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МЕТОДОЛОГІЯ ДОСЛІДЖЕННЯ ТОЛЕРАНТНОСТІ  

МІЖ АРАБСЬКИМ І УКРАЇНСЬКИМ СУСПІЛЬСТВАМИ 
 

Питання методології при дослідження толерантності між арабами та українцями, зокрема комунікації у різних галу-
зях суспільства, є вельми актуальним з огляду на глобалізацію світу. Значущість досліджуваної проблеми полягає в 
тому, що на сучасному етапі розвитку міжнародних відносин між Україною та арабськими країнами спостерігаються 
зростанням міграційних процесів, котрі спричинені воєнними, економічними,  політичними, релігійними та культурними 
чинниками. У цьому контексті виникає проблема міжрелігійних взаємин, що потребує глибшого вивчення релігійних пи-
семних джерел з метою отримання об'єктивних знань. Такий метод уможливлює формування правильного світогляду, 
що в перспективі сприяє подальшій толерантизації суспільства. Одним із методів розв'язання поставленого завдання є 
студіювання християнських мотивів в ісламі із застосуванням порівняльного аналізу відомостей, які містяться у свя-
тих книгах. Зокрема, вивчення оповідей про народження Ісуса Христа у Святій книзі Кур'ан, їхнє порівняння з аналогічним 
сюжетом із Біблії, та тлумачення мають особливе значення для налагодження релігійного діалогу. 

Ключові слова: методологія, толерантність, писемні джерела, християнство, мусульманство, оповідь, діалог. 
 
Постановка проблеми: Необхідність налагодження 

комунікації, зокрема релігійної толерантності в україн-
ському та арабському суспільствах, потребує особливої 
уваги. Шляхи пошуку засобів релігійного взаєморозу-
міння на засадах гуманізму є актуальною проблемою в 
умовах глобалізації, яка відповідає викликам сучасного 
світу, а розв'язання зазначеного питання вимагає роз-
робки належних наукових парадигм.    

Аналіз останніх досліджень: Проблема методоло-
гії у вивченні практики толерантності задля налаго-
дження взаєморозуміння між арабами та українцями є 
об'єктом численних українських і зарубіжних дослідни-
ків: Ф. Туранли "Християнські мотиви в Ісламі: деякі 
аспекти, історіософічне осмислення" (1999), Ф. Туранли 
"Оповідь про народження Ісуса Христа у святій Книзі 
Кур'ан" (2000), Я. Полотнюк "Священна книга ісламу" 
(2006), Емад "Коран як джерело віровчення ісламу" 
(2006), Л. Владиченко "Розвиток християно-мусуль-
манських відносин в контексті релігійної толерантності" 
(2007), А. Колодний "Проблеми толерантизації міжкон-
фесійних відносин в Україні" (2008), Ю. Кочубей "Іслам 
на Заході: сучасні проблеми" (2009), Ю. Кочубей "Іс-
ламська релігійна думка і проблеми сучасності: Мардін-
ська декларація" (2011), Є. Харьковщенко "Релігійна 
палітра України: сучасна ситуація" (2017), О. Гуцуляк 
"Ісламський фактор в "філософії традиціоналізму" (2015), 
А. Емад "Релігійна толерантність в українському суспі-
льстві: набутий досвід, упровадження" (2022)  та ін.  

Мета дослідження полягає в отриманні об'єктивного 
знання із застосуванням відповідної методології дослі-
дження писемних джерел і наукових праць задля форму-
ванню правильного світогляду та поглиблення толерант-
ності та взаєморозуміння між арабами та українцями. 

Виклад основного змісту. Значущість досліджува-
ної теми обумовлена тим, що у теперішний час з об'єк-
тивних причин, а саме: неналежної міграційної політики 
держав, невирішеності соціальних проблем, воєнних 
конфліктів, а також внутрішньополітичної ситуації спо-
стерігається масова міграція людей до країн Європи, 
зокрема України. Серед мігрантів є чимало переселен-
ців з арабських країн, які потребують підтримки для 

інтеграції в новому суспільстві проживання. З приводу 
цього питання відомий сходознавець Ю. Кочубей за-
значає, що "Європа давно знає мусульман – відтоді як 
вони вступили у контакт з християнськими державами, 
були і війни, і мирне співжиття"1, чим підтверджує дав-
ню історію виникнення та розвитку взаємин між двома 
цивілізаціями. У своєму дослідженні вчений  зазначає, 
що однією з причин появи мігрантів-мусульман в Украї-
ні був занепад совєтської імперії та інших країн соціалі-
стичного табору. Варто підкреслити, що з XVII ст. у  
Європі почалося наукове студіювання християнсько-
мусульманських відносин, зокрема їхньої культури, і з 
цією метою було створено чимало бібліотек. Для ви-
вчення цих стосунків в умовах сучасних глобалізаційних 
процесів, які супроводжуються воєнними конфліктами, 
потрібно, перш за все, "…шукати відповідь на нові ви-
клики, які поставило життя, не порушуючи священних 
приписів Св. Корану і Сунни Пророка. Найефективні-
шою реакцією на виклики сьогодення, коли світ посту-
пово глобалізується, захоплюючи і сферу духовного 
життя народів, може бути, на нашу думку, спільна уч-
асть європейців і мусульман у пошуку відповіді на ці 
виклики. Єдиним вірним шляхом досягнення згоди, на 
наше переконання, може бути тільки рівноправний «ді-
алог цивілізацій»"2. З метою налагодження такого діа-
логу необхідна робота вчених, зокрема "…зусилля му-
сульманського світу, в тому числі в галузі теології, на-
лагодити нормальні стосунки і співжиття із послідовни-
ками християнства"3. Коментуючи думку Ю. Кочубея, 
зазначимо, що він проголошує один із фундаменталь-
них методологічних принципів вирішення проблем, по-
в'язаних із забезпеченням міжкультурного діалогу, зок-
рема релігійної толерантності між українським і арабсь-
ким суспільствами. Водночас зазначимо, що в умовах 

 
1Кочубей Ю. Іслам на Заході: сучасні проблеми // Спадщи-

на Омеляна Пріцака. Матеріали міжнародної конференції. Київ : 
ТОВ "Аратта", 2009. С.131. 

2 Кочубей Ю. Назв. праця. С. 132, 134, 137–138. 
3Кочубей Ю. Ісламська релігійна думка і проблеми сучас-

ності: Мардінська декларація // Вісник Львівського університе-
ту. Серія філологічна. Вип. 53. Львів, 2011. С.122–126. 

© Алруб Eмад Абу, 2022
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глобалізації, яка, перш за все, спричинена економічни-
ми чинниками, але поступово охоплює усі сфери суспі-
льного життя, включаючи релігійні відносин. У цих умо-
вах визнання толерантності є важливою передумовою у 
налагодженні міжкультурного і міжконфесійного діало-
гу1. У цьому контексті А. Колодний зазначає, що "…своє 
ставлення до інших людей українець вимірює не їх 
конфесійністю, світоглядними орієнтаціями, а їх діяль-
ністю. Тому він толерантний навіть до атеїста. Аргумент 
при цьому звучить приблизно такий: «Дарма, що він не 
молиться Богу, але він заслужив собі місце на тому світі 
справами своїми»"2. Варто сказати, що така особливість 
менталітету українців є свідченням прояву доброзичли-
вого ставлення до представників інших культур і релігій.  

Проблемі розповсюдження ісламської релігії в Єв-
ропі, зокрема у середовищі освічених людей, присвятив 
своє дослідження український філософ-мислитель 
О. Гуцуляк, в якому розповідає про сповідування євро-
пейськими інтелектуалами східної релігії, про значний 
вплив ісламу в контексті розвитку філософії примор-
диального традиціоналізму, а також аналізує існуючі 
суперечки в суспільстві на світоглядному рівні3. Зазна-
чимо, що визнання ісламської релігії представниками 
інтелігенції в країнах з іншим віросповіданням обумов-
лено необхідністю відповідного рівного знання для об'єк-
тивного розуміння основних засад і умов поклоніння у 
мусульманстві. У той же час, причиною виникнення су-
перечок є не достатньо глибоке наукове вивчення іс-
ламської релігії, необхідне для розвитку толерантності 
між представниками арабів-мусульман і християн в су-
спільствах певних регіонів. 

У попередніх дослідженнях нами було визначено, 
що головними цінностями взаємин у теперішньому гло-
балізованому світі є толерантність, людяність та рів-
ність. Крім того, проаналізувавши поняття толерантнос-
ті, було виявлено, що вона є невід'ємним чинником у 
налагодженні та розвитку взаємовідносинах між людь-
ми, а надто між суспільствами різних релігійних світо-
глядів4. Вельми великого значення набуває методоло-
гія дослідження порушеної теми з метою здобуття неу-
передженого наукового знання через просвітництво, на 
основі якого можлива толерантизація як окремої люди-
ни, так і соціуму в цілому, відповідно до їхніх вірувань.  

З приводу цього питання інший сходознавець 
Ф. Туранли у своїх роботах підкреслює, що одним з 
методів дослідження означеної теми, що ґрунтується на 
порівняльно-змістовому аналізі, є вивчення певних па-
ралелей з біблійними мотивами у Святому Письмі му-
сульман – Кур'ані задля об'єктивного пізнання монотеї-

 
1Владиченко Л. Д. Розвиток християно-мусульманських ві-

дносин в контексті релігійної толерантності // Релігійна свобо-
да.  2007. № 12. С. 136–142.  

2Колодний А. Проблеми толерантизації міжконфесійних ві-
дносин в Україні. Українське релігієзнавство. Відділення релігі-
єзнавства Інституту філософії ім. Г.С. Сковороди НАН України. 
№ 47. Київ, 2008. С. 6. 

3Гуцуляк Олег. Исламский фактор в "философии традици-
онализма" // Традиція і традиціоналізм: Альманах 2014 – 2015 
/ Інститут філософії імені Г.С. Сковороди НАН України. Вінниця : 
ТОВ "Нілан-НТД", 2015. С. 42–57. 

4Eмад Абу Алруб. Релігійна толерантність в українському 
суспільстві: набутий досвід, упровадження. Софія. Гуманітар-
но-релігієзнавчий вісник. № 1 (19). Київ : 2022. С. 5‒11.  
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стичних релігій та їхніх духовних цінностей5*. Такий 
компаративістичний розгляд відомостей, котрі містяться 
в оригінальних священних текстах сприяє всебічному 
дослідженню та отриманню об'єктивного знання про ре-
лігії та взаємозв'язок між ними6. Адже у текстах названої 
Книги з великим пієтетом розповідається про діву  
Мер'єм7 (євангельську Марію) та її сина 'Ісу (Ісуса), пос-
ланцю Всевишнього Господа, про народження 'Іси і тво-
римі Ним чуда8. З приводу цього в тексті Біблії говорить-
ся про таке: "Ангел, увійшов до Неї9, сказав: радуйся, 
Благодатна! Господь з Тобою, благословенна Ти в жо-
нах. Вона ж, побачивши його, стривожилася від слів його 
і міркувала, що б то значило це привітання. І сказав Їй 
ангел: не бійся, Маріє! Бо Ти знайшла благодать у Бога. І 
ось зачнеш в утробі і народиш Сина, і наречеш ім'я Йому 
Ісус" (1: 28‒31)10. Отже, інформація про діву  Марію та 
обставини народження Ісуса, які містяться в обох назва-
них текстах є свідченням зазначеної події та взаємозв'язку 
між священними писаннями монотеїстичних релігій.  

Продовжуючи дослідження означеної теми, варто 
наголосити, що за підрахунками, в Кур'ані ім'я 'Іси (   يحُ س۪ مَ الْ 

 
5 Туранли Фергад. Християнські мотиви в Ісламі: деякі ас-
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музею історії релігії, Львів. від-ня Ін-ту укр. археографії та 
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ىيسَ ع۪   / Ісус Спаситель) згадується 33 рази!, що може 
бути зіставлено з 33-ма роками життя Ісуса згідно з 
Євангелієм. Ім'я Марії згадується 32 рази, слово "хрис-
тиянин" ( ى ارٰ صَ نَ )  36 разів, "люди, які сповідують Біблію 
(  َ اب تَ كِ الْ   لَ هْ ا ِ) 31 раз. Загалом про християнство у Святій 
Книзі мусульман говориться 138 раз1.  

Далі продовжуючи вивчення християнських мотивів 
в ісламській релігії, нами було виявлено, що в дев'ят-
надцятій сурі ( مريم  سورة ) книги Кур'ан назване саме ім'ям 
матері Ісуса Христа – "Мер'єм" (Марія)2. У цій сурі, зок-
рема у 1–37 айєтах3 йдеться про священника Заккерію 
(Захарію), який опікувався малолітньою Мер'єм, яку 
батьки за обітницею присвятили Храмові в Ієрусалимі. 
Оповідь про Захарію, що міститься в Кур'ані, повністю 
збігається з тим, що відомо про Нього з Євангелія4 від 
Луки, а саме: Захарія благає Господа "виявити своєму 
рабові милість і дарувати йому та родові Я'куба (біблій-
ного Якова) нащадка" (1: 1–80)5. Священник стурбова-
ний, адже його дружина досі безплідна, він сам уже в 
літах, а близьким родичам загрожує не отримати з його 
роду наставника, а це може підштовхнути їх до обрання 
неістинного шляху (Суре 19: 2–6). Зіставимо цю інфор-
мації з відомостями з Євангелія від Луки, де говорить-
ся: "Обоє вони6 були праведні перед Богом, виконуючи 
всі заповіді і настанови Господні бездоганно. У них не 
було дітей, бо Єлисавета була неплідна, і обоє були 
вже похилого віку. Одного разу, коли він за чином своєї 
черги служив перед Богом, за звичаєм священства, 
йому випало покадити, увійшовши до храму Господньо-
го, а вся безліч народу молилася зовні під час кадіння. 
Тоді з'явився йому ангел Господній, стоячи праворуч 
жертовника кадильного. Збентежився Захарія, побачи-
вши його, і страх напав на нього. Ангел же сказав йому: 
не бійся, Захаріє, бо почута молитва твоя, і жінка твоя 
Єлисавета народить тобі сина, і наречеш ім'я йому Іо-
ан; і буде тобі радість і втіха, і багато хто народженню 
його зрадіє, бо він буде великий перед Господом; ні 
вина, ні хмільного напою не питиме, і Духа Святого 
сповниться ще від утроби матері своєї" (1: 6–15)7. Вар-
то зазначити, що в цьому біблійному оповіданні, крім 
інформації про обставини народження дитини у Марії, 
також йдеться про ставлення її сина Ісуса до алкоголь-
них напоїв, що співвідносно з подібною канонічною но-
рмою в ісламській релігії.       

У наступних айєтах оповідається, що Господь Все-
вишній Аллаг сповістив про те, що дарує Захарії (кора-
ничне Заккерія) сина, ім'я якого буде Яг'йа (біблійне 
Іоанн). На це він відповідає: "Мій Господи! Чи насправді 
матиму сина? Жінка ж моя безплідна, а сам я дожив до 
межі глибокої старості" (Суре 19: 7–8). З цим фрагмен-
том з Кур'ану ми зіставляємо фрагмент з Євангелія "Від 
Луки Святе Благословення": "І сказав Захарія ангелові: 
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7 Від Луки Святе Благословення… С. 1146. 

з чого я пізнаю це? Бо я старий, і жінка моя постарілася 
у днях своїх" (1 : 18)8. В обох Книгах оповідається, що 
Захарія засумнівався у своїй спроможності мати сина, 
на що Господь його розраджує: "але Мені легко те ро-
бити, як раніше, коли ти був нічим, то теж створив Я 
тебе з нічого" (Суре 19:9). Але священник і надалі не 
вірить, зважаючи лише на свій фізичний стан, а не від-
даючи належне волі самого Творця, і тому вимагає 
знамення на ознаку сказаного. Відповідь Захарія отри-
мав такого змісту: "Твоє знамення є те, що у абсолютно 
здоровому стані не спілкуватимешся з людьми протя-
гом трьох ночей та днів" (Суре 19:10). Про це ж гово-
риться і в Євангелії від Луки, щоправда, термін мовчан-
ня, тобто "німого жаху перед Господом-Творцем", є 
більш тривалим: "І ось ти будеш мовчати і не матимеш 
можливості говорити до того дня, коли збудеться це, за 
те, що ти не повірив словам моїм, котрі збудуться свого 
часу" (1: 20)9. Згідно з християнським Святим Письмом, 
вражений Захарія вийшов із святині до людей, не міг до 
них говорити і залишався німим (1: 22)10. У Святій книзі 
Кур'ану, проте, говориться, що вийшовши до людей, Зак-
керія ще промовив до присутніх у храмі: "Зранку і ввечері 
згадайте свого Господа" (Суре 19:11). Отже, порівняль-
ний аналіз та зіставлення відомостей, що містяться в 
оригінальних священних текстах дозволяє підвередити, 
що обидві Святі книги – Євангеліє та Кур'ан – говорять 
про найважливіші обставини події. Водночас конкретиза-
ція деталей залишається на людський розсуд11. 

Одразу ж за айєтами про Заккерію оповідається про 
те, як Аллаг ( َّစِ) прмовляв до вже існуючого Яг'йа (Іоан-
на, якого християни називають "Предтеча", "Хрести-
тель") такими словами: "Надійно зберігай Святе Писан-
ня, дотримуйся Його законів. Він обдарований щедріс-
тю від Господа ще тоді, коли був малим. Було йому 
передано милість і чистоту. Він був захищений від грі-
хів" (Суре 19:12). У Євангелії від Луки мовиться те ж 
саме: "І ти, дитя, пророком Всевишнього напечешся, бо 
йтимеш перед лицем Господа, щоб приготувати путі 
Йому. Дати зрозуміти спасіння людям Його у відпущенні 
гріхів їхніх, з ласкавого милосердя Бога нашого, яким 
відвідав Схід (Христос – Месія) з неба, просвітити тих, 
що у темряві й тіні смертній сидять, спрямувати ноги 
наші на шлях миру"  (1: 76–79)12. Яг'йа шанував своїх 
батьків і не зазнавався, не був надмірно гордовитим і 
гнівливим, дотримувався Божих законів, керувався у 
житті релігійними моральними цінностями (Суре 19: 13–
14). Далі в наступних айєтах вже говориться безпосе-
редньо про сина Мер'єм 'Ісу. Господь благословляє 
його: "Мир йому! У день народження, у день смерті та у 
день воскресіння" (Суре 19:15). Ось як оповідається 
про його матір: "Згадай у святій Книзі Мер'єм теж. Був 
час, коли вона залишила сім'ю (тобто сім'ю свого опіку-
на Заккерії) і розташувалася у місці у східному напрям-
ку" (Суре 19:15–16) з метою віддалитися для молитви і 
віддатися послухові Господа. Під час усамітнення 
Аллаг промовляє до неї: «Між Ними і Собою провела 
завісу. А ми посилали до неї Духа Свого. Він (тобто 
ангел Джебраїл, біблійний Гавриїл) з'явився до неї у 
вигляді досконалої людини. Мер'єм казала йому, що 

 
8 Там само. 
9 Від Луки Святе Благословення… С. 1146–1147. 
10 Від Луки Святе Благословення… С.1147. 
11 Тураннли Фергад. Оповідь про народження Ісуса Христа 

у святій Книзі Кур'ан… С. 183.  
12 Від Луки Святе Благословення… С.1148. 
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вона більше вповає на захист Милосердного Господа, 
ніж на нього: "Якщо ти (тобто ангел) богобоязний, тоді 
не доторкайся до мене". Дух відповів: "Я лишень пос-
ланець Господа. З'явився  сповістити про те, що дару-
ватиму тобі чистого хлопця"» (Суре 19: 17–19)1. 

Про цю ж подію, яку християни називають Благові-
щенням, говориться у Євангелії: "Шостого ж місяця був 
посланий від Бога ангел Гавриїл у галилейське місто, яке 
називається Назарет, до Діви, зарученої з мужем на ім'я 
Йосиф, з дому Давидового; ім'я ж Діви – Марія. Ангел, 
увійшовши до Неї, сказав: радуйся, Благодатна! Господь 
з Тобою, благословенна Ти в жонах. Вона ж побачивши 
його, стривожилася від слів його і міркувала, що б то 
значило це привітання. І сказав Їй ангел: не бійся, Маріє! 
Бо Ти знайшла благодать у Бога. І ось зачнеш в утробі і 
народиш Сина, і наречеш ім'я Йому Ісусу" (1: 26–31)2. 

У наступному айєті "Дух" (ангел Джебраїл) промов-
ляє: "Так, сказав Господь твій: "цього робити Мені лег-
ко. Створюватимемо його одним чудом та милістю для 
людей". І ця справа була вирішена" (Суре 19:21). Далі ж 
оповідається, що діва Мер'єм "була здивована словам 
ангела і віддалялася разом з ним до далекого місця" 
(Суре 19:12). Те ж саме розповідається у Євангелії. 
Ангел проголошує: "…бо не буває безсилим у Бога ні-
яке слово. Тоді Марія сказала: Я – раба Господня. Не-
хай буде Мені за словом Твоїм. І відійшов від Неї ангел" 
(1:37–38)3. У цих текстах бачимо різницю між двома 
оповідями щодо обставини проголошення ангелом  про 
народження Ісуса та спілкування з цього приводу з Ма-
рією.  У Кур'ані говориться про те, що Мер'єм усамітню-
ється з ангелом після покори волі Аллага, а у Євангелії 
одразу ж після визнання слово Господа, ангел залишає 
Марію. Продовжуючи розгляд цієї думки, зазначимо, що 
в 23-му айєті вже говориться, що "Біль пологів привів її 
до місця під фініковим деревом й вона тут сказала: 
"Краще було би, якби померла я до цього часу і забу-
лась би!" З-під низу поруч дух промовив їй: "Ти не роз-
чаровуйся, Господь твій створив з нижнього боку ручай 
води"" (Суре 19 : 23–24) щоб утамувати спрагу й охоло-
дити зболіле тіло. У наступному фрагменті ангел про-
довжує супроводжувати Мер'єм та говорити про те, як 
збирати плоди з дерева хурми, а також не розмовляти з 
людьми на знак посту заради милостивого Аллага (Су-
ре 19 : 25–26). Згідно з певними тлумаченнями, в дано-
му айеті йде мова саме про народження немовляти 'Іси; 
про те, як ангел вчить вижити Мер'єм із немовлям у 
пустелі, а також, що Господь проголосив його своїм 
посланцем4. У Євангелії ж народження Ісуса описане 
не натяками: "Коли ж вони були там, надійшов час ро-
дити Їй; І народила Сина Свого Первістка, і сповила 
Його, і поклала Його в ясла, бо не було їм місця в гос-
тиниці" (2 : 6–7)5. Також привертає увагу те, що в  
27-му айеті 19-ї сури Кур'ану підкреслюється, що коли 
Мер'єм привела свого сина до свого народу, то люди 
нарікали на неї, що вона вчинила нечувану, неймовірну 
річ, в той час як вона із порядної родини – її братом був 
Гарун (тобто рід Мер'єм походить від благочестивого 
першосвященника Аарона, брата Мойсея, якого араби 

 
1 Туранли Фергад. Оповідь про народження Ісуса Христа у 

святій Книзі Кур'ан… С. 183–184.  
2 Від Луки Святе Благословення… С.1147. 
3 Від Луки Святе Благословення… С.1147. 
4 Туранли Фергад. Оповідь про народження Ісуса Христа у 

святій Книзі Кур'ан… С. 184. 
5 Від Луки Святе Благословення… С.1148. 

називають Муса). Батьки Мер'єм теж благочинні люди – 
Імран і Гунне (Анна), й тіткою була добропорядна жона 
Заккерії (тобто Єлисавета, мати Іоанна Предтечі, якого 
араби називають Яг'йа і про народження якого розпові-
дається на початку суре "Мер'єм"6. Зі змісту цього айєту 
стає зрозуміло, що мусульмани сумнівалися в тому, чи 
можливе народження дитини у непорочної. На це мати 
'Іси запитала їх: "Чи можливо, щоб дитина, яка лежить у 
яслах, могла розмовляти?" Коли ж пролунали запере-
чення: "Ні, неможливо!", тоді сам 'Іса відповів їм з ясел: 
"Я – раб Аллага, він дав мені Писання і зробив мене 
пророком" (Суре 19 : 31). І далі йдеться: "Проголосив 
мене благословенним скрізь, де перебуватиму. Запові-
дав мені молитися і милостиню давати, поки живий. 
Заповідав мені шанувати матір свою і не створив мене 
розгніваним чи сердитим. Дарував мені блаженство у дні 
народження, смерті та воскресіння" (Суре 19: 31–33)7.  

З приводу цього варто сказати, що Євангелії не міс-
тить згадки про те, чи розмовляв, Ісус бувши немовлям. 
Християни вважають, що люди без заперечень прийня-
ли як чудо народження немовляти у непорочної, зокре-
ма в названій книзі говориться: "І сказав їм ангел: не 
бійтеся; я благовіщу вам радість велику, яка буде всім 
людям. Бо нині у місті Давидовому народився для вас 
Спаситель, Який є Христос Господь. І ось вам знамен-
ня: ви знайдете сповите Немовля, Яке лежатиме в яс-
лах. І раптом з'явилося біля ангела численне воїнство 
небесне, яке славило Бога і викликувало: слава у виш-
ніх Богу на землі мир, в людях благовоління! Коли ан-
гели відійшли від них на небо, пастухи сказали один 
одному: підемо до Вифлеєма і подивимось, що там 
сталося, про що сповістив Господь. І поспішивши, 
прийшли і знайшли Марію та Йосифа, і Немовля, Яке 
лежало в яслах" (2: 10–16)8. І для них актуальним у роз-
повіді про Різдво є власне поклоніння волхвів-мудреців – 
носіїв земного розуму, визнання ними Божественної му-
дрості, яку нездатний осягнути людський розум, але до 
якої слід віднестися з вірою, як це зробили пастухи за 
покликом ангела (2: 17–20)9. Отже, якщо у переказі Кур'-
ану йдеться про те, що люди спершу сумнівалися в чуді 
знамення й лише подальше знамення переконало їх у 
чуді народження 'Іси, сина Мер'єм, то у переказі Єванге-
лія говориться про беззастережне прийняття Різдва, про 
яке було провіщено людям через пророків.  

Варто зазначити, що Кур'ан, стверджуючи чудесне 
народження 'Іси, засуджує неправдиве твердження, що 
'Іса є богом (Суре 9  : 30–31)10. Його стан за Кур'аном 
подібний до стану Адама, який був створений з праху 
Словом Божим (Суре 3 : 59)11. Але одночасно гово-

 
6 İslamiyet ve Hıristiyanlık. Türkiye Gazetesi Ansiklopedi 

Servisi tarafından hazılanmıştır, İstanbul, İhlȃs Gazetecilik Holdig A.Ş., 
1997. S. 25–26, 320 s.; Туранли Фергад. Назв. праця. С. 184. 
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Фергад. Там само ; . 
8 Від Луки Святе Благословення… С. 1149. 
9 Від Луки Святе Благословення… С. 1149 
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   . ; Туранли Фергад. Назв. праця. С. 185ص
 Назва суре التوب  سورة , що означає звільнення від гріхів за 

волею Аллага і не повернення до них.    
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 Туранлиص ٦٠٤ ʻ ٥٧ .ص ʻجري ١٤٣٥ عامَ  ʻةِ نَيَ دِ مَ الْ  ʻهُ عُ يْ بَ  زُ وْ جُ يَ   لاوَ  ودعُ سُ  آل زِ يْ زِ عَ الْ 
Фергад. Там само ; . 

Назва عمران  آل  سورة , що означає "сім'я благословенного ро-
ду, люди, котрі обирали собі шлях пророків". 
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риться "Син Мер'єм, 'Іса – "Істинне слово", через котре 
сумнівалися і відокремилися", розділилися за погляда-
ми на особу 'Іси: одні говорили, що він є Син Аллага, 
інші казали, що він разом з Аллагом є Господь, треті 
виступали з твердженням, що він є одним із трьох іпос-
тасей Всевишнього (Суре 19 : 34, 37)1. В Кур'ані підкре-
слюється: "Месія 'Іса, син Мер'єм, є лише посланцем 
Аллага, Слово, яке було передано Мер'єм від Нього то 
є Дух від Нього. Віруйте Аллагу і Його пророкам." (Суре 
4 : 171)2. І наводяться у цій книзі слова самого 'Іси: "Пок-
лоняйтесь Аллагу, Господові моєму та Господу вашому" і 
засуджується прирівнювання 'Іси до нього (Суре 5 : 72)3. 
У Євангелії теж наведені подібні слова: "Ісус сказав йому 
у відповідь: відійди від Мене, сатано; написано: Господу 
Богу твоєму поклоняйся і Йому Єдиному служи" (4 : 8)4. 
Отже, зіставний аналіз відомостей, котрі містяться в ори-
гінальних текстах названих священних книг, дає змогу 
глибше зрозуміти обставини народження Ісуса Христа, 
зокрема благословенний родовід самої Марії. Також ви-
явити спільні та відмінні риси, котрі свідчать про взаємо-
зв'язок між вищезгаданими релігіями, а отримана досто-
вірна інформація сприяє формуванню позитивного світо-
гляду й толерантному розвитку взаємин між представни-
ками християнської, та мусульманської релігій.     

Висновки. Підсумовуючи розгляд порушеної теми 
цього дослідження варто зазначити, що в умовах гло-
балізації сучасного світу, яка, перш за все, має еконо-
мічний характер, але поступово охоплює усі галузі сус-
пільного життя, включаючи духовну. У цих умовах прак-
тика толерантності є важливим чинником у налаго-
дженні міжрелігійного, зокрема культурного діалогу. 
Одним з фундаментальних методологічних принципів 
вирішення проблем пов'язаних із забезпеченням такого 
дискурсу, а саме релігійної толерантності між українсь-
ким і арабським суспільствами є налагодження рівно-
правної комунікації. Вирішення цього питання, у тому 
числі розвитку толерантності між арабським і українсь-
ким суспільствами, потребує застосування відповідної 
методології дослідження з метою отримання об'єктив-
них знань для забезпечення міжкультурного діалогу на 
сучасному етапі розвитку суспільства.   

Запропонована інтерпретація оповіді про Різдво Ісу-
са Христа за даними двох Святих книг – Кур'ану та Біб-
лії, дає змогу більш об'єктивно побачити спільні та від-
мінні риси між такими могутніми релігіями сучасності як 
Християнство та Іслам, а отже, спрямувати подальші 
дослідження у напрямку виявлення основ для взаємо-
розуміння цих двох монотеїстичних світових релігій.  
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ِ  فقْ وَ  ʻمُ يْ رِ كَ الْ  آنُ رْ قُ لْ 2 َّໂِ  َنِ يْ فَ يْ رِ شَّ الْ  نِ يْ مَ رَ حَ الْ  مِ ادِ خَ  نْ مِ  ىالَ عَ تʻ  َدُ بْ عَ  كلِ مَ لْ ا   ِ َّစ  ِزِ يْ زِ عَ الْ  دِ بْ عَ  نْ ب  

  .ص  ٦٠٤ ʻ١٠٥ .ص ʻجري ١٤٣٥ عامَ  ʻةِ نَيَ دِ مَ الْ  ʻهُ عُ يْ بَ   زُ وْ جُ يَ   لاوَ   ودعُ سُ  آل
Назва النساء  سورة  , що означає "жінки", говориться про соціа-

льні проблеми  жінок у важких умовах, зокрема у наслідок війн.  
ِ  فقْ وَ  ʻمُ يْ رِ كَ الْ  آنُ رْ قُ لْ  3 َّໂِ  َنِ يْ فَ يْ رِ شَّ الْ   نِ يْ مَ رَ حَ الْ  مِ ادِ خَ   نْ مِ  ىالَ عَ تʻ  َدُ بْ عَ  كلِ مَ لْ ا  ِ َّစ   ِزِ يْ زِ عَ الْ  دِ بْ عَ  نْ ب  

 .ص  ٦٠٤ ʻ١٢٠ .ص ʻجري ١٤٣٥ عامَ  ʻةِ نَيَ دِ مَ الْ  ʻهُ عُ يْ بَ   زُ وْ جُ يَ   لاوَ   ودعُ سُ  آل
Назва  المائدة  سورة , що означає "трапеза, застілля, зосібна го-

вориться про недоліки у віруванні". 
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ِ   ف قْ وَ   ʻمُ يْ رِ كَ الْ   آنُ رْ قُ لْ  . 16 َّໂِ   َنِ يْ فَ يْ رِ شَّ الْ   نِ يْ مَ رَ حَ الْ   مِ ادِ خَ   نْ مِ   ىالَ عَ تʻ   َدُ بْ عَ   ك لِ مَ لْ ا   ِ َّစ   ِود عُ سُ   آل  زِ يْ زِ عَ الْ   دِ بْ عَ   نْ ب  
 .  ص  ٦٠٤  ʻجري  ١٤٣٥ عامَ   ʻةِ نَيَ دِ مَ الْ  ʻهُ عُ يْ بَ  زُ وْ جُ يَ  لا وَ 
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THE METHODOLOGY OF TOLERANCE RESEARCH 
BETWEEN ARABIC AND UKRAINIAN SOCIETIES 

The issue of methodology in research of tolerance between Arabs and Ukrainians, particularly, their communication in different fields of socie-
ty, is rather relevant in the modern conditions of globalization. The significance of the research lies in the fact that the present stage of develop-
ment of international relations between Ukraine and Arabic countries is marked by the increase of migration processes caused by military, econom-
ic, political and cultural factors. In this context, there arises the problem of inter-religious relations, which requires more profound study of reli-
gious sources with the view of acquiring objective knowledge. This method enables the formation of right outlook, which consequently leads to 
further tolarantization of societies. One of the methods of solving the outlined problem is the study of Christian motives in Islam with the compara-
tive analysis of facts mentioned in the Holy Books. Particularly, the study of the stories about the birth of Jesus Christ in the Holy Book of Coran, 
their comparison with the similar story in the Bible, and their interpretation bear significance in the setting of religious dialogue. 
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СУТНІСНІ ПРОЯВИ СУЧАСНИХ ПРОБЛЕМ НАЦІОНАЛЬНОЇ ІДЕНТИЧНОСТІ  
НА ПРИКЛАДІ ПРАВОСЛАВ'Я:  
ДЖЕРЕЛОЗНАВЧИЙ АНАЛІЗ 

 
Релігійні процеси, що відбуваються в Україні останнім часом, все більше спонукають до всебічного філософсько-

релігієзнавчого аналізу взаємозв'язку національного і релігійного, етнічного і конфесійного, ментального і сакрально-
го, політичного і ідеологічного і т.п., позаяк саме ці зв'язки є істотними чинниками становлення державності, націо-
нальної ідентичності, духовної самобутності та релігійної визначеності народу, що й викликає нині підвищений ін-
терес вітчизняних дослідників: від філософів, істориків, психологів до соціологів, етнографів, лінгвістів тощо. 
Сутність специфіки національної ідентичності в цілому, православ'ї зокрема, розкривається через всебічний, гли-
бинний аналіз основних домінант православного віровчення, серед яких – антропологічна ідея, що пронизує всю хри-
стиянську онтологію і гносеологію, та вчення про кафолічність й етнофілітизм. 

Саме ці проблеми постійно перебувають під пильною увагою науковців та неодноразово ставали предметом фа-
хових досліджень минулого та професійних пошуків сучасних вітчизняних і зарубіжних вчених. В сучасній Україні, спо-
стерігається зростання кількості досліджень зокрема в лоні історії православ'я, його віровчення та обрядів, а також 
його взаємодії з державою та суспільством. Широкий й різноманітний спектр релігієзнавчих тематик є доволі знач-
ним та значимим у сьогоденні. Все це зумовлено тим, що православ'я історично було й залишається домінуючим ре-
лігійним фактором в нашій країні, й саме воно може претендувати називатись автохтонною, (ментально вкоріне-
ною) релігією в Україні.  

Ключові слова: православ'я, релігія, кафоличність, етнофілітизм, національна ідентичність. 
 

Всебічний аналіз православ'я є доволі різноплано-
вим та актуальним саме сьогодні, тому і здійснюється в 
різних площинах, таких як: релігієзнавчій; історичній; 
політичній; культурологічній та інших. Відтак повний 
обсяг всієї літератури, де розглядаються історичні, бо-
гословські, економічні, соціальні, культурні та інші аспек-
ти функціонування православ'я, є достатньо великим і 
нараховує десятки монографій та не одну сотню статей.  

Мета статті: полягає у всебічному порівняльному 
аналізі різних джерел які розглядають дану проблему. 

Цю ситуацію одним із перших помітив та почав ви-
вчати один із сучасних дослідників православ'я в Україні 
О. Саган. Він в одному з розділів "Православна про-
блематика в дослідницьких здобутках українських ре-
лігієзнавців" колективної монографії "Релігієзнавство 
України" [28] досить ґрунтовно здійснює добротний ана-
ліз всієї історіографії дослідження з цієї проблематики.  

Як показує прийдешній історичний досвід станов-
лення українського православознавства відбувалося й 
відбувається на тлі гострої необхідності ідентифікації 
національної специфіки українського православ'я щодо 
російського. Так наприклад у перших друкованих публі-
каціях про православ'я в Україні, більшість дослідників 
в той чи інший спосіб торкаються проблем російського 
феномену. Зокрема, досліджуючи саме українське пра-
вослав'я, науковці розглядали історію останнього як 
постійне змагання за незалежність від РПЦ [див.: 3; 12; 
13.]. Таким чином відбувається стале зосередження на 
головній проблемі міжконфесійного конфлікту та міжко-
нфесійного діалогу, здобутті автокефалії українським 
православ'ям [40], більшість вчених намагались обґру-
нтувати та відстояти права української церкви перед 
небезпекою їх втрати з боку РПЦ.  

Це в свою чергу зумовило те, що більшість з цих 
робіт страждали певною необ'єктивністю та не були 

достатньо аргументованими, оскільки політичні пріори-
тети доволі часто займали домінуючу роль. Більшість 
дослідників були заангажованими на певній церкві, і 
саме це ставило церкву "поза повноцінним та критич-
ним аналізом її внутрішньої та зовнішньої діяльності" 
[29]. Але завдяки цим роботам вдалося подолати "сито 
імперських шовіністичних схем", започаткувати самос-
тійну наукову позицію, яка б збігалася з основними 
принципами академічного релігієзнавства. 

Проте академічний (чисто науковий) підхід у дослі-
дженні даного питання, а саме проблеми сутності іден-
тифікації національного в православ'ї має певну спе-
цифіку. У висвітленні цієї проблеми не можна ігнорува-
ти точку зору богословів, хоча академічне релігієзнавс-
тво передбачає всебічний аналіз сутності самого фе-
номену, філософського змісту та з'ясування всіх істори-
чних і культурних контекстів цього явища. Його принале-
жність до певної традиції у вивченні історичного процесу 
його розвитку, виходить із загальнонаукових вимог об'єк-
тивності, історизму, позаконфесійності, діалектичності. 

Проблема сутності національної ідентифікації в 
православ'ї мало досліджувалась в релігієзнавчій літе-
ратурі минулих років, оскільки радянська ідеологія на-
кладала так зване "табу" на опрацювання багатьох ре-
лігійних тем. До головних заборонених тем, відносились 
ті, які відзначають специфіку будь-якого релігійного на-
пряму, зокрема православ'я, а особливо українського 
православ'я. Тривалий час більшість радянських релігі-
єзнавців були змушені здійснювати свої наукові пошуки 
в межах атеїстичної ідеології та критики богословських 
ідей. Представники академічного богослов'я розгляда-
ли цю проблему переважно за кордоном, де в більшості 
випадків мало місце однобічне бачення, звідси і конфе-
сійна заангажованість, надання переваги вивченню 
джерел з історії богословської думки певної конфесії. 

© Вергелес К. М., Конотоп Л. Г., 2022
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Радянська політична система, в поодиноких випад-
ках, дозволяла дослідження окремих релігієзнавчих 
проблем, зокрема вивчення історії та ідеології правос-
лав'я, хоча це й відбувалося в межах марксистських 
атеїстичних концепцій. Незважаючи на явну заідеологі-
зованість, як це слушно зауважує професор А. Колод-
ний [15, 2], релігієзнавчі дослідження радянської та пе-
рших років пострадянської доби все таки заслуговують 
на увагу дослідників. 

Незважаючи на "атеїстичність" цього періоду можна 
виділити низку праць, які безперечно, носили не упере-
джений достовірний характер щодо цієї конфесії тому 
вони не втратили своєї актуальності і сьогодні. Серед 
них: В. Бондаренко [5], М. Гордієнко [9], Ю. Калінін [14], 
М. Копаниця [16], М. Красніков [17], В. Кувакін [18], 
П. Курочкін [19], М. Новіков [22], О. Шишкін [38], 
М. Філоненко [35] та ін. 

Своєрідність радянських часів виражалась і в тому, 
що доступ до наукової літератури закордонних (діаспо-
рних) авторів був строго обмежений. Не зважаючи на 
це відомі історики широко вивчали історію православ-
них церков. Їх дослідження містять неоціненний факти-
чний і методологічний матеріал із зазначених проблем. 
Досліджуючи праці цих вчених можна дійти висновку, 
що в деяких авторів часто абсолютизувалася роль пра-
вославної церкви, взагалі релігії у соціальному і культу-
рному розвитку українського народу [4]. Проте незва-
жаючи на постійний тиск марксистсько-ленінського 
вчення у процесі дослідження релігії радянської доби, в 
Україні все таки сформувалась потужна школа право-
славознавців. Тому з розвалом СРСР вітчизняному 
релігієзнавству вдалося доволі швидко заповнити про-
галину, що утворилась в дослідженні релігійних тради-
цій національних особливостей.  

Ця специфічна ситуація у дослідженні заборонених 
тем змінилася із здобуттям Україною незалежності, 
саме тоді коли виникла гостра потреба заповнити 
штучно породжений радянською ідеологією інформа-
ційний вакуум. Починають відроджуватись релігієзна-
вчі студії серед академічних вчених та серед універси-
тетських дослідників.  

Виняткове місце в цьому процесі посіли роботи нау-
ковців кафедри релігієзнавства Київського національ-
ного університету ім. Т. Г. Шевченка, Відділення релі-
гієзнавства Інституту філософії ім. Г.С. Сковороди 
Національної Академії Наук України, Інституту історії 
НАН України та ін. Головними надбаннями сучасного 
релігієзнавства є колективні монографії науковців: "Ре-
лігія в духовному житті українського народу", "Українсь-
ка церква між Сходом і Заходом", "Історія релігії в Укра-
їні. В 10-ти томах" (особливо тт. 2, 3, 10) [24, 26], в яких 
постають та розв'язуються питання історії православ'я 
його особливостей розвитку. 

Саме ці дослідження і дали фактичний поштовх 
для створення в Україні нової галузі релігієзнавства – 
етнології релігії, яка вивчає взаємозв'язок етнічних та 
релігійних детермінант. Базовою з етнології релігії є 
праця Л. Филипович [34]. Цей напрямок дослідження 
релігії є далекосяжним з огляду на те, що, як зазначає 
О. Розумна, "релігія дає не тільки універсальні, а на-
самперед етнічні форми осмислення людиною гли-
бинних основ буття", адже "кожному народові харак-
терна своєрідна форма розуміння трансцендентного, 
через призму якого етнос сприймає, організовує та 
відтворює світ" [27,с. 13]. 

В різних дослідженнях йдеться про особливість по-
місних православних церков, і в більшості випадків ав-

торами є самі представники цих церков, тому в своїх 
наукових довідках, вони активно здійснюють пошуки 
своєї ідентичності. Не винятком є й російське правос-
лав'я, саме тоді коли в часи його відокремлення від 
материнської церкви, в бажанні бути незалежними від 
Константинополя. Ідентичний етап у становленні своєї 
історії пережило і українське та македонське, чорно-
горське та болгарське православ'я. Православ'я тим і 
відрізняється від католицизму, що має чіткі національ-
ні форми, прояви, тісно пов'язане із культурою народу, 
серед якого проповідує.  

Глибинний релігієзнавчо-філософський аналіз всіх 
національних православних церков ґрунтується на сут-
ності поняття "етноконфесійної ідентичності культури" 
як специфічної конфігурації прояву культури та етносу, 
який неодмінно повинен мати свій релігійно встановле-
ний спосіб буття, а представники мають мати свою ет-
ноконфесійну свідомість [11]. Ця особливість культури 
повинна бути представлена специфікою національної 
ментальності. Оскільки особливим є те, що етноконфе-
сійні риси надзвичайно тісно пов'язані з особливостями 
релігійності – "бо ж від того, наскільки глибоко засвоєні 
догмати і канони віровчення, залежить рівень проник-
нення в цю сферу народних "привнесень" [30,с. 25].  

Весь так званий етноконфесійний зріз релігійності і 
культури того чи іншого народу досліджується в Україні 
здебільшого на теоретичному рівні, хоча ми маємо і 
напрацювання історичного матеріалу, в якому не так 
яскраво представлений сучасний контекст та практич-
ний вимір. Актуальними питаннями залишаються й ті, 
які пов'язані між собою, наприклад, національна і кон-
фесійна свідомість, як покращити міжконфесійні відно-
сини представників одного чи різних етносів.  

Серед усіх вище згаданих проблем, можна виділи-
ти і дослідження ролі церкви в етнонаціональному 
розвитку, базовим джерелом цього аналізу послугува-
ла колективна монографія "Релігія і нація в суспільно-
му житті України й світу", написана співробітниками 
Відділення релігієзнавства ІФ НАН України [25]. Саме 
в ній центральне місце посідають проблеми історичної 
розбудови церков в умовах сучасних глобалізаційних 
трансформацій, а також визначення ролі і місця церк-
ви у справі духовного самовираження етносу та вплив 
релігії на формування нації.  

Серед праць українських дослідників ми знаходимо 
й ті, в яких, поряд з розглядом загальнотеоретичних 
проблем, фокус робиться на українському контексті 
[39]. Відомі вчені акцентують свою увагу на проблеми 
взаємодії етносу і релігії, коли ті у процесі історичної 
трансформації та в умовах сучасних суспільно-
політичних реалій зазнають суттєвих змін. Висвітлю-
ються тісний взаємозв'язок понять  національного та 
релігійного в процесі сучасного українського державот-
ворення, тенденції розвитку сучасних етнонаціональних 
та релігійних процесів, причини та сутність міжцерков-
ного конфлікту. Так проблеми етноконфесійної ситуації 
та міжконфесійного конфлікту глибоко досліджує 
С. Здіорук в своїх працях [11]. 

Велика увага сучасними вченими була приділена, чи 
не головній проблемі, взаємовпливу релігії і політики. 
Тому ще в 2000 р. побачила світ колективна моногра-
фія І. Кураса, М. Рибачука, М. Кирюшка, П. Фещенка 
"Релігія і політика в сучасній Україні" (К., 2000), де про-
водиться добротний  аналіз соціальних та особистісних 
умов взаємодії політики і релігії, проблеми політизації 
церковного буття та аналізу християнського відроджен-
ня в контексті релігійно-ідеологічної ситуації в Україні. 
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Простежується також зростання зацікавленості до 
православної проблематики, а особливо до цілісного 
впливу національних чинників на становлення правос-
лавності. Нажаль сьогодні суттєво поменшало науко-
вих досліджень в цій царині з боку академічних релігі-
єзнавців, адже саме вони і дали фундаментальний 
поштовх у розвитку даної тематики [36, с. 136-158], 
але серед представників інших наук істотно зріс попит 
та інтерес до дослідження православ'я. Саме воно 
нині виступило на передній план наукових досліджень 
істориків, етнологів, етнографів, філологів, соціологів 
та православних богословів.  

Теоретико-методологічні рефлексії щодо історії, 
особливо в процесі дослідження сучасного стану пра-
вослав'я в світі, яскраво представлені у різноплановості 
богословських магістерських, кандидатських і докторсь-
ких дисертацій, які виконуються потім захищаються в 
православних семінаріях та академіях.  

Наслідком таких інтересів стало відновлення видан-
ня "Труди КДА", що видавалися з 1860 року, де і світсь-
кі, і богословські дослідники обговорюють актуальні 
проблеми. Фундаментальною сторінкою в історії дослі-
дження православ'я можна вважати відкриття правос-
лавного Богословського порталу [http://theology.in.ua], 
де першим головним редактором був науковець, філо-
соф Ю. Чорноморець.  

Важливим джерелом у дослідженні національних 
проявів православ'я стали ряд наукових і науково-
популярних журналів "Вісник НАН України", "Соціологічні 
дослідження", "Національна безпека і оборона", "Людина 
і світ", "Українське релігієзнавство", "Релігійна панора-
ма", "Релігійна свобода", "Людина і політика", "Релігія та 
Соціум" присвячують свої сторінки аналізу релігійної си-
туації в світі, зокрема Росії та Україні, напрямкам її ево-
люції, новітнім проявам релігії, їх характеристиці, визна-
чення рівня релігійності населення, а також проблемі 
церковно-державних відносин. Корисними для дослі-
дження процесу відродження українського православ'я є 
аналітичні статі у газетах "День", "Урядовий кур'єр", 
"Дзеркало тижня", "Молодь України", "Голос України". 

Хоча серед усіх згаданих досліджень мало тих, які 
присвячені вивченню вселенського православ'я, а та-
кож етноконфесійних особливостей окремих його гі-
лок, наприклад РПЦ, з українського погляду. Можна  
частково погодитись з висновком О. Сагана, що "зага-
льною рисою української історіографії на православну 
тематику, за невеликим винятком, можна назвати її 
описовість, а також регіональну й фахову роздрібне-
ність" [29]. Слід також зазначити, що наявна повна 
відсутність синтезуючих праць, в яких би був проведе-
ний всебічний аналіз тих процесів, які відбувалися й 
відбуваються в інших помісних церквах, у вселенсько-
му православ'ї, де б висвітлювалися  закономірності 
розвитку православ'я як єдиного організму.  

Однією із не багатьох праць серед вітчизняних до-
слідників православ'я є праця О. Сагана "Вселенське 
православ'я" [28]. Існують також і ті дослідження, які 
стосуються історії окремих помісних церков, оскільки 
саме в них і розглядаються особливості обрядової 
діяльності та процес інституалізації церкви в процесі 
набуття ними автокефалії [8], хоча практичного ви-
вчення взаємозв'язку національного і релігійного в 
бутті цих церков не відбулося. 

Велику кількість досліджень та наукових статей в 
українському науковому просторі можна умовно розділи-
ти на три великі групи: 1) історична – історія становлення 
та розвитку помісних церков; 2) історіософська – особли-

вості православ'я як віросповідного напрямку християнс-
тва; 3) філософська – процеси у релігійному житті країни 
через призму синкретизму етнічного та релігійного, вияв-
лення загальних закономірностей релігійного процесу.  

В коло даних інтересів потрапляють монографії, 
статті та дисертаційні дослідження Б. Андрусишина, 
В. Бондаренка, І. Богачевської, С. Головащенка, С. Зді-
орука, А. Зінченка, В. Єленського, А. Колодного, П. Кра-
люка, О. Крижановського, Г. Кулагіної, А. Марцишака, 
І. Мозгового, Г. Надтоки, П. Панченка, В. Пащенка, 
І. Преловської, П. Сауха, М. Стадника, Н. Стоколос, 
В. Ульяновського, Л. Филипович, Є. Чальцевої, Є. Харь-
ковщенка, Н. Шип, О. Шуби, Л. Шугаєвої, Л. Конотоп та 
інших науковців, де здійснено змістовний аналіз проце-
сів формування етноконфесійної специфіки культури та 
обрядово-культової сфери релігійного комплексу в кон-
тексті формування національної ідентичності.  

Саме з наукової точки зору це й дозволяє поясню-
вати всі ті активні процеси "онаціональнення" правос-
лав'я в умовах його розвитку в різних націокультурних 
середовищах та довести правомірність понять "грець-
ке", "грузинське", "українське" православ'я та ін.  

Сутнісні проблеми конфесійної самоідентифікації, 
сприйняття релігійних інституцій у масовій свідомості 
стали предметом аналізу в працях М. Бабія, О. Бучми, 
В. Єленського, А. Колодного, О. Сагана, Є. Харьков-
щенка П. Яроцького. Л. Конотоп. Питання взаємозв'язку 
етнічного та релігійного самовизначення, всієї глибин-
ної ролі релігії в процесах етнонаціональної ідентифі-
кації ґрунтовно проаналізовані в працях С. Здіорука, 
Л. Филипович, М. Козловця, О. Шуби.  

Істотний вплив на формування нової моделі Українсь-
кого націотворення мають праці авторів, які займалися вив-
ченням локальних цивілізацій, зокрема А. Тойнбі, М. Да-
нилевський, О. Шпенглер, С. Гантінгтон та ін. Не менш 
значимими є й праці наших попередників починаючи з 
І. Вишенського і закінчуючи Т. Зіньківським та І. Франко. 

В їх дослідженнях ми знаходимо всебічний аналіз 
етноконфесійної специфіки релігії, культури, розгляд 
питань формування етноконфесійних спільнот. Також в 
них простежується критичний аналіз богословських 
процесів національних взаємовідносин, які розгляда-
ються як об'єкт релігійного відображення. Глибокий 
аналіз цих праць дає можливість детально зрозуміти 
процес взаємозв'язку етнічного і релігійного на прикладі 
українського православ'я, тобто спробувати змоделю-
вати український варіант цих відносин. 

Список російських дослідників цивілізації, зокрема 
православної, ролі церкви в історії Росії нараховує сот-
ні імен, серед яких варто відзначити таких  істориків і 
філософів, як М. Карамзін, А. Хомяков, М. Данилевсь-
кий, Ф. Достоєвський, В. Соловйов, Федоров, В. Роза-
нов, М. Бердяєв, М. Булгаков, М. Лосський, А. Карта-
шев, Л. Карсавін, І. Ільїн, Б. Вишеславцев, П. Флоренсь-
кий, А. Лосєв та інші.  

Вся сучасна російська наукова література в певній 
мірі, робить спроби розкрити різні характеристики ро-
сійської цивілізації, її особливості та якості. Головний 
акцент тут переноситься на моральні, духовні, етноку-
льтурні та конфесійні складові. Характерною рисою 
цих досліджень є те, що вчені, які характеризують су-
часну російську цивілізацію процес її становлення, 
здебільшого звертають свою увагу на православну 
складову. Відтак досить часто поняття "російська ци-
вілізація" включає в себе лише етнічних росіян, хоча 
ця модель поширюється і на інші етноси, які живуть на 
території сучасної Російської Федерації, що є непри-
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пустимим, оскільки не всі хто проживає в сучасній РФ 
відносять себе до цього етносу. 

Аналізуючи стан проблеми православ'я в російській 
літературі, слід зазначити, що їх доволі багато. Росіяни 
зрозуміли та стали активними в усвідомленні своєї долі, 
історії, мови, своєї місії і покликання.   

Проте нині проблема "російськості" православ'я в 
Росії є актуальною в плані національного самоусвідом-
лення і самоідентифікації, не лише росіян, а й інших 
слов'янських народів. Науковці, богослови, державні та 
громадські діячі Росії  активно обговорюють включення 
саме релігійного фактора у процес духовного відро-
дження країни.  Для цього в Росії на допомогу поклика-
на реанімована доктрина "Руського мира" в основу якої 
покладена специфічна концепція "Москва – третій Рим", 
уварівська тріада "Православність. Народність. Само-
державство", ідея богообраності російського народу, 
особливої місії Російської православної церкви тощо. 
Саме ця доктрина запропонована одночасно двома 
російськими сторонами – РПЦ і державою. Ця доктрина 
активно нав'язується росіянам (і не лише) як єдиний 
спосіб збереження російського народу, його унікальнос-
ті та його культурної неповторності. У цій ситуації важ-
ливо звернути увагу на маніпулятивність проблеми вза-
ємодії релігійного і національного, а особливо, на ту 
форму та спосіб її розв'язання на теренах Росії. 

Серед всіх сучасних ідеологів Російської правосла-
вної церкви особливо виділяється нинішній патріарх 
Московський і всієї Русі Кирил [11], який у своїх пропо-
відях та друкованих працях досить активно розвиває та 
поширює ідеологічну доктрину РПЦ крізь призму ідеї 
"Святої Русі", поширює так зване "повноцінне патріоти-
чне виховання в церкві" [6]. Слід також нагадати, що 
саме патріарх Кирил, ще перебуваючи на митрополичій 
кафедрі Смоленська та Калінінграда, робив все можли-
ве для зміцнення ролі та реального впливу офіційної 
позиції РПЦ на всезростаюче коло принципових питань. 
Також саме він, є одним з авторів "Основ соціальної 
концепції РПЦ", в якій розвитку питанню національної 
ідентичності та релігії був виділений цілий ІІ розділ "Це-
рква і нація" [33]. В цьому розділі йдеться про те, що в 
церкві не має національностей, тобто мовиться про 
принцип універсальності церкви та рівності людей, а з 
іншого боку – ставиться вимога допомагати своїм "бра-
там по вірі", що з самого тексту стає зрозуміло, що ци-
ми "братами" є "православні росіяни" та прибічники 
РПЦ [33]. Хоча сьогодні, не зовсім зрозуміло яку саме 
антихристиянську позицію займає патріарх Кироло в 
умовах війни росії проти України. 

Серед головних активістів процесу "усвідомлення" 
непростих проблем співвідношення релігії і нації в 
останні роки стали бувший речник РПЦ священик Все-
волод Чаплін [36], митрополит Іларіон (Алфеєв) [1], а 
в попередні – нині покійний митрополит Санкт-
Петербурзьський і Ладожській Іоан (Сничьов), який до-
сить активно пропагував ідеї "руського мира" [32]. 

В цьому питанні нашим релігієзнавцям є чому пов-
читися у наших істориків, які вміло і об'єктивно-науково 
протистоять ідеологічно містифікованій російській псе-
вдоісторії, протиставляючи псевдофактам конкретно-
історичні, достовірні факти, при цьому не ігноруючи 
дійсні надбання справжніх істориків та релігієзнавців 
самої Росії їх неупереджених ідей та реальних наукових 
здобутків. Серед яких варто відзначити О. Верховського 
[7], А. Митрофанову [20], І. Можайськову [21], В. Чесно-
кову [37.], О. Яхонтову [41]. 

У зв'язку з подіями, що відбуваються в стосунках 
України з Росією у різних сферах в тому числі і в пло-
щині релігійній, не дивно спостерігати агресивні ідеоло-
гічні та адміністративні наступи РПЦ на стабілізацію та 
процес творення ПЦУ. Таким чином тема російського 
православ'я в Україні, постала чи не на першому місці в 
процесі суспільного обговорення українськими вченими 
та богословами.  

На основі вищевикладеного, можна дійти таких ви-
сновків: вивчення проблеми вияву національної ідентич-
ності в православ'ї залишається актуальним. Особливо 
тепер коли в сучасній Україні здійснюється процес ста-
новлення національної ідентичності, тим більше зважаю-
чи ще й на те, що ті реальні зрушення, які відбуваються 
всередині православ'я, великою мірою впливають на 
формування української національної ідеї загалом.  

В сучасній вітчизняній науковій та богословській лі-
тературі продовжуються дослідження етноконфесійної 
специфіки релігії, культури, питання формування ет-
ноконфесійних спільностей та національної самоіден-
тифікації. Здійснюється критичний аналіз богословсь-
ких інтерпретацій походження різних народів та їх на-
ціональних відносин.  

Досліджуються питання процесу взаємодії релігії та 
політики, ідеології та релігії, але як свідчить аналіз 
існуючої літератури, специфіка саме російського право-
слав'я його агресивної сутності та національно-шові-
ністичної спрямованості мало вивчена, слабо проаналі-
зована вітчизняними науковцями.  

Більшість вітчизняних дослідників цікавиться форму-
ванням українського православ'я, хоча поза увагою за-
лишається російське, яке через особливу увагу патріарха 
Московського Кирила до православ'я в Україні активно 
пропагується, представляється як єдино можливе й іс-
тинне, яке покликано представляти духовні інтереси всіх 
слов'янських народів, а тому особливо тепер потребує 
найретельнішого дослідження та науково-критичного 
переосмислення з метою протистояння його тиску на 
Україну і українців та формування саме української іден-
тичності в процесі розбудови своєї державності і власної 
єдиної об'єднаної Помісної Православної Церкви України.  
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ESSENTIAL MANIFESTATIONS OF CONTEMPORARY PROBLEMS OF NATIONAL IDENTITY ON THE EXAMPLE OF ORTHODOX:  
A SOURCE SCIENCE ANALYSIS 

The religious processes taking place in Ukraine recently are increasingly encouraging a comprehensive philosophical and religious analysis of 
the relationship between the national and religious, ethnic and confessional, mental and sacred, political and ideological, etc., since these 
connections are essential factors in the formation of statehood, national identity, spiritual identity and religious certainty of the people, which is 
causing the increased interest of domestic researchers: from philosophers, historians, psychologists to sociologists, ethnographers, linguists, etc. 
The essence of the specificity of national identity in general, Orthodoxy in particular, is revealed through a comprehensive, in-depth analysis of the 
main dominants of the Orthodox creed, among which is the anthropological idea that permeates the entire Christian ontology and epistemology. 

These problems are constantly under the close attention of scientists and have repeatedly become the subject of professional research of the 
past and professional searches of modern domestic and foreign scientists. In modern Ukraine, there is an increase in the number of studies, 
particularly in the history of Orthodoxy, its beliefs and rituals, as well as its interaction with the stateand society. A wide and diverse range of 
religious topics is quite significant and significant today. All this is due to the fact that Orthodoxy has historically been and remains the dominant 
religious factor in our country, and it is it that can claim to be called an autochthonous (mentally rooted) religion in Ukraine. 

Keywords: Orthodoxy, religion, Catholicism, ethnophilism, national identity. 
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КОМПАРАТИВІСТСЬКИЙ АНАЛІЗ ОРГАНІЗАЦІЙНОЇ КУЛЬТУРИ РЕЛІГІЙНИХ  

ТА КОМЕРЦІЙНИХ ІНСТИТУЦІЙ 
 

В статті на основі різноманітних джерел проводиться аналіз структури організаційної культури, як комерційного, 
так й релігійного напрямку. Детально розглядаються вже відомі прецеденти, коли організаційна культура комерційної 
структури набуває ознак релігійної; також розглядаються причини, наслідки та механізми такої метаморфози. В основі 
статті полягає твердження того, що ідеї щодо організації певної структури незалежно від її стратегічних цілей за 
своєю суттю схожі та цілком ідентичні що комерційної, що релігійної структури. Розуміння суті своєї структури, схо-
динок, на яких вона знаходиться, автоматично допоможе побудувати організаційну культуру своєї організації та не 
вдатись до токсичності та окультності, яка призводить до негативних наслідків: втрата якісних кадрів внаслідок 
низької мотивації її членів, що пізніше може призвести до руйнації організації в цілому. Щоб збудувати успішну організа-
ційну культуру, є розумним вдатись до напрацювань минулого, що були втілені у релігійних організаціях.  

Ключові слова: організаційна культура, структура, комерційні, релігійні, культ. 
 
Постановка проблеми. Низка головних причин є в 

тому, що в деяких іпостасях організаційна культура на-
буває вигляду деструктивного культу, і це є великою 
проблемою для психічного здоров'я людей, як це було, 
наприклад, в 90-ті рр. на теренах України (й пізніше). 
Результатом такого перебування є понівечена особис-
тість особистості, апатія й байдужість до будь-яких зов-
нішніх дратівників; руйнація певної дотепер існуючої 
моделі світосприйняття ставить особистість в екзистен-
ційному плані "у розбитого корита", що потребує довгої 
співпраці з представниками закладів охорони здоров'я.  

Аналіз досліджень й публікацій. Актуальність да-
ної теми обумовлена розвитком та розповсюдженням 
приватних корпорацій, які тим або іншим чином підпо-
рядковують життя окремого працівника корпоративним 
правилам, які називають організаційною культурою. В 
окремих випадках імплементуються релігійні елементи, 
які перетворюють організаційну культуру підприємства 
на культ. Крім деяких джерел, які де-факто є статтями в 
бізнес журналах [1,2], дана проблема більш ніде не 
була висвітлена належним чином. З огляду на це, мета 
цієї статті – визначити ступінь кореляції організаційної 
культури релігійних та комерційних структур. 

Виклад основного матеріалу. Підприємство, ком-
панія, стартап, корпорація – в незалежності від розміру, 
напряму чи навіть типу всі вищеназвані структури є 
лише різними формами організації, яка об'єднує людсь-
кий ресурс спільною метою. Спільна мета може коригу-
ватися в залежності від перерахованих аспектів, але за 
своєю суттю усі вони таким чи іншим чином відповіда-
ють комерційним цілям організації. Тобто, йде мова про 
корпоративну культуру, або як її називають у низці 
джерел – організаційну культуру. 

За визначення кембриджського професора Едгара 
Генрі Шейна, "організаційна культура – це та, що містить 
в собі ряд ознак, у тому числі "патерни базових норм 
(уявлень)", які члени групи набули з часом, навчаючись 
успішно справлятися з внутрішніми та зовнішніми органі-
заційно релевантними проблемами" [3, c.111].   

Також Шейн вважає, що корпоративна культура 
проявляється на трьох рівнях: артефактів, цінностей та 
усталених норм.  

Перший – поверхневі елементи (дрес-код, манера 
спілкування, особливості робочого процесу, символіка, 
корпоративи тощо).  

Другий – проміжний, виявляється й настановляєть-
ся "зверху", являє собою перманентний дискурс, що 

був "взятий на озброєння" задля виконання певної 
цілі, і який, в свою чергу, охоплює більшість процесів й 
елементів в компанії; практично виявляється в ідеях 
та діях співробітників. В залежності від досягнення 
поставленої мети цінності можуть бути відвернутими 
чи стати частиною корпоративної культури – тобто, 
перейти на наступний рівень.  

Третій – найбільш глибинний рівень. Прослідкову-
ється в етично-моральних аспектах, соціальних, що 
відповідають належності індивіда до групи; корелюють 
відношення індивіда до тих або інших явищ, вибудову-
ють певний когнітивно-емоційний алгоритм для будь-
яких ситуацій. Є насамперед апріорними; їх існування 
забезпечено певними успіхами організації та являються 
непохитними. Звичайно, індивід з іншої культурної гру-
пи привносить свої елементи, але вони приймають-
ся/відштовхуються в залежності від їх ефективності. 

Найбільш цікавим є те, що названі вище рівні та ти-
пи організаційної культури є всеохоплюючими, а їх кор-
ні простягаються ще до первісних культів. Тобто, ідеї 
щодо формування організаційної культури існували 
завжди, і релігійні культи були першими феноменами, у 
яких ці ідеї знайшли практичне втілення.  

Пізніше, з появою інших структур (політичних, комер-
ційних і т.д.) ідеї, що були притаманні релігійним структу-
рам переходять в секулярну площину, підлаштовуючись 
під її потреби та цілі. У випадку з предметом статті (ко-
мерційні організації) відбувається підміна цілей: замість 
духовного збагачення кінцевою метою стає матеріальне.  

Як відомо, релігійні організації прийнято розрізняти 
по чисельності та стану їх імплементації в суспільство 
та зростання впливу на нього: секта, деномінація, церк-
ва. Приблизно за тим самим принципом розподіляють-
ся комерційні організації: стартап, скейлап, корпорація. 
Очевидно, що найбільша різниця полягає в ключових 
метриках ефективності: для релігійних організацій це 
кількість послідовників та її визнання з боку суспільст-
ва, інших релігійних організацій; для комерційних – 
прибутковість та масштаби ринку.  

На етапі стартапу/секти організаційна культура підк-
ріплена такими цінностями: бажання змін й впливу; став-
ка на унікальність та винятковість, що підтверджується 
протиставленням себе усім іншим конкурентам на ринку 
(з цією тезою цілком доречно згадується концепція релі-
гійних ринків Пітера Бергера), невелика чисельність гру-
пи. Деміургом усіх 3 рівнів на цьому етапі організаційної 
культури є засновник організації, котрий окреслює її ос-
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новну ідею, створює особливий психологічний клімат й 
фактично закладає фундамент організаційної культури; 
інші члени організаційної культури повністю визнають 
виключність та оригінальність ідей лідера.  

Наступний етап скейлапу/деномінації характерний 
суттєвими змінами в організаційній культурі, що на-
самперед пов'язані з її першими успіхами. Це, насам-
перед, позначається на кількісному зростанні органі-
зації й змінами у її структурі: з'являються перші  
ретельно окреслені "артефакти" (перший рівень): об-
ряди й ритуали, символи, ієрархічна система тощо. 
З'являються перші апологети та місіонери, які беруть 
участь в життєдіяльності організації.  

Третій етап характерний вже закріпленням основних 
позицій, отриманням вагомого авторитету на ринку й, 
відповідно, повне визнання з боку інших гравців. Орга-
нізаційна структура на даний момент вже доволі децен-
тралізована, є власний інститут формування необхід-
них кадрів. Організаційна культура на даний момент є 
остаточно сформованою, й в залежності лише від стра-
тегічних цілей робить спроби імплементації інших цінні-
сних орієнтирів. Найцікавіше на цьому етапі відбуваєть-
ся на першому рівні: міфологізація засновників (культ), 
імплементація продуктів до масової культури. Щодо 
останнього – доречно згадати Різдво, яке стало елеме-
нтом секулярної (світської) культури й знайшло собі 
"комерційний" символ з боку напою Кока-кола. В Японії 
існує дещо схожа традиція – сімейне поїдання курки 
KFC на Різдво. Слід сказати, що дані феномени відо-
бражають комерціалізацію релігійних свят, і ця тенден-
ція поступово зростає. (тоталітарна секта) 

Після розглядання етапів еволюції організації слід 
перейти до аналізу рівнів організаційної культури.  

На рівні артефактів вбачається багато запозичень 
організаційної культури у релігійної: 

• сакралізація засновника організації й подальше 
перетворення його у символ – гарним прикладом слугує 
Полковник Сандерс, засновник KFC; 

• фетишизм – цілком розповсюджена річ, хоча во-
на більше впливає не на членів організаційної культури, 
а на споживачів. Наприклад, техніка бренду Apple. В 
цьому випадку фетишизм обумовлюється не надприро-
дними якостями об'єкта, а живим соціальним образом, 
який стає реальним після взаємодії з об'єктом. Іншими 
словами, об'єкт – магічний провідник до ідеального світу;  

• наявність ритуалів/обрядів, особливих свят. Ная-
вність випробувальних термінів/екзаменів як "офіційна" 
сторона ініціації; "неофіційна" зазвичай обмежується 
першим корпоративом (який, в свою чергу, має функ-
цію декількох ритуалів). Постійні наради без особливої 
на це необхідності також переходять до ритуальної 
сфери задля початку робочого процесу, заспокоєння 
перед важливим проектом і т.д. (інтесифікаційні риту-
али). Тематика особливих для організаційної культури 
свят пов'язано з днем заснування кампанії, або з жит-
тєдіяльністю засновника. 

• сленг або особлива корпоративна мова: органі-
заційні культури задля створення особливого відно-
шення членів до певних феноменів використовують 
евфемізми: "У Disney, наприклад, співробітники є "учас-
никами", а "клієнти" – "гості". І, перебуваючи в парку, ви 
"на сцені". Коли атракціон виходить з ладу, ви кажете 
код "101" [1].  

Другий, ціннісний рівень прямим чином впливає на 
взаємовідносини всередині організаційної культури, 
формує необхідну для досягнення n-цілей структуру та 
норми поведінки. Будь-яка організаційна культура на-

правлена на встановленні однакового психологічного 
клімату для всіх учасників: усунення протиріч в міжосо-
бистісних та трудових відносинах, імплементація інди-
відів в єдину людську екосистему, створення чіткої та 
прозорої ієрархічної системи. 

Тим не менш, важливу роль грає особливість ліде-
ра, його психологічні характеристики: в залежності від 
цього структура більш або менш ієрархічна, мати агре-
сивний експлуатаційний характер або навпаки, сприя-
тиме зростанню та всебічного розвитку члена. Дореч-
но згадується типологія релігійних організацій Еріха 
Фромма: згідно його концепції, вони поділяються на 
тоталітарні та гуманістичні.  

Перші вирізняються вкрай чіткою ієрархічною стру-
ктурою, а займана посада є головним аргументом що-
до авторитету її носія; члени зазвичай обмежені в сво-
їх правах та думках; відбувається процес агресивного 
насадження панівного наративу, що впливає на поза-
організаційне життя (воно вкрай обмежується та рег-
ламентується) й навіть на цілком особисте (гігієна, 
сон, їжа, статеве життя).Члени використовуються як 
ресурс, а фундаментом влади є страх. Мотивація ба-
зується цілком на методі "кнута". На цій тезі згадуєть-
ся система фінансових покарань, що розповсюджена в 
багатьох закладах харчування. Звичайний стан членів 
таких організацій є депресивним, нерідко з суїцидаль-
ними ідеаціями, варіюючись до вкрай ейфоричного, 
межуючи з фанатизмом; недовготривалість знахо-
дження в організації також один з побічних ефектів. По 
причині штучно створеної соціальної та інформаційної 
бульбашки, в організації бракує плюралізму думок, 
який являється її рушієм, особливо в критичних ситуа-
ціях. З боку релігійних організацій такий тип управлін-
ня розповсюджений в около-християнських сектах (та-
кож деякі елементи є у крішнаїтів). 

Організації гуманістичного типу направлені насам-
перед на розвиток члена, бажання стати для нього на-
ставником. Для того, щоб мати певний авторитет в ор-
ганізації не обов'язково займати керуючу посаду (ак-
цент на знанні та особистих якостях). Повністю відсут-
ній примусовий характер, мотивація базується на мето-
ді "пряника". Атмосфера помірної свободи та доступ до 
різних точок зору формують сприятливий інформацій-
ний та соціальний клімат, котрий всебічно збагачує 
членів організації. До релігійних організацій такого ха-
рактеру сам Фромм відносить дзен-буддизм та первісне 
християнство; з боку комерційних організацій до цього 
належить Google, багато в чому із-за особливої горизо-
нтальної системи управління.  

Як було з'ясовано, організаційна культура в релігій-
них громадах та комерційних формується за схожими 
принципами, але ставлять за мету різні цілі та базують-
ся на протилежних потребах: духовних та матеріаль-
них. Втім, це не заважає комбінувати вказані потреби 
задля балансу мотивації та психологічного здоров'я 
члена: при релігійних організаціях існують процедури 
фізичної праці (рослинництво, тваринництво, будівниц-
тво тощо), за які людина нерідко отримає скромну, про-
те матеріальну нагороду. В комерційних структурах 
існують гуртки по інтересам, навчальні програми, ста-
жування в інших країнах й навіть штатні психологи. Але, 
є цікавий випадок створення власного релігійного еле-
менту, який повинен був покращити мотивацію та під-
вищити працьовитість співробітників.  

Американська компанія UHPA з продажу медичних 
страхових полісів в період корпоративної культурної 
кризи вирішила запровадити невелику програму, яка 
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повинна надавати поради співробітникам. Її розробила 
родичка генерального директора у вигляді анімаційного 
персонажа з головою цибулі ("Onionhead" ориг.). Не всі 
співробітники бажали розмовляти з цибулею, тож роди-
чка почала додавати до корпоративної культури низку 
релігійних елементів: "Співробітники стверджують, що 
їм сказали запалити свічки та пахощі, щоб "очистити 
робоче місце" і не використовувати верхнє освітлення, 
"щоб не допустити проникнення демонів на робоче міс-
це через лампи""[2]. Далі справа дійшла до спільних 
молитов, розмов про різні релігійні елементи (Бог, Дия-
вол, рай). До охочих прийняти участь буле більш поб-
лажливе відношення керівництва, що спричинило низку 
звільнень незадоволених такою ініціативою. Пізніше, 
цей елемент був усунутий за допомогою федеральних 
органів влади, що постановили це як акт дискримінації 
за релігійними уподобаннями (хоча керівництво компа-
нії не вважало це релігією).  

Висновки. В науковій статті був проведений порів-
няльний аналіз організаційної культури релігійної та 
комерційної організації. Таким чином було з'ясовано, 
що за своїми структурними елементами релігійні й ко-
мерційні організації схожі, проте існують та керуються 
протилежними мотивами (духовна та матеріальна сфе-
ра). В будь якому випадку, релігійна чи комерційна ор-
ганізації грають вагому роль в житті людини, заповню-
ючи ту саму "дірку розміром з Бога". Слід сказати, що 

гармонійний та всебічний розвиток людини неможливий 
без взаємного, балансуючого зростання цих компонен-
тів й, що не менш важливо, це розуміння яка саме сто-
рона людської природи на даний момент життя потре-
бує розвитку. У процесі пошуків слід остерігатись тота-
літарних культів – бо вони, як було вже сказано, не за-
лежать від типу та виду організації.  
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COMPARATIVE ANALYSIS OF THE ORGANIZATIONAL CULTURE OF RELIGIOUS AND COMMERCIAL INSTITUTIONS 
Based on various sources, the article analyzes the structure of organizational culture, both commercial and religious. Already known prece-

dents are considered in detail, when the organizational culture of a commercial structure acquires signs of a religious one; the causes, conse-
quences and mechanisms of such a metamorphosis are also considered. Another one considered main issue is point of no return when a corpora-
tion gets occult features. The article is based on the assertion that the ideas for organizing a certain structure, regardless of its strategic goals, are 
inherently similar and identical to both a commercial and a religious structure. As this issue is not completely covered and scientifically re-
searched, it is one of the first attempts to structure abstract organization despite of its status (commercial or religious). Also, the article has analy-
sis of real cases both commercial and religious organizations, considers the negative and positive sides. Reviewing the train of thinking of organi-
zation leaders we may also make a conclusion in what degree the organization is affected by it's leader. However, the article considers the affection 
of members on the organization and their global synergy. The article also can be considered as small introduction to "how to build up organization 
culture based on religious elements". Just another sentence for printing. Understanding the essence of organization's structure, the steps on which 
it is located, will automatically help you build the organizational culture of your organization and not resort to toxicity and the occultism which 
leads to negative consequences: the loss of quality personnel as a result of low motivation of its members, which can later lead to the destruction 
of the organization generally (in worst case, it may lead to scandals, litigation and even suicides). To build a successful organizational culture, it is 
wise to draw on the lessons of the past, embodied in religious organizations.  
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ДІЯЛЬНІСТЬ МІЖНАРОДНОГО АЛЬЯНСУ З ПИТАНЬ СВОБОДИ РЕЛІГІЙ  

ТА ВІРОСПОВІДАНЬ У 2021 РОЦІ 
 

Зведення та тематичний моніторинг інформаційних повідомлень, тематичне узагальнення, рубрикація повідом-
лень Міжнародного Альянсу з питань свободи релігій та віросповідань за 2021 рік дозволили відобразити отриману 
інформацію щодо пріоритетних напрямків роботи Альянсу у даній оглядовій статті. У роботі систематизується 
та резюмується внутрішній зміст як робочої документації Альянсу, так і повідомлень з відкритих джерел, як то 
офіційні сайти Міністерств закордонних справ країн-учасниць, офіційна вебсторінка Державного департаменту Спо-
лучених Штатів Америки тощо. У статті обговорюються та упорядковуються спрямовані на захист свободи віро-
сповідання у світі ініціативи Альянсу 2021 року, на рівні з "глобальними" ініціативами детально розглядаються й інші 
інформаційні повідомлення. На основі робочих документів Альянсу визначені основні вектори діяльності Альянсу, 
основні цілі його існування. Зміст та висновки даної наукової статті стали одним з розділів кваліфікаційної роботи 
"Ініціативи 2021 року, спрямовані на захист свободи віросповідання у світі". 

Ключові слова: свобода віросповідання, Міжнародний Альянс з питань свободи релігій та віросповідань, Міністерський фо-
рум, переслідування за релігійними переконаннями, в'язні сумління. 

 
Постановка проблеми. Існування викликів нашого 

століття, що поставили питання про необхідність збере-
ження миру в усьому світі, про гарантії дотримання сво-
бод людини та захист системи міжнародних цінностей, 
покладаючись на які світове співтовариство прагне роз-
будовувати інститути громадянського суспільства різних 
країнах світу обумовлюють актуальність даної теми. 

Аналіз останніх досліджень і публікацій. Нам не-
відомо про існування інших досліджень в рамках зазна-
ченої теми. Наскільки ми освічені, дана робота – пер-
ша, принаймні у вітчизняному релігієзнавстві, спроба 
узагальнити та систематизувати повідомлення щодо 
діяльності Альянсу. Попри те, у роботі ми посилаємося 
на працю В. Єленського, що присвячена питанням сво-
боди віросповідання [2].  

Мета дослідження. Виявити, упорядкувати та ре-
зюмувати повідомлення Міжнародного Альянсу з пи-
тань свободи релігій та віросповідань, що спрямовані 
на захист свободи совісті та переконань. 

Виклад основного змісту. За останні десятиліття у 
міжнародній політиці поширилися тенденції, спрямовані 
на створення різноманітних об'єднань, осередків спів-
праці та інших форматів, що зосереджують свою діяль-
ність на дослідженнях та розв'язанні глобальних про-
блем, які перебувають за межами виключно економіч-
ної тематики. За нашим переконанням, серед прикладів 
такої міжнародної співпраці може бути діяльність, що 
проводиться Міжнародним Альянсом з питань свободи 
релігій та віросповідань. Ціллю свого існування Альянс, 
що об'єднує тридцять три країни, декларує захист чле-
нів груп релігійних меншин та, послуговуючись 18 стат-
тею Загальної декларації прав людини, має на меті ста-
ти на заваді будь-якій дискримінації та будь-якому пе-
реслідуванню за релігійними переконаннями. Окрім 
країни засновниці – Сполучені Штати Америки (для 
якої, як зазначив Державний секретар Сполучених 
Штатів, свобода совісті та переконань – "ключова озна-
ка політики США"), Альянс об'єднує такі країни як Рес-
публіка Албанія, Республіка Вірменія, Республіка Авст-
рія, Австралія, Боснія та Герцеговина, Федеративна 
Республіка Бразилія, Республіка Болгарія, Республіка 
Камерун, Республіка Колумбія, Республіка Хорватія, 
Чеська Республіка, Демократична Республіка Конго, 
Королівство Данія, Естонська Республіка, Республіка 
Гамбія, Грузія, Грецька Республіка, Угорщина, Держава 

Ізраїль, частково визнана держава Республіка Косово, 
Латвійська Республіка, Литовська Республіка, Респуб-
ліка Мальта, Королівство Нідерландів, Королівство Но-
рвегія, Республіка Польща, Республіка Сенегал, Сло-
вацька Республіка, Республіка Словенія, Республіка 
Того, Сполучене Королівство Великої Британії та Півні-
чної Ірландії та Україна [17], що 5 лютого 2020 року ві-
тала Декларацію принципів [1].  

Динаміка діяльності Альянсу була достатньо послі-
довною від самого початку заснування. Так, наприклад, 
глобальні тематичні ініціативи – пріоритетні напрями у 
роботі Альянсу на 2021 рік були оприлюднені 17 листо-
пада 2020 року на першому Міністерському Форумі 
Міжнародного Альянсу з питань свободи релігій та ві-
росповідань [4]. І вже того ж числа міністри закордонних 
справ країн-членів Альянсу прийняли Декларацію про 
безпечні місця відправлення культу, що було офіційно 
оприлюднено Міністерством закордонних справ Естон-
ської Республіки та інших закордонних відомств країн-
учасниць. У Декларації йдеться про необхідність забез-
печення збереження молитовних місць, місць покло-
нінь, історичних та культурних пам'яток що служать 
місцями відправлення культу, недопущення нападу на 
них, руйнування або знищення тощо [23]. 

Одна з ініціатив очолюється урядом Австралії та 
спрямована на скасування смертної кари для осіб, за-
суджених за богохульство або віровідступництво. Цент-
ром соціальної справедливості 2 лютого 2021 року був 
опублікований інформаційний лист про зловживання 
законами про богохульство, у якому значилось що  
2020 рік виявився найбільш рясним на подібні зловжи-
вання. Ісламська Республіка Пакистан – країна яка міс-
тить у своєму Карному кодексі § 298, § 298A, § 298B,  
§ 298C, § 295, § 295A, § 295B та § 295C – закони про 
богохульство. У інформаційному листі йдеться про те, 
що найчастіше звинувачення висувають мусульманам, 
від загальної кількості звинувачених 70% – мусульмани 
[19, ст.1], але цьому сприяє кількість людей що сповідує 
іслам у цій країні – 96% населення Ісламської Республі-
ки Пакистан [19,ст.5]. Також у бюлетені говориться, що 
найбільша кількість звинувачених мусульман – шиїти 
(70%), хоча звинувачення висувалися й сунітам, членам 
Ахмадія, християнам, тим хто сповідував індуїзм та лю-
дям без вираженої віросповідної приналежності. Цент-
ром соціальної справедливості зазначено, що наразі 
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частіше звинувачення у богохульстві висувається від 
мусульманина до мусульманина, тоді як раніше поши-
ренішими були випадки висунення звинувачення від 
мусульманина до немусульманина [19, ст.1] – це мар-
кер поглиблення релігійних суперечок. 

Центр соціальної справедливості вбачає деякі про-
блеми в існуванні таких розділів Карного кодексу Іслам-
ської Республіки Пакистан як § 298, § 298A, § 298B, 
§ 298C, § 295, § 295A, § 295B та § 295C. Зокрема у зга-
даному інформаційному листі йдеться про те, що після 
висунутого обвинувачення може страждати не тільки 
звинувачуваний, але і його оточення – сім'я, громада. 
Також авторами говориться, що термін "богохульство" 
використовується терористичними угрупуваннями для 
розпалювання ворожнечі, ідеологічного вербування, 
збору коштів. У документі згадується про упереджене 
ставлення до людей не мусульманського віросповідан-
ня: стверджується, що рішенням суду вироки не мусу-
льмани отримували частіше за мусульман. Стверджу-
ється також, що після звинувачення у богохульстві та 
віровідступництві траплялися випадки вбивства до ви-
несення вироку: за даними з 78 вбитих осіб 42 особи 
були мусульманами, 23 – християни, дев'ять осіб були 
членами Ахмадія, двоє загиблих сповідували індуїзм та 
ще дві особи з невизначеною релігійною приналежніс-
тю. В інформаційному бюлетені також говориться про 
ризик зловживання звинуваченнями у богохульстві ре-
лігійними течіями та спільнотами що може мати місце в 
Ісламській Республіці Пакистан [19, ст.1]. 

Створена на пропозицію Сполучених Штатів Амери-
ки глобальна ініціатива має за мету обмежити проти-
правне використання сучасних технологій, що застосо-
вуються для тиску на релігійні свободи. Соціальні ме-
режі наразі можуть бути простором розпалювання релі-
гійної ворожнечі, котра може виходити в офлайн, або 
слугувати місцями вербування для заняття терористич-
ною діяльністю. З появою новітніх технологій можли-
вість репресивних методів впливу на окремих осіб та 
релігійні громади в цілому значно зросла, а самі техно-
логії часто перетворюються на інструменти протиправ-
ного впливу навіть на території країн з високим рівнем 
захисту прав і свобод людини. Наприклад, система 
розпізнавання обличчя може використовуватися для 
ідентифікації осіб у молитовних місцях задля покарання 
таких у майбутньому за мирну релігійну діяльність або 
обмеження такої діяльності [25]. 

Іще одним напрямком діяльності урядів країн-
учасниць Альянсу стали питання гендерної дискриміна-
ції. Так, наприклад, Королівство Данія вважає за важли-
ве допомагати убезпечувати гендерну рівність у питан-
нях свободи віросповідання. Наразі розуміння терміну 
"свобода віросповідання", підкреслюється, "часто невір-
но тлумачиться". Мова йде про зловживання поняттям 
"свобода віросповідання", як зазначається, "для виправ-
дання гендерної дискримінації". Важливим є недопущен-
ня сприйняття понять "гендерна рівність" та "свобода 
віросповідання" як "несумісних" або "протилежних" [11].  

Резюмуючи обговорене на зустрічах від 20 квітня та 
18 травня 2021 року, робочою групою Альянсу з питань 
свободи релігій, віросповідань та гендерної рівності 
було погоджено "заохочувати" релігійних лідерів врахо-
вувати сучасні підходи та розуміння поняття "гендерна 
рівність" під час інтерпретацій релігійних доктрин, про-
понувати урядам держав "анулювати закони", що пе-
редбачають кримінально-правові наслідки для осіб, що 
вчинили перелюб у широкому сенсі слова, переривали 
вагітність, мають приналежність до ЛГБТ спільноти то-

що. Королівство Данія вважає, що акцент на проблемі 
"узаконюючого насилля" актуалізує питання перегляду 
норм законодавства та приведення їх у відповідність до 
міжнародних критеріїв в питаннях забезпечення грома-
дянських свобод. За переконанням урядів країн-
учасниць, позбавлена продуктивного потенціалу і така 
позиція згідно з якою питання основних прав і свобод 
людини можливо розглядати посилаючись на релігійні 
доктрини. Релігійним лідерам пропонується більше за-
лучати жінок до активного релігійного життя спільноти, 
при цьому аналізуючи "де та як" можуть відбуватися 
дискримінаційні процеси відносно жінок. Урядам дер-
жав також пропонується забезпечити інклюзивність 
освіти, уможливити доступ кожної дитини жіночої статі 
до такої, зробити неможливим на основі інформації про 
стать учнів "упереджений розподіл ресурсів" між закла-
дами освіти, вилучити дискримінаційні стосовно жінок 
матеріали зі шкільних підручників, усіляко протидіяти 
стереотипам стосовно жінок та дівчат в освітньому се-
редовищі та поза ним [6]. 

Загалом питання важливості інклюзивної освіти, ре-
лігієзнавчого компонента в ній, "поваги до релігійної, 
етнічної та інших форм різноманітності" підіймається на 
багатьох міжнародних зустрічах та у внутрішній доку-
ментації Альянсу. Зокрема згадується про те, що шкі-
льний період, дитячий та юнацький вік – ті етапи життя 
коли у людини формується сприйняття таких понять як 
"толерантність", "терпимість" та "плюралізм", розуміння 
своїх прав та свобод, а також прав та свобод інших лю-
дей. Години навчання убезпечать у майбутньому не тіль-
ки існування безпечного, недискримінаційного середо-
вища для кожного, але й захист від таких негативних 
явищ як тероризм, екстремізм, насильницькі дії вчинені 
на основі культурної або релігійної відмінності [7]. 

Нам відомі приклади, коли деякі держави, конститу-
ції яких фіксують вимоги гарантування свобод грома-
дян, створюють правові умови для поширення консти-
туційних норм на більш широкі сфери суспільного жит-
тя, виводячи їх за межі "формального декларування". 
Наприклад, стаття 22 Конституції Ісламської Республіки 
Пакистан гарантує свободу віросповідання для грома-
дян, зокрема і в освітньому просторі. Послуговуючись 
цим, Міністерством федеральної освіти та професійної 
підготовки була створена навчальна програма "Релігій-
на освіта" для учнів початкових класів [24], що можна 
розглядати як позитивний приклад. Науковці нагадують, 
що Ісламська Республіка Пакистан належить до перелі-
ку країн з "найбільш суворими обмеженнями релігійної 
свободи" [2]. Така навчальна програма, серед іншого, 
передбачає знайомство учнів з відомостями про релі-
гійних лідерів та релігійні свята, основними персоналі-
ями, що можуть бути "взірцями для наслідування", де-
якими молитовними практиками, етичними та мораль-
ними цінностями таких релігій як християнство, індуїзм, 
сикхізм, релігія Бахаї тощо [24, ст.9-10]. 1,6% населення 
Ісламської Республіки Пакистан християни, ще 1,6% – 
індуїсти, 0,2% – члени Ахмадія, інші 0,3% розподілені 
серед прихильників інших релігійних вірувань, зокрема 
таких як сикхізм та релігія Бахаї [27,ст.8]. Зазначимо, 
що ця навчальна програма націлена не тільки на вихо-
вання терпимості до інших релігійних вірувань у дітей 
чиї сім'ї сповідують іслам, але й на знайомство учнів 
іншого віросповідання з базовими знаннями про віру-
вання до яких ті належать, включення у морально-
етичну картину світу особистих релігійних переконань 
кожної дитини [24, ст.10]. 
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До прикладу, курс знайомства з християнством для 
учнів 1-5 класів Ісламської Республіки Пакистан перед-
бачає ознайомлення з деякими чудесними діяннями, 
що чинив Ісус Христос: зцілення прокаженого (Єванге-
ліє від Матвія 8:1–4; Євангеліє від Марка 1:40–45; Єван-
геліє від Луки 5:12–15), насичення народу п'ятьма хлі-
бами (Євангеліє від Луки 9:10-17; Євангеліє від Марка 
6:32-44; Євангеліє від Івана 6:1-15; Євангеліє від Матвія 
14:14-21), утихомирення бурі (Євангеліє від Матвія 
8:23-27; Євангеліє від Марка 4:35-41; Євангеліє від Луки 
8:22-25), зцілення слуги центуріона (Євангеліє від Мат-
вія 8: 5–13; Євангеліє від Луки 7: 1–10), зцілення розс-
лабленого у Капернаумі (Євангеліях від Матвія 9:1–8; 
Марка 2:1–12; Євангеліє від Луки 5:17–26) зцілення слі-
понародженого чоловіка (Євангеліє від Івана 9:1–38), 
воскресіння дочки Іаіра (Євангеліє від Матвія 9:18-26; 
Євангеліє від Марка 5:35-43; Євангеліє від Луки 8:41-
56). Знайомство з релігією християн передбачає також 
ознайомлення з притчами про багача і Лазаря (Єванге-
ліє від Луки 16:19-31), доброго самарянина (Євангеліє 
від Луки 10:25-37), доброго пастиря (Євангеліє від Івана 
10:1-17), немилосердного боржника (Євангеліє від Мат-
вія 18:23–35), загублену вівцю (Євангеліє від Матвія 
18:12-14; Євангеліє від Луки 15:3-7), ознайомлення з 
псалмами 23, де Бог виступає у ролі захисника – пасто-
ра, 100, 121, 123, отримання уявлень про такі свята як 
Різдво Христове, Великдень, Богоявлення, Різдвяний 
піст Адвент. Отримання відомостей про апостолів Яко-
ва, сина Зеведеїва, Петра, Фому, праведників Йова та 
Рут, Адама та Єву, Каїна та Авеля, суддів Самійло та 
Самсона, давньоєврейського пророка Єремію. "Взірця-
ми для наслідування", що сповідували християнство у 
навчальній програмі виступають винахідник телефону 
Александер Грем Белл, брати Вілбер та Орвілл Райт, 
Томас Алва Едісон, Флоренс Найтінгейл, Нельсон Хо-
лилала Мандела, Христофор Колумб, Мати Тереза. 
Також Рут Пфау – монахиня, що присвятила більшу 
частину свого життя для боротьби з антропонозною 
інфекційною хворобою проказою саме в Ісламській Ре-
спубліці Пакистан [там же, ст.10-13]. 

Проблеми зі свободою віросповідання у Федератив-
ній Республіці Нігерія проявляються у неможливості 
будування культових споруд для християн на півночі 
країни та мусульман на сході. Відносна безпроблем-
ність мати релігійну приналежність, що отримується від 
народження контрастує з насиллям, з яким зіткнеться 
людина, якщо буде мати на меті змінити віру. Причина-
ми того, згідно з документом для ознайомлення зі зміс-
том відеоконференції неофіційної ради експертів від 
19 жовтня 2020 року, є, по-перше, використання теро-
ристичними угрупуваннями різноманітності релігійних 
поглядів усередині країни для розпалювання релігійної 
ворожнечі, війни, конфлікту між християнами та мусу-
льманами. Причому південь все ж демонструє приклад 
мирного співіснування мусульман та християн. Узагалі, 
якоюсь мірою, ситуацію на півночі у цьому контексті 
доцільно розглядати окремо від ситуації на решті тери-
торії держави. По-друге, Федеративна Республіка Ніге-
рія має певні "економічні та соціальні реалії": відсут-
ність безпеки та правопорядку, проблеми сільськогос-
подарського сектору та довіри до уряду та державних, 
силових структур тощо. Згадані труднощі "викликають 
або загострюють етнічні та релігійні питання". По-третє, 
здається, що держава не зацікавлена у міжрелігійному 
діалозі. У документі який відображає зміст відеоконфе-
ренції неофіційної ради експертів Міжнародного Альян-
су з питань свободи релігій та віросповідань значиться, 
що релігія присутня у всіх аспектах життя людей, не 

дивлячись на те, що Федеративна Республіка Нігерія 
позиціонує себе як світську державу (як приклад наво-
диться твердження про те, що більшість працівників 
силових структур країни сповідують іслам, що, згідно з 
висновками авторів документу, не є позитивним мо-
ментом для забезпечення свободи віросповідання у 
країні) [3]. Відмічається "агресивність суспільства" у 
порівнянні з більш лояльним до релігійного різнома-
ніття урядом, проте останній, бажаючи утримати вла-
ду, йде на поводі в агресивного натовпу [2]. 

Іншим аспектом діяльності Альянсу стало залучення 
правозахисних організацій у випадках загрози звужен-
ня, обмеження, ігнорування або порушення прав люди-
ни у питаннях свободи віровизнання. У щорічному звіті 
Міжнародного Альянсу з питань свободи релігій та ві-
росповідань про досягнення від 17 листопада 2020 року 
йдеться про роботу правозахисників, що зіграла роль у 
звільненні в'язнів сумління по всьому світу. Так в Араб-
ській Республіці Єгипет було звільнено 15 в'язнів сум-
ління, у Республіці Узбекистан – 1584. Держава Ерит-
рея – щонайменше 66 людей що сповідують вчення 
п'ятдесятниці. Соціалістична Республіка В'єтнам виві-
льнила пастора євангельської церкви А. Дао, також був 
звільнений Фан Тхань Туонг що сповідує буддизм. У 
Республіці Ємен звільнені 6 ув'язнених що мають при-
належність до Віри Бахаї. У Республіці Куба була звіль-
нена дружина пастора Рамона Рігала [4]. 

Загалом, згідно з доповіддю що підготовлена до зві-
ту Європарламенту щодо питань свободи релігій та 
віросповідань на момент повідомлення Ісламська Рес-
публіка Пакистан має 16 в'язнів сумління приналежних 
до Ахмадія та 29 осіб що сповідують протестантизм. 
Ісламська Республіка Іран – 51 ув'язнений з приналеж-
ністю до Віри Бахаї, 12 християн та 7 осіб що сповіду-
ють суфійський іслам. Соціалістична Республіка В'єт-
нам – 26 осіб, що ідентифікують себе як буддисти, 
8 протестантів та 2 католики [8]. 

Для розв'язання проблем, що загрожують свободі ві-
росповідання чи переконань Республіка Колумбія у 
2020 році показала динаміку політико-правової діяльнос-
ті: держава стала одним з членів Альянсу, організовува-
ла зустрічі високопосадовців з представниками релігій-
них організацій, п'ятий рік поспіль відзначає Міжнарод-
ний день релігійної свободи, провела третій колоквіум 
що стосувався багатоманітності релігійних переконань, 
підписала угоду з Програмою розвитку ООН що стосу-
ється функціонування релігійного сектору, з 2018 року 
реалізує комплексну державну політику щодо свободи 
релігії або переконань, враховує поради "де це можли-
во", саме у Республіці Колумбія відбувся Перший Форум 
з питань свободи релігій та віросповідань за сприяння 
Міністерства закордонних справ країни, Міністерством 
внутрішніх справ через Управління у справах релігій Ре-
спубліки Колумбія створено Академічну мережу поваги 
та гарантій релігійної свободи [13; 14; 15; 20]. 

Попри це міжнародна благодійна правозахисна 
християнська організація "Open Doors" у своєму "World 
Watch List", представлявши список із 50 країн де рі-
вень порушення свобод християн найвищий у світі, 
згадала і Республіку Колумбію, розмістивши цю країну 
на 30-тій сходинці [12]. 

World Watch List – інструмент дослідного відділу 
згаданої правозахисної організації World Watch 
Research для відстежування та вимірювання рівня пе-
реслідувань у різних країнах світу. Методологія World 
Watch List "витримує наукову перевірку" та з 2014 року 
контролюється Міжнародним інститутом релігійної сво-
боди, що проводить аудит. Так згідно з методологією 
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World Watch List, окрім випадків прямого фізичного на-
силля, християни у всьому світі можуть стикатися з ін-
шими утисками у всіх сферах свого життя. Такі випадки 
вербальних образ, нетолерантного поводження склад-
ніше відстежувати. У своїх звітах "Open Doors" вказує 
"кого вважає винними" у тій чи іншій дискримінаційній 
для християн ситуації, а також "конкретні обставини" 
при яких така ситуація відбулася [28]. В останні десяти-
ліття, за висновками "Open Doors", ситуація зі свободою 
віросповідання для християн у Республіці Колумбія з 
кожним роком погіршується, серед іншого, завдяки зло-
чинним угрупуванням [12]. 

Проте, згідно з заявою виконуючої обов'язки віце-
міністра з багатосторонніх справ Міністерства закор-
донних справ Республіки Колумбія Адели Маестре, що 
була зроблена в рамках щомісячної зустрічі Альянсу 
7 квітня 2021 року, попри певні наявні проблеми "запи-
сати Колумбію до перших 30 країн світу де пересліду-
ються християни просто неправильно та неприйнятно", 
а висновки "Open Doors" виявились "повною несподіва-
нкою". Власне проведене опитування має такі резуль-
тати: 80,2% респондентів – представників релігійних 
організацій вважає висновки "Open Doors" щодо ситуа-
ції з переслідуванням християн у країні некоректними. 
Окрім цього, у звітах інших правозахисних організацій 
таких невтішних висновків, інформації про таку величи-
ну утисків у Республіці Колумбія немає, зазначена про-
блема раніше не підіймалася, а значить, можливо, не 
існувала, бо інакше була б у полі зору таких міжнарод-
них організацій як ООН тощо, а методологія "Open 
Doors" викликає "серйозні занепокоєння". До того Аде-
ла Маестре додала, що за її переконанням "Альянс не 
повинен ставати простором для підзвітності держав-
членів" [20]. Погодження з подібним твердженням, за 
нашим переконанням, могло б стати прецедентом, що 
демонстрував би так звану "недоторканість" для будь-
якої з країн що вступила в Альянс незалежно від фак-
тичної ситуації зі свободою віросповідання у ній. 

Інший приклад діяльності Альянсу торкається му-
сульманського світу. У зведеннях від 2 червня 
2021 року значиться, що на зустрічі ICOE обговорюва-
лось становище навколо Мечеті аль-Акса, спільноти 
Бахаї у Державі Катар, адвентистів сьомого дня в Іс-
ламській Республіці Пакистан, людей що сповідують 
християнство в Алжирській Народній Демократичній 
Республіці. Також розглядалися можливості допомог-
ти спільноті християн монтаньярдів з Соціалістичної 
Республіки В'єтнам котрі шукали притулку у Королівс-
тві Камбоджа, проте були депортовані [30]. 

Мечеть аль-Акса згадується у контексті заборони 
відвідування її для немусульман (як і Куполу Скелі), 
загрози терактів [18]. 

Міжнародна благодійна правозахисна християнська 
організація "Open Doors" повідомляє, що християни в 
Алжирській Народній Демократичній Республіці стика-
ються з "утисками, побоями, погрозами та тюремним 
ув'язненням", найбільше на півдні, проте і на півночі, де 
проживає більшість християн, їх примушують дотриму-
ватися ісламських норм та обрядів, люди зазнають дис-
кримінації за етнічною та релігійною ознаками. Про-
блеми зі свободою віросповідання проявляються також 
у законодавстві, що передбачає відповідальність за 
богохульство, прозелітизм або навіть релігійні практики, 
що можуть "похитнути віру мусульманина" або є "засо-
бом спокуси з метою навернення мусульманина до ін-
шої релігії". Християнство, згідно з даними "Open 
Doors", стикається з примусовим закриттям молитовних 
місць та мовою ворожнечі з боку уряду [10]. 

Дайан Алаї, представник Міжнародної спільноти Ба-
хаї при Організації Об'єднаних Націй у Женеві зробила 
заяву про те, що спільнота Бахаї у Державі Катар "зна-
ходиться під загрозою зникнення" через утиски з боку 
уряду. Йшлося про перешкоджання працевлаштуван-
ню, позбавлення посвідки на проживання, депортацію, 
інші дискримінаційні утиски [22]. 

Згідно зі звітом про політичну ситуацію у Республіці 
Союзу М'янма від 3 лютого 2021 року, члени Альянсу 
мають хвилювання стосовно "безкарності військових 
зловживань" у країні. У звіті говориться, що очільником 
Міністерства у справах релігій призначено У Ко Ко, що 
підозрюваний у військових злочинах, а захоплення вла-
ди чинили ті ж люди, що коїли насилля над етнічною 
групою рогінджа. Отримуються повідомлення про напа-
ди на молитовні місця. Затримано Мявадді Саядо – 
ченця що виступав проти насилля над мусульманами, а 
заразом корупції та військових зловживань. Загалом 
ситуація у країні характеризується "потенційно підви-
щеним ризиком звірств для вразливих спільнот, вклю-
чаючи релігійні меншини" [5;16]. 

Підбиваючи проміжні підсумки, ми можемо зазначи-
ти наступне: по-перше, більшість вищезгаданих держав 
належать до густонаселених (наприклад, Ісламська 
Республіка Пакистан). Це може підтверджувати тезис 
про те, що хоча "лише в третині країн світу релігійна 
свобода серйозно і дуже серйозно порушується, в цих 
країнах проживає 70% населення планети" [2]. По-
друге, більшість вищезгаданих держав належать до 
країн що розвиваються. Такий висновок дозволяє 
спрогнозувати, що подолання економічних викликів та 
прискорення модернізаційних процесів в регіоні можли-
во сприятиме поліпшенню окресленої ситуації. 

Уряд Республіки Камерун вважає, що для країн що 
розвиваються у їх намаганнях розв'язати проблеми, що 
загрожують свободі віросповідання чи переконань важ-
ливо застосовувати принцип децентралізації під час 
поширення просвітницької інформації серед населення. 
Екстремістська та терористична активність у Республіці 
Камерун пов'язана з діяльністю ісламістського угрупо-
вання "Боко Харам" (Західноафриканська провінція 
Ісламської держави) та деяких сепаративних угрупу-
вань, про це йшлося у проєкті заяви Міністерства зако-
рдонних справ Республіки Камерун з нагоди віртуаль-
ного Форуму міністрів закордонних справ країн-членів 
Альянсу у 2020 році. З подібним уряд Республіки Каме-
рун якраз збирається боротися за допомогою "плану 
інформування та підвищення обізнаності місцевого на-
селення за допомогою поширення повідомлень офіцій-
ною та національною мовами про небезпеку неповаги 
до свободи релігії або переконань" [21]. 

Міжнародний саміт присвячений свободі віроспові-
дання у липні 2021 року піднімав питання зловживання 
технологіями задля моніторингу мирної релігійної дія-
льності уйгурів що сповідують іслам, дискримінації чле-
нів Ахмадія в Ісламській Республіці Пакистан та визна-
чив християн у Федеративній Республіці Нігерії як 
"жертв геноциду". Проте, на відміну від попередніх двох 
зустрічей, саміт проводився у місті Вашингтон не на 
рівні міністрів та не організовувався урядами, хоча пе-
редбачав присутність представників духівництва осно-
вних релігій світу. На саміті були відмічені й позитивні 
тенденції щодо свободи віросповідання у світі. Так у 
Республіці Казахстан додано питання важливості сво-
боди віросповідання та верховенства права до освіт-
нього процесу майбутніх духівників та органів виконав-
чої влади, а відбувшийся екуменічний молебень об'єд-
нав разом християн Ближнього Сходу. Джо Байден, 
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президент Сполучених Штатів Америки підписав укази 
що скасовують обмеження на в'їзд до країни громадян 
із країн з переважним мусульманським населенням. 
Також підкреслено важливість прав представників ЛГБТ 
спільноти у сфері свободи віросповідання – такі ключові 
сигнали були озвучені зі сцени Мелісою Роджерс, вико-
навчим директором Управління з питань конфесійного 
та добросусідського партнерства при Білому Домі. Зі 
сцени Майк Помпео, представник республіканської пар-
тії, колишній державний секретар США наголосив, що 
утиски завжди починаються зі втрати релігійної свобо-
ди, а надалі "призводять до втрати інших громадянсь-
ких та політичних прав, і навіть геноциду". "Розклад не 
дозволив" представникам демократичної партії (Саман-
ті Павер, Ненсі Пелосі та Ентоні Блінкену) доповісти зі 
сцени, але хоча особисто присутні вони не були, проте 
надали "попередньо записані зауваження". Державний 
секретар Сполучених Штатів Америки Ентоні Блінкен 
заявив, що "свобода віросповідання є життєво важли-
вим компонентом" дипломатії Сполучених Штатів. Спі-
кером Палати представників США Ненсі Пелосі було 
озвучено меседж про те що відданість боротьбі за сво-
боду віросповідання завжди є важливішою за політичні 
переконання. 28-й Посол США при ООН Саманта Па-
вер зауважила, що релігійна свобода не може існувати 
без свободи на вільне висловлення своїх думок. Також 
С. Павер наголосила, що боротьба за міжнародну релі-
гійну свободу є: "відображенням того, ким є американ-
ці", "відображенням стратегічних національних інтересів 
США" та "ключовою зовнішньополітичною метою" Спо-
лучених Штатів Америки [26]. 

Окрім того, у щорічному звіті Міжнародного Альянсу 
з питань свободи релігій та віросповідань про досяг-
нення від 17 листопада 2020 року згадується про необ-
хідність недопущення утисків щодо релігійних громад у 
контексті протиепідемічних заходів, що вживаються 
для боротьби з пандемією COVID-19, навпаки – "без-
прецедентна надзвичайна ситуація у сфері охорони 
здоров'я" це підстава для послаблень у сфері питань 
свободи релігій та віросповідань, як то звільнення бі-
льшої кількості в'язнів сумління. Також у документі 
піднімалося питання важливості збереження доступу 
до Ая-Софії (Софійський собор в Константинополі) 
для всіх та кожного у контексті перетворення архітек-
турної пам'ятки з музею на мечеть [4]. 

Як бачимо, основними напрямами діяльності Міжна-
родного Альянсу з питань свободи релігії та віроспові-
дань стали: аналіз державно-конфесійних відносин та 
забезпечення дотримання норм міжнародного права в 
питаннях гарантування прав і свобод у питаннях релігії; 
моніторинг ситуації у сфері міжконфесійних та міжрелі-
гійних відносин; акцентування уваги на питаннях інклю-
зивної освіти та формування процедур запобігання ген-
дерній нерівності. У своїй функціональній спрямованос-
ті Альянс співпрацює з урядовими, міжурядовими інсти-
туціями та громадськими організаціями, що забезпечує, 
за переконанням учасників Альянсу, сталий поступ у 
розширенні релігійних свобод у світі. Виконуючи задек-
ларовані Альянсом функції, держави-учасниці виходять 
з принципу спільної діяльності та відповідальності за 
взаємною згодою. Іншими словами, пропозиції, що фо-
рмулюються Альянсом, рекомендується брати націона-
льним законодавствам до уваги та імплементувати у 
діяльності відповідних інститутів. 

Висновки. Альянс воліє до зниження у світі релігій-
них переслідувань, жорстокого поводження, насильст-
ва, пропаганди такого за релігійною ознакою, виступає 
проти них та бореться з ними.   

За словами колишнього державного секретаря Спо-
лучених Штатів Америки Майка Помпео Альянс існує 
аби "просувати питання релігійних свобод по всьому 
світу", тобто захищати, убезпечувати, боронити, стояти 
на захисті свободи совісті та переконань, шанобливого 
ставлення до них.    

До основних векторів діяльності Альянсу можна від-
нести вирішення вищезазначених задач шляхом про-
ведення міністерських зустрічей, проведення засідань 
робочих груп, членів ICOE задля обговорень актуаль-
них проблем, різних точок зору, юридичних підходів, 
вивчення варіантів, підняття питань, обміну інформаці-
єю між урядом, правозахисниками, профільними експе-
ртами, отримання висновків та рекомендацій від остан-
ніх, створення комітетів, збір та поширення інформації 
стосовно актуальної ситуації зі станом свободи віро-
сповідання у світі, дії спрямовані на захист як окремих 
членів груп релігійних меншин, так і цих груп загалом, 
привертання більшої кількості країн для підписання 
Декларації принципів Альянсу з цією метою [9;29]. 

Загалом, на нашу думку, цілі створення Альянсу 
найкраще у інтерв'ю розкрив Сем Браунбек, посол з 
особливих доручень Сполучених Штатів Америки: 
Альянс має "просувати релігійну свободу на міжнаро-
дних майданчиках". 

Ініціативи Альянсу за 2021 рік можна умовно розді-
лити на глобальні – такі собі пріоритети Альянсу, що є 
першочерговими для роботи, ініціативи що не визнача-
ються як глобальні та проблемні питання, що, власне, 
не є ініціативами, проте обговорюються членами Алья-
нсу. До перших на 2021 рік було віднесено ініціативи з 
захисту об'єктів релігійної спадщини, скасування смер-
тної кари за богохульство та відступництво, координа-
ція гуманітарної допомоги, забезпечення гендерної рів-
ності у питаннях свободи віросповідання, привернення 
більшої уваги до неправомірного використання техно-
логій для придушення і необґрунтованого обмеження 
релігійної свободи. До ініціатив, що не визначаються як 
глобальні належить ініціатива з забезпечення можли-
вості навчання в інклюзивному освітньому середовищі 
для кожного. Інші питання, що не належать до ініціатив, 
але піднімаються та підлягають обговоренню включа-
ють питання зі станом свободи віросповідання у Феде-
ративній Республіці Нігерія та Республіці Колумбія, у 
контексті пандемії коронавірусної хвороби 2019, звіль-
нення в'язнів сумління, можливості доступу до Софій-
ського собору (Ая-Софія) для кожного у контексті його 
перетворенням з музею на мечеть тощо. 
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ACTIVITIES OF THE INTERNATIONAL ALLIANCE ON FREEDOM OF RELIGION AND BELIEF 
Compilation and thematic monitoring of information messages, thematic summarization, rubrication of messages of the International Alliance on 

Freedom of Religion and Belief for 2021 allowed to reflect the received information on priority areas in this review article.  The paper systematizes and 
summarizes the internal content of both the Alliance's working papers and reports from open sources, such as the official websites of the participating 
countries' Ministries of Foreign Affairs, the official website of the United States Department of State, and more. In the article it is discussed and arranged 
the issues raised by the Alliance in 2021, aimed at protecting religious freedom in the world, and at the level of "global" initiatives, other information 
messages are considered in detail.  Based on the working documents of the Alliance, the main vectors of the Alliance's activities and the main goals of 
its existence have been identified. Within the work of the Alliance, the activities of such participating countries as the Commonwealth of Australia, the 
Kingdom of Denmark, the Republic of Cameroon, the Republic of Colombia, the Republic of Estonia, the United States of America is considered. Ac-
cording to the Alliance, the situation of religious freedom in countries such as the Federal Republic of Nigeri, the Islamic Republic of Pakistan, the Peo-
ple's Democratic Republic of Algeria, the People's Republic of China, the Republic of Cameroon, the Republic of Colombia, the Republic of the Union of 
Myanmar, the State of Qatar is revealed. Сonclusions of International Charitable Human Rights Christian Organization "Open Doors" and the Centre for 
Social Justice – independent centre-right think tank – are considered. The content and conclusions of this scientific article have become one of the 
sections of the qualification work "2021 Initiatives aimed at protecting religious freedom in the world." 
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МІЗОГІНІЯ ТА АПОЛОГІЯ ФЕМІННОГО У БІБЛІЙНІЙ ХРИСТИЯНСЬКІЙ ТРАДИЦІЇ 

 
У статті розглядається Біблія як найбільш ґрунтовне і базове джерело у вивченні концепту фемінності у релі-

гійній традиції християнства. На думку численних феміністичних дослідників, саме Біблія дає можливість прослідку-
вати онтологічний статус жінки у християнській традиції та зрозуміти специфіку християнських релігійних погля-
дів на маскулінне та фемінне. Доводиться думка про те, що завдяки аналізу біблійних постатей можна виділити не-
обхідні моделі поведінки людини (А. Мілано), осмислити образи-символи у їх варіативності з точки зору гендерних 
досліджень (А. Білика, Н. Чухим та О. Гомілко). Тим більше, що численні феміністичні богослови та філософи охоче 
посилаються на Біблію, як на найбільш критиковане, "антифеміністичне" джерело (Е. Фіоренца). Отже, постала необ-
хідність вивчення тих аспектів, що стосуються піднятої проблематики для аналізу правильного тлумачення текс-
тів Біблії, особливо перших трьох глав Книги Буття. У статті наведена спроба реконструкції дійсного статусу жін-
ки у Біблії. Розглянуто питання християнського осмислення статусу та історичної значущості біблійних експлікацій 
фемінного (Е. Б'янкі, а А-М. Пелетьє).  

Ключові слова: фемінність, християнство, Біблія. 
 
Історія розуміння жінки та жіночої проблематики у 

християнському світі звертає нас, перш за все, до текс-
тів Святого Письма. Адже саме вони становлять найпе-
рше джерело, на основі якого було побудоване уявлен-
ня про жінку на Заході, а також розроблена її антропо-
логія. Саме Біблія стала знаряддям створення упере-
джень стосовно "другої статті", водночас являючи со-
бою її апологію. Таким чином, хоча Біблія містить у собі 
безліч моментів, котрі пов'язані з жінками та їхніми ва-
жливими місіями, ми зупинимось лише на деяких вирі-
шальних моментах, котрі формують ті положення, що є 
визначальними для утворення найбільш загальних та 
поширених уявлень про фемінність в християнстві. 
Адже західна феміністична критика чітко зосереджена 
на розкриті аутентичної природи жінки через активну 
антропологічну критику християнства. 

Мета статті – показати без спекуляцій звідки зміг 
виникнути сталий культурний стереотип про Єву, а от-
же і усіх жінок, як головну винуватицю гріхопадіння. Це 
своєю чергою спровокувало виникненню іншого суспі-
льного стереотипу про те, що біблійні тексти та христи-
янство загалом мають жінконенависницьку спрямова-
ність. Тому, як пише українська дослідниця О. Гомілко, 
"тисячолітня традиція феміністичної критики спрямова-
на на спростування цього висновку саме шляхом дове-
дення, що він випливає не зі змісту біблійних текстів, а 
з інтерпретації цих текстів у культурі, яка відстоює мас-
кулінні засади" [4, с.185-186]. 

У цьому сенсі Н. Чухим пише, що "вихідним пунк-
том у розумінні природи людини, який значною мірою 
задавав парадигмальне бачення проблем статі для 
християнського мислення та й всієї європейської куль-
тури, є історія творення і падіння, що нею розпочина-
ється Біблія" [8, c.56]. 

Саме ці сторінки – це та першооснова, котра пос-
тійно цитована, коментована та й найбільш згадувана 
не лише у релігійній культурі, але й у суспільному жит-
ті. Дослідники йменують ці розділи своєрідною антро-
пологією людини.  

Таким чином, розділ оповідає про творення людст-
ва, одразу визначаючи міру стосунків між чоловіком та 
жінкою – вони є рівними у своїй гідності, адже людина  
"на образ Божий її створив, як чоловіка та жінку створив 
їх" [Буття, 1:27]. На додаток, ми бачимо, що Господь 
сам оцінює своє творіння наступним чином: " І побачив 
Бог усе, що створив: і воно було дуже добре" [Буття, 1:31].  

Наступний, другий розділ, присвячений власне 
створенню жінки: " Не добре бути чоловіку самотнім; 

сотворю йому поміч, подібну до нього" [Буття, 2:18]. 
"Взяв Він одне з ребер його, і тілом закрив його місце. І 
перетворив Господь Бог те ребро, що взяв із Адама, на 
жінку, і привів її до Адама" [Буття, 2:21-22]. Саме цей 
вираз, котрий вказує на жінку як на "поміч", пізніше по-
чав використовуватися у негативних конотаціях.  

Однак, якщо помислити, то це слово не могло бути 
вжите виключно у прямому значенні. Річ у тім, що слово 
"помічник" вживається у Біблії на позначення тієї допо-
моги, яку людина надає сам Бог. Суперечливим є й інші 
рядки про творення жінки як "подібної до нього", тобто 
до чоловіка. Такий акцент на "подібності" провокує спе-
кулятивні тлумачення, які однак були широко поширені 
в ранньому християнстві, стосовно того, що жінка була 
сотворена Богом не за подобою Бога, а лише за Його 
образом. Як бачимо, вищенаведені факти формують 
думку про те, що Біблія містить дві версії творення жін-
ки. І, згідно з другою версією, жінка вже не є теоморф-
ною істотою. "Замість творення і чоловіка, і жінки за 
власною подобою Бог створює жінку після чоловіка, із 
чоловіка, як помічницю для нього" [8,c. 57]. 

У патріархально зумовленій інтерпретації тексту чіт-
ко прослідковуються тенденції до розуміння жінки та 
жіночого тіла як чого "вторинного", залежного від чоло-
вічого. Водночас, феміністичні богослови наголошують 
на тому, що жінка, бувши сотвореною, щоб отримува-
ти і передавати життя, вона за своєю природою є дже-
релом, що здатне породити порятунок. Вона може ста-
ти вмістилищем божественної сили, яка відроджує в 
людях необхідну надію  перемоги над гріхом. "У феміні-
стичному тлумаченні цього сюжету тіло набуває транс-
цендентального змісту" [4, с.187]. 

Однак, дослідниця Анн-Марі Пелетьє переконана, 
що "…це не більш, ніж поетичний, далекий від спеку-
лятивного мислення, спосіб підкреслити тотожність 
природи" [6,с.19]. Таким чином, лише "опинившись у 
присутності жінки, чоловік уперше відкриває вуста, 
аби висловити своє захоплення та визнати у цьому 
іншому свою ближню – «це справді кість від моїх кос-
тей і тіло від мого тіла»". Ми можемо стверджувати 
про те, що оригінальність Божого задуму полягає в 
тому, що тільки в єдності чоловіку і жінці можливо ви-
конати те, для чого вони призначені Богом: "І якщо з 
однієї людини Бог учинив двох, то це для того, щоб 
двоє стали "одним", для ще більшої повноти" [6, с.17]. 
Тобто, ми бачимо у цих словах Біблія описує певну 
первісну благість людського стану.  

© Козар К. В., 2022
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Наступною найбільш значною сценою є гріхопадін-
ня. Вона оточена численними тлумаченнями, котрі у 
широкому літературному сприйнятті були спрямовані 
на приниження жінки. Так склалося, що людському сус-
пільстві притаманно створювати певні бінарні опозиції, 
котрі у контексті гріхопадіння склалися не на користь 
жінки. А враховуючи тогочасні панівні неоплатонічні 
погляди, з яскравою дуалістичною спрямованістю та 
тенденціями до подолання хаосу, з яким охоче асоцію-
вали жінку,  вона – винна у відчуженні людини від Бога, 
а отже  й повинна бути контрольованою раціональним 
чоловічим началом. Більше того, вона – інакша, а "ін-
акше" завжди виключалося за межі суспільного сприй-
няття. Не дивлячись на те, що Біблія, зокрема Новий 
завіт, несе у собі паростки нового ставлення до жінки та 
реабілітує її для соціуму. Іоанн Златоуст, теж спираю-
чись на Буття 2-3 визначає місце жінки у суспільстві 
наступним чином: "Єва була створена другою після 
чоловіка та підвладною йому, отже, вся стать має збе-
рігати цю підвладність" [6, с. 44].  

Проте, варто повернутися власне до Біблії. Варто 
вказати, що овіяне інтерпретаціями входження зла у 
світ, безсумнівно, відбулося через жінку. Та не у сенсі 
спокусниці, якої її бачили ранньохристиянські теологи, а 
у сенсі матері, котра через покоління в покоління пере-
дає недосконалість людського єства. Саме людського, 
а не виключно жіночого або чоловічого, адже обидва 
були покарані та вигнані з раю. Саме покарання Бога 
для Єви: " І тягти буде тебе до твого чоловіка, а він бу-
де панувати над тобою [Буття,3:16] провокує певний 
розрив не лише із Богом, але і з Адамом, як представ-
ником чоловічої статі, який повинен працювати на зем-
лі. Фізична і соціальна сторони гендерного конфлікту 
призвели до алегоричного трактування Книги Буття: 
жінка – водночас зваблива та плотська, проте може 
бути відданою Богові, але лише у випадку самозречен-
ня перед суспільством, коли стане монахинею; жінка 
може підпорядкувати свої плотські пристрасті, але че-
рез таїнство шлюбу, де вона підпорядковується чолові-
кові; при цьому у будь-якому страждає від наслідків 
свого гріха – менструації, вагітності, муків народження. 

Надалі, ми зустрічаємо теж велику кількість жінок у 
біблійній історії. Це величні постаті праматерів, кохані 
наречені, віддані дружини, шляхетна мудрість яких 
простежується у тексті. Однак, поруч з ними існують й 
негативні образи – он-як Лотової жінки, перетвореної на 
соляний стовп за непослух [Буття, 19:26], жінку єгипет-
ського Потіфара, котра намагалася спокусити Йосифа, 
доньок Лота, котрі обпоїли батька і через яких постали 
цілі народи моавитів і амонітів. Також варто згадати 
Тамару, котра спокусила свого свекра Юду [Буття, 38:6-
30], проте саме це дало продовження Давидового роду, 
з якого мав прийти Месія. Так, ці жінки робили амора-
льні вчинки, проте поруч з ними існували такі ж чоловіки 
як Сіхем, що зґвалтував Діну [Буття, 34:2]. 

Варто звернути на те, що відбувалось всього-на-
всього вдале акцентування на поганих жінках, в той час 
як умисно закривалися очі на чоловічі пороки. Тому 
коли говориться, що жінка у Книзі Буття виключно гріш-
на, то справедливості заради потрібно навести ті жіночі 
образи, котрі відіграли позитивну релігійну роль. Та 
коли ми говоримо про біблійну традицію, ми не можемо 
стверджувати про однозначність, фемінне постійно пе-
ребуває в антагонізмі. 

Феміністка та філософиня С. де Бовуар висуває та-
ку позицію, себто становище жінок в суспільстві вияв-
ляється відмінним від стану всього людства, адже чо-
ловіки "створили" такий світ, в якому жінка, котра ви-
значається як "інша", приречена виступати "другою 

статтю". Жінка, таким чином, самовизначається і відді-
ляється від чоловіка, вона стає несуттєвим поруч з іс-
тотним. Де чоловік – це Суб'єкт та Абсолют, а вона – 
лише інша. "Тому не здається дивним, що твори пер-
ших християнських отців церкви грішили антифемініз-
мом. Так, звертаючись до жінки, Тертуліан стверджу-
вав, що вона повинна завжди перебувати в жалобі, ла-
хмітті і каятися безперестанку, аби спокутувати провину 
за "смерть людського роду" [7, с.156]. Жінка для нього – 
це ворота диявола, адже вона перша доторкнулася до 
дерева Сатани і порушила божественний закон. За агре-
сивністю і надлишковим аскетизмом Тертуліана, ймовір-
но, ховається аналогічний страх перед тим, що жінка 
може дати життя. У своїй "Моногамії" він з огидою гово-
рить про приступи нудоти під час вагітності; про годуван-
ня грудьми і сумні зміни жіночої фігури після пологів. 

Перебуваючи під впливом неоплатонізму, більшість 
Отців Церкви й надалі дотримуватися такої дуалістич-
ної символіки чоловіче – раціональне, а жіноче – ірра-
ціональне. На думку дослідниці Наталії Чухим, така 
антична філософія приниження всього фемінного прос-
то наштовхнулася на егалітарні тенденції раннього хри-
стиянства, де жінки й чоловіки мають однакову духов-
ність і рівні у відпущенні гріхів [8,c.58]. 

Тим часом, у Новому Завіті протягом усього земного 
життя і служіння Ісуса Христа його супроводжували 
жінки. Одні з них свідчили про Месію; інші являли со-
бою зразок глибокої віри; треті надавали почесті, пома-
зували на служіння і на смерть; четверті ж отримували 
зцілення, чим примножували віру оточення. Жінки шви-
дше чоловіків сприйняли вчення Господа і "…хоч не про 
кожну з них є достатньо інформації, розуміємо, що їхні 
ролі важливіші, ніж здаються на перший погляд. Адже 
будь-яка жінка, що з'являється на сторінках Святого 
Письма, відіграє важливу роль в історії людства. Слова 
"жінка" або "жінки" зустрічаються в Біблії понад 400 ра-
зів, і серед них можна зустріти найрізноманітніших жі-
нок – від служниць до пророчиць" [2, с.17]. Дослідники 
пов'язують такі суспільні та релігійні трансформації зі 
зміною самосвідомості жінок того часу. І справді, хрис-
тиянська проповідь дістала активний відгук серед жінок, 
в той час як існувала традиція їх недопущення до сус-
пільного та політичного життя, де панували чоловіки.  

Якщо ми знову звернемось до Нового Завіту, то у 
притчах про закваску [Лк13: 20-21] і про втрачену драх-
му [Лк.15: 8-10] ми бачимо жінок у їх житейських спра-
вах. Вони ж і являються тими моделями, що демон-
струють образ та дій Бога: старанність жінки, що роз-
шукує монету, як зображення найважливішого пошуку в 
житті; а руки жінки, що готує хліб символізують турботу 
Бога про людей і повноту обіцяного Царства. Також 
зустрічається момент, де Ісус хвалить бідну вдову, яка 
поклала в скарбницю храму дві дрібні монети, а відда-
ла, на думку Христа, більше всіх [Мк.12:43 їв., Лк.21:1-4]. 
Варто звернути увагу і на ті чудеса, котрі здійснювались 
Ісусом Христом. Там вдається теж віднайти вищезгада-
ні моделі: Він виліковує від лихоманки тещу Петра 
[Мк.1:30-31; Лк.4:38-39]; "випрямлює", поклавши руки, 
"дочку Авраамовому", яка була згорблена вісімнад-
цять років [Лк.13:11-16]; змилується над вдовою з Наї-
ну, "повертає" їй живим єдиного сина [Лк.7:11-15]; зці-
лює "страждаючу кровотечею" жінку і оживляє дочку 
Яіра [Мк.5: 21-43; Мт. 9: 18-26; Лк.8: 40-56].  

На думку італійської дослідниці Андреа Мілано – 
вибір жіночих постатей як персонажів притч та образів 
Царства Божого – не випадковий. Саме це зробило 
жінок такими моделями, з якими покликані ототожнюва-
ти себе як жінки, так і чоловіки. У цьому, впевнена до-
слідниця, виражається також "прихований протест про-
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ти характерного для патріархальної мови і свідомості 
ототожнення людини як чоловіка; проти тенденції до 
символізації Бога в чоловічих категоріях" [5,с.15]. 

Не менш важливим аспектом у осмисленні біблійного 
розуміння фемінності є те, що Ісус не лише дозволив 
жінкам слухати себе, а й групі жінок слідувати за Ним. Ми 
віднаходимо вказівки, що жінки "супроводжували Його і 
служили Йому тоді, як Він був у Галілеї [Мк.15:41]. Зок-
рема, Марк теж згадує про жінок, які йшли з Галі-
леї і перебували біля хреста при розп'ятті. Тому ми мо-
жемо припустити, що вони належали до громади Ісуса як 
його постійні і вірні "учениці". Лука перетворює це корот-
ке, але визначне для дослідників, повідомлення Марка в 
узагальнену розповідь про служіння Ісуса в Галілеї і вка-
зує, знову ж таки, на присутність жінок серед натовпу 
біля хреста. Це натякає на певну модель жіночого слу-
жіння, одночасно являючи собою свідчення включення 
жінки у соціальний простір буття християнської релігії, де 
вона розкриває себе не пасивною, а дієвою.  

Підтвердження нашої думки можна віднайти також у 
Енце Б'янкі. Він цитує Франсуа Бовона: "Через мента-
льність часу, свобода, якою послуговується Ісус, коли 
називає жінок ученицями, є абсолютно незбагненною, і 
не менш незбагненною є свобода жінок, котрі залиша-
ють власні домівки, щоб долучитися до Ісусової спіль-
ноти. Те, що жінок обмежили у служінні дияконії, відпо-
відає тенденції Церкви, але не намірам Ісуса" [3,c.25] 

Також, не можна відкинути і інші важливі постаті – 
Марію і її сестру Марфу з Віфанії, котрі разом зі своїм 
братом Лазарем були близькими друзями Ісуса [Лк.10: 
38-42; Ін .11: 1,5,11-36]. Як наслідок, здається не випад-
ковим і досить закономірним те, що тільки жінки, наскі-
льки нам відомо, не зрадять Ісуса, залишаться Йому 
вірні аж до хресної смерті, символізуючи собою чесноту 
Вірності. На противагу іншим учням, які розбіжаться 
після арешту Ісуса Христа; від Іуди, котрий Його зра-
дить; від Петра, який від Нього відречеться. Водночас 
жінки теж прийшли в Єрусалим та, як і було раніше, ото-
чували Його і слідували за Ним і "дивилися здалека" на 
розп'яття [Мк.15:40]. Після смерті ж Ісуса вони помазали 
Його тіло [Мк.14: 47-16: 1 і] та першими побачили порож-
ній гроб [Мк.16: 2-8; Лк.24: 22-23] та Ісуса, котрий воскрес 
із мертвих [Мт. 28:8-10]. Варто зазначити, що саме жінки 
розповіли про це іншим учням [Лк.24:10, 22-23]. Останній 
момент часто описували з тієї позиції, що яскраво де-
монструвала такий жіночий порок, як балакучість. 

Таким чином, можна зробити висновок, що поле 
фемінної проблематики у Новому Заповіті – надзвичай-
но широке. У новій біблійній традиції жінка повністю 
віддається Богу, шанує його і залишається вірною до 
останнього, адже вірить у повноту Обіцяного Царства. 
А благість людства закладається не в панівному або 
підлеглому становищі, а божественному поєднанні. 
Адже чоловік і жінка не ідентичні і не взаємозамінні, 
ніхто з них не перевищує іншого, оскільки обидва необ-
хідні. Кожен визначається відповідно до його функцій, 
оскільки вони доповнюють один одного. 

Таким чином, можна підсумувати наступні положення. 
Перш за все, ми виділити найбільш популярні по-

лярні моделі сприйняття фемінного у біблійній тради-
ції. Це утвердження, з одного боку, думки про недос-
коналість жінки, посилання на Божий задум у питанні 
статевої ієрархії та розподілі праці у Старому Заповіті. 
Сюди ж додається визнання провини жінки у гріхопа-
дінні, з чого слідує закономірне підпорядкування чоло-
вікові (як-от образ Єви). У цьому контексті важливим 
феноменом для майбутнього вивчення виступає дві 
версії творення людини у Книзі Буття. 

 З іншого боку, не можна виключати наявність і тако-
го фактору, що водночас прослідковуються яскраві па-
ростки апології жіночої природи, що яскраво виявля-
ються у Новому Заповіті. Як правило, осмислюється 
фемінність не через протиставлення жінки та чоловіка, 
а через розуміння особливостей обох статей та акцен-
туації на тому, що їх об'єднує. Тут беруться до уваги 
дієві жінки, чий вплив на соціокультурний простір впли-
вав на цілі покоління жінок (як-от образ Діви Марії та 
Марії Магдалини), через що виникла необхідність пере-
осмислення онтологічного статусу жінки та всього фе-
мінного у християнстві.  
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MISOGYNY AND APOLOGY OF THE FEMININE IN THE BIBLICAL CHRISTIAN TRADITION 
The article considers the Bible as the most thorough and basic source for studying the concept of femininity in the religious tradition of Chris-

tianity. According to many feminist researchers, it is the Bible that makes it possible to trace the ontological status of women in the Christian tradi-
tion and to understand the specifics of Christian religious views on masculine and feminine. The opinion is proved that thanks to the analysis of 
biblical figures, it is possible to identify the necessary models of human behavior (A. Milano), to understand the images-symbols in their variability 
from the point of view of gender studies (A. Bilyka, N. Chukhim and O. Gomilko). Moreover, numerous feminist theologians and philosophers will-
ingly refer to the Bible as the most criticized, "anti-feminist" source (E. Fiorenza). Therefore, it became necessary to study those aspects related to 
the raised issues for the analysis of the correct interpretation of the texts of the Bible, especially the first three chapters of the Book of Genesis. The 
article presents an attempt to reconstruct the real status of women in the Bible. The issue of the Christian understanding of the status and historical 
significance of the biblical explanations of the feminine is considered (E. Bianchi and A-M. Peletier). 

Keywords: femininity, Christianity, the Bible. 
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ПРОБЛЕМИ ВІРИ Й РОЗУМУ У ФІЛОСОФСЬКІЙ ДУМЦІ МИСЛИТЕЛІВ  

ДОБИ КИЇВСЬКОЇ РУСІ 
 
У статті було проаналізовано ключові праці таких визначних мислителів доби Київської Русі, як Іларіон Київський, 

Климент Смолятич, митр. Никифор, Кирило Турівський та Данило Заточеник. З особливою увагою було проаналізо-
вано, яке місце ці мислителі надавали людського розуму та яка була його роль у важливих питаннях людського спа-
сіння. Акцент був зроблений на проблемі співвідношення віри та розуму у роботах цих мислителів. Було визначено, 
що у філософській думці доби Київської Русі прослідковується явний акцент на особливій ролі розуму у пошуках боже-
ственної істини. Розум допомагає відділити праведне від хибного, опанувати чесноти, зрозуміти хибність ідолопо-
клонства та істинність Християнства,  пізнавати Бога як Трійцю та здобувати божественну премудрість. Також 
для філософії Київської Русі у питаннях віри в Бога характерний кордоцентризм, тобто переконання в тому що "серце" 
є центром та джерелом духовного пізнання. Разом з тим це не означає, що пріоритетною у філософській думці Київ-
ської Русі вважалась лише "сліпа віра". Розум дуже високо цінується та інколи навіть абсолютизується у справі ду-
ховного зростання. Серце як духовний орган у своєму прагненні до Бога та чеснот відіграє важливу роль в освяченні 
розуму. І, як ми можемо бачити у багатьох текстах мислителів, саме розум на думку руських мислителів веде люди-
ну до пізнання істини Християнства та Бога-Трійці. У роботі використовувався історичний метод дослідження, ме-
тод аналізу, індуктивний та дедуктивний методи. 

Ключові слова: віра, розум, серце, Київська Русь, кордоцентризм, філософія. 
 
Важливим питанням середньовічної християнської 

філософії і теології була проблема співвідношення віри 
й розуму. З одного боку одкровення, догмати та деякі 
біблійні сюжети неможливо пояснити послуговуючись 
лише розумом і необхідно приймати з вірою, з іншого 
боку людина завжди шукала розумні аргументи на ко-
ристь Християнства та намагалась пізнавати Бога ро-
зумом. З точки зору релігійної психології, на думку  
О. І. Предко "віра, яка знаходиться під впливом автори-
тету, дозволяє людині сприймати всю інформацію, яка 
йде від нього без будь-якого критичного оцінювання" [4, 
c. 46]. Таким "авторитетом" безумовно може виступати і 
релігійний текст, і духовний лідер. Виникає проблема 
співвідношення, пошук тієї грані до якої людина має 
сліпо вірити у чудесне одкровення та критично стави-
тись до всього що не проходить фільтр розумного ана-
лізу. Беручи свій початок з часів появи апологетики, ця 
проблема по різному вирішувалась у різні часи.  

Після появи та широкого розповсюдження Христи-
янства на теренах Київської Русі почалися великі зміни. 
З'явилось письменство та грамотність. Поступово запу-
стився процес інтеграції зі світовою філософською дум-
кою минулого. Книжники Русі знайомились із творами 
Піфагора, Демокрита, Платона, Аристотеля, Іоанна 
Дамаскіна та інших видатних мислителів. Не залиши-
лись поза увагою і значно вплинули на оформлення 
філософської думки Київської Русі представники патри-
стики, такі як Іоанн Златоуст, Василій Великий, Григорій 
Богослов та ін. Руські мислителі створили низку текстів 
у яких ділилися своїми роздумами на богословські те-
ми, піднімали питання духовного розвитку та пошуку 
Бога [8, c. 16]. Тому питання співвідношення віри й ро-
зуму постало у своїй актуальності і у філософській ду-
мці мислителів доби Київської Русі. Як вирішувалась ця 
проблема і пропонується далі розглянути, аналізуючи 
творчість низки мислителів. 

Перш за все філософію Київської Русі неможливо 
аналізувати не згадавши про "Слово про закон і благо-
дать" Іларіона Київського (? – біл. 1054-1055). На думку 
дослідників воно було виголошено у Софії Київський 
перед князем з його оточенням [1, с. 8]. У "Слові" Іларі-
он згадує біблійні події, порівнюючи Агар та Сару з за-

коном та благодаттю. Виконання закону він ставить 
нижче благодатного життя у Християнстві подібно до 
того як Агар мала нижчий статус ніж законна дружина 
Авраама Сара [1, c.14]. 

Характерною особливістю "Слова …" є спроби ав-
тора пов'язати історію Русі з глобальною історією роз-
витку Християнства. Від Христа віра розповсюдилась 
по всій землі та дійшла до руського народу, котрий 
перед цим був язичником, ідолослужителем, а тепер 
отримав спасительну віру в Трійцю та надію на спа-
сіння. Важливій події навернення народу Іларіон за-
вдячує князю Володимиру, котрого порівнює з апосто-
лами що пішли проповідувати у різні частини світу та 
хрестити народи [1, c.15]. 

Володимира автор "Слова …" наділяє великою кіль-
кістю чеснот, такими як правдолюбство, міць та війсь-
кова вдача. Ці чесноти посприяли сходженню особливої 
божої благодаті та просвітленню княжого розуму. Іла-
ріон наголошує, що саме у серці князя був освячений 
та очищений розум. Внаслідок цього князь розумом 
збагнув істинність Християнства та віри у Трійцю: 
"…зажадав він серцем, загорівся духом, щоб і собі ста-
ти християнином" [1, с. 18].  

Серце Іларіон вважав також джерелом волі та ба-
жання слідувати шляхом праведності. Саме з цього 
центру здійснюється потяг до божественного, всього 
доброго та праведного. Праведне життя у свою чергу 
викликає особливу божу милість та просвітлення розу-
му: "… і засяяв розум у серці його, щоб розуміти суєту 
ідольської омани" [1, с. 18]. 

Іларіон ставить у заслугу князеві його "розумний" 
прихід до Християнства та віри в Бога. Освячений ро-
зум дав змогу князю зрозуміти згубність омани ідолопо-
клонства та обрати віру в єдиного Бога у Трійці: "… ко-
ли жив він і землю пас правдою, мужністю ж і розумом, 
зійшла на нього милість Вишнього … і засяяв розум у 
серці його, щоби розуміти суєту ідольської омани, сяг-
нути єдиного Бога…" [1, c.18]. І це відбулось зовсім не 
завдяки здивуванню через споглядання надприродних 
чудес: "Не бачив, як біса вигонили ім'ям Ісуса Христа, 
як болящих зціляють, як німим мову дарують…" [1, 
c. 19]. На думку Іларіона такого роду навернення є осо-
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бливим здобутком та заслугою князя, адже були прави-
телі які і чудеса бачили, але все одно християн гнали, а 
Володимир ніяких чудес не споглядав але до віри у 
Трійцю прийшов: "Інші царі … які бачили, як усе це тво-
рилося святими мужами, не вірували, а навпаки на му-
ки і страждання віддавали їх" [1, c. 19]. 

Тобто можна сказати у "Слові" Іларіона Київського 
такі поняття як віра та розум не протиставляються та 
взаємно не виключаються. Прийняття Християнства це 
скоріше акт політичний, результат гострого розуму кня-
зя. Віра вважається не тільки святим актом, але й ро-
зумним. Гострий просвітлений благодаттю розум є ве-
ликим скарбом. Розум очищується Богом у серці та 
приводить до віри у Трійцю. 

Варте уваги і "Послання Никифора, митрополита Ки-
ївського, до князя Володимира, сина Всеволода, сина 
Ярослава". Митрополит Никифор (? – 1121), котрий у 
1104-1120 рр. очолював київську митрополію та освя-
чував сходження на великокняжий престол Володими-
ра Мономаха, у цьому посланні розглядає психологію 
людини та її пізнавальні можливості, дає поради для 
духовного зростання та боротьби з гріхами. 

Никифор протиставляв душевне та тілесне в люди-
ні: "і противиться плоть духові, а дух плоті" [5]. Душевне 
він ставив набагато вище тілесного, закликав побороти 
гріховні прояви плоті щоби здобути душевну тишу та 
заповіданий Христом мир. Він вважав, що людині пот-
рібно приборкувати тілесні прояви, культивувати чесно-
ти та рости духовно. Піст вбачав одним із способів під-
корення тілесного в людині її душевному: "… піст осно-
вою є доброчесності" [5]. Саме через порушення посту 
на думку Никифора Адама прогнали з Раю. Також мит-
рополит важливу роль відводив покаянню, засуджував 
злобу і заздрість, що приводять до братовбивства. 

Людська душа на думку Никифора має три сили: ро-
зум, волю й почуття. Почуття це плач, веселість, стра-
ждання. Прикладом проявлення волі може бути рев-
ність та помста божим ворогам. Розум на думку Ники-
фора старіше і вище інших двох сил душі. 

Людський розум є незамінним інструментом духов-
ного очищення. Наш земний світ вміщує переплутані 
між собою зло і добро, як кукіль та пшеницю, і важко 
відділити одне від іншого. Людина, якщо вона хоче 
ставати на шлях духовного зростання, має вчитися 
знаходити добро. Допомогти їй в цій справі поклика-
ний розум, яким вона володіє на відміну від безслове-
сних тварин: "Душа ж бо та сидить у голові, ум маючи, 
немов світле око в собі, й наповнює все тіло силою 
своєю" [5]. Розум повинен підкорити собі всі тілесні 
прояви. П'ять чуттів людини мають бути його слугами, 
тому що саме він аналізує та інтерпретує те що люди-
на бачить, чує, відчуває запах, смакує чи до чого до-
торкається. Розумом ми обмежуємо гріховні потяги та 
обираємо те що сприяє пошуку Бога. 

Мудрість народжується внаслідок гармонійної взає-
модії розумного та пристрасного начал в людині, тому 
що мудрість це більше ніж розум, це розум у поєднанні 
з високо розвиненим моральним началом. Тобто розум 
має бути направлений деяким джерелом чеснот що 
знаходиться у людині. Фактично це означає велику 
роль душевно-сердечних потуг до божої істини, які 
очищають розум та перетворюють його в мудрість. 

Отже, митрополит Никифор вважав, що у справі ду-
ховного зростання та богопізнання дуже велику роль 
відіграє розум. Такі людські чесноти як мудрість та доб-
ропорядність Никифор пов'язував саме з ним. У людині 
борються розумне та пристрасне начала, які Никифор 

асоціював з добром та злом. Органи чуття дають нам 
інформацію про зовнішній світ, але вона недосконала 
та потребує аналізу. Тому саме розум має вести люди-
ну через спокуси земного життя та допомагати знахо-
дити корисне: "До розуміння Бога піднесемося всі, як 
добре розуму додержуватися" [5]. Варто зазначити, що 
крім цього Никифор вважав, що своє життя людина має 
підпорядковувати проведінню, що також потребує і не-
похитної віри [8, c. 26]. Тому розум знову ж таки не про-
тиставляється, а скоріше проявляє себе як інструмент 
віруючої людині у справі боротьби з гріхом. 

Звернемо також увагу на творчість такої важливої 
фігури церковної думки Київської Русі, як Кирило Турів-
ський (бл. 1130 – післ. 1182). Єпископ м. Турів Кирило 
залишив велику творчу спадщину серед якої була про-
за, повчання, притчі і канони, котрі завжди високо ціну-
валися на Русі. 

У своїх текстах Кирило Турівський часто прибігає 
до розгляду питань чернецтва та таких важливих для 
нього чеснот як смирення, цілковитий послух ігумену, 
пам'ять про смерть, божий страх. Монах традиційно 
має нехтувати мирським та відмовившись від достатку 
та слави відсторонитися від світу, він має "зібрати всі 
помисли цього суєтного життя і засудити всі блага 
цього спокушаючого світу" [7]. Але й нагорода за це та 
слава буде великою, адже монах догоджає та радіє 
лише одному Богу, подібно до ангела: "Ангельське ж і 
чернече служіння єдині" [7]. Тому чернецтво вище 
мирської влади, бо внутрішні чесноти ченців сяють 
чудесами багато більше за мирську владу, і як наслі-
док світські вельможі схиляють перед ченцями свої 
голови як перед Божими угодниками. 

Ці погляди Кирила згодом дещо пом'якшились. Сві-
тоглядні та соціально-політичні критерії оцінки людсько-
го життя перестали оцінюватись лише через призму 
суворого чернецького аскетизму [3, c.111]. Він намагав-
ся подолати містико-аскетичне ставлення до мирського 
життя та визначити набір моральних критеріїв для світ-
ської людини [8, с.30]. 

Кирило наголошував на необхідності сповіді та по-
каяння для виправлення християнської душі. Людина 
має сповідувати гріхи щоби з чистою совістю прича-
щатися Святих Дарів. Бог освятить душу і тіло такої 
людини і вона стане вмістилищем Святого Дух. І хоча 
душу й тіло Турівський не протиставляв, все ж таки 
душі виділяв провідну роль. Він завжди підкреслював, 
що оновлення людини відбувається завдяки духовно-
му, тобто Божому [5]. 

Кирило широко застосовував метод алегоричного 
мислення при тлумаченні релігійних текстів, цим самим 
підкреслюючи роль розуму у людському спасінні. Він 
був переконаний що людина може знайти все необхід-
не у Святому Письмі, але треба старанно аналізувати 
текст щоб відшукати у ньому приховані на перший пог-
ляд істини [8, с.30].  

Що стосується проблеми віри й розуму, то Кирило 
акцентує увагу на необхідності виправити людський 
розум через віру. Розум – це основна складова частина 
людини: "Град, брати, – це склад людського тіла, якому 
творець і творець Бог … Цар – це розум, який володіє 
всім тілом" [7]. Важливо щоб віра в Бога була твердою 
основою, на якій стояв людський розум, інакше його 
будуть спокушати "радники та друзі" мирські думки [7]. 
Разом з тим, у справах духовного зростання та навіть у 
здобутті чернечих чеснот, розум має відігравати ключо-
ву роль: "Багато хто, сказано, висушив тіло своє постом 
і помірністю, але вуста їх смерділи, тому, що без мірку-



30                СОФІЯ. Гуманітарно-релігієзнавчий вісник. № 2(20)/2022 

 

 
ISSN 2521-6570 

вання це творили, тому і далеко опинилися від Бога" [6]. 
Людина не повинна нехтувати розумним пошуком істини 
та дослідженням світу, вона повинна аналізувати що є 
добро та зла та робити власний вільний вибір. 

Аналізуючи творчість Кирила, у підсумку можна ска-
зати що розум та віра це є співробітники у справі людсь-
кого спасіння. Пришестя Христа відкрило людям світло 
божественної істини, але це не знімає з людини необхід-
ність вільного пошуку та розумного аналізу. Сам по собі 
розум не є запорукою вірного слідування шляхом праве-
дності. Віра є основою та дороговказом, а розумом лю-
дина послуговується на шляху до Бога. Розум має бути 
виправлений істиною, що знаходиться в церкві, тобто 
фактично вірою, інакше він не буде позбавлений впливу 
гріха. Тому віра і розум врівноважують одне одного. 

Не варто обходити стороною і такий твір давньої ук-
раїнської писемності як "Слово Данила Заточеника, що 
написав він князю своєму Ярославу Володимировчиу". 
У ньому Данило (ХІІ ст.) звертався до князя з приводу 
власного помилування. Наряду з проханнями про до-
помогу та описом власного злиденного існування, Да-
нило намагається зацікавити можновладця та дещо 
йому запропонувати. Не маючи ніяких статків, Данило 
хоче схилити добру волю князя продемонструвавши 
йому свій розум та мудрість: "Бо я, пане, хоч одежею 
вбогий, та розумом багатий…" [1, c. 33]. Можливо Да-
нило знає що владика є поціновувачем подібних чеснот 
і у нього є сподівання що князя це може зацікавити: 
"Постав глек глиняний під струмінь крапель язика мого, 
хай накапають тобі за мед солодші слова вуст моїх" [1, 
c. 32]. Саме тому "Слово Данила Заточеника" містить у 
собі значну кількість повчань автора, стільки філософ-
ського та суспільно-політичного смислу. 

Багатьох питань Данило торкається у контексті под-
ружніх відносин чоловіка та його дружини. Він застері-
гає від вибору злої жінки та описує ті нещастя котрі че-
кають на чоловіка що її собі обрав за дружину. У цьому 
прослідковуються паралелі з Притчами Соломона.  

Данило відзначає цінність ясного розуму, порівнюю-
чи його з медом, котрий він збирає наче бджола. Він 
наголошує, що князя у халепу вводять нерозумні рад-
ники, а з мудрими він навпаки здобуває високого столу, 
наче натякаючи на себе як на людину котра може стати 
у пригоді. При цьому Заточеник не відмовляється від 
віри у всесильну руку Бога, визначаючи її як вирішаль-
ний фактор будь-якої справи: "Як Бог звелить, так і бу-
де" [1, c. 33]. Разом з тим у своїх спробах отримати 
княжу милість він акцентує увагу не на власній хороб-
рості, військових вміннях чи подібних чеснотах, а саме 
на гостроті розуму та мудрості. 

"Слово" явно свідчить про думку Данила Заточеника 
щодо важливого місця розуму та його ледве не першо-
чергову цінність серед чеснот віруючої людини часів 
Київської Русі. Розум направляє на вірний шлях до Бо-
га, це незамінний інструмент княжого правління. Розу-
мом ми знаходимо що є добре для тіла та душі, що є 
корисно для держави. Данило практично абсолютизує 
розум, він вважає розум неодмінним атрибутом для 
добропорядної людини, вірного наставника та спутни-
ка князя. Разом з тим не розум формує основу людсь-
кого буття. Сутність людини знаходиться в її серці, що 
спирається на естетичне почуття та мудрість: "… роз-
крию притчами загадки мої і провіщаю в народах сла-
ву мою, бо серце розумного укріпляється в тілі його 
красою й мудрістю" [1, c. 30]. 

Варте уваги і "Послання, написане Климом митро-
политом руським пресвітеру Фомі Пресвітеру, витлума-

чено Афанасієм монахом". Належить як видно з назви 
Клименту Смолятичу (1110 – 1164), монаху Зарубсько-
го монастиря що був розташований поблизу Києва. 
Фома, судячи з усього у відповідь на деяку критику його 
"благомислія" з боку Климента, звинуватив останнього 
в пихатості через власну вченість, надмірною зацікав-
леністю філософією та надання їй переваги над Святим 
Письмом. На це Климент пише своє послання, у якому 
виправдовується та викладає деякі свої думки стосовно 
вченості та людських чеснот [1, c. 47-48].  

У своєму "Посланні" митрополит торкається про-
блем віри та сутності знання, закликає шукати істину та 
виступає за шлях аскетизму. Климент каже, що влади 
не шукає і навіть молиться щоби її позбутись, а з майна 
у нього всього лише "… землі чотири лікті, щоб викопа-
ти могилу" [1, c. 48]. 

З "Послання" ми бачимо, що Климет був дуже осві-
ченою людиною, котра скоріше всього вела активні 
переписки з дискусіями щодо богословських питань. 
Він добре знав античну філософію. Він явно пише що 
викладав Арістотеля, Гомера і Платона. Свої знання 
античної філософії Климент застосовував і у тлума-
ченнях Святого Письма. 

Святе Письмо Климент тлумачить алегорично, тор-
каючись питань його інтерпретації, захованого в ньому 
глибокого символізму та дії божого Промислу в історії 
людства, людської свободи та сутності людини. 

Климент відводив велику роль розуму у питаннях бо-
жого пізнання. Основною задачею пізнання є осягнення 
божественного. Людині слід постійно вправлятися в роз-
думах: "Міркувати нам треба, дорогі, й розуміти.", адже 
мудрість веде нас до Бога: "Премудрість – це Божество, 
а храм – це людство" [1, c. 48]. Розум допомагає вірно 
розуміти Писання. Необхідно молитися щоб Бог просві-
тив розум. Людина має постійно досліджувати природу, 
аналізуючи почуття розумом, та поглиблюватись у пі-
знанні істини, знаходячи дію Божої сили в оточуючому 
світі: "… думати слід і знати, як все існує, й управляєть-
ся, й удосконалюється силою Божою" [1, c. 49 – 50]. 

Взагалі Климент Смолятич розрізняє кілька спосо-
бів дослідження трансцендентного. Перший з них це 
"благодатний", тобто коли Христос безпосередньо 
відкриває духовні таємниці святим мужам та апосто-
лам. Другий спосіб доступний всім іншим людям, що 
користуються "розумним" тлумаченням божественних 
знамень [2, с. 146]. У розумі людська істота отримує 
втілення свого духу, розумом вона користується реа-
лізуючи своє земне існування, і саме розум через пі-
знання оточуючого світу веде людину до осягнення 
істини та пізнання самого Бога. 

Отже, щодо проблеми віри й розуму, то Климент 
вважав за необхідне "випробовувати писання" розумом 
та здійснювати філософське осмислення віри. Ми може-
мо прийти до такого висновку з огляду на те, як против-
ник Климента докоряли його в тому що він ставить філо-
софію вище Святого Письма. Пізнання на думку Климен-
та допомагає осягнути славу й велич Бога через дослі-
дження природи, тому розум здатний осягнути істину. 

Інші. В добу Київської Русі були й інші тексти повча-
льного характеру. Можна також звернути увагу і на такий 
пам'ятник філософської думки Київської Русі як "Повчан-
ня" Володимира Мономаха, видатного державного і полі-
тичного діяча, котрий на відміну від багатьох інших мис-
лителів не належав до духовенства. Крім великої кілько-
сті розглянутих етичних питань, питань щодо сутності 
людини та питань світобудови, у "Повчанні" Володимира 
Мономаха (1053 – 1125) також явно можна знайти заклик 
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вірувати "всім серцем та всією душею" [2, с. 147]. Вірі 
відводилась ключова роль у справі спасіння душі. 

Варто також згадати розповсюджені у ті часи збірни-
ки "Бджола", "Ізборник", "Діоптра" та "Зерцало", у яких 
містилась велика кількість повчальних текстів щодо 
благочестя, богослов'я, етичних питань, філософських, 
астрономії тощо. Велика кількість патристичних та віза-
нтійських філософських статей у збірниках підкреслю-
вала цінування руськими мислителями розуму як уні-
версального інструменту духовного аналізу. 

Висновок. Таким чином, намагаючись аналізувати 
філософську думку доби Київської Русі, ми бачимо яв-
ний акцент на особливій ролі розуму у пошуках божест-
венної істини. Розум допомагає відділити праведне від 
хибного, опанувати чесноти, зрозуміти хибність ідоло-
поклонства та істинність Християнства,  пізнавати Бога 
як Трійцю та здобувати божественну премудрість. 

Також для філософії Київської Русі у питаннях віри 
в Бога характерний кордоцентризм, тобто переконан-
ня в тому що "серце" є центром та джерелом духовно-
го пізнання. Таке філософське сприйняття, на думку  
А. К. Бичко, було наслідком характерного світоглядно-
го менталітету українців, що вилилось у переважання 
екзистенціальних мотивів у філософській думці Київ-
ської Русі з пріоритетною роллю "серця" над "головою" 
та антеїзму [8, c.20]. 

Разом з тим це не означає, що пріоритетною у філо-
софській думці Київської Русі вважалась лише "сліпа 
віра". Розум дуже високо цінується та інколи навіть аб-
солютизується у справі духовного зростання. Серце як 
духовний орган у своєму прагненні до Бога та чеснот 
відіграє важливу роль в освяченні розуму. І, як ми мо-
жемо бачити у багатьох текстах мислителів, саме розум 
на думку руських мислителів веде людину до пізнання 
істини Християнства та Бога-Трійці. 
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PROBLEMS OF FAITH AND REASON IN THE PHILOSOPHICAL THOUGHT OF THINKERS OF KIEVAN RUS 
The article analyzes the key works of such prominent thinkers of the Kievan Rus, as Hilarion of Kiev, Kliment Smolyatych, Mitr. Nicephorus, 

Cyril Turivsky and Danylo Zatochenyk. Particular attention was paid to the place of human mind in works of these thinkers and its role in the im-
portant issues of human salvation. Emphasis was placed on the problem of the relationship between faith and reason in the works of these think-
ers. It was determined that in the philosophical thought of the Kievan Rus there is a clear emphasis on the special role of reason in the search for 
divine truth. The mind helps to separate the righteous from the wrong, to master the virtues, to understand the falsity of idolatry and the truth of 
Christianity, to know God as the Trinity and to acquire divine wisdom. Also for the philosophy of Kievan Rus in matters of faith in God is character-
ized by cordocentrism, ie the belief that the "heart" is the center and source of spiritual knowledge. However, this does not mean that only "blind 
faith" was considered a priority in the philosophical thought of Kievan Rus. The mind is highly valued and sometimes even absolute in matters of 
spiritual growth. The heart, as a spiritual organ in its pursuit of God and virtue, plays an important role in sanctifying the mind. And, as we can see 
in many texts of thinkers, it is the mind, according to Kievan Rus thinkers, leads a person to the knowledge of the truth of Christianity and the God-
Trinity. The historical method of research, method of analysis, inductive and deductive methods were used in the work. 

Key words: faith, mind, heart, Kievan Rus, cordocentrism, philosophy. 
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РЕЛІГІЯ І ПРАВА ЛЮДИНИ В ДИСКУРСАХ І ПРАКТИКАХ 

КУЛЬТУРНОГО РЕЛЯТИВІЗМУ ТА УНІВЕРСАЛІЗМУ 
  
Розглянуто зміст та особливості співіснування універсальних та локальних (насамперед, релігійних) цінностей і 

підходів до проблематики прав людини; досліджено специфіку суперечливих взаємин релігійних уявлень і настанов та 
прав людини в дискурсивних і практичних вимірах культурного релятивізму та універсалізму; проаналізовано особ-
ливості бачення універсальних та локальних кодексів прав людини в ісламі, християнстві, зокрема католицизмі, в 
просторі системи "азійських цінностей". У статті наголошується на необхідності й важливості віднайдення балан-
су між універсалістським баченням прав людини і різноманітним, поліконфесійним світом, поєднання прихильності до 
відповідних релігійних традицій з відданістю універсальності прав людини. Як можливий варіант розглядається 
спроба інтеграції універсальних цінностей в тіло відповідних партикулярних релігійних і культурних традицій, а, з 
іншого боку, збагачення універсальних стандартів прав людини унікальними релігійно-культурними цінностями. 

Ключові слова: релігійні цінності, релігійні традиції, права людини, культурний релятивізм, універсалізм.  
 
Постановка проблеми. В умовах глобалізаційних 

трансформацій, що відбуваються в сучасному світі, 
актуалізується проблема співіснування чи, можливо, 
навпаки, конфронтації універсальних та локальних (зо-
крема, релігійних) цінностей і підходів до проблематики 
прав людини. Більшість цих підходів стосуються куль-
турного контексту, в рамках якого відбувається їх інтер-
претація та практичне здійснення; і універсалізм та ку-
льтурний релятивізм постають принципово протилеж-
ними сторонами реалізації прав людини. Прибічники 
релятивізму аргументують свою позицію тим, що прив'-
язка концепцій прав людини до певного релігійного та 
культурного ґрунту є найбільш ефективною, оскільки 
базується на кращому розумінні сутнісних характерис-
тик певної релігійної традиції, яка, у свою чергу, об'єд-
нує людей в спільноти на основі освячених божествен-
ним авторитетом норм і цінностей. Прибічники універ-
салізму, з іншого боку, наголошують на тому, що "більш 
однорідний і єдиний підхід до захисту прав людини є 
ефективнішим" [21, р. 1]. Релятивісти вважають, що при 
застосуванні ідеї універсальних прав людини слід вра-
ховувати релігійні вірування та культури кожного суспі-
льства. В той час як, на думку універсалістів, права і 
свободи людини настільки поширені, що їх можна реа-
лізувати безпосередньо, не зважаючи на відповідний 
культурний контекст. Звернення до сучасних релігієз-
навчих та міждисциплінарних досліджень проблематики 
прав людини засвідчує неоднозначність існуючих під-
ходів та відсутність дослідницького консенсусу стосов-
но того, який із них є дійсно найбільш ефективним. 

Метою статті є розгляд особливостей взаємозв'язку 
релігійних цінностей та прав людини в дискурсах і прак-
тиках культурного релятивізму та універсалізму.    

Ступінь розробки теми. До теми взаємозв'язку ре-
лігійних ціннісних настанов та прав людини в контексті 
проблематики культурного релятивізму та універсаліз-
му звертається ціла низка сучасних дослідників – релі-
гієзнавців, філософів, культурологів, правників тощо. 
Насамперед, на нашу думку, заслуговують на увагу 
дослідницькі пошуки і напрацювання Х. Бадзе, Р. Сванк, 
Т. Бассама, М. Ф. Брауна, Л. А. Корсері, А. Фараза,  
Р. Жирара, М. Д. Герсковіца, С. Ф. Гантінгтона, П. Яро-
цького, І. Кондратьєвої, Т. Іногучі, Е. Ньюмана, К. Інтер-
ніцці-Аццетті, А. Е. Майєр, К. Шафієва, М. Шонгве,  
А. A. Aн-Наїма, Г. Загребельські, Ф. Р. Тесона, Л. Хенкі-
на, Дж. Брубакера, Дж. Клейтона, Дж. Доннеллі,  
Дж. Гарретта, З. Гурбані, Д. Літтмана, А. Сена та ін.  

Виклад основного матеріалу. Більшість культур 
світу, особливо ті, що пов'язані з потужними релігійни-
ми та філософськими традиціями, такими як конфуці-
анство, буддизм, індуїзм, іудаїзм, християнство та іс-
лам, мають тривалу історію, є поширеними й глибоко 
вкоріненими в життях, віруваннях і цінностях мільярдів 
людей. Й "іноді норми прав людини сучасного світу 
вступають в суперечність з вимогами цих культур, релі-
гій і філософій" [9, p. 169]. Окремі суспільства не бажа-
ють виконувати вимоги міжнародних прав людини в 
приватній сфері, керуючись власним кодексом поведін-
ки, про який повідомляють їх релігії або традиційні сис-
теми цінностей. Ця напруга між універсальністю норм в 
приватній сфері і релігійним традиційним законом зу-
мовлює зміст існуючих стандартів людських прав. 

Зростання популярності й розквіт класичного куль-
турного релятивізму зазвичай пов'язують з роботами  
Ф. Боаса та його учнів, Р. Бенедикт, М. Мід та  
М. Герсковіца. Хоча позиція американського дослідника 
була насправді дещо неоднозначною, він заклав основи 
для ґрунтовної розробки концепції культурного реляти-
візму, відійшовши в антропології від еволюційних під-
ходів й зосередившись на уявленні про культуру як ін-
тегровану систему поведінки, значень і психологічних 
схильностей. У роботах боасніанців підкреслюється, що 
кожна культура становить особливий соціальний світ, 
який відтворює себе через інкультурацію, процес, за 
допомогою якого цінності, емоційні настрої й поведінка, 
переконання та вірування передаються від одного по-
коління до наступного. Ці цінності й практики, як прави-
ло, сприймаються членами суспільства як унікальні та 
вищі за всі інші – звідси й універсальність (чи то абсо-
лютність) етноцентризму. Оскільки розуміння пов'язане 
з інкультурацією, то необхідно, як вважає М. Ф. Браун, 
"інтерпретувати культуру на основі її власної внутріш-
ньої логіки, а не через застосування універсального 
критерію" [6, р. 365]. Цей принцип поширюється на все 
– від мови та систем споріднення до моралі, права, 
онтології та релігії. "Ми повинні визнати плюралістичну 
природу систем цінностей світових культур… не можна 
судити на основі лише якоїсь однієї системи" [11,  
p. 109], – наголошує М. Герсковіц.  

Практичний досвід життя в суспільствах з розмаїт-
тям релігій та культур лежить в основі релятивізму в 
міжнародних дебатах про стандарти прав людини за 
межами окремих держав та їх кордонів. Культурний 
релятивізм – це концепція, згідно з якою людські цінно-
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сті далекі від універсальних й значною мірою залежать 
від релігійних і культурних особливостей нації; відпо-
відно, практики та переконання однієї культури чи релі-
гії не повинні оцінюватися за стандартами іншої. У цьому 
контексті релятивісти стверджують, що, наприклад, іс-
ламські концепції прав людини не слід судити за станда-
ртами Загальної декларації прав людини, оскільки вона є 
виразом західної думки. Ідея універсальності людських 
прав розглядається прибічниками релятивізму як спроба 
нав'язати принципи однієї релігії чи культури представ-
никам іншої. Тобто ця ідея, на їх думку, ніби закриває очі 
на релігійні та культурні відмінності між націями, які "за-
важають представникам однієї культури сприйняти цін-
ності, поширені в іншому суспільстві" [20, р. 112]. 

Прихильники ідеї універсальності людських прав, у 
свою чергу, вважають, що існують стандарти, які мо-
жуть бути застосовані до будь-якого суспільства, оскі-
льки, на їх думку, права людини не є продуктом однієї 
культури чи релігійної традиції, а можуть бути розроб-
лені лише спільними зусиллями всього світового спів-
товариства; "вірування, цінності, норми, настрої та 
практики є універсальними ознаками культури" [12, 
p. 48]. У цьому зв'язку постає питання, чи можуть уні-
версальні стандарти прав людини існувати у світі, який 
рясніє різноманіттям релігій та культур? І ті, хто дотри-
мується концепції культурного релятивізму, наголошу-
ють на тому, що "кожна релігія чи культура можуть бути 
оцінені лише на основі їх власних принципів, а не у сві-
тлі універсальних критеріїв. І, відповідно, права люди-
ни, закріплені в міжнародних документах, реалізують-
ся в конкретній країні з урахуванням її особливих ку-
льтурних (національних, релігійних) особливостей" 
[20, р. 107]. Іншими словами, різноманітні історичні 
традиційні норми і цінності, культура та релігійні віру-
вання різних народів впливають на розуміння прав лю-
дини та їх застосування. При цьому слід зауважити, що 
прихильники обох підходів висувають достатньо обґру-
нтовані аргументи на захист своїх поглядів.  

Прояви культурного релятивізму постають найбільш 
яскраво, коли мова йде про практику держав, які роб-
лять застереження щодо договорів з прав людини, 
зокрема з релігійних причин. Так, якщо перший пункт 
статті 18 Загальної декларації прав людини – "Кожна 
людина має право на свободу думки, совісті і релігії" – 
був прийнятним для всіх релігійних конфесій, то другий 
пункт цієї статті – "це право включає свободу змінювати 
свою релігію або переконання…" [1] – створив пробле-
ми для деяких мусульманських держав. Вони наголо-
шували на тому, що Коран забороняє мусульманину 
змінювати свою релігію і критикували християнських 
місіонерів, які прагнули навернути мусульман у христи-
янство. Саудівська Аравія утрималась під час заключ-
ного голосування за Загальну декларацію в 1948 році 
через цей пункт, виступивши проти права людей зміню-
вати свою релігію. Керівництво цієї країни стверджува-
ло, що Загальна декларація прав людини відображає 
західну, християнську культуру і розходиться з моделя-
ми культури східних держав. Цей приклад дає підстави 
стверджувати, що свободи, сформульовані в Загальній 
декларації прав людини, важко узгодити з теократич-
ною основою ісламської думки та ісламського права.  

Постійна мусульманська критика Декларації як упе-
редженої антирелігійної та політичної гегемонії ґрунту-
ється на відмові від універсальних вимог світської мо-
ралі. В ісламі робиться наголос на суто ісламському 
характері прав людини, і заперечується їх світське підґ-
рунтя, до чого, на думку Т. Бассама, загалом можна 

ставитись терпимо за умови усвідомлення сутності 
прав людини. Проте ісламські дебати про шаріат, які 
мають місце в сучасному ісламському праві, "не дають 
ніяких гарантій захисту прав людини, і прибічники ісла-
мізму як політичного тлумачення ісламу не можуть дати 
нам ніяких підказок в цьому відношенні" [5, p. 213].  

Слід зауважити, що частина мусульман, яка не в змо-
зі побачити відмінності між значеннями прав людини, 
представленими в Загальній декларації та регіональних 
документах (зокрема Каїрській декларації) з прав люди-
ни, схильна вважати, що історичні формулювання шаріа-
ту завжди забезпечували права людини на належному 
рівні. Так, на думку А. A. Aн-Наїма, "пропонуючи відносно 
високий рівень захисту прав жінок і немусульман, істори-
чні формулювання шаріату забезпечували кращий за-
хист прав людини, ніж інші нормативні системи в мину-
лому" [16, р. 98]. Однак, оскільки традиційними є відмови 
шаріату жінкам (і немусульманам) в тій самій мірі свобо-
ди та соціальної справедливості, яка надається чолові-
кам-мусульманам, відповідно, рівень захисту прав в іс-
ламі є недостатнім, якщо порівнювати зі стандартами, які 
вимагають рівних прав для всіх людей, незалежно від 
таких ознак, як релігія, переконання чи стать.  

Проблема прав людини та спільноти є актуальною 
не лише для мусульманської традиції. Так, більше со-
рока азійських держав підписали Бангкокську деклара-
цію з ідеєю, що універсальність повинна враховувати 
вплив локальних особливостей, активні процеси вста-
новлення норм й різне історичне, етнічне та релігійне 
підґрунтя. Слід зауважити, що релігії – з особливим 
посиланням на конфуціанство, буддизм, іслам – є цен-
тральним елементом так званих "азійських цінностей", 
які не відокремлюють духовний аспект від інших сфер 
життя, як це часто відбувається на Заході. В той час як 
західна секуляризація, на думку Т. Іногучі та Е Ньюма-
на, призвела до моральної порожнечі та негативних 
імпульсів індивідуалізму, Східна Азія може пишатись 
тим, що "релігії все ще відіграють велику роль у форму-
ванні її ідентичності та колективної орієнтації" [14]. З 
точки зору культурного релятивізму, якому азійські пра-
вителі надають перевагу, немає місця для зовнішньої 
чи внутрішньої критики, оскільки повага до культурних і 
релігійних традицій переважає над можливістю критич-
ної оцінки. Більшість "азійських цінностей", зокрема 
заперечення особистих свобод на користь гармонії все-
редині сім'ї та більшої спільноти, пошани до влади фо-
рмує насамперед конфуціанська релігія, яка підтримує 
поле для суперечок стосовно універсального виміру 
прав людини. У політичному плані конфуціанські наста-
нови, ймовірно, зміцнюють національну владу у світлі 
"загального блага" й формують громадян, готових під-
корятися ієрархії. У деяких випадках довільна інтерпре-
тація "азійських цінностей", заяви про етнічну та релі-
гійну ідентичність стають інструментом, який викорис-
товують авторитарні лідери, щоб зберегти свою владу, 
виправдати недотримання стандартів прав людини. У 
збірці про конфуціанські традиції в східноазійській су-
часності професор Ту Вей-мін зазначає, що "в політич-
ній філософії конфуціанства бракує концепцій свободи, 
прав людини, приватності та належного судового про-
цесу", але водночас китайський дослідник стверджує, 
що "конфуціанська турбота про обов'язки не суперечить 
вимогам прав" [7, p. 347]. Дійсно, конфуціанство не 
пропонує ідеї прав людини, заснованої на визнанні ві-
льних і рівних людей, які мають особливу цінність та 
гідність, щоб мати можливість планувати або змінювати 
свої цілі незалежно від їх етичної ідентичності. Ми тут 
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також не маємо справу з демократичним політичним 
поглядом. Однак, навіть якщо Конфуцій не був великим 
поборником ліберальної свободи, все ж є вагомі підста-
ви поставити під сумнів монолітний образ авторитарно-
го Конфуція, який стверджується у деяких спрощених 
та однобічних інтерпретаціях сучасними прихильниками 
азійських цінностей. Вчення мислителя тісно вбудоване 
в китайське суспільство, переплітаючись з буддійськи-
ми, джайністськими, даоськими та іншими доктринами з 
досить суперечливими наслідками. Наприклад, буд-
дизм обґрунтовує значущість толерантності та рівності, 
залишаючи при цьому багато простору для волі та ві-
льного вибору. Компонент свободи в буддійській думці 
не знищує дисципліну, законослухняність, на якій наго-
лошує конфуціанська етика, але було б помилкою вва-
жати конфуціанство єдиною традицією в Азії чи Китаї.  

Загалом азійський регіон є досить строкатим в ідей-
ному й ціннісному плані, а ідея Східної Азії як однорід-
ної єдності походить, скоріше, від євроцентристської 
точки зору, яка часто ігнорує те, що азійські традиції 
різняться між собою. У азіатів можуть бути спільні деякі 
характеристики, що виходять за межі національних, 
релігійних та ідеологічних відмінностей, хоча немає 
універсальних цінностей, які б підходили для всієї час-
тини цієї надзвичайно великої спільноти. Прихильники 
азійського партикуляризму допускають внутрішню гете-
рогенність у регіоні, але в рамках колективної турботи 
про суспільство, поваги до ієрархій, соціального поряд-
ку й дисципліни та недовіри до політичного лібералізму, 
що вважається типовим для західної культури, зокрема, 
християнської традиції. На відміну від того, що відбува-
ється на атомізованому та ліберальному Заході, на 
переконання Л. А. Корсері, поведінка людини в рамках 
східноазійських традицій "мотивується насамперед 
дбайливою відповідальністю по відношенню до інших, 
ощадливістю та особистою жертовністю, заради зага-
льного блага" [8, р. 89].  

 Слід зазначити, що критика універсальності прав 
людини лунала не лише з боку представників незахід-
них суспільств. Відомий вчений С. Гантінгтон писав: 
"Однак західні концепції кардинально відрізняються від 
тих, що поширені в інших цивілізаціях. Західні ідеї інди-
відуалізму, лібералізму, конституціоналізму, прав лю-
дини, рівності, свободи, верховенства права, демокра-
тії, вільного ринку, відокремлення церкви від держави 
часто не мають суттєвого резонансу в ісламській, кон-
фуціанській, японській, індуїстській, буддистській або 
православній культурах. Зусилля Заходу пропагувати 
кожну з цих ідей викликають натомість реакцію проти 
"імперіалізму прав людини" та потребу відстоювання 
національних цінностей... Саме уявлення про те, що 
може існувати "універсальна цивілізація", є західною 
ідеєю, яка прямо суперечить партикуляризму більшості 
азійських суспільств та їхньому акценту на тому, що 
відрізняє один народ від іншого" [13, p. 19-20].  

На думку Бенедикта ХVІ, "релятивізм став центра-
льною проблемою для віри нинішнього часу" [19] і сум-
нівність строго релятивістської позиції стала вже доста-
тньо очевидною. Тому римсько-католицька церква зай-
має принципово антирелятивістську позицію, власне 
нею запропонований "сучасний релігійний дискурс ан-
ти-релятивізму…" [15, р. 7]. При цьому критика церквою 
релятивізму стосується і демократії та прав людини, 
оскільки "…сучасне розуміння демократії здається не-
розривно пов'язаним з релятивізмом, а релятивізм роз-
глядається як справжня гарантія свободи, у першу чер-
гу, в тому, що складає її сутність – свободі совісті й ві-

росповідання" [3, с. 52-53]. Такі припущення спонукають 
понтифіка до більш глибокого аналізу релятивістських 
та універсалістських вимірів демократії. Зокрема, пос-
тановки питання, чи немає в демократії і нерелятивіст-
ського ядра, чи не заснована вона на непорушних пра-
вах людини, існуючи насамперед для того, щоб гаран-
тувати й забезбечувати їх. Права людини не підпоряд-
ковані заповіді плюралізму й толерантності, вважає 
Бенедикт XVI, а утворюють зміст толерантності та сво-
боди. Позбавлення людини її невід'ємних прав ніколи 
не може стати змістом права або бути смислом свобо-
ди. Й відповідно, політика є справедливою і сприяє 
свободі та забезпеченню прав людини лише в тому 
випадку, "якщо служить поєднанню цінностей і прав, які 
вказує нам розум" [3, с. 54].  

Проте, вагомий, можна сказати визначальний, аргу-
мент католицької церкви в критиці нею релятивізму й 
сучасних форм демократії, полягає в тому, що демокра-
тія повинна звертатись до трансцендентного критерію 
легітимності, щоб бути стійкою. З точки зору католициз-
му, будь-яка спроба вирішити проблему стабільності й 
життєздатності демократичних режимів, забезпечення 
прав людської особистості, взаємозв'язку між релятивіз-
мом, релігією і демократією передбачає звернення до 
абсолютного. Бо в іншому випадку, заперечення суве-
ренного авторитету Бога приведе до розпаду морально-
го порядку суспільства, і, відповідно, до формування 
"анархії", яка може бути подолана через встановлення 
певного типу "тиранії", що підриває засадничі вимоги 
християнської концепції природного права та "спільного 
блага". Тому церквою був запропонований антипод реля-
тивізму – "ідея абсолютної моральної істини" [15, р. 20].  

Слід зауважити, що ще напередодні обрання папою 
Й. Ратцінґер, критично оцінюючи реалії і парадокси по-
чатку ХХІ століття, заявляв, що сьогодні наявність чіткої 
віри, заснованої на віровченні церкви, часто називають 
фундаменталізмом. В той час як релятивізм, тобто го-
товність змінювати свою позицію з кожною зміною док-
трини, здається багатьом єдиним ставленням, яке може 
впоратися із сучасністю. [Див.: 22, р. 255]. Й. Ратцінґер 
засудив моральний релятивізм, з яким часто пов'язують 
культурний релятивізм, як основну руйнівну силу в 
людських справах. І його виклик релятивізму, за слова-
ми Р. Жирара, "важливий не лише для Церкви та Євро-
пи, а й для всього світу" [10, p. 43]. За роки, що минули 
після обрання Бенедикта XVI, ця опозиція між "реляти-
візмом" і "ясною вірою, заснованою на віровченні Като-
лицької церкви", стала, по суті, одним з лейтмотивів її 
діяльності. Постійно сановники церкви різних рангів за 
будь-якої нагоди наголошують на тому, який негатив-
ний вплив, ймовірно, має релятивізм на сучасне суспі-
льство і представляють християнство як єдино доступ-
ний антидот проти нього. На думку деяких дослідників 
позиції католицької церкви в цьому питанні, можна го-
ворити про своєрідний інтелектуальний "хрестовий по-
хід" проти диктатури релятивізму [Див.: 10].  

Слід підкреслити, що у своєму наступі на релятивізм 
католицька церква не ратує за універсальну (поза- чи 
над-конфесійну) систему цінностей, скоріше, мова може 
йти про ствердження католицького універсалізму у фо-
рмі абсолютизму чи ексклюзивізму. Тому попри зміни, 
які відбувались в історії християнства, втрату церквою 
єдності, реформаційні події ХVI ст., католицька церква 
не згодна з релятивним статусом, статусом однієї з 
церков чи релігійних напрямків, й продовжує оспорюва-
ти положення, які не відповідають її доктрині. Тим са-
мим підтверджуючи існування універсальних цінностей, 
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інтерпретатором і гарантом яких є католицька церква, і 
які повинні пропонуватись для всіх: католиків та не-
католиків, віруючих та невіруючих, тобто, незалежно від 
прихильності релігійній вірі, яку вони сповідують. Таким 
чином, має місце своєрідний конфесійний (на відміну від 
секулярного, опертого на раціональні підвалини) універ-
салізм – коли одна релігія прагне піднятися над іншими – 
не об'єднати, а нав'язати свої стандарти й цінності.  

Зв'язок між питаннями релятивізму та демократії був 
достатньо чітко окреслений також Папою Іваном Павлом ІІ 
у документі, який суттєвим чином сприяв зростанню  
популярності релігійного дискурсу антирелятивізму 
після закінчення холодної війни – в енцикліці "Veritatis 
Splendor" ("Сяйво Істини"): "Сьогодні, коли багато країн є 
свідками падіння ідеологій, які пов'язували політику з 
тоталітарним баченням світу, насамперед марксизму, 
існує не менш серйозна небезпека заперечення фунда-
ментальних прав людської особи та чергового захоплен-
ня політикою навіть релігійних потреб, укорінених у серці 
кожної людської істоти. Це загроза поєднання демократії 
з етичним релятивізмом, який позбавляє політичне та 
соціальне життя незмінної моральної основи, результа-
том чого є неможливість пізнати правду. Бо дійсно, «коли 
нема жодної визначальної правди, яка провадила б полі-
тичну діяльність і керувала нею, тоді ідеями та переко-
наннями можна легко маніпулювати задля цілей, які ста-
вить собі влада. Як учить історія, демократія без ціннос-
тей легко перетворюється на відкритий або тонко прихо-
ваний тоталітаризм»" [2].  

Головний аргумент, який тут наводить Іван Павло II, 
полягає в тому, що релятивізм не в змозі запропонувати 
будь-які чіткі, усталені принципи забезпечення людських 
прав. З точки зору сучасного католицизму, політична 
система, заснована на релятивізмі, веде до розпаду мо-
ральної тканини суспільства і, в кінцевому рахунку, до 
появи відповідного політичного режиму, який радикально 
заперечує основні принципи свободи й демократії, фун-
даментальні права людської особистості. Католицький 
дискурс антирелятивізму рішуче стверджує, що демокра-
тії можуть досягти успіху у встановленні стабільного по-
літичного порядку, забезпеченні прав людини, лише як-
що вони звертаються до набору абсолютних моральних 
або політичних цінностей, які вважаються такими, що 
походять із трансцендентного джерела.  

Висновки: Система універсальних прав людини 
прагне створити своєрідний нормативний дороговказ 
загальноприйнятих стандартів гуманності й гідності, які 
мають поважатись всіма державами та релігійними спі-
льнотами і за дотримання яких вони повинні нести від-
повідальність. З іншого боку, зростання регіоналізму та 
релігійного партикуляризму спричинює фрагментацію 
міжнародної системи прав людини. Регіональні догово-
ри про права людини, системи релігійних законів і цін-
ностей стають основою норм та стандартів в сфері 
людських прав, що відображують існуючі культурні й 
релігійні відмінності, відмінності, які часом є своєрідною 
опозицією універсальній системі прав людини, обриси 
якої постають в різних міжнародних документах, 
прийнятих у ХХ-ХХІ ст.  

Слід визнати, що в сучасному світі спостерігається 
прагнення окремих релігій (зокрема, ісламу та христи-
янства) ідею універсалізму й практику її ствердження 
пов'язувати саме зі своїми засадничими принципами, 
яким надається абсолютний, всеосяжний, непомильний 
характер. І, відповідно, якщо перефразувати С. Гантін-
гтона, можна вести мову про своєрідне зіткнення уні-
версалізмів. Коли світові релігії вважають себе універ-

сальними, а свої істини – абсолютними для всього 
людства, а у випадку політизації, ці релігії розвивають 
ідеології політичного універсалізму, які можуть привес-
ти до розбудови концепції світового порядку та спроб її 
практичної реалізації. З цією метою ці релігії прагнуть 
об'єднати локальні культури, поставити себе над ними, 
як і над національними, регіональними формами релі-
гійності, таким чином формуючи ширшу цивілізацію й 
більшу здатність формувати світ за її межами у відпо-
відності з їх власним нео-абсолютистським баченням. 
Прикладом можуть бути мусульманські фундаменталіс-
ти, які є нео-абсолютистами й, водночас, релятивіста-
ми. Таким чином, можна вести мову про один із пара-
доксів релятивізму, який полягає в тому, що він часом 
прагне стати універсалізмом чи то, скоріше, абсолюти-
змом, пропонуючи (а часто й нав'язуючи) систему своїх 
ціннісних настанов як єдино вірну й істинну; "релятивізм 
сам уже містить в собі догматизм: він настільки впевне-
ний в собі, що вимагає підпорядкування від тих, хто його 
не поділяє" [3, с. 60]. У цьому зв'язку актуалізується і 
тема ексклюзивізму на релігійному ґрунті, де ексклюзи-
візм полягає у переконанні в тому, що моя віра (напри-
клад, християнство) є істинною вірою; інші віри хибні.  

За цих умов важливо поєднувати прихильність до ві-
дповідних релігійних традицій з твердою відданістю уні-
версальності прав людини, знайти баланс між універса-
лістським баченням прав людини і різноманітним, полі-
конфесійним світом, у якому ми живемо. Можливим ва-
ріантом є спроба інтеграції універсальних цінностей в 
тіло відповідних релігійних і культурних традицій, соціа-
льно-політичних систем тощо, які відстоюють цінності, 
що не відповідають загальноприйнятому універсальному 
кодексу прав людини. З іншого боку, важливо також зба-
гатити універсальні стандарти прав людини певними 
унікальними релігійно-культурними цінностями. Необхід-
но "цінувати релігійні відмінності, так само як зберігати 
турботу про інших людей, незалежно від релігії" [4, р. 6]. 
Універсальна доктрина прав людини не повинна бути 
відкинута на підставі культурного і релігійного релятивіз-
му. Водночас, регіоналізм та релігійний партикуляризм в 
питаннях прав людини має бути ретельно вивченим зад-
ля пошуку шляхів для побудови мостів між різними циві-
лізаціями та системами цінностей, адже повага до куль-
турних та релігійних традицій відіграє роль важливого 
способу забезпечення дотримання прав людини.  
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ПРОТИСТАВЛЕННЯ ПОНЯТТЯ "МІФ" ТА "ПОЛІТИЧНИЙ МІФ":  

РЕЛІГІЄЗНАВЧО-ФІЛОСОФСЬКИЙ ПОГЛЯД 
 

У статті пропонується розмежування понять "міфу" та "політичного міфу" виходячи з їхнього відношення до 
проблематики історії та особистості в ній. Розглянуто розрив між міфологічною та логоцентричною, а також по-
зитивістською картиною світу, їхні розбіжності щодо самоусвідомлення особистості та її місця в світі та історії. 
Визначено, що існує суттєва відмінність між міфом в його первісній формі та тим як він засвідчений в літературних 
або філософських джерелах.  Зазначена роль волі у відношені свободи та необхідності в контексті міфу, протистав-
лення цих понять поняттям концепції історизму. Розглянуто роль історії сакральної та матеріалістської, наведено 
основні розбіжності між архаїчним "міфом" та "політичним міфом". Продемонстрована роль людини та суспільства 
згідно "політичного міфу" в контексті модерних ідеологій та теорії історизму. Цьому протиставлена позиція особи-
стості та сакральних історичних подій в архаїчному "міфі". Простежено зв'зок між розвитком концепції "ідеологія" 
та принагідної заміни проявів архаїчної міфічної свідомості на елементи "політичного міфу". В статті також проде-
монстрований процес відчуження людини, який здійснюється через вплив "політичного міфу" на суспільство. Висно-
вано, що "міф" та "політичний міф" не мають нічого спільного у своїй основі в контексті сакральних, соціально-
культурних та комунікативних функцій. Наведено думку, що демонізація "міфу" через формулювання "політичний 
міф" недоречне, через що слід звернутися до розгляду міфологічної свідомості на серйозному релігієзнавчому та фі-
лософському рівні, аби зрозуміти можливість повернення соціокультурних орієнтирів людині та виводу її зі стану 
відчуженності від світу. 

Ключові слова: міф, політичний міф, ідеологія, відчуження, історизм, логоцентризм, воля, необхідність. 
 
Концепція політичних міфів сьогодні знову стала не 

аби якою популярною. Українські (Н.Кривда [8], 
М. Новикова [12], О. Кожем'якіна [7], В. Ю. Омельчен-
ко [13]) та зарубіжні (Кейт Ленгдон, Володимир Тисме-
няну [16], Девід Тен [15], Стівен Левицький, Лукан Вей 
[17] та інші) дослідники приділяють цій темі багато 
уваги та намагаються розібратися з її підґрунтям. Ак-
тивний інтерес до політичних міфів почав розвиватися 
у ХХ столітті, коли Європою майоріли тоталітарні ре-
жими, актуальність їх зумовлена і сьогодні для нас, 
особливо в умовах війни росії проти України. Для того, 
щоб розібратися з таким концептом, як "політичний 
міф", слід глибше поринути в сакральні, соціально-
інтегративні та комунікативні функції міфу з релігієз-
навчої та філософської перспективи. 

Український філософ та лінгвіст А.А.Потебня в праці 
"Слово і міф", посилаючись на Макса Мюллера, сприй-
має міф як "перенесення нашої суб'єктивності в об'єкт" 
[14, с.255], маючи на увазі предикатування предметів, 
виходячи лише з нашого досвіду, уникаючи того, що 
Кант називає "річчю самою по собі". Принагідно відзна-
чимо, що для Макса Горкгаймера та Теодора Адорно в 
"Діалектиці просвітництва", міф, так само як і феномен 
Просвітництва, дозволяє людині підмінити сутність речі 
на її суб'єктивне сприйняття [1]. Такий трюк дозволяє 
індивіду опановувати простір активніше, перетворювати 
процес пізнання на певний тоталітарний акт насаджен-
ня сенсів, а не на пасивну інтерпретацію явищ та меди-
тування. Проте, слід зазначити, що таке розуміння міфу 
спирається швидше на античне його розуміння, або на 
дослідженя компаративістів та антропологів. Проблема 
полягає в тому, що більшість античних міфів (найпопу-
лярніших в контексті досліджень) дійшли до нас завдя-
ки літературним джерелам та інтерпретаціям, що вже 
вносить певну хибу в розуміння першопочаткової функ-
ції міфу. Далі більше, такі дослідники, як Броніслав Ма-
линовський [9] чи, навіть, Жорж Дюмезіль [3] виходять 
швидше з культурологічного та соціального феномену 
міфу, зводячи його чисто до утилітарної функції. Тоді 
постає питання щодо того, яку велику опцію стосовно 

взаємодії міфу та свідомості упускають ці дослідники. 
Лише поверховий розгляд, на основі порівняння та збо-
ру артефактів у вигляді літературних джерел, не відк-
риває перед нами онтологічного та феноменологічного 
значення міфу. Дійсно, не слід відкидати того факту, що 
інтерпретовані міфи вплинули на людське бажання 
вдаватися до мімезису та фальсифікації, але при цьо-
му, намагаючись зрозуміти "міф", ми можемо лише на-
тикатися на дещо неохопне та висковжуюче. Згадаємо, 
що Вальтер Беньямін в своїх тезах під назвою "Про 
поняття історії" засвідчує історичне вчування як можли-
ве лише в продиктований саме переможцем зафіксова-
ний досвід, а "навіть мертві не будуть в безпеці перед 
ворогом, якщо він перемагає" [2, с.292]. Звичайно, ця 
синтенція може стосуватися не так лише певних істори-
чних подій, як і наративів. Тоді виходить, що "історію" 
міфу писали вже виходячи з наративу філософії, релігії 
та науки. Вони детермінували його в тих рамцях, в яких 
самі інтерпретували, проте, будучи чужинцями в сфері 
його досвідного переживання, зробили це на свій ма-
нер, як переможці. Дискредитація міфу в сфері філо-
софії та релігії пов'язана з першим антропологічним 
зворотом, коли людина почала ототожнювати себе не з 
частиною всесвіту, як, наприклад, це роблять в традиції 
Брахманізму, вважаючи Атман частинкою Брахману, а 
утворюючи конструкцію, де "я" відокремлене від світу 
своєю когнітивню та сенсотворчою діяльністю. Для ло-
гоцентричної античної грецької філософії, а за нею і 
для більшості європейських філософських традицій, 
протікання свідомості, яку неможливо зловити в певній 
її точці та логічно осмислити, вважається хаотичним. 
Адже космос має бути встановлений. Більше того, пер-
ші античні автори, чиє дійсне існування в даній роботі 
нас не хвилює, такі як Гомер і Гесіод, виривають сим-
воли з великого дискурсу міфу та вписують їх в нара-
тив, який стає шаблоном, мертвим тілом колись ще 
живого міфу. Таким чином, наприклад, на нашу думку 
влаштовується розуміння історії, як лінійного наративу, 
а не подій, які поєднують в собі можливість власної ін-
терпретації та відтворення в будь-якому місці в будь-
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якому часовому проміжку. І, якщо, наприклад, для Сі-
мони Вейль "істинне призначення науки – це розуміння 
краси світу" [18, c.84], то для логоцентричного мислен-
ня призначенням науки і філософії є корегування світу, 
виходячи зі власних штучностворенних концепцій. По-
вторимося, тут ми маємо на увазі те розуміння міфу, як 
можливості вписування індивіда в світ, на противагу 
логоцентричному вириванню його зі світу. Давіде Нава-
рррія в праці "Символічна антропологія" зазначає, що 
"розгляд деякої реальності, як об'єкта – типовий підхід 
західної культури – змушує людину відчувати самітниц-
тво" [11, c.33]. Такі пригнічені почуття породжують ба-
жання людини заповнити порожнечу невідомого, проте 
чим далі лине людський розум, тим більшою стає пус-
тка. Більше того, як зазначають також Горкгаймер і 
Адорно в "Діалектиці просвітництва":  "уніфікація інте-
лектуальних функцій, в силу яких здійснюється влада 
над почуттями […] означає збіднення розуму, так само 
як і досвіду" [1, с.53]. Тобто, крім збільшення інструмен-
том розуму розлогої пустки непізнаваного, відбувається 
ще й розмежування, відокремлення досвіду від раціо. 
Відповідно, такий подвійний удар наносить значної 
шкоди людській свідомості. На відміну від цього, міфіч-
не проживання світу поєднувало ці дві компоненти в 
собі, не викликаючи загострення почуття відчуженості. 
Бажання володарювати над істиною, виборює першість, 
розповсюджуючись не тільки на об'єкти світу, але і на 
знання про них. Оволодіння загострює відчуженість. 
Воно породжує уречевлення. До речі, суб'єкт, який ви-
йшов зі світу, препаруючи річ як об'єкт через почуття 
відчуження, сам стає об'єктом для впливаючого на ньо-
го світу. Таким чином, дух, як форма буття, витісняєть-
ся все більшим і більшим, істеричним бажанням підко-
рення світу, як можливої втечі від власної природи. В 
свою чергу міф за основу свою бере підкорення людини 
всеосяжному закону. Воля індивіда в міфі невичерпна, 
визначена сакральною необхідністю, проте не каузаль-
но, а здебільшого випадково. 

Поняття волі не випадкове при розгляді міфу. Клас-
тер міфів про героїв, який пізніше формував ядро епо-
су, напряму ставить питання свободи. Герой у міфі 
завжди має свободний вибір, зумовлений необхідністю, 
яка усвідомлюється завдяки волі. Проте, в даному ви-
падку воля виражена не тільки можливістю раціональ-
ного вибору, етичними категоріями тощо, але й естети-
чним світосприйняттям. Людина, що зачіплена міфоло-
гічною свідомістю, приймає деякі аксіоми виходячи з 
екзистенційного розуміння їхньої правильності, тоді як 
логос затьмарює можливість свободного вибору ба-
жанням обґрунтовування тих речей та явищ, які не мо-
жуть бути доведені лише за допомогою використання 
доказової науки. Модерний пізньоєвропейський логос 
виключає метафізику з поля орієнтирів, в той самий час 
замінюючи другорядним мисленням процес постійного 
та безперервного протікання свідомості, витісняючи 
його. Якщо, на сьогоднішній день, ми розуміємо час та 
простір виходячи з математичних детермінант, то для 
розуміння соціального часу та простору залишається 
замало лише вимірювальних засобів. Ми знаходимося 
у постійному пошуку критерію для вірного вибору. Ли-
шень одне логічне мислення не може допомогти людині 
зрозуміти саму себе та визначити свої етичні та естети-
чні орієнтири, в цьому сьогодні нам допомагає мистец-
тво та медіа, що дозволяє нам побачити "ясність цілого 
в часному", як пишуть Макс Горкгаймер та Теодор Адо-
рно [1, c.34]. Здебільшого міф виховував в особистості 
волю, яка б наділяла її владою над собою та своїми 

вчинками більше, ніж владою над кимось чи чимось, 
адже всесвіт для архаїчної людини здавався непідвла-
дним. Проте, зародження людини, що впорядковує світ 
силою, породжує те, що Ніцше називає "волею до вла-
ди" [13, c.44], як найяскравішого прояву життя. На нашу 
думку, саме революція, що могла статися під час пере-
ходу до натуралістичного сприйняття світу, який має 
підпорядковуватися за рахунок його пізнання, а не про-
тікати, породжує ідею історизму. На відміну від традиці-
оналістської концепції надприродньої необхідності, ідеї, 
які групуються під назвою "історизму", пропонують під-
міну цього розлогого поняття необхідністю історичною.  

Прибічники історизму намагаються легалізувати іс-
нуючий хід речей, саме для цього трактуючи непохит-
ність та нерозривність історії як норму. Для міфологіч-
ної свідомості історія завжди існує в кожному окремому 
моменті часу, звідси і можливість існування ритуалів 
або магії як таких. Наприклад, ритуал є відтворенням 
якоїсь конкретної події тут і зараз, вона відбувається, її 
сприймають учасники не як згадку, а як особистий дос-
від. Для міфологічної свідомості архаїчної людини події 
не є завершеними в історії, боротьба між різними сила-
ми триває в кожній окремій хвилині, яка може стати 
вирішальною. Такий стан речей неабияк нагадує істо-
ричну теорію слабкої сили месіанства Вальтера Бенья-
міна [2]. В той самий час, історизм визначає прогрес як 
незмінний конструкт, де людина є лише елементом для 
досягнення певної історичної мети, де універсалізм 
цивілізації грає вирішальну роль. Він не відкидає впли-
ву людини на речі світу, проте, що парадоксально, від-
кидає можливість людиною змінити хід речей. На про-
тивагу цьому, міф репрезентує людину-індивіда, яка 
може проживати через свій власний досвід окрему ча-
сову подію. Так, в міфі хід речей так само зумовлений 
необхідністю, але не матеріалістською, а метафізич-
ною, яка поєднує в собі усі можливі вірогідності, які на-
че в калейдоскопі подій випадково трапилися, або тра-
пляються тут завдяки прояву волі людини.  

У своїй статті В.Ю.Омельченко пропонує "визначити 
"міф" як спосіб пояснення світу, а "політичний міф" – як 
штучно створену "реальність", обумовлену жагою до 
влади, що досягається засобом впливу на масову сві-
домість" [13, c.44].  Ми пропонуємо скорегувати таке 
твердження у тому пункті, що міф – це не так спосіб 
пояснення світу, як спосіб його проживання. Так, дійсно, 
"політичний міф" зумовлений жагою до влади, проте, 
додамо, що вона є ще й бажанням індивіда реалізувати 
саме необхідність історії, що наступає своїми важкими 
чоботями на самого індивіда. Наповнений жагою до 
влади індивід, подекуди забувається, що сам в такій 
системі є лише інструментом для здійснення певної 
цілі, в яку сам вірить, але яка є абсолютно безвіднос-
ною до людського буття. Ця ціль, виходячи ще й з ідеї 
прогресу, переходить в стан авторитарної влади техні-
ки та самолегітимізуючої політичної системи над люди-
ною. Політичний міф створюється для підтримання са-
мовідтворюючого панівного порядку пригноблювачів 
відносно пригноблюємих, де останні відчужуються, а 
їхня культура, наповнена конкретним досвідом, стає 
музейним надбанням переможців. Політичний міф не-
можливо інтерпретувати виходячи з власного досвіду, а 
лише з чужого. На відміну від архаїчного міфу він не є 
живим, а розпадається в будь-яких інших умовах, від-
мінних від тих, в яких існує. Він не є парадигмою, а ли-
шень наративом. Політичний міф неможливо уявити 
собі невіджитим, в будь-якому моменті свого існування 
він уже театрально штучний, він уже пережив себе, хо-
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ча і продовжує превалювати над дійсністю та особисті-
стю за допомогою ідеї втілення історичного замислу. 
Задача політичного міфу – заповнити хронотоп реаль-
ності штучними наративами і тим самим видозмінити 
світ під ці лекала, а сакральне окупувати профанним. 
Якщо носіями архаїчного міфу був конкретний народ та 
його колективна пам'ять, а опанування його існувало на 
онтологічному рівні, через власний досвід, то політич-
ний міф розповсюджується домінуючою владою через 
засоби масової інформації. Макс Горкгаймер та Теодор 
Адорно пишуть про те що "крок уперед від телефону до 
радіо призвів до чіткого розподілення ролей. Перший 
все ще дозволяв відігравати роль суб'єкта. Друге демо-
кратично перетворює усіх однаковим чином в слухачів з 
тим, щоб цілковито віддати їх у владу між собою повні-
стю ідентичних програм різних станцій" [1, с.151]. Від-
чуження особистості у політичному міфі ще й відриває 
людину від реальності ідентичним потоком "правильних 
новин", які ніхто не може феноменологічно осмислити. 
Світ крізь призму політичних міфів стає штучностворе-
ним колажем з ретельно підібраних новин, що легітимі-
зують ту чи іншу позицію. За Горкгаймером та Адорно 
"будь-який спалах спонтанного самовираження з боку 
публіки одразу стає керованим і абсорбується в рамках 
офіційного радіомовлення завдяки мисливцям за тала-
нтами, конкурсам перед мікрофоном, протегованим 
заходам та професійному відбору найрізноманітнішого 
штибу" [1, c.151]. Прикладом цього може виступати Єв-
робачення, суперечки стосовно політичного характеру 
якого точаться і до сьогодні. Конкурси такого плану 
створюють іллюзорність народного вибору через різно-
го роду голосування, які начебто легітимізують пере-
можця, як "народного улюбленця". Простежити вплив 
політичного міфу на культуру, в тому числі, як на поле 
сенсів, можна і гортаючи соціальні мережі, перегляда-
ючи телевізійні шоу, кіно, деякі мистецькі твори, або 
вмикаючи радіо, переповнене профанними хітами-
одноденками. Більше того, культурний продукт сьогод-
ні, як елемент масового дозвілля, навіть надає різні 
варіанти релігійних рухів, згадати лише суперечливий 
"джедаїзм", який виник на основі фантастичної кіноепо-
пеї Джорджа Лукаса "Зоряні війни", сценарій до якої був 
написаний на основі книги-дослідження, де універсалі-
зується шлях героя в класичних міфах, "Тисячоликий 
герой" Джозефа Кемпбелла [6]. Такий шум створений 
політичним міфом на всіх пластах і рівнях соціального 
побуту заглушає звуки того мистецтва, яке може каталі-
зувати розрив історії, через оформлення нової мови 
вираження. Таким чином політичний міф не просто оку-
пує та відчужує людину, але й підробляє усі сфери ви-
раження її буття в світі: від релігії до культури. Тоталі-
тарні режими, які користувалися політичними міфами 
найбільш очевидно, намагалися замінити індивідуальні 
пошуки особистості на ту саму утопічну ідею коллекти-
вного блага чи скоєння історичної справедливості від-
носно певної групи людей. На противагу цьому, архаїч-
ний міф формує певні ідеологічні орієнтири стосовно 
священної історії, а не матеріалістичної, адже як пише 
М. Еліаде в роботі "Пошуки. Історія та смисл в релігії": 
"первісна історія, священна історія, зібрана разом ціліс-
ністю важливих міфів, стає фундаментальною, оскільки 
пояснює і тим самим виправдовує існування світу, лю-
дини і суспільства" [4, c.112], в цьому контексті якась 
конкретна "історична мета" не має жодного смислу. Для 
архаїчного міфу характерне кайротичне від-творення 
світу, а не його перетворення відносно прогресистським 
моделям. "Золота доба", за якою ностальгує суспільст-

во, скоріше породжує можливість для намагання її пос-
тійного ритуального та поведінкового відтворення, пори-
наючи в певні ритми, задля реалізації певного періоду, 
зорієнтованого на щастя людини, ніж, як це робиться в 
політичному міфі, задля накопичення злоби та ресенти-
менту відносно минулого і занепаду, помсти. Якщо для 
архаїчної людини відтворення сакральних подій минуло-
го відбувається колективно, задля досягнення індивідуа-
льною свідомістю колективного несвідомого, того що 
стосується метасвідомості, задля особистісного самоус-
відомлення, то для суспільства політичного міфу індиві-
дуальне приноситься у жертву для досягнення колектив-
ного ілюзорного блага, яке грунтується завше на матері-
альних позиціях: владі, підкоренні інших та домінуванні.  

Ірина Моссоковська у своїй статті "Виникнення по-
няття лінійного часу в юдео-християнській традиції. Час 
та його зіставлення з рухом історії (за роботами 
М. Еліаде)" [10] засвідчує, що основні ідеї втручання 
Бога в світову історію виникають в іудаїзмі, а згодом 
переходять у християнство. Для іудеїв "катастрофи 
були необхідні, вони передбачалися Богом для того, 
щоб єврейський народ не пішов проти своєї долі, відс-
тупивши від релігійної спадщини, яку заповів йому Мой-
сей" [10, с.60]. І якщо в ранньому християнстві таїнства 
та обряди все ще відтворювали події сакральної історії, 
а під час Великодня Христос дійсно воскресав, то піз-
ніше ці уявлення перетворилися на символічні, тим са-
мим віддаливши людину від досвідного переживання, 
переносячи препарований ритуал у сферу раціо. Пізні-
ше прибічники модерних ідей почали витісняти і такий 
стан речей, намагаючись замінити релігію на ідеологію, 
для якої "Божество […] існує не "над", а "навколо" нас: 
воно охоплює та тримає в собі, воно сполучає, воно 
існує після твоєї смерті. Воно колективне, а не індиві-
дуальне", як зазначає Володимир Єрмоленко у роботі 
"Плинні ідеології" [5, c.30]. Там же знаходимо декілька 
інваріантів ідеологій за Жозефом де Местром, два з 
яких хочемо навести тут: "думка про те, що історія ру-
хається через цикл оновлювальних катастроф" та "дум-
ка про те, що добро в історії ніколи не показує себе 
надто явно, воно завжди використовує маски, зокрема 
маски зла" [5, c.29].  Таким чином, адепти ідеологій 
намагалися виправдати тоталітарний вплив історії на 
тих, хто страждає, більше того, деякі історичні події, 
що несуть страждання, стають необхідними, адже є не 
злом, а причаїним добром. Таке перегорнуте бачення 
світу, історії, людини та суспільства в них, не дають 
жодної екзистенційної відповіді, окрім того, що наси-
льство та домінування переможців над переможени-
ми, суспільства над людиною, є абсолютно виправда-
ними речами в контексті ходу історії, яка веде людство 
кудись, не відомо куди, але до утопічного "прогресу", 
який досі не може бути достовірно визначеним поня-
тійно, адже його наповнення змінюється від кожної 
нової історичної ситуації. Таке порожнє поняття зав-
жди має бути чимось наповнене, відповідно створю-
ються політичні міфи, що їх ми описали вище.  

Таким чином, "міф" та "політичний міф" – це доко-
рінно протилежні поняття, де останнє не витікає з пер-
шого. Демонізація міфу через концепцію "політичного 
міфу" породжує гальмування розгляду архаїчного міфу 
на більш глибокому релігієзнавчо-філософському рівні. 
Поняття політичного міфу витікає з модерного підходу 
до світу, його націлення на утопічний прогрес, утво-
рення ідеологій та розриву між раціональним та досвід-
ним сприйняттям. Відчуженість особистості, що форму-
ється під гнітом політичного міфу, породжує прірву між 
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людиною та світом, разом з цим із суспільством, таким 
чином вписуючи її в категорії історизму. Розуміння історії 
має виходити з екзистенційно усвідомлених вільних ви-
борів на основі волі, а не через детерміновану матеріа-
льну необхідність підкорення та покори. Включення лю-
дини у переживання явищ світу та історичних подій, че-
рез сприяння волі та свободного вибору докорінно відрі-
зняє "міф" від "політичного міфу" та дозволяє їй виринути 
з історичного часу в сакральний, той, що відбувається 
тут і зараз завжди заради майбутнього особистості, а не 
пануючих ідеологій та інтересів великих цивілізацій. 
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OPPOSING THE CONCEPTS OF "MYTH" AND "POLITICAL MYTH": RELIGIOUS STUDIES AND PHILOSOPHICAL VIEWPOINT 
The article proposes a distinction between the concepts of "myth" and "political myth" based on their relationship to the problems of history 

and personality in it. There is considered a gap between the mythological and logocentric, as well as the positivist picture of the world, their differ-
ences regarding the individual's self-consciousness and its place in the world and history. It is determined that there is a fundamental difference 
between the myth in its primary form and the way it is recorded in literary or philosophical sources. The role of the will in freedom and necessity in 
the context of myth is shown; these concepts are opposed to the concepts of historicism. The part of sacred and materialistic history is considered, 
and the main differences between the archaic myth and the political one are given. The role of man and society is demonstrated, according to the 
political myth, in the context of modern ideologies and theories of historicism. This is opposed to the position of personality and sacred events in 
archaic myth. A connection is traced between the development of the concept of "ideology" and the corresponding replacement of manifestations 
of ancient mythological consciousness with elements of political myth. The article also demonstrates the process of human alienation, which takes 
place due to the influence of political mythology on society. It is concluded that the myth and the political myth have nothing in common regarding 
the sacred: socio-cultural and communicative functions. The idea is given that the demonization of myth through the prism of the wording "political 
myth" is inappropriate, because of which one should turn to the consideration of mythological consciousness at a severe religious and philosophi-
cal level to understand the possibility of returning sociocultural guidelines to a person and bringing him out of a state of alienation from the world. 

Keywords: myth, political myth, ideology, alienation, historicism, logocentrism, will, necessity. 
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ОСОБЛИВОСТІ РЕЛІГІЙНОГО ТЛУМАЧЕННЯ КОНЦЕПТУ "АБСОЛЮТ"  

У РОБОТІ Я. Е. ГОЛОСОВКЕРА "ІМАГІНАТИВНИЙ АБСОЛЮТ" 
 
У статті розглядається особливості філософського осмислення та дефініції поняття "абсолют" у творчості 

перекладача та філософа українського походження Я. Е. Голосовкера. Проводиться послідовний аналіз оригінальної 
теорії творчості російського дослідника та місця у ній терміну "імагінативний абсолют". Теорія творчості розгля-
дається як унікальний філософський конструкт, котрий відзначається синтезом культурологічних, естетичних та 
гносеологічних орієнтацій автора. Імагінативний абсолют постає людський генієм, інстинктом, який дає основу 
існування культури, лишаючись на межі людського-мирського та ідеального-ціннісного. Окрім того у статті окремо 
зосереджується увага на дослідженні релігійного характеру абсолюту у поглядах Голосовкера. Зокрема, наводиться 
обґрунтоване припущення щодо нерелігійності семантики концепту абсолют. Також розкриваються погляди та 
ставлення до релігії самого Голосовкера.  

Ключові слова: імагінативний абсолют, абсолют, Я. Голосовкер, теорія творчості. 
 
Сучасне поле наукових досліджень пропонує відк-

риту та толерантну систему до нових тлумачень най-
різноманітніших феноменів. Релігієзнавство, як части-
на такого поля, не лише продовжує активно збагачу-
вати свій теоретичний апарат, але і потребує кращого 
осмислення та термінологічної визначеності. Поняття 
"абсолют" якраз є тим випадком, коли тлумачення від-
крите до більш змістовного наповнення. Даний термін 
досі залишається у межах відкритої термінологічної 
дискусії щодо 1) його смислового наповнення, 2) мож-
ливості самостійного існування в рамках абстрактного 
конструкту та 3) щодо методів та підходів його можли-
вого наукового тлумачення. 

Імагінативна теорія визначного перекладача, філо-
софа та письменника українського походження Якова 
Еммануїловича Голосовкера1 (1890-1967) мало дослі-
джена у вітчизняній літературі і потребує свого шир-
шого та більш ґрунтовного аналізу. Зокрема, дана те-
орія пропонує неповторне та оригінальне осмислення 
творчості, де поняття "абсолюту" займає передове 
місце за значимістю та рівнем конотаційного розкрит-
тя. Складність осмислення поняття пояснюється пере-
криванням релігійного та нерелігійного характеру його 
семантичного наповнення. Відтак, є потреба у прояс-
ненні рис терміну і з'ясуванні питання: "Чи є абсолют 
Голосовкера релігійним у решті-решт?" 

Об'єктом розвідки статті стало поняття Імагі-
нативного абсолюту у філософській праці Я. Голо-
совкера під назвою "Імагінативний абсолют". За пред-
мет дослідження був взятий релігійний характер Іма-
гінативного абсолюту в теорії імагінації Я. Голосовкера 
у роботі "Імагінативний абсолют". Мета нашої стат-
ті – здійснити послідовний аналіз особливостей релі-
гійного тлумачення концепту "Абсолют" в роботі Я. Го-
лосовкера "Імагінативний абсолют". 

При підготовці до написання статті та при аналізі 
значної кількості літератури роботи було виявлено, що 
тема знаходиться не на досить високому рівні розроб-
ки. У вітчизняній науковій думці філософські погляди 
Голосовкера не мають широкого висвітлення та аналі-
зу, окрім окремих згадок, посилань у виданнях, енцик-
лопедичних статтях тощо. Виняток становить Російська 

 
1 Голосовкер народився у м. Києві та тут же закінчив істо-

рико-філологічний факультет Імператорського університету  
св. Володимира (нині Київський національний університет  
ім. Тараса Шевченка). 

Федерація, де проблематикою займалися Сбойчікова М. В. 
[11] та Арапов О.Г [4]. 

Поняття абсолюту (від лат. absolutus – безумовний, 
закінчений, цілісний; досконалий; незалежний, самостій-
ний; незв'язаний , вільний; необмежений, безмовний) [7, 
с. 3], [8, с. 11], [10] є одним з найбільш неоднозначних та 
своєрідних концептів філософської та релігієзнавчих 
думок. Складність витлумачення та аргументованість 
використання (якщо взагалі в деяких випадках можливо 
про неї говорити) пов'язані з багатоплановістю абсолюту, 
котрий може виступати як у контексті розвідок конфесій-
но незаангажованих, так і носити конкретно виражений 
релігійний характер, при цьому ускладнюючись персона-
льним баченням та усвідомлення мислителя. 

Джеймс Аллард, доцент філософії державного уні-
верситету Алабами, надає у Кембріджському філософ-
ському словнику досить коротке визначення абсолюту 
як "терміну, що використовується ідеалістами задля 
опису незалежної реальності, всі речі якої є виражен-
ням" [3, с. 3]. Автор вдається до тлумачення абсолюту як 
прикметника у теорії Канта, де прикметник постає з ме-
тою розкриття характеру того, що є безпідставно обґрун-
тованим. На думку доцента, таке вживання значним чи-
ном зумовлене пошуком філософією Канта "абсолютних 
основ чистої причини", котрі практично мали необхідно 
утверджуватися задля існування моралі [там само]. 

Оксфордський словник філософських термінів по-
дає тлумачення терміну "абсолют" у контексті філософ-
ської доктрини абсолютного ідеалізму. У словнику на-
голошують, що дана філософська система стала інте-
лектуальним "нащадком" декількох інших, зокрема:  

• системи Парменіда,  
• уявлення в теологічній традиції щодо необумов-

леного та незмінного необхідного буття відповідального 
за умовний постійного змінний світ, 

• переконання Спінози, що існує тільки один світ з 
характеристиками фактів та речей, з одного боку, та 
ідеями, з іншого, 

• трасцедентального ідеалізму Канта, 
• появою діяльності та волі як основних детермі-

нант історії [1, с. 2]. 
Помітним є аналіз впливу та різних історично-

філософських контекстів використання терміну, а отже 
– показ різних обумовлених понятійних рішень, при 
цьому саме поняття не виводиться до рівня чистої 
абстракції, а отже – суто науково терміну. Окрім впли-
вів на традицію розгляду та тлумачення, словник на-
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водить коротку історію використання безпосередньо 
самого терміну з іменами Шеллінга, Фіхте, Гегеля, 
Бредлі, Рассела та Мура1. 

У "Новій філософській енциклопедії" за редакцією 
академіків Російської академії наук Стьопіна, Гусейнова 
та докторів Семігіна та Огурцова 2010 року видання є 
ряд думок щодо неможливості осягнення абсолюту та 
його визначення, зокрема в контексті вченого незнання 
Миколи Кузанського та поглядів на абсолют С. Л. Фран-
ка. Так, осягнення абсолюту можливе шляхом усвідом-
лення його неосягнення, у визнанні його необмеженості 
[там само, с. 12]. Тобто закріплюючи його у окремі тер-
міни, ми лишаємо його самої смислової наповненості, 
самої семантики. Помітним є і прагнення авторського 
колективу до зображення варіативності поняття "абсо-
лют", попри вже дане визначення.  

У вітчизняній науковій думці. Так, у "Релігієзнавчому 
словнику" за редакцією А. Колодного та Б. Лобовика 
1996 року видання є коротка стаття присвячена абсолю-
ту. Відповідно до викладу, абсолют – "філософський 
термін для позначення незмінного, безкінечного, доско-
налого, незалежного від будь-яких предметів, відношень 
і умов суб'єкта, який є самодостатнім, містить все існую-
че в собі й творить його" [9, с. 7]. Також подається думка, 
що для релігійних тлумачень абсолют постає Богом.  
"В онтології абсолют мислиться як принцип, протилеж-
ний всьому відносному і умовному; як принцип, вільний 
від будь-яких визначень предметів і явищ матеріального 
світу. В гносеологічних концепціях поняття абсолюту 
означає таке знання, істинність якого незалежна від часу, 
простору і приватних думок", – заключає Сарапін О.С. – 
автор статті [там само]. Ідентичне визначення подає й 
Українська Релігієзнавча Енциклопедія [10]. Є очевидним 
прагнення вивести поняття на більш широкий та обумо-
влений відповідно теоретичний рівень, надавши поняттю 
"абсолют" хоч якогось загального характеру та універса-
льних теоретично охоплюваних домінант. 

У контексті останнього визначення є цікавою позиція 
щодо абсолюту у Стенфордському філософському 
словнику, де абсолюту не присвячено окремо жодної 
статті. Саме поняття (здебільшого у прикметниковій 
формі) згадується, що логічно, у статті "Абсолютний 
ідеалізм". Оригінальним є те, що про абсолют як суб'єкт 
згадують в контексті поглядів Джосайя Ройса (1855-
1916) та Томаса Хіла Гріна (1836-1882). Автори статті 
говорять про різні рівні функціонування абсолютного 
ідеалізму: гносеологічний, онтологічний та епістемоло-
гічний. Надіндивідуальний розум мислителів не обож-
нюється з Богом, але грає таку ж роль. У такому випад-
ку відбувається об'єднання гносеологічного та онтологі-
чного ідеалізму, що слугує основою морального ідеалі-
зму, котрий ґрунтується на необхідності, яка лежить в 
основі перебування спільності індивідуальних людських 
"я" в більш великій самості, котру Ройс називає Абсо-
лют [2]. У такому висвітленні проблеми можна припусти-
ти, що, з точки зору авторів енциклопедії, окрема стаття 
абсолюту є теоретично невивідною, оскільки її існування 
необхідно обумовлене різними тлумаченнями. 

З однієї точки зору, визначення поняття абсолюту в 
філософській думці прямо обумовлене його теоретич-
ним положенням як вихідної категорії для такої філо-
софської системи як ідеалізм, а якщо в більш детальній 
розробці то абсолютного ідеалізму. Загалом, для ідеа-
лізму характерним є витлумачення абсолюту як духов-
ного першопочатку всього сущого, що мислиться як 

 
1 На поглядах деяких ми зупинимось далі більш детально. 

дещо єдине, всезагальне, досконале, безначальне і 
безкінечне, яке надає сенс людському життю ("гранична 
основа" людського буття) та протиставляється всьому 
відносному і обумовленому буттю [2] [7, с.3]. 

З іншої точки зору, поняття "абсолют" є скоріше сим-
птоматичним, обумовленим часом, тобто теоретично 
локалізованим в окремому розгляді. Така особливість 
пов'язана з неможливістю обґрунтовано вивести поняття 
до узагальненого терміну. У такому разі ми полемізуємо 
та відзначаємо, що вище наведені нами визначення по-
няття абсолюту, що подаються у словниках філософсь-
ких та релігієзнавчих термінів, у кожного мислителя на-
бувають своїх непересічних конотацій, тому саме понят-
тя скоріше носить характер символічний2. Більше того, 
на думку багатьох дослідників, ще до введення конкрет-
ного використання даного терміну, його семантичне на-
повнення окреслювало (і продовжує це робити) такі по-
няття як "Нус", "Єдине", "Першодвигун", "Буття", "Бог", 
"Матерія", "Абсолютна ідея", "Брахман" [7] [8]. 

У сучасній гуманітарній науці абсолют виступає як 
символ єдності та нескінченності буття. При цьому у 
науковій думці поняття абсолюту не тотожне з жодним 
історичним тлумаченням Гегеля або Шеллінга у їх кла-
сичному варіанті. Абсолют постає швидше концептом, 
відповідно до окремо взятих, історично варіативних, ви-
світлених тим чи іншим мислителем, сенсів та ознак яко-
го, можна здійснити аналіз абсолюту іншого мислителя. 

Враховуючи вище сказане, абсолют, з точки зору 
теоретичного виміру, постає як схема та певний теоре-
тичний скелет, який може обростати найрізноманітні-
шими наповненнями. Аргументуємо ми даною тезою і 
відсутність більш детально висвітлення того, як прояв-
ляється абсолют у того чи іншого дослідника, взаємов-
пливів різних осмислень проявлень, оскільки таке тлу-
мачення є актуальним лише в межах теорії самого дос-
лідника – воно не є універсальним. 

Таким чином, приходимо до висновку, що поняття 
"абсолют" як і більшість філософських термінів є схе-
матичним схоплюванням загальних рис багатьох пог-
лядів на природу, в нашому випадку, певної духовної 
єдності, першопочатку. Тобто доволі теоретично доці-
льним постає відмова у нашому подальшому дослі-
дженні від прив'язки до сучасного наукового осмислен-
ня поняття "абсолют" або інших історичних форм, оскі-
льки вони виявляє свою пізнавальну дієздатність лише 
в рамках окремої теорії.  

Абсолют в уже визначеному нами вище терміні пос-
тає водночас чимось надприроднім і таким, що не від-
діляє себе від природи (тобто є іманентним); і яке може 
себе проявляти в окремих філософських теоріях як 
ідея, дух, принцип або інстинкт. При цьому він може як 
володіти так і ні релігійним характером, тобто він може 
не бути релігійним абсолютом. Останнім поняттям3 ми 
розмежували нерелігійну (філософський, етичний, ес-
тетичний тощо) та релігійну форми абсолюту. Проте 
нас не цікавить те, чи можемо ми говорити про окремі 
види надприродного у різних релігіях як про різні інтер-
претації абсолюту. Більш актуальним для нашої статті 
постають умови визнання того чи іншого абсолюту у 
філософський (етичній, естетичній тощо) доктрині як 
такого, що наділений релігійний характером, тобто та-
ким, що істинно проявляє себе як релігійний абсолют. 

 
2 В даному випадку ми ні в якому разі не говоримо про 

природу або суть абсолюту, проте звертаємося до лінгвістич-
них конотацій та словесного вираження.  

3 Мається на увазі релігійний абсолют. 
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Проте послідовному вирішенню цієї проблеми заважає 
відсутність чітко виражених методологічних та теорети-
чних аспектів, які з наукової точки зору могли б створи-
ти теоретичну основу дослідження, де до останньої 
мають належати методи, критерії та підходи у визна-
ченні релігійності, наявність чіткого поняття самої релі-
гії, її визначальної риси, принципи щодо градації різних 
типів та форм релігійності й т.п. 

Визначення тієї чи іншої системи поглядів як релі-
гійної або в деяких випадках квазірелігійної (це одна 
ускладнююча деталь) виходить на рівень відкритої тео-
ретичної дискусії. По-перше, ми не можемо у повному 
обсязі дослідити дану проблему не лише з причини 
того, що вона не входить до об'єкту нашого досліджен-
ня, але і очевидно неможливості на даному етапі роз-
витку філософії та релігієзнавства дати однозначні від-
повіді та більш-менш універсальні варіанти вирішення 
таких запитів. По-друге, повторно наголошуємо на то-
му, що будь-яка система вірувань та поглядів є своєрі-
дною та нездатною до узагальнюючих порівнянь.  

Відтак у подальшому ми намагатимемось виводити 
релігійність характеру абсолюту у теорії Голосовкера у 
його власних рамках та термінах осмислення, без при-
в'язки до незалежного, зовнішнього критерію. 

Робота над теорією імагінації була ключовою для 
філософських (а в дечому і персонально екзистенцій-
них) пошуків Голосовкера. Основний виклад поглядів на 
дану теорію можна знайти у праці мислителя під на-
звою "Імагінативний абсолют"1 (вперше частково вийш-
ла друком в 1987 р. у збірнику під назвою "Логіка міфу"). 
Однак мусимо зазначити, що імпліцитно ідеї імагінатив-
ної теорії виступають й у "Логіці міфу" (була видана 
разом з "Імагінативним абсолютом" у 1987 р.) – іншій не 
менш важливій розвідці Голосовкера, проте в даному 
випадку ідеї проявляють себе більш в якості приклад-
них доктринальних принципів та методів мислителя.  

Твір "Імагінативний абсолют" розгортається у межах 
власної імагінативної логіки, що робить її замкненою на 
собі, тобто – від сторонніх вже наявних тлумачень2, 
якщо ми хочемо висвітлити та зберегти ті смисли, які 
закладались самим філософом. Тут можна навести 
наступне риторичне питання Голосовкера: "І хіба мій 
твір не виступає зараз перед вами як нове досягнення 
Імагінативного Розуму, що розкриває сенс істини, як 
мистецтва філософської думки?" [6, с.197]. Дуже ризи-
ковим є втручання і суворої наукової критики, оскільки 
теорію як таку і саму працю "Імагінативний абсолют" 
потрібно сприймати як специфічний витвір при взаємо-
дії філософських та творчих пошуків, але ні в якому разі 
не сприймати як художню вигадку або суто суб'єктивний 
погляд на речі. Виклад Голосовкера володіє внутріш-
ньою логікою, якою не варто нехтувати. 

 
1 З іншого боку, маємо наголосити на тому, що значна кіль-

кість робіт Голосовкера, його коментарів, інтерв'ю тощо лиша-
ються в приватних архівах, здебільшого його племінника  
С. О. Шмідта (1922-2013). Так, потрібно наголосити на тому, 
що дана розвідка поглядів на абсолют Голосовкером робиться 
в контексті того семантичного наповнення, яке надається у 
праці "Імагінативний абсолют". До того ж ми маємо враховувати, 
що перший варіант тексту був спалений без відома автора, а 
тому робота потім ще переписувалась та повторно, ми підозрю-
ємо опрацьовувалась. У такому випадку, ми цілком допускаємо 
оприлюднення у майбутньому або ж віднаходження інших робот 
російського мислителя, котрі можуть цілком змінити риторику та 
тлумачення поглядів філософа, відкрити нові дискусії. 

2 При цьому ця замкненість не релігійного характеру, проте 
формально-логічного відносно викладу ідей у теорії. 

Голосовкер досить послідовно та чітко виписує той 
сенс, який вкладає у поняття "абсолют": "Поняття "аб-
солют" – тут замінник сенсу "безсмертя", є його симво-
лом. Тут сенс біологічного, життєвого безсмертя перев-
тілився у сенс безсмертя культурного, символічного. 
Тут "безсмертя природи" перевтілилось у "безсмертя 
культури" [там само, с. 45]. 

Також поняття "абсолют" постає у філософа двояко: 
з однієї точки зору, як "абсолют" – "духовний стимул у 
мені", з іншої – як " "Абсолют" – "голос культури, як сенс 
культури і як ціль культури". Тобто Абсолют стає бага-
топлановим і, як пише Голосовкер, він є "невизначеним 
та безкінечним за своїм змістом та плодючістю". Абсо-
лют – сама повнота, тобто, за визначенням самого ав-
тора, "плерома творчості". Абсолют може розумітися 
лише так, як розуміється вислів "бути вірним собі до 
кінця", при цьому кінець є виключно біологічним, він 
може мислитись лише як досягнення всього3, як втілен-
ня своєї ідеї [там само]. 

Імагінативним же абсолют називається у силу того, 
що проявляється він через свою діяльність шляхом 
імагінації – уяви4. При цьому поняття "ІА", "абсолют", 
"дух" висвітлюють один і той же культурний інстинкт. 
Важливим є і те, що сам філософ усвідомлював небез-
пеку слова "Абсолют" та всі непорозуміння, які воно 
може породити [там само, с. 95]. Проте завданням об-
ґрунтування теорії імагінації він водночас намагається 
"вирвати у нього його таємницю, таємницю слова і та-
ємницю філософського і просто людського "ідеалізму"5 
та взяти саме цей термін "Абсолют" і поєднати його з 
його антиподом – з "інстинктом", котрий виявився його 
сутністю: абсолют, як вищий інстинкт" [там само, с. 95]. 

При цьому поняття ще є і символом в умовах більше 
лінгвістичного вираження. Нам видається це дуже тон-
ким та цікавим ходом. Тобто саме використання термі-
ну є символом і не може претендувати на субстанційні 
існування і постає у розрізі лише символічному і най-
менувальному. 

У попередніх абзацах ми навели цитату щодо того, 
у яких розрізах постає поняття "абсолют" (далі – по-
няття), де Голосовкер пише про Абсолют (з великої 
літери) як "голос культури" та абсолют (з маленької 
літери) як духовний стимул у людині. Там, де мова йде 
про практичне втілення та спонукання абсолюту, тобто 
про його безпосередню проявленість та вираження у 
природному світі, Голосовкер використовує малу лі-
теру. При цьому у випадках використання великої 
філософ прослідковується тяжіння до створення пев-
ного символічного світу, до певної метафізичної духо-
вної тотальності, котра, у той же час, позбавлена 
будь-яких рис метафізичності.  

Отож, чи можемо ми підтвердити, що для Голо-
совкера існує окремий світ абсолютних ідей, ідеалів, 
тобто світ Самого Абсолюту, котрий проявляє своє іс-
нування через символи у природі? Наразі, нам варто 
спробувати прояснити ще одну специфіку діалектичної 

 
3 У найширшому сенсі. 
4 При цьому ми пам'ятаємо, що без уяви не можливе люд-

ське пізнання та осмислення, а ще більше істинне – буття ре-
чей. Зокрема, Голосовкер пише: "«Споглядати» для істинної 
філософії означає «уявляти». Філософське споглядання є 
пізнавальний досвід уяви, який незнищенно переконується та 
засуджується віками" [там само, с. 60].  

5 Голосовкер у цих рядках просить звернути увагу на вико-
ристання лапок для слова "ідеалізм". 
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природи та логіки розгортання ІА у декількох взаємоза-
лежних положеннях: 

1. Абсолют як світ невтілених ідей, суть чистих, 
невимовних, нередукованих абстракцій (далі "Абсолют") 
не може існувати як річ-у-собі, як незалежний світ, по 
типу світу ідей Платона1. 

2. "Абсолют" (об'єктивний рівень) як голос культури 
може існувати (здійснювати власне буття) тільки за 
рахунок актуалізації "абсолюту" (субстанціальний ви-
мір) як спонукання людини до культури (перший етап) 
та утвердження створених самою ж людиною абст-
ракцій (які до того ж утворюються за рахунок імагінації 
(творчого осягнення, пізнання) ) у культурімагінаціях, 
символах, витворах мистецтва, поглядах, думках та 
поняттях (другий етап).  

3. Тобто за рахунок наявності у людського розуму 
(рос. разума) спонукання до культурного творення, а 
отже величезного пізнавального потенціалу до само-
осмислення та пошуку, можливе буття "Абсолюту" як 
інстинкту, можлива його актуалізація. 

4. Отже "абсолют" та "Абсолют" мають спільну при-
роду і взаємообумовлене розгортання та буття. Голо-
совкер досить влучно говорить про неможливе визна-
чення абсолюту, оскільки він є нескінченним. Таким 
чином в самому розгортанні абсолюту та його природі 
не існує дуальності "Абсолюту" та "абсолюту", їх розді-
лення є лише символічним вираженням діалектичності 
природи абсолюту як суцільного інтелектуальним 
схоплюванням. 

Таким чином, ІА не може існувати окремо як мета-
фізичний світ ідеальних ідей. Він проявляє себе і як 
інстинкт, і як дух одночасно, тобто його буття неможли-
ве за рамками природи. Такий принцип, будучи ключо-
вим для розгортання діалектичної логіки, називається 
"постійністю-у-зміні". 

Враховуючи вище нами сказане, ми можемо наго-
лосити на тому, що ІА не є однією з форм надприрод-
ного: він є конкретно природнім, за викладом самого 
російського філософа. Абсолют ні в якому випадку не 
належить до метафізичного світу і не може там про-
вадити своє буття. 

На перший погляд, здається, якщо враховувати по-
передній виклад, що ІА є надбанням суто людським, а 
отже – у перспективі, зведеним до цілком природних 
процесів людського мозку, психіки загалом, якщо ми 
станемо на засадах фізикалізму. Голосовкер інтуїтивно 
відчуває, що зведення ІА до окремих психологічно-
фізіологічних процесів, а точніше до почуттів та емоцій 
є вірним напрямком руху. Проте він не виключає висо-
кої позиції натхнення, котре допомагає вийти за рамки 
такого обмеженого баченням абсолюту.  

Важливо, що ІА, прагнучи до ідеалу, за допомогою 
імагінативного розуму нашої уяви створює втілення 
цього ідеалу у культурмагінаціях2, але при цьому і сам є 
ідеалом. Культура для автора є досконалою, вічною, 
постає суть ідеалом. При цьому культура є безсмертям 
[5, с. 18]. Однак ідеал культури не носить сакрального 
характеру, оскільки проявляє себе лише у вимірі про-
фанного, не відділяючи себе від нього. ІА – голос куль-
тури, він її втілення і кінцева ціль.  

Однозначно Голосовкер не прагнув сакралізувати ні 
кінцеві форми, ні вознести людський розум: " (...) я роб-
лю розум більш земним, ніж його роблять ті, хто нав'я-
зує йому суцільно ідеалістичний характер і високо оці-

 
1. Хоча ми вже зазначали, що Голосовкер критикував хиб-

ний виклад Аристотелем світу ідей Платона, котрий зовсім не 
був метафізичним, субстанціональним. 

2 Релігія, наука, філософія, мораль, мистецтво 

нює тільки його формально-логічні і математичні функ-
ції. Навпаки, я повертаю розум землі, оскільки повер-
таю розуму його істинну сутність, його міць інстинктив-
ного пізнання (...) " [6, 134]. 

Щоб більше впевнитись у вище зазначеному, варто 
сказати про поняття бога та релігії у теорії Голосовкера. 
З точки зору філософа, релігія, "назвавши дух словом 
«бог»", "відокремила бога від людини та змирила ним 
людину" [там само, с. 45]. При цьому у вищих своїх 
проявах вона у той же час пробуджувала у людині лю-
дяність, котру російський мислитель називає "прита-
манним людині "духом" – його вищим інстинктом" [там 
само]. Але релігія здіймала гоніння на дух. Цікаво, що 
релігійні вчення стоять у філософа в одному ряді з дос-
коналістю художнього творіння, науковою істиною. Тоб-
то релігійні уявлення чи вчення не мають особливого, 
власного, трансцендентного характеру – вони суть си-
мволи втілення ІА, іпостасі його постійності [с. 47, с. 49]. 

"Бог – це синтез абсолютних цінностей – релігійних, 
символ ІА, що стоїть3 поза будь-якими позитивними чи 
негативними оцінками. Бога можна прийняти або відри-
нути. Всі епітети "бога" лише орнаментація його симво-
лу. Вони виражають собою сам ІА. Він4 роздягається, 
щоб одягнути своїм одягом бога. Бог – це не відокрем-
лений розум – людина, як вважав Феєрбах, з точки зору 
ratio" – пише Я. Голосовкер. [там само]. 

Указує філософ і на негативні корені релігії: "страх 
перед невідомим і, перш за все, перед смертю, розбу-
дивши фантазію, спонукав створити її ілюзорні світи: 
світ богів, демонів, духів, душ і викликати їх у життя в 
якості реальних позитивних сил без всілякого наче. Той 
самий жах перед невідомим – але не тільки він, – поро-
див бажання постійності, устою, незламності, тобто 
вічності та безсмертя. Так виникли елізіум тіней, остро-
ва Блаженства, золотий вік, рай і т.п. Так почав прояв-
ляти себе вищий інстинкт культури" [там само, с. 63]. 

На думку російського мислителя, створення релігій-
ної картини світу, у свою чергу, було спровоковано пот-
ребою у відповіді на питання походження думки, при 
цьому не зазнаючи загибелі від жаху незнання [там 
само, с. 66]. У решті-решт Голосовкер зазначає, що 
релігія пішла від джерела необхідних помилок та оман-
ілюзій для порятунку свідомості від жаху невідомого. 

Таким чином, для мислителя поняття релігійного є 
хибою, фантазійним викривленням, котре не має нічого 
спільного з уявою як вищою пізнавальною здібністю 
сили розуму. Окрім того, "духовне" (в розумінні "мета-
фізичне") та "матеріальне" є для Голосовкера лише 
формами вираження інтуїції, тобто їх протиставлення 
зникає у процесії творчої діяльності розуму. Для автора 
такий поділ просто не очевидним, а отже – необхідним. 

Голосовкер переконаний, що звеличення людського 
генія стає можливим виключно за рахунок віднахо-
дження значної мужності та активізації уяви, творчості, 
розуму. Тобто тільки в умовах цілісності, у абсолюті, 
можливе утвердження людського прагнення до симво-
лічного безсмертя, до ідеалу, до культури, зокрема до її 
вищого інстинкту – ІА. Людина у теорії Голосовкера – 
це мислячий творчо суб'єкт, але не божество. Помітним 
є прагнення автора знайти опору у людському дусі, 
звеличити його та показати його велич. Тобто поверну-
ти відчужені метафізичному світу здібності людини, 
котрих вона сама себе позбавила5.  

 
3 Мається на увазі символ. 
4 Імагінативний абсолют. 
5 Зокрема ми вже наводили уривок з посиланням Голо-

совкера на Феєрбаха (див. с.13). 
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Ми не зовсім погоджуємося з позицією, згідно якої 
за своїми атрибутами, роллю та місцем "богом" у теорії 
Голосовкера можна назвати розум, оскільки він не на-
лежить до світу сакрального, метафізичного. Розум для 
Голосовкера необхідно профанний, земний, людський. 
У такому разі, можливо, людина тоді сама є "богом"? 
Підтвердження такої тези ми очевидно не знаходимо. 
Філософ не пише про людину як вищу персону, він не 
ідеалізує її та не звеличує.  

Отже, провівши аналіз значної кількості ідей щодо ІА 
та низки інших важливих концептів теорії імагінації що-
до можливої наявності в них релігійного характеру, ми 
можемо зробити наступні висновки:  

1. Теорія імагінації не намагається претендувати на 
рівень релігійної доктрини, і навіть без наміру автора 
такою не є. 

2. Очевидним з самої роботи є негативна оцінка ре-
лігії як фантазійного, але все ж культурного, феномену, 
який має корінням людський страх, проте не надприро-
дне походження чи одкровення. 

3. Голосовкер досить активно наголошує на виве-
денні ключових імагінативних процесів та субстанцій зі 
сфери метафізичного. Їх істинне існування та здійснен-
ня можливе лише в рамках земних, природних. Таким 
чином, ІА Голосовкера не може носити релігійного 
характеру, оскільки це суперечить можливості здійс-
нення цілісності імагінативної теорії та її практичного 
спрямування. Однак не є правильним зведення ІА і до 
суто психоемоційного людського феномену або рефле-
ксу. Не можна заперечувати межового характеру ІА, 
котрий знаходиться у діалектичній взаємодії з інтуїтив-
ним, ідеальним, як його розумів сам автор. 
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RELIGIOUS INTERPRETATION' PECULIARITIES OF THE "ABSOLUTE" CONCEPT IN THE WORK OF E. GOLOSOVKER 
"IMAGINATIVE ABSOLUTE" 

The article considers the peculiarities of philosophical understanding and definition of the concept of "absolute" in the works of Russian phi-
losopher Y. Golosovker. We suggest a consistent analysis of the original creativity theory of the Russian researcher and the place of the term "im-
aginative absolute". The theory of creativity is considered as a unique philosophical construct, which is marked by the synthesis of culturological, 
aesthetic and epistemological orientations of the author. The imaginative absolute appears as a human genius, an instinct that provides the basis 
for the existence of culture, remaining on the border of human-secular and ideal-value. In addition, the article focuses on the study of the religious 
nature of the absolute in the views of Golosovker. In particular, a reasonable assumption is made about the non-religious semantics of the absolute 
concept. Golosovker's views and attitudes to religion are also revealed. 
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ПИТАННЯ ТЕОРІЇ РЕЛІГІЇ У ТВОРАХ МИРОСЛАВА 

ПОПОВИЧА РАДЯНСЬКОГО ПЕРІОДУ 
 
У статті пропонується аналіз деяких аспектів теорії релігії, наявних у творах радянського періоду вітчизняного 

філософа Мирослава Поповича. Розкриваються особливості його сприйняття релігії як своєрідної форми розуміння. 
Виявляються розв'язання ним питання релігійної ідеології та її співвіднесення з наукою, структури релігії та її скла-
дових. Особлива увага приділяється розробці М. Поповичем питання  семантичного наповнення конфесіоніму "язич-
ництво" і необхідності його вивчення як світоглядної системи. Узагальнюється про значущість пропозицій М. Попо-
вича у розв'язанні тематики, належної до сфери релігії і розкривається смисл таких новацій, які не узгоджувалися з 
установками тодішньої  релігієзнавчої думки.  

Ключові слова: Мирослав Попович, релігія, теорія релігії, раціоналізм, релігійна ідеологія, "релігійне мислення", релігійно-
міфологічний світогляд, язичництво.  

 
Для більшості вітчизняних релігієзнавців та філосо-

фів пропонована тема статті виявиться дещо незвич-
ною, зважаючи на декларовану Мирославом Попови-
чем власну нерелігійність. В кращому випадку можна 
стверджувати, що  тематика релігії перебувала на пе-
риферії його наукових інтересів. Однак ознайомлення з 
творчим доробком М. Поповича радянського періоду 
спонукає до деяких вельми несподіваних розміркову-
вань та узагальнень. На жаль, у вітчизняній релігієзна-
вчій та філософській думці думці бракує публікацій, в 
яких розкривається особливості розв'язання М. Попо-
вичем проблем, пов'язаних з тематикою теорії релігії. 
Варто згадати тільки про публікацію А. Колодного "Релі-
гієзнавчі здобутки М. Поповича" (2019), автор якої пе-
реважно звертається до аналізу його творів "Світогляд 
давніх слов'ян", "Нарис історії культури України" і "Бути 
людиною". При цьому А. Колодний особливу увагу при-
діляє деяким аспектам осмислення вітчизняним філо-
софом таких  історичних релігій як давньослов'янське 
язичництво і християнство. Підсумовуючи творчий до-
робок М. Поповича він відзначив, що "науковець не був 
байдужим до релігієзнавчих проблем, але масштабував 
їх до загально філософських і культурологічних" [2, c. 61]. 

Натомість у публікаціях М. Поповича радянського 
періоду можна знайти начерки розв'язань питань,  
пов'язаних з проблематикою сутності релігії, її кореляції 
з наукою і міфологією й, навіть, семантичного напов-
нення деяких конфесіонімів. Відтак очевидною стає 
мета статті, – виявити і пояснити особливості тих мірку-
вань вітчизняного філософа, які умовно можна віднести 
до царини теорії релігії.  

Щоправда, одразу ж слід вказати на певні обмовки, 
які стосуються джерельної бази і вживання ним важли-
вих термінів релігійної тематики. У подальшому викладі 
скористаюсь  такими працями М. Поповича як "Нарис 
розвитку логічних ідей в культурно-історичному кон-
тексті" (1979), "Світогляд давніх слов'ян" (1985) і зміс-
том глави першої "Зв'язок розуміння і доказу як пробле-
ма філософії науки", що входить до колективної моног-
рафії "Доказ і розуміння" (1986). Інакше кажучи, до текс-
тового простору дослідження потрапляють ті праці  
М. Поповича, які були ним написані упродовж кінця 70-х 
– середини 80-х років. При цьому задля об'єктивності 
доречно взяти в дужки ті його судження та оцінки часів 
незалежної України, які стосуються питань, пов'язаних з 
теорією релігії. В такому разі важливими для аналізу 
видаються тільки рефлексії "радянського" М. Поповича.    

Передусім доречно обмовитись про  особливості за-
стосування ним релігізнавчої термінології. У своїх пра-
цях М. Попович наполягав на точності слововживання. 
Тому всі терміни релігійного кшталту пропускаються 
ним через перспективу семантики (теорії смислу та 
значень, предметом якої є сфера людського буття). Це 
стосується також понятійної конструкції "теорія релігії", 
яка присутньою є у тексті твору автора "Світогляд дав-
ніх слов'ян" [3, c. 75]. Щоправда, М. Попович не роз'яс-
нює смисл такої конструкції. Однак зважаючи на засто-
совування ним послідовної раціоналістичної методоло-
гії, власне теорію можна ідентифікувати як реалізовані 
суб'єктом мисленнєві конструкції, котрі обмежені де-
якими формальними і змістовними рамками і реалізо-
вані у відповідності з певними правилами, нормами, 
установками. Принаймні, у статті "Теорія" (написаної  
М. Поповичем разом з В. Садовським для "Філософсь-
кої енциклопедії") йдеться про "форму наукового знан-
ня про деяку сукупність об'єктів, що представляє собою 
систему взаємопов'язаних тверджень і доказів і яка міс-
тить методи пояснення і передбачення явищ даної 
предметної області" [6, c. 205]. Відтак цілком прийнят-
ною є ідентифікація теорії релігії як систематично пода-
них, взаємопов'язаних і пропущених у світлі певної сві-
тоглядної перспективи конструктивних тверджень та 
узагальнень про релігію. Тоді до обсягу теорії релігії не 
входять описові характеристики, оцінювальні судження 
і думки з приводу т.зв. "божественних речей". 

Одразу ж зауважу, що в текстах "радянського"  
М. Поповича відсутнє чітке визначення релігії. До того ж 
у його працях немає натяків на погодження з пошире-
ним в ті часи визначенням релігії Ф. Енгельсом як фан-
тастичного відображення в головах людей зовнішніх 
сил, пануючих над ними в їх повсякденному житті. Між 
іншим, подібне визначення релігії в тодішніх реаліях 
сприймалось як аксіома у колах релігієзнавців, більшо-
сті філософів та істориків. Для прикладу, його навіть 
поділяв М. Брайчевський у праці "Утвердження христи-
янства на Русі" [1, c. 262].    

Варто відзначити, що праці М. Поповича радянсько-
го періоду є свідченням як прихованого так і явного 
протистояння раціоналізму з його опорою на цінності 
світського образу життя та релігії як маркеру "священ-
ного безумства".  Принагідно згадаю про запропонова-
ну М. Фуко влучну ідентифікацію безумства як "зворот-
ного розуму". У тексті першої глави колективної моног-
рафії "Доказ і розуміння" помітними є характеристики 
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християнства як "семіотики ворожіння", як "ідеології 
містичного історизму" [5, c. 16]. Щоправда, М. Попович 
також приписував християнству "фідеїстичний раціона-
лізм", для якого "знання і розуміння є не більше і не 
менше як знання майбутнього людства і приписування 
смислу кожному явищу в залежності від його відношен-
ня до цієї остаточної мети" [5, c. 17].  

Крім того, у відповідному  тексті колективної моног-
рафії прослідковується протистояння науки і релігійної 
ідеології, яке втім не набуває статусу контрадикторної 
пари. Принагідно, М. Попович релігійну ідеологію уподі-
бнював "вченню про сутність і призначення людини, яка 
допускає алегоричне тлумачення власних текстів з ме-
тою узгодження їх з даними науки" [5, c. 17]. При цьому 
опозиція науки і  релігійної ідеології пропускається ним 
через горнило процесу розуміння як такого. Інакше ка-
жучи, для М. Поповича релігія, віра "стали би "началом" 
розуміння світу як людської оселі, надавши конкретне 
знання науці" [5, c. 17]. Вірогідно, що в цьому  він вба-
чав  вихід на компромісні форми ставлення релігії до 
науки. Звідси випливає і декларована ним позиція помі-
ркованого конвенціоналізму, начебто культивована це-
рквою. В такому разі М. Попович знімає просвітницьке і, 
в ті часи, традиційне сприйняття проблеми співвідно-
шення релігійної віри та знання. За його твердженнями, 
релігійна віра може наблизитися до "позицій всезагаль-
ного джерела розуміння, але не знання". Своєрідним 
обмеженням подальшого сприйняття релігійної віри як 
знання постає її необхідність "видавати себе за єдиного 
зберігача деяких містичних знань, щоб претендувати на 
універсальну пояснювальну потенцію" [5, c. 17]. В будь-
якому разі, за міркуваннями М. Поповича, релігія вияв-
ляється формою розуміння. А розуміння, в свою чергу, 
"не тільки не вимагає доказу, але й не обов'язково є 
процесом раціональним" [5, c. 31].   

Між іншим, у творі "Нарис розвитку логічних ідей в 
культурно-історичному контексті" він стверджував про 
доречність вживання такої понятійної конструкції як 
"релігійне мислення" (у нього береться в лапки). Його 
сутність М. Попович вбачав у тому, що "воно не є вла-
сне мисленням" [4, c. 115]. В чому ж тоді виявляється 
його своєрідність? На думку М. Поповича: "Релігійний 
мислитель не мислить, не будує гіпотез – він розгадує 
знамення. Метою інтелектуальної роботи є "розумін-
ня", тобто підведення під систему відомих образів, 
зворотів, формулювань; слухаючи інакодумця, релі-
гійний ідеолог намагається не збагнути її слів, а зро-
зуміти хто він, як його класифікувати – чи він монофі-
зит, чи маніхей, чи аріанин" [4, c. 115]. Звісно, що тоді 
такого кшталту "релігійне мислення" зводиться до ро-
зшифровування таємних смислів, які начебто присут-
німи є в текстах, або в одкровеннях.    

2. Судячи з текстів М. Поповича до обсягу поняття 
релігія він включав міфологічну складову, культ і віру у 
надприродні істоти. Принагідно, культ, ритуал і обряд у 
нього звично постають синонімічними поняттями. З ін-
шого боку, особливу увагу М. Попович приділяв міфо-
логічній наповненості релігії. Але саме тут приховується 
перша несподіванка, яка стосується семантичного пе-
рекривання міфу та релігії.  

Точніше, у творі "Світогляд давніх слов'ян" М. Попо-
вич неодноразово стверджував про "форми релігійно-
міфологічного світогляду", про "релігійно-міфологічні 
елементи архаїчного світогляду", "релігійно-міфологічну 
свідомість", "релігійно-міфологічні уявлення", "релігійно-
міфологічну систему", тощо. Тобто прикметники "релі-
гійний" і "міфологічний" часто поєднуються в одну конс-

трукцію. Цілком вірогідно, що в подібному поєднанні 
слід вбачати вказівку на холістичний характер тради-
ційного архаїчного мислення. Словами М. Поповича: ".. 
свідомість людини архаїчної культури прагне мати цілі-
сну картину світу, зведення до якої окремих явищ розу-
міється як пояснення цих явищ" [3, c. 12]. До того ж ав-
тор "Світогляду давніх слов'ян" наполягав на істотній 
нероздільності, й навіть нерозривності елементів архаї-
чної свідомості. Принагідно варта уваги частотна комбі-
нація у тексті твору термінів "архаїчний" і "слов'янсь-
кий". Тобто, у нього архаїчними визнається слов'янсь-
кий світогляд, втім як і світогляди інших індоєвропейсь-
ких народів. При цьому, М. Попович підкреслював вза-
ємопов'язаність світоглядної та культової складових 
слов'янського язичництва. Тим самим спрацьовує де-
кларована ним установка, направлена на демонстрацію 
цілісності язичницької релігії.  

3. У творі М. Поповича "Світогляд давніх слов'ян" 
також має місце реабілітація терміну "язичництво". У 
тодішніх науковців 80-х – 90-х років, які займалися про-
блемами релігії, для позначення давньослов'янських 
вірувань, уявлень та ритуалів звично використовува-
лись понятійні конструкції "політеїзм" з його дериватами 
і "дохристиянські вірування". Між іншим, перший том 
десятитомника "Історія релігій в Україні" (1996) має до-
волі промовисту назву "Дохристиянські вірування. 
Прийняття християнства". Натомість, до найменування 
"язичництво" вдавалися тільки деякі історики та архео-
логи. Варто згадати, що у 80-тих роках виходять друком 
солідні дослідження Б. Рибакова "Язичництво давніх 
слов'ян" (1981) і "Язичництво Давньої Русі" (1987). Ці 
його монографії були чи не єдиною в СРСР спробою 
розкрити історію формування слов'янського язичництва 
і реконструювати його міфологічну систему. Звісно, що 
М. Попович був обізнаний з першою з цих монографій 
відомого на той час археолога та історика. Відповідно, 
він поділяє аргументацію Б. Рибакова про доречність 
вживання терміну "язичництво" для умовного позна-
чення "частини величезного комплексу первісних віру-
вань, поглядів та обрядів, які складались упродовж 
глибин тисячоліть" [7, c. 3]. Звісно, що подібна трактов-
ка язичництва постає семантично розширеною. Певною 
мірою вона перекривається за змістом з первинною 
культурою народу. Між іншим, М. Попович зважає на 
ідентичність для  слов'ян понять "язик" і "народ", вба-
чаючи у цьому підтвердження правомірності вжитку 
терміну "язичництво". Для нього це "краще відображає 
суть вірувань, вони були етнічними на противагу надет-
нічним світовим релігіям" [3, c. 35]. За свідченнями ста-
рослов'янських словників Х – ХІ століть слово "языкъ" 
було позначенням з одного боку народів, простолю-
динів, й навіть інородців (вірогідно що таким було пер-
винне значення), а з іншого, – ідолопоклонників. При 
цьому варті уваги грецькі еквіваленти того семантично-
го поля, осередком якого є термін "языкъ". Έθνος – 
"языкъ", його деривати: τα εθνη – "языцы", έθνικός – 
"язычьникъ", των εθνων – "языческъ". Отже, варто звер-
нути увагу на відчутну корелятивність понять "язичниц-
тво" і "народ". Між іншим,  у давньоруських християнсь-
ких за змістом джерелах цей термін вже не вживається. 
Натомість, там присутніми є терміни "поганыи", "зве-
ринские", "идольские", "бесовские", які постають свід-
ченням відчутної християнської оцінювальної установки.       

4. Питання особливостей розкривання М. Попови-
чем язичництва як світоглядної системи перебуває поза 
сферою компетенції теорії релігії. Проте варто відзна-
чити дві виразні методологічні установки автора "Світо-
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гляду давніх слов'ян". Перша з них стосується того 
конфесійного матеріалу, з яким доводилось працювати 
М. Поповичу. Йдеться про "східнослов'янське язичницт-
во – своєрідний і специфічний, але все ж заповідник 
слов'янської архаїки" [3, c. 35].   При цьому М. Попович 
був переконаний у тому, що при умові дотримування 
необхідних пересторог доречним буде використовувати 
"для реконструкції загальнослов'янський матеріал і смі-
ливіше екстраполювати результати на всю Славію" [3, 
c. 35]. Між іншим, реконструкцію і відповідне переосми-
слення слов'янської архаїки він проводить у виразній 
світоглядній перспективі, підкреслюючи її культурну 
значущість. Причому М. Попович уникає усілякої ідеалі-
зації слов'ян як носіїв певного типу культури (так він 
сміливо розповідає про факти людських жертвоприно-
шень, підкреслюючи жорстокість язичництва [3, c. 152]. 
М. Попович навіть вбачає завдання істориків у "рекон-
струкції минулого без усіляких прикрас" [3, c. 45]. Але 
головне, варто прислухатися до його поради: 
"…використовувати знання минулого потрібно для 
того, щоб підтримати підйоми людського духу, закрі-
пити те, що народи об'єднувало і об'єднує" [3, c. 45]. З 
іншого боку, на початку 90-х років М. Попович визна-
вав протиприродним зумисне створення якогось онов-
леного комплексу вірувань і його подальше запрова-
дження. Йдеться про витворення різних неоязичниць-
ких об'єднань і їх вірогідну політизацію.  

Друга методологічна установка свідчить про близь-
кість М. Поповича до структуралістської парадигми ви-
вчення слов'янського язичництва. Можна навіть ствер-
джувати про погодженість автора "Світогляду.." з мето-
дами В. Іванова, В. Топорова, Р. Якобсона, В. Проппа, 
не кажучи вже про явну симпатію до методологічних 
новацій К. Леві-Строса. Підтвердженням тому є струк-
туралістське за змістом розкривання М. Поповичем 
т.зв. "основного міфу" (за термінологією  В. Іванова і  
В. Топорова). Йдеться про версію, в основі якої поля-
гає твердження про універсальність космогонічного 
міфу про боротьбу громовержця зі змієм. Зокрема, М. 
Попович стверджував: "Безперечно, цей основний міф 
ліг в основу багатьох слов'янських вірувань, які в різ-
ний час і в різних районах дуже відрізнялися" [3, c. 79]. 
Сюжет такого міфу він переносив на  непрості відно-
сини Перуна та Велеса.  

Між іншим, автор "Світогляду давніх слов'ян" неод-
норазово посилався на  ідеї французького філолога  
Ж. Дюмезіля, який безпосередньо вплинув на форму-
вання структуралізму К. Леві-Строса. Принаймні він 
вважав переконливою гіпотезу Ж. Дюмезіля про трифу-
нкціональну класифікацію божеств в індоєвропейській 

міфології і, відповідно, вдавався до її екстраполяції на 
східнослов'янський матеріал.      

Також заслуговує на увагу логіка розкривання  
М. Поповичем міфологічного матеріалу. Йдеться про 
знаходження ним спільних зразків (парадигм) в процесі 
розгляду споріднених міфів, подальшу реконструкцію 
абстрактних структур (їх глибинних архетипів), фіксацію 
їх бінарних відношень з можливою заміною їх елементів 
та пом'якшення напруження протилежностей. В такому 
разі можна стверджувати про чітке відтворення струк-
туралістської методології пояснення міфів.  

Тоді постають слушні запитання. Чи справді М. По-
пович дотримувався в середині 80-х років структуралі-
стських методів та новацій? Або ж він вдавався тільки 
до їх демонстрації та апробації, використовуючи пере-
важно матеріал слов'янського язичництва? Такі питання 
видаються радше риторичними. Втім у тексті "Світогля-
ду давніх слов'ян" ті питання, які стосуються теорії релі-
гії, не передбачають переконливих відповідей. Нато-
мість, у текстах М. Поповича "Нарис розвитку логічних 
ідей в культурно-історичному контексті" і "Зв'язок розу-
міння і доказу як проблема філософії науки" проблема-
тика релігії розкривається переважно у перспективі її 
можливої раціональної верифікації.    
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QUESTIONS OF THE THEORY OF RELIGION IN THE WORKS OF  
MYROSLAV POPOVICH OF THE SOVIET PERIOD 

Based on the works of the Ukrainian philosopher Myroslav Popovich, dating back to the Soviet period, an analysis of some aspects of his theo-
ry of religion is proposed. In particular, the theory of religion as used by M. Popovich is subject to reconstruction, his perception of religion primari-
ly as a special form of understanding (its analogues: "fideistic rationalism" and "religious thinking"). Special attention is paid to the development of 
questions of understanding of religious ideology and its correlation with science. 

In the context of M. Popovich's solution to the problem of the structure of religion, it is remarkable that he singled out the mythological compo-
nent as the determining one. The mythological component is revealed in its essential characteristics and its semantic diversity. The subject of anal-
ysis is also the semantics of the word "paganism" and its perception by M. Popovich as a worldview system. In particular, the two methodological 
guidelines proposed by him in the study of Slavic paganism are considered. First, we are talking about the reconstruction of the common Slavic 
confessional material and its further extrapolation to the whole of Slavia. Secondly, the structuralist explanation of the essence of the Slavic myths, 
including the "basic myth" (the fight of the thunderer with the serpent), is stated.  

It is generalized that M. Popovich treated religion as a consistent rationalist. Certain innovations proposed by him in the study of religion were 
at odds with the guidelines of the then religious science. 

Keywords: Myroslav Popovich, religion, theory of religion, rationalism, religious ideology, "religious thinking", religious and mythological worldview, paganism. 
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PHILOSOPHICAL AND LEGAL ANALYSIS THE CONCEPT  

OF "ACADEMIC INTEGRITY" 
 
The increase in scientific knowledge in the world requires effective methods and mechanisms to improve educational pro-

cess and scientific activity, first of all, to protect the intellectual property rights of its participants. There is a problem of under-
standing the essence of "Academic Integrity" as a specific safety guard in the field of assessing the honesty of scientists and the 
reliability of the results of their research. 

Conduct a philosophical and legal analysis of the main characteristics of the concept of "Academic Integrity". Was used the 
axiological approach as a way of cognition of philosophical and legal phenomena, as well as: system analysis, pragmatic ap-
proach and structural-functional analysis in opening the role, hierarchy and functional manifestations of the phenomenon of 
"Academic Integrity". Provided the author's definition of the concept of "Academic Integrity": 1) a special methodological proce-
dure that ensures the receipt of specific knowledge and information by the participants of the educational process; 2) a system of 
special institutional norms and criteria; 3) the process of consolidation of the scientific society through the priority of human 
freedom in its spiritual determination; 4) the direction of research on various aspects of such activities in the educational pro-
cess; 5) academic discipline in the course of ethics. 

It is concluded that the principles of justice, human-centrism and phenomenon of trust should be considered the basis of 
"Academic Integrity". Directions for further research in the field of academic virtue are proposed. 

Keywords: The Educational Process, Academic Integrity, Human Freedom, Phenomenon of Trust. 
 
In the 21st century, the educational process faced ur-

gent challenges to improve the quality of its results, the 
creation of effective mechanisms to struggle plagiarism, 
the observance of copyright and intellectual property rights. 
All these challenges are due to advances in science and 
technology, information and communication technologies, 
information policy and like it. 

The problem of academic integrity has a longer explo-
ration in legal sciences. In philosophy, this problem has 
not been sufficiently studied. In the modern scientific lit-
erature in the study of the phenomenon of academic vir-
tue on an interdisciplinary basis are engaged, T. Finikov, 
A. Artyukhov [1], V. Bakhrushin [2], A. Bryhynets [3], 
A. Vasiliev, L. Gubersky, M. Zharikova [4], O. Zaplotynska [5], 
S. Kurbatov, A. Meleshevich, A. Melnichenko [6], M. Yasynok 
[7] and other researchers. 

The purpose of article is a philosophical and legal 
analysis of the main characteristics of the concept of 
"Academic Integrity". 

A theoretical analysis of this concept requires, first of 
all, clarification of the content and understanding of the 
category of "Integrity" in the legal plane. 

In 1980, to establish a new international economic or-
der, at the session of the UN General Assembly, the 
Convention "On contracts for the international sale of 
goods "was adopted. The fundamental principle in the 
Convention defines "Integrity" (good faith, conscience), 

for example in Art. 7 (1) stipulates that "when interpreting 
this Convention, it is necessary to take into account its 
international character and the need to promote the 
achievement of uniformity in its application and the ob-
servance of fairness in international trade" [8]. 

In the future, the International Institute for the Unifica-
tion of Private Law (Rome, Italy) (UNIDROIT), in the prepa-
ration of uniform rules for private law, the principle of integ-
rity was given a worthy place. In particular, in the 
UNIDROIT Principles of International Commercial Con-
tracts (2010) in Article 1.7 provides the following definition: 
"1) Each party must act in accordance with good faith and 
fair dealing in international trade. 2) The parties may not 
exclude or limit this duty" [9].  

Other articles of UNIDROIT contain a number of provi-
sions that establish the direct or indirect application of the 
conditions of integrity, and therefore "integrity" can be con-
sidered one of the main ideas. For our study, the above 
provisions from the Convention and the UNIDROIT Princi-
ples are important, first of all, in the awareness and ob-
servance of copyright and intellectual property rights, as 
well as for the knowledge of the international system of 
morality in commerce. 

In the Bucharest Declaration on the Moral Values and 
Principles of Higher Education in the European Region, 
clause 2.2 defines that such the main moral values of the 
academic community should be considered: honesty, trust, 
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fairness, respect, reliability and responsibility. Also in this 
Declaration (clause 4.1) it is noted that the general ideas 
for conducting scientific activities should be "intellectual 
freedom and social responsibility" of the scientist [10]. 

In Ukraine (in the legal plane), the concept of "Aca-
demic Integrity" in paragraph 1-1 of Article 1 of the Law of 
Ukraine "On Higher Education" and in Article 42 of the 
Law of Ukraine "On Education" is defined as follows: "Ac-
ademic integrity is a set of ethical principles and certain 
the law of the rules that must be followed by participants 
in the educational process during training, teaching and 
scientific (creative) activities in order to ensure confi-
dence in the learning outcomes and / or scientific (crea-
tive) achievements" [11,12]. Consequently, the analysis 
of the normative definition makes it possible to under-
stand the "triune" structure of the concept of "Academic 
Integrity" – these are ethical principles, legal norms and 
the scope of their application. And also find out what the 
semantic construct of the legal concept "Academic Integ-
rity" is in the philosophical and legal plane is somewhat 
"emasculated" and requires additional research for a 
broader disclosure of the essence of this concept. 

Although the problem of "Academic Integrity" is being 
investigated by representatives of various scientific fields, 
there is still no single definition of this concept. The above 
reasoning allows us to conduct a philosophical and legal 
analysis of the main characteristics of the concept of "Aca-
demic Integrity" in the aspects: justice, human-centrism 
and the phenomenon of trust.  

For the "starting criterion" of the observance of the 
principle of justice in the field of "Academic Integrity" for a 
scientist, the following algorithm should be defined: "a sci-
entist must act, first of all, proceeding from the general 
interests of science and only then from personal interests" 
[13]. The primarily of the determination of this criterion in 
the just activity of a scientist is priy due to the fact that pub-
lic institutions do not keep pace with the rapid pace of de-
velopment of science and technology, information and 
communication technologies and politics. Therefore, only the 
conscience of a scientist is the authority that primarily de-
termines the degree of his personal responsibility from par-
ticipation in the educational process, incl. in providing an 
answer to the question: did he act out of the general inter-
ests of science and only then out of personal interests? 

The application of this criterion to other participants in 
the educational process also takes place, but with certain 
clarifications. For example, a student is also obliged to 
subordinate his activities in the educational process to the 
general interests of this process, and only then act in the 
interests of personal ones, within the specified process. 

Actually, justice, as a moral quality, is expressed in 
the social behavior of a person. "Human justice", says 
G. Kelsen, is the justice of her social behavior, and the 
fairness of her social behavior lies in the fact that it con-
forms to such a norm that constitutes the value of justice 
and is fair in this sense" [14]. 

For our study, the views of the famous lawyer G. Rad-
bruch are also interesting, who defined the following 
characteristic features of justice: justice as a virtue (sub-
jective justice) and justice as a characteristic of relations 
between people (objective justice) justice in proportion to 
positive law (legality, justice of judges) and justice as a 
pre-legal and supra-legal idea (justice of legislators) 

equalizing justice (justice of private law) and distributive 
justice (justice of public law) [15]. 

It is also worth noting that one and the same person, as 
a subject of the educational process (in the legal dimen-
sion), can simultaneously have different social roles (differ-
ent scope of legal personality, duty). For example, a scien-
tist, as a researcher, subordinates his scientific activity to 
the "process of obtaining new knowledge", and as a citizen 
he can have the following social statuses: teacher, head of 
a scientific institution, expert, and like it. Actually, each of 
these social statuses (roles) has specific philosophical and 
legal dimensions, but for all of them the output criterion of 
observance of the principle of justice in the field of "Aca-
demic Integrity" can be applied. 

Another of the criteria for the law enforcement of the 
principle of justice in "Academic Integrity" is appropriate to 
consider the norm of criminal law in relation to "illegal ben-
efit", the definition of which is given in the footnote to Arti-
cle 364-1 of the Criminal Code of Ukraine: illegal benefit 
should be understood as money or other property, benefits, 
services, intangible assets, any other benefits of an intan-
gible or non-monetary nature that are offered, promised, 
provided or received without a legal basis. 

Exploring "Academic Integrity" in the ethical space, we 
can also present it as a system that has a certain legal 
order. The peculiarity of this legal order is that it is a posi-
tive legal order. That is, such a legal order that carries a 
certain obligation, in which a certain moral system corre-
sponds to the measure. 

However, as noted by the well-known jurist G. Kelsen, 
"when passing a moral" sentence to the formation of a 
positive legal order, evaluating it as bad or good, fair or 
unjust, one should realize that this scale is relative and 
another assessment is not excluded – based on other 
moral systems. And when we, measuring the rule of law 
by the yardstick of one moral system, define it as unjust, 
then, measured by the yardstick of any other moral sys-
tem, it can receive an assessment of the just" [14]. There-
fore, having identified the appropriate criteria for the 
components of the ideas of justice, it will be possible to 
further generalize the criteria of the principle of human-
centrism in which the "Academic Integrity" of the partici-
pants in the educational process will be observed. 

In our opinion, the Kantian ideologeme "cognition, prac-
tice and aesthetics of the ability of judge" can be considered 
the fundamental idea of the principle of human-centrism 
(humanity). Since each of these forms of human life is fo-
cused on its own ideal (the ideal form of cognition is truth, 
practical is good, aesthetic is beauty), they are taken in uni-
ty, which provides an opportunity to measure a person's 
humanity by the degree of involvement in these ideals. 

As E. Ryabenko points out, "according to the philosophi-
cal principles of the human-centered approach, the subject 
of the educational process is, first of all, a person who strives 
for self-realization and self-improvement" [16]. Elsewhere, 
he points out: "the application of the principle of human-
centrism in the management of higher education is aimed at: 
the formation of a free and responsible personality; the for-
mation of ideological attitudes, views, values of a universal 
human nature; providing conditions for the free self-
determination of each person in the worldview space for him 
to accept her own values in the form of life goals, leading 
motives and interests, aspirations, needs, principles, etc". 
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Such approaches to understanding the problem will be 
the best incentives to create conditions under which full 
observance of the principle of human-centrism in the field 
of "Academic Integrity" is possible. 

In the Ukrainian language, the word "trust" is associat-
ed with the root "faith", and means "attitude towards some-
one that arises on the basis of belief in someone else's 
righteousness, honesty, sincerity, etc." [17]. That is, to trust 
is to believe in "something", "to be reliable", which in its 
meaning corresponds to the concept of religious faith rec-
orded by the Apostle Paul: "Faith is the fulfillment of the 
expected and confidence in the invisible" (Epistle to the 
Hebrews of the Holy Apostle Paul 11: 1). We can assume 
that the phenomenon of trust in academic integrity has the 
following structure in the minds of a scientist or other par-
ticipant in the educational process: cognition of the mean-
ing of life in science; adoption of a form of observance of 
the interests of a common cause dedication for the sake of 
the authority of science. 

Thus, we cognize the phenomenon of trust, first of all, 
through the awareness of our own meaning of life, and in 
the educational process, in particular. As V. Frankl correct-
ly points out, "in a period of abundance society, most peo-
ple have enough means to live, but most people do not 
know at all what they live for" [18]. So, the problem of find-
ing the meaning of life is a multifaceted and multivariate 
process (system, hierarchy). Accordingly, the intentions 
about the meaning of life in the educational process is not 
always a person is "covered" in words, and this leads to the 
experience of wordless acts of "immersion in the meaning 
of existence" in a specific process (field of knowledge, 
sphere of scientific interests, etc.). We "enjoy" sensations, 
experiences, immersion and involvement in other dimen-
sions, information spheres, energetic experience (it's like 
"floating in the Platon's world of ideas"). 

On the adoption of the form of observing the interests of 
the common cause, as a specific facet of academic integrity, 
that here one should proceed from the following positions: a 
scientist (or anyone else who is the bearer of academic in-
tegrity), having formed his meaning of life in the educational 
process, conscientiously "leads" the strong-willed compo-
nent to ensure the taken measure of the interests of the 
common cause. For example, the active position of a scien-
tist in the educational process can be defined in the formula: 
awareness of the common interests and the nature of their 
actions, with a prudent foresight of socially beneficial conse-
quences and the desire for their occurrence. 

"Delayed satisfaction" (this is how the third element of 
the phenomenon of trust can be metaphorically defined) is 
selflessness for the sake of the authority of science. Actually, 
the mental and psycho-emotional "searches" of the scientist 
in the educational process, first of all, characterize selfless-
ness, sacrifice for the sake of increasing knowledge (infor-
mation field). This selflessness – is the result of the process 
of human activity, can be defined as the satisfaction of curi-
osity about the world of the unknown. The criterion for the 
quality of satisfaction of curiosity "about the world of the un-
known" can be considered the awarding of an educational 
qualification degree and academic title. "Not science is in 
you, but you are in science" – this is a formula for the dedi-
cation of a scientist for the sake of the authority of science. 

The conducted research makes it possible to formulate 
the following definition of the concept of "Academic Integri-
ty": 1) a special methodological procedure that ensures the 
receipt of specific knowledge and information by the partici-
pants of the educational process; 2) a system of special in-
stitutional norms and criteria; 3) the process of consolidation 
of the scientific society through the priority of human free-
dom in its spiritual determination; 4) the direction of research 
on various aspects of such activities in the educational pro-
cess; 5) academic discipline in the course of ethics. 

Taking into account the above essential aspects of the 
concept, preliminary conclusions was drawn that the prin-
ciples of justice, human-centrism and the phenomenon of 
trust should be considered the basis of "Academic Integri-
ty". However, the theoretical content of these principles 
requires further research. 
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ФІЛОСОФСЬКО-ПРАВОВИЙ АНАЛІЗ ПОНЯТТЯ "АКАДЕМІЧНА ДОБРОЧЕСНІСТЬ" 

Примноження наукового знання в світі потребує дієвих способів та механізмів щодо вдосконалення освітнього процесу та науко-
вої діяльності, найперше, задля захисту прав інтелектуальної власності її учасників. Існує проблема розуміння сутності "академічної 
доброчесності" як специфічного запобіжника в сфері оцінки чесності науковців та достовірності результатів їх досліджень. Мета – 
провести філософсько-правовий аналіз засадничих характеристик поняття "академічна доброчесність". 

Використано аксіологічний підхід, як засіб пізнання філософсько-правових явищ, а також: системний аналіз, прагматичний підхід та 
структурно-функціональний аналіз при розкритті ролі, ієрархічності та функціональних проявах феномену "академічна доброчесність". 

Надано авторське визначення поняття "академічна доброчесність": 1) спеціальна методологічна процедура, яка забезпечує отри-
мання специфічних знань та інформації учасниками освітнього процесу; 2) система особливих інституціональних норм та критеріїв; 
3) процес консолідації наукового суспільства через пріоритет свободи людини в її духовній детермінації; 4) напрямок досліджень різ-
номанітних аспектів такої діяльності в освітньому процесі; 5) академічна дисципліна в курсі етики. 

Зроблено висновки, що основою "академічної доброчесності" необхідно вважати принципи справедливості, людиноцентризму та 
феномен довіри. Запропоновано напрямки подальших досліджень у сфері академічної доброчесності. 

Ключові слова: освітній процес, учасники освітнього процесу, академічна доброчесність, свобода людини, феномен довіри. 
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FEATURES OF EXPLICATION OF LOVE  

BY REPRESENTATIVES OF THE SECOND SOPHISTIC 
 

In the article, on the basis of the problem approach, a historical-philosophical reconstruction of the understanding of love in 
the movement of the second sophistic is performed. Its features and contribution to the development of the implicit philosophy 
of love are considered. It is proved that in the movement of the second sophistic, for the first time in historical and philosophical 
discourse, we can see an explicit thought about love not just as a feeling, but as a huge work, which involves incredible efforts 
and tensions of the participants in love discourse. The thinkers of the second sophistic also emphasized the rationality of the 
nature of love, thus such an understanding of love significantly raises it to such a height among all other human feelings. There-
fore, love, which is able to know everything around and helps a person to know the Other, is not mercantile or evaluative, but 
creates in the human soul responsibility for the one she loves. It is revealed that the peculiarity of the explication of love in the 
second sophistic is also the understanding of love as a phenomenon of power, and the discourse of love as a discourse of war 
and conquest. It is these sentences that largely determined the course of development of the Renaissance philosophy of love 
and the emergence of courtly culture. It is shown that it is this school of the history of ancient philosophy that paid great atten-
tion to understanding parental love, emphasizing not just the connection and proximity to the animal world, but revealing the 
timeless depth and meaning of the relationship between children and parents. 

Keywords: second sophistic, ancient philosophy, love, human life, nature of love ancient philosophy of love. 
 
The theme of love has always been at the center of 

philosophical thought since ancient times. In ancient phi-
losophy, understanding the problem of love was relevant 
in philosophical treatises from Empedocles to Plotinus. At 
the same time, we can talk about "blank spots" in scien-
tific works devoted to the development of the ancient phi-
losophy of love. Therefore, in this context, the Socratic 
schools, the Peripatetics, and, undoubtedly, the second 
sophistic are little studied. 

We state the fact that recently a number of fundamental 
monographs have been published devoted to the study of 
the second sophistic, such as the works of D. Richter [26], 
T. Schmidt [27], T. Whitmarsh [28], but the theme of love in 
they are touched upon only slightly and rather briefly. At 
the same time, we can note the works of S. Goldhill [22] 
and A. Richlin [25], which highlight the analyzed issues in 
the context of understanding the love practices of this time, 
and also as an aspect of the ethical views of one or anoth-
er representative of this direction of ancient philosophy. 

As early as the 2nd century AС, Flavius Philostratus, in 
his famous work "Lives of the Sophists", namely about forty 
people as the second sophistic. Modern scientists have 
about thirty people who can be attributed to the second 
sophistic. Realizing that the volume of the article does not 
allow us to consider the heritage of all its representatives, 
and also based on the fact that history, geography, military 
science or literary art (novels) were also at the center of 
the creative and scientific activities of a number of repre-
sentatives, we limited ourselves to the works of Aulus Gel-
lius, Athenaeus, Dio Chrysostom, Lucian, Plutarch, Flavius 
Philostratus, Claudius Aelianus. 

With all this, we understand that it is difficult to talk 
about a consistent and holistic concept of understanding 
love in the second sophistic, for example, as it was in the 
classical period, in the context of Corpus Platonicum and 
Corpus Aristotelicum. But this does not prevent us from 
showing the specifics and features of the explication of 
love in this period of the sophistic movement. Therefore, 
for us, the methodological basis of the study is not so much 
a chronological as a problematic approach. Hence, the 
purpose of the presented article is a comprehensive con-
sideration of the phenomenon of love in the second sophistic. 

In our opinion, conceptually it is possible to single 
out two areas of the themes of understanding the onto-
logical aspects of love during the studied period of an-
cient thought: 

1) "cross-cutting", which are present throughout ancient 
philosophy – the ambivalence of the nature of love (Ath.XIII 
14)1, love gives rise to the desire for beauty (Philostr.VSII 
18 (599)), love is "wider" than friendship and promotes 
unity in society (Ath.XIII 12); 

2) "innovative" – love is work (Luc.DDeor. II 2, Ath.XIII 
11), Eros has no power over the goddesses Artemis and 
Athena (Luc.DDeor. ХІХ 1-2). 

Let's consider each of them further separately. 
Athenaeus, speaking of the ambivalence of love, em-

phasizes that Eros has two arrows: "One brings a good lot 
to us, The other confuses life with turmoil" (τὸ μὲν ἐπ᾽ 
εὐαίωνι τύχᾳ, τὸ δ᾽ ἐπὶ συγχύσει βο)). This idea of Athe-
naeus is consonant with such his predecessors as Cynic 
Cercidas (fr.6) and Plato (See: Symp. 203d-204a). There-
fore, "with the advent of love, as Y. Riurikov emphasizes, 
we embark on a path where not only the joys of life in-
crease sharply, but even more its difficulties, its pain, anxi-
eties. This is a completely new stimulus among the stimuli 
of human behavior, and it throws its reflection on all other 
stimuli, shifts their balance, changes their proportions dra-
matically. The simplicity of human life is now disappearing, 
the birth of love complicates individual life, depriving it of 
clarity, integrity and clear certainty" [11, p.35]. 

At the same time, it should be emphasized that in the 
context of the development of ancient philosophy, the "red 
thread" was a discussion about the relationship between 
friendship and love. The legacy of representatives of the 
second sophistic is no exception in this regard. So, for ex-
ample, Athenaeus emphasizes that it is not friendship that 
leads to Eros, but vice versa, and that thanks to him, har-
mony in the city is possible (See: Ath.XIII 12). thus implicit-
ly saying that friendship is higher than passionate desires, 
it is higher than any kind of lust. Friendship is higher, be-
cause it is she who is able to lead to agreement and keep 
the world in one or another political system. 

 
1 Citation of ancient authors is carried out according to the 

original texts. Therefore, the generally accepted pagination is used. 
© Turenko Vitalii, 2022
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The consistency of the idea of ancient philosophy about 
the connection and direct influence of love-friendship on 
the social system and order is obvious. After all, even Aris-
totle in Politics writes that ''Benevolent (friendly) relations 
are a great blessing for states (after all, in the presence of 
these relations, fewer strife is possible), and Socrates gen-
erally praises the unity of the state, and this unity, as he 
himself, perhaps , asserts, is the result of benevolent rela-
tions (as is known, Aristophanes speaks about this in his 
speech on love, namely, that those who love, as a result of 
their strong love, strive for merging, strive to become one 
from two beings)'' (Polit. 1262b). 

Therefore, both in the classical period and during the 
second sophistic, thinkers realized: "love goes beyond indi-
vidual relationships and circumstances, it affects the entire 
social and cultural life of mankind. It acts as the driving force 
behind man's creative progress towards a fuller eternal truth, 
a more worthy eternal virtue, a purer eternal beauty, a pro-
found eternal freedom, and the most eternal forms of social 
life and institutions. Throughout history, every positive step 
in this direction has been inspired and "driven by the energy" 
of love, while the regressive step back from these values has 
been driven by hatred" [13, p134]. 

In addition to the ambivalence of love and its importance 
for society, in the work of representatives of the second so-
phistic we can observe a "cross-cutting" theme of the aes-
thetic nature of love. In particular, Flavius Philostratus writes 
about the connection between love and beauty ('Έρως, ό 
του κάλλους πατήρ), emphasizing that love is the creator of 
beauty. There is clearly an allusion to Plato's "Symposium" 
(See: Symp.204b). Therefore, one can really say that the 
path of love is the path of beauty. Love cannot give birth to 
something ugly. It is the feeling of beauty that arises only on 
the path of love that is able to make a person a personality, 
deprives him of various kinds of animal instincts, bestows on 
him humanity. Consequently, love is an ontological restruc-
turing of human existence, since selfishness is replaced by 
sacrifice, the stingy become generous, the arrogant is trans-
formed into the humble. This is the beauty and depth of love 
as a relationship between a loving couple, and regarding the 
people around us, friends. 

In this regard, it would be appropriate to recall the follow-
ing thought of G.-G. Gadamer "The essence of beauty is not 
at all in opposition to reality or in contrast to reality. Beauty, 
no matter how unexpected it may arise, is already like a 
guarantee that the true does not stay somewhere inaccessi-
ble distance, but goes towards us in reality, despite all its 
chaos and imperfection, all its intractability, all the absurdi-
ties, one-sidedness and the fatal mistakes associated with it. 
This is the ontological function of the beautiful: "to bridge" 
over the abyss separating the ideal and the real" [3; p. 80]. 

At the same time, it is especially important to study the 
creativity of representatives of the second sophistic due to 
the fact that they not only continued the "cross-cutting" 
themes of the ancient philosophy of love, but also contrib-
uted new ideas for its further development. 

So, Lucian in "Dialogues of the Gods" writes about love 
as a huge work that involves a lot of effort. So in the dia-
logue of Zeus and Eros we read the following: "I will not 
refuse love, but I want it to cost me less labor" (Luc.DDeor. II 2). 
We also find something similar in Athenaeus, who, turning 
to Eros: "Or make it so that, enchanted by him, the labors 
of love are carried easily and happily" (Ath. XIII 11). This 
understanding of love as labor in an explicit form is an in-
novation for ancient philosophy. We can say that for an 
ancient thinker, love is not only a feeling, but an "alloy" of 
various kinds of elements – care, forgiveness, attention, 

responsibility, respect, tenderness, passion, etc. It is in this 
complexity that he sees that love can well be called a spe-
cial labor. Indeed, in this context, one can agree with the 
thought of O. Zubets "the labor of love means that love 
brings with it many misfortunes, a love story is full of diffi-
culties. Love in itself inevitably puts forward trials, because 
it goes beyond the existing value-normative system... If 
love is work, then it must grow, develop, especially pass 
the test of time. It is not enough just to meet, you also have 
to fight in order to cherish and grow this love so that it does 
not lose its healing power" [5, p.5]. 

Lucian also says that Eros has no power over a number 
of ancient Greek goddesses (Luc. DDeor. ХІХ 1-2), then, in 
our opinion, she implicitly also has a number of philosophi-
cal meanings. So, in particular, the ancient Greek thinker 
writes that Eros has no power over Athena, since the latter 
does not want to love and is terrible in appearance. Per-
haps here is an allusion to the well-known thought of the 
Stoic Hecato of Rhodes, which Seneca quotes: "if you want 
to be loved, love" (Sen. Luc. IX, 6). This also applies to 
Lucian's maxim about Artemis. But at the same time, he 
adds in relation to her that she has "her own love" – for 
hunting. Consequently, he has no power over those who 
have a different hobby, and who see the meaning of life, 
their existence in other manifestations of desire, passion, etc. 

Summing up, we can conclude that the representatives 
of the second sophistic both continued the "cross-cutting" 
themes of understanding the ontological aspects of love in 
antiquity and introduced some innovative ideas in its de-
velopment. This makes it possible to talk about the special 
contribution of the thinkers of this movement in the history 
of philosophical reflections on love. 

Both in early and classical ancient Greek philosophy, 
and in the movement of the second sophistic, thinkers did 
not bypass questions concerning the epistemological es-
sence of love – primarily about its reasonableness or unrea-
sonableness. Within the framework of the movement under 
study, one can see both positive and negative solutions to 
the problem of the relationship between reason and love. 

As for the negative understanding, Flavius Philostratus in 
the "Lives of the Sophists" emphasizes: "Among the young 
lovers, not a single retains the mind" (και γαρ δή και νέοι 
ρώντες αστις αυτών τουν έχει (Philostr. VIII 517) ). In some 
moments, indeed, love makes people "stupid", "blind", and 
"deaf". Such her manifests itself in the fact that it can be 
destroyed, which is incompatible with it – pride, vanity, impa-
tience, unforgiveness, envy, lies. However, love is compas-
sionate and always "sees", and "hears" where there is for-
giveness, understanding, truth, patience, etc. 

Therefore, the Western thinker Z. Bauman correctly 
notes: "Love is afraid of reason; the mind is afraid of love. 
One stubbornly tries to do without the other. But when 
they succeed, expect trouble. Such, in the briefest sum-
mary, are the vicissitudes of love. And reason. Separating 
them from each other means disaster. But in their dia-
logue, if it happens, an acceptable modus vivendi is rarely 
born. Reason and love speak different, hard-to-translate 
languages; the exchange of words leads rather to deep-
ening mutual disagreement and suspicion than to true 
understanding and sympathy. In fact, love and reason are 
much less likely to exchange opinions than just try to out-
shout each other. Reason expresses itself better than 
love, and therefore it is painfully difficult, if not impossible 
at all, to defend its rights" [1, p.204]. 

At the same time, Athenaeus, quoting Euripides, does 
not agree with the above thought of Philostratus and em-
phasizes that Eros is a "child of wisdom" (παίδευμα 
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δ᾽Ἔρως σοφίας) (Ath.XIII 11). Accordingly, love, according 
to this representative of the second sophistic, cannot exist 
outside the mind, prudent activity. Without mutual under-
standing as an attribute, love will be an empty feeling. Be-
ing in the middle between Heaven and people, love per-
forms primarily a verbal service. This is precisely its main 
function and strength. Love is a hermeneutic (δαιμόνιον 
έρμηνεΰον), which gives people an understanding of divine 
truth. It is in this perspective that Plato speaks of erotic 
knowledge: he means knowledge that begins with love [15, 
p. 63]. Love seeks knowledge and at the same time pos-
sesses it. Indeed, one can speak of "the meaning of love 
as an intention of cognition, penetration into the essence of 
the existing other, in a sense of value, thanks to which a 
person is combined with the spiritual space of freedom and 
becomes a being for himself" [7, p. 138]. 

We also find the following in Athenaeus: "Who says that 
lovers are crazy, Probably, he himself was of a stupid... I 
myself have now fallen in love with a girl-citharist, Silly, 
tiny, so am I stupid?" (τίς φησὶ τοὺς ἐρῶντας οὐχὶ νοῦν 
ἔχειν; ἦ πού τίς ἐστι τοὺς τρόπους ἀβέλτερος…ἐγὼ μὲν οὖν 
καὐτὸς κιθαριστρίας ἐρῶν, παιδὸς κόρης, οὐ νοῦν ἔχω 
πρὸς τῶν θεῶν;) (Αth. XIII14). Based on this, we can con-
clude that in fact, love is a unique and only way to know 
your neighbour: "no one can know the essence of another 
person until he loves it. In the spiritual act of love, a person 
becomes able to see the features and characteristics of a 
loved one, and even more, she sees potential in him that 
which is not discovered but must be invented" [2, p. 37]. 

Such an understanding of love significantly raises it 
to such a height among all other human feelings. There-
fore, love, which is able to know everything around and 
helps a person to know the Other, is not mercantile or 
evaluative, but creates in the human soul responsibility 
for the one she loves. 

The reason is an indispensable assistant for love in un-
derstanding the Other, because "nature itself, the essence 
of love, is not in the comprehension and mastery of the 
object of love, not in the fulfilment of desire, but in the fact 
that it is the way to comprehend the object of desire, which 
is always distant and necessarily external in relation to the 
soul of the lover" [5, p. 364]. 

Plutarch, as if connecting these maxims, says: "...I un-
derstood: the painters have no idea about the god Eros, 
and indeed everyone who depicts him. After all, Eros is not 
a man, and not a woman, not a man, not a god, not stupid, 
not wise Eros, but collects qualities from everywhere, 
merging all the features in a single image: courage from a 
man, timidity of a woman, stupidity of a madman, prudence 
of a man"(Ath. XIII 13). Here one can clearly feel the allu-
sions to the myth of the birth of Eros from Poros and Penia, 
displayed in Plato's "Symposium". 

Consequently, we see that within the framework of the 
second sophistic, thoughts are heard that both deny and 
affirm the close connection between reason and love. At 
the same time, there are thoughts that speak about the 
ambivalence of love in the epistemological context. 

The understanding of love in human life in the context 
of the heritage of the second sophistic manifests itself in 
different aspects. Considering their work, in our opinion, 
the following topics can be especially distinguished: 

¾ the discourse of love as power over each other; 
¾ relationships between lovers as a war (struggle, battle); 
¾ the significance of the eyes for those who love; 
¾ suffering from loved ones; 
¾ the love between parents and children. 
Let's analyze each of them more carefully. 

Lucian writes in ''Conversations of the Gods'': "Love re-
ally owns and leads, as they say, by the nose wherever it 
wants, and you go wherever it leads you, and unquestion-
ingly turn into whatever it orders. You are a real slave and 
toy of love" (σοῦ μὲν καὶ πάνυ οὗτός γε δεσπότης ἐστὶ καὶ 
ἄγει σε καὶ φέρει τῆς ῥινός, φασίν, ἕλκων, καὶ σὺ ἕπῃ αὐτῷ 
ἔνθα ἂν ἡγῆταί σοι, καὶ ἀλλάττῃ ῥᾳδίως ἐς ὅ τι ἂν κελεύσῃ, 
καὶ ὅλως κτῆμα καὶ παιδιὰ τοῦ ἔρωτος σύ γε:) 
(Luc.DDeor.VI 3). 

Therefore, the one who is loved has power and authority. 
However, "love, as S. Solovyova emphasizes, reigns in a 
completely different way, then it might seem at first glance. 
The two power channels of love are tenderness (refusal of 
pressure, energy that envelops the Other) and passion (an 
open demonstration of strength presented as a challenge). 
Tenderness as a type of strength gives rise to the patroniz-
ing nature of power in love. With passion in a close circle are 
sexuality, jealousy, aggression, care, participation, support 
are associated with tenderness" [12, p.25–26]. 

Being so strong, love grants power to those who are in 
its power. Therefore, lovers are able to endure everything. 
"She (love – V.T.) always lends her shoulder to the Other 
in order to support him. She is always by his side, no mat-
ter how he develops and manifests himself. Love remains 
with a person in all his wanderings and confusions. She is 
capable of this only because she believes in everything 
and hopes for everything because she sees goodness in 
the Other and hopes that this good grain will manifest itself 
more and more in him. Her power is like a pillar on which 
the building of mutual relations rests" [6, p. 107]. 

At the same time, in the concepts of the second sophis-
tic, one of the main thoughts is the idea of the discourse of 
love as the discourse of war. As proof, the following quotes 
can be distinguished: 

1) "Lovers need not military weapons, but musical ones". 
2) "Those who do not know love are difficult in the bat-

tle to measure the forces with someone who is in love" 
(ἐρῶντι ἀνδρί τις οὐκ ἐν ἐπειγούσης τῆς καὶς καὶς τοῦ τοὐκ 
ἂν συμμμicket). 

3) "as in a war, he (a lover –V.T.) has to be ready, in 
eternal tension, be patient and serve desire, create, hurry, 
take courage, be resourceful and in the dead end – oh, 
bitter fate!" (Ath. XIII 14). 

In the French thinker D. de Rougemont we find: "Start-
ing from antiquity, poets used military metaphors to de-
scribe natural love. The god of love is an archer who 
shoots deadly arrows. A woman is given to a man who 
conquers her because he is the most successful warrior. 
The stake of the Trojan War is the possession of a wom-
an. And one of the oldest novels at our disposal, Thea-
genes and Chariclea by Heliodorus (3rd century), already 
tells of the "battles for love" and the "delightful defeat" of 
one who surrenders under the arrows of Eros, which can-
not be avoided" [10, p. 268]. 

At the same time, in the second sophistic, we encoun-
ter the idea of the special importance of the eyes in the 
discourse of love. This is emphasized by Athenaeus in his 
"Deipnosophistae" (See: Ath.XIII 16-17). The great im-
portance of the eyes for those who love is due to the fact 
that according to D.P. Manoussakis: "it is thanks to sight 
that we are able to know what is ours and what is not" [9, 
p.38] since we look at the Other as at ourselves. Starting 
the discourse of love (not falling in love), we recognize our-
selves and find ourselves in the Other as in a mirror. When 
the eyes saw something negative in the Other, it is neces-
sary to look for and correct the same trait in oneself. The 
object of love is a person who will help us improve our-
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selves. No need to look for psychologists, psychoanalysts, 
or someone who would advise how to live, how to be bet-
ter. The main thing is the eyes, a look at the soulmate; she 
is our mirror, able to show all our shortcomings, moreover, 
without diminishing the strength of her love for us. 

Even in antiquity, it was understood that there is "inner 
vision", which D. von Hildebrand speaks of. It means the 
ability to see in the beloved person the deep; look with 
eyes not mercantile, evaluative, but full of hope and faith. 
Otherwise, according to the German thinker: "By appealing 
to the "external sight", we can make the lover perceive the 
humility of the object of love as "slavish obedience", his 
chastity as stupidity, his principled fidelity as pedantry, or 
even as a sign of mediocrity, his desire for truth. like arro-
gance and fanaticism...You can destroy the charm of beau-
ty with some unfortunate joke, saying, for example, that a 
person has a too long or short nose, that traces of the fad-
ing of beauty are visible" [4, p.569]. 

That is why vision (contemplation, sight), eyes are of 
key importance in love discourse. The thinkers emphasize 
that the eyes influence not only the beginning of a love 
discourse, but also the entire subsequent love story, and 
also note that the eyes sometimes serve as a means of 
cognition, a specific form of communication between loving 
personalities. The very feeling of love for its bearer has a 
powerful epistemological potential, capable of knowing 
much better and deeper the Other, the world and oneself. 

However, in the second sophistic we can meet not only 
"rosy" aspects of understanding the relationship of lovers, 
but also realistic ones, namely, those relating to the mean-
ing of suffering between the object and the subject of love. 

So, in particular, Lucian in ''Nigrinus'' notes such a 
moment in the discourse of love: "Lovers far from their 
loved ones remember their actions and words and, 
spending time in this way, drown out their suffering with 
self-deception, since it seems to them that their loved 
ones are with them; some even imagine that they are 
talking to them, and admire what they have heard before, 
as if it were said now; occupied with memories of the 
past, they have no time to be weary of the present" (Luc. 
Nigr. 7). And, indeed, the object of love most often caus-
es suffering and trials for us. 

Therefore, love is the direct perception of the absolute 
value of a person; in this capacity, she is a reverent atti-
tude towards her, a joyful perception of her essence, de-
spite all her shortcomings, a transfer of the meaning of 
existence to her beloved person [14, p. 101-102]. 

The second sophistic is also attentive to the philo-
sophical understanding of parental love. So, Aulus Gellius 
says that parental love is given by nature: "This nature, 
already from the very beginning saturated with the sub-
stance of the father's seed, also forms a new innate 
property from the soul and body of the mother. And be-
sides everything else, who can ignore and neglect the 
fact that (women) who abandon their newborns, refuse 
them and give them to others to feed, destroy or at least 
weaken that chain and bond of love with which nature 
unites parents and children" (Gell.XII20-21). 

In turn, Plutarch emphasizes the disinterestedness of 
parental love in this way: "οὐδὲν γάρ ἐστιν οὕτως; ἀτελὲς 
οὐδ᾽ ἄπορον οὐδὲ γυμνὸν οὐδ᾽ ἄμορφον οὐδὲ μιαρόν, ὡς 
ἄνθρωπος ἐν γοναῖς ὁρώμενος· ᾧ μόνῳ σχεδὸν οὐδὲ 
καθαρὰν ἔδωκεν εἰς φῶς ὁδὸν ἡ φύσις, ἀλλ᾽ αἵματι 
πεφυρμένος καὶ λύθρου περίπλεως καὶ φονευομένῳ 
μᾶλλον ἢ γεννωμένῳ ἐοικὼς οὐδενός ἐστιν ἅψασθαι καὶ 
ἀνελέσθαι καὶ ἀσπάσασθαι καὶ περιλαβεῖν ἢ τοῦ φύσει 
φιλοῦντος. διὸ τῶν μὲν ἄλλων ζῴων ὑπὸ τὴν γαστέρα τὰ 

οὔθατα χαλᾷ τοὺς μαστοὺς, ταῖς δὲ γυναιξὶν ἄνω γεγόνασιν 
περὶ τὸ στέρνον ἐν ἐφικτῷ τοῦ φιλῆσαι καὶ περιπτύξαι καὶ 
κατασπάσασθαι τὸ νήπιον, ὡς τοῦ τεκεῖν καὶ θρέψαι τέλος 
οὐ χρείαν ἀλλὰ φιλίαν ἔχοντος" (After all, there is nothing 
so imperfect, so helpless, naked, shapeless and dirty as a 
person at his birth. Because, as one might say, nature did 
not even give him a clear path to the light, covered in blood 
and dirt, more like a dead man than a newly born one. He 
is an object that no one would like to touch, lift, kiss, or 
embrace, except for those who love him with natural love. 
And therefore, in certain animals the nipples for milk hang 
down under the belly, and in women, they are high on the 
chest, and in this way mothers can kiss, hug and caress 
the child, it can be concluded that the ultimate goal of the 
birth and upbringing of a child is not a certain self-interest 
and simple expediency, but love) (Plut.Mor.496a-c). 

Similar maxims can already be seen in Aristotle's "Ni-
comachean Ethics", where he writes: "As for the friendship 
of relatives, then it obviously has many varieties, but any is 
due to parental, because on the one hand, parents love 
children as part of themselves On the other hand, children 
love their parents, being a part of them. The knowledge of 
parents that children are from them is deeper than the 
knowledge of those born that they are from parents, and 
"the one from whom" the born is more strongly attached to 
them than the born to his creator. Indeed, what comes out 
of something is native to the one from whom it comes (for 
example, a tooth, hair, or whatever – for their owner), but 
for what comes out, from which it comes out nothing does 
not mean, or at least means less, (difference) and from the 
point of view of time, namely: parents love what they have 
born immediately, and the children of parents – after a cer-
tain time, when they begin to think or feel. This also makes 
it clear why mothers have stronger friendships for children 
than parents (Eth.Nic 1161b 16-33). 

As if confirming the above thought of Plutarch, Dio 
Chrysostom writes the following: "Indeed, good feelings 
and respect for parents, even without training, are given to 
people by nature and for the good deeds rendered by par-
ents; in fact, a child, to the best of his ability, from birth, 
repays with love and affection to the one who gave birth to 
him, who feeds him and loves him, and the second and 
third stages of gratitude and respect are bequeathed to us 
by poets and legislators: the first inspire us not to deprive 
our elders of love, consanguineous and responsible for our 
very existence, and the latter act by coercion and threat of 
punishment for the disobedient, without clarifying or show-
ing what a parent is and what kind of good deeds they or-
der not to be left unpaid (D.Chr. ΧΙΙ 42-43 ). As you can 
see, even in the presented text, Dio Chrysostom empha-
sizes that not only parental love is a consequence of na-
ture, but also the reverse, the love of children for parents 
also has a natural root. 

Having carried out a systematic analysis of the under-
standing of the main aspects of love in the works of repre-
sentatives of the second sophistic on the basis of a prob-
lematic approach, we can draw the following conclusions: 

1. Representatives of the second sophistic for the first 
time in the historical and philosophical discourse give an 
explicit idea of love not just as a feeling, but as a huge 
work that involves incredible efforts and tension. 

2. A feature of the explication of love in the movement 
of the second sophistic is the understanding of the es-
sence of love as a phenomenon of power, and the dis-
course of love as a discourse of war and conquest. It was 
these maxims that largely determined the course of de-
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velopment of the Renaissance philosophy of love and the 
emergence of courtly culture. 

3. It was the thinkers of this movement in the history 
of ancient philosophy who paid great attention to under-
standing parental love, emphasizing not just the connec-
tion and closeness to the animal world, but revealing the 
enduring depth and meaning of the relationship between 
children and parents. 
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ОСОБЛИВОСТІ ЕКСПЛІКАЦІЇ ЛЮБОВІ ПРЕДСТАВНИКАМИ ДРУГОЇ СОФІСТИКИ 
У статті на основі проблемного підходу здійснено історико-філософську реконструкцію розуміння любові в представників другої 

софістики. Розглянуто її особливості та внесок у розвиток імпліцитної філософії любові. Доведено, що в другій софістиці вперше в 
історико-філософському дискурсі ми можемо побачити експліцитну думку про кохання не просто як почуття, а як величезну роботу, 
що включає неймовірні зусилля і напруження людей. учасників любовного дискурсу. Мислителі другої софістики також підкреслювали 
раціональність природи любові, тому таке її розуміння істотно підносить  на таку висоту серед усіх інших людських почуттів. Тому 
любов, яка здатна пізнати все навколо і допомагає людині пізнати Іншого, не є меркантильною чи оціночною, а породжує в душі люди-
ни відповідальність за того, кого вона любить. Виявлено, що особливістю експлікації любові у другій софістиці є також розуміння 
любові як прояву влади, а дискурсу кохання як дискурсу війни та завоювання. Саме ці концепції багато в чому визначили хід розвитку 
ренесансної філософії кохання та виникнення куртуазної культури. Показано, що саме цей етап софістичного руху приділяввелику 
увагу розумінню батьківської любові, підкреслюючи не просто зв'язок і близькість до тваринного світу, а розкриваючи позачасову 
глибину і зміст стосунків дітей і батьків. 

Ключові слова: друга софістика, антична філософія, любов, людське життя, природа любові, антична філософія любові. 
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МАКЕДОНСЬКА ПРАВОСЛАВНА ЦЕРКВА – ШЛЯХ ДО АВТОКЕФАЛІЇ 

 
Християнізація македонських земель має давню іс-

торію, яка своїм корінням сягає ще апостольських часів. 
Але вже більш як півстоліття Македонська Православна 
церква лишалася невизнаною світовим православ'ям з-
за суперечки про її канонічність. 

Дана тема є досить актуальною, адже коло церков, 
що бажають отримати статус автокефалії не обмежене 
лише Македонією. Процес надання Томосу донині не 
має чітко визначеного алгоритму й узгодження: хто мо-
же надати автокефалію, хто її може отримати, яким 
чином це зробити? У світовому православ'ї думки з 
цього приводу розходяться. 

Хронологічні рамки роботи охоплюють період після 
Другої Світової війни до тепер, адже саме в повоєнні 
роки починається боротьба за автокефалію Правосла-
вної Церкви на території Північної Македонії. 

У 1945 році на другому засіданні Антифашистсько-
го віче народного визволення Югославії македонську 
націю було офіційно визнано як окрему та рівну з ін-
шими югославськими націями. Це серйозно вплинуло 
на самосвідомість македонців: окремий слов'янський 
етнос зі своєю мовою та культурою мав право і на 
церковну незалежність. 

В жовтні 1958 року в Охриді на II церковному со-
борі було вирішено відродити древню Охридську ар-
хієпископську кафедру і запросити автономію МПЦ 
(Македонської православної церкви) у Сербської 
Православної Церкви. 

В 1959 р. на Архієрейському синоді СПЦ Церква 
Македонії отримала автономію в складі Сербської Цер-
кви. А вже в 1966 р. до СПЦ надійшло звернення з про-
ханням про автокефалію. На це (травень 1967 р.) Се-
рбський патріархат відповів відмовою, оголосивши кіль-
ка формальних підстав (наприклад, недостатня кіль-
кість єпископів та священників чи порушення архієрей-
ської присяги "зберігати канонічну єдність із Сербською 
Православною Церквою". [12] А фактично Сербія не 
була готова надати македонцям автокефалію, адже 
зміна їх юрисдикційної приналежності тягне за собою 
втрату впливу сербської церкви на православ'я в бал-
канському регіоні. "…Нерідко окремі Православні церк-
ви… прагнуть утримати у своїй орбіті церкви незалеж-
них держав, які (церкви) самі прагнуть незалежності (як-
от, Сербська церква стосовно Македонської церкви)" [4]. 

Своєю чергою відмова македонців від автокефа-
льності означала б втрату своєї національної іденти-
чності та самобутності, власної історії та духовної 
свободи. Адже саме релігія є одним з головних фак-
торів, що сприяє збереженню етносу в сучасних умо-
вах глобального світу. 

В результаті, за участі й підтримки політичної влади 
Македонії 19 липня 1967 р. синод МПЦ самопроголосив 
автокефалію "Православної Церкви Республіки Маке-
донія" з титулом предстоятеля – Архієпископ Охридсь-
кий і Македонський. 

Синод Сербської Церкви у відповідь (вересень 1967 р.) 
пориває канонічне спілкування з МПЦ, оголошує її роз-
кольницькою релігійною організацією та інформує по 
даному факту Помісні Церкви. Цікаво, що при цьому не 
було накладено канонічних заборон на єпископів у Пів-
нічній Македонії. Очевидно, що цьому посприяв уряд 
Югославії, який не бажав зростання релігійної напруги в 
країні. Британська дослідниця Стелла Александер роз-
глядаючи питання взаємин церкви і держави, пише, що 
створення МПЦ було політичною акцією, результатом 
національної політики Компартії Югославії. [1] 

З того часу канонічність МПЦ не визнала жодна з 
помісних православних церков. Діалог МПЦ з СПЦ від-
новився в 1998 р. за сприяння Грецької православної 
Церкви – між ними розпочались перемовини, що в 
2002 році призвело до підписання Нішської угоди, яка 
надавала МПЦ статус широкої автономії в складі СПЦ. 
[11] Але через активне втручання македонської влади, 
яка бажала максимально віддалитися від Сербії, Синод 
МПЦ відхилив угоду, залишаючись в розколі. Лише ми-
трополит МПЦ Велеський Іоан (Вранішковський) та де-
яка кількість монахів відновили канонічне спілкування з 
СПЦ згідно підписаної угоди. 

СПЦ оголосила Іоана екзархом над всією територі-
єю Охридської Архієпископії, і вже 25 грудня 2003 року 
під головуванням митрополита Іоана було створено 
"Священний архієрейський синод Православної Охрид-
ської Архієпископії, що значно поглибило конфлікт між 
церквами. Митрополит Іоанн був кілька разів під ареш-
том та у в'язниці. Його звинувачували у фінансових 
зловживаннях та в розпалюванні релігійної ворожнечі. [5] 

У 2004 році Македонія офіційно опублікувала "Декла-
рацію на підтримку Македонської Православної церкви" 
(№ 07-327/1 23 січня 2004), де зазначено, що в державі 
може бути тільки одна законна православна громада, – 
"МПЦ", і, таким чином, Охридській архієпископії відмов-
ляють у реєстрації та фактично ставлять поза законом, 
також її духовенство не має права в'їзду в країну [7]. 

В 2005 році Синод МПЦ постановив стосовно 
Охридської Архієпископії, що "Усі їхні рішення не мають 
юридичної сили в Республіці Македонія та стосовно 
Македонської Православної Церкви, оскільки вони є 
антиєвангельськими, антицерковними, антипастирсь-
кими, антинародними, антидержавними та суперечать 
духу св. Православ'я. Сербська Православна Церква не 
має ні канонічного, ні конституційного права приймати 
будь-які рішення для Македонської Православної Церк-
ви з 1959 року" [6]. 

В 2017 році МПЦ-ОА здійснила нову спробу отри-
мання автокефалії через БПЦ (Болгарську Православ-
ну Церкву): МПЦ визнає її церквою-матір'ю, а БПЦ обі-
цяє своє сприяння і заступництво перед Помісними 
Православними Церквами з метою встановлення кано-
нічного статусу МПЦ.   

© Богдашевський І. Г., 2022
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Однак, це викликало протидію інших церков: Еллад-
ської, Константинопольської, Сербської, і в БПЦ від 
отримання звання церкви-матері відмовились. 

Згодом починається етап зустрічей влади Македо-
нії з Вселенським Патріархатом. В 2018 р. на Фанарі 
велися перемовини з президентом України П. Поро-
шенком та з президентом Македонії Георге Іванов про 
надання автокефалії [10]. 

Пізніше, у 2019 р. відбулась зустріч з Президентами 
Македонії та Чорногорії, де Екзарх Константинополя 
Архієпископ Памфілійський Даниїл (Зелінський) заявив, 
що він тримається думки про право кожного народу, 
який бажає мати свою православну церкву, право її 
засновувати й просити визнання іншими церквами. 

Відбулася ще низка зустрічей, на яких велися пере-
мовини з патріархом Варфоломієм. Македонська пра-
вославна церква очікувала на прогрес у питанні авто-
кефалії МПЦ, яке тривалий час знаходилося на стадії 
розгляду в Константинопольському патріархаті. 

За півстоліття існування МПЦ жодна Помісна церква 
не визнала її, то чи могла ця ситуація змінитися нині? 

Але події раптом набули небачених темпів. 6 травня 
2022 р. надійшла інформація про відновлення діалогу 
між сербською та македонською церквами з питання 
зцілення церковного розколу. 

А 9 травня Священний Синод Вселенського патріа-
рхату ухвалив визнати канонічність МПЦ. Врегулювати 
питання про статус церкви патріарх Варфоломій дору-
чив Сербській Церкві [8]. 

Через кілька днів Сербський Патріархат приймає Ма-
кедонську Церкву на правах автономії й відновлює літур-
гійне та канонічне спілкування з нею. Окремо було відмі-
чено, що автономія – це лише етап на шляху до повної 
автокефалії. Синод СПЦ оголосив про своє невтручання 
в назву Македонської Церкви та у сферу її юрисдикції. 

19 травня в соборі святого Сави в Белграді Патріарх 
Сербський Порфирій і Блаженніший Архієпископ 
Охридський і Македонський Стефан відправили першу 
спільну літургію після зцілення розколу. 

24 травня делегація сербської церкви здійснила ві-
зит у відповідь. В Кафедральному соборі в Скоп'є серб-
ський патріарх офіційно проголосив автокефалію Маке-
донської Церкви. Архієпископу Стефану було вручено 
Томос про автокефалію. 

Але Синод Елладської церкви заперечив викорис-
тання терміну "Македонська Православна Церква", і 
зазначив, що дарувати автокефалію уповноважений 
лише патріарх Константинопольський Варфоломій [9]. 

Але у Томосі патріарха Порфирія вказано, що Серб-
ська Церква "не є єдиним фактором автокефальності, 
оскільки таким є уся повнота Православної Церкви; 
тому є ще необхідною рецепція [автокефалії] з боку 
інших Православних Церков". А "питання про назву 
Македонської Церкви має бути ще вирішене "у брат-
ньому діалозі з грекомовними та іншими Помісними 
православними Церквами". Отже, сам Томос патріарха 
Порфирія містить чіткі вказівки на те, що він не є оста-
точним документом" [3]. 

Предстоятель церкви Архієпископ Стефан заявив 
про свій намір просити автокефалію у Вселенського 
патріарха: "В ексклюзивному інтерв'ю грецькій газеті 
"То Віма" Стефан каже, що Охридська Архієпископія 

поважатиме канонічний порядок Православної Церкви і 
проситиме Томос про автокефалію у Вселенського Па-
тріархату, бо це єдина Церква, яка згідно з традиціями 
та канонами видає такий документ" [2]. 

Під час перебування на Фанарі Глава Македонської 
Церкви отримав акт про канонічну єдність з рук патріа-
рха Варфоломія. Назвою Церкви визнається "Охридсь-
ка архієпископія" (як область її юрисдикції виключно в 
межах території держави Північна Македонія). 

Отже, здійснилася мрія македонців, на яку вони че-
кали 55 років. Довготривалий розкол зцілений, церква 
стає в один ряд з Помісними православними церквами. 
Питання звичайно лишаються і їх буде ще багато, адже 
процес надання автокефалії триває. Чи надасть Вар-
фоломій свій патріарший Томос, чи МПЦ обмежиться 
Томосом від Сербської Церкви? Але можна впевнено 
констатувати, що в православному світі відбувся мир-
ний акт повернення церкви в канонічне поле. 

До того ж македонські єпископи не були позбавлені 
сану, не перебували під анафемою, а отже, зберегли 
апостольське спадкоємство, що теж відіграло позитив-
ну роль в процесі подолання розколу. 

Окремо відмічу ієрархів, в такій делікатній справі 
вони зуміли домовитися, знайшли спільну мову, пішли 
на компроміси. Особлива повага патріарху Сербсько-
му Порфирію, який мудро віднісся до такого важливо-
го питання і відпустив церковний корабель македонців 
у вільне плавання. 

 
Список використаних джерел 
1. Alexander, S. (Stella) Church and state in Yugoslavia since 1945 / 

Stella Alexander Cambridge, New York : Cambridge University Press. 1979 
2. Архієпископ м. Стефан для "То Віма": Томос про автокефалію 

видає лише Вселенський Патріархат URL: http://mpc.org.mk/vest.asp?id 
=7637 

3. Бурега В. "Македонський сценарій" подолання церковного 
розколу URL: https://lb.ua/society/2022/06/10/519607_makedonskiy_stsenariy_ 
podolannya.html 

4. Єленський В. Православ'я в процесі політичних трансформацій 
посткомуністичного простору URL: https://ipiend.gov.ua/wp-content/uploads/ 
2021/06/elenskyi_pravoslavia.pdf  

5. Забияко А.П., Красников А.Н., Элбакян Е.С. (ред.) Энциклопе-
дия религий М.: Академический Проект; Гаудеамус, 2008. – 1520 с.: ил. 

6. З чергового засідання Священного Архієрейського Синоду 
Македонської Православної Церкви (31.05.2005) Електронний ресурс – 
URL: http://www.mpc.org.mk/vest.asp?id=824 

7. Колосков Е. А. Страна без названия: Внешнеполитический 
аспект становления македонского государства (1991–2001 гг.). М.: 
Институт славяноведения РАН, 2013. – 276 с. URL: https://inslav.ru/ 
images/stories/pdf/2013_Koloskov.pdf 

8. Комюніке (9 травня 2022 р.) URL: https://ec-patr.org/communique-
may-9-2022/ 

9. Патріархат Сербії нехтує багатовіковими традиціями: він 
надав "Томос про автокефалію" Охридській архієпископії. URL: 
https://orthodoxtimes.com/patriarchate-of-serbia-overrides-centuries-old-
traditions-it-granted-tomos-of-autocephaly-to-ohrid-archdiocese/ 

10. Президент Іванов у гостях у Патріарха Варфоломія URL: 
https://bigorski.org.mk/vesti/svet/pretsedatelot-ivanov-vo-poseta-na-
patrijarhot-vartolomej/ 

11. Проєкт договору про встановлення церковної єдності. URL: 
http://www.poa-info.org/istorija/resavanje/nisdok.html 

12. Скурат К.Е. История Поместных Православных Церквей. URL: 
http://krotov.info/library/18_s/ku/skurat_serb.htm 

 
 



60                СОФІЯ. Гуманітарно-релігієзнавчий вісник. № 2(20)/2022 

 

 
ISSN 2521-6570 

А. М. Кураш, студ. 
Київський національний університет імені Тараса Шевченка, Київ, Україна 

 
ДІСНЕЇЗАЦІЯ РЕЛІГІЇ ЯК ПРОДУКТ СУЧАСНОГО ПРОЦЕСУ КОНСЮМЕРИЗМУ 

 
Сучасна епоха постмодернізації ознаменувалася 

процесами глобалізації та консюмеризації, стрімким 
розвитком технологій та поширенням інформації, що 
спричинили зміну цінностей та сенсів. Головним аспек-
том культурного виробництва стає симуляція. Вона змі-
нює суть реальності, замінюючи її. 

Культура масового споживання перетворює повсяк-
денне життя на одиницю товару. Релігія залишається 
важливою складовою життя багатьох людей, при цьому 
вона як живий організм піддається впливу часу. Релігія 
більше не обмежується традиційними умовами й зна-
ходить для себе нові різноманітні форми прояву у світі 
постмодернізму. Соціолог Девід Лайон у своїй книзі 
"Jesus in Disneyland : religion in postmodern times" наго-
лошував, що у постмодерністську епоху спостерігається 
стирання відмінностей між різними сферами соціально-
го життя. Це спричиняє розміщення та переживання 
релігії та віри на глибинному рівні, "не будучи наявними 
з першого погляду" [3, c. 22-25]. Вона переходить до 
"сфери споживання". 

Діснеїзація є одним з прикладів, нової форми про-
яву релігії. Процес діснеїзації пов'язаний з інтернаціо-
налізацією американської масової культури та брендом 
The Walt Disney Company.  

The Walt Disney Company виросла з початкової му-
льтиплікаційної студії, започаткованої 16 жовтня 
1923 році у Лос-Анджелесі (штат Каліфорнія, США) Уо-
лтом Діснеєм. Сьогодні до власності компанії входять 
студії кінофільмів та анімації (Lucasfilm, Marvel Studios, 
20th Century Studios, Pixar і тд.), телебачення (ABC, 
20th Television, Hulu і тд.), музичні та театральні групи, 
цифрові мережі і тд. The Walt Disney Company має у 
своєму розпорядженні мережі глобальних медіа, виго-
товляє широкий асортимент споживчих товарів, ство-
рює тематичні парки, курорти. Disney входить до най-
дорожчих брендів у світі (ринкова вартість компанії 
складає 339,9 млрд доларів США) [2]. У 2021 році гло-
бальний дохід The Walt Disney Company склав 67,4 мі-
льярда доларів США, що стало другим найприбуткові-
шим роком в історії компанії [2]. 

12 листопада 2019 року The  Walt Disney Company 
запустила стрімінговий сервіс Disney+. У 2021 році на 
Disney+ було доступно близько двох тисяч фільмів і 
телешоу, а кількість підписників Disney+ складала 
118,1 мільйонів людей [6]. До 2026 року очікується, що 
сервіс домінуватиме на світовому ринку потокового 
мовлення [2]. 

Таким чином, світ Діснею є однією з найбільших та 
найпопулярніших симуляцій, з якою ми знайомі з ди-
тинства та продовжуємо подорож в майбутньому за 
допомогою своїх дітей. 

Едвард Болл в Village Voice назвав Disney "міською 
лабораторією Америки, клінікою, чиї суміші експорту-
ються по всьому світу", підкресливши глобальні мас-
штаби споживання та попит на продукцію компанії [1]. 

"Disneyization" як новий феномен суспільства опи-
сав професор організаційних та соціальних досліджень 
в Університеті Лестера, Алан Брайман, у книзі "The 
Disneyization of Society" (2004). Окрім "Disneyization", в 
наукових працях присвячених діснейлендизації зустрі-
чається термін "Disneyfication". Інколи їх використову-
ють як синонімічні конструкції. На противагу цьому  

А. Брайман наполягає на їх розрізненні. Термін 
"Disneyfication" він використовує для опису "особливого 
підходу до літератури та історії, що тягне за собою 
грубе спрощення, яке також очищає об'єкт від не-
приємностей" [1, с. 5]. "Disneyization", в свою чергу, 
трактується автором як "домінування принципів те-
матичних парків Діснею в сферах американського 
суспільства та у світі загалом" [1, с. 5-6]. Акцент 
переміщується від спрощення до надання привабли-
вості для товарів і послуг, а також умов, в яких вони 
продаються. "Disneyization" прагне створити різнома-
нітність, а "Disneyfication" – гомогенізувати та спрости-
ти, підпорядкувати формулі.  

Можливості для діснеїзації релігії практично безме-
жні в епоху постмодернізму. Процес яскраво спостері-
гається в методах Діснею розповідати історії. Відбува-
ється "зведення релігії до простого позитивного пові-
домлення, перепакування в готову сімейну форму для 
продажу максимально широкій аудиторії" [4]. Прикла-
дами можуть слугувати мультфільми "Русалонька", 
"Геркулес", "Горбань із Нотр-Даму", "Король Лев", "При-
нцеса і жаба" та інші. 

Студія у своїх анімаційних фільмах згладжує гострі 
кути традиційних міфів, спирається на іудео-христи-
янську традицію без використання релігійних фігур. 
Натомість вони використовують комерційно привабли-
ві "чутки" та створюють нові міфи, нові способи розпо-
вісти історії, донести послання. Казки Діснею мають 
власну магію та віру. В них "Доля" підпорядковується 
герою, змінюється за допомогою наполегливої праці, 
надії та чаклунства, а "безкінечність зобов'язана вті-
лити мрії" [5, с. 11]. 

Філ Вішер, співзасновник відеоімперії VeggieTales, 
цікаво підкреслив, що "цільовий ринок Disney – це  
аудиторія людей, які хочуть вірити в те, що нічого 
від них не вимагає" [5, с. 10]. 

З приводу процесу "Disneyization", слід додати, мо-
жливі запозичення в релігійній сфері доробок інтерак-
тиву : тематичні каплиці, спеціальні сучасні світлові 
ефекти, цитати з Святих Писань, спроектовані на стіни, 
художні інсталяції і тд. Подібні оновлення допоможуть 
більш доступно пояснити релігію відвідувачам церкв. 

Як підсумок зазначимо, що в сучасну епоху релігія 
переходить у різні сфери нашого життя пронизуючи 
наші будні, розваги, казки, мультфільми. Вона поєдну-
ється з консюмеризмом та отримує все більш широкі та 
різноманітні форми прояву. Релігія втілюється у світі 
Уолта Діснея, популярність компанії якого сьогодні нев-
пинно росте та розвивається.  

Діснеїзація спрощує релігію "упаковуючи" її в пев-
ний стандартний для студії формат, при цьому, зали-
шає релігійні цінності, які вбирають діти та знайомить 
їх з різноманіттям міфологічних традицій, хоча й в 
стандартизованому, позбавленому негативу та почат-
кової суті вигляді. 
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THE KORSUNIAN LEGEND ABOUT THE VOLODYMYR'S BAPTISM:  

AN ANALYSIS OF THE TREATISE BY O. O. SHAKHMATOV 
 

The baptism of Rus by Prince Volodymyr is a significant 
milestone in the history of the peoples of Eastern Europe; 
at the same time, this issue is the subject of long scientific 
disputes and a dangerous tool of political struggle and 
propaganda, which has been used for more than one cen-
tury. From this follows the relevance of this article, for the 
subject of its research is the circumstances of the baptism 
of Prince Volodymyr in Korsun-Chersonese (the so-called 
"Korsunian legend"). The object of it is historical docu-
ments and other sources that provide information about 
these events, mainly O. O. Shakhmatov's treatise The Kor-
sunian Legend about the Volodymyr's Baptism (original 
(Russian): Корсунская легенда о крещении Владимира, 
hereinafter – The Treatise) in the 1906 edition. The pur-
pose of the study is summarizing, analysis and critical re-
view of O. O. Shakhmatov's arguments denying the au-
thenticity of the "Korsunian Legend", his theses that the 
legend is a compilation of three different versions artificially 
connected by the chronicler, and attempts to establish the 
origin of the legend. The main sources used, in addition to 
the above-mentioned treatise, are The Tale of Bygone 
Years (Old East Slavic: "Повѣсть времѧньныхъ лѣтъ") 
and The Novgorod First Chronicle, (Ukrainian: "Новгород-
ський перший літопис") , "Memory and Praise to Prince 
Volodymyr" (Old East Slavic: "Память и похвала князю 
русскому Володимеру") by Iakov Mnikh (Chernorizets) 
according to manuscripts of the XV-XVII centuries and The 
Tale of How Volodymyr was Baptized, Having Taken Kor-
sun (Old East Slavic: "Повесть о том, како крестися Вла-
димир, возмя Корсунь"), based on lists of the XV-
XVII centuries, in the context of the five hagiographies of 
Volodymyr (The Ancient Hagiography – "Древнее житие", 
The Ordinary Hagiography – "Обычное житие", The Pro-
logue Hagiography – "Проложное житие", The Chudov 
Manuscript of Volodymyr's Hagiography – "Чудовской 
список жития Владимира" and The Hagiography of Vo-
lodymyr of the Special Composition – "Житие Владимира 
особого состава"); apart from them the work is based on 
folk tales and legends, including the works of 
M. I. Kostomarov, related works of O. I. Sobolevsky,  
M. K. Nikolsky, I. M. Zhdanov, M. I. Khalansky etc. 

Due to the historical weight and the lack of a sufficient 
number of incontrovertible historical facts, the question of 
the baptism of Rus has become overgrown with many con-
jectures and legends, as well as contradictions, which 
academician O. O. Shakhmatov was one of the first to 
point out. In his treatise, he assures that "the Korsunian 
legend shows its composite and ... compilative nature" 
(1906, Article 1), and its compiler used a number of older 

documents, each of which contained its own version of 
events (1906, p. 5). In addition, the initial thesis in Shakh-
matov's research was that Nestor's version became the 
most important of the primary sources for a number of oth-
er related documents, such as The Tale of How Volodymyr 
was Baptized, Having Taken Korsun (1906, p. 36). 
A number of researchers, such as Rev. Makariy and 
E. E. Golubinsky, saw the source of the chronicle version in 
the hagiographies, but O. O. Shakhmatov supports the 
opposite opinion. At the same time, he makes obvious 
that the Ancient and Prologue versions of the Hagiog-
raphy have the least traces of chronicle influence, and 
therefore, are based on the same hypothetical primary 
source from which the compiler of The Primary Code (the 
basis of The Tale of Bygone Years and The First Chroni-
cle of Novgorod) drew information. Traditional version 
presented in The Tale of Bygone Years, consists of three 
episodes, whereas the first two of them clearly bear trac-
es of being separate from the third. O. O. Shakhmatov 
defines the task of his research as understanding the 
reasons for such a compilation and the priority given to 
the third episode over the two previous [7, p. 10].  

Under the name of The Ancient Hagiography 
of Volodymyr lies a document older than the time of formal 
canonization of Volodymyr in 1240, which survived to the 
beginning of 20th century in two versions: separately and in 
combination with Iakov Mnikh's Memory and Praise (Old 
East Slavic: "Память и похвала") [7, p. 16 et seq.) 
O. O. Shakhmatov considers that the Hagiography from 
Memory and Praise is more complete than its separate 
version [7, p. 18]. However, in both cases, the problem of 
The Ancient Hagiography is a chronological inconsistency 
of one of its passages, rearrangements and alterations. 
Shakhmatov therefore assumes the existence of a special 
story about the baptism of Volodymyr in Korsun [7, p. 20]. 
The scientist believes that the hagiography was based on 
an even older document than The Tale of Bygone Years, 
The Oldest Chronicle Tale (Old East Slavic: "Древнѣйшее 
лѣтописное слово"), which was also referred to by the author 
of the ancient Hagiography of Volodymyr [7, p. 22 et seq.]. 

Researchers distinguish two versions wherein The 
Ordinary Hagiography has been preserved to the begin-
ning of the 20th century: a short and a long one [7, p. 24 
et seq.]. Regarding the similarity between these two ver-
sions, the researcher cites the arguments of other scien-
tists, in particular M. K. Nikolsky and O. I. Sobolevsky, 
that the long version of Volodymyr's Ordinary Hagiog-
raphy originates from the short one with borrowing ele-
ments of The Tale of the Creation of the Russian Writing 

© Lushakov Mykola, 2022



62                СОФІЯ. Гуманітарно-релігієзнавчий вісник. № 2(20)/2022 

 

 
ISSN 2521-6570 

System ("Сказаніе о сложеніи грамоты русской") and 
The Hagiography of Boris and Gleb by Iakov Mnikh [7,  
p. 25]. Searching the origin of The Ordinary Hagiography, 
Shakhmatov discovers that it has similarities with 
The Prologue Hagiography, and also refers to another 
unknown source [7, p. 27-28]. The researcher considers 
this unknown source to be independent from The Primary 
Code and The Tale of Bygone Years [7, p. 29]. 

The Chudov Manuscript of Volodymyr's Hagiography 
is the reworked Ordinary Hagiography [7, p. 29]. It differs 
from it by using a unique additional source, possibly com-
piled by a Greek author [7, p. 34]. This can be seen, in 
particular, from the Greek names of Kyiv toponyms found 
in the manuscript, such as "he built a church on the hill of 
St. Basil on the mountain called Likofros", as well as from 
the naming of the Korsun priest Anastas as a bishop. 
Shakhmatov considers an additional source of The 
Chudov Manuscript to be a hypothetical story about the 
baptism of Volodymyr, written by a Greek author, which 
was also referred to by the authors of the following 
sources analyzed in his treatise [7, p. 36]. 

According to some scientists, in particular, O. I. Sobo-
levsky, The Prologue Hagiography of Volodymyr is a de-
rivative of The Ordinary Hagiography, but Shakhmatov, 
sharing the opinion of E. E. Golubinsky, considers it to be 
independent, and he explains the similarity of some ele-
ments of the story to The Ordinary Hagiography by its 
greater antiquity. Thus, the author of the treatise sees a 
source of The Ordinary Hagiography in The Prologue 
Hagiography, but at the same time The Ordinary Hagiog-
raphy bears a trace of influence of the chronicle and of 
another unknown source [7, p. 30]. One of the arguments 
in favour of the primacy of The Prologue Hagiography is 
its greater elaboration and the presence of features miss-
ing from The Ordinary Hagiography. According to 
O. O. Shakhmatov, all the data found in The Prologue 
Hagiography and not found in The Ordinary one come 
from an unknown source, shared with The Hagiography of 
the Special Composition (see below) or from this hagiog-
raphy, and the rest of the information is derived from the 
chronicle and The Prologue Hagiography [7, p. 33]. 

The Hagiography of Volodymyr of the Special Composi-
tion is known for its unique details from the history of Vo-
lodymyr's Korsunian campaign. To the beginning of the 
20th century it has survived in two version: as a separate 
document from a 17th century compendium The Dormition 
of the Equal-Apostle Grand Prince Volodymyr, the Autocrat 
of the Russian Land, Called Vasyl in the Holy Baptism, 
which was kept in a private collection of Pligin merchants 
and accordingly received the name of The Pligin Compen-
dium, and in an abbreviated form in the chronicle compen-
dium from the public library of the 17th century, which is 
presented in the description by I. M. Zhdanov and  
M. I. Khalansky in the works The Excursions to the Field of 
Ancient Manuscripts and Old Printed Editions (1902) and 
To the History of the Poetic Tales of Oleg of Novgorod 
(1902). In his treatise, Shakhmatov resorts only to the 
analysis of the text of The Pligin Compendium, considering 
it to be older and more authentic, and the chronicle version 
– to be inconsistent and saturated with numerous inserts 
from other later sources [7, p. 45]. Comparing the texts of 
the collection with the chronicle version, Shakhmatov notes 
that the latter has signs of the influence of some additional 
source, which could be the "Chronograph" of 1512 [7, 

p. 51]. Excluding biased by the "Chronograpgh" infor-
mation, he makes a number of corrections to the Hagiog-
raphy from the Pliginsky collection [7, p. 52]. Trying to de-
termine collection's origin, Shakhmatov does not deny the 
influence of the Tale of Bygone Years on it [7, p. 53], but 
admits that this influence was later [7, p. 57 et seq.]. At the 
same time, Shakhmatov has no doubt that the story of Vo-
lodymyr's Korsun campaign with all its details is a fiction, 
although the campaign itself took place [7, p. 58]. 

Based on the story laid down in The Hagiography of Vo-
lodymyr of the Special Composition, Shakhmatov assumes 
that initially it was not a written source at all, but rather rep-
resents the imposition of several Russian folk tales and re-
songs on real historical facts [7, p. 75]. The plot of Vo-
lodymyr's matchmaking is very common and even found its 
reflection in folk carols [3]. As for the Korsunian origin of 
Volodymyr's baptism, Shakhmatov proves that the name of 
Metropolitan Larion, which appears in the Hagiography of 
Volodymyr of a special composition, appeared there later 
and the true name of the first metropolitan of Rus was Mi-
chael [7, p. 78]. However, Shakhmatov concludes that this 
Michael lived long before Volodymyr and baptized Tauro-
Scythians (or Taurian Rus), so perhaps in ancient legends 
and tales, it was he, not Volodymyr, who bore the title of 
"The Baptist of Korsun" [7, p. 74 et seq.].  

In his treatise, O. O. Shakhmatov is inclined to the opin-
ion that the "Korsun legend" was invented and compiled 
partly from historical facts, and partly from epic-legendary 
material of Kievan Rus of the X-XI centuries (see above). 
Looking for an explanation of the reasons for the creation 
of this legend, the academician refers to the review of Nes-
tor annals by I. D. Belyaev who holds opinion that the com-
piler of the "Korsun legend" was a Greek. He points out 
that the entire "legend" is told from a predominantly Greek 
point of view. In addition, the chronicle version of the hagi-
ography contains a number of purely Greek words that had 
their natural counterparts in Rus such as "kubara" instead 
of the Russian "ladya" [1] as the most striking example. 
The next researcher to whom O. O. Shakhmatov refers in 
this matter is I. M. Zhdanov who claims that the "Korsun 
legend" was brought to Rus by Korsun priests, and it ac-
quired its final form already in the twelfth century [2]. 
O. O. Shakhmatov concludes that the compiler of Vo-
lodymyr's hagiography was a Korsunian Greek who lived 
and wrote in Kyiv in the 11th century [7, p. 82]. 

So, the main information about the "Korsunian legend" 
of the baptism of Volodymyr is primarily derived from the 
most important annals – The Tale of Bygone Years and 
The Novgorod Chronicle, as well as his hagiographies. 
Analyzing The Hagiography of Volodymyr of the Special 
Composition (in a chronicle form), he singles out the epic, 
hagiographic and historical components. The epic compo-
nent, partly borrowed from local Korsunian legends, but 
mainly derived from the Russian epic, allows us to estab-
lish clearly the place and time of creation of the legend – 
Kyiv, 11th century. The historical component indicates the 
Greek origin of the author from Korsun. The hagiographic 
component shows the purpose of the work: to connect the 
Korsun campaign with the total Christianization of Rus by 
Prince Volodymyr, to turn Korsun into a historical center 
and the source of Russian Orthodoxy and to emphasize 
the leading role of Byzantium in the civilizational processes 
that took place during the period of formation of Russian 
statehood in the X-XI centuries. 
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СВЯТІСТЬ В СХІДНОХРИСТИЯНСЬКІЙ ТРАДИЦІЇ  

(НА ПРИКЛАДІ СВЯТИХ В КИЄВО-ПЕЧЕРСЬКІЙ ЛАВРІ) 
 
Сьогодення, яке наповнене драматичними і трагіч-

ними колізіями, вносить свої корективи у світосприйнят-
тя та світорозуміння людини. Особливо це поглиблю-
ється в контексті агресивних дій Росії щодо України. 
Тому у цей непростий час, актуалізується такий мора-
льнісно-етичний чинник як святість. Кризове становище 
вплинуло на кожну людину і, тим самим, здійснило "ре-
волюцію Коперника" в нашій ієрархії цінностей. Гострою 
проблемою постало також і духовність людини, прив'я-
заність до певних релігійних вартостей. Вважається, що 
проявом східнохристиянської духовності є її суцільність 
і гармонізована єдність. Вона опирається на широке 
поле християнського буття та моралі.  

Феномен святості зазвичай розглядається в різних 
аспектах релігієзнавства, зокрема в аксіологічному, 
психологічному і феноменологічному. Говорячи про 
етимологію слова "святість", варто почати з того, що 
слово походить від староєврейської мови "kadesh". 
Означало воно, насамперед, щось таємниче, іноприро-
дне світу, відокремлене, що вимагає благоговійної дис-
танції між людиною та надприродним. У біблійному ро-
зумінні феномен святості є частиною божественного 
одкровення, Бог являє себе людині, відкриває йому 
Свою святість [8, с. 65]. 

Розглянуто також етимологію концепту святості та 
пошук аналогів в дохристиянських лінгво-релігійних 
традиціях. Так, для позначення категорії "святості" в 
давньогрецькій мові існує 3 аналоги ("ἅγιος", "ιερός", 
"ἄξιος"), які виросли в семантичному полі грецьких уяв-
лень про святе [2, с. 98].  Ця категорія служила грекам 
як важливий аспект, оскільки необхідно було надати і 
передати надприродній характер або сили божества. 

Аналізуючи походження слова святість, звертається 
увага на прикметник "çvinta" (або "çvênta"), що має на 
увазі святого, у буквальному перекладі – сяючого, очи-
щаючого. Тобто тут вже з'являється потреба у абстра-
гуванні властивості від того чи іншого носія, при дослі-
дженні поняття як самостійного культурного явища [4,  
с. 65]. Так, наприклад, в Києво–Печерському Патерику 
звертається увага на візуальний зв'язок між святим і 
земним, надання певних естетичних образів (сяяння, 
блискучості, сонячних променів, золотого кольору). Ра-
зом з тим, виникнення сяяння охоплює не тільки тілес-
ний простір, але і духовний.  

Відомо, що видатний український філософ В. Горсь-
кий присвятив низку творів категорії "святості". Він  
з'ясовує глибинний духовний сенс святості, її прояви, 
передумови та найвищу мету [4, с. 154]. Окрім того, 
концепт святості пов'язано з феноменом софійності, яку 
рельєфно презентує український релігієзнавець Є. Ха-

рьковщенко. Це говорить не про що інше, як зацікавле-
ність української філософії в даній проблематиці. 

Інша українська релігієзнавиця О. Предко, яка та-
кож досліджує феномен святості, у своїй книзі "Пси-
хологія релігії" зазначає, що американський психолог 
В. Джеймс вважає, що стан святості "забезпечує" релі-
гійне почуття, яке і надає йому того незбагненного коло-
риту, який вражає, захоплює, примушує прискорено би-
тись серце. Святість є вищим виявом життя людини, во-
но наділяє інтимністю її зв'язок з Абсолютом [7, с.131]. 

Вважається, що святість є станом духовної доско-
налості і сформувалася на ранніх етапах розвитку люд-
ства. В. Лаппо ґрунтовно підходить до цього питання та 
зауважує, що водночас святість передбачала онтологі-
чне приєднання відносного буття до абсолютного, стан 
освячення земного світу Божественним світлом. Пізні-
ше богослови тлумачили категорію святості як стан 
людської природи, вільний від гріха і відкритий для 
сприйняття божественної благодаті [4, с.153]. 

Святі є творцями добра, вони випромінюють мило-
сердя, стають носіями добра і світла, яке здатне прорі-
зати пітьму. Виходить, що святий – це реалізований 
ідеал релігійного досвіду [6, с. 86]. В. Голобородько 
вказує, що вітчизняна агіографічна література подає 
образ святого у вигляді розповіді про тяжкий шлях, який 
проходить видатна особа заради досягнення вищої 
життєвої мети – обожнення. Звідси, уявлення про свя-
тість як втілений моральний ідеал поведінки. Сукупність 
моральних якостей, характерних для кожного святого, 
утворює збірний образ морального ідеалу [1, с. 3]. 

Так, у "Києво-Печерському Патерику" визначено 
внутрішньо-парадоксальну сутність святого. Тут святий 
є земним ангелом і небесною людиною [5, с.38]. У сві-
тобаченні середньовічної людини світ земний і світ не-
бесний є протилежні, але вони й постійно зводяться 
один до одного, утворюючи парадоксальну єдність того, 
що неможливо поєднати [5, с.38]. 

Принагідно, ідеалом святості поміж печерських под-
вижників вважали засновників Києво–Печерського мо-
настиря святих Антонія та Феодосія. Антоній Великий 
перед заснуванням монастиря відправився на Афон, 
щоб приєднатися там до святості. На Святій Горі він 
приймає ангельський образ іноческого чину і перено-
сить його до Києва [5, с.18]. 

Шлях святості подвижника, власне, й сприймається 
як подолання смерті через "справді людське", яке відпо-
відає вищим вимогам морального канону, накресленого 
Богом. Закликаючи братію відкинути усе що від "лукаво-
го", Феодосій роз'яснює, що так ми "підем по шляху Бо-
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жому". Таке навернення можливе шляхом спокути, оскі-
льки каяття є ключем царства небесного [5, с. 41-42]. 

Кажучи про святість, як норму і зразок моральної 
поведінки, пов'язану з життям святих, зображених в 
Києво–Печерському Патерику, ми хочемо звернути ува-
гу на працьовитість у Христі. В. Топоров звертається до 
аналізу семантичного значення слова "праця" та його 
походження. Він приходить до висновку, що святі через 
працю–страждання прокладали собі шлях до врятуван-
ня та вічного життя [3, с. 236]. Так, наприклад, визначе-
ним принципом життєвої поведінки Святого Феодосія є 
принцип наслідування Христа. 

Особливість його праці полягає в тому, що його 
праця є подвійно добровільною. Його працьовитість 
свідчить про зв'язок праці, аскези і служінням Богові 
(прядіння вовни, випробування плоті та співи псалмів). 
Якщо праця святих Києво–Печерського монастиря має 
такий глибокий сенс, настільки наближена до Бога, то 
можна зробити висновок, що вона здійснюється в ім'я 
Ісуса Христа [3, с. 237]. 

Містичний досвід доступний небагатьом – частіше 
він відкривається "релігійним геніям", від яких переда-
ється звичайним людям. Таким чином, святі є носіями 
добра, милосердя та смирення [6, с. 44]. Святий мис-
литься неподільно пов'язаним з прочанами, у спілку-
ванні з якими протікало його земне життя. Їхні стосун-
ки, згідно з тогочасними уявленнями, осмислюються 
через категорії вірності та допомоги. На такому розу-
мінні й ґрунтувалася центральна ідея Патерика про 
святість Києво-Печерського монастиря – місця, що 
позначає силове поле дії чудотворної сили святих, 
котрі служили тут за Божим законом. Феодосій Печер-
ський, звертаючись перед смертю до братії, каже, що 
він перед Богом буде заступником монастиря, в якому 
минуло його земне життя. 

Отже, дослідження феномена святості на прикладі 
святих Києво-Печерської лаври дозволяє зробити на-
ступні висновки. Святість – це особливий стан душі, де 
основними складовими є милосердя, аскетизм, сила, 
праця, смирення і чистота душі. Вона святості породжує 
благодатне почуття своєї рівноправної, але все ж таки 
залежної від неї, яка не пригнічує, а підносить до вер-
шин Світового Духу. Через відчуття її причетності до 
Універсуму, духовний та моральний стан людини набу-
ває одухотвореного мотиву. В цьому середовищі люди-
на втрачає відчуття завершенності і отримує гарант на 
світле продовження життя після смерті, якщо очистить-
ся від усього "лукавого" і досягне найвищої точки бла-
женства. Духовність, яка виступає в нерозривний зв'язок, 
є вихованням етико-ціннісного ядра й антропологічно-
соціологічного смислу.  
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КРИТИКА ІДЕЙ "НОВОГО АТЕЇЗМУ"  

В СЕРЕДОВИЩІ АНГЛО-АМЕРИКАНСЬКИХ ТЕОЛОГІВ  
 
"Новий атеїзм" став важливою складовою соціаль-

но-релігійної картини сучасності. Цей феномен виник в 
англо-американському середовищі, де активна присут-
ність християнства (перш за все – протестантизму) в 
суспільному житті нерідко призводить до суспільної 
напруги і конфліктів [1, с. 27]. Абсолютно нове звучання 
релігійна тематика набула після терористичних актів 
11 вересня 2001 року в Нью-Йорку, коли радикальний 
ісламський фундаменталізм спонукав західний світ зно-
ву задатися питанням про роль віри в секулярному сус-
пільстві. Саме в цьому контексті "нові атеїсти" (нерідко 
називають себе "brights", тобто "яскраві", "розумні") по-
чали масовану атаку на удавану ними (ісламістами) 
надмірну роль релігії в сучасному житті.  

У центрі дискусій найчастіше знаходяться питання 
взаємовідношення природних наук і релігії, яка зазви-
чай представляється її противниками ірраціональною, 
нетолерантною; такою, що заохочує насильство і тому 
небезпечною для мирного існування плюралістичного 
суспільства. При цьому мова йде не тільки про релі-
гійних екстремістів, але про всіх віруючих взагалі, від 
"ілюзорних" уявлень яких нібито необхідно захищати 
соціум, і, перш за все, дітей.  

У зв'язку з цим в англо-американському дискурсі ви-
сувається програма суттєвої мінімізації ролі релігії в 
суспільно-політичному житті, в тому числі в рамках дис-
кусій з найважливіших етичних питань. Критика зазви-
чай будується на підставі сучасних наукових даних, 
однак змістовно "новим" цей атеїзм назвати навряд чи 
можливо, оскільки всі його аргументи є повторенням 
давно відомих нападок на релігію (в першу чергу – на 
християнство); "новизна" ж полягає, перш за все, в дос-
тупній науково-популярній формі подачі матеріалу, а 
також в агресивній тональності в медійному просторі.  

Протягом останніх двадцяти років поширення ново-
го атеїзму в США йде практично паралельно з ростом 
релігійного екстремізму в світі. Нові атеїсти створюють 
організації та проводять систематичні кампанії з метою 
зниження впливу релігійного фундаменталізму на всі 
аспекти суспільного життя (це протистояння стосується 
як антидарвіністських шкільних програм, так і заходів 
проти абортів і зовнішньополітичних дій уряду США).  

Важливою частиною діяльності нових атеїстів є ви-
дання популярної літератури про релігію, її походження 
і її жахи. Пітер Берковіц повідомляє в The Wall Street 
Journal про вражаючі результати продажів книг, напи-
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саних авторами з числа нових атеїстів. Менш ніж за 
12 місяців було продано більше мільйона примірників. До 
2007 року було видано в твердій палітурці 500 000 при-
мірників книги "Бог як ілюзія" Річарда Докінза, 296 000 при-
мірників книги "Бог не великий" Крістофера Хітченса, 
185 000 примірників книги Сема Харріса "Послання до 
християнської нації", 64 100 примірників книги Деніела 
Ден-нету "Руйнуючи чари", 60 00 примірників книги Вік-
тора Дж. Стенджер "Бог: помилкова гіпотеза". Це твори 
основних представників нового атеїзму, але є й інші 
недавні публікації, які написані в подібному розрізі.  

Разом з тим в трактуваннях англо-американських 
теологів сучасний рух вільнодумних в США, як показує їх 
теоретична, видавнича та організаційна діяльність, нині 
займає помітне місце в духовному житті США. Соціаль-
но- політична і світоглядна орієнтація цієї течії дає підс-
тави розглядати її як одну з можливих форм переходу 
демократично налаштованих верств буржуазної інтелі-
генції на шлях критичного осмислення панівної релігійної 
ідеології і пов'язаних з нею соціальних порядків, шлях 
усвідомлення зв'язку існуючих суспільних відносин з іс-
торично віджилим світоглядом. Передові представники 
руху вільнодумних активно протиставляють свої гуманіс-
тичні установки, раціоналістичні погляди, які суперечать 
теологічній пропаганді релігійного тлумачення гуманізму; 
наполегливо імплементують принципи протидії релігійної 
ідеології, дегуманізуючі фактори релігійності і визнають 
той факт, що оптимістична філософія людини можлива 
лише на базі заперечення релігії.  

Місце і роль американського вільнодумства серед 
інших соціальних рухів, його антиклерикальна спрямо-
ваність дозволяють охарактеризувати його як специфі-
чну течію в ідейному житті США, що має певні соціаль-
но-класові позиції та принципи організації. Сучасне 
американське вільнодумство нині – поширене явище.  

Аналіз програм, установок, теоретичної і практичної 
діяльності груп і союзів, що входять до складу руху ві-
льнодумних, показує, що він реально сприяє посилен-
ню позицій матеріалізму і атеїзму в сучасній боротьбі 
ідей, в ідеологічному протиборстві між соціалізмом і 
капіталізмом. Пропагандистська діяльність його най-
більш прогресивних представників допомагає викрива-
ти спекулятивні погляди релігійної проблематики.  

Англо-американські теологи, критикуючи ідеї "нового 
атеїзму" відзначають, що діяльність американських віль-
нодумних відбувається в умовах кризи релігії, характер-
ної для духовного життя США. Поряд з падінням прести-
жу традиційних релігій і церков в Америці має місце:  

• бурхливий ріст колосальної кількості релігійно-
містичних організацій;  

• засилля всіляких християнських фундаменталіст-
ських та екстремістських груп;  

• поряд з розвитком науки, має місце повернення до 
креаціоністських доктрин, адже відбувається боротьба за 
впровадження релігійного курсу в коледжі, школи і уні-
верситети США тощо. Відзначимо, що аналіз наукової 
літератури та критики англо- американських теологів 
засвідчує, що підтримка пануючими імперіалістичними 
колами релігії, зростання клерикалізму створює дуже 
складні умови для розвитку руху вільнодумних, викликає 
розбрат серед його представників, є найбільш загальною 
причиною нечіткості організаційних принципів самого 
руху, ідейного плюралізму, послаблює вплив руху в ці-
лому. Незважаючи на несприятливі соціальні умови, рух 
вільнодумних справляє позитивний вплив на формуван-
ня у людей раціоналістичних поглядів, відкриває можли-
вість для певного кола людей відійти від релігії, зрозумі-
ти неспроможність релігійної моралі і, головне, знайти 
обґрунтовані аргументи такого відходу, усвідомити той 
факт, що релігія не сприяє, а перешкоджає вирішенню 
нагальних соціальних проблем сучасності.  

Позитивним моментом сучасного вільнодумства є 
наявність в ньому "атеїстичного ядра", тобто тих пред-
ставників груп і союзів, які основне завдання вбачають 
у роз'ясненні позитивного характеру атеїзму в житті 
суспільства, прагнуть до аналізу соціальної природи 
атеїзму. Подібна позиція прогресивних представників 
сучасного руху вільнодумних в США дозволяє говорити 
про те, що ця течія, певною мірою, відображає реальні 
інтереси людей, відстоює атеїстичні цінності, які все 
більш міцно займають місце в духовному житті сучасної 
людини та її практичній діяльності.  

Теоретики сучасного вільнодумства спираються в 
своїй діяльності на раціоналістичні і атеїстичні ідеї фі-
лософів-матеріалістів епохи Просвітництва. Класична 
спадщина французьких матеріалістів, принципи секу-
ляризації, висунуті американськими просвітителями, їх 
трактування проблем релігії з матеріалістичних позицій 
є тією ідейною основою, на якій розвивається сучасне 
американське вільнодумство [2, с. 196].  

Звернення до прогресивної ідейної спадщини своїх 
попередників, висока оцінка сучасними вільнодумцями 
цієї спадщини дозволяє зробити висновок про те, що 
представники цієї течії прагнуть збагатити досягнення 
атеїстичної думки минулого новим ідейним змістом від-
повідно до сучасних умов.  
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