й
своєчасних керівних рішень.

За умов глобалізації людство вже фактично стало єдиним
світовим співтовариством, зобов’язаним піклуватися про зага-
льнолюдські глобальні інтереси. Тому управління інформацій-
ним суспільством має здійснюватися і на рівні гіпернорм —
міждержавної та міжнародної регуляції. У 2000 році була роз-
роблена Програма ЮНЕСКО «Інформація для всіх», відбува-
ються зустрічі на вищих рівнях під егідою ООН14, приймають-
ся інші документи міжнародного правового регулювання.

Інший рівень — рівень національних норм. Сфера моралі
потребує правового захисту на рівні держави. Враховуючи по-
требу в захисті суспільної моралі, в національному законодав-
стві багатьох країн світу, зокрема, таких як США, Великобри-
танія, Білорусь та ін. містяться правові положення, спрямовані
на обмеження виробництва та обігу інформаційної продукції,
що може завдати шкоди моральному стану суспільства. З ме-
тою попередження вказаних та інших негативних проявів пе-
реходу до інформаційного суспільства необхідна виважена по-
літика держави в інформаційній сфері.

                     
14 Организация Объединенных Наций. ЮНЕСКО. Всемирная встреча на высшем

уровне по вопросам информационного общества (г. Женева, 2003 г.). Построение ин-
формационного общества — глобальная задача в новом тысячелетии: Декларация
принципов. (Документ WSIS-03/GENEVA/DOC/4-R, 12 декабря 2003 года). — Режим
доступу: http://www.nbuv.gov.ua/
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Через недостатній контроль з боку держави за продукцією,
що впливає на суспільну мораль, через недосконалість чин-
ного законодавства, за окремими ознаками рівень інформа-
ційної безпеки в Україні наближається до критичної межі, за
якою — втрата світоглядних моральних принципів і засад
життєдіяльності громадянина та держави. Прийшов час дер-
жаві потурбуватися про інформаційну безпеку, громадське
здоров’я України та про відповідальність за націю перед іс-
торією. Потрібні негайні зміни у сфері інформаційної та
культурної політики держави, контроль і регуляція різних сег-
ментів національного інформаційного простору України, інак-
ше наслідки можуть бути невтішними. Держава як головний
суб’єкт міжнародно-правових відносин може вжити адекват-
них заходів для протидії деструктивним і руйнівним інфор-
маційним впливам.

Певними питаннями побудови сучасного українського мо-
рального інформаційного суспільства в межах своєї компетен-
ції і можливостей займається Національна експертна комісія
України з питань захисту суспільної моралі, яка у своїй діяль-
ності керується ЗУ «Про захист суспільної моралі»15. Також 23
квітня 2008 р. указом президента України було введено в дію
рішення Ради національної безпеки і оборони України «Про
невідкладні заходи щодо забезпечення інформаційної безпеки
України». Однак, аналіз сучасного стану та тенденцій розвит-
ку вітчизняного інформаційного простору, практики застосу-
вання законодавства України про захист суспільної моралі
свідчить про недосконалість такого статусу та недостатню
ефективність діяльності цієї структури. Проблеми виникають у
зв’язку з постійними змінами складу комісії, відсутністю на-
лежної підтримки з боку органів державної влади, а також тис-
ком, який комісія відчуває ззовні. Все ж таки досягненням
цієї роботи є підвищений резонанс навколо обговорення проб-
лем стану суспільної моралі та інформаційної безпеки в україн-
ському сьогоденні.

Не менш важливий рівень співрегулювання. Оскільки ін-
формаційний простір — сфера спільної професійної відпові-
дальності як державних інституцій, так і представників ЗМІ,
постає потреба об’єднання зусиль. Відповідна взаємодія має
бути спрямована на утвердження здорового способу життя,
належного стану моральності українського суспільства, що є
пріоритетним завданням як мас-медіа, так і Національної екс-
пертної комісії України з питань захисту суспільної моралі.
Потрібне об’єднання зусиль держави і кожного зацікавленого
в позитивній місії новітніх технологій. Необхідний громадсь-
кий контроль за інформаційним простором. Залучення грома-
дян до обговорення моральних дилем суспільства форсує по-
                     

15 Закон України «Про захист суспільної моралі» від 20 листопада 2003 р.
№ 1296-IV. — Ст. 17. — Режим доступу: http://zakon4.rada.gov.ua/laws/show/1296-15
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шук оптимального їхнього вирішення. До цього процесу крім
науковців потрібно долучати експертів, представників громад-
ських організацій і політичних партій, релігійних діячів, ши-
рокий загал громадськості.

Дотепер більшість провайдерів, що об’єднані в націона-
льні асоціації, розробили кодекси своєї поведінки. Зрозумі-
ло, що вони відрізняються національною специфікою, і все
ж спільним для них є захист свободи слова, принципів чес-
ної поведінки, захист авторських прав і прав меншин. По-
рушників цих правил виключають із національних асоціа-
цій. Проте на Заході максимальним злом давно вже є не
покарання як таке, а пляма на репутації організації, яка не-
гайно розхитує її імідж і призводить до втрати клієнтів.
Найуспішнішими формами саморегулювання у віртуально-
му просторі, що вже довели свою ефективність, є «гарячі лі-
нії» в Інтернеті, маркування медіаконтенту, кодекси поведі-
нки, контроль користування тощо. Так, «гарячі лінії» (hot-
lines) Інтернету організують прийом скарг споживачів, які
можуть стосуватись змісту та спрямування інформаційного
продукту. Частина цих скарг після систематизації може бути
передана в органи влади для подальшого реагування. Інші
розглядаються самими користувачами, які можуть відмови-
тись від інформації, що суперечить нормам моралі або взає-
мовідносин між людьми.

Як показує практика, найефективнішим для сучасного сус-
пільства виступає варіант саморегулювання, що у повній мірі
забезпечує всі громадянські свободи. Саме саморегулювання,
тобто прийняття рядовими користувачами на себе зобов’язань
по виконанню кодексу поведінки в Інтернеті та при викорис-
танні цифрового інформаційного простору взагалі, стає в умо-
вах глобалізації найефективнішим запобіжним механізмом.
Необхідно вдосконалювати та поширювати інформаційну ети-
ку, основне завдання якої — оцінити з моральної точки зору
будь-яку інформацію. Іншими словами, йдеться про морально-
етичні норми по відношенню до будь-якої інформації. Гостро
стоїть питання формування новітніх принципів комунікатив-
ної етики та комунікативної відповідальності. Толерантність,
довіра, взаємоповага, відповідальність, морально-етичний ко-
декс, популяризація адекватного використання переваг про-
гресу та використання їх задля спільного блага на етично вре-
гульованих засадах — усе це може сприяти вирішенню
морально-етичних дилем інформаційного суспільства та ефек-
тивному використанню його переваг.

Висновки. Підсумовуючи, хочу зазначити: інформаційне
суспільство створює принципово нові засоби взаємодії люди-
ни із оточуючим світом. Від того, яким чином вони будуть
використані залежить виживання людства, збереження ним
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гуманістичних ідеалів. В інформаційному просторі України
існують чинники негативного, а часто деструктивного впливу
на суспільну мораль і свідомість громадян, що уможливлює
маніпуляцію свідомістю людини і може мати негативні сус-
пільні наслідки. Глобальне інформаційне суспільство має не-
однозначний вплив на формування моральної сфери життя,
який потребує подальшого вивчення з боку світової інтелек-
туальної еліти. Коригування цього впливу потребує тісної
співпраці на міжнародному рівні, розробки законодавчих ак-
тів та засобів саморегулювання з метою забезпечення належ-
ного функціонування інформаційної інфраструктури суспіль-
ства.
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Moral Challenges of Global Information Society
The article is dedicated to the problems of global information society’s influence
on the social morality and to the issues connected to regulating of such an
influence. The interconnection between morality challenges of the global
information society and the social risks is analyzed. The social, cultural,
psychological and moral aspects of the information’s influence on the morality,
behaviour, and communications of modern people within the society are summed
up.
The author points out that modern information society contains a lot of obvious
and hidden unethical temptations, and points up the very necessary meaning of
the moral self-consciousness in the process of perception of all information
influence.
The article notes the moral challenges of the global information society as
follows: the widespread technological manipulation of the consciousness, both
of separate persons’ and of the larger social groups, societies in general; the
growth of pressure of informational confrontation and informational wars,
creation of fiction and propaganda; the decreasing face-to-face communication;
blurring of the line between the real and virtual reality; the loss of the need to
connect to the surrounding environment and society, and the problem of
loneliness and estrangement; the continuing distraction of the modern men
from project-based, aimed action, from social activity and work of thought.
Also, the information flows surpass human ability to conceive them; the
sensibility threshold of the critical perception of the information lowers;
«information garbage» and information overload lead to the patchiness,
randomness of a worldview and intensify the disorientation in the social
environment. It is also noted that the temps of the information’s quantitative
increase, which includes scientific information, outpace social and cultural
transformation; technology-humanity misbalance causes the augmentation of
existing sources of social risks and the origin of new ones. The so-called
«dangerous knowledge» grows as well. The problem of the progressive
traumatisation of the people by the means of mass communication is
highlighted. It is noted that the distance between scientific and technological
progress and the ethic state of the society is expanding, thus the conflict of
cultural time-lag strengthens. Ethical insensibility becomes a difficult
contemporary challenge. It is also mentioned that the globalization and IT
cause dilemmas, such as universalization, «westernisation» of the world,
intrusion of the western culture and western values on the one hand, and the
loss of the identification, identity and cultural diversity of the local (national)
cultural worlds on the other hand.
The author emphasises that the necessity of information management grows with
the need to neutralize or reduce the mentioned dangers. The issues of regulating
the ethical dimension of the information society on different levels — of major
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norms such as international regulation, of national norms, and of self-regulation
and mutual regulation, are considered. The necessity of developing and
spreading the information ethics and formation of state-of-art principles of
communicative ethics is underlined.

Key words: information society, information ethics, globalization, information
security, informative opposing.
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СПІВВІДНОШЕННЯ ТРАДИЦІЇ ТА НОВАЦІЇ:
АНТИЧНИЙ ДИСКУРС

Питякова Татьяна. Соотношение традиции и инновации: античный
дискурс
В статье делается попытка анализа роли традиции и новации в художе-
ственном и культурном бытии античной эпохи. Отмечается, что запад-
ная цивилизация унаследовала с античности гибкость в восприятии дру-
гих традиций, отсутствие замкнутости, жесткого предохранения своей
культуры. Углубление культурной дифференциации, формирование в ан-
тичности разнообразных культурных традиций, связанных между собой
сложными отношениями отрицания и преемственности с предыдущим
историко-культурным развитием, способствовали отношению к другой
традиции как образцу, который требует критического анализа, исполь-
зования и преобразования.

Ключевые слова: традиция, новация, культура, античность, художест-
венное творчество, преемственность.

У сьогоднішньому світі, як ніколи раніше, стають очевидними
загрозлива неспівмірність, глибокі протиріччя, неузгодженість,
що висувають уперед і відводять у тінь цілі пласти культури. Ці
явища виникають у зв’язку з різноманітними можливостями
культурних форм до розвитку, що ведуть до асинхронності куль-
турних процесів, і в зв’язку з порушенням культурної спадкоєм-
ності, і в зв’язку з утворенням розривів, витонченням «тканини»
культури, а, отже, розлюдинення, крайніх ступенів дегуманізації
суспільства та особистості. Постає питання, що значиміше для
тих, хто живе в світі, який постійно змінюється, — домагатися
співвіднесення й зв’язку часів, чи змиритися з їх розривом?

Краща комунікація між минулим і теперішнім, яка особли-
во затребувана сучасністю, забезпечує освоєння різноманітних
зв’язків людей з оточенням, ширші масштаби їх упровадження
в різноманітні соціальні прошарки та групи людей, і, відповід-
но, повніший об’єм відтворення досягнутого рівня суспільного
розвитку. Все це — умова культурної укоріненості людських
спільнот, суттєве для досягнення стабільності розвитку люд-
ської цивілізації. З одного боку, високий ступінь спадкоємнос-
ті, що веде до відтворення найстійкіших елементів людської
культури є гальмом на перепоні творенню, впровадженню і
поширенню нововведень. Разом з тим антропогенний тиск на
оточуюче середовище такий великий, що традиційні способи
діяльності не можуть забезпечити навіть простого відтворення
людського співтовариства. Високий темп життя − це реаль-
ність сьогодення, а тому людство вимушене розвивати в собі
спроможність до вищого рівня освоєння інновацій, це — необ-
хідна умова його виживання.

Оскільки крайні позиції в розгортанні культурних процесів є
неефективними, то питання постає інакше: як досягти гармонії

© Т. Пітякова, 2015
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у співвідношенні традиції та новації, як знайти ту міру, котра
забезпечить неперервність творчості при одночасному уник-
ненні глибоких розривів у культурі різних людей, соціальних
груп, народів, країн? Якщо наслідувати минуле, то яке? Що ви-
брати з наявних скарбів, а, що, навпаки, визнати непотрібним і
навіть небезпечним? Вирішення даної проблеми нам уявляється
можливим через виявлення засадничих для кожної культурної
епохи складових щодо ставлення до традиції та новації.

Оскільки європейська (західна) культура, до якої ментально
й історично ми належимо, і цінності якої намагаємося імпле-
ментувати, бере свій початок, на думку багатьох дослідників, у
культурі античності, спробуємо показати співвідношення тра-
диції та новації через звернення до художньої культури антич-
ності, як її найяскравішого виразу.

Аналіз ролі традиції та новації в художньому та культурному
житті античної епохи присутній у дослідженнях С. Аверінцева,
А. Анікста, Х. Арендт, Л. Баткіна, В. Бичкова, Дж. Віко, І. Він-
кельмана, Ф. Кесіді, Ю. Колпінського, І. Лісового, О. Лосєва,
Г. Майорова, А. Тахо-Годі, В. Уколової, К. Ясперса, В. Ярхо.

К. Ясперс відмічає таку характерну рису Заходу, як безпе-
рервне слідування традиції минулого з одночасним її освоєн-
ням, переробкою і перетворенням. Наголошується, що західна
цивілізація успадкувала з античності гнучкість у сприйнятті
інших традицій, відсутність «замкненості», жорсткого «обері-
гання» своєї культури. Інша традиція сприймається як зразок,
який потребує критичного аналізу, використання і перетво-
рення1. Такий підхід сприяв певній свободі інтелектуального
та художнього пошуку, формуванню у рамках античної куль-
турної традиції особливого типу дослідницької установки, яка
виявилась плідною для виникнення західної філософії, науки
та культури.

Саме римлянам, зазначає Х. Арендт, ми зобов’язані усвідом-
ленню феномена традиції як «дороговказу до розуміння мину-
лого та ланцюгом, яким кожне нове покоління свідомо чи не-
свідомо поєднувалось у своєму розумінні світу та власного
досвіду»2.

Роль традиції в суспільному житті античної епохи диктува-
лася особливостями системи виробничих відносин, які склада-
лись упродовж всієї античності і відзначались різноманіттям.
У суспільстві періоду класичної Греції, якому властиве просте,
чи безпосереднє рабоволодіння, і яке постає перед нами як су-
цільний моноліт, окрема особистість є ще дуже далекою від
протиставлення соціуму. Як зазначав О. Лосєв, держава в ан-
                     

1 Ясперс К. Истоки истории и ее цель / Карл Ясперс; [пер. с нем.] // Ясперс К.
Смысл и назначение истории. — М. : Политиздат, 1991. — 527 с. — (Мыслители
ХХ в.). — С. 82—85.

2 Арендт Х. Традиция и современная эпоха / Ханна Арендт // Вестник
Московского университета. Серия № 7 «Философия». — 1992. — № 1. — С. 80—95. —
С. 85.
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тичності ще не функціонує в чистому та абсолютизованому
вигляді. Вона подана в своєму безпосередньому зв’язку з гро-
мадянською спільнотою, кожний член якої безпосередньо за-
діяний у вирішенні найголовніших державних справ3. Саме
цим пояснюється та визначається і місце особи в античному
полісі, і її ставлення до авторитетів і спадку минулого.

Але роль традицій у суспільному житті визначалась не ли-
ше способом виробництва, але й поглибленням класової дифе-
ренціації, посиленням класових антагонізмів між родовою
знаттю і збіднілими громадянами полісу, вільними та рабами,
що, своєю чергою, призводило до протиріч між традиційними
правилами сумісного життя, «природним правом» (одним із
перших ідеологів якого був Гіппій і про що згадує Платон)4 і
системою законів, які спеціально створювалися. Прихильни-
ком раціонального трактування традиції виступав Протагор,
оцінюючи справедливість як вираження законності та держав-
ного порядку. Він вважав, що справедливість не закладена в
людині споконвіку, їй слід навчатися. Тому, як бачимо, при за-
гальному традиціоналізмі античності, уже в юридичній рефлек-
сії давньогрецьких мислителів простежується неоднозначне від-
ношення до традиції, а в ході розвитку рабовласницького спо-
собу виробництва відбуваються зміни і в її соціальній ролі.

Розуміння та оцінка традиції особливо яскраво простежу-
ється в літературній класиці античності. Соціальне та політич-
не життя античної Греції з необхідністю було відображене в
художній творчості. Адже художня культура кожної епохи
включає в себе явища відмінні, а подеколи й протилежні за
своїм соціальним і культурним змістом. Деякі художні явища
представляють собою культурні релікти, залишкові елементи
художніх систем, структур, стилів, які зникають. Одночасно в
художній культурі виявляються і такі глибинні тенденції соці-
ального та художнього прогресу, котрі поки ще не мають пря-
мого зв’язку з поточними завданнями часу.

В античному просторі художні (поетичні) твори, перше, ніж
їх оцінить широка публіка, мали бути схвалені «законоохорон-
цями» традиції на предмет їх відповідності ідеям «справедливо-
сті, краси і блага»5. Необхідною умовою, вихідним матеріалом
для мистецтва був міф. Художня творчість античності спирала-
ся на міфологічні сюжети. Проте кожний митець по-своєму ін-
терпретував міф, розставляв свої смислові акценти.

Найважливішим художнім символом грецького полісу був
театр, тому «…подання трагедії в античному театрі було вели-
ким всенародним дійством, яке зримо являло духовну єдність
                     

3 Лосев А. Ф. История античной эстетики. Поздний эллинизм / Алексей
Федорович Лосев. — М. : Искусство, 1980. — 766 с. — С. 149.

4 Платон. — Соч. в 3-х т. — М.: Мысль, 1968. — Т. 1. — С. 223.
5 Лосев А. Ф. Эстетика хороводов в «Законах» Платона // Античность и совре-

менность. — М.: Наука, 1972. — 504 с. — С. 133—153.
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співгромадян»6, — зазначає С. Аверінцев. Саме від багатої ан-
тичної традиції театральних і містеріальних дій відштовхуєть-
ся у подальшому середньовічна традиція літургії, в якій було
знайдено ту форму, котру приймала громада, щоб гідно поста-
ти перед образом божества, а на місце знакової для античності
статуї в середньовіччі приходить мозаїчний або іконописний
образ — вже не об’ємне тіло, якого можна торкнутися, розгля-
дати з різних боків, а обличчя, з яким віруюча людина зустрі-
чається очима і веде мовчазну розмову під час молитви.

У класичній трагедії відображався весь спектр суперечли-
вого та парадоксального античного життя. Між собою переплі-
талися вільний людський вибір і воля богів; традиції, що про-
тистояли одна одній, символізувалися поколіннями богів; на
судилищі примирялися традиції роду та традиції полісу. Ос-
кільки цей етап характеризувався відсутністю моральних кон-
фліктів і сутичок людських особистостей, то, як підкреслює
І. Касавін, суперечку з традицією вела не окрема людина, а
узагальнений образ людини7. Свобода людського рішення, яка
не є індивідуальною, і яка позбавлена внутрішнього конфлік-
ту, «…не може вибирати поміж традиціями й сама зобов’язана
об’єктивному процесу витіснення ...однієї традиції іншою.
Синкретизм традицій, який властивий переходу до нової фор-
мації, породжує невизначено плюралістичне відношення до
традиції, в якому обмеженість рефлексії не відділяє традицію
від процесу свідомого виходу за її межі: будучи вплетеною в
життя, традиція є прозорою, а межі її невидимі»8, — зазначає
автор.

Зокрема, теми протиріччя між волею богів, традицією і віль-
ним рішенням людини, торкається Есхіл в «Орестеї». При цьо-
му у драматурга центральний конфлікт трагедії не передбачає
однозначного рішення. Описуючи ситуацію вбивства Орестом
своєї матері Клітемнестри, автор ставить проблему стосунків
старого та нового.

Сторону Клітемнестри підтримують Еринії, які утримують
у собі відлуння матріархату та є втіленням найдревніших ро-
дових традицій. Наголошується, що за вбивство матері пока-
рання має бути набагато сильнішим, оскільки саме вона поро-
дила свого вбивцю. На боці Ореста виступають боги другого
покоління, молоді боги − Аполлон та Афіна Паллада, які від-
стоюють позицію абстрактної справедливості і не вважають
кровнородинний принцип основним законом людських стосу-
нків. Водночас Афіна не може образити й Ериній, а тому вони
                     

6 Аверинцев С. С. Судьбы европейской культурной традиции в эпоху перехода от
античности к средневековью // Из истории культуры средних веков и Возрождения :
[сб. статей; отв. ред. В. А. Карпушин] / С. С. Аверинцев — М. : Наука, 1976. —
С. 17—64. — С. 56.

7 Касавин И. Т. Познание в мире традиций / Касавин И. Т. — М. : Наука, 1990. —
208 с. — С. 30.

8 Там само.
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стають Евменідами — «благомислячими» — богинями-покро-
вительками закону.

Отже, компроміс між старими традиціями роду та щойно
народженими традиціями громадської справедливості досяга-
ється шляхом часткового задоволення претензій роду, а інакше
отрута Ериній проллється на тих, хто позбавлений сімейних
почуттів, і тим самим позбавлений будь-яких соціальних орієн-
тирів і норм. Але одночасно ми спостерігаємо і поступку гро-
мадській думці, яка вимагає покарати царевбивцю, хоча й так
просто, без суду, не прощає вбивцю матері.

Вибір, зроблений Орестом, оцінюється Аполлоном не як
слідування громадській думці чи велінню богів, а як розумне
рішення, котре заслуговує на божественну підтримку. І якщо
для богів сама ситуація є лише грою, то для людини перехід
від однієї традиції до іншої здійснюється шляхом свідомої дії.
Тобто, вже у Есхіла ставиться проблема взаємозв’язку традиції
та новації, ролі свобідної індивідуальності в формуванні свого
життя. Оскільки уявлення про напередвизначенність, долю
співіснують у свідомості античної людини (грека) поруч із
уявленнями про свободу, а проявом свободи індивіда є пізнан-
ня і осмислене прийняття долі, творчий вибір шляхів здійс-
нення своєї долі.

Як влучно зазначив О. Лосєв, людина в античності — «віль-
но діючий актор при розігруванні ролі в тій космічній театраль-
ній виставі, сюжет якої придумав не він сам, але доля. Тому
остання конкретність античної людини полягала у вільному і
максимально талановитому акторстві в загальнокосмічній
драмі, яка розумілася як така, що надана долею»9.

Ще більший акцент на здатності людини вийти за межі ро-
дової традиції робиться в Софокловій «Електрі», також напи-
саної за міфологічним сюжетом. Але тут при прийнятті рішен-
ня Орест більше керується волею сестри та власним уявленням
про справедливість, аніж волею бога Аполлона. Старі родові
традиції у Софокла відходять у минуле разом із втратою Ери-
ніями могутності.

Однак звичка сприймати класичну античність як панінтеле-
ктуалізм не заперечує існування й досить яскравого (особливо
в кризові часи) виявлення усвідомлення недостатності тільки
одного розуму для розв’язування моральнісних проблем, для
задоволення людської потреби в щасті. Постановка таких пи-
тань простежується в зміні традиційної проблематики антич-
ної трагедії.

Вже у «Закутому Прометеї» Есхіла виноситься символічний
присуд розумові. Софокл демонструє безсилля розуму перед
невблаганним і незбагненим роком. Для Софоклового Едіпа ро-
                     

9 Лосев А. Ф. История античной эстетики. Итоги тысячелетнего развития. В 2-х
кн. / Худож. офор. Б. Ф. Бублик. — Харьков : Фолио ; М. : ООО «Изд-во АСТ»,
2000. — Кн. 2. — 688 с. — (Вершины человеческой мысли). — С. 386.
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зум виступає карою, мукою, суттю людської трагедії, і таким же
він є для Есхілових Прометея, Ореста, Антігони. Евріпід у своїх
пошуках іде ще далі, а тому його герої конфліктують уже не
стільки з роком, долею, скільки з самими собою. Вони усвідом-
люють наявність у собі двох протилежних начал: розсудку та
інстинкту, обов’язку та схильності, розуміючи при цьому, що
неможливо ні примирити ці начала, ні побудувати власне щастя
на кожному з них окремо. В самій раціональній організації жит-
тя і в своєму розсудкові «…вони вбачають, — підкреслює
Г. Майоров, − головну перепону для щастя, велике світове зло,
яке паралізує природну й найбільш істинну й життєдайну по-
требу людини − потребу любити. В цьому сенсі героїні Евріпіда
Алкеста, Федра, Медея ненавидять розсудок і розум майже так,
як його будуть ненавидіти через тисячоліття героїні Толстого та
Флобера — Анна Кареніна та пані Боварі»10.

Грецька класика, як зазначає Ф. Кесіді, звертає нашу увагу
на те, що не все підпадає під владу людини, яка не в змозі пе-
редбачити наслідки всіх своїх дій. Гармонійна трагічність сві-
ту полягає в тому, що за будь-якими досягненнями вбачаються
втрати11. І тут спостерігається як наближення до традиції схід-
ної мудрості, середньовічної традиції, так і відмінність від них.
Власне, саме з античності була запозичена західна традиція
активного використання людиною свого розуму, дослідження
причинно-наслідкових зв’язків, раціонального підходу до пі-
знання істини. Оскільки істиною для грека поставало сліду-
вання розумному, благу та красі, які проявлялися в ідеї кало-
кагатії.

Грецька художня класика показує внутрішню неоднорід-
ність традиції, яка постійно поповнюється новаціями, що на-
бувають різної форми. Яскравим прикладом даної тези слугує
творчість Менандра, комедії якого протягом віків користува-
лись широкою славою в античному світі. На думку В. Ярхо,
своєрідність драматургії Менандра полягає в тому, що його
новаторство в художній та етичній сферах знайшло своє вира-
ження в комедії — жанрі, де традиції та стереотипи художньо-
го мислення проявляються найсильніше12.

У творчості митця грецької комедії яскраво простежується
переплетіння традиційних і новаційних рис античної драматур-
гії. Менандр продовжує існуючу традицію античної драматур-
гії, про що свідчить збіг (співпадіння) назв його п’єс з уже іс-
нуючими (у Антіфана, Філемона, Дифіла). Проте, такий збіг є
взагалі характерним для античного світу. Не відступає Ме-
                     

10 Майоров Г. Г. Цицерон и античная философия религии : (Из цикла «Зарубеж-
ная философия в прошлом и настоящем) / Г. Г. Майоров. — М. : Знание, 1989. —
64 с. — С. 48—49.

11 Кессиди Ф. Х. Об одной особенности менталитета древних греков / Ф. Х. Кес-
сиди // Вопросы философии. — М.: Наука, 1996. — № 2. — 192 с.

12 Ярхо В. Н. У истоков европейской комедии / В. Н. Ярхо. — М. : Наука,
1979. — 176 с.
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нандр від традиції, провадячи думки про випадок і необхідну
стійкість людини, про бідність і багатство, про любов і шлюб.
Але поряд з цим з’являються мотиви, які свідчать про суттєву
відмінність світовідчуття поета від поглядів на життя його су-
часників.

Передусім це стосується того значення, якого надають пер-
сонажі Менандра людському характеру, норову, від яких за-
лежить багато що в житті людини. Власна відповідальність
людини за свою поведінку визначає характер її вчинків, перед
людиною формується програма її поведінки, показується, які
вчинки випливають із негативних якостей людської натури.
Дидактичні настанови Менандра містять перелік негативних
якостей, яким протиставляються рекомендації, адресовані до
кращої частини людської душі.

У дусі моральної філософії пропагується гуманне ставлення
до рабів13. Незвичним для комічної сцени є розповіді про зна-
чення м’якості в сімейному житті, співчуття до ближнього, ре-
комендації щодо того, як ліквідувати життєві труднощі. Такі
рекомендації мають гуманістичне забарвлення. Готовність до
взаєморозуміння і до взаємодопомоги − основні якості душі,
які необхідні для нормального існування індивіда в суспільстві
собі подібних. «Прекрасний той, − пише Менандр, − хто є лю-
диною у всьому»14.

Таким чином, зазначає В. Ярхо, побудова, тематика, відно-
шення між типовими масками, зав’язка, кульмінація і розв’яз-
ка комедій Менандра виявляють певну структурну схему, яка
переважно є традиційною, але водночас творчо переосмисле-
ною драматургом у відповідності до завдань, які автор перед
собою ставив15.

Проаналізувавши художній спадок греків, можна зробити
висновок, що особливості античної жанрової системи поляга-
ли в традиційності форми. Так, у світогляді поетів, віддалених
один від одного на дванадцять-тринадцять століть (від Гомера
до Квінта Смирнського (V ст. н. е.)) було мало спільного, од-
нак героїчна розповідь про Троянську війну чи руйнацію Фів
обов’язковою повинна була бути представлена у формі вели-
чезної епічної поеми в гекзаметрах.

О. Лосєв звертає увагу на відображене в «Законах» Платона
негативне ставлення древніх до чистої музики, і вказує на при-
чини, що зумовили традицію обов’язкового вживання слова або
танцю в кожному музичному творі. Кожний «…художній вит-
вір для давнього грека обов’язково є в кінцевому рахунку люд-
                     

13 Ярхо В. Н. У истоков европейской комедии. — М.: Наука, 1979. — 176 с. —
С. 94—96.

14 Цит. за: Лісовий І. А. Античний світ у термінах, іменах і назвах : Довідник з
історії та культури Стародавньої Греції і Риму / І. А. Лісовий. — Львів : Вища школа,
1988. — 200 с. — С. 126.

15 Ярхо В. Н. У истоков европейской комедии. — М.: Наука, 1979. — 176 с. —
С. 98.
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ським тілом, яке або дане фактично, або подається та означу-
ється. Чиста протяжність, суцільність і неперервність для дав-
нього грека завжди були лише протиприродною абстракцією.
Про неперервність вони говорили достатньо багато. Але ця не-
перервність завжди мислилась у них тілесно, або принаймні бу-
ла фоном для тілесного зображення» та подання16.

Подібні зауваження знаходимо у А. Тахо-Годі. В коментарях
до робіт Діонісія Гелікарнаського автор підкреслює, що в «Про
поєднання слів» проявилася характерна для грецької події пра-
давня традиція єдності слова та музичного супроводу. «Поєд-
нання слів неможливо зрозуміти без врахування музикальності
мови. Саме музикальність з її мелодикою, евритмією, зміною
різноманітних моментів та узгодженістю того, що зображуєть-
ся, з його зразком, лежить в основі науки поєднання слів»17.

Досліджуючи історію літературної культури, С. Аверінцев
констатує, що в літературній культурі еллінізму відбувається
поворот від «дорефлективного» до «рефлективного» традиціо-
налізму. Так, наголошує дослідник, якщо «дорефлективним
традиціоналізмом» характеризується словесна культура допи-
семної стадії, літератури стародавнього Близького Сходу, та
архаїчні витоки грецької літератури, то «рефлективний тради-
ціоналізм» «залишався константою літературного розвитку
для Середньовіччя і Відродження, для бароко та класицизму» і
«остаточно був витіснений лише перемогою антитрадиційних
тенденцій індустріальної епохи»18. Звертаємо увагу на той
факт, що С. Аверінцев розглядає історію літературної культу-
ри через призму відношення до традиції, а саму традицію ро-
зуміє не як протилежну рефлексії та раціональній критиці, але
як таку, що може включати таку критику в себе й співіснувати
з нею протягом певного часу. Саме таке ставлення до традиції,
на нашу думку, є найпродуктивнішим при дослідженні місця
традицій і новацій у культурному бутті будь-якої епохи.

Таким чином, в основі традиції античного суспільства ле-
жали родоплемінні відносини й проявляли вони себе в свідо-
мості як міф. Дана традиція характеризувалася стійкістю і плас-
тичністю, потребувала для свого подолання різних засобів, а
тому античністю було породжено різноманітні культурні тра-
диції, які пов’язувалися між собою складними відношеннями
заперечення та спадкоємності з попереднім історико-культур-
ним розвитком.
                     

16 Лосев А. Ф. Эстетика хороводов в «Законах» Платона // Античность и
современность: [Сб. статей; ред. кол. М. Е. Грабарь-Пассеки и др.] / А. Ф. Лосев. —
М. : Наука, 1972. — С. 133—153. — С. 152.

17 Античные риторики: [Переводы / Собран. текстов, статьи, коммент и общ. ред.
А. А. Тахо-Годи]. — М. : Изд. МГУ, 1978. — 352 с. — (Универститетская б-ка). —
С. 319.

18 Аверинцев С. С. Древнегреческая поэтика и мировая литература // Поэтика
древнегреческой литературы : [Сб. статей ; отв. ред. С. С. Аверинцев] / С. С. Аве-
ринцев. — М. : Наука, 1981. — С. 3—14. — С. 3.
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Традиція осмислювалася давніми греками як явище суспі-
льного життя, що знайшло своє відображення в змісті давньо-
грецької драми.

На підставі зазначеного, можна зробити висновок, що антич-
на культура, «за своїм джерелом» і ставленням до минулого,
може бути «розглянута як монотрадиційна» і, водночас, «як
політрадиційна, за формою свого власного існування, яке ви-
ражене в поглибленні культурної диференціації»19.

Подальше звернення до європейської художньої практики
розкриває можливості для визначення механізму дії традицій і
новацій в означеному дискурсі та виявлення особливостей да-
ного процесу в кожній культурно-історичній епосі; з’ясування
культуротворчого потенціалу традиції та обґрунтувати спро-
можності традиції та новації виступати системоутворюючим
чинником художньої практики сьогодення.

Pityakova Tetyana, Senior Instructor of the Department of Philosophy of the
Kyiv National Economic University named after Vadym Hetman

Interrelation of Tradition and Innovation: Ancient Discourse
The article attempts to analyze the role of tradition and innovation in artistic and
cultural existence of ancient times. It is noted that the Western civilization inherited
such features from antiquity as flexibility in the perception of other traditions, lack of
isolation, and difficulties in protecting its culture. Another tradition is seen as a
model that requires critical analysis and transformation.
The role of tradition in the social life of the ancients was dictated by the features of
the industrial relations in the systems of the epoch. This explains and determines
the place of a person in the ancient polis and his/her attitudes toward authority and
all that was inherited from the past.
In general the traditionalism of antiquity has seen ambiguous attitudes to tradition in
the legal reflection of ancient thinkers, and was changing and its social role in the
development of the slave mode of production.
The ancient Greeks thought of tradition as a phenomenon of social life, as reflected
in the content of ancient Greek drama. In classical tragedy the entire range of
contradictory and paradoxical ancient life is presented. Therefore the analysis
involved the following works of ancient Greek playwrights like Aeschylus, Euripides,
Menander, Sophocles. Classic Greek art shows internal heterogeneity tradition of
ongoing innovations that take different shapes.
The ancient drama raised the problem of the correlation of tradition and innovation,
the role the free identity in shaping one’s live, the human capacity to transcend the
tribal traditions. The author notes that it was borrowed from ancient western
tradition of active use of man’s mind, study the cause-effect relationships, rational
approach to the knowledge of the truth.
Antiquity was generated by various cultural traditions that were connected with
each other by complex ratios objections and continued the previous historical and
cultural development.
It is concluded that the ancient culture with its source and attitude to the past can
be considered as «monotraditional» and simultaneously as «polytraditional», in the
form of its own existence, which is expressed in deepening cultural differentiation.

Key words: tradition, innovation, culture, ancient culture, arts, hereditary
(succession).

                     
19 Касавин И. Т. Познание в мире традиций. — М.: Наука, 1990. — 208 с. —

С. 34.
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ІНСТИТУЦІОНАЛЬНА ПІДТРИМКА ЕТИКИ
ДЕРЖАВНИХ СЛУЖБОВЦІВ

Василевская Татьяна. Институциональная поддержка этики государ-
ственных служащих
В статье обоснована значимость институциональных средств обеспе-
чения этических измерений государственно-управленческой деятельно-
сти и необходимость сбалансирования институциональных и моральных
механизмов поддержки этики государственных служащих.

Ключевые слова: этика государственных служащих, институциональные
механизмы поддержки, моральные механизмы поддержки.

В Україні все більше зростає усвідомлення важливості
етичної складової професійної діяльності державних службов-
ців. І в суспільстві, і в самому професійному середовищі на-
зріває розуміння необхідності реалізації на теренах державної
служби етичних принципів і норм поведінки. У підтримці
етики державного службовця можуть бути задіяні як інститу-
ціональні засоби, так і моральна регуляція. Однак, досить час-
то спроби унормувати етичну сферу державно-управлінської
діяльності не дають результатів. Не в останню чергу, це
пов’язано з «одномірною» спрямованістю цих зусиль. Лише
системні перетворення у сфері етики державних службовців
(і ширше — реформування державної служби) в поєднанні із
довірою до моральних чеснот працівників здатні принести
вагомі суспільні ефекти.

Тема інституціональних засобів підтримки моралі в держав-
ному управлінні, в політичній царині аналізується у працях за-
рубіжних (П. Бурдьє, Б. Сутора, Ш. Уаймана та ін.) і вітчизня-
них (О. Ковриги, М. Рудакевич, Ю. Якименка та ін.) дослідни-
ків. Українські науковці в своїх дослідженнях активно
розглядають моральні складові (розробки В. Колтун, М. Логу-
нової, М. Нинюк, М. Пірен, В. Цвєткова та ін.), однак меншою
мірою торкаються організаційних важелів сприяння етиці дер-
жавних службовців. Ідея сполучення інституціональних впли-
вів із моральнісною саморегуляцією, на яку звертають увагу
західні (К. Поппер, С. Роуз-Акерман, Б. Сутор, Ф. Фукуяма та
ін.) та російські (Л. Мамут, А. Оболонський та ін.) науковці, у
вітчизняній науці залишається на узбіччі дослідницьких інте-
ресів. Отже, нагальність постановки та вирішення проблеми
«двосторонньої підтримки» зусиль у встановлені сприятливого
етичного клімату на державній службі обумовлена і практич-
но, і теоретично.

© Т. Василевська, 2015
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Метою нашої статті є обґрунтування значимості інституці-
ональних засобів забезпечення етичних вимірів державно-
управлінської діяльності та необхідності збалансування інсти-
туціональних і моральних механізмів підтримки етики держав-
них службовців.

Державне управління виконуватиме своє соціальне призна-
чення лише при створенні певних передумов. Рівнями підтрим-
ки принципів і норм етики державних службовців є: суспільст-
во, зрілі громадянські інститути, активна громадськість; демо-
кратично орієнтована держава; раціонально вибудуване сере-
довище державної служби та її конкретних установ (організа-
цій); етично налаштовані трудові колективи; сформовані про-
фесійні співтовариства державних службовців; морально зрілі
особистості професіоналів-службовців.

Перетворення у професійній етиці державних службовців,
на наше переконання, мають проходити у двох напрямках:

1. через особистісну моральнісну саморегуляцію державних
службовців;

2. через інституціональні впливи, зміни в організаційному
середовищі, які максимально унеможливлюють порушення
етичних засад професії та заохочують етичну поведінку.

Перший напрямок пов’язаний із внутрішніми імперативами
та особистісними моральними чеснотами державного службо-
вця, а друге спрямування передбачає створення етичної інфра-
структури державної служби, впровадження репутаційного
контролю за поведінкою працівників і функціонування актив-
ного громадянського суспільства.

А. Гусейнов пов’язує існування стадій у розвої моралі
(етики чеснот та інституціональної етики) з існуванням тра-
диційного та посттрадиційного етапів у розвитку цивілізації.
У традиційному суспільстві існують стосунки особистої за-
лежності, всі суспільні відносини є особистісно забарвлени-
ми та обмеженими, а однією із головних несущих конструк-
цій соціуму є добродійна особистість. У посттрадиційному
суспільстві, де суспільні відносини набувають форми анонім-
ності та якісно ускладнюються, соціальні практики виявля-
ються тим ефективнішими, чим менше вони залежать від
особистих зв’язків. Добра воля окремих осіб у певних сфе-
рах перестає бути надійною гарантією, вважає дослідник.
Етика доброчинності, що пов’язана переважно з мотивами
поведінки, зберігає важливе значення в зонах особистісної
присутності, а в системній (суспільно-функціональній, про-
фесійно-жорсткій) поведінці вона доповнюється інституціо-
нальною етикою. Основною відмінністю інституціональної
етики є те, що в її рамках моральні вимоги, не виключаючи
добру волю індивідів, забезпечуються раціональною органі-
зацією діяльності в рамках соціальних систем, переміща-
ються на рівень правил функціонування останніх, що дозво-
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ляє з більшою передбачуваністю гарантувати моральнісно
значимий суспільний результат1.

Нині дослідники констатують «часткову інституціоналіза-
цію» суспільної моралі, яка виявляється в тому, що мораль:
1) вибірково санкціонує механізми правового регулювання і
політичного прийняття рішень; 2) втілюється в системі спеціа-
лізованих кодексів, що підтримуються авторитетом спільнот
різного типу: територіальних, професійних, пов’язаних з учас-
тю індивідів в діяльності організації тощо2.

Безумовно, інститути підтримують соціальні структури та
порядок в суспільстві. Вони ґрунтуються «на чітко розробле-
ній ідеології, системі правил і норм, а також на соціальному
контролі за їхнім дотриманням. Інституціональна діяльність
здійснюється людьми, що організовані в групи або асоціації, в
яких проведений розподіл на статуси та ролі у відповідності з
потребами цієї соціальної групи або суспільства в цілому»3.
Інституціональні норми, що унормовують поведінку людей у
межах соціального інституту, виникають із моральних норм,
звичаїв, традицій, однак на відміну від останніх відзначаються
тісною взаємопов’язаністю, свідомою розробкою й фіксацією,
існуванням всередині інституту групи людей, які слідкують за
їх дотриманням.

У сфері державно-управлінської діяльності державою, про-
фесійними співтовариствами та колективами державних служ-
бовців мають надаватися колективні гарантії морально орієн-
тованої праці бюрократії. Потреба в існуванні в державному
управлінні певних об’єктивних факторів, що забезпечать під-
тримку найнеобхідніших етичних принципів і стандартів по-
ведінки, обумовлена тим, що:

• делегуючи повноваження державі, громадяни не можуть
покладатися лише на особисту моральність державних служ-
бовців, а вимагають гарантування достойної поведінки чинов-
ництва з боку держави та професійного співтовариства;

• чинниками бюрократичних деформацій є не лише індиві-
дуальні моральні недоліки окремих державних службовців,
але й вади самої управлінської системи.

Громадяни відчуватимуть себе незахищеними перед мож-
ливими свавільними діями чиновника в ситуації, коли вирі-
шення проблеми опиратиметься на власне розуміння бюрокра-
та, що є морально (не)прийнятним. Дослідники попереджають,
що клієнтська практика, що ґрунтується на персоніфікованому
                     

1 Гусейнов А. А. Мораль и цивилизация (От этики добродетелей к институциона-
льной этике) / А. А. Гусейнов // Человек. Философия. Гуманизм : Тезисы докл. и вы-
ступл. Первого Российского философского конгресса. В 7 т. — СПб. : [б. в.], 1997. —
Т. 6. — 1997. — С. 252–254.

2 Прокофьев А. В. Общественная мораль [Електронний ресурс] / А. В. Прокофьев. —
Режим доступу : http://www.ecoethics.mrsu.ru/ru/zimsem/doc2.html — Назва з екрану.

3 Фролов С. С. Основы социологии : Учебное пособие / С. С. Фролов. — М. :
Юристъ, 1997. — С. 145.
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застосуванні влади та антибюрократичному принципі «уваги
до особи», «підриває довіру до «правил гри» в інституціях, які
стежать за її дотриманням»4.

Зауваження Р. де Джорджа щодо бізнес-середовища є так
само справедливим і для державної служби: необхідність у по-
яві героїв тут — це свідчення існування аморальних структур
(курсив наш. — Т. В.). Час від часу моральні герої будуть
з’являтися та викликати захоплення, але не можна і не слід
розраховувати на те, що звичайні люди будуть моральними ге-
роями. Тому слід міняти структури5.

Певним методологічним підґрунтям для розгляду інституці-
ональної та моральної регуляції в етиці державних службовців
може бути концепція неоінституціоналізму, відповідно до якої,
значна частина інститутів має зменшувати негативні наслідки
обмеженої раціональності й опортуністичного поводження. За
О. Уільямсоном, у соціальних інститутах відчувають потребу
обмежено розумні істоти небездоганної моральності (курсив
наш. — Т. В.). Інститути розглядаються за аналогією з діючими
в спорті правилами гри; приклади таких правил різноманітні —
від конституцій до норм етикету. Вони задають систему пози-
тивних і негативних стимулів, направляючи поводження людей
у визначене русло, тобто роблять соціальне середовище менш
невизначеним. Відповідно, організації розглядаються за анало-
гією зі спортивними командами, які до загальноприйнятих
«правил гри» додають власні внутрішні обмеження, дотримува-
ти яких зобов’язані їхні члени. Д. Норт виділяє три головні
складові у складі інститутів: а) неформальні обмеження (тради-
ції, звичаї, соціальні умовності); б) формальні правила (консти-
туції, закони, судові прецеденти, адміністративні акти); в) меха-
нізми примусу, що забезпечують дотримання правил (суди,
поліція і т. д.). Неформальні інститути складаються спонтанно,
без свідомого задуму, як побічний результат взаємодії безлічі
людей, що переслідують власні інтереси. Формальні інститути і
механізми їхнього захисту встановлюються і підтримуються
свідомо, найчастіше — силою держави. Формальні правила до-
пускають різкі одномоментні ламання, тоді як неформальні мі-
няються лише поступово6.

Хоча особисті характеристики працівників істотно вплива-
ють на ефективність, характеристиками самої організації не
можна нехтувати, вважає Г. Саймон, оскільки вона створює
середовище, яке формує і розвиває особисті якості й навички;
                     

4 Порта Д. дела. Брудні оборудки: учасники, ресурси та механізми політичної
корупції / Д. дела Порта, А. Ванучі; [пер. з англ. С. Кокизюк]. — К. : К.І.С., 2006. —
С. 285.

5 Де Джордж Р. Т. Деловая этика / Ричард Т. Де Джордж; [пер. с англ. Р. И. Сто-
лпера]. — М. : ИГ “Прогресс” ; ИД “РИПОЛ КЛАССИК”, 2003. — С. 708.

6 Капелюшников Р. Неоинституционализм [Електронний ресурс] / Р. Капелюш-
ников // Отечеств. зап. — 2004. — № 6. — Режим доступу до журн. :
http://magazines.russ.ru/oz/2004/6/ 2004_6_11.html — Назва з екрану.
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забезпечує індивідам, що працюють на відповідальних поса-
дах, засоби здійснення влади та впливу на інших; структурує
комунікації та визначає інформаційне середовище, в якому
приймаються рішення7.

Вбудовування моральної компетенції в структуру підпри-
ємства є однією із важливих задач планування інститутів, під-
тримки державної й приватної колективної відповідальності8.
Етичне оцінювання організацій залежить від того, яку дію во-
ни справляють на людей. Структури, що створені та функціо-
нують на моральних принципах і нормах, стимулюють людей
вчиняти моральнісно і, навпаки, аморальність у побудові та ді-
яльності організацій спонукує людей до аморальних дій.

У політичній царині, як заявляє П. Бурдьє, завдяки інститу-
ціональним засобам підтримки моралі створюються такі «по-
літичні поля», які здатні самим своїм існуванням підтримати
функціонування агентів, що володіють найбільш універсаль-
ними, логічними та етичними диспозиціями9.

Б. Сутор вважає, що інститути для політичної етики є значи-
мими, оскільки вони координують дії у співіснуванні багатьох і
забезпечують певну взаємну надійність; полегшують моральну
поведінку людей (виявляють і компенсують невірне моральне
поводження людей або повинні виключити зловживання); спри-
яють обов’язковим рішенням для всього суспільства і забезпе-
чують орієнтування цих рішень на принципи гарного суспіль-
ного порядку. Волелюбний порядок вимагає від громадян не
особливих моральних зусиль, а моральної волі для поваги зага-
льних інститутів. Моральні вимоги, що ставляться до політики,
повинні бути переведені на мову інститутів і у форму законів, а
моральні імпульси — перетворені в політичну раціональність.
У рамках етики інститутів від політичних діючих осіб необхід-
но вимагати ведення державного управління відповідно до його
змісту й у рамках заданих правил гри. Вирішальною тут є не
особиста етика, а етика посади10.

Можна стверджувати, що і для етики державних службов-
ців інститути здійснюють значимі функції координації діяль-
ності службовців, запобігання зловживанням, здійснення сус-
пільного контролю, реалізації «етичної програми» держави,
законодавчої підтримки засад етики державних службовців,
                     

7 Саймон Г. А. Адміністративна поведінка: Дослідження процесів прийняття рішень
в організаціях, що виконують адміністративні функції / Г. А. Саймон ; [пер. з англ.
Р. Ткачука]. — [Вид. перероб і допов. числен. заув. авт.]. — К. : АртЕк, 2001. — С. 18.

8 Коврига А. Построение институтов профессионализации государственного сек-
тора в посткоммунистических государствах / А. Коврига, Ш. Уайман // Политико-
административные отношения: кто стоит у власти? ; пер. с англ. — М. : Права чело-
века, 2001. — С. 441.

9 Бурдье П. Социология политики / П. Бурдье; пер с. фр. — М. : Socio-Logos,
1993. — 336 с.

10 Сутор Б. Малая политическая этика / Б. Сутор // Б. Сутор. Политическая и
экономическая этика / [пер. с нем. С. Курбатовой, К. Костюка.]. — М.: Гранд; Фаир-
Пресс, 2001. — С. 29–177. (Учебное пособие).
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соціального, правового й морального захисту бюрократії, за-
безпечення виконання нею вимог професії.

Якщо держава прагне реалізувати свою політику через мо-
рально орієнтовану державну службу, вона створюватиме умо-
ви, які полегшать і заохотять етичну поведінку чиновництва,
буде виявляти та підтримувати організаційні структури, що
допомагатимуть виконанню професійно-етичних зобов’язань,
прийняттю на себе моральної відповідальності, підтримці
справедливих і гармонійних відносин у професії. Скажімо, оп-
тимальна структура організації, створення сприятливих умов
праці, прозорі та справедливі процедури підбору та кар’єрного
просування кадрів, підтримка позитивної мотивації, чіткі ме-
ханізми контролю, ефективне лідерство, адекватне справедли-
ве оцінювання трудових зусиль чиновництва постають елемен-
тами інституціонального середовища, яке стимулює доброчес-
не поводження.

Добре впорядковані інститути не дозволяють представникам
влади переходити певні етичні рамки. Але «стратегічна» задача
інститутів у підтримці етики державних службовців полягає не в
обмеженні можливостей для самореалізації та розвитку особи, а в
скеровуванні на засвоєння, інтеріоризацію суспільно визнаних
професійних цінностей і моделей поведінки в професії.

Однак не слід спрощено ставитися до впливу інституціональ-
них факторів на професійну етику та моральні установки держав-
них службовців або переоцінювати інституціональні засоби під-
тримки етики державних службовців. Скажімо, ми принципово
не погоджуємося з тим, що вирішити проблему перетворення
фахівця в професіонала можна через «юридичне оформлення
норм професійної моральності державного і муніципального
службовця»11. Таким способом можливо лише сприяти форму-
ванню моральних принципів, стимулювати гідне поводження.

Не можна погодитися  і з розповсюдженим у неоконсерва-
тизмі підходом, згідно з яким уся моральна сфера зводяться до
моралі інститутів і мораль розглядається лише як інституціо-
нальна мораль. У такому баченні виявляється, за слушним ви-
разом А. Єрмоленка, недовіра до моральності, зведення етики
до етосу, та не враховується те, що інститути можуть бути ан-
тигуманними і деструктивними, в цій антропології немає місця
для суб’єкта12.

Складні зв’язки між інституціональними нормами, утруд-
нена процедура розробки, формальний характер зумовлюють
певний консерватизм і низьку їхню здатність до змінюваності.
                     

11 Завидовский Д. Формирование кадрового потенциала муниципальной службы:
проблемы, опыт, тенденции [Електронний ресурс] / Д. Завидовский // Управленчес-
кое консультирование. — 2001. — № 2. — Режим доступу до журн. :
http://www.dialogvn.ru/uk/2001/n02/s01-2-09.htm — Назва з екрану.

12 Ермоленко А. Н. Этика ответственности и социальное бытие человека: (Совре-
менная немецкая практическая философия) / А. Н. Ермоленко. — К. : Наук. думка,
1994. — С. 114–115.
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Інституціональні засоби призводять до механічного корис-
тування приписами й втрати службовцями здатності орієнту-
ватися в некодифікованих, неоднозначних ситуаціях, здійсню-
вати моральний вибір і нести моральну відповідальність за
прийняті рішення та дії. У результаті у чиновництва формуєть-
ся так звана «прищеплена нездатність» (Т. Веблен): вузький
кругозір, негнучкість у спілкуванні з громадянами та у реагу-
ванні на ситуації, консерватизм, відсутність схильності до за-
стосування творчих підходів.

Той же Б. Сутор застерігає: позиція, згідно з якою діяль-
ність людей звільнена від будь-якої моральної напруги, оскі-
льки суспільна мораль втілена та дійова в інститутах, є хиб-
ною, тому що інститути — це не механічно діючі установи, а
соціально-культурні духовні утворення. Діючі люди можуть
бажати і виконувати задум інститутів або виступати проти
нього і зловживати інститутами. Не можна не погодитися з до-
слідником щодо того, що в політиці дуже важливою є внутрі-
шня готовність до діяльності відповідно до інститутів. Крім
того, політика є особливого роду діяльністю у ситуаціях, що
не визначаються й не долаються інституціональними та нор-
мативними даними. Тому політична етика є не лише інститу-
ціональною, але ще й ситуативною етикою. Вона повинна за-
давати питання про моральні якості, якими мають володіти
політичні діючі актори13. Висновки етика щодо співвідношен-
ня особистих чеснот та інституціональності в політиці, на на-
шу думку, дійсні і для сфери державної служби. Процедури за-
лучення в професію та підтримки доброчесних працівників як
елементи інституціональної структури допомагають «запуску»
моральнісної саморегуляції.

Діяльність найкращої інституціональної системи в кінцевому
рахунку залежить від того, як її використовуватимуть. Потреби,
інтереси, мотиви, переживання, зусилля конкретних людей напов-
нюють змістом функціонування інститутів. Налаштування грома-
дян, ступінь зрілості громадянського суспільства, політична воля
впливають на дієвість інституціональних механізмів. Важливим є
і «настрій» у внутрішньопрофесійному середовищі. «Такі пара-
метри, як кількість невиходів на роботу, продуктивність, трудо-
вий ентузіазм, неправда та шахрайство, розглядаються як функції
залежні не тільки від організаційних факторів (таких як стиль ке-
рівництва або корпоративна культура), але й від характеристик
працівників»14.

Гідне управління потребує постійного поєднання й взаємо-
зв’язку між інституціональними та моральними засобами його

                     
13 Сутор Б. Малая политическая этика / Б. Сутор // Б. Сутор. Политическая и

экономическая этика / [пер. с нем. С. Курбатовой, К. Костюка.]. — М.: Гранд; Фаир-
Пресс, 2001. — С. 29–177. — (Учебное пособие).

14 Фернхем А. Личность и социальное поведение / А. Фернхем, П. Хейвен ; пер. с
англ. Н. Мальгиной. — СПб. : Питер, 2001. — С. 201.
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підтримки. Залежно від того, на що покладається більша надія
у підтримці етичних засад професії — на інституціональні ва-
желі чи на моральні чесноти та цінності службовців, нині в
світовій практиці діяльності державної служби розрізняють
два підходи до етики державного службовця:

• структурний — підхід, що зорієнтований на злагоду, в
якому основні акценти робляться на слухняності загальнови-
знаним нормам, на дотриманні законів і встановлених форма-
льних стандартів поводження (популярний у більшості країн,
зокрема у Мексиці, Португалії, США);

• нормативний — підхід, який має за мету впровадження
професійно-етичних принципів і норм через виховні впливи на
бюрократію, орієнтований на правильну професійну соціаліза-
цію, усвідомлення службовцями місії професії, цінностей доб-
рочесності; базується на заохоченні, довірі до особистої поряд-
ності, відповідальності та чесності чиновника (впроваджується
в Австралії, Канаді, Новій Зеландії, Норвегії, Нідерландах, Фі-
ліппінах).

Зазначимо, що без певного збалансування цих двох регуля-
тивів як структурний, так і нормативний підхід матимуть
«слабкі місця» у впровадженні професійної етики.

Аналіз американського досвіду розвитку державної служби
свідчить про те, що ще «отці-засновники», з одного боку, ви-
ходили з можливості і необхідності доручати управління осо-
бам, особисто незацікавленим, а з другого — саме індивідуа-
льний інтерес вони розглядали як рушійну силу політики. З
одного боку, вони вважали, що доля суспільства не повинна
залежати від особистих достоїнств керуючих, оскільки лю-
ди — аж ніяк не ангели, з другого — акцентували увагу на мо-
ральних якостях покликаної правити «природної аристокра-
тії». Способи примирення цих протиріч вони бачили як у
розробленій ними системі інституціональних стримувань і
противаг, що обмежують можливості зловживань владою, так і
в моральній сфері — у висуванні на керівні посади людей, що
керуються принципами служіння суспільному благу і заохо-
ченні цих якостей15.

Отже, між організаційною, управлінською і моральною
сферами державної служби існує тісна взаємопов’язаність. Не-
доліки у побудові інститутів здійснюють кардинальний вплив
на поведінку службовців і навпаки. Дійсно підтримати етичні
компоненти державної служби спроможний лише синтез мо-
ральної регуляції, особистісних чинників з інституціональни-
ми факторами.

                     
15 Оболонский А. В. Бюрократия для ХХІ века? Модели государственной службы —

Россия, США, Англия, Австралия / А. В. Оболонский / Ин-т гос-ва и права. — М. : Дело,
2002. — С. 75.
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Institutional Support of Ethics of Public Servants
The article substantiates the importance of the institutional means of securing the
ethical dimensions of governmental management activities and the necessity of
the balancing the institutional and moral mechanisms that support the civil
servants’ ethics.
It is noted that the transformations in the professional ethics of the civil servants
should be realised in 2 directions: through their personal moral self-regulation
which is based on internal imperatives and personal moral features of a civil
servant, and through the institutional influence, changes in the organisational
environment which implicate the creation of the ethical civil service infrastructure,
implementation of the reputation control of the civil servants behaviour and the
functioning of the active civil society.
It is revealed that the institutions realize the immense functions of coordination of
the public servant’s activities, prevention of misuse, conduction of the social
control, realization of the country’s «ethics programme», legislative support of the
fundamentals of the public servants ethics, securing the fulfilment of the
profession’s requirements, and social, legislative and moral protection of the
bureaucracy. The well-organised institutions do not allow the power
representatives to break some ethical framework and lead the civil servants to
adoption and interiorisation of the professional values and professional behaviour
models recognized in the society.
It is noted that depending on the basic means of public servants ethics support in
the worldwide practice there are such approaches as the structural one (which
stresses the importance on the institutional means), and the normative one
(oriented on the proper professional socialisation and the civil servants’
realisation of the ethical values). Each one of these approaches has its pluses
and minuses. That is why there is a need to balance the moral regulations in the
process of the implementation of civil servants ethics.

Key words: civil servants’ ethics, institutional support mechanisms, moral support
mechanisms.
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Андриенко Елена. Феномен элиты в контексте общественных транс-
формаций современности: терминологический и типологический ас-
пекты
Элита рассмотрена как фактор, который оказывает сильное влияние
на общественное развитие. Исследованы терминологический и типо-
логический аспекты элиты. Сделан вывод о том, что элита — это со-
циальная общность, которая отличается от остальной массы и зани-
мает руководящую позицию в политической, экономической, научно-
интеллектуальной и других сферах социального бытия. Она может
быть как фактором демократических трансформаций, так и преградой
для них.
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Сьогодні українське суспільство знаходиться на шляху
активної розбудови демократії. У зв’язку з цим зростає зна-
чення діяльності еліти. Еліта є групою людей, які здатні
прийняти найважливіші рішення для життя та розвитку краї-
ни. Будь-яке суспільство може бути поділене на масову та
елітарну частини. Не є виключенням і суспільство сучасної
України. Розбудова демократії передбачає здатність суспіль-
ства самостійно формувати принципи свого існування, і від-
бувається це, передусім, шляхом конструктивного діалогу
між елітами. Протягом ХХ ст. Україна та інші держави ко-
лишнього СРСР зазнавали соціально-політичних трансфор-
мацій «згори». Це об’єктивним чином збільшувало значення
еліти в суспільстві та її соціальний вплив. На межі ХХ—
ХХІ ст. ця політична стратегія зайшла в глухий кут, призвів-
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ши до зростання сепаратизму та політичної, економічної та
культурної кризи. З одного боку, результатом цього є зни-
ження авторитету та престижу еліти, а з іншого боку — по-
стало питання про роль еліти як чинника стабілізації держа-
вного розвитку. У зв’язку з напруженою ситуацією у
середовищі сьогоднішньої української еліти, де кожна група
має власне бачення шляху країни до демократії, науковцям
різних галузей суспільствознавчого знання, передусім, соці-
альної філософії, слід звернути пильну увагу на дослідження
ролі еліт у процесі демократизації.

Метою даної роботи є соціально-філософський аналіз фе-
номену еліти в контексті демократичних трансформацій.

Методологічне підґрунтя дослідження включає доробки
класичних і некласичних теорій еліт, а також транзитологічної
та синергетичної парадигм. До методологічного інструмента-
рію дослідження входять також такі методи: феноменологіч-
ний, діалектичний, метод ідеалізації, а також комплекс логіч-
них методів. Наше дослідження спирається на низку методо-
логічних принципів: структурного та системного аналізу, істо-
ричності, об’єктивності, позаконфесійності, обґрунтованості,
соціальної спрямованості. Окремі методи дослідження фено-
мену еліти були застосовані на основі принципу комплімен-
тарності.

Проблема еліти досліджувалась у роботах О. Асмолова,
М. Вебера, А. Галєчян, Е. Дюркгейма, Ф. Іванюка, Є. Копаєва,
І. Куколєва, П. Лешукової, М. Мартинової, Р. Міллса, Л. Ру-
бан, Є. Самойлова, К. Сєрдобінцева та ін.

Загалом, необхідно відзначити, що проблема еліти в суспі-
льному розвитку не є цілком новою і розглядалась багатьма
авторами. При цьому більшість дослідників фокусуються на
визначенні економічних і правових аспектів феномену еліти.
Водночас, відмічається практична відсутність системних філо-
софських досліджень, присвячених аналізу функцій і форм
еліти як комплексного феномену демократичного суспільства.
Це свідчить про необхідність ведення активних досліджень у
даній сфері.

Концептуально-теоретичні підходи до дослідження еліт у
класичних теоріях можна звести до двох основних: владні та
меритократичні. Їх можна позначити як об’єктивістський і
суб’єктивістській (ціннісний) підходи.

Представники меритократичного підходу (В. Парето, Х. Ор-
тега-і-Гассет, М. Вебер, Т. Карлейл, Л. Фройнд, А. Тойнбі) ро-
зуміють еліту як групу харизматичних особистостей (М. Ве-
бер), богонатхненність особистостей, здатних до лідерства
(Л. Фройнд), представників творчої меншості (А. Тойнбі).
Прихильники цього підходу пояснюють існування еліти «пе-
ревагою» (насамперед інтелектуальною, моральною та інши-
ми) одних людей перед іншими.
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Меритократичний підхід є одним з основних у класичній
елітології. Однак ціннісна інтерпретація еліти не позбавлена
певних недоліків. Так, наприклад, меритократичний критерій
визначення еліти виявляється суто нормативним, не корелю-
ється з соціологічними даними (правлячі групи, особливо в
сучасній соціокультурній ситуації, не можна охарактеризувати
як «найкращі у всьому», в тому числі за морально-етичними
критеріями). До того ж ціннісний підхід досить важко реалізу-
вати на емпіричному рівні дослідження еліт (на рівні операці-
оналізації понять).

Інший підхід до дослідження елітних груп у рамках класи-
чної теорії спирається на основні категорії структурно-функ-
ціонального аналізу соціальних зв’язків. Владний підхід до дос-
лідження елітних груп представлений у теоріях Х. Лассуела,
Г. Моска, Р. Міллса, Р. Міхельса. Владні підходи, в свою чер-
гу, поділяються на структурні й функціональні.

Отже, у межах класичної теорії основними критеріями ви-
ділення елітних груп є такі показники, як, по-перше, у владних
(об’єктивістських) концепціях еліти — займана посада, обсяг
владних повноважень, соціальне становище у суспільстві (ін-
акше кажучи, формальні характеристики високого соціального
статусу), по-друге, у меритократичних (суб’єктивістських) —
особисті якості представників елітних груп.

Існуючі недоліки двох представлених підходів, а також не-
обхідність розгляду еліт і їх соціального потенціалу в контекс-
ті соціального розвитку, дозволяють нам звернутися до некла-
сичних соціологічних теорій. Дану групу концепцій можна по-
значити як інтегративні.

У сучасних некласичних теоріях еліти відбувається пере-
осмислення традиційних критеріїв еліти, таких як стійка соці-
альна позиція у структурі суспільства, організованість і згур-
тованість елітної групи.

Сучасна некласична теорія визначає еліту як осіб, що
здійснюють стратегічний вплив на соціальні процеси. Еліта
формується відповідно до соціальних умов, що змінюються,
а це означає, що критерії елітарності рухливі у часі та прос-
торі.

Таким чином, розглянуті класичні й некласичні теорії еліт
дозволяють говорити про множинність трактувань самої еліти,
про труднощі виокремлення критеріїв належності до елітарних
груп тощо. Проте існуючі концепції є методологічною осно-
вою для формування «єдиної» теорії еліти, інтегруючої конце-
птуальні положення окремих теорій у контексті «посткласич-
ного» бачення.

Еліта є об’єктом вивчення багатьох наукових галузей. Цей
факт породжує різноманітні способи інтерпретації самого тер-
міну «еліта». У політології еліта зазвичай пов’язується з прав-
лячим класом суспільства та ототожнюється з державною вла-
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дою1. Так, політолог Є. Самойлова визначає еліту як «… час-
тину правлячого класу, яка має навички професіональної полі-
тичної діяльності та безпосередньо здійснює державне управ-
ління»2. У соціологічних дослідженнях еліта тлумачиться як
група людей, які займають вищі щаблі у соціальній структурі
суспільства3. На думку М. Мартинової, еліта є провідним чин-
ником глибоких суспільних змін: революцій, реформ, різних
соціальних перетворень4. При цьому не має значення, які чин-
ники зумовили вступ до еліти — особисті якості, досягнення
чи соціальне походження. У психологічних роботах акценту-
ється увага на соціально-психологічних аспектах владних груп
та окремих особистостей5.

Специфіка філософського підходу до поняття еліти поля-
гає у виокремленні найуніверсальніших закономірностей
генезису та розвитку феномену еліти. Є. Копаєв указує на
можливість визначення категорії еліти, виходячи з двох
концептуальних позицій — аксіологічної та структурно-
функціональної6. З аксіологічної позиції еліта інтерпрету-
ється як сукупність особистостей, які відрізняються від за-
гальної маси певними якостями (фізична досконалість, бла-
городство, інтелект, психологічні особливості і т. п.). З
позиції структурно-функціонального підходу чільне місце
при виокремленні еліти посідають такі характеристики, як
позиція у соціальній ієрархії і рівень влади, відповідний до
цієї позиції. Тобто, загалом термін «еліта» виступає як екві-
валент чогось кращого, якіснішого та такого, що займає ви-
щу соціальну позицію.

У контексті цієї роботи автор пропонує автор пропонує ко-
ристуватись наступним визначенням: Еліта — це соціальна
спільнота, яка характеризується низкою якостей, які вирізня-
ють її з загальної соціальної маси та зумовлюють її керівну по-
зицію у політичній, економічній, науково-інтелектуальній та
інших сферах суспільного буття.

Виходячи з наведеного визначення, поняття еліти безпосе-
редньо співвідноситься з поняттям маси. Народна маса у соці-
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ально-філософському смислі є загальною спільнотою, що по-
єднує класи та прошарки, які зацікавлені у розвитку суспіль-
ства. Народна маса складається з класів. Основну її частку
становлять працівники різних галузей. Жоден клас не може
здійснити глибоких перетворень, не організуючи навколо себе
інші класи та широкі суспільні сили. Глибина суспільних пе-
ретворень безпосередньо залежить від участі мас у цих пере-
твореннях. Хоча маса складається з індивідів, лише окремі
особистості надовго залишаються в історичні пам’яті. Як
справедливо відзначає Ф. Іванюк, поняття «еліта» та «маса»,
що визначають стратифікаційний розподіл суспільства на
управлінців і підлеглих, не спростовують існування інших
стратифікаційних порядків і якісних особливостей даних
груп7.

Для отримання максимально адекватного уявлення про фе-
номен еліти та правильної його експлікації необхідно визначи-
ти сутність таких категорій еліти, як контреліта, опозиція, ін-
телігенція, середній клас, вищий клас, владна еліта, функціо-
нальна еліта, субеліта.

Контреліта — це ціннісна еліта, яка досягла того рівня, на
якому вона здатна керувати соціумом, але не може цього ро-
бити внаслідок консервації формальної (правлячої) еліти. У
більшості випадків контреліта прагне інтегруватись з форма-
льною елітою або повністтю замінити її собою.

Опозиція — це протиставлення одних поглядів чи дій у по-
літиці іншим, а також партія або група, що виступає всупереч
думці більшості або панівній думці, й висуває альтернативну
політику, інший спосіб вирішення проблем.

Політична опозиція є предметом наукових досліджень з кі-
лькох перспектив:

1) політична опозиція як частина суспільної опозиції;
2) політична опозиція, яка сприймається через призму сто-

сунків влади та не завжди є легальною, але відома в політич-
них колах, де є головним конкурентом урядовців і водночас
невід’ємною частиною владної системи;

3) опозиція як частина соціо-політичної моделі у відношен-
ні «керівники — керовані» (артикулює інтереси тієї частини
населення, яка незадоволена діями влади).

Інтелігенція (від лат. intelligent (intelligentis) — знавець, фа-
хівець) — це соціальна група, до якої належать особи, профе-
сійно зайняті розумовою працею, що мають відповідну для та-
кої праці спеціальну освіту. Інтелігенція становить основу
духовно-інтелектуальної еліти, тобто є мислячим творчим яд-
ром суспільства, яке характеризується великою розумовою,
естетичною та моральною активністю.
                     

7 Иванюк Ф. М. Методологические проблемы исследования элит: социально-
философский анализ: дис. … кандитата филос. наук: 09.00.11 / Федор Михайлович
Иванюк. — СПб., 2005. — C. 167.
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Середній клас — це група людей, що має стійкі доходи, до-
статні для задоволення широкого кола матеріальних і соціаль-
них потреб. До середнього класу, як правило, відносять таких
людей, які мають високий рівень освіти й кваліфікації, та за-
ймають у суспільстві проміжне становище: між багатою неве-
ликою частиною і значною — низькооплачуваною частинами
населення.

Вищий клас складається з відносно малої кількості індиві-
дів і родин, які володіють значною власністю. А власність, як
підкреслювали і К. Маркс, і М. Вебер8, наділяє владою, тож
члени вищого класу непропорційно представлені на вищих рі-
внях влади. Їхній вплив почасти полягає в прямому контролі
над індустріальним і фінансовим капіталом, а почасти — в до-
ступі до провідних позицій у політичній, освітній і культурній
сферах.

Владна еліта складається з людей, що володіють ключови-
ми позиціями в структурах влади і впливу. Діючи різними
шляхами, включаючи закулісні маніпуляції, вона командує іє-
рархічними структурами організації сучасного суспільства і
вирішує питання у вигідному для себе ключі9.

Функціональна еліта — це вищий рівень державних служ-
бовців (чиновництва), які займають вищі позиції в міністерст-
вах, департаментах та інших органах державного управління.
Їхня роль полягає у підготовці загальнополітичних рішень і
організації їхнього здійснення у тих структурах державного
апарату, якими вони безпосередньо керують.

Багато сучасних дослідників відзначають тенденцію зрос-
тання ролі середньої еліти, особливо її нових шарів, тобто
«субеліти», — вищих службовців, менеджерів, учених, інже-
нерів та інтелектуалів, — у підготовці, прийнятті та реалізації
політичних рішень10. Ці прошарки зазвичай перевершують
вищу еліту в інформованості, організованості та здатності до
спільних дій.

Оскільки еліта є багатогранним феноменом, це породжує
множинні моделі її класифікації. За критерієм функціонально-
сті еліта поділяється на:

1) «селекторат» — політичних активістів;
2) правлячі політичні еліти;
3) «потенційні еліти» — елітарні угруповання, що прагнуть

до влади;

                     
8 Вебер М. Избранное. Образ общества / М. Вебер; [пер. с нем. Ю. Давыдов]. —

М.: Юрист, 1994. — C. 213.
9 Лешукова П. И. Феномен клубов элит / П.И. Лешукова // Социс. — 2009. —

№ 9. — C. 2.
10 Сердобинцев К. С. Дифференциация власти, собственности и управления —

необходимое условие модернизации и развития гражданского общества в России /
К.С. Сердобинцев // Вопросы философии. — 2010. — № 5. — C. 70; Куколев И. В.
Формирование российской бизнес-элиты / И.В. Куколев // Социологический журнал. —
1995. — № 3. — С. 12—23.
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4) «групи вето» — групи у складі правлячої еліти, що при-
ймають остаточне рішення;

5) «самодіяльні еліти» — угруповання, що програли ви-
бори;

6) «еліти в політиці» — авторитетних представників науко-
во-технічної та гуманітарної інтелігенції;

7) «зв’язані групи» — неформальні об’єднання політиків,
що впливають на прийняття рішень.

Згідно з рівнем компетентності можна виокремити такі фо-
рми еліти:

1) вищі (загальнонаціональні);
2) середні (регіональні);
3) місцеві.
За критерієм результативності діяльності еліта поділяєть-

ся на:
1) еліту;
2) псевдоеліту;
3) антиеліту.
Ми пропонуємо класифікувати форми еліти за основними

сферами суспільно-політичного життя та виокремлюємо еко-
номічну, політичну та духовно-інтелектуальну еліту. Проте
слід пам’ятати, що будь-яка теоретична класифікація є умов-
ною, а на практиці «чисті» форми еліти майже не зустріча-
ються.

Трансформації сучасного світу завжди супроводжуються
певними проблемами, пов’язаними з суспільством, державою
та елітою даного суспільства. Роль еліти стає особливо важли-
вою у періоди криз і суспільних трансформацій. Розбудова де-
мократичного суспільства в Україні власне і є прикладом
складного суспільно-трансформаційного процесу. Все це акту-
алізує механізми, які здатні підтримувати рівновагу між суспі-
льною інтеграцією та дезінтеграцією, між раціональним і ма-
сово-хаотичним началами суспільного буття. Діяльність еліти
є одним з таких механізмів.

В умовах перехідного етапу члени суспільства, що
трансформується, зіштовхуються з рядом проблем. І перш
за все це проблема втрати соціальної ідентичності. У тран-
зитивному суспільстві самоідентифікація особистості май-
же неможлива тому, що відсутня її базова основа, а саме —
стала традиція і канон. На фоні бурхливих соціальних змін
втрачаються ті основні стандарти, спираючись на які осо-
бистість могла б отримати відчуття власної ідентичності з
окремою соціальною системою. Відсутність сталої шкали
цінностей і норм, певних, чітко окреслених меж дозволено-
го ставить особистість перед необхідністю активних дій,
спрямованих на трансформацію соціальної дійсності. Кері-
вною силою, яка здатна спрямувати ці зміни, має стати са-
ме еліта.
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Ще однією характерною рисою перехідного періоду є
проблема соціальної аномії. Поняття аномії включає у себе
відсутність чіткої системи соціальних норм, порушення єдно-
сті суспільства і культури, внаслідок чого поведінка людей
перестає бути відповідною суспільним стандартам11. Харак-
терно, що аномія проявляється не тільки на загально соціаль-
ному, але й на індивідуально-особистісному рівні. В нормі
таке явище, як соціальна аномія у суспільстві завжди присут-
нє і навіть є необхідним, але в стабільному суспільстві воно
гармонійно поєднується з тією самою стабільністю і систе-
мою чітких соціальних норм і стандартів. Що стосується со-
ціуму транзитивного типу, то для нього характерний надмір-
ний розвиток аномічних процесів, що неминуче викликає
певний соціальний хаос, коли люди своєю поведінкою пору-
шують та ігнорують суспільні інтереси та права інших, і пра-
гнуть до нівеляції ролі «старої» еліти та встановлення влади
еліти «нової».

Аномічна людина — це завжди людина-скептик. Для неї
характерна чітка орієнтація на поточний момент, на теперіш-
нє, а не на майбутнє чи минуле.

У зв’язку з питанням аномії слід зупинитися на проблемі
соціальних девіацій, тому що два даних явища нерозривно
пов’язані між собою. Існує велика кількість теорій, що по-
яснюють девіацію (біологічні, культурологічні, психологічні
і т. ін.) Але щодо соціологічного та соціально-філософ-
ського аспекту, то найповніше пояснення даної проблеми
належить Е. Дюркгейму. Дюркгейм чітко показав залежність
росту девіацій від перехідного періоду, через яке проходить
суспільство, а саме від потрясінь соціального ладу12, коли
звична система норм уже не «працює», а нова ще не сфор-
мувалась. Завдання формування та впровадження в соціумі
нової стабільної системи цінностей і світоглядних орієнти-
рів має саме еліта.

Значну роль у контексті транзитивного періоду відіграють
процеси соціальної маргіналізації. Виникає велика кількість
людей, які за різними причинами «випадають» із загального
соціального середовища, але водночас, не примикають до но-
вих спільнот.

Важливим чинником формування особистісної свідомості
на перехідному етапі є проблема соціальної міфотворчості.
Соціальна міфотворчість, яка через різні комунікаційні канали
потрапляє у людську свідомість, стає інструментом маніпуля-
ції народом з боку еліти. Реалізація цього інструменту відбу-
вається, передусім, через ЗМІ.
                     

11 Рубан Л. С. Девиация как проблема безопасности / Л. С. Рубан // Социс. —
1999. — №5. — С. 114.

12 Дюркгейм Э. Самоубийство / Дюркгейм Э.; [пер. с фр. А.Н. Ильинский]. —
СПб.: Союз, 1998. — С. 22.


