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ОСНОВНЫЕ ПАРАДИГМЫ КЛАССИЧЕСКОГО И 
НЕКЛАССИЧЕСКОГО ТИПА ФИЛОСОФСТВОВАНИЯ: 

СРАВНИТЕЛЬНЫЙ АНАЛИЗ 
 

Философская классика и пришедший ей на смену новый исторический тип 
философствования, различаются между собой по целому ряду парадигмальных 
установок, определяющих как специфику задания самой проблемной сферы 
философского знания и способов его организации, так и стиль мышления и 
трактовку базовых философских концептов. Уже в философской литературе 
советского периода были предприняты попытки выявить и описать суть этих 
различий, а также предпосылки, приведшие к появлению нового типа 
философской рациональности. Здесь следует отметить, прежде всего, т.н. 
«нашумевшую статью трех» – ставшую своего рода классикой при осмыслении 
данной проблемы [1], а также ряд работ неугодного тогдашним властям 
философа, одного из этой «тройки» – М. Мамардашивили [2]. Однако и сегодня 
проблема сравнительного анализа главных презумпций т.н. «классики» и 
«неклассики» остается актуальной, тем более что она является предметом 
рассмотрения в академических курсах, преподаваемых на философских 
факультетах и отделениях университетов.  

Под философской классикой принято понимать определенную общую 
ориентацию и стилистику мышления, характерную главным образом для 
философии ХVII – первой трети ХIХ вв. Самосознание и самоосмысление 
нового движения в философии, условно квалифицируемого как неклассический 
тип философствования и также условно датируемого с середины-последней 
трети ХIХ в., начинается, по сути, с содержательно-аксиологического 
дистанцирования, «отталкивания» от классики. Это отталкивание постепенно 
приобретает форму достаточно радикального отвержения предшествующей 
философской традиции; от отрицания, во многом еще полукритицистского, 
половинчатого, начинается переход к жесткому, постмодернистскому, а затем и 
антифилософскому по своей сути натиску. Таков, выражаясь, разумеется, 
предельно кратко и рельефно, путь от классики к неклассике. Именно через 
этот разрыв с предшествующей традицией, разобрав, что называется, все его 
составляющие, и целесообразнее всего выявить и сопоставить по пунктам 
парадигмальные установки как классического, так и неклассического типов 
философии [3, с.6]. 

1. Философская классика – это, прежде всего, строгая приверженность 
метафизической проблематике; поиски сущности, истины, конечных, 
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субстанциальных оснований бытия и сознания. Сама философия здесь 
практически изоморфна метафизике, которая ассоциируется со стремлением 
увидеть мир устойчивым и целостным, возвыситься над множественностью 
вещей и явлений в надежде увидеть их единство – тот знак реального, что за 
ними стоит и их порождает. Будучи занята поиском предельных оснований 
бытия и познания, классика в лице метафизики пыталась прорваться через 
феноменальную данность мира к его подлинной сущности. Именно эта 
приверженность метафизике была радикальным образом не просто 
переинтерпретирована, но разрушена в неклассической философии, одной из 
главных характеристик которой стала резкая антиметафизическая установка, 
своего рода «запрет на метафизику» и отвержение любых спекулятивных 
представлений о сущностных основаниях мира. 

Сама метафизика в неклассической философии стала пониматься как 
спекулятивно-философский метод, альтернативный непосредственно-
эмпирическому (в неопозитивизме), субъективному конструированию 
реальности (в феноменологии), адекватному способу бытия человека в мире и 
способу его осмысления (экзистенциализм), специфическим образом 
понимаемому методу диалектики (марксизм) и т.д. В границах нового типа 
философии последняя, в лице метафизики, лишилась веками складывавшихся 
априорных гарантий и критериев, а вместе с тем, и статуса дисциплины 
оснований; так будет провозглашен, а затем и обоснован в принципе новый 
предмет философской рефлексии как сфера повседневной самопонятности, 
интуитивного, дотеоретического знания. 

2. Важной чертой философской классики было использование строго 
определенной системы категорий, своего рода эталоном которой была 
кантовская таблица чистых понятий рассудка. Однако, начиная примерно с 
середины ХIХ в. и по настоящее время наблюдается «раздвижение» границ 
традиционного понятийного аппарата до категориальной системы, 
охватывающей в принципе новую предметную область и новые отношения 
между различными областями человеческой деятельности. Философия 
стремится охватить всю культуру в целом, выходя из берегов своих привычных 
абстракций на широкое поле культуры. Для описания этого нового мира она 
использует в принципе другие понятия. Яркой иллюстрацией этой мысли мог 
бы стать «понятийно-категориальный аппарат» хайдеггеровской 
экзистенциальной аналитики с его Dasein, das Мan, Подручностью, Заботой, 
Ужасом и т.п. Хотя такой тип категориально-понятийного аппарата, несмотря 
на заведомую условность составляющих его вербальных средств и отказ от 
необходимости их соотнесения с описываемой реальностью, демонстрирует 
порой весьма продуктивные возможности, включая в круг философского 
осмысления ранее в принципе не фиксировавшиеся феномены.  

3. К парадигмам философской классики принято относить и ее претензию 
на систематическую целостность при конструировании картины реальности, на 
завершенность знания, веру в естественную упорядоченность и разумность 
мира, наличие в нем внутренней логики. Эта презумпция классики получила 
название логоцентризма, т.е. идеи о том, что бытие имманентно пронизано 
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логосом, и мир всегда поворачивает к нам свое, легко поддающееся чтению 
лицо, которое остается только расшифровать. Речь идет об убежденности в 
способности разума постичь бытие и устроить его на разумных началах. Эта 
особенность классики связана с доминированием специфического типа 
философской рациональности, характеризующегося признанием ведущей роли 
разума, мыслившего реальность как обязательно познаваемую и, более того, 
способную подвергаться переводу из «неразумного» состояния в «разумное». 
Она будет резко отброшена неклассической философией, как, впрочем, и все 
попытки реконструировать имманентный смысл мира в рамках единой 
целостной модели.  

4. Применительно к трактовке базовых философских концептов и 
познавательных процедур следует выделить специфический для каждого из 
типов философствования способ задания человеческой субъективности или 
наличие существенных различий в трактовке субъекта познания. Так, 
Мамардашвили полагал, что для классического рационализма были характерны 
представление о «прозрачности» для познающего субъекта собственного 
сознании; представление о непрерывном совершенствовании предзаданных 
свойств разума в истории, а также идея о сводимости всех слоев и уровней 
сознания к некоторому единому рациональному центру [2, с.10-11]. Согласно 
классической конструкции рефлексивного сознания, адекватно познать мир 
можно было только при условии воспроизведения и фиксации в нас самих 
схемы представления объекта в сознании как безусловной, очевидной 
инстанции, с помощью которой наше предметное представление уточняется и 
очищается. Выделяя рационально очевидные образования в составе 
внутреннего опыта, субъект одновременно усматривал основные 
характеристики мира как такового. При этом акцентировалась «чистота» и 
универсальность сознания и человеческая субъективность рассматривалась и 
как инстанция, занимающая привилегированное место в мире – вне любых 
систем отсчета – и потому способная к усмотрению абсолютной истины. Такое 
присутствие субъекта в качестве абсолютного наблюдателя, являющегося к 
тому же автономным, конечным и последним источником всех содержаний 
сознания обозначается как принцип трансцендентализма [2, с.50].  

В неклассической философии наблюдается постепенное блокирование 
действия данного принципа и распад классического субъекта и всех 
традиционных субъектно-объектных отношений, а также появление 
впоследствии совершенно «скандальной» для классики «бессубъектной 
философии». Новая философия показала, что субъект всегда находится не вне, 
а внутри мыслимого, вовлечен в то, что он собирается помыслить. Отсюда и 
возникает герменевтическая ситуация для сознания, суть которой в осознании 
изначальной взаимопринадлежности субъекта и объекта, а не их 
противостояние. На смену бинаризму S-О оппозиции, являвшейся поистине 
семантическим стержнем классической философии, организовывавшим 
пространство философского мышления, приходит утрата ею своего 
основополагающего статуса. Задается в принципе иной вектор 
философствования. 
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5. Классическое мышление исходило не только из тождества мысли и 
бытия, но и тождества мысли и языка. В классике языку отводилось 
исключительно промежуточное место между мышлением и миром. Будучи 
философией сознания, философская классика рассматривала его в качестве 
ординарного, всегда контролируемого средства логической работы, как 
инструмент представления, как то, с помощью чего можно отобразить весь мир 
в этом представлении и то, чем можно вполне успешно манипулировать.  

Начиная с Ницше, философия приходит к активному исследованию 
отношения между языком и миром, к экспериментам вокруг языка, понимая его 
как нечто самодостаточное, самоявляющееся; т.е., как многослойное 
образование, приобретающее самостоятельное значение. Конституирование 
мира здесь приписывается уже не трансцендентальной субъективности, а 
грамматическим структурам языка. Происходит то, что принято 
квалифицировать как «лингвистический поворот» – переход от философии 
сознания к философии языка, перевод философских проблем в сферу языка и 
решение их на основе анализа языковых средств и выражений. Наступает 
период значимости языковой доминанты культуры.  

6. Применительно к сфере социально-философской проблематики следует 
отметить специфику моделирования социальных процессов в различных 
исторических типах философствования. Так, классика по преимуществу 
стремилась обнаружить в истории какие-то регулярности, закономерности, 
которые указывали бы на истинную природу человека и на основе которых 
можно строить политические и правовые институты, не искажающие эту 
природу. Сама история рассматривалась здесь как разумный, закономерный, 
линейный и прогрессивный процесс. Переход к неклассическому типу 
философствования характеризуется стремлением продемонстрировать скорее 
многомерность всемирной истории, которая, как хорошо показал ХХ век, в 
принципе не укладывается в единую схему – будь то гегелевская триада – 
древность, средневековье, новое время, или марксистская схема общественно-
экономических формаций. На смену исключительно вертикальному вектору 
исторического развития (с признанием единого смысла и цели истории, единого 
ее субъекта и т.п.) приходит представление о сменяемости, а не 
преемственности отдельных исторических образований. История приобретает 
скорее горизонтальный, одноплоскостной и циклический характер. На первый 
план здесь выходят уникальность и неповторимость исторических событий и 
культур (О. Шпенглер и др.) [3, с.13]. 

7. Следует акцентировать и специфику моделирования антропологической 
проблематики в классической и неклассической философии. В классике мы 
наблюдаем своеобразный когнитивизм в интерпретации человека, согласно 
которому последний понимается только как познающий субъект, 
«сократический тип человека», по Ницше. В неклассической философии 
происходит расширение трактовки человека посредством введения в трактовку 
его бытия проблем, связанных с социально-историческими и 
физиологическими основами его существования. Речь идет о его перманентной 
инкорпорированности в социальную и культурную среду, исследовании 
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феноменов сексуальности, болезни, безумия, смерти и т.п. Классическое 
понимание человека как, прежде всего, носителя рациональности, а также его 
цельность расшатываются противостоянием «оно», «я» и «сверх-я» (Фрейд), 
сведением его сущности к совокупности («ансамблю») всех общественных 
отношений (Маркс) и т.п. 

Итак, в отличие от классики, являвшей собой последовательные, 
гармоничные построения в виде тщательно разработанных специальных систем 
дисциплин с явно выраженной дифференциацией и демаркацией границ между 
проблемными областями – онтологией, гносеологией, этикой и т.п., в 
неклассической философии границы между ними фактически размываются. 
Это делает почти невозможным произвести соответствующую демаркационную 
разметку; вся проблематика содержательно выстраивается на стыке ряда 
разделов, что называется «по краям». Все эти радикальные трансформации, 
которые суммарно можно свести к смене предмета философской рефлексии и, 
соответственно, способов постижения этой новой проблемной сферы, и 
обусловили превращение философии из абстрактно-спекулятивной рефлексии 
по поводу науки и научного знания в размышления и поиски новой системы 
отношений между человеком и миром, когда философия занята не 
систематизацией мира или научных дисциплин, а миром повседневных 
жизненных смыслов, все больше превращаясь, по Рорти, в один из способов 
сглаживания напряжений между сферами культуры.  
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ГДЕ И КАК ЗАРОДИТСЯ ИСКУССТВЕННЫЙ ИНТЕЛЛЕКТ? 

 
В середине и второй половине ХХ века кибернетики ожидали создания 

искусственного интеллекта в ближайшие годы. Он представлялся в виде 
суперкомпьютера, воспроизводящего мышление человека. Правда, к концу века 
надежды поубавилось, так как неслыханный прогресс в совершенствовании 
компьютерного «железа» так и не привел к рождению искусственного 
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мышления и сознания. В это время (рубеж XX-XXI вв.) начала лавинообразно 
развиваться нейронаука и теперь создание искусственного интеллекта 
ожидалось именно в этой области знания.  

Попробуем далее посмотреть, насколько продуктивен данный путь и есть 
ли другие, альтернативные пути самоформирования искусственного 
интеллекта? 

Сегодня существует несколько способов представления соотношения 
человеческого сознания и мозга как физиологической системы. Кроме того, 
существует несколько авторитетных теорий, моделирующих алгоритмы 
порождающей сознание деятельности мозга. С точки зрения элиминативного 
подхода ментальные состояния не более чем языковой артефакт; 
редукционисты сводят ментальное к подклассу физических (физиологических) 
процессов, эпифеноменалистская точка зрения утверждает параллельность 
ментального физическому с признанием абсолютной вторичности и 
зависимости ментального. 

Одной из самых авторитетных теорий является концепция «драфтов» 
Даниэля Деннета: различные участки мозга предлагают «наброски» – 
мгновенные срезы реальности, программирующие некоторые возможные для 
контекста деятельности алгоритмы ее пролонгации. Позднее Деннет 
подкорректировал теорию драфтов концептом «славы в мозге» – среди 
множества драфтов существует конкуренция, в результате которой один из 
возможных вариантов получает «всеобщее признание» и некоторое время 
доминирует среди других стратегий – этот период и символизирует для 
«победителя» «славу в мозге». 

«Новая теория сознания условно названа «теория сознания эха фантазии» – 
Fantasy echo theory of consciousness... Это фактически переосмысленная «теория 
множественных набросков» (multiple drafts), также известная как теория «славы 
в мозге» (fame in brain), или «теория церебральной популярности» (cerebral 
celebrity)» [1].  

Однако, в любом случае необходимо помнить о том, что нейронные 
процессы как «физические факты» производны от универсума социальных 
смыслов и наше мышление всегда находится «по эту» (ментальную) сторону 
реальности. 

На самом деле и указанные процессы, и порождающий квалиа мозг 
являются более или менее законными обитателями «онтологий» – систем 
понятий, отношений между ними (логических, иерархических, прагматических) 
и процедур их верификации («конвертации» из ментального измерения в 
реальное). Реальным признается то, что имеет отношение к «ограничивающему 
наше тело» непосредственно, и то, что порождает эти ограничения. Собственно, 
«порождающее» и есть «существующее» по преимуществу – будь то 
первопредки или кварки. Реальность «первосущностей» подтверждается всем 
корпусом знаний, их когерентностью и успешностью, т. е. РАЗУМОМ. 

Наши объяснительные конструкции всегда метафоричны и предлагают 
экстраполировать освоенный опыт на новые контексты. Понимание понимания 
в этом плане не отличается от иных сфер. Апелляция к эволюции или к 
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конкуренции «набросков» в мозге эксплуатируют идею биологической и 
социальной борьбы, эвристический потенциал которой значителен, но не 
абсолютен и имеет историческую природу. Хочется спросить, а что же тогда 
представляет собой эволюция? Какой-то псевдо- (квази-?) реальный процесс 
соревнования биологических систем, обладающих «мозговым субстратом»? 
Беда в том, что как бы мы не старались изобразить этих существ «на самом 
деле», мы либо опять вернемся к миру ментальных образов, либо редуцируем 
«реальность» до безОбразности и немоты мира теней. 

Поясню на аллегорическом примере. Допустим, что человеческие 
индивиды, объединяясь в целостности в процессе коммуникации, выполняют 
роль нейронов некоторого супермозга – взаимосвязь социальных форм и их 
влияние на целое исторического процесса (пусть и не всегда предсказуемое) 
достаточно очевидны и могут быть уподоблены нейронным структурам в мозге 
обычного человека. Так вот, понять какой из «общественно-нейронных» 
процессов соответствует той или иной мысли/процессу в супермозге) и 
соответствует ли вообще), на уровне «общественно-нейронном» невозможно в 
принципе — для этого необходимо иметь доступ к мыслям самого супермозга. 
Сколь бы упорядоченными или, напротив, хаотичными ни представлялись нам 
«общественно-нейронные» процессы, они бессильны продемонстрировать что 
бы то ни было из квалиа «супермозга». А в границах этого квалиа данные 
процессы приобретут облик той понятийной системы, на которой базируются 
его ментальные образы «супермозга» и «общественно-нейронные» структуры 
превратятся в ее часть этой системы, т. е. обретут ментальную, а не 
«материальную» природу. 

Очень похоже, что искусственный интеллект придет в этот мир не 
благодаря созданию кальки с человеческого мозга, а из виртуальной реальности 
социальных сетей. 

В связи с этим обращу внимание на две особенности, которые заметны с 
точки зрения не столько технической, сколько гуманитарной.  

Во-первых (назовем это эффектом «большого брата»), сохраняя ощущение 
межличностного общения, социальные сети предоставляют невиданные ранее 
возможности контроля за любым контентом некоторой «третьей» стороной в 
своих собственных интересах. Причем речь идет не только о создателях 
соцсети или госорганах, которым они предоставляют информацию, но и о 
любом подготовленном субъекте деятельности [2]. Недавно СМИ писали о 
роли Роберта Мерсера и компании Cambridge Analytica, специализирующейся 
на создании психометрических профилей избирателей в Брекзите и избрании 
Трампа. 

Во-вторых, следует сказать об «эффекте виртуальной толпы». Человеку 
свойственно координировать свою деятельность (в том числе даже такую 
малоосознаваемую, как идентификация событий и принятие текущих решений) 
с мнением сообщества. Известны опыты психологов, в которых люди меняли 
свое мнение на ложное только потому, что ложного мнения (по договоренности 
с психологом) придерживалось подавляющее большинство участников 
эксперимента. Поэтому в соцсетях столь велика роль ЛОМов (лидеров 
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общественного мнения) и поддерживающих их авторитет количеством лайков 
ботов (созданных ради этого самого количества виртуальных пользователей, 
зачастую фейковых): сколь бы вы не были уверены в собственной правоте или 
правоте некоторого «невиртуального» эксперта, в виртуальной кислоте соцсети 
ваша уверенность растворяется без осадка. 

Симбиоз материальной и виртуальной реальности, характерный для 
современного уровня развития цивилизации, позволяет (преднамеренно или нет 
– другой вопрос) апробировать технологии «материальной» коррекции 
событий, «запрограммированных» в сфере виртуального общения, но по каким-
то причинам отошедшим от запланированного сценария. Наиболее ярким 
примером здесь могут служить угрозы, которые получают участники игры 
«Синий кит», не выполнившие поставленных заданий. Можно предположить, 
что на определенном этапе развития виртуальной реальности материальный 
мир превратится в ее регион, в котором стратегию и тактику поведения люди 
будут выстраивать с оглядкой на «виртуальные» (живущие в виртуальной 
реальности) смыслы. Именно коллективный и при этом анонимный разум 
социальных сетей может однажды воплотить в себе функции искусственного 
интеллекта. 
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ЗМІНИ СТРУКТУРИ ЗНАННЯ ЯК ВИКЛИК ДЛЯ ФІЛОСОФІЇ 
 
Інститут освіти виконує ряд функцій у суспільстві, які є його суспільним 

призначенням. Але зміни суспільства, часто-густо, деформують призначення 
цього інституту, що стає викликом для філософії як перипатетики та любові до 
мудрості. Серед місій інституту освіти, які обґрунтовують його існування, як 
оператору суспільних відносин, самовідтворення суспільства у структурі 
знання, відтворення знань, досвіду та пам’яті людства в цілому та конкретного 
суспільства зокрема. Не менш важливою місією інституту освіти є формування 
особистості та громадянина саме цього суспільства, регіону, громади, спільноти 
та соціальної групи. У цьому питанні інститут освіти є транслятором інтеграції 
та диференціації суспільства, а структура знання визначає соціальні можливості 
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освоєння того чи іншого обсягу знання та входження у соціальну структуру 
відносин. Інститут освіти виступає у якості окремого фільтру як ідентифікації, 
так і соціальної мобільності людей, оскільки часто-густо з інститутом освіти 
пов’язують отримання компетенцій, знань умінь та навичок. 

У традиційному суспільстві структура знання спрямована на відтворення 
диференціації та інтеграції саме цього традиційного суспільства, у 
тоталітарному суспільстві відтворюється лише один ідеологічно визнаний 
образ життя, але зрозумілий та чітко визначений, у ліберальному та 
демократичному суспільстві відтворюється знання як розширення простору 
можливості, свободи та творчості. Оскільки приріст знання завжди є творчість, 
тому система освіти та відтворення і прирощення знання завжди потребує 
свободи, волі та творчості, що протистоїть свавіллю та тоталітаризму. 

Тому викликами для сучасної філософії є дослідження змін інституту 
освіти, а іноді деформацій структури знання під впливом деформації 
суспільства та підміни суттєвих операторів знання на викривлені або 
спотворені. 

Попередній індустріальний соціально-технологічний уклад визначив 
специфіку шкільного (базового) знання у середній школі, у тоталітарному 
суспільстві це було пов’язано з ідеологічним навантаженням філософії як 
«квінтесенції всіх наук» (за Гегелем). Індустріальний уклад визначив і 
пріоритет інженерних спеціальностей над гуманітарними у вищій освіті, 
престиж у шкільній освіті математики та фізики над гуманітарними науками, а 
під час «хрущовської відлиги» дискусії фізиків та ліриків, математиків та 
спеціалістів з природничих наук з гуманітаріями. Захоплення перед науково-
технічною революцією, геніальністю мислителів та конструкторського генію, 
ідеї універсального знання «всебічно гармонічної розвинутої особистості», яке 
пов’язувалося з енциклопедичністю Просвітництва та проектом ноосферного 
знання першого академіка Української академії наук В. Вернадського 
поступово знаходилися під тиском військової та ідеологічної 
цілеспрямованості. Гонка озброєнь та потреби військово-промислового 
комплексу визначали обмеження на пріоритетність та престижність 
спеціальностей. Дефіцит, «блат», як тінізація потреб у харчовій, легкій та 
споживчій сферах визначав альтернативну соціальну престижність, яка 
дискримінувалася офіційною ідеологією. 

Розвал Радянського Союзу відкрив автократичне визначення структури 
знання та мав суттєві зміни, закордонні системи знання стали розглядатися як 
модерні та реформування рухалося у бік профілізації, альтернативна 
престижність часто-густо ставала домінуючою. Іншими словами, необхідним 
було мінімальне «знаннєве ядро освіти» (дань універсалізації знання), але 
нібито «профільність» більше відповідала «особистісному підходу» та 
потребам ринку, а ринок знаходився під впливом кримінальної революції, 
людей які мали «сміливість» бути провідниками приватизації та 
індивідуалізації суспільства. Зниження значущості ролі вчителя та викладача у 
суспільстві, особливо інженерних спеціальностей, визначило зміну 
престижності нових спеціальностей таких як юрист, економіст та менеджер. 
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Автор в жодному разі не піддає сумніву системи знань цих професій при 
професійному викладанні та науковому прирощенні знань, що забезпечують 
загальнолюдські цінності «Справедливості», «Прирощення матеріальних та 
духовних благ (еквівалентом обміну яких є прибуток)» та «Організації як 
зниження неефективності та хаотичності життя», але у той час саме ці 
спеціальності визначали перехід до «дикого капіталізму», менеджеризації 
кримінальної революції. Затребувані були ті спеціальності, які мали 
основу у правовому-регламентному управлінні та економічно-
управлінських війнах перерозподілу власності. 

Поступово реформи та становлення інформаційного соціально-
технологічного укладу сформували стереотипи про модерну та якісну освіту 
на заході, яка відтворювала більш високу якість європейського життя. 
Глобалізація та входження західних країн сусідів у Євросоюз призвели до 
міграції з цих країн молоді та працездатного населення у країни з кращим 
рівнем життя, що змінило орієнтацію у підготовці на спеціальності сфери 
обслуговування. У школах падіння престижу вчителя оптимізація та реформа 
освіти, як скорочення бюджетної сфери з провадження так званого 
формульного підходу розрахунків витрат на кількість учнів замість витрат 
на освітню інфраструктуру та демографічні проблеми, призвели до 
«приховування» різних видів робіт у неоплачувані та «тінізацію знання» у 
вигляді репетиторства.  

Скорочення витрат на вищу освіту визначило не тільки скорочення годин, 
а й стратегію збереження професійно-орієнтованих знань всередині навчальних 
планів за рахунок міжфакультетської підготовки, тобто скорочення 
універсальних холістичних знань до лише технологічних вузькоспрямованих. 
Особливо яскраво це відбулося у технічних вишах з філософією та 
суспільствознавчими дисциплінами.  

Формування плебісцитарної олігархії, що мала легітимацію на 
виборах, визначило потребу лише у журналістах, політтехнологах, 
обмежено у соціологах, спеціалістах у «PR». При чому спеціалісти, які самі 
себе так ідентифікували, мали знання лише із закордонних переведених книжок 
та часто-густо не мали професійної соціально-політичної підготовки  або у 
вишах отримували застарілі або ретрансльовані викладачами за підручниками 
стереотипи. 

Зниження якості підготовки контингенту відбулося у зміні соціальної 
структури контингенту на перевагу сільській молоді та нижчого 
середнього й нижчого нижчого соціальних класів, скороченні 
платоспроможності абітурієнтів. Активний темп розвитку інформатизації та 
збільшення прихованого навантаження поставило на часі використання 
інформаційних технологій, наприклад, електронного навчально-
методичного комплексу дисциплін. З одного боку, інформаційні інновації є 
дійсно модернізацією освіти, з іншого боку, вони стали системою 
«відцифровування застарілих знань» та інформатизацією тінізації знання, а 
іноді корупційних схем. Адже на відміну від індустріальної структури знань, 
жодний науково-дослідний інститут освіти не досліджував темпоральний 
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фактор навантаження школярів та студентів інформаційно- та індивідуально-
орієнтованими завданнями, який обсяг часу витрачає на них молоде покоління. 
Також не досліджувалось співвідношення творчої роботи та репродуктивної, а 
часто-густо, компілятивної праці. 

У шкільній освіті відбувається зміна структури знання за рахунок 
деформації набору та добору вчителів-предметників. Цей факт мені 
підтвердили директора шкіл м. Запоріжжя. Складно знайти вчителя 
математики, фізики, хімії, географії, легше знайти історика, філолога та 
іноземного філолога. До того ж соціальна невлаштованість вчителів призводить 
до професійного вигорання та іноді до компенсації соціально-психологічних 
проблем на учнях та батьках, або перехід тільки у системи тінізації. 

Інформатизація та роботизація глобалізованої економіки 
актуалізувала потреби у ІТ-спеціальностях. У розвинутих країнах відбувається 
інженерний ренесанс, оскільки у великих транснаціональних корпораціях 
потрібні працівники з інженерною підготовкою, а не з грубою фізичною силою. 

Зміни відбулися у співвідношенні фундаментального знання (що має 
довготривалий характер приросту, але якісні переваги) та прикладного знання 
(що має середньостроковий та короткотерміновий характер). Домінація лише 
прикладного знання часто визначає стратегічний програш держави та 
суспільства у нових ринках та конкурентних перевагах. 

Важливим викликом сучасної структури знання стало входження України 
у Європейський науковий конкурентний простір зі своїми системами 
регламентів та фільтрів, які створюють конкурентні переваги тим, хто визначає 
ці регламенти та фільтри. З одного боку, сучасні масові інформаційні системи 
обробки інформації як-то нейроаналіз, Data mining та інші вимагають 
посилення міжнародної наукової кооперації та збільшення індексу Гірша, 
друкування статей у наукометричних базах, які також конкурують за 
престижність та отримання науково-статусної позиції. З іншого боку, основною 
проблемою стає форматування науки під стандарти, виникає проблема 
друкування українських науковців у так званих «сміттєвих журналах», що 
створюються, реєструються у Scopus або WEB of Science, отримують кошти з 
авторів, потім вилучаються через рік з цих баз, з одночасним зниженням 
рейтингу авторів, ВНЗ та країни, з якої ці автори, подальшою відмовою цим 
авторам та прискіпливим ставленням до цих ВНЗ у відомих журналах, 
відмовою участі в європейських наукових проектах. 

І на останок, відбулися суттєві зміни свідомості та світогляду молодших 
поколінь – дигіталізація (спрямування на отримання знань з відцифрованих, 
електронних мас-медіа), «кліпність свідомості» (нездатність утримувати увагу 
без переключення від 30 секунд до 3 хв.), гейміфікація алгоритмів сприйняття 
людина-девайс світів; зниження мотивації та опір класичним системам освіти, 
що потребує зміни методик освіти. Всі ці виклики потребують дослідження 
саме у співвідношенні з основними операторами інституту освіти та визначення 
такої структури знань, яка спрямована на розвиток України майбутнього. 
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Функціонування суспільства – процес складний, нелінійний, який вимагає 

особливого рівня рефлексії від філософів, соціологів, економістів. Те, що 
економічна складова відіграє велику роль в житті соціального організму, ніхто 
сьогодні не заперечує, але й не абсолютизує. Однак, тільки на ній варто 
акцентувати всю увагу? Звичайно ж ні. Існує ціла система духовних феноменів 
– соціальних екзистенціалів, на яких ґрунтується суспільне життя, які 
визначають його конфігурацію в кожному соціумі по-різному. 

Одним з таких екзистенціалів є феномен довіри, який одночасно виступає 
також і як цінність, і як чеснота, на якому будуються відносини всередині 
європейських держав і між ними. Більш того, сучасне суспільство з його 
непередбачуваністю минулого, неконтрольованістю сьогодення, 
невизначеністю майбутнього, з розмиванням простору безпеки, вимагає 
особливих культурних практик, серед яких і практика довіри. 

Проблема довіри була в фокусі розгляду таких європейських мислителів як 
Г. Гроцій, Дж. Локк, І. Кант, Е. Дюркгейм. Довіра вивчалася ними в контексті 
«договірного» начала суспільних відносин. На початку ХХ століття ця 
проблема розроблялася в творчості М. Бердяєва, С. Франка, Б. Вишеславцева. 
Але в мейнстрімі гуманітаристики проблема довіри виявилася лише в 90-х 
роках минулого століття, коли стала предметом вивчення в різних сферах – в 
соціальній, політичній, економічній, психологічній. Вона розумілася як 
«соціальний капітал», як засіб, що забезпечує функціонування суспільства в 
роботах Е. Гідденса, Г. Дасгупти, Н. Лумана, А. Селігмена, С. Айзенштанда, 
Ф. Фукуями, П. Штомпки, Т. Ямагіши. 

У сучасній соціології розуміння суспільства ґрунтується на тому, що воно 
є відношеннями між громадянами, сім’ями, добровільними громадськими 
організаціями, релігійними громадами, громадянськими асоціаціями, які 
переплетені мережами довіри одна з одною. І тому на перший план 
висуваються такі поняття як консенсус, ідеологія прагматизму, методологія 
рішення проблем, управління конфліктами на противагу ідеологічному 
протиборству. Проблема довіри є актуальною ідеологемою сучасного західного 
суспільства, і все агенти соціалізації, починаючи з мас-медіа прищеплюють цю 
ідею громадянам суспільства з дитинства. Необхідність довіри як 
смислоутворюючого фактора в західних індустріальних суспільствах 
коріниться в ідеї індивіда, як носія прав і цінностей. 

З одного боку, в умовах інтенсифікації процесів демократизації, 
зменшення державного регулювання, особистої активності громадян проблема 
довіри набуває все більшої актуальності, що є позитивним моментом. З іншого 
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боку, є і негативний момент в кон’юнктурності проблеми довіри, а саме: 
сучасне західне суспільство – це «суспільство ризику» і тому питання про 
довіру між людьми, організаціями, державою набуває тривожного 
екзистенціального характеру. 

Що слід розуміти під довірою і які близькі до неї феномени існують? 
Серед наявних визначень в західній соціологічній і філософській думці 

найбільш поширеним є визначення довіри через соціальні очікування. 
Наприклад, Петро Штомпка вважає, що «довіра – виражене в дії, створеній 

щодо партнера, очікування, що його реакції виявляться для нас вигідними, 
інакше кажучи, зроблена в умовах невпевненості ставка на партнера в 
розрахунку на його сприятливі для нас відповідні дії»[1, с. 342]. 

Через соціальні очікування визначає довіру і Френсіс Фукуяма: «довіра – 
це очікування, яке виникає у членів спільноти, що інші його члени будуть вести 
себе більш-менш передбачувано, чесно і з увагою до потреб оточуючих, в згоді 
з деякими загальними нормами [2]. 

У Адама Селігмена є кілька визначень довіри, одне з яких – через соціальні 
ролі і очікування. «Довіра – це щось таке, що входить в соціальні відносини, 
коли є можливість відхилення від ролей, те, що, можливо, може бути названо 
«відкритими просторами» ролей і рольових очікувань. Інакше кажучи, довіра 
проникає в соціальну взаємодію крізь щілини системи або уздовж кордонів 
системи, коли з тієї чи іншої причини системно певні рольові очікування 
більше не життєздатні [3, с.21]. Більш того, «становлення індивідуалізму в 
прийнятому нами розумінні формування моральних і здатних до діяльності 
особистостей засноване на появі здатності переходити від однієї ролі до іншої, 
від одного рольового очікування до іншого, і саме з цих переходів або, скоріше, 
з потенційної можливості таких, і народжується довіра» [3, c. 63]. 

Ентоні Гідденс пояснює довіру через поняття відповідальності і чесності, 
при цьому розрізняє а) довіра до людей і б) довіру до «абстрактних систем». 
Довіра до людей «будується на взаємності відповідальності і співучасті: 
впевненість у чесності іншого слугує головним джерелом почуття чесності та 
автентичності себе самого. Довіра до абстрактних систем забезпечує надійність 
у повсякденному житті, але за самою своєю суттю не може замінити взаємності 
й інтимності, які дають особисті відносини довіри» [4,c.32]. 

Ніклас Луман не обмежується тільки поняттям «довіра», а розрізняє 
нюанси між власне довірою і впевненістю. 

Розрізнення впевненості і довіри проводиться Н. Луманом на основі 
співвіднесення з поняттями небезпек і ризиків. Впевненість, по-перше, виникає 
з припущення про одвічну напередзаданість певної стратегії поведінки, тоді як 
довіра виникає в ситуації ризику: «Якщо у вас немає альтернатив, ви 
перебуваєте в ситуації впевненості. Якщо ви обираєте одну дію, віддаючи їй 
перевагу перед іншими, всупереч можливості бути розчарованим в діях інших, 
ви визначаєте ситуацію як ситуацію довіри». 

По-друге, впевненість в більшій мірі властива соціальним взаємодіям між 
індивідом і функціональними системами, тоді як довіра необхідна в ситуації 
формування і підтримки відносин між особистісними системами (індивідами). 
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Н. Луман проводить відмінність між довірою до особистостей і впевненістю в 
інститутах: «Довіра залишається життєво важливою в міжособистісних 
відносинах, але участь у функціональних системах, таких як економіка і 
політика – це вже не питання особистісних відносин. Воно вимагає впевненості, 
а не довіри». 

По-третє, впевненість є продуктом соціалізації індивіда. Використання 
механізму впевненості в більшій мірі обумовлено засвоєними індивідом 
знаннями про правила функціонування різних соціальних систем, в той час як 
джерелом довіри виступає ризикова складова соціальної ситуації взаємодії 
[Див. 5]. 

Про співвідношення довіри і впевненості пише також і А. Селігмен, 
кажучи, що «ми не повинні ігнорувати того факту, що довіра здатна з’явитися 
лише в пізньому типі суспільств – в суспільствах, заснованих на набутих в ході 
життя рольових очікуваннях, в суспільствах, що згуртовані органічними 
формами солідарності, при якій взаємні зобов'язання є наслідком не статусу 
членів суспільства, а існуючих між ними договірних відносин. Про впевненість 
же можна сказати, що вона або існує, або не існує при будь-яких формах 
соціальної організації. Крім того, впевненість може існувати в неоднаковій мірі, 
про що свідчать антропологічні дослідження конкретних випадків впливу на 
первісні суспільства Заходу, що пояснюють процес соціального роз’єднання 
втратою довіри в племінних формах соціальної організації» [3, c.36]. 

Індійський філософ Гарбе Дасгупта стверджує, що впевненість виникає зі 
здатності, яка апріорно приписується контрагенту, відповідати рольовим 
очікуванням (впевненість в діях лікарів, пілотів та інших професіоналів), тоді 
як довіра пов’язана з уявленнями про мотиви і установках потенційного 
партнера. Співзвучна цій є концепція довіри японського мислителя Тошіо 
Ямагіші. Він пропонує більш детально розділяти впевненість і довіру, 
виділяючи довіру (trust), впевненість (confidence), впевненість у безпеці 
(assurance of security) [5]. 

Серед споріднених феноменів довіри крім впевненості важливе місце 
займає віра, яка має близьке смислове навантаження. 

У соціології існують різні підходи до співвідношення термінів довіра і 
віра. Деякі дослідники описували ці феномени як ступені градації шкали. 
Зокрема, Роберт Шо писав, що «довіра – це щось більше, ніж звичайна 
впевненість, і щось менше, ніж сліпа віра... Довіра – це надія на те, що люди, 
від яких ми залежимо, виправдають наші очікування» [6, с.43]. «Саме в тому, 
що довіра як певне ставлення до інакшості іншого має своїм об'єктом людину, а 
не яку б то не було трансцендентальну сутність, і полягає відмінність довіри від 
релігійної віри [3, c.46]. Більш того, А. Селігмен показує, як віра в результаті 
процесу секуляризації замінюється довірою. Він стверджує, що «процес 
секуляризації і заміни божественних атрибутів людськими також передбачає 
заміну віри довірою (або, точніше, пошуку віри пошуком довіри). Цей процес і 
склав основний зміст епохи, яку ми стали іменувати сучасною» [3, с.50]. 

Цікавими є міркування щодо розрізнення довіри і віри за об’єктом 
відносини українських соціологів М. Паращевіна, Н. Соболєвої, Т. Стеценко. 
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Якщо говорити про віру як феномен, а не тільки про релігійну віру, слід 
зазначити, що вірять у щось: в існування бога, в те, що існує ідеальна людина 
або найкраща країна в світі, а довіра формується до когось, до чогось. 
Довіряють як правило конкретному об'єкту, людині, соціальній групі, державі 
[див.: 5, c.21].  

Разом з тим, довіра, за А. Селігменом, є різновидом віри в добру волю 
іншого, беручи до уваги непрозорість намірів і розрахунків того іншого [3, с. 
43]. Саме несхожість іншого, а не аж ніяк не те, що становить нашу з ним 
спільність, є об’єктом «довіри» до цього іншого. 

Таким чином, концепт «довіра» покинув вузькі етичні рамки, 
перетворившись на предмет широкого міждисциплінарного дискурсу. Серед 
науковців немає остаточної відповіді на те, як співвідносяться поняття довіра, 
віра, впевненість. Кожен з них пропонує власне бачення як концепту довіри і 
наповнення його змістом, так і свої варіанти взаємовідношення понять. Власне, 
від того, як ці поняття «перетікають» одне в одне, онтологічний статус цього 
феномену не змінюється. Під ним розуміють різновид соціальних практик, 
суспільну цінність, соціальний екзистенціал. Довіра виникає як функція 
врегулювання розбіжностей між соціальними ролями, соціальними 
очікуваннями, відповідальністю та чесністю, що віддзеркалює міжособистісний 
рівень довіри – мікрорівень. Разом з тим, існує й узагальнена довіра, що 
функціонує на макрорівні, як ставлення до інакшості, як світоглядна настанова, 
здатність індивіда дивитись на світ, як на такий, що вартий довіри. 
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МЕНТАЛЬНО-IСТОРИЧНI ЗАСАДИ ДЕРЖАВИ В КОНЦЕПЦІЇ  

Х. ОРТЕГИ-І-ГАСЕТА 
 

Спадщина Х. Ортеги-і-Гасета належить до тих вчень, яке не лише помагає 
осягнути причини кризових явищ сучасності, але i має практичний характер. 
Одним з ключових пунктом доктрини мадридця є концепт держави, який в 
український науці залишається не знаним. Виходячи з цього автор прагне 
виявити ментально-історичні засади держави в теорії іспанського філософа.  

Як консервативно орієнтований мислитель Ортега вважає що, здорове 
суспільство мусить мати ієрархічний характер, де головують nobilis – ті, що 
пропонують суспільству ідеальні уявлення і взірці. Якщо ж аристократія 
втрачає спроможність генерувати ідеї, то суспільство позбувається ієрархії 
цінностей і спадає у варварство, де відсутні норми, на які можна було б 
покластися індивіду в сумісному житті [1, с. 56]. Мадридець визначає, що 
суспільне життя є імперативним буттям людини в тілі народу, який є ні чим 
іншим як стилем життя і полягає в «простій і диференційованій видозміні, яка 
організує матерію довкола себе» [2, с. 112]. Народ завдяки солідарності верств 
визначає пануючий тип людини, програми сумісного життя [1, с. 40]. Якщо ж 
народ втрачає солідарність, відмовляється від традиційних уявлень, то він теж 
навертається до варварства. Отак, у тлумаченні Ортеги, будь-яке суспільство 
постійно знаходиться в стані хиткого балансу між цвітучим положенням і 
кризою. Щоб інертні маси не спрямували суспільство до кризи, народ виробив 
право на застосовування насилля – засіб, «до якого вдавався той, хто перше 
вичерпав всі інші засоби в обороні раціо та справедливості» [1, с. 58].  

На думку автора «Бунту мас», насилля, – культурний феномен. Це раціо, 
доведене до нестями, де спрямована сила – є останнім і першим аргументом 
одночасно. У своєму історичному поступу кожен народ – зовнішньо і 
внутрішньо застосовує насилля. Але тільки той народ стає цивілізацією, який 
досяг рівня обмеження сили останнього аргументу. Той народ стає 
цивілізованим, який в своєму стилі життя затвердив уявлення про процедуру, 
норму, ввічливість, посередні звичаї, справедливість, громадянство і 
сконцентрував уявлені поняття в рівноправному для всіх просторі співжиття. І 
навпаки, якщо народ залишив насильство в житті як перший аргумент, то це та 
норма яка перекреслює інші норми – вона формує варварський стиль життя. 

В концепції Ортеги, насилля має прогресивно-історичне значення – «без 
нього не було б нічого з того, що ми найбільше цінуємо в минулому, а якщо 
його вилучити з майбутнього, то годі уявити, який безлад запанує у світі» [3, с. 
144]. Втім, прогресивне насилля мусить впроваджуватися з креативним планом. 
Саме цей принцип відрізняє псевдооб’єднання Чінгісхана, Тимура, Івана 
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Грозного від  великих цивілізацій Олександра, Цезаря, Наполеона. У останніх 
насилля несе в собі ідею і виконує завдання певної спільноти, яка поєдналась 
заради втілення в реальність загального проекту. В цьому ракурсі насилля 
виконує функцію внутрішнього і зовнішнього інтегратора – залучає до 
об’єднання спільноти і народи. Свою тезу мадридець підтверджує історією – 
завойовницької ходою Риму і прищеплення інших народів до латинського 
древа [3, с. 145].   

Завдяки насиллю, підкоренню і союзам з завойованими народами латиняни 
поширили ідею «Великого міста», об’єдналися і сформували наддержаву. Їх 
стан панування оцінюється мадридцем як позитивне цивілізаційне явище, як 
вольове нав’язування своїх ідеальних зразків про порядок, спрямування 
історично зрілого народу до цивілізаційної мети «молодих народів» – народів 
без власних ідей. Мислитель зазначає, що панування – це «дати людям заняття, 
поставити їх на своє місце, у своє призначення; покласти край їхнім химерам, 
які ведуть до байдикування, пустого життя» [1, с. 100]. Відтак, насилля 
сповнене креативною ідеєю історично зрілого народу є цивілізаційним рухом 
до нового етапу досконалості всіх хто залучений до сфери уявленого порядку. 

Процес державотворення і право на насилля легітимізується звичаями, 
культурою пануючого народу, а зразкова ідея виникає і впроваджує її nobilisом. 
Завдяки насиллю суспільство «творить собі державу, як знаряддя для кращого 
життя» [1, с. 89, 90]. Отак, держава виникає завдяки синтезу насилля, 
ідеального уявлення, народного стилю життя і наполегливості «кращих». З 
іншої точки зору, історія знає, що є держави які сформовані без ідеальних 
уявлень, пронизані насиллям як першим і єдиним аргументом. Такі ознаки 
мають варварські держави, об’єднання «молодих народів», які не мають 
власних заповідей, і тому «маскуються» за чужими ідеями – вони не виходять 
за межі природно-рослинного ритму життя і залежать від позову крові.  

Завдяки вагомому значенню в формуванні держави уявлення про порядок 
виступають у доктрині Ортеги окремим компонентом державотворення. Цю 
концепцію він розкриває на прикладі феномену міста-поліса, історія яких, до 
Олександра Македонського і Цезаря «полягає в безнастанній боротьбі між 
двома просторами: між раціональним містом і рослинним полем, між 
законодавцем і хліборобом, між ius i rus (міськими законами і селянськими 
звичаями)» [1, с. 113, 112]. Місто-держава є наслідком історичного процесу 
об’єднання малих спільнот, що прагнуть створити нову реальність – 
визволиться від природи і сформувати новий стиль життя. Держава постає 
лише тоді, «коли певний народ відкине традиційну структуру однієї форми 
співжиття і вигадає іншу, досі незнану форму. Тому це – справжня творчість. 
Отож, держава на початках є завжди плодом вільної уяви» [1, с. 114]. 

Античне місто є першим втіленням раціонального проекту давніх греків і 
римлян. Проте це втілення має свою уявлену межу – простір розповсюдження, 
який не виходив за мури міста. Будь-яка інша уява руйнувала античний 
світогляд і тому її пропагандисти приречені на знищення. На думку Ортеги, 
саме так перервалася політична кар’єра Цезаря. Він пропонував більш складну, 
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ніж пануюча ідея – в його проекті місто Рим мусить втратити монопольне право 
єдиного центру політичного життя імперії [1, с. 114]. 

На думку мадридця первісне місто-поліс постає простором, призначеним 
для виконування громадських функцій. Ключове місце життя полісу стає агора, 
де постійно відбувалася процедура підтвердження угоди громадян міста жити 
разом – синойкісмос [1, с. 112]. Саме завдяки загальному рішенню громадян в 
полісах формувалася влада, яка в свою чергу, є вживанням авторитету, завдяки 
якому правлячі кола спокійно можуть користуватися владою, бо «панування не 
так питання кулака, як сидіння. Словом, держава – це утримування опінії, 
утримування рівноваги, статики» [1, с. 93]. Отак, внутрішня рівновага держави 
досягається насиллям і авторитетом. Останній є духовною потугою, перевагою 
певного уявлення в суспільстві, яка спирається на динамічний обмін ідей і дій 
між правителями, кращими і масою.  

Втім, досягнута солідарна статика держави з внутрішніми потугами 
суспільства і зовнішніми важелями існує як умова для виконання визначальної 
мети держави – здійснювати програму співпраці – досягнути уявленого ідеалу. 
В цьому ракурсі держава завжди мусить закликати людей робити щось спільне 
– те що є загальним благом, яке не обмежена ніякими фізичними кордонами. 
Мета держави, помічає автор «Бунту мас», визначає її наступну ознаку – це «не 
річ, а рух. Вона постійно «приходить звідкись» і «йде кудись». Як усякий рух, 
вона має початок і кінець. Розітніть у будь-який момент життя держави, яка 
справді є державою, і ви знайдете єдність співжиття, ганебно засновану на тій 
чи іншій матеріальній прикметі: крові, мові, «природних кордонах». Статична 
школа вважає це за суть держави. Але ми скоро помічаємо, що це людське 
угруповання займається не тільки внутрішніми справами: воно завойовує інші 
народи, закладає колонії, федерується з іншими державами, себто постійно 
переборює те, що, здавалося б, є матеріальною засадою його єдності. Це – 
кінцевий пункт, це і є справжня держава, єдність якої полягає в переборюванні 
всякої даної єдності. Коли завмирає це прагнення до подальшої мети, держава 
автоматично підупадає, і дана єдність… розпадається» [1, с. 120]. 

Так, в доктрині Ортеги, держава є заданим ідеалістично-імперативним 
сенсом, що втілюється в реальність, а вже потім, – річчю. Адже її сутністю є 
постійне спрямування до мети – до ідеальних образів. Вона являє собою 
вільний рух, динаміку злетів і падінь. Держава уособлює свободу яка 
«виправдовується тільки як перехід від недосконалого порядку до порядку 
досконалішого... Необхідно йти далі, до створення нового порядку, нової 
соціальної структури, нової ієрархії» [4, с.171]. Держава виявляється в 
інтенсивності духу «кращих», і є запрошенням, кооперативною долею 
поєднаних груп які «спільно здійснювати якийсь почин. Цей почин, хоч які 
були б його проміжні етапи, полягає… у створенні певного типу суспільного 
життя. Держава, з одного боку, і проект життя, програма суспільної дії, з 
другого, є нероздільною єдністю» [1, с. 125].  

Втім, фізичний стан держави має тенденцію до ієрархічної застиглості, 
завершеності свободи, яка є ознакою кризи. Стан державного занепаду має свій 
початок у прагненні правлячого класу, бюрократії одержавити суспільство – 
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перетворити його у вторинність, знищити суспільну спонтанність, опанувати 
творчий пошук ідеальних уявлень, знизити політичні ризики і громадські 
намагання. Опанування державою суспільства відбувається завдяки 
поширенню техніки. Потяг до одержавлення має прихильників в масах, які 
уникають динамічного удосконалення і тягнуться до вульгарно-застиглого 
стилю життя. 

Одержавлення суспільства має історичне коріння. Вперше європейська 
держава входить в кризу завдяки неспроможності римського панівного класу 
прийняти новий держаний проект Цезаря. Завдяки цьому за часів Антонінів 
«держава мертвущою зверхністю тяжіє над суспільством. Суспільство впадає в 
рабство і вже не вміє жити інакше як на службі держави. Усе життя 
бюрократизується…Бюрократизація життя приводить до його занепаду, і то в 
усіх ділянках... Тоді держава, щоб забезпечити свої власні потреби, ще більше 
формує бюрократизацію людського життя. Бюрократизація другого ступеня – 
це мілітаризація суспільства» [1, с. 89].  

Отак, завдяки відмові від панування ідей, духовної динаміки суспільство 
одержавлюється, застигає в стані стабільності. В цьому стані держава не прагне 
ідеальної досконалості. А уявлення про неї застигло в статичному образі – з 
духовного уявлення вона перетворюється на техніку. Через це, держава вже не 
є знаряддям впровадження загального блага, удосконалення загального життя, а 
навпаки суспільство, індивіди мусять жити для держави. У крайньому випадку 
для закріплення свого зверхнього положення на суспільством держава потребує 
служби чужинців, які «опановують державу, а решта суспільства, первісного 
населення, мусить жити як їхні раби... Ось до чого веде втручання держави: 
народ обертається на м’ясо, яким живиться людське твориво – державна 
машина [1, с.90]. Держава обертається в мертвущу техніку, що порушує 
духовну рівновагу суспільна і усвідомлюється як причина самої себе. 

Після падіння античної форми держави тенденція одержавлення 
суспільства, в наступних формах – середньовічної і сучасній, то згасає, то знов 
набирає сили. В сучасній (буржуазній) державі одержавлення набуває нових 
масштабів і форм. Прогресивнішою формою модерної держави, що втілила 
найвище бажання співжиття різноманітних спільнот, на думку Ортеги, є 
ліберальна демократія. Цей режим дозволяє толерантно враховувати бажання 
багатьох у вирішенні політичних питань.  

Не зважаючи на певний консервативний ідеалізм i ознаки історицизму 
концепт держави Х. Ортеги-і-Гасета має вагоме теоретичне значення для 
кількох галузей філософії. В його концепті, держава виступає як духовний 
феномен, уявлена потенція, яка наполегливо потребує створення нової 
реальності. Ідеальне уявлення втілюється завдяки нормативному насиллю, 
знайденому консенсусу між стилем життя зрілого народу, його свободою і 
креативною наснагою «кращих». Держава це інтегруюча сила, яка стримує 
ієрархічний порядок цінностей і збалансовує духовні рухи з матеріально-
речовою стабільністю. Завдяки реалізації державної мети зберігається злагода 
суспільних верст населення і народів, затверджується стійкий цивiлiзацiйний 
рівень держави, історична спадковість суспільства. Як історична альтернатива 
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протистоїть i загрожує існуванню прогресивного типу держави бунт мас, 
варварський режим правління, стан одержавлення суспільного життя, його 
технонiзацiя, панування вульгарно-застиглих уявлень, не спроможність 
«кращих» до креативної діяльності на користь суспільства. 
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Проблематика відносин між державними та релігійними інституціями є 

актуальною впродовж всього періоду незалежності України. В основі побудови 
державної політики у сфері релігії наша держава керується міжнародними 
нормами, в основі яких є визнання рівноправності всіх релігій та максимальне 
сприяння діяльності релігійних організацій, що в свою чергу імплементовано до 
національного законодавства. 

Так, базовим нормативно-правовим актом, який регламентує 
вищезазначені відносини є Закон України «Про свободу совісті та релігійні 
організації». Пунктом 4 та 8 статті 5 Закону передбачено, що усі релігії, 
віросповідання та релігійні організації є рівними перед законом…, релігійна 
організація не повинна втручатися у діяльність інших релігійних організацій, в 
будь якій формі проповідувати ворожнечу, нетерпимість до невіруючих і 
віруючих інших віросповідань [3]. 

Україна є полірелігійною та поліконфесійною державою. Станом на 1 січня 
2017 р. в Україні діє 35919 інституцій релігійних організацій [1]. Серед яких: 
християнських – 97% (православні – 55,4%; католицькі – 14,7%; 
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протестантські – 29,9%); етноконфесійних – 1,6% (іслам – 41,3%; юдаїзм – 
52%, караїмів – 0,7%; вірменських – 4,5%; інші – 1,5%); буддистських – 0,2% та 
нових релігійних організацій – 1,2% від загальної кількості релігійних 
інституцій.  

Враховуючи таку різноманітність та полірелігійність країни, а також 
системний моніторинг як вітчизняними, так і закордонними експертними 
групами, які зазначають, що в Україні констатується високий рівень релігійної 
свободи та віросповідання, на загальнодержавному рівні відсутні утиски за 
релігійною ознакою тощо. Хоча на регіональному рівні фіксуються певні 
проблемні моменти у міжконфесійній сфері, які вирішуються у правовій площині. 

Також слід зазначити, що в сфері відносин між державними та релігійними 
інституціями в Україні наявні певні проблемні питання. Комплекс цих питань 
можна розділити на два блоки. Перший фіксується переліком до 2014 року, 
відповідно другий – після 2014 р.  

Безпосередньо до першого блоку можна віднести: реституційні питання 
культового майна; інституційне впровадження капеланства у військові 
формування України; необхідність спрощеної реєстраційної процедури статутів 
релігійних організацій тощо. Вказаний перелік проблемних питань державно-
конфесійного комплексу є одними з пріоритетних щодо їх вирішення у державній 
політиці у сфері релігії. 

Другий блок проблемних питань у державно-конфесійних відносинах 
формується з низкою подій 2014 р., зокрема з дестабілізацією миру на Сході 
України (утворення так званих сепараційних (сепаратистських?) «Донецької 
народної республіки» та «Луганської народної республіки»), анексією АР Крим та 
опосередкованими діями країни-агресора РФ, яка визнана такою як на 
державному (Постанова Верховної Ради України  від 27 січня 2015 р.), так і на 
міжнародному рівні (Резолюція 23-ї сесії Парламентської асамблеї ОБСЄ 
«Очевидне, грубе і невиправлене порушення Гельсінських принципів Російською 
Федерацією» від 1 липня 2014 р.; Рішення Комітету Міністрів та 
Парламентської асамблеї Ради Європи від 17 вересня 2014 р.; Резолюція ПАРЄ 
«Політичні наслідки російської агресії в Україні» від 12 жовтня 2016 р.; 
Резолюція ООН "Щодо Криму та міста Севастополь (Україна)" від 16 
листопада 2016 р.). Вищеокреслене зумовило появу додаткових проблемних 
питань державно-релігійного комплексу країни. 

Безпосередньо такими проблемами на непідконтрольних українській владі 
територіях є системні порушення основоположних прав і свобод людини, а саме – 
злочини на ґрунті ненависті з мотивів упередженого ставлення за релігійною 
ознакою (релігійними переконаннями). Такі правопорушення здійснено за 
напрямками: «викрадення та тортури», «захоплення культових будинків, 
осквернення, пошкодження або знищення релігійних святинь», «арешти та 
обшуки», «заборона проведення релігійної діяльності», мусульманські та 
іудейські організації. Безпосередньо зазнали утиснень на окупованих 
територіях наступні релігійні організації: кримська єпархія Української 
православної церкви Київського патріархату, Церква Ісуса Христа Святих 
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останніх днів (мормони), Свідки Єгови в Україні, Українська Християнська 
Євангельська Церква, мусульманські та іудейські організації та ін. 

Також зазначимо, що вказані вище події та всі форми гібридної війни 
потенційно впливають на подальший мирний розвиток у державі, зокрема і в 
міжконфесійній сфері, що в свою чергу може деструктивно вплинути на 
національні інтереси та безпеку держави. Наприклад, може формувати 
нетолерантні настрої в українському суспільстві, сприяти розпалюванню 
релігійної та міжконфесійної ворожнечі, провокувати міжконфесійні 
протистояння, посилення серед населення України настроїв неприязні, почуття 
ворожості, свідомо налаштовувати представників одних релігійних організацій 
проти інших, які діють на законних та рівноправних з ними підставах. Таким 
чином відповідним державним структурам необхідно діяти на упередження 
розгортання таких подій в Україні.  

Зокрема, нормами статті 4 і 5 ЗУ «Про свободу совісті та релігійні 
організації» передбачено, що розпалювання релігійної ворожнечі й ненависті чи 
образа почуттів громадян тягнуть за собою відповідальність, встановлену 
Законом. Зокрема у статті 161 Кримінального Кодексу України передбачаються 
санкції за порушення рівноправності громадян залежно від їх расової, 
національної належності або релігійних переконань та відповідальність за 
розповсюдження сепаратистських настроїв на релігійній основі (стаття 111 КК 
України «державна зрада») [2]. 

Згідно статті 29 базового Закону у сфері свободи совісті та віросповідання, 
державний контроль за виконанням законодавства України про свободу совісті 
та релігійні організації здійснюють у межах компетенції органи виконавчої 
влади, що забезпечують формування та реалізують державну політику у сфері 
релігії, інші центральні органи виконавчої влади, органи прокуратури, місцеві 
органи виконавчої влади та органи місцевого самоврядування [3]. Починаючи з 
2011 р. спеціально уповноваженим центральним органом виконавчої влади, 
відповідальним за формування та реалізацію державної політики у сфері релігії є 
Міністерство культури України.  

Мінкультури, як орган, відповідальний за формування та забезпечення 
реалізації державної політики у сфері релігії, здійснює системний моніторинг 
щодо ситуації у релігійній площині, окрім іншого і у питаннях щодо порушення 
прав у сфері свободи релігії в Україні. Виявивши такі факти вказаний 
держорган зобов’язаний реагувати на подібні випадки, а також доводити їх до 
відома як широкої громадськості, так і держорганів, в повноваження яких 
входить здійснення  заходів, спрямованих на підтримку національних інтересів 
державної політики України в політичній, інформаційній сферах. 

Зауважимо, що впродовж 2014-2017 рр. при проведенні Міністерством 
культури України означеного моніторингу засобів масової інформації, зокрема 
Інтернет-ресурсів, можна констатувати, що періодично спостерігається суттєве 
загострення конфронтаційної та колабораціоністської риторики в 
оприлюднених в них публікаціях та повідомленнях, зокрема і окремими 
представниками окремих релігійних організацій, що діють в Україні. На що 
відповідним чином відреагувала Рада національної безпеки і оборони, зокрема 
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розробивши положення «Про Доктрину інформаційної безпеки України», яке 
затвердженою Указом Президента України від 25.02.2017 р. № 47). 

Засадничими принципами вказаної вище Доктрини інформаційної безпеки 
України в сфері державно-конфесійних відносин є наступні: 

• Національними інтересами України в інформаційній сфері є життєво 
важливі інтереси суспільства і держави, окрім іншого – захист українського 
суспільства від агресивного інформаційного впливу Російської Федерації, 
спрямованого на пропаганду війни, розпалювання національної і релігійної 
ворожнечі, зміну конституційного ладу насильницьким шляхом або порушення 
суверенітету і територіальної цілісності України; 

• Актуальними загрозами національним інтересам та національній безпеці 
України в інформаційній сфері є, окрім іншого, розпалювання міжетнічних і 
міжконфесійних конфліктів в Україні; 

• Пріоритети державної політики в інформаційній сфері щодо 
забезпечення інформаційної безпеки, окрім іншого передбачають: 

- законодавче врегулювання механізму виявлення, фіксації, блокування та 
видалення з інформаційного простору держави, зокрема з українського 
сегменту мережі Інтернет, інформації, яка… пропагує війну, національну та 
релігійну ворожнечу; 

- виявлення та притягнення до відповідальності згідно з законодавством 
суб'єктів українського інформаційного простору, що створені та/або 
використовуються державою-агресором для ведення інформаційної війни проти 
України, та унеможливлення їхньої підривної діяльності; 

- унеможливлення вільного обігу інформаційної продукції (друкованої та 
електронної), насамперед походженням з території держави-агресора, що 
містить пропаганду війни, національної і релігійної ворожнечі, зміни 
конституційного ладу насильницьким шляхом або порушення суверенітету і 
територіальної цілісності України, провокує масові заворушення. 

• Механізм реалізації Доктрини, окрім іншого передбачає, що Міністерство 
культури України, Державне агентство України з питань кіно, Національна рада 
України з питань телебачення і радіомовлення, Державний комітет телебачення 
і радіомовлення України відповідно до компетенції братимуть участь у 
забезпеченні захисту українського інформаційного простору від 
пропагандистської аудіовізуальної та друкованої продукції держави-агресора 
[4]. 

Підсумовуючи можна зазначити, що послідовна і поміркована роль 
інституційних релігійних чинників у конструктивній співпраці з державними 
органами відіграє важливу роль у формуванні національних інтересів та 
безпеки держави.   
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СЕКЦІЯ 1.  
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РЕЦЕПЦІЇ ТА ІНТЕРПРЕТАЦІЇ. 
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ОСОБЛИВОСТІ УЯВЛЕНЬ ПРО СПРАВЕДЛИВІСТЬ 
В СЕРЕДНЬОВІЧНІЙ ФІЛОСОФІЇ 

 
У порівнянні з високорозвинутими концепціями справедливості античного 

часу доба Середньовіччя навряд чи може похвалитися багатоманіттям і 
оригінальністю поглядів на справедливість. Християнська філософія з самого 
початку позиціонувала себе як опозиція язичницьким вченням. Безумовно, не 
можна заперечувати впливу на теологічні погляди неоплатонізму, стоїцизму, 
Сенеки [1], проте щодо розуміння справедливості ми спостерігаємо різкий 
контраст з попередньою традицією.  

Якщо в межах античного світогляду справедливість розумілась як прояв 
космічної гармонії, то християнство ототожнювало справедливість з Богом. 
Саме Бог є уособленням справедливості. «А хто ж, як не Ти, Господь наш, 
солодкий витік справедливості, Котрий кожному віддасть за його вчинки (Мф. 
16, 27) і серця скорботного і смиренного не принизить (Пс. 50, 19)» – читаємо у 
«Сповіді» Августина Блаженного [2]. Визнання всемогутності Бога 
християнськими мислителями передбачало також прийняття Його волі та 
милості. Не випадково у Середні віки існував звичай вирішення суперечок між 
рицарями через двобої. Вважалося, що Господь сам сотворить 
найсправедливіший суд і виявить переможця.  

Системне викладення християнських поглядів на справедливість надає 
Аврелій Августин. Прояви несправедливості пояснюються ним гріхами роду 
людського. У кожній людині, стверджував він, співіснують дві душі, які 
походять від двох ворожих субстанцій (Бога і диявола) та від двох протилежних 
начал (добра і зла) [2, с.50]. Світ, на думку Августина, початково не може бути 
недобрим або несправедливим, оскільки не таким був задумок Бога, який його 
створив. У будь-якої речі у цьому світі присутня частка вищого Блага. 
Справедливість, за Августином, це чеснота, яка «влита» в душу людині при акті 
творіння. Тому вона належить до «тварного» блага. 

Водночас не можна заперечувати наявність зла і несправедливості. Більш 
того, починаючи з гріхопадіння Адама та Єви і вигнання їх з Еденського Саду 
кількість несправедливості в світі тільки зростає. Люди «жадають завдати 
шкоди, образивши іншого або заподіявши йому несправедливість. Ворог хоче 
помститися ворогові, грабує мандрівника, щоб поживитися на чужий рахунок; 
страшну людину вбивають, очікуючи від неї біди; бідняк – багатія, через 
заздрощі; людина успішна – суперника, зі страху, що та зрівняється з нею, або 
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від засмучення, що вона вже їй дорівнює; є й такі, хто насолоджується чужою 
бідою, – прикладом служать глядачі на гладіаторських іграх, насмішники та 
знущальці. Все це пагони гріха, які пишно розростаються від пристрасті бути 
першим…» [2]. 

Уся несправедливість є наслідком помилок людського розуму, невірної 
інтерпретації як тварного, так і вищого Блага. Обов’язок кожної людини 
полягає у подоланні в собі прагнень скоїти несправедливий вчинок, тобто 
согрішити. Якщо ж вона порушує цей обов’язок, вона зменшує кількість 
тварного блага, чим скорочує ступінь присутності Бога на Землі. Злочинець, 
який порушив Божі заповіді, знаходиться поза юрисдикцією Бога, тому 
покарання були набагато жорстокішими, ніж шкода, реально заподіяна 
злочинцем. Останній a priori вважається грішником, адже він відкриває шлях 
злу, Сатані. Цим пояснюється перевага репресивного права над реститутивним, 
спрямованим на відшкодування збитків.  

«Але чого варті проступки для Тебе, Який не може стати гірше? – запитує 
Августин Блаженний. – Які злочини можна зробити проти Тебе, Якому не 
можна пошкодити? Ти караєш людей за те, що вони роблять по відношенню до 
себе самих, бо навіть грішачи перед Тобою, вони є святотатцями перед душею 
своєю, псуючи і перекручуючи природу свою, яку Ти створив благовидною. Без 
міри користуючись дозволеним або горя протиприродним бажанням 
недозволеного, викриті в тому, що шаленіють проти Тебе в думках і в словах, 
вони йдуть проти рожна (Діян. 9, 5), порвавши з людським суспільством, вони 
зухвало радіють своїм замкнутим гурткам і розриву з людьми, залежачи від 
своїх уподобань і своєї неприязні» [2]. 

Отже, Аврелій Августин балансує між визнанням справедливості та 
несправедливості, вважаючи, що абсолютна Справедливість у тварному світі 
неможлива, так само як і інші атрибути трансцендентного Бога – Істина і вище 
Благо. 

Наступний крок у розумінні справедливості робить Тома Аквінський, який 
відштовхується від амбівалентності Закону і Благодаті. Він розрізняє вічний 
закон (lex acterna), природний (lex naturalis), людський (lex humana), 
божественний закон (lex divina), одкровення. Якщо вічне право укладено в 
самому Бозі, і по суті, є тотожним з ним, то природне право – сукупність 
правил вічного права, віддзеркаленого в  людських головах, відбитого в них. За 
Аквінатом, людська поведінка підпорядкована дії природного закону. При 
цьому «природа» займає нижчі щаблі в ієрархії проявів буття, як, наприклад, 
«порох», з якого Бог виліпив Адама. Людині слід намагатися переборювати в 
собі природні потяги, тваринні пристрасті, шукаючи свій шлях до Бога, а отже 
– й до справедливості.  

Коли природний закон перестає відповідати вищому божественному 
закону він перестає бути законом як таким. Відповідне, тлумачення 
справедливості слід винести за межі звичайного людського розуміння і зробити 
предметом особливої теологічної дисципліни. Свою «теорію справедливості» 
(юстицію) Аквінат визначає як «постійну волю знаходити для кожного своє 
право». Справедливість визначається як узгоджене з природним законом 
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відображенням божественності і мудрості в людському розумі. Багато в чому 
процес пізнання справедливості залежить від правильного тлумачення Святого 
Письма і вчення церкви. Пізнання смислів божественної справедливості є 
ірраціональним і здійснюється, на думку Томи, за допомогою інтуїції та 
пов’язаних з нею екстатичних станів. 

Категорія справедливості у Томи відірвана від земної соціальної сфери і 
оголошена освяченою «божественним порядком». Соціальна справедливість 
може бути реалізованою в суспільстві лише у теократичній державі, в якій 
світська влада є другорядною на порівняння з владою Церкви. Великий схоласт, 
перебуваючи під впливом вчення Аристотеля, займав помірковані позиції щодо 
питання про співвідношення світської і церковної влади. Він не бачив між ними 
особливого протиріччя і вважав, що розуміння справедливості в християнській 
державі буде перебувати в гармонії з законом, що диктується розумом. 

Таким чином, у середньовічній філософії антична формула розгляду 
справедливості як блага набуває принципово іншого звучання. Як пише 
С. Черних, «не справедливість є благом, а благо є справедливістю, що 
пояснюється доброю волею Бога… Існуючі відмінності між jus naturale і jus 
gentium характерні в повній мірі лише для Нового і Новітнього часу» [3]. У 
середньовічній філософії цей поділ відсутній. 
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СОЦІАЛЬНО-ДУХОВНІ ЗАСАДИ НОМІНАЛІСТИЧНОЇ ТЕЧІЇ  
У ВІРМЕНСЬКІЙ СЕРЕДНЬОВІЧНІЙ ФІЛОСОФІЇ 

 
Вірменська філософська думка є досить складною для сприйняття 

європоцентрично налаштованим дослідником. В ній, як ні в якій іншій 
філософській традиції, переплелися західні й східні впливи, вона відображає 
складну й суперечливу духовно-практичну історію нації, специфіку її 
ментальності. Оригінальність соціокультурного фону її виникнення та 
існування протягом багатьох сторіч також складає велику проблему для її 
дослідників. Саме розуміння всіх цих чинників у взаємодії є умовою розкриття 
самобутності вірменської філософії. 
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Вірменська філософія епохи пізнього Середньовіччя, не зважаючи на 
фундаментальні праці С. С. Аревшатяна, В. К. Чалояна, Г. О. Григоряна та 
інших дослідників, до сьогодні, на жаль, залишається, певним чином, «білою 
плямою» в історії світової філософської думки. Зокрема, це стосується, 
виявлення джерел формування номіналістичної тенденції у вірменській 
філософії Середньовіччя. 

Бурхливі суперечки номіналістів і реалістів, які супроводжували розвиток 
середньовічної схоластики в західноєвропейських країнах, зводилися до одного 
питання, що є першорядним і реально існуючим: речі чи загальні поняття. 
Номіналісти надавали пріоритет першим, реалісти – другим. Першу течію, 
зазвичай пов’язують з Аристотелем та його послідовниками, другу – з 
Платоном та неоплатонізмом. 

У XIII-XIV ст. у Вірменії, незважаючи на великий вплив неоплатонізму (та 
відповідно – реалізму) в перші сторіччя її існування, набули поширення 
номіналістичні тенденції. Першим великим представником номіналізму був 
політичний діяч Кілікійської Вірменії XIII в. Ваграм Рабуні, який в своїх 
філософських працях «Аналіз «Введення» Порфирія», «Аналіз «Категорій» 
Аристотеля» та інших захищає вчення Аристотеля. Дотримуючись вчення 
великого філософа, він визнає існування зовнішнього світу незалежно від 
свідомості людей і можливість його пізнання. У наступному столітті 
номіналістичне вчення підняли на новий рівень видатні вчителі Татевського 
університету Іоанн Воротнеци (1313-1386) і Григор Татеваци (1346-1409). 

Номіналізм І. Воротнеци і Г. Татеваци в основному має свій прояв у 
розгляді питання про співвідношенні первинних і вторинних сутностей. Це 
питання безпосередньо випливає з «Категорій» Аристотеля» і «Вступу до 
категорій Аристотеля» Порфирія, яким вони присвятили свої коментаторські 
праці. Проблема універсалій розглядається також в загальних філософсько-
теологічних творах і проповідях Григора Татеваци.  

Так, І. Воротнеци в «Аналізі «Категорій» Аристотеля», розглядаючи 
питання про співвідношення первинних і вторинних сутностей, стверджує: 
«Індивід не має потреби в родах та видах, бо вони повинні позначатися про 
нього, (а не він про них), тоді як вони потребують підляганню (особистості), бо 
повинні зібратися і прикріпитися до нього». Продовжуючи акцентувати 
номіналістичні тенденції вчення Аристотеля, він говорить: «Народжується, 
зростає і вмирає, сприймає славу і муки, хвалу і хулу не рід, вид та інші, а 
індивід, тому що індивід є уособленим видом і неподільним єством, і родом, що 
здобув вид. Ось чому (Аристотель) говорить, що індивід є сутністю 
справжньою, первинною і головною». Існування одиничного не залежить ні від 
чого іншого; причина його буття індивідуальна, конкретно-кінцева річ містить 
у собі самій, бо є «самодостатнім буттям», тоді як для існування роду і виду 
«необхідно бути індивіду, бо ні рід не утворюється без виду, ні вид – без 
індивіда, ні випадкова ознака – без сутності. А для існування індивіда немає 
необхідності в їх бутті, бо сутність може існувати без випадкової ознаки, як, 
наприклад, Бог. Індивід також може існувати без роду і виду, як, наприклад, 
сонце, місяць, земля; адже у них немає збірного виду, що утворюється з безліч 
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індивідів, але тим не менше вони мають сутнісний свій вигляд». І ще одна 
важливе визначення, що говорить про субстанціальність одиничних конкретно-
кінцевих сутностей: «Індивід, – стверджує І. Воротнеци, – є сутність, яка існує 
перш, ніж вид і рід, і це з тієї причини, що він по природі існує перш». Таким, 
за Воротнеци, є остаточне вирішення кардинального питання про 
співвідношення одиничного і загального й воно вказує на послідовно 
номіналістичні позиції мислителя. 

Номіналізм є основною сенсуалістичної гносеології Г. Татеваци. 
Критикуючи середньовічний реалізм, він стверджував, що «індивід є кращим, 
істинним і первинним сущим». Він звинувачував неоплатоніка Порфирія в 
тому, що той зіпсував аристотелівське положення про співвідношення 
первинної та вторинної сутності. Одиничне, згідно Татеваци, як «буття» є 
основою освіти «вторинного і безтілесного сущого» в мисленні людини, «бо рід 
і вид утворюються внаслідок збирання індивідів, а при відсутності індивідів 
вони відсутні». 

Таким чином, Г. Татеваци і І. Воторнеци, які були також гарно знайомі з 
працями Варфоломія Болонського і Петра Арагонського, а через них – зі 
світоглядом Томи Аквінського, на противагу зайнятій ними позиції в питанні 
про природу універсалій, розвивали номіналістичні погляди. Тут визначну роль 
зіграли як певні традиції  попередніх етапів розвитку вірменської філософії, так 
і емпірико-сенсуалістичні тенденції самої Гладзор-Татевської філософської 
школи, що розвивала номіналістичні традиції аристотелівської логіки і 
гносеології.  

І. Воротнеци і Г. Татеваци, які розвивали сенсуалістичну традицію 
Гладзор-Татевської філософської школи, сприйняли деякі проблеми та ідеї 
західноєвропейської середньовічної філософії через праці Варфоломея 
Болонського і Петра Арагонського. У дискусіях номіналістів Гладзор-
Татевської школи і домініканських проповідників, що стояли на позиціях 
реалізму, філософська проблема універсалій розглядалася в тісному зв'язку з 
церковно-догматичною проблемою про ставлення вселенських і національних 
церков. «Визнання індивіда, одиничного, «головною, справжньою і кращою 
сутністю», посилено акцентувалося Іоанном Воротнеци і Григором Татеваци. 
Ця зосередженість на індивідуальному, зазначає сучасний вірменський 
дослідник С. Аревшатян, була головним аргументом татевців (тобто 
представників Татевської школи), що протиставлялося «реалістичним 
принципам уніатів, як обґрунтування пріоритету окремих, національних 
церков, від існування яких залежить існування загального християнства».   

Починаючи з ХІІ століття Вірменська церква вперше в своїй історії вступає 
у відношення з Римською церквою. Постійні загрози з боку мусульман 
змушували кілікійців шукати допомоги у християнських державах, і тому 
погляди вірмен були спрямовані і в бік греків. Єпископ вірменської 
апостольської церкви Григор Анаварзеци (1293-1306 р.) прагнув ввести зміни в 
ряд питань обрядового характеру – тих самих, які завжди перешкоджали 
об’єднанню Вірменської церкви з Візантійською і Латинською церквами. Ці 
зміни викликали серйозні заперечення в Східній Вірменії. Григор Анаварзеци 



 37 

не зміг  ігнорувати думку церковного собору, а тому про унію не могла бути 
мова. Лише у 1307 р. після смерті Григора цар Левон скликав VІІ Сиський 
собор, на якому було прийнять богословські і обрядові зміни. Результатом 
пролатинської політики стала лише ворожість сусідніх мусульман, особливо 
мамлюків Єгипту, часті набіги яких послужили причиною занепаду 
Кілікійської вірменської держави. 

Таким чином, номіналізм Татевської школи виник на тлі соціально-
культурних суперечок, які, традиційно для епохи Середньовіччя, набували 
церковно-теологічних форм.  

Він був пов'язаний з тими церковно-догматичними суперечками, які велися 
між католицькою та вірменською церквами. «Реалістичне» вирішення питання 
про співвідношення загального і одиничного, що віддає пріоритет загальному, 
було свого роду обґрунтуванням первинності і переваги загальної церкви, 
загального центру християн усього світу, на роль якого претендував Ватикан. 
Варфоломей Болонський (монах-францисканець, діяч уніторского руху) прямо 
говорив про необхідність об’єднання церков, тому що у християн повинен бути 
єдиний, «загальний голова, який поставлений Христом, яким є божественний 
римський Папа, який є намісником (апостола) Петра». А загальному повинно 
бути підпорядковане все часткове, одиничне. Національні, автокефальні церкви 
повинні визнати верховенство Риму і возз’єднатися з ним. «Як відділення 
окремих тілесних частин один від одного завдає великого болю і від цього 
настає смерть і знищення тіла, так відбувається й в духовному тілі церкви. Коли 
християни відділяються один від одного, це завдає болю душі і від цього настає 
смерть для душ і загибель для церкви. Ось чому Христос молився заради 
єдності церкви». 

Визнання індивіда, одиничного, «головною, справжньою і кращою 
сутністю», посилено акцентоване І. Воротнеци і Г. Татеваци і що було 
головним аргументом татевців, протиставлялося «реалістичним» положенням 
уніатів як обґрунтування пріоритету окремих, національних церков, від 
існування яких залежить існування загального християнства і його «загального 
голови». Якщо буде скасовано окреме, одиничне, то разом з ним зникне і 
загальне, тоді як зі скасуванням універсального, «загального голови», 
християнські громади, окремі національні церкви будуть продовжувати 
існування, бо, як індивіди, вони субстанційні, тоді як спільність християнства - 
ідеальна. І тому мають рацію прихильники автокефальної вірменської церкви і 
глибоко помиляються прихильники унії, які ведуть справу до ліквідації 
вірменської церкви. 

Такою була ідеологічна і політична підоснова протистояння і боротьби між 
Гладзор-Татевською школою та уніатськими центрами. Ця боротьба сприяла 
пожвавленню філософської думки, появи значної кількості філософської 
літератури, яка хоча і була тісно пов'язана з теологією і церковно-догматичною, 
в кінцевому рахунку, політичної боротьбою, але, тим не менш, стала ґрунтом 
для зростання і збагачення наукової думки. 

Таким чином, філософсько-історичний контекст формування та розгляду 
філософських проблем проявлявся у Вірменії у відстоюванні цінності 
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самостійного існування вірменської церкви в номіналістичній традиції 
філософії (Г. Татеваци, І. Воротнеці). Особлива увага також приділялася 
проблемі свободи волі (Езнік Кохбаци, Г. Татеваци, І. Воротнеці). Номіналізм, 
свобода волі індивіда і проблема національної єдності – ось три основні теми 
середньовічної вірменської філософії. 

 
Долгочуб Альона Юріївна 
аспірантка Одеського національного 
університету імені І.І. Мечникова 
 

СУСПІЛЬНА УЯВА  
ЯК «ТЛО» СВІДОМОСТІ В КОНЦЕПЦІЇ Ч. ТЕЙЛОРА 

 
Одне з найвідоміших гасел студентської революції 1968-го року: «Вся 

влада – уяві». Паризькі бунтарі вважали уяву найбільш творчою складовою 
людини, яка має скеровувати всю життєдіяльність суспільства. І не даремно. 
Вагому роль уяві відводить у своїх роботах і відомий канадський філософ 
Ч. Тейлор.  

З огляду на те, що перед нашим суспільством стоїть купа викликів, в тому 
числі і питання порозуміння всіх його членів, ми вважаємо актуальним 
розглянути роль суспільної уяви в становленні і життєдіяльності суспільства, 
спираючись на роботи Ч. Тейлора. 

Для цього філософа неймовірно важливим терміном є не просто уява як 
така, а «суспільна уява». Цим терміном він намагається охопити «ті способи, 
якими вони (люди – прим. наша. – А.Д.) уявляють собі власне суспільне  
існування: як вони взаємодіють з іншими, як вони ведуть справи зі своїми 
ближніми, які їхні очікування зазвичай справджуються, а також глибші 
нормативні уявлення та образи, які зумовлюють ці очікування» [3, с.275]. 
Відтак Ч. Тейлор виділяє декілька особливостей суспільної уяви, які її 
характеризують: 

1) її не можна назвати «теорією», бо йдеться про спосіб, яким пересічні 
люди «уявляють» собі суспільне оточення. Це уявлення часто висловлюється в 
образах, розповідях, легендах тощо, але не в теоретичних термінах; 

2) вона притаманна великій кількості людей, а частіше – всьому 
суспільству; 

3) вона є тим спільним розумінням, яке «уможливлює спільні практики та 
поширене відчуття легітимності», тобто вона надає сенсу тим подіям, які 
відбуваються з людьми; 

4) її неможливо адекватно висловити у вигляді конкретної доктрини, бо її 
не можна обмежити та визначити.  

Якщо ми прискіпливіше подивимось на характеристики того, що Ч. Тейлор 
називає «суспільною уявою», то побачимо, що деякі з них Ж.-Ф. Ліотар 
приписував метанаративам (наприклад, надання легітимності, притаманність 
великій кількості людей). Але водночас ми знаємо, що Ліотар джерело 
метанаративів бачив переважно у науковому знанні. Саме тому, якщо говорити 
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мовою Ліотара, ми можемо вважати суспільну уяву певними 
«метапрескрипціями» [2, с. 34], тобто нормативами того, як будувати мовні ігри 
та й будь-які суспільні «ігри» взагалі. 

Суспільна уява завжди є складною, а саме: вона складається з того, що є 
фактичним усвідомленням наявної суспільної практики чи події, того, що може 
зіпсувати її, «нормативного» розуміння (того, якою вона має бути в ідеалі) та 
певного уявлення про моральний і метафізичний порядок, у контексті якого 
мають сенс відповідні норми та ідеали. Іншими словами, суспільна уява ширша 
за просте осмислення наших конкретних практик. Тут нам необхідно 
звернутися до деяких положень теорії практик, на яку тут неявно посилається 
Ч. Тейлор. 

Серед всього різноманіття підходів до дослідження практик можна 
виділити дві ключові ідеї, які показують єдність практичної парадигми: 
«фоновий» характер і здатність «розкривати» основні способи соціального 
існування, які взагалі можливі в даній культурі і в даний момент історії. З 
огляду на те, що Ч. Тейлора більше цікавить перша ідея, зупинимось на ній. 

Найпростіше розуміння фонової практики – контекст дій, в якому 
інтерпретується висловлення або поведінка. Дж. Сьорль, який послідовно 
розробляв ідею фонових практик, вважав, що будь-який вислів чи речення 
можуть претендувати на істинність лише за умови наявності певних фонових 
припущень і практик. Вони є сукупністю прийнятих в культурі способів 
діяльності, звичок використання певних речей тощо. Л. Вітґенштайн, в свою 
чергу, розширює розуміння фонових практик – для нього більш правомірним є 
говорити про загальне культурне тло, яке складається з сукупності практик 
спільної дії, навичок, звичаїв тощо [1]. 

Не даремно Ч. Тейлор вводить у свою роботу термін «тло» (background). 
Філософ пояснює його як «загалом неструктуроване й невисловлене розуміння 
всієї нашої ситуації, в межах якої окремі риси нашого світу набувають для нас 
того чи іншого сенсу» [3, с. 276]. 

Стосунки між практиками та цим тлом взаємодоповнюючі: розуміння 
уможливлює практики, а практики уможливлюють розуміння. Можна сказати, 
що ми маємо певний ланцюжок: розуміння того, що ми робимо зараз, стає 
змістовним і набуває значення тільки завдяки осягненню ширшого контексту 
нашого ставлення до людей і влади, це відкриває ще ширшу перспективу 
нашого місця в часі, просторі, а також історії, «наративі нашого походження» 
[3, с. 279]. Наведений вище ланцюжок дає змогу усвідомити, наскільки 
широким та глибоким є те тло, яке надає сенсу кожній конкретній дії людини. 
При цьому, Ч. Тейлор каже, що воно не включає геть все на світі – просто його 
межі визначити неможливо. Тому філософ робить висновок, що людина, 
надаючи сенсу суспільним практикам та подіям, спирається на світ як ціле (а 
саме: відчуття її стану одразу в часі та просторі, серед інших людей та в історії). 

Отже, можемо зробити такий висновок: у своїй роботі Ч. Тейлор 
практично ототожнює суспільну уяву з тлом свідомості. Таким чином 
канадський філософ, виходячи зі своїх комунітаристських поглядів, підкреслює 
вплив суспільства і культури на формування конкретної людської свідомості, а 
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також і на те, як будуть складатися взаємовідносини людей в цьому суспільстві. 
Зауважимо, що цей крок убезпечив його від критиків відсутності в цій схемі 
індивідуальної людини, адже «тло» хоч і впливає певним чином на свідомість, 
проте при цьому не обмежує його тотально: остаточний вибір дій та поведінки 
лишається за конкретною людиною.  

 
Література 

1. Волков В.В., Хархордин О.В. Теория практик / В. Волков, О. Хархордин. 
– СПб.: Изд-во. Европейского университета в Санкт-Петербурге, 2008. – 298 с. 

2. Ліотар Ж.-Ф. Ситуація постмодерну / Ж.-Ф. Ліотар; пер. з англ. 
Ю. Джулая //Філософська і соціологічна думка. – Київ, 1995. – № 5-6. – С.15-38. 

3. Тейлор Ч. Секулярна доба / Ч. Тейлор; пер. з англ. О. Панич. – Книга 
перша. – К.: ДУХ І ЛІТЕРА, 2013. – 664 с. 
 

Козінцева Тетяна Олександрівна 
кандидат філософських наук,  
доцент Сумського  
державного університету  
 

ФОРМА В ХУДОЖНЬОМУ ДИСКУРСІ ДОБИ МОДЕРНУ 
(СТАНОВЛЕННЯ МЕТАЖИВОПИСУ) 

 
Інтерес до поняття форми на початку XX століття переміщується з 

філософського дискурсу в художній (О. Богомазов, К. Малевич, 
В. Кандинський, Д. Бурлюк, діячи ОПОЯЗу). У випадку тотальних змін та 
прискорення соціального руху мистецтво можна розглядати як декорацію до 
глобальних зрушень і така кількість модернових течій, яка виникає у цей 
період, пояснюється необхідністю віднайти адекватну часу форму вираження 
світовідчуття, світобачення. Аналізуючи тексти митців цього періоду, можна 
виокремити декілька основних тем, а саме:   

По-перше, майже всі автори звертаються до необхідності розрізняти 
специфіку окремих видів мистецтва, спираючись на специфічність образної 
мови, матеріалу, форми.  

По-друге, об’єктом уваги для митців є не методи вивчення живопису чи 
іншого мистецтва, а саме мистецтво в своїх специфічних для нього формах, 
тобто створення метаживопису, металітератури тощо як метафізики.   

По-третє, принциповим для митців цього часу, які створюють «нове 
мистецтво» є свідома розбіжність з об’єктом. Живописне та реальне 
відрізняються, живописне виявляє себе «У напрямах ліній, що окреслюють 
форму. У самій Формі. У напрямі та зовнішньому вигляді площини Форми. У її 
наповненні масою. Тобто у динамізмі. І, нарешті, у самій масі» [1, с. 60]. 

По-четверте, в живопису форма фіксує перехід від кількісних до якісних 
характеристик об’єкта, тобто перехід від зображення конкретних об’єктів до 
форм об’єкта та взаємодії цієї форми об’єкта з іншими та з навколишнім 
середовищем. Таким чином, митець звертає увагу на латентну боротьбу між 
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формами об’єктів, і саме ця боротьба є якісним рухомим началом, переходом 
від зовнішньої форми об’єкта до внутрішньої форми взаємодії між об’єктами. 
Окрім цього, «..ритмічне керування Формою є керуванням не тільки її Змістом, 
відповідно якому розташовуються її межі, але і визначенням, урахуванням 
сфери її впливу» [1, с. 72]. Тобто робиться акцент не тільки на боротьбі та 
протилежностях між предметами, але і на різниці, яка є активним, діючим 
началом та суттю об’єкта.   

По-п’яте, змістом відтвореної форми є фарба. Відштовхуючись від форми 
та змісту речі, об’єкту, які віддзеркалюють сутність самої речі, художник має 
створювати форму – геометричну, живописну, яка наповнюється змістом але не 
речі, а засобу живописного віддзеркалення (через фарбу) вже не дійсності, а 
мистецтва, де одним з засобів є власне дійсність, як поштовх для здійснення 
художнього, мистецького як такого.  

По-шосте, академічне мистецтво (за О. Богомазовим) спрямоване на 
перенесення об’єкту матеріального світу на площину полотна, тобто явища та 
предмети матеріального світу вже мають завершену форму, яку треба 
якнайбільше до оригіналу перенести на полотно, але цей предмет 
виокремлюється зі свого середовища та поміщається в інше – з іншим 
освітленням, іншими розмірами, іншим оточенням тощо. Білий колір паперу 
має використовуватися так само як і фарба, або вугіль, тобто як самостійний та 
рівноправний учасник створення витвору мистецтва. 

Таким чином, живописну форму створює і саме полотно, яке також є 
певною формою (наприклад, митці цього часу експериментували з розмірами та 
формами полотна, що співіснували з об’єктом).  

По-сьоме, завдяки формі майже знищується матеріальне, але не через 
нехтування матеріальним, а через його розбирання на частини, геометричні 
фігури та форми, з яких потім складається якесь нове ціле, нова форма 
(наприклад у творчості П. Пікассо). У світі, де знищене трансцендентне, все 
одно залишається прагнення до ідеального, в даному випадку у якості 
ідеального виступає машинний дух, дух праці та творчості. Розбирання живого 
на частини, а потім спроба синтезувати цілокупність з тих частин, які 
виокремила творча індивідуальність митця, робить це мистецтво завжди новим. 

По-восьме, форма є виявленням внутрішнього змісту. Б. Ейхенбаум 
називає це «принципом внутрішньої необхідності», за допомогою якого митець 
поєднуючи чи стикаючи різні форми моделює гармонійний світ, що 
віддзеркалює внутрішні відчування самого митця та «належним чином вводить 
людську душу у стан вібрації. Ясно, що гармонія форм повинна ґрунтуватися 
тільки на принципі доцільного дотику до людської душі» [2].  

По-дев’яте, за допомогою форми «нове мистецтво» на думку К. Малевича,  
має привести від «супрематичної редукції живопису – до редукції дійсності» 
[3]. Таким чином, художник редукуючи дійсність, доводячи її до простих 
геометричних форм та кольорів, моделює з цих форм нову реальність, яка є 
реальністю живопису але потім редукуючи реальність живопису доводить 
глядача і самого себе до розуміння того що складає первинні елементи 
дійсності.  
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Але К. Малевич на цьому не зупиняється, доводячи розуміння як дійсності 
так і живопису до стану «безпредметності», або, як говорив В. Кандинський до 
«емансипації фарб та форм», які у своїй істинності звільняються від утилітарної 
значущості, що завжди задаються людським сприйняттям.  

По-десяте, через форму як внутрішню так і зовнішню здійснюється процес 
самовираження художника, віддзеркалення його особистісної природи. Саме 
художнє «Я» митця виокремлює рухомі елементи дійсності, а потім з них 
складає художнє ціле.   
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НАУКОВА РЕВОЛЮЦІЯ НОВОГО ЧАСУ ТА 
АНТРОПОЛОГІЧНИЙ ПРОЕКТ ДЕКАРТА 

 
Аналізуючи чинники становлення антропологічного проекту Декарта, 

перш за все варто зосередити увагу на особливостях сучасного бачення його 
укоріненості в науковій революції. Радикальні зміни сьогодення 
супроводжуються істотними зрушеннями в рецепції усталеного та, здавалось б, 
незмінного минулого. Донедавна образ філософії Нового часу в літературі 
супроводжувався лише згадками про гносеологію, бездушний раціоналізм та 
інструментальний дегуманізований розум як провісник техногенної цивілізації.  

В дослідницькій літературі останнього часу все більш зримо 
увиразнюється тенденція тлумачення Нового часу як періоду фундаментальних 
трансформацій в способі людського існування, що детермінує актуалізацію 
проблеми природи людини. Увага до означених змін зумовлює перегляд 
усталених штампів стосовно техноморфного характеру філософування Нового 
часу. Зокрема проблематичною стає екстраполяція методології природничих 
наук на всі сфери реальності, включаючи суспільне життя та природу людини.  

Наслідком означених трансформацій є втрата переконливості та 
очевидності хрестоматійної тези про орієнтацію філософування на фізику як 
ідеал наукового знання. Досі простий та очевидний зміст поняття природи 
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демонструє свою проблематичність та амбівалентність, оскільки все більш 
явною є фрагментарність та недостатність вузького смислу слова. А отже, все 
більш запитаним є перехід до широкого значення слова «природа».  

Ключова роль цього поняття у спадщині Декарта є більш явною, якщо ми 
приймемо до уваги його кореляцію з тлумаченням головних моментів вчення 
мислителя – базової інтенції (правомірність техноморфної інтерпретації), 
наявність та істотність антропологічного проекту та етики, правомірність 
кваліфікації його як втілення інструментального розуму тощо.  

Аналізуючи чинники нігілізму в історико-філософській рецепції спадщин 
Декарта, легко зауважити на головній ролі поняття природи в вузькому 
значенні слова. Кожен, хто знайомився з текстами мислителя, з власного 
досвіду знає, як важко подолати спокусу буквальної рецепції тези про 
орієнтацію на фізику як ідеал наукового знання. В якості неспростовних 
аргументів постають тексти «Світу», «Дискурсії про метод», «Принципів 
філософії». Переконливість означеної тези засвідчує зокрема і текст Вступу 
1647 року з акцентуванням центральної ролі фізики як стовбура дерева, від 
якого походять інші науки. Додатковим та незаперечним аргументом на 
користь відданості науковому баченню світу є відомий приватний лист 
Декарта, котрий прийнято друкувати як Вступ до останнього прижиттєвого 
твору – «Пасій душі» (за винятком російського видання), в якому мова йде про 
намір розглядати пасії як синонім внутрішнього світу людини з точки зору 
фізики.  

Детермінанти формування вузького розуміння змісту поняття природи 
безпосередньо зумовлені взаємодією двох чинників, а саме – а) наївним 
тлумаченням картезіанського осмислення наукової революції, 
б) упередженістю сучасного способу філософування стосовно метафізики. У 
першому випадку поверхове бачення підходу Декарта до тлумачення наукової 
революції зводиться до пошуків безсумнівного, достовірного начала та 
розбудові на його базі нової картини світу. Осмислюючи та окреслюючи 
варіанти більш глибокого бачення чинників становлення наукової картини 
світу, варто зосередитися на доцільності її метафізичної інтерпретації. 

В дослідницькій літературі останнього часу все більш чітко увиразнюється 
тенденція виходу за межі образу філософії Декарта як гносеології та 
наголошення на значимості метафізики, етики, антропології. Передумовою 
більш глибокого розуміння спадщини Декарта як цілісної системи є увага до 
тих метафізичних припущень, котрі лежать в її основі. На даний момент 
метафізика Декарта отримала глибоке осмислення як онто-тео-логія, тобто як 
спадкоємиця середньовіччя в текстах Ж.Л. Марйона. Що ж стосується 
метафізики, пов’язаної з науковою революцією, то вона ще чекає своїх 
дослідників. А без неї неможливо відповісти на питання про той фундамент, на 
якому стало можливим картезіанське бачення антропології, етики, метафізики.   

В ході аналізу чинників становлення нового типу метафізики доцільно 
зосередити увагу на  контексті актуалізації проблеми природи людини, а саме – 
на першій науковій революції та гіпотезі Коперніка. Схематично окреслюючи 
означений вплив, варто зауважити руйнацію граничних засад світобудови 
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універсуму, освячених авторитетом церкви та можливість обґрунтування 
об’єктивних знань в формі звертання до природи людини. Доцільність 
останнього кроку стає більш явною, якщо ми згадаємо, що людина є істотою, 
котра в ієрархії світобудови найбільш наближена до Бога. Але на цьому шляху 
перед людиною постає у всій своїй гостроті драматичне питання – за яких умов 
вона як недовершена істота може виступати в ролі наріжного каменя 
об’єктивного знання? Інакше кажучи, оскільки суттєвою перешкодою 
розбудови об’єктивної картини світу є слабкість природи людини, то ключовою 
передумовою її реалізації є подолання цієї вади. Результатом вдосконалення 
природи людини є її спроможність попри власну обмеженість виступати в ролі 
наріжного каменя та міри всіх речей. Найбільш виразно наявність глибокого 
інтересу до пошуку наріжного каменя нової світобудови засвідчує текст 
«Медитацій», де Декарт звертається до образу Архімеда.  

Здавалось б, мова йде про експлікацію та осмислення наукової 
відстороненої істини, котра жодним чином не пов’язана з природою людини та 
способом її існування. Але уважне ставлення до текстів переконує в хибності 
попередньої констатації. Формою увиразнення тези про антропологічну 
проблематику, свого роду осереддям філософування Декарта є перша назва 
«Дискурсії» – «Проект всезагальної науки, котра спроможна підняти природу 
людини на більш високий щабель досконалості» (на чому мислитель 
наголошував у приватному листі до Мерсена в березні 1636 р.). 

В контексті наукової революції слабкість людської природи для Декарта 
асоціюється з суб’єктивністю та чуттєвістю як перешкодами на шляху до 
істини. А тому окреслюючи в тексті «Дискурсії» власне бачення цілісності 
образу світу, котре має увінчуватися осмисленням природи людини, він 
приймає її до уваги лише фрагментарно – як агент, суб’єкт пізнання, тобто як 
чистий, відсторонений спостерігач (на чому наголошується в тексті 
«Дискурсії»). Відповідно, коли мова йде про вдосконалення природи людини, 
то остання приймається до уваги лише фрагментарно – як раціональна істота, а 
її ідеалом та орієнтиром є набуття нею здатності «не хибити» («Дискурсія» та 
«Медитації»).   

Досі ми спостерігали детермінуючий вплив контексту наукової революції 
на тлумачення природи людини в текстах Картезія, котре є абстрактним та 
фрагментарним. Але його потужний геній проявляється не лише в пошуці 
власної відповіді на виклики часу щодо розбудови вчення про природу людини 
як суб’єкта пізнання, але й у виході за межі уявлень про редукованість  природи 
людини до інтелекту, детермінованого потребою змістовної розробки проблем 
етики. Передумовою конструктивного осмислення останньої є вихід за межі 
поверхового бачення людини як носія розуму та перехід до а) філософського 
осмислення цілісності природи людини як синтезу розуму, тіла та пасій, 
б) тлумачення форм самореалізації людини, означуваних поняттями: щастя, 
радість, задоволення. Інакше кажучи, тут доцільно акцентувати увагу на 
одному з наскрізних в творчій спадщині мислителя прагнень – цілісної 
розбудови картини світу, починаючи з бездушної математизованої природи 
через вчення про неживу та живу природи до людини як вершини природи та 
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теорії її належної поведінки – етики. Спадщина Декарта дає можливість 
прослідкувати основні етапи еволюції його позиції від схематичного бачення в 
тексті «Світу» (котрий включав в себе трактат «Людина» як останню главу) 
через «Дискурсію» по «Принципи філософії» зі знаменитим Вступом 
1647 року. Останній, як відомо, містить образну ілюстрацію цілісності 
філософії в вигляді розгалуженого дерева, стовбуром якого є фізика, а інші 
галузі знань (медицина, механіка та етика) є похідними від неї. Для нас 
особливу цінність має інший, відмінний від попереднього, варіант окреслення 
основних компонентів системи, де акцентується присутність людини як 
специфічної частки природи та отримання корисних для неї знань: «…особливо 
людини, …корисні для неї знання» (Вступ до «Принципів» 1647 року). Мова 
йде про інший, відмінний від задачі обґрунтування результатів наукової 
революції, ряд чинників, котрі детермінували змістовне осмислення 
антропологічної проблематики у спадщині Декарта.   

Отже, як засвідчує проведений аналіз, незаперечна заслуга Декарта полягає 
у пошуку власної відповіді на запит епохи щодо розбудови антропології як 
вчення про природу людини, ключовим чинником чого є наукова революція. До 
числа надбань мислителя належить вихід за межі абстрактного та 
фрагментарного образу людини, пов’язаного з відстороненим осягненням 
істини та перехід до розробки цілісного вчення про природу людини як 
підґрунтя для змістовної розбудови етики.  

 
Kateryna Novikova  
dr socjologii,  
Wyższa Szkoła Gospodarki Euroregionalnej  
im. Alcide de Gasperi w Józefowie 
 

HIERARCHIE, SAMOORGANIZACJA A SIE Ć  
W UJĘCIU FRANCISA FUKUYAMY 

 
Poświęcony problemom rozwoju współczesnego etapu cywilizacji ludzkiej oraz 

jej wartościom „Wielki Wstrząs” Francisa Fukuyamy przedstawia schemat 
poznawczy, który w pewnym sensie powstaje z analizy dwóch trendów, „procesów, 
toczących się równolegle” [1, s. 254]. Czynniki technologiczne i gospodarcze, 
nowoczesne zasoby komunikacji a globalizacja produkcji spowodowały przejście 
krajów rozwiniętych do nowej epoki, powstania społeczeństwa zorganizowanego 
dookoła informacji. Jednocześnie porządek społeczny, moralny i kulturowy, stosunki 
międzyludzkie uległy poważnym zmianom. Zgodnie z hipotezą Fukuyamy „wraz z 
błogosławieństwami płynącymi z gospodarki opartej na informacji pojawiły się w 
naszym życiu moralnym i społecznym również pewne zjawiska negatywne”, wśród 
których wymienić można osłabienie więzi rodzinnych i wspólnotowych, wzrost 
przestępczości, kryzys zaufania do instytucji społecznych oraz „wybujały 
indywidualizm” [1, s. 15]. Poważne wyzwanie rzucone wartościom ze strony post-
industrializmu było odnotowane już wcześniej [2, s. 245]. Zdaniem Fukuyamy bez 
względu na wszystkie negatywne konsekwencje obecnego „informacyjnego” 
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wstrząsu społeczeństwo jest zdolne do regeneracji, odnowienia porządku społecznego 
oraz tworzonych społecznie norm moralnych. Naruszone i podważone zasady mogą 
pomyślnie być zastąpione nowymi wynegocjowanymi układami, które będą 
całkowicie odpowiadać nowym potrzebom i interesom ludzi.  

Porządek społeczny kształtowany w wielkim stopniu przez kulturę nie jest 
czymś statycznym. Sama kultura jest układem dynamicznym stale tworzonym od 
nowa „jeśli nie przez rządy, to poprzez interakcje tysięcy niepodległych centralizacji 
jednostek, które współtworzą społeczeństwo” [1, s. 131]. Ludzie są z natury 
wyposażeni tak w zdolność tworzenia stałych zasad społecznych, jak i 
spontanicznego rozwiązywania problemów współdziałania w konkretnych 
okolicznościach lub – według Fukuyamy – tworzenia kapitału społecznego w sposób 
zdecentralizowany, albo nawet instynktowny [1, s. 137, 146]. Według naukowca, 
kapitał społeczny był i pozostaje ważnym elementem w nowoczesnym 
społeczeństwie, nie „rzadkim skarbem kulturowym przekazywanym z pokolenia na 
pokolenie”, ale wytwarzanym przez ludzi w swym życiu codziennym. Współcześnie 
wraz z rozwojem techniki i technologii kapitał społeczny nawet zyskał na znaczeniu. 
Pozostaje równie ważny w warunkach „spłaszczania struktury zarządzania 
organizacjami i zastępowania starej struktury relacji w życiu gospodarczym, czyli 
hierarchii, nową strukturą, jaką stanowią sieci [1, s. 136]. Powtarzająca się w różnych 
teoriach w różnorakich postaciach dychotomia racjonalnej hierarchii z czasów 
uprzemysłowienia i urbanizacji a samoorganizacji dwudziestego pierwszego wieku 
także nawiązuje do zjawiska sieci. 

Formalna i hierarchiczna władza najczęściej ulokowana w instytucji państwa 
pozostała naczelnym źródłem ładu w nowoczesnych społeczeństwach, jednak normy 
nieformalne nie zniknęły z życia i, jak utrzymuje Fukuyama, nie jest prawdopodobne, 
by zniknęły w najbliższej przyszłości [1, s. 175]. Ponadto, w drugiej połowie XX 
wieku często niewydolną i sztywną hierarchię biurokratyczną i korporacyjną 
zastępują „mniej formalne, samoorganizujące się formy koordynacji” [1, s. 181]. Nie 
ostatnią rolę w tym gra, zdaniem Fukuyamy, rozwój technologii informatycznych 
oraz złożonych „wymogów informacyjnych”, w tym też wzrost znaczenia wiedzy 
lokalnej i eksperckiej [1, s. 182]. W zdecentralizowanej organizacji władza 
przekazuje się w dół oraz ekspertom, a koordynacja działań odbywa się za 
pośrednictwem takich modeli jak wymiana rynkowa lub sieć. W tym pierwszym 
wszyscy konkurują ze wszystkimi, natomiast w modelu sieciowym opierają się na 
nieformalnych normach i w taki sposób powstaje „taka forma ładu spontanicznego, 
która nie jest produktem władzy centralnej, lecz pojawia w efekcie interakcji 
jednostek funkcjonujących w systemie zdecentralizowanym”. Zdaniem Fukuyamy, 
tymi nieformalnymi normami i jest kapitał społeczny [1, s. 183].  

Sieć okazuje się odpowiedniejszą formą organizacyjną w czasie 
zaawansowanego rozwoju technik informatycznych też dlatego, że tanie techniki 
redukują koszty transakcji, nieuniknione w relacjach rynkowych. Traktowanie sieci 
tylko w kategoriach organizacji formalnej, nawet płaskiej, niehierarchicznej i lepiej 
przystosowanej do wymagań nasyconego informacją świata pomija jednak 
podmiotowy wymiar, który pozwala spojrzeć na zjawisko sieci jako kapitał 
społeczny. Zgodnie z Fukuyamą, „sieć jest grupą jednostek, które podzielają normy 
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nieformalne lub wartości wykraczające poza te, które okazują się niezbędne do 
przeprowadzania zwykłych transakcji rynkowych” [1, s. 184-185]. Kluczowe są 
podzielane przez członków grupy normy i wartości różnego poziomu i rodzaju, od 
nieformalnych relacji przyjacielskich do organizowanych religii. Zwykłe transakcje 
rynkowe odwołują się do pewnego zestawu norm również, ale nie uwzględniają 
nadrzędnego celu, dzięki któremu jednostki są bardziej chętne do osobistego 
angażowania się oraz oferowania pewnego dobra bez oczekiwania natychmiastowego 
zysku.  

Od hierarchii sieć różni się oparciem na wspólnych normach nieformalnych, a 
nie na formalnych relacjach władzy. Jednak Fukuyama powątpiewa, że formalne 
hierarchie miałyby w najbliższej przyszłości zniknąć wcale, a ład spontaniczny stałby 
się jedynym rodzajem ładu w społeczeństwie [1, s. 187-188]. Jak trafnie zauważa 
naukowiec, ład spontaniczny, czyli „pokojowe współistnienie oparte na 
dobrowolnym poddaniu się nieformalnym normom społecznym” było 
najpiękniejszym marzeniem dziewiętnastowiecznych anarchistów, hippisów z lat 
sześćdziesiątych XX wieku, antyrządowych prawicowych libertarianów oraz 
lewicowych technolibertarianów, jednak racjonalna władza hierarchiczna w postaci 
narzuconego prawa zawsze będzie niezbędnym uzupełnieniem i sposobem 
korygowania pewnych słabości tego pierwszego [1, s. 176, 204]. 

Nie wszystkie normy nieformalne mają pozytywne oddziaływanie, i chociaż 
mogą ułatwiać zaufanie, solidarność i odwzajemnianie pomiędzy członkami w 
obrębie tej samej grupy lub sieci, na zewnątrz wznoszą się nieprzenikalne mury 
społeczne. Towarzyszy temu brak tolerancji, powolność przystosowania i niechęć do 
nowych idei i wymiany z innymi grupami. Jest to najbardziej szkodliwe, według 
Fukuyamy, w przypadkach, gdy sieci stanowią część organizacji hierarchicznej jako 
sieć oldbojów, sieci patronackie oraz oparte na pokrewieństwie, przyjaźni etc. [1, s. 
187]. Z drugiej strony, to właśnie nieformalne normy i sieci uelastyczniają 
sformalizowane systemy, tworząc alternatywne (w tym, na przykład, przyjacielskie i 
towarzyskie) kanały przepływu informacji z zewnątrz oraz ułatwiając wymianę w 
łonie samej organizacji i zmniejszając koszty transakcji. Jak większość badaczy sieci 
jako zjawiska społecznego i gospodarczego, Fukuyama podkreśla, że jest ona 
korzystna w głównej mierze przez to, że znajdując się blisko lokalnych źródeł 
informacji, liczne jednostki i grupy są zdolne do działania w sposób innowacyjny, 
elastyczny i nawet ryzykowny. 

Złożony przemysł technik informatycznych skorzystał z tego zapewne 
najszybciej oraz potwierdził zwiększające się znaczenie kapitału społecznego oraz 
wysokich kwalifikacji zawodowych. Jaki większość badaczy Fukuyama odwołał się 
do przypadku Doliny Krzemowej i niespotykanego postępu technicznego, który 
wykazał Rejon Zatoki San-Francisco z jego szerokim wachlarzem nieformalnych 
sieci społecznych i zaufaniem rodem ze szkoły, studiów lub wcześniejszej pracy. 
Złożone technologie szybciej się rozwijały w trakcie nieformalnych kontaktów i 
dzielenia się informacją. Taka komunikacja była znacznie efektywniejsza od 
przykładowego forum literatury specjalistycznej i czasopism zawodowych [3; 1, s. 
194]. „W pewnym sensie całą Dolinę Krzemową można potraktować jako jedną 
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ogromną organizację sieciową”, której jednak nie zabraknie pewnego interesu 
ekonomicznego jako pełnoprawnego komponentu organizacyjnego [1, s. 195, 204]. 

Fukuyama twierdzi, że w organizacji sieciowej nadał istnieją pewne normy 
koordynacji i władza w sieci wcale nie znika, ale zostaje „zinternalizowana w sposób 
umożliwiający samoorganizację i samorząd” czyli przez wspólne wartości i normy 
nieformalne [1, s. 192]. W takiej organizacji płaskiej niezbędny jest rozwój 
odpowiedzialności dolnych warstw organizacji, a więc wyższy poziom zaufania. 
Według Fukuyamy, zaufanie istnieje wówczas, gdy ludzie podzielają normy 
uczciwości i wzajemności i dlatego są w stanie ze sobą współpracować. „Nadmierny 
egoizm czy oportunizm niszczą zaufanie” [1, s. 54]. Ogólnie „zaufanie jest głównym 
produktem ubocznym norm społecznego współdziałania, które składają się na kapitał 
społeczny.” Zdaniem naukowca więc sieć można zdefiniować nie tylko w terminach 
organizacji formalnej jako „współczesną, instytucjonalną organizację spontaniczną” 
lecz także jako kapitał społeczny oraz w terminach etycznych – stosunki zaufania i 
normy moralne [1, s.204]. Polemizując z innymi naukowcami Fukuyama wątpi w 
powszechność przejścia do samoorganizacji i nieuchronności powstania sieci oraz 
innych demokratycznych form organizacji. To egalitaryzm i zgodność z 
libertariańską utopią dodaje atrakcyjności światu, gdzie panuje oddolna organiczna 
samoorganizacja, w tym nawet odpowiednio zorganizowanemu światu korporacji.  

Bez względu na to, co Fukuyama twierdzi o technologiach, sieciach i kapitale 
społecznym oraz ich współzależności, sieci przyznaje on autentycznie znaczące 
miejsce dopiero w przyszłości i to głównie w świecie technologicznym. Wśród 
powodów takiego sceptycyzmu wymienia kilka czynników związanych z istotną rolą 
lub nawet nieodzownością hierarchii w życiu społecznym, gospodarczym i 
politycznym.  

Zaistnienie sieci a pojawienie kapitału społecznego tam, gdzie go nie ma i nie 
było, nie może być przyjęte z założenia. Niewątpliwie najciekawszym powodem jest 
predyspozycja ludzi do hierarchicznego organizowania się [1, s. 204]. Później jednak 
Fukuyama wyjaśnia, że hierarchia ludziom się nie podoba, ale nie jako taka, tylko ta, 
w której jednostka zajmuje niższe niż inni szczeble. [1, s. 209-211]. Innymi słowy, 
samoorganizacja nie pojawia się wszędzie, zawsze i automatycznie. Potrzebuje 
wczesnego trwałego trzonu wartości, zaufania, czasem silnej instytucji oraz braku 
różnego rodzaju podziałów wzdłuż linii klasowych, etnicznych, rasowych lub 
religijnych, zwłaszcza wśród ludzi wykształconych.  

Przez modę na decentralizację i elastyczność umykają skomplikowane momenty 
koordynacji, kiedy absolutnie niezbędne są decyzje silnej ręki, hierarchiczne, szybkie 
i nie znoszące sprzeciwu. Równowaga norm nieformalnych w organizacji 
zdecentralizowanej znika wówczas, gdy rośnie ryzyko i kontrola formalna okazuje 
się nieunikniona [1, s. 207]. Fukuyama podkreśla również słabość instytucji 
zdecentralizowanej w procesie tworzenia norm składających się na kapitał społeczny. 
Temu tworzeniu bardzo sprzyja osobisty przykład charyzmatycznego przywódcy 
oddziałującego na ludzi swą osobowością, którego, zdaniem Fukuyamy, sieć jest 
pozbawiona z definicji. Musi więc tworzyć normy i przykłady oddolnie, co dopiero 
zapewnia powodzenie. Dochodzi on do wniosku, że potrzebny do czynnego 
funkcjonowania sieci i innych organizacji zdecentralizowanych kapitał społeczny 
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paradoksalnie może się ukonstytuować tylko w organizacji hierarchicznej, bez 
względu na wspomnianą zdolność ludzi do tworzenia go w sposób wyraźnie 
instynktowny [1, s. 146, 209].  

Pogląd Francisa Fukuyamy na sieć i jej charakter jako kapitał społeczny stanowi 
próbę odejścia od dominującego stosunku do sieci tylko jako modelu 
organizacyjnego porządku społecznego i gospodarczego. Sieć jest współczesną 
wersją organizacji spontanicznej, innymi słowy tworzy się poprzez współdziałanie 
wielu niepodległych centralizacji jednostek. Również kluczową rolę w tworzeniu i 
przede wszystkim funkcjonowaniu takich organizacji odgrywają nieformalne normy 
społeczne i wartości składające się na kapitał społeczny. Fukuyama stara się 
przezwyciężyć dychotomię hierarchii i samoorganizacji, zwracając uwagę na ich 
wzajemne powiązanie, współdziałanie obu odmian elementów organizacyjnych w 
porządku politycznym i gospodarczym oraz konieczności obu źródeł – 
spontanicznego i hierarchicznego – do tworzenia się norm i istnienia ładu 
społecznego. 
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БАЧЕННЯ СУТНОСТІ СОЦІАЛЬНИХ ЦІННОСТЕЙ  
У ФІЛОСОФСЬКІЙ ДУМЦІ СЕРЕДНЬОВІЧЧЯ 

 
Одним з важливих викликів сучасного глобалізованого світу є необхідність 

усвідомлення сутності істинних та неістинних цінностей, від якого в значній 
мірі залежить його майбутнє. Ось чому, аналіз бачення сутності соціальних 
цінностей в історії соціально-філософського знання, зокрема у Середньовіччі є 
вкрай актуальною проблемою, що потребує свого всебічного, комплексного 
осмислення.  

Проблематика аксіології охоплює широке коло філософського знання, 
серед яких особливе місце посідає «з’ясування співвідношення цінностей та 
оцінок, характеру і структури ціннісних суджень, функціональна роль 
ціннісних орієнтирів, специфіка суспільного аксіологічного буття людини» [1, 
с. 28]. Беручи до уваги двозначність, яка має місце в українській мові, є всі 
підстави, з одного боку, розглядати цінність як щось позитивне, а з другого, 
розуміти її як певну значимість, а аксіологію тлумачити як вчення про 
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значимості. В самому широкому плані цінності поділяються на утилітарні, 
індивідуальні та соціальні. Тому метою статті, є розгляд не у повній мірі 
дослідженого питання бачення сутності соціальних цінностей в філософській 
думці доби Середньовіччя.  

Визначальною особливістю цього часу є притаманність йому процесу 
переоцінки фундаментальних античних цінностей, оскільки важливе значення у 
функціонуванні суспільних відносин поряд з нормативними регуляторами, 
починають відігравати релігійні цінності, що поєднали в самій ідеї Бога 
цінності Добра, Краси, Істини та Справедливості. В цю епоху, яка тривала 
десять століть, саме монотеїзм обумовлює розуміння цінностей особистості як 
об’єктивно існуючих ідеальних субстанцій, поява та існування яких 
детермінована волею Бога.  

Окрім того, аксіологічні уявлення античних філософів про Благо, Красу, 
Істину, Справедливість, в епоху Середньовіччя, завдяки, насамперед, працям 
Августина Блаженного та Томи Аквінського, трансформувалися у 
фундаментальні положення християнських догм. В цьому плані варто 
зазначити, що релігійному знанню, на відміну від світського, притаманна своя, 
особлива ієрархія цінностей, що побудована на визнанні Бога, божественного 
провидіння у якості їх першопричини та першооснови.  

І саме за працями таких видатних філософів та теологів Середньовіччя, як 
Августин Блаженний та Тома Аквінський, можна проаналізувати уявлення про 
сутність цінного та антицінного, які зафіксовані у вигляді теологічних догм та 
істин. Важливою ознакою філософських роздумів Томи Аквінського та 
Августина Блаженного є те, що вони намагаються протиставити вищі, 
божественні цінності нижчим, вторинним, тобто людським [2, c. 351 - 413]. 

Причому, вищі, божественні цінності, Августин Блаженний розуміє як 
вічні та незмінні, саме тому, що вони даються Богом, любов до якого і є 
найвищою цінністю. В свою чергу, такі цінності як здоров’я, свобода, сила, 
тілесна краса, слава, честь, мислитель розглядає у якості нижчих цінностей, що 
є тимчасовими, а головною серед них називає земну любов до людини, завдяки 
який вона має змогу піднятися до Вічної божественної любові. При цьому, 
Августину Блаженному не притаманне уявлення про субстанціональність зла, а 
разом з тим й антицінностей, тому, що цінності детерміновані самою людиною, 
її мудрістю та прагненням до щастя. Така постановка питання філософом про 
сутність вищих та нижчих цінностей, дозволяє зробити висновок про те, що й 
вищі цінності теж, в певній мірі, залежні від людини.  

В цьому плані досить цікавими та повчальними є погляди Августина 
Блаженного щодо сутності пороку – зіпсованості та доброчесності. Так, в своїй 
праці: «Про блаженне життя» він визначає порок як «безпліддя», «мізерність 
душі» та її «голод» тому, що як «тіло, – наголошує мислитель, – коли його 
позбавляють їжі, майже завжди зазнає всіляких хвороб, подібно і душі тих 
людей повні таких недугів, які свідчать про їх голодування» [3, c.79]. 

Варто підкреслити, що розуміння Августином Блаженним пороку як 
голоду душі, співзвучно баченню сутності такого пороку як скупість та 
безтямність, давньоруським письменником ХII чи ХIII ст. Данилом 
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Заточеником, який обґрунтував оригінальне аксіологічне розуміння 
досліджуваної проблеми. Цікавим є протиставлення Данилом Заточеником 
багатства, мудрості, безтямності та краси, в результаті якого остання, 
втрачаючи свої споконвічні якості, поступово марніє, ніби мінімізується та 
локалізується, перетворюючись у свою протилежність – потворність, в силу 
протиприродного, не угодного Богу, поєднання в одній людській істоті 
багатства та безтямності.  

Так, звертаючись до князя Ярослава Володимировича, утверджуючи 
абсолютність та домінацію духовних інтересів над земними інтересами 
особистості, Данило Заточеник, обґрунтовує вкрай актуальну на сьогоднішній 
день позицію, до якої не можуть бути глухими сучасні скоробагатьки та 
можновладні мужі. «Злидар бо мудрий, – наголошує Данило Заточеник, – мов 
злато в нечистій посудині, а багатий, красивий та безтямний, наче з паволоки 
подушка соломою напхана» [4, c.39]. 

Отже, за Данилом Заточеником  такий порок як поєднання в одній людині 
багатства, краси та безтямності, є протиприродним та не угодним Богу.  

В свою чергу, Августин Блаженний наголошує, що Бог – це вища, єдина 
сутність, від якої залежить все в світі. Причому першість Бога над усім у світі 
для Августина Блаженного має виняткове значення, тому, що він є причиною 
всього існуючого та будь-яких змін у світі.  

Інший яскравий представник філософської думки епохи Середньовіччя, 
Тома Аквінський, саме під кутом зору пізнішої класичної теології переглянув 
аксіологічні уявлення Арістотеля, здійснивши їх систематизацію та всебічний 
аналіз [5].    

Так, досліджуючи сутність нижчих, людських цінностей, мислитель 
виокремлює сім чеснот, серед яких три належать до віровчення (віра, надія, 
любов), а чотири, до таких людських чеснот, як справедливість, мужність, 
розсудливість та поміркованість. Причому, якраз віра в Бога дає змогу поєднати 
вищі цінності у вигляді Божественної Благодаті з зазначеними вище чотирма 
людськими. В такому випадку, вважає Тома Аквінський, лише Благо (Бог) 
володіє абсолютною цінністю, а така антицінність як Зло, самостійно не існує, 
оскільки є відхиленням від нього, яке слід розуміти як відсутність Добра [5]. 

Отже, питання бачення сутності соціальних цінностей в епоху 
Середньовіччя містить в собі значний науковий потенціал, осмислення якого 
сприяє здійсненню філософських розвідок відносно усвідомлення Добра, 
Краси, Істини, Справедливості, що набувають конкретно-історичного смислу та 
змісту. 
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КАРТЕЗІАНСЬКІ МЕДИТАЦІЇ В ЕПОХУ ІНФОРМАЦІЙНОЇ АНАРХІЇ 
 
Невдовзі після закінчення Другої Світової війни у газеті New York Times 

була опублікована телеграма, яку Альберт Ейнштейн надіслав «декільком 
сотням провідних американців». Видатний вчений закликав витратити гроші на 
розповсюдження в суспільстві інформації про небезпеку, що принесла з собою 
атомна зброя. Серед іншого, Ейнштейн наголошував на тому, що «новий засіб 
мислення є необхідним, щоб людство могло вижити та рухатися до вищих 
рівнів» [1]. В контексті телеграми цей заклик виглядає тривожно та навіть 
панічно. Але вже після Ейнштейна були ті, хто стверджував, що людство може і 
повинне найближчім часом віднайти цей самий новий засіб мислення. В останні 
роки таких сплесків оптимізму було два. Перший відбувся на початку 90-х 
після розпаду Радянського Союзу, а другий – наприкінці 90-х – початку 2000-х 
був пов'язаний з набуттям мережею Інтернет глобального статусу. Саме 
Інтернет, стверджували вчені, експерти та політичні діячі, сприятиме 
поваленню тоталітарних режимів, вирішенню глобальних проблем, та 
досягненню людством неможливого до цього рівня єдності. 

Тепер вже очевидно, що всесвітня мережа не виправдала покладених на неї 
надій, а оптимісти на зламі тисячоліть не могли уявити собі Інтернет, як арену 
для гібридних війн та джерело протиріччя між правом людини на свободу слова 
та її ж правом на особисту безпеку. Але головна проблема полягає не в цьому. 
Щоб її визначити, треба уважніше придивитися до попереднього випадку, коли 
людству вдалося  вийти на новий рівень мислення. 

Тоді просто було більше часу. Декілька сторіч, за удаваною стагнацією 
Середньовіччя, філософія поступово перетворювалася зі схоластичної 
«гімнастики для розуму» на повноцінну методологію науки. Разом з переходом 
від феодального до мануфактурного засобу виробництва відбувалася й 
когнітивна революція. Свідомість розвивалася одночасно з буттям, а може й 
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навіть випереджала його. Окрім Кромвеля був ще й Джон Локк, окрім Ришельє 
– був і Декарт. 

Нову когнітивну революцію буде здійснити набагато складніше. 
Формально, якщо подивитися на темпи розвитку нових технологій, вона вже 
йде. Багато хто вже проголосив перехід людства до постіндустріального 
суспільства, інформаційного суспільства тощо. Проте постіндустріальної 
людини досі немає. Білл Гейтс та Стів Джобс – це нове буття, але не нова 
свідомість. Новими технологіями користуються люди, що мислять в категоріях 
XIX сторіччя. Окрім Джобса потрібен також і новий Гоббс. 

Більше того, під час попереднього когнітивного стрибку його очільники 
могли сконцентруватися лише на розвитку самих себе, свого суспільного класу, 
в кращому випадку, – своєї країни. Тепер перехід на новий рівень має здійснити 
все людство. Іспанського інквізитора, англійського феодала чи американського 
індіанця можна було залишити позаду. Нехтувати арабським терористом чи 
православним фундаменталістом вже не вийде. Ті ж такі нові технології надали 
право голосу та можливість дії не тільки прихильникам нового мислення, але і 
його супротивникам. 

Тож справа не в тому, що сучасне суспільство не в змозі виробити людину 
з новим складом мислення. У XVII сторіччі мільйони людей так і не дізналися 
про існування Декарта просто тому, що не вміли читати. Тепер виникає 
протилежна проблема. Новим декартам та гоббсам треба віднайти засіб заявити 
про себе, пронести смолоскип нового мислення через нескінченний цифровий 
дощ з сирої інформації та її інтерпретацій. 
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Ф. ЕНГЕЛЬС: ФІЛОСОФІЯ І СВІТОГЛЯД 
 

Криза пострадянської філософії, зниження рівня її затребуваності як в 
системі сучасної системи, так і суспільстві взагалі є незаперечним фактом. 
Цьому сприяє ряд прикрих обставин буття й стану суспільної свідомості 
Однією з причин цієї кризи є відсутність переосмислення старих, ідеологічно 
навантажених стереотипів, успадкованих від радянських часів.  

Одним з найважливіших стереотипів сучасної української філософії, є 
тлумачення самої філософії як особливого різновиду (або типу) світогляду. Це 
тлумачення набуло характеру мало не загального місця, свого роду трюїзму, 
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який в тому чи іншому формулюванні увійшов до переважної більшості 
вузівських підручників з загального курсу філософії. 

Не можливо подолати комуністичну спадщину, не звернувшись до праць 
самих засновників комуністичної ідеології. Щоб осилити химеру 
«пролетарського світогляду» потрібно звернутися до спадщини самих отців 
цього «світогляду». Й тут ми стикаємося з досить цікавою проблемою. Власне у 
працях самого К. Маркса (за винятком «Кройцнахського рукопису» та ранніх 
статей у «Deutsch-Französische Jahrbücher») ми не знаходимо терміну 
«Weltanschauung (світогляд)». Причиною цього нехтування, є, можливо, 
профанація цього терміну у німецькому інтелектуальному просторі середини 
ХІХ сторіччя, його «позанауковий» статус та підозріле походження. Можливо 
існували й інші міркування: поняття «світогляд» передбачає споглядальний 
характер створюваної картини світу, яка несумісна з творчо-революційним 
характером його вчення (принаймні, так вважали Д. Лукач та К. Корш). 

Втім, це не стосується Ф. Енгельса, який користувався більш 
публіцистичним стилем й, намагаючись популяризувати вчення свого 
соратника, використовував слово «Weltanschauung» досить широко і в різних 
контекстах. Починаючи з нарису «Ернст Моріц Арндт» (1841), в якій він 
критикує «тевтоманію» як «безпідставний світогляд» [1, с.121], та закінчуючи 
«Емігрантською літературою» (1874-1875), в якій він докоряє Ткачову, що той, 
коли пише про «світогляд» російського селянина, неправильно переклав 
російське слово «мір» [2, с.544], термін «Weltanschauung» не вибуває з 
енгельсівського публіцистичного лексикону. Втім, до 1875 року Ф. Енгельс 
жодного разу не пише про вчення Маркса як особливий світогляд і, взагалі, 
поняття «світогляд» не відіграє значної ролі в його філософсько-
публіцистичному дискурсі.  

Ситуація докорінно змінюється з виходом книги приват-доцента 
Берлінського університету Ойґена (в русіфікованій версії – Євгенія) Дюрінга 
«Курс філософії як строго наукового світогляду і способу життя», яка набула 
великої популярності в німецьких лівих (й, зокрема, соціал-демократичних) 
колах. Протягом 1877 та 1878 років Енгельс публікує кілька статей проти 
Дюрінґа, потім вийшли окремим виданням під заголовком: «Переворот в науці, 
учинений паном Ойґеном Дюрінґом», книзі згодом відомій в радянському 
марксизмі під назвою «Анти-Дюрінґ». 

Систематична філософська концепція О. Дюрінґа була явним конкурентом 
марксизму, якому на той час бракувало визначеності й систематичності, у 
боротьби за статус філософсько-ідеологічної основи німецького соціал-
демократичного руху. Ф. Енгельс називає «строго науковий світогляд» Дюрінґа 
«найчистішим шарлатанством» [3, с.147]. В той же час, «класик № 2» 
наукового комунізму стверджував, що йому в своїй «полемічній» книзі йому 
вдалося надати «більш або менш чіткий виклад діалектичного методу і 
комуністичного світогляду (kommunistischen Weltanschauung)» [3, с.8] тим 
самим ствердивши монополію марксизму як єдино наукового соціалістичного 
вчення, використавши все цінне і передове, що було в старій філософії, 
особливо – геґелівську діалектику.   
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При цьому Енгельс застосовує категорію «світогляд» в досить новому, 
незвичному сенсі. Світогляд, поєднуючи матеріалістичне розуміння історії, 
діалектичний матеріалізм, марксову політекономію і «науковий соціалізм», 
який є одночасно й марксистською політологією і футурологією, повинен 
«діалектично зняти», тобто замінити всю попередню філософію. Зокрема він 
пише: «Це взагалі вже більше не філософія, а просто світогляд, який повинен 
знайти собі підтвердження і проявити себе не в якійсь особливій науці наук, а в 
реальних науках. Філософія, таким чином, тут «знята», тобто «одночасно 
подолана і збережена», подолана щодо форми, збережена щодо свого дійсного 
змісту» [3,с. 136]. Можна припустити, що на таке розуміння філософії за 
Геґелем «знятої» у світогляді мала зворотній вплив думка самого опонента, 
тобто О. Дюрінґа, який писав, «що на зміну метафізиці повинне прийти деяке 
засноване виключно на дійсності світоглядне вчення». Проблема 
співвідношення світогляду і діалектики, яка набувала різних форм свого 
виявлення, була однією з провідних у марксистській (особливо радянській) 
філософія. Дилема між матеріалістичною системою, що спиралася на 
просвітницьке світорозуміння та діалектичним методом, стала стрижнем 
філософських дискусій в СРСР. Головним аргументом в цих дискусіях були 
наведені цитати з праць «класиків марксизму-ленінізму» та визначене 
партійним керівництвом їх тлумачення (з певними «ухилами» в 20-ті роки та 
під час «розвиненого соціалізму»). Але самі праці Ф. Енгельса 1877-1894 років 
давали привід для цієї розбіжності інтерпретацій. Зокрема це стосується й 
розуміння концепту «світогляд». 

Робота «Людвіг Фойєрбах і кінець німецької класичної філософії» була 
своєрідними філософськими «мемуарами» Енгельса, але була вимушена 
виконувати роль «катехізи» марксистсько-ленінської філософії в радянських 
вузах та системі партійної освіти. Категорія «світогляд», або точніше 
«загальний світогляд», набуває тут сенсу філософської позиції у вирішенні так 
званого «Die große Grundfrage Philosophie (Великого основного питання 
філософії)». Матеріалізм (як і його світоглядний «антагоніст» – ідеалізм) 
розглядається ним як «загальний світогляд, оснований на певному розумінні 
відношення матерії і духу» [4, с.286].  

Разом з тим, Енгельс, намагаючись відмежуватися від так званого 
«вульгаризованого матеріалізму» Бюхнера, Фогта і Молешотта, наголошує на 
створенні Марксом «нового світогляду», розглядаючи вчення Фойєрбаха як 
«посередню ланку між філософією Гегеля і нашим світоглядом» [4, с.273]. Він 
стверджує, що «історичні погляди Маркса завдають філософії смертельного 
удару в сфері історії, цілком так само, як діалектичний погляд на природу 
робить непотрібною і неможливою всіляку натурфілософію. Взагалі завдання 
полягає тепер не в тому, щоб вигадувати зв’язки, а в тому, щоб відкривати їх у 
самих фактах. Для філософії, вигнаної з природи й історії, лишається ще тільки, 
— оскільки ще лишається, – сфера чистої думки: вчення про закони самого 
процесу мислення, логіка і діалектика» [4, с.316]. Таким чином, Енгельс знову 
повертається до думки, висловленій ще в «Анти-Дюрінгу», про «смерть 
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філософії» і народження нового «наукового світогляду», заснованого на 
переосмисленій геґелівській діалектиці. 

І хоча Енгельс, випередивши постмодерністів майже на сторіччя, оголосив 
про «смерть філософії», саме його філософські нариси були використані для 
побудови фундаменту марксистсько-ленінської філософії. Його версія 
марксизму, названа Й. Діцгеном та Г. Плехановим діалектичним матеріалізмом, 
стала єдиною офіційно визнаною у Радянському Союзі. Енгельсівські 
філософські концепти настільки наситили радянську та пострадянську 
філософську ментальність, що й в наш час в більшості російських, українських, 
узбецьких й інших пострадянських підручників вони постійно відтворюються, 
зазвичай, без посилань на автора. Зокрема, мова йде про основне питання 
філософії, про характеристику матерії і свідомості, простору, часу, руху, 
категорій та законів діалектики. Серед цих концептів вагоме місце займає 
концепт світогляду, причому іноді й вся філософія розглядається як 
«теоретично обґрунтований світогляд». 

Чи несе Енгельс відповідальність за подібні спотворення? В його 
філософських статтях та нарисах, які в радянській філософії набувають 
характеру догматизованої сакральності, ми знаходимо досить багато 
термінологічної та методологічної плутанини. На його концепцію досить 
сильно впливали погляди різних мислителів, особливо позитивістського 
ґатунку. Крім того, ідея «подолання», «діалектичного зняття» філософії 
«просто світоглядом», створювала враження про те, що марксизм є чисто 
економіко-філософським вченням, що не має потреби в будь-якій філософії або 
філософським підґрунтям для нього можуть з часом ставати найновітніші 
філософські концепції, що так чи інакше корелюють з його головними 
матеріалістичними засадами. І дійсно з кінця ХІХ сторіччя починаються спроби 
«оновлення» марксизму за допомогою неокантіанства (Бернштейн), махізму 
(Богданов), згодом екзистенціалізму (Сартр) або структуралізму (Альтюссер). 
Спроби «повернутися» до так званого «автентичного марксизму», під яким 
розумілася концепція «раннього» Маркса або діалектика його «Капіталу», 
породжує у мислителів Франкфуртської школи та інших західних марксистів 
негативне ставлення до філософських опусів Енгельса.  

Проте, подібні протиставлення двох «класиків», намагання надати 
марксистській філософії сучасного вигляду почнуться лише після «великого 
розчарування» західної лівої інтелігенції в марксизмі, тобто в 40-60 роки. В 
кінці ХІХ сторіччя новостворений «діалектичний матеріалізм», що ототожнює 
філософію зі світоглядом, а останній перетворюється на політичну ідеологію. 
Апофеозом такого розуміння співвідношення філософії та світогляду стане 
вислів Й. В. Сталіна наведений в самому початку нарису «Про діалектичний та 
історичний матеріалізм»: «Діалектичний матеріалізм є світоглядом 
марксистсько-ленінської партії». 
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«ІДОЛИ ПЛОЩІ»:  
ТРАНСФОРМАЦІЯ СЕНСІВ ПОНЯТТЯ «ІНТЕЛІГЕНЦІЯ» 

 
Характерною ознакою сучасності є невпинний розвиток технологій, що 

обумовлюють широкий доступ до інформації. Ця обставина послугувала 
підставою для створення концепції інформаційного суспільства, згідно з якою 
основними цінностями стають знання та інформація [1, с. 202]. Втім, 
розповсюдженість та доступність цього ресурсу актуалізує проблеми 
маніпулювання суспільною свідомістю та відсутності критичного мислення. Не 
вміючи систематизувати, верифікувати та використовувати інформацію, 
сучасна людина опиняється в ситуації, що значною мірою нівелює всі 
технологічні здобутки в цій царині: у певному сенсі, знання стає ще більш 
елітарним, ніж було раніше, адже тепер противагу йому складає не лише 
незнання, а й псевдознання, яке є ще небезпечнішим. 

Завдяки цьому незмінно актуальною залишається проблема, виокремлена 
ще Френсісом Беконом в якості однієї з перепон на шляху пізнання. Серед 
чотирьох таких перешкод (або ідолів) найбільш тяжкими філософ вважав 
«ідолів площі», що існують внаслідок нерозуміння та викривлення значень 
понять та термінів [2, с. 325]. Для деяких дефініцій ситуація, описана Беконом, 
залишається актуальною протягом століть. Зокрема, проблема «ідолів площі» є 
цілком застосовною до визначення слова «інтелігенція». 

Термін «інтелігенція» (від лат. intelligens – мислячий, розумний), до 
середини ХІХ століття застосовувався у значенні певної характеристики 
людських здібностей, і тільки у 1860-х рр. у Російській імперії це слово 
починають вживати на позначення певної верстви суспільства. Дослідники 
зазначають, що, ймовірно, це нове значення було запозичене з польської мови, 
в якій ствердилося раніше, ніж у російській [3, с. 228]. Протягом 1860 – 1870-х 
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рр. термін «інтелігенція» застосовувався доволі рідко та не був присутнім в 
тогочасній довідковій літературі. Лише у другому виданні словника В.І. Даля, 
що вийшло друком 1881 року, надано визначення інтелігенції як «розумної, 
освіченої, розумово розвиненої частини жителів» [4, с. 44]. Показово, що слова 
«інтелігенція» та «інтелектуальний» у цьому виданні знаходяться у межах 
однієї словникової статті. Пізніше різниця між поняттями «інтелектуал» та 
«інтелігент» стане предметом дискусій та підставою для виокремлення нових 
характеристик останнього. 

Зважаючи на реалії ХІХ століття, слова «дворянин» та «освічена людина» 
(а отже і «інтелігент» у тогочасному розумінні) часто були синонімами [3, 
с. 228]. Станом на початок ХХ століття соціальне тлумачення поняття 
змінюється: тепер під інтелігентами розуміють не просто освічених людей 
(становий склад яких на той момент значно розширився), але й носіїв певних 
етичних характеристик, шукачів справедливості та захисників інтересів народу. 
Кардинальні соціально-політичні зміни, що відбулися на території колишньої 
Російської імперії у першій чверті ХХ століття, спричинили смислову 
трансформацію поняття «інтелігенція»: воно потрапило до зони впливу 
радянської ідеологічної машини та набуло значення важливого компоненту для 
побудови нового суспільства. 

Так, «Велика Радянська Енциклопедія» присвячує цьому терміну розлогу 
статтю, в якій усталено активно цитуються праці В. Леніна та Й. Сталіна, 
транслюється офіційна позиція держави щодо місця та ролі інтелігенції в ній – 
як прошарку, позбавленого власної політичної ролі та керованого панівним 
класом, якому вона служить. Виходячи з цього, виокремлюються буржуазна 
інтелігенція (термін, що в тексті має яскраво негативну конотацію) та 
соціалістична (або ж радянська) інтелігенція – принципово нове явище, що, як 
зазначається, постало після перемоги соціалізму [5, с. 270 – 273]. Втім, подібна 
класифікація не є достатньо науковою і має більш ідеологічне, ніж академічне 
наповнення. Внаслідок цього, поняття «інтелігенція» не лише стає більш 
розмитим та заплутаним, але й згодом набуває реноме застарілого, політично 
ангажованого терміну-кліше. 

У пострадянський період існують два найпоширеніші підходи до розгляду 
предмету: перший наслідує радянську традицію, а другий тяжіє до відновлення 
дореволюційного дискурсу. Таким чином, сьогодні тлумачення поняття 
«інтелігенція» у філософських словниках варіюється від «соціальна група, що 
складається з людей, професійно зайнятих розумовою працею» [6, с. 211] до 
«духовно провідний прошарок народу» [7, с. 180] – і кожне з цих визначень має 
під собою певну історичну базу та світоглядну традицію. Втім, не виникає 
сумнівів, що ці підходи не є єдиними – а скоріше більш усталеними та 
традиційними. 

Перераховані обставини ускладнюють вивчення теми, водночас 
актуалізуючи необхідність здійснення зважених наукових досліджень у цій 
царині. Зважаючи на це, пропозиція розгляду поняття «інтелігенція» у 
контексті його первинного філософсько-гносеологічного сенсу [8, с. 204] 
набуває нового оригінального наповнення у світлі проблеми правильного 
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застосування термінів, реконструкції їх смислів і значень, і, отже, символічного 
повалення «ідолів площі» навколо даного поняття. 
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ФІЛОСОФІЯ НАРОДЖЕНА РЕЛІГІЄЮ 
 

Особливим феноменом релігійного життя греків стала філософія. Сьогодні 
Грецію називають колискою філософії, а навколо питання про її виникнення 
сформувалося стільки легенд, що знайти правду вкрай важко. Давньогрецька 
філософія стала предметом найрізноманітніших спекуляцій: кожна ідеологія 
шукала в ній свої коріння, часто жахливо спотворюючи її сутність. Впродовж 
багатьох десятиліть брехлії, які намагалися знищити духовні підвалини 
людства і виховати атеїстично зріле варварське покоління, прокопували прірву 
між філософією і релігією. Саме тому сьогодні неприйнятно згадувати про 
філософію в релігієзнавчих дослідженнях, а в підручниках з філософії відсутні 
згадки про релігію. Ким тільки не ставали ранні грецькі філософи у творах 
таких дослідників: хіміками і фізиками, астрономами і політиками, юристами і 
революціонерами. При цьому свідомо замовчувались ті визначальні риси 
грецьких філософів, які дають можливість зрозуміти зміст їхнього життя. Якщо 
відмежуватись від усього спотвореного матеріалу, яким рясніють підручники, і 
завдати собі невеликого клопоту, щоби відкрити тексти оригіналів, в тій мірі, в 
якій вони збереглись і доступні нам, філософи Стародавньої Греції постають 
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зовсім іншими, аніж їх прийнято змальовувати. Перш, ніж проаналізувати 
погляди кожного з них, необхідно вияснити основні методологічні засади, 
завданням яких є знищення ідеологічно обумовленої аури, крізь яку не видно й 
самих філософів. 

По-перше, філософія зародилася не в Стародавній Греції, хоч досягнення 
грецьких філософів справді мали визначальний вплив на формування 
європейської культури. Не менш цікавою і глибокою, ніж грецька, є філософія 
Індії та Китаю. Але й не вони стали справжньою батьківщиною філософії. 
Батьківщиною філософії є не країни і не епохи, а людська душа. Відколи 
людина існує, відтоді вона задає собі питання про буття. Оскільки людина 
запитує про щось, цікавиться чимось, шукає знань про щось, вона 
філософствує. Філософія – це любов до мудрості. Надто примітивно було б 
вважати, що всі народи, які існували до розквіту давньогрецької культури були 
невігласами і не любили мудрості. Кожен народ виражав свою любов до 
мудрості по-своєму; тому в кожного народу своя філософія. Першим 
філософом була перша людина, яка з'явилась на Землі. Це, звичайно, не 
применшує значення грецької думки. Стародавнім грекам і справді вдалося 
підняти споконвічну філософію на новий рівень, надати їй нових форм 
вираження. Але все це не відірвало її від загальнолюдського контексту. 

По-друге, досягнення грецьких філософів не були обмежені грецьким 
культурним простором. Дивно звучить теза про те, що першим філософом в 
історії людства був Талес Мілетський, хоча родоначальником філософії його 
назвав сам Арістотель [2, І,3]. Відомо, що він навчався в Єгипті. Після цього 
навчання він став філософом; отже, в Єгипті, як і в інших місцях, де він 
навчався, він вивчав саме те, що в його інтерпретації отримало форму 
філософії. Якщо Талес був першим філософом, то він вивчав у Єгипті 
філософію, якої там не було. Абсурдність таких тверджень очевидна. 
Незважаючи на те, що геніальність ранніх грецьких філософів неможливо 
переоцінити, їхня оригінальність зазвичай надто переоцінюється. В їхніх 
творах, якщо судити по тих фрагментах, які від них залишились, немає майже 
нічого, чого б не зустрічалося в поезіях Гомера чи Гесіода, або в міфах Єгипту і 
Месопотамії. Міфічні ідеї у творах ранніх філософів були чітко 
систематизовані, але не переосмислені. Кожен мислитель цього часу і простору 
був сином своєї епохи. Вони не були і не могли бути марксистами чи 
позитивістами, екзистенціалістами чи структуралістами, кантіанцями чи 
геґеліанціями. Вони черпали з досягнень думки своєї доби, а не з творів Нового 
часу. Філософи Стародавньої Греції досліджували ті проблеми, які турбували 
людей їхнього часу, і викладали їх у тій формі, яка була зрозумілою їхнім 
ровесникам. 

По-третє, філософи Стародавньої Греції були передовсім богословами. 
Вони не займалися іншими темами, аніж тими, які стосувалися духовного 
життя. Жоден з них не був атеїстом. Як би не намагалися атеїстично 
налаштовані сучасні історики філософії представити деяких античних 
мислителів у зручному їм світлі, ніхто з них атеїстом не був. В той час у 
принципі ще не існувало явища атеїзму. Не вірити в існування Бога для 
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тогочасної людини було більш абсурдним, аніж не вірити в існування світу і 
себе самого. «У грецькій філософії існує одна стрижнева тема, яка лежить в 
основі всіх інших – це тема Бога і Божественного, яка у свою чергу 
розпадається на підтеми його пізнання, атрибутів і пошуку шляху до нього. На 
прикладі античності можна сказати, що будь-яка система філософії, яка 
заслуговує цієї назви, була передовсім теологією, при цьому раціональною і 
філософською теологією, яка не тільки стверджувала, а й доводила свої тези» 
[6, c.10]. Серед давньогрецьких філософів були критики традиційної релігії, але 
не було критиків релігії на загал. Давні філософи були релігійними 
реформаторами, які намагалися очистити спотворені народні релігійні 
уявлення. Вони були тими голосами волаючого у пустелі, які прикликали 
інтелектуальну еліту свого народу до віри в Єдиного Бога, того Бога, якого 
Ксенофан описував словами: «Єдиний Бог, найвеличніший між богами і 
людьми, не схожий зі смертними ні зовнішнім виглядом, ні думкою». Духовна 
інтуїція кожної людина є імпульсом для віри в Єдиного Бога. Ця віра 
забруднюється часом і соціальними нашаруваннями. Втім в історії людства 
регулярно з'являються постаті, які ставлять собі за мету очистити релігію та 
пробудити народи до чистої віри. Такими людьми були біблійні пророки і 
китайські мудреці, перські проповідники та індійські аскети; такими людьми 
були й грецькі філософи. Вони вирізнялися з-посеред загалу свого часу, бо 
підносили релігійну віру понад форми народних вірувань. Це дало Діогену 
Лаертському право сказати про Парменіда, що «він не йшов за переконаннями 
натовпу, і який насправді звільнив мислення від обману уявлень» [4, IX,3]. 

По-четверте, ціллю філософії було не пізнання світу, а духовне 
удосконалення і очищення душі. Давньогрецьких мислителів цікавило не 
розширення знань про природу, і не наповнення бібліотечних полиць новими 
томами, а духовний прогрес. Ціллю філософії були «духовні вправи» [1], за 
допомогою яких мислитель очищував свою душу та підносив її до небес. 
З’ясування людської природи та сутності речей є запорукою звільнення від 
залежності душі. Філософ, вникаючи у глибини буття, усвідомлював 
передовсім свою вищість над усіма матеріальними речами. Платон, 
усвідомлюючи наскільки сильно тілесність і матеріальні речі можуть 
поневолити людину, зв'язати її крила, називав тіло в'язницею душі, а Геракліт 
закликав: «Нехай наша душа буде чистою, сухою і світлосяйною» [3, D116]. 
Філософія дарує тому, хто нею займається, можливість побачити власне 
призначення, і нікчемність матерії. Не усвідомивши власної сутності, людина 
неспроможна піднестись над мізерними обставинами власного побуту. Платон 
прирівнював пересічну людину, занурену в свою буденність, до чоловіка, який 
сидить у печері, повернутий спиною до входу. Він бачить тільки тіні, які 
відбиваються на стіні, але не бачить дійсності [5, с. 209]. Щоби побачити 
дійсність, потрібно прикласти зусилля: вийти з печери і подолати різку біль в 
очах, спричинену яскравим світлом. Інакше людина буде приречена 
спостерігати тільки примари (δόξα). Давньогрецькі філософи розуміли, що без 
пізнання Істини немає спасіння, тому й розробляли свої вчення не заради них 
самих, а тільки як засіб осягнення спасіння. Ці ідеї були сприйняті 
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християнством. В одній з молитов Літургії священик просить Бога: «Прохання 
рабів твоїх на пожиток сповни, подаючи нам і в теперішнім віці пізнання Твоєї 
істини, і в майбутньому даруй життя вічне». 

По-п'яте, давньогрецькі філософи не були природознавцями. Більшість 
досократиків написали поеми, які отримали назву «Про природу». Однак це 
геть не означає, що вони на перше місце поставили матеріальний світ. Слово 
«природа», як і грецьке φύσις та латинське natura, означають не тільки 
матеріальний світ, а й сутність. У висловлюваннях «природа людини», 
«природа Бога», «природа речей» не йдеться про предмет, вивченням якого 
займається фізика, хімія чи біологія. Тут ідеться про сутність. Безперечно, ранні 
грецькі філософи розглядали проблеми природознавства, наскільки це було 
доступно їхньому часу. Але ціллю їхніх досліджень було не розширення знань 
про матерію, а з’ясування сутності буття. Для Анаксимандра в основі світу 
стоїть щось безформне, неокреслюване та неописанне (ἄπειρον). Але основне, 
що він проголосив нащадкам не це, а те, що отой апейрон «є Божеством» [2, 
ІІІ,4]. Оскільки справжньою ціллю філософії у розумінні її давньогрецьких 
представників були пошуки істинної сутності буття, а не вивчення природи 
заради неї самої, то філософи не прив'язували себе до неї: якщо Талес і Геракліт 
шукали вищу Істину в природі, то Піфагор звернув свою увагу на раціональні 
категорії числа, а Сократ узагалі кардинально повернув вектор думки й 
занурився в самого себе. Для Сократа, і багатьох мислителів до й після нього, 
гаслом життя і дороговказом на шляху до духовної досконалості стали слова, 
написані на храмі Аполлона в Дельфах: «Пізнай самого себе». 

Отже, філософія є споконвічною рисою людини, яка немає ні місця, ні часу 
свого народження. Здобутки давньогрецьких філософів вражають своєю 
вічністю і проникливістю думки, проте є дітищем духовного життя їхнього 
культурного ареалу. Для них головною темою міркувань було богослов'я, і 
серед давньогрецьких філософів не було жодного атеїста. Завданням давньої 
філософії було не накопичення знань, а очищення душі і сприяння духовному 
зросту людини. Вивчення матеріального світу було потрібне їм не як самоціль, 
а як посередник пізнання Божественної Першопричини. До цієї цілі вони 
рухалися шляхом містичного осяяння. 
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СОЦІАЛЬНІСТЬ В КОНТЕКСТІ ПАРАДИГМИ СКЛАДНОСТІ 

 
Про складність, складні системи, складнісно-системне мислення [1] ми 

зараз чуємо все частіше і вже не лише в рамках філософських розвідок. 
Парадигма складності починає впевнену експансію на різні дисциплінарні 
майданчики, спонукаючи до продукування нових концептуальних пропозицій, 
зокрема, і в рамках соціологічних пошуків. Але, говорячи, «складний світ», 
«складні соціальні системи», що ми, власне, маємо на увазі? І тут однозначності 
у відповідях очікувати важко. Найчастіше за цим стоїть інтуїція 
багатовимірності, множинності зв’язків і т.і.  Простіше кажучи, складність 
неявно переводиться в кількісний вимір. Але, думаю, що це не зовсім так. Між 
простим і складним має бути принципова і очевидна різниця. 

Що таке складність просто і однозначно дає зрозуміти в своїх роботах І. 
Добронравова, стверджуючи, що СКЛАДНІСТЬ це НЕСКЛАДЕНІСТЬ [2]. І тут 
межа між простим і складним рельєфно проступає в тих метафорах, які 
супроводжують  просте і складене. В першому випадку це все, до чого ми 
звикли з дитинства, будучи зануреними в наші культурні контексти, де 
складання, складеність є однією з основних парадигмальних налаштувань 
нашого мислення  – це кубики і пірамідки, які складає мала дитина, це слова з 
букв, що їх складає першокласник.  І це спроби знайти першоелемент, з якого 
складене все в світі, на чому стояла довго наука і філософія. В той час,  як 
складність  в своєму метафоричному представленні – це швидше фрактали, 
голограми, в  яких має місце синергійність, резонансність. Тут можна згадати 
ще китайські кульки, що містяться одна всередині іншої. Суть в тому, що 
справді складне не допускає спрощення, розбирання на складові.  Названі  
метафори -  це ті образи-смисли, завдяки яким ми можемо ввести в наш арсенал 
мислення парадигму складності.  

Ми довгий час з великими методологічними сподіваннями  говорили про 
системність, системне мислення. І ці сподівання не були марними, тому що 
апеляція до системності була кроком до опанування цілісності, розуміння 
пов’язаності світу. Але вже з самого початку системність – це все ж таки була 
складеність. Системники рано або пізно доходили думки про підсистеми, на які 
й розпадалася в результаті початково задекларована системна єдність. І хоча 
говорилося про складні системи, складність ще, як це не парадоксально 
звучить, була простою. Складеною.  Думаю, для того, щоб відобразити в словах 
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цей перехід, від систем складених, до систем реально складних, ми маємо  
говорити не про складні системи, а про системи-складності [3]. Проста 
перестановка, але інші акценти. Замість світу систем, які можуть бути 
розкладені на підсистеми, ми переходимо у світ складностей, які не втрачають 
властивості системної єдності, але вже принципово нерозкладні на складові. 
Але ці складності можуть бути вкладеними складностями – і, знімаючи одну, 
ми, як у послідовності цибулинних оболонок, знаходимо нову, не менш складну 
оболонку.  

Через призму фрактальних самоподібностей запропонував дивитися на світ 
Бенуа Мандельброт [4]. А про суть такого погляду написав добре Ю. Данилов: 
«З появою фракталів з усією очевидністю стала зрозумілою обмеженість 
зображення природи за допомогою гладких кривих, поверхонь і 
гіперповерхонь. Навколишній світ є набагато різноманітнішим, і в ньому 
виявяється чимало об’єктів, що допускають фрактальний опис, і не 
вкладаються в тверді рамки евклідових ліній і поверхонь» [5]. Більше того – є 
підозра, що в такі описи не вкладається практично нічого. Побачити всесвіт як 
велику, розкішно деталізовану голограму запропонували фізик Девід Бом 
(учень і послідовник Ейнштейна) і нейрофізіолог Карл Прибрам. І в цьому 
союзі фізика і нейробіолога є глибокий символізм, що відображає те 
перехрестя, на якому опинилася сучасна наука, той її перехід в простір власної  
складності – не в плані предмету, а в плані власне устрою самого наукового 
простору. Фізика і нейронаука ретельно розводилися в тій парадигмі 
науковості, яку ми називаємо класичною, яка була СКЛАДЕНОЮ з окремих 
дисциплін.  Нова наука (постнекласична), що спирається на парадигму 
складності,  сама є нескладеною. В ній все міждисциплінарно, 
кросдисциплінарно, трансдисциплінарно.  

Як же ще можна визначити складність, якщо рухатися далі від наведеного  
короткого визначення в пошуках відповідних методологічних орієнтирів? 
Напевне, знову таки коротко, – це відхід від тієї обмеженості,  тих 
методологічних прийомів, що базувалися на дихотомічних сітках, які, власне, і 
задавали початкову основу для розкладання на полярні сутності. А такі поділи, 
як добро та зло, війна та мир, старість та молодість, правда та неправа – основа 
дихотомічної розмітки соціального світу. 

Одним з найбільш затребуваним в сучасній соціології понять є поняття 
«практик». З моєї точки зору, складність соціального світу найбільш 
переконливо проступає саме тоді, коли ми дивимося на неї через призму 
практик повсякденності.   Цікаво, що Волков, Хархордин в своїй відомій роботі  
«Теория практик» відмічають: «На Всесвітньому соціологічному конгресі 2006 
року дебати дослідницького комітету із соціальної теорії виокремили дві 
основні нові теми: по-перше, як розвивався системний підхід після Лумана, і 
що нового привнесла теорія складності (complexity theory); по-друге, що 
відбулося  з дюркгеймівською традицією після смерті Бурдьє» [6]. Але, що 
цікаво, тут ці напрями – теорія складності і теорія практик, згадуються окремо і 
немає вказівки на те, що вони стають найбільш цікавими саме в поєднанні.  З 
нашої ж точки зору, все саме так – зрозуміти суть соціальної складності можна 
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лише «потримавши її в руках» в процесі практик повсякденності. Як же це 
відбувається? 

Звичайно, не можна сказати, що на рівні філософських концепцій ми 
почули про складність світу лише зараз. Але всі ці міркування давно і впевнено 
існували в високих матеріях філософських пошуків, а от життя, повсякденність 
йшли своєю дорогою. Орієнтуватися в повсякденності можна було за бінарною 
логікою. Прогрес успішно рухав світ по рейках дихотомій, даючи індустріальне 
зростання, підвищення добробуту. А коли, нарешті,  зникла в світі остання 
Імперія Зла і в протистоянні Добра і Зла можна було впевнено констатувати 
перемогу Добра, Ф.Фукуяма пообіцяв нам  «Кінець історії» [7] , коли тільки й 
турботи буде, що доробляти маленькі недоробки, працювати з окремими 
кейсами. І чекати такої близької тисячолітньої ери Благоденства. Цьому дуже 
хотілося вірити. 

Усе змінилося зовсім недавно. Коли складність світу захопила не тільки 
високі роздуми, а й повсякденні практики. І відкрила небачені можливості. І 
при цьому виявилася часом грубою та безцеремонною. Дихотомії почали 
розриватися, світ поплив під нашими ногами і в наших уявленнях та 
очікуваннях. І ми вже не можемо зрозуміти, у нас мир чи війна, де добро, а де 
зло, де правда, а де неправда, де багатство, а де бідність, де живе, а де мертве, 
де природа, а де технологія. Той, хто несе війну, при цьому везе гуманітарну 
допомогу. Той, хто заходить до храму, йде не молитися, а вбивати. Сім’я, 
чоловік і жінка – те, що було на самому початку, те, що могло здаватися 
останнім бастіоном – теж попливло. Ми вже не можемо бути впевненими, 
говорячи – чоловік перед нами, чи жінка.  

Плинна сучасність – так назвав це З. Бауман в 2000-м році [8]. Він про це 
писав скрізь – емоційно й аргументовано: «Ми вступили на територію, яка 
ніколи раніше не була населена людьми, яку культура в минулому вважала 
непридатної для життя. І нам ще доведеться побачити, що означає тут 
опинитися, і якими будуть довгострокові наслідки всього цього» [9]. І той же 
Фукуяма, що дав прекрасну надію своєю обіцянкою кінця історії, пише 
спочатку «Великий розрив» [10], а після останніх виборів президента США 
говорить те, що взагалі виглядає абсолютно протилежним колишнім 
сподіванням: «Ризик сповзання в світ, де змагаються між собою однаково 
небезпечні націоналістичні режими, є великим, і якщо це трапиться, це буде 
перехрестя Історії такої ж значимості, як падіння Берлінської стіни в 1989 р.»  
[11].  

Світ на Перехресті. Він нестійкий, плинний, нестабільний, мінливий. І 
найголовніше – він непередбачуваний і варіативний. І це вже не просто 
оригінальні теорії, а повсякденні практики, з якими люди зіштовхнулися всією 
своєю емоційністю й тілесністю, свідомістю і несвідомим. Відсутність проекту 
майбутнього – найпотужніший генератор депресій, розчарувань і фрустрацій. 
Як у цьому світі людині жити?  

І тут дієвою може стати ще одна метафора, пов’язана з зазначенню 
Бауманом плинністю.  Метафора серфінгіста, що має опанувати технологію 
утримання на хвилі, яка не стоїть на одному місці, а постійно рухається під 
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дощечкою, на якій він стоїть. Яка тут технологія є дієвою? Відмова від 
довготривалих проектів, чутливість до кожного нового моменту, кожного 
поруху хвилі. А це можливе лише за умови досягнення єдності з цією хвилею. 
Знову таки, відмова від поділу – Я і Хвиля. Для суспільства і Людини у 
складному суспільстві з  цього випливають дуже суттєві висновки – вже навіть 
вислів «людина в світі» є, по суті, хибним. Це має розглядатися як єдина 
система, нелінійна, складна, здатна до самоактивності та самоорганізації. І 
далеко не все тут підкорюється волі і бажанням людини. Довготривалі проекти 
можуть виглядати надто самовпевненими. Спиратися лише на інтелект і 
раціональність – теж не виглядає адекватним в рамках такої системи. А от 
екологізм в розумінні – резонансність, синергізм, синхронність,  як певні 
соціальні технології, мають перспективу. Парадигма складності, принаймні, 
створює для цього міцну парадигмальну платформу. 
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ФІЛОСОФІЯ ПОВІЛЬНОГО ЖИТТЯ 
 

Все наше життя – рух, все тече, все змінюється. Темпи розвитку 
соціального світу прискорюються з геометричною прогресією. Нові технології, 
рік за роком, відкривають безмежні можливості для модернізації і 
вдосконалення нашого життя. Ми набираємо цей прискорений темп з 
дитинства: декілька шкіл, іноземні мови… Кількість споживаної інформації 
збільшується, ми прагнемо в короткий проміжок часу вмістити багато подій, 
постійно прискорюємся, боїмося щось упустити, запізнитися, наздоганяємо, не 
хочемо втратити жодної хвилини [1]. 

Своєрідним символом регулювання темпу життя є світлофор. Це щось 
більше, ніж набір світлових сигналів, це – лакмусовий папірець того, коли 
потрібно прискоритися в житті, а коли загальмувати, пропускаючи вперед або 
самому роблячи ривок. Жити треба так, щоб потрапляти під ритм світлофора: 
не квапитися і не гальмувати.  

Як часто ви дозволяєте собі розслабитися, не гнатися за підвищенням, 
дедлайном або ще чим-небудь? Якщо подумати, ми постійно щось комусь 
повинні – заробляти, виховувати дітей, піклуватися про батьків, влаштувати 
особисте життя і навіть відпочивати в гарних місцях і теплих країнах. Людям 
потрібно в житті зменшити швидкість і почати жити усвідомлено, при цьому 
особливо не змінюючи складові частини власного життя. 

Існує ціла філософія Повільного Життя і велика кількість людей, які 
просувають ідеї такого життя в різних країнах. Коли у 1986 році в Італії, на 
одній з центральних площ Риму відкрився Mcdonald’s, ентузіасти виступили з 
акцією протесту. На противагу fast food вони пропонували концентруватися на 
якісній, «повільній» їжі. Так почався цілий рух під назвою slow food, а потім 
воно переросло в цілу філософію – slow life. Вона має на увазі – жити і 
отримувати задоволення від всього, що ви робите, будь то робота, прибирання 
або шлях на роботу. Основні принципи, які дозволяють залишатися щасливим, 
здоровим і енергійним в будь-якій ситуації, до неподобства прості [2]. 

Дотримання стилю Повільного Життя не означає відмови від досягнень 
сучасності і, зокрема, заміни метро на пішу прогулянку в інший кінець міста. 
Якщо ви якісно впораєтеся з силою-силенною справ в стислі терміни – добре. 
Інша справа, якщо така ситуація є великим стресом. У цьому випадку від 
гамірної багатозадачності потрібно скоріше позбавитися. Одна з античних 
приказок свідчить – «квапся повільно». 

«Багатозадачність насправді уповільнює вас, збільшуючи ризик помилки, 
Будь-які перешкоди погано позначаються на нашій здатності обробляти 
інформацію». Не потрібно проводити глибокі наукові дослідження, щоб 
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зрозуміти просту істину: у круговороті справ дуже складно зробити все добре. 
Розмірене і вдумливе виконання найзвичайніших дій учить концентруватися, це 
запорука високої ефективності [3]. 

Філософія такого життя не в тому, щоб робити все зі швидкістю равлика, а 
в тому, щоб спробувати робити все з правильною швидкістю. Робити настільки 
якісно, наскільки це можливо, а не настільки швидко, наскільки вийде. 
Насправді суть ідеї не в зміні ритму життя, а в умінні організувати її таким 
чином, щоб мати можливість отримувати від процесу задоволення. 

Отримувати задоволення в стилі Повільного Життя – це насолоджуватися 
тим, що відбувається, при цьому розвиватися і не зупинятися на досягнутому. 
Насолоджуйтеся кожною хвилиною, отримуйте задоволення, позбавляйтеся від 
нав’язливих стандартів, від нетямущої активності. 

До речі, принципи повільного життя лягли в основу концепції готелів 
«Soneva» на Мальдівах і в Таїланді. Територія організована так, щоб скрізь 
можна було пересуватися босоніж і відчувати тепло природних матеріалів. 
Особливо популярні такі розваги, як «розслаблення на власному пляжі» і 
«дрімота під зоряним піднебінням». 
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НАЦІОНАЛЬНЕ ЛІДЕРСТВО ЯК ФІЛОСОФСЬКА ПРОБЛЕМА 
(На прикладі постаті генералісимуса Франсіско Франко) 

 
Сучасний політичний контекст глобалізованого світу є плідною нивою для 

дослідників соціальних зрушень та перетворень, але він також стає і причиною 
розпачу для істориків. Настала ера пост-істини («post-truth» – це слово та явище 
стало словом 2016 року за версією Оксфордського енциклопедичного словника 
англійської мови), головними рисами якої є повна суб’єктивність в судженнях 
та вчинках, факти вже нікого не цікавлять. Ми стаємо свідками дійсно 
непересічних подій, спіраль гегелевської історії зайшла на нове коло та 
повернула на історичну арену активних політиків-популістів, які ставлять 
інтереси своєї нації понад інтереси глобальних наднаціональних утворень на 
кшталт НАТО, ЄС або Транстихоокеанського партнерства. Це довів не лише 
Brexit, але й обрання на посаду президента США Дональда Трампа, який зробив 
гаслом своєї програми «America first – Америка на першому місці». Це змушує 
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думати, що Дональд Трамп буде концентруватися на внутрішніх проблемах 
країни. Такі самі обіцянки дають кандидати майбутніх повсюдних виборів в 
європейських країнах – Марін Ле Пен у Франції, Герт Вілдерс у Нідерландах, 
Маттео Сальвіні в Італії. Вивищення правих популістів, інтерес до них та 
зростання їхніх рейтингів говорять про необхідність в таких лідерах тут і зараз. 

Всі названі явища наштовхують на перспективу побачити в новому світлі 
не лише сучасний політичний портрет європейського лідера, але й 
переосмислити постаті «великих диктаторів» минулого. Одним з них є Франко, 
який спромігся безпрецедентно довго – майже 40 років – очолювати Іспанську 
державу, але ні за той час, ні до тепер немає однозначної відповіді ким же був 
Франко. Свідчення збігаються тільки в одному – він дійсно був великим 
лідером.   

Провідний український фахівець з історії Іспанії ХХ століття 
Ольга Павлівна Іваницька в своїй роботі «Ф. Франко – каудильйо Іспанії» 
відмітила цю неоднозначність постаті іспанського лідера через діалектичне 
співставлення його соціальних ролей: «ким був Франсіско Франко Баамонде: 
рятівником іспанської нації, її патріотом чи фашистським диктатором та 
великим інквізитором?!» [1, с. 187]. Трохи наблизитися до розв’язання цього 
питання нам може допомогти погляд на лідерство як на категорію з царини 
соціальної філософії, тому що лідерство є суспільним явищем.  

Перш за все, варто звернути увагу, що спроби визначити хто такий, власне, 
лідер робилися ще в античній філософії. Платон вбачав в ідеальному правителі 
поєднання таких рис як філософічність, мудрість, справедливість та жагу до 
пошуку істини. Саме такий лідер, за Платоном, творить історію. Аристотель же 
напряму пов’язував державний устрій з правителем, та зазначав, що правильна 
форма держави може з’явитися лише тоді, коли є «правильний» лідер. Більш 
пізні концепції лідерства працюють з такою категорією як харизма. Макс 
Вебер, пропонує оригінальну типологію легітимації влади на основі аналізу 
надприродних чеснот лідера. Зокрема, мислитель виділяє раціональний, 
традиційний та харизматичний типи легітимації, серед яких найбільший інтерес 
становить діяльність харизматичного лідера. Харизматичний лідер не 
підкорюється старим традиціям, прагне та має здатність змінити структуру 
суспільства. За Вебером, харизматичний лідер – це авторитарний лідер. І 
дійсно, згадаємо такі факти з біографії Франко як: репресії проти противників 
франкістського режиму та безжальні репресії проти переможених у 
громадянській війні в Іспанії.  

Ще однією важливою рисою лідера, на яку звертають увагу представники 
трансформаційної теорії лідерства, є спрямованість лідера артикулювати яке 
саме «краще майбутнє» він бачить для своїх послідовників та заповідати їм свої 
ідеали та цінності. Ще в 1943-му році Франко зізнався одному з журналістів: «Я 
хотів би просто сказати, що я хочу не тільки перемогти, але й переконати. 
Більше того, мене не цікавить, або майже не цікавить перемога без 
переконання» [2, с.244]. 

Більш того, когнітивна теорія лідерства, представлена Г. Гарднером, 
наголошує на важливій ролі слів лідера, які потім втілюються в цілі історії, у 
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створення та втілення історій про ідентичність, коли лідери розказують історії 
«про себе та свої групи, про те, звідки вони походять і куди прямують, про те, 
чого бояться, проти чого борються і про що мріють» [3, с.14]. Головними 
героями в цих історіях виступають лідер та послідовники. Франко 
проголошував: «Ми боремося, щоб звільнити наш народ від впливу марксизму і 
міжнародного комунізму… Ми прагнемо звільнити цією боротьбою моральні, 
духовні, релігійні та культурні цінності, створені іспанським народом упродовж 
його славної історії. Слава іспанців у тому, що вони принесли на своїх багнетах 
захист цивілізації, зберегли християнську культуру і католицьку віру». (З 
промов Франко під час і після громадянської війни) [3, с.14]. 

Таким чином хотілося б підсумувати, що філософське бачення лідера 
здебільшого зосереджується на таких його рисах як харизматичність та 
здатність створювати історичний наратив для своєї нації. Франко в цьому сенсі 
– хрестоматійний приклад. В його заповіті є такі слова: «…Але я вірю і 
сподіваюсь, що у мене не було інших ворогів, окрім ворогів Іспанії, яку я 
любитиму, й служитиму до останнього подиху, який вже наближається… [3, с. 
369]. Хотілося б в останню хвилину, з’єднавши ім’я Бога та Іспанії, обійняти 
всіх вас, щоб вигукнути разом в останній раз на порозі смерті: Возвисся, 
Іспаніє! Живи, Іспаніє!» [3, с. 379]… Заповіт Франко відкриває його для 
нащадків як дійсно національного, навіть романтичного лідера. 
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ПРОБЛЕМА МІЖЦИВІЛІЗАЦІЙНОЇ ВЗАЄМОДІЇ У 
ПОСТТОЙНБІАНСЬКІЙ ФІЛОСОФІЇ ІСТОРІЇ 

 
Проблема взаємодії цивілізацій є однією з найбільш актуальних у 

філософії історії і особливо у її постнекласичних проявах, адже саме через неї 
вирішуються задачі побудови періодизації світового історичного процесу, 
обґрунтування його континуальності чи визначення домінуючих факторів, що 
сприяють дискретності.  

Мета мого виступу полягає у визначенні особливостей рішення проблеми 
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міжцивілізаційної взаємодії у теоретичних побудовах представників 
посттойнбіанської філософії історії.  

Ще засновники теорії локальних цивілізацій – М. Данилевський, 
А. Дж. Тойнбі, П. Сорокін – глибоко вивчали проблему міжцивілізаційної 
взаємодії, при цьому сходилися на визнанні наявності такої взаємодії. 
Різнились вони позиціями відносно характеру та глибини міжцивілізаційних 
зв’язків. Наступний важливий крок у рішенні проблеми зробили вже 
представники посттойнбіанської філософії історії: С. Ґантінгтон, Дж. Бентлі, 
В. Грін, Д. Уілкінсон, П. Меннінг, Ш. Іто та інші.  

Головний редактор журналу «World History» Дж. Бентлі у статті 
«Міжкультурні взаємодії та періодизація світової історії» відводить 
міжцивілізаційній взаємодії та міжкультурним комунікаціям роль критерію 
періодизації глобальної історії, який дозволить враховувати структури 
безперервності та зміни. Погляд на історію з глобальної точки зору перетинає 
національні кордони чи межі культурних регіонів, тому його треба звільнити 
від етноцентризму. «Таким чином, стає зрозумілим, що процеси міжкультурної 
взаємодії могли б мати деяке значення для задач розпізнавання історичних 
періодів з глобальної точки зору. Більш того, приймаючи міжкультурні 
взаємодії у якості критеріїв, історики могли б значно легше позбутися 
етноцентричних періодизацій, які структурують світове минуле згідно досвіду 
якогось особливого, привілейованого народу» [1, с.172-173]. 

Для Дж. Бентлі історія є насамперед продуктом взаємодій усіх народів 
світу. «Фокусуючи увагу на процесах міжкультурної взаємодії, історики могли 
б краще розпізнавати паттерни безперервності та зміни, що відображають 
досвід багатьох народів, замість того, щоб нав’язувати усім періодизацію, яка 
виведена з досвіду небагатьох привілейованих народів» [1, с.173]. При цьому, 
особливо важливою датою, на думку Дж. Бентлі, стає 1492 р., коли регіони 
світу вступили в безперервний та стійкий контакт, а міжкультурна взаємодія 
глибоко вплинула на досвід усіх народів Землі. 

Тут доцільно згадати Д. Уілкінсона з його Центральною цивілізацією. До 
речі, головним критерієм єдності історії, на його думку, теж виступають саме 
культурні взаємодії. Однак, якщо Дж. Бентлі ще далекий від проголошення 
однієї єдиної цивілізації, хоча і визнає наявність єднальних глобальних зв’язків, 
то Д. Уілкінсон іде далі та пропонує взаємодію, чи у його тлумаченні 
«зв’язність», в якості критерію для визначення просторово-часових меж 
суспільства. «Центральна цивілізація стає історично помітною – визначається 
як очевидна, тільки коли в якості підстави критерію для визначення і 
обмеження цивілізації обираються ділові відносини та зв’язки, а не культурна 
схожість» [2, с.399]. 

Більш того, Д. Уілкінсон розглядає можливість існування конфліктних 
цілісних утворень, де ворожнеча чи навіть воєнне протистояння є формами 
об’єднання, що створюють соціальні відносини між супротивниками та 
соціальну систему, складену з них. «Але довготривалий конфлікт об’єднує 
більш суттєвим чином – шляхом створення нової соціальної спільноти, що 
вміщує в собі конфлікт, однак не зводиться до нього, і всередині якої повинен 
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простежуватися розвиток конфлікту; часто ця спільність масштабніша та 
триваліша, аніж конфлікт, що її породив» [2, с. 400]. Відтак війна чи просто 
політичне, економічне чи культурне протистояння, поляризація світу зовсім не 
є проблемою на шляху визнання єдиної глобальної цивілізації. Головне, що 
народи так чи інакше сприймають один одного, тим самим зв’язані між собою і 
формують об’єднану цілісність. 

Естафету з «елегантними та багатоплановими» ідеями Дж. Бентлі підхопив 
та розвинув П. Меннінг у статті «Проблема взаємодії у Всесвітній історії». 
Останній не тільки приймає тезу про міжкультурні взаємодії як критерій 
періодизації історії, але й розширює їх значення до якості основного змісту 
Всесвітньої історії. Велика заслуга П. Меннінга у тому, що він надав деталізації 
понятійного каркасу, запропонованого Дж. Бентлі в якості інструменту 
інтерпретації історії, шляхом постановки трьох уточнюючих питань: що 
мається на увазі під «взаємодією», що розуміється під «міжкультурним», які 
зміни маються на увазі у цьому каркасі при інтерпретації Всесвітньої історії? 

Меннінг вказує, що найбільш «популярними» серед істориків формами 
міжкультурної взаємодії є дифузія та панування, які передають специфіку 
самого процесу. Коли мова чи система правління «дифундують», вони 
зберігають той же самий характер на новому місці, витісняючи своїх 
попередниць. Коли імперія чи технологія починають «домінувати» у новій 
галузі, вони нав’язують свої стійкі структури (паттерни) на шкоду структурам 
своєї попередниці [3, c.207]. При цьому історик наголошує, що вказані форми 
не можуть вичерпати усі можливості взаємодії. Необхідною є поява парадигми, 
заснованої на міжкультурній взаємодії, що помістила б «історію цивілізацій у 
деякий більш загальний контекст» [3, c.212]. Недостатньо лише розрізняти 
взаємодії у всесвітній історії, необхідно розуміти їх тип та характер. 

Значно стриманіше сприймає глобальне значення міжкультурної чи 
міжцивілізаційної взаємодії Ш. Іто. На його думку, «основні цивілізації 
зберігають притаманну їм індивідуальність навіть після того, як вони відчули 
вплив інших цивілізацій» [4, с. 353]. Він наводить приклад, коли в ході духової 
революції Японська цивілізація підпала під вплив Китайської, однак зберегла 
власну цивілізаційну ідентичність. Відтак вплив чи взаємодія – це занадто 
просте пояснення для цивілізаційного поступу. І далі: «Ось що дійсно має місце 
– збереження ідентичності незважаючи на вплив інших цивілізацій. Це 
реальний аспект міжцивілізаційних відносин, який повинен прояснити 
порівняльне дослідження цивілізацій» [4, с. 353]. 

Загалом наступність всесвітньої історії Ш. Іто пояснює за допомогою 
«загальних трансформацій у світовому масштабі». «Цивілізації не розвивалися 
ізольовано, але зазнавали як єдине ціле декількох великих трансформацій, 
причому не місцевих, а глобальних» [4, с. 347]. Тут мається на увазі схема з 
п’яти стадій всесвітньої трансформації, п’ять великих революцій, досвід яких 
відомий людству як єдиному цілому. Отже, мислитель займає серединну 
позицію у сприйнятті міжкультурної комунікації та її ролі у поступі людства. 

Таким чином, філософи-посттойнбіанці одноголосно визнають наявність 
міжцивілізаційної взаємодії. На фоні цього їх погляди різняться розумінням 
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ролі взаємодії у збереженні континуальності та наступності всесвітньої історії: 
від поміркованості (Ш. Іто) до крайньої абсолютизації (П. Меннінг). Немає 
єдності і у розумінні основних форм міжцивілізаційної взаємодії: від зіткнення 
чи навіть воєнного протистояння до міжцивілізаційного діалогу. 
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КІНО ЯК ФІЛОСОФСЬКА ПАРАДИГМА  
ТА СТИЛЬ СУЧАСНОГО ЖИТТЯ СУСПІЛЬСТВА 

 
Кінематографія – це філософський феномен та першочерговий атрибут 

соціального життя більшості людей сьогодення. Саме цим сьогодні можна 
пояснити шалену популярність різноманітних серіалів, коли люди в усьому 
світі чекають виходу нової серії «Гри престолів» або «Шерлока», відсуваючи 
всі свої справи на потім та зосереджуючись на ідеальних екранних образах, з 
якими вони себе ідентифікують. У цьому розрізі, проблема «маленької 
людини» набуває з кожним днем все більше аспектів та нових напрямків, що є 
досить важливим з точки зору філософського аналізу. 

Дуже цікавим в цьому розрізі є виникнення цілого пласту молодіжної 
культури пов'язаної з супергероями, які є абсолютними лідерами прокату у 
світі. На сьогоднішні є досить поширеною практикою проведення у різних 
куточках світу Comic-Conів – фестивалів, які спочатку замислювалися як 
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виставка коміксів. З часом вони розширювалися, включаючи в себе інші 
елементи поп-культури: аніме, манга, література жахів, колекційні карткові 
ігри, відеоігри, фентезі, серіали та науково-фантастичні фільми і література.  

Говорячи про масштаби заходу, можна зробити висновок про значний 
характер всезагальності проблеми та її прогресії, оскільки лише останній 
Comic-Con у Сан – Дієго (США) зібрав більше 150 тис. осіб за 4 дні у 2015 році 
[1]. Найчастіше тут збираються люди, що цікавляться вищенаведеними речами і 
дуже часто вони перевдягаються у костюми своїх улюблених персонажів таким 
чином на декілька днів поринаючи у свій ідеальний, уявний світ, в якому немає 
місця грошам або їх відсутності, реальним стражданням, війнам, на яких дійсно 
помирають й іншим атрибутам суворої реальності.  

Сучасний світ є досить жорстким по відношенню до «маленької людини». 
Люди все менше спілкуються один з одним; екологічні, репродуктивні та 
продовольчі проблеми виводять конкуренцію та матеріальні блага на 
захмарний рівень важливості у суспільстві; інформаційний потік стає все 
шаленішим, люди не встигають перетравлювати та реагувати на всі новини, про 
які дізнаються; пости, що публікуються у соціальних мережах дуже слабко 
корелюють за якістю та глибиною з афоризмами Сенеки, оскільки думки не 
встигають переосмислитися декілька разів, з огляду на можливість їх швидкого 
опублікування; постійність негативної повістки дня, який формують служби 
новин на телебаченні та ріст агресії у суспільстві; всезростаюча роль роботів у 
процесах матеріального виробництва, яка зменшує потрібність людської праці, 
а отже призводить до безробіття та більшого розшарування на бідних і багатих 
– всі ці фактори призводять до того, що людина відчуваючи себе нещасною, 
нікому не потрібною і прямує від свого «я» у світ ілюзорного забуття.  

Раніше популярним засобом у сфері культури слугували пригодницькі 
романи, що дозволяли уявити інші світи, далекі землі та індивідів, що їх 
заселяють. Зараз же – ми через кінокартини прийшли до віртуальної реальності 
та «гумової жуйки» у вигляді серіалів. Важливим моментом у цьому аспекті, є 
час який людина «проводить» з у любленими кіногероями. Кажучи про 
художній фільм – це приблизно 1,5 – 2 години екранного дійства, де автор та 
актори встигають втілити у життя усю історію від початку до кінця. Що ж 
стосується серіалу, то не секрет що кіностудії випускають їх відповідно до 
глядацьких рейтингів та популярності, заробляючи на цьому гроші та мало 
переймаючись наслідками, віддаючи все на розсуд людини та її права вибору. 
Зокрема, відомі серіали можуть йти і 10 і 15 сезонів, у кожному в середньому 
по 10 – 12 серій, кожна з яких триває приблизно 40 – 50 хвилин. Все це 
призводить до того, що людина може іноді цілими тижнями не виходити з 
помешкання, і цілодобово дивитися улюблений серіал, перериваючись лише на 
задоволення своїх вітальних потреб, або продавати останнє заради підписки на 
перегляд серіалу, придбання якоїсь речі пов'язаної з улюбленим героєм і т.п.  

Зрозумілими є подібні перегини у світосприйнятті дитини чи підлітка, у 
яких ще не сформувалася загальна картина світу та своє місце в ній. Але 
найдивнішим є те, що до подібних історій мають відношення люди у 40-50 
років – і це є феноменом. Оскільки вони замість чуттєвого і розумового 
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розвитку свідомо чи підсвідомо обирають ілюзорність. Годі і говорити, що 
такий стиль життя є нездоровим та небезпечним для суспільства, оскільки цей 
стан людини більше нагадує хворобу, ніж захоплення і з характеристикою 
цього ще доведеться попрацювати лікарям та психотерапевтам. 

Підсумовуючи, можна сказати, що безумовно поява трьохвимірного 
простору на екрані і поява віртуальності – це ланки одного ланцюга, що має як 
відомо 2 кінці. З одного боку, саме кінематограф на сьогоднішні є «з усіх 
мистецтв для нас найважливішим» [2], за виразом В. Леніна, оскільки є 
найбільш коротким шляхом до свідомості та розуму людини, через свою 
масовість та популярність. І цей засіб використовується і має бути 
використаний в подальшому, зокрема й нашою державою у донесенні ідеалів 
добра, гуманізму та справедливості. 

Але з іншого боку, війна і мир XXI ст., і в розрізі геополітичному, і в 
розрізі боротьби за розум кожної окремої людини, виграється в першу чергу на 
інформаційному полі, шляхом формування у неї симпатій чи антипатій: за 
допомогою ЗМІ, кіно, музики, соціальних мереж та Інтернету загалом. І це 
може бути повернуто і проти вищенаведених ідеалів людства, заради своїх 
жадібних, хворих та меркантильних інтересів. Про це нам, враховуючи події на 
сході нашої країни - добре відомо. 

Тому, на мій погляд, ідея «маленької людини», яка може зробити 
неможливе, така характерна для усіх американських супергероїв і взагалі 
американського світосприйняття – є кондовою ідеєю нашої цивілізації 
сьогодення. Тому Україні, враховуючи нинішній розклад сил на Сході саме 
методами культури, кінематографії, інформації – треба єдиним 
малоконтрольованим каналом комунікації – Інтернетом, боротися за кожну 
«маленьку людину» по той бік лінії розмежування. Як це зробило і робить нині 
США, фактично нав’язуючи усьому світові свої ідеали, через якість свого 
контенту та думки своїх екранних образів. 
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У ПОШУКАХ «ІДЕАЛЬНОГО МІСТА», 
АБО ІСТОРІЯ ВИГНАННЯ ЛЮДИНИ З ПУБЛІЧНОГО ПРОСТОРУ 

 
Інтенсивна світова урбанізація призвела до того, що зараз немає майже 

жодної суспільно визначної події, яка б відбувалася поза міським простором. З 
іншого боку, сучасна Інтернет-епоха залучає людину до глобальної мережі та 
інформаційного простору. Кожен може поставити хештег солідарності 
(накшталт #je suis charlie, #je suis volnovakha) – соціальні мережі зробили ці дії 
також соціально значними. З одного боку, вони дозволяють транскордонно 
залучитися до події, а з іншого – це результат витіснення людини з простору в 
якому вона стверджувала себе в громадянських діях. Втраті людиною «права на 
місто», як не дивно, початок поклали винайдення просторових еталонів та 
цілком романтичне бажання людини жити в «ідеальному місті».  

Ідея «ідеального міста» щільно пов’язана з появою та розвитком уявлень 
про утопію (ідеальне місце, ідеальне суспільство) та естетично позначену 
геометричну єдність міської форми. Сплеск складання концепцій «ідеального 
міста» відбувся у добу Відродження. Поштовхом до цього в той час слугували 
дві події: публікація та поширення античної роботи Марка Вітрувія «Десять 
книг про архітектуру», та вихід у світ «Утопії» Томаса Мора. Ці обидві 
складові: і ідея (утопія) і форма (архітектурні втілення) мають свої витоки з 
античності. Античний теоретичний зразок найкращого способу життя та 
суспільного устрою забезпечив Платон концепцією утопічного міста-держави в 
діалозі «Держава».  

Відродження, позначене численними проектами «ідеальних міст», 
поставило проблему їх втілення у реальність. Більшість цих міст так і 
залишилися лише на папері. «Ідеальні міста» Відродження, переважно 
італійські «città ideale», мали кілька формальних рис, що їх виокремлюють: це 
людинорозмірність (поява нових гуманістичних ідеалів), впорядкованість 
(відкриття пропорції), та геометричність (симетричність). Тарас Возняк 
характеризує цей період поверненням до ідеї секулярного вдосконалення 
людини і суспільства через гуманізацію та раціоналізацію обставин 
проживання. 

В цей же час в 15 ст. відбувається винайдення перспективи в живописі, що 
змінило уявлення про простір, тому що усвідомилося розуміння важливості 
розташування спостерігача, його позиції при спостереженні. Функцію 
спостереження «ідеальним містам» забезпечувало центрально-симетричне 
планування, в планах міст превалювала схема міста у формі зірки, що пізніше 
передається контрольованим просторам паноптикумів Бентама та Фуко. 

Варто зазначити, що контекст розвитку самої ідеї «ідеального міста» склав 
період Великих географічних відкриттів. Численні мандрівники, священики та 
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паломники не лише давали матеріал для складання географічних карт, на яких 
все менше територій мали статус «невідома земля». Також почали відбуватись 
часті контакти з аборигенами відкритих земель, оформилася думка про 
необхідність цивілізувати їх. В той час, коли Томас Мор натхненний 
щоденниками-мандрівника Амеріго Веспучі, створює свою «Утопію», 
складається ідея колоніального «ідеального міста». Європа мусила змінитися, 
новий соціальний порядок мав бути представлений у фізичному міському 
просторі, проте тісні середньовічні міста обмежували цю потребу. Але великі 
імперії, зокрема Іспанія та Португалія вже мали вихід – завдяки колоніальній 
експансії вони отримали змогу створити Новий християнський світ. В 
містобудівному плані ця задача вирішувалася через дотримання канону – так 
званих «Законів для Індій». Скидається на те, що «Закони» слугували цілям 
фіксації європейської християнської культури для експорту її «дикунам». 

На більш пізніших ідеях «ідеального міста» позначилося прагнення до 
реалізації громадянських потреб, прагнення відбутися як міська спільнота, що 
вимагає від міських просторів спеціальних місць для цього (наприклад, 
паризькі кафе для Хабермаса). Простір міста – це репрезентація міського 
співтовариства, що складається з людей, які зустрічаються і говорять один з 
одним, мають спільну історію. В той же час, образи ідеального міста 
передбачали повне заперечення історії, вона не мала позначатися на ідеально 
спроектованому просторі.  

Новий час в цьому прагненні однозначності перевернув уявлення про 
послідовність, про порядок продукування простору. Простір тепер взагалі не 
потребував фізичного виміру. Утопічні твори того часу описували ідеально 
впорядкований прозорий раціональний простір. Відбувається розчленованість 
міського соціального та публічного простору. І це призводить до докорінних 
змін. Єдина тканина міської реальності множиться та обмежується, виникають 
лакуни, публічний простір набуває рис приватного, перебуває під охороною від 
вторгнень в нього. 

Історія створення ідеї «ідеального міста» та її втілення напрочуд схожа на 
біблійне творіння всього сутнього. Бог створив неоформлений пустий простір в 
темряві, облаштував і розпланував його на небо і землю, (як просторові 
координати), світло й темряву, день і ніч (що змінювали один одного й 
утворили час), сушу та моря, рослин та тварин. І врешті, запропонував своє 
творіння людині. В цей ідеальний впорядкований простір було поміщено 
чоловіка та жінку з настановою підпорядкувати1 його. Що трапилося потім – 
історія відома, як тільки людина спробувала перетворити простір в якому тепер 
жила – його було зруйновано та втрачено. 

Секулярна історія відчуження простору розпочалася з усвідомлення 
необхідності абстрагуватись від фізичних об’єктів, здатність представляти їх на 
карті (уніфікованій владою й єдиній для всіх) подвоювала людське уявлення 
про простір, давала можливість створювати цей простір як ідеальний. В 
модерному розумінні це: функціональний, безпечний та естетичний в своїй 

                                                 
1
 Будьте плідні й множтеся і наповняйте землю та підпорядковуйте її собі. (Бут. 1:28). 
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єдності та одноманітності простір. Формою, яка втілювала такий ідеальний 
простір стало місто (простір для життя людини). Місто, яке не виникало, не 
облаштовувалося поколіннями пращурів – воно поставало, зводилося з 
ідеального плану. Що привело до артикульованої Бауманом практично 
нерозв'язної проблеми ідентичності городян. В ідеальному місті створеному 
«під ключ» люди не змогли жити так само, як і в ідеальному просторі 
(едемському саді) створеному для Адама та Єви. 
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ДО ПИТАННЯ ПРО РОЛЬ МІФІВ В ЛЕГІТИМАЦІЇ НАСИЛЛЯ 
 
Новітні форми організованого насилля у ХХІ століття обумовлюють 

необхідність дослідження процесів у інформаційно-духовному житті соціуму, 
які активно використовуються для легітимації насилля в очах світового 
співтовариства. Під «насиллям» у самому широкому сенсі цього слова 
розуміється, з одного боку, невиправдане, несправедливе використання сили 
для вирішення певних соціальних завдань, що зазвичай призводить до 
перекручення поставлених – навіть шляхетних – цілей, а, з іншого, примус, до 
якого вдається особа, група, держава для досягнення поставленої мети. Це 
використання сили пов’язане з прямим заподіянням фізичного, психічного чи 
морального збитку іншій особі або державі чи погрозою такого заподіяння. 
Насилля реалізується через дію, що не отримала схвалення від об’єктів, на які 
вона спрямована, їх права та інтереси ігноруються [1, с. 27].  

Характеристика сучасної війни як «гібридної» підкреслює величезну роль 
інформаційного протиборства в її структурі. Франк Хоффман, консультант 
міністерства ВМФ США, один з авторів концепції гібридної війни визначає 
останню як будь-яких дії ворога, котрий швидко та гнучко використовує 
найрізноманітніші комбінації дозволеної зброї, партизанську війну, тероризм, 
злочини на полі бою для досягнення власних політичних цілей. Сучасна епоха 
взагалі характеризується процесами гібридизації, в тому числі, і у військовій 
сфері. Традиційні форми війни змішуються з діяльністю організованої 
злочинності, іррегулярними конфліктами та тероризмом [2, с. 34-39]. 

Організатори гібридних війн активно використовують міфи, які лежать в 
основі масової свідомості. Як відомо, міфи є настільки стійким елементом 
масової свідомості, що їх не можна остаточно знищити, а тільки витіснити 
іншими міфами. Проте, у своєму початковому вигляді міф мало придатний до 
його використання в якості маніпулятивного засобу для ведення гібридних 
війн. Для цього його зміст також необхідно вербалізувати, раціоналізувати, 
зробити загально значущим та актуальним. Отже, проблема, яку доводиться 
вирішувати організаторам насилля, полягає в тому, як перевести відносно 
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нейтральні стереотипи сприйняття Іншого у площину ненависті, як виправдати 
їх знищення збройним шляхом. У відомій праці «Ранок магів» Жак Берж’є та 
Луї Повель висловили таку думку: «Нацизм – це магія плюс танкові дивізії». 
Перифразуючи їх, Олег Білий в своїй статті «Російська агресія і російська «нова 
людина»» висуває наступну тезу: «Русский мир – це магія плюс ядерні 
боєголовки». Ця «магія», заснована на штучних міфах, є ключовим 
виправдовним фактором різних форм інструментарію раціоналізованого 
насилля. 

В. Беньямін вказував на існування двох видів насилля: «міфічного» та 
«божественного» [3, с. 179-204]. Якщо перше є інструментом руйнування 
існуючих соціально-правових норм та встановлення нових, то друге – засобом 
підтримки нововстановлених норм, «чистим» насиллям. «Міфічне насилля» 
здійснюється суворими і навіть жорстокими кривавими методами, які 
дезінтегрують суспільство, чия цілісність зберігається передусім на 
домінуванні всезагального стану страху. Важливим способом переходу до 
«божественного насилля» підтримки його дії, що здатне інтегрувати 
суспільство, є «принесення жертви», тобто формування у суспільній свідомості 
образу спільного ворога, утвердження стану «всі проти одного».  

За теорією «жертовної кризи» Рене Жірара при переході до якісно нового 
культурного і соціального ладу завжди настає соціальна криза, коли 
втрачається розрізнення між нечистим і очищувальним насиллям. Подолання 
кризи відбувається шляхом здійснення соціально сприйнятливого 
«жертвоприношення», тобто формується образ спільного ворога, на боротьбу з 
яким закликаються усі верстви населення. Одноосібне руйнівне насилля 
змінюється на загальне інтегративне і, найголовніше, законне. В. Беньямін 
наголошував, що суспільство не визнає одиничного, одноосібного насилля, 
оскільки право розглядає насилля в руках окремої особи як небезпеку, яка 
підриває правовий порядок. У такий спосіб утворюється єдине загальновизнане 
насилля, покликане підтримувати соціальний порядок, заперечуються прояви 
одиночного насилля [1, с. 29]. 

Перехід від «міфологічного» насилля до «божественного» є першим 
кроком раціоналізації насилля. Подальше розгортання цього процесу 
відбувається вже в межах цілком свідомої, цілеспрямованої пропагандистської 
кампанії, яка розпочинається з акцентуація уваги на тих міфологічних сюжетах, 
які містять негативні характеристики майбутнього супротивника, зображення 
його у карикатурно-гротескній формі. Помітно вибіркове ставлення до історії: 
забуття досягнень, заперечення переваг і, навпаки, всіляке розмухування 
ганебних сторінок історії, коли пращури Іншого чинили злочини та 
несправедливість. У такий спосіб досягається протиставлення інгрупи та 
аутгрупи, яка зображується виключно у «чорних тонах». Далі відбувається 
процедура сатанізації супротивника, якому заперечується право бути людиною. 
В Руанді окремі етнічні групи порівнювали з тарганами, в сучасній Росії 
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українці асоціюються з нелюдями-фашистами...  
Гібридні сили успішно використовують для трансляції змісту пропаганди 

технологічно передові системи таким чином, що вони працюють на межі 
можливостей. Тому гібридні збройні сили мають перевагу над традиційною 
армією, яка діє суворо в рамках уставу. Загалом, гібридна загроза відзначається 
тим, що стирає традиційні уявлення та практики війни. Відсутність відкритого 
протистояння, використання нових тактик, дезінформації, створення за 
короткий час атмосфери паніки й загрози, використання живого щита з мирних 
мешканців продемонстрували безпорадність армії у війні нового типу. 

Щодо реалій сьогодення нашої країни, то можна підкреслити, що 
відсутність адекватної інформаційної та культурної політики спричинила 
культурну окупацію свідомості значної частини громадян. Зусиллями 
пропаганди була нав’язана штучна проблема дискримінації російськомовного 
населення, страх перед ефемерною загрозою «бандерівщини». Український 
інформаційний простір без належного російськомовного й англомовного 
контенту виявився замкненим, неконкурентним, не готовим донести українську 
позицію до світової спільноти. 
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ЦІННІСНІ ВИМІРИ СТАНОВЛЕННЯ ГРОМАДЯНСЬКОГО 
СУСПІЛЬСТВА В УКРАЇНІ 

 
Фундамент, який закладається у процесі становлення громадянського 

суспільства, базується на загальнолюдських цінностях, в яких втілені потреби 
та інтереси людства. Людина є найвищою цінністю суспільства, тобто вона 
стоїть на вершині ціннісної ієрархії і є причиною та наслідком будь-яких 
суспільних процесів. Від її діяльності залежить «якість» суспільства, і, навпаки, 
суспільство передбачає «якість» самої особистості, бо без неї неможливе 
існування суспільної взаємодії та суспільних інститутів. Розвинене 
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громадянське суспільство створює умови для формування вільної і свідомої 
особистості з почуттям власної гідності, але, головне, і саме потребує таких 
особистостей.  

Цінності – це елементи культури, що регулюють перебіг процесу 
задоволення потреб і реалізації інтересів, в основі яких лежать архетипи 
культури, які закарбовані генетично і є корінням ірраціональних рушійних сил 
життєдіяльності народу. Поведінка людини зумовлюється потребами та 
інтересами. Потреби можуть бути задоволені, а інтереси реалізовані в різні 
способи за допомогою різних засобів. Діяльність, спрямована на створення 
громадянського суспільства, як і будь-яка людська діяльність, визначається і 
скеровується двома групами факторів: матеріально-реальними та ідеальними. 
Останні, через свою ідеальність, можуть набути силу реального впливу лише в 
тому випадку, якщо людина сама буде прагнути до них, розглядати їх в якості 
своєї матеріальної чи духовної потреби, тобто сприймати їх як цінності.  

На вершині ціннісної піраміди громадянського суспільства знаходиться 
людина. Ключовим моментом становлення громадянського суспільства є поява 
громадянина, який має визначений комплекс прав і свобод та несе 
відповідальність перед суспільством за свої дії. Адже повноцінне громадянське 
суспільство є можливим лише як результат «визрівання» громадянина, 
поступового формування демократичної політичної і правової культури народу. 

Коли йдеться про «громадянську» політичну культуру, то слід розуміти її, 
насамперед, як протилежність аполітичності, як активне, свідоме, добровільне 
«включення» індивіда у справи політичного суспільства; психологічне відчуття 
в собі ролі громадянина, повноцінного члена суспільства; готовність і здатність 
виступати в ролі громадянина. 

Водночас, хоча сам факт такої активності є важливим, більше значення має 
мотивація до неї. Політичну участь можна вважати повноцінною лише в тому 
разі, якщо громадяни мають усвідомлену потребу в ній, коли вони вірять, що 
від їх активно висловленої позиції щось залежить. 

Той факт, що демократії підтримуються активною участю населення в 
громадянських справах і почуттями громадянської компетентності й 
відповідальності, отримав емпіричне підтвердження ще в 60-х роках минулого 
століття в дослідженнях Ґ. Алмонда і С. Верби. На думку вчених, неодмінною 
умовою ефективного та сталого функціонування демократичних інститутів є 
сформований у громадян комплекс ціннісних орієнтацій, який вони назвали 
політичною культурою участі. Що ж визначає тип громадянської культури, яка 
забезпечує життєздатність демократичних інститутів і громадянського 
суспільства? 

По-перше, відчуття своєї компетентності, яка дає змогу брати участь у 
суспільних справах. Інтерес до загальних тенденцій суспільного розвитку, увага 
до політичного життя вбудовується в систему громадянських обов’язків. 

По-друге, почуття відповідальності за майбутнє спільноти й переконання в 
тому, що дії кожного можуть вплинути на ситуацію, що індивідуальний вибір 
має значення. Це формує настанови, яке зобов’язують брати участь у 
суспільних і політичних процесах. 
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По-третє, почуття причетності до справ спільноти й готовність брати 
участь у колективних проектах задля загального добра, що ґрунтується на 
співусвідомленні цінностей солідарності, співробітництва, рівності прав, на 
дотриманні спільно встановлених правил. Однак, як свідчать численні 
емпіричні дослідження, найбільше з учасницьким типом політичної культури 
корелюють цінності довіри й толерантності до людей загалом. 

Становлення громадянських цінностей в Україні впродовж останніх 10 
років є суперечливим. Наприклад, успішна політична мобілізація під час 
Помаранчевої революції й досвід ефективних колективних антиелітних дій не 
призвели, зрештою, до суттєвих зрушень у напрямі формування 
громадянського етносу й суб’єктності. «Відлуння» цих подій у вигляді значного 
зростання інтересу до політики й позитивних оцінок ефективності демократії, 
збільшення кількості недержавних громадських організацій, пожвавлення 
публічної сфери, актуалізації цінностей солідарності, довіри й толерантності 
майже згасло впродовж кількох років. Важливими соцієтальними 
передумовами життєдайної демократії та показниками розвинутого і 
стабільного громадянського суспільства є громадянська культура «узагальненої 
довіри» та соціальна солідарність громадян. Якщо взяти до увагу таку, 
здавалося б, неодмінну рису громадянськості суспільства, як довіра громадян 
до влади, то показник цієї ознаки залишається вкрай низьким. Продовжує 
падіння довіра до Президента: від +5% у грудні 2014 року до –48% у травні 
2016 р. Баланс довіри до Верховної Ради України становить –65%, до уряду  
–54% [1]. 

Узагальнені оцінки рівня самостійності в житті залишаються стабільно 
низькими. Наша людина чинить опір тій моделі, яка стверджує, що єдиною 
опорою людини в суспільстві є вона сама. Це одночасно означає, що 
громадянин покладає дуже великі надії у своєму житті на державу. В умовах 
таких традицій не слід розраховувати на швидке формування якісних інститутів 
громадянського суспільства. Швидко можна сконструювати лише імітаційні 
громадські організації. А укорінити серед населення моделі поведінки, 
притаманні громадянському суспільству, можна лише відтворюючи їх у 
декількох поколіннях поспіль, формуючи усталену традицію.  

Суттєвим індикаторами громадянської культури є участь у добровільній 
суспільно корисній діяльності й високий рівень політичної активності не лише 
електорального характеру. За результатами соціологічного моніторингу 
Інституту соціології НАН України 2015 р. частка українців, яким доводилося 
об’єднуватися з іншими людьми заради розв’язання соціальних або власних 
проблем, протягом останніх 12 місяців становила 42%. Йдеться про участь не 
тільки у протестних акціях, спрямованих на захист своїх громадянських прав 
(18,2%), а й про залучення до колективних дій заради творчих завдань (34,4%): 
благоустрою місць сумісного проживання (21,2%), організації культурного 
дозвілля, поліпшення умов навчання своїх дітей (9,9%) тощо [2, с. 245].  

Громадянське кооперування є підґрунтям політичного. Реалізація 
політичних прав і свобод особистості є проявом політичної участі. Цілями 
політичної участі є вираження і узгодження різних інтересів; вплив на 
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формування і функціонування державного апарату, на процес прийняття 
управлінських рішень; подолання відчуження особистості і суспільства від 
політики і держави; розвиток самої особистості. 

При цьому політична участь може бути активною і пасивною. Активна 
форма передбачає добровільну і регулярну політичну діяльність, наприклад в 
якості депутата представницьких органів, члена політичної партії. Що ж 
стосується пасивної форми, то це участь, наприклад, у виборах, в 
референдумах, що носить, як правило, епізодичний характер. 

Досить низьким є показник членства громадян у політичних партіях і 
громадських організаціях, що звужує інституціональні можливості взаємодії 
суспільства з органами державної влади. За даними соціологічних досліджень 
за останні 15 років, кількість членів усіх політичних партій України 
коливається від 2% до 5% громадян [3, с. 2]. 

І хоча дієвість сучасного громадянського суспільства не зводиться до 
формального членства громадян у неурядових організаціях та об’єднаннях, тим 
не менш цей показник залишається доволі важливим, адже йдеться про 
легальну та ефективну форму участі громадян у політиці та соціальному житті, 
формування навичок та практик самоорганізації людей. Показник участі 
громадян у громадських організаціях у країні є стало низьким.  

Водночас виникає закономірне запитання: чому громадяни активно не 
долучаються до діючих громадських організацій, не намагаються захищати свої 
інтереси або розв’язати свої проблеми на публічній арені громадянського 
суспільства? Відповідь на це полягає у спектрі різноманітних факторів, які 
можна в цілому окреслити як ознаки деформованої соціальності у переважно 
ще патерналістському українському суспільстві.  

Серед причин, які зумовлюють низький рівень громадської активності та 
стримують розвиток громадянських цінностей в Україні, можна виокремити 
соціально-психологічні стереотипи, притаманні значній частині населення, 
зокрема, патерналістські орієнтації і пасивність; втрату громадянами довіри до 
влади і, як наслідок – до самої держави, обрання ними індивідуальних шляхів 
виживання, а отже, байдужість до громадських справ; недосконалість 
інститутів, які виступають каналами для виявлення громадської активності 
населення, зокрема, політичних партій і громадських організацій; відсутність 
досвіду політичної самоорганізації. 

Слід зауважити, що передумови розбудови громадянського суспільства в 
Україні є, але цей процес повинен бути інтегрований в стратегію соціального та 
політичного розвитку держави. Громадяни повинні усвідомити, що їм, а не 
тільки державі, належить неабияка роль у цьому процесі. Необхідні узгоджені 
дії влади і громадянського суспільства, спрямовані на підвищення політичної і 
правової культури громадян, утвердження в суспільній думці цінності 
громадянської активності.  
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АФІЛІЙОВАНІСТЬ УЧАСНИКІВ ДЕРЖАВНИХ ЗАКУПІВЕЛЬ ЯК 
ПРОЯВ ОСОБЛИВОСТЕЙ МЕНТАЛЬНОСТІ УКРАЇНЦІВ 

 

Поняття «афілійований» походить від англійського «affiliate» – 
«приєднувати», «встановлювати зв’язок», відповідно «affiliation» – зв’язок, 
з’єднання. Тобто, коли ми говоримо «афілійований», то маємо на увазі зв’язок з 
певним об’єктом. Часто для розуміння значення афілійованості 
використовуються словосполучення «афілійована особа» або «афілійована 
фірма». 

Афілійована особа – це юридична або фізична особа, яка може впливати на 
діяльність суб’єкта, оскільки володіє часткою його капіталу або є членом 
органів правління. Наприклад, афілійованою особою компанії може бути член 
ради директорів, виконавчий директор тощо. Афілійована фірма – це фірма, яка 
підпорядковується більш великій, або є її філією. Така фірма може вести власну 
господарсько-економічну діяльність, але всі ключові питання будуть 
вирішуватися у головній керуючій фірмі. Поняття «афілійованість» набуло 
поширення через низку скандалів-викриттів у бізнесі, сфері освіти, закупівель, 
будівництва та ін. Все частіше поняття «афілійовані особи» вживають з 
негативним відтінком, оскільки під ним розуміють учасників або фірми, які 
мають дієві важелі тиску на юридичну особу, але при цьому приховують свою 
присутність в його господарській діяльності. 

Завдяки тому, що за останні 2 роки більше 300 наборів даних про витрати 
бюджетних коштів, про доходи перших осіб держави тощо стали відкритими, 
громадські активісти чи просто небайдужі громадяни отримали можливість 
аналізувати раніше недоступну інформацію та проводити власні розслідування. 
Дослідивши ступінь афілійованості учасників державних закупівель, спробуємо 
розібратися, які особливості менталітету українців мають вплив на цей 
показник. 
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Кожна людина є носієм тисячолітніх традицій та цінностей, стилів та 
зразків поведінки, рис національного характеру, особливостей мислення, 
світогляду, тобто є носієм ментальності свого народу. Основні риси 
українського менталітету: консерватизм, хазяйновитість, універсальність, 
духовність, миролюбність, сміливість, сентиментальність, індивідуалізм, 
волелюбність, демократичність, гостинність, обдарованість, кмітливість, 
оптимізм, життєрадісність, родинність. Але у цієї медалі є й інший бік: 
занижена самооцінка, наївність, інфантильність, жадібність, недбалість, 
непослідовність, брак цілеспрямованості, анархічність, безтурботність. Всі ці 
риси формувалися тисячоліттями і так чи інакше впливають на прийняття нами 
рішень сьогодні. Бурхливі політичні, економічні, соціальні події останніх років 
активізували в українців як позитивні риси, так, на жаль, і негативні. 

Сфера державних закупівель належить до соціально-економічної 
діяльності людини, яка в свою чергу є її свідомою реакцією на стан реального 
світу, є інструментом у боротьбі за існування та пристосування до існуючого 
стану речей. Складовими соціально-економічної поведінки людини вчені-
економісти називають: ставлення до грошей, до багатства, до закону, до влади, 
до рідної землі, до природи, до майбутнього. 

Ставлення українців до грошей, багатства та майбутнього. Українці надто 
довгий час жили в очікуванні перемоги, незалежності, реформ, більше того, 
стан «в очікуванні» і сьогодні є актуальним для більшості пересічних громадян. 
Але у самому суспільстві за цей час відбулися колосальні зміни. З одного боку 
українці вже вільні від примарних ідей загальної рівності і, як результат, – 
світлого майбутнього, однакового для всіх, а з іншого – згадки про тотальний 
дефіцит спонукають їх до жадібності, до накопичення грошей та матеріальних 
цінностей. Сучасний українець – хазяїн, раціоналіст, егоїст, він здатен до 
ринкових відносин, до ризику, ставить перед собою мету отримати максимум 
прибутку від мінімуму зусиль, має бажання і шукає можливості володіти 
результатами праці одноосібно. А відчуття невпевненості у завтрашньому дні 
на підсвідомому рівні спонукає до гіпертрофічного прояву негативних сторін 
притаманних індивіду та загалом суспільству рис. 

Ставлення до закону, влади та рідної землі. Тривала боротьба за власну 
державу, за право бути вільними відбилася в національній підсвідомості. 
Довгий час українці були фактично хазяями своєї землі, але через дію 
зовнішньої агресії не могли бути її повноцінними господарями. Саме тому 
сучасному українцю притаманні такі риси, як примирення, терплячість, 
прагнення уникнути особистої відповідальності. За свою історію територія 
України була безліч разів поділена між різними державами-сусідами, жителям 
цих територій нав’язувалися цінності інших культур, і ці часи також залишили 
свій відбиток у підсвідомості нації, що, в свою чергу, перешкоджає 
формуванню відчуття національної єдності. Відсутність власної державності і 
нерозвиненість державно-правової традиції виробили у характері українців 
бажання пристосуватися та оминути закон, а не засвоїти та дотримуватися його. 
Українська ментальність не має домінанти закону: від будівельника до перших 
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осіб держави, якщо людина не замислюється над тим, щоб привласнити якісь 
цінності, то вона обов’язково вирішує питання, як уникнути оподаткування. 

Особливостями української ментальності можна пояснити модель 
поведінки учасників державних закупівель, негативним проявом індивідуалізму 
– корумпованість, родинністю – осідання грошей у діючих роками «бізнес-
родинах», інфантильністю – бездіяльність, консерватизмом – надто повільне 
втілення реформ, анархічністю – недотримання закону. Можна пояснити, але не 
можна виправдати. Ментальність – це лише спадковість, з негативними 
проявами якої слід боротися розвитком та вдосконаленням позитивних рис, 
притаманних українцям. Головне – поставити перед собою цю мету і робити 
все можливе для її досягнення. 
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ВІРТУАЛЬНІ АСПЕКТИ  
ФУНКЦІОНУВАННЯ УКРАЇНСЬКОГО СУСПІЛЬСТВА 

 
Феномен віртуального переходить до сфер тих технологічних досягнень, 

поява яких вторгається до найдрібніших і найбільш особистих сфер нашого 
соціального буття. Постійне технічне вдосконалення, оновлення, ускладнення 
соціального простору вимагає від дослідників переосмислювати віртуальне як 
онтологічний феномен, який перманентно присутній в соціальному. Бурхливий 
розвиток комунікаційних технологій створив передумови для однобокого 
виміру віртуального, який оперує виключно його похідними: «віртуальна 
реальність», «віртуальний простір», «віртуальний симулятор» без 
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філософського осмислення віртуального всередині структур соціального як 
наявності в потенційності, вірогідності, можливості за певних умов.  

Процес масової інформатизації, постійної видозміни та трансформації 
глобалізованої культури людства, масового поширення інформаційних 
електронних технологій сформував потужний віртуальний комунікативний 
простір, що конструював новий історичний час, нове відчуття історії та ролі 
людини в ній, що вимагає перегляду загальних онтологічних перспектив 
розвитку людства. Глобальна віртуальність ХХІ століття найбільш наочно й 
чітко бачиться нами у вигляді соціальних мереж, безперешкодному обміні 
неосяжними обсягами інформації в Інтернет-просторі, наявності електронних 
банківських, соціально-обслуговуючих послуг і баз даних, автоматизовано-
комп’ютеризованих військових технологій і стимуляторів, що докорінно 
змінюють соціальну, геополітичну, економічну, культурну картини світу. 
Однак все це лише невелика видима частина присутності віртуального 
всередині соціального, його найбільш концентрований прояв ХХІ століття. 

Віртуальне присутнє завжди від самого початку буття людини, бо 
структурно пов’язане з платонівським «світом ідей» й ідеями, які завжди 
присутні нашій свідомості, стосовно всього що існує навколо нас. Тут можна 
перерахувати значний спектр: від чуттєвих образів у мисленні, які ми творимо 
«в-собі-й-для-себе», осмислюючи оточуючу реальність, і до ідеологій, 
міфології, культурних поведінкових норм, множини мов на планеті як 
потужних нематеріальних семіотичних структур. Все перераховане можна 
сприймати й класифікувати як віртуальне, бо воно не має під собою постійного 
«матеріального тіла» в просторі нашого буття, а, отже, існує віртуально. Проте 
з цього моменту посилюється й становлення віртуального як самостійного 
феномену [1]. Причина в тому, що віртуальне все більше стверджується як 
споріднене, але не тотожне до ідеального, бо в ХХІ столітті воно прагне все 
більше долати нематеріальність свого існування, як ключову характеристику, 
властиву всьому ідеальному. 

Необхідність ґрунтовного, цілісного, соціально-філософського бачення 
зрізу «віртуальне – соціальне» позначена тим, що соціальні процеси 
ХХІ століття в Україні вкрай загострили питання віртуального всередині 
соціальних структур, які все більше прив’язуються до феномену віртуального: 
Інтернет, банківська система, військова галузь, освіта, торгівля, форми 
масового дозвілля. Ми вже не можемо казати, що на що більше впливає: ми на 
віртуально-інформаційну складову широкого спектру технологічного, 
соціального, культурного, глобалізаційного чи вона на нас. Ми з ще більшою 
мірою складності задаємо собі питання: як саме віртуальне, що існує на «стику» 
між людиною й інформаційно-технологічним світом, коректує те віртуальне, 
що завжди було присутнє в нашому щоденному житті від самого початку буття 
у вигляді заявленої філософською думкою потенційності, нематеріальності, 
вірогідності [2, с. 1555]. 

Віртуальність у ХХІ столітті, що поєднує технологічне й філософське 
розуміння, настільки актуалізує потенцію матеріальних речей назовні, що вони 
самі стають акторами всередині соціального поля: постають «актантами» й 
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своїми функціональними взаємовідношеннями творять «актантні мережі». Тіла, 
одяг, жести, приміщення, транспорт, зброя, банкомати, комп’ютери, сучасна 
побутова техніка – все це «продукти» стратегічної логіки віртуального як 
тотального метафеномену, бо повною мірою конструюють, визначають подобу 
нашої повсякденності. Ці «продукти» творяться саме віртуальним з метою 
впливу на вже існуючий конструкт певного суспільства в цілому, бо, лише 
набуваючи матеріальності, можуть здійснювати конкретні стратегії 
виробництва/підтримання інших об’єктів, організацій, суб’єктів, що збирають 
собою конструкт цілісного соціального: автопілоти літаків «схлопують» 
простір планети; банківські системи (програми, комп’ютери) є стрижнем 
глобальних ринків як таких; обмін науковими відкриттями долає сировинну 
залежність цілих регіонів і змінює подобу соціумів («третя промислова 
революція»). Ця перерахована частка явищ, породжених феноменом 
віртуального, заставляє індивідів осмислювати соціальний світ в абсолютно 
інших системах фреймів, порівняно навіть з кінцем ХХ століття, бо дає 
індивіду надвисоку мобільність, комунікативність, інформативність, 
можливість максимально вилучати «потенції» з предметів (вироблення 
вуглеводнів, 3D друк, генетична модифікація тіла тощо). Й тому сьогодні 
віртуальне є стрижневим феноменом ХХІ століття, його вивчення фокусує 
напругу між певним класом подій/феноменів/предметів в соціальному просторі, 
а у візуальному зображенні виступає «павутиною», мережею зв’язків, що 
поєднує феномени/предмети/індивідів кожного окремого соціального простору 
єдиною логікою [3, р. 2-7].  

Будь-яка зміна сутності соціального простору та часу, з метою 
переконструювання соціальної реальності всієї країни в цілому, для 
українського суспільства бере свій початок з віртуального. Воно нерозривно 
пов’язане з природою ідеального, розчиненого у, на перший погляд, мізерних, 
віртуальних як потенційних за своїм проявом, пов’язаних з семіотичним світом 
змістів, значень, символів, що наповнюють простір комунікації українців у 
безлічі їх повсякденних взаємодій. Порядки взаємодій в українському 
суспільстві, що докорінно оновлюють конструкт усієї соціальної системи 
«Україна», починають брати початок свого формування з семіотично-
віртуального поля множини змістів і значень, сформованих баченням 
нормативного й зразкового свідомості мільйонів українців [4, с. 3-5, 10-12]. 

Саме феномен віртуального надає наявність значення й змісту соціальних 
дій, що беруть початок з зміни наповнення повсякденності кожного українця, й 
забезпечують простір і час для існування українського суспільства як цілісного 
конструкту з-поміж інших суспільств. Кожен конструкт соціального 
залишається собою доти, доки він зберігає у часі й просторі «стійкість множин 
чи мереж відносин» між своїми структурами, що підтримуються природою 
феномену віртуального та конструюють його подобу як такого. Українське 
суспільство сьогодні почало вирішувати перш за все нагальну проблему чіткого 
віртуального позиціювання себе в просторі й часі: Захід чи Схід, Європа чи 
Азія, продовження пострадянських логік соціальних взаємодій, що підточують 
суверенність цілісності країни, чи радикальне їх оновлення у вигляді курсу на 



 89 

європейський формат правил функціонування суспільства. Лише після 
вирішення питань просторової й часової проблематики українське суспільство 
зможе подолати непорозуміння у питанні вибору віртуально-потенційно 
існуючих варіантів подальшого розвитку 

Висновки. Картина існуючої соціальної реальності закладається 
віртуальними співзалежностями між матеріальними предметами та їх 
віртуально існуючим змістовним наповненням, що сформоване соціальними 
феноменами, комунікацією, цінностями, сумою індивідуальних світоглядів 
громадян українського суспільства. Вони творять безліч «актантних мереж» 
різного рівня, масштабу й складності, мета яких відтворювати/підтримувати 
українське суспільство як єдину соціальну систему в цілому, переплітаючись 
між собою, забезпечуючи одне одного: від освітніх закладів, оборонних 
підприємств, торгових шляхів сполучення між Європою і Азією, до 
особливостей мови, жестів, одягу, міст пересічних українців. В такій логіці 
бачення віртуальності, окрім безпосереднього зв’язку елементів навіть 
найдрібнішої соціальної структури (при розумінні її як мережі), задає «кордони 
можливого» у існуванні та функціонуванні тієї чи іншої структури українського 
суспільства, встановлюючи розуміння «сучасного», «необхідного», 
«нагального» для подальшого виживання країни в цілому.  
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ГІБРИДНА ВІЙНА В УМОВАХ ІНФОРМАЦІЙНОГО СУСПІЛЬСТВА 
 

Всебічне поширення інформаційних технологій та утворення нового типу 
суспільного устрою, який отримав назву «інформаційне суспільство» зумовлює 
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використання відповідних технологій в усіх сферах життя, зокрема й у 
військовій. Е. Тоффлер говорить, що війни в інформаційну добу розвитку 
людства спричинені найважливішим ресурсним елементом – інформаційним, а 
перемагає в них той, хто використовує здобутки нової цивілізації. В свою чергу 
Дж. Арквілла підкреслював, що в нових умовах функціонування мережевих 
складових підкорити будь-яке суспільство стає можливим у разі контролю 
наративу характерному цьому середовищу. Наратив формує складові елементи, 
структуру і світоглядну модель світу. Тому розуміти інформацію необхідно не 
тільки як трансляцію, але й як організуючу складову системи. Сучасний 
розвиток світового суспільства показав першорядне місце інформації та знання, 
відтіснивши інші домінанти – землю і промисловість. 

Сьогодні у військовій сфері відбувається перехід від поняття інформаційна 
війна до понять війна знань, війна смислів. Інформаційно-психологічний вплив 
став головним чинником ведення сучасної війни, яка отримала назву 
«гібридної». Конфлікт, що нині поширився на Сході України пройшов стадії 
політичного протистояння, громадянського зіткнення і бойових дій. 
Дослідження причин виникнення цих стадій вельми необхідне задля пошуку 
механізму деескалації військового протистояння та відповідного 
інструментарію. Повернення конфлікту в громадянську, а краще політичну 
стадію відверне остаточні процеси схізмоґенезу українського соціуму. Без 
відкидання ефемерних уявлень про конфлікт, осмислення фактичної 
сьогоднішньої ситуації у військовій парадигмі, прийняття відповідних 
військово-політичних рішень задля припинення бойових зіткнень, 
унеможливлюються політичні процеси на окупованих територіях, оскільки 
забезпечити основні загальнолюдські та громадянські права в умовах 
насиченості території незаконною зброєю видається нездійсненим. 

Для агресора використання інформаційної пропаганди стало візитною 
карткою, через те що саме ця зброя була найпотужнішою в локальних 
конфліктах у Придністров’ ї, Чечні, Південній Осетії, Абхазії, де впливаючи на 
морально-психологічний стан населення формувалося підґрунтя для введення 
регулярних чистин військ РФ. В. Ткач наголошує, що інформаційний вплив на 
українське суспільство має ознаки спеціальної пропаганди, методики 
ідеологічного та інформаційно-психологічного впливу, що використовується 
МО РФ [1, с.100]. Російська методика спецпропаганди має власну теоретичну 
базу та історію використання, починаючи від теорій Першої світової війни та 
закінчуючи залученими елементами директив Пентагону та концепцій НАТО в 
галузі пропаганди. Для збагачення набутого світового досвіду РФ відновлює 
радянські центри та факультети військової інформації та пропаганди. На думку 
російських теоретиків Військового університету МО РФ, «успіх сучасного бою 
на три чверті залежить від реального співвідношення морально-психологічних 
можливостей протиборчих сторін… справляти безперервний, жорсткий, 
виснажливий психологічний тиск на супротивника – це не лише риси таланту 
сучасного військового керівника, а владна вимога сучасної бойової практики» 
[1, с.102]. В основу цих теорій психологічно-інформаційного впливу покладено 
трактат китайського стратега Сунь-Цзи. Важливу роль пропаганди викладено й 
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в книзі Г.Д. Лассуелла «Техніка пропаганди», в якій він визначив її як окремий 
вид зброї, що впливає на моральний стан ворога. Російськими пропагандистами 
залучено й праці В. Мюнценберга, який створив систему ідеології сучасної 
люмпен-бюрократії і властивих їй мемів та механізм легалізації ідей 
громадської думки шляхом створення комітетів. 

Важливим об’єктом пропаганди є інформаційний простір – складова 
глобального інформаційного середовища і один з компонентів бойового 
оперативного простору. Характерною прикметою російської пропаганди є її 
використання як для формування відповідної реальності на цілеспрямованій 
території, так і для забезпечення легітимності дій власних збройних сил за 
межами держави, впливу на думку міжнародних та військово-політичних 
організацій в світі. Особливо віртуозним виглядає використання для 
пропаганди інформаційних ресурсів опонента, як то проросійських 
європейських медіа, російських телеканалів Європи, китайських програмно-
комп’ютерних платформ для ведення «хакерських» атак тощо. 

Інформаційний чинник гібридної війни почав здійснювати свій вплив 
раніше військових дій РФ проти України. Активізація інформаційно-
психологічного тиску спостерігається вже восени 2013 р. у провідних 
московських виданнях, дуже часто з поширенням неправдивих повідомлень, 
націлених на смислову легалізацію подальшої агресії. З окупацією АР Крим 
російськими військами використовувалися методи дезінформації про перехід 
українських військових частин на бік РФ, про перехід флагмана ВМС України 
«Гетьмана Сагайдачного» до складу російського флоту тощо. Особливістю 
інформаційного чинника у війні проти України є провідна участь президента та 
інших керівників РФ, як головних ідеологів індоктринації потрібних смислів й 
месидж-мейкерів інформаційно-психологічного впливу [2, с.127]. Президент 
РФ особисто виступав медіатором у «налаштуванні» суспільної свідомості, 
вдаючись до використання спеціалізованих психоемоційних інформаційних 
прийомів. 

Українські вчені в галузі безпеки провели низку досліджень 
інформаційного простору в Україні та тимчасово окупованих територій, в 
результаті чого систематизували широкий спектр найбільш поширених 
технологій маніпулювання масовою свідомістю: інформаційна блокада, що 
була спрямована на формування інформаційного вакууму для українських ЗМК 
та подачу новинарного фактажу під потрібним кутом зору; використання 
медіаторів, або так званих «лідерів думки» – політичних діячів, представників 
релігійних конфесій, діячів культури, науки, мистецтва, спортсменів, 
військових; методи ефекту першості та упереджувального удару завдяки 
оперативності донесення матеріалу до адресата; переписування історії 
відігравало потужну роль в процесі руйнування історичної пам’яті; метод 
зворотного зв’язку – передбачав проведення штучно інсценованих масових 
акцій на підтримку процедури відторгнення частини території України; 
прийоми емоційного резонансу, сенсаційності та психологічного шоку 
використовувались для створення у широкої аудиторії антиукраїнських 
настроїв; повторення одних і тих самих тверджень мало на меті сформувати у 
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населення єдине бачення подій та спрямовувалось не на ідеологічні установки, 
а на буденну свідомість громадян; рейтингування застосовувалося для 
виправдання агресивних дій російської влади, мотивуючи це вимогою 
суспільства [3, с.21]. 

Як і в революційній стратегії захоплення влади на початку ХХ ст. 
головними завданням російських найманців і проросійських бойовиків в 2014 р. 
стало блокування технічних можливостей передачі інформації – радіо, 
телебачення, Інтернету. На сьогодні найбільш затребуваним механізмом 
передачі інформації серед населення України залишається телебачення, яке дає 
ефект одночасного виходу на масового глядача [4]. Саме через подачу 
необхідних смислових образів телебачення, за рахунок своєї візуалізації, воно є 
потужним засобом інформаційно-психологічної війни. Окрім перерахованих 
засобів масової комунікації варто відзначити навчальні заклади, як механізм 
інформаційного впливу і засіб індоктринації необхідних смислів у 
бездискусійній психологічний простір. Русифікації зазнає не тільки предметно-
змістовий контент навчального процесу, але й мовний режим роботи установ. 

Особливістю діяльності інформаційного простору на тимчасово 
окупованих територіях є його віртуалізація. Російськими пропагандистськими 
засобами впливу для смислової легалізації створюються уявні об’єкти, яких ані 
фактично, ані юридично не існує, як от «Новоросія» (Донецька і Луганська 
області територіально не відповідають терміну), «ввічливі люди» (бойовики з 
автоматами), «народний губернатор»; для дезінформації за допомогою старих 
символів утворювалися образи з новим значенням – «фашисти», «хунта», 
«карателі» тощо. Натомість на висвітлення внутрішніх проблем РФ та її 
сателітів «Л/ДНР» накладено інформаційне ембарго, використовується 
технологія вилучення з обігу негативних інформаційних символів. Про це так 
говорить В. Соловей, «якщо цього немає в ЗМІ, то ви про це не знаєте» [5]. 
Повністю інформацію про якусь подію утаємничити важко, вона рано чи пізно 
вийде назовні через мережу Інтернет або соціальні медіа, але проста людина 
більше довіряє інституціолізованим засобам інформації. Ці інформаційно-
психологічні технології інформаційної війни мали на меті екзогенний вплив на 
психіку і свідомість людей в тимчасово окупованих районах держави, з метою 
впровадження і вкорінення у пам’яті необхідних ідеологем, міфів і установок, 
формування стереотипів поведінки та прийняття рішень, каналізації настроїв, 
почуттів, волі. Натомість, за даними експертів НІСД, такий масований 
інформаційний тиск знизив рівень довіри українців до російських засобів 
інформаційної комунікації. 

Наслідком інформаційних впливів агресора була психологічно-смислова та 
емоційна дезорганізація українського суспільства Півдня та Сходу України, 
завдяки чому стала можливою окупація значних територій нашої держави. 
Конфлікт України і РФ, на думку Г. Почепцова, є «першою смисловою війною 
в світі», де образ та візуалізація вмикають емоційне сприйняття інформації 
усуваючи раціональний підхід у міркуванні [4]. Мета такого виду війни 
знаходиться не у віртуальному, а у фізичному вимірі. Смислові війни існували 
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в історії, прикладом чого вчений наводить поширення християнства – перехід 
від властивої народу релігії до чужих смислів. 

Смислову війну Г. Почепцов бачить як «медійну» війна, яка в сучасних 
українських умовах мала незвичний характер і прояв. Загальноприйнятим є 
підтримка військових дій в межах медіапростору. В російсько-українській 
«гібридній війні» медійна складова була домінуючою – смислова війна 
перемагає розум, а згодом і території. Проте, якщо в АРК вона відіграла 
першорядну роль, то на Сході України медіа не змогли забезпечити відповідний 
результат, що спричинило ведення військових дій у їх класичному розумінні 
[6]. Відключення в Україні російського медіа контенту лише призупинило дію 
інформаційного впливу, але залишився необмеженим віртуальний, сериальний 
та музичний простір. В Україні відбувається інволюція смислів, пропаганда 
будується на ідеї повернення радянських штучних контекстів і ментальних 
конструктів. Утримання суспільства в цих інформаційних конструктах 
допомагає владі підтримувати у віртуальній площині залежність людини від неї 
– ініціативний, економічно активний громадянин менш залежний від держави. 

Отже, гібридне протистояння на Сході України спирається перш за все на 
інформаційну складову. Смислові інформаційні концепти тлумачення подій 
умовно поділяються на українську, міжнародну та російську позиції, щодо 
підходів у розумінні збройного протистояння. Військову агресію РФ проти 
України називають різними термінами. З точки зору теоретичного підходу 
ведення воєнних дій це «гібридна війна», «війна керованого хаосу» тощо. З 
іншого боку, війна отримує характеристики «внутрішньополітичної кризи» або 
«громадянської війни». Проте, скоріш за все в українській історіографії ці події 
будуть розглядатися як «російсько-українська війна» та «Вітчизняна». 
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СОЦІОКУЛЬТУРНЕ БУТТЯ  
В КОНСТРУКТАХ ПОГРАНИЧНОГО ДИСКУРСУ 

 
Пограниччя сучасною соціальною філософією розглядається як 

територіально, так і процесуально. Взагалі, поняття граничного простору може 
бути осмислено при залученні і вирішенні проблеми межі і місця, тому наші 
розвідки почнемо з аналізу синонімічних понять «межа», «границя», «кордон», 
«фронтир». Переважно ці поняття характеризують феномени модерного світу, 
вони обумовлені його правилами, але сьогодні процеси глокалізації заново 
залучають до них увагу науковців, а в певних контекстах виводять з 
другорядних просторових форм в актуальні патерни і ключові елементи 
постмодерних розвідок. 

Наступною причиною, що актуалізує тему пограниччя у філософії, є 
своєрідна субстанціалізація межі в контексті розгляду буття «Між». Щоб зняти 
абсолютизацію границі як «третього», існуючого за межами «свого» і «іншого», 
необхідно поставити умови її існування, де перехрещується територія свого та 
іншого і розгортається інтеркультурний простір. Культурні прориви 
відбуваються саме на межі культур, коли суб’єкти однієї культури виявляються 
в поле іншої. Перетин ідентичностей на кордонах є джерелом народження 
нових соціокультурних феноменів. 

Ключове поняття дискурсу пограниччя – «межа» – стає усе більш 
привабливим в різних галузях гуманітарного знання, що обумовлене рядом 
причин соціокультурного, економічного, політичного і евристичного характеру. 
Харківський науковець П.М. Донець кілька років тому бачив ці причини в 
поступовому зникненні традиційних державних кордонів в Західній і 
Центральній Європі (створення і розширення Європейського Союзу, 
Шенгенський договір), з одного боку, і появі нових у зв’язку з розпадом 
Радянського Союзу, Чехословаччини і Югославії – з іншого; глобалізації, 
виснаженні різних природних ресурсів, демографічних і економічних межах 
зростання у багатьох сферах життя; інтенсивних дебатах в західних країнах 
відносно процесів етнічного відмежування і інтеграції у зв’язку з політикою 
«мультикультуралізму»; постмодерністським розмиванням усіх жанрових меж 
в мистецтві, а також міждисциплінарних розмежувальних ліній в науці [1, с.17]. 
Сьогодення додає нові «пограничні» виклики і створює нові причини (війна в 
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Сирії, військовий конфлікт на Донбасі, світові міграційні процеси, вихід 
Великобританії з ЄС). 

Крім того, інтерес до теми межі викликаний «референційною 
мультивалентністю і гнучкістю категорії, що дозволяє використовувати її при 
вивченні феноменів найрізноманітнішої природи» [1, с.17]. При аналізі 
полісемантичності поняття «межа» можна виділити такі сенси: «1) лінія, що 
розділяє дві сутності, 2) лінія, що розділяє одну сутність на дві або більше 
частин, 3) край, кінець деякої сутності, 4) край, початок деякої сутності, 5) 
перетин, змішана зона двох сутностей, 6) поріг, руйнування деякої сутності або 
перехід її в якісно інший стан, 7) бар’єр, фільтр, мембрана» [1, с.17]. Таким 
чином, межею може називатися просторова або часова границя чогось: 
обмежений простір, проміжок часу, лінія поділу якої-небудь території (тобто 
кордон як «лінія, що поділяє землі або води суміжних держав»); «останній, 
крайній  ступінь чого-небудь» [2, с.666]. Кордон частіше вживається з 
прикметником державний і позначає жорстку, статичну, лінійну межу. 
Синонімом межі також є слово рубіж, тобто реальна або умовна лінія 
розмежування, яка окреслює початок (кінець), певний етап чогось.  

Тісно пов’язаним з поняттям межа є термін фронтир. Успадкувавши 
історичні значення фронтира, сучасний термін в залежності від ракурсу 
розгляду (географічного, культурологічного, політологічного і т.д.) позначає: 
зону між заселеним і незаселеним простором; територію між двома державами 
або культурами; зону конфронтації; авангардну, передову частину чого-небудь. 
Однак в даному випадку нас більше цікавить не сама лінія розмежування, а 
місце, територія впродовж цієї лінії.  

В англомовному науковому середовищі існує кілька понять, що 
позначають межу, тому виникають дослідження різного роду меж: вoundary  
studies, вorder studies, frontier studies. Взаємодія цих теорій пограниччя з різним 
смисловим відтінком призводить до стирання граней між ними і формування 
однієї складно організованої галузі дослідження. Її ключовими поняттями слід 
вважати пограниччя, прикордоння, порубіжжя. Таким чином, від розмислів про 
межу логіка веде нас до осмислення перспективного просторового дискурсу, до 
вorder studies і frontier studies. 

При очевидній географічності свого значення (прикордонна місцевість, 
місто на межі держави, маленька держава в оточенні впливових, сильних 
сусідів, союзи і блоки держав в умовах цивілізаційних розламів) пограниччя 
набуває більш широкої семантики. Це і міжетнічні межі, і буття малих 
культурних груп, втягнутих в діалог більш потужних культур, і пошук 
релігійного симбіозу на міжконфесійному просторі, і лінгвістичне різноманіття 
порубіжних мовних форм. Його сенс може відображати колоніальний характер 
– нереалізованість і незавершеність певної території в оточенні домінуючих 
сил, а може розкривати потенціал культурної взаємодії. 

Нас цікавить пограниччя як зона інтенсивної взаємодії різних культур, для 
цього ми звернемось до історичних розвідок frontier studies. Альфред Рібер 
визначав фронтир як «перехідну прикордонну зону, в якій відбувається 
взаємодія між двома або більше різними культурами або політичними 
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структурами». За уточненням Анни Холодної фронтир це «обмежений простір 
змінних цінностей, де різні культури вперше стикаються з іншістю (otherness) й 
сприймають, пристосовують або одомашнюють її» [Цит. за 3, с.18]. Це 
зіткнення приймає різні форми і конфігурації. Сприйняття культур фронтирних 
територій традиційним суспільством в цілому виливалося в неприйняття 
Чужого і протистояння йому. 

Давньоримські ліми і китайські фронтири як території культурних 
контрастів постали компромісом між обсягом та економічною доцільністю 
завоювань (за тезою О. Латтімора про фронтири Серединного царства). Такі 
території існували в східній Росії, Аргентині, на візантійсько-сельджукському 
кордоні в Туреччині. Маркування своїх і чужих в зоні фронтиру відбувалося в 
декількох напрямках. С.Н. Якушенков і О.С. Якушенкова проаналізували 
китайський варіант конструювання Чужого в прикордонні, відзначуючи як 
загальні моменти, властиві практично всім народам, так і специфічні підходи в 
конструюванні образу чужих народів, що проживають по той бік кордону. В 
Стародавньому Китаї існувало уявлення про відсталі народи, що живуть за 
лінією кордону. Теза про відсталість «варварів» формувалася через 
неприйняття їх зовнішності, поведінки, традицій, аліментарних, вестіментарних 
і сексуальних стереотипів. Образ фронтирних культур конструювався в 
контексті метафоричного перенесення їх представників у розряд тварин і 
монстрів. Відбувалося активне наділення їх «теріоморфними рисами, 
антропофагними характеристиками, демонізація або монстроізація» [4, с. 234]. 
Це пояснюється тим, що сприйняття світу в давніх культурах відбувається в 
дихотомічних відносинах людина / природа, культура / дикість. Чужий, чий 
розвиток мислиться суб’єктом як нижчий, легко трансформується з розряду 
тваринного світу в розряд монстрів або надприродних істот [4, с.234]. 

Аналізуючи фронтирні суспільства в контексті переходу від античності 
до середньовіччя, більшість сучасних науковців вважають, що «ранньомодерне 
суспільство Європи було правонаступником не античного середземноморського 
суспільства, а трансформованих фронтиром Гальштадсько-Латенських 
суспільств півночі. Стародавнє європейське суспільство взаємодіяло з 
середземноморським суспільством і природа цієї взаємодії була життєво 
необхідною для фронтиру та подальшого розвитку. Однак остаточно мішаний 
результат був культурно ближчим до стародавнього європейського суспільства, 
хоча й істотно трансформованого  суспільством Стародавнього Риму» [Ціт. за 
3, с.29]. В парадоксальний спосіб «результат був прямо протилежний 
асиміляційним зусиллям імперії – не імперія поглинула фронтир, а фронтир 
поглинув імперію» [3, с.29]. 

Американці пов’язували поняття фронтиру з колонізацією великих 
територій в центрі Північної Америки. Його образно називають вихователем 
американської нації. Основними ознаками фронтира є невизначеність і 
нестійкість, тому з ним переселенці пов’язували свої надії на поліпшення 
добробуту і соціального статусу, отримання свободи і кращого життя. Він 
відрізняється більш високою мобільністю в порівнянні з культурної глибинкою, 
створює нові форми культурних контактів, спираючись на цінності 
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індивідуалізму, волелюбності, поваги до особистості, підприємництва. Людей 
американського фронтиру відрізняла завзятість, здатність сприймати новизну і 
перетворювати неосвоєні простори, самоповага і рішучість, що змушувало їх 
відстоювати демократію і ідеали «self-made-man» зі зброєю в руках.  

Сучасні політичні і соціокультурні процеси повертають феномен фронтиру 
у науковий і суспільний дискурс. Його сучасне прочитання і переосмислення 
дає нам новий методологічний інструментарій. Сьогодні доцільно розглядати 
фронтир не в контексті цивілізаційного дисбалансу розвитку територій 
(колоніальний контекст, що розмежовує цивілізацію і дикість), а в 
геополітичному сенсі. Парадигми постмодернізму породили нові методологічні 
підходи в дослідженні соціокультурних процесів, зокрема, фронтира. 
Постколоніальна, постфеміністська теорії, концепція меншин (Subaltern studies) 
формуються під впливом теорії деконструкції і подають фронтир з позиції 
перегляду суб’єктно-об’єктних відносин. До того ж, спостерігається 
формування нових уявлень про фронтир, які можна охарактеризувати як 
фронтирний симулякр. Ці уявлення не прагнуть зберегти відповідність 
історичним реаліям, а використовують історію так, як вигідно для створення 
нових ідеологічних концептів. 

Таким чином ми дійшли висновку, що соціокультурне буття розгортається 
не в абстрактному, чистому геометричному просторі взагалі, а в конкретному, 
наповненому і затребуваному, тобто на деякій частині простору, в певних 
межах. Тому ми показали кореляцію понять межа, кордон, рубіж, фронтир. 
Трактування фронтиру як культурного діалогу дозволяє осмислити його як 
динамічну систему, що постійно змінюється у просторі і часі. Фронтирні 
території набувають важливого ідеологічного значення. Моделі побудови 
сучасними культурами образу малих (фронтирних) народів часто містять 
паттерни традиційних уявлень про Чужого. Однак парадигма, яка ґрунтується 
на імагінативному процесі перетворення Чужого в особливу маргінальну істоту, 
що знаходиться на межі культури і природи, та ізоляції від нього суперечить 
сучасним принципам культурного релятивізму і культурного визнання. Такий 
висновок підтверджується історичними та культурологічними розвідками 
порубіжжя. 
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СОЦІАЛЬНИЙ КАПІТАЛ ЯК ПЕРСПЕКТИВНИЙ КОНЦЕПТ 

ДОСЛІДЖЕННЯ УКРАЇНСЬКОГО СУСПІЛЬСТВА 
 
Соціальний капітал – складна концепція в сучасній соціальній науці. 

Поняття представлене множиною визначень, іноді цілком відмінних змістовно. 
Проте, сучасний стан дослідницької програми соціального капіталу засвідчує 
тенденції до консенсусу щодо способу функціонування та наслідків 
соціального капіталу (позитивних та негативних), адже соціальний капітал 
передбачає інвестування з метою отримання вигод в майбутньому. 

Джерела цієї ідеї можна знайти у Алексіса де Токвіля, Георга Зіммеля, 
Еміля Дюркгайма і Макса Вебера. За Бурдьє, соціальний капітал є продуктом 
суспільного виробництва, засобом досягнення групової солідарності. В такому 
розумінні він виступає не тільки і не стільки причиною економічних вигод, 
скільки проявом соціально-економічних умов та обставин, є груповим ресурсом 
і не може бути виміряний на індивідуальному рівні. 

Дж. Коулмен наводить наступне визначення: «Соціальний капітал – це 
будь-який прояв неформальної соціальної організації, котра виступає як 
продуктивний ресурс для одного або більше акторів. Для батьків, зацікавлених 
у тому, щоб їх діти гарно вчились у школі, соціальним капіталом є сталі 
соціальні норми співтовариства, що відвертають молодь від поп-культури та 
направляють їх до школи. Для студентів тісні зв’язки з групою однокурсників, 
які працюють над тими ж проблемами, є соціальним капіталом, що сприяє 
навчанню в університеті. Широка мережа друзів і знайомих, через яких індивід 
може дізнатись про нові вакансії, – соціальний капітал для людини, що шукає 
роботу» [1, с. 166]. 

Дж. Коулмен говорить, що «соціальний капітал залежить від властивостей 
соціальної структури, характеру відкритості соціальних мереж, тривалості 
соціальних відносин та множинності зв’язків (множинний зв’язок між двома 
людьми означає, що вони пов’язані кількома видами діяльності або ролями). 
Наприклад, в одних типах соціальних структур соціальний капітал формується 
активно. В інших – ні» [1, с. 166]. 

Аргументи Френсіса Фукуями з його знаменитої книги «Довіра: соціальні 
чесноти і шлях до процвітання»: «…придбання суспільного капіталу вимагає 
адаптації до моральних норм певного співтовариства і засвоєння в його рамках 
таких чеснот, як відданість, чесність і надійність… Соціальний капітал не може 
стати результатом дій окремої людини, він виростає з пріоритету суспільних 
чеснот над індивідуальними. Схильність до соціалізованості засвоюється куди 
сутужніше, ніж інші форми людського капіталу, але оскільки в її основі лежать 
етичні навики, вона також сутужніше піддається зміні або знищенню» [2, с. 54]. 
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Методологічний підхід допомагає розкрити погляди щодо природи 
соціального капіталу, який має досить розгалужену структуру. На основі цього 
виділяють такі 3 рівні аналізу: 1) мікрорівень, 2) мезорівень та 3) макрорівень. 
Перший рівень відповідає індивідуальному рівню аналізу, де основною 
одиницею системи є індивід. Французький соціальний філософ П. Бурдьє 
наголошує на факті вкоріненості соціального капіталу, поряд з культурним, в 
економічному, як такому, що є джерелом людських вчинків, але й соціальним 
полем відмінних систем модерного суспільства: культури та економіки [3]. 
Тому, освіта і виховання виступають первинними умовами для формування 
індивідуального соціального капіталу. Другий – мезорівень, відповідає таким 
осередкам володіння соціальним капіталом як сім’я, група, корпорація, 
громада, спільнота та відповідним відносинам між ними. На третьому рівні - 
макрорівні, соціальний капітал виявляється предметом аналізу взаємодії мікро- 
та мезорівнів, тобто системою взаємовпливів індивіда на групу чи спільноту.  

Таким чином, соціальний капітал зв’язаний з тим, що кожен суб’єкт тим 
або іншим способом включений, інтегрований у систему соціальних відносин. 
Це капітал спілкування, співробітництва, взаємодії, взаємної довіри і 
взаємодопомоги, що формуються в просторі міжособистісних економічних 
відносин. Діалог, відкритість дозволяють людям вчитися один в одного. Цей 
процес і є соціальним навчанням. Практично всі наші інтелектуальні переваги – 
у знанні, що передаються суспільством, що здобуваються в процесі соціалізації, 
інтеграції в систему суспільних відносин. Ці знання характеризують соціальний 
інтелектуальний рівень, або соціальну кваліфікацію. Термін «навчання» варто 
розуміти не у вузькому дидактичному змісті, а системно – як процес 
самонавчання і саморозвитку через становлення нових соціальних зв’язків, 
створення нових структур в середині суспільства, фірми. Це забезпечує 
інтеграцію досвіду окремих особистостей у суспільний досвід. Так, 
накопичений українцями в дні Помаранчевої революції, революції Гідності 
соціальний капітал гранично позитивний, його характеризують форми 
співробітництва, колективізму, соборності. Приклад негативного соціального 
капіталу – участь у кримінальних співтовариствах, зловживання надзвичайним 
станом, корупція і т.д. Оборотну, непривабливу сторону соціального капіталу 
представляють також факти кумівства, сімейності, які, на жаль, ми спостерігали 
й після цих революцій. 

Тема соціального капіталу є актуальною для України в контексті 
принаймні двох гострих проблем:  

• Вкрай низької дієвості інституцій громадянського суспільства, зокрема, 
здатності суспільства впливати на владу (на прийняття рішень) і контролювати 
її.  

• Формування єдиної нації. Вибори в країні кожного разу стають приводом 
для ескалації соціальної напруги і ставлять суспільство на межу розколу. Дехто 
з політологів навіть говорить про неминучість розпаду України на два і більше 
окремих політичних проекти. Інтеграція суспільства на ґрунті єдиного 
ціннісно-нормативного порядку залишається актуальним питанням принаймні з 
2004 року.  
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«Вимір» соціального капіталу (власне, у даному випадку про вимір можна 
говорити лише умовно) передбачає визначення потенційної готовності 
індивідів до певного роду колективних дій та констатацію реальних проявів 
таких дій.  

Реальним проявом соціального капіталу (його реалізацію на практиці) є 
участь населення у діяльності громадських організацій та громадських 
ініціативах. Помаранчева революція, революція Гідності та волонтерський рух 
залучили до масштабних дій протесту сотні тисяч людей.   

Як і будь-яке сучасне суспільство зі складною організацією, українське 
суспільство має великий соціальний потенціал, тобто всю сукупність 
суспільних та індивідуальних можливостей щодо колективних дій у різних 
сферах суспільного життя. Однак, як попереджають науковці, цей потенціал 
може бути як активним, так і пасивним (тобто невикористаним). Перехід 
соціального потенціалу в активну фазу є справою часу й умов – своїх у кожній 
конкретній країні. Цілком природно, що суспільство й державу цікавить 
розвиток так званого продуктивного (позитивна колективна дія), а не 
негативного (деструктивна колективна дія) соціального капіталу. Останній не 
має нічого спільного з сучасною моделлю ліберальної демократії, оскільки є 
результатом розвитку кримінальних, напівкримінальних і девіантних зв'язків 
між індивідами. Кумівство, клановість, сімейність є тими небажаними 
колективними діями, які руйнують не тільки основи демократії, а й сучасної 
ринкової економіки. Не дарма той же Фукуяма говорить про необхідність 
заміни, наприклад, у сфері бізнесу соціального капіталу формальними 
інститутами, що діють на основі набору формальних правил і створюють 
прозорі відносини [2].  

Слід зауважити, що для громадянського суспільства цінним є не тільки 
розвиток колективної дії людей у сфері політики, а й поширення її на 
суспільство в цілому, опанування «мистецтвом об’єднання» більшою кількістю 
людей та на основі різних мотивів. Соціальний капітал дозволяє різним 
соціальним групам та неурядовим організаціям надавати послуги людям у сфері 
охорони здоров'я, освіти та соціального захисту без участі урядових структур 
або паралельно з ними. Саме тут криється величезний соціальний потенціал, 
який може перетворитися на продуктивний соціальний капітал. Добре відомим 
є також вплив соціального капіталу на ведення бізнесу та розвиток економіки в 
цілому[5].  

Особливо значущим є розвиток соціального капіталу на фоні падіння 
довіри громадян до держави та її інститутів. Очевидно, що ступінь 
справедливості чи обґрунтованості такого ставлення є питанням окремого 
обговорення, але, у будь-якому випадку, колективні дії громадян є школою 
демократії, «випускники» якої поступово формують критичну масу 
консолідованої демократії (тобто режиму, який характеризується 
встановленням міцних та довгочасних демократичних структур, політичних 
інститутів, правових норм і ресурсів) й дозволяють суспільству, особливо 
посткомуністичному, швидше пройти так звану «точку неповернення» до 
недемократичного правління. 
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ЕВРОПА И РАЗРУШЕННОЕ БУДУЩЕЕ 

 
Состояние современной эпохи характеризуется страхом, отчаянием, 

неопределенностью. Кто-то может сказать, что это характерно только для 
локальностей военных конфликтов, природных катаклизмов либо социальных 
катастроф. Но тогда почему главными европейскими донорами для отрядов 
ИГИЛ являются наиболее развитые страны ЕС, или почему все большее 
количество жителей «первого мира» впадают в депрессию, «заставив» ВОЗ 
признать ее (депрессию) болезнью. Другие, наоборот, могут сказать, что всегда 
так было: и «абсурд» Ф. Кафки, и «заброшенность» М. Хайдеггера, и 
«бессмысленность» А. Камю, и «тошнота» Ж.-П. Сартра – все это поэтико-
философское выражение и осмысление того же самого. Чувство оставленности 
пред-/ межвоенного поколения действительно является чуть ли не сущностной 
его характеристикой, но каждый из авторов попытался хотя бы обозначить свой 
вариант выхода, обосновывая шанс на надежду, конструируя свой вариант 
«гуманизма». Сегодня же, в первую очередь, мы имеем дело с совершенно иной 
интеллектуальной атмосферой. 

Начиная, как минимум, с эпохи Средневековья, человечество всегда 
пребывало во власти какого-то телеологического гранднарратива, который и 
придавал смысл жизни, а значит и давал силы жить. Сначала человечество вела 
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идея скорого наступления Царства Небесного, или хотя бы надежда на 
попадание в него после смерти. После трансформационных процессов времен 
Возрождения-Реформации, возвестивших наступление секулярной эры, место 
религиозного метанарратива заняли его суррогаты. Наиболее жизнеспособные 
и влиятельные ведут историю своего предельного обоснования со времен 
классического немецкого идеализма. Марксово теоретическое обоснование 
неизбежности коммунистической стадии развития человечества повлекло за 
собой практику мировой революции и движение к окончательному 
освобождению человеческой сущности. Одна треть нашей планеты и минимум 
четыре поколения были уверены, что строят коммунизм, а будущее имеет 
совершенно понятные и прогнозируемые очертания. Даже если где-то либо 
когда-то реальность (действительное) не совпадала с ее идеальным образом 
(должное) – это совершенно не являлось проблемой, ибо частности не могут 
отменить общего правила, а законы исторического развития (истмат), 
надежнее, даже, чем законы физики, которые неоднократно пересматривались 
самими физиками. Главное – человечество находится внутри исторического 
процесса, который само и создает, и направляется к понятной и известной цели, 
делающей все действия осмысленными и выстраивающей их в единый 
логический ряд. 

Другой вариант модерного гранднарратива – либерализм. Начав свою 
одиссею минимум в трудах Локка и получив целостное обоснование в работах 
Канта, он, претерпев множество видоизменений, присоединив даже приставку 
нео-, в некоторой степени оказался более жизнеспособен, чем коммунизм. Тем 
не менее, это такой же метарассказ, как и марксистская утопия. Разница только 
в том, что, как минимум, в последней его версии впереди нас ждет не 
коммунистическое светлое будущее, а общество всеобщего благосостояния. 
Коротко говоря, рассказ выглядит следующим образом: метод правильного 
общежития найден (как политического так и экономического), верное 
пользование им ведет всех (сначала немногих избранных, но со временем всех 
остальных) к преуспеванию, стабильному развитию и, в конце-концов, 
всеобщему процветанию. Этот нарратив также убеждает, что независимо от 
того, как бы не было тяжело сейчас – впереди известное, а главное достойное 
будущее, ради которого можно и потерпеть – образ будущего определен. 

Однако, как в теоретическом так и в практическом дискурсах 
гранднарративы были опровергнуты. Чуть ли не главный пафос 
постмодернистской философии сводился к деконструкции просвещенческого 
гранднарратива. Ж.-Ф. Лиотар [1], М. Фуко [2], Р. Рорти [3] обосновали в своих 
работах, с одной стороны, тотализирующие свойства и последствия любого 
метанарратива, с другой, показали его метафизическую природу и зависимость 
от доминирующего словаря в одно и тоже время. После их крестового похода 
против просвещенческой парадигмы даже мыслителям, не разделяющим 
постмодернистской методологии, оказалось куда сложнее обосновывать любые 
формы гранднарратива. 

Практическое же измерение является в этом аспекте 
саморепрезентативным. Падение Берлинской стены, а за ней и всего 
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социалистического лагеря явилось практическим самоотрицанием 
коммунистической утопии (даже не смотря на китайское коммунистическое 
настоящее). Но возвещенного после этого либерального «конца истории» тоже 
не состоялось. Теория стабильного развития все больше оказывается под огнем 
критики, неолиберальная программа, активно критиковавшаяся и ранее, но в 
основном только в кругу антиглобалистов, начинает пересматриваться и в 
самом центре неолиберального мира – в МВФ [4], а идею построения общества 
всеобщего благосостояния пришлось сдать в архив1. История оказалась без 
цели, а будущее неопределенным. 

В результате этого, следуя логике Ивана Карамазова, можем сказать, что 
«если Бога (цели – Л.В.) нет, то все позволено», а от себя добавить, 
действительно, в таком случае оказывается, все возможно, но ничего не 
гарантировано. Будущее настолько открыто, что даже не понятно какое 
оно должно быть. Теперь не просто не понятно, как идти, не ясно даже куда. 
Это, пожалуй, впервые, когда не только никто не знает, чем все закончится (так 
было всегда), но мы и не имеем консолидированного образа будущего, не 
понятно какие идеи должны выступать маяком, объединяющим 
человечество2[3]. Гранднарратив, предающий осмысленность человеческой 
деятельности, сегодня невозможен, а без него любое движение превращается в 
беспорядочный набор действий, хаотично разбросанный в 
несистематизированном социальном пространстве. 

Таким образом, от Средневековья до конца XX века процессы в обществе 
предзадавал тот или иной гранднарратив (Царство Небесное, Мировая 
Революция, либерализм). Сегодня можно констатировать теоретическое и 
практическое разрушение данной метаидеологии. Вектор движения мировых 
общественных процессов больше не задан, а значит имеем настоящее с 
открытым будущим и без малейшего ориентира относительно его природы. 
Нахождение в таком неопределенном пространстве без четко очерченных 
рамок вызывает чувство бессмысленности и отчаяния даже у представителей 
«золотого миллиарда». Деконструкция и эмансипация привела к крушению 
всех гранднарративов, жизнь же без них оказалась пустой, а часто и напрасной. 

Искусственно гранднарратив не создашь – естественные (исторические) 
мы разрушили своими руками. 
                                                 

1 Прекариат, как новый опасный класс, «новые бедные», увеличение дисбаланса как 
между богатыми и бедными внутри одной страны, так и между «богатыми» и «бедными» 
странами показывает утопичность идеи общества всеобщего благосостояния. А, например, 
планы по строительству стены между США и Мексикой отрицает универсальность самой 
идеи всеобщности. 

2 Человек всегда находился в лоне Бытия, имея известную цель, к которой нужно 
стремиться. Бытие мифа, Божественное бытие Средневековья, История как бытие в 
Модерной парадигме позволяли чувствовать Причастность к чему-то большему, 
настоящему, святому, стремление к чему оправдывало единичную жизнь индивида. 
Опровержение (релятивизация) телеологичности разорвало цепь Бытия, в результате чего 
человек надеялся получить полную свободу, а на самом деле оцепенел от бессмысленности. 
Вместо Единого Истинного Бытия на всю жизнь, прагматический суррогат бытия на каждый 
день. 
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ПРОБЛЕМА ФОРМУВАННЯ ДЕМОКРАТИЧНИХ ПОЛІТИЧНИХ 
ЦІННОСТЕЙ У ТРАНСФОРМАЦІЙНОМУ СУСПІЛЬСТВІ 

 
Алгоритм структурних змін до оцінки ситуації в Україні засвідчує, що 

наша країна поки що не досягла рівня прийняття рішень стосовно 
фундаментальних цінностей. Якщо цивілізаційна ідентифікація тією чи іншою 
мірою визначається твердженням (хоча б декларативним) про європейський 
вибір, то культурна і національна ідентифікація в Україні ще не завершена. Про 
що, зокрема, свідчить гострота мовного питання, суперечливість оцінок 
історичного минулого, незавершеність процесу культурної ідентифікації, певна 
розмитість ціннісних орієнтирів. 

Метою нашого дослідження є виявлення специфіки формування 
демократичних політичних цінностей у трансформаційному суспільстві. 

Поняття «трансформація» як теоретичний інструмент аналізу сучасних 
соціальних змін має важливий евристичний потенціал. Оскільки це поняття є 
нейтральним стосовно оцінки динаміки суспільного процесу, то воно дає змогу 
аналізувати не тільки прогресивні його тенденції, але й увесь спектр тенденцій 
соціальних змін, які можуть бути зворотними і незворотними, прогресивними і 
регресивними, революційними й еволюційними, цілеспрямованими і 
стихійними, системними і частковими тощо. Поняття «трансформація», 
акцентуючи увагу на саморегульованому і самокоректованому характері 
соціальних змін, орієнтує також на аналіз широкого спектру детермінаційних 
чинників цих змін – об’єктивних і суб’єктивних, постійно діючих і 
ситуаційних, внутрішніх і зовнішніх, керованих і некерованих, тих, що 
стосуються цілепокладання, і тих, що стосуються засобів досягнення 
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визначених цілей тощо. Поняття «трансформація» доцільно застосовувати й 
тоді, коли характер та спрямування процесу соціальних змін ще не набувають 
достатньої визначеності, коли суспільство перебуває «на зламі», у стані 
переходу від одного суспільно-політичного устрою до іншого [3, с. 51-53]. 

Попри специфіку пострадянських трансформацій, теоретики політичної 
транзитології визнають наявність спільних алгоритмів і схожість її динаміки 
навіть у країнах з різним рівнем суспільного розвитку. 

Трансформаційне суспільство в Україні визначається як таке, що 
спрямоване на демократизацію всіх ланок суспільного функціонування, на 
перехід від бюрократично-авторитарного до демократично-громадського стилю 
управління тощо. Зміни, які переживає українське суспільство останні двадцять 
п’ять років, торкаються усіх його сфер − економічної, політичної, правової, 
соціальної, культурної. Такі трансформації супроводжуються відсутністю 
усталених політичних норм і правил. Крім цього, трансформаційне суспільство 
характеризується частою зміною політичних еліт, кожна з яких пропагує й 
нав’язує суспільству власну модель політичного розвитку. Політичним 
процесам за таких умов властиві: випадковість, непослідовність, 
необґрунтованість, а політичний прогноз, як правило, має вкрай суб’єктивний 
характер. Помітним у характері змін є вплив не лише суперечностей 
внутрішньополітичного життя, а і світових тенденцій − глобалізації, розвитку 
інформаційного суспільства, демократизації. Складність сучасного розвитку 
України обумовлюється здатністю суспільства та влади одночасно надавати 
адекватні відповіді на виклики внутрішніх і зовнішніх чинників.  

Зміна соціальних умов призводить до того, що механізм відтворення 
ціннісних орієнтацій перестає бути провідним, поступаючись місцем 
адаптаційним механізмам. Нові суспільні умови вимагають пильної уваги до 
формування ціннісної системи. Ще М. Вебер наголошував, що цінності є 
фундаментом мотивації поведінки людей, основою цілісності соціальної 
системи. Особливе значення для розвитку суспільства, має аналіз процесів 
інтерналізації (засвоєння цінностей, норм, культурних зразків) і соціалізації 
(засвоєння стандартів та ідеалів груп до рівня мотивації соціальної дії).  

Існують цінності, які є «апріорними», поєднують у собі сутність усіх 
визначених і можуть бути віднесені до «універсальних». Цінності, як зразок, ми 
розглядаємо як головний з’єднувальний елемент соціальної і культурної 
систем. У структурі цінностей суспільства й, меншою мірою, особи важливе 
значення займають політичні та ідеологічні цінності. Вони є основою 
артикуляції інтересів та вимог соціальних груп, аналізу проблем, що вимагають 
вирішення, формулювання стратегічних цілей і головне – визначення 
принципів та засобів їх реалізації в програмах політичних сил та політичних 
діячів. 

Політичні цінності виступають як керівні принципи політичної діяльності 
особи, до певної міри програмуючи форми її активності у сфері політики; вони 
задають смислові значення тим або іншим політичним об’єктам і дозволяють 
оцінювати їх з погляду її інтересів, намірів, задумів. Політичні цінності задають 
фундаментальні критерії ставлення людей до політичного життя, визначають їх 
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внутрішні прихильності, пріоритети, дозволяють відділяти в політиці істотне 
від неістотного, лежать в основі політичних мотивацій, установок і орієнтацій 
особи.  

На шляху ціннісно-культурних перетворень у політичному та 
економічному житті суспільства важливим є питання формування 
демократичних політичних цінностей у свідомості громадян.  

Демократичні цінності сформувалися в епоху Просвітництва й були 
політично заявлені ще під час Великої французької революції 1789 року. 
«Свобода» (Liberte`), «Рівність» (Egalite`) та «Братерство» (Fratarnite`) стали 
провідними гаслами й цінностями тієї революції. Певно, сьогодні замість 
«Братерства» скоріше стверджується «Солідарність». Варто підкреслити, що 
шлях від проголошення цих гасел до їх реалізації в політичній практиці був 
звивистий і доволі протяжний. 

Говорячи про європейські демократичні цінності, слід підкреслити: саме 
їхня привабливість (разом з іншими чинниками) сприяла їх значному 
поширенню на континенті та у світі (в т.ч. в Україні) [2].  

Спираючись на дві хвилі «Євробарометру» 2006 та 2008 років, створено 
змістовний каркас спільних для держав-учасниць ЄС цінностей. Визначено, що 
загальновизнаними європейськими цінностями на думку самих європейців (27 
ДУ ЄС) є: «мир» (45%), «права людини» (42%) та «повага до людського життя» 
(41%), «демократія» (27%), «законність» та «свободу особистості» (21% в обох 
випадках), «рівноправність» (19%) та «толерантність» (16%), «солідарність» 
(13%), «самореалізація» (11%), «повага до інших» (9%), «релігія» (7%). 

Серед майбутніх цінностей-цілей Європейського Союзу європейці 
зазначають: «боротьбу з ростом цін»; «підтримання порядку в країні»; «надання 
людям можливості більше говорити у рішеннях уряду»; «захист свободи 
слова». Визначено також три цінності, які на думку європейців найкраще 
представляють ЄС – «права людини», «мир», «демократія». 

Розглядаючи загальноєвропейські цінності не можливо не зачепити 
демократичні традиції країн ЄС. Не будучи явищем, характерним виключно для 
об’єднаної Європи, в той же час демократія представляє собою одну з базових 
цінностей ЄС [1]. 

Отже, до пріоритетів, які зможуть забезпечити розвиток українського 
суспільства, слід віднести посилення реальних демократичних процесів, 
підвищення відповідальності влади перед народом, зростання активності 
громадянських ініціатив, формування механізмів участі народу в прийнятті 
рішень та забезпечення зворотного зв’язку «влада – народ», прозорості у 
діяльності органів державного управління. 

Доцільно підтримувати цінності та установки, що сприятимуть 
економічній модернізації: негативне ставлення до комуністичного періоду, 
європейську інтеграцію та підтримку демократії. Варто сприяти їхньому 
зміцненню в середовищі груп, яким вони близькі, а також створювати умови 
для їхньої дифузії у середовища груп та спільнот, які займають відносно них 
нестійку або амбівалентну позицію. 
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ФЕНОМЕН БЕЗДОМНОСТІ У ГЛОБАЛІЗОВАНОМУ СВІТІ 
 

Активізація мобільності трудових ресурсів в глобальному просторі, майже 
вічна актуальність «квартирного питання» та складність перерозподілу впливу 
над об’єднаними територіями вносять новий зміст у розуміння бездомності 
людини. Відчуття дому, власного коріння та сім’ ї є однією з базових складових 
гармонійного існування. Узагальнене уявлення про дім дорівнює батьківщині 
та має викликати почуття безпеки, благополуччя та життєвого балансу. 

В сучасних умовах людина вимушена жити зі швидкістю вітру. 
Сприйняття дому формується навколо власного «Я» та пересувається разом з 
людиною. Бездомність змінює свій зміст. Вона стає не тільки соціальною 
проблемою, але й нормою життя в сучасному суспільному просторі. 

З одного боку, ця ситуація зумовлена специфікою глобальної системи 
матеріального виробництва, а з іншого, системністю криз світового та 
регіонального ринкових просторів. Динаміка та розмаїття проявів бездомності 
роблять зазначену тему актуальною для викладення та обговорення в рамках 
наукової конференції. 

Дослідженням бездомності як засобу переоцінки цінностей займався ще 
Діоген Лаертський. Вагомий внесок в розкриття лінгвістичних форм для 
характеристики понять «дім» та «бездомність» вніс В. Даль [2]. Вплив 
соціальних травм на розвиток зазначеного феномену розкриває 
П. Рамаданський [3]. О. Давидюк описує ситуацію з бездомністю в межах 
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України [1]. Метою цього наукового пошуку є виявлення змісту та специфічних 
факторів бездомності в глобалізованому світі. 

Звернемось до визначення поняття «бездомний». В. Даль розкриває 
матеріальний та духовний бік цього феномену. Він пише: «Бездомний, у кого 
немає свого дому, оселі, притулку, житла. Бездомний або поганий господар. 
Добрим словом і бездомний багатий» [2, с. 61]. В цьому твердження стан 
бездомності залежить від господарських успіхів, але є натяк на наявність 
внутрішнього духовного джерела – ментального будинку. Зміст поняття «дім» 
нерозривно пов'язаний з сім’єю та домочадцями. Тобто, бездомний – це 
людина, яка втратила зв’язок з родиною в наслідок надзвичайних обставин 
проблемного характеру. 

Традиційні фактори виникнення бездомності є складовими комплексу 
соціальних проблем, які знаходяться у причинно-наслідковому зв’язку одна з 
одною. Їх можна поділити на зовнішні та внутрішні. До зовнішніх факторів 
віднесемо неможливість знайти роботу, або вкрай низький рівень заробітної 
плати. Звідси і неможливість сплачувати рахунки за житло, і як наслідок – 
втрата житла. Також слід віднести слабку соціальну підтримку, а в більшості 
випадків її відсутність. Наступним зовнішнім фактором визначаємо проблеми 
інституту сім’ ї. Серед них: відсутність сімейної солідарності, сімейне насилля, 
бездомність після повернення людини з місць позбавлення волі, саме через 
неприйняття сім’єю. 

Щодо внутрішніх факторів, то до них можна віднести: нездатність 
пристосування до умов життя, особистісні риси характеру, схильність до 
пороків, низький рівень освіти тощо. Сукупність зовнішніх та внутрішніх 
факторів надає загальну картину маргіналізації сучасного українського 
суспільства за критерієм житлового забезпечення та сприйняття життя. 

Бездомних людей вважають характерним проявом ринкової економіки. 
Кількість людей, що відносяться до даної категорії залежить не лише від стану 
економіки, а й в цілому від соціальної політики органів влади. Бездомні 
знаходяться поза формального простору людської взаємодії, і утворюють 
особливий клас, що навіть має свою ієрархічність. Суспільство фрагментується 
в регресивному напрямку, що змінює акценти та потенціал його розвитку. 

До факторів виникнення бездомності у глобалізованому світі долучається 
формування уніфікованого глобального циклу виробництва матеріальних благ, 
що стимулює динамічну мобільність трудових ресурсів та збільшення 
матеріального розшарування учасників глобального виробничого циклу. Дім як 
форма гармонійного, благополучного та безпечного простору виноситься на 
рівень трансцендентного та залишається у вигляді недосяжної мрії для 
більшості з них. 

Крім того, глобалізація як зміна територіального впливу не може 
проходити без суперечок та протистоянь. Геополітичні конфлікти були та 
залишаються однією з домінант бездомності та примусового переселення 
народів на світовому рівні. 

Потрібно зазначити, що у більшості випадків змістовна основа як 
глобальної, так і соціальної бездомності полягає у переживанні незагоєної 
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травми. Описуючи жахи військового конфлікту в колишній батьківщині, 
П. Рамаданович зізнається: «На мій подив, в моїй емоційній географії 
бомбардування Бєлграда, столиці колишньої Югославії, сприймається набагато 
сильніше, ніж я очікував. Навіть незважаючи на критичну дистанцію, яку я 
намагаюся утримувати, вони незрівнянні з попередніми катастрофами, 
пережитими країною» [3, с. 660]. Страх небезпеки для життя та загострення 
травми призводить до заперечення можливості мати свій дім як гіпотетично, 
так і фактично. Подолання цього страху є важливим кроком на шляху до 
вирішення проблеми бездомності у багатьох наведених вище випадках. 

Підбиваючи підсумки наших роздумів зазначимо, що бездомність носить 
дуалістичний характер в глобалізованому світі. Вона виступає у вигляді 
свідомого вибору або вимушеного кроку у напрямку виходу за межі 
формальної системи людської взаємодії на основі заперечення можливості 
існування дому як фундаменту для функціонування у відкритому просторі. В 
глобалізованому світі відбувається трансформація конструкції «дім – сім’я» на 
«дім – я» та «дім – світ», що впливає на відмову від осілості та розширює межі 
бездомності. Осілість заміщує матеріальне забезпечення в якості основного 
критерію цього феномену. Деструктивний вплив глобального циклу 
матеріального виробництва та перерозподіл впливу на об’єднані території 
стають домінуючими факторами бездомності. Виходом з цієї ситуації є 
адаптація людського існування до динамічного та небезпечного життя в 
глобалізованому світі. 
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ДО ПРОБЛЕМИ КУЛЬТУР-АНТРОПОЛОГІЧНОГО ВИМІРУ 
ФЕНОМЕНА «ПРИМУС» 

 
У проблемному полі сучасної екзистенції людини зосереджені основні 

інтенції сутнісного змісту людського життя, моральні та ціннісні орієнтири 
людської особистості. Людина сьогодення в аспекті вимушеного співжиття й 
узгодженні приватних інтересів, зазвичай конкуруючих між собою, в існуючій 
плюралістичності людських інтеракцій частіше зазнає різноманітних засобів 
впливу та маніпуляції.  

Оскільки реалізація професійного функціонування особистості пов’язана з 
інституційними стосунками, які є системою прийнятих видів діяльності 
соціальних спільнот, норм і цінностей, що гарантують стандартизовану 
поведінку їхніх членів, вирішують конфлікти, забезпечують стан рівноваги між 
різними прагненнями індивідів та груп, доцільним є дослідження чинників 
впливу на особистість та маніпуляції, які мають місце у діловому спілкуванні. 
Саме одним з таких є примус як різновид психологічного впливу на людину, 
сутністю якого є приховане чи відкрите керування її поведінкою, спонукання 
до виконання необхідних для маніпулятора  дій.  

Дослідження психологічного впливу, який є важливим атрибутом процесу 
спільної діяльності людей, управління, виховання, навчання та інших сфер 
людського буття, нині є надзвичайно затребуваним, адже завдяки йому 
відбувається зміна емоційного стану людини, психічних процесів та 
властивостей особистості. Пожвавлене зацікавлення спостерігається не лише 
серед тих, хто здійснює вплив і прагне до підвищення його ефективності, а й 
серед тих, хто його зазнає та хотів би навчитися дієвим прийомам захисту від 
небажаного для нього впливу. 

Зацікавленість проблемою маніпулятивного впливу, яка була іманентно 
присутньою ще у постулатах давньогрецьких філософів, знаходимо у Сократа, 
Платона, Арістотеля, Марка Туллія Ціцерона. Їх міркування зробили великий 
внесок у розвиток теорії аргументації, публічних дискусій державних діячів та 
судових суперечок. Доба Середньовіччя ще більше удосконалює техніки 
ведення аргументованих диспутів, зокрема в апологетиці, патристиці, 
теологічній схоластиці. 

Період Ренесансу сприяв новому поштовху до розвитку мистецтва 
суперечки. Трактати італійських гуманістів Лоренцо Валла, Леонардо Бруні, 
гуманістична сатира Еразма Роттердамського, політичні аргументи Нікколо 
Макіавеллі надали нового звучання теорії і практиці дискусії та аргументації. 
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Зокрема, думки Н. Макіавеллі щодо керівництва, влади здійснили науковий 
прорив у напрямку регулювання суспільних відносин та є ґрунтовно 
досліджуваними у сучасному менеджменті. 

Сучасна філософія управління соціальними системами надає особливого 
значення керівнику-менеджеру, оскільки саме він уособлює сукупність 
морально-вольових якостей та професійну організаторську майстерність. Від 
його уміння сформувати позитивне ставлення колективу до нього як до 
професіонала, так і до особистості, володіння прийомами атракції залежить у 
подальшому належне розуміння та прагнення підлеглих охоче виконувати його 
розпорядження та накази.   

Слід зауважити, що у діловому спілкуванні примус як різновид 
психологічного впливу та маніпуляції відходить від грубого відкритого 
жорсткого тиску на особистість, а набуває форми переконання, навіювання, 
прихильності, прохання, спонукає до наслідування. Проте, мають місце і такі 
його прояви як деструктивна критика та ігнорування. 

Як маніпулятивний інструмент соціальних інтеракцій, примус взаємодіє з 
такими феноменами людського життя як соціальне управління, 
співробітництво, суперництво. Саме тому слід провести демаркаційну лінію 
між поняттями, що визначають його спорідненість та відмінність: «вплив», 
«маніпуляція», «стереотип», «процедура», «церемонія».  

У процесі теоретичного аналізу феномену «примус» було з’ясовано, що це 
різновид прихованого маніпулятивного психічного впливу, який у діловому 
спілкуванні трансформувався у різноманітні форми переконання, прихованого 
контролю, неявної залежності, соціальної відчуженості та ін. Застосування 
таких стереотипів спілкування та поведінки у інституційних стосунках як 
церемонія та процедура додають спілкуванню упорядкованості, знижують 
напруженість і пом’якшують потенційно конфліктні ситуації.  
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ОТЧУЖДЕНИЕ КАК ПРОБЛЕМА ЛИЧНОСТНОГО БЫТИЯ В 
УСЛОВИЯХ СОВРЕМЕННОГО МИРА 

 
С усилением процессов глобализации, в условиях современного мира 

человек сталкивается с целым рядом вызовов на всех уровнях своего 
биологического и социального бытия. Особенно остро эти вызовы стоят по 
отношению к самой личности человека. Не смотря на то, что в качестве 
основных идейных достижений современной техногенной цивилизации 
провозглашаются гуманизм и ценность отдельного индивида, сущность 
цивилизации данного типа такова, что для ее функционирования и развития 
требуется стандартизация и унификация, что в первую очередь сказывается на 
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личностных аспектах жизнедеятельности субъекта. Условия современного мира 
создают среду, в которой для человека практически не остается пространства 
для личностного взаимодействия с социумом и творческой самореализации. 
Под трудовую деятельность отводится основная часть жизнедеятельности 
субъекта, то есть свободного от труда времени остается только на сон и на 
восполнение затраченной энергии, а возможный отдых стандартизирован. Сама 
работа зачастую являет собой не способ выражения личных качеств и 
способностей, а просто необходимое, неинтересное и монотонное занятие. В 
подобных условиях все больше становится очевидной проблема отчуждения. 
Целью данной статьи является анализ феномена отчуждения как основного 
фактора обуславливающего бытие личности в условиях современного мира. 

В философском дискурсе проблема отчуждения как логическое следствие 
развития техногенной цивилизации была осмыслена К. Марксом. Так согласно 
Марксу вследствие машинного производства и разделения труда рабочая сила 
превращается в товар, который продается за заработную плату. Человек 
вынужден продавать свой труд, а не направлять его на реализацию своей 
человеческой сущности; это положение превращает человека в придаток 
производственной системы, где результаты труда человека не являются актом 
его воли. Происходит отчуждение сущности человека от результатов его 
деятельности. «В итоге получается такое положение, что человек (рабочий) 
чувствует себя свободно действующим только при выполнении своих 
животных функций – при еде, питье, в половом акте, в лучшем случае еще 
расположась у себя в жилище, украшая себя и т. д., – а в своих человеческих 
функциях он чувствует себя только лишь животным. То, что присуще 
животному, становится уделом человека, а человеческое превращается в то, что 
присуще животному» [2]. Маркс утверждает, что отчуждение проявляется не 
только в конечном результате, но и в самом процессе трудовой деятельности. 
«Продукт есть лишь итог деятельности, производства. Следовательно, если 
продукт труда есть отчуждение, то и само производство должно быть 
деятельным отчуждением, отчуждением деятельности, деятельностью 
отчуждения. В отчуждении предмета труда только подытоживается отчуждение 
в деятельности самого труда» [2]. 

Опираясь на концепцию Маркса, Э. Фромм приходит к выводу, что 
«отчуждение царит не только в сфере производства, но и в сфере потребления». 
«Потребление у нас – прежде всего удовлетворение искусственно созданных 
прихотей, отчужденных от истинного, реального нашего «я». Первоначально 
предполагалось, что если человек будет потреблять больше вещей, и притом 
лучшего качества, он станет счастливее, будет более удовлетворен жизнью. 
Потребление имело определенную цель – удовольствие. Теперь оно 
превратилось в самоцель. Акт покупки и потребления стал принудительным, 
иррациональным – он просто самоцель и утерял почти всякую связь с пользой 
или удовольствием от купленной вещи» [6]. 

В независимости от того, с какой стороны феномен отчуждения может 
быть осмыслен – он имеет общую основу, выраженную в противопоставлении 
личности и окружающей ее действительности, в которой личность не находит 
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своего выражения, то есть утрачивает свое бытие. Складывается 
парадоксальная ситуация, где качественное усложнение условий жизни имеет 
прямо противоположный эффект для личности, жизненные функции которой 
начинают сводиться лишь к удовлетворению биологических потребностей и 
бездумному потреблению. 

В качестве выхода из сложившейся ситуации некоторые люди идут на 
сознательный отказ от «благ» современной цивилизации в пользу упрощенного 
способа жизни, что нашло свое проявление в таком социальном явлении 
современности как дауншифтинг, это явление характерно в основном для стран 
с развитой экономикой. Дауншифтинг (от англ. downshifting, переключение 
автомобиля на более низкую передачу, а также замедление или ослабление 
какого-либо процесса) – социальное явление целенаправленного осознанного 
спуска по социальной иерархии, связанное с «жизнью для себя», «отказом от 
чужих целей». «Одна из причин дауншифтинга – расхождение между 
индивидуальными ценностями и теми, которые навязывает человеку социум, в 
частности, то место, где он осуществляет свою трудовую деятельность» [5]. 
«Как правило, дауншифтинг основывается на какой-либо идеологии. Чаще 
всего представители данного типа являются приверженцами так называемой 
«зеленой экономики» (выступающей против фокуса на экономической 
составляющей и за смещение акцентов в сторону социологии и биологии), 
движения против «общества потребления» и т.д.» [3, с. 171]. По сути, такая 
реакция личности на вызовы современного мира является такой же 
противоречивой, как и сами эти вызовы, где человеку для реализации 
собственного «я» приходится вместо развития идти по пути регресса, 
противопоставляя себя окружающей действительности. 

Однако развитие информационно-коммуникационных технологий создало 
среду, которая позволяет личности определенным образом реализовывать себя, 
не подвергая при этом регрессии свой образ жизни. Речь идет об Интернете, 
который уже фактически утвердился в качестве второй реальности. Сам 
Интернет в ходе своей эволюции стал подстраиваться под личностные нужды 
индивида, превратившись из информативной среды в среду социального 
взаимодействия. И действительно, с помощью Интернета личность находит 
свое выражение: может делиться своими интересами, проявлять творчество, 
высказывать свою общественно-политическую позицию и т.д. В Интернете все 
эти возможности осуществляются через социальные сети. «Социальная сеть – 
это социальная структура, состоящая из группы узлов, которыми являются 
социальные объекты (люди или организации), и связей между ними 
(социальных взаимоотношений). Если говорить более простым языком – это 
некая группа знакомых людей, где сам человек является центром, а его 
знакомые – ветками» [4]. Однако, казалось бы, при всех своих преимуществах 
виртуальная форма выражения личности является по сути своей симулякром, 
человек живя в искусственном мире, только увеличивает разрыв между 
собственным «я» и действительностью. Причем сами социальные сети 
являются средством унификации, так как предлагают своему пользователю в 
качестве акта самовыражения заполнить уже существующие шаблоны. 
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«Пользователь не стремится создавать свой контент, поэтому копирует его с 
других источников. В конце концов, виртуальный образ, который должен был 
стать уникальным, присоединяется к тысячам похожих» [1]. С вхождением 
Интернета в повседневную жизнь мир человека разделился на две 
параллельные реальности, что повлекло за собой также разделение его 
личности. Человек существует как  в настоящем мире, так и параллельно с ним, 
создавая образ личности в искусственном мире. 

Человек существо биосоциальное, так как социальные и биологические 
качества в нем слиты воедино, и утрата одного из этих качеств является 
катастрофой для личности (как целого), в чем можно убедиться на примере так 
называемых «детей-маугли» или социально деградировавших людей. В связи с 
насущной проблемой отчуждения личность современного человека все больше 
удаляется из реального мира, оставляя ему лишь биологические функции, 
переходит в мир виртуальный (как альтернативный социальный), порождая при 
этом спектр новых специфических отношений, суть которых нам еще 
предстоит осмыслить. Исходя из означенных положений можно заключить, что 
подобное параллельное разделение личности на социальные и биологические 
элементы грозит человечеству утратой собственной сущности, то есть ведет к 
исчезновению человеческого в человеке. Это может иметь самые 
непредсказуемые последствия, как для отдельного человека, так и для 
цивилизации в целом. 
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ІДЕОЛОГІЧНІ АСПЕКТИ КОНСОЛІДАЦІЇ  

ЯК ОСНОВИ БУТТЯ УКРАЇНСЬКОГО СУСПІЛЬСТВА 
 
В умовах сьогодення йдеться не тільки про вибір перспективних шляхів 

подальшого  розвитку України, але і про саме існування її як незалежної, 
суверенної держави, як особливого суб’єкта культурного, цивілізаційного 
простору. Знаходження нових можливостей мобілізації всіх ресурсів для 
захисту та ефективного розвитку українського суспільства потребує особливої 
уваги, насамперед,  до «людського фактору», до  залучення позитивних 
аспектів мотивації поведінки членів спільноти, актуалізації  ідеологічних 
чинників. Зважаючи на те, що кожна людина вкорінена в різні соціальні, 
етнічні, релігійні та інші структури, які формують її сутнісні характеристики, то 
цілком  закономірно постає питання про якісну визначеність українського 
суспільства та про ступінь інтегрованості його членів. Для того, щоб 
суспільство могло  ефективно відповідати зовнішнім та внутрішнім викликам, 
які наразі є надзвичайно інтенсивними, – необхідний усвідомлений 
національний консенсус і солідаризація між членами суспільства у 
фундаментальному  баченні ключових шляхів організації співжиття. Отже,  
саме в такий спосіб може бути представлена проблема пошуку шляхів 
консолідації українського суспільства в сучасних умовах та синтезу 
національної єдності, як ключового фактору  його буття та розвитку. 

Проблема консолідації українського суспільства є фундаментальною, 
довготривалою та багатовекторною проблемою. Безперечно, особливо в останні 
десятиліття  періоду незалежності України, ця проблема активно розроблялася 
представниками різних дослідницьких напрямів.  Але, попри велику кількість 
літератури з питання теоретичних аспектів національного єднання, мало уваги 
до сих пір зосереджується на національній єдності, як основній детермінанті 
змін та розвитку суспільства. Отже, в цьому плані є актуальне поле для 
теоретичного пошуку, що має надзвичайно важливе практичне значення.  

Визначення основних шляхів консолідації та практичних задач на шляху 
єднання української  національної спільноти як перспективного проекту, 
спрямованого в майбутнє – це нагальне завдання для українського суспільства.  

Слід зауважити, що консолідація українського суспільства  практично 
неможлива без актуалізації національної самосвідомості як інтегруючого 
фактору. Це поняття є наріжним каменем для розуміння складних процесів 
солідаризації суспільства, рушійною силою національної єдності.  

Нація для сучасної  людини, навіть в умовах глобалізації, є життєво 
важливою, системоутворюючою, історичною спільнотою, тому що нація 
акумулює і специфічно трансформує історичний досвід людства, створює 
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умови для  якомога повнішої  реалізації життєвих настанов і цілей, для поступу 
в напрямку власних ідеалів, виступаючи субстанціональною основою 
життєдіяльності як окремих індивідів, так і  їх об’єднань. Таким чином, 
національна самосвідомість може розглядатися як фактор, що визначає 
життєздатність,  міру консолідації та активності нації, бо лише через 
досягнення розуміння спільнотою або окремою людиною своєї національної 
приналежності, національних інтересів, цінностей, історичної долі – можливе 
формування стійкої національної єдності і функціонування  нації як активного 
суб’єкта суспільно-історичного процесу. 

Виклики які зараз гостро стоять перед українським суспільством – захист 
від зовнішньої агресії, вирішення актуальних соціальних, економічних, 
політичних  та інших проблем через болісний але необхідний шлях реформ -  
саме потребують  консолідації і мобілізації внутрішніх ресурсів національної 
спільноти, що може стати запорукою реалізації спільних потреб й інтересів при 
структурній перебудові суспільства. В умовах коли Україна має доволі 
обмежені економічні ресурси, агресивне, різновекторне зовнішнє середовище - 
особливо слід враховувати важливість саме консолідації нації, формування 
національної єдності як могутнього ресурсу реформування суспільства, інакше 
– ми ніколи не перейдемо до планомірного рішення завдань суспільного 
розвитку через перспективне цілепокладання  і продовжимо хаотичну політику 
«латання дірок» у всіх сферах суспільного життя.  

Також слід наголосити, що національна єдність суспільства не може бути 
здобута через  вияв впливу чужої волі (окремих потужних іноземних держав, 
впливових міжнародних організацій тощо). Зовнішній фактор (наприклад, 
кредити, членство у міжнародних організаціях тощо) можна ефективно 
використовувати, але він ніколи не стане фундаментом національної 
могутності. Нікому ще не вдавалося стати сильним, використовуючи лише 
чужу силу. Остання завжди була, є і буде лише додатковим фактором у 
вирішенні якихось проблем, але не більше того.  

Набуття власної сили завжди вимагає від її потенційного носія адекватної 
самооцінки, самоповаги, впевненості і почуття національної єдності, що, 
безперечно, фіксується у націй з високим рівнем національної самосвідомості.  
Як свого часу зазначив М.Я.Данилевський: «жалюгідна доля того народу, який 
… немовби змушений, якщо не говорити, то думати: я люблю свою вітчизну, 
але повинен зізнатися, що користі з цього немає ніякої. Під таким зовнішнім 
політичним патріотизмом криється гіркий сумнів у самому собі, криється 
усвідомлення жалюгідного банкрутства. Він немов би говорить собі: я нічого не 
вартий, в мене потрібно вкласти силу і вдихнути дух зовні…» [1, 66].  

Сучасна ситуація з формуванням національної єдності в Україні  наразі 
має ряд особливостей. По-перше, в умовах коли Україна зіштовхнулась з 
жорсткою зовнішньою агресією, вперше за останні роки тяжіння до 
консолідації стало переважати внутрішні деконсолідуючі процеси. По-друге, на 
жаль, самі принципи консолідації залишаються предметом дискусії чи навіть 
боротьби, а бачення таких принципів різними суспільними та політичними 
силами все ще недостатньо актуалізовані та перевірені на практичну 
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здійсненність. По-третє, є значні розбіжності у баченні майбутнього країни, 
викликані  цілим рядом причин  закладених у процесі соціокультурного 
розвитку українського суспільства. По-четверте, до питання національної 
консолідації та пов’язаних з нею аспектів дуже часто ставляться поверхово, без 
упину повторюючи заклики до єднання, наче ритуальну  мантру, але не маючи 
уявлення про дію механізмів консолідації та, найголовніше, не роблячи ніяких 
практичних кроків до задіяння цих механізмів. 

Як бачимо ситуація надзвичайно складна і потребує копіткої, напруженої, 
щоденної, цілеспрямованої роботи по ствердженню інтеграційних чинників 
нації, які мають відобразитися у національній самосвідомості представників 
українського суспільства. Отож на шляху до ствердження національної єдності 
ми можемо вже зараз окреслити  кілька важливих завдань. 

Головне завдання, на нашу думку, при забезпеченні консолідації нації – 
перестати концентруватися на минулому, сфокусувавши зусилля на 
перспективах розвитку. Має бути  сформована національна система позитивних 
цінностей та ідеалів взаємоповаги,толерантності,  творчості,  солідарності, 
взаємодопомоги.  

Ще одним перспективним  напрямом є забезпечення можливостей 
зростання конкурентноздатності як нації в цілому, так і безпосередньо її 
окремих представників у сьогоднішньому глобалізованому світі.  

Саме постійна націленість на поступове вирішення цих  завдань, зможе, на 
нашу думку, надалі  забезпечити формування національної єдності, пов’язуючи 
в єдине ціле у національній самосвідомості  представників нації, через 
органічне наповнення буденного життя людей спільними та зрозумілими 
сенсами, через підвищення групової та індивідуальної самооцінки. 

Завдяки чому можемо досягти задекларованих завдань? Однозначно, 
потрібна   інтенсивна мобілізація внутрішніх ресурсів нації (духовних, 
інтелектуальних, фізичних, природних ресурсів). Необхідно зробити кілька 
відповідальних і рішучих кроків. 

По-перше, слід зазначити необхідність консолідації еліти як інтегруючого 
ядра нації. По-друге, ефективне реформування і розвиток українського 
суспільства можливі лише на базі конституювання якогось єдиного і вже тому 
консолідуючого (в масштабах держави) парадигмального вектора 
перспективного цілепокладання нації. По-третє, формування національної 
єдності в сучасній Україні також потребує легітимації влади у свідомості та 
самосвідомості нації, чого не має зараз. 

Отже, можемо зробити висновок, що консолідація нації в сучасних умовах 
це беззаперечна умова для виживання та перспективного розвитку  
українського суспільства. Необхідно зрозуміти, що сліпе копіювання, нехай 
навіть найкращих,  моделей взаємовідносин і технологій, чужого досвіду не 
зможе забезпечити проведення та закріплення необхідних змін в нашому 
суспільстві. Необхідна продумана оптимізація унікальної системи 
внутрішньонаціональних відносин на основі розвинення національної 
самосвідомості та національної самоідентифікації. Тому національна 
самосвідомість, насамперед,  в уособленні її генеруючого ядра - національної 
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еліти, через формування національної єдності покликана орієнтувати націю на 
інтенсифікацію, перш за все, власних ресурсів. Саме такий підхід дає 
можливість через консолідацію українського суспільства забезпечити розкриття 
його  конструктивного потенціалу та закріплення перспектив розвитку України 
як успішної, незалежної держави в сучасному конкурентному світі. 
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СПІРАЛЬ ЕВОЛЮЦІЙНОЇ РЕВОЛЮЦІЇ 
 

Країни, в яких еліти досягли певного рівня зрілості та відповідальності, 
ідуть шляхом еволюції. В його суті безліч реформаторських, а інколи 
революційних суспільних змін, методів та технологій. Зазвичай, реформи, що 
дають якісний стрибок розвиненим країнам, базуються на базових моральних 
нормах – відповідальності представників істеблішменту перед рядовими 
громадянами та високим рівнем довіри простих людей до своїх представників в 
усіх гілках влади – уряді, політичних партіях, судовій системі, армії та ЗМІ. 
Відносна рівність усіх, від мільярдерів до безхатченків перед Законом і 
відносна невідворотність покарання, незалежно від соціального статусу є тими 
самими базовими правилами гри і роблять таке суспільство максимально 
налаштованим на пошук сталих форм розвитку. Знаменита ленінська формула 
революційної ситуації «верхи не можуть, а низи не хочуть», через систему 
Законів, спрямованих на підтримання здорового глузду і справедливості, 
функціонує за правилом «низи довіряють, а верхи намагаються 
виправдовувати довіру». Це формат «РЕВОЛЮЦІЙНОЇ ЕВОЛЮЦІЇ», завдання 
якого гармонізувати істотні історичні зміни при наявності суспільного 
консенсусу між народом та елітою. 

В пострадянських суспільствах, зв’язка істеблішмент-суспільство, 
розвиваються за іншим сценарієм. І він постійно створює загрозу як для самого 
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народу, так і для світового порядку. Еліта, як носій «генної» інформації про 
стратегічні напрямки розбудови держави, була знищена у м’ясорубці революції, 
громадянської війни, репресій, голодоморів, розкуркулення та інших 
соціальних експериментів більшовизму. Владні групи нинішнього 
пострадянського суспільства, сформовані з дивного сплаву партійно-
комсомольської номенклатури, «червоних директорів», чекістів з 
представниками відвертого криміналу. Такі «лідери», не можуть, а головне не 
бажають втілювати в життя ідеї розвитку своїх країн та націй. Причина тут 
доволі банальна – покоління «будівників комунізму» були носіями подвійної 
моралі «Одни слова для кухонь, другие для улиц». На мітингах і партійних 
зборах вони розповідали про соціальну справедливість, але насправді більшість 
з них продумували схеми отримання додаткових благ, які в СРСР були 
недоступні більшості населення. Занепад тоталітарного однопартійного 
політичного ладу і будівництво «багатопартійної демократичної системи», тоді 
ще радянська «еліта» використала виключно щоб позбавитися контролю за 
своїми посадами, які стали основою для їх майбутніх бізнесів. Саме ці особи з 
подвійним дном зробили усе, щоб розвалити СРСР, який став бездонною 
діжкою для їх збагачення. Уся суспільна власність народу, через примітивні 
схеми була розподілена серед «нових» бізнесменів. Масштаби афери 
«приватизації» колишнього СРСР – це трильйони доларів і захоплення цілих 
галузей людьми, які навіть не задумувалися над стратегічним плануванням 
економіки та добробутом населення – максимум, на який вони були здатні – 
примітивні схеми «дерибану», який приносив їм миттєві мільйонні статки, а 
своєму суспільству – руїну, зубожіння і розчарування. Зрозуміло, що в такому 
форматі, не йдеться про наявність хоча б видимих ознак справедливості перед 
Законом. На істеблішмент, як правило, не розповсюджуються норми законів, 
які діяли для народу, а корумпована правоохоронно-суддівська система ще 
більше додавала ознак тотальної несправедливості покарань між «верхами та 
низами». Прості люди, що сімдесят років перебували в оковах партійно-
комуністичного міфу і напіврабської моделі економіки, не могли зупинити 
грабунок і несправедливість, втратили реальну довіру до своїх керманичів та 
основних державних інститутів. В умовах інформаційного суспільства це 
призвело до появи моделі «низи не довіряють, а верхи не шукають способів 
відродити довіру». 

В цивілізованих країнах лідери нації, як правило намагаються стати 
еталоном для суспільства та бути носіями таких моральних категорій як 
щирість, почуття справедливості, повага до законів, почуття обов'язку, 
чесність, самовідданість, вірність, надійність. «Верхи» на пострадянському 
просторі, як правило, позбавлені цих чеснот. Тому тут домінують зверхність, 
нечесність, неповага до представників простого народу, недовіра і нічим не 
виправдана жадібність, що інколи переходить межі здорового глузду. Люди, 
не здатні тримати Слово та поважати Закон і демократичні інститути 
використовують виключно як елемент маніпуляцій і досягнення примітивних 
короткотермінових цілей. Вони не здатні принести своєму народу 
справедливість і гармонію. Тому, за рідкісним виключенням, пострадянська 
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еліта функціонує в соціумі як ракова клітина, яка своїми корупційними 
метастазами знищує суспільство з якого вона походить. При цьому, 
створюються загрози нових соціальних катаклізмів і нестабільності, які з 
легкістю можуть перекинутися на більш відповідальні і заможні країни. 
Олігархи-клептократи фатально недовіряють власним державам і народам. 
Вони намагаються викачати усі можливі ресурси з єдиною метою – отримати 
якнайшвидше надприбутки і знайти тиху гавань для своєї родини та 
злодійського капіталу за межами рідної країни. Думаю, немає сенсу наводити 
приклади життя пострадянських багатіїв в «цивілізованих» країнах, де вони 
стають яскравими представниками ярмарку марнотратства і 
безвідповідальності у витратах, зароблених на стражданнях свого народу і 
знищенні ресурсів свого краю. Народне прислів’я «нацарював 100 рублів і 
втік», є найкращою ілюстрацією моделі поведінки більшості найбагатших 
людей, що з'явилися за останні чверть століття в межах колишнього СРСР.  

Нажаль, Україна виступає «найкращим» прикладом такої деградації – 
маючи на початку своєї незалежності потужні стартові можливості. За 25 років 
олігархічно-клептократичний режим «скоротив» населення з 52 до 42 мільйонів 
та не зміг повернути ВВП на душу населення навіть на рівень 1990 року. При 
цьому мільярдні статки та багатомільйонні доходи невеликої групи осіб 
зростали прямо пропорційно знищенню суспільної власності. «Носій влади – 
народ», був реально усунутий від володіння надрами та стратегічними галузями 
економіки. Олігархи ж, отримавши доступ до природних монополій, 
енергетики, металургії, важкої промисловості через систему фірм-прокладок та 
фіскальних прогалин, отримали доступ до надприбутків з держбюджету. Таким 
чином, практично усе в країні було захоплено олігархами, які перетворилися на 
ключовий фактор формування усієї системи влади в Україні. 

Парадокс полягає в тому, що представники олігархо-клептократії мають 
усі механізми та можливості, для того, щоб провести ефективні реформи, та 
зробити закони такими як в країнах, де вони завзято скупають нерухомість і 
ховають капітали. Уся центральна владна вертикаль ними контролюється через 
повністю підконтрольні парламентські «партії», кишенькові ЗМІ та 
корумповану чиновницько-суддівську систему – усі вони, де факто є 
лобістськими групами тих самих олігархів. Більшість представників місцевих 
громад, контролюється через так звані «містоутворюючі» підприємства. Втім, 
олігархічна клептократія принципово не зацікавлена в змінах системи, яка 
гарантує їй надприбутки. Те, що вона постійно штовхає свою країну в 
трясовину жахливих соціальних конфліктів, клептократію практично не турбує. 
В усякому разі, суспільство не почуло від найбагатших людей навіть натяк на їх 
бачення майбутнього країни і бажання пошуку діалогу з власними народами. І 
причина в цьому банальна – більшість найбагатших людей практично не 
асоціюють себе з народом і державою, на яких вони заробляють свої капітали. 
Цей різновид колоніалізму не вкладає кошти в майбутнє країни, не бачить цю 
землю зручною для життя себе і своїх родин. 

Велика політика, повністю підконтрольна великому бізнесу, не займається 
пошуком найбільш логічних і справедливих форматів розвитку держави, а є 
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просто механізмом прикриття неефективності клептократії. Вибори, навіть 
якщо там присутні символи демократії, через популістську риторику і 
корупцію, призводять до банальної перетасовки збанкрутілих політиків, які за 
свою кар’єру постійно змінюють свою політичну позицію та відверто брешуть 
своїм виборцям. Людям, замість уже дискредитованих політичних сил, 
пропонують черговий «вибір» з аналогічних політ-проектів, в яких поступово 
з'являються ті ж самі обличчя. Власному народу вмикають платівку про 
реформи, а міжнародні партнери отримують чергові звернення про кошти для 
проведення їх фінансування. Однак, усе це, як правило, закінчується лише 
імітацією змін. Черговий уряд, як правило проголошує нові зміни декорацій не 
маючи політичної волі для зміни системи. 

В тих чи інших формах, ця система діє на просторах колишнього СРСР, 
залишаючи країни, які мають величезні ресурси та роботящих людей, в злиднях 
та несправедливості. Така система має один стратегічний шлях – деградацію. 
Тотальна неефективність управління, корупція та неконкурентні умови в 
суспільстві не дають розвинутися найбільш креативним людям чи хоча б 
сформувати противагу олігархату – повноцінний «середній» клас, який би міг 
збалансувати подальший розвиток країни.  

Суспільство, позбавлене економічних та політичних важелів, якісних 
соціальних ліфтів, та виховане на тотальній недовірі до будь яких інститутів 
влади, втрачає механізм еволюції та прогресу в своїй країні. Люди, розуміють, 
що бодай якісь зміни можливі виключно через насилля і революційні кроки. І 
будь які кризові моменти в недолугій економіці чи внутрішній політиці, можуть 
з легкістю спровокувати активний народний протест, який виносить країну на 
нову руйнівну революційну хвилю. Здається, події Революції Гідності 2014 
року, які здетонували російську агресію на Донбасі та анексію Криму, нічому 
не навчили недалекоглядних «мільйонерів з нетрів», які навіть не намагаються 
вдаватися до системних змін в економічній та політичній сфері. Замість того, 
іде подальший розподіл залишків, суспільного пирога на фоні війни та 
зубожіння населення. Таким чином, в чергове формується модель 
«ЕВОЛЮЦІЙНОЇ РЕВОЛЮЦІЇ», яка затягує Україну у свій зашморг і може 
вкотре відкинути одну з найбільших країн Європи на узбіччя цивілізаційного 
прогресу. 

 
 

Павленко Іва Олександрівна,  
кандидат філософських наук,  
викладач кафедри соціології 
Запорізького національного університету 
 

МИРОТВОРЕННЯ ЯК ОПІР ІНФОРМАЦІЙНІЙ ВІЙНІ 
 

З розвитком сучасного інформаційного світу глобальні економічна та 
політична системи почали набувати різноманітних мінливих та сталих якостей, 
з’явилися процеси, що регулюються через поінформованість, обізнаність 
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фактами, ідеями, подіями, слухами суспільства завдяки мережевим засобам 
зв’язку, що пронизували усі сфери життя світового суспільства. Третя хвиля 
інформаційного суспільства започаткувала формування нової інформаційної 
системи устрою світу, відбулася зміна провідних геополітичних та 
геоекономічних позицій. Виникли нові методи воєнних дій і засоби досягнення 
миру під час воєнного протистояння.  

Тому, необхідно визначити, яким чином жорстке управління та 
стратегічне воєнне мислення ХІХ та ХХ століття передали естафету сучасним 
інформаційним видам боротьби, які мають вплив і на подальший розвиток 
суспільних відносин та механізм миротворення в соціальному світі.  

Відголосок інформаційного суспільства відчувається в процесах 
умиротворення, миротворення, війнотворення, їх мережевій єдності, 
взаємодоповненості, взаємообумовленості, взаємопокладанні, взаємопереходах. 
Така особливість сучасної інформаційної війни та миру дає змогу визначити 
основні видові характеристики війни і миру, виділити атрибутивні 
характеристики розвитку, дослідити ідентифікацію суб’єктів соціального світу, 
розглянути закономірний характер розвитку соціального світу в інформаційній 
площині. А саме, яким чином сучасні процеси миротворення можуть запобігти 
інформаційній війні.  

Інформаційні й комунікативні зв'язки між державами у наш час стають 
визначальним фактором їх взаємовідносин. Формується інформаційна 
цивілізація, яка визначає нові форми війни та миру, останнє розглядається як 
світопорядок; інформаційні процеси вибудовують нові економічні відносини, 
які керуються через Internet, виникає споживання та обмін інформацією. У ХХІ 
ст. основним засобом сучасної світової політики, домінуючим способом 
досягнення духовної, політичної та економічної влади є інформаційна війна. 
Така війна визначається як спосіб створення системи управління 
інформаційними потоками з метою організації ноосфери і світового 
інформаційно-психологічного простору в своїх інтересах [2, с. 3]. 

У сучасному світі інформаційна війна розгортається на культурному, 
цивілізаційному, етнічному, релігійному фронтах [2, с. 3]. Таким чином, через 
глобалізацію у сучасному світі інформаційні потоки стають швидкими та 
мають сильний вплив на свідомість людей та усі сфери життєдіяльності 
суспільства. Інформаційна війна є спонукальним фактором для більш 
радикальних дій та масштабних конфліктів. Тому необхідне вироблення 
інформаційного імунітету проти маніпуляції та руйнуючого впливу на життя 
суспільства.  

Ми бачимо позитивний вихід у створенні миротворчих інформаційних 
ресурсів, інститутів інформації, які використовують її для розвитку життя і є 
опором інформаційній війні. Якщо руйнуються віджилі форми суспільного 
порядку за допомогою поданої інформації, то виникає позитивний вплив 
інформаційної війни.  

У інформаційній війні метою руйнації стає економіка країн, а не 
політична система. Тому, на перший план в оборонному потенціалі країни 
виходять не велика чисельність військ на базі живої сили, а використання 
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високоточної зброї і зброї на нових фізичних принципах з інформаційним 
протиборством.  

Застосування так званих «інформаційних стабілізуючих операцій» у 
сучасних протиріччях між країнами поширює заходи, спрямовані на 
заспокоєння поваленого ворога і намагання покласти край насильству або 
порушенню дій зі сприяння миру [3, с. 5]. 

Миротворення визначається як позитивний механізм у структурі 
соціального світу і проявляється в діяльності суб'єктів, спрямованої на 
узгодження, гармонізацію відносин, формування якісно нового світу на засадах 
утворення, а не дезорганізації. Оскільки діалектична міра розвитку являє собою 
єдність процесів миротворення та війнотворення, протилежного процесу, то для 
гармонійного розвитку і формування соціального світу на засадах 
інформаційного суспільства, необхідно виробити аналогічні мережеві прийоми 
мирного узгодження конфліктної ситуації. 

Суб’єкти соціального світу повністю поглинаються інформаційними 
потоками і виражають власну прихильність та погляди щодо війни або миру, 
згідно вжитої інформації – таким чином відбувається їх світоглядна 
ідентифікація та самоідентифікація.  

У ЗМІ часто провокується викривлене бачення механізмів смути – «свій – 
чужий», мобілізації – «солідарність – протистояння» зі сусідніми країнами, що 
визначає воєннотворчі процеси на державному та міжнародному рівнях.  

Досвід ООН щодо вирішення післявійськових ситуацій актуалізує 
питання про превентивну дипломатію, яка має потенціал щодо профілактики 
ескалації конфлікту. 

Дипломатичне вирішення і мирне врегулювання воєнної ситуації як опір 
інформаційній війні на тимчасово окупованих територіях Донецької та 
Луганської областей є питаннями міжконтинентальної і європейської безпеки, 
безконфліктного розвитку і взаємодії країн світу, збереження цілісності і 
унітарності кожної держави, яка має неоднозначне відношення через реальну 
геополітичну дестабілізацію між США, Євросоюзом та Росією.  

За допомогою влучно поданої інформації виникає відчуження або 
солідарність країн. Солідарність як соціальна цінність дає можливість 
консолідувати і гармонізувати відносини, але збільшує небезпеку, яка може 
виступити як ціннісна детермінанта виникнення і розвитку конфліктів в самій 
гострій формі [1]. «Замирення» можна розглядати як деформацію процесу 
миротворення, тому що основна проблема, яка породила конфлікт чи війну не 
вирішується, світ перетворюється на штучне узгодження заради налагодження 
спокійного життя в соціальному світі, а основні конфліктні проблеми стають 
латентними і переходять в «хронічну стадію». 

Кульмінацією конфліктної ситуації є війна, всеохоплююче озброєне 
протистояння сторін. Миротворення та узгодження є основними механізмами 
виправлення стану соціального світу з військової загрози до мирної обстановки. 
«Замирення» розглядаємо як деформацію процесу миротворення, основні 
конфліктні проблеми стають латентними, а мир перетворюється на штучну 
злагоду заради відновлення спокійного життя в соціальному світі. 
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Така ситуація може бути продукована ЗМІ, які латентують або навпаки 
загострюють конфліктне ставлення сторін одна до одної. Тому що, мережеві 
структури впливають на діяльність міжнародних організацій та інституцій в 
улагодження конфлікту, мобілізації миротворчих міждержавних 
взаємовідносин, гармонізації спільних зусиль в антивоєнній та миротворчій 
діяльності  

Таким чином, у закономірному характері розвитку соціального світу у 
дихотомії миротворення і війнотворення формується культура і навіть естетика 
інформаційних миру і війни, уявлення суб'єктів соціального світу про 
необхідність і можливість цих станів і відповідних процесів у державі та 
громадянському суспільстві. Відновлення миру необхідно проводити 
гібридним та мережевим способом на усіх рівнях безпеки країни. 
Миротворення як опір інформаційній війні стає реальним за умов створення 
«фабрик думки», спрямованих на підтримку миру, обмін досвідом між 
державами та громадськими і громадянськими інституціями – усе це має 
проводитись за допомогою засобів масової інформації об’єктивно та не 
спотворено. 
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ФІЛОСОФСЬКА ПРОБЛЕМА ВІЙН І МИРУ 
КРІЗЬ ПРИЗМУ ПОГЛЯДІВ Т. БЛЕРА 

 
Починаючи і античних часів і до сьогодення, філософія накопичила 

широке коло глобальних проблем людства. Одним з ряду актуальних питань у 
цьому ключі є проблема миру і війни. Людина завжди прагнула до вирішення 
конфліктів цивілізованим шляхом. Проте, не всі суперечки можливо розв’язати 
ненасильницькими методами. В усьому світі філософи та науковці пропонували 
свої способи часткового вирішення питання миру та війни, оскільки розв’язати 
його у повному обсязі практично неможливо. Ми можемо зустріти як ідеї 
повного пацифізму та ненасильницьких методів спротиву, як, наприклад, у 
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Махатми Ганді, так і різноманітні наукові концепції, які пропонують різні 
шляхи боротьби зі проблемою.  

Одним з таких науковців є Юхан Галтунг. Він виступав засновником та 
першим директором всесвітньо відомого Міжнародного інституту проблем 
миру а також одним з засновників «Журналу дослідження миру» (Journal of 
Peace Researcher) [1, с. 131]. Результатом його наукової діяльності у сфері 
підтримання глобального миру стала концепція мінімалізації насильства та 
несправедливості у світі. Саме твердження про мінімалізацію насильства 
значною мірою резонує з поглядами Тоні Блера, який обіймав пост прем’єр-
міністра Великої Британії з 1997 до 2007 рр. 

Військові конфлікти у Європі та світі наприкінці ХХ – початку ХХІ 
століття та участь у них Великобританії призвели до формування у Т. Блера 
ідей «ліберального інтервенціонізму» та концепції «гуманітарних інтервенцій» 
[2, с. 298]. Хоча поняття «ліберального інтервенціонізму» вже закріпилося у 
науковому обігу як економічний термін (застосовувався німецькими 
дослідниками 1930-х рр. О. Рюстовим та В. Репке), проте британський прем’єр 
зумів надати йому нового значення, яке відбивало сучасні реалії. На думку Т. 
Блера, якщо військовий конфлікт все ж таки виник, процес його розв’язання 
має спиратися на чіткі правила. Невід’ємним атрибутом вирішення ситуації 
також вважалося дотримання певних етичних норм по відношенню до 
цивільного населення та ворогуючих сторін. Гуманітарна інтервенція, за 
Блером, мала обов’язково спиратися на згоду керівництва країни, яка потребує 
допомоги, на застосування збройних сил іншої держави на своїй території. 
Таким чином, на першому місці були інтереси країни у якій і проводять ці 
заходи. Інакше важко відрізнити допомогу від звичайного силового загарбання. 

У 1999 р. прем’єр-міністр виголосив промову в Економічному клубі 
Чикаго, яка носила назву «Доктрина міжнародної спільноти», яка була реакцією 
на події у Косово та участь світової спільноти у них [3]. Вказаний виступ став 
знаковим у міжнародній політиці та миротворчій діяльності, оскільки Блер 
наголошував на тому, що відповідальність за військові конфлікти лежить не 
лише на його учасниках, а й на світовій спільноті. Політик закликав до того, 
щоб сильні країни перестали диктувати свої умови політичної гри на 
міжнародній арені своїм слабшим опонентам. В іншому ж випадку ми 
отримуємо середовище, готове до народження суперечностей та протиріч, які в 
подальшому переростають у відкритий військовий конфлікт. Разом з тим, 
гостро критикувалася політика невтручання у конфлікти в яких порушуються 
права людини. Важливим моментом врегулювання конфлікту, на думку Т. 
Блера, був процес налагодження переговорів та досягнення домовленостей між 
ворогуючими сторонами. 

На мою думку, найважливішим тут є той факт, що ці принципи політик 
намагався поширити не лише всередині Великобританії, а й у всьому світовому 
співтоваристві. Саме тому ці ідеї мають багато точок дотику з миротворчими 
концепціями Ю. Галтунга. Хоча ці принципи зовнішньої політики Блера і не 
могли вирішити питання воєн загалом, але вони слугували ґрунтом для 



 126 

гуманізації світової спільноти і були одним з щаблів до розв’язання цієї 
проблеми.  
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CZŁOWIEK A WOJNA: WYBRANE FILOZOFICZNE I 
POLEMOLOGICZNE KONCEPCJE 

 
Współcześnie możemy zaobserwować zapotrzebowanie na analizę problemów 

wojen i konfliktów zbrojnych w interdyscyplinarnym ujęciu, między innymi w 
perpektywie filozoficznej i polemologicznej. Wielu naukowców i specjalistów z 
zakresu badań nad bezpieczeństwem i obronnością nieustannie poszukuje odpowiedzi 
na pytanie w jakim stopniu polemologia pomoże lepiej zrozumieć współczesną 
wojnę. Teoretyczne podstawy polemologii i filozofii powinny być wykorzystywane 
do wzbogacania wiedzy o wojnie, konfliktach zbrojnych i pokoju. 

Zjawisko wojny i pokoju od początków historii było nieustannym przedmiotem 
zainteresowania zarówno władców, jak i specjalistów polityczno-militarnych. Wojny 
są realną częścią złożonej rzeczywistości. Żadne bowiem zjawisko, w tym wojna, nie 
pojawiło się znikąd, lecz rozwijało się na przestrzeni dziejów. Bez wiedzy o wojnie 
niemożliwe jest zrozumienie, jak kształtował się współczesny świat i dlaczego nawet 
najbardziej rozwinięte społeczeństwa musiały czasami walczyć. Dociekania nad 
wojną i pokojem obejmują dwie orientacje metodologiczno-teoretyczne: orientację 
peace research – badania nad pokojem, zwaną także jako orientacja irenologiczna (gr. 
eirene – pokój, spokój), a także orientację polemologiczną (gr. polemolos – wojna, 
bój, walka). Według teoretyków pierwszego nurtu droga do poznania istoty i źródeł 
wojen wiedzie przez poznanie warunków, natury i struktury pokoju. Reprezentanci 
drugiej orientacji są zaś zdania, że należy postępować odwrotnie, badać najpierw 
źródła wojen, ich istotę i charakter, a dopiero potem ustalić warunki ich eliminacji z 
życia społeczeństwa. Warto zaznaczyć, że polemologia przybiera na sile i znaczeniu. 
Uwidacznia się to w różnych formach działań zmierzających nie tylko do stworzenia 
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interdyscyplinarnej, ale i swego rodzaju supradyscyplinarnej nauki o wojnie i pokoju 
[2, s. 226-227]. 

Przez całe wieki myśliciele i uczeni poszukiwali dróg wiodących do 
wyeliminowania wojen z życia ludzkości. Treść tych rozważań zmieniała się 
historycznie w miarę ogólnego rozwoju społeczeństwa i postępu wiedzy naukowej 
oraz w zależności o pewnych ideologicznych czy politycznych założeń. Z biegiem 
czasu pojawiały się coraz bardziej złożone interpretacje tych zagadnień, powstawały 
specjalne, rozbudowane traktaty i teorie poświęcone genezie i istocie wojny oraz jej 
roli i znaczeniu w życiu społeczeństw i państw. Koncepcje te pomimo wielu 
wartościowych elementów najczęściej charakteryzowały się jednostronnym 
podejściem. Nie stanowiły całościowej i naukowej teorii, co uniemożliwiało pełne 
poznanie i zrozumienie tej złożonej problematyki. 

Charakter konfliktów zbrojnych w historii ludzkości był w znacznym stopniu 
wyznaczony przez środków walki, które wraz z samą naturą walki zbrojnej ulegały 
systematycznym przewartościowaniom. Zmieniają się bez wątpienia cele, charakter i 
sposoby prowadzenia konfliktów zbrojnych, czego doświadczamy przecież 
współcześnie, ale wojna jako zjawisko społeczne będzie mieć prawdopodobnie 
długowieczną przyszłość, a twierdzenie o eliminacji wojny z życia ludzi jawi się 
całkowitą utopią. 

Pojęcie „polemologia” wywodzi się od greckiego słowa „polemos”, co oznacza 
– „konflikt, spór, wojna”. Twórcą tego terminu był francuski uczony Gaston 
Bouthoul (1896-1980) – dyrektor pierwszego na świecie instytutu polemologicznego 
(L’ Institut Francais de Polemologie), powołanego w 1945 roku w Paryżu. (Świeca, 
2003, s. 9) W swoim dziele „Traite de polemologie. Socjologie de guerre” („Traktat 
polemologiczny. Socjologia wojny”) przedstawił słynne stwierdzenie: „od poznania 
wojny do poznania pokoju lub w innym ujęciu – jeśli chcesz pokoju, poznaj wojnę”. 
Bouthoul podkreślał potrzebę zidentyfikowania zjawiska wojny, ażeby zapewnić 
utrzymanie i zagwarantowanie pokoju oraz uniknąć przyszłych konfliktów zbrojnych. 
I dalej polemolodzy akcentują konieczność poznania natury, etiologii i istoty wojny 
przed przystąpieniem do identyfikacji i poznawania pokoju. Poznanie wojny może 
przyczynić się do stworzenia ram do poznania pokoju. Założeniem polemologii jest 
zatem obserwowanie zjawiska wojny w sposób podobny badaniom innych zjawisk 
społecznych, a także badanie wojen i konfliktów zbrojnych w ujęciu 
interdyscyplinarnym. Polemologia analizuje ich naturę, umiejscawia w czasie i 
przestrzeni, bada ich cykliczność, natężenie, rozmiar, skalę, a także związki 
przyczynowo-skutkowe oraz klasyfikację. Polemologia bada wojny i konflikty 
zbrojne przeszłości, teraźniejszości i przyszłości [6, s. 10]. 

Wyróżniają  ją następujące obszary poznawcze: badanie wielokryterialne wojen 
i konfliktów zbrojnych przeszłości (analizy porównawcze, statystyczne, strukturalne i 
inne), teraźniejszości (identyfikacja problemu) i przyszłości (prognozowanie), 
określanie natury wojen i konfliktów zbrojnych (wojna jako zjawisko, powody 
agresywnych zachowań), czynników powodujących ich periodyczność nazywaną 
rytmami wojowniczości, określanie wskaźników ich intensywności, pomiar 
i porównania czasu ich trwania, a także dokonywanie podziału typologicznego [7, 
s. 10]. 
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Polemologia stara się odpowiedzieć na pytanie: Dlaczego społeczeństwa w 
określonym momencie swoich dziejów podejmują działania wojenne? Według 
wybitnych polemologów wojna jest zjawiskiem najbardziej kontrowersyjnym i 
destrukcyjnym wśród zjawisk społecznych. W procesie budowania współczesnej 
cywilizacji ludzie wytworzyli dobra materialne, techniczne i naukowe, osiągając w 
tych obszarach życia społecznego wysoki poziom. Realizacja dążeń gospodarczych w 
rozwiniętym społeczeństwie zapewniła poczucie bezpieczeństwa ekonomicznego, 
podniosła standard życia materialnego, uruchomiła wyjątkowy potencjał komunikacji 
pomiędzy ludźmi, narodami we wszelkich jej formach. Jednocześnie wraz z szybkim 
rozwojem nastąpiło przyśpieszenie globalizacji wyzwań i zagrożeń, pojawiły się 
nowe niekorzystne czynniki. W obszarze militarnym minęło wprawdzie 
niebezpieczeństwo nowej wojny światowej, co jednak nie znaczy, że została ona 
całkowicie wykluczona [8, s. 9]. 

Wybitny, chiński teoretyk starożytności Sun Tzu uważał, że najważniejszym 
osiągnięciem wojny jest pokonanie wroga bez walki. W swoim traktacie „Sztuka 
wojny” pisał: „Wojna jest dla państwa sprawą najwyższej wagi, sprawą życia lub 
śmierci, drogą wiodącą do przetrwania lub upadku. Dlatego też należy jej poświęcić 
poważne studia. Wszystko jest lepsze od wojny, każde zło, choćby najgorsze, jest 
lepsze od najwyższego zła, tym największym złem jest wojna” [13, s. 7-13]. Platon 
traktował wojnę jako zjawisko naturalne i wieczne, a przede wszystkim społeczne, 
dokonał klasyfikacji wojen na wewnętrzne (pomiędzy greckimi polis) i zewnętrzne 
(walki Greków z innymi państwami). Zewnętrzne wojny utożsamiał jako zjawiska 
naturalne, wynikające z odmienności Grecji nad ludami barbarzyńskimi i 
konieczności obrony jej bezpieczeństwa oraz wyższości kulturowej [11, s.76]. 
Arystoteles traktował wojnę nie jako cel sam w sobie, ale jako środek prowadzący do 
pokoju. Stan pokoju był z kolei warunkiem osiągnięcia szczęśliwego życia i dobrem 
samo w sobie. Wojna zatem jest pewnym wypadkiem koniecznym, będącym 
instrumentem do osiągania szczęścia w warunkach pokoju. Arystoteles wiele uwagi 
poświęcał także sprawie sił zbrojnych. Sądził, że każde państwo jest zobowiązane do 
zagwarantowania swoim obywatelom poczucia bezpieczeństwa, pokoju i szczęścia, 
dlatego też powinno posiadać dobrze zorganizowaną armię, która te warunki powinna 
zapewnić [1, s. 288]. 

Wśród starożytnych myślicieli ważną rolę w kształtowaniu myśli 
polemologicznej odegrał Cyceron, który uważał wojnę za rozstrzygnięcie sporu przy 
użyciu siły w postaci przemocy zbrojnej. Wyróżnił dwa atrybuty wojny: pojawienie 
się sporu pomiędzy stronami, oraz użycie walki zbrojnej wobec przeciwnika jako 
środka rozwiązania tego sporu. Podkreślał on również rolę sprawiedliwości 
w działalności i funkcjonowaniu państw. Sądził, że jest ona jednym z głównych 
warunków istnienia państwa szczęśliwego, o dobrym ustroju, a tylko takie może dać 
szczęście swoim obywatelom. Cyceron skonkretyzował również podstawy prawa 
humanitarnego konfliktów zbrojnych, postulował kierowanie się w wojnie rozumem, 
rozwagą i umiarkowaniem, odsunięcie uczuć i popędów na drugi plan [12, s. 213-
214]. Podobną jak Cyceron teorię wojny wyrażał Hugo Grotius, pisząc że „wojna to 
stan, w jakim znajdą się osoby toczące spór przy użyciu siły. Jej następstwem są 
niezliczone nieszczęścia, które spadają również na niewinnych ludzi” [4, s. 154].  
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Analizując zjawisko wojny w ujęciu teoretyków i uczonych starożytności, warto 
wspomnieć o wczesnochrześcijańskich koncepcjach filozoficznych, poświęconych 
zagadnieniu wojny. Na szczególną uwagę zasługuje postać św. Augustyna, autora 
idei wojen sprawiedliwych (bellum iustum) i niesprawiedliwych (bellum iniustum). 
Wojny sprawiedliwe to wojny autoryzowane przez Boga, czyli wojny będące 
wyrazem odwagi słusznej, prowadzone w obronie ojczyzny zagrożonej przez 
barbarzyńców, a także wojny prowadzone w obronie bliźniego, niezasłużenie 
napadniętego. Pozostałe wojny należą już do kategorii wojen niesprawiedliwych, 
które nie posiadają autoryzacji Stwórcy [15, s. 412]. Angielski filozof Tomasz 
Hobbes przyczyn wojny upatrywał w naturze człowieka, jego chęci zdobycia władzy, 
żądzy, słaby oraz braku zaufania do innych. Utożsamiał również wojnę z rosnącym 
przeludnieniem świata, co miało później swój wpływ na powstanie teorii Malthusa o 
nieuchronności wojen i ich korzystnym wpływie na rozwój społeczeństw. T. Hobbes 
pisał: „w naturze człowieka znajdują się trzy istotne przyczyny sporów. Pierwsza to 
rywalizacja, druga to nieufność, trzecia – to żądza sławy” [5, s. 109]. Stąd też 
powstała słynna teza: homo homini lupus est. Hobbes sądził, że stan natury to wojna 
wszystkich ze wszystkimi, każdego z każdym (bellum omnium contra omnes), co 
jednoznacznie wynika z faktu, że każdy człowiek jest z natury egoistą. Z kolei Jan 
Jakub Rousseau w swoich teoriach na temat wojen doszukiwał się ich głównych 
przyczyn w dążeniu człowieka do posiadania własności oraz w nierówności 
materialnej w społeczeństwie. Uważał, że ludzka natura, która od zarania dziejów 
była szlachetna, wraz z pojawieniem się pierwszych państw ulega prawdziwej 
przemianie, została zamknięta w złym (racjonalnym) świecie, gdzie człowiek stał się 
istotą sztuczną – egoistą, dla którego liczy się tylko o własne dobro. Wojny powstały 
zatem wskutek całkowitej zmiany natury ludzkiej [10, s. 60].  

Wspomniany wcześniej G. Bouthoul sądził, że okolicznością zmuszającą 
społeczeństwa do wojen był (miedzy innymi) nadmiar ludzi potrzebnych do 
wykonywania czynności gospodarczych i organizacyjnych. Nadmiar ten wprawił w 
ruch wiele czynników destrukcyjnych takich jak głód, emigracja, zaburzenia 
wewnętrzne. Quincy Wright charakteryzował w najszerszym znaczeniu wojnę jako 
dynamiczną konfrontację dwóch podobnych jednostek. Zdefiniował on wojnę jako 
predyspozycje prawne, które dopuszczają dwom lub większej liczbie 
antagonistycznych grup rozstrzygnąć konflikt poprzez wykorzystanie sił zbrojnych 
[17, s. 5-17]. 

Filozofowie do dzisiaj nie ustają w analizowaniu źródeł konfliktów wojennych, 
starając się (niezależnie od historycznych, politycznych i społecznych przesłanek) 
dotrzeć do tych mechanizmów, które tkwią poza wolą człowieka i jego zewnętrznym 
działaniem. Na przestrzeni dziejów, różne szkoły formułowały odmienne koncepcje, 
z których każdą można uznać za trafną i każdą za chybioną, w zależności od tego, 
jakimi kryteriami kieruje się ich odbiorca. Są one tak wielostronne, jak wielostronny 
jest obraz i wymiar wojny.  

Na przełomie XIX/XX wieku zaczęto rozpatrywać wojnę w kategoriach zjawisk 
społecznych, umożliwiając formowanie się nowych opinii i ideologii związanych ze 
zjawiskiem wojny. R. Osgood w pracy „Limited War” definiował wojnę jako: 
„zorganizowane starcie sił zbrojnych państw suwerennych, dążących do wzajemnego 
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narzucenia własnej woli” [9, s. 246]. Określając każdą wojnę jako (z tych właśnie 
względów) ograniczoną, dokonał podziału wojen na: jądrowe, konwencjonalne, 
partyzanckie, itp. Tymczasem jeden z najwybitniejszych teoretyków wojny, Carl von 
Clausewitz, identyfikuje wojnę z rozszerzonym pojedynkiem, aktem przemocy, który 
ma na celu wymuszenie na przeciwniku spełnienia naszej woli. Clausewitz pisze: 
wojna nie jest spędzaniem czasu, nie prowadzi się jej tylko dla przyjemności 
ryzykowania i wygrywania, ani też jako dzieła bezinteresownego zapału. Jest ona 
poważnym środkiem do poważnego celu [3, s. 21]. Wojna jest czynem politycznym, 
dalszym ciągiem stosunków politycznych, wyrażających się w akcie przemocy, 
mającym na celu zmuszenie przeciwnika, czyli doprowadzenie jego sił zbrojnych do 
stanu, w którym nie będą zdolne do dalszej walki. Wojna jest nie tylko czynem 
politycznym, ale również polityką prowadzoną dalej z wykorzystaniem innych 
środków. To nic innego jak jedno z kilku narzędzi polityki, za pośrednictwem, 
których usiłuje się osiągnąć swoje cele [3, s. 3-25]. 

Obecnie coraz częściej zauważa się jednak krytyczne podejścia w stosunku do 
klasycznego paradygmatu wojny, bazującego na definicji sformułowanej przez C. 
Clausewitza. Weźmy chociażby pod uwagę M. Walzer’a, amerykańskiego filozofa i 
politologa, który w swojej rozprawie „Arguing About War” stawia tezę, że słynne 
stwierdzenie Clausewitza, że wojna jest kontynuacją polityki innymi środkami, miało 
zapewne być prowokujące. …Równie oczywiste jest stwierdzenie odwrotne: polityka 
jest kontynuacją wojny innymi środkami. Ale, co bardzo ważne, środki są różne. Jak 
uważa M. Walzer, polityka jest formą pokojowego sporu, wojna gwałtem 
zorganizowanym [16, s. 7]. 

Uczeni pomimo szerokiego zainteresowania wojną nie uzgodnili wspólnych 
poglądów co do ważnego miejsca wojen w życiu społecznym. Wojna, podobnie jak 
społeczeństwo, a wraz z nim państwo, systematycznie się zmienia. Choć 
współcześnie rola państwa – w klasycznym ujęciu jedynego podmiotu działań 
wojennych – ulega zmianie, nadal pozostaje ono najważniejszym aktorem. Wojny 
ciągle zmieniały i zmieniają swoje oblicze, naturę, zasięg i podłoże. Wymaga to 
poznania wojny w ścisłej spójności z danymi etapami rozwoju społecznego. Tylko 
wtedy będzie możliwe poznanie mechanizmów, które rządziły i rządzą wojną. 
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КОНЦЕПТ СОЦІАЛЬНОГО ЗДОРОВ’Я В ІНФОРМАЦІЙНИХ ВІЙНАХ 
 

Поняття здоров’я є основоположним для функціонування будь-якого 
організму, як індивідуального, так і суспільного. Невід’ємною його складовою 
відповідно до визначення ВООЗ є соціальне благополуччя, яке базується на 
здатності підтримувати та відтворювати конструктивні соціальні відносини. У 
ХХІ столітті, з поширенням практик застосування інформаційних впливів, 
особливо під час перебігу військових конфліктів, мішенню агентів 
інформаційного впливу починає виступати саме система соціальних відносин, 
що має наслідком появу та поглиблення деструктивних процесів у соціальному 
організмі, порушення його цілісності та дає змогу говорити про втрату 
соціального здоров’я як в конкретних спільнотах, так і в суспільстві в цілому. 

Метою роботи є виділення «точок» інформаційного впливу, які під час 
інформаційних війн виступають мішенями агресивних дій з метою подальшої 
дезінтеграції соціальних відносин та їх наслідків для соціального здоров’я 
країни. 

Соціальні відносини у суспільстві є системними та, за визначенням 
Ф. Тьоніса [2], базуються на взаємній довірі, яка робить можливими проведення 
повсякденних інтеракцій без надмірних додаткових зусиль з боку їх учасників. 
А отже, зміна конфігурації соціальних відносин виступає пріоритетною під час 
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ведення інформаційних війн. Серед своєрідних «точок» впливу можна 
виділити: 

1) підкреслення вразливості окремих соціально незахищених груп 
(поширення інформації про літніх людей, інвалідів, дітей, що знаходяться під 
опікою держави), які залишилися у зоні військового конфлікту та позбавлені 
жодної допомоги. Це формує в суспільній свідомості уявлення щодо 
розходного людського матеріалу, який не приймає участі у конфлікті, але 
виступає в якості його жертви; 

2) демонстрація цинічної руйнації базових загальнолюдських цінностей, 
серед яких: відношення до дітей, право на особисту недоторканість, почуття 
гідності та ін. Ілюстрацією виступають фейкові повідомлення щодо розіп’ятого 
хлопчика, використання біженців у якості рабів, поширення відеоматеріалів з 
актами фізичного насильства та вбивств; 

3) демонстрація розколу суспільства на протилежні групи, де інтереси 
частини спільноти представлені такими, що нехтуються владою та іншими 
членами суспільства під гаслом порушення права на самовизначення, заборону 
використання у побуті рідної (а не державної) мови, примусове навчання в 
українських школах тощо; 

4) поширення думок щодо катастрофічних сценаріїв соціального розвитку, 
де провідним лейтмотивом виступають ідеї громадянської війни, в ході якій 
«брат вбиває брата», поширення концепту розв’язання зовнішньополітичних 
інтересів інших держав на власній території, руйнування системи суспільної 
безпеки та масове зкоєння карних злочинів і т.п.; 

5) повторення негативних соціальних сценаріїв, зокрема сценарію приходу 
нової влади, яка за хабарницькими та грабіжницькими орієнтаціями не буде 
жодним чином відрізнятися від попередньої [2, с. 365-366], що виступило 
одним з факторів формування соціального відчуження між різними регіонами 
країни; 

6) існування механізму миттєвого вирішення соціальних проблем, який 
полягає у здійсненні соціального вибору на користь одного з учасників 
взаємодії, що матиме негайні наслідки у вигляді зростання добробуту і 
благополуччя (сценарій, розіграний у Криму). Це, на жаль, органічно 
вписується до особливостей національного менталітету. 

Отже, цілеспрямований інформаційний вплив на зазначені «вузли» 
соціальних відносин безпосередньо відбивається на соціальному здоров’ ї 
суспільства та призводить до погіршення його стану, що проявляється у 
зростанні пасивності та поширенні песимістичних настроїв серед населення; 
диференціацію учасників соціальних відносин за критерієм «свої»-«чужі»; 
зростанні рівня конфліктності побутової та професійної взаємодії; збільшенні 
почуття відчуженості; посиленні міграційних настроїв; формуванні відчуття 
відрази до існуючої соціальної системи, що вимагає цілеспрямованого та 
зваженого підходу до формування загальнонаціональної політики з метою 
попередження або мінімізації наслідків зазначених впливів. 
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ДОСВІД ВІЙНИ  ТА ПАМ'ЯТЬ ПРО ВІЙНУ ЯК ЧИННИКИ 
ФОРМУВАННЯ ІДЕНТИЧНОСТІ НАСЕЛЕННЯ ДОНБАСУ 

 
Події останніх трьох років стали часом глибоких і неоднозначних 

суспільно-політичних процесів як в Україні загалом, так і на теренах окремими 
регіонів, зокрема Донбасу. Вони актуалізували та модифікували багато 
стереотипів та уявлень про «своє» та «чуже» [1, S.172], сформували в багатьох 
«образ ворога», зрештою знайшли свій вияв у психологічних, світоглядно-
ціннісних установках понад 6 мільйонів місцевих мешканців, для яких період 
2014-2017 рр. позначився передусім новим, досі невідомим воєнним досвідом. 
Саме він став для декількох мільйонів людей до певної міри спільним 
переживанням, яке завжди відрізнятиме їх від тих, хто не відчув вплив війни. 

Наразі доволі складно, з огляду на незавершеність подій, їх 
непередбачуваність навіть у короткостроковій перспективі визначити основні 
особливості тієї ідентичності населення Донбасу, що складається наразі. 
Водночас певні тенденції щодо її формування (еволюції) дозволяють 
простежити результати польових досліджень як на підконтрольній, так і на 
неконтрольованій урядом території Донбасу під  час реалізації міжнародних 
проектів «Історія та діалог в Україні» (2014 р.), «Перемога-свобода-окупація: 
воєнні меморіали та церемонії пам’яті, присвячені 70-й річниці завершення 
Другої світової війни в постсоціалістичній Європі» (2015 р.), «Повсякдення 
населення Донбасу під час Другої світової (Великої Вітчизняної) війни: у світлі 
усноісторичних джерел» (2015-2017 рр.) [2; 3].  

Чималою мірою особливості сприйняття подій, бажання надати їм того чи 
іншого емоційного забарвлення, певних оціночних характеристик, як 
дозволяють судити результати особистих спостережень, проведених інтерв’ю з 
багатьма мешканцями регіону, зумовлювалися їхнім трагічним воєнним 
досвідом. Чинниками його формування стали артилерійські та мінометні 
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обстріли, особисті втрати (поранені або вбиті родичі, зруйноване житло, переїзд 
на інше місце проживання, що досить часто носив характер втечі за умов 
раптової і реальної загрози життю), перебування близьких родичів у лавах 
збройних формувань самопроголошених ДНР/ЛНР, припинення з літа 2014 
виплати пенсій тим, хто мешкав на непідконтрольній території, транспортна та 
економічна блокада, запровадження перепусткового режиму, обставини 
перетину блокпостів, пов’язані з цим ексцеси та зловживання з боку 
ворогуючих сторін (грубе та презирливе ставлення, образи, затримання людей, 
їх зникнення, побиття, хабарництво і т. ін.), випадки стигматизації та 
дискримінації, з якими довелось зустрітися тим, хто переїхав на нове місце 
проживання. Екзистенційний страх, пережитий населенням під час бойових дій, 
став найбільш вражаючим елементом воєнного досвіду: «…Саме тут, у 
Донецьку, ми знаємо, що таке війна… Ми раніше – за фільмами, за 
літературою, за Інтернетом, за розповідями намагалися усвідомити, що таке 
війна… Але коли ми на собі відчули бомбардування, коли мої діти під час 
вибухів, по-перше, падають під стінку та лягають, лежать і не знають: 
прилетить до них або десь поруч…» [4].  

Специфічним чинником сприйняття оточуючої дійсності в населення (як 
на підконтрольній, так і на непідконтрольній території), що матиме 
пролонгований у часі характер навіть після завершення активної фази бойових 
дій, є масштабна мінно-вибухова загроза. Вона зумовлена наявністю значної 
кількості мін та снарядів, що не розірвалися, в тому числі і безпосередньо в 
житловій зоні, встановленими «розтяжками», існуванням значної кількості зон 
мінування, не позначених на картах та відповідними попереджувальними 
знаками, порівняно легким доступом до зброї (результати усноісторичних 
досліджень, що проводилися  автором у 2001-2016 рр. з людьми, що пережили 
нацистську окупацію на території Донбасу, засвідчують поширеність спогадів 
щодо означеного аспекту).  

Своя картина світу (а, отже, особливості позиціонування себе в ньому), 
склалася в тих, хто внаслідок воєнних подій переїхав до інших районів 
Донецької та Луганської областей, інших областей, за межі України 
(насамперед до Росії та Бєларусі). Ключовими чинниками, які справили вплив 
на неї, стали відносно успішний (неуспішний) досвід адаптації на новому місці, 
взаємодія з новим оточуючим середовищем, психологічна травма, пов’язана з 
втратою звичного способу життя, інформаційно-пропагандистські впливи 
ззовні. Очевидно, що пам’ять про трагічні події 2014-2017 (?) рр. стане 
найбільшим викликом для мільйонів жителів Донбасу – і тих, хто живе там 
зараз, і тих, хто  його покинув, тимчасово або назавжди. Вона передаватиметься 
протягом не одного покоління, супроводжуючись формуванням різного роду 
міфів, глоріфікацією  або демонізацією різних сторін конфлікту.    

Важливу роль у плані формування нових параметрів ідентичності в 
Україні стала пам'ять про події Другої світової/Великої Вітчизняної війни, що 
набула яскраво вираженого політично інструменталізованого характеру [5]. 
Зазначена тенденція особливо посилилася у світлі прийнятих навесні 2015 р. 
т.зв. «декомунізаційних законів», які внаслідок невідповідності норм і вимог 
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всім політико-правовим стандартам та історичним реаліям, політичної 
заангажованості були більш ніж неоднозначно сприйняті як українським 
суспільством загалом, так і фаховою спільнотою, в тому числі і закордонною 
[6]. Всі задіяні у конфлікті сторони використовують знання і пам’ять про війну 
в широкому діапазоні, починаючи від заяв про боротьбу двох рівнозначних 
тоталітаризмів, під час якої українці були змушені боротися виключно за «чужі 
імперські інтереси», і завершуючи характерним для радянської історіографії 
глоріфікованим поглядом на війну, що не враховував розмаїття і динамізм 
політичних, темпоральних, етнічних чинників, які діяли впродовж війни. Ця 
своєрідна конкуренція а, радше, війна моделей пам’ятей про війну, далека від 
наукового аналізу, дозволяє, залежно від прагнень та аргументів сторін, 
одержувати додатковий легітимізуючий потенціал та досягати більш високого 
мобілізаційного ефекту, впливаючи на суспільну свідомість. 

Загальновідомо, що будь-яка війна є екстремальною ситуацією, яка 
випробовує існуючу систему ціннісних орієнтирів населення, актуалізує 
необхідність регулювання морально-психологічного стану суспільства. 
Характерною ознакою суспільно-політичного дискурсу на непідконтрольній 
території стало іманентне прагнення влади солідаризувати та мобілізувати 
суспільство шляхом звернення до героїчних та трагічних індивідуальних і 
колективних символів ІІ С.в./ВВВ. Оперування образами «героїв-ополченців», 
«героїв-шахтарів» (за аналогією з бійцями 383-ї, 393-ї, 395-ї дивізій, 
сформованих переважно з шахтарів Донбасу в 1941 р.) відбивало цю тенденцію. 
Місця запеклих бойових дій у 2014-2015 рр. набули конотації, подібної до місць 
найбільш відомих і глоріфікованих у радянській історіографічній традиції або 
значущих для долі Донбасу подій 1941-1945 рр. (Савур-Могила як місце 
воїнської слави, свідчення «…героїзму радянських воїнів-визволителів у 
1943 р. та захисників-ополченців у 2014 р.», «Дебальцеве – Брестська фортеця 
Донбасу», «місто-герой Іловайськ» тощо). Помітною ознакою стала 
екстраполяція символічних колективних героїчних образів минулого (зокрема, 
жителів блокадного Ленінграду) на сучасне населення Донбасу.  

За умов збройного протистояння характерними ознаками формування 
«образу ворога» стало використання в медійному та, частково, педагогічному 
дискурсі, в побуті пейоративів «українські фашисти», «укронацисти», 
«націонал-фашисти», «фашистська хунта», «київська хунта», «укропи» і т. ін. 
Частина з них, як дозволяє судити лінгвістичний аналіз, безпосередньо 
пов’язана з архетипами ворога періоду  ІІ С.в./ВВВ. 

Очевидно, що наслідки пережитої воєнної травми, важкість якої 
насамперед визначатиметься тривалістю бойових дій на Донбасі, будуть 
відчуватися місцевим населенням дуже довго. Існує велика ймовірність того, 
що саме воєнні події, трагічний воєнний досвід 2014-2017 (?) років, а не нібито 
завжди демонстровані жителями Донбасу претензії на гегемонію і особливий 
привілейований статус (медійний гетеростереотип, дуже зручний і вигідний з 
різних причин багатьом політикам і активно поширюваний ними в сучасному 
українському суспільстві), стануть ключовим фактором формування особливої 
«донбаської ідентичності».  
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ІНФОРМАЦІЙНЕ СУСПІЛЬСТВО: ВІД СТАНОВЛЕННЯ ДО ЗРІЛОСТІ 
 
Світова спільнота сьогодні являє собою простір полілогу, в якому 

здійснюється взаємодія, що перебігає, переважно, на комунікативному рівні. 
Кристалізація світових соціальних інститутів не завжди супроводжується 
формуванням відповідних організацій, що забезпечують виконання 
інституціональних функцій. Навіть якщо такі організації утворюються, вони 
являють собою рівнопокладені центри сили, які володіють різним ресурсом 
впливу на окремі суспільства, що втім не визначає можливість для них зайняти 
зверхнє чи підпорядковане місце у ієрархії з іншими. Світова спільнота 
розглянута в такому контексті виглядає як абстракція, насправді не будучи 
такою. Фактично посилюється роль інформаційного рівня взаємодій, на якому 
відбувається регламентація, обґрунтування, а в деяких випадках й легітимація 
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матеріально-енергетичних взаємодій (справедливим буде зазначити проте і 
наявність подекуди фактичної розбіжності між змістом матеріальної взаємодії і 
його відображенням на інформаційному рівні, який сприймається суспільною 
свідомістю). Сьогодні стала очевидною перевага інформаційної складової 
діяльності людей над всіма іншими її формами і компонентами. У сучасному 
світі знання й інформація породжують нові знання. Функціонування описаних 
вище феноменів є результатом становлення інформаційного суспільства, як 
нового історичного типу соціальності, що характеризує як окремі суспільства, 
так і світову спільноту загалом. 

В цьому контексті актуальним стає питання визначення критеріїв 
розвиненості (зрілості) інформаційного суспільства.  

Під критеріями зрілості варто розуміти ознаки, які визначають ступінь 
реалізації сутнісних характеристик інформаційного суспільства в бутті 
соціального макросуб’єкта.  

Зрілість інформаційного суспільства характеризує система якісних та 
кількісних показників. Значимим якісним показником є трансформація 
суспільної свідомості і набуття нею рис інформаційної. Характерними рисами 
інформаційної свідомості є: переважно науковий світогляд, що характерний для 
її носіїв, усвідомлення ролі інформаційних взаємодій у суспільній практиці, 
сприйняття цінностей інформаційного суспільства, таких, наприклад, як 
цінність інформації, як ресурсу, цінність вільного руху інформації, цінність 
навчання протягом життя, тощо. Цінність інформації, може виступати як 
базова, а право на доступ до інформації, може розглядатися як підстава 
ідеології інформаційного суспільства. Тут варто згадати Пан’європейську 
регіональну міністерську конференцію з інформаційного суспільства, що 
відбулася 7-9 листопада 2002 р., на якій було визначено фундаментальні 
принципи інформаційного суспільства, перший з яких – право на інформацію. 
«Приватні особи і організації повинні мати вільний доступ до інформації і 
використовувати її для ухвалення рішень або для участі в процесах ухвалення 
рішень. Приватні особи і організації повинні надавати інформацію 
зацікавленим особам у справах, які стосуються їх. Оскільки інформація є 
основою для нормально функціонуючого процесу ухвалення рішень, державна 
політика повинна розширювати можливості, і таким чином усувати нерівність, 
в доступі до інформації для всіх. Уряди повинні надавати громадянам 
мінімальний набір основної інформації як суспільне благо. Обмеження доступу 
до інформації можуть бути встановлені по причинах охорони приватної 
інформації, конфіденційності, безпеки і охорони правопорядку» [1]. 

Показником ефективності виконання державою функцій з розбудови 
інформаційного суспільства є відображення її результатів у функціонуванні 
громадянського суспільства. Громадянське суспільство, якщо розуміти його у 
найширшому сенсі, як сукупність будь-яких форм громадської самоорганізації, 
від локальних і до загальнодержавних, у сучасному світі має широкі 
можливості для декларування своїх потреб, і висловлення свого відношення до 
дій влади відносно задоволення тих з них, які воно не може подолати 
самостійно. Сам факт існування громадянського суспільства, широка 
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репрезентація діяльності його організацій в електронних мережах, успішна 
реалізація спільних з владою проектів, спрямованих на вирішення актуальних 
проблем груп, які репрезентують ці організації, може вважатися ознакою 
розвиненого інформаційного суспільства.  

Показником зрілого інформаційного суспільства у економічному вимірі є 
інноваційність, як провідна характеристика виробничої та управлінської 
діяльності в інформаційному суспільстві, де інформація набуває статусу 
капіталу і обертається на ринку інформації. 

Соціальні відносини в розвиненому інформаційному суспільстві набувають 
нової ознаки: вони розширюють тривимірний простір, починаючи перебігати 
також і у віртуальній реальності. 

Одним з найважливіших кількісних показників зрілості інформаційного 
суспільства є індекс розвитку інформаційно-комунікаційних технологій – ICT 
Development Index, який будується на основі даних, що надаються на 
добровільній основі адміністраціями зв’язку і статистичними відомствами країн 
у відповідь на список питань, що щорічно розсилається Міжнародним союзом 
електрозв’язку (МСЕ). 

Отже, оцінюючи ступінь зрілості інформаційного суспільства, необхідно 
керуватися системою якісних та кількісних показників. Значимим якісним 
показником є трансформація суспільної свідомості і набуття нею рис 
інформаційної. Показником ефективності виконання державою функцій з 
розбудови інформаційного суспільства є відображення її результатів у 
функціонуванні громадянського суспільства.  
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МІФИ В СТРУКТУРІ ІСТОРИЧНОЇ ПАМ’ЯТІ  
ТА ПРОЦЕС НАЦІОНАЛІЗАЦІЇ ІСТОРІЇ 

 
Актуальність проблеми історичної пам’яті пов’язана з болісними 

процесами пошуку національної ідентичності у нашому суспільстві. Минуле не 
дише скріплює українську націю, але й розколює її. По суті, маємо підстави 
говорити про множинність пам'ятей про минуле, при чому, часто – про 
наявність «непримиримих» пам'ятей. На перший погляд здається: як таке 
можливо? Адже минуле – це об’єктивні факти. Як же спогади про них можуть 
бути настільки різними, що їх носії готові знову узятися до зброї, щоб тепер 
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відстоювати свою «правду»?  
Насправді проблема криється у природі колективної (суспільної) пам'яті. 

Видатна італійська дослідниця М. Ферретті з цього приводу зазначає наступне. 
«Проблема полягає у тому, що пам’яті, самої по собі, так само як і минулого, не 
існує. Це завжди конструкція, результат безперервної і нечутної активності, 
часом свідомої, а часом несвідомої взаємодії багатьох людей і 
різноспрямованих сил, які знову і знову тчуть повітряне покривало минулого. 
Парадоксально, але в суспільстві існує стільки ж видів пам’яті, скільки 
індивідуумів, сімей, соціальних груп, кланів. Пам’ять множинна, і часто різні її 
прояви розділені і конфліктують між собою. А проте можна без особливих 
зусиль спостерігати щось, що природним чином називається пам’яттю, а саме 
…ту сукупність уявлень про минуле, яка в даному суспільстві, у даний 
історичний момент стає домінуючою і утворює щось, що сприймається 
більшістю у якості «здорового глузду». Розуміється у такому значенні, пам'ять 
постає як одне з джерел національної ідентичності, тобто того почуття 
причетності до певної спільноти, яка, як раз завдяки характерним для неї 
загальним місцям і міфам, впізнає себе у загальному минулому – і, отже, 
загалом у сьогоденні» [1]. У зазначеній цитаті підмічено зв’язок між пам'яттю 
та національною ідентичністю і, по-друге, означено необхідний статус такої 
пам’яті – бути домінуючою або домінантною.  

Пам’ять домінантна – пануюча у певному соціумі версія (модус) 
колективної пам’яті, яка влаштовує провладні політичні еліти (домінуючий 
суб’єкт), і нав’язується решті соціуму у якості офіційної інтерпретації подій 
минулого, з метою легітимації власних політичних цілей і панування. Для 
забезпечення домінуючого статусу певній візії минулого, політичні сили, які 
знаходяться при владі, провадять історичну політику, з широким 
використанням адміністративних і фінансових ресурсів держави. За такого 
підходу домінантна пам’ять виступає у якості знаряддя впливу на 
індивідуальну і суспільну свідомість, тобто засобом соціального управління і 
різновидом маніпулювання історичною свідомістю. 

Термін «домінантна пам’ять» набув популярності у середовищі вчених-
постмодерністів у 1970–1980 рр., але не є усталеним: часто стосовно одного й 
того ж змісту вживають терміни: «пам’ять домінантна», «офіційна пам’ять», 
«нав’язана пам’ять», «дозволена історія», «пам’ять домінуючого суб’єкта» 
тощо.  

Вже у дослідженнях основоположника теорії пам’яті М. Хальбвакса 
міститься твердження, що здатність колективної пам’яті зберігатися у потоці 
часу залежить від ступеня впливу групи у суспільстві. Згідно його 
твердженням, у спогаді ми не відтворюємо образи минулого у тому вигляді, в 
якому вони першопочатково сприймалися – але швидше так, щоб вони 
відповідали нашим теперішнім уявленням, сформованим у наслідок впливу на 
нас певних соціальних сил. У разі залишення старою елітою (або іншим 
домінуючим суб’єктом) історичної сцени, образи минулого можуть бути 
зміненими на інші образи, що належать новій соціальній групі, яка досягла 
влади.  
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На відміну від історичної науки, яка є раціональною інтерпретацією 
минулого, історична пам’ять робить це на основі принципово іншої форми 
людської свідомості – міфу. На думку М. Соколової, історична пам'ять та 
історія перебувають ледь не в антонімічних категоріях. Вивчення історії 
спрямоване на найбільш точне (об’єктивне) уявлення минулого, часто на 
міждисциплінарному рівні ефективної методики. Натомість, усна традиція 
передачі інформації про минуле міфологічна [2]. 

Усвідомлення міфологічної природи історичної пам’яті надзвичайно 
важливе з точки зору прикладної політології. Зокрема йдеться про здолання 
розповсюдженого стереотипу, який полягає у перебільшенні (абсолютизації) 
ролі раціонального знання у структурі колективних уявлень про минуле, або 
погляду на історичну пам’ять як на суму наукових знань. Останні 
опосередковано і вибірково «осідають» у пам’яті спільнот. Історична пам’ять 
не прагне до наукової достовірності, не шукає доказових та фактологічно 
обґрунтованих пояснень подій минулого.  

І міф, і історична наука мають певне відношення до минулих подій, можна, 
з певною алегоричністю, сказати, що обидва стоять на заваді втрати минулого 
людством. Але якщо історична наука критично вивчає залишки цього 
минулого, ретельно упоряковує нагромадження подій відповідно до координат 
на лінійці часу, то у міфі принципово інша система координат. Міфологічний 
час – це час першопочатковий, це прачас, час до часу, до початку буття, до 
початку історичного відліку часу. Це час першопредків, першотворення, «час 
сновидінь», в якому не існує межі між минулим, теперішнім і майбутнім.  

В епоху Романтизму відбувається переосмислення просвітницької 
«міфологічної політики», направленої в бік «розвінчування влади міфу», 
«звільнення з міфологічного полону». Процес «реміфологізації», 
«відродження» міфу охопив у зазначений період різноманітні сторони 
європейської культури. Найбільшого розмаху цей процес набуває в ХVІІІ-
ХІХ ст. у так звану епоху націоналізму, коли починають формуватися модерні 
європейські нації. Становлення останніх супроводжувалося жорсткою 
конкурентною боротьбою за право володіння певними територіями, ресурсами і 
навіть історичною самоназвою. Питання історичної тяглості, історичного 
коріння нації, її історичної пам’яті, наявності традицій – все це набуло 
визначального значення. Величезної ваги, набувають у цей час (перш за все у 
народів, які не мали писемної історії з античних часів чи раннього 
Середньовіччя) фольклорні пам’ятки найдавніших часів, у яких містилися б 
згадки про славетне минуле даного народу, а самі ці пам’ятки несли на собі 
відбиток унікального «народного духу», міфологічного за своєю природою, 
притаманного саме цьому народу.  

Не дивно, що саме в цей період Європою прокотилася хвиля містифікацій. 
До таких насамперед належать опубліковані у 1761-1763 рр. «епічні поеми» 
барда Оссіана – пам’ятка давньошотландської (кельтської) поезії, начебто 
знайдена англо-шотландським поетом Джеймсом Макферсоном (а насправді 
сфабрикована ним самим, щоб продемонструвати високу культуру древніх 
шотландців-горян), а також знаменитий фінський епос «Калевала» – 
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скомпільований з фольклорних творів Еліасом Льонротом та збірка 
«старовинних» чеських пісень «Краледворський рукопис», насправді створена 
чеським філологом Вацлавом Ганкою. 

Згодом до формування необхідного образу національної історії 
долучаються не лише інтелектуали-ентузіасти, а й державні інститути. 
Відбувається явище, яке відомий англійський вчений Е. Гобсбаум назвав 
«винаходом традицій». По-суті це процес масштабної і цілеспрямованої 
ідеологічної «імплантації» певних спільних культурно-політичних символів 
(національний прапор, національний гімн, національні свята, історичні постаті) 
у масову свідомість з метою інтегрування етнічного населення певної території 
в більш згуртовану, культурно однорідну спільноту – націю. «Нація» у цьому 
варіанті – результат суспільної інженерії з обов’язковим застосуванням 
технологій маніпулювання свідомістю, свідомо сконструйована спільнота. 

Кожна нація винаходила своїх героїв, символи й видатні події, які 
перетворювалися на частину національної міфології, самосвідомості нації. Саме 
в цей період відбувається т.зв. процес «націоналізації історії», тобто, 
пристосування минулого для потреб націотворення. Науковий підхід до 
інтерпретації складних перипетій в становленні певного народу, особливо, 
стосовно стосунків з сусідніми народами, нерідко підмінявся впровадженням 
загальновизнаних національних міфів і стереотипів, які в свою чергу зберігали 
в собі пам’ять про давні кривди і утиски, сприяли зростанню міжетнічної 
напруги та слугували підґрунтям для екстремістських рухів. Тобто наукове 
дослідження минулого, використання наукової методології для опису і 
пояснення історичних подій було визначено менш вартісним, порівняно зі 
створенням спрощених «картинок-схем» «героїчного» або «трагічного» 
минулого конкретного народу, які пропонувалися ідеологами національних 
рухів. У цьому контексті значна роль відводилася «редагуванню» за допомогою 
політичного міфу минулого та конструюванню історичної пам’яті.  

Відтак феномен політичного міфу здобув особливо пильну увагу серед 
представників гуманітарної науки ХХ ст., хоча крім даної форми сучасній 
соціальній свідомості властиві також й інші форми міфу, такі як: соціальний, 
історичний, релігійний тощо. Така пріоритетність щодо політичного міфу 
обумовлювалася тим, що науковці відмітили різке зростання нераціональної 
складової у політичній культурі сучасних їм суспільств, а, головне, відчули 
негативні наслідки цих змін.  

Таким чином, політичний міф – це віддзеркалена в образах ірраціональна 
форма світосприйняття і світобачення, яка спрощено і контрастно пояснює 
картину світу; регулює суспільні відносини відповідно до новітніх політичних 
реалій та запитів, інтересів політичних сил, які ведуть боротьбу за владу. За 
формою він наслідує класичні архетипні моделі («чорне – біле»; «герой – 
злодій»; «добро-зло»…); за змістом є політично маркованою, акцентованою та 
адаптованою для сприйняття широким загалом інформацією, яка не потребує 
перевірки та аргументації; за функцією є засобом маніпулятивного корегування 
суспільної свідомості та інструментом у боротьбі за завоювання, легітимізацію 
та втримання влади [3]. Разом з тим треба розуміти, що саме ці міфологічні 
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властивості історичної пам’яті лежать в основі технологій політичного 
маніпулювання, ідеологічної індоктринації, метою яких є використання даної 
властивості масової пам’яті у політичних інтересах.  
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НАПРЯМИ ВИКОРИСТАННЯ СТАТИСТИЧНОГО АНАЛІЗУ  
В ДОСЛІДЖЕННЯХ КОРУПЦІЇ В ДЕРЖАВІ 

 
Дослідженням корупції займаються більшість гуманітарних та соціальних 

наук, в тому числі, юриспруденція, історія, соціологія та, навіть, філософія. 
Державна корупція, як один з найвищих рівнів корупції, є невід’ємною 
складовою будь-якого політичного аналізу [2; 3]. Так, пошук в базі даних 
одного американського університету за ключовим словом «корупція» дав понад 
60 000 відповідей [1, с. 59]. Однак, адекватного глибокого та всебічного 
розгляду дане явище не отримало досі. Це зумовлює постійний інтерес до його 
вивчення та, водночас, невизначеність щодо інструментарію та методів 
дослідження. 

Загалом під корупцією в державі ми розуміємо протиправне використання 
посадовою особою наданих їй управлінських ресурсів не для забезпечення 
виконання завдань і функцій структури, а для особистої чи групової вигоди як у 
матеріальній, так і нематеріальній формі. При цьому протиправне 
використання виступає у вигляді порушення як формальних нормативно-
юридичних моделей, включаючи норми службової поведінки та етики, так і 
неформалізованих соцієтальних норм поведінки, етики і моралі. Складність 
дослідження феномену корупції зумовлене тим, що найчастіше корупційні 
відносини складаються в полі неформальних практик, відбувається «тіньова 
взаємодія» суб’єктів з приводу вирішення конкретного питання. Люди часто 
замовчують ці протиправні тіньові взаємодії. Це властиво людській природі, 
по-перше, і здоровому глузду, по-друге. Адже суб’єкт, який дає хабар або 
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скоює іншу протиправну дію, не звільняється від відповідальності разом з 
суб’єктом, який хабар приймає. Тому формальний набір даних про корупцію не 
в змозі об’єктивно відображати її внутрішню сутність та зміст.  

Досить часто дані містять велику кількість інформації, яка не є 
очевидною, – статистика допомагає витягти і зрозуміти цю інформацію 
[4, с. 29]. Застосування статистичного аналізу при дослідженні корупції в 
державі має на меті глибинне вивчення даного явища. Статистичний аналіз дає 
змогу побачити не тільки середні (mean), найбільш розповсюджені (mode) чи 
найбільш ймовірні узагальнені значення, а й дає можливість побачити 
значення, що знаходяться за межами «норми» - так звані викиди (outliers). Для 
отримання найбільш обґрунтованих висновків, статистичний аналіз феномену 
корупції повинен відбуватися у такій послідовності: 

1. Планування збору даних (розробка статистичного інструментарію для 
вимірювання цільових характеристик об’єкту дослідження, розрахунок 
вибірки). 

2. Попередній аналіз даних (перевірка якості зібраних даних та 
відповідності методів подальшого статистичного аналізу). 

3. Оцінка невідомої величини (визначення значень для кожного варіанта 
простору ймовірностей та довірчого інтервалу цих значень). 

4. Перевірка гіпотез [4, с. 31-34]. 
Саме тому, першим напрямом статистичного аналізу в дослідженнях 

корупції в державі – це вимірювання, тобто, чітке визначення того, що саме 
досліджується (хабарництво, непотизм, кумівство, протиправне використання 
владного ресурсу, економічних ресурсів тощо) та отримання відповідей на 
питання «Хто?», «Кому?», «В якій формі?» тощо. 

Другим напрямом у статистичному аналізі корупційних практик в 
державі є вивчення соціальної географії корупції. Наприклад, в яких соціальних 
групах це явище поширене більше, а в яких менше. 

Третій напрям досліджень стосується дослідження психологічних та 
соціальних факторів корупції, що досягається за рахунок застосування 
кореляційного, факторного чи кластерного аналізу даних. Використання 
зазначених статистичних методик дозволяє визначити, наприклад, рівень та 
специфіку впливу культурних факторів (цінності, звичаї, традиції) того 
середовища, в якому корупційні дії мають місце. Аналіз причин корупційної 
поведінки має здійснюватися з позиції двох суб’єктів таких відносин. 
Обґрунтування ймовірного середнього значення для всієї вибіркової сукупності 
будується на основі найбільш перевірених, об’єктивних даних про 
досліджуване явище. 

Відтак, статистичний аналіз корупції в державі дозволяє виявити 
механізми корупційних взаємодій (як в одиничному випадку, так і як приклад 
повторюваних практик), виміряти структурні елементи корупції (політична, 
економічна тощо), рівні (низовий (рутинний), вищий - політичний), виявити 
ресурси корупції. Однак, варто пам’ятати, що статистика має справу з 
ймовірностями, хоча й максимально обґрунтованими. Це означає, що 
статистичний аналіз не може бути єдиним інструментом, а може виступати 
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лише в комплексі разом з політологічними, соціологічними, юридичними, 
журналістськими методами виявлення та протидії корупції в державі. 
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ЗНАЧЕННЯ ФІЛОСОФІЇ ІНФОРМАЦІЇ В СУЧАСНОМУ СВІТІ 
 

У сучасному світі інформація перетворилася на один з найважливіших 
ресурсів людства, а інформаційні системи і технології – в найважливіші засоби 
обробки даного ресурсу.  

Дослідження показують, що в XXI-му столітті світ стрімко змінюється. 
При цьому найбільш радикальні і великомасштабні зміни відбуваються в 
інформаційній сфері суспільства. Ці зміни є не просто черговим етапом 
розвитку науково-технологічної революції, а мають глобальний цивілізаційний 
характер.  

В умовах становлення нової інформаційної цивілізації істотно зростає роль 
інформації і наукових знань практично в усіх сферах життєдіяльності 
суспільства. Саме це і є головною причиною розвитку нового напряму 
філософського дослідження, яке отримало назву філософії інформації. 

У той же час поняття інформації безпосередньо або побічно пронизує 
багато з сучасних філософських концепцій, тому вважається, що філософія 
інформації виявиться корисною для них. Понад те, на сучасному етапі розвитку 
людства філософія інформації представляється актуальною гілкою філософії як 
«епохи, схопленої думкою» (в гегелівському розумінні). 

Горизонт філософії інформації, обмежений феноменом інформації, не має 
права закривати інші горизонти світобудови і світу людини, не менш важливі 
для сучасної філософської думки – синергетичний, глобальний, еволюційний, 
антропоцентричний, екзистенційний та ін. Наш розум повинен прагнути до 
синтезу різних концепцій, бо, як застерігав один з основоположників теорії 
інформації К.Е. Шеннон: «дуже рідко вдається відкрити кілька таємниць 
природи одним і тим же ключем».  

Він був не тільки американським інженером, криптоаналітиком та 
математиком, але й вважається «батьком інформаційного століття». Шеннон є 
засновником теорії інформації, що знайшла застосування в сучасних 
високотехнологічних системах зв’язку. Надав фундаментальні поняття, ідеї та 
їх математичні формулювання, які в даний час формують основу для сучасних 
комунікаційних технологій. У 1948 році запропонував використовувати слово 
«біт» для позначення найменшої одиниці інформації. Крім того, поняття 
ентропії було важливою особливістю теорії Шеннона. Він продемонстрував, що 
введена ним ентропія еквівалентна мірі невизначеності інформації в 
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переданому повідомленні. Статті Шеннона «Математична теорія зв’язку» і 
«Теорія зв’язку в секретних системах» вважаються основними для теорії 
інформації та криптографії. Клод Шеннон був одним з перших, хто підійшов до 
криптографії з наукової точки зору, він перший сформулював її теоретичні 
основи і ввів до розгляду багато основних понять. 

Криптографія – наука про математичні методи забезпечення 
конфіденційності, цілісності і автентичності інформації. Її розвиток був 
спричинений практичною потребою передавати важливі відомості 
найнадійнішим чином, тому вона зараз потребує математичного забезпечення.  

Одним з засобів є теорія квазігруп, латинських квадратів та гіперкубів. 
Одним з ключових понять цих теорій є поняття ортогональності операцій, 
зокрема парастрофно ортогональних операцій. Проблема побудови кодів, що 
виправляють помилки, зокрема МДР-кодів, які розподіляють секрет схем, 
зводиться до вивчення ортогональних квазігруп. Отже, важливою є проблема 
вивчення ефективних методів побудови попарно ортогональних квазігруп. 

З вищесказаного можу зробити висновок, що розвиток філософії 
інформації викликаний важливістю та великими обсягами інформації у 
сучасному суспільстві. Збереження, аналіз, передача та безпека інформації 
потребують знань з багатьох наук, зокрема математики, що природно, оскільки 
від початку свого існування філософія та математика доповнювали і змінювали 
одна одну. 

Таким чином, дослідження в області філософії інформації розширюють 
наші уявлення про структуру реальності оточуючого нас світу і тому є 
необхідними для формування сучасного наукового світогляду, а також для 
розвитку самої філософської науки. 
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ПРОБЛЕМА ИДЕНТИЧНОСТИ КАТЕГОРИЙ «ИСТИНА» И «ПРАВДА» 

Казалось бы, смысл понятия «истина» является понятным и очевидным для 
каждого человека. Однако если попросить этого же человека дать определение 
истины, то сложность, безусловно, возникнет, ведь понимание это 
основывается, скорее всего, на чувственном, низшем уровне познания. 

Для многих людей истина и правда тождественны. Но так ли это? Является 
ли истина правдой, а правда истиной?  

«Платон мне друг… но истине следует отдавать преимущество», – так 
говорил Аристотель, и именно он первым дал определение истины, которое 
звучит как единство мышления и бытия [1]. 
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Так все же какое знание является истинным. Если говорить о философских 
учениях Декарта, то он всякое знание подвергал сомнению. Человек не должен 
ставить «на веру» чужие умозаключения, он должен сам прийти к ним, сам 
сделать выводы. Только это и будет являться истиной. 

А что касается научного знания… Наука дает нам понимание мира, 
используя общие и специальные методы человек сможет познать истинное 
знание. Ведь идолом науки является именно истина, так называемая 
констатация факта. Однако если мы вернемся к философским учениям Декарта, 
то он рассматривал науки как сомнительные и недостоверные [2]. 

Знание объективно, истинно, что нельзя сказать о правде. Не зря 
существует высказывание: «У каждого своя правда». 

Каждого человека можно оправдать, ведь в дело идет не только сам факт 
содеянного, но и причины этого поступка, в каких условиях он совершался. 
Примером этого является заседание суда: от того, какие аргументы предоставит 
адвокат судье, насколько он будет убедительным, в зависимости в этого 
оправдают подсудимого или нет. 

Если говорить об истинном знании, то значимость, аргументы оппонента 
никак не смогут повлиять на факт, на истину. Не зря говорил Фрэнсис Бэкон, 
философ Нового времени, что истина – дочка Времени, а не Авторитета [3]. 

Истину и правду нельзя отождествлять, как минимум, по двум причинам: 
1) антиподом истины является заблуждение, а правды – ложь; 
(заблуждение является непреднамеренным актом, в отличие от лжи); 
2) истина только одна, а правд может быть несколько. 
Рассматривая данный вопрос, можно сказать, что, хоть истина и является 

абсолютной категорией, которая должна разрушать противоречия между 
субъектом и объектом познания, на которую, по логике, и должны ссылаться 
люди при отстаивании своего мнения, при доказательстве своих 
умозаключений, однако в жизни бывает не так. Человек такое существо, 
которое помимо здравой логики, обладает и чувственным восприятием, 
поэтому правда для него ближе, ведь она, правда открывает субъективные 
убеждения в отношении нравственных ценностей. 
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СИНЕРГЕТИКА ЯК ТЕОРІЯ САМОРОЗВИТКУ СКЛАДНИХ СИСТЕМ 
 

В останній третині ХХ століття у фізиці в якості однієї з систем поглядів 
виникає синергетика, яка надалі набуває світоглядного статусу. Її засновниками 
є Г. Хакен та І. Р. Пригожин. Поняття синергетики було взяте з грецької мови і 
означає «співпраця», «сприяння». На сьогоднішні синергетика є найбільш 
загальною теорією самоорганізації та саморозвитку. Крім того, вона вивчає і 
закономірності явищ у матеріальних системах будь-якого типу [4]. 

У синергетиці присутні всі атрибутивні властивості матерії. Але для неї 
виділяють основну, притаманну тільки їй, – здатність до самоорганізації. Згідно 
з Г. Хакеном її принципи поширюються на всі види наук. 

Синергетика розглядає закриті і відкриті системи, відмінність процесів у 
них. Саме ця відмінність і є вихідним принципом синергетики. В замкнутих 
системах процеси відбуваються в напрямку від впорядкованості до хаосу через 
рівноважний стан. У відкритих системах процеси протікають у зворотному 
напрямку, за умов, коли мимовільно утворюються з хаосу нові впорядковані 
структури. У замкнених системах основними характеристиками є: лінійність і 
рівноважний стан, а у відкритих – навпаки, не лінійність і нерівновага. 
Закритий вид систем класичною наукою розглядався як абсолютний тип 
впорядкованості світу. Синергетика, в свою чергу, розглядає відкриті системи, 
оскільки вони є універсальними, а процеси, що в них протікають, сприяють 
самоорганізації світу. 

Синергетичний підхід дозволяє дати відповідь на питання, чому, 
незважаючи на дію закону ентропії, світ демонструє високу ступінь 
організованості і порядку. Це означає, що синергетика поступово спростовує 
теорію теплової смерті Всесвіту. Крім того, згідно з її принципами, закони 
самоорганізації діють на кожному рівні буття. Цей факт дозволяє знівелювати 
розмежування між живою і неживою природою, а також пояснити походження 
життя як процесу самоорганізації неорганічних систем. І.Р. Пригожин в книзі 
«Порядок з хаосу», стверджує, що синергетичний погляд на світ змінює 
уявлення про випадковості і необхідності, незворотності матеріальних 
процесів, трансформує звичне уявлення про час, дозволяє інакше зрозуміти 
характер і сутність ентропійних процесів, тобто радикально змінює стиль 
мислення про реальність. 

Синергетика, на основі властивості відкритих систем – нерівноважності, 
пояснює механізм, як утворюється порядок з хаосу. Поведінка всіх складових 
системи, яка знаходиться у стані термодинамічної рівноваги, не залежить один 
від одного, а самі елементи на створення нових впорядкованих структур не 
здатні. У певний момент починає проявлятися неоднозначна поведінка 
відкритої системи. В тій точці, де це відбувається, проходить зміна ролей 
зовнішніх впливів для системи: навіть, достатньо малий вплив може 
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спричинити значні і навіть непередбачувані наслідки. 
Будь-які об’єкти оточуючого нас світу представляють собою системи, 

тобто сукупності елементів та зв’язків між ними [6].  
Елементи будь-якої системи, в свою чергу, завжди володіють деякою 

самостійністю поведінки. При будь-якому формулюванні наукової проблеми 
завжди присутні певні припущення, які відсувають за дужки розгляд якихось 
несуттєвих параметрів окремих елементів. Однак цей мікрорівень самостійності 
елементів системи існує завжди. Оскільки рух елементів на цьому рівні 
зазвичай не цікавить дослідника, їх прийнято називати «флуктуаціями». У 
повсякденному житті ми також концентруємося на значних, інформативних 
подіях, не звертаючи уваги на малі, непомітні і незначні процеси.  

Малий рівень індивідуальних проявів окремих елементів дозволяє 
говорити про існування в системі деяких механізмів колективної взаємодії – 
зворотних зв’язків. Коли колективна, системна взаємодія елементів призводить 
до того, що ті чи інші рухи складових придушуються, слід говорити про 
наявність негативних зворотних зв’язків. Власне кажучи, саме негативні 
зворотні зв’язки й створюють системи, як стійкі, консервативні, стабільні 
об’єднання елементів. Саме негативні зворотні зв’язки, таким чином, 
створюють и оточуючий нас світ, як стійку систему стійких систем.  

Стабільність и стійкість, однак, не являються незмінними. При певних 
зовнішніх умовах характер колективної взаємодії елементів змінюється 
радикально. Домінуючу роль починають відігравати позитивні зворотні зв’язки, 
які не придушують, а навпаки – підсилюють індивідуальні рухи складових. 
Флуктуації, малі рухи, незначні досі процеси виходять на макрорівень. Це 
означає виникнення нової структури, нового порядку, нової організації у 
вихідній системі.  

Момент, коли вихідна система втрачає структурну стійкість і якісно 
перероджується, визначається системними законами, оперуючими такими 
системними величинами, як енергія, ентропія [5].  

Особливу роль у світовому еволюційному процесі відіграє принцип 
мінімуму дисипації енергії, тобто: якщо допустимий не єдиний стан системи 
(процесу), а ціла сукупність станів, узгоджених з законами збереження і 
зв’язками, що наклалися на систему (процес), то реалізується її стан, якому 
відповідає мінімальне розсіювання енергії, чи, що одне і те ж саме, мінімальне 
зростання ентропії.  

Необхідно відзначити, що принцип мінімуму дисипації (розсіювання) 
енергії, не визнається в якості універсального природничо-наукового закону 
[2]. І. Пригожин, зокрема, вказав на тип систем, що не підпорядковуються 
цьому принципу. З іншого боку, вживання терміну «принцип», а не «закон», 
залишає можливість уточнення формулювань [3].  

Рух матерії взагалі можна розглядати, як чергування етапів адаптаційного 
розвитку та етапів катастрофічної поведінки. Адаптаційний розвиток 
розуміється як зміна параметрів системи при збереженні незмінного порядку її 
організації. При зміні зовнішніх умов параметрична адаптація дозволяє системі 
пристосуватися до нових обмежень, що накладаються середовищем.  
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Катастрофні етапи – це зміна самої структури вихідної системи, її 
переродження, виникнення нової якості. При цьому виявляється, що нова 
структура дозволяє системі перейти на нову термодинамічну траєкторію 
розвитку, яка відрізняється меншою швидкістю виникнення ентропії, або 
меншими темпами дисипації енергії.  

Виникнення нової якості відбувається на основі посилення малих 
випадкових рухів елементів – флуктуацій. Це, зокрема, пояснює той факт, що в 
момент біфуркації можливим є не один стан системи, а безліч варіантів 
структурного перетворення та подальшого розвитку об’єкту. Таким чином, 
сама природа обмежує наші можливості точного прогнозування розвитку, 
залишаючи, тим не менш, можливості для важливих якісних висновків.  

В певній частині свого смислу синергетика і такі поняття як 
самоорганізація, саморозвиток та еволюція мають схожість, яка дозволяє 
вказати їх всіх в якості результатів синергетичного процесу. В особливості 
самоорганізація стійко асоціюється сьогодні з синергетикою. Однак такі 
асоціації мають подвійне значення. З одного боку, ефект самоорганізації є 
вагомим, але лише одним з компонентів, що характеризує синергетику, з 
іншого – саме цей компонент надає виділеного смислу всьому поняттю 
синергетики і тому, як правило, є найбільш вагомим та найбільш цікавим [1].  

Не тільки результати, а й умови, причини і рушійні сили самоорганізації 
мають альтернативи. В розгляді І. Пригожина стосовно дисипативних структур 
мова йде про когерентну самоорганізацію, альтернативою для якої є 
континуальна самоорганізація індивідуальних мікросистем, розроблена и 
запропонована А.П. Руденко. В ній показано, що теоретичне пояснення явища 
самоорганізації нерівноважних відкритих систем, так як і процесу 
нерівноважного впорядкування, було дано І.Р. Пригожиним і А.П. Руденко 
практично в один час незалежно один від одного. Головною перевагою 
«континуальної» самоорганізації, що запропонована А.П. Руденко, є те, що 
саме такий підхід дозволяє провести розгляд зв’язків самоорганізації і 
саморозвитку. У відповідності до розвинених поглядів сутність прогресивної 
еволюції полягає в саморозвитку континуальної самоорганізації індивідуальних 
об’єктів. Виявляється, що здатністю до саморозвитку і прогресивної еволюції з 
природнім відбором володіють тільки індивідуальні мікрооб’єкти з 
континуальною самоорганізацією, і що саме прогресивна хімічна еволюція 
здатна бути основою для виникнення життя [3]. 

Отже, у відкритих системах під впливом енергетичних взаємодій з 
навколишнім середовищем утворюються так звані «ефекти узгодження», коли 
різні складові починають поводитися злагоджено один з одним. Синергетика  
таку узгоджену поведінку називає когерентною. Як наслідок, відбуваються 
процеси впорядкування, виникнення з хаосу нових структур. Після виникнення 
нова структура – в синергетиці її називають дисипативною – включається в 
подальший процес самоорганізації матерії. Таким чином, зовнішні взаємодії 
виявляються чинником внутрішньої самоорганізації систем, які, у свою чергу, 
сприяють самоорганізації інших систем і т.д. Самі процеси самоорганізації 
характеризують нелінійність, наявність зворотних зв'язків, які відкривають 
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великі можливості керуючого впливу. 
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НА ПІДСТУПАХ ДО СОЦІАЛЬНОЇ ЕПІСТЕМОЛОГІЇ 
 
Не можна не погодитися з тим, що в рамах постнекласичної філософії 

соціальна епістемологія «виявилася однією з найбільш спроможних дослідних 
програм» [1, с.12]. Однак навіть за такої популярності й за посиленої уваги з 
боку представників різних галузей науки дослідження у вітчизняній філософії, 
по суті, тільки розпочато. Н.В. Мотрошилова взагалі кваліфікує соціальну 
епістемологію як «один з найбільш пізніх, порівняно з соціологією пізнання й 
соціологією науки, напрямків західної думки, маловідомий вітчизняним 
читачам» [2, с. 5]. Можливо, такий стан є наслідком більших національних 
потрясінь і менш міцних, ніж у Західній Європі, громадських та інституційних 
традицій дослідження. 

Сьогодні соціальна епістемологія є сукупністю різноманітних 
дослідницьких концепцій, які, в найзагальніших рисах можна кваліфікувати як 
такі, що успадковують або класичну філософську традицію, або некласичну, 
але так чи інакше знаходяться в стані конфронтації одна з одною. «У соціальній 
епістемології менш радикальної форми епістемічним агентом все ще є індивід, 
але в фокус поміщаються процеси засвоєння вірувань або знань, що включають 
соціальну взаємодію. Приклади таких процесів – свідчення, дискурси і 
поширення інформації в соціальних мережах» [3, с. 26]. Якщо йдеться про 
концепції соціальної епістемології в «більш радикальній формі», то в них, за 
твердженням Кр. Ліста, «епістемічними агентами» вважають соціальні групи, 
що складаються з багатьох осіб, які здатні здобувати вірування або знання. Бо 
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саме групи «розглядаються, – як пише Е. Голдман, – як суб’єкти для атрибуції 
знання» [4, с.12]. 

Доречною в цьому зв’язку видається думка І.Т. Касавіна, який вважає, що 
сучасну епістемологію треба будувати на нових підставах, розуміючи її як 
зняття протилежності класичного й некласичного підходів. 

Однією з найбільш важливих підстав для сучасних досліджень в рамках 
соціальної епістемології ми вважаємо вчення К. Маркса про перетворені форми, 
детально розроблене в сучасній філософії М.К. Мамардашвілі. Без розуміння 
цих підстав неможливою виявляється подальша робота в межах означеної 
дослідницької програми, тому що в кінцевому підсумку виникне необхідність у 
приєднанні або до класичного, або до некласичного розуміння завдань 
соціальної епістемології. «Фактично, мова йде про конструювання спеціального 
(віддиференційованого від інших) оператора в концептуальному апараті 
гуманітарних наук, що позначає особливу онтологічну реальність – перетворені 
об’єкти, або «перетворені форми», і вводить ці об’єкти до об’єктів будь-якої 
теорії, яка стосується людської реальності (історичної, соціальної, 
психологічної). Властивості таких галузей теорії постають фундаментально 
некласичними» [5]. 

За М.К. Мамардашвілі, особливість перетвореної форми, що відрізняє її від 
класичного відношення форми і змісту, полягає в об’єктивному усуненні тут 
змістовних визначень: форма прояву набуває самостійного «сутнісного» 
значення, відокремлюється, і зміст замінюється в явищі на відношення, яке 
зливається з властивостями матеріального носія самої форми і заміщує дійсне 
відношення. Ця видима форма дійсних відносин, відрізняється від їх 
внутрішнього зв’язку, виконує разом з тим – саме завдяки відокремленості та 
буттєвості – роль самостійного механізму в управлінні реальними процесами на 
поверхні системи. При цьому зв’язки дійсного походження виявляються 
«знятими» в ній (як динамічні закономірності – в статистичних 
закономірностях, зв’язки формування образів свідомості – в закономірностях 
впізнавання предметів, вгадування смислу тощо). Пряме відображення змісту в 
формі тут виключається. 

Перетворені об’єкти існують в особливий спосіб, який не можна 
кваліфікувати ні як суб’єктивну фікцію, ні як ілюзію свідомості. Вони існують 
не в тому ж смислі, в якому існують так звані «справжні» об’єкти науки; 
ідеться, швидше за все, про існування, що є схожим на існування умовних і 
неминучих фікцій і символів типу √-1, уявних і ірраціональних чисел в 
математиці тощо. Але, на відміну від конструктивного й умовно свідомого 
шляху виникнення цих останніх в науці, перетворені форми існування 
виникають незалежно від свідомих намірів та ідеальних мотивів діючого 
суб’єкта; вони об’єктивно (і з необхідністю) індукуються переплетенням і 
збуджуючим накладенням один на одного різних зв’язків системи в тих її 
сферах, де операції, що задають суб’єкт спостереження, співмірні з дією 
предмета спостереження. На рівні перетвореної форми виникають вже нові 
відносини, кінцевим пунктом відсилання яких є вона сама та її неподільно-
цільні явища. 
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Прозорим прикладом перетвореної форми постає слово (мова), яка й сама є 
перетвореною формою й у своєму механізмі набуття значень окремими словами 
ілюструє як саме постає перетворена форма. Так, слово «знак» первинно постає 
фонетичним двійником слова «рука» й має структуру «зна-» + «-к» (а «зна-» = 
«-к»). Пізніше таке відношення («знак» = «рука») «знімається» й виникають 
інші відношення, які нічого спільного з рукою не мають. До того ж 
відбувається й перетворення структури, де «знак» + «□», а «знак» ≠ «□». 

Перетвореною формою є й інші об’єкти людської реальності (соціальна 
раціональність, знання, інформація, соціальна пам’ять тощо). 

Поняття і проблема перетвореної форми, на думку М.К. Мамардашвілі, є 
фундаментальним елементом розвитку сучасної логіки й методології 
гуманітарних наук, найбільш радикально висуває завдання з перегляду й 
обмеження всього класичного філософського поля уявних операцій і 
ідентифікацій (так званого декартово-кантівського розумового простору), які 
зазвичай практикуються наукою щодо об’єктів людської реальності [5]. 

Отже, якщо більш глибоко й до кінця продумати й розгорнути філософські 
наслідки проблеми перетвореної форми, то виявиться, що спосіб, який враховує 
її поводження з фактами цієї реальності передбачає інші метафізичні 
припущення й постулати, ніж ті, які допускала класика і вважала їх загальними 
й універсальними. Навпаки, останні можуть бути частковим, спеціальним 
випадком. Це стосується, перш за все, перегляду формулювань таких 
абстракцій, як абстракції впорядкованості буття або його хаотичності, 
перервності й безперервності, однорідності й неоднорідності, понять істини й 
хиби, відносин «опису ззовні» об’єктів людської реальності та їх «опису 
зсередини» і т. ін. Йтися має про побудову онтологічного простору думки, що 
відрізняється від так званого «Декартового простору» і що може стати лоном 
опрацювання або винайдення розширених форм раціональної думки та 
об’єктивного знання й опису. 
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ПОСТСУЧАСНІ РЕЦЕПЦІЇ МЕТОДОЛОГІЇ ПОСТМОДЕРНІЗМУ 
В МАСОВІЙ СВІДОМОСТІ 

 
Аналіз поточних подій на Сході України та особливостей їх 

віддзеркалення у засобах масової інформації дозволяє зробити цікавий 
висновок про мобілізацію постмодернізму як засобу маніпулятивного впливу на 
масову свідомість. Висновки методологічних шукань Жана-Франсуа Ліотара, 
Жіля Дельоза, Жана Бодрійяра, Жака Дерріди тощо несподівано 
актуалізувалися в «гібридному» контексті, який не був передбаченим жодним з 
цих мислителів. 

Не є таємницею, що ставлення до постмодерністської філософії в 
середовищі вітчизняних інтелектуалів завжди було, як мінімум, обережним. З 
недовірою ставилися вони до методології деконструкції, з підозрою – до 
текстологічного, номадологічного, шізоаналітичного, наратологічного, 
генеалогічного, симулятивного проектів-версій. Всі ці «симулякри», 
«наративи», «різоми», «номадичність мислення» викликали, як мінімум, 
скепсис. Часто-густо постмодерністам приписувалося те, чого вони й не писали 
зовсім, і тоді критичні звинувачення могли вийти за межі здорового глузду. 

Але ось парадокс. Заперечуючи на словах саме право на існування 
постмодерністської методології, багато інтелектуалів навіть не помітили, як ця 
методологія проникла в усі пори масової культури і обумовлює основи бачення 
і оцінки соціального світу. «У Росії, – констатує Михайло Епштейн, – де 
спочатку різко відмежовувалися від постмодерну, тавруючи його як «західний 
плюралізм», раптом незвичайно спритно стали їм користуватися – але в зовсім 
інших цілях, не загального розмаїття, але загального змішування» [1]. (До речі, 
можливість такого повороту відчував Жан Бодрійяр, який в інтерв’ю з приводу 
«війни в Затоці» проголосив: «...постмодернізм, як мені здається, в неабиякому 
ступені віддає смутком, а то і регресією. Це можливість мислити всі ці форми 
через своєрідне змішання всього з усім. Я не маю з цим нічого спільного»). 

Свідомо чи несвідомо, але постмодерністська методологія стала до 
вподоби теоретикам і практикам інформаційних війн. Якщо раніше, в межах 
класичної раціональності з її категоріями «реальність», «істина», «сутність / 
явище», «необхідність / випадковість», «можливість / дійсність», «потенційне / 
актуальне» була притаманна струнка логіка, що передбачала хронологічне 
впорядкування подій, виявлення причин і наслідків, відкриття закономірностей, 
то тепер все це виявляється необов’язковим. Збулася мрія Жака Дерріди, який 
закликав до подолання логоцентризму. 

Історична свідомість сучасних росіян (Україна, до речі, теж впевнено 
крокує цим шляхом, але це тема окремої розмови) не відрізняється чутливістю 
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до ідеологічних суперечностей імперського, радянського і пострадянського 
періодів. Пам’ятник князю Володимиру, Івану Грозному, оспівування 
мучеників Білого руху, культ розстріляної царської сім’ ї уживаються з культом 
Леніна, іконами з зображенням Сталіна, Путіна, виправданням репресивних 
органів, ностальгією за СРСР. Єдиного бачення історії вже немає, гранднаратив 
розпався, і з його уламків кожен має право обирати собі до смаку ту епоху, яка 
йому подобається. 

Широкого розповсюдження набуло ахронологічне моделювання. У колах 
реконструкторів і любителів альтернативної історії на хвилі патріотичного 
піднесення народжується гострий жаль, що у «Олександра Невського в битві на 
Чудському озері не було кулемету», а історіософи піднімають тему впливу 
Сталіна на Петра І. Оволодівши подібним прийомом, легко далі свавільно 
маніпулювати фактами, змінювати місцями причини і наслідки. І ось вже 
агресор подається як жертва, той, хто обороняється, стає нападником, а 
терорист і вбивця – героєм. 

Абсолютно в постмодерністському дусі працюють російські ЗМІ при 
висвітленні резонансних подій, що призвели до загибелі людей. Замість 
концентрації уваги на одній, найімовірнішій версії вони, навпаки, прагнуть 
відтворити повний спектр думок, навіть найабсурдніших. І чим їх більше – тим 
краще. Збили над Донбасом малазійський «Боїнг» – відразу з’явилися версії про 
помилку диспетчера, «укропівську» ППО, ракети і винищувачі, про полювання 
на інший «Боїнг», в якому, нібито, мав летіти сам Володимир Путін; пішов у 
хід навіть сюжет з серіалу «Шерлок» про літак, завантажений небіжчиками. 
Розстріляли з «Граду» автобус під Волновахою – знову версії: про пасажирів, 
що кинулися тікати по мінному полю; про кулеметника з «Правого сектора», 
який вирішив «підставити» ополченців... Підірвали Моторолу в ліфті – це 
українські терористи, армійська ДРГ, прибалтійський найманець, московський 
системний адміністратор… Вбили Гіві – і знов: диверсанти, партизани, колишні 
товариші по службі і т.п. Можливо, у цьому спектрі версій лунає і справжня 
причина трагедії, але вона одразу губиться серед множини альтернативних 
думок. 

Приклади можна продовжувати до нескінченності, але за ними 
вимальовується певний стиль поведінки того, хто організовує ці «відволікаючі 
маневри» в ЗМІ, і стиль мислення тих, хто в якості головної обирає не найбільш 
аргументовану й імовірну версію, а щось абсурдне. 

А яке велике поле для підтвердження зв’язку з постмодернізмом надає 
бодрійярівський концепт «симулякр»! «Відбувається страшна девальвація слова 
і смислу, – стверджує Михайло Епштейн. – Це пов’язано з розвитком новітніх 
технологій – мережевих, електронних, – і з постмодерністською тематикою: 
нібито немає оригіналу, а є лише симулякр... Ось і постмодернізм – філософія 
невичерпного розмаїття стилів і культур – стала служити виправданню будь-
якої брехні і маячні... І тепер легко буде замість ідеології, яка наполягала на 
правоті певних ідей, побудувати певну відеологію, тобто царство видимостей, 
де навіть вже не потрібна кривава хірургія, не потрібні болючі операції над 
суспільством, досить просто повернути кришталик ока, щоб він не відрізняв 
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факту від фікції. Симулякри витіснили повагу до реальності... Ах, якщо все 
симулякр, давайте відмовимося від різниці між правдою і брехнею, від різниці 
між наукою і пропагандою, історією і міфом» [1].  

Істина, як відомо, в постмодернізмі проголошена поняттям, що відмирає. 
Місце істини займає суб’єктивна правда, причому у кожного вона своя. 
Визнання множини самодостатніх дискурсів, які за статусом правдивості 
прирівняні один до одного, призводить до розчинення істини як такої. Її місце 
займають міфи.  

«Українська реальність, – зазначає заступник директора російського 
Інституту політичного і військового аналізу Олександр Храмчихін, – забита 
двома усталеними системами міфів. В одній системі міфів в Києві американці 
організували нацистський переворот, маючи кінцевою метою Росію, у відповідь 
на що народ Донбасу в єдиному пориві підняв антифашистське повстання. В 
іншій системі міфів український народ зробив революцію гідності і одностайно 
зробив європейський вибір, у відповідь на що імперська Росія зробила 
злочинну агресію проти України» [2]. Не доводячи і не спростовуючи жодний з 
цих міфів, автор вважає, що справжньою причиною війни в Україні є 
конкурентна боротьба дніпропетровсько-київського та донецького олігархічних 
угруповань. Мотив не новий, (анти)олігархічний вимір конфлікту, безумовно, 
присутній, але він не заперечує, а доповнює перші два міфи. Інша справа, що 
зміщення акцентів на внутрішньоукраїнські суперечки дозволяє знов-таки 
подати РФ як непричетну і невинну сторону. 

Відчувається вплив постмодернізму й на зовнішньополітичній активності 
Росії. «Постмодернізм – констатує російський політолог Лілія Шевцова, – з 
його еклектичним релятивізмом, подвійними стандартами, розмитими гранями 
між законним і незаконним, правдою і брехнею, миром і війною, принципами 
та прагматизмом – є ідеальним середовищем для процвітання такої системи як 
російська. Політика постмодерністського світу дозволила РФ задіяти тріадичну 
модель: одночасно бути з Заходом (співпрацюючи з ним, коли це вигідно), 
всередині Заходу (шляхом особистої інтеграції російського класу рантьє в 
західне суспільство) і проти Заходу (щоб ізолювати російське суспільство від 
західного впливу). Путін більше постмодерністський, ніж всі західні лідери – 
включаючи Шрьодера, Шірака і Саркозі, яскравих представників політичного 
релятивізму. Якби Юрген Габермас писав продовження своєї відомої роботи 
«Модернізм і постмодернізм», він, напевно, назвав би Володимира Путіна 
втіленням цього тренду» [3]. 

В цілому, дрейф масової свідомості в бік постмодерністського 
світосприйняття триває. Асиметричність, різомність, реконструкція, відмова від 
гранднаративу і логоцентризму та інші ідеї постмодерністів впевнено 
перетворюються на алгоритми маніпулювання свідомістю в умовах гібридного 
протистояння.  
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ПСИХОЛОГІЯ СІМ’Ї В РАМКАХ ФІЛОСОФСЬКОГО ЗНАННЯ 
 
Вивчення закономірностей становлення психології сім’ ї як галузі 

наукових знань є актуальним завданням, вирішення якого забезпечить 
дослідника надійною теоретичною основою, яка сприятиме вирішенню 
нагальних практичних завдань. Перші наукові теорії сімейних стосунків 
сформувалися в руслі філософії. З огляду на це актуальним видається 
дослідження зародження психологічних знань про сім’ю в рамках філософії.  

Становлення психології сім’ ї як наукової галузі почалося після 
становлення самої психології як науки. Перше наукове дослідження проблем 
шлюбно-сімейних стосунків з’явилося в середині ХІХ ст., а формування 
концепції психології сім’ ї пов’язують з ім’ям Натана Аккермана, який в кінці 
1930-х років першим розглянув сім’ю як систему, як емоційний осередок. 
Проте перші наукові розробки проблем сім’ ї та сімейно-шлюбних стосунків 
знаходимо у працях філософів: Геродот, Сократ, Платон, Арістотель, Конфуцій, 
Аврелій Августин. Ними опікувалися: Фома Аквінський, італійські 
натурфілософи епохи Відродження, Б.Спіноза, Ф. Бекон, М. Монтень, Ш. 
Монтеск'є, Ж-Ж. Руссо, Д. Юм, І. Кант, Г. Гегель, К. Маркс і Ф. Енгельс, А. 
Шопенгауер, І.Бахофен, Е. Тейлор, Ф. Мак-Леннон, Дж. Леббок, Л. Морган, Ф. 
Ле-Пле, Е. Дюркгайм, Г. Спенсер, Ф. Ніцше, 3. Фройд, К. Юнг, С. К'єркегор, К. 
Ясперс та інші видатні зарубіжні мислителі, які заторкували ті чи інші аспекти 
функціонування сім’ ї.  

Античні філософи виходили з того, що сімейні стосунки – це модель 
відносин політичних. Що характерно, філософи аналізували виключно одну 
форму сім'ї – ту, що існувала в безпосередньому оточенні мислителя. Погляди 
філософів на сімейні стосунки мали форму утопій. Ключовий вплив на ці ідеї 
мав Платон [1]. У проекті «ідеальної держави» він чітко розмежовує сім’ю і 
любов та вважає їх сумісними лише в частині статевого союзу з метою 
продовження роду, оскільки любов – це прояв внутрішньої свободи людини, а 
сім’я – це необхідність заради інтересів держави; в ідеальній державі від 
сімейних стосунків пропонувалося відмовитися.  Патіархальна теорія сім’ ї була 
пануючою і в Середні віки, і в епоху Просвітництва. Утопічні побудови епохи 
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Ренесансу, представлені в працях Т. Кампанелли, Дж. Ч. Ваніні, П. Гассенді, а 
потім і системи утопістів ХІХ ст.: Ш.Фурье і Р. Оуена, тісно  пов'язані з ідеями 
Платона, знаходяться під їх безпосереднім впливом. Їх об’єднує те, що 
основною формою визнавалася моногамна сім'я як праобраз суспільства, а саме 
суспільство розумілося як сім'я, яка розрослася.  

Напрямок, що походить від Т. Мора, протистоїть Платону. У центрі утопії 
знаходиться патріархальна сім'я – клан на чолі з батьком і матір'ю, глава якого 
відповідає за виховання і освіту дітей. Попри те, що влада належить старшому 
поколінню до фізичної смерті, а одружені сини підкорюються батькові, велике 
значення надається почуттям, відносинам, станам окремої людини [2]. 

Особливе значення у формуванні теорій психології сім’ ї мають праці 
німецьких філософів. Для Канта, Фіхте і Гегеля шлюб – це морально-правовий 
союз, в якому надзвичайно важливою є духовна єдність шлюбних партнерів. З 
іншого боку, вони ідеологічно виправдовували нерівноцінність чоловіка і 
жінки, і, виходячи з цього, жінки в сім’ ї та суспільстві. Кантівське концепція 
шлюбу і сім’ ї доводила, нехай ідеалістично, необхідність відмови від 
феодально-релігійних норм в цій галузі суспільного життя, чим стверджувала 
революційні для того часу моральні цінності. Погляди Фіхте на шлюб і сім'ю 
були досить консервативними. Як ідеаліст Фіхте ставить моральні відносини 
над усіма іншими. Подібно до всіх інших прихильників природного права, він 
розглядає розвиток відносин між статями у відповідності зі схемою: від 
фізичних спонукань – до голосу боргу, від інстинкту – до свідомості 
морального початку. 

Залишаючись на позиціях природного права, Фіхте визнає любов як 
моральну основу шлюбу. Обстоюючи фізичну нерівність чоловіків та жінок, 
філософ проголошує рівність їх соціальних прав. Положення про те, «що 
сімейні стосунки мають своєю основою швидше відмову від особистості», – це 
щось нове, що вводить Гегель в уявлення про сім'ю. 

Вищим етапом у розвитку поглядів на шлюбно-сімейні стосунки в 
німецькій класичній філософії з’явилася концепція Гегеля. Не дивлячись на те, 
що гегелівське уявлення про сім’ю типово патріархальне, все таки він доводив, 
що юридична сторона шлюбу і сім’ ї підпорядкована моральній. Щоправда, 
шлюб і сім’ю, перш за все, пов’язував з суспільною необхідністю, а потім вже з 
індивідуальною потребою, однак його обґрунтування важливості афективної 
функції сім’ ї в подальшому були доопрацьовані спочатку соціологами, а згодом 
– психологами. 

Таким чином, теоретичні конструкти утопістів дали поштовх розвитку 
двох протилежних напрямів психологічного вивчення сім’ ї. Прихильники 
платонівської концепції, ставлячи на перше місце благо держави та порядок, 
ведуть мову про сім’ю як її інструмент (соціальний інститут) і закладають 
основи макропідходу до психологічного вивчення сім’ ї. Їх опоненти,  
зосередившись на свободі та благах індивідуальної людини, зважають на 
психологічних аспектах шлюбно-сімейних стосунків і дають поштовх розвитку 
мікропідходу до психології сім’ ї. В подальшому саме цю теоретичну концепцію 
доопрацювали Кант, Фіхте, Гегель, відіграли важливу роль в змінах суспільної 
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думки стосовно шлюбу та сім’ ї. Завдяки їм змінилося розуміння основ сім’ ї: 
вона має ґрунтуватися не на «божественному провидінні», а на особистому 
виборі людини. 
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ПРО ОСОБЛИВОСТІ ТЕРМІНОЛОГІЧНОЇ СЕМАНТИКИ У 
СУБ’ЄКТИВНОМУ КОНТЕКСТІ ПОБУДОВИ НАУКОВОГО ЗНАННЯ  

(НА ПРИКЛАДІ КОНЦЕПЦІЙ О.М. ЛЕОНТЬЄВА ТА С.Л. РУБІНШТЕЙНА) 
 

З недосконалості процедур лексичного аналізу через відсутність його 
критеріїв випливає, що значення слова – це тільки деякий мисленнєвий 
конструкт – набір сенсів, тому що слово – фізична оболонка, що містить 
поняттєву дефініцію [1]. За думкою М.І. Костомарова кожне слово по-різному 
осмислюється суб’єктами, тому поняттєва дефініція, або смисловий код, є 
важливою.  

Доречно відзначити, що назва даного есе є тавтологічною, тому що 
семантику ми розглядаємо за традицією логіків-семантиків починаючи з Петра 
Іспанського (Іван ХХІ), які семантику розглядали як контекстний смисл, але 
здається доречним підкреслити абсолютну унікальність тих гносеологічних 
добутків, які створює вчений розум. Крім того, у роботі свідомо не проводиться 
поняттєвий аналіз використаних термінів, через особливості встановленого 
формату викладу. 

Поняття розглядається С.І. Ожеговим та Н.Ю. Шведовою як логічно 
оформлена загальна думка про клас предметів та явищ [4, с.561], а термін як 
назва визначеного поняття при позначенні речей [4, с.795], тобто можна 
сказати, що терміни здобуваються з поняттєвої маси, як метал с руди.[5, с. 6]  

Також, поняття визначають як одну з форм відображення світу у мисленні, 
тобто процес формування та використання понять опиняється під великим 
суб’єктивним впливом дослідника, навіть коли останній керується лише 
об’єктивними науковими принципами. Нерідко, коли термін запозичують з 
іншого наукового напрямку або галузі, він втрачає однозначність та точність, 
тому що він входив до певної позаконтектстної системи. Необхідність розгляду 
термінів у рамках контексту обґрунтовується думкою В.А. Канке, слова 
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володіють смислом, або мають значення лише в контексті з думкою суб’єкта, 
це здійснюється тоді, коли смисл слова набуває значення для суб’єкта, також 
про це говорить і Н. Мулуд [2, 3]. 

Загалом, наприклад, щодо лінгвістичної термінології О.С. Ахманова 
зазначає незадовільне використання термінологічного апарату, він 
невпорядкований та непослідовний, необхідним є його вдосконалення [5, с.6]. 
Подібна тенденція спостерігається і в такій окремій науці як психологія.  

Враховуючи вищезазначене бачиться, що уточнювати категоріальний 
апарат кожного разу, коли він опиняється під впливом природних змін не є 
раціональним. З іншого боку можливо йти нарівні з динамікою його 
трансформувань та ввести «контекстуальну константу», яка буде відображати 
позицію окремого дослідника під унікальним номером, з яким можливі 
математичні розрахунки для визначення положення визначеної наукової 
концепції серед багатьох інших. Таким чином, на практиці кожен термін 
необхідно буде вживати з посиланням на дослідника, що його розробляв, або 
переосмислював, та індивідуальний номер поняття, а загальна матрична база 
знаходитиметься у загальному доступі в мережі Інтернет, працювати з якою 
матимуть змогу люди зі всього світу. Так буде вирішена проблема 
багатозначності наукового термінологічного апарату та оптимізована робота 
вчених. 

Повертаючись до згаданої психологічної науки розглянемо приклад, коли 
одне й те саме поняття («мотив») в одній концепції (у психологічній теорії 
діяльності) по-різному розглядається двома засновниками цього напряму: 
С.Л. Рубінштейном та О.М. Леонтьєвим. Візьмемо до аналізу поняттєві ознаки-
символи наступних визначень: 

Мотив (за О.М. Леонтьєвим) – опредметнена потреба. 
Потреба (за О.М. Леонтьєвим) – стан організму, що виражає його 

об’єктивну нужду у додатку, що лежить зовні. 
Нужда (за О.М. Леонтьєвим) – реальний стан організму, який виражає 

необхідність визначення змін для свого носія [6]. 
Мотив (за С.Л. Рубінштейном) – спонукання, джерело дії. 
Потреба (за С.Л. Рубінштейном) – усвідомлювана нужда, що служить 

вихідним спонуканням до дії. 
Спонукання до дії (за С. Л. Рубінштейном) лежить у потребі [7]. 
Ми взяли лише декілька визначень дослідників з найближчими один до 

одного поглядами і вже помітною є різниця у поняттєвих смислах. 
Мотив за О.М. Леонтьєвим – це похідна потреб, які є одним зі станів 

організму та прирівнюються до виразу нужди у необхідності змін. 
Мотив за С.Л. Рубінштейном прирівнюється до спонукань, які є похідними 

від потреб, а останні прирівнюються до усвідомлювання нужди. 
Нижче (див. Схему 1.) наочно можна побачити різницю у підходах двох 

дослідників. 
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Такий аналіз можна та потрібно продовжувати, встановлюючи 

взаємозв’язки між поняттями та термінами в рамках однієї концепції та 
розглядаючи методологічні рівні, на яких зустрічаються ці терміни та поняття. 
Навіть у випадку відсутності можливості встановити автора терміну, або його 
хронологічне виникнення, встановити співвідношення його значення зі 
значеннями інших термінів ми зобов’язані. 
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ФЕНОМЕН ЗАХІДНОЇ АЛХІМІЇ В ДІАЛЕКТИЧНОМУ РОЗВИТКУ: 
«КОНСЕРВАТИВНЕ НОВАТОРСТВО» 

 
Один з класичних новочасних підходів до розгляду феномену алхімії, 

запропонований М. Бертло, передбачає погляд на «герметичне мистецтво» 
алхіміків як своєрідний місток між минулим та майбутнім, магією та наукою 
[1]. У самовизначеннях алхімії вона фігурує як «наука», «мистецтво» та 
«філософія» (іноді водночас), а у внутрішньому вимірі феномена проявляються 
два виразні тренди – ірраціонально-міфологічний та раціонально-«науковий» (у 
найширшому розумінні середньовічної scientia, не тотожної сучасній науці). 
Розглядати їх слід комплексно, оскільки редукціоністське нехтування тими чи 
іншими тенденціями внутрішнього виміру феномена алхімії становить для 
дослідника ризик хибної модернізації чи архаїзації загальної картини явища. 
Співвідношення раціонального та ірраціонального в алхімії набуває різних 
конфігурацій, оскільки феномен зазнає соціокультурних трансформацій, 
зберігаючи, однак, характерну периферійність і містико-езотеричний характер. 

«Алхімія сформувалася в особливій інтелектуальній обстановці вмираючої 
античності. То був період краху цінностей; старе замінювалося новими 
елементами, що у близькому розгляді виявлялися ще старішими» [2]. Це влучне 
зауваження Р. Бернуллі наводить на думку щодо амбівалентності ролі алхімії, 
вираженої у поєднанні новаторських і консервативних тенденцій мислення, що 
формують новий тип філософського ставлення людини до себе, природи та 
суспільства. Більше того, на нашу думку, термін «консервативне новаторство» 
взагалі може характеризувати певну транстемпоральну особливість алхімії, що 
проявляється в різних формах залежно від конкретних соціокультурних умов. 

Зокрема, «консервативне новаторство» ранньої алхімії полягає в тому, що 
вона, з одного боку, конкретизує певну соціально значущу практичну інтенцію, 
доповнюючи філософські абстракції прагненням активного вдосконалення 
людини й світу, але водночас звертається до міфологічних форм мислення та 
містико-алегоричної мови й у такий спосіб деконкретизує свій дискурс. Тут 
умоглядна вченість античності зустрілася з амбівалентним абстрактно-
конкретним мисленням, притаманним вже суспільству Середньовіччя. 

Практичні «протонаукові» інтенції алхімії арабської доби (прагматизація 
алхімічної думки, емпірична рецептурність, зміщення акцентів з неоплатонізму 
на аристотелізм, концепція «двоїстої істини», що стверджує незалежність істин 
розуму від істин віри) врівноважуються традиційним містико-езотеричним 
характером доктрини, внаслідок чого соціокультурна роль алхімії не може бути 
охарактеризованою як однозначно «прогресивна», «революційна» тощо, 
натомість зберігає амбівалентний «консервативно-новаторський» характер. 
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У дещо подібний спосіб у європейській алхімії доби високої схоластики 
прагнення сполучити філософію з конкретно-емпіричною практикою мають 
місце на тлі закритості інформаційного простору, освяченої традицією 
авторитетів: елементи новаторства знову поєднуються з глибоким ментальним 
консерватизмом, більше того, парадоксально виступають його безпосередніми 
наслідками. Тут вдається певною мірою подолати античне упередження, нібито 
мудрій людині не личить ручна праця. Навпаки, така праця набуває рис 
сакральності, хоча й на тлі певного типу десакралізації природи, що наголошує 
на тварному, а не самодостатньо-божественному статусі останньої [3]. 
Вимальовується певний прототип метафори «природа – майстерня» [4], що, на 
відміну від свого модерного втілення, не має вираженого кризового характеру, 
а радше ґрунтується на актуальному донині прагненні розумної гармонії між 
природою та людським суспільством. В алхімічному концепті трансмутації 
поєднано риси незбагненного божественного дива та цілком природного й 
закономірного явища. Таким чином алхімія водночас сакралізує й десакралізує 
світ, підриває в суспільстві віру в диво й разом з цим підживлює її. Сакралізація 
знання виступає зворотним боком десакралізації природи. 

На межі пізнього Середньовіччя та Нового часу створюються умови для 
виходу феномена алхімії за власні межі та остаточної інституціалізації нового 
соціокультурного феномена науки. Однак між новітньою науковою 
парадигмою та заперечуваною нею алхіміко-герметичною системою поглядів 
простежується парадоксальний зв’язок, що дозволяє розглядати їх у цей період 
як складові певного єдиного філософського дискурсу. В межах 
«Розенкрейцерського Просвітництва» алхімія є інструментом потужного 
соціального руху, що ставить на меті глобальну реформу всіх сфер суспільного 
буття, забарвлену, однак, в міфологічні тони [5]. Поряд з парацельсіанським 
антропологічним поворотом це є показовим прикладом «консервативного 
новаторства» алхімії на межі Середньовіччя – Новий час. 

Слід зауважити й теперішню популярність алхімії в масовій культурі у 
контексті кризи раціональності, критики науки та прогресистського світогляду 
Модерну, однак це становить тему окремої роботи. 

Зрештою, діахронний аналіз трансформацій феномена західної алхімії 
показує, що в кожний період свого буття герметичне мистецтво має «межовий» 
характер – перебуває на межі взаємодії певних суперечливих феноменів, під 
впливом протилежно спрямованих чинників, що змінюються з часом. Розвиток 
феномена алхімії в контексті боротьби протилежностей, накопичення 
суперечностей та їх подальшого зняття можна представити у вигляді 
діалектичної спіралі. Умовні вузли на ній відповідають принциповим етапам 
соціокультурних трансформацій феномена алхімії. Вузли, окреслені жирною 
лінією, позначають якісні діалектичні стрибки – зміни соціокультурних епох. 
Вузли, окреслені подвійною лінією, відповідають етапам накопичення 
суперечностей онтологічного, гносеологічного, аксіологічного характеру, що 
згодом спричиняють суттєві трансформації алхімічної парадигми. 

Характерно, що принципові зміни у стані алхімії співвідносяться зі 
змінами глобальних соціокультурних епох, причому фактори, що зумовлюють 
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одні та інші зміни, можуть не збігатися, хоча й не суперечать одне одному. 
Пари суперечливих факторів розвитку феномена алхімії на етапах накопичення 
протиріч є змінними, однак загалом можуть розглядатися як варіанти 
конкретизації опозиції раціонального та ірраціонального начал в алхімії.  
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Змінність матеріального й технічного базису суспільства у поєднанні з 
ментальним консерватизмом – певною мірою сталості індивідуальних та 
суспільних психологічних механізмів – складають ще одну пару суперечливих 
факторів, що визначають умови соціокультурного існування феномена алхімії. 

Цікаво, що при співставленні трьох зображених етапів переходу між 
соціокультурними епохами (для зручності їх з’єднано умовною пунктирною 
лінією) виявляється, що одним з компонентів «двофазної системи» неодмінно 
виступає Середньовіччя у тому чи іншому вигляді – раннє, пізнє або «нове». Це 
дозволяє, з одного боку, переосмислити усталену концепцію алхімії як 
«феномена середньовічної культури» [6], а з іншого – інтерпретувати умовне 
«Середньовіччя» в дусі М. Бердяєва як циклічно повторюваний тип «нічної» 
епохи, альтернативний «денним» епохам панування раціоналізму [7].  

Так чи інакше, адаптивність і концептуальна лабільність західної алхімії, 
що реалізується через принцип «консервативного новаторства», забезпечує 
неперервне існування цього феномена в європейському соціокультурному 
просторі. Ментальна вкоріненість алхімічних міфологем, ірраціональний та у 
певному сенсі утопічний характер деяких аспектів герметичного мистецтва 
зумовлюють набуття алхімією особливої соціальної актуальності в умовах 
перехідних епох, наприклад, доби Еллінізму, Розенкрейцерського 
Просвітництва або сьогодення. У такі епохи в суспільстві відбувається криза 
раціональності, злам усталених аксіологічних орієнтацій, переосмислення ролі 
людини в світі, що зрештою спонукає людей наново відкривати «безодню 
буття», зокрема і в категоріях алхімічної філософії. 
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АЛЬФРЕД МІЛЕ ПРО НЕЙРОФІЗІОЛОГІЧНІ ЕКСПЕРИМЕНТИ  
ЛІБЕТА І ХЕЙНСА ТА СВОБОДУ ВОЛІ 

 
Науковцями й філософами широко обговорюються результати кількох 

нейрофізіологічних експериментів, які нібито, згідно з розтиражованим 
тлумаченням, доводять неіснування свободи волі. Найвідоміший з них – 
експеримент Бенджаміна Лібета [4, 5]. У процесі цього обговорення було 
висловлено чимало аргументів, які, на мою думку, переконливо свідчать про те, 
що нічого такого результати цих експериментів насправді не доводять. 

Насамперед, я звернув би увагу на аргументацію американського філософа 
Альфред Міле, лаконічно й доступно сформульовану у книзі 2014 р. з 
промовистою назвою, «Вільний» [6]. Далі я коротко резюмую цю аргументацію. 

Усе, що встановлено експериментами Лібета, – це те, що в дуже 
специфічних експериментальних умовах, у яких людині пропонується 
спонтанно (у довільно обраний нею момент), немотивовано робити якусь 
просту дію (наприклад, зігнути вказівний палець правої руки), моменту, який 
людина ідентифікує як момент прийняття нею рішення (рішення зараз зігнути 
палець) і який десь на 200 мілісекунд передує власне дії (згинанню пальця), 
десь на 300-350 мілісекунд передує початок деякого процесу збудження в 
мозку. 

 

1 – момент початку збудження в мозку; 2 – момент усвідомлення прийняття 
рішення; 3 – момент початку дії. 

 

Дуже коротко, основні заперечення Міле проти висновку про неіснування 
свободи волі наступні: 

1) Ні з чого не випливає, що момент початку збудження – це момент 
(неусвідомленого) ухвалення рішення мозком. Це може бути якийсь процес 
збудження, що передує ухваленню рішення, можливо підштовхує до нього, але 
не саме ухвалення рішення. На користь такого припущення свідчать, зокрема, 
два факти, встановлені іншими експериментами. По-перше, людина у змозі 
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скасувати (”ветувати”) очікувану дію, якщо з моменту початку збудження 
пройшло не більше 300-350 мс, тобто якщо не пройдений той момент, який 
сама людина ідентифікує як момент прийняття нею рішення. Це, до речі, 
визнавав і Лібет, зробивши з цього висновок, що в людини немає freedom of 
will , але є freedom of wоn't – свого роду негативна свобода волі, свобода волі не 
робити те, що нібито вирішив зробити мозок. По-друге, за сигналом людина у 
змозі виконати просту дію десь через 230 мс після сигналу (якщо від цієї цифри 
відняти трохи часу на усвідомлення сигналу – десь 30 мс, те одержимо ті ж 200 
мс, що й між усвідомлюваним людиною моментом ухвалення рішення і власне 
дією), без будь-якої попередньої (300-350 мс) підготовки збудженням мозку. 

2) Експериментальні ситуації того типу, про які йдеться в експерименті 
Лібета, зовсім не схожі на типові ситуації, у яких ми звичайно вбачаємо прояв 
свободи волі. А саме: ситуації, важливі для питання про свободу волі – це 
ситуації, у яких ми маємо деякі підстави за і проти існуючих альтернатив, 
зважуємо ці підстави і приймаємо рішення. Таким рішенням могло б бути, 
наприклад, рішення взяти участь в експерименті Лібета, але ніяк не рішення 
зігнути палець у цей, а не в якийсь інший момент, при тому, що учаснику 
експерименту зовсім байдуже, у який момент його зігнути, у нього немає 
ніяких підстав, ніякої мотивації для тієї або іншої альтернативи. Тому навіть 
якщо допустити, що в ситуаціях типу експерименту Лібета рішення 
приймається не на свідомому рівні, а мозком несвідомо, немає ніяких підстав 
поширювати цей висновок на ті дії людини, які вимагають попереднього 
обмірковування й зважування альтернатив. 

Міле обговорює ще один експеримент (судячи з опису, експеримент 
Хейнса [1, 2]), результати якого проголошували доказом неіснування свободи 
волі. В цьому випадку, підстави для такого далекосяжного висновку загалом 
кумедні. Учасникам експерименту пропонувалося виконати (довільно) одну з 
двох альтернативних дій (наприклад, натиснути кнопку ліворуч або кнопку 
праворуч), і досягнута точність передбачення (за 5-10 секунд) була аж 60%. Як 
відомо, передбачення простим підкиданням монети (орел або рішка) дасть 50% 
точності. Таким чином, усе, що було встановлено експериментом, ця наявність 
у мозку – за 5-10 сек. до виконання дії – деяких процесів, що обумовлюють 
трохи більшу схильність (на 10%) людини до одного вибору, аніж до іншого. 
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СТИЛИЗАЦИЯ ИНФОРМАЦИОННОГО ПРОСТРАНСТВА 
КАК СПОСОБ СОЦИАЛИЗАЦИИ ИНДИВИДА 

 
Постиндустриальная эпоха диктует новые системы ценностей и меняет 

мировоззрение современного человека. Глобализация, интеграционные 
процессы, мультикультурализм, тотальное смешение культур и народов стирает 
границы и разрушает привычные схемы реализации индивида и его 
социализации. Былые агенты социализации и идентификации, характерные для 
индустриального общества.  

Все важные для человека сферы деятельности изменены в связи с 
перемещением индивида в информационное пространство. Поиск и освоение 
новых средств социализации в условиях постоянного воздействия на сознание 
различных по качеству и интенсивности информационных потоков связан с 
рядом рисков, а именно: быть поглощённым агрессивным виртуальным 
пространством; утратить возможность самостоятельного мышления и как 
следствие воспроизводить чужеродные навязанные и неосознанные смыслы. 
Данные процессы могут привести, в том числе, к внутреннему отторжению и 
бунту неприятия процесса социализации, и как следствие – невозможности 
осуществления самоидентификации.  

Космизация Интернет-пространства в попытке стилизации части «общего» 
возможно, является единственным шансом сохранения себя в условиях 
довлеющей агрессивной среды информационного пространства, а освоение и 
навыки включения индивида в культуру в условиях сегодняшнего дня, 
возможно, является одной из важнейших задач социальной философии. 

Информационное пространство предоставляет возможности поэтапного 
раскрытия индивида через социализацию, самоидентификацию, 
самопрезентацию.  

Этап социализации предполагает включение индивида в информационную 
среду и первичный отбор информации на эмоциональном и чувственном 
уровне. Возможно выделить две стадии: неосознанная, основанная на 
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желаниях; неосознанное примыкание к определенному кругу (сектору) схожему 
по интересам (формату информации). 

Этап самоидентификации открывает возможность рационально 
компоновать те «части» информационного потока, которые отражают его 
существенные характеристики, но наряду с шансом перехода на новую ступень, 
скрыт риск несостоятельности дешифровки техно-образа (Флюссер) и 
отсутствие «глубины» понимания потребляемых образов. Возможно так же 
выделить стадии: осознание специфики данного сектора; мыслить себя как 
нечто отдельное внутри сектора. 

Этап самопрезентации выводит индивида на уровень практической 
реализации интеллектуально и эмоционально освоенного на втором и первом 
этапах. На материальном уровне самопрезентация оформляется в создании 
собственной ниши в информационном потоке. Выделяемые стадии: создание 
собственного пространства внутри сектора при осознанном взаимодействии с 
другими информационными потоками; продуцирование собственного 
информационного потока, закладывая условия для создания собственного 
информационного сектора. «Стиль и есть предопределение, притом 
осуществляющееся не извне, а изнутри, сквозь свободную волю человека…» [2, 
с. 269]. 
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ПРОБЛЕМА ЗАГРОБНОЙ ЖИЗНИ В ХРИСТИАНСТВЕ 
 

«Я хочу попасть в ад, а не в рай. Там я 
смогу наслаждаться обществом пап, королей 
и герцогов, тогда как рай населен одними 
нищими, монахами и апостолами». 

Никколо Макиавелли [1] 
 

Здравый подход к вопросу «Что выбрать – вечную муку или вечную 
скуку?» приведет, пожалуй, к выбору второго варианта, однако циничное 
высказывание Никколо Макиавелли, по моему мнению, имеет право на жизнь и 
показывает несовершенство христианской парадигмы загробной жизни. 

В классическом понимании хорошего современного воспитания, ребенка с 
самого детства приучают к соответствию общепринятым моральным 
принципам, доброте, честности и прочим ценностям. В качестве 
дополнительных устрашающих факторов используются христианские понятия 
«ада» и «рая» – потусторонних миров, куда отправится душа человека после 
его смерти.  

Естественно, сегодня мало кто постоянно запугивает ребенка адом, однако, 
услышав общую идею однажды, вряд ли получится избавиться от этой мысли в 
будущем. В процессе развития личности, изучения истории и философии, 
начинаешь осознавать, что существование ада и рая не доказано и не может 
быть доказано, а вопрос «отбора» душ для пребывания в том или ином месте 
крайне размыт и меняется в зависимости от религиозного направления и 
развития общества. 

Так, к примеру, в католической церкви священниками выдавались или 
даже продавались индульгенции и подобные документы, подтверждающие 
частичное или полное искупление грехов [2]. Ситуацию и вовсе можно довести 
до абсурда, предположив, что в рай попадет исповедавшийся убийца пятисот 
людей, а не попадет добропорядочный человек, который банально не прошел 
обряд крещения.  

С другой стороны, трудно предположить, что правители, включая даже 
«приближенных к Богу» Пап Римских и патриархов, ведут исключительно 
праведный образ жизни. Также в аду должны быть и ученые, чьи открытия 
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противоречили сложившимся религиозным канонам картины мира. А ведь 
именно эти люди творили и творят историю человечества, меняя мир в лучшую 
или худшую сторону. 

Нельзя не отметить и идею вечного спокойствия, несовместимую с 
человеческой психологией. Даже самый нерадивый школьник в конце летних 
каникул чувствует желание как-либо изменить времяпровождение – что уж 
говорить о душе, которая будет бесконечно отдыхать в компании праведных 
людей и умиротворенной атмосфере? 

Основываясь на вышесказанном, я считаю, что каждый человек – хозяин 
своей судьбы, и, к сожалению или к счастью, никто из нас не знает, что именно 
ждет тело и душу после смерти. Если потусторонний мир и существует, то вряд 
ли в нем учитывается всё то доброе и злое, что сделал человек в таком 
извращенном понимании, как количество выполненных ритуалов и отношение 
к какому-либо религиозному направлению. Каждый вправе лично 
придумывать, что является для него приемлемым вариантом загробной жизни 
или же убеждаться в ее отсутствии, не отстаивая придуманные другими каноны 
той или иной религии, направленной на управление массами людей.  
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ВЕРУЮ, ИБО АБСУРДНО? 
 
Религия – столь многообразный феномен жизни, который не исчезает в 

процессе исторического развития, а только видоизменяется под воздействием 
социальных и индивидуальных потребностей. Так или иначе, человек 
религиозен по своей природе, а вопрос об устранении религии из жизни 
общества является маловероятным. Ведь нет нерелигиозных людей (в широком 
понимании этого слова), так как каждый религиозен по-своему, иногда, 
утрачивая одну систему идеалов, и находится в поисках другого объекта веры. 
Спорт, искусство, музыка и т.д. могут также служить источником ценностей, 
верований и социального взаимодействия, подобно религиозным чувствам. 
Например, японцы на склоне лет в поисках душевного покоя начинают 
заниматься керамикой, чайной церемонией, различными прикладными 
искусствами. Все они ищут умиротворения не в какой-то неясной религии, а в 
более понятных и близких им вещах.   
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Религию без веры, догматического учения, культа и определенных 
принципов жизни практически трудно представить. С точки зрения верующего 
человека все эти компоненты важны для построения адекватного отношения с 
Богом. Протестантский теолог П. Тиллих отмечает, что «вера – это понятие, и 
это реальность, которую трудно ухватить и описать» [1, с. 133]. Веру можно 
рассматривать как особую духовную жизнь, которая открывает человеку 
сверхъестественный мир. По мнению С. Кьеркегора, вера, с позиции разума, 
есть парадоксальный феномен, согласно которому «единичный индивид в 
качестве единичного стоит в абсолютном отношении к абсолюту» [2, с. 10]. 
Говоря о вере, стоит отметить, что вера бывает религиозной и нерелигиозной 
(вера в успех, в свои способности, силу закона и т.д.). Не все те, кто не верит в 
Бога, теоретически отрицают Его существование. В повседневной жизни 
верующие иногда не вспоминают о Боге, хотя не сомневаются в Его 
существование, и тем самым как бы эмпирически отрицают Бога. Таких 
верующих трудно назвать атеистами, поскольку они не сомневаются в бытии 
Бога. Так, Ф. М. Достоевский утверждал, что сколь бы абсурдна ни была 
религиозная вера, жизнь человека без нее теряет общий смысл.  

Вера – естественное свойство человеческого сознания. Эта особая 
настроенность психологических проявлений (эмоций, чувств, воли, 
воображения и т.д.) на религиозный лад становится возможной под влиянием 
неудовлетворенности многих потребностей человека (мировоззренческих, 
познавательных, материальных и т.д.). В этом отношении познавательна мысль 
С. Франка: «Веруя, я совсем не вынужден отвергать факты, на которые 
опирается неверующий. Я только прибавляю к этому, что я знаю еще и другой 
факт. По существу, спор между верующими и неверующими так же 
беспредметен, как спор между музыкальным и немузыкальным человеком» [3, 
с. 80]. С точки зрения верующих, вера – это плод духа, где высший смысл 
бытия открывается человеку не путем логики, а в духовном акте, соединяющем 
интеллектуальные, нравственные и эстетические его способности. С 
рациональной точки зрения догмы религии труднообъяснимы, так как для 
верующего человека вера находится выше разума. Как правило, истина 
является предметом интереса философов, а не верующих, так как они уже 
нашли истину (если только верующие также не интересовались и философией). 
Для Тертуллиана характерна мысль о том, что разум, требующий 
доказательств, философия, пытающаяся постичь истину, еще больше 
запутывают и искажают действительность. Однако вера и знание – это 
необходимые элементы процесса познания, где главная роль все-таки 
принадлежит вере.  

Сознание не просто отражает реальность, но в своих восприятиях и 
представлениях преображает ее. Соответственно, каждая религия по-своему 
преображает реальность, конкретизируя область сверхбытия (священного) и 
отношения с ним. Очевидно, что существование трансцендентной реальности 
не поддается верификации и является делом веры, что делают ее для научного 
понимания весьма затруднительным. Но, тем не менее, трудно представить 
человека лишенного веры. Достаточно посмотреть на количество пожилых 
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людей, посещающих церковь. Еще 20-30 лет назад, возможно, многие из них 
были активными атеистами, которые считали религию «опиумом народа», а 
теперь являются активными прихожанами. Они верили в призывы партии, 
доверяли атеистической пропаганде, а теперь верят учению Церкви и доверяют 
словам священника. Поэтому атеистов трудно считать людьми по-настоящему 
неверующими. Конечно, здесь нельзя не учитывать еще одну причину 
пересмотра своих жизненных позиций – это возраст, когда люди начинают 
больше задумываться о вечных ценностях. Однако элемент веры тоже нельзя 
отбрасывать. Например, в эпоху Французской революции философия 
энциклопедистов стала источником энтузиазма, очень близкого к религиозным 
переживаниям. Многие утверждали, что не будут иметь иной религии, кроме 
религии природы, иного храма, кроме храма Разума. Времена меняются, но 
неизменно желание найти ответы на вопросы: в чем смысл жизни? что такое 
добро и зло? существует ли потусторонняя жизнь? Найденные ответы 
формируют мировоззрение человека на всю жизнь, а значит, лежат в основе его 
веры. Но, что является объектом веры человека? Ведь даже атеист имеет веру – 
в самого себя, в свои убеждения, идеи и т.д. Однако стоит отметить, что вера 
атеиста и, допустим, христианина, коренным образом отличаются друг от 
друга, что делает термин «вера» с точки зрения философии содержательно 
неопределенным.   

Стоит отметить, что существует такое понятие как философская вера. 
Согласно С. Кьеркегору, отношение к Богу есть то, что делает человека 
человеком. Кант восхищался априорным моральным законам в душе человека. 
Гегель считал, что философия есть осознание религии. Ф. Бекон утверждал, что 
религия открывает волю Бога, а философия раскрывает Его мощь. С. Л. Франк 
пытался доказать, что предметом философии является познание Бога. Похожие 
мысли можно найти у многих философов. Однако, что они имеют в виду под 
понятием Бог? По этому поводу З. Фрейд писал, что «…их бог есть скорее 
пустая тень, а вовсе не могущественная личность, о которой учит религия» [4, 
с. 121]. Упражнение разума у человека с особыми интеллектуальными 
способностями может само по себе вызывать что-то вроде мистического 
озарения близкого к религиозным чувствам. В связи с этим появляется 
философская вера, где философы оперируют весьма абстрактным понятием 
Бога. С одной стороны, религия и философия своим предметом изучения имеют 
Абсолют. Но, с другой стороны, философы сомневаются в самых основах 
своего существования, тогда как религиозный человек может только 
сомневается в собственном понимании бытия Бога. Философская вера черпает 
свои силы не из конкретного авторитетного источника, как это делает религия, 
а из вечного вопроса о взаимоотношении духовного и материального начала. 
Как отмечает Д. В. Пивоваров: «религию больше интересует онтология и 
гносеология связи, тогда как философы чаще всего отстраняются от 
обсуждения личной связи с объективными сущностями. Их волнует онтология 
субстанции (сущности, вещи), затем они обсуждают способы познания сущего 
как нейтрального объекта» [5, с. 495]. Философия осуществляет особую 
функцию в системе духовной культуры, как своеобразная контролирующая 
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инстанция. Так, Гегель определил философию как «духовную квинтэссенцию 
эпохи». Однако по отношению к религиозной вере, философия, оперируя к 
разуму, не всегда способна объяснить феномен веры во всех его формах 
проявления.   

М. Планк, размышляя о природе веры и знания, отметил, что «…религия и 
естествознание нуждаются в вере в Бога, при этом для религии Бог стоит в 
начале любого размышления, а для естествознания – в конце» [6, с. 35]. 
Действительно, религия без знания и знание без религии – это две крайности, 
которые не способствуют развитию общества. Лауреат Нобелевской премии, 
физик Р. Э. Милликэн отмечал, что люди, которые мало что понимают в науке, 
и люди, которые мало смыслят в религии, могут порой поспорить, а зрители – 
подумать, будто спор происходит между наукой и религией, в то время как в 
действительности речь идет о столкновении двух типов незнания. В результате 
каждый принимает предел своего кругозора за «конец света», что порождает 
больше споров. Ведь религия ищет ответы на вопросы, которые в той или иной 
форме ставят перед собой не только богословы, но и ученые, 
естествоиспытатели, художники и др. Поэтому, весьма сложно, и наверно 
невозможно дать четкий ответ на вопрос, где кончается религия и начинается 
философия.   
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XX століття стало для України часом великих перемін, успіхів, контрастів, 

катастроф національного масштабу та соціальних експериментів. Швидкий 
крах християнської цивілізації та зростання національного і культурницького 
руху майже збіглися в часі з найгіршими сторінками панування СРСР у Східній 
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Європі, з трагедією Другої світової війни та її наслідками. Тому рух за 
відродження дохристиянської духовності та культурної спадщини, який мав 
витоки в Україні ще до 1917 р., зміг розгорнутися на повну силу лише у другій 
половині XX століття у західних демократичних країнах. В США, Канаді, 
Великобританії, Австралії склалася традиція ретельно підтримувати право 
громадян на свободу слова та віросповідання. Після кількох хвиль еміграції там 
опинилися сотні тисяч емігрантів-українців, серед яких була достатня кількість 
освічених фахівців та інтелігентів. Незважаючи на досить великий вплив 
деяких християнських конфесій на українців, це середовище стало придатним 
для утворення низки самостійних організацій, які відкрито сповідували 
дохристиянську релігію у їх власній інтерпретації. 

Лідерами різних течій українського рідновірства у діаспорі стали особи з 
харизматичними рисами. Вони поєднували у собі власну релігійну ідеологію, 
наукові знання з історії, культурології, політики, високі організаторські 
здібності та вміння згуртовувати навколо себе людей. Це, насамперед, 
засновник Рідної Української Національної Віри (РУНВіри) Лев Силенко 
(США), провідник Святої Української Віри – Рідної Віри (СУВ-РВ) Мирослав 
Шкавритко (Канада), духівник Громади імені Лесі Українки Української 
Національної Віри (УНВ) Володар Гайдайчук (Канада). Проте значний вплив на 
спільноту рідновірів та її еволюцію мали окремі інтелектуали, які, хоча і не 
мали власних громад або не могли їх створити, працювали «для всіх». Вони 
встановлювали зв’язки з різними і навіть непримиренними між собою 
угрупуваннями. Серед таких осіб можна назвати професора Адама Білецького 
(США), автора ґрунтовної праці «Основне питання (Бог і релігія)» Ярослава 
Оріона (Австралія), колишнього протестантського проповідника Михайла 
Боровика (Канада), інженера Миколу Скрипника, власника видавництва 
«Млин» (Нідерланди). Їх загальною рисою було намагання формувати свою 
ідеологію на досягненнях науки, а не власне на релігійній вірі. Це були особи з 
високим рівнем освіти та обізнаності. Проте ми легко можемо знайти на 
сторінках їхніх творів приклади фантазування або занадто вільної інтерпретації 
фактів. Також більшість з них була втягнена у публічне з'ясування відносин між 
представниками різних течій і присвячувала частину своєї творчості жорсткій 
критиці опонентів. Інженер Юрій Лісовий зайняв схоже місце в рідновірському 
русі. Його відрізняють зосередженість на питаннях історії та гострота 
авторського стилю. 

Ю. Лісовий не афішував у виданнях та статтях обставини власного життя. 
Тому нам відомо про нього небагато. Він народився у Галичині близько 1910 р., 
деякий час проживав у Львові. В творах Ю. Лісового виразно відображена його 
антикомуністична та антирадянська позиція. В силу своїх переконань він не міг 
легально перебувати на території СРСР, і тому залишив Західну Україну після її 
окупації Червоною Армією в 1939 р. або в кінці Другої світової війни. Він був 
дипломованим інженером, що в той час надавало високий інтелектуальний 
статус. Після завершення війни Ю.Лісовий оселився в Англії у місті Лідс. 
Отриманий дозвіл на проживання для емігранта з Західної України свідчив, що 
англійська влада не мала до нього претензій щодо співпраці з гітлерівською 
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Німеччиною чи причетності до військових злочинів. Ю. Лісовий листувався з 
багатьма особами, як з емігрантами, так і з громадянами СРСР (особливо з 
початком «перебудови»). Помер в 1992 р. у Англії. 

Ю. Лісовий мав виразні патріотичні погляди і захоплювався відкриттями 
істориків та археологів. Він ретельно слідкував за новими виданнями західних 
та радянських дослідників. Однією з його головних праць є книга «Нарис 
праісторії України» [5]. Також заслуговують на увагу статті «Вовна» [2], «Два 
слова про книгу “Формація української нації” проф. В. Щербаківського» [3], 
«Завваги до статті "Поховання"» [4], «Про Праукраїнський світ» [6], «Скити» 
[7], «Сумер» [8].  Власна концепція Ю.Лісового полягала у тому, що територія 
давньої України завдяки сприятливим природньо-кліматичним ресурсам була 
одним з центрів цивілізації. Групи племен, як колоністи, переселялися на інші 
території, куди приносили досягнення цивілізації. Зокрема, це стосується 
Давнього Шумеру (Сумеру): «Досліджуючи залишки сумирійців, я знаходив не 
лише подібність їх культури з сучасними їм культурами України, але знаходив 
теж в сумерійській мові велике число українських слів... Ясно, чому вчені не 
добачили сумерійських слів в українській мові: бо нема поважного українського 
словника з перекладом на якусь доступну чужу мову... Сумерійці прийшли в 
Сумер з готовими знаннями тих «винаходів»... В Європі були міста перед 
сумерійськими: Лепенський Вир в Югославії й Тальне в Україні... Цивілізацію 
можна творити там, де є для того дані. Як могли сумерійці здогадатися про 
металознавство, коли в Сумері не знайшли ніяких металевих родовищ? Як 
могли вигадати віз, коли там немає відповідного дерева на віз?» [8, с. 26-28]. 

Ю.Лісовий дотримувався гіпотези, за якою між різними археологічними 
культурами та племенами, які згадувались у давніх джерелах на території 
України існувала послідовність та спадковість у передачі цивілізаційних  
цінностей. Це були ніби етапи розвитку одного й того ж народу: «Після 
скитської доби в Україні історики говорять про добу Сарматів. Ідуть втертим 
шляхом вигаданих гіпотез, що Сармати це нові наїзники, які вирізали Скитів і 
заволоділи скитськими землями... За тих часів є писані свідчення істориків. Є 
мапи. Приміром, на мапі Клавдія Птолемея з року 200 нової ери ціла східня 
Європа по ріку Віслу зазначена як «Сарматія Європея». Дальше на схід, в Азії є 
«Сарматія Азіятіка», а ще дальше на схід, аж до границь Китаю, простяглася 
«Скитія екстра і інтра Імаум». Тобто ніхто нікого не різав... Між Скитами і 
Сарматами не було культурних різниць. Римські історики записали, що «ім’я 
Скитів перейшло у Сарматів» [5, с. 34-35]. 

Ю.Лісовий виступав за дотримання об'єктивності при розгляді фактів та 
надавав особливе значення лінгвістичному аналізу архаїчних слів та 
порівняльному мовознавству: «З мови можна довідатися про минуле народу. По 
назвах звірів, культурних рослин визначають, який нарід вперше приручив цих 
звірів, чи зачав культивувати рослини. Подібно й назви ріжних приладів 
вказують на те, хто їх винайшов. Через те мовознавство стало засобом політики. 
Є мовознавці, які дослідами над мовою намагаються прославити свій нарід і 
знеславити немилі їм народи» [2, с. 13]. 

Релігія давніх часів отримала високу оцінку в працях Ю.Лісового. Це 
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привернуло до його поглядів увагу рідновірів-емігрантів. Він підтримував 
гіпотезу, за якою найбільш цивілізовані племена мали віру в одного Бога і 
проповідували її в колонізованих землях, зокрема на Близькому Сході. А різні 
зображення, які знаходять археологи, є постатями «святих», тобто 
сакралізованих правителів, героїв, мудреців, видатних осіб [8, с. 26-27]. Але 
частина його мовознавчих розвідок виглядає як невдалий приклад аматорського 
мислення. Це, зокрема, його спроби пояснити біблійні імена і терміни 
українськими мовними відповідниками [4, с. 32]. Такі інтерпретації давніх слів, 
близькосхідних назв та імен стали предметом критики опонентів Ю.Лісового. 

В цілому, творчість Ю.Лісового викликала значне зацікавлення в 
українських рідновірських колах. Л.Силенко з прихильністю поставився до 
контактів з ним. В 1966 р. у журнали РУНВіри «Рідна Віра» були надруковані 
дві статті Ю.Лісового з схвальними коментарями редакції. У першому варіанті 
«Мага Віри» (виклад віровчення РУНВіри) Л.Силенко згадує інженера 
Ю.Лісового і його свідчення щодо знахідок у наш час на території України 
зразків давньої дохристиянської писемності [9, с. 42]. Але невдовзі їх шляхи 
розійшлися. Ю.Лісовий почав систематично піддавати нищівній критиці 
ідеологію Л.Силенка. Насамперед, його обурювало те, що лідер РУНВіри 
проголосив реформу «нашого многобожжя», не з'ясувавши суті давньої релігії. 
У цьому Ю.Лісовий вбачав атеїстичну пропаганду і відрив від давньої 
духовності [8, с. 31-32]. Він критикував помилки у історичних екскурсах та 
мовних реконструкціях Л.Силенка [4, с. 30-32]. В свою чергу РУНВіра 
оголосила, що «Ю.Лісовий справді є католиком… він на доручення єпископа 
вторгається в Громади вірних РУНВіри» [1, с. 293]. 

Ю.Лісовий критично ставився до поглядів В. Шаяна. Авторитет останнього 
псувало його колишнє членство в КПЗУ, що було підтверджено багатьма 
свідками і навіть радянською стороною [10, с. 22]. Щодо наукових і містичних 
поглядів В.Шаяна, Ю.Лісовий засуджував його концепції вирішального впливу 
давньоіндійської та іранської традицій на предків українського народу. Громади 
українських рідновірів, які з різних причин були опонентами Л. Силенка і йшли 
власним шляхом, охоче друкували на сторінках своїх видань праці Ю.Лісового. 
Це Громада ім. Лесі Українки УНВ (Канада), Громада Визнавців Української 
Віри (США), Об'єднання Українців Рідної Віри (Канада). 

«Нарис праісторії України» Ю.Лісового у 1976 р. видав за рахунок 
меценатів авторитетний позаконфесійний подвижник українського рідновірства 
М.Скрипник. У його видавництві «Млин» (Гаага, Нідерланди) вийшло багато 
подібних видань, зокрема одні з перших примірники «Велесової книги». 

Праці Ю.Лісового стали помітним явищем для його сучасників – віруючих 
рідновірів. Його методологічні настанови придатні для дослідників нашого 
часу. Наполегливість та енергійність Ю.Лісового у відстоюванні власних 
поглядів дають нам урок громадянської мужності. 
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ІНТЕРПРЕТАЦІЯ ЧЕСЛАВОМ СТАНІСЛАВОМ БАРТНІКОМ 
ДІЙСНОСТІ У СВІТЛІ ОСОБИ 

 
Дійсність у філософській дефініції – це об’єктивна реальність як конкретно 

розвинута сукупність природних й суспільно-історичних явищ чи все існуюче 
як результат закономірного розвитку природи, суспільства і духовної культури 
в її об’єктивному значенні. Дійсність розкривається як система реально 
існуючих фактів, усвідомлена в їх конкретно історичній взаємодії, у процесі її 
саморозвитку, в її конкретній сутності, так як вона складається насправді, 
незалежно від волі і свідомості людей [1, с. 442]. У філософсько-теологічному 
персоналістичному вченні нашого сучасника, католицького філософа-
персоналіста, професора Ч. С. Бартніка дійсність розглядається крізь призму 
особи в її людських вимірах і виявах, особа в інтерпретації польського 
мислителя є тим мірилом, яке визначає дійсність, її буття і суть. Оскільки 
основні питання філософії й теології стосуються саме розуміння та тлумачення 
дійсності, то Ч. С. Бартнік як філософ-персоналіст і богослов, який приклав 
чимало зусиль для антропоцентричної переорієнтації католицизму, наполягає 
на тому, що дійсність можна зрозуміти тільки завдяки особі, адже поза нею 
немає нічого іншого, що могло б дати повне розуміння дійсності. 

Перед нами стоїть завдання висвітлити такі аспекти дійсності як буття, 
світ, суспільство, історія та культура в персоналістичному вченні Ч.С. Бартніка 
як системі філософсько-релігійних поглядів. 
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У статті «Розуміння реальності в персоналізмі» (1989) Ч.С. Бартнік 
стверджує: «Без особи буття не було б буттям у повному сенсі, не мало б своєї 
суті» [6, с. 8]. Це людина відчуває, бачить, розуміє, діє. Не слід вважати таке 
сприйняття дійсності суб’єктивним чи ідеалістичним, воно в категорії пізнання 
та методології є реальним. На противагу реїстичним тенденціям у філософії, 
персоналістична має універсальний і трансцендентний характер. Оскільки 
дійсність можна зрозуміти та пізнати за допомогою особи, то вона постає як 
універсальна категорія пізнання. У цьому аспекті і Бога неможна було б пізнати 
та зрозуміти, якби він не був Особою. Це стає підставою найповнішого і 
найглибшого реалізму пізнання. Філософ зауважує: «Бог може існувати, а 
існуючий стає причиною реальності, тільки якщо сам має персональне буття» 
[6, с. 9]. Буття, яке бере початок від Бога, може відзначатися персональним 
існуванням тільки в значенні персональної реляції. Бог створює і розбудовує 
персональну систему як взаємодію осіб (relatio). У найвищому ступені 
персональність концентрується в людській особі, яка стає фактом персональної 
реляції буття й аргументом на користь персональності дійсності, як найвища її 
категорія. Особа зумовлює реальність самого буття, адже без неї не було б 
реальності, буття мало б характер ілюзії й анонімності, але без реальності не 
була б можливою і особа, тому в аспекті існування вони взаємно пов’язані. 

У світі центральне місце також займає особа, оскільки в порівнянні з нею 
істота матеріальних речей не має неповторного й абсолютного характеру, хоча 
створене буття постає своєрідним мостом спілкування між людиною і Богом. 
На думку Ч. С. Бартніка, світ не може бути дійсністю, яка виникає сама з себе, 
самою в собі і для самої себе, він нездатний здійснювати себе, бути повнотою 
реляції у спрямованості на інше, бо тоді відзначався б атрибутами, властивими 
Богу, а його істота ототожнювалася б зі спільним існуванням [6, с. 13]. Усе 
буття, що наповнює світ, базується на спільному, приведеному в дію акті 
існування, яке дає Бог. Світ сам по собі не бере участі в екзистенції Бога, а 
створює середовище для зустрічі Бога і людини. У цьому значенні він 
наділений реальністю буття, що закладено в його релятивній субзистенції, а 
водночас здатністю розвиватися. Філософ зазначає реальну подібність людини і 
світу, а водночас їх реальну відмінність. Подібність полягає у природі 
створення, де є загальний і конкретний прояви буття, а відмінність у тому, що 
людина має власну особову істоту. Людина отримує існування, закорінене в 
існуванні світу, і заразом індивідуалізує його в абсолютний спосіб в особі. 

Суспільний світ, згідно Ч.С. Бартніка, належить до особової сфери, як і до 
сферу природи, за словами польського дослідника В. Пенхежевського, у цьому 
напрямку філософ розвиває своє персоналістичне вчення, де особливе місце 
відведене поняттю колективної особи як об’єднання багатьох осіб, які в 
підсумку становлять суспільну, «спільнотну особу» [8, с. 33]. Ч.С. Бартнік 
називає її «мегаособою», з якою не слід ототожнювати людську особу, бо вони 
цілком різні, але вимір людської особи немовби переходить на все, що її оточує. 
Натомість спільнота – це єдність багатьох людських осіб. І в цьому сенсі можна 
говорити про особовий вимір спільноти та спільнотний вимір людської особи, 
що виводить концепцію Ч.С. Бартніка за рамки встановлені індивідуалізмом і 
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виключного акцентування людини в її індивідуальному вимірі, позаяк для 
католицького філософа важливо показати реальність суспільного феномену 
особи, не обмежуючись індивідуалістичною антропологією, розглянути в цьому 
ключі всю дійсність: світ, людину, суспільство, Бога. 

Історія у своєму визначенні містить два аспекти: об’єкта (події, факти, ідеї) 
і суб’єкта (ставлення, оцінка, інтерпретація історичних фактів і подій). На 
думку Ч.С. Бартніка, головним є другий аспект [4, с. 137]. Важливим є не те, що 
було і як саме було, бо це тільки тло, а для чого сталося, що означало, який має 
сенс. Найбільш адекватною категорією інтерпретації герменевтики історії, на 
переконання польського філософа, слід вважати особу, її існування у фізичному 
значенні. Саме існування надає реальність буттю, тому воно насамперед 
розглядається історією та становить об’єкт історії. Перед людиною постає 
завдання дослідження й інтерпретування дійсності персональної екзистенції. 
Таким чином історія стає пізнаванням екзистенції завдяки екзистенції особи 
особою. Живучи, діючи, творячи, людина виявляється істориком власної особи, 
формує власну історію, саму себе. Це набуває вигляду автоісторії. Так у 
трактаті «Христос як сенс історії» (1967) польський мислитель пропонує нове, 
персоналістичне розуміння історії як явища. В аспекті об’єкту вона означає 
процес здійснення, безнастанну генезу усього буття, але у співвіднесенні до 
особи. Натомість в аспекті суб’єкта історія постає як універсальна наука, що не 
обмежується емпіричними фактами, а сягає глибин явищ дійсності, це 
заглиблене, внутрішнє пізнання має проходити через дійсність особи, 
стверджує Ч. С. Бартнік [2, с. 33]. Історія є тією особливою дійсністю, що 
постійно постає в новому прояві перед кожною новою людиною, яка хоче її 
пізнавати і пізнає. Історичне пізнання має персональний характер, є дійсністю, 
яка «дозріває» у свідомості й самоусвідомленні людської особи. Людина пізнає 
не лише емпірично, а й духовно, тому історичне пізнання має не лише 
емпіричний, а й надприродний характер. Філософ стверджує, що в такий спосіб 
людина може охопити усю дійсність – і природну, і надприродну – в її 
історичному здійсненні та реальності [4, с. 142]. 

Найповніший і найвищий ступінь вираження особове буття знаходить у 
культурі. За словами Ч.С. Бартніка: «У культурі людина намагається взяти у 
свої руки оточуючий світ, пізнати та перетворити його, насамперед своє тіло, 
себе і суспільство, природу, космос, щоб реалізувати ідеал себе» [3, с. 39]. Тому 
культура в широкому значенні – це перетворення світу і себе, виведення на 
вищий рівень буття, більш досконалий, наскільки це можливо і в силах людини. 
У культурі слід бачити можливість розвитку особового єства, людської природи 
та суспільства. Культура тісно пов’язана з продовженням творення, 
започаткованого Богом-Творцем, і є основним завданням людини й можливістю 
довершення дійсності та самої людини в її індивідуальному і суспільному 
особових вимірах [7, с. 39]. Тому культура виконує роль особового 
вдосконалення людини, здійснює функцію абсолютної гуманізації людини. 
Філософ закликає будувати прозопоїчну культуру, наповнену особовими 
елементами, структурою, цінностями, яка є особливо важливим видом і засобом 
реалізації, творення й виразу людської особи. Така культура підлягає всім 
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категоріям людського буття: реалізації суті людини, її існування, історії, 
екзистенції, етики, естетики, практики та користі. Відтак культурологія стає 
природним наслідком і продовженням антропології та прозопології. На 
переконання польського мислителя, без персоналістичного підходу не може 
бути жодної змістовної та корисної культурології, творчості, мистецтва [5, 
с. 458]. 

Як бачимо, у персоналістичному вченні, обстоюваному Ч.С. Бартніком, у 
центрі всієї дійсності знаходиться людина, але не лише в площині земного 
виміру, а й у площині створеного Богом буття. В особі людини вся дійсність 
отримує свою цілеспрямованість і сенс, йдучи до свого звершення в 
досконалості буття. Причому кожне буття допомагає іншому в осягненні цієї 
мети, все матеріальне стає середовищем і засобом вдосконалення особового 
буття людини, у свою чергу людська особа все наповнює сенсом і створює 
можливість реалізації й удосконалення. Важливими для польського філософа-
персоналіста є питання самого буття і світу, а також більш конкретних проявів 
дійсності – суспільства, яке, зрештою, складається з окремих осіб та культури й 
історії, які формує і творить особа. На переконання Ч.С. Бартніка, особа 
проявляється насамперед в своєму існуванні, потім знаходить вираз в історії, 
залишаючи свій особовий слід, але це стає можливим у дійсності культури та за 
її допомогою. 
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ДІАЛОГ МУСУЛЬМАН І ХРИСТИЯН  
В УМОВАХ ПОЛІТИЧНИХ ЗМІН В УКРАЇНІ 

 
Поширення ісламу на українських землях – довготривалий та неоднорідний 

процес, який розпочався ще у часи давньоруської держави – середині ІХ ст. 
Тему ісламу в Україні розкривають у своїх працях такі вітчизняні ісламознавці: 
Д. Брильов, М. Кирюшко, О. Аулін, О. Ярош та М. Якубович. Вони аналізують 
історію цієї релігії та вказують на її проблеми і перспективи як в Україні, так і в 
цілому світі.    

Досить характерними для України, як і для Європи в її геополітичному 
просторі є проблеми, що пов’язані з релігією. Сьогодні особливо гостро стоїть 
питання “ісламського фактору”, тому тема діалогу та взаємовідносин між 
мусульманами та християнами є актуальною як для міжрелігійної сфери, так і 
сфери відносин між державою і релігійними організаціями. Тому коли ми 
ведемо мову про діяльність мусульманських громад на території України, 
важливо дослідити всі кількісні, якісні виміри цієї присутності та особливості 
функціонування, характер  і  наслідки, що можуть виникати в момент  діалогу. 

Таким чином метою цього дослідження є здійснення аналізу процесу 
діалогу мусульман і християн в умовах політичних змін в Україні.   

Іслам в Україні зазнав свого найбільшого занепаду, у післявоєнний період, 
– як і всі інші релігійні течії, що діяли на території СРСР. У той час іслам не 
розглядався у публічному контексті, а був зведений до певного побутового 
рівня, чим в свою чергу, об’єднував людей навколо своїх релігійних знань та 
практик. Масовий наступ на іслам в роки комуністичного тоталітаризму 
позначався закриттям, а то й знесенням багатьох мечетей, мусульманських шкіл. 
Тільки з проголошенням Україною незалежності були створені умови  для 
відродження мусульманської релігії. Спочатку з’явились громади, пізніше – 
мечеті, в Україну почали приїздити імами з різних країн світу, будували 
відносини з іноземними єдиновірцями. 

В Україні свого часу були сприятливі умови для створення різних громад, 
асоціацій та об’єднань мусульман. Таким чином міста України стали 
мусульманськими центрами, а саме: Київ, Харків, Львів та Одеса. Тож після 
розпаду Радянського Союзу та в період незалежної України стало відбуватися 
багато змін як у культурному, так і духовному просторі, що спричинили 
відродження релігійного життя, в тому числі для українських мусульман. Були 
створені: духовні управління, ради, центри, партії та культурні осередки 
мусульман України. Сьогодні говорячи про кількість мусульманського 
населення в Україні, остаточну цифру не визначають, існує один найбільш 
правильний спосіб підрахунку – перепис населення. Отже, згідно нього на 
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2001 р. число етнічних мусульман, тобто за народженням – 436 000, або близько 
0,9% від загальної чисельності населення.  

Говорячи про інтеграцію цих віруючих до національного українського 
контексту ми маємо визнати наявність певних труднощів, що пов’язані зі 
стереотипами та суспільною упередженістю. Саме через недовіру до ісламу, 
неможливий змістовний діалог та взаєморозуміння між етноконфесійними  
спільнотами українського суспільства.  

Хоча справедливо також буде відмітити, що боротьба за лідерство 
відбувається в середині самого ісламу. Суперництво між основними 
ісламськими центрами в Україні породжує певні протиріччя. Протистояння між 
ними набувають різних форм, від публічних взаємозвинувачень у релігійному 
прозелітизмі до антиукраїнської діяльності. Проблеми в мусульманському 
середовищі, як і в будь-якому іншому, виникають через взаємодію політичних, 
економічних, соціальних і релігійних чинників [2]. 

На сучасному етапі релігії в Україні мають ставити перед собою завдання: 
приймати адепта іншої віри у всій його повноті, відповідати викликам 
толерантності. Адже від адекватності відповідей релігій на усі запити часу, 
залежить успішність їх інтеграції у світове товариство. Характерним для 
України, як і Європи загалом є перебування мусульман у християнському 
оточені. В нашій країні мусульмани друга за чисельністю релігійна спільнота, 
тож необхідність наявності діалогу беззаперечна. Українські мусульмани 
демонструють досить високий рівень зацікавлення у міжнародному діалозі. 
Асоціація громадських організацій “Араїд” проводила  дослідження і виявила, 
що 62 % мусульман вважають за необхідне вести діалог з християнами, 54 % 
опитаних мусульман  поважають християн, були й ті, яким християни байдужі 
26,77 %. Вступаючи у діалог, віруючі починають краще пізнавати один одного, 
долають упередженість та виховують у собі толерантне ставлення. 
Європейський світ не володіє точними знаннями про іслам, багато речей 
некоректно тлумачаться та подаються виключно в негативному ключі. Суть 
ісламу на Заході часто інтерпретується некоректно, мас-медіа зображує 
мусульман агресивними або карикатурно, тобто зберігаючи та підтверджуючи 
міфи про сприйняття мусульман у Західному світі.  

Хоча на даний час в Україні видається достатня кількість друкованої 
літератури, що розкриває особливості ісламу, існує мусульманське онлайн-радіо 
Mplus, газета «Мінарет», дитячий журнал «Веселий світлячок», також 
функціонує офіційний сайт ДУМУ [3]. Якщо говорити про ставлення християн 
до світу ісламу, то треба відмітити, що ще у ХХ ст. відбулося певне 
переосмислення у взаємовідносинах. Цей поштовх надійшов від католицької 
церкви, яка несла євангельську звістку по всьому світі і мала великий досвід 
стосунків з послідовниками ісламу. Свою позицію вона висловила на 
ІІ Ватиканському Соборі (1962-1965), де ІІІ розділ декларації «Про ставлення 
церкви до нехристиянських релігій» розпочинався словами: «Церква з повагою 
ставиться до мусульман, які вірують в Єдиного Бога, Живого і Сущого, 
милосердного і всемогутнього, Творця неба і землі, що говорив до людей». 
Також у «Догматичній конституції про церкву», в якій взагалі визнається 
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можливість спасіння тих нехристиян, котрі вірують у Єдиного Бога і за 
допомогою божої благодаті прагнуть до праведного життя. 

Разом з тим ми можемо говорити, що і в мусульманському світі зі 
сприйняттям західної цивілізації не все зрозуміло. Чимало людей не розуміють 
фундаментальних основ демократії, прав людини, сприймають їх виключно як 
відхилення від шаріату, як заперечення тих норм життя, до яких вони звикли, 
також не намагаючись розгледіти корені релігії, її основи.  

Тому при детальному розгляді проблематики, необхідність діалогу виглядає 
більш ніж очевидною. Адже лише розуміючи один одного, можна навчитись 
жити у мирі, особливо коли існують певні «точки дотику» між двома 
релігійними системами: єдність і неповторність Бога, відмова від поклоніння 
ідолам, промовляння Бога до людей через пророків і Святе Письмо, 
ствердження Богом моральних законів для людей [1]. 

Діалог не здатен змінити релігії, але він може навчити жити разом в мирі та 
повазі. Україна саме та країна, де може бути започаткований якісний і 
ефективний діалог  між мусульманським та західним, християнським світом. 

Підсумовуючи вищевикладене, зробимо такі висновки. Зближення позицій 
двох релігій, спільнот та культур буде можливим лише за умови зміни 
загальносуспільних порядків в Україні. Повага, толерантність, зміна 
індивідуального ставлення людини до релігії – за допомогою таких механізмів 
можливо наблизитись до міжрелігійного діалогу. Звичайно, можливі труднощі  
під час подібного спілкування, адже принципові розбіжності між релігіями 
залишаються, отже і предмет дискусії також. Треба сказати, також не 
уможливлює ведення цього діалогу – відсутність інтересу, більшість віруючих 
просто не розуміє, для чого їм об’єднувати свої зусилля з діями людей інших 
переконань та інших поглядів. Долаючи цю проблему, шляхом діалогу, 
зануренням в проблематику, можливо досягти зміцнення суспільного миру, 
захисту прав релігійних меншин та сприяти інтеграції мусульман в українське 
суспільство. 
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ІНСТИТУЦІЙНІ АСПЕКТИ СУЧАСНОГО СТАНУ ПРАВОСЛАВ’Я  
В УКРАЇНІ 

 
Україна – одна з найбільш релігійних країн Європи. Церква має 

найбільший авторитет з-поміж усіх суспільних інституцій, що вирізняє Україну 
від більшості країн Європи. Рівень довіри до церкви у 2016 році, за 
дослідженнями центру Разумкова, становить 58,6%. Цей показник знизився 
порівняно з попередніми роками, проте є досить високим, адже він засвідчує 
важливість церкви для кожного другого українця.  

На даний час єдиною Канонічною Православною Церквою в Україні 
вважається Українська Православна Церква Московського патріархату (далі 
УПЦ (МП)). За межами України Канонічними є Карпато-Руська Православна 
Церква (Константинопольський Патріархат) – Канада і США, Українська 
Православна Церква в Канаді (Константинопольський Патріархат), Українська 
Православна Церква в США (Константинопольський Патріархат). Поряд з 
іншими православними, а також греко-католицькими церквами в Україні, УПЦ 
(МП) вважає себе прямою спадкоємницею Київської митрополії Х століття. На 
сьогодні Українська православна церква (МП) є самоврядною православною 
церквою з правами широкої автономії у складі Російської Православної Церкви 
на території України. Знаменною подією в історії церкви є скасування 
Українського екзархату. «Українська Православна Церква має канонічний 
статус і є «вільною і незалежною в своєму управлінні», як про те говорить 
Патріарший Томос 27 жовтня 1990 року», – підкреслював Блаженніший 
Митрополит Володимир [2]. І далі він наголошує: «Української Православної 
Церкви Московського Патріархату» не існує. Є «Українська Православна 
Церква». І з цим статутним ім’ям вона зареєстрована у відповідних державних 
установах. Додаток «Московський Патріархат» виник значно пізніше з метою 
розрізнення від «УПЦ-КП», яка, без приставки «КП» існувати не може, 
оскільки є новою організацією, що запозичила частину назви від Української 
Православної Церкви». Зазначимо, що в державних органах церква дійсно є 
зареєстрованою як «Українська Православна Церква», але з метою розрізнення 
з іншими церквами у ЗМІ її називають «Українська Православна Церква 
(Московського Патріархату) або ж УПЦ (МП). 

Слід наголосити, що у зв’язку з політичними подіями довіра до УПЦ (МП) 
помітно зменшилася. Велику роль відіграє духовенство, адже суспільство 
потребує адекватних пояснень та дій щодо викликів, які пред’являє сьогодення: 
анексія Криму, війна на Сході. Не підтримання вшанування пам’яті бійців АТО, 
що проявилося, зокрема, у тому, що митрополит Онуфрій відмовився вставати 
разом з іншими присутніми у Верховній Раді України, щоб згадати загиблих 
бійців хвилиною мовчання (підкреслимо, піднялися і присутні іноземці), не 
може байдуже сприйматися прихожанами. Тому прихожани не погоджуються з 
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такою політикою церкви і йдуть до православних церков, якими є Українська 
Православна Церква – Київський Патріархат (далі – УПЦ-КП), Українська 
Автокефальна Православна Церква (далі – УАПЦ) та інші православні 
структури [3].  

УПЦ-КП – православна Церква в Україні з резиденцією Патріарха в Києві. 
Створена в червні 1992 року внаслідок об'єднання двох церковних груп, що 
обстоювали незалежність від Російської православної церкви: частини вірних 
та єпископату УПЦ (МП) на чолі з Митрополитом Київським і всієї України 
Філаретом (Денисенком), а також Української Автокефальної Православної 
Церкви. УПЦ-КП прагне стати єдиною визнаною Всесвітнім православ’ям 
українською автокефальною церквою (статус помісної церкви, як частини 
Вселенської Православної Церкви) на відміну від автономної УПЦ (МП), яка 
підпорядкована Російській Православній Церкві, підпорядкування 
Константинопольському патріархату, до якого входила Київська Митрополія в 
988–1686 рр. «Українська православна церква Київського патріархату вважає і 
визначає себе справжньою, канонічно повноцінної помісною православною 
церквою в Україні. Відкидаючи будь-які зазіхання Московського патріархату 
на особливу роль або владу щодо Української церкви, Київський патріархат 
визнає тільки Константинопольський патріархат своєю Церквою-Матір'ю і від 
неї очікує визнання історично доведеного і канонічно обумовленого факту 
автокефалії УПЦ», – сказано в заяві архієрейського собору УПЦ-КП [1]. УПЦ-
КП вважає, що канонічними передумовами для існування в Україні 
автокефальної помісної УПЦ є безперервна діяльність на українських землях 
протягом більше тисячу років православної церкви, наявність достатньої 
кількості архієреїв, священнослужителів і мирян; наявність окремого 
українського народу, який має власну суверенну державу. УПЦ-КП шкодує, що 
спроби відновлення діалогу з Українською православною церквою 
Московського патріархату та Українською автокефальною православною 
церквою не принесли результату, проте впевнена, що єдність православних 
церков в Україні буде досягнуто. УПЦ-КП відзначає, що хоча і вважає 
виправданими статус патріархату в УПЦ, але тимчасово готова їм поступитися 
при визнанні автокефалії. На даний час УПЦ-КП перебуває у неврегульованому 
канонічному статусі. 

Згідно з даними соціологічного опитування УПЦ-КП має найбільшу 
кількість прихожан. З нею себе ідентифікує 25% православних Українців, тоді 
як у 2010 році – 15,1%. А прихожанами УПЦ (МП) назвалися лише 15%, для 
порівняння: в 2010 році – 23,1%. Зазначимо, що 21,2% віруючих відносять себе 
до категорії «просто православний) На думку релігієзнавця Людмили 
Филипович, значне збільшення прихожан УПЦ-КП за рахунок УПЦ (МП) 
відбулося після подій на Майдані, а також анексії Росією Криму та війни на 
Донбасі. «Люди просто перестали доверять УПЦ МП, которая не осудила 
военную агрессию и проводит очень странную стратегию в нынешней 
критической для страны ситуации», – підкреслює вона [4]. Діяльність УПЦ-КП 
засвідчує активну громадянську позицію і спрямована на відновлення 
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справедливості в українському суспільстві, що співзвучно глибоким етичним 
християнським переконанням її лідерів.  

УАПЦ – православна церква в Україні й в українській діаспорі Західної 
Європи й Північної Америки, що відродилася під час національно-визвольних 
змагань (1917–1921). Три основні засади УАПЦ — автокефалія, 
соборноправність та українізація, було проголошено на Першому 
Всеукраїнському Православному Церковному Соборі в Києві 14–30 жовтня 
1921 року. На сьогодні УАПЦ визначає себе як автокефальну Церкву. Поняття 
«автокефальна» означає статус церкви, самостійної в керівництві й сполученої з 
іншими автокефальними Православними Церквами в єдину Святу Соборну 
Апостольську Церкву, главою якої є Ісус Христос. Її структурне оформлення 
було здійснено у 1990 році, коли на помісному соборі обрали першого в Україні 
Патріарха УАПЦ Мстислава (Скрипника) У 1990 році УАПЦ вже нараховувала 
більше 200 парафій. Правничий статус для УАПЦ було забезпечено шляхом 
реєстрації статуту УАПЦ 2 жовтня 1990 року та статуту Патріархії УАПЦ як 
юридичної особи, що представляє керівництво Церквою. На 1 січня 1991 року 
УАПЦ налічувала 940 громад, 96% з яких знаходилися на території Львівської, 
Івано-Франківської і Тернопільської областей. Проте нині УАПЦ не має 
євхаристійного спілкування з жодною Помісною Православною Церквою світу, 
що свідчить про невизнання статусу автокефалії, а також і про невизнання 
УАПЦ як частини Вселенської Православної Церкви. Слід зазначити, що 
автокефалія Православної Церкви Америки теж не визнається частиною 
Помісних Церков, проте на відміну від УАПЦ вона має євхаристійне 
спілкування з ними. УАПЦ усвідомлює свою ізоляцію та прагне визнання свого 
статусу, продовжує курс першого митрополита Київського і всієї України 
відродженої 1921 року Української Автокефальної Православної Церкви 
Василя Липківського на подолання канонічної ізоляції. Вона намагається 
увійти до Вселенського Православ’я як його рівноправна частина: Єпархій 
УАПЦ в Україні налічується одинадцять. За даними соціологічного опитування 
до УАПЦ відносять себе 2,4% вірян України (2015 рік). Предстоятелем УАПЦ є 
Митрополит Київський і всієї України Макарій, обраний 4 червня 2015 на V 
Помісному соборі УАПЦ.  

Отож, в Україні, де історія української православної церкви є доволі 
суперечливою та складною, питання політичної та релігійної ідентичності 
синергійно переплітаються. Проте, усе більш актуальними стають пошуки 
площини толерантного діалогу, єднання на основі християнських цінностей, 
взаємодії, порозуміння. 
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ІСТОРИЧНІСТЬ ПОДІЇ ХРИСТОВОГО ВОЗНЕСІННЯ  
У БОГОСЛОВСЬКОМУ ДИСКУРСІ 

 
У світлі богословської візії – Пасхальне таїнство є початком іншої, 

трансцендентної реальності, що з категорії часу – переходить у категорію надії 
і, в такий спосіб, певним чином виходить за межі історії. Адже, у контексті 
есхатологічного розуміння, події Воскресіння і Вознесіння є подіями 
метаісторичного характеру. Проте, цей есхатологічний процес, без сумніву, 
«повинен розкриватися у часі» [2, 92]. Цей богословський дискурс, найкращим 
чином помітний у події Вознесіння. Адже, Вознесіння Ісуса Христа – один з 
найважливіших моментів історії спасіння. У Новому Завіті воно, поряд з 
іншими, є описане як історична подія. Залишаючись історичним фактом, який 
подає нам Писання, це Таїнство є, водночас, есхатологічною істиною, адже, як 
відзначає B. K. Donne: «доктрина Вознесіння стоїть на точці з’єднання історії і 
вічності, споглядання і віри, землі і неба, підтримуючи правильний баланс у 
нашому розумінні Особи Ісуса Христа на всі часи» [4, 38]. Тому, говорячи про 
історичність події Христового Вознесіння, потрібно розглянути такий 
важливий елемент як час, коли вона відбулась згідно євангельської розповіді, 
котрий є необхідним для ідентифікації її, як історичного факту. 

Євангеліст Лука є не лише тим, хто найбільш докладно описує Вознесіння, 
він – єдиний, хто говорить про час, коли відбулось Вознесіння – на сороковий 
день після Воскресіння. Він розповідає ту саму історію Вознесіння двічі – у 
кінці Євангелія і на початку Діянь апостолів. Попри те, що обидва фрагменти 
різняться у деталях, та «порівнюючи дві розповіді про Вознесіння Христа, ми 
бачимо описи однієї й тієї ж події» [5, 414]. Так, у книзі Діянь він пише: «Він 
показував їм себе також у численних доказах живим після своєї муки, 
з’являючись сорок день їм і розповідаючи про Боже Царство» (Діян. 1, 2). Цей 
вступ подається безпосередньо перед розповіддю про Вознесіння. Натомість, 
згідно з останньою главою Євангелія Луки, Вознесіння відбулося увечері того 
самого дня, що й Воскресіння. J.G. Davies, говорячи про останню главу 
Євангелія від Луки, каже: «Вознесіння, як видається, представлене як таке, що 
має місце увечері дня Воскресіння» [3, 47]. І як зазначає A.W. Zweip: 
«Звертаючи увагу на час Вознесіння у Луки 24 видається, що воно відбувається 
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у день Воскресіння, в той час як в Діяннях сорока днями пізніше» [13, 89]. На 
підтвердження цієї думки може свідчити також інше Євангеліє – від Марка 
(Мк. 16, 19).  

На користь періоду сорока днів, що передували Вознесінню, є той факт, що 
згідно хронологічної послідовності дня Воскресіння, воно [Вознесіння] мало б 
відбутися вночі. Адже згідно Євангельської розповіді, коли двоє учнів прибули 
до Емаусу був вечір і «день похилився» (Лк. 24, 29), тобто близько шостої 
пополудню, «коли один юдейський день закінчувався, а починався наступний» 
[3, 48]. Після цього вони «рушили негайно і повернулись у Єрусалим, і там 
знайшли зібраних одинадцятьох» (Лк. 24, 33). Потім, згідно Євангелія, їм 
з’являється Христос, і «виводить їх до Витанії» (Лк. 24, 50), де і возноситься. 
Беручи до уваги час і відстані – це вже мала б бути глибока ніч, а це ставило б 
під сумнів видимість події. Зокрема A. Plummer, поряд з іншими дослідниками 
(наприклад A. W. Zweip) висуває теорію «хронологічної перерви», яка має 
місце в останній главі Євангелія Луки і заперечує імовірність цього, кажучи: 
«Будучи у незнанні, або не враховуючи важливість предмету, він [Лука] нічого 
не сказав про інтервал. Неможливо, щоб він мав на увазі це пізно вночі, коли 
Ісус взяв їх до Витанії, і вознісся у темряві» [10, 564]. Окрім того, в іншому 
місці Діянь сам Лука, устами апостола Павла говорить про «багато днів» – ἐπὶ 
ἡμέρας πλεὶους [12 (Діян. 13, 31)], протягом яких відбувались об’явлення 
Воскреслого Христа. «Багато днів» є лише менш точним – «образним» 
висловлюванням у проповіді Павла, яке, проте, може бути підтвердженням 
актуальності періоду «сорока днів». Жодних інших свідчень актуальності 
періоду сорока днів у Новому Завіті немає. Натомість у ранньохристиянській 
літературі перший натяк на це знаходимо щойно у св. Юстина, який пише: 
«…ὓστερον δὲ, ἐκ νεκρῶν ἀναστάντος, καὶ ὀφθέντος αὐτοἴς, καὶ ταῖς προφητείαις 
ἐντυχεῖν, ἐν αἶς πάντα ταῦτα προείρητο γενησόμενα, διδάξαντος, καὶ εἰς οὐρανὸν 
ἀνερχόμενον ἰδόντες, καὶ πιστεύσαντες, καὶ δύναμιν ἐκεῖθεν αὐτοἴς πεμφθεῖσαν παρ᾿ 
αὐτοῦ λαβόντες» [8, 404] («…але опісля, коли Він встав з мертвих, об’явився їм і 
навчав читати пророцтва, в котрих все це провіщено, і коли побачили вони 
Його, що возносився на небо і увірували, і прийняли силу, звідти послану їм від 
Нього») [15, 80]. Цей фрагмент показує також, що св. Юстин, імовірно, 
посилається на книгу Діянь. В будь-якому разі тут є натяк на період 40-ка днів, 
адже в цьому фрагменті подія Вознесіння є відмежованою від Воскресіння 
згадкою про після – воскресні об’явлення.  

Причиною відмінності у деталях, певних хронологічних чи топографічних 
невідповідностей у Євангеліях, як наголошує J. Breck, є те, «що євангелісти 
були менше занепокоєні історією, ніж богослов’ям» [1, 189]. З огляду на це, 
різночитання у текстах Нового Завіту «можуть легко пояснюватись тим, що 
окремі автори допускали у своїх розповідях ту чи іншу ступінь „теологізації‟ 
(вносячи своє власне тлумачення в опис тих самих історичних подій)» [16, 222-
223]. Саме тому, св. Лука обом своїм розповідям про Вознесіння надає різні 
богословські акценти: в Євангелії – «в контексті життя Ісуса, в Діяннях – у 
житті ранньої Церкви» [6, 35], будуючи їх на конкретному історичному базисі. 
З іншого боку, ці богословські моменти потребували певної диференціації 
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подій історії спасіння, поділу її на «етапи». І хоча, за словами 
Г.У. фон Бальтазара: «Можна беззаперечно визнати певну періодизацію 
спасенного часу у Луки» [14, 246], і він справді подає відмінну хронологію 
Вознесіння (у Євангелії і Діяннях апостолів), проте, найважливішим для нього 
було поєднати час земного служіння Христа з часом служіння Церкви, 
показавши, що «прославлений Господь є Тим Самим Ісусом – чоловіком з 
Назарету» [9, 165]. І ця періодизація історії спасіння є особливо важливою для 
розуміння сутності літургійного святкування її подій. Так, аналізуючи 
особливості розповідей про Вознесіння у Луки, J. Fitzmyer підсумовує 
наступне:  

«Лука не вигадує «вознесіння», як щось відмінне від Воскресіння Ісуса 
[…], але він історизує його у спосіб, якого немає жоден інший автор Нового 
Завіту, своєю інтродукцією «сорока днів» […]. Лука робить це тому, що 
переймається історичною перспективою більше за інших євангелістів, вводячи 
її у свою форму ранньої християнської керигми і історії Ісуса. Він, насправді, 
періодизує аспекти існування Воскреслого Христа у спосіб, який не зробив 
жоден інший християнський письменник.  Страсті, Смерть, Погребіння, 
Воскресіння, прослава або Вознесіння і небесне посередництво Христа часто 
називались «пасхальною містерією». Лука періодизував аспекти цієї єдності у 
спробі зробити їх більш зрозумілими» [5, 424-425]. 

У будь-якому разі, за словами K.M. Kapiс і W.V. Lugt: «Розповіді Луки про 
Вознесіння, зазвичай, розглядаються як нормативні для нашого розуміння 
Вознесіння, як історичної події» [7, 25]. Саме тому Церква, використовуючи 
історичний аргумент, котрий «наданий Діяннями апостолів, де стверджено, що 
Христос з’являвся апостолам впродовж сорока днів» [3, 47], і «святкує 
Вознесіння як реальну, історичну подію, що сталася через сорок днів після 
Пасхи» [7, 25].  

Історична реальність події Вознесіння має визначальне значення у 
сприйнятті, в першу чергу, Особи Ісуса Христа, а відтак, і всього Таїнства 
Відкуплення. Подія Христового Вознесіння, будучи інтегральною частиною 
історії спасіння, стає місцем зустрічі часу і вічності, лінією, що розділяє і 
об’єднує їх. Адже, як історичний факт, воно завершує земне служіння Христа і, 
водночас, стає «точкою відліку» християнської надії. Вознесіння розпочинає 
час Церкви – нової спільноти людини і Бога, що «живе на цій рухливій лінії 
поділу між пам’яттю і надією, між пам’яттю Його Страстей і надією, що Він 
прийде знову» [11, 5]. 
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CZŁOWIEK WSPÓŁCZESNY A ŚMIER Ć.  
POSTDEKADENT WOBEC TYMCZASOWO ŚCI JESTESTWA 

 
Autor w swoim referacie kreuje obraz współczesnego człowieka rozumianego 

przez niego jako wytwór epoki postdekadentyzmu, ów postdekadent to stworzony na 
potrzeby egzystencjalistycznej refleksji metodologicznej i teoretycznej typ idealny, 
czy też zgodnie z zasadą metodologiczną Alfreda Schütza homunkulus. 
Postdekadent, współczesny z Zachodu odwraca się od swojej śmierci plecami, 
zamyka przed nią oczy refleksji, zajmując się – i to nawet żywo – umieraniem 
innych, tych w drugiej i trzeciej osobie. Jego Dasein pozostaje nietknięte 
autorefleksją, ani przez umysł, ani przez czas, ani przez kolejne wydarzenia, w 
których bierze udział lub których jest obserwatorem zewnętrznym. Własna, 
indywidualistyczna skończoność dla współczesnego nie istnieje, istnieje śmierć 
Innych: Swoich, Obcych, Wrogów. Zgodnie z założeniami G. Gorera, przede 
wszystkim jego koncepcją „pornografii śmierci” pochmurny Tanatos wciąż jest 
obecny, do tego świetnie sobie poczyna w XXI wieku, czego przejawem są: rzezie, 
masakry, spektakularne mortualia w postaci zinstytucjonalizowanej żałoby 
narodowej. Dla postdekadenta zanurzonego w krwawych newsach to zabieg 
terapeutyczny, ciągłe oswajanie śmierci, ale tej odległej, nie-jego, obcej może na 
modłę kompulsywności . Śmierć sprzedaje się doskonale. Dlatego postdekadent 
gnając przez życie, zanurzony w czasie społecznym, ale nie indywidualnym pragnie 
spotkać się z tym, co nie istnieje jako jedyne, w porozumieniu intersubiektywnym, 
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ale tylko w światach wyobrażonych. Tęskni, wypatruje czegoś, refleksji około-
mortualnej unika z zapałem. Nie istnieje doświadczenie śmierci, które by mogło być 
opisane, które mogłoby zostać ogłoszone, zarejestrowane na Facebooku, na vlogu, 
nie, bo nikt nie powrócił, aby o tym doświadczeniu opowiedzieć. Niepokój i lęk, lęk, 
że nie istnieje żaden lek, najlepiej sprzedawany masowo jako odtrutka na chorobę na 
śmierć, oto niepokoje postdekadenta, którym jednak się nie opiera długo, o których 
szybko zapomina, co ułatwia mu popkultura i masowość konsumpcjonizmu, 
zanurzenie w feerii zmysłowej cielesności. Ale ciągle jego bycie, nie, nie co chwila, 
ale co jakiś czas przenika lęk, który paraliżuje, który ograbia go z euforii i pełnej 
satysfakcji, że oto króluje i opanował życie doczesne do cna. Postdekadent 
przyzwyczajony do swej mitologicznej wielkości, do efektownej perfekcyjności swej 
cywilizacji, do genialności możliwości technicznych XXI wieku z trudem akceptuje, 
jeśli w ogóle fakt tragizmu własnej skończoności, że stanie się pewnego dnia trupem, 
że jego funkcje życiowe zanikną, i że na to wciąż nie posiada lekarstwa. 
Postdekadent żyje. Nie umiera. Śmierć odwrócona – posługując się pojęciem 
Philippe’a Arièsa – jakoś łagodzi problem finalności bytu, czy lepiej jestestwa, 
ponieważ paradygmat Heideggerowski jest najbliższy autorowi referatu. Złudne 
ambrozje na nieśmiertelność (medycyna współczesna potrafi przedłużyć życie w 
wielu przypadkach niemal do nieskończoności) podtrzymują też jego jedyną wiarę, 
że pewnego dnia, może nawet tego sam doświadczy, zostanie pokonana śmierć. 
Dopóki żyje, trwa przy tym jego ułuda i pewność, że jego skrzydła Tanatosa nie 
uderzą. Po wyeliminowaniu Boga, stałych wartości, prawdy, autorytetów, trwałych 
zasad dźwigających jak Atlas cały świat człowieka w epoce postdekadentyzmu nie 
pozostało nic, co mogłoby go wzmocnić nadzieją. Pustki te i rozpaczliwą próżnię w 
epoce postdekadentyzmu trudno zastąpić bylejakością codzienności. Postdekadent 
nie sili się więc na wielkie idee. To, co mu pozostało do podejmowania 
zaangażowanej pielęgnacji, to jego ciało, faktyczne, realne, odczuwalne i jedynie 
eksplorowane. Rzuca się zatem w wir jego zachowania za wszelką cenę. Botoksowe 
mumie, orientalne praktyki medycyny nowoczesnej, ludowej, astralnej, 
wegetarianizm, siłownie, hale sportowe, spirytyzm, astrologia,  zapewniają 
doczesność wieczności. Niestety. „Znudzony postdekadent gra i tańczy dalej, ale bez 
przekonania. Nie czekając na Godota, zwiastuna nieśmiertelnej doczesności, 
konstruuje kolejne działki na gruntach sztucznych rajów. Marzy o szczęściu 
doskonałym, ale w punkcie wyjścia, posiadając wszystko, przeczuwa wielką nudę 
spędzenia owej wieczności w rajskich ogrodach” [1, s. 38]. Referatem autor chce dać 
impuls do dyskusji nad zjawiskiem śmierci (nie)obecnej w świadomości społecznej i 
indywidualnej. 
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ПИТАННЯ РЕЛІГІЄЗНАВСТВА В КУРСІ ІСТОРІЇ В ЗНЗ: 
АКТУАЛІЗАЦІЯ 

 
Зміни, які відбуваються у світовому культурному просторі в сьогоденні, 

відзначені особливою роллю релігійних факторів. З одного боку, 
спостерігається тенденція до десакралізації щоденного життя, відділення 
релігійного життя від державного, проте, з іншого боку, значення релігійної 
самоідентифікації та культуротворчих чинників релігії, її інтегруючої та 
дезінтегруючої функції, особливо в світлі змін світоглядних парадигм 
європейського населення, є незаперечними. Відповідно, хоча конфлікти не 
можуть бути релігійними за своєю суттю, маючи в основі політичні, економічні 
тощо чинники, але значення саме релігійного чинника є одним з найдієвіших 
для залучення громадськості. 

Зважаючи на те, що шкільна історична освіта передбачає лінійність 
викладу, а вітчизняна історія в старшій школі, відповідно до реформ, має бути 
інтегрована з курсом всесвітньої історії, відзначаємо не завжди достатнє 
висвітлення питань, пов’язаних з релігійними чинниками. При чому це 
позначається не лише на висвітленні подій, але й в обґрунтуванні світоглядних 
змін. Зазначена ситуація є актуальною не лише для нашої держави, але й 
Європи в цілому, де протягом останніх років активізуються питання та 
суспільні реакції (включно до позовів та рішень судів) щодо прийнятних форм 
присутності релігії в державних закладах освіти, а також її адекватного запиту 
суспільства обсягу. 

Висвітлення в загальноосвітньому курсі історії вимірів, пов’язаних з 
релігієзнавством (знань з історії, соціології, і навіть психології релігії), перш за 
все має бути спрямоване на виховання толерантності, поваги до носіїв інших 
світоглядних принципів та неприйнятності конфліктів на основі релігійних 
поглядів. Наскрізний розгляд прикладів, які стосуються зазначених  аспектів в 
історичних реаліях є необхідною умовою формування та становлення 
демократичного суспільства, яке визнає свободу совісті та віросповідання. 
Зважаючи на складність та багатовимірність взаємовідносин між державою та 
релігійними організаціями, це питання також потребує виділення достатнього 
часу при тематичному плануванні, адже це є основою виховної, освітньої та 
інших суспільних систем як України, так і інших держав світу. Загальна 
тенденція викладу особистого внеску в розвиток історичних подій на території 
сучасної України лише до списку в кілька прізвищ є неприпустимим 
спрощенням, тому потребує актуалізації роль релігійних діячів, які сприяли 
змінам у світі. Віддаючи належне поліконфесійності, яка завжди була 
характерною для етнічних українських земель, недостатність уваги, яка 
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приділяється іншим конфесіям християнства, не кажучи вже про інші релігійні 
течії, порівняно з православ’ям та греко-католицизмом, є неприпустимим, 
особливо у загальноосвітніх закладах. Загальнонаукові принципи 
толерантності, неупередженості та об’єктивності є особливо актуальними у 
висвітленні питань як історичних, так і релігійних. 

Увага до релігійних чинників в історії приділялася при розгляді ключових 
подій здавна, навіть походження релігії пов’язувалося з діяльністю конкретних 
політичних лідерів, які змінювали звичний плин життя своїх підданих, що з 
часом призвело до їх обожнення. Для певних періодів історії (наприклад, 
Середньовіччя в Європі) ключові події є нерозривним наслідком релігійних за 
формою причин. Проте в подальшому, особливо з огляду на позитивістську 
тенденцію до применшення ваги філософії та релігії (спрямування на 
«науковість» залишалося одним з провідних практично до кінця ХХ ст., що й 
спричинило низку «атеїстичних» та «містичних» активізацій), увага до ролі 
саме релігійних чинників стає все меншою. Хоча це не завжди є виправданим. 
Яскраво це можна проілюструвати на прикладі України, де національна 
самоідентифікація часто поєднується з усвідомленням приналежності до певної 
релігійної течії, яка, проте, різниться в залежності від регіону, тож і єдності в 
цьому питанні не може бути. 

І хоча зазначеною проблематикою займаються вчені-релігієзнавці, які 
спеціалізуються на історії релігій в Україні (наприклад, В. Бондаренко, 
А. Колодний, В. Єленський та ін.), тож практично в кожному підручнику з 
релігієзнавства для вищої школи є розділ «Історія релігій в Україні» (або 
подібний), не кажучи вже про спеціалізовані монографії з цієї теми, проте, в 
шкільній програмі увага до релігійних чинників є недостатньою. Зокрема, 
програмою з історії України для 7-8 класів передбачено вивчення лише 
християнства в аспекті його виникнення, становище духівництва на 
українських землях в складі інших держав, реформаційні та контрреформаційні 
рухи тощо. При цьому взагалі не виділено проблем іудаїзму та ісламу, хоча 
представники цих релігій здавна впливають на політико-історичну ситуацію на 
українських землях. Відповідно, необхідно розуміти світоглядні причини тих 
чи інших поглядів, рішень тощо. Саме на це спрямовано вивчення питань 
релігієзнавства в курсі історії України. 

В той же час, програма з історії України є досить насиченою, і для 
підлітків (а саме – для учнів 7-8 класів) перенавантаження фактологічною 
інформацією призведе лише до погіршення засвоєння, а не до подолання тих 
проблем, про які йшлося вище. Відповідно, вивчення питань релігієзнавства 
має базуватися в першу чергу на компетентнісному підході, який дозволяє не 
лише формувати ключові компетенції учнів, але й сприяти цілісному 
формуванню предметних. Відповідних розробок методики ще не було 
здійснено, тому наразі ця потреба є актуальною. Першим кроком виступає 
теоретичне обґрунтування сутності компетентнісно орієнтованої методики 
вивчення питань релігієзнавства через співставлення ключових та предметних 
компетенцій і їх наскрізну пов’язаність з релігієзнавчими аспектами в рамках 
вивчення історії України у 7-8 класах. Наступним етапом є виокремлення у 
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змісті навчального матеріалу можливостей для включення питань 
релігієзнавства. На основі цього виокремлюються вимоги до рівня підготовки 
учнів, які дозволять засвідчити оволодіння певними компетенціями. Базуючись 
на цьому відбувається конкретизація методики навчання питанням 
релігієзнавства на основі компетентнісного підходу при вивчення історії 
України у 7-8 класах. 

Необхідно враховувати, що Державний стандарт освітньої галузі 
«Суспільствознавство» передбачає багатоаспектність викладу – вивчення 
різних вимірів громадянського життя та релігії (морально-етичного, 
соціального, культурного тощо) та багатоперспективність – вивчення з погляду 
різних суб’єктів (віруючих конкретної релігії, представників різних культурних 
спільнот тощо). Таким чином, релігієзнавча складова обґрунтовано знаходить 
своє відображення у чинних програмах з історії (в тому числі – й історії 
України), і, відповідно, має бути представлена у підручниках. 

В ході аналізу відповідної тематиці дослідження методико-педагогічної 
літератури та нормативних актів було отримано наступні висновки: в програмі 
з історії України вкрай мало уваги приділено потенціалу релігієзнавчих знань 
(на відміну від Державного стандарту базової і повної середньої освіти, основні 
положення якого свідчать на користь розвитку цього аспекту в рамках 
історичної компетентності у загальноосвітніх державних закладах); оскільки 
різні аспекти мають більш вдалий виклад у різних підручниках, то вкрай 
корисним було б використання різних текстів на різних етапах (або принаймні 
матеріалів, які могли б бути використані вчителями при підготовці до уроків та 
їх проведенні); варто уникати християноцентричності викладу; враховуючи 
багаторелігійність сучасної України вкрай корисним було б включати хоча б 
стислі згадки про інші релігійні течії поряд з християнством, що практично 
повністю відсутнє у проаналізованих підручниках; враховуючи, що у 7 класі 
історія України вивчається паралельно з курсом всесвітньої історії, варто 
посилити міжпредметні зв’язки (частіше використовувати завдання на 
актуалізацію попередніх знань та інформації з суміжних тем). 
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PRAWO DO ZAKŁADANIA ORGANIZACJI RELIGIJNYCH  
I JEGO REALIZACJA W UKRAI ŃSKIM PORZĄDKU PRAWNYM - 

STRESZCZENIE 
 
Omawiając powyższą problematykę należy przede wszystkim zwrócić uwagę na 

wymogi ustawowe stawiane statutom organizacji religijnych, wśród których 
wymienia się przede wszystkim określenie rodzaju organizacji religijnej oraz jej 
przynależność wyznaniową. W dalszej kolejności ustawa o wolności sumienia i 
organizacjach religijnych wymaga wskazania miejsca organizacji w strukturze 
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zrzeszenia religijnego, o ile oczywiście dana organizacja należy do niego. Następnie 
należy podać źródła finansowania organizacji religijnej i jej stan majątkowy, prawa 
organizacji do tworzenia przedsiębiorstw, ośrodków pomocy społecznej i zakładów 
edukacyjnych. W statucie organizacji religijnej powinny też znaleźć się informacje o 
trybie dokonywania zmian w statucie i trybie rozwiązywania kwestii majątkowych w 
przypadku ustania działalności lub likwidacji organizacji religijnej. Brakuje tu jednak 
danych dotyczących celów, zadań, struktury wewnętrznej, form działalności i 
organów organizacji religijnych, co wcale jednak nie oznacza, że władze państwowe 
nie mogą żądać również i tych informacji, skoro w przypadku organizacji religijnych, 
których centrum znajduje się poza terytorium Ukrainy, zwyczajowo żądają 
przedstawienia zaświadczenia o istnieniu umowy o uznaniu podporządkowania 
pomiędzy centralnym organem wyznaniowym a odpowiednim centrum. Odnosi się to 
np. do organizacji religijnych Kościoła Katolickiego, którego centrum jest Stolica 
Apostolska. Nieujawnienie tych danych w statucie może stanowić naruszenie ogólnej 
zasady dotyczącej statutów osób prawnych, mówiącej o niepozostawaniu ich 
postanowień w sprzeczności z normami obowiązującego prawa. 

Zgodnie z art. 12 i 14 ustawy o wolności sumienia i organizacjach religijnych 
procedurę rejestracyjną rozpoczyna zwołanie zebrania ogólnego, podczas którego 
należy podjąć decyzję o autonomii organizacyjnej bądź funkcjonowaniu w strukturze 
innej organizacji. Ma to o tyle istotne znaczenie, że fakt ten należy uwzględnić w 
statucie organizacji religijnej, a samo opracowanie statutu stanowi kolejny etap 
postępowania wnioskowego w przedmiocie rejestracji, po którym następuje 
wskazanie pełnomocników do reprezentowania organizacji w organach władzy 
państwowej. Z kolei organ rejestrujący powinien w terminie jednego miesiąca od 
złożenia wniosku i statutu podjąć merytoryczną decyzję, o której należy zawiadomić 
wnioskodawców w ciągu następnych 10 dni. Jednak art. 14 ust. 4 ustawy o wolności 
sumienia i organizacjach religijnych dopuszcza wydłużenie terminów rejestracji 
nawet do 3 miesięcy. 

W wyniku postępowania rejestracyjnego organizacja religijna otrzymuje jeden 
egzemplarz zarejestrowanego statutu i świadectwo o zarejestrowaniu organizacji 
religijnej. Niemniej jednak możliwe są także takie przypadki, kiedy na podstawie art. 
8 ust. 3 organizacja religijna może działać bez konieczności zawiadomienia władz 
państwowych o utworzeniu parafii. Taka sytuacja może wystąpić np. w przypadku 
zrzeszenia wiernych niezawiadamiającego wydziałów do spraw religii przy 
administracjach wojewódzkich albo zawiadomienia wydziałów do spraw religii o 
utworzeniu parafii i wtedy następuje rejestracja jej statutu zgodnie z art. 14 ustawy, 
bądź też wtedy, kiedy mamy do czynienia z rejestracją parafii przez rejestratora 
państwowego na podstawie przepisów ustawy o państwowej rejestracji osób 
prawnych i osób fizycznych-przedsiębiorców. W tym ostatnim przypadku występuje 
sytuacja konwalidująca wcześniejsze utrudnienia rejestracyjne, gdyż art. 3 ust. 1 
ustawy rejestracyjnej stanowi, że działanie tej ustawy rozciąga się na rejestrację 
państwową wszystkich osób prawnych oraz fizycznych-przedsiębiorców bez względu 
na ich stan organizacyjno-prawny, formę własności i podporządkowania. Stąd też 
można w tym miejscu postawić zasadne pytanie o konieczność sprostania tym 
podwójnym wymogom rejestracyjnym, które dzięki de fraudis legem mogą okazać 
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się zupełnie zbędnymi działaniami o charakterze administracyjnym. Tym bardziej, że 
w art. 14 ustawy mowa jest jedynie o rejestracji statutów, a brakuje sformułowań 
odnoszących się wprost do procedury nabycia osobowości prawnej przez organizacje 
religijne. Należy więc odnieść się z rezerwą do art. 23-32 ustawy rejestracyjnej 
regulującej sposób rejestracji wszystkich organizacji starających się o status strony w 
stosunkach prawnych.  

Ważne z punktu widzenia skutków prawnych zarejestrowania organizacji 
religijnej jest to, że tak naprawdę przy rejestracji nie chodzi głównie o rejestrację 
samego statutu, lecz organizacji religijnej. Stąd też np. zmiana podległości religijnej 
następująca po fakcie zarejestrowania, nie powoduje generalnie zmiany jej praw i 
obowiązków, co w konsekwencji prowadzi często do chaosu organizacyjnego i 
trudności w ustaleniu prawa do własności majątku kościelnego, np. w wyniku tzw. 
wędrowania niektórych duchownych „ze świątynią i wiernymi” od jednego wyznania 
do drugiego. Można byłoby uniknąć tych kontrowersji, gdyby funkcję organu 
rejestracyjnego powierzyć kompetencji resortu sprawiedliwości, tym bardziej gdy 
zwróci się uwagę na faktyczne możliwości organizacji religijnych w zakresie 
kształtowania praw religijnych całych wspólnot i każdego ich członka. Te ustawowe 
możliwości sprowadzają się przecież do tak zasadniczych kwestii jak organizacja 
publicznego kultu religijnego, utrzymywanie obiektów sakralnych, tworzenie 
zakładów edukacji religijnej, działalności produkcyjnej, charytatywnej i kulturalnej 
czy nawiązywanie i utrzymywanie ze współwyznawcami kontaktów 
międzynarodowych. Warto też zastanowić się nad przyjęciem koncepcji przeniesienia 
akcentu kontroli państwowej nad wspólnotami religijnymi z etapu rejestracyjnego na 
etap późniejszego, bardziej przez to efektywnego monitoringu ich działalności. 

Warto pamiętać, że z literalnego brzmienia treści art. 14 ustawy wynikać może, 
że rejestracja statutów organizacji religijnych pozwala na rozpoczęcie działalności 
statutowej określonej wspólnoty religijnej. Taka rejestracja - określana jako double 
standard - zdecydowanie komplikuje proces rejestracyjny, jest czasochłonna i 
wymaga od wnioskodawców ponoszenia podwójnych opłat rejestracyjnych. O ile 
takie opłaty w przypadku przedsiębiorców wydają się uzasadnione, o tyle ich 
pobieranie od tzw. religijnych wnioskodawców budzi kontrowersje zwłaszcza ze 
strony samych zainteresowanych. Jednak ustawodawca ukraiński przyjął założenie, 
że sama rejestracja statutu organizacji religijnej na podstawie przepisów art. 14 
ustawy nie nadaje jej statusu osoby prawnej ale należy dodatkowo jeszcze 
zarejestrować go, stosując przepisy innej ustawy, w tym przypadku ustawy o 
państwowej rejestracji osób prawnych i osób fizycznych-przedsiębiorców. W ten 
sposób ustawodawca ukraiński wprowadził system podwójnej rejestracji (osobno 
rejestracji statutu i osobno organizacji religijnej), ale obowiązek ten nałożył tylko na 
organizacje religijne, gdyż pozostałe osoby prawne i osoby fizyczne-przedsiębiorcy 
niebędące organizacjami religijnymi przechodzą jedynie ścieżkę wymogów 
określonych w ustawie o państwowej rejestracji osób prawnych i osób fizycznych-
przedsiębiorców, a więc zdecydowanie mniej skomplikowaną. 

Jednocześnie ustawa o wolności sumienia i organizacjach religijnych w art. 16 
przewidziała także możliwość wstrzymania działalności organizacji religijnej w razie 
jej reorganizacji lub kasacji. Decyzję wstrzymującą może podjąć jedynie sąd w 
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sytuacji, kiedy organizacja religijna posiadająca status osoby prawnej narusza 
obowiązujące przepisy ustawowe. Drugim, wynikającym z ustawy, powodem 
sądowej decyzji może być przypadek wystąpienia okoliczności połączenia 
obrzędowej lub kaznodziejskiej działalności organizacji religijnej z zamachem na 
życie, zdrowie, wolność lub godność obywatelską. Trzecią ustawową przesłanką 
wstrzymującą działalność organizacji religijnej jest systematyczne z jej strony 
naruszanie określanego przez prawo porządku podczas przeprowadzania publicznych 
przedsięwzięć religijnych (chodzi tu np. o nabożeństwa, ceremonie religijne, 
procesje). Ustawa przewidziała także czwartą możliwość wstrzymania działalności 
organizacji religijnej wówczas, gdy ta nawołuje obywateli do uchylania się od 
spełniania swoich obowiązków konstytucyjnych lub popełniania czynów 
naruszających ład społeczny oraz stanowiących zamach na prawa i majątek 
organizacji państwowych, społecznych lub religijnych. 

W przypadku rozwiązań prawnych przyjętych na Ukrainie należy także 
uszanować te zasady dotyczące powstawania kościołów i związków wyznaniowych, 
które wynikają z orzecznictwa organu strasburskiego a te można scharakteryzować 
następująco. Po pierwsze, związek wyznaniowy powstaje w momencie wspólnego 
spełniania przez jego członków praktyk religijnych. Po drugie, ewentualna rejestracja 
dokonywana przez władzę publiczną pozostaje zagadnieniem wtórnym a brak 
osobowości prawnej wspólnoty religijnej wcale nie oznacza, że ta nie istnieje. Po 
trzecie, brakuje podstaw do karania manifestowania przekonań religijnych członków 
wspólnot religijnych niezarejestrowanych lub nieuznawanych przez państwo. Po 
czwarte, według oceny Trybunału niedopuszczalna jest praktyka uzależniania uznania 
lub rejestracji wspólnoty religijnej od wyrażania na to zgody przez inną uznaną już 
władzę kościelną. Po piąte, władze państwowe nie powinny przewidywać zbyt 
długich okresów (np. 10 lub 15 lat) wyczekiwania na przyznanie osobowości prawnej 
przez wspólnotę religijną. Po szóste, Trybunał zalecił władzom publicznym 
obowiązek zapewnienia uczciwej możliwości ubiegania się o status „kościelny” 
wszystkim podmiotom na takich samych zasadach według niedyskryminacyjnych dla 
nikogo zasad. Po siódme, Trybunał stanowczo pokreślił, że gdy dana organizacja 
religijna została zobowiązana do zmiany statutu, a potem władza publiczna odmówiła 
zarejestrowania tych zmian i w ten sposób utraciła osobowość prawną, państwo 
swoją ingerencją doprowadziło do ograniczeń wolności religijnej. Po ósme, odmowa 
ze strony państwa rejestracji wspólnoty religijnej może być powiązana jedynie z jej 
działalnością sprzeczną z prawem lub realizacją przez nią innych niż religijne celów. 
Po dziewiąte, decyzja władzy publicznej w przedmiocie rozwiązania związku 
wyznaniowego oraz zakaz jego działalności należą do najsurowszych form ingerencji 
w obszarze wolności sumienia i religii i z tych względów powinny być stosowane w 
ostateczności. Po dziesiąte, choć równie ważne, Trybunał uznał swoją niewłaściwość 
w przedmiocie zdefiniowania pojęcia „kościół” (najczęściej w wyrokach używał 
określenia „wspólnoty religijne”), a w stosunku do władzy publicznej zalecił 
ostrożność w ocenie założeń doktrynalnych wspólnot religijnych. Postępowanie 
organów państwa ukraińskiego zgodne z ustalonym orzecznictwem Europejskiego 
Trybunału Praw Człowieka pozwoliłoby w pewnością na uniknięcie zarzutów 
związanych z rejestracją, np. parafii Mykhajliwskiej czy wspólnoty Braci 
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Podhoreckich. 
Biorąc pod uwagę powyższe proponuje się podjęcie zdecydowanych działań 

legislacyjnych likwidujących skomplikowaną podwójną rejestracyjną na rzecz 
przejrzystości i jednolitości działania organów stosujących przepisy. 
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ХРИСТИЯНСЬКИЙ ПЕРСОНАЛІЗМ У РОЗУМІННІ АРХИМАНДРИТА 
СОФРОНІЯ САХАРОВА ЯК ДОРОГОВКАЗ ДЛЯ НАПРЯМКУ РУХУ В 

КОНТЕКСТІ ДУХОВНОЇ СИТУАЦІЇ СУЧАСНОЇ УКРАЇНИ 
 
Україна, знаходячись на світоглядному перетині Сходу та Заходу, у тій чи 

іншій мірі зазнає на собі ментального впливу цих двох світів, кожний з яких по 
своєму несе небезпеку духовному життю людини. Подвійний вимір цієї 
небезпеки полягає у розвитку двох протилежних напрямків – індивідуалізму та 
безособовості. Якщо індивідуалізм є більш притаманний високорозвиненим 
суспільствам та ментальності Заходу, то безособовістю характеризуються 
різного роду тоталітарні системи та ментальність Сходу. Проте, як 
індивідуалізм, так і безособовість, по своїй суті, не задовольняють глибинних 
потреб людини. Це спонукає до пошуків інших джерел.  

У цій перспективі важливим є звернутись до філософсько-богословської 
думки архімандрита Софронія Сахарова. У першу чергу йдеться про його 
християнський персоналізм. Саме у ньому можна знайти гідну відповідь на 
виклики сучасності – індивідуалізму та безособовості.  

З одного боку, Софроній Сахаров протиставляє сучасну індивідуалістичну 
цивілізацію з її ідеалами індивідуалізму (який по суті є станом падіння з його 
безвихідним трагізмом) [3, с. 241] спільноті персон1, яка є «сіллю землі та 
світлом світу», і яка реалізовується у Церкві – «з особливою силою в 
літургійному акті: саме там являється істинний образ Святої Трійці» [3, с. 241]. 
З іншої сторони, архімандрит через власний духовний досвід дійшов висновку 
стосовно онтологічної безперспективності імперсональної духовності, оскільки 
остання заперечує те неповторне у кожній людині, що найбільше надає сенсу її 
існуванню – заперечує її особистість-персону. Адже «сама по собі персона є 
неминущою цінністю, більшою, ніж весь інший космос» [3, с. 232]. 

Розуміння таємниці людини у Софронія Сахарова спирається на 
Одкровення стосовно людини. У тому, що архімандрит ставить на перший план 
Одкровення Боже про людину, а саме – наголошуючи на важливості образу 
Бога у Людині, він слідує загальній тенденції християнського Сходу, де за 
словами Євдокимова – «божественний елемент людської природи, imago Dei 

                                                 
1
 Про модель еклезіального буття на образ Пресвятої Трійці як противагу 

індивідуалізму та тоталітаризму згадує також священник Володимир Смалій [7, с. 10]. 
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(образ Божий), береться за основу в антропології» [1, с. 87]. У першу чергу це 
Одкровення записане у Святому Письмі. Як пише архімандрит Софроній: «Я не 
визначаю себе сам, хто і що «єсм аз», але я слідую вірою Одкровенню згори і 
приймаю його як пізнання про те, що Бог мислить про людину. За виразом 
Святого Писання сотворимо на образ Наш і на подобу ми є подоба і образ 
Самого Бога» [4, с. 217].  

Софроній Сахаров використовує латинський термін персона, який у його 
розумінні рівнозначний патристичному грецькому терміну «іпостась» [8, с. 70]. 
Архимандрит вважає виникнення принципу персони найвищим моментом у 
створенні світу: «Принцип персони є кульмінаційний момент у творенні світу. 
Таємничо виникає життя Персони, яке вислизає від будь-якого 
«раціоналістичного» визначення. Персона повстає носієм життя; вона є та, хто 
воістину живе. Якщо можливо було б відняти від Буття цей момент, цей 
принцип… то усе втратить сенс, по суті зануриться у смерть» [6, с. 172].  

Наше буттєве розуміння персони стоїть неспіввимірно далеко від того, яке 
значення у це поняття вкладає архімандрит. Те, що ми зазвичай розуміємо під 
терміном персони, у розумінні архімандрита є індивідуумом. Поняття 
індивідуума пов’язане з обмеженістю, саме таке розуміння персональності як 
індивідуальності було характерним й для феномену відкидання персональності 
як обмежуючого принципу в Божественному Абсолюті в східній 
нехристиянській містичній парадигмі, яка певний час заполонила Сахарова. Він 
усвідомив онтологічну несприйнятливість того, щоб повністю відмовитись від 
своєї персональності як того вимагала безперсональна містика 
нехристиянського Сходу. 

Персона не може бути пізнаною за допомогою концептуальних понять, 
вона може бути пізнаною лише в екзистенційному вимірі свого існування. 
Неможливо до кінця визначити чим є персона1, проте можливо описати як вона 
існує. Сахаров називає такий підхід у богословії архімандрита «динамічним 
визначенням» [8, с. 72]. Персона – людська чи Божа, є таємницею, і не може 
бути осягнутою за допомогою розумових категорій2, але лише в результаті 
екзистенційного досвіду.  

Попри неможливості збагнути таємницю Персони за допомогою 
абстрактного мислення, її відкриття мало своїм початком швидше філософські і 
навіть наукові пошуки, ніж богословські. У своїх листах архімандрит пише про 
                                                 

1 Глибина розуміння особистості за словами Євдокимова не досяжна ні в одному 
персоналізму. У великій мірі такий стан речей пов’язаний з тим виміром, який ріднить 
людину з Богом. Євдокимов пише, що особистість існує лише у Бозі, більше того- 
визначення особистості «може виходити лише з тринітарнго догмату як одкровення про 
людську природу. Кожна божественна Особа є живий дар у зустрічі «обличчям до обличчя» і 
в «взаємопроникненні» Трьох. Це є co-esse (спів-буття): Особа існує для спілкування, Вона, 
по суті, існує через нього… Особа існує лише у Бозі. Людина тужить за можливістю стати 
«особою», і вона її реалізовує у спілкуванні з божественною Особою» [1, с. 100]. Особа в 
абсолютному сенсі інсує лише у Бозі, а людська особа є лише образом Бога. [Див.: 1, с. 102]. 

2 Вона є «буття, невловиме ні для філософської, ні для наукової форми пізнання: вона, 
подібно до Бога, непізнавана до кінця із-зовні, якщо не відкривається сама іншій персоні» [3, 
с. 227]. 
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його зацікавленість тим, що є початком будь-якого буття [6, с. 35]. 
Заглиблюючись у різноманітні наукові теорії стосовно початку буття, він 
одночасно шукав як пояснення виникнення буття, так і пояснення таємниці 
персони. Відповідь Сахаров знайшов лише у Євангелії від Івана, де йде мова 
про Особу Христа як Логос та Мудрість Бога, яка є також Іпостасною 
Мудрістю, і що все, що існує – існує лише завдяки Йому: «Тоді для мене 
розв’язалось питання дуже виразно, що над-особистісний Абсолют зовсім не є 
Буття. А буття є лише Персона, і без цієї Персони нічого не може існувати: 
«Вся Тем биша», то їсть через Нього все виникло і ніщо не виникло без Нього» 
[6, с. 35]. 

Архімандрит пише про поступовий перехід від індивідуальної форми буття 
в «іпостасно-персональний образ буття у Бозі вічному» [5, с. 35]. Він говорить 
про трансцедентування персони – «...персона в нас народжується у 
надприродній молитві лицем до Лиця Живого Бога, вона, персона, не підвладна 
природним стихіям; а трансцедентує земні межі і рухається у сфері інших 
вимірів» [3, с. 231]. 

Цікавими у цій перспективі є ідеї І. Зізіуласа стосовно понять ekstasis та 
hypostatis, який, роблячи розрізнення між особистістю (personhood) та 
індивідуальністю (personality), відмічає, що «бути особистістю зовсім не те, що 
бути індивідом або «персоною», тому що особистість не може мислитись сама 
по собі як статична одиниця, але постільки, оскільки перебуває у відношеннях. 
Таким чином, особистість розуміє під «відкритістю буття», і, навіть, більше 
того, ekstasis буття, тобто рухом до спілкування, який призводить до подолання 
меж «самості» і таким чином до свободи. У той же час, і на противагу 
частковості індивіда, до якого можна віднести такі дії, як додавання і 
поєднання, особистість у своєму екстатичному характері розкриває своє буття 
кафоличним, тобто цілісним і нероздільним чином, і тому, будучи екстатичною 
(ekstatic), стає іпостасною (hipostatic) – носієм своєї природи у її повноті» [2, с. 
274-275]. 

Така здатність трансцедентувати базується на онтологічній основі 
феномену людської персональності, яку ми отримуємо як дар, який покликані 
розвивати. Привідкриває цю онтологічну основу Євдокимов – «Людина 
розкриває саму себе і творить особистість через роздуми про іншу людську 
істоту, але вона осягає усю істину про себе лише тоді, коли піднімається до 
свідомості, яку Бог має про неї, коли вона опиняєтся в середині відносин, які 
відповідають особистісному образу дій божественного "Ти"» [1, с. 102-103].  

Знання  правди про людину і її покликання дає людині не лише внутрішню 
перспективу духовного зростання, але також впливає на всі інші важливі для 
людини рівні буття. Архімандрит написав слова, які можна розглядати як ключ 
для вирішення якщо не усіх, то більшості проблем, про які турбується людина у 
часі свого буття – «Мені ЯСНО, що якщо б люди зрозуміли, пізнали, що є 
Людина, то усі «політичні», «соціальні», «демографічні», «сімейні», 
«економічніми» і тому подібні проблеми розв’язались би самі собою, і усе 
людство стало би єдиною великою та прекрасною сім’єю, братами» [6, с. 270]. 
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Підсумовуючи все вище викладене можна сказати, що глибокий аналіз 
Софронієм Сахаровим важливих небезпек сучасного суспільства – 
індивідуалізму та імперсоналізму, які у тій чи іншій мірі загрожують Україні, 
показав їх безперспективність для духовного розвитку людини. Разом з тим, 
розуміння таємниці християнського персоналізму відкривають як духовну 
перспективу розвитку кожної особистості зокрема, так і претендують на дієвий 
засіб вирішення загальносуспільних проблем економічного, політичного та 
інших подібного типу екзистенційних викликів, які завжди стоятимуть перед 
суспільством, яке не прийматиме глибокої правди про таємницю людини. 
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ОСОБЛИВОСТІ СОЦІАЛЬНОЇ ДІЯЛЬНОСТІ  
ОРДЕНУ НІППОДЗАН МЬОХОДЗІ НА ТЕРИТОРІЇ УКРАЇНИ  

У ПЕРІОД 2014-2017 РОКІВ  
 

Одним з актуальних питань сучасного українського релігієзнавства є 
дослідження впливу соціально-політичних процесів 2014-2017 років як на 
релігійний стан в цілому, так й на історію окремих релігійних громад. 
Більшість релігійних організацій сучасної України так чи інакше залучаються 
до соціальних та політичних процесів або шляхом прямої участі в цих 
процесах, або через їх рефлексію та переосмислення. Наша стаття присвячена 
аналізу соціальної активності ордену японського буддизму Ніппондзан 
Мьоходзі.   

Орден Ніппондзан Мьоходзі був заснований в 1918 році японським 
монахом Нітідзацу Фудзі (1885-1985 рр.) – послідовником школи Нітірен. 
Особливістю ордена виступає його орієнтація на активну громадську діяльність 
альтруїстичної спрямованості. Мета діяльності ордену – порятунок всього 
людства у «вік кінця дхарми». Основою практики ордену є проголошення 
даймоку (рецитація назви «Лотосової сутри» японською мовою: «На-му-мьо:-
хо:-рен-ге-ке») під удари барабана. Нітідзацу Фудзі засуджував політику 
експансії в Японії та закликав до взаємодопомоги і загальної єдності. 
Поєднавши ідеї ненасильства Ганді зі своєю версією вчення Нітірен про 
встановлення миру та спокою шляхом затвердження справжнього Закону-
Дхарми («ріссьо-анкоку»), Н. Фудзі вважав, що пробудження свідомості 
окремих людей веде до перетворення всього світу. Після атомного 
бомбардування Хіросіми (у 1945 р.) в Японії, Індії, Європі та США орден почав 
будувати ступи, або Пагоди Миру – символи антивоєнного руху.  

Перша громада Ніппондзан Меходзі в Україні була зареєстрована у 
Донецьку. Засновником громади став безпосередньо Дзюнсей Терасава – 
сучасний лідер руху Ніппондзан Меходзі в світі. В жовтні 1991 року була 
зареєстрована громада під назвою «Махасангха» на базі якої згодом 
сформувався орден Ніппондзан Мьоходзі. Під час свого візиту до України, в 
жовтні 1991 року, Дз. Терасава прочитав лекцію в коледжі релігієзнавства 
Донецького університету, з цього розпочавши свою проповідницьку діяльність 
в країні. Постійний храм з’являється під час одного з його чергових візитів в 
Україну, в червні 1999 року, коли орден набуває невеличку ділянку землі в 
Донецьку. До 2014 року Донецька та Луганська області (частково також 
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Харківська, Київська та Запорізька) залишаються основним осередком 
діяльності ордену  в Україні. 

Діяльність ордену в Україні була зосереджена навколо проведення маршів 
миру (наприклад, в 1999, 2002 та 2006 роках), видання книжок з проповідями 
Дз. Терасави та будівництва храмів. Одним з основних проектів ордену було 
будівництво буддійського храму в Донецьку та ступи миру в селі Паньківка 
Луганської області. Початком проекту спорудження ступи можна вважати 2008 
рік, коли громада придбала ділянку неподалік від скіфського кургану в 
Луганську [5]. Будівництво продовжувалося до 2014 року, коли монахам та 
членам ордену довелося покинути Донецьку та Луганську області в наслідок 
активних воєнних дій. Саме цю подію можна вважати початком нового етап 
діяльності ордену в Україні. 

У 2014 році виходить четверта книга збірки проповідей Дз. Терасави у 
країнах Євразії – «Територія безсмертя», присвячена рефлексії над світовою 
кризою, політичними процесами в України та ролі цих процесів для розвитку 
людства цілому. В проповіді, що була прочитана 14 лютого 2014 року в Києві 
революційні події в Україні 2004-2014 років оцінюються наступним чином: 
«Події, що відбувалися у центрі української столиці є визначальними для 
майбутнього всього людства» [3, с. 14]. Особлива увага приділяється героїзму 
та відсутності страху у людей на Майдані: «Головним, вирішальним 
випробуванням для всіх стало випробування страхом. І виявилося, що у людей 
немає страху. Чому? Тому, що вони були готові пожертвувати навіть життям. 
Це вища, остаточна, досконала параміта-переправа боддісатви. …Давній 
український духовний героїзм об’єднав всіх на Майдані» [3, с. 16].  

Весною 2014 року Дз. Терасава разом з послідовниками та монахами 
ордену почав марш миру по території Південно-східної України [4]. Згідно з 
вченням ордену, такі марші, зокрема, сприяють встановлення миру та гармонії 
на землі.  Марш закінчився 13 травня 2014 року у селі Паньківка, де 
буддійський монах так оцінює мету діяльності Ніппондзан Мьоходзі: «Наша 
практика Лотосової Сутри полягає в тому, що б в епіцентрі цієї кризи, що 
загрожує війною, і навіть якщо ця війна почнеться і нас оточать великий вогонь 
та страждання, ми повинні слідувати своїй клятві проявити тут Чисту Землю 
Будди» [3, с. 41]. 

Одним з напрямків діяльності ордену 2014-2017 роках є влаштування 
низки міжрелігійних діалогів [2]. Першим з таких діалогів можна вважати 
круглий стіл, присвячений ненасильницьким методам супротиву, що відбувся в 
Києві, 5 жовтня 2014 року, за участю буддистів, мусульман та християн. У 2015 
році була проведена мирна акція молитви про мир та спокій в Україні за участю 
буддійської та мусульманської громади. В інтерв’ю від 20 березня 2015 року, 
після зустрічі з муфтієм ДУМУ «Умма» шейхом Саїдом Ісмагіловим Дз. 
Терасава каже: «Зараз є величезні виклики та загрози і для суспільства в 
цілому, і для кожної людини, для індивідуума. Загроза миру, загроза життю. 
Сьогодні Україна переживає переломний момент. Як виявилося, ця битва є 
вирішальною не лише для справжньої демократії і свободи в країні, але і для 
майбутнього всього людства. Нас об’єднує любов до України, і ми єдині в 
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прагненні врятувати її народ» [1]. Особливу увагу монах приділяє важливості 
визнання особистої відповідальності за все, що відбувається: «Ми повинні 
протистояти цій пропаганді насильства, цієї брехні, що сіє страх і поділ. І перш 
за все – ми повинні протистояти цьому всередині самих себе» [1]. 

Покинувши Схід України, орден почав поширюватися у центральних та 
західних областях. У 2016 році було завершено будівництво Місця Шляху в 
Ірпені (Київська область), у 2014 році почалося будівництво комплексу у 
Карпатах, що на даний момент є місцям постійного перебування монахів 
ордену. Планується спорудити ступу у Черкасах. Активна діяльність 
продовжується також в Запорізькій області (місце Мелітополь). Важливою 
подією в історії ордену став також переклад «Лотосової Сутри» українською, 
який тепер використовується під час церемоній. Монахи ордену продовжують 
рефлексувати над політичними та соціальними подіями сучасної України та 
світу, закликаючи до ненасильницького супротиву. Під час одного з останніх 
приїздів в Україну, в серпні 2016 року, Дз. Терасава робив особливий акцент на 
визнанні відповідальності за те, що відбувається в Україні та світі з боку 
кожного.  

Отже, буддійський орден Ніппондзан Мьоходзі є одною з релігійних 
організацій сучасної України, що приймає активну участь у соціальному життю 
країни. Революційні події в Україні 2014 року змусили представників ордену 
покинути територію Донецької та Луганської області та розширитися на 
територію центральних та західних областей. Метою діяльності Ніппондзан 
Мьоходзі в Україні названого періоду є встановлення миру та єдності. 
Подальша розробка переставленої теми відбуватиметься через більш детальний 
аналіз діяльності Ніппондзан Мьоходзі на території України та розгляд ролі та 
місця даного ордену у релігійному житті країни в цілому.    
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СИНКРЕТИЗМ НОВІТНІХ РЕЛІГІЙ ЯК ФОРМА ПРОЯВУ 
ПОСТМОДЕРНІСТСЬКИХ ТЕНДЕНЦІЙ У РЕЛІГІЙНОМУ ПРОЦЕСІ 

 
Природа новітніх релігій наповнена конкретним історичним та 

соціокультурним змістом, у них відображені ті процеси (економічні, політичні, 
культурні), що постають з реалій сучасної епохи. Новітні релігії вдало 
поєднують з ідеєю надприродного філософські, правові, політичні, моральні та 
культурні елементи. До релігійних вчень долучаються наукові дані про 
природу, суспільство, людину з метою обґрунтування своїх положень. 
Особливість новітніх релігій і в тому, що вони прагнуть осмислити й 
інтерпретувати події сучасного суспільного життя, виходячи насамперед з явищ 
і процесів дійсності. Тому неорелігії слід розглядати як соціокультурне і 
духовне явище, що має власні причини виникнення, еволюції, трансформації, і 
доступне науковому поясненню й об’єктивному дослідженню виключно у 
рамках відповідного соціального та культурного середовища з урахуванням як 
суспільних тенденцій, так і закономірностей розвитку релігійної сфери. 

Новітні релігії – це продукт сучасного глобалізаційного етапу розвитку 
суспільства, породжений спільними для різних напрямків причинами, 
розглядати який слід саме як глобальне явище, а не лише як окремі прояви 
релігійної творчості. Основними чинниками появи та поширення неорелігій на 
даному етапі стали загальноцивілізаційні зрушення, які яскраво свідчать про 
глобальну єдність змін, що відбуваються у світі, і обумовлені процесом 
переходу до нової соціокультурної реальності – постмодерного або 
постіндустріального суспільства. 

Постмодернізм постає як широке соціокультурне й світоглядне явище, у 
якому присутні прагнення до переосмислення історичних форм філософії і 
мистецтва, подолання конфронтації у політиці та культурі, відродження 
потреби зрозуміти дійсність, проникнути в таємничий смисл існування людини 
у світі. В цілому, постмодернізм – це і філософський напрямок, і сучасна епоха 
(постмодерн), виявом котрої є сучасна постмодерністська ситуація, і тенденція, 
що впливає на безліч аспектів життя суспільства. У даному ж ракурсі 
постмодернізм потрібно розглядати як сучасну світову тенденцію, яка своїми 
наслідками (секуляризацією та інформатизацією, кризою гуманізму та 
цінностей духовної культури, взаємопроникненням культур тощо) впливає і на 
релігійну сферу буття людини. Сьогодні у свідомості людини утверджуються 
глобалізаційні цінності, завдяки чому твориться нова соціально-культурна 
реальність, для якої властиве плюралістичне співіснування релігійних систем і 
вільне творення нових [4, с. 46]. 
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Таким чином, ставимо за мету з’ясувати спільні положення, що присутні у 
догматиці та діяльності новітніх релігійних рухів та водночас у засадничих 
принципах постмодерністського світогляду й філософії, що дасть можливість 
визначити характерний неорелігійний синкретизм як постмодерністський 
феномен у релігійному процесі. 

Постмодерністська парадигма стала певною формою самоусвідомлення 
західної постіндустріальної цивілізації другої половини ХХ століття. Релігія, 
безперечно, також не змогла уникнути її впливу, що найперше проявилось у 
таких феноменах духовного життя як неорелігії. Лідери нових релігійних рухів 
(НРР) вчасно відчули перепади в суспільних настроях і вміло зреагували на 
них. Вони різко викривали вади цього «гріховного» світу, вдало рекламували 
себе як унікальних спасителів, проповідників вищої мудрості та моралі. Новітні 
релігії обіцяли спасіння кожному, безмежні можливості морального 
вдосконалення, самовираження і подолання безвихідності. Традиційні форми 
поклоніння абстрактному й віддаленому Богу, який обіцяє спасіння лише 
«колись», почали активно конкурувати із гарантіями порятунку та досягнення 
вищих станів людини вже тепер. Таким чином, особистість та її переживання 
постали в якості центра релігійного життя, посилився й прагматичний відтінок 
віри. Постала вже зовсім інша форма прояву ідентичності сучасного віруючого 
– важливо не те, що істинне, а те, що тобі подобається. 

Варто зазначити, що успіх світоглядної парадигми неорелігійних утворень 
пояснюється її узгодженістю з сучасними соціокультурними тенденціями та 
процесами, зокрема секуляризацією, масовою культурою, глобалізацією, 
науково-технічним прогресом, що разом можна означити як процеси 
постмодерних трансформацій. Відповідно, більшість сучасних неорелігій, 
з’явились і мали можливість з’явитись тільки в постмодерну добу, що 
виступила каталізатором виникнення і розширення масштабів діяльності 
сучасних НРР, їх виходу із замкненого кола та високої динаміки розвитку. 
Сучасна постмодерністська ситуація виявилась надзвичайно сприятливою для 
творення нової релігійності. Сучасні процеси надають НРР більшої 
конкурентоздатності у порівнянні з традиційними релігіями. Сучасна людина 
поступово формує нову ідентичність, в рамках якої помітно змінюються 
уявлення про Бога та віра як така. 

Неосинкретизм новітніх релігійних рухів – це перш за все комбінація 
окремих елементів різних релігійних течій. Явище синкретизму переважно 
притаманне суспільствам, де співіснують різноманітні релігійні традиції. Але 
різниця між класичними формами синкретизму та неосинкретизмом полягає в 
тому, що у неосинкретизмі доктрини та ритуали поєднанні штучно, часто 
просто на основі досяжності інформації [1, c. 94]. 

Розвиток сучасної синкретичної релігійності та й власне віровчення 
новітніх релігій значною мірою ґрунтується на основних постмодерних 
принципах – радикальній плюралістичності, еклектизмі, фрагментарності, 
епістемологічній невпевненості, підпорядкованості технократичним процесам 
та інших [5, c. 32]. Тому синкретичні неорелігії небезпідставно можуть 
розглядатись як результат тих трансформацій, що їх переживає сучасне 
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суспільство у зв’язку із входженням до нової соціокультурної реальності – 
постмодерного або постіндустріального суспільства. Їхня ідейна 
конкурентоздатність, потужний потенціал розвитку обумовлені узгодженістю 
їх змісту, культової практики, інституційних форм з процесами і тенденціями 
постмодерних трансформацій. 

Поширенню та утвердженню ідей синкретичних неорелігій в суспільній 
свідомості як у світовому масштабі, так і в нашій країні, сприяє доволі глибока 
їх укоріненість та співзвучність з настроями, очікуваннями та тенденціями, 
притаманними сучасній постмодерній культурі, зокрема, відкритістю, 
демократичністю, толерантністю, плюралізмом, та, з іншого боку, 
еклектичністю, невизначеністю, фрагментарністю та прагматичністю. 

Проаналізувавши віровчення таких неорелігійних синкретичних утворень 
як Церква об'єднання, Віра Бахаї, Велике Біле Братство, Церква Саєнтології та 
Церква Останнього Заповіту, можна знайти багато спільних елементів. У дусі 
постмодерної епохи, що не терпить абсолютних, беззаперечних істин, а шукає 
правду у різноманітності («радикальна плюралістичність»), і Церква Муна [6], і 
Бахаї [2] вказують на необхідності досягнення єдності усього людства, 
базуючись на визнанні усіх релігійних пророків та на їх спільній ролі задля цієї 
єдності, щоправда, кожен саме себе бачить останнім із них. У той же час, ці 
синтетичні неорелігії (і так само це притаманно й Великому Білому Братству) 
вказують на необхідності поєднання релігії з наукою, що вже зближує їх із 
Церквою саєнтології, для якої наукові (часто власноінтерпретовані) знання є 
стрижневими у віровченні [7]. 

Також вихідним у цих постмодернових неорелігійних утвореннях є 
принциповий індивідуально-особистісний аспект віри. За їхнім вченням, саме 
від власних здатностей і зусиль людини залежить не лише індивідуальне 
удосконалення й спасіння, але й часто спасіння всього світу, чим творча роль 
віруючого – конкретної людини майже абсолютизується. Тут ми маємо справу з 
догматами, які відповідають провідним постмодерновим установкам, зокрема, в 
усіх цих теоретичних розробках поняття Бога фактично замінюється поняттям 
вищого ступеня розвитку людини. Собі за мету синтетичні течії ставлять 
повернути цілісність і гармонійність людині, чого, як вони вважають, можна 
досягти шляхом безпосереднього долучення до джерела істини або ж через 
використання дієвої методології самовдосконалення [3, с. 219]. 

Ще однією характерною рисою неорелігій є наявність постійної 
модернізації, універсалізації та синкретизації як віровчення та культової 
практики, так і форм діяльності. При цьому підкреслюється, що йде процес 
перетворення у вищу релігійну віру, яка є всезагальною (універсальною) за 
змістом та формою, чим і обіцяє універсальний і вищий, «кінцевий» шлях 
спасіння. При цьому, постмодерністські релігії часто не передбачають доказів 
або вірогідності свого вчення. 

Сьогодні людина сама прагне посісти місце посередника між 
Божественним та земним, стати межею природного та надприродного, творцем 
нової реальності. Сучасна постмодерна людина почуває себе цілком 
самодостатньою. Взаємовідносини між людиною та надприродними силами в 
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постмодерному суспільстві стають надто особистісними. Оскільки 
постмодернізм взагалі відкритий масовій культурі, а часом і відвертій комерції, 
він потурає споживчому мисленню, пропонуючи людям товари на будь-який 
смак, у тому числі й різноманітні релігійні рухи. Критерієм вибору часто є не 
тільки здатність вирішити певні духовні проблеми, а й можливість мати вплив у 
суспільстві чи досягти успіху в бажаних сферах, що й пропонують своїм 
адептам творці неорелігій. Таким чином, саме прагматичність та індивідуалізм 
визначають релігійність доби постмодерну. 

Отже, віровчення та діяльність синкретичних неорелігій відображає ряд 
постмодерністських принципів, зокрема: заперечення абсолютних цінностей; 
перевага «динамічної зміни» перед «статичною істиною»; спрага релігійного 
плюралізму – прагнення аби представники інших культур і релігій також 
знайшли порятунок; атмосфера терпимості та толерантності до послідовників 
інших віросповідань тощо. Утверджується також динамічність Бога відповідно 
до запитів сучасної людини, що здатен швидко змінюватися й залучати до 
партнерства саму людину, яка тепер зважає передусім на власні бажання та 
потреби, що є відображенням ще одного постмодерного принципу – 
людиноцентризму. Дотримуючись зазначених засад, синкретичні неорелігії ще 
довго займатимуть свою нішу у релігійному житті сучасного суспільства. 
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МОРАЛЬНО-ІНТЕЛЕКТУАЛЬНЕ ВІДРОДЖЕННЯ  
ВІТЧИЗНЯНОГО СУСПІЛЬСТВА - ? 

 
Вплив на масову свідомість, іменований класиками поняттям 

«маніпуляція» [1] призвів до регресії духовної сфери вітчизняної «людини 
маси» [2]. Їй стала притаманна некритичність, інфантильність і 
акцентуйованість. Маса стала вразливою перед певними гаслами, символікою 
тощо. Шляхом багаторічної обробки була досягнута легка керованість нею для 
вкорінення країною-агресором схізмогенетичних, колабораціоністських і 
подібних дискурсів й здійснення відповідних делінквентих антидержавних дій.   

Очевидно, запорукою майбутньої міцності українського соціуму є 
розвиток його морально-інтелектуального стану, що унеможливить 
некритичне сприйняття політичних зрадницьких позицій і відповідну поведінку 
на кшталт сумнозвісних «референдумів», рекрутингу у незаконні збройні 
формування.  

Метою цієї роботи є аналіз векторів позитивного впливу на морально-
інтелектуальний рівень населення України – бодай у «першому наближенні».  

Зрозуміло, що деякі заходи можуть бути реалізовані лише після 
відновлення контролю над кордоном, припинення трансляції російської 
«геббельсівської пропаганди» [3], встановлення бодай мінімально дієвих 
державних систем правочинства, що гарантувало б відповідальність тих 
політиків чи мас-медійників, які дезінформують населення, артикулюють 
антидержавну риторику – тобто продовжують маніпуляторний вплив.  

Припинення дії такого впливу обов’язково призведе до своєрідного 
абстинентного стану, спричиненого позбавленням звичного для маси 
упередженого і (хоча б латентно) антиукраїнського інформаційного продукту. 
Цей стан буде відзначатися депресивно-апатичними, неврастенічними явищами 
емоційної сфери, крайніми формами нігілізму. Але, оскільки, змінена психіка 
має особливості пам’яті й оперативна її складова суттєво домінує над 
довготривалою, цим треба скористатися, підмінивши медіапродукт на 
проукраїнський. Некритичний індивід маси після зазначеної абстиненції буде 
його споживати і протягом тижнів, як зазначається дослідниками [1], 
переналагодить шаблонізовану когнітивну сферу з українофобської на лояльну. 
Так відбудеться первинна політична реабілітація звичним каналом – ЗМІ. 
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Зрозуміло, тут повинні синхронно діяти й інші інститути – освіта, мистецтво, 
релігія, дозвілля тощо.   

Теоретично в Україні вже давно б повинна впроваджуватися комплексна 
Програма національної педагогіки, налаштована на морально-інтелектуальну 
реабілітацію широких верств населення. Крім трансляції суто освітньої 
інформації, вона б огортала людину національно орієнтованими дискурсами і 
ув’язувала, виводячи на якісно новий рівень, впливи досі розпорошених 
національно-патріотичних спільнот з різних соціальних інститутів. Наприклад, 
в Україні давно існує скаутський рух, «зелений» туризм, десятки не 
підтримуваних державою груп аматорів, які власним коштом відновлюють 
сакральні місця, знімають патріотичні фільми, піднімають старовинні кораблі, 
проводять історіографічні, етнографічні, природознавчі розвідки, займаються 
народними ремеслами, приватно видають фундаментальні енциклопедичні 
праці з гірництва, української міфології, топонімії. Залучення громадянського 
суспільства до підтримуваної державою системи національного виховання, 
популяризація названих та багатьох інших різновидів діяльності серед індивідів 
маси вивела б частину з них з єфремівського інферно [4] та стану інфантильної 
телевізійної приставки і спрямувала б в бік вектору розвитку їх особистості.  

Однак політикум досі не зацікавлений у комплексній підтримці 
національної науки, пропаганді інтелектуально насиченого життя, розвитку у 
громадян аргументованого почуття національної гордості. На це немає 
політичної волі. Складається враження, що політики воліють користуватися 
морочним станом морально-інтелектуального рівня населення, щоб керувати 
ним маніпулятивно. 

Зрілі проєвропейські політики у реальності ХХІ ст. бачать і розуміють, що 
не маса, а саме Вільна Людина є головним стратегічним ресурсом – старанним 
виробником, патріотичним воїном, сумлінним татком, лікарем, мамою, 
вчителем, вченим. І справжні «Отці нації» завжди зосереджувалися на 
формуванні цього ресурсу. Вони, не цураючись жорстких методів, 
стабілізували соціуми через суспільну мораль, систему освіти і справедливе 
правочинство. Так вчиняли справжні реформатори: А. Лінкольн, 
Дж. Вашінгтон, Шарль Де Голль, Лі Куан Ю, В. Черчілль. Вони розуміли, що 
порядок у державі, чи економічне «диво», чи перемога у війні – наслідок.   

Треба займатися не наслідком, а генерувати причину – інтелектуально-
моральний Людський Ресурс. Ремонт доріг, «зелена» енергетика, і красива 
форма поліцейських (що люблять ілюструвати сучасні очільники країни) 
будуть лише пересічними прикладами з сотень подібних. І пам’ять про дійсно 
видатного політичного діяча збережеться навіки.  

Що зроблено «новою» владою у контексті комплексної моралізації та 
інтелектуалізації суспільства? Нічого значимого і нічого помітного. Чи часто 
ми чуємо мат, бачимо невихованість чи зоологічне дриґання молоді, сміття на 
вулицях, групи, які тиняються у пошуках тваринних розваг? Чи має місце 
потужна пропаганда суспільної моралі, хоча б на рівні наочної агітації? Це 
риторичні питання, бо аномія і нігілізм – досі звичні модуси українського 
соціуму. 
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Національний інтелект – особливе питання, яким номінально повинен 
займатися Інститут освіти та науки. Погляд «зсередини» переконує, що так 
звана «реформа» призвела до втрати традиційних освітньо-просвітницьких 
стандартів і до свавілля у трансляції навчальних курсів студентам. Автономні 
виші сьогодні вихолощують або скасовують особистісно-орієнтовані 
дисципліни і під пафосною вивіскою національних університетів чи академій 
сьогодні можуть існувати своєрідні професійно-технічні училища з повною 
відсутністю гуманітарної складової освіти. Контролю за цією деградацією 
вищої освіти немає. 

Не дивлячись на очевидну істину, що стати Людиною з автономною 
моральністю і розвиненим критичним мисленням значно важливіше, ніж 
просто учасником економічних стосунків, відновлення і посилення 
гуманітарної складової майбутнім натурознавцям, економістам, правознавцям, 
філологам тощо не передбачається. Галузі наук, які посилюють мисленнєво-
моральні компетентності – логіка, соціологія, етика, естетика, релігієзнавство 
не є обов’язковими. Якщо називати речі своїми іменами, то так звана «реформа» 
призвела до профанації впливу на особистість і до деградації спеціаліста чи 
магістра лише до вузького ремісника. Її дух аж зовсім не проєвропейський, бо у 
Європі філософські курси не притісняються і діяльність різновекторних 
факультетів має потужне історично сформоване осереддя – своєрідну вісь всієї 
вищої освіти – факультет філософії. На Донбасі чи у Криму таких факультетів 
практично не було. Тому «маємо те, що маємо».  

Взагалі, національний вуз, який не має смислотворчого філософського 
факультету взагалі є кумедним нонсенсом, організаційним непорозумінням, а 
чиновників, які припустили такий, по суті, національний сором, а не реформу 
треба вважати саботажниками інтелектуально-морального розвитку нації.  

Нігілістично налаштовані вчителі шкіл, що працюють за копійки і 
втрачають ентузіазм, непотрібні у автономних і свавільних вишах викладачі 
етики, соціології, філософії, логіки зі ступенями гуманітаріїв, сотні тисяч 
студентів і школярів, яких не навчають бути Людиною, а лише мінімуму 
якогось ремесла – результати «реформи».  

Ми можемо лише спостерігати, який стрімкий розвиток економіки 
показали Японія, Сінгапур, Ізраїль, Південна Корея, Китай, країни Балтії. Там, 
попри проблеми у економіці, які доволі скоро втрачають гостроту, постійно 
формується головний ресурс – дисциплінована розумна працьовита і 
патріотична Людина. Там молодь не займається плагіатом чи веселими 
байдиками, а наполегливо і зацікавлено вчиться – читає, пише власні праці, 
мислить, робить винаходи – «будує себе». В цих та інших країнах дійсно є 
освіта і наука, а не лише «Закони про». Там відбулися справжні реформи і при 
збереженні й розвиткові інтелектуально-моралізуючого потенціалу 
філософських курсів, освіта стала ускладнюватися під контролем держави, а 
не спрощуватися. Цей вектор демонструє навіть Бєларусь і РФ зараз туди не 
лізе зі своїм молохом pax russica.  
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Просто головна зброя гібридної війни – маніпуляція, заздалегідь безсила 
проти інтелектуальної нації. Націю треба енергійно виховувати. Її треба 
інтенсивно вчити. Особливо, якщо вона від цього відвикла – розлінилася.  

Тепер про інший регламентаційний інститут, нормальне функціонування 
якого створювало б потужну профілактику моральному зубожінню – релігію.  

Релігійні організації в Україні тривало перебували у стані дисфункції – 
симбіотично пов’язаними з клептократичною олігархічною клановою 
політикою. Це особливо стосується православної церкви з патріархатом у 
Москві. Можна констатувати, що у багатьох спільнотах тематика миролюбства, 
прощення, смиріння, сакрального і духовності були підмінені синкретичними 
дискурсами кумиропоклонства особі московського патріарха, президентові РФ і 
національної переваги росіян.  

Така псевдорелігійна діяльність повинна припинитися, оскільки ряд її 
діячів перетворилися на своєрідних популярних акторів, які, наряджаючись у 
спеціальний одяг, виступають перед глядачами на замовлення конкретних 
політичних сил. Тому вірянам повинно стати відомо скільки статків 
знаходиться на приватних рахунках людей, які себе позиціонують 
богослужителями. Це розкриє очі наївним людям і убезпечить їх від впливу 
аферистів. Зрозуміло, що контролюючі системи України повинні постійно і 
компетентно унеможливлювати антидержавну пропаганду квазі- чи 
псевдорелігійними персонами будь-якої церковної ідентифікації. Навпаки, 
традиційні і недогматичні культи гілок аврамічних релігій, особистісно 
орієнтовані концепти Сходу, будь-які конструктивні гуманістичні вчення (після 
їх експертизи), які орієнтують людину на розвиток внутрішньої і суспільної 
моральності, тілесного і психічного здоров’я, є корисними, але їх зрощення з 
Державою і Правом – неприпустиме. 

Підсумовуючи, можна стверджувати, що саме виведення зі стану 
дисфункції соціальних інститутів Освіти, Суспільної моралі, Громадянського 
суспільства, Права, Релігії, Політики є запорукою створення профілактичних 
умов, які сприятимуть культивуванню не слабкої духом «людини маси», а 
захищеної від маніпулятивного впливу Особистості. 

Контртези стосовно цього є апріорі хибними – і часу потрібно на розробку 
Програми морального розвитку треба не багато, і кошторис цих заходів буде 
незрівнянно меншим за ті мільярди, які задекларували наші недоторканні 
народні обранці, і економічний розвиток ніяк не постраждає. Навпаки, він 
«дивним» чином прискориться. 

Отже, вплив на масову свідомість з очевидною метою маніпулювати 
масою продовжує мати місце. Ґрунт його успішності створили як 
загальноцивілізаційні процеси перетворення націй на натовпи ортегіанської 
«людей маси», так і антидержавна деструктивна діяльність політичних агентів 
РФ і ряду вітчизняних політиків. Остання сьогодні продовжується небажанням 
чинити визвольний мілітарний вплив, а також відсутністю справжніх реформ у 
Освіті, Праві, ЗМІ, політиці або імітація їх замаскованим саботажем. Це сприяє 
подальшій аномізації, нігілізації, деградації інтелекту та суспільної моралі в 
Україні. 
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Ефективна швидка протидія цій пропаганді можлива, але в українського 
політикуму в цілому наразі немає волі ані на очищення нашої країни від 
загарбників та їх посіпак, ані на розробку і оперативне впровадження Програми 
опору маніпулятивного впливу.   

Очевидно, і, так звані, «нові» українські владні клани мають на меті 
утримання інтелекту нації у дрімотному стані оруелівського animal farm [5] 
щоб і надалі, відгородившись бар’єром недоторканності, використовувати 
власних громадян з метою збагачення, плекання власного гедонізму й 
марнославства.   
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СПОРТ ЯК СУБСТАНЦІЯ ЛЮДСКОЇ ЖИТТЄДІЯЛЬНОСТІ 
 
Спорт як субстанція людської життєдіяльності направлений на посилення 

тілесності і духовності свого «Я», яке намагається вийти за свої межі, розширяє 
горизонти свого буття, фізичні і творчі можливості своєї буттєвості. Спорт – це 
відображення у внутрішньому духовному світі всього багатоманіття природи, 
краси, гідності, самоцінних, смислових засобів життєдіяльності людини, всього 
того, що зветься вселюдськими цінностями; це вимоги, звернені до волі; цілі, 
які стоять перед людиною; значущість тих чи інших факторів буття для 
особистості; ідеали, норми, які задовольняють потреби; почуття, що вказують 
на особисте самозростання особистості [1]. Спортивні цінності виконують роль 
аксіологічного ґрунту вибору потреб, інтересів, переживань, цілей, планів, 
способів реалізації, наслідків діяльності. Спортивні цінності відображають 
внутрішній стан буття людини, вони є формою існування людини як істоти, 
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індивідуальності, особистості. 
Спорт як соціальне і культурне явище – явище амбівалентне і суперечливе, 

розглядається як сфера суспільного життя, у рамках якої проявляються і 
формуються кращі людські якості, відбувається становлення людини як 
духовно-тілесної істоти. Разом з тим з’являються і негативні стимули для 
розвитку особистості. У спорті людина розкриває і «вимірює» свої фізичні і 
ментальні можливості, проте в них включається і загроза виходу за межі своїх 
можливостей, за межі допустимої для індивіда напруги сил, яка обертається 
проявами «негативної волі» [2]  

Спорт у сучасному світі виконує роль впливової сили, здатної як 
консолідувати, так і роз’єднати великі групи людей. Отже, потенціал спорту 
щодо створення колективних ідентичностей не міг залишитися поза увагою 
творців Європейського проекту, оскільки «зі вступом людства в 
постіндустріальну епоху спорт у масовій свідомості людей став дедалі більше 
виражати соціальну та культурну солідарність народів» [3, с.74].  

Як відмічає Н. Пелагеша, саме спорт є важливим елементом культури та 
одним з найпоширеніших видів діяльності в європейських країнах, ним 
займаються постійно, час від часу, люди похилого віку, люди з обмеженими 
можливостями, діти, молодь та дорослі. Близько 20 % населення в перших 15 
країнах–членах ЄС є членами спортивних клубів. Інакше кажучи, в 700 000 
спортивних клубах Європи займаються спортом близько 70 мільйонів осіб. Як 
найбільший соціальний рух у країнах-членах Європейського Союзу він 
пов’язаний не тільки з соціальною та культурною сферами, а й з бізнесом, 
наприклад, 36 % світової спортивної торгівлі відбувається в Європейському 
Союзі. Попереду тільки Сполучені Штати, які мають 42 %. Як підкреслює в 
дослідженнях та аналітичних матеріалах Єврокомісія, спорт має безпосереднє 
відношення до економічного розвитку об’єднання, оскільки він пов’язаний з 
здоров’ям, а отже, з рівнем соціальної та трудової активності громадян та 
витратами на медицину. У спортивних клубах, школах, на групових заняттях 
«переборюються» культурні відмінності, що сприяє соціальній інтеграції. 
Завдяки спорту встановлюються контакти не тільки між професійними 
спортсменами з різних країн, а й між пересічними громадянами різних країн. 
Що стосується ролі професійних спортсменів, то вони, з одного боку, сприяють 
ідентифікації громадян з власними державами-націями, а з іншого –
примушують думати наднаціональними та глобальними категоріями. Участь 
представників різних етнічних груп у складі єдиної спортивної команди 
зміцнює міжетнічну солідарність і толерантність у суспільстві. Крім того, 
люди, які займаються спортом у вільний час, роблять це і поза національними 
кордонами. Таким чином, якщо «брати до уваги розміри спортивної індустрії в 
Європі, спорт, якщо його культивувати на пан’європейському рівні, 
спроможний відігравати об’єднуючу роль» [4].  

Висновки. Сучасний спорт зберігає різницю соціокультурних засад, що 
мають різний потенціал людиновимірності. З однієї сторони, спорт 
персоніфікує змагальність у сфері фізичних і психічних можливостей людини, 
являється типовим феноменом західної культури, що носить активістський, 
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агональний характер, так як культ успіху поряд з культом тіла  виступає 
найважливішою цінністю, яка мотивує спортсмена. З іншої – спорт як складна 
практика духовно-тілесного самовдосконалення, базується на особливому типі 
світогляду, який пов’язує в одне єдине ціле людину і одухотворену природу – 
феномен східної культури. Перспективи гуманізації спорту у наш час все ж 
пов’язані з необхідністю наслідування олімпійської холістичної традиції – 
досягнення ідеалу цілісного людського розвитку на основі цінностей чесності і 
справедливості. Ці цінності повинні бути прийняті і являти собою керівництво 
для спортсменів, суддів, глядачів. Гуманізація спорту передбачає також 
існування не тільки «великого», але й масового спорту, здатного втягнути в 
чесну змагальність мільйони людей. 
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Професія викладача вищого навчального закладу – одна з найбільш 

творчих і складних професій, в яких поєднано науку та мистецтво. Ця професія 
споріднена з працею письменника (творчість у підготовці матеріалу), режисера 
і постановника (створення замислу і його реалізація), актора (в педагогічній 
діяльності інструментом є особистість викладача), педагога, психолога та 
науковця. 

Праця викладача вищого навчального закладу являє собою свідому, 
доцільну діяльність щодо навчання, виховання і розвитку студентів. Вона є 
двобічною – спеціальною та соціально-виховною, найважливішими 
передумовами ефективності педагогічної праці. Обидві вказані передумови 
потрібно розглядати у органічній єдності. Спеціальна характеристика 
викладацької діяльності відображає зв’язок із суспільним розподілом праці. 
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Соціально-виховний аспект викладацької праці пов'язаний з ідеологічними 
принципами суспільства. 

Діяльність викладача це висококваліфікована розумова праця щодо 
підготовки й виховання кадрів спеціалістів вищої кваліфікації з усіх галузей 
народного господарства, інтелектуальної еліти суспільства, української 
інтелігенції. В ній органічно поєднані знання та ерудиція вченого і мистецтво 
педагога, висока культура та інтелектуальна, моральна зрілість, усвідомлення 
обов’язку і почуття відповідальності. 

Застосувавши методику анкетування серед професорсько-викладацького 
складу кафедри фінансів, обліку і оподаткування, серед студентського складу 
та адміністрації Вінницької філії ПВНЗ «Університет сучасних знань» зробили 
висновки, що ступінь компетентності викладачів відповідає науковим ступеням 
всіх викладачів кафедри, хоча і не дорівнює максимальному середньому 
показнику 1,0. 

При створенні кожного інструменту оцінювання особлива увага 
приділялася: визначенню мети оцінювання; створенню матриці змісту, що 
оцінюється; окресленню цілей і завдань; розробці структури інструменту 
вимірювання; логістиці – детермінуванню порядку проведення вимірювання; 
обробці й представленню результатів (індивідуальних та групових); 
встановленню критеріїв оцінювання. 

Професійну компетентність педагогів у Вінницькій філії ПВНЗ 
«Університет сучасних знань» удосконалюють такими способами: 

1. Формування методичного середовища або професійна взаємодія з 
колегами, тобто участь у колективних та групових інноваційних формах 
методичної роботи. 

2. Формування гнучкої системи безперервної освіти педагога. 
3. Створення інформаційно-освітнього простору з рівноправним доступом 

всіх педагогів до інформаційно-освітніх ресурсів.  
4. Готовність до інноваційної діяльності, пріоритет освітніх технологій. 
Вивчивши особливості формування професійної компетентності 

викладачів ПВНЗ можна рекомендувати такі способи удосконалення 
професійної компетентності як: збір та укладання творчого портфоліо 
викладача – колекція власної бази кращих занять, цікавих прийомів, знахідок на 
занятті й позаурочній діяльності, власних засобів наочності, дидактичних 
матеріалів, продуктивних педагогічних технологій, що відображають зусилля 
викладача, успіхи або досягнення з тієї чи іншої проблеми, індивідуальної 
творчої теми. У портфоліо включаються зразки робіт у письмовому чи 
друкованому вигляді, відеоматеріали, щоденник рефлексії, зразки студентських 
робіт, фотографії компонентів навчального процесу; створити свою сторінку 
викладача на сайті навчального закладу; організація творчого педагогічного 
процесу, оскільки підвищення фахової підготовки можливе тільки у творчості. 
Творча робота викладача можлива як результат самостійного навчання з 
обов’язковим покладанням та врахуванням можливостей, здобутків, інтересів 
самого викладача. 
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Ми дослідили особливості розвитку комунікативних вмінь та навичок 
викладачів, та наголошуємо на важливості врахування цього аспекту під час 
становлення професіоналізму та майстерності педагога. Мовленнєва діяльність 
в процесі вузівського навчання та науково-дослідницької роботи відіграє одну з 
провідних ролей. Від її якості залежить здебільшого успішність процесу 
навчання студентів. Мовлення викладача є показником його педагогічної 
культури, засобом самовираження і самоутвердження його особистості. 
Професійну компетентність викладачів можна визначати на основі 
використання професійно-особистісної характеристики педагога за наступними 
напрямами: схильність до творчості, ентузіазм, здібність до усної і письмової 
комунікації, позитивність, швидкість реакції, робота під тиском, схильність до 
аналізу, відвертість, здатність приймати рішення, екстравертність тощо. 
Педагогічна компетентність, як важлива складова успішності здійснення 
професійної діяльності викладача ВНЗ складається з професійних знань, 
педагогічної техніки, педагогічних здібностей, педагогічної моральності, 
професійно значущих якостей, зовнішньої культури. 

До критеріїв майстерності педагога відносять: доцільність; 
продуктивність; діалогічність; оптимальність; творчість. Викладач повинен 
володіти педагогічною майстерністю, якої набуває у процесі своєї практичної 
діяльності і оволодіння педагогічним досвідом.  

В оволодінні викладачем вищої школи педагогічної компетентності ми 
виокремили кілька рівнів: елементарний, базовий, досконалий, творчий, та 
розглянули їх особливості У педагогічній літературі виділяють шість 
визначальних здібностей до педагогічної компетентності, а саме: 
комунікативність; перцептивні здібності; динамізм особистості; емоційну 
стабільність; оптимістичне прогнозування; креативність.  

Отже, ми маємо можливість стверджувати, що формування педагогічної 
компетентності викладачів ВНЗ економічного напряму відбувається у 
відповідності із загальними закономірностями становлення особистості 
педагога. Викладач вищого навчального закладу має підпорядковувати свою 
діяльність загальним цілям та принципам педагогічного впливу на особистість 
студента з метою його всебічного розвитку.  

Також важливим є питання взірця для студентів, яким повинен стати 
викладач, який може навчити моральності, чесності, правдивості та 
правильності. Викладач ВНЗ економічного напряму повинен винаходити шляхи 
зацікавлення студентів професійними знаннями та вміннями, сприяти їх 
особистісному росту. Таким чином, у творчості та удосконаленні 
професіоналізму викладача формується особистість студента, майбутнього 
фахівця. 
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ОСНОВНІ ІНСТРУМЕНТИ МАРКЕТИНГОВОЇ ДІЯЛЬНОСТІ  
У ПРОФЕСІЙНО-ТЕХНІЧНИХ НАВЧАЛЬНИХ ЗАКЛАДАХ 

 
Сьогодні немає необхідності доводити, що майбутнє України багато в 

чому зумовлюється її системою освіти. Освіченість, компетентність і 
професіоналізм виступають ключовими факторами суспільного розвитку. Це 
всесвітньо визнаний факт. В даний час йде формування підходів і принципових 
позицій, послідовне накопичення, нарощування маркетингових конструкцій та 
інструментарію у вирішенні конкретних проблем ринку освітніх послуг. В 
Україні ці проблеми виникли порівняно недавно і поряд з підтримкою 
зустрічають нерозуміння, сумніви і навіть опір. Однак перехід до ринкових 
відносин в сфері освіти вже конституювався в суспільстві як факт, який 
відбувся і отримує все більшу основу в усіх ланках, сегментах системи освіти.  

Маркетингова діяльність освітнього закладу в умовах сьогодення 
розглядається як одне з важливих ланок теорії управління освітніми системами, 
представленої в роботах С.І. Архангельського, В.Г. Афанасьєва, А.П. Біляєвої, 
Д.М. Гвішіані, Е.С. Кузьміна, А.А. Орлова, А.Г. Соколова, Ю.А. Тіхомірова, 
Ф.Р. Філіпова, В.А. Ядова, конкретизують соціальні, економічні, філософські 
аспекти управління стосовно до управління освітніми системами [1, с. 54]. 

Використання маркетингового підходу в управлінні діяльністю сучасного 
навчального закладу є необхідним чинником, який забезпечує його повноцінну 
життєдіяльність. Організація функціонування навчального закладу на засадах 
освітнього маркетингу, на наш погляд, передбачає: формування сприятливої 
суспільної думки й іміджу навчального закладу, побудову системи 
маркетингових комунікацій, дослідження маркетингового середовища 
навчального закладу, вивчення й прогнозування ринкової кон'юнктури, 
формування попиту на освітні послуги певного роду, диференціацію освітніх 
послуг відповідно до потреб сучасного стану розвитку суспільства та держави, 
здійснення діяльності з просування освітніх послуг на ринку. 

Мета доповіді – проаналізувати сучасний стан та проблеми розвитку 
маркетингової служби у ПТНЗ. 

Організація маркетингової служби сприятиме конкурентоспроможності 
ПТНЗ на ринках освітніх послуг і праці, розвитку в умовах ринкової економіки, 
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що актуалізує необхідність визначення інструментів, які забезпечать 
формування, утримання й підвищення конкурентного статусу ПТНЗ.  

Спробуємо дослідити чим керуються споживачі – абітурієнти при виборі 
освітнього закладу. За допомогою анкетного опитування 50 респондентів (учнів 
ДНЗ ЦТПО № 1 м. Вінниці) ми з’ясували, що лише 30% з опитаних керувалися 
у своєму виборі навчального закладу знанням професій, майже 39% 
рекомендаціями друзів, знайомих та батьків, 10% іміджем закладу, 15% 
територіальною близькістю, останні 6% іншими причинами, у тому числі і 
рекламою. 

Дані результати говорять про те, що більшість споживачів обирає ПТНЗ, а 
не професії, що є причиною того, що в подальшому випускникам ПТНЗ важко 
влаштуватися працювати за професією. І взагалі серед підприємців існує думка, 
що випускники ПТНЗ мають досить не високу підготовку і не відповідають 
запитам практиків. Але роботодавцями не враховується, що всі випускники не 
можуть мати однаковий рівень професійної підготовки. І зазвичай самі 
роботодавці завищують вимоги до своїх працівників. Наприклад якщо 
проглянути оголошення, то потребуються працівники віком 18-25 років, що 
мають відповідну освіту (реальний вік закінчення ПТНЗ 18-19 років) та досвід 
роботи не менше 3 років, – як бачимо дані вимоги є не досить об’єктивними. І 
зараз в умовах кризи коли ситуація на ринку праці не в користь працівників ці 
умови і критерії відбору завищуються ще більше. І професійно-технічні 
навчальні заклади мають звернути увагу на це в першу чергу. Тому що, саме від 
попиту на робочу силу залежить попит на професії у ПТНЗ і на самі ПТНЗ. І в 
умовах кризи навчальним закладам варто звертати більше уваги на маркетинг. 
Переглянути свою асортиментну пропозицію (список професій) і якість 
надання освітньої послуги. До того варто більше уваги і коштів звернути на 
надавання додаткових послуг у закладах і інформаційне їх донесення до 
споживачів. Адже треба враховувати, що учні – це та категорія населення, яка 
потребує багато спілкування і розваг, і якщо ПТНЗ зможе задовольнити ці 
потреби то він зможе отримати лояльність теперішніх споживачів, які і 
формують ті 39% (з вищенаведеного дослідження) споживачів. Не дарма 
більшість ПТНЗ у своїй рекламі вказує про кількість спортивних секцій при 
закладі, яскраве культурне життя ПТНЗ та різноманітні святкові акції. До того 
ж додаткові послуги, їх кількість і якість є частиною іміджу ПТНЗ. 

Маркетингова служба ПТНЗ має використовувати комплекс заходів 
ефективного представлення результатів діяльності навчального закладу щодо 
забезпечення інформованості споживачів, партнерів про навчальний заклад, 
освітні послуги з метою їх просування.  

Найбільш важливими для просування ПТНЗ та освітніх послуг, які ним 
пропонуються, є такі елементи маркетингових комунікацій, як: реклама, зв’язки 
з громадськістю, виставкова діяльність, представництво навчального закладу в 
Інтернеті.  

Реклама є традиційним, звичним каналом просування, як для ПТНЗ, так і 
для споживачів. Реклама ПТНЗ – це інформація про навчальний заклад, його 
освітні послуги, яка поширюється в будь-якій формі, за допомогою будь-яких 
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засобів, і яка призначена для невизначеного кола осіб та покликана формувати 
чи підтримувати інтерес до навчального закладу і його освітніх послуг.  

Особливий інтерес представляє освоєння різних видів реклами відповідно 
до основних засобів розповсюдження: друкарська реклама (розміщення 
модульної і текстової реклами в ЗМІ, проспекти, листівки, плакати, буклети 
тощо), реклама в пресі, телевізійна реклама, радіореклама, зовнішня реклама 
(реклама на фасадах будівель, щити, білборди, афіші, стікери, лайт бокси, 
реклама на транспорті тощо), сувенірна реклама (значки, ручки, календарі, 
зошити, футболки, кепки з фірмовою символікою навчального закладу ін.), 
Internet реклама.  

Рекламні звернення ПТНЗ, як правило, стандартні. У них міститься 
інформація про пропоновані освітні програми, наявність ліцензії, терміни 
навчання, співпрацю з роботодавцями, високу якість надання знань і 
практичних навиків, високий рівень викладання, сучасну навчально-методичну 
базу, можливості проходження практики й працевлаштування в майбутньому, 
приклади досягнень випускників ПТНЗ у професійній діяльності, можливості 
отримати додаткові освітні послуги тощо. Проте оптимальним варіантом 
рекламного оголошення є той, що поєднує змістовну наповненість і 
неординарне творче вирішення подачі інформації.  

Зв’язки з громадськістю – один з ключових напрямів інтегрованих 
маркетингових комунікацій ПТНЗ, оскільки їх завдання полягає в 
безпосередньому двосторонньому спілкуванні як з споживачами, так і з 
суспільством в цілому, у взаємодії, співпраці з різними соціальними 
партнерами для підвищення конкурентоспроможності навчального закладу.  

Основна мета зв’язків з громадськістю – формування громадської думки, 
створення міцної позиції ПТНЗ в суспільстві й на потенційних ринках.  

Механізм формування громадської думки – це ланцюжок послідовних дій: 
заявити про себе – привернути й утримувати увагу – викликати інтерес – зняти 
напруженість і недовіру – сформувати позитивний імідж – ініціювати бажання 
– спонукати суспільство до бажаної для ПТНЗ дії – удосконалювати імідж 
навчального закладу (підвищувати рейтинг) [2, с. 116].  

Отже, зростання конкурентоспроможності ПТНЗ можливе за умови 
використання всіх елементів комплексу маркетингу, а для цього необхідно 
створення у ПТНЗ окремого підрозділу чи хоча б призначення відповідальних 
осіб, які б досліджували ринок освітніх послуг і ринок праці й на основі аналізу 
результатів дослідження пропонували товарну, збутову, цінову й комунікаційну 
політику навчального закладу. 

 
Література 

1. Багиев Г.Л., Тарасевич В.М. Маркетинг. Учебник для вузов. – М.: 
Издательство «Экономика», 2008. – 703 с.  

2. Басовский Л. Е. Маркетинг. Курс лекций. М.:ИНФА-М, 2008. – 224 с. 
3. Котлер Ф. Основы маркетинга: Пер. с англ. [Текст] / Общ. ред. и вступ. 

ст. Пеньковой Е.М. – М.: Прогресс, 1990. – 736 с.  



 222 

4. Кульневич С.В. Управление современной школой. Выпуск 7. 
Образовательный маркетинг в школе [Текст] / С. В. Кульневич, В. И. Мигаль, 
Е. А. Мигаль, В. И. Гончарова. – Ростов-н/Д : Изд-во «Учитель», 2005. – 192 с. 
 

 
Лосич Тетяна Сергіївна 
магістр зі спеціальності 
«Педагогіка вищої школи», 
помічник судді Донецького 
апеляційного господарського 
суду (м.Харків). 
 

ДИСТАНЦІЙНА ОСВІТА В УКРАЇНІ: 
ОСОБЛИВОСТІ ВПРОВАДЖЕННЯ ТА ПЕРСПЕКТИВИ РОЗВИТКУ 

 
У виступі почесного президента Національної академії правових наук 

України, академіка Національної академії наук України Василя Яковича Тація 
на сесії АПН наголошувалося, що освітяни, не протиставляючи дистанційну 
освіту традиційній, яка лишиться основою і надалі, повинні всіляко розвивати 
її, задовольняти потреби в дистанційному навчанні на національному 
освітньому ринку й експортувати освітні послуги за кордон. Такі міркування, на 
нашу думку, відображають перспективи розвитку дистанційного навчання на 
всіх рівнях освіти. 

Розвиток освітньої системи в Україні має сприяти появі нових 
можливостей для оновлення змісту навчання та методів викладання дисциплін і 
розповсюдження знань; розширенню доступу до всіх рівнів освіти, реалізації 
можливості її одержання для великої кількості молодих людей, включаючи тих, 
хто не може навчатись у ВНЗ за традиційними формами внаслідок недостатніх 
фінансових чи фізичних можливостей, професійної зайнятості, віддаленості від 
великих міст, престижних навчальних закладів тощо; реалізації системи 
безперервної освіти «через все життя», включаючи середню, вищу та 
післядипломну освіту. 

Національна доктрина розвитку освіти визначає як пріоритетний напрямок 
розвитку сучасної освіти впровадження новітніх інформаційно-комунікаційних 
технологій, які забезпечують подальше вдосконалення навчально-виховного 
процесу, сприяють доступності та ефективності освіти й роблять значний 
внесок у процес підготовки молодого покоління до життєдіяльності в 
інформаційному суспільстві. У доктрині окреслені шляхи досягнення 
викладених вище завдань, а саме: впровадження в навчальний процес (поряд із 
традиційними засобами навчання) дистанційного навчання із застосуванням 
інформаційно-комунікаційних технологій; побудова індивідуальних модульних 
навчальних програм різних рівнів складності; випуск електронних підручників; 
поширення дистанційного навчання у сфері неперервної професійної освіти [2]. 

Згідно з проведеними дослідженнями, в Україні близько 30% навчальних 
закладів заявили про те, що вже мають або планують організувати навчання в 
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режимі дистанційної освіти (ДО) [3]. Однак найчастіше за цим стоїть звичайна 
заочна форма навчання. Дистанційна освіта – це відкрита система навчання, що 
передбачає активне спілкування між викладачем (можливо опосередковане 
через комп’ютерну систему) і користувачем (студентом, робітником, 
керівником) за допомогою сучасних технологій та мультимедіа. Така форма 
навчання дає свободу вибору місця, часу та темпу навчання. 

В даний час у світі накопичений значний досвід реалізації систем 
дистанційної освіти [3]. У США в системі ДО навчається близько 1 мільйона 
чоловік. Так, Національний Технологічний Університет, що представляє 
консорціум з 40 інженерних шкіл, ще на початку 90-х років забезпечив 
підготовку більше 1100 студентів за допомогою дистанційних методів на 
ступінь магістра. 

Для дистанційної освіти в США широко використовується телебачення. У 
рамках системи публічного телемовлення PBS-TV навчається більше мільйона 
студентів. Програма навчання дорослих містить у собі курси науки, бізнесу, 
управління. Більше 20 років функціонує Національний Університет 
дистанційної освіти (UNED) в Іспанії. Він містить у собі 58 навчальних центрів 
всередині країни і 9 за рубежем. Національний Центр ДО у Франції забезпечує 
дистанційне навчання 35 000 користувачів у 120 країнах світу. У підготовці 
2 500 навчальних курсів бере участь 5 000 викладачів. Балтійський Університет 
у Швеції поєднує зусилля більш ніж п'ятдесятьох університетів балтійського 
регіону. 

Дистанційна освіта розвивається й в інших регіонах світу. Як приклади 
мега-університетів, що розвивають дистанційну освіту, можна навести 
Китайський телеуніверситет (Китай), Національний відкритий університет ім. 
Індіри Ганді (Індія), Університет Пайнам Ноор (Іран), Корейський 
національний відкритий університет (Корея), Університет Південної Африки, 
Відкритий Університет Сукотай Тампаріат (Таїланд), Університет Анадолу 
(Туреччина) [3]. 

Розвиток системи дистанційного навчання необхідно розглядати у 
контексті створення єдиного національного освітньо-наукового інформаційного 
середовища, що дозволить Україні приєднатися до Європейських освітньо-
наукових комп’ютерних мереж та інформаційних ресурсів. Основними 
завданнями сучасного етапу розвитку системи дистанційної освіти є:  

– усвідомлення керівниками закладів освіти, представниками органів 
управління, професорсько-викладацьким складом i широкою педагогічною 
спільнотою доцiльностi, необхідності та можливості впровадження 
дистанційного навчання у вітчизняну освіту;  

– створення національних, галузевих, регіональних місцевих підсистем 
дистанційної освіти і відповідних до них телекомунікаційних мереж з виходом 
до мережі Інтернет;  

– розробка навчально-методичних комплексів дистанційного навчання та 
їх сертифікація;  

– створення локальних телекомунікаційних мереж з виходом до Інтернет 
навчальних закладів і формування їх Web-сайтів дистанційного навчання;  



 224 

– підготовка кадрів для дистанційного навчання. 
Звичайно, в Україні відбувається поступовий розвиток системи 

дистанційної освіти, яка суттєво розширить можливості та підвищить 
конкурентоздатність вітчизняного ринку освітніх послуг, збільшить 
доступність до них різних соціальних груп та категорій населення, створить 
передумови для прискорення розвитку всіх стратегічно важливих сфер нашого 
суспільства і полегшить повноцінне входження України у світовий 
інформаційний простір, зберігаючи при цьому високоякісний людський 
капітал. 

Поширення дистанційної освіти у світі та Україні є відповіддю на 
пропозиції сучасних інноваційних технологій для освітньої галузі. І хоча історія 
дистанційного навчання в Україні нараховує значно менше років, ніж у 
Сполучених Штатах чи Західній Європі, сьогодні можна впевнено 
стверджувати, що й на теренах нашої країни цій формі навчання належить 
майбутнє.  
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УПРАВЛІННЯ ОСВІТНІМ СЕРЕДОВИЩЕМ ПРОФЕСІЙНОГО 
РОЗВИТКУ ВЧИТЕЛІВ У СУЧАСНІЙ ЗАГАЛЬНООСВІТНІЙ ШКОЛІ 

УКРАЇНИ 
 

Сьогодні, коли відбуваються зміни та модернізації в галузі освіти, 
особлива увага звернена на роль школи, як організатора освітнього середовища 
для розвитку особистості. Світові тенденції розвитку середньої загальної освіти 
характеризуються переходом від традиційної репродуктивної моделі школи до 
розвиваючої конструктивної моделі, орієнтованої на результат. Оновилася й 
функція школи. Вона стала передбачати не тільки навчання і виховання, але й 
формування соціокультурних та життєвих компетентностей, розвиток 
соціально значимих якостей особистості. Окреслені завдання визначають мету 
освіти, яка полягає у формуванні такої особистості, яка буде здатна отримувати 
глибокі знання, професійні навички, вільно орієнтуватися, самореалізовуватися, 
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саморозвиватися і самостійно приймати правильні, морально-відповідальні 
рішення в умовах мінливого світу.  

Безумовно, вирішальну роль у становленні особистості відіграє 
загальноосвітній навчальний заклад. Отже, у сучасних умовах потужним 
стратегічним ресурсом, що може адекватно відповісти на виклики часу, 
забезпечити якісно новий за змістом і формою рівень підготовки педагога, є 
освітнє середовище сучасної загальноосвітньої школи.  

Національна стратегія розвитку освіти в Україні на період до 2021 року є 
державним документом, який визначає стратегію й основні напрями її розвитку 
в XXI столітті. Проведений аналіз сучасного стану національної системи освіти 
зазначає, що сьогодні потребують якісного поліпшення: освіта дорослих, 
діяльність закладів післядипломної педагогічної освіти, структурних 
підрозділів вищих навчальних закладів, на базі яких здійснюються 
перепідготовка та підвищення кваліфікації педагогічних і науково-педагогічних 
працівників [2]. 

Одним з основних завдань Національної стратегії є підготовка та 
виховання педагогічних кадрів, здатних працювати на засадах інноваційних 
підходів до організації навчально-виховного процесу, власного творчого 
безперервного професійного зростання. 

Зміни в змісті й структурі загальної середньої освіти мають глибинний 
характер і потребують розв’язання проблеми підготовки вчителя, який 
усвідомлює свою соціальну відповідальність, постійно дбає про своє 
особистісне і професійне зростання, вміє досягти нових педагогічних цілей. Під 
цим кутом зору роль учителя полягає не лише в тому, щоб забезпечити 
трансляцію знань, а й бути людиною культури і вселюдських цінностей, 
провідником ідей державотворення і демократичних змін.  

Домінантною стає підготовка педагога, діяльність якого не обмежується 
викладанням власного предмета, фахівця, здатного до здійснення 
міждисциплінарних зв’язків, який усвідомлює значущість професійних знань в 
контексті соціокультурного простору. Важливим є його вміння організувати 
навчальний процес як педагогічну взаємодію, спрямовану на розвиток 
особистості, її підготовку до розв’язання завдань життєтворчості. Реалізуючи 
гуманітарну природу своєї професії, вчитель як вихователь і організатор 
навчального процесу не обмежується оцінкою навченості учнів, а стимулює 
їхні особисті досягнення. З огляду на нову ситуацію в освітньому просторі 
України педагог має уміти працювати в умовах вибору педагогічної позиції, 
технології, підручників, змісту, форм навчання тощо. 

Отже, напрямок професійної переорієнтації вчителя – від просвітництва 
до здійснення життєтворчої та культуротворчої місії, від маніпулятивної, 
авторитарної педагогіки до педагогіки особистісно зорієнтованої, педагогіки 
співробітництва.  

Н. Ничкало вважає головним завданням професійного навчання 
підготовку «кваліфікованих конкурентоспроможних кадрів з високим рівнем 
професійних знань, умінь, навичок і мобільності, які відповідають вимогам 
науково-технічного прогресу і ринковим відносинам в економіці, виховання 
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соціально-активних членів суспільства, формування в них наукового 
світосприйняття, творчого мислення, кращих людських якостей, національної 
свідомості» [3]. 

Цікавим є дослідження І. Беха щодо становлення професіонала в 
сучасних соціальних умовах. На його думку, «умовою і засобом реалізації 
професії виступає людина-професіонал, в особистості якої, з одного боку, 
втілюється те спільне, що характерне для будь-якого працівника, який зайнятий 
даним видом праці, а з іншого – індивідуальне, привнесене ним самим у 
кожний конкретний акт, кожний аспект професійної діяльності» [1]. 

Отже, зауважимо, що концепція формування нової школи безпосередньо 
пов’язана з серйозними змінами в змісті підготовки педагогічних кадрів. 
Стандарти нового покоління міняють філософію педагогічної освіти. Її метою 
стає створення умов для продуктивного й досить швидкого розвитку 
особистості вчителя, що має лідерські якості й здатний на професійному рівні 
виховати ці якості (а також ті, які будуть потрібні в майбутньому) у 
представників нових поколінь. Учитель стає зразком особистісного розвитку. 
Він є не тим, хто вже досяг вершин людського життя, а той, хто піднімається до 
них, беручи з собою своїх учнів і разом із ними переборюючи всі труднощі 
особистісного росту й соціального розвитку. Особистість формуються з 
дитинства батьками й учителями й тільки тоді, коли батьки й учителі самі є 
носіями цієї ознаки. Найкращі якості неможливо передати як інформацію. Вони 
вирощуються в людині іншою особистістю, що має такі якості. Виховати 
Людину, майбутнього відповідального сім’янина й професіонала, створити 
основу для успішної соціалізації у високотехнологічному, стрімко мінливому 
світі здатний тільки вчитель, що володіє цими якостями й, більше того, що 
постійно здобуває нові корисні якості.  

Педагоги, які працюють у сучасній загальноосвітній школі, поряд із 
предметними компетенціями мають володіти метапредметними (здатність 
працювати з різними видами інформації, аналізувати проблеми, ставити 
завдання й ін.) і, що досить важливо, особистісними компетенціями. Це 
означає, що вчителі, які будуть починати роботу в нових умовах, мають суттєво 
змінити як форму, так і зміст своєї педагогічної діяльності.  

В умовах незалежності та автономії шкіл, вимог, які пред’являє життя до 
педагогів шкільних колективів, підвищується відповідальність керівника 
школи, його самостійність у вирішенні актуальних питань самоосвіти 
педагогічного колективу.  

Водночас, активність учителя в професійному розвитку безпосередньо 
залежить від середовища, в якому він перебуває й частиною якого він є. Стає 
особливо важливою роль створеного та керованого ним освітнього середовища 
професійного розвитку учителів. В межах такого освітнього середовища 
формується мотивація педагога до самоосвіти (системна – до поліпшення 
національної системи освіти, забезпечення умов всебічного розвитку дітей; 
виконавська – до покращення якості викладання, задоволення потреб учнів у 
вивченні предмету; особистісна – до фахового зростання, збереження здоров’я 
тощо), створюються можливості до задоволення його когнітивних потреб, 
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набуття нових та удосконалення існуючих фахових умінь тощо. Зазначене 
освітнє середовище як засіб управління професійним розвитком педагога 
містить такі складники як мотиваційний, ресурсний (навчально-методичний, 
організаційний та стимуляційний). Провідна роль у створенні цього середовища 
та підтримці його дієвості належить директорові закладу, проте керівники шкіл 
не мають відповідної теоретичної підготовки та необхідних технологій і 
методик для управління ним. 

Однак, для того щоб краще управляти освітнім середовищем, зацікавлені 
керівники шкіл посилено шукають шляхи і засоби ефективної взаємодії з 
органами управління освітою у розвитку такою системою. Вони намагаються 
визначити оптимальний зміст своєї роботи, створити ефективний 
організаційний механізм управління освітнім середовищем, вивчити питання 
підготовки колективу. Багато керівників відділів освіти вважають, що 
організація роботи вимагає введення в штат спеціаліста, до компетенції якого 
входило б координаційна робота з директорами по послідовному розвитку 
школи, підготовки вчителів тощо. У ряді деяких відділів освіти визнають за 
необхідне створити спеціальний орган – раду директорів. За допомогою цієї 
ради відділ освіти з найменшими морально-психологічними витратами може 
вирішити питання підготовки педагогів, створення освітнього середовища 
школи. Крім того, на базі відділу освіти через методичну службу багато 
керівників можуть організувати навчання педагогів. Отже, досвід взаємодії 
керівників шкіл з відділами освіти – це і координація, і співпраця, в результаті 
якого можуть вирішитися багато питань, в тому числі і проблеми створення та 
управління освітнім середовищем, і питання навчання педагогів тощо. 

Отже, виходячи з особливостей загальноосвітніх навчальних закладів і 
змісту сучасної законодавчої бази освіти, вважаємо, що основними завданнями 
майбутнього розвитку шкіл у контексті нашого дослідження є: 

- визначення об’єктивної прогнозованої потреби в професійному розвитку 
педагогічних працівників на рівні школи, міста, області; 

- підвищення якості педагогічної освіти, забезпечення її привабливості, 
конкурентоспроможності, мобільності на ринку праці завдяки впровадженню 
особистісно зорієнтованих систем навчання; 

- формування якісного персоналу, здатного до інновацій; 
- інтеграція шкіл з вищими навчальними закладами ІІІ-ІV рівнів 

акредитації; 
- перебудова управлінської структури загальноосвітнього навчального 

закладу. 
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ФОРМУВАННЯ СВІТОГЛЯДНИХ СМИСЛІВ СУЧАСНОЇ МОЛОДІ 
В СИСТЕМІ ВІТЧИЗНЯНОЇ ОСВІТИ 

 
Сьогодні чисельні системи координат, в яких відбувається творення 

культурного простору в Україні спонукають нас до розгляду питання 
формування світоглядних смислів сучасної молоді в системі вітчизняної освіти. 
Сталість маргінальних тенденцій суспільного життя зумовила цілий ряд змін в 
організації освітнього процесу, його змістовної сторони, наслідки яких ставлять 
під сумнів дієвість освіти як засобу створення, формування та розвитку 
світоглядних смислів особистості. Приводом до таких міркувань є панування 
фрагментарного знання в освітньому середовищі, заміщення процесу пізнання 
процесом оперування інформацією, неконтрольоване використання сумнівного 
за якістю віртуального знання, вузькопрофільна спрямованість знань відірваних 
від можливостей економіки забезпечити їх практичне використання, тотальне 
скорочення дисциплін гуманітарного циклу, активізації маргінальних типів 
світогляду, «втрата наукою своєї культурно-освітньої і людино творчої 
функції» [1, c.183]. 

Метою нашого виступу є визначення кола проблем, пов’язаних з питанням 
дієвості вітчизняної освіти у полі формування світоглядних орієнтацій 
особистості. 

Ключовим в осмисленні ролі освіти у формуванні світоглядних позицій 
особистості є питання сутності терміну «картина світу». У більшості наукових 
джерел поняття «картина світу» тлумачиться як сукупність багаторівневих 
світоглядних структур, що є основою культури конкретно історичного етапу 
розвитку суспільства та відображенням унікального життєвого досвіду 
суб’єкта. У такому трактуванні «картина світу» виконує роль своєрідної 
ментальної карти, відповідно з якою людина орієнтується у соціумі і 
природному середовищі. Отже, картина світу є одним з базових особистісних 
утворень, ядром якого є світогляд. Під світоглядом ми розуміємо систему 
поглядів особистості на «світ» і «людину», відображенням яких є особистісні 
смисли, знання, уявлення, уміння, цінності, відношення.  

Реалії сучасного українського суспільства ускладнюють процес 
використання традиційних ціннісних орієнтирів культури, внаслідок чого 
індивідуальна картина світу втратила внутрішню культурну цілісність і стала 
надзвичайно варіативною. За таких умов, згідно з Л. Панченко, на вітчизняну 
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систему освіти покладається функція «формування у людини системи 
випереджаючої ментальної і когнітивної адаптації до соціального буття в 
умовах усе більш інтенсивних інформаційних потоків та її організації на основі 
динамічно мінливого знання» [2 c.187]. Реалізація поставлених перед освітою 
завдань лежить у площині забезпечення відповідного змісту навчальної та 
виховної діяльності. Натомість у функціонуванні системи освіти спостерігаємо 
тенденції, які засвідчують її неспроможність сформувати відповідний часу 
світогляд молодої людини. 

Для конструювання картини світу людина використовує особливі засоби 
побудови образів для систематизації і збереження інформації – це різні поняття, 
логічні висновки тощо. Відповідно базисним матеріалом для картини світу є 
категоріально-семантичний рівень культури.  

Нині освіта функціонує у полі символічного простору, який являє собою 
мозаїку слабо структурованих і не пов’язаних між собою понять, сформованих 
під впливом різнорідного, хаотичного потоку інформації, основний пласт якої є 
віртуальним і неконтрольованим освітою. Практичним підтвердженням даної 
тенденції є оперування молоддю інформацією, суб’єктом, творцем і носієм якої 
виступає сам учень або студент. Циркуляція такої інформації, що претендує на 
«науковий» статус без перевірки першоджерела, сприяє втраті дистанції між 
наукою і суспільством, вносить корективи в уявлення про загальні критерії 
об'єктивності в науці та закладає основи для фальсифікації сучасного знання. 
Витіснення знань інформацією в якості основного елемента освітнього процесу 
перетворює знання в інформацію про світ.  

Фрагментарність знань викликає труднощі з встановленням зв’язків, 
структуруванням та систематизацією інформації. Внаслідок цього в Україні 
набуває поширення світогляд, який заснований на суспільних ілюзіях, 
народжених неадекватним сприйманням людьми соціальних процесів та 
усвідомленням ними свого місця в них.  

Суспільним перетворень українського суспільства властиві ускладнення 
структури соціальних відносин між суб’єктами діяльності та відносин 
«людина» – «природа». Відображенням цих змін є трансформація ціннісно-
нормативного поля культури, формування нових явищ і процесів, що 
потребують відповідного категоріального і понятійного обґрунтування. 
Сьогодні з’явилося багато нових термінів, зміст яких ще не усталений та не є 
загальновизнаним, що унеможливлює процес змістовної визначеності понять та 
категорій. Відсутність чіткого понятійного апарату сприяє оперуванню 
повідомленнями без ідентифікації їх змісту та втраті суб’єктом навчального 
процесу здатності до фіксування суттєвих характеристик речей. 

На фоні змін характеру, темпів та смислів соціокультурної реальності в 
Україні виникає потреба у методологічному їх аналізі. Ключову позицію в 
системі наук, що виконують функцію методології пізнання займає філософія. І 
що ми спостерігаємо у практиці освітньої діяльності? Це відсторонення від 
філософського підходу до формування світогляду. Складається враження про 
зумисне нищення навичок мислення у сучасної молодої людини, перетворення 
її у засіб виконання чужої волі. А як же тоді головне завдання освіти – 
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формування творчої і мислячої особистості? Катастрофічне скорочення 
кількості годин у вишах з філософії і інших суспільних дисциплін призведе до 
втрати індивідом системності у розумінні і поясненні явищ суспільного життя. 
Світ без сенсу перетвориться в абсурд. 

Така наша позиція на значимість у інтелектуальному розвитку особистості 
філософії і споріднених з нею дисциплін, викликає хвилю невдоволення серед 
нинішніх «реформаторів», яке викликане ідеєю вузької спеціалізації, поширеної 
в країнах Західної Європи. На нашу думку прибічники такої позиції забувають, 
що живуть в умовах кризи економіки і маргіналізації всіх сфер життя 
суспільства. Вузька спеціалізація можлива лише в умовах стабільності розвитку 
економіки і усталеності ціннісно-нормативного поля культури. Але багатьом 
«предметникам» в освіті така ситуація на користь – зменшення кількості годин 
на читання дисциплін гуманітарного напрямку забезпечує їм зайнятість у сфері 
виробничої діяльності. Погоджуємося з М. Терещенко, що «індивід, що володіє 
знаннями, але є позбавленим моральних якостей і не долучений до 
загальнолюдських цінностей – небезпечна істота» [3, c.147]. 

Згідно нашої позиції, освітні програми повинні бути зосереджені на різних 
елементах реальності. Потрібно скорочувати ті дисципліни, які завдяки 
комерціалізації відносин в системі освіти стали «значимими». В даному 
контексті ще є над чим працювати. Це має відношення, зокрема до читання 
спецкурсів, змістом яких є різноманітні знання, що представляють здобутки 
«значимих» дисертантів. 

У сучасному процесі навчання з гуманізацією освіти пов’язане 
впровадження засобів новітніх інформаційних технологій поряд з 
традиційними методами. Їх правильний вибір та мета використання в 
освітньому процесі дозволяють всебічно дослідити моделі реального світу. 
Нині в практиці освітньої діяльності України переважаючою є перехідна 
модель, яка підтримується традиційними підручниками, методичними 
посібниками, а також сучасними комп’ютерними програмами, зорієнтованими 
в основному на вивчення окремих навчальних предметів, які створені 
відособленими групами розробників. Водночас з’являються приклади 
інтерактивної навчальної роботи з цілісними об’єктами навколишнього світу. 
Проте це швидше виняток, ніж правило. 

Основи для зневіри у особистій самореалізації сформувала криза 
економіки, що перетворило освіту у черговий етап в ланцюгу життєвих подій. 
Внаслідок такого розуміння функції освіти неможливо вести мову про глибоке 
оволодіння знаннями, що є передумовою формування світогляду.  

На якість знань впливає також практика освітніх вузів зберігати кожного 
студента та приймати у вуз якомога більшу кількість молодих людей, оскільки 
ці чинники впливають на кількісний склад вузу та можливість його 
функціонування. Освітня діяльність в умовах панування формалізму на всіх 
рівнях освіти є беззмістовна, а тому не може бути творчою. Відстають від 
потреб часу і різні освітні програми, на засадах яких здійснюється шкільна й 
вузівська підготовка. 
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Мову необхідно вести і про нові моделі виховної діяльності. Однак все це 
має сенс лише у випадку відповідності світоглядної системи суспільства 
реаліям життя та потребам суб’єкта діяльності. 

Таким чином, освіта є полем орієнтування індивіда на власне відтворення 
та на відтворення домінуючої моделі культури. Нині у системі вітчизняної 
освіти спостерігаються процеси перехідного періоду, які характерні для 
суспільного життя в цілому. В результаті в освіті відносини особистості з 
соціумом зумовлені маргінальним типом світогляду з відповідним варіативним 
змістовним наповнення образу світу. Очевидною є потреба в пошуку 
ефективних технологій організації освітнього процесу, націлених на 
особистісний розвиток та формування цілісної картини світу. 
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ПРИЙОМИ ОГРАНІЗАЦІЇ САМОСТІЙНОЇ РОБОТИ СТУДЕНТІВ 
ФІНАНСОВО-ЕКОНОМІЧНОГО ПРОФІЛЮ 

 
Модернізація системи вищої освіти України потребує розробки 

ефективних засобів формування всебічно розвиненої особистості, здатної не 
лише використовувати здобуті знання у професійній діяльності, а й постійно їх 
поповнювати. Об’єм інформації, необхідної для плідної праці та життя 
освіченої людини, постійно зростає. Це вимагає від майбутніх фахівців умінь 
самостійно орієнтуватися у всезростаючих інформаційних потоках, сприймати 
їх системно, здійснюючи критичний аналіз. 

Самостійна робота є одним з найважливіших компонентів освітнього 
процесу, що передбачає інтеграцію різних видів індивідуальної та колективної 
навчальної діяльності, яка здійснюється як під час аудиторних, поза аудиторних 
занять, без участі викладача, так і під його безпосереднім керівництвом. У 
контексті сучасної системи навчання самостійна робота домінує серед інших 
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видів навчальної діяльності студентів після практичної підготовки (може 
становити від 15 до 55% навчального програмового матеріалу) та дозволяє 
розглядати накопичувані знання як об’єкт власної діяльності студента. 

Пізнавальна діяльність студентів у процесі виконання самостійної роботи 
характеризується високим рівнем самостійності та сприяє залученню студентів 
до творчої активності. Самостійна робота у коледжі передбачає поетапне 
засвоєння нового матеріалу, повторення та закріплення, його застосування на 
практиці. Ефективність самостійної роботи залежить від її організації, змісту, 
взаємозв’язку та характеру завдань. З одного боку, самостійна робота 
розглядається як педагогічний засіб організації та управління самостійною 
діяльністю студента в навчальному процесі, з іншого боку, – це особлива форма 
навчально-наукової діяльності. 

Кожну лекцію варто розпочинати із повторення та закріплення раніше 
вивченого матеріалу. Один з можливих шляхів диференціації на цьому етапі – 
умовно поділити студентів на 3 групи (сильних (А), середніх (В) та слабших 
(С)). Першій групі пропонуються картки з індивідуальними завданнями 
практичного характеру високого рівня навчальних досягнень, студенти другої 
групи – по кілька чоловік працюють біля дошки, розв’язуючи задачі середнього 
рівня складності, з можливістю звернутися за допомогою до викладача. Для 
студентів третьої групи пропонуються тестові завдання, куди включені питання 
з теоретичної частини попередньої лекції та 1-2 найпростіші задачі вивченої 
теми. 

Переваги вказаного прийому актуалізації знань та умінь на початку 
вивчення наступної теми в тому, що викладач має можливість виявити 
прогалини у знаннях студентів з пройденої теми в залежності від рівня 
особистісних досягнень студентів. Студенти, всі без виключення, мають 
можливість отримати додаткові бали, що є важливим з точки зору пізнавальної 
мотивації навчання. В результаті даного прийому усі студенти справляються з 
поставленими їм завданнями, що позитивно впливає на їх самооцінку, а це є 
кроком до ефективної самостійної роботи студента. Другий етап лекції – це 
виклад нового матеріалу. Теорія засвоюється краще, якщо одразу після 
пояснення застосовувати її на практиці. Тому після викладення певного блоку 
інформації доцільно дати студентам завдання різного рівня складності на 
закріплення, попередньо поділивши їх на три групи за критерієм успішності у 
навчанні.  

Одна третина навчального часу відводиться на самостійну роботу 
студентів. Результат самостійної роботи здебільшого залежить від того, 
наскільки правильно і доступно завдання поставленні викладачем. При 
формулюванні завдань на самостійну роботу доцільно студентам  усіх трьох 
груп дати на опрацювання питання лекції, які не розглядались під час заняття, 
але передбачені навчальною програмою. Наприклад, при вивченні теми з 
макроекономіки «Економічне зростання та його моделі» на самостійне 
опрацювання можна винести питання: 
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1. Модель економічного зростання Харрода – Домара.  
2. Кейнсіанська теорія і модель Харрода – Домара. 
3. Модель економічного зростання Солоу [1]. 
Для групи С даного завдання буде достатньо. 
Група В крім опрацювання теоретичних питань отримує ще по одному 

практичному завданню з кожного питання. 
Група С крім опрацювання теоретичних питань отримує творче завдання: 

По кожному з опрацьованих питань лекції, в тому числі і по тих, що виносяться 
на самостійне опрацювання скласти по 1-2 практичних завдання. Дані задачі 
будуть колективно розв’язуватись на практичному заняття. 

Не останню роль в процесі формування пізнавальної самостійності 
студентів займає правильно організований етап контролю знань. З метою 
ефективності процесу організації самостійної роботи студентів при реалізації 
контролю та оцінювання їх успішності варто дотримуватися певних 
педагогічних принципів: принцип об’єктивності перевірки і оцінювання, 
принцип індивідуальності, принцип систематичності і регулярності контролю, 
всебічності контролю, принцип етичності контролю.   

Умовою реалізації даних принципів є проведення контролю успішності 
студентів в кінці кожного модуля у кількох формах. Це можуть бути тестові 
завдання для перевірки теоретичних знань з даного модуля, аудиторна 
розрахункова робота та домашня контрольна робота індивідуального характеру 
для перевірки умінь та навиків практичного застосування засвоєного матеріалу. 
Також оцінювання має бути прозорим, тобто по кожному завданні чи тестовому 
питання потрібно вказувати максимальну кількість балів, які можна за нього 
отримати. Такі форми контролю у сукупності стимулюють пізнавальний 
інтерес студента, бажання працювати, а це є важливим кроком у формуванні 
навиків самостійної роботи студентів.  

Наведені прийоми формування та розвитку навиків самостійної роботи 
студентів ефективно діють та дають плідний результат лише за умови 
комплексного та систематичного використання їх у навчальному процесі. Ми 
навели приклади прийомів формування та розвитку навиків самостійної роботи 
студентів коледжу фінансово-економічного профілю в процесі вивчення 
дисциплін «Економічна теорія» та «Мікроекономіка». Подібні прийоми можна 
розробляти та впроваджувати у процес навчання під час вивчення будь-якої 
фахової дисципліни.  
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ОРГАНІЗАЦІЙНО-МЕТОДИЧНІ УМОВИ РОЗВИТКУ ПЕДАГОГІЧНОЇ 
ТВОРЧОСТІ В ДОШКІЛЬНОМУ НАВЧАЛЬНОМУ ЗАКЛАДІ 

 
У сучасній літературі педагогічна творчість визначається як процес 

вирішення педагогічних завдань у змінних обставинах. Досвід творчої 
педагогічної діяльності – виникнення задуму, його переробка та перетворення в 
ідею, знаходження способу втілення замислу й ідеї – набувається за умов 
систематичних вправ у вирішенні спеціально підібраних завдань, що 
відображають педагогічну дійсність, і організації як навчальної, так і реальної 
професійно орієнтованої діяльності вихователя. 

Процес управління сучасним дошкільним навчальним закладом складний 
та багатоаспектний. Він включає доцільний вибір цілей та завдань; вивчення та 
діагностику освітньої діяльності; систему раціонального планування та 
проектування розвитку закладу; виявлення та впровадження перспективного 
педагогічного досвіду, використання досягнень науки та практики щодо 
формування професійної компетентності педагогів; ефективного контролю за 
якістю освітнього процесу.  

Від якості процесу управління, від досвіду та компетентності керівника 
залежить якість результату діяльності ДНЗ. Для підвищення професійно-
методичної майстерності та педагогічної творчості вихователів в дошкільному 
навчальному закладі проводяться такі форми роботи: педагогічна, методична 
ради; науково-практичні, теоретичні, читацькі конференції; засідання «круглого 
столу», дискусії, дебати; семінари-практикуми, методичні об'єднання; творчі 
групи (мікрогрупи, динамічні групи, тимчасові об'єднання вихователів); 
обговорення відвіданого заняття чи заходу; науково-дослідна робота 
вихователів тощо [1]. 

Кожна з методичних форм роботи певним чином впливає на розвиток 
педагогічної творчості вихователів у закладі. 

Науково-практичні і теоретичні конференції вихователів сприяють 
підвищенню рівня педагогічної діяльності педагогів, розвитку їх творчих 
якостей. Проте зазвичай конференції проводяться, як інформативні, без 
подальшого творчого звіту кожної групи на тижні педагогічної творчості. 

Досліджуючи процес становлення, розвитку і формування педагогічної 
творчості вихователя можемо виділити організаційно-методичні умови, які 
суттєво впливають на розвиток педагогічної творчості вихователя. 

− Використання у навчально-методичній роботі активних та 
інтерактивних форм роботи. 

− Забезпечення вихователя вільним часом. 
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− Створення в навчальному закладі умов для самоосвіти: оновлення 
бібліотечного фонду, наявність комп’ютерної техніки з виходом в Інтернет, 
спеціалізовані кабінети, мультимедійні дошки. 

− Створення сприятливих морально-психологічних умов у закладі: 
доброзичливих ділових відносин між педагогами, підтримки творчості 
вихователя з боку керівництва, запобігання конфліктам. 

− Створення системи стимулів та заохочення вихователів до творчої 
діяльності та саморозвитку. 

− Стимулювання вихователів в процесі їх атестації. 
− Мотивування вихователів до участі у творчих конкурсах, проведення 

змагань, конкурсів творчих робіт, методичних виставок у закладі та поза його 
межами. 

− Планування керівництвом школи творчості вихователів.  
− Організація творчих педагогічних конференції, випусків газет, 

журналів та інших інформативних матеріалів про вдалі творчі знахідки 
педагогів. 

− Під час оцінювання діяльності вихователя й педагогічного колективу 
використання сучасних об’єктивних методів вимірювань, які ґрунтуються на 
кваліметричній основі і спрямовані на стимулювання їх свідомого 
саморозвитку, самовдосконалення. 

− Розробка творчих планів вихователями, що спонукатиме їх до 
роздумів про свою роботу, до самоаналізу, а в результаті до розкриття творчого 
потенціалу. 

− Систематична пропаганда кращого передового досвіду педагогічної 
діяльності. 

− Активне залучення педагогів до використання у роботі інноваційних 
технологій. 

− Проведення тижнів педагогічної творчості. 
− Сприяння свободі критики, творчих дискусій.  
− Забезпечення соціального захисту вихователя в умовах ринкової 

економіки, естетичні умови праці. 
− Здійснення моніторингу розвитку педагогічної творчості в закладі.  
Про результативність педагогічної творчості вихователя в навчально-

виховному процесі свідчать реальні перетворення в особистості дитини чи 
поведінці дитячого колективу на основі перетворення педагогічної діяльності 
самого вихователя. Внаслідок виконання названих організаційно-методичних 
умов, управління процесом педагогічної творчості вихователів у дошкільному 
навчальному закладі стане результативним, що сприятиме формуванню 
розвинутого фахівця, здатного до самовдосконалення, творчого вирішення 
проблем і практичної реалізації своїх знань та здібностей у педагогічній 
діяльності. 

Отже, розвиток педагогічної творчості вихователів і підвищення на цій 
основі результативності навчально-виховного процесу безпосередньо залежать 
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від організаційно-методичних умов, від правильно обраних шляхів розвитку та 
реалізації творчої педагогічної діяльності, від особистісних якостей вихователя. 
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