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СИСТЕМНО-ОНТОЛОГІЧНІ ЗАСАДИ 

ТЕОРІЇ КУЛЬТУРНО-ІСТОРИЧНОГО ПРОЦЕСУ 
 
Сутність культурогенезу полягає у процесі постійного самооновлення культури 

не лише методом трансформаційної мінливості вже існуючих форм і систем, а й шля-
хом виникнення нових феноменів, нових культурних форм і систем, які до цього не 
існували. Перші системні дослідження, присвячені питанням історичного походження 
культури, пов’язані з працями еволюціоністів XIX ст. (Спенсер, Л.Морган, Тайлор, 
Ф.Енгельс та ін.) та їх послідовниками. Упродовж XX ст. проблеми історичного гене-
зису культури досліджували фахівці різних галузей: історики, соціологи, етнографи, 
археологи, мистецтвознавці, релігієзнавці та інші [6, 336–337].  

Як відомо, вищезазначені спектр питань частково висвітлено у працях Л.М.Архан-
гельського, О.І.Гвоздіка, В.П.Іванова, П.Ф.Йолона, А.М. Лоя, М.К.Мамардашвілі, 
Е.С. Маркаряна, М.М.Моісеєва, С.В.Пролеєва, М.Ф.Тарасенка та інших, в яких особ-
ливо виділені онтологічні фактори становлення й розвитку культури. Спроби застосу-
вання загальносистемного підходу до аналізу проблем глобальної культуродинаміки 
здійснюються переважно в зарубіжних дослідженнях. У цьому відношенні особливо 
вирізняються праці Р.Акоффа, Д.М. Гвішіані, В.С.Крисаченка, В.М.Лейбіна, Д.Медоуза, 
М.Месаровича, А.Печчеі, А.І.Пригожина, Дж.Рендерза, Г.Стретфілда, Дж.Форрестера, 
Ч.Фрімена, К.Ясперса. Автор даної статті ставить за мету висвітлити системно-
онтологічні засади теорії культурно-історичного процесу, а також обґрунтувати 
філософсько-методологічні принципи-підходи щодо вивчення (дослідження) цього 
актуального питання. 

Незважаючи на те, що будь-яка теоретична конструкція, а отже, і логічна мо-
дель розгортання культурної історії відзначається ідеальним, абстрактним щодо бага-
тьох реальних зв’язків та властивостей об’єкта характером, іншого способу пізнання 
сутності речей, ніж абстрагування від можливих конкретних її проявів та ідеалізова-
ного її узагальнення, як відомо, не існує. Оскільки ця сутність ніколи не осягається 
людською свідомістю безпосереднім сприйняттям суб’єктом реальності, тому без пе-
ребільшення можна стверджувати, що репрезентація світу у вигляді абстрактно-
ідеальних моделей є неодмінним атрибутом будь-якого науково-теоретичного пізнан-
ня. Як влучно зауважив з цього приводу М.Вебер, “для того щоб зрозуміти природу 
реальних причинних зв’язків, ми конструюємо зв’язки нереальні” [2, 483]. 

                                                 
© Богуцький Ю.П., 2007 
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Крім теоретико-модельного “схематизму”, логіко-раціоналістичний підхід до 
історії культури останнім часом опиняється в сфері критики через його “пов’язаність” 
з детермінізмом класичної науки з її “непорушними граничними засадами” та “апріор-
ними схемами міркування” (в картезіансько-кантівському розумінні), тоді як класично-
науковий раціоналізм як такий давно увійшов у фазу глибокої кризи. В одному з своїх 
виступів президент Міжнародної спілки теоретичної та прикладної механіки деклару-
вав: “Мені належить висловитися від імені великої спільноти механіків-практиків. Ми 
добре усвідомлюємо сьогодні, що ентузіазм, який відчували наші попередники, за-
вдяки блискучим досягненням ньютонівської механіки привів нас до узагальнень в 
царині наукового прогнозування, котрі, як ми тепер знаємо, згодом виявилися хибними. 
Ми хочемо всі разом принести наші вибачення за те, що ми ввели в оману освічену 
публіку, оскільки спиралися на такі ідеї стосовно детермінізму систем, що задоволь-
няють ньютонівські закони руху, які продемонстрували після 1960 року свою не-
спроможність” [11, 36]. 

Раціоналістичний підхід у сфері наукового пізнання та практики набуває в 
дослідженнях останнього десятиліття свого “другого життя”, але вже на базі зовсім 
іншої логіки – нелінійної логіки системної самоорганізації [5, 14–19]. Її “нелінійність” 
полягає в її застосовності не тільки до систем, що характеризуються однозначністю 
відношення між актуальним та потенційним їх станами (на відміну від класичної нау-
ки взагалі та класичної логіки зокрема), а також до тих нерівноважних системних 
утворень, для яких будь-який їхній стан є відкритим для потенційно випадкового 
майбутнього. Адже сама логіка відносин між актуальним та потенційним буттям мо-
же бути не лише детерміністично-каузальною. Але при цьому вона не втрачає права 
називатися “логікою”. Так само, як із факту незастосовності традиційної дедуктивної 
логіки для раціоналізації міркувань щодо стохастичних процесів ми не перестаємо 
вважати таку логіку позбавленою усякого відношення до критеріїв раціональності 
мислення та практичних дій, а імовірнісну чи індуктивну логічні теорії ми не відкида-
ємо за межі систем, котрі можна об’єднувати поняттям “логіка”, лише на тій підставі, 
що вони ґрунтуються зовсім на інших принципах та законах, ніж логіка традиційна, 
ми, подібним чином, не вправі робити висновок про “алогічність” та “ірраціональ-
ність” тих процесів, які не вписуються в фундаментальні регулятиви так званого 
“класичного раціоналізму”. 

Дійсно, в історії майже немає місця для застосування поняття “історична неод-
мінність” (на зразок “неодмінності” визнання істинності висновку в процесі побудові 
демонстративних умовиводів класичної логіки, якщо вихідні засновки цих умовиво-
дів є раніше доведеними підставами, і при цьому між останніми та пропонованим ви-
сновком встановлено формально-закономірний зв’язок). Однак ми можемо, незважа-
ючи на це, не лише виносити загальнозначущі судження, згідно з якими певні 
ситуації в більшій чи меншій мірі “сприяють” тому, що пов’язані з ними люди реагу-
ють в деякому плані однаково, але ми можемо також, формулюючи дане положення, 
визначити велетенську кількість ймовірних складових, не здатних змінити загальне 
“сприяння”. Ми можемо, нарешті, оцінити міру сприяння певних умов відповідному 
результатові, правда, аж ніяк не однозначно, але у вигляді оцінки відносного “ступе-
ня” цього сприяння через порівняння з тим, яку дію справили б на згадані реакції 
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умови, котрі ми уявно видозмінюємо. Саме в історії ми постійно застосовуємо такі 
судження про “ступінь” сприяння; без них було б взагалі неможливо розрізнити “сут-
тєві” та “несуттєві” обставини” [2, 481]. 

Отже, відсутність лінійної однозначності відношення між минулим, теперішнім 
та майбутнім ще не дозволяє категорично заперечувати наявність певної логіки в змі-
ні культурно-історичних подій. Адже, досліджуваний процес (безвідносно до його 
конкретно-матеріальної чи ідеальної природи) можна вважати хаотичним, тобто по-
збавленим будь-якої логіки, лише за умови його належності до таких феноменів, котрі 
взагалі не мають ніяких обмежень міри своєї свободи. Відповідно, траєкторія його 
динаміки буде абсолютно “довільною” в імовірнісному плані, а прогнозування перс-
пективних напрямків та можливих відхилень цієї траєкторії матиме можливість своєї 
раціоналізації хіба що на підставі логічних засад теорії імовірності. Що ж до такого 
об’єкта, як культура, то йому як досить складному та багаторівневому системному 
утворенню, що передбачає власну цілісну організацію, притаманні досить істотні об-
меження міри свободи культурних процесів, оскільки кожен з останніх протікає аж 
ніяк не в автономному та безмежному просторі. Взаємодіючи між собою в контексті 
загальної культурної системи та її підсистем, ці процеси створюють один для одного 
цілком об’єктивні взаємообмеження, внаслідок яких для кожного з таких процесів 
формується певний “онтологічний коридор”, що визначає врешті-решт діапазон їхнього 
кількісного та якісного поширення. Таким чином, обмежується й діапазон потенцій-
них напрямків їхнього подальшого розвитку, а, відповідно, створюються додаткові 
можливості для раціоналізації їхнього теоретичного моделювання та, принаймні, 
принципового прогнозування. Адже ступінь таких можливостей є обернено пропор-
ційним по відношенню до обсягу прийнятних гіпотез стосовно перспектив досліджу-
ваного процесу.  

До того ж, становлення та функціонування культури здійснюється, безумовно, 
не як цілковито самостійне явище, а протікає в контексті ієрархії всіх інших форм мате-
ріального буття (від неорганічних до суспільних), що, зрозуміло, накладає додаткові 
обмеження на свободу розгортання культурогенезу. Тому динаміка останнього не може 
проходити поза залежністю від того, що називають “загальною онтологікою самооргані-
зації”. Виявлення зазначеної залежності має надати можливість встановлення об’єктивно-
логічних вимірів та критеріїв культурно-історичного прогресу, а також дозволятиме 
хоча б на загальнотеоретичному рівні окреслити той, за можливістю, мінімальний ді-
апазон потенційних траєкторій розвитку людської культури, в межах якого доцільно 
вести пошук оптимального напрямку. З іншого боку, оскільки “історія – це в певному 
розумінні мистецтво” [2, 446], то цілком зрозумілими є неоднозначність та суб’єктивна 
відносність, з якими звичайно пов’язане теоретичне відношення до історії. Однак 
встановлення координації між логікою історії культури та логікою самоорганізації 
буття забезпечуватиме онтологічні підстави для подолання згаданого філософсько-
історичного релятивізму. Більше того, даний аспект аналізу дозволятиме також вста-
новити залежність динаміки культурно-історичних особливостей філософської реф-
лексії культури від динаміки самих форм суспільно-культурного буття. Адже саме ці 
форми виконують функцію основної смислоутворюючої призми на всіх рівнях осми-
слення світу людиною – від повсякденної свідомості до філософсько-теоретичного 
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світогляду. Тому, вписуючи певні культурно-релевантні уявлення про світ як такий та 
“світ людини” зокрема в контекст паралельно-координованого розгляду історії самої 
культури та історії її усвідомлення людиною (здійснюючи цей розгляд щодо загаль-
них механізмів самоорганізації буття), ми, тим самим, матимемо підстави для раціо-
нального та об’єктивно-онтологічного обґрунтування відповідей на ряд досить важ-
ливих питань. До них, насамперед, відноситься питання, чому саме такими, а не 
іншими (принаймні, в принциповому плані) є якісно-структурні характеристики сві-
тогляду в ту чи іншу історичну епоху? Чим пояснюється специфіка логічної будови 
людських міркувань на кожному етапі становлення людського розуму, наскільки ці 
міркування були “історично своєчасними”? Нарешті, якою мірою певні уявлення (по-
всякденні чи теоретичні) про становлення, сутнісний зміст та перспективи культурного 
буття є “доречними” з позиції виявлених логіко-онтологічних критеріїв?  

Враховуючи вищезазначений аспект загальної логіки самоорганізації буття, 
крізь яку передбачається проаналізувати процес становлення та розвитку культури, 
доцільно, на нашу думку, виходити з положення про системну єдність світу, оскільки 
ця логіка базується на притаманних системним утворенням динамічних механізмах та 
принципових тенденціях. Згадане положення не завжди поділяється дослідниками 
культурно-історичного процесу, тому часто можливо зустріти відчутний опір будь-
яким спробам охопити єдиною системно-динамічною моделлю світове ціле, включа-
ючи і культуру. В таких спробах іноді вбачається неправомірна та неприпустима “ре-
дукція людини до рядового природного феномена”, “варварство, з яким той тип знан-
ня, що з’явився в епоху Галілея і розглядається досі як єдино можливий, із цілком 
зрозумілою необхідністю призвів до повалення усіх інших цінностей, будь вони над-
баннями людської культури чи взагалі елементами людяності” [10, 10]. 

Однак, якщо виходити із зворотного припущення (а саме – з антитези, якої до-
тримуються опоненти розглядуваного підходу і котра полягає у запереченні згаданої 
системної єдності світу), то довелося б визнати, що світ являє собою своєрідний кон-
гломерат абсолютно автономних, незалежних одне від одного матеріальних утворень. 
Звідси випливатиме висновок про відсутність їхньої взаємодії, а, отже, й про їхню не-
змінність. Зрозуміло, що останній наслідок відверто суперечить наочній реальності, 
тому є всі підстави відхилити припущення даної антитези і, відповідно, визнати по-
ложення про те, що світ має розглядатися як єдина динамічна система. 

Безумовно, універсум буття конституюється як цілісне системне утворення, до-
ведеться також прийняти як наслідок з зазначеного положення, що основою даної ці-
лісності повинна виступати певна єдина – універсальна – логіка світодинаміки. При 
цьому її “універсальність” полягатиме аж ніяк не в тому, що вона задаватиме деякі 
непорушні, раз і назавжди дані схеми суто формального, алгоритмічного міркування, 
а в окресленні принципів об’єктивно-логічної єдності світу, органічною складовою 
якого є культура. Такі принципи виражають не логіку отримання категоричних ви-
сновків про майбутній стан та характеристики досліджуваної системи, виходячи з на-
явних підстав, що задають параметри її актуального стану, а узагальнюють лише самі 
механізми динаміки переходу від нижчих форм організації до вищих, а також окрес-
люють принципові умови, за яких об’єктивно спонукатиметься даний перехід. 
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Варто додати, що, незважаючи на “неформальний” характер згадуваної логіки 
(оскільки, будучи застосовуваними в сфері кожної конкретної форми буття її базові 
принципи наповнюватимуться відповідним конкретним змістом, специфічним для 
даної форми організації, і, відтак, щоразу “перевідкриватимуться” в контексті кожної 
з таких сфер), все ж вбачається за можливе вести мову про їхню всезагальність та про 
їхнє виділення у “чистому”, абстрактному вигляді. В сучасній літературі зустрічаються 
спроби вираження цих принципів засобами штучної формальної мови (хоча це ро-
биться не з метою суто формальної алгоритмізації їхнього застосування, котре з огляду 
на окреслені причини є неможливим, а з метою досягнення строгої логічної визначе-
ності їх мовної фіксації) [4, 26–31]. 

Така логічна єдність системоутворення та системодинаміки простежується в 
межах усіх форм та рівнів організації буття. Скажімо, і такий неорганічно-
молекулярний процес, як упорядкування хаотично рухомих молекул при кристалізації 
чи конвекції, і такі високорівневі процеси, як суспільне упорядкування людського 
буття при переході від інстинктивної тваринної стадності та некероване владними 
органами стихійне встановлення норм морального регулювання поведінки людей у 
суспільстві, канонів естетичного смаку тощо мають спільну онтодинаміку – суто 
об’єктивні, ззовні некеровані механізми. Зазначена обставина сприяє докладанню до-
слідницьких зусиль щодо побудови єдиної концепції самоорганізації. “Саме наявність 
самоорганізації в найпростіших, елементарних її (матерії. – Авт.) формах дає можли-
вість поглянути з єдиної точки зору на процеси ускладнення та розвитку матерії, зро-
зуміти, як із неорганічної, нечуттєвої матерії виникає органічна, чуттєва, а в кінцевому 
рахунку і матерія, що пізнає себе” [9, 14]. 

Зазначену можливість можна пояснити принциповою спільністю рушійних фак-
торів та цільових станів динаміки усіх типів системних організацій. Дійсно, будь-яка 
система набуває динамічного стану через втрату власної рівноваги (адже з підтри-
манням останньої пов’язаний її протилежний – стаціонарний – стан). А оскільки не 
існує абсолютно замкнених і тому абсолютно стійких проти віддачі власного потенці-
алу та проти зовнішніх трансформативних впливів систем, то жодна з них не може 
уникнути нерівноважності. 

Варто згадати, що традиційна діалектична концепція розвитку пов’язує універ-
сальні причини самозміни як матеріальних, так і ідеальних систем з їхніми внутрі-
шніми суперечностями. Однак в сучасній науці вже вважається обґрунтованим те 
положення, згідно з яким сама суперечливість, що начебто спричинює “рух буття та 
свідомості”, є наслідком такої причини, як нерівноважність [8, 357]. Справді, навіть 
логічні суперечності в певній науковій теорії, котрі змушують змінювати, приводити 
до руху останню, є проявом дисбалансу між організацією буття та теоретичною побу-
довою її мисленого відтворення, між динамікою теорії та динамікою практичного до-
свіду. До речі, екстраполяція саме цієї ідеї із сфери теоретичного мислення на сферу 
тотальності буття привела Г.Гегеля до абсолютного ідеалізму. Його діалектична сис-
тема, за алегоричним висловом К.Маркса, була “перевернутою з ніг на голову”, тобто 
принципи будови мислення представлені в ній не похідними від принципів упорядку-
вання буття, а тотожними останнім через примат розуму по відношенню до реальності, 
в силу чого про природне та суспільне буття можна було вести мову, на його думку, 
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як про “доцільно створені та розумно упорядковані”. З іншого боку, будь-яка система 
є рухомою, динамічною лише в тій мірі та в тому відношенні, в яких і наскільки вона 
є “онтологічно прагнучою” до набуття нового стану чи нової форми власного врівно-
важення. Тобто для всіх типів системних утворень спостерігаються одні й ті самі 
принципи приведення їх до динаміки та цільового спрямування їхнього руху. 

Таким чином, внаслідок того, що будь-яку системну динаміку можна подати як 
рух від нерівноважного стану до нової рівноваги, від втрати або часткового порушен-
ня упорядкованості до встановлення порядку іншого типу (або, навіть, іншого рівня), 
можна вести мову про загальну динаміку врівноваження буття, а, отже, і про універ-
сальну логіку самоорганізації. 

Як зазначав ще “батько кібернетики” Н.Вінер, самоорганізація “являє собою 
певний механізм, за допомогою якого більш чи менш випадкові зміни комбінуються в 
достатньо визначену структуру” [3, 54]. Тут під “визначеністю” розуміється “упоряд-
кованість” системи, на противагу її “невизначеності” (дезорганізованості). Саме через 
підвищення свого організаційного рівня системні утворення прагнуть до збільшення 
потенціалу власної стійкості в постійно змінюваних умовах. При цьому розрізняють 
два основних різновиди стійкості. Перший – так звана термодинамічна рівновага – 
утворення порядку за рахунок симетрії “мікрохаосу”. Йдеться про взаємокомпенсацію та 
відповідно “взаємопогашення” хаотичної динаміки мікрочасток, що утворюють певну 
макросистему. Тим самим досягається відносно стаціонарний стан такої системи, котрий 
зберігається нею протягом деякого (іноді досить значного) проміжку часу. Тут “рів-
новага заважає тому, щоб “стріла часу”, котра завжди присутня на мікроскопічному 
рівні, мала макроскопічні наслідки. Нерівноважність же не створює стріли часу, але 
дозволяє їй проявитися на макроскопічному рівні, виявити себе там не тільки у ви-
гляді розвитку в бік утворення рівноваги, але також ... через створення когерентної 
колективної поведінки” [140, 16]. Тобто локальносистемні врівноваження призводять 
зрештою до інтерлокальної рівноваги, що є утворенням порядку вищого рівня. 

Коли йдеться про розглядуваний різновид стійкості, то слід зауважити, що рівно-
важність термодинамічного типу є “нечуттєвою” по відношенню до флуктуацій сис-
теми. Останні “гасяться” хаотичним мікрорівневим рухом. Ця обставина забезпечує 
досить високий рівень прогнозованості поведінки таких систем, оскільки імовірність 
флуктуативних відхилень траєкторії їхньої динаміки практично дорівнює нулю. Тому 
вони добре описуються каузально-детерміністськими законами класичної науки. 

Другим різновидом стійкості систем є так званий “сильно нерівноважний” ста-
ціонарний стан. Останній вже являє собою результат не взаємокомпенсації мікрохаосу, 
а, навпаки, взаємоврівноваження протилежно спрямованих ентропійних та негентро-
пійних процесів, кожен з яких є не хаотичним, а цілком визначено зорієнтованим. 

У найзагальнішому плані під “ентропією” розуміють міру “розсіяності”, дезор-
ганізованості, а отже, порядкової невизначеності системних утворень. В теорії інфор-
мації цю характеристику пов’язують з підвищенням ступеня імовірності, оскільки 
симетричний (однорідний) розподіл елементів системи є більш імовірним, ніж утво-
рення на фоні певної однорідності відповідних інформаційно-диференційованих ор-
ганізацій. Дійсно, в будь-якій, наприклад, відносно замкненій фізичній системі більш 
імовірним буде рівномірний розподіл таких її характеристик, як температура, густина 
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тощо. Тому існує загальносистемний закон – закон зростання ентропії, згідно з яким 
кожне системне утворення врешті-решт прагне до такого більш імовірного стану. 

Здається досить парадоксальним, що, незважаючи на універсальну тенденцію 
систем до підвищення рівня їхньої ентропії, дезорганізованості, ми констатуємо чітко 
виражену наявність процесів організації матеріального світу, його руху до більш 
ускладнених, а значить, менш імовірних станів. Спрямованість на утворення вищері-
вневих типів упорядкування асоціюють з поняттям “негентропії”, що характеризує міру 
організованості буття. Якщо ентропійні процеси пов’язані із зменшенням інформації 
про світ, то негентропія є показником інформаційності системних перетворень: чим 
менш однорідною є система, тим більший обсяг інформації вона в собі містить. “Кіль-
кість інформації, будучи від’ємним логарифмом величини, яку можна розглядати як 
імовірність, за своєю суттю є певною від’ємною (негативною) ентропією. Цікаво від-
значити, що ця величина в середньому має ті самі властивості, які ми приписуємо ен-
тропії, ... а процеси, що ведуть до втрати інформації, значною мірою подібні до про-
цесів, що призводять до збільшення ентропії” [3, 86–87]. 

Ця помічена Н. Вінером особливість виявилася невипадковою. Згодом було 
сформульовано закон симетрії та взаємогенерації ентропійних і негентропійних про-
цесів. Саме на підставі даного закону можна отримати раціональне пояснення того, зда-
валося б, парадоксального феномена, що, незважаючи на зниження імовірнісних 
показників систем в процесі організації, останні все таки прагнуть до збільшення сту-
пеня свого упорядкування поряд з симетричною тенденцією до росту ентропії. Необ-
хідно підкреслити, що кожний ентропійний процес породжує свій врівноважуючий 
антипод – негентропійні тенденції, подібно до того, як “в метаболізмі живих істот ви-
никнення складних біологічних молекул супроводжується знищенням інших молекул, 
інтенсифікація суспільних зв’язків, якій сприяє урбанізація, одночасно є джерелом 
витрат і інформації, і винаходів в практичній, художній та інтелектуальній сферах” [7, 10]. 
Отже, саме універсальне прагнення системних утворень до імовірнісних високоентро-
пійних станів генерує негентропійну еволюційну гілку онтологічної самоорганізації.  

Положення про наявність спільної для системних утворень логіки самооргані-
зації є досить ґрунтовним. Прогностичні функції такої логіки полягатимуть в тому, 
що при застосуванні її евристичних принципів до знання про фактори дисбалансу-
вання досліджуваної системи набуватиметься можливість окреслення принаймні 
принципової картини подальшої динаміки останньої. Безумовно, частіше за все при 
цьому мова може йти саме про встановлення принципового діапазону потенціальних 
траєкторій розвитку системи, а не про точно визначену його “індивідуальну траєкто-
рію”. Особливо це стосується “сильно нерівноважних” форм стабілізації порядку. 
Якщо за термодинамічної рівноваги висока ентропія нейтралізує флуктуації системи, 
тим самим роблячи її більш прогнозованою, то системи, утворені динамічним балан-
сом ентропійних та негентропійних процесів, є дуже чутливими до різного роду флук-
туативних факторів. Наприклад, поведінка атмосферних явищ, що мають турбулентну 
природу (тобто є стійким циклічним рухом повітряних мас, утвореним динамічним 
балансом їхніх потоків), може передбачатися лише з певною мірою імовірності (зале-
жно від наявності інформації про фактори можливих відхилень даного вихрового 
утворення. При цьому така інформація практично не може бути абсолютно повною). 



Філософія  Богуцький Ю.П. 

 12

Тому, чим довгостроковішим є, скажімо, прогноз погоди, що визначається динамікою 
таких явищ, тим в ступенево-функціональній залежності знижуватиметься імовірність 
його перспективного підтвердження. 

Повертаючись до системи “природа – людина – суспільство” (оскільки з дисба-
лансуванням та перманентним прагненням до регармонізації саме цієї системи 
пов’язаний досліджуваний нами феномен становлення та розвитку культури), заува-
жимо, що культура в її контексті розглядатиметься одночасно як наслідок порушення 
рівноважності цієї системи і як фактор відновлення втраченої нею рівноваги. 

Вже йшлося про те, що культура формується як усвідомлення людиною суспіль-
ного характеру свого буття в природному та “олюдненому світі”, коли суто біологічні, 
“натуральні” форми збалансування буття індивіда в природі вже не можуть вважатися 
достатніми. Тим самим орієнтація трансформативної еволюції, в силу об’єктивних 
чинників, поступово переспрямовується від суто пристосовного існування до проти-
лежного – практично-перетворювального буття: вже не стільки індивід адаптується 
до природного середовища, скільки, навпаки, саме середовище стає об’єктом доціль-
ного перетворення згідно з потребами та ідеями індивіда. Тобто формування суспіль-
но-культурного пласту буття фігурує в ролі наслідку, спричиненого втратою відпові-
дної природної рівноваги. З іншого боку, єдиним за тих умов засобом протистояння 
індивіда потужній природній стихії було створення “противаги” останній – упорядко-
ваного світу суспільної організації. Це була своєрідна “екологічна ніша” для виду живих 
організмів, поставленого перед дилемою: або зникнути назавжди, або, вичерпавши 
свої біологічно-адаптивні можливості, перейти до “надбіологічного” способу існу-
вання. Цим “надбіологічним” і стало буття культурне, кероване вже не тільки приро-
дними законами, але й свідомими суспільнозначущими нормами. Нарешті, самі куль-
турні норми суспільства можуть бути дієвими лише мірою соціалізації кожної окремої 
людини (тобто мірою освоєння, в повному розумінні цього слова, кожним окремим 
індивідом суспільно-культурного надбання). Адже суспільство конституюється та реалі-
зує себе через діяльність окремих його представників, а отже, про культуру потрібно 
вести мову не лише у філогенетичному аспекті (в масштабі цілісної людської історії), 
але й на онтогенетичному рівні (становлення культурного “обличчя” та рівня “олюд-
неності” окремої особи). 

Якщо систему “природа – людина – суспільство” схематично подати як трикут-
ник, вершини якого символізуватимуть відповідно три основні елементи цієї системи, 
то сторони, що поєднують ці вершини, можна асоціювати з основними сферами реа-
лізації культури як гармонізуючого посередника між даними елементами. При цьому 
сторона, що задає відношення “людина – суспільство”, розглядатиметься як символі-
чне вираження культури суспільного життя людини; опозиція “людина – природа” 
репрезентуватиме культуру буття людини як природної істоти (тобто культуру реалі-
зації її природного єства), а відрізок “природа – суспільство” виражатиме культуру 
відношення суспільства (як на національному, так і на глобальному рівнях останнього) 
до природного середовища (тобто культуру природокористування, екологічну куль-
туру тощо). 

Таким чином, досліджуючи динаміку становлення та розвитку культури, доцільно 
простежити тенденції в еволюції форм упорядкування та рівноваги в трьох площинах, 
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заданих зазначеними трьома опозиціями. Адже прагнення до рівноваги в кожній з цих 
площин повинно, в свою чергу, бути корельованим з підтримкою чи відновленням 
втраченого балансу в інших двох площинах. У противному разі досягнута рівноваж-
ність буде нестійкою, оскільки вона дестабілізуватиметься (або навіть руйнувати-
меться) нерівноважністю, що спричинюється дисбалансом в інших площинах розгля-
дуваної системи. Наприклад, якими б гармонізованими не були відношення між 
індивідуальним та суспільним буттям людини, в разі дисбалансу природно-
екологічної та природоресурсної основи людського життя (тобто за умови виходу 
відношення “природа – суспільство” за межі діапазону припустимого відхилення від 
оптимальної рівноваги) над людством нависає ряд цілком зрозумілих глобальних 
проблем, пов’язаних, насамперед, з біологічним виживанням, що, безумовно, пере-
шкоджає стабілізації суспільно-культурного буття. 

Отже, йдеться про методологію пошуку найприйнятніших шляхів культурно-
парадигмальної реформації. При цьому базовими параметрами оптимальності здійс-
нення останньої мають бути, на нашу думку, дві групи критеріїв: 1) ті, що визначають 
міру “самопідтримуваності” системи культурних цінностей, потенціал її внутрішньої 
рівноваги (тобто сумісності, а не взаємовитіснення несумірних елементів культури та 
тенденцій в культурному житті суспільства); 2) ті, що репрезентують міру культиву-
вання в її контексті пріоритету духовних цінностей як “атрибутів її людяності” [1, 181]. 

Інакше, в ракурсі “онтологічної доцільності” систему культури можна вважати 
раціональною доти, доки підтримання її внутрішньої циклічної рівноваги (а отже, її 
стабілізація) стимулює поступальний рух до рівноваги (гармонії) буття людини в світі. 
В разі здійснення цієї умови генезис тієї чи іншої культури є, так би мовити, “онтоло-
гічно виправданим”, а тому стає фундаментом подальшого розвитку культурної істо-
рії. В іншому разі – генезис культурної системи перероджується на “тупикову гілку”, 
що не буде пов’язаною з “осьовою лінією” глобального розвитку культурно-
історичного процесу, з часом “вичерпавши” себе. 

Проблема навіть принципового визначення спрямованості вектора культурної 
історії шляхом встановлення функціональних залежностей між дійсним та потенцій-
ним станами культури є однією з найголовніших епістемологічних проблем культуро-
логії та філософії історії. Феномен культури навряд чи можна віднести до системних 
утворень, динаміка яких описувалася б переважно принципами, характерними для сис-
тем “термодинамічного” типу. Тобто культуру не можна назвати формою упорядку-
вання, стабільність якої забезпечувалася б через нечутливість до випадкових флукту-
ацій високоентропійної хаотичної динаміки її складових. 

Отже, вищевикладений підхід дає змогу раціоналізувати аналіз становлення та 
розвитку культури за рахунок звуження пошукового простору шляхом використання 
логіко-онтологічних засад системної динаміки. Так само останні можна застосувати 
не лише на глобальному рівні вивчення культурно-історичного процесу як такого, а й 
використати як засіб істотного обмеження діапазону пошуку принципової орієнтації 
будь-якої окремої гілки культурної еволюції чи окремого культурного феномена – за 
умови попереднього встановлення джерела нерівноважності, з нівелюванням якої 
пов’язаний процес їхньої динаміки. 
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ЕСТЕТИЧНІ ФЕНОМЕНИ У ПОСТСТРУКТУРАЛІСТСЬКИХ 

СЮЖЕТАХ МІШЕЛЯ ФУКО 
 
Дослідження естетичних феноменів у постструктуралістських концептах полягають 

насамперед у розумінні тих еволюційних процесів, які супроводжують динамічний 
перехід та співіснування доби Модерну /сучасності/ та Постмодерну /постсучасності/. 
В них відбилась як специфічна форма антропологізації світогляду, так і ситуація, яку 
можна позначити станом постантропологічних перспектив. Людська природа та 
людський світ виявилися надзвичайно багатоликими, внутрішньо суперечливими й 
неоднозначними, а це призвело до проблеми протистояння і комунікації різних пара-
дигм філософії людини ХХ ст. 

Дати оцінку Модернізму непросто вже навіть тому, що більшість вчених мис-
лять його як “тривалу неясність”, за принципом “або-або”. Модернізм був історичним 
періодом, що продовжив пізні романтичні та вікторіанські ідеали, завершившись 
після Другої світової війни так званим високим модернізмом. Модернізм також слід 
розглядати як певну сукупність спільних стилістичних, культурних та філософських 
понять і методів. Частково це питання висвітлено в монографії Ольги Соболь “Постмо-
дерн і майбутнє філософії” (1997), де йдеться про Премодерн, Модерн та Постмодерн 
як три стазиси культурної свідомості Заходу [13, 12–46]. Автор переконана, що Постмо-
дерн – це виклик модерністському проекту “саморефлективної, критичної раціональності і 
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свободи”, якому притаманна тенденція від кантівської концепції Просвітництва до 
гуссерлівського “повороту до речей в самих себе” [13, 50].  

Наявність багатомірності та поліваріантності в постмодерністській програмі 
викликає відповідну реакцію традиційно орієнтованої класичної науки. Якщо йдеться 
про естетику, то її естетичний вимір передбачає наведення мостів між високою і ма-
совою культурою, поворот до традиції, повернення до образу і розвитку мистецтва, 
яке мало б відношення до дійсності. Щодо політичного виміру, то в постмодерні 
загострюється увага до проведення децентризації, анархічної, еротичної політики, а 
філософсько-інтелектуальний вимір стосується інтенцій на здійснення радикальних 
перетворень модерністської метафізики свідомості (проблеми метанаративу). Серед 
дискусій, які розгорнулись у колах західних та вітчизняних дослідників щодо ком-
плексу “модернізм-постмодернізм”, на окрему увагу заслуговує позиція Т. Гуменюк. 
У своїх працях теоретик вказує на становлення нового, сучасного, умовно кажучи, 
модерного менталітету, обґрунтовуючи концепцію “глобального модернізму” як ви-
разника “духу сучасності”, як створення “нової самості”, нового типу гуманізму під 
назвою. “постмодерністський гуманізм”. Т.Гуменюк також створює свою оригінальну 
концепцію, згідно з якою постмодернізм виступає “транскультурним феноменом” [1, 
19–20; 2]. На думку інших авторів, постмодернізм проектує “мета-естетику”, коло 
проблем і предмет якої не збігається з традиціями класичного естетичного аналізу. 
Так, В.Личковах стверджує: “Від “естетизу”, почуттєвості, смаку вони переорієнто-
вуються на універсальне світовідношення з усіма його реальними, ірреальними, мета- 
і транс-аспектами. Весь світ /антисвіт/ людини – культурний і контркультурний, 
екзистенційний і містичний, образний і знаково-символічний, буттєвий і текстуаль-
ний – в евокативних формах стає “предметом” нової парадигми естетики. Понад те, 
саме історико-естетичне знання, традиційний гуманітарний “суб’єкт” і “об’єкт” есте-
тичного відношення долаються у новій структурі ексцентричного світовідношення, 
стають трансгресивно перебореними і перевершеними /з точки зору постмодерного 
мистецтва/” [9, 45]. Автор пропонує на реінтеграції універсального змісту історії ес-
тетики та мистецтва, на переборенні постмодерністської ситуації в культурі побуду-
вати проект “естетики універсалізму” – як онтології новітньої чуттєвості.  

Глибинний сенс і межі філософії постмодернізму Назіп Хамітов закликає осягати 
в своєрідній інтеракції філософської антропології, екзистенціалізму та персоналізму, 
оскільки Постмодернізм, на його думку, пропонує філософії людини не новий зміст, а 
нову форму взаємодії: вільну комунікацію її парадигм, у процесі якої вони мають зба-
гатитися і взаємоактуалізуватися [19, 250]. Відтак, виникає ідея метаантропології – 
вчення про виміри людського буття та умови плідної комунікації у цих вимірах, а та-
кож про фундаментальні тенденції розвитку людського роду і пов’язані з ними колізії 
[18; 7]. Однією з таких парадоксальних колізій і є Постмодерн. 

Відповідно, зусилля філософів, як вітчизняних, так і зарубіжних, виявились ба-
гатовекторними і не зацикленими на якомусь одному підході до цього феномена. Се-
ред авторів теоретичних розробок виділяють таких, як І.Ільїн [6], Н.Маньковська [12], 
Л.Левчук [8], В.Лук’янець [11], В.Загороднюк [12] та ін. Перелік дослідників можна 
продовжити, він постійно поповнюється, однак майже всі вони сходяться в одному: 
“модерн” втілює монологічний спосіб філософування, де кожне вчення претендує на 
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цілісність, завершеність, правильність. Така його принципова відмінність від новітньої 
постмодернової манери, в її полідіалогічності та проголошенні абсолютною цінністю 
комунікації, плюралізм, перевагу локального, особистісного над тотально-авторитетним. 
Зрештою, майже ніхто з вчених не відмовляє постмодерністському світогляду щодо 
його виникнення як одного з типів історичного досвіду світових культур. Так, В.Лук’янець 
повідомляє: “Постмодерністське мислення – це мислення, ініціаторам якого занадто 
тісно в рамках великої філософської традиції Декарта – Локка – Канта – Гегеля – 
Маркса, яка позначається сьогодні фразеологізмом “філософський модерн” [10, 239].  

Аналогічні міркування висловлює В. Загороднюк щодо спадщини Рене Декарта 
і його зв’язків з філософією постмодерну. Декартівський потенціал, вважає вчений, 
закладено у потужній, внутрішній налаштованості вийти за межі будь-якої грандіозної 
традиції, підірвати її конструкції, розширити, трансцендувати... [5, 67]. Врешті, як 
спостерігає російській дослідник І. Ільїн, постмодернізм поєднав у собі непоєднуване – 
“позасвідоме прагнення, хоча й в парадоксальній формі, до цілісного і світоглядно-
естетичного осягнення життя, – і ясну усвідомленість, спершу фрагментарну, яка 
принципово не синтезується роздрібленим людським досвідом кінця ХХ століття” [7, 5]. 

З іменем Мішеля Фуко пов’язують не лише перехід від структуралізму до пост-
структуралізму, а й стратегію подолання традиційної метафізики, створення „критичної 
антропології”. Французький дослідник є причетним до теми „кінця філософії” і „смерті 
людини”, порушує питання про подолання істини „в собі”, та переходу до істини в її 
справжньому розумінні, як істини буття пересічного індивіда. В його концепції 
підривається довіра до абсолютних понять епохи модерну і закладаються передумови 
для альтернативних методологічних засад та світоглядних орієнтацій осягнення новітніх 
та естетичних феноменів. Аналітичним знаряддям, що надає змогу досягнути свого 
роду „історичного апріорі” в нього виступає категорія „подія” /випадковість/. Через 
„евентуалізацію” /від „event” - подія/ автор має надію подолати ключові абстракції 
класичної метафізики: раціональну суб’єктивність, трансцендентальний суб’єкт та 
самосвідомість, логоцентризм, ідею буття як присутності чи даності, а також поляри-
зуватись до традиційних категорій „необхідність”, „закон”, „детермінізм”. 

Епіцентром філософсько-антропологічної полеміки, в якій активна участь нале-
жить Фуко, стало питання про майбутнє філософії, про образ епохи, яка стане реалізацією 
цієї філософії. Ревізуючи західноєвропейську філософію, Фуко, як і більшість постмо-
дерністів звертається до “проекту Просвітництва”, він піддає критиці картезіансько-
кантівську концепцію суб’єкта, що є абсолютно протилежним об’єкту. Посилаючись 
на дослідження в галузі психоаналізу, лінгвістики, етнології, Фуко вбачає вплив 
децентризації суб’єкта щодо його бажань, дій, правил поведінки, форм мови, ігор та 
донаукового дискурсу. Він трансформує тезу Ніцше про смерть бога в тезу про смерть 
людини як логічне завершення її саморозвитку і як вихідне положення власного 
структуралістського, постметафізичного підходу. В якійсь мірі, це відповідає 
постмодерністському гаслу: „людина помирає – залишаються структури”. На думку 
одного з вчених київської філософсько-антропологічної школи В.Загороднюка, „смерть 
людини” у Фуко не призвела до „кінця філософії”. Він пише: „Місце субстанціона-
лізованого класичного суб’єкта пізнання займає конкретно-історичний об’єкт пізнання. 
Незважаючи на це, питання: як і до якої межі можливо мислити інакше, як і питання 
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чи можливо взагалі проблематизувати розум поза філософськими питаннями і 
теоріями розуму? – так і залишилося відкритим” [4, 91].  

Подібно до того, як це відбувалось у К. Леві-Стросса, теоретик антропології 
М. Фуко намагається виявити приховані, підсвідомі механізми та закономірності 
людського пізнання, пов’язані із знаковими системами. Однак здійснює він це на 
історичних засадах, основуючись на певній конфігурації, спочатку – „епістимі”, а далі 
вводить поняття „архів”. Епістема, фактично полягає у відповідному доборі наукових 
прийомів і реалізується в межах кожної науки, виступаючи аналогом наукової мови. 
Такий структурно-аналітичний проект, хоч і віддалено, нагадує гегелівську концепцію 
„хитрого розуму” та кантівську таблицю категорій чистого розсудку, лише з тією 
відмінністю, що епістеми виступають історичними, а не індивідними a priori, а тому 
змінюються від однієї епохи до наступної, регульовані логічними та культурологічними 
зв’язками. Про ці та інші людинознавчі проблеми йдеться в книзі Фуко „Слова і речі. 
Археологія гуманітарних наук” /1966/. Відомі також й інші роботи дослідника, які 
входять до одного з періодів творчості, під умовною назвою „археологія знання”. Серед 
них найбільш знані такі як: „Психічна хвороба та особа” /1954/, „Божевілля і культура: 
історія божевілля в епоху класицизму” /1961/, „Народження клініки. Археологія по-
гляду медика” /1963/, „ Археологія знання” /1969/, „Царина мови” /1969/ та ін. В них, 
згідно з Фуко, філософ виступає клініцистом цивілізації [14; 15]. 

В „Археології знання” Фуко повною мірою викристалізовується його основна 
прерогатива філософування – це виявлення специфічних закономірностей дискурсивної 
сфери, в якій людина виступає певною ментальною конструкцією. Через неї передається 
діалектика взаємодії людини з суспільством, природою, культурою, що дає підставу 
стверджувати про створення Фуко певної авторської моделі політичної антропології. 
Філософ наполягає на встановленні діагнозу хвороби суспільства, адже, щоб випра-
вити людину – слід вилікувати суспільство. Окремою увагою наділяється влада, яку 
слід обмежувати розумністю та моральністю. Порядок влади автор розглядає ширше, 
аніж владу у формі права чи політики. Він асоціює її з можливістю пізнавати, 
оцінювати, відчувати. Надає, відтак, їй статусу антропологічних ознак, які розкрива-
ються в категоріальних структурах філософії, наукових класифікаціях і навіть у 
візуальних кодах мистецтва. 

Основним завданням „археології” знання Фуко вважає необхідність розкриття 
об’єктивно існуючих законів мови /з постструктуралістських позицій/, які були б аде-
кватними епосі та правдиво інтерпретували б факти дійсності. Автор позначає 
періоди розвитку словом „мутація”, маючи на увазі не рух по висхідній, а ізольовані 
ланки в ланцюгу структури, яка підпорядкована системі. В Ренесансі, наприклад, для 
нього світ асоціюється з божественним рукописом, а в епоху Просвітництва слова 
слугують класифікації, виміру, підрахункам, тому що „речі повинні відповідати сло-
вам, а слова – речам”. З ХІХ століття, на думку Фуко, розпочинається антропологічна 
епоха і модерн, оскільки слово тут відображає внутрішній світ людини і в цьому лише 
його покликання. Стосовно науки, то її філософ наділяє здатністю виступати в ролі 
автономної субстанції. Він навіть наполягає на тому, що ми створюємо науку, а „наука 
творить нас”. Мислитель пропонує людині порозумітися зі строгою науковістю через 
„інтелектуальну етику”, зуміти „відокремитися від самого себе”. 
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Аналізуючи фактори та феномени знання і науки, як архетипи людської 
свідомості, автор „Археології знання” використовує свій знаменитий дискурсивний 
метод в значенні інструментарію та працює в полі поняття “дискурсивна інформація” 
/епістема/. Він також вводить метафору “антропологічний сон”, який поглинає три 
складові суб’єктивізму – історію, суб’єкт та самосвідомість. Саме через них людина 
вважає себе самодостатньою, мислить на основі „самої себе”, занурюється в „антро-
пологічний сон”, що породжує сучасні форми догматизму. До речі, як ніхто із його 
сучасників, Фуко зумів тонко вловити самопочуття, інтуїції та сумніви, які поширю-
валися в широких колах західних соціологів, істориків, психологів, теоретиків мис-
тецтва. 

На окрему увагу заслуговує його доповідь „Що таке Автор?”, яку він виголосив 
перед французькими філософами на початку 1969 року і з якою пов’язують літературно-
критичні погляди філософа. Дослідник переконаний, що існує специфічна „концепція 
Автора”. Вона відіграє вирішальну роль в індивідуалізації історії ідей, знань, 
літератури, філософії та науки. Також вона складає один з етапів на шляху до 
очікуваного безсмертя Автора, однак частіше призводить до його самознищення – через 
художній твір як гру „знаків”. Така доля спіткала творчу спадщину Флобера, Пруста, 
Кафки. Автор, як особистість, відходить на другі ролі, а його твори складають центр 
дискурсу за двома типами: перший – „трансдискурсійний” /Гомер, Арістотель/, дру-
гий – „засновницький” /Маркс, Фрейд/. Дехто з сучасних дослідників творчості Фуко 
вважає таке відношення до автора-митця насміханням, а доповідь самого Фуко 
наділяє рисами „чорного гумору”. Фуко дійсно схильний заперечувати авторство як 
таке, що передує твору, і відводить автору значення лише „функції”. Зрештою, для 
структуралістської практики така інтерпретація феномена творчості не складає яки-
хось шокуючих висновків чи парадоксу. 

„Генеалогія влади” – так позначена одна з праць Фуко 70-х років, а також дру-
гий етап його творчої діяльності. В переважній більшості своїх дискусій вчений 
застерігає від так званих „метафізичних”, усталених конструктів соціально-політичної 
свідомості – „держава”, „влада”, „капіталізм” та ін. Він також піддає критиці наступні 
„раціональні схеми” – „в’язниця”, „госпіталь”, „божевільня”. Про деякі поняття-
принципи йдеться в таких працях філософа, як ”Нагляд і покарання” /1975/, „Воля до 
знання” /перший том „Історії сексуальності”, /1976/, „Суб’єкт і влада” /1982/. Фуко 
опрацьовує термінологію, яка характеризує відношення до влади, її стратегію та 
множину дискурсивних практик. Сучасний індивід пов’язаний з такими соціально-
регулюючими механізмами, як „паноптизм” /всепідконтрольність/, дисциплінарність, 
нормування, „великий апарат”, „негативний імператив” [16; 17]. 

Терапії соціальних недуг та управлінню індивідуальної поведінки присвячено 
творчість Фуко у 80-х роках, коли на перший план, як вважає автор, виступає „есте-
тика існування”. В її зміст він вкладає мораль конкретного вчинку як вибір однієї з 
осмислених альтернатив, про що йдеться в працях „Користування насолодами” та 
„Піклування про себе” /обидві 1984 р., і складають, відповідно, другий та третій томи 
„Історії сексуальності”/. В них Фуко виводить образ свого героя – „людину, що праг-
не” /désirant/, таку, що наділена інтенціями пристрасті, бажання, покликання. На 
матеріалі античності він розглядає відношення морального суб’єкта до своєї душі, 
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тіла, до оточуючих та до того, що вкладається в поняття соціального обов’язку. В 
зв’язку з цим дослідник формує уявлення про „мистецтво існування” як однієї з прак-
тик античного способу життя, побудованого на принципах естетичної природи та 
стильових критеріях. 

„Естетика існування” Фуко в сучасному розумінні – це мораль „евентуальності” 
/події, конкретного вчинку/, це також постструктуралістське тлумачення свободи, 
інтелектуальної гідності. Творчі особистості виступають в концепції Фуко як 
„ідеальні інтелектуали”, аутсайдери, здатні здійснити деконструкцію. В системі 
постмодерністського мислення майже всі філософи розпочинають і завершують свої 
дискурси проблемою „іншості”, особою Іншого. Такий персонаж присутній і в 
філософських сюжетах Фуко. Через відношення людини до божевільного як до 
„неподібного”, Іншого призводить до створення шкали вимірів, що існує поза та 
всередині самої людини. Так автор вказує на один із антропологічних показників – 
гуманність та зрілість. Заслугою Фуко можна вважати також те, що піддаючи 
гуманітарне знання реформації та формалізації, автор здійснив глобальну спробу 
генералізувати антропологічне знання, зробити його рефлекторним, систематизова-
ним, по-справжньому науковим. 
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ХОРЕОГРАФІЯ ЯК “НЕМОВНЕ” МИСТЕЦТВО:  

особливості ідентифікації у діаспорі 
 
Прагнення більш-менш цілісно реконструювати модель видів мистецтва в україн-

ській діаспорі потребує включення у зазначений контекст здобутків на теренах хорео-
графії, що передусім ототожнюється з іменами Василя Авраменка (1895 р., Стеблів 
Черкаської обл. – 1981 р., Нью-Йорк) та Сергія Лифаря (1905 р., Київ – 1986 р., Париж), 
визначні досягнення та специфіка творчих орієнтирів яких актуалізують декілька 
проблем, що вимагають хоча б короткого коментування. 

Перша – загальнотеоретичного характеру – пов’язана з накресленням нових 
підходів до аналізу проблеми видової структури мистецтва, який в умовах української 
діаспори конкретизується за принципом розподілу на “мовні” та “немовні”. Місце хо-
реографії було визначене серед “немовних” мистецтв – поряд із живописом, музикою 
та скульптурою. Ми усвідомлюємо певну штучність такого структурування, проте 
вважаємо його доцільним щодо можливості аргументованого визначення місця хореог-
рафії у контексті видів мистецтва власне в діаспорі. 

Слід зазначити, що в різні історичні періоди – від доби античності до перетину 
ХVІ–ХVІІ ст. – лише в аналіз декількох моделей видової диференціації мистецтв до її 
структури вводився танець (Платон) чи хореографія (Болонська академія витончених 
мистецтв). Протягом ХVІІ–ХІХ ст. класифікація видів мистецтва стає предметом до-
слідження Дж. Віко, І.Канта, Г.Е.Лессінга, Г.В.Ф.Гегеля, Ф.Шеллінга, А.Шопенгауера 
та ін., проте запропоновані ними принципи структурування не дають можливості вве-
сти у контекст їхніх розвідок хореографію.  

Тільки на початку ХХ ст. німецький теоретик М.Дессуар, спираючись на лессін-
говий розподіл мистецтв на “просторові” і “часові”, введе до своєї моделі видової 
структури танець, включивши його, відповідно, до другої групи. Процеси, що в зазна-
чений період відбуваються в культурній практиці, цілком природно позначаються на 
специфіці теоретичних пошуків. Це, зокрема, зумовлює показові парадигмальні зміни 
на теренах визначення видів мистецтва, а саме: активне використання визначення 
“синтетичні мистецтва”, що передусім стосується кінематографа та естради. Водночас 
до категорії “синтетичних мистецтв” науковці включають театр, з яким досить часто 
ототожнюють і хореографію. Такий підхід, безсумнівно, ускладнює аналіз і визначення 
самоцінного статусу конкретного мистецького різновиду, його природи та специфіки, 
а отже – дослідження проблеми видів мистецтва як такої.  

Задля корегування цієї ситуації, на нашу думку, варто залучити згадуваний вище 
досвід розподілу мистецтв на “мовні” та “немовні”, який дає можливість чітко розвести 
театр і хореографію – відповідно, “мовний” та “немовний” види мистецтва, дозволяючи 
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наголосити на самостійному статусі кожного з них. Отже, запропонований підхід ви-
являє потенційні можливості і в ситуації осмислення специфіки мистецтва української 
діаспори, і в процесі загальнотеоретичного аналізу видової мистецької структури. 

Метою нашого дослідження є намагання визначити особливості мистецької та 
національної самоідентифікації представників хореографічного мистецтва у діаспорі. 

Дослідники розвитку мистецтва в діаспорі переважно зверталися до досвіду 
розвитку літератури і намагалися виявити ті складності, які, по-перше, пов’язані з 
проблемою рідної “материкової” мови, яку частина емігрантів зберігає навіть розумі-
ючи, що простір її впливу звужується, а по-друге, ілюстрували позицію частини 
письменників, котрі намагалися якомога швидше опанувати мову нової батьківщини і 
писати нею. Саме література посіла в діаспорі особливе місце, літературні товариства, 
за всієї їх суперечливості, були площиною спілкування та кристалізації національної 
самоідентифікації. Представники інших видів мистецтва – діячі театру та кіно, живо-
писці, хореографи, композитори – всіляко намагалися хоча б у якомусь обсязі зберегти 
власне творче існування.  

До сутнісно притаманного всіх творчим особистостям бажання самореалізуватися, 
здійснити своє творче призначення, а значить – віднайти власну мистецьку ідентич-
ність, в умовах фрагментованого мистецького процесу додавалося прагнення зберегти 
й підтримати свою етнічну ідентичність, актуалізувати її та зробити відповідною 
об’єктивним реалія навколишнього середовища. Такий дуалізм самоідентифікації вза-
галі притаманний представникам діаспори, що будували свою професійну кар’єру поза 
межами компактних осередків мешкання діаспори, але саме мистецький загал завдяки 
засобам трансляції особистісних прагнень у суспільному просторі надав проблемі по-
двійної самоідентифікації загального розголосу в межах усієї діаспори. Зрозуміло, що 
консервативна частина закордонного українства вбачала в запобіганні подібній по-
двійності засіб боротьби проти асиміляції діаспори, відтак творча реалізація митців 
ставала полем політичної боротьби, отже, актуалізувала цю проблему як загальну 
проблему всієї української діаспори. 

З іншого боку, хоча цей дуалізм повною мірою зберігав свою дотичність із по-
шуками представників інших видів мистецтва, поза межами літературних й наукових 
розвідок (варто взагалі наголошувати на поєднанні в цьому сенсі усіх публічних дій, 
що набували “друкованої” форми), ця спорідненість залишалася повною лише щодо 
формулювання завдання творчого пошуку. Коли йшлося про засоби його вирішення, 
ситуація суттєво змінювалася. 

Центральним пунктом, що визнавав відповідні відмінності, виступала проблема 
мови, щоправда, по-різному для різних видів мистецтва. Проблема вибору мови фак-
тично не існувала поза межами літературного та літературознавчого простору діаспори, 
але, якщо для мистецтва образотворчого, для музики та музичного театру, для танцю-
вальної творчості проблема мови не існувала внаслідок певної універсальності мисте-
цьких засобів, то для театру драматичного ця проблема не актуалізувалася внаслідок 
неможливості існування національного театру (особливо в діаспорі) без національної 
мови. 

Друга проблема (яка в зазначеному контексті є вельми важливою) потребує, на 
нашу думку, виходу в площину питання художньої творчості. Як вже зазначалося, 
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введення хореографії у контекст діаспорної моделі видів мистецтв уможливили творчі 
здобутки видатних танцюристів ХХ століття Василя Авраменка та Сержа Лифаря, до-
робок яких цікавий і сам по собі, і у зв’язку з полярністю орієнтирів митців, і у 
зв’язку зі співвідношенням засад їхньої творчості з наріжними світоглядними прин-
ципами української діаспори. 

Знаковою фігурою в усіх сенсах вважаємо видатного балетмейстера, танцюриста, 
режисера, педагога, організатора руху народного танцю в діаспорі Василя Кириловича 
Авраменка. Почавши творчий шлях у Києві, хореограф 1926 р. емігрує до Канади, де 
викладає український танок, потім їде до США. При товаристві “Просвіта” 
В.К.Авраменко організовує школу народного танцю. У 30-х роках В.Авраменко ство-
рив понад півсотні танцювальних гуртів по всій Америці, власне, сформувавши тра-
диції народного танцю в діаспорі. Крім того, митець брав участь у створенні україн-
ських фільмів – як автор сценарію та режисер у “Наталці-Полтавці”, як продюсер та 
сценарист у “Запорожці за Дунаєм”, зняв документальний фільм “Трагедія Карпато-
України” (підкреслимо “українськість” тематики фільмування, отже, визначену націо-
нальну орієнтацію). 

Спрямованість художньої творчості хореографа та танцюриста переважно ґрунту-
ється на фольклорі, що є наскрізним для всієї творчості митця. Таке тяжіння до українсь-
кого фольклору значною мірою було стимульовано його вихователем і викладачем – 
професором В.М.Верховинцем, під керівництвом якого формувалася фахова майстер-
ність і світогляд В.Авраменка. Згодом, виступаючи на сценах різних країн, Василь 
Авраменко втілюватиме одну з головних тез свого наставника, демонструючи світові 
“багатство народного танцю з його мальовничими фігурами й широкою, нічим не об-
меженою фантазією думок” [2, 114].  

Реалізація В.Авраменком хореографічних настанов В.М.Верховинця носила 
творчий характер, що врешті-решт дало змогу мистецтвознавцям відзначити його ви-
датні імпровізаційні можливості. Про це, зокрема, свідчить І.Книш у монографії “Жива 
душа народу”: “Всі танцюючі залишили вільне місце самому Авраменкові. Це була 
імпровізація всіх засвоєних показів професора Верховинця. Молодий Авраменко, 
сповнений ущерть бездонної живосили, вирував, злітав,… шаленів” [3, 92]. Виступ 
митця, про який ідеться, відбувся 1918 р. в Кам’янець-Подільському і засвідчив появу 
яскравого самобутнього митця.  

Залучивши до свого дослідження досвід мистецтвознавчого аналізу, ми свідомо 
зосередили увагу на значенні чинника імпровізації у творчості В.Авраменка. Проте, 
наразі ми вважаємо за необхідне вийти за межі естетико-мистецтвознавчого підходу 
його тлумачення і перевести у більш широку культурологічну площину, зробивши 
припущення, що певною мірою прийом імпровізації пов’язаний з принципом іденти-
фікації та самоідентифікації. Щодо В.Авраменка це міркування може мати принципо-
вий характер, адже прагнення імпровізувати, тобто перебувати у творчому пошуку, 
потребує постійного самозанурення, самовиразу, а отже – і самоідентифікації. Але, 
якщо в період професійного становлення танцюриста в Україні зв’язок імпровізація – 
самоідентифікація носить паритетний характер і функціонує на естетико-мистецтво-
знавчому рівні, то американський та канадський періоди життя і творчості В.Авраменка 
актуалізують власне чинник самоідентифікації і, переводячи його у культурологічний 
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контекст, вписують спадщину митця в історію культуротворення української діаспо-
ри. Саме звідси бере свої витоки бурхлива емоційна насиченість таких його видатних 
постановок, як “Гопак”, “Катерина-Херсонка”, “Гонта”, “Аркан” та ін. 

Отже, “немовний” вид мистецтва – танець – стає для В.Авраменка, з одного боку, 
потужним засобом комунікації з культурами тих країн, з якими пов’язала його доля; з 
іншого – засобом збереження і вияву української ідентичності взагалі і самоідентич-
ності зокрема, підтвердженням чого є власне яскрава творчість митця і його не менш 
яскравий вислів: “Наш танок зміцнить дух поневоленої української нації! А сильного 
духу нам так потрібно для виборення своєї Вільної й Щасливої Самостійної Соборної 
Української Держави” [1, 21]. На нашу думку, позиція В.Авраменка чітко кореспон-
дується з відомою думкою У.Самчука, який вважав справжнім патріотизмом той пат-
ріотизм, що висловлюється великим мистецтвом. 

Визначні художні досягнення в хореографії української діаспори безпосередньо 
пов’язані з творчістю ще одного видатного митця – Сергія Михайловича Лифаря, 
який на відміну від фольклорної спрямованості В.Авраменка є репрезентантом класич-
ного балету. Проте спорідненим для обох митців був висхідний момент їхнього фор-
мування. Так само, як і для В.Авраменка, на професійне становлення якого вплинув 
процес навчання у В.Верховинця, визначальну роль для С.Лифаря в опануванні про-
фесією танцівника класичного балету відіграло студіювання у Київській школі 
Б.Ніжинської – сестри великого Вацлава Ніжинського. 1922 р. Броніслава Ніжинська 
емігрує у Париж, куди через рік запрошує своїх учнів, у тому числі С.Лифаря. У по-
дальшому Лифар постійно удосконалюватиме свою майстерність у балетній трупі 
С.Дягілєва, що згодом дасть йому можливість стати першою зіркою дягілєвських “Ро-
сійських сезонів”. Він танцює головні партії у балетах С.Прокоф'єва, І.Стравінського, 
сам С.Дягілєв називає молодого соліста “найпрекраснішою з легенд балету” [6]. 1929 р. 
С. Лифар очолює трупу “Гранд-Опера”. Там він пропрацював понад тридцять років як 
хореограф і педагог, поставив більше 200 балетів. 1947 р. Лифар засновує Інститут 
хореографії при “Гранд-Опера”, з середини 50-х викладає у Сорбонні, стає ректором 
Університету танцю, професором Вищої школи музики та почесним президентом На-
ціональної Ради танцю при ЮНЕСКО. Кавалер ордена Почесного легіону, володар 
найвищої відзнаки у балетному мистецтві “Золотого черевика”, Володар “Оскара”, 
Серж Лифар не може вважатися митцем, якому бракувало простору для творчої само-
реалізації. Попри це, він постійно опікується власною національною ідентифікацією. 
Йому важливо, що він киянин, виходець з України.  

Зазначимо, що епістолярна спадщина митця (книги-спогади “Тяжкі роки” (К., 
1994) та “З Дягілєвим” (К., 1994)) свідчить про досить чітку національну самоіденти-
фікацію С.Лифаря, що зумовлювало його постійний наголос на безпосередній причетності 
до української культури. Це виявляється навіть на рівні опосередкованих висловів 
танцівника, зокрема щодо важливої ролі Франції у житті митця, яка його “всиновила і 
стала другою (виділено мною – Н.К.) батьківщиною” [5, 349]. Прекрасний блискучий 
Париж “не зміг примусити мене, киянина, забути мій широкий, величавий Дніпро” 
[6]. Він залишився “персоною без батьківщини”, бо не прийняв громадянство Франції. 
“Я – українець і цим пишаюсь”, – скаже Серж Лифар Шарлю де Голлю у відповідь на 
пропозицію щодо громадянства при врученні ордена Почесного легіону. 
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 Загальна художня спрямованість танцівника нерозривно пов’язує його твор-
чість з надбаннями європейського балету. Талант С.Лифаря всебічно розкрився у 
класичних балетних виставах “Лебедине озеро”, “Чиморозіана”, “Післяполуденний 
відпочинок фавна”, “Жар-птиця”, “Аполлон Музагет”, перлиною творчості вважається 
«Сюїта в білому». Потужним стимулом до створення партій та вистав було не тільки 
відчуття школи великих класичних хореографів, традиції, а й активне входження митця 
у європейський культурний контекст, в тому числі спілкування з видатними діячами 
європейської культури: П.Пікассо, Ж.Браком, І.Стравінським, Ж.Кокто, Л.Бакстом, 
М.Шагалом та ін. 

Фактично, феномен С.Лифаря стає, так би мовити, наочним підтвердженням 
наріжних принципів, що сповідувалися теоретиками українського закордонного мис-
тецтва Ю.Шевельовим, В.Петровим, Ю.Косачем, Ю.Луцьким та ін. Універсальні цін-
ності піднімають національну культуру до загальнолюдського звучання, переплавляючи 
етнічне, вузьке на вселюдське одкровення. Культура є сферою свободи духу, в тому 
числі свободою від ідеології, шовінізму, лімітування інакомислення. “…жити в куль-
турі автоматично означає бути космополітом, себто чутися “в себе вдома” у цій світо-
вій культурі – наразі іншого способу немає, і зоставатися “культурником” виключно 
українським… неможливо…”, – писала у післямові до книги Ю.Луцького “На пере-
хресті” О.Забужко [4, 17–18]. Щоб вивести українську культуру та науку на світову 
арену “варто самому пройнятися “чужою” культурою, бути вихованим у ній, бо лише 
тоді відкриється нове розуміння культури української” [4, 73]. Дослідник творчості й 
друг Ю.Луцького Р.Корогодський пише про “давню й невсипущу” зацікавленість 
вченого у створенні “інтелектуальної історії України, введенні її у культурно-
духовний простір усесвіту” [4, 20]. Водночас, відрив від традиції призводить до роз-
риву живих зв'язків молодої людини з національно-культурним джерелом. “…людина 
стає чимраз більш усамітнена (бо до нової країни теж нелегко належати). Зрештою у 
неї, як у багатьох емігрантів із різних країн, немає почуття приналежності, яким дихає 
нормальна людина. Такий стан може бути дуже великим болем, але може призвести 
до нової самосвідомості людини, яка стала космополітом. Для молоді старі традиції 
втратили свої чари. Вони навчилися чогось нового тут, на новій землі. І вони знають, 
що повороту до батьківщини немає, а є лише життя у двох світах” [4, 48]. Проголо-
шення Ю.Луцьким, Ю.Шевельовим та іншими ідей універсалізму, «життя у двох сві-
тах», акцентування на необхідності входження української культури в європейський 
контекст, маніфестація загальнолюдських цінностей дістали своє втілення в світогляд-
них принципах та творчості С.Лифаря. 

На нашу думку, органічність вписування митця у культурний контекст Європи 
пояснюється ще однією показовою обставиною. Так само, як і значна частина теоре-
тиків української діаспори другої хвилі, С.Лифар був мешканцем міста. Більше того, 
він був мешканцем великого міста Києва, в якому органічно співіснували різні націо-
нальні культури, а це цілком імовірно знаходило свій відбиток на рівні свідомого чи 
несвідомого майбутнього митця. Важливо наголосити, що про видатну роль Києва у 
своєму житті С.Лифар говорить постійно, зрештою вимагаючи закарбувати на своєму 
надгробку на паризькому цвинтарі слова: “Серж Лифар з Києва”.  
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Отже, хореографія української діаспори, представлена такими видатними пер-
сонами, як В.Авраменко і С.Лифар, репрезентує різні напрямки цього виду мистецтва – 
народний танець і балет. “Немовний” вид мистецтва – танець – стає для народного та 
балетного танцівників, з одного боку, потужним засобом комунікації з культурами 
тих країн, з якими пов’язала їх доля; з іншого – засобом збереження і вияву українсь-
кої ідентичності взагалі і художньої самоідентичності зокрема. Повага до традиції та 
новаторство, етнічність та космополітизм переплітаються у хореографічний творчості 
митців. Самоідентифікація мистецька та національна впливають одна на одну, визна-
чають дуалістичність ідентифікаційних процесів як характерної особливості діаспор-
ного культуротворення. Там, де національне транслюється у загальнолюдське – чи то 
посередництвом слова, чи то мовою танцю – з’являється справжнє мистецтво. Українці 
Василь Авраменко та Сергій Лифар цікаві світу як творці загальнолюдського сенсу, 
як такі, що створили нове семантичне поле динамікою руху та пластикою тіла. Митці 
діаспори Василь Авраменко та Сергій Лифар цікаві українцям, бо гідно представили 
Вітчизну в світовому мистецтві, вивели її у культурно-духовний простір всесвіту. 
Справжній патріотизм висловлюється великим мистецтвом. 
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“ПРАВОСЛАВНИЙ ПЕРІОД” 

У СТАНОВЛЕННІ РЕЛІГІЙНО-ФІЛОСОФСЬКИХ ПОГЛЯДІВ 
М. О. БЕРДЯЄВА (1908–1911 рр). 

 
У сучасному вітчизняному історико-філософському та богословському середовищі 

жваво обговорюється питання про приналежність російських філософів Срібного віку 
до православної традиції. Одним із помітних представників цього періоду є Микола 
Бердяєв. Сам Бердяєв неодноразово зазначав про себе, що є ревним християнином, 
проте не погоджувався з віднесенням своєї позиції до суто православного світогляду, 
вважаючи себе приналежним до духовного християнства. Такі відомі західні дослідники 
творчості російського філософа, як Е. Порре [6, 7] і Ж. Вернхам [8], дотримуються 
цієї позиції, обґрунтовувавши приналежність російського філософа до особливої 
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версії християнства. Проте К. Пфлегер [5] і М. Бергос [4] висловлюють більш ради-
кальне припущення про приналежність М. Бердяєва до власне православного гнозису. 
Піднята цими дослідниками проблема складна і вимагає більш об'ємного дослідження, 
ніж це дозволяє обсяг однієї статті. Проте в її межах можна висвітлити один ключовий 
аспект, а саме: розглянути період життя Бердяєва, протягом якого він сам найбільш 
тісно співвідносив себе з православ'ям – період 1908–1911 рр. У межах саме так 
поставленої мети розглянемо декілька питань. Проаналізуємо специфіку звернення 
Бердяєва до православної традиції, вивчимо атмосферу контактів із ідейним оточенням 
цього періоду та виявимо причини, що викликали подальший відхід від ортодоксії до 
вироблення особливої релігійної позиції. У своєму дослідженні ми спираємося на 
аналіз текстології з подальшим герменевтичним тлумаченням, а також застосовуємо 
елементи компаративного підходу. 

У листі до Голлербаха, що звернувся до Бердяєва з проханням повідомити про 
свої автобіографічні дані для статті про нього, філософ повідомляє: «Найсерйознішою 
кризою свого життя я вважаю кризу 1905 р., коли я остаточно став християнином. У 
1908 р. я з особливою гостротою пережив життя Церкви» [2, 407]. Під життям Церкви 
він мав на увазі життя сучасного йому православ'я, з яким він найбільш інтенсивно 
стикається у цей період. 

Саме 1908 р., не побачивши благодатності релігійних дійств нової церкви, яку 
намагався створити Мережковський, Бердяєв вирішує зануритися в ритуали старої. 
Проте він не розлучається зі своїм колишнім до неї відношенням, виробленим у 
період нової релігійної свідомості, вважаючи її існування необхідним, але скороми-
нущим явищем. Він відправляється до Москви до осередку Булгакова в надії з його 
допомогою залучитися до таїнств старої віри, щоб потім, після відкриття нових істин, 
приступити до будівництва нової церкви*. І тут перед ним, людиною, що поставила 
перед собою таке величезне задання, виникає нова проблема. На недостатність 
філософської освіченості Бердяєва, проявленої до 1907 р., аказував Булгаков, заяв-
ляючи у своїх листах до друзів, що про це він казав особисто Миколі Олександрови-
чу; а на початку московського періоду інший відомий філософ Є. Трубецькой оцінює 
Бердяєва у листі до Морозової як дилетанта-богошукача. 

Усвідомлюючи свої недоліки, мислитель інтенсивно займається самоосвітою. 
Проте ця його освіта має частково поверхневий і прикладний характер, вона спрямована 
не на всебічне оволодіння пластами філософської культури, а на пошуки підтвердження 
й обґрунтовування досягнутих раніше переконань. Можливо, через це виробляється і 
такий підхід до джерела знання, при якому в ньому бачиться тільки те, що узгоджується 
з власними поглядами або в спорі з чим можна чітко викристалізувати свою позицію. 
Ще один із наслідків означеної ситуації – охота на віяння моди. Модне – значить пе-
редове, відштовхнувшись від якого, можна досягти нових, незвіданих рубежів, де всі 
рівні у незнанні. Самим негативним наслідком цієї ситуації було прийняття ситуативних 
феноменів окремих культурних реалій цілком за ці реалії. Таке становище у ідейному 
світі філософа дуже тонко відчув А. Білий, що близько з ним спілкувався у той час: 
«…світогляд Бердяєва для мене виглядав як станція, через яку гуркотять увесь день 
потяги, що під’їжджають з різних шляхів, власне ідей Бердяєва серед «ідей Бердяєва», 
бувало, ніде не відшукаєш; це ось – Ніцше, це ось – Шеллінг, то – В.С. Соловйов, то – 
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Штейнер, якого він лише перегорнув, світогляд – центральна станція, а Бердяєв у ній 
виконуючий функцію завідуючого рухом, – скоріше урядовець і найменше творець, 
акцент його думки незрячий, вольовий, нещадно гвалтуючий догматизм у відборі ду-
мок низки філософів, він як би ордонував**: «А подати сюди Соловйова! А подати 
сюди Ніцше!..» [1, 413–414]. 

Уподобання Бердяєва у період 1908–1911 рр. спочатку мають тільки один явний 
напрямок – православну думку, і лише постійні впливи оточуючої його інтелектуальної 
моди примушували його відгукуватися (іноді дуже жваво) на інші течії. Це формувало 
приховане спрямування – містико-теософське. Бердяєв вивчає російську релігійну 
думку, східну патристику, аскетичну літературу, уважно читає твори слов'янофілів, 
проте, разом із цим, інтенсивно освоює німецьку містику і Штейнера, окультизм і 
Каббалу. Він входить у гурток «православного відродження», який ставив собі за ціль 
розвиток філософії і світогляду на православних засадах. Лідерство у цьому гуртку 
належало Булгакову, проте тон у ньому задавали також Є. Трубецькой і В. Ерн, а згодом, 
звернувшись завдяки останньому до православ'я, до них приєднується В'яч. Іванов. 

Активну участь бере Бердяєв і в діяльності Московського «Релігійно-філософського 
товариства пам'яті Соловйова» (РФТ). Це було вже не таке чітко спрямоване угрупу-
вання, а співтовариство інтелектуалів, створене для вільних дискусій на релігійно-
філософські теми. Через Булгакова Бердяєв входить також до православно-богословського 
гуртка М. Новоселова, де збиралися творчо мислячі діячі духовенства, а також люди, 
пов'язані з монастирями, скитами, старцями. Тут обговорювалися питання віри та 
релігійної практики. Новоселов у цей час активно працює над проблемою співвідношення 
догмата, містики й етики [3], підпорядковувавши дві інші сфери першій, і це 
співзвучно з переконаннями Бердяєва в цей період. Проте в їхньому розумінні догмата 
наявна відмінність. Для Новоселова догмат є насемперед богоданною істиною, що от-
римана соборним шляхом, для Бердяєва ж – соборним усвідомленням. 

Примітним у цьому плані є інтерес Бердяєва (що виникає в цей час) до поглядів 
католика-модерніста Леруа, який висунув ідею еволюції догматичної свідомості. 
Сприйнята ідея динамізму догматичної свідомості фундує позицію (яка у цей час по-
ки що не афішується) динамізму співвідношення іпостасей Божественної Трійці, про 
яку він заявить трохи пізніше. Проте цей погляд далеко не новий, і відтворює він одне 
з ухилень раннього християнства – «динамізм». Із березня 1910 р. і до 1912 р. Бердяєв 
веде активну діяльність у складі редакторів видавництва «Путь», яке рекомендувало 
себе як видавництво РФТ, проте, по суті, виступило ідеологічним органом московсь-
кого неослов’янофільського руху. У цей же час він відвідує московський трактир 
«Яма», де збиралися для дискусій містично орієнтовані сектанти різних напрямків, у 
період літніх виїздів в заміський будинок матері дружини активно відвідує сусіда, 
містично орієнтованого толстовця В.А. Шеєрмана, який організував духовну общину 
із представників різних сект і містичних напрямків. Не можна не відзначити зв'язку 
такої духовної активності зі зміною соціальних переконань філософа. Разом з новим 
колом свого ідейного спілкування Бердяєв займає неослов’янофільські позиції в 
розумінні шляхів прогресивного розвитку Росії. За ці позиції Бердяєв, як і Булгаков, 
накликав на себе критику Є. Трубецького. 



Філософія  Богуцький Ю.П. 

 28

Творча діяльність цього періоду у Бердяєва носить радше публіцистичний, ніж 
філософський характер, оскільки, незважаючи на свою нову орієнтацію на пріоритетність 
збагнення духовних проблем, його стиль писання і мислення (вироблений колишньою 
участю у бурхливій політичній полеміці), змінюється повільніше за пріоритети. Тому 
поворот до релігійного реалізму, про який зазначають його сучасники, був мало 
актуалізований в письмовій творчості, лише виявляючись в усних виступах. Книга 
«Духовна криза інтелігенції» (1910), що вийшла у цей період, уже самою своєю на-
звою засвідчувала те, що в ній йшла мова не про нові ідейні почини автора, а про 
діагностику духовного становища у своєму оточенні. 

Водночас у книзі, що по суті була збіркою статей, відображені значні знахідки 
для формування ідейної позиції самого мислителя. Йдеться про статтю «Досвід 
філософського виправдання християнства», що була присвячена концепції релігійної 
антропології Несмєлова. Особливу важливість цієї знахідки підтверджує той факт, що 
з докладом про Несмєлова, ідеї якого потім були відображені в статті, Бердяєв виступив 
у трьох ведучих культурних центрах Росії того періоду, він виступив на засіданнях 
РФТ у Москві, Петербурзі та Києві. Будучи православним богословом, Несмєлов 
шляхом глибокого психологічного самоаналізу із факту людського існування виводить 
необхідність визнання буття Бога. А це наводить на думку про консубстанціональність 
божественної та людської сутностей. Можна припустити, що в ученні Несмєлова 
Бердяєв запозичить дану ідею метафізичного єства людини, яка допоможе йому 
відповісти на вже давно поставлене питання про роль людини у її відношенні до Бога. 
Людина є богоподібною, як подібний Син Отцеві, а значить, можливий і більш ради-
кальний висновок – вона богорівна Христу. Так, долаючи єресь ікономічного розуміння 
природи Христа, Бердяєв удається до іншої крайності – ствердження людинобожжя. 

Звичайно, таких однозначних висновків у Несмєлова немає, та і сам Бердяєв 
виражає це лише обмовками, залишаючи багато що недоказаним, оскільки цей висно-
вок суперечить одному з основних положень православного християнства, відповідно 
до якого людина тотожна Богу не по сутності, а лише по енергії. Проте вже в 
наступній книзі «Філософія свободи» (1911) ці акценти посилюються. Тому навряд чи 
можна однозначно стверджувати релігійну реалістичність такої позиції, як це робить 
Зеньковський у своєму дослідженні історії російської філософії. Як і в його першому 
розумінні божественної Трійці, що було їм висловлене 1905 р., коли філософ ще не 
був глибоко знайомий зі святоотецькою православною традицією та мав абстрактно-
релігійні уявлення, отримані з німецької класичної філософії, виявляється, що у Бога-
Отця двоє дітей. Одне дитя є довершеним – Син, а інше – недосконалим і нерівним за 
гідністю, але яке підлягає обожненню за сутністю – світ. Із переосмислення Несмєлова 
одержано твердження, що конкретне втілення Сина у світі – свідоцтво богоподібності 
природи людини як вищого вияву світу. З цих засновків Бердяєв робить висновок, що 
кінцеве значення людського існування полягає у досягненні богоподібності. 

Спробуємо оцінити цю точку зору з позицій православ'я. В аргументації Бердяєва 
щодо такого висновку ніде не сказано про подвійність природи Ісуса Христа – 
божественної та людської. Іншими словами, зовсім знехтувана канонічна ідея 
діфізитства. Звідси, не вбачаючи між ними дистанції, філософ удається до спокуси 
ототожнення людської природи та божественної, ототожнення образу та Протообразу. 

Філософія  Титаренко С.А.
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І хоча цей мотив у Бердяєва тут ще явно не виражений, як буде згодом, він все-таки 
присутній у висновках із його позиції, де описується метафізичний статус і роль лю-
дини. Перш за все, Несмєлов підтверджує й обґрунтовує, на думку Бердяєва, запози-
чену у Мережковського ідею про те, що Новий Заповіт – це релігія Бога в людині, а 
звідси недалеко і до обґрунтування наступної його ідеї про необхідність третього 
Заповіту як релігії Бога у людстві, що усвідомило божественність своєї природи. І тут 
Бердяєв стикається із проблемою нез’ясованості сутності цієї божественної = 
людської природи, і питання, що випливає звідси, про те, як реалізувати людині свою 
богоподібність. 

Такими є основні ідейні досягнення філософа у цей період, і хоча вони і навіяні 
вивченням православних підходів, проте не ведуть його до однозначного слідування 
ним. Більш того, це супроводжується інтенсивним захопленням містикою різних 
напрямків: від містики сектантів до німецьких містиків і містиків різних християнських 
конфесій. Із цього захоплення Бердяєв виносить переконання в тотожності містичного 
досвіду, отриманого в різних релігійних традиціях, що наводить його на роздуми про 
існування єдиного універсального містичного знання. Хоча, звичайно ж, Бердяєв не 
може не бачити відмінностей між західними та східними типами містики. Так, на од-
ному з докладів, зроблених 1910 р. на засіданні московського РФТ, а також у статті 
цього періоду «Витончена Фіваіда» Бердяєв зазначає, що в східно-православній 
містиці Божественне зсередини пронизує людське, насичує його, тоді як католицька 
містика залишає божественне ззовні людини, як предмет наслідування та пристрасно-
го прагнення. Проте, як помітно з полеміки, що розвернулася з Ерном, Бердяєв бачить 
свій шлях розвитку розуміння містики в найбільшому розкритті обох типів містики та 
доведення їх тим самим до єдності, тоді як Ерн наполягав на приматі східної містики, 
яка ґрунтувалася, на його думку, на античній ідеї Логоса. Захоплення містикою при-
водить Бердяєва до вивчення доктрини Р. Штейнера, що претендує на створення нової 
окультно-містичної теорії. Філософ їздив згодом до Гельсингфорсу слухати його курс 
лекцій, проте, поспілкувавшись із ним, не знайшов у його підходах нічого нового в 
порівнянні з досягненнями колишньої містики. Він не відчув у його особистості та 
творчості входження вишньої енергії, а оцінка Штейнером вселенської ролі та мета-
фізичного єства людини викликала своє неприйняття через применшення людини, 
подрібненим розуміння її сутності та рівноцінністю структур людини із космічними 
елементами. 

Наступною темою, важливою для цього періоду, була тема свободи. Вона була 
сприйнята раніше через Достоєвського та вперше була осмислена у праці 1907 р. «Ве-
ликий інквізитор». Тут Бердяєв надихається ідеєю вільного, ненасильницького прий-
няття Христа не в силі та славі, а в жертві та любові. Ці ж мотиви повторені і в статті 
про Несмєлова, але з новою силою вони виникають і обґрунтовуються у «Філософії 
свободи» (1911). Тут прийняття віри Христа протиставляється примусу навколишнього 
світу, і більше того – саме воно і веде, на думку автора, до внутрішнього звільнення 
від сили світової даності, що поневолює. Свобода визначається як конститутивна ознака 
людського єства й їй віддається примат над буттям. Проте в цій роботі, не зважаючи 
на згадку містики Бьоме, ще немає ідеї виведення витоку свободи із Безосновного, яка 
буде висловлена тільки 1930 р. 
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А як же бути з культовою практикою? Адже саме вона і повинна була виступити 
шляхом досягнення богоподібності. Бердяєв відзначає 1908 рік як період звернення 
до Християнської Церкви, проте реально все прагнення до Церкви звелося у нього до 
захоплення красою православних церков, участі в гуртках, що займалися обговорен-
ням богословських питань і одному паломництву до старців затворників. У той час у 
російській культурі був поширений міф про старчество, в них намагалися побачити 
посвячених. Бердяєв, ознайомившись із відповідною літературою, а також через свій 
особливий інтерес до містики бажав причаститися до цього, але реальний досвід 
призвів до розчарування. Микола Олександрович був згоден визнати гріховними свої 
вчинки та недоліки психічної природи, проте побачити гріх у своїх ідейних начинан-
нях він не бажав. 

Відповідно до православної доктрини, що викладена в «Добротолюбії» й інших 
аскетичних текстах, перш ніж почати мислити про Божественне, потрібно упокорити 
дух своїх спонукань, передусім плотських, шляхом аскези. Для людей, що не пройшли 
цього шляху, пропонувався шлях послушенства, який полягав у довіренні своєї волі, 
думок і відчуттів під керівництво людей, які упокорили свій дух шляхом аскези. Саме 
цього злякався Бердяєв, адже в цьому випадку він був змушений розлучитися з своїми 
колишніми переконаннями і погодитися на ідейне керівництво ззовні. Крім того, в 
період відвідин “Оптиної пустині” він бачить там Велику княгиню, і сама присутність 
родички царя, що говорить про зв'язок православ'я з офіційною владою, викликає 
відторгнення. Тому він у різкій і радикальній формі відмовляється від православного 
досвіду і намагається знайти істину в своїх містичних осяяннях і їх осмисленні. Проте 
тут він стає на шлях, вже викритий християнством в єресі, на шлях гностицизму. 

Хоча у книзі «Філософія свободи», що була написана у цей переломний період, 
він дистанціює свою позицію від гностиків, вбачаючи їх недоліки у раціоналізації 
божественної таємниці, в прагненні підмінити віру знанням. Як і раніше, в статті про 
Несмєлова, він об’єднується з усіма традиційними аргументами християнства проти 
гностицизму, проте він протиставляє гностицизму (в якому вбачає шукання смислу 
відстороненим розумом) не догматичне переконання, а релігійну філософію і світське 
богослов'я, засновані на цілісному житті духу. Далі знанню він протиставляє віру, засно-
вану на цьому житті; послушенству посвяченим (у чому він бачить не православний, а 
гностичний елемент учительства життя у “мудрих”) він протиставляє вільний пошук 
істини. У цій спрямованості він бачить себе продовжувачем слов’янофільської традиції 
надраціоналізму. Чому ж Бердяєв не помітив у собі такого очевидного гностичного 
ухилу? Як нам здається, в цьому винне його ідейне оточення: з одного боку – друзі, що з 
терпінням ставилися до вільних варіацій думки Миколи Олександровича, а з іншого – 
опоненти, що своєю критикою переконували мислителя у правильності прийнятого їм 
напрямку. 

Найбільшим опікуном (з православних позицій) над ідейним світом Бердяєва 
був Булгаков, який сам схилявся до гностицизму через свою софіологію. Тому він не 
активно боровся за істинність віри свого підопічного, що був до того ж украй само-
любним, і керівництва над собою не допускав. Критика позиції Бердяєва з боку Франка в 
статті “Віра і знання” за відмову від принципів раціоналізму (які не були чужі, на 
думку раціоналіста-західника, Вол. Соловйову, продовженням справи якого не раз 
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оголошував себе Бердяєв), а також раніше висловлена Шестовим у статті «Похвала 
глупоті» переконаність у тому, що Бердяєв вторить йому у відмові від розуму, 
підкріплювали упевненість філософа в тому, що він уникнув крайнощів гностичного 
раціоналізму та знаходиться у межах власне християнського гнозису. Отже, Бердяєв 
уловлював у гностицизмі виключно раціоналістичну тенденцію і дистанціювався від 
неї, тим самим вважаючи, що цілком дистанціювався від гностицизму. Проте гности-
цизм, заснований на надраціональній духовній діяльності, лише згодом допускає 
раціональну інтерпретацію, саме тому, заперечуючи інтерпретацію, Бердяєв не при-
ходив і до заперечення досвіду. 

Саме прагненням знайти у таборі православної думки хоч якусь точку опори 
пояснюється постійна зверненість Бердяєва до вивчення філософії Хом’якова, що 
намітилася у 1908 р. і згодом матеріалізувалася в монографію, випущену 1912 р. Проте 
вже в ній простежується домінування містико-екстатичної позиції над релігійною, що 
найбільш яскраво виявляється у висловлених Бердяєвим розбіжностях із досліджу-
ваним автором. 

Підведемо підсумки. Навіть у період своєї найбільшої співвіднесеності з 
Православ'ям Бердяєв перебував на позиціях вільного мислителя, що намагався за до-
помогою православних ідей збудувати свою картину світу, а не позиціях віруючого сина 
Православної церкви, що осягає глибинний смисл цієї великої традиції та передає її 
своєму оточенню і нащадкам. Проте сила того досвіду, з яким він стикався, відчутно 
проникла в світогляд філософа і привела його до низки православних позицій. Тому в 
його подальшій еволюції, що характеризувалася постійними коливаннями від крайнощів 
у крайнощі, можна виявити інші періоди інтенсивного захоплення християнством і, 
що особливо примітно, в його православній версії. 

 
Примітки 

 
* На користь того, що Бердяєв не обмежував свого покликання роллю пророка, а прагнув церковної 

розбудови, свідчить і манера його поведінки в якості безкомпромісного полеміста-проповідника своїх ідей, і ті 
розділи, що постійно повторюються в його книгах, які розкривають реальність істинної Церкви на відміну від її 
історичних форм. Однак Бердяєв пов’язував нову церкву не з зовнішніми організаціями та культами, а з особ-
ливою мисленнєво-мовною діяльністю, яку ми визначаємо як «пневмотерапію». 

** Ордонанс – розпорядження верховної влади, указ або закон. 
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ТИПИ ДІАЛОГІЧНОГО СВІТОВІДНОШЕННЯ  
В ІСТОРІЇ КУЛЬТУРИ 

 
Поняття «діалог» у філософії і, ширше – в культурній свідомості XX століття – 

набуло статусу знакового концепта-мiфологеми, що використовується далеко не зав-
жди відповідно до його вихідного значення. Для розуміння вихідних значень поняття 
«діалог» принципово важливим є дослідження його буттєвих основ, в горизонті яких 
тільки і можуть стати явними подальші «напластування» концептуального та ідеоло-
гічного характеру. Водночас у неосяжній літературі з філософії діалогу дослідження 
його конкретно-буттєвих, а не філософсько-концептуальних підстав досі має, по суті, 
марґінальний характер. Діалог досліджується передусім як філософський концепт, що 
заданий кількома «класичними» для цієї проблематики авторами (М.Бахтін, М.Бубер, 
О.Ухтомський, Е.Левінас та ін.). Утім, діалог як спосіб людського буття, тобто буттє-
ві структури діалогу, які відбивають певний тип цивілізації, розглядається лише в 
ілюстративному порядку. У певному сенсі такий підхід є нормальним, оскільки філо-
софський концепт діалогу, створений названими авторами, є нічим іншим, як рефлек-
туванням, «кристалізацією» і доведенням до логічно завершеної, граничної форми ре-
альних діалогічних відносин, що існують у цій культурі й переживаються філософом 
в їх концентрованому та сублімованому вигляді. Тому в подальшому безпосереднім 
предметом філософської рефлексії стають вже не діалогічні процеси як такі, а кон-
цепт, що їх відбиває та абстрагує від процесів, з якими вони пов’язані і якими вони 
визначаються в своєму реально-життєвому протіканні.  

Водночас не можна забувати, що це «обертання методу», коли концепт ніби 
«заміщає» свій предмет, є не більше, ніж діалектичний момент у цілісному процесі 
пізнання. Будучи абсолютизованим, він призводить до відчуження, відриву від реально-
життєвого досвіду, від безпосередньо-предметних інтуїцій, що живлять філософську 
рефлексію. У таких ситуаціях настає момент необхідності «обертання обертання», коли 
напрацьовані змісти і шаблони філософських концептів мають бути тимчасово «забуті», 
«винесені за дужки» для того, щоб предмет рефлексії знову виступив у його неокуль-
туреному, одвічно-загадковому модусі. Це не означає, звісно, простого «відкидання» 
цих змістів і навіть шаблонів: навпаки, бачення діалогу в його одвічно-буттєвому мо-
дусі покликане реконструювати, підтвердити, знову зробити предметом актуального 
досвіду зміст, що був втілений, «згорнутий» в філософських концептах діалогу. 

Серед сучасних дослідників діалогічних процесів у культурі, які тією чи іншою 
мірою окреслювали їхню історичну специфіку (однак не пропонували типологічних 
концепцій), слід відзначити праці С. Аверінцева, Л. Баткіна, С. Гатальської, І. Голубович, 
П. Гуревича, М. Кагана, М. Кирюшко, Л. Конотоп, І. Матковської, М. Рибачука, 
Л.Ситниченко, В. Табачковского, З. Швед та ін. Серед українських філософів для даної 
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проблематики ключове значення мають дослідження В. Малахова, в яких показано 
відмінність релятивістичного розуміння феномена діалогу від сутнісно філософського 
та концептуалізовано «духовну граничність діалогічного спілкування» [7, 126]. 

Метою даної статті є обґрунтування необхідності історичного підходу в аналізі 
діалогічних процесів, що передбачає в якості першочергового завдання визначення 
основних історичних типів діалогічного буття. Як свідчить розгляд класичних праць з 
філософії діалогу, цей аспект у них майже не порушений; завдання їхніх авторів по-
лягало лише у виділенні інваріантних сутнісних характеристик діалогічних відносин, 
а їхнє конкретно-історичне розгортання зазвичай розглядалося лише в ілюстративному 
порядку (так, наприклад, М. Бахтін писав про «монологізм Нового часу»). Внаслідок 
цього стало можливим зведення різних типів і рівнів діалогічних відносин до якогось 
одного з них, який і видавався за діалог у власному значенні слова. Така тенденція 
особливо явно проглядається в літературі 90-х років ХХ ст., де концепт «діалогу» ви-
користовувався, як правило, з метою обґрунтування ціннісного й культурного реляти-
візму – тобто з інтенцією, що не має нічого спільного з класичною філософією діало-
гу, представленою у вищезазначених авторів. Забігаючи вперед, слід зауважити, що 
основною тенденцією в сучасних трактуваннях діалогу є абсолютизація антропоцент-
ричного типу діалогу за повного або часткового ігнорування всіх інших. Отже, усві-
домлення наявності принципово різних історичних типів діалогу має найважливіше 
методологічне значення, оскільки не дозволяє вкоренитися будь-яким формам редук-
ціонізму в трактуванні діалогічних процесів.  

Варто зазначити, що типи, про які йдеться, є «історичними» типами діалогічних 
відносин тільки з зовнішньо-емпіричної точки зору, тобто вони є такими з погляду їх 
емпіричного розгортання в часі, домінуючи у різних історичних типах цивілізації. 
Але за своєю суттю ці типи насамперед репрезентують різноманітні способи культур-
ного буття людей, що історично не тільки змінюють один одного, а й співіснують – 
причому не тільки в межах однієї епохи, а й часто в межах одного людського життя. 

Розуміючи «культуру» гранично широко – як відтворення специфічно людсь-
кого буття в усіх його проявах – у контексті історичного становлення і диференціації 
типів культури, слід говорити про різні «цивілізації». Цивілізація, в нашому розумінні, 
саме і являє собою конкретно-предметне і конкретно-процесуальне «тіло» культури, 
що має історичну еволюцію і типологію. (Водночас не можна заперечувати і проти 
наявності принципово інших концепцій культури і цивілізації, але вони для нашого 
дослідження не є актуальними.) 

Для точного обмеження тих онтологічних рівнів діалогічних процесів, де має 
місце їхня сутнісна типологія, слід, на нашу думку, розпочати з визначення їх «ниж-
ньої» межі, тобто з позначення тих форм людського спілкування, які не варто розгля-
дати як діалог у власному значенні. Очевидно, будь-яка мовленнєва чи інша знакова 
комунікація між людьми, за якої відбувається виключно обмін інформацією про якісь 
факти об’єктивного світу, але анітрохи не порушуються внутрішні смислові утворення 
суб’єктів комунікації (й відсутня сама інтенція на таке «порушення»), не може роз-
глядатися як діалог у філософському значенні слова, – хоча вона й є «діалогом» з по-
гляду лінгвістики, теорії інформації, теорії управління тощо. Відтак, «нижня» межа 
діалогової сфери, хоча й не має емпірично-очевидної форми, теоретично може бути 
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визначена досить однозначно. Вона проходить там, де закінчується простий «обмін 
інформацією» і починається «інтенція на суб’єкт», тобто висловлювання і діяння має 
своїм предметом, крім зовнішньо-об’єктних референтів, також і сам суб’єкт адресата 
висловлювання, а тим самим – рефлективно – і свій власний. З цього рівня починають 
діяти детермінації неінформаційного характеру, пов’язані з продукуванням і репроду-
куванням не «кількості інформації», а суто якісних утворень – смислів. Водночас зро-
зуміло, що й інформація завжди є смислонавантаженою, тобто виникає в рамках пев-
них смислових горизонтів і здатна їх трансформувати. Проте суворе теоретичне 
розмежування цих сфер є необхідним, адже інформація може бути знаковим «носієм» 
смислів, але сама собою вона є лише певна кількісною формою їх буття – комбінато-
рною ємністю знакових сполучень; відповідно, і смисли можуть бути опредметнені в 
інформаційних потоках, але вони самі собою, на відміну від інформації, не суть кіль-
кості чогось, але суть якісні першоданості свідомості. 

У цьому контексті є плідними категоріальні розрізнення, свого часу введені 
М. Каганом. Цей автор поділяв сферу комунікації як царину суто інформаційних про-
цесів, що протікають за моделлю об’єкт-об’єкт, і сферу спілкування (діалогу) у влас-
ному значенні слова як царину смислообміну за моделлю суб’єкт-суб’єкт [3, 36]. 
Природно, що в реальній взаємодії людей обидва процеси зрощені у щось єдине і мо-
жуть бути відокремлені лише в теоретичній абстракції, проте без такої абстракції до-
слідження діалогових відносин було би неможливим. Абстракція «чистої комуніка-
ції», що розглядає одну людину як простий «передавач» інформації, а іншу – як її 
простий «приймач», неявно припускає, що обидві людини перебувають у єдиному, 
однорідному і внутрішньо абсолютно прозорому значеннєвому полі, що і дає можли-
вість «приймачеві» відразу й однозначно розуміти про що, власне, йому передається 
певна кількість інформації. При цьому не береться до уваги суб’єктний характер 
«приймача» і «передавача», тобто той факт, що вони мають, крім спільного, ще й вла-
сні смислові «поля». Остання обставина призводить до низки парадоксів, зокрема до 
нерівності кількості «переданої» та «отриманої» інформації не в результаті її втрати 
чи збільшення «на шляху» внаслідок «шумів» тощо, але тому, що одне й те ж (з по-
гляду його знаково-символічної форми) повідомлення «передавачем» і «приймачем» 
стосуються багато в чому не тотожних предметних сфер – тобто з самого початку по-
різному розуміється те, про що повідомляється. Наприклад, «приймач» може отримати 
більше інформації, ніж йому було відправлено з точки зору «передавача», – чи навпаки. 
У наведеному прикладі парадоксу, який неможливо пояснити в рамках суто інформа-
ційної взаємодії, виявляється ефект його опосередкування принципово неінформацій-
ним типом взаємодії – спілкуванням, діалогом. Спілкування у власному значенні зав-
жди має діалогічний характер, оскільки передбачає неоднорідність, непрозорість, 
смислову гетерогенність значеннєвих «полів» (горизонтів) суб’єктів висловлювання і 
сприйняття повідомлень, – тобто ефект «подвійного логосу». 

Описаний «механізм» діалогічних відносин є інваріантним рівнем їх здійснен-
ня, повністю абстрагованим від їх соціокультурних конкретизацій в різні історичні 
епохи, в різних типах цивілізацій. Філософські рефлексії діалогічних відносин буду-
валися як спроби дати цьому, власне, суто формальному, інваріантному механізму 
глибинно-онтологічну інтерпретацію на базі певних соціокультурних парадигм. Тому 
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при зміні парадигм концепції класиків «філософії діалогу» найчастіше піддавалися 
дуже неадекватному тлумаченню, про що вже згадувалося вище. Одним із важливих 
засобів запобігання таким хибним тлумаченням є чітке усвідомлення наявності прин-
ципово різних історичних (цивілізаційних) типів діалогічних відносин та встановлен-
ня чітких кореляцій між ними й існуючими концепціями діалогу у всьому їхньому 
розмаїтті. Цивілізаційні типи діалогу, як зазначалося, будучи «історичними» лише за 
формою свого розгортання, по суті, мають понадісторичний – онтологічний характер. 
Тип діалогу залежав від того, як у цій цивілізації розумілася людина, які онтологічні 
«параметри» їй приписувалися і справді реалізовувалися в її життєвих функціях та 
відносинах. На нашу думку, яка коротко обґрунтовується нижче, в історії цивілізації 
існувало три принципово різних онтологій людини і, відповідно, типів діалогічних 
відносин. (Природно, що ці типи часто не виступали у своєму «чистому» вигляді, а 
взаємодіяли, змішувалися, створюючи вторинні, ускладнені форми, або, навпаки, за-
лишалися в нерозвиненому, недооформленому стані.) 

Перший тип, властивий архаїчним стадіям розвитку людської цивілізації, ви-
значався розумінням і реально-життєвим освоєнням світу як незмінного, рівного собі, 
живого, одушевленого, конкретно-почуттєвого і водночас – абсолютного, «божест-
венного» прекрасного тіла [4]. Тут немає нічого, що було би принципово іншим щодо 
цього Світу, крім Ніщо (Хаосу), і навіть язичницькі «боги» – це не більш ніж демони-
правителі стихій, а головний «Бог богів» – лише «світовий розум». Отже, будь-яка 
розбіжність смислових горизонтів різних людей в принципі подоланна у межах пев-
ного, хоча й вищого, але все одно природно збагненного, іманентного людському ро-
зуму, «метагоризонту». Людський розум є простою частиною, хоча й нерозвиненою, 
єдиного «світового розуму»: відповідно, розвиток та очищення індивідуального розуму 
наближає його до досконалості Розуму світового, в якому всі можливі індивідуальні 
смислові горизонти «знімаються» і збігаються. Природно, що цей процес надзвичайно 
важкий і пов’язаний із перетвореннями людського розуму і його смислових горизонтів 
до повної невпізнанності, що було в образній формі відбито в Платонівському «міфі 
про печеру» та багатьох йому подібних за змістом притчах і міфах язичницької старо-
вини. Але для нашої проблеми важливо відзначити ту обставину, що граничний роз-
виток розуму (злиття його зі світовим Розумом) фактично означає і зняття ситуації 
«діа-логосу». Тут діалог є лише необхідною формою руху до єдиної для всіх Iстини, 
але зникає при її досягненні (хоча б гіпотетичному). Ситуація діалогічного руху також 
має два принципові різновиди: а) коли індивідуальні свідомості, які вступають у діалог, 
рівною мірою далекі від досконалості – тоді виникає «агон», зіткнення приблизно рів-
них за цінністю (чи її відсутністю) «точок зору», «думок»; 2) відносини Учитель-Учень, 
де засадничою є ситуація ієрархічності, різновіддаленості від єдиного для всіх смислового 
«горизонту», – тут не є важливим ступінь досконалості Вчителя, важлива сама наяв-
ність дистанції, – важливо, що Вчитель, маючи більший досвід руху до істини, здат-
ний навчити якщо не їй самій, але саме цьому руху, Шляху як такому. Як різновид 
цього типу діалогу можна виділили також 3) «сюмпосіон» – жанр вільного спілкування, 
який хоча й не переслідує жодних спеціальних цілей, але часто виявляється дуже по-
тужним особистісно-розвиваючим і пізнавальним діалогічним феноменом, класичне 
викладення якого знаходимо, приміром, у «Бенкеті» Платона, в «Застільних розмовах» 
Плутарха та ін. 
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Антична культура сформувала «наказовий», учительський діалог – діалог, який 
порівнювали із своєрідними «пологами думки», а тому він може бути визначений як 
майевтичний тип діалогу. В процесі спілкування той, хто веде розмову, сам здійснює 
всі процедури, що сприяють народженню істини у свідомості тих, хто підкоряється 
його стратегії в якості учнів. Основною смислоутворюючою моделлю такого діалогу 
є «вживання» – ототожнення з думками і почуттями співрозмовника. Отже, тут ситу-
ація діалогу є формою процесу трансформацій свідомості і її залучення до розуміння 
єдиної сутнісної першооснови буття. Предметом перетворень тут виявляються не ма-
теріальні процеси, а процеси духовно-душевного становлення, «другого народження». 
Нерозуміння цього найбільш архаїчного різновиду діалогу часто призводить до абе-
рацій у результаті перенесення на «архаїку» уявлень про діалог, сформованих у піз-
ніші епохи, в рамках інших типів цивілізацій. Таку аберацію можна знайти навіть у 
такого проникливого в інших відношеннях автора, як С. Аверінцев. Він, зокрема, пи-
ше: «...що таке платонівський Сократ? Це ідеал радикально недіалогічної людини, яка 
не може бути внутрішньо окликнутою, зачепленою і зрушеною з місця словом спів-
розмовника, який в запалі спору залишається повністю непроникним, невразливим, 
недосяжним для усякого іншого «Я», а тому в змозі маніпулювати партнерами в роз-
мові, рухати ними, як речами, але сам ніким не рухомий... Грецький мудрець тим до-
сконаліший, чим менше він має потребу в комусь як іншому». Проте, «...щоб бути 
розкритим для сутнісного діалогу, треба якраз не замикатися на собі, треба шукати 
«джерело життя», «джерело води живої»... поза себе, в іншому, будь цей інший лю-
дина чи Бог» [2, 22]. Але ж Сократ саме і зобов’язаний бути цим «іншим» для спів-
розмовника, ставлячи такі питання, які «викидали» б його свідомість за власні межі, 
зіштовхували з чимось таким, про що він сам ніколи б і не подумав. Нехай на рівні 
словесному це й видається як «маніпулювання», але саме така, по суті, «вимога жан-
ру»! Функціональне амплуа Вчителя щодо Учня саме в тому й полягає, щоби забезпе-
чити йому міцну іншість своєї більш досвідченої свідомості, старанно «виносячи за 
дужки» все спільне в мисленні й посилено акцентуючи різне, що і створює тут сам 
ефект «діа-логосу». Зауваження С. Аверінцева було б абсолютно вірним, якщо ми по-
містимо Сократа в контекст принципово іншого (біблійного) типу діалогу, про який 
йтиметься далі, але в даному разі варто було б зберігати історичну коректність.  

Уточнимо, що приклад з філософії взято лише як найбільш репрезентативний 
щодо специфіки «майевтичного» типу діалогу: в інших своїх проявах цей тип функці-
онує і в усіх інших сферах архаїчної цивілізації – від ремесла і військового мистецтва 
до побуту і шлюбних відносин. Цей тип у своїх секуляризованих формах досі залиша-
ється базовим типом діалогу, забезпечуючи трансляцію соціокультурного досвіду. 
Два інші з виділених тут типів діалогічних відносин завжди мали і мають стосовно до 
нього свого роду «надбудований» характер. 

Другий тип діалогічних відносин виникає в результаті найрадикальнішої 
трансформації онтологічних «параметрів» людського здійснення, заданих біблійним 
Одкровенням. Відтепер дійсне буттєве здійснення людини центровано не на Світ як 
сутнісно-кінечне, природно-дане ціле, поза яким нічого немає, а на Творця цього Світу, 
абсолютно Іншого їй (хоча Світ і зберігає своє значення як природно дане «тварне» 
середовище, «тіло» цього здійснення). Безпосередньо-індивідуальний зв’язок із Твор-
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цем, на який людина є «приреченою», несучи в собі Його образ, докорінно змінює 
структуру і походження єдиного смислового горизонту, в якому розгортається спіл-
кування людей. Відтепер загальний Смисл стає принципово неіманентним природному, 
«мирському» буттю людей, унаслідок чого наближення до нього вже не «знімає», як у 
язичництві, діалогічні відносини (що мали місце там саме внаслідок віддаленості від 
цієї мети), а, навпаки, навіть посилює і загострює їх. 

Старозаповітну та новозаповітну стадії біблійного типу діалогічних відносин 
відрізняє те, що на першій стадії Боголюдські діалогічні відносини структуровано як 
Обіцянка, Очікування і Сподівання, а на другій – як Здійснення в горизонті Останнього 
Суду і Царства Небесного, ще не відомого старозавітній людині. Утім, за всіх сутніс-
них відмінностей, їх об’єднує саме принцип розкриття Істини в індивідуальній конфі-
гурації конкретного відрізка земного людського життя – як Заклик-і-Відповідь. Біль-
ше того, саме людське буття в своєму джерелі й кінцевому сенсі структуроване суто 
діалогічно: «Ти створив нас для Себе і не знає спокою серце наше, доки не заспоко-
їться в Тобі» (бл. Августин) [1, 53]. У просторі біблійного Одкровення відбувається 
сутнісна діалогізація людського буття в самому його джерелі й кінцевому призначен-
ні, – хоча із зовнішньої форми може складатися і протилежне враження (якщо під «ді-
алогом» розуміють лише «плюралізм точок зору»). Проте будь-які суто «зовнішні» 
засоби бачення й порозуміння тут в принципі неадекватні. «Об’єктивність» релігійно-
го досвіду – сутнісно-діалогічного за своєю сутністю – тотожна ступеню справжнього 
залучення в Бого-людські стосунки Заклику-і-Відповіді. «Бог пізнається в одкровенні 
як в особистому спілкуванні, – пише визнаний богослов ХХ століття В.М.Лоський. – 
Ми не можемо не тільки пізнавати Бога поза одкровенням, а й судити про одкровення 
«об’єктивно», тобто ззовні. Одкровення не означає «зовнішнього», воно є відносинами 
між Богом і світом, усередині якого – хочемо ми цього чи ні – ми перебуваємо» [5, 204]. 

Безпосереднім наслідком сутнісної діалогізації людського буття стає діалогізація 
всього світовідношення: світ як тварне буття виступає відтепер у горизонті парадок-
сальної богоприсутності, а на кожного з людей як того, хто несе в собі образ і подобу 
Божу, переноситься діалогічна парадигма Боголюдських відносин – але, природно, 
лише тією мірою, наскільки ми справді здійснюємося в горизонті вищого Заклику. 
Тому відтепер, як пише Х.Яннарас, «Інший – єдина можливість взаємності нашого 
зв’язку зі світом. Він є обличчям світу, логосом кожної перед-нами-розгорнутої сут-
ності. Логос, який звертається до мене і кличе мене до вселенського співіснування. 
Він обіцяє мені світ життя, чудовий дар усецільності» [8, 14–15]. Якщо для добіблій-
ної свідомості і світовідношення «справжнє буття» як граничний горизонт пізнання і 
життєдіяльності мало принципово іманентний, внутрішньо-світовий характер, і, від-
повідно, канон пізнання і практики полягав у сходженні до кількох аксіоматичних 
першопринципів, за якими вже нічого пізнавати, – то тепер ситуація змінюється найра-
дикальнішим чином. Відтепер граничний горизонт життя та пізнання стає актуально-
безкінечним, невичерпним, адже «серцевиною самої проблеми буття виступає став-
лення до Незвіданого – того таємничого й водночас по-людському найбільш реального 
«іксу», який, відкриваючись у практиці, не дозволяє нашим знанням окостеніти» [6, 21]. 
Цей новий тип пізнання і практики є одним із безпосередніх наслідків онтологічної 
діалогізації самої сутності людини, що відбулася в біблійному Одкровенні. Кінцевий 
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сенс, мета і моделі людської практики змінюються принципово: відтепер просте осво-
єння природної реальності й конституювання соціального середовища існування вже 
не самоціль, а лише форма реалізації заповідей у зовнішньо-діяльнісному вчинку і в 
молитовній практиці. Відтепер всі типи практики наповнюють свою зовнішньо-
об’єктну форму внутрішнім «суб’єктним» – трасцендентно-діалогічним змістом. 

Водночас треба відзначити, що біблійний тип діалогічності – не як нова онто-
логія людини, незалежна від його волі, а як свідомий тип світовідношення – «включа-
ється» у практику лише в граничних ситуаціях людського самовизначення. Лише у 
вкрай рідкісних випадках праведності та святості другий тип діалогічності стає абсо-
лютно домінуючим, пронизуючи всі аспекти особистісного світовідношення. Проте 
чітке розрізнення цих типів діалогічності є теоретично необхідним для уможливлення 
аналізу їх конкретно-життєвих, почасти змішаних чи перетворених форм. 

Третій тип діалогізму, який можна визначити як релятивно-індивідуалістичний, 
є іманентним антропоцентризму Нового і Новітнього часу, що постав внаслідок «роз-
мивання» християнського світогляду. Інколи вважається, що саме цей тип діалогу, що 
виходить з «рівності» точок зору, прагне до неупередженого пошуку істини. Справді, 
маючи головною та вищою своєю ціллю захист і виправдання індивідуальної думки, 
він водночас прагне до «порозуміння» і змушений шукати спільні смислові горизонти. 
Але послідовна атомізація «точок зору» робить це в остаточному підсумку неможли-
вим: дві вищі цілі цього діалогу – індивідуалізація і порозуміння – в умовах відсутності 
горизонту єдиної Істини виявляються такими, що виключають одна одну. В результаті 
не досягається жодна з цих цілей: лише шляхом взаємної нещирості конструюються 
ситуативні «спільні позиції», котрі по-справжньому не влаштовують жодну зі сторін 
такого «діалогу». Абсурд і трагізм положення, як правило, не усвідомлюється: більше 
того, названий процес приймає самодостатню (по суті – ігрову) форму й теоретичну 
легітимацію у різноманітних «комунікативних стратегіях». Тим самим його сутнісна 
ірраціональність маскується зовнішньою раціоналістичністю. Попри здатність цього 
типу діалогізму набувати властивостей самоцілі і самодостатності, його криза і маргі-
налізація, врешті-решт, є неминучими внаслідок вичерпування смислових джерел 
людського самоздійснення в рамках антропоцентричного типу цивілізації. Антропо-
центричне світовідношення, що виключає сакрально-трансцендентне, зрештою зали-
шає людину в ціннісній порожнечі. Спільність між людьми тут досягається тільки на 
рівні елементарних життєвих емоцій, на якому справжній «діалогізм» у принципі й не 
потрібний. 

Отже, щодо досліджуваної проблеми можна зробити такі узагальнюючі висновки: 
1) дослідження історичних типів діалогічного світовідношення в історії культури, реалі-
зуючи загальнонауковий принцип історизму, дає змогу знайти чіткі буттєві кореляти 
до філософських концепцій діалогу; 2) співвідношення майевтичного, біблійного і антро-
поцентричного (релятивістичного) типів діалогу визначають сутнісні екзистенційно-
смислові параметри людського буття і світовідношення; 3) переходи між цими типами 
є результатом зусилля людської свободи, припускаючи існування змішаних і взаємо-
доповнюючих способів діалогічного спілкування.  
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ДИНАМІКА СОЦІАЛЬНИХ ЗМІН  
ГРОМАДЯНСЬКОГО СУСПІЛЬСТВА УКРАЇНИ 

 
Суперечності суспільного розвитку сучасної України, викликані як об’єктивними, 

так і суб’єктивними причинами, зумовили виникнення протиріч державно-соціального 
та морально-психологічного характеру. Проблеми лімітрофного становища України, 
її бездержавного багатовікового існування та вплив протилежних державницьких 
традицій – західної волелюбної і східної продержавницької – негативно позначилися 
на формуванні свідомості нації. В результаті ідеали свободи та демократії в українсь-
кому суспільстві стали засобом політичних спекуляцій, псевдоідеологічних протистоянь, 
та маніпуляцій суспільною свідомістю. Закріплення авторитарних, адміністративних 
методів регулювання соціальних процесів негативно позначилося на ментальності 
людей, проявляючись у їхній апатичності та недовірі до влади. 

Молодому українському суспільству, що формується, дістались у спадок нега-
тивні ознаки державних і суспільних інституцій минулого, передусім: схильність до 
адміністративно-вольових засобів розв’язання суспільних проблем; суперечливий ав-
торитарний характер політичного режиму, незріла й досить аморфна свідомість більшої 
частини населення країни. В цілому сучасний стан нашої державності досі характери-
зується як авторитарний, з характерними для нього ознаками, які відрізняють його від 
тоталітаризму, серед яких елементи демократизму в здійсненні владних повноважень, 
відносна автономія особи й суспільства від влади в неполітичних сферах, існування 
недержавного сектора економіки, формальний розподіл влади, номінальна багатопар-
тійність та множинність громадсько-політичних організацій, система виборів тощо.  

Однак авторитаризм значно гіршим чином відрізняється від правової демокра-
тичної держави. Насамперед через домінування виконавчої влади та зрощення держа-
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вного апарату з апаратом правлячої партії, через переважання силових методів управ-
ління, створення законів “під людину” та згодом маніпулювання ними тощо. Гро-
мадянське суспільство існує більше номінально, ніж реально, не маючи реальної сили 
для протидії владі, не контролюючи її. Суспільству нав’язуються згори перетворення, 
що часто стають руйнівними для нього. За авторитаризму не подолано небезпеку пе-
реростання держави у форму диктатури чи тоталітаризму.  

На думку українських дослідників [1], перехідний період розвитку нашої дер-
жави характеризується в політичній сфері надмірною мілітаризацією суспільства та 
ігноруванням природоохоронних вимог; в економічній області – екстенсивно-
затратним розвитком економіки; в організаційно-технологічній – технологічною від-
сталістю, що веде до завищеної ресурсомісткості кінцевого національного продукту, 
енергетичної, а як результат – і політичної залежності країни, що не має власних ене-
ргетичних запасів, від країн-власників енергоресурсів.  

Крім цього, проблеми сучасного громадянського суспільства України пов’язуються 
ще й з невизначеністю планів на майбутнє, відсутністю довгострокових стратегічних 
перспектив як на рівні держави, так і на суспільному рівні. Актуальною у зв’язку з 
цим є проблема суспільної угоди – пропонований нині Президентом України Універсал 
національної єдності – як один з його варіантів на урядовому, політико-державному 
рівні, в якому були б розподілені ролі й повноваження між суспільством, державою і 
окремою особою, їхній зв’язок та взаємна відповідальність, з’ясовані мета і засоби 
побудови українського громадянського суспільства. Перед Україною стоїть завдання 
створення живої синтетичної моделі української цивілізації, здатної скласти гідну 
конкуренцію розвиненим західним суспільствам. Вирішення завдання становлення 
України як повноправного учасника міжнародних відносин має бути сформульоване в 
національній геостратегії, яка визначила б інтегральні показники економічного розви-
тку країни, якості життя населення, соціальної стабільності, міжнародних зв’язків, 
ступінь впливовості України в міжнародних інституційних структурах та роль держа-
ви у формуванні духовного багатства населення. Як зазначає проф. В.М.Лукашевич, 
має бути вироблене “мистецтво управління розвитком держави на базі національних 
інтересів” [3; 9], що передбачало б насамперед врахування геополітичних пріоритетів 
країни, збереження економічного та політичного суверенітету, дотримання принципів 
національної безпеки, активну участь у міжнародній політиці тощо. І у зв’язку з цим 
знову піднімається проблема необхідності формування національної геостратегії 
України. Причинами її відсутності до сьогоднішнього часу вважають як лімітрофне 
становище країни між Сходом та Заходом, так і відсутність єдиної національної ідеї, 
загальнонаціональних інтересів, узгодженої системи національних геопріоритетів та 
відсутність політичної волі для вирішення проблеми. Можна констатувати певну по-
літичну кризу щодо формування векторів стратегічного партнерства України, яка не-
минуче позначається на стані гуманітарної сфери суспільства. Зокрема розмитими, 
іноді протилежними є уявлення населення різних частин країни про наших друзів та 
ворогів, наприклад – масові минулорічні акції протесту проти розміщення військ 
НАТО в Криму та на Сході за їхньої активної підтримки на Заході та протилежне ста-
влення до партнерства з Росією в цих же регіонах. Існує нагальна потреба формуван-
ня та пропагування на рівні національної ідеології спільних ціннісних орієнтацій для 
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населення всієї країни, що базувались би на дотриманні конституційних прав і свобод 
громадян. 

Україна має побудувати правову соціальну державу й сильне, незалежне гро-
мадянське суспільство. Цей шлях теоретично пролягає через проходження трьох ста-
дій: стабілізацію, пожвавлення та зростання соціально-економічних процесів. Як очі-
кується, вони мають стати стадіями подолання державно-суспільної кризи, вивести 
країну на рівень високорозвинених західноєвропейських сусідів. Цікаво, що за оцін-
ками вчених, Україна 1997–2001 рр. вже подолала етап стабілізації кризових явищ 
життя суспільства, однак після президентських виборів 2004–2005рр. та після парла-
ментських виборів 2006 р. на політичному рівні знову йдеться про кризу в українській 
економіці, про розкол суспільної свідомості, навіть про загрозу територіальній ціліс-
ності країни. Виникла ситуація, коли саме впровадження в практику життя демокра-
тичних тенденцій (хоча й не особливо вдалих та щирих) стало загрозою для спокійно-
го існування країни та її громадян. Чим як не іронією історії можна назвати ситуацію, 
коли 2002 р. на порядку денному стояли питання стабільного розвитку України через 
вирішення внутрішніх – демократизації суспільства, гармонізації життя – та зовніш-
ніх проблем – досягнення рівноправного партнерства у світовому економічному, по-
літичному просторі. Через п’ять років життя знову стоїть питання про кризову ситуа-
цію в Україні та необхідність її подолання. Йдеться про такі ознаки сучасного життя 
країни, як спекулювання владою, політико-партійне протистояння, економічна, енер-
гетична й харчова кризи, зростання податків, мовне питання тощо. 

Однією з можливостей побудови соціального ідеалу для сучасного українського 
перехідного суспільства може стати ідея природного права. Під ідеалом в даному разі 
розуміється такий стан українського суспільства, який забезпечував би максимально 
повну реалізацію етичних принципів рівності, свободи та солідарності людей. Мож-
ливості для цього містяться у принципах природного права – як права з перемінним 
змістом. Про це писали, зокрема, ще наприкінці ХІХ – початку ХХ ст. учасники віт-
чизняного руху відродженого природного права. Саме можливість перемінного змісту 
концепції природного права дає змогу в процесі формування стратегії внутрішніх та 
зовнішніх пріоритетів країни, вироблення національної ідеї враховувати особливості 
національного характеру, місцеві цінності та традиції суспільного життя, що спокон-
віку складалися на певних територіях, не копіюючи механічно при цьому ті здобутки 
західної демократії, які не враховують особливостей національної ментальності. Зок-
рема, перемінний зміст концепції природного права передбачає первинність і само-
стійність його етичного начала, усвідомлення регулятивного значення поняття соціа-
льного ідеалу, що виступає вже не абсолютною метою державної політики чи життя 
людини, підкорюючи їх собі, а постає певним апріорним критерієм морального су-
дження й оцінки соціальних явищ. Наголос на етико-моральній складовій дає можли-
вість природному праву виступати значеннєвою основою всезагальних уявлень про 
право, засади його формування та існування в суспільстві за дотримання можливос-
тей поліваріантного, іноді амбівалентного, компромісного тлумачення таких його 
складових, як справедливість, рівність, свобода, гідність особи, права людини, правове 
обмеження влади тощо. Саме компромісне розуміння зазначених складових природ-
ного права дозволяє враховувати національні особливості їхнього розуміння і уник-
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нути недолугого копіювання традицій, успішних для Заходу, але не прийнятних для 
Сходу. Крім того, проблема реалізації природних прав в умовах України постає у 
площині специфічної ситуації хиткого перехідного стану, коли розвиток подій мож-
ливий у кардинально різних напрямках, як у бік демократії, так і в бік тоталітаризму. І 
в сучасних умовах здебільшого моральні фактори визначатимуть, на скільки життє-
ствердним стане процес формування правових засад життя людини.  

Проголошення державою демократично-правових зобов’язань передбачає у 
правовому вимірі визнання людини найвищою державною й соціальною цінністю. На 
законодавчому рівні загалом визначені й закріплені межі державного втручання в дія-
льність особи й суспільства. Об’єктивно створені позитивні умови для втілення ідеї 
правової держави в життя, коли громадянське суспільство отримує можливість руха-
тися і розвиватися незалежно від державних процесів, спираючись на власний потен-
ціал. Але без реального втілення в життя принципу верховенства права, без наявності 
в суспільстві політичної волі до втілення в життя задекларованих принципів, жоден з 
них не матиме практичної цінності.  

Конституцією України проголошені основи співжиття людей на засадах правової 
рівності щодо стилю життя й способів досягнення власного щастя. Однак, в законодавчих 
актах не акцентується увага на тому, що правом на життя, свободу та власність, тобто 
природними правами людина наділена від народження, не залежно від владних рі-
шень. Роль держави тут зводиться до статусу гаранта прав, але ніяк не їх “дарителя”. 
В авторитарній державі існує спокуса випробування владою, коли держава хоче ви-
ступати для своїх громадян “милостивим подателем благ”. Змістовно й Конституція 
СРСР у цих питаннях мало чим відрізнялася від української Конституції, фактично ж 
радянська держава була тоталітарною, й права в ній носили більш декларативний, ніж 
реальний зміст. Факт же визнання на законодавчому рівні природності одвічних людсь-
ких прав сприяв би підвищенню рівня свідомості особи до рівня вільного громадянина 
суспільства. Це справило б позитивний вплив й на процес формування колективної 
свідомості громади, на рівень її вимог до держави щодо правового забезпечення життя. 

У суспільстві, яке знаходиться у невизначеності перехідного стану, заперечу-
ються старі засади життя та відбувається процес формування нових відносин і струк-
тур. Існує життєва потреба розбудови розвиненого громадянського суспільства, здат-
ного скласти достатню конкуренцію державі, створивши систему узгоджень та 
противаг, які б запобігли у майбутньому тоталітарному чи корупційному правлінню 
країною. Це означає, що у сфері захисту прав і свобод людини громадянське суспіль-
ство може і повинно діяти самостійно й незалежно від державної влади, виступаючи 
як самодостатня сила. Чим більш розвинене суспільство, тим воно потужніше й тим 
більшою мірою свободи наділяються його громадяни. Ідея природного права сповнює 
державу моральним змістом, застерігаючи перетворення її на волюнтаристське посе-
редницьке угрупування для задоволення приватно-хижацьких запитів окремих грома-
дян та виконання їхньої волі. Якщо контекстуальне наповнення принципів державної 
діяльності не передбачатиме моральних обмежень, тоді втрачатиметься мета і при-
значення держави як необхідного засобу узгодження інтересів громадян.  

O. Шпенглер писав, що основним поняттям живих звичаїв є честь. Тобто при-
родне право в якості живого органічного утворення неодмінно містить у своєму скла-
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ді категорію честі. Нехтування її практичним значенням призводить до втрати 
об’єктивного характеру дії законів держави, ставлячи їх у залежність від особистих 
якостей державних лідерів. За Шпенглером, це виражається тезою: “чи знайдеться гі-
дний наступник нинішнього правителя”. [6, 1201] Натомість, високий рівень розвитку 
громадянського суспільства засвідчується традиціями прозорої діяльності влади, під-
контрольності її дій та звітності перед суспільством. Світові традиції державотворен-
ня передбачають ставлення до державної влади з точки зору презумпції її провини. 
Довір’я до неї ґрунтується на прозорості її дій та можливості їхньої перевірки. Тому 
що свобода в межах держави може існувати лише у вигляді свободи дотримуватись 
букви закону й виконувати його настанови. Інше втілення свободи в правовій державі 
створює можливості для зловживань. Водночас, усвідомлення потреби реалізації лю-
дини ні в якому разі не може бути зведене до принципу вседозволеності та незакон-
ності її дій. Навпаки, чітке усвідомлення власних обов’язків щодо держави, суспільс-
тва та інших людей забезпечує здобуття в повному обсязі такого багатовимірного 
поняття як свобода.  

Цікаво, що за дослідженнями українських істориків, історично-традиційно для 
слов’ян поняття честі “виступає у контексті дару/віддару – її “дають”, “беруть”, “при-
ймають”, немов матеріальну річ, отримувану від володаря “в обмін” за вірну службу” 
[3, 68]. Йдеться про те, що на ментальному рівні свідомості українців честь асоцію-
ється з власністю, реалізуючись у свободі людини через дотримання принципів люд-
ської гідності і передусім через забезпечення матеріальної самостійності особи.  

Актуальним для сучасного світу є питання співвідношення свободи та справед-
ливості й припустимих меж державного втручання в приватне життя людини. Тим бі-
льше, що друге покоління прав людини – щодо підвищення соціальної захищеності і 
забезпеченості людини – потребує вирішення на державному рівні. Йдеться, примі-
ром, про право на певний рівень життя, на рівну оплату праці за виконувану однакову 
роботу, на захист материнства і дитинства, на освіту, на доступ до культурних цінно-
стей тощо. Ці надбання не можуть бути реалізовані інакше, ніж силами усього суспі-
льства у співпраці з державою, через відмову від деяких індивідуальних переваг на 
користь держави і навпаки. Це не вповні відповідає західному ідеалу громадянського 
суспільства як об’єднання громадян, наділених свободою вибору, тому що обмежує 
сферу свободи волі людини. Особа, віддаючи частину своїх прав, своєї свободи на 
користь держави, натомість отримує від неї захист власних інтересів. В цьому полягає 
історичний сенс існування держави як силового інституту, так він поданий у філо-
софських теоріях Гоббса, Локка, Канта, Гегеля та інших. В ідеалі – це популярна на 
Заході модель “держави – нічного вартового”, що виконує свої функції непомітно та 
необтяжливо для громадян.  

Дискурсивним лишається питання соціальної ролі держави, її “патерналістсь-
кої” функції, коли держава опікується громадянами, позбавляючи їх певним чином 
можливості самим себе реалізувати. Для нашого суспільства патерналізм є історично-
типовим явищем, підтримуваним і на релігійному рівні, і в колі внутрішньородинних 
стосунків батьків і дітей, і на державному рівні у формі відомих більшовицьких спроб 
зрівняння морального та матеріального статусів усіх верств суспільства. Патерналізм 
з позицій сьогодення вважається пережитком радянського минулого на противагу 
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лібералізму сучасного світу. При цьому часто не береться до уваги те, що на Заході 
ідеологія лібералізму поступово замінюється більш м’якою ідеологією соціальної 
держави, до обов’язку якої входить турбота про соціальний захист своїх громадян, 
якщо вони його потребують. 

Зважаючи на те, що громадянське суспільство, як і держава, не є абсолютно ав-
тономним соціальним середовищем, його діяльність розгортається в тандемі з діяль-
ністю державних інститутів, держава і суспільство взаємно впливають одна на одне. 
Це дає змогу утримувати сферу поширення свободи волі людини в межах дії правового 
закону. Особливо це стосується реалізації негативних свобод особи. З іншого боку, 
такий взаємозв’язок не дозволяє державі безконтрольно збільшувати свою могутність 
і розростатись до розмірів міфічного монстра-Левіафана, що поглинає все навколо себе і 
весь час потребує нових жертв. Свобода громадянського суспільства здатна утриму-
вати державу в межах її правового статусу. 

Подальші кроки України на шляху економічного будівництва та формування 
громадянського суспільства вбачаються у “свідомому і вибірковому використанні тих 
західних досягнень, які могли бути поєднані з власним культурно-соціальним дороб-
ком” [4, 336]. При тому, що характерною світовою тенденцією є підвищення уваги до 
прав і потреб людини, – у співвідношенні стосунків людини, держави, суспільства і 
нації увагу слід звернути на визнання природних прав людини. Закріплення юридичних 
гарантій та впровадження механізмів реалізації природних прав людини становити-
муть основу для здійснення українською нацією свого природного права на самови-
значення з кінцевим результатом - побудовою національної демократичної соціальної 
держави та незалежного громадянського суспільства. 

Існує думка про два практично-можливих, щоправда, протилежних шляхи по-
дальшого розвитку українського суспільства. Це може бути досить швидкий і рево-
люційний шлях перетворень під патронатом міжнародних інституцій, які контролю-
ватимуть суспільні процеси в країні. Або ж відбуватиметься поступовий еволюційний 
розвиток країни. Він передбачає поетапне формування середнього класу суспільства, 
підкорення виконавчої гілки влади законодавчій, активний процес знеособлення влади 
та приведення її у стан цілковитої залежності від дії закону [2, 41]. Практика дово-
дить, що можливе їхнє обопільне застосування й поєднання. Але у будь-якому разі 
необхідно усвідомлювати, що не можна скопіювати процеси розвитку західних сус-
пільств не враховуючи економічної, культурної та інтелектуальної специфіки попере-
днього періоду розвитку нашого суспільства. В даному контексті є очевидним, що 
вибір іншого шляху розвитку не обов’язково має означати гірший шлях.  

Пріоритети повинні зосереджуватися на переважанні особистісних прав та ін-
тересів над загальними, свободі громадської думки через існування незалежних мас-
медіа, закріпленні системи багатопартійності, розмежуванні ідеології та державного 
регулювання, забезпеченні свободи совісті й думки, децентралізації влади, закріплен-
ні незалежного судочинства тощо. Можливість вільної діяльності різних громадських 
організацій в країні дасть можливість позитивно вирішувати питання довіри до влади. 
Що і є показником зрілості громадянського суспільства, яке характеризується асоціа-
тивним типом колективності, коли “забезпечується усвідомленням належності людей 
до загальної культури, єдності їх інтересів і прагнень, доцільності обраних засобів і 
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методів досягнення мети тощо. Все це неодмінно передбачає самостійність індивіда, 
його незалежність від зовнішнього тиску, здатність розраховувати на власні сили, а 
отже, на більш відповідальне ставлення до співтовариства рівних і нерівних собі ін-
дивідів” [5, 382]. На рівні свідомості такий стан відповідає персоналізованому рівню 
розвитку громадян, що усвідомлюють і вміють користуватися своєю свободою, вод-
ночас будучи відповідальними за наслідки своїх дій. Сильним громадянське суспільство 
може стати ще й за умови, коли населення позбудеться економічної залежності від 
держави – сформується середній клас, зацікавлений в безособовій дії законів, у керу-
ванні суспільними процесами на підставі букви закону. В свою чергу, об’єктивація 
принципу безособовості дії закону має пройти випробування часом. Повинно зміни-
тись не одне покоління, в тому числі лідерів країни, які усвідомили б переваги право-
вої рівності. Необхідною умовою, за якої видається можливим швидкий рух України до 
передових демократій Заходу, є створення знеособлених механізмів здійснення влади, 
антикорупційного забезпечення, які сприяли б вихованню чесності та порядності по-
садовців на всіх рівнях влади.  

Отже, на нашу думку, концепція природного права може стати парадигмальною 
основою для реалізації поставлених завдань. Будучи своєрідною культурно-правовою 
парадигмою державного і духовного розвитку нації, регулятором суспільних відно-
син, духовні й етико-моральні цінності концепції розкривають шляхи стимулювання 
процесу соціального оздоровлення, сприяють визначенню смислових орієнтирів життя 
та організації людей у громадянське суспільство. Принцип рівності у правовій державі 
має зводитися до правової рівності всіх перед законом. Великого значення, відтак, 
набуває національна еліта, здатна контролювати й активно впливати на процеси дер-
жавотворення й розбудови громадянського суспільства. Особливості перехідного сус-
пільства, зокрема його бурхливий динамічний стан, мають враховуватися на рівні з 
національними особливостями розвитку регіону. Це дасть змогу успішно вирішувати 
проблеми становлення громадянського суспільства та правової державі в умовах 
України. Адже свобода суспільства досягається через всезагальні зв’язки, нерозривне 
поєднання позитивних законів і моральних норм кожного члена соціуму. Критерієм 
оцінки свободи є свобода всього суспільства, всіх соціальних груп і індивідів, реальне 
забезпечення прав громадян.  
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ХРИСТИЯНСЬКІ ДУХОВНІ ЦІННОСТІ: 
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Доручення Президента України №1-1/657 від 08.07.2005 р. “Щодо подолання 

морально-духовної кризи суспільства” орієнтує на виховання людини духовно зрілої, 
морально досконалої. Це можливо виконати ефективно опираючись на вікові істини, 
християнські духовні цінності, на Бога. І Бог тут не є чимось чужим і зовнішнім для 
людського “я”, а є його власним ідеалом вищої досконалості, тим, що в самій людині 
робить її справжньою людиною, є її найвищою свободою, свободою власного пере-
втілення (переображення), якого можна досягти через творчість людини, що збагачує 
саме божественне життя. У нашому дослідженні підкреслюється, що для сучасної 
людини актуальним є устремління до вищих цінностей, до Божественної гармонії й 
досконалості. Це релігійна, метафізична потреба, яка не усувається ніяким вдоскона-
ленням соціальності, яку можна задовольнити лише релігійною за своєю природою 
творчістю, творчою самореалізацією людини. І попри всю строкатість, неоднознач-
ність та різноспрямованість духовних пошуків, які мають місце в сучасній Україні, 
попри загальний кризовий стан та невизначеність у соціально-економічному та цінні-
сному відношенні, дедалі більш очевидним стає те, що людина, без її зверненості до 
абсолютного, до Бога, людина, зведена до природної істоти, не в змозі здійснити свій 
ідеал; її спроби своїми силами створити на землі райське життя, як показала вся наша 
історія, виявляються в кращому разі безплідними, а в гіршому – згубними. Тому лю-
дина повинна прагнути не до могутності, а до досконалості, пріоритетним має стати 
акцент на її людських якостях, у центрі системи цінностей має бути саме необхідність 
її духовного зростання, творчо-особистісного перевтілення. Це прагнення повинно 
стати передумовою переходу в формуванні духовності ХХІ століття від гуманізму як 
ідеології людини, що уявила себе Богом, до персоналізму як утвердження самоцінно-
сті особистості в її причетності до абсолютного. 

Персоналістично-орієнтований підхід до розуміння філософії як людинознавс-
тва, з її спрямованістю на “смисложиттєве усвідомлення сутнього” та осмислення 
граничних підстав людського буття, знаходить своє відображення в надзвичайно ши-
рокій гуманістичній традиції філософування, різні грані якої репрезентовані творчіс-
тю М.Бубера, М.Гайдеггера, Е.Левінаса, Е.Муньє, П.Рікера, Е.Фромма, А.Швейцера, 
К.Ясперса, Г.Сковороди, М.Гоголя, П.Юркевича, Ф.Достоєвського, М.Бердяєва, 
Л.Шестова, а також працями сучасних українських та російських філософів –
С.Аверинцев, Г.Батищев, І.Бичко, С.Кримський, В.Табачковський, В.Шинкарук та ін.  

Релігійно-етичний погляд представника київської школи екзистенційної філо-
софії, особливості соціокультурної атмосфери М. Бердяєва висвітлюються у працях 
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російських (В.Асмус, І.Балакіна, М.Бубнов, П.Гайденко, Б.Гріфцов, М.Громов, 
А.Єрмічев, Р.Іванов-Розумник, Л.Колобаєва, В.Кувакін, Л.Морєва, Н.Мотрошилова, 
Л.Поляков, В.Шкорінов) та українських дослідників (Г.Аляєв, І.Бичко, В.Доля, 
В.Кизима, С.Кримський, В.Окороков, Т.Суходуб та ін.).  

Мета нашого дослідження – на основі філософсько-персоналістичного аналізу 
показати особливості розвитку ідеї богошукання як способу актуалізації людиною 
духовно-творчих та моральних вимірів свого буття, божественне та людське в релі-
гійно-персоналістичній етиці М.Бердяєва. 

В умовах, коли людина на початку ХХІ століття, сподіваючись вийти з стану 
духовної кризи, наполегливо шукає адекватних її духовним потребам шляхів до Бо-
жественного Абсолюту, особливої актуальності набуває ґрунтоване на аналізі основ-
них етапів розвитку духовної культури України (передусім у філософських формах її 
вираження) розуміння богошукання як важливої форми самореалізації особистості, 
коли пошук Бога для людини стає насамперед пошуком себе, сенсу свого буття, своєї 
людяності, істинної форми власного існування; коли процес пошуку-знаходження Бога 
перетворюється на реальний процес знаходження себе справжнього, наближення до 
шуканого ідеалу як уособлення найдосконалішого та найчеснотнішого, шляхом влас-
ного внутрішнього преображення (перевтілення) людини відповідно до абсолютного 
об’єкта (точніше, суб’єкта) пошуку. У такому розумінні богошукання виступає важ-
ливим шляхом людського самовизначення та самореалізації. 

Досліджувана проблема видається досить актуальною в світлі процесів, що від-
буваються в релігійно-духовній сфері сучасної України, та визначення можливих 
шляхів розвитку релігійної свідомості в умовах глобалізаційних змін і необхідності 
збереження етнокультурної та релігійної ідентичності. У контексті реалій сьогодення, 
в умовах кризи інституціональних форм релігійності та пошуку нових духовних оріє-
нтирів особливої значущості набувають релігійно-етичні розвідки вітчизняних мис-
лителів з їх акцентуванням уваги на особистісних вимірах божественного, обстою-
ванням індивідуальних шляхів до вищої духовності, плюралізму морально-етичних 
форм людського поступу.  

Центральна ідея, яку християнство внесло в розвиток людства, є ідея абсолютної 
цінності людини – як образу і подоби Божої, і моральної рівноцінності людей перед 
Богом. Та, на думку Бердяєва, величезна заслуга християнства полягає в тому, що 
воно усвідомило моральну проблему як проблему внутрішню, проблему відношення 
людського духу до Бога [1, 126]. Людська особистість, відзначає філософ, своєрідна й 
індивідуальна, у своєму прагненні до досконалості завжди тяжіє до однієї і тієї ж 
точки, до Верховного Блага, в якому поєднуються усі цінності, індивідуальне духовне 
“я” з універсальним духовним “я”. Невипадковою у цьому зв’язку видається характе-
ристика Бердяєвим своєї метафізики як єднання “спіритуалістичного індивідуалізму 
та етичного пантеїзму”. Останній етап на довгому шляху самореалізації особистості, 
писав він, ми повинні розуміти як єднання індивідуального “я” з “я” універсальним, 
тобто, згідно з більш звичною термінологією, як злиття людини з Божеством [1, 113]. 
Людина має стати “надлюдиною”, оскільки надлюдина – це шлях від людини до Бога. 
Так під ідею “надлюдини” підводиться релігійно-етична основа і синтезуються 
протилежні, з точки зору християнства, за своєю суттю елементи в єдину концепцію 
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особистості. “Наша точка зору, – писав Бердяєв, – це синтез ідей “боголюдини” та 
“людинобога” [1, 127]. Людство повинно, переконаний Бердяєв, творчими зусиллями 
звільнити себе і світ. 

Свобода людської особистості, її права мають абсолютне, трансцендентне 
значення. Боротьба за свободу і право, отже, забарвлюється в колір вічності; в свободі 
ми “торкаємось світів інших”. Свобода вища за щастя, вища за облаштування життя, 
вища світу, це “цінність безмежна і ні перед чим вона не може схилитись, оскільки 
Єдине Найвище є абсолютна свобода” [2, 187] . Сповнена змісту воля цілеспрямована 
– “спрямована на те, що вище і більше від неї, воля ж, спрямована на себе, замкнута в 
своїй людській обмеженості, яка стверджує тільки себе, беззмістовна й пуста, вона 
веде до небуття” [2, 424]. Воля людська лише тоді безкінечно змістовна й повна, коли 
має своєю об’єктивною метою світову всеєдність, повноту й гармонію вселюдського 
життя, коли вона пізнала, знайшла Бога в собі і над собою й зажадала Його. Тут 
мислитель підходить до осереддя як християнської етики, так і етики взагалі, суть 
якого він формулює так: “чи може бути ідея добра ціллю людського життя і джерелом 
усіх життєвих оцінок?” [3, 101]. Як свідчить історія, етика охоче погоджується 
прийняти за основу верховну ідею добра, і в цьому вбачає свою специфічність. Але як 
тільки ідея добра, як верховна, покладена в основу етики, вважає Бердяєв, етика стає 
законницькою і нормативною. Істинна релігія, до якої прагнув Бердяєв, вимагає 
вільного уподібнення Богові. Христос відкрив істину про боголюдськість, про 
богосинівство, про богоподібність людини і закликав людей до того, щоб вони були 
досконалими, як досконалим є Отець їх небесний. І Бог “не є уже Сила, якої слід 
боятись, яка може карати й милувати, у котрої потрібно кривавим жертвоприно-
шенням домагатися благополуччя життя. Бог хоче лише досконалості дітей своїх, і 
вони самі хочуть цієї досконалості, цієї подібності отцю своєму” [4, 281–282]. Воля 
Бога, продовжує Бердяєв, в тому, щоб людина була досконала, як Отець небесний, 
подібна йому, а зовсім не в тому, щоб людина підкорялася його формальній волі. І 
глибока самосвідомість людини є християнською самосвідомістю; у глибині своєї 
самосвідомості людина знаходить Христа, – вирішення загадки своєї природи. Та 
християнська свідомість, вважає філософ, має бути очищеною від історичних 
викривлень, від однобічностей аскетичної моралі й свідомість особистості повинна 
бути відмежованою від свідомості безособового роду. Тільки нове й вічне християнство, 
пророком якого Бердяєв себе вважає, долає відношення до Бога, як до ідола, пізнає “в 
Ньому людина абсолютне джерело свого прагнення до божественної досконалості, а в 
Христі одвічно здійснену, божественну людськість” [4, 298]. В основі нового 
світоспоглядання, говорить Бердяєв, лежить подвиг не негативний, а позитивний, 
творчість світлих образів, звільнення від обмеженості й рабства тутешнього світу, 
обоження людського в Богові. Мати Бога – значить бути безкінечно багатим, вважати 
себе богом – значить зробитися безкінечно бідним” [5, 29]. 

У результаті релігійно-екзистенційні параметри людського буття набувають 
форми своєрідної моральної онтології: “Сутність зла – в обожнюванні природної 
людської стихії, відірваної від Бога; сутність добра – в обоженні людської природи, 
з’єднаної з Богом” [5, 233] .Саме проблеми особистості, духу, свободи і творчості 
викристалізовуються як центральні проблеми бердяєвського філософування. Й на 
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шляху екзистенціальної філософії, до якої остаточно приходить мислитель, розкри-
вається, на його думку, сенс існування людини і світу через існування Бога. 
Остаточна ж, справжня, істинна екзистенціальність досягається тоді, коли суб’єкт 
перетворюється на людську особистість, тобто екзистенціальна філософія є персона-
лістичною філософією, яка “в людині вбачає розгадку смислу” [3, 24]. У Фейєрбаха, 
відзначає Бердяєв, який хотів перейти від ідеї Бога до ідеї людини, і у Ніцше, який 
хотів перейти від ідеї людини до ідеї надлюдини, – людина не тільки була в дорозі, 
але вона почувала себе лише шляхом, переходом. Тепер потрібно по-новому зрозуміти, 
що “перехід до людини і є перехід до Бога… і філософія людського існування є 
християнська боголюдська філософія” [6, 316]. З одного боку, говорить Бердяєв, 
християнство неначе принижує людину, визнає її істотою гріховною і пропащою, 
покликаною до смирення й послуху. Та, з іншого боку, християнство надзвичайно 
звеличує людину, визнає її образом і подобою Божою, визнає в ній духовне начало, 
що підносить її над природним і соціальним світом, визнає в ній духовну свободу, 
вірить, що сам Бог став людиною і цим підніс людину до небес. 

І лише на цьому християнському базисі, на такому його розумінні, відзначає 
філософ, може бути побудоване вчення про особистість і здійснена персоналістична 
переоцінка цінностей, яка визнає аморальним усе, що визначається виключно відно-
шенням до “загального”, до суспільства, держави, абстрактного добра, морального і 
логічного закону, а не конкретної людини та її існування. Бердяєвський персоналізм 
виходить з того, що людська особистість є найвища цінність, і весь світ ніщо порівняно з 
людською особистістю, з єдиним лицем людини, з єдиною її долею: “Особистість 
первинна буття” [7, 45], яке є, на думку філософа, результатом категоріального мислення. 
Особистість укорінена у внутрішньому плані буття, тобто у світі духовному, а не 
природному, в світі свободи. Для особистості відкривається безкінечність, у своєму 
саморозкритті вона спрямована до безкінечного змісту. І разом з тим особистість 
передбачає форму і границю, вона не змішується з оточуючим світом і не розчиняється в 
ньому. Особистість є мікрокосм, хоча і в потенції, в можливості, в глибинному шарі її 
єства є універсум в індивідуально-неповторній формі. Сама конкретна людина, говорить 
Бердяєв, є людина універсальна, що долає виключність, ізольованість, самоутвердження 
ознак національних, соціальних, конфесійних; універсальність же є досягненням повноти. 
“Кожна людська особистість, – пише П.Гайденко, розкриваючи зміст бердяєвського 
персоналізму, – є чимось унікальним, єдиним, неповторним; вона не може бути 
виведена ні з однієї іншої реальності, чи то реальність природна чи соціальна, і не може 
бути зведеною до неї” [8, 450]. Особистість не є частиною універсуму, універсум є 
частиною особистості. Так, з екзистенціальної точки зору, суспільність є частиною 
особистості, її соціальною стороною, космос є частиною особистості, її космічною 
стороною. Це є суттєвим принципом особистості, її таємницею. 

Духовне життя “не є відображенням якої-небудь реальності, воно саме є 
найбільшою реальністю” [9, 27]. Особистість тому є насамперед якісно своєрідною 
духовною енергією і духовною активністю – центром творчої енергії. Буття особис-
тості в справжньому сенсі слова тільки й можливе при розкритті в ній духовних 
начал, що виводять її із замкнутого стану і єднають з божественним світом. Тому 
“справжня екзистенціальна філософія є філософія духу” [10, 295]. Тільки духовне 
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начало, говорить філософ, підтримує єдність неповторну, особливу, відмінну від 
решти світу й універсальну за своїм змістом, здатну обійняти світ своєю любов’ю й 
пізнанням. Лише у цій сфері пробуджується життя духу, його ще немає ні в яких 
ідеальних, універсальних началах. Особистий дух укорінений не в універсаліях, не в 
ідейному світі, він образ Божого, тобто особистісного духу. Особистість усвідомлює 
себе вкоріненою в царстві свободи, тобто духу, і звідти черпає свої сили для боротьби 
й творчості. Саме в дусі людина вільна, бо примус і зовнішні границі створюються 
викиданням життя назовні, “неістинним” існуванням речей світу. Дух же завжди 
перебуває в глибині, “дух і є глибина, дух є внутрішнє, а не зовнішнє... Глибина 
завжди є символом духу” [9, 31]. 

Прагнення людини до істини й сенсу, до духовності, як вважав філософ, є пер-
вісним в людині, воно від Духу Божого в ній, який знаходить своє втілення в цілісній 
людськості. Звідси і своєрідний парадокс відносин між людським та божественним: 
для того, щоб бути повністю схожим на людину, необхідно бути схожим на Бога; для 
того, щоб мати образ людський, потрібно мати образ Божий. Людина сама по собі є 
надто малолюдяною, висловлює свій жаль Бердяєв, “вона навіть нелюдяна. Людяна 
не людина, а Бог” [11, 311]. У духовному досвіді розкривається туга людини за Богом. 
Дух людини шукає вищого буття, повернення до джерела життя, на духовну батьків-
щину. Образ людини розпадається, коли зникає в душі людини первообраз, коли немає в 
душі Бога. “Шукання людиною Бога, – говорить Бердяєв, – є водночас шуканням самої 
себе, своєї людяності. Людська душа мучиться родовими муками, в ній народжується 
Бог, і народження Бога в людській душі є справжнім народженням людини” [9, 133]. 
Внутрішня перемога над рабством є, як вважає мислитель, основним завданням мора-
льного життя. Пробудження творчої енергії людини є внутрішнім звільненням і су-
проводжується почуттям свободи. Творчість є шляхом звільнення, звільнення людини – 
“не тільки від чогось, а й для чогось. І ось це для і є творчість людини” [3, 134]. Твор-
чість є сходження, а тому передбачає висоту. А це означає, що творчість йде від світу 
до Бога. 

М.Бердяєв в своїй переоцінці цінностей і побудові нового, екзистенційно-
персоналістичного вчення про людину і Бога насамперед виходить з ідеї верховної 
цінності людської особи, уявлення про неї як образу і подоби Божої, визнання в ній 
духовної свободи і високого творчого призначення. Принципово важливою є думка 
М.Бердяєва, що Бог ніколи не створював так званого “світового порядку”, “гармонії” 
світового цілого, яке перетворює особистість на засіб, а Бог створює лише істоти, людей 
в якості творчих екзистенціальних особистостей. Філософ підкреслює, що Бог існує 
не як об’єктивна реальність, що знаходиться над людиною, а як екзистенційно-
духовна зустріч з нею, і в цій зустрічі вища цінність; Бог виступає як особистість. Бердяєв 
заперечує постулат про те, що Бог створив людину для прославлення себе. Відносини 
Бога і людини не слід розуміти як відносини між ціллю та засобом: особистість не є 
засіб чи просте знаряддя божественної сили, вона самоцінна. Бог хоче не людини, котра 
повинна його прославляти, а людини як творчої особистості, котра відгукується на 
його заклик. Саме в таємниці творчості, яка розуміється Бердяєвим насамперед як 
моральна творчість, як творення людиною самої себе, відкривається безкінечна бого-
людська природа самої людини, й здійснюється її найвище призначення. У філософії 
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Бердяєва розкривається саме ядро персоналізму: правда неприйняття безособової стихії, 
непересічне значення заявленого принципу свободи особистості, цінність персоналізму. 
Людина повинна весь час здійснювати творчий акт у відношенні до самої себе. У 
цьому творчому акті відбувається самотворення особистості як духовної реальності. 
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СУТНІСНІ СИЛИ ЛЮДИНИ  
ЯК ФАКТОР ЇЇ САМОПІЗНАННЯ ТА САМОРЕАЛІЗАЦІЇ 

 
Сутнісні сили людини глибоко вивчалися герменевтичною філософією (О.Больнов, 

М.Гайдеггер, К.Апель, Г.Гадамер), екзистенціалізмом (Ж-П.Сартр, А.Камю, Г.Марсель). 
Мовно-символічний світ людської особистості як вияв її сутнісних сил студіювали 
Е.Кассірер, О.Лосєв, Г.Башляр. Цікаві розробки є в дослідженні смислотворчої діяль-
ності як одного з елементів сутнісних сил (Ю.Габермас, М.Франкл, С.Б.Кримський); в 
дослідженні таких важливих сутнісних сил, як віра, надія, творчість (праці Г.Марселя, 
Х.Яннараса, В.І.Шинкарука, В.Г.Табачковського, О.Яценка).  

Значно менш дослідженим є питання історичного розвитку сутнісних сил лю-
дини, тобто питання про те, як і в якому вигляді виявляли себе ці сили в різні історичні 
епохи. А це дуже важливо знати для того, щоб краще зрозуміти зміст і механізм дії 
сутнісних сил людини сьогодні. Наприклад, чому саме так, а не інакше проявляє себе 
явище віри або толерантності. Цьому, власне, і присвячене наше дослідження.  
                                                 
© Судак С.Д., 2007 
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У 90-х роках минулого століття і на початку століття нинішнього в працях віт-
чизняних філософів та культурологів спостерігається тенденція до актуалізації про-
блеми сутності людини, зокрема її сутнісних сил. При цьому предметом розгляду 
стають і традиційні підходи до вивчення цих явищ, і нова тематизація проблематики. 
Так вже традиційним для української філософської думки став аналіз феномена лю-
дини в площині есенційного та екзистенційного вимірів, висвітлення ролі досвіду в 
становленні й функціонуванні парадигм життєвого світу особистості. З’являються й 
нові виміри проблеми: досліджується роль негації в людській сутності, досліджуються 
взаємозв’язки характерологічних типів людини і форм її сутнісного самоздійснення.  

В чому ж корені такої живучості цієї проблематики? 
Усім добре відома абеткова істина в філософії: людина здатна відділити себе 

від форм оточуючого світу і як наслідок – уявити цей світ у вигляді єдиного цілого, 
котре їй, цій людині, протистоїть. Уявити світ як щось таке, що має свою окрему 
якість.  

З іншого боку, людина, утримуючи “світ у собі”, сприймає й себе як істоту ці-
лісну і – що головне – як щось таке, що є чимось глибшим, значимішим і масштабні-
шим, аніж окрема індивідуальність або навіть окремий біологічний вид. При цьому 
оце “щось”, будучи за своїми характеристиками відмінним від характеристик конкре-
тної людини, все ж таки не реалізовує себе окремо від неї, а знаходиться в ній самій. 
Звідси сприйняття людиною себе як істоти, що несе в собі специфічну сутність, що 
виявляє себе і як об’єктивне щодо індивіда утворення, та існує тільки через нього. 
Тому без уявлення про сутність людини зрозуміти глибинну основу її індивідуальності 
не уявляється можливим. 

Якщо людина, її інтереси й потреби стоять в центрі уваги суспільства, то 
з’являється необхідність визначити, які ж саме потреби й інтереси мусять постати 
пріоритетними в діяльності щодо їх забезпечення, які саме цінності мають займати 
найвищі сходинки в ціннісній позиції особистості даного суспільства. А це залежить 
не тільки від поточних, буденних умов життя. Є й “вічні” константи цінностей. І ось 
вони і виявляються найтісніше пов’язаними з пануючими в цьому суспільстві уявлен-
нями про сутність людини і її сутнісні сили. 

Залежно від того, як розуміють сутність людини і її сутнісні сили, люди вибу-
довують також і поняття про “справедливе суспільство”. Тобто характер стосунків 
між людьми має відповідати їх (людей) природі, сутності, а форми організації суспі-
льства, його інститути – узгоджуватися із знаннями (істинними чи хибними) про сут-
ність людини. Навіть більше того. Культуротворча, природозмінююча діяльність лю-
дини, аби уникати чи хоч би послаблювати можливості виникнення екологічних 
колізій, повинна корелювати з характером і змістом сутнісних сил людини. Сучасний 
німецький філософ В. Гьосле вважає, що “... протистояння людини та природи набу-
ває особливого онтологічного значення: хоча людина, безперечно, є природною істо-
тою, та на відміну від решти природних істот вона здатна виокремлюватися з навко-
лишньої природи й руйнувати її” [3, 181–182]. На його переконання, саме в цій 
структурі нашого відношення до власної основи як до чогось іншого й закладена мо-
жливість осягнення нами сутності буття. Отож уявлення про сутність людини В. Гьосле 
з необхідністю виводить з самої серцевини людського світовідношення.  
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Звідси можна зробити висновок, що уявлення людини про власну сутність сер-
йозно впливають на розуміння існуючого та належного суспільного і політичного 
устрою, на розуміння історичних подій, на визнання справедливими або невідповід-
ними “природі людини” моральних, релігійних та інших норм чи інститутів. 

З іншого боку, актуальність проблеми сутності людини зумовлена самим хара-
ктером того типу філософування, в центрі якого роздуми про долю й природу люди-
ни, тобто антропологічного філософування. В цього роду філософію, на переконання 
П.С. Гуревича, постійно вривається людський досвід, який виходить за межі розуму. 
“Вся людська суб’єктивність впливає на антропологічне філософування. Тому наро-
джуються не тільки нові концепції, а й попередні погляди відкидаються зі всією при-
страстю, яка відображає людське існування” [2, 282].  

В історії філософської думки сутнісний (есенціальний, як зазвичай подається 
цей термін в сучасній філософській літературі) вимір людини виявляє надзвичайне 
різноманіття: це й людина розумна, і людина діяльна, і людина виробляюча, і міра 
всіх речей, і черв’як, і суміш упевненості й помилковості, і людина-мандрівець і ще 
багато-багато інших кваліфікацій. 

Виходячи з викладеного вище, можна сформулювати робочий варіант категорії 
“сутність людини”. Це – теоретичний і художньо-образний конструкт, що поєднує в 
цілісність розуміння природи людини, уявлення про визначальний тип людської жит-
тєдіяльності і призначення людини.  

Уявлення про сутність людини мають фундаментальний характер у конкретній 
світоглядній системі й визначають собою, як вже було сказано, спрямованість наста-
нов щодо соціальних, моральних, релігійних та ін. норм і реалій. 

Вартує уваги і така обставина. Рефлексія щодо людської сутності є різновидом 
світоглядного бачення. Тому таке знання вже за визначенням не може зводитися до 
раціонально-логічного типу світобачення і світогляду. До його складу входять сте-
реотипи, соціальні реакції, звичаї, традиції, ритуали і багато інших явищ. Цей тип ба-
чення, як правило, консервативніший, “неповороткіший”, ніж уявлення про людину в 
науковому, художньому знанні. Наприклад, в європейській літературі й мистецтві кі-
нця ХІХ – початку ХХ століття (Сецессіон) уявлення про природу людини, її призна-
чення в житті було стократ розмаїтіше й суперечливіше, ніж сприймання, зафіксовані 
в тодішніх філософських чи релігійних концепціях, тобто в тих текстах, де сутність 
людини як категорія існувала, так би мовити, “в чистому вигляді”. 

Суттєвою обставиною слід вважати також те, що конкретизація знання про 
зміст категорії “сутність людини” розкривається насамперед через категорію “сутніс-
ні сили людини”. Що ж таке сутнісні сили людини? В літературі часто вживається ця 
категорія, але чітку дефініцію її знайти не так легко. Для епістемологічного аналізу 
цієї категорії звернемося до деяких сторінок історії європейської філософії. 

У давньогрецькій філософії термін “сила” набув значення матеріальної або іде-
альної першопричини явищ природи, а також фактора, який уможливлює рух речей. Про 
сутнісні сили природи писав свого часу німецький філософ і просвітник Г.-В.Ляйбніц. 
Він вперше вказав на те, що будь-яке тіло несе в собі деяку сутнісну силу, яку це тіло 
має ще до своєї протяжності і окрім своєї протяжності. Г.-В.Ляйбніц назвав цю осно-
воположну щодо тіла силу діючою силою. 
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Думки Г.-В.Ляйбніца про сутнісні сили природи продовжив і поглибив І.Кант. 
У праці “Думки про істинну оцінку живих сил” він відстоює таку думку: оскільки ті-
лу, що перебуває в стані спокою, також притаманна та сила, яку Г.-В.Ляйбніц називає 
рушійною силою (vis motrix), то її (дану рушійну силу) краще кваліфікувати як vis 
aktiva (активна сила) і позначати нею явище, котре втілює собою причину активності 
речі. “Але я стверджую, що коли тілу приписують сутнісну рушійну силу (vit 
morticem), аби мати відповідь на питання про причину руху, то цим певною мірою 
допускають ті хитрощі, якими користуються шкільні вчителі у дослідженні причини 
тепла або холоду, звертаючись для цього до vik calorifica (нагріваючої сили) або 
frigifaciente (охолоджуючої сили)”[5, 64]. У такий спосіб І. Кант підводить читача до 
думки, що сутнісні сили належать передусім субстанціям, тобто таким началам, які в 
собі “утримують повну основу речі” [5, 70]. Іншими словами, сутнісні сили втілюють 
в собі найосновніші сили природних тіл. Так, сутнісні сили природи породжують, на 
думку І. Канта, явище тяжіння [4, 230]. 

Отже, згідно з позицією І. Канта, сутнісна сила це: а) сила, яка існує до вияву 
(дії) властивостей даної речі як і речі взагалі; б) це активно діюча сила, яка прагне ви-
явити себе; в) нею позначають фактор, який спричиняє якості й властивості речі 
(явища), лежить в основі їх існування й функціонування. З середини ХІХ століття по-
няття “сила” вже не вживається в природознавстві як вираз фактора, що позначає 
причину руху всіх речей. Відтепер вихідною точкою уявлень про силу стає поняття 
взаємодії [6, 7]. 

Звичайно, прямо накласти ці думки на визначення сутнісних сил людини не 
можна. Людина – це не просто діюча, а вільно діюча істота, істота, яка несе відпові-
дальність за здійснення або за відмову від здійснення кожної своєї практичної чи тео-
ретичної дії. По-друге, цим діям передує мета діяльності, що є теж виключно людсь-
ким надбанням. Спонукою до дії виступають людські потреби, які ґрунтуються на 
базових фізіологічних потребах, але аж ніяк не зводяться до них. В діяльності щодо 
досягнення своєї мети, задоволення своїх потреб людина свідомо узгоджує власні за-
пити й власні дії з умовами оточуючого світу. Окрім того, в процес осмислення, пе-
реживання, перетворення оточуючого світу й самої себе органічним й необхідним чи-
ном включаються людські емоції, фактори підсвідомості, інтуїція. Все це відсутнє, 
коли йдеться про природну річ і її сутнісні сили. 

З іншого боку, для вивчення природи сутнісних сил людини висновок природни-
чих наук про втрату силою ролі внутрішньої причини руху навряд чи буде продуктив-
ним. Традиційно під людськими силами в філософії, соціології, психології вважають 
внутрішні здатності людини, які уможливлюють її практичну й теоретичну діяльність.  

Спираючись на результати досліджень природознавців і філософів, враховуючи 
вищеозначені риси специфіки людської діяльності, можна спробувати дати (знову-
таки як робочий варіант) визначення людських сутнісних сил. Людські сутнісні сили – 
це той різновид здатностей людини, які людина вже застає готовими, але які реалізу-
ються лише через її діяльність і які лежать в основі всіх інших людських здатностей, 
уможливлюючи поведінкові дії, творчо-перетворювальну й пристосовницьку діяль-
ність людини, відіграючи основну роль в ранжуванні смисложиттєвих цінностей і пе-
реконань особистості. 
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Інколи виникають заперечення щодо існування конкретних сутнісних сил лю-
дини на тій підставі, що власне всі людські сили є за своєю природою сутнісними. І 
тому поділяти їх на сутнісні й несутнісні немає рації. 

Звичайно, слід погодитися з тим, що будь-яка людська здатність може набувати 
значення сутнісної сили, що немає в людини тієї якості, яка скрізь, завжди і за всіх 
умов буде другорядною і периферійною щодо інших здатностей. 

Але тут варто враховувати важливу обставину. Кожна епоха, кожний тип циві-
лізації висувають щодо людини певні вимоги, формуючи специфічну ціннісну пози-
цію й трансформуючи зміст панівних цінностей, створюючи особливий історичний 
тип людської особистості, часто змінюючи уявлення про сутність людини. 

Відтак на перше місце в людських здатностях постійно виходять ті або інші різно-
види цих здатностей, відтісняючи собою інші. Відбувається певна “передислокація” 
людських здатностей в плані їх значимості й визначальності в системі спонукальних 
механізмів діяльності, інтенцій, ідеалів та цінностей. Наприклад, героїзм, який вклю-
чав у себе елемент богоборства, був однією з сутнісних сил людини античного суспі-
льства, але він був би немислимим як сутнісна сила в європейському Середньовіччі. 
Тому дійсно всі людські сили можуть бути сутнісними, але на практиці цього не буває. 

Не можна оминути тієї обставини, що в історії філософії існує також позиція, 
автори якої заперечують саме існування сутності людини. Такої точки зору дотриму-
вався, зокрема, один з найвидатніших філософів ХХ століття М.Гайдеггер. Розмірко-
вуючи над забуттям таїни буття сучасною людиною під тиском повсякденності і ви-
світлюючи наслідки такого забуття, він писав: “Покинуті люди доповнюють собі свій 
“світ” все новими й новими потребами й намірами і наповнюють їх своїми задумами 
й планами. І тоді людина користується останніми як вимірами, піддавши забуттю суще в 
цілому. Засновуючись на них, цих останніх, людина створює все нові й нові міри, не 
задумуючись про обґрунтування самої міри і про сутність її встановлення” [7, 22–23]. 

М.Гайдеггер тонко оцінює духовну ситуацію сьогодення, позначену знецінен-
ням індивідуального людського життя на тлі постійних гуманістичних реляцій (тота-
літарні режими, нескінченні різнотипні політичні конфлікти й війни, концтабори, де-
портації, масові репресії, гоніння на інакомислячих тощо), маргіналізацією особи і її 
ціннісних орієнтацій, заниженням високих ідеалів загалом [1, 155]. Одним із наслідків 
стала девальвація самого уявлення про сутність людини. М.Гайдеггер фіксує цю осо-
бливість теперішнього світогляду, надаючи їй метафізичного звучання.  

Кінець ХХ століття знаменний і своєрідним ренесансом релігійної свідомості, з 
її зверненням до глибинних основ людського буття, до сутнісних характеристик лю-
дини й світу. Повернення людини до осмислення й реалізації своїх сутнісних харак-
теристик можна ілюструвати й свідченнями трагічних сторінок нашого сьогодення. 
Антиглобалізаційні виступи, терористичні акти дедалі частіше обґрунтовуються по-
требами захисту релігії, традиційного укладу життя, одвічних цінностей, іншими сло-
вами, тих факторів, які безпосередньо пов’язані зі знаннями про сутність людини, з 
конкретними моделями її тлумачення. Тому проблема сутності людини набуває сьо-
годні нового значення й смислу. 

Окрім того, думки про заперечення сутності людини об’єктивно мають під собою 
й ту основу, що особистість переживає сьогодні своєрідну кризу самоідентифікації. 
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Різкі зміни в економічному базисі суспільства, маргіналізація цілих соціальних про-
шарків і, навпаки, вихід на перший план у суспільному житті досі невідомих або досі 
змаргіналізованих соціальних груп призводять до втрати людиною звичних ціннісних 
орієнтацій, що й тягне за собою забуття базових, сутнісних цінностей і зневагу до 
власних сутнісних рис. Але цю кризу не слід уявляти як щось позачасове. Радше на-
впаки – пошуки нових ідентифікацій є пошуками нових сутностей. Але відтепер сут-
ностей з новими рисами, особливостями.  

Людська сутність не може бути даністю, раз і назавжди заданою людині. Не 
може хоча б тому, що людині, як вже зазначалося, внутрішньо притаманний атрибут 
свободи. Свобода ж означає безперестанне зусилля пошуку і вибору – серед численних 
можливостей – тих варіантів життєдіяльності, які будуть для неї одночасно смисло-
життєвими й невідчужуваними — і в цьому плані сутнісними. Більше того, в сучасній 
філософській літературі настійливо пробиває собі дорогу думка про те, що саме від-
сутність сталої, раз і довічно даної людської сутності і вважається найістотнішою рисою 
людського буття [8, 133–134]. 

Будь-які спроби здійснити аналіз поглядів на сутність людини і її сутнісні сили, 
на значення цих факторів у духовному житті суспільства будуть безсилими, якщо від-
сутній ретроспективний погляд на зміст питання, історико-філософський екскурс у 
суть цієї проблеми. Тому подальша дослідницька робота над цією проблематикою, 
пов’язана, зокрема, із залученням психологічних, історико-філософських, літератур-
них, фольклорних знань, істотно поглибить існуючі уявлення про природу людини і 
створені нею суспільні відносини.  
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ГЕНЕЗА РАННЬОХРИСТИЯНСЬКОЇ ПИСЕМНОЇ КУЛЬТУРИ 
РУСІ-УКРАЇНИ Х–ХІІ СТ. 

 
Християнство започаткувало нову епоху в духовному житті українського народу. 

Його прийняття Руссю-Україною слід розглядати як велику світоглядну революцію, 
завдяки якій українці змогли залучитися до духовних процесів світової цивілізації. 
Християнство принесло з собою на українські землі слов’янську писемну культуру, 
що мало на той час величезне значення. На теперішній час актуальними стають пи-
тання переосмислення ролі християнства в становленні та розвитку писемної культури. 

Мета статті – розкрити генезу становлення ранньохристиянської писемної 
культури Русі-України Х–ХІІ ст. 

Хрещення сприяло об’єднанню Русі в єдину феодальну державу, дало поштовх 
до розвитку економіки, освіти, духовної культури. Київська Русь активно вбирає 
кращі культурні здобутки Європи. Більшість православних ідеологів традиційно пе-
реконують у тому, що основи „істинного просвітництва” були занесені на Русь хрис-
тиянством. І саме монастирі Древньої Русі були осередками, а іноді й центрами писем-
ності та освіти. Разом з християнством у Київську Русь прийшла і християнська 
писемність. Але не можна абсолютно стверджувати що до цього часу в Русі-Україні 
не було ніякої писемності, хоча більшість дослідників тривалий час додержувалися 
думки, що писемність у Київській Русі з’явилася раптово з введенням Володимиром 
Святославовичем християнства 988 р. 

У східних слов’ян, як і в інших народів, писемність з’явилася тоді, коли в ній 
стала відчуватися нагальна потреба. Це було тісно пов’язано з соціально-економічним 
розвитком східнослов’янського суспільства, утворенням Київської держави та проник-
ненням і поширенням християнства. Писемність з’явилася тоді, коли усне мовлення 
вже не могло задовольнити потреби у спілкуванні людей і коли стало необхідним за-
фіксувати мову або якісь відомості в часі й на відстані [6, 14]. На початку східні 
слов’яни могли користуватися якимось різновидом піктографічного письма – „чертами і 
резами”, за термінологією Чорноризця Храбра. 

Від часу утворення Київської держави до реформи Володимира минуло більше 
ста років, які іноді називають „безписемним періодом” в історії Русі. Проте це не зо-
всім так. Останні археологічні дослідження та знахідки на території Київської держа-
ви свідчать про існування кількох різних графічних систем, а саме рунічної, куфічної, 
грецької, кириличної, глаголичної та, можливо, протокириличної. Наприклад, у Києві 
знайдено ливарну кам’яну формочку з куфічним написом – ім’ям власника [11, 94]. 
Відомі також численні диргеми з арабськими написами, різні предмети з рунічними 
написами, що подібні написові на мідній підвісці Х ст. зі Старої Ладоги, або на де-
рев’яній палиці Х ст., яка мала ритуальне призначення [10, 9]. Різні знаки трапляються 
на пряслицях X ст. та гральних костях. 
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У цей період, а можливо, ще раніше, на східнослов’янських територіях стала 
відомою іонійська числова система. Її поява була тісно пов’язана з торговельними й 
етнокультурними зв’язками Києва з Візантією, Херсонесом, Болгарією. З поширен-
ням торговельних стосунків виникла необхідність у елементарних арифметичних 
знаннях. Треба було знати візантійську лічильну систему, міри ваги, довжини, об’єму. 
Як свідчать археологічні знахідки, такі позначки у вигляді (грецьких та кириличних) 
досить часто трапляються на господарських посудинах – корчагах і амфорах, що ви-
користовувалися для перевезення збіжжя, вина, олії. Літери грецького, візантійського 
алфавіту з позначками-титлами зверху у вигляді рисок або хвилястої лінії, мали чис-
лове значення. Імовірно, перш ніж у Київській Русі з’явилося християнство і стала ві-
домою писемність, тут уже знали й літери візантійського алфавіту в їхньому число-
вому значенні. Можливо, що найсвідоміші люди знали й мовне їх значення, а це вже 
було кроком до письма „без упорядкування”.  

У Софійському соборі в Києві було виявлено незвичайну абетку, яка є непря-
мим свідченням користування в Русі до офіційного введення християнства невпоряд-
кованою абеткою, в якій ще не було більшості слов’янських літер. Абетку написано 
на стіні собору в ХІ ст., але вона свідчить про існування писемності значно раніше. Її 
викарбувано на стіні Михайлівського бокового вівтаря. Вона складається з 27 літер: 
23 грецькі та лише чотири слов’янські. У цьому її незвичайність, оскільки у кирилиці 
ХІ ст. додаткових слов’янських літер вже було 19. Розглянувши додаткові слов’янські 
літери з абетки, відкритої в Софійському соборі Києва, можна констатувати, що вони 
не є випадковими і були вкрай необхідні для досконалішого передавання особливос-
тей слов’янської мови при письмі на грецькій графічній основі [3]. Враховуючи, що 
це не грецький алфавіт, не літери з числовим значенням і не недописана кирилиця, 
можна зробити висновок: відкрита абетка відноситься до невідомої нам писемності, 
яку знали в Києві ще в ХІ ст. Київська абетка за кількістю слов’янських літер є найда-
внішою з усіх відомих слов’янських абеток. Давнішою навіть від згадуваної Храбром. 

Абетка із Софійського собору в Києві дає змогу зробити висновок, що кирили-
ця мала еволюційне походження. Абетка є проміжною ланкою між слов’янським 
письмом „без упорядкування” та абеткою з 14 слов’янськими літерами, що її згадував 
Чорноризець Храбр. Протягом тривалого часу кількість слов’янських літер невпинно 
збільшувалася: від повної їх відсутності в письмі „без упорядкування” до чотирьох у 
абетці з Києва,14 – у Храбра і 19 – в кирилиці книжних пам’ятках ХІ ст., таких як Ост-
ромирове Євангеліє та ін. Цей висновок підтверджується й знахідками в Новгороді, де 
серед грамот, написаних на бересті, виявлено кілька абеток ХІ–ХІІІ ст. з неповним 
складом літер порівняно з кирилицею. Найдавніша з них, першої половини XI ст., на-
раховує 32 літери, у тому числі 12 додаткових слов’янських. 

На підставі згаданих письмових й епіграфічних джерел можна деякою мірою 
скласти уявлення про писемність до церковної реформи 988 року. Стверджувати, що 
в цей час не було писемності, не можна.  

Проблема виникнення слов’янської писемності (зокрема давньоруської) є одним із 
найскладніших сюжетів вітчизняної історії, що породив низку різних поглядів на це явище. 

Широкою популярністю користується теорія, що слов’янський алфавіт був створе-
ний у другій половині ІХ ст. Місцем його виникнення була Моравія. Слов’янський 
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алфавіт був створений видатними релігійними діячами й просвітниками Кирилом 
(Костянтином) (827–869 рр.) і його старшим братом Мефодієм (815–885 рр.), які 
ввійшли в історію під ім’ям „солунських братів”.  

Представники моравів у Константинополі на спеціально скликаній раді зверну-
лися з проханням до імператора Михайла й патріарха Фотія надіслати до них пропо-
відників, які проповідували б християнство слов’янською мовою. В Моравію виріши-
ли відправити Кирила й Мефодія. Починаючи свою діяльність, ці місіонери одразу ж 
наштовхнулися на відсутність писемності у тих народів, серед яких вони мали запро-
вадити нову релігію. Щоб усунути цю перешкоду, Кирило й Мефодій створили 
слов’янську абетку, яка давала можливість закріплювати в письмовому вигляді необ-
хідні церковні тексти, і цим поклали офіційний початок слов’янській писемності. 

До нас дійшли два найдавніші слов’янські алфавіти – кирилиця й глаголиця, 
писемні пам’ятки яких датуються ІХ – початком X ст. За своїм алфавітно звуковим 
складом ці азбуки дуже схожі. Глаголиця має 40 букв, а кирилиця – 43. Однаковим 
був і порядок букв у алфавіті, і їх назви. Відрізнялися вони за формою букв: букви 
кирилиці були геометрично прості, чіткі, глаголиці – навпаки складні, з численними 
завитками і деталями.  

У східних слов’ян набула поширення кирилиця. Що ж до глаголиці, то вона була 
поширена переважно на західному узбережжі Балканського півострова. На основі ки-
рилиці розвинулися сучасні українська, російська, болгарська та інші писемності. Від 
періоду діяльності Кирила та Мефодія і їх учнів ніяких писемних пам’яток не дійшло. 

У Києві в ХІ ст. чітко визначилися три головні центри писемної культури: Со-
фійський собор, Києво-Печерський та Видубицький монастирі. У першій половині ХІ ст. 
головне місце серед них посідав Софійський собор. Він збудований у 1017–1037 рр. 
як головний храм церковної ієрархії Київської Русі та кафедральний собор митропо-
литів-греків. 1051 р. Собор києворуських єпископів обрав митрополита Іларіона. 

У 30–50-х роках ХІ ст. Софійський собор став головним осередком розвитку 
ранньохристиянської писемності. В соборі був створений скрипторій для перепису-
вання книжок, перекладацька школа та бібліотека. Книги переписані в Софійському 
скрипторії, призначалися здебільшого для новозбудованих храмів по всій країні. Серед 
них, крім єпископських, були численні парафіяльні церкви, для яких тільки на один 
рік відправ, згідно з Типіконом (Статутом), були необхідні щонайменше вісім бого-
службових книг: Євангеліє, Апостол-апракос, Служебник, Требник, Псалтир, Тріодь 
пісна, Тріодь цвітна, Мінея загальна. Для соборних храмів кількість книг зростала до 
26 [12, 323–324]. Київські книжники, крім переписування книг із болгарських оригі-
налів; перекладали безпосередньо з грецьких книг. Це вказує на те, що вони добре во-
лоділи іноземними мовами, зокрема грецькою, і свідчить про високий професійний 
рівень ярославових писарів. 

Досить цікавим був жанровий і тематичний склад рукописних книг. Як правило, всі 
книги Київської Русі мали релігійний характер. Так, відомий книгознавець І.Є. Барен-
баум у праці „Історія книги” виділяє три великі групи книг, якими користувалися в 
період Київської Русі: богослужбові книги, релігійні четьї, напівсвітська і світська лі-
тература [2]. 

У процесі засвоєння біблейських книг велику роль відігравали твори Отців церкви, 
чим можна пояснити наявність деяких творів у списках уже в ХІ – на початку ХІІ ст.  
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На українських землях набула широкого розповсюдження апокрифічна літера-
тура, що надходила з Візантії, Болгарії та Сербії. Це було пов’язано з двовірством, що 
тривалий час зберігалося на руських землях. Апокрифи – це твори, які не належать до 
канонічних, загальновизнаних, твори, вилучені з різних причин з церковного вжитку. 
Вони містять легенди про персонажів біблійної історії, що сюжетно відрізняється від 
змісту канонічних книг.  

В ХІ ст. у Києві було зроблено перші переклади з грецької мови видатних тво-
рів світової літератури. Серед них книги різних жанрів: хроніки, воєнні повісті, житія 
святих, проповіді, повчання. Найвідомішими з них є: „Хроніка Георгія Амартола”, 
„Історія іудейської війни” Йософа Флавія, „Хроніка Сінкела”, „Девгенієве діяння”, 
„Житіє Василія Нового”, „Християнська топографія Козьми Індікоплова”, „Александрія”, 
„Повість про Акіра Премудрого” та ін. 

У стінах Софійського собору виникли й перші оригінальні твори києворуської 
літератури – „Слово про закон та благодать” Іларіона та „Переказ, і страть, і похвала 
святому мученику Борису і Глібу”. Головна ідея „Слова” – рівноправність народів у 
духовному житті незалежно від часу їх хрещення.  

Поступово в Києві виникає історична література. Спочатку це були записи про 
різні події: про смерть князя, військові перемоги й поразки, поставлення князів на київсь-
кий стіл. Існує думка, що київське літописання виникло на терені „Переказу про роз-
повсюдження християнства на Русі” [7]. Це гіпотетичний твір, складові якого (хре-
щення княгині Ольги, переказ про християн-мучеників батька і сина, переказ про 
Бориса і Гліба, похвала Ярославу) вміщено у Повісті минулих літ. Твір склали книж-
ники при Софійському соборі. 

Перший найдавніший літописний звід, на думку О.О. Шахматова, складено в 
1037– 1039 рр. теж у Софійському соборі [3]. У великих містах, таких як Чернігів, 
Переяслав, Холм, Володимир-Волинський, у ХІІ ст. з’являються нові центри літопи-
сання. В них створюються нові історичні твори, які відображають історію князівств та 
життя місцевих князів. Міста удільних князівств стають провінційними культурними 
центрами, де поширюються грамотність та початкова освіта. Писемність проникає в 
різні верстви населення і стає звичайною навіть у побуті.  

У ХІІ ст. Печерський монастир став справжньою духовною академією, де здо-
бували вищу освіту ієрархи києворуської церкви. Поширення писемності й освіти 
призвело до подальшого розвитку в ХІІ ст. літературної традиції, зокрема історичного 
та агіографічного жанрів. У цей час стає відомою плеяда видатних діячів – літописців 
та письменників – вихованців Печерського монастиря. Серед них виділяють дві по-
статі – літописець Никон Великий та літописець і письменник славетний Нестор.  

Никон Великий продовжив у Печерському монастирі києворуське літописання. 
У 1072–1073 рр. він склав літописний звід, в якому приділив багато уваги уточненню 
хронології, літературній обробці тексту, залученню нових матеріалів та джерел. Ни-
кон вніс до літопису відомості про Аскольда, Олега, Ігоря та Святослава. 

У 1092–1095 рр. ігумен монастиря Іоан склав так званий Початковий звід. Його 
написано під впливом нападу на Руську землю половців 1093 р. та суперечок Печер-
ського монастиря зі Святополком Ізяславичем. 
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Саме в Печерському монастирі сформувалися головні ідейні риси києворуського 
літописання: публіцистичний та повчальний щодо князівської влади характер, а також 
зв’язок із фольклором і принцип викладення матеріалу за роками. Видатною особою, 
що творила в Печерському монастирі, був чернець Нестор – літописець і письменник. 
1113 р. він написав “Повість минулих літ”. Нею починаються майже всі літописні 
зводи, що дійшли до нашого часу: Лаврентіївський, Іпатіївський, Радзивиллівський та 
інші. Лаврентіївський список переписано 1377 р. ченцем Лаврентієм в одному з мона-
стирів Нижнього Новгорода. До нього, крім “Повісті минулих літ”, входять твори Во-
лодимира Мономаха. У літопису переважно йдеться про події, пов’язані з Київською 
державою та боротьбою за Київ. 

Іпатіївський літопис – південноруський звід, який переписано у ХV ст. в Іпат-
ському монастирі в Костромі. До його складу, крім “Повісті минулих літ”, входять 
Київський літопис та Галицько-Волинське літописання.  

Серед вихованців Печерського монастиря відомо багато письменників. Зокре-
ма, ігуменові Феодосію належать майже 20 різних творів: два послання, вісім повчань 
та одна молитва. Серед них: „Про терпіння та милостиню”, „Про терпіння, про любов 
та піст”, „Про козні божі”, а також два послання до князя Ізяслава Ярославича” – 
„Вьпрошание Ізяславе князя, сина Ярославля, внука Володімеря, ігумена Феодосія 
Печерьскаго монастиря” і „Слово святого Феодосія ігумена Печерьскаго монастиря о 
вере крестьянской і о латинь ской”. 

Імовірно, вихованцем Печерського монастиря був Кирило Туровський, який 
написав багато повчань („Слів”), молитов, похвальних слів святим, канонів. Найбільш 
знані з них: „Кирила міха притча о человеческойдуші і о тьелесі, і о преступленії божія 
заповеді...”, „Повесть Кирила многогрешнаго міха к Васілію ігумену Печерському о 
белорізце человеце і о мнішьстве, іо душі і о покаянії”. 

У ХІІІ ст. в монастирі було написано Києво-Печерський патерик. У Патерику 
багато різних історичних відомостей ХІ–ХІІ ст. 

Печерський монастир був місцем, де в 70–80-х роках ХІ ст. велася велика робо-
та щодо редагування Євангелія, Апостола та Псалтиря. Мета другої редакції полягала 
в тому, щоб, по-перше, зробити старослов’янський текст зрозумілішим для києвору-
ського читача або слухача, по-друге, привести текст у відповідність до грецького, 
уживаного в ХІ ст. у Візантії [9, 23]. Така величезна і відповідальна праця була під 
силу лише цілій школі книжників. 

Михайлівський Видубицький монастир, починаючи з князювання Володимира 
Мономаха (1113–1125рр.) і до кінця ХІІ ст., став одним з важливих центрів Київської 
писемності, де продовжувалося літописання, створювалися оригінальні літературні 
твори, переписувалися книги, існувала велика книгозбірня. До Видубицького монас-
тиря, що був „вотчим”, тобто родовим, Мономаховичів, якоюсь мірою можна віднес-
ти і твори Володимира Мономаха – „Повчання дітям”, назване Володимиром Моно-
махом „Граматицею”. Вона написана 1117 р., коли князь уже кілька років „сидів” на 
великокнязівському столі в Києві.  

„Повчання дітям” – твір, що як жанр був досить поширеним у візантійській лі-
тературі. Мономах зобразив ідеальний образ князя, що піклується про свою державу 
та народ. 
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1200 р. Ігумен монастиря Мойсей склав Київський літопис, що дійшов до на-
шого часу в Іпатіївському літописному зводі (1119–1200 рр.). Київський літопис – до-
сить складний твір, до якого увійшли: „сімейна хроніка Ростиславичів”, пов’язана з 
замовником літопису великим київським князем Рюриком Ростиславичем; літопис 
переяславського князя Володимира Глібовича, в якому розповідається про його боротьбу 
з половцями та смерть 1187 р.; Чернігівський літопис Ігоря Святославовича. 

Ігумен Мойсей відомий також як автор „Похвального слова” Рюрикові Рости-
славичу, проголошеного у зв’язку з побудовою 1199 р. Підпірної стіни, що повинна 
була захистити монастирську церкву святого Михайла від весняних повеней Дніпра, 
які загрожували храмові. 

Заключним акордом києворуської культури ХІІ ст. була поява геніальної поеми 
„Слово о полку Ігоревім”. Це літературний шедевр, що свідчить про великий талант 
автора та про розвиток і взаємодію писемних та усних традицій у культурі Південної 
Русі. Про „Слово” написано численні дослідження, здійснено його прозаїчні та по-
етичні переклади. Багато уваги приділено тлумаченню „темних місць” твору. Сам 
текст твору не зберігся в оригіналі й відомий лише в пізнішому переписі. 

На жаль, до нашого часу збереглося дуже мало книжних пам’яток ранньохрис-
тиянської писемної культури ХІІ–ХІІ ст. Це пояснюється безперервною гострою бо-
ротьбою за Київ, за його князівський стіл, що супроводилася нападами, пограбуван-
нями та пожежами. Саме тому до наших днів дійшли тільки лічені примірники книг 
від книжкового багатства, яке, безперечно, існувало в Русі-Україні, зокрема в храмах 
та бібліотеках монастирів стародавнього Києва. Це добре відомі унікальні книги: 
Реймське євангеліє ХІ ст., Остромирове євангеліє 1056–1057 рр., два Ізборники Свя-
тослава 1073 р. і 1076 р., Мстиславове євангеліє ХІ – початку ХІІ ст. 

В ХІ–ХІІ ст. писемність, крім церковної, обслуговувала вже різні потреби сус-
пільства: державні, економічні, культурні. Прикладом є грамоти, що вийшли з київсь-
кої великокнязівської канцелярії, жалувана грамота Мстислава Володимировича та 
його сина Всеволода монастиреві св. Юрія в Новгороді, надана 1130 р. Грамота є най-
давнішим актом, що зберігся в оригіналі. 

Неможливо до пам’яток писемної культури не віднести відомий юридичний 
документ Київської Русі – Руську Правду. Відомі три редакції Руської Правди: коротка, 
розширена та скорочена. Найдавніша частина короткої редакції відноситься до часів 
Ярослава Мудрого, тобто першої половини ХІ ст. У другій половині століття її було 
доповнено синами князя. На жаль, коротка редакція Руської Правди збереглася лише 
у списку ХVст., а розширена – у списку ХІІІ ст. Руська правда – офіційний державний 
юридичний документ, в якому відобразився правовий світогляд Київської держави. 

Розглянувши зародження ранньохристиянської писемності можна зробити ви-
сновок, що писемна культура в Київській Русі була на достатньо високому рівні. 
Центрами творення раньохристиянської писемної культури в ХІ – ХІІ ст. стають пра-
вославні монастирі та собори. Безцінний вклад у становлення писемної культури схі-
дного християнства внесли Кирило і Мефодій – творці слов’янської абетки і перекла-
дачі богослужбових текстів. З часу виникнення писемності духовне життя суспільства 
пов’язане з книгою, яка не лише несла інформацію, а й сама була і є відбитком епохи, 
естетичних смаків і уподобань, притаманних як читачам, так і її творцям. Рукописна 
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книга не тільки фіксувала еволюцію людської свідомості, а й активно втручалася в 
історичний процес. Пам’ятки писемної культури можна розглядати як певні історичні 
„віхи” того чи іншого історичного етапу, як своєрідні знаки – символи епохи. 
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КРАСА І КВАЗІКРАСА ЕКОНОМІЧНОЇ ДОЦІЛЬНОСТІ 

 
Сприймаючи справді прекрасне, людина не залишається простим  споглядачем. 

Вона потребує нової інформації,  яку жадає засвоїти, переробити. Явища і предмети 
навколишнього світу, оцінювані як прекрасне, перетворюються у свідомості в об'єкти 
емоційного відображення. Це є істотним моментом у виникненні мотивів людської 
діяльності. Емоції виступають як імпульс і напрямок подальшого пошуку інформації, 
стимулюючи роботу мозку. Естетичні переживання, хоча і визначені за змістом ззовні, 
завжди мають для особистості, що їх усвідомлює, характер чогось лише їй приналеж-
ного, суб'єктивного. Звідси – роль емоцій в активності свідомості. Естетичні емоції 
можуть впливати на увесь духовний світ людини і в остаточному підсумку – докорінно 
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вплинути на всю особистість, на її поведінку, призвести до вирішальних дій. Тому таким 
сильним і жаданим для людини є вплив прекрасного. Відтак, прекрасне в будь-якій 
сфері дійсності, впливаючи на глибини людської особистості, внутрішні її механізми, 
виступає як найбільша цінність, до якої прагне людина і суспільство. Розкриття, пі-
знання краси світу, створення і утвердження її в житті сприяє розвитку творчої актив-
ності людини. Прекрасне, мистецтво несе в собі надзвичайно насичену інформацію 
(за змістом, значенням для людини), тобто є естетично активним у процесі сприйняття. 

Крім тієї області, що історія відвела естетиці в духовній творчості людини, – 
мистецтві, вона здійснює широку експансію в її практичну діяльність – для полег-
шення життя. Однак саме життя, історичний розвиток зробили очевидною необхід-
ність естетичного дослідження великої області матеріального виробництва, праці і 
побуту: “Естетика вже проторувала дорогу у виробництво” [17, 5]. Як особлива гілка 
знання естетика праці включає широке коло проблем: це й краса речей, продуктів 
праці, засобів праці (машин, станків, інструментів), предметів праці, тобто всіх обро-
блюваних матеріалів – як природних, натуральних, так і штучних тощо”[18, 34].  

Прекрасне стали розглядати в найтіснішому зв'язку з трудовою діяльністю й 
економічними процесами всього людства, що дало можливість вивчати прекрасне в 
його значенні для людини.  

При дослідженні діалектики прекрасного і його сприйняття не можна підміняти 
прекрасне відносинами між суб'єктом і об'єктом та обмежувати вивчення прекрасного 
тільки відносинами. Необхідно досліджувати самий об'єкт, хоча й тільки через відно-
сини.  

Дослідження цілісності, завершеності, досконалості естетичного об'єкта має 
давні традиції. В історії естетики легко помітити постійне прагнення визначити пре-
красне з боку його сприйманих властивостей. Такими властивостями здебільшого були 
гармонія, ритм, симетрія, досконалість і доцільність. Тому, на нашу думку, в умовах 
ринкових відносин (де краса є не тільки естетичною, а й економічною категорією) 
виникає об'єктивна необхідність визначити прекрасне з боку його сприйманих влас-
тивостей за допомогою економічної доцільності. Ми не зупиняємося спеціально на 
полемічній стороні численних суперечок про природу і сутність естетичного, прекра-
сного, маючи на увазі все те цінне, що було збагненне під час суспільного розвитку. 
Наше завдання полягає в тому, щоб, розкриваючи особливості об'єктивно прекрасного, 
естетичного об'єкта, виявити його в діяльності людини, через прояв у економічній до-
цільності, що прагне реалізовуватися за законами краси, а також виявити особливості, 
які відрізняють споживання естетичних цінностей від споживання інших продуктів і 
послуг. Збагнення ж автентичного сенсу досліджуваного феномена виходить далеко 
за рамки діалектики виробництва і можливе в значеннєвому обрії розуміння універ-
суму людини. 

Досвід свідчить, що будь-яке явище, будь-який об'єкт, надані безпосередньому 
сприйняттю, можуть ставати предметом естетичного ставлення. Один і той же об’єкт 
може стати предметом практичного, пізнавального і естетичного ставлення [10, 231].  

У просторових структурах естетичного здійснюються різні форми обміну. В 
одній із таких форм естетичні цінності, що генеруються в технологічному просторі, 
втягуються в сферу товарно-грошового обігу, що зумовлює економічний простір до-
сліджуваного феномена.  
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Краса в економічній доцільності – це та розмірність естетичного сприйняття, де 
“можна рукопис продати”, обміняти її як естетичну цінність на інтерес (потребу) 
споживача, підкріплений його платоспроможністю. У полі цього простору циркулю-
ють величезні капітали, причому не тільки економічні – у загальновживаному зна-
ченні як засоби виробництва, накопичувані товари споживання і гроші, а й гуманітар-
ний, символічний, соціальний капітал [16, 22–23] і, за термінологією П. Бурдьє, 
культурний капітал [6, 48–49]. Тут зіштовхуються інтереси і, знов-таки, не тільки 
економічні (інтереси виробництва і ринку), а й естетичні, художні, культурні, політи-
ко-правові, комунікативні. Призначення економічної доцільності полягає в тому, щоб 
цілераціонально пов’язати в єдине ціле відповідно до змісту поняття oikonomike (еко-
номіка) – мудре ведення господарства – діяльність, її засоби, різні інтереси, пов'язані 
з обміном естетичних цінностей. 

Парадигмальне вираження економічних відносин, у які втягнуті естетичні цін-
ності, фіксується в таких поняттях, як економічна аксіоматика, ринок, капітал, попит, 
пропозиція, ціна тощо. 

Здатність людини до виробляючої діяльності за допомогою економічних про-
цесів є головною продуктивною силою, однак, як справедливо зазначає Н.Д. Абсава, 
але на що направлена ця сила, що слугує основною ціллю і кінцевим результатом її 
функціонування? [1]. Наочно економічна доцільність уособлюється у загальній фор-
мулі капіталу Г – Т – Г′; саме в кінцевому визначенні Г′ закладено підвалини розвитку 
суспільства, і, як зазначає Маркс [9, 161], Г′ = Г + ∆Г, де Г – авансована вартість, а ∆Г – 
додаткова вартість; отже, основним завданням економічного виробництва є максима-
льне збільшення додаткової (прибавочної) вартості, що забезпечує ефективність 
вкладених коштів і доцільність економічних процесів.  

Хотілося б звернути увагу на те, що дана формула пояснює товарно-грошовий 
обіг, але вона розкриває однобічну направленість людського розвитку і створює 
сприятливі умови для породження квазікраси в економічних процесах – наче б то іде-
нтичних, але не адекватних засобам підсумкової цілі.  

Феномен естетичної доцільності споживання є поглибленням і розвитком у лю-
дині людяності, універсального відношення до світу. Людині як споживачу зазвичай 
пропонуються далеко не зразкові естетичні цінності. Споживання естетичних ціннос-
тей загрожує також ризиком перетворення. Виходячи з методологічно ефективної і 
плідної концепції перетвореної форми, позначимо умови, коли стає можливим пере-
творення. Форма пертворена, коли вона має розриви, яку оголюють ще й інше [19, 12].  

Однак якщо звертання до естетичних цінностей переслідує “інше”, інші цілі, то 
споживання перетворюється на задоволення недуховних потреб за допомогою есте-
тичних цінностей (квазікраси). Споживання певних художніх цінностей може висту-
пати як відрізняючий знак [8, 458], що не виключає одночасно і задоволення духовної 
потреби. Про перетворення свідчить і престижне чи показне споживання, у якому во-
лодіння, як правило, дорогими естетичними цінностями виступає засобом публічної 
демонстрації свого статусу. 

Детермінантами перетворення естетичного споживання з боку споживача ви-
ступають: недостатній рівень розвитку його особистісної естетичної культури, уста-
новки, позбавлені художньо-естетичного змісту (комерційний інтерес, міркування 
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престижу, бажання розважитися, спробувати заборонний плід тощо). У цьому аспекті 
яскравою ілюстрацією перетворення естетичного споживання, тобто коли завдяки 
споживанню естетичної цінності задовольняється не естетична потреба, є демонстра-
ція фільму японського кінорежисера Сьохея Імамурі “Легенда про Нарайяму”, що з 
тріумфом пройшов екранами всього світу. Кінотеатри “ломилися” від підлітків, що 
бігли дивитися заборонені раніше сцени, а потім, не чекаючи закінчення фільму, га-
ласливо залишали кінозали. 

Інтерпретуючи художню культуру як перетворену форму мистецтва, зумовлену 
проявом соціальної активності, пов'язаної з його буттям, вважаємо за можливе арти-
кулювати концептуальне ядро досліджуваної проблеми в питанні, для формулювання 
якого використаємо думку Ж. Дельоза, висловлену ним у зв'язку з виявленням крите-
рію повторення: художня культура — дарунок чи крадіжка! Це питання розгортається 
у проблемне поле: чи краде економічна доцільність у мистецтва дещо сутнісно зна-
чуще, і в якому сенсі вона є для нього даром? Можливо, віднімаючи, вона тим самим 
дарує? Це проблемне поле, як ми показали вище, неминуче повинно бути розширене, 
оскільки містить імператив виявлення глибинних детермінацій технічного відтворення 
естетичних творінь. 

Філософський дискурс представляє концептуальне осмислення виробництва як 
раціональної діяльності, цільовим вектором якої є втримання, відтворення й експону-
вання високого духовного сенсу естетичних творінь у соціальному житті. Забезпечує 
ж реалізацію змісту цієї діяльності перманентна структура технологічних операцій, 
дискурс яких “пропускає” екзистенціальну сутність естетичного виробництва. 

Естетичне виробництво (як і будь-яке виробництво) припускає своє–інше спо-
живання відтворених цінностей. У цьому сенсі можна сказати, що виробництво виро-
бляє і споживання. Характеризуючи діалектику виробництва і споживання, К. Маркс 
зазначає, що споживання не тільки той підсумковий акт, завдяки якому продукт стає 
продуктом, а й той, завдяки якому виробник стає виробником.  

Нам імпонує методологічно-конструктивна ідея Ж. Бодрійяра про те, що не можна 
зрозуміти сутність і значення споживання, редукуючи його до звичного задоволення 
потреб [4, 212–213], і думка М. Фуко, що потреба може підкорятися режиму, закони 
якого не зводяться до діалектики виробництва [13, 129]. Наявність економічної і духовно-
сутнісної сторін естетичного споживання свідчить про його принципову, онтологічно 
зумовлену подвійність. Незважаючи на те, що споживання естетичних цінностей має 
економічний вимір, оскільки втягнуте у відносини обміну купівлі-продажу, воно не є 
утилітарним. Споживання естетичних цінностей несе в собі протиріччя між речовим і 
неречовим, кінцевим і нескінченим. Речність естетичної цінності, що позитивно володіє 
двоїстою семантичною структурою, конституює неречовий принцип її побутування. 

Більш-менш цілісна економіка з урахуванням естетичного в даний час ще не 
склалася. Та й говорити про економіку досліджуваного феномена можна з певною ча-
сткою умовності, тому що існують різні підходи до інтерпретації краси в економічних 
процесах, отже, треба припускати розрізнюючі варіанти її економіки. Нам не відомі 
економічні концепції краси в економічних процесах як цілісного явища. Існують до-
слідження економічних аспектів окремих структурних елементів даного феномена і 
достатньо молода економіка мистецтва. [15]. Становлення економіки мистецтва та 
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сьогоднішній її розвиток неможливі без урахування досягнень світової економіки 
культури, початок якій поклала класична праця В. Баумоля і В. Боуена [20]. Так само 
в сучасних умовах маркетинг починає значно збільшувати сферу свого впливу. Так, 
вже спостерігається проникнення елементів маркетингу в сферу некомерційної діяль-
ності, хоча, як зазначає С.Н. Андрєєв, така практика не носить систематичного цілес-
прямованого характеру, а радше – епізодичні і несистемні прояви [3].  

З позиції економістів, виробництво естетичних цінностей виправдано, якщо іс-
нує попит на його продукцію. Це базове положення економічної науки в нашому до-
слідженні набуває концептуального значення. На думку Т. Адорно [2], задоволення 
потреб у мистецтві завдяки механічним засобам його відтворення є обманом, а для 
самого мистецтва сумнівно чи, принаймні, недостатнім, щоб захищати його подальше 
існування. Ми ж вважаємо, що виробництво естетичних цінностей легітимне, тому що 
естетичні цінності – це перевтілена форма мистецтва, що є необхідним засобом його 
існування в соціальному житті. Водночас нам уявляється справедливою і цікавою думка 
П. Бурдьє про те, що економічне виробництво функціонує лише в тій мірі, в якій воно 
виробляє спочатку віру в цінність своїх продуктів [5, 159]. Отже віра, яка не виправ-
дується, і створює поле квазікраси. Саме тут знаходиться нерв виробництва естетичних 
цінностей. Те, які твори мистецтва підлягають репродукуванню, тиражуванню й у 
якій кількості, позначається на вірі у виробництво естетичних цінностей. Тут ми на-
ближаємось до різноаспектної проблеми — детермінації соціального замовлення на 
виробництво естетичних цінностей, що має різні вирішення в економічному просторі 
і виходить за його межі в галузь культурної політики і комунікації. Звичайно, є пояс-
нювальна економічна формула: попит народжує пропозицію. Але чи тільки попит, і 
якою мірою саме він зумовлює тираж літературного твору, прокат фільму, цирковий 
конвеєр (тобто прокат окремих номерів і програм по країні і за кордоном), прокатну 
афішу театру тощо. Попит відбиває наявність потреби в тієї чи іншій естетичній цін-
ності. Як відомо, все, що є людською потребою, дедалі більше опосередковується рин-
ком. І як би художньо-естетична свідомість не пручалася і не повставала проти коло-
нізації естетичного ринковими відносинами, естетичне як система інституціональних 
відносин виробництва-споживання естетичних цінностей неминуче виявляється інте-
грованим у цю модель організації сучасного соціально-економічного життя. 

Існує винятково актуальна і гостра проблема інстанцій, які визначають зміст 
соціального замовлення, а саме: які естетичні твори підлягають тиражуванню, прокату й 
у якому обсязі. Спонукувані “своєкорисливістю”, першим постулатом конкурентного 
ринку, сформульованим Адамом Смітом, виробники націлені на такі естетичні цінності, 
які принесуть їм прибуток. Ідеальна модель творіння економічних процесів за зако-
нами краси припускає, що будуть тиражуватися великі зразки естетичної творчості. 
Реальна ж ситуація свідчить, що поряд з такими продукуються і далеко не шедеври, 
причому такої якості і кількості, що викликають обґрунтовану тривогу за духовне 
здоров'я людей, гармонійний розвиток людини. Орієнтація на економічний прибуток 
нівечить естетичну творчість і занурює її в квазікрасу.  

Ми солідарні з думкою А.А. Погребняк про виділення єдиного питання, на яке 
повинна дати відповідь філософія господарства: як можливо, що буття всього сущого 
одного разу починає розумітися нами за перевагою з економічної точки зору? [20]. 
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У грузинській економічній літературі були зроблені спроби перетворення лю-
дини у вищу мету і справжню самоціль суспільного виробництва, що проявилося у 
формулі ЛЮДИНА – РОБОЧА СИЛА – ПРАЦЯ – ПРОДУКТ– ЛЮДИНА [1, 38]. Не-
зважаючи на те, що це суперечлива формула, однак, у ній прослідковується тенденція 
до творення естетичних цінностей, орієнтованих насамперед на людину, тому брута-
льний напір економічної доцільності повинен стримуватися естетичною доцільністю, 
яка характеризується не економічним змістом, а неутилітарним поняттям, яке пови-
нне збалансувати економічні процеси.  

Феномен виробництва полягає в тому, що людина, створюючи матеріальні бла-
га, сама є виробником і споживачем. Коли виробництво позбавляється естетичного 
(краси), людина сама себе обділяє в естетичному задоволенні, тим самим породжує 
квазіцивілізаційні, квазікультурні простори, де все не справжнє [7]. Але проблема 
криється ще глибше – відбувається системна деестетизація суспільства: квазівироб-
ництво породжує квазіспоживання, і вирватися з цього замкнутого кола не так просто, 
тим більше, що ця проблема набуває загальнопланетарного значення. Отже, прояв 
квазікраси зумовлений взаємодією й існуванням у квазіцивілізаційних і квазікультур-
них просторах. Усвідомлення сутності цих процесів можливе через єдність цивіліза-
ційних і культурних процесів. Основу такої єдності визначають естетичні властивості 
простору цивілізації і культури. 

У сучасних ринкових умовах квазікраса є не містком між естетичною і еконо-
мічною доцільністю, а прірвою. Унікальність цього поняття полягає в тому, що явно 
не спостерігаються і не виявляються значеннєві характеристики квазікраси, що сприяє її 
живучості і сприйняття її як краси, чим це поняття, на нашу думку, і відрізняється від 
категорії потворного, котре має явно виражену сутність. Тому квазікраса економічної 
доцільності – це нова самозберігаюча сутність, що підмінює уявлення людини про 
красу, і не тільки позбавляє естетичного задоволення, а й несе загрозу життю людини. 

Ми не претендуємо на всеосяжне й остаточне визначення квазікраси в економі-
чній доцільності, однак робимо спробу означити проблему, виявити і простежити пе-
вні закономірності і аспекти цього феномена. 

Відтак, все вищезазначене дає змогу зробити такі висновки: 
1) визначення краси з боку економічної доцільності уможливлює розрізнення 

споживання естетичних цінностей і споживання інших продуктів; 
3) однобічна орієнтація людини на економічний прибуток спотворює естетичну 

творчість і занурює в простір квазікраси; 
4) брутальний напір економічних процесів повинен стримуватися естетичною 

доцільністю, яка характеризується не економічним змістом, а неутилітарним відно-
шенням, що, у свою чергу, повинно збалансувати економічні процеси. 
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ВПЛИВ ЄВРОПЕЙСЬКОГО ХОРЕОГРАФІЧНОГО ДОСВІДУ 

НА ПРОЦЕС СТАНОВЛЕННЯ УКРАЇНСЬКОГО КЛАСИЧНОГО БАЛЕТУ 
 
Певна країна в певну епоху створює нові танці, а їх стиль і характер визнача-

ються низкою суспільно-історичних факторів. Найцікавіші танці Італії і Франції пе-
реходили в інші країни і асимілювалися там, але це не зупиняло розвиток самобутньої 
танцювальної культури. Навпаки, тільки завдяки її вдосконаленню створювалися пе-
редумови для осягнення зразків, які приходили ззовні. 

Мета і завдання нашої статті – з’ясувати особливості й специфіку використання 
європейського хореографічного досвіду в процесі становлення класичного балету на 
українській сцені.  

Протягом всієї історії хореографії існували танці простого народу і танці арис-
тократичного суспільства. Та останні ні в якому разі не можуть повністю характери-
зувати танцювальну культуру країни. Друскін зазначав, що французькі придворні 
танці ХVІІ ст. були позбавлені демократичного принципу хороводного руху. Пари 
танцівників утворювали колону. Їхні місця строго регламентувалися залежно від ста-
ново-ієрархічних взаємовідносин учасників. Створювалися спеціальні вчення про те, 
кому належить відкривати бал і в якому порядку рухаються гості” [3]. Аристократичне 
суспільство переймало у народу не тільки окремі танцювальні рухи, а й, що найчас-
тіше, цілі хореографічні форми. З ними і знайомилися наступні покоління. “Але всі 
фольклорні, життєво-реалістичні елементи з них вихолощені. Залишена лише схема 
галантної, екзотично забарвленої гри” [4]. 

У зв’язку із зростанням міського населення визрівали нові художні тенденції. 
Значення цих тенденцій накреслюється в епоху Ренесансу – епоху кристалізації нового 
світогляду, нового класу в надрах феодального суспільства, нових форм художнього 
виразу. Саме в цю епоху зростає значення світського танцю і дедалі більше примно-
жуються зразки побутової музики, пов’язаної у своїй еволюції з цим танцем. Невипад-
ково саме з Італії прийшли танцювальні нововведення, адже Італія раніше за інші країни 
Європи стала на шлях капіталістичного розвитку. Світогляд буржуазії формувався як 
антитеза ідеології феодалізму під знаком античних ідеалів. Спільні виробничі і соціа-
льні відносини з Стародавньою Грецією та Римом стимулювали потяг до античності. 
Танець стає виразником урочистого придворного етикету. З цього моменту – в епоху 
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Відродження – розходяться долі та цілі народного (селянського) та придворного 
(дворянсько-феодального) танцю. Розвиток танцювальних рухів йшов шляхом дедалі 
більшої консолідації “м’якої манери”. На зміну квадратним ритмам приходять більш 
закруглені. У відповідності з стильовими тенденціями епохи їх розвиток відбувався 
шляхом ускладнення принципу просторового візерунка. Свого піку ця тенденція 
досягає у ХVІІ-ХVІІІ ст. при французькому дворі Людовиків. 

З моменту своєї появи в Європі балет постійно привертав до себе увагу видатних 
діячів театрального мистецтва. Так, французький комедіограф ХVІІ ст. Ж.Б.Мольєр 
увів балетні сцени до своїх п’єс, які він назвав комедіями-балетами. Танці в комедіях-
балетах Мольєра і в операх-балетах Ж.Б.Люллі ставив П.Бошан. Спочатку балетні 
видовища містили в собі танець і пантоміму поряд з вокальними номерами і літератур-
ним текстом. 

У ХVІІІ ст. становленню балету і класичного танцю як самостійного виду мис-
тецтва сприяла діяльність багатьох хореографів і виконавців у різних країнах. Фран-
цузька балерина Марі Саллє (1707–1756) замінила важкий громіздкий одяг танцівниці 
легким платтям, який не перешкоджає рухові. Англійський танцівник і хореограф 
Джон Уївер (1673–1760) вперше почав ставити сюжетно-дійові балети, відмовився від 
вокалу та декламації. Австрійський хореограф Франц Хільфердінг (1710–1768) вводив 
у свої вистави достовірні картини народного життя, реальних дійових осіб, засобами 
балету правдиво розкриваючи їх переживання, смисл вчинків. Французькі танцівники 
Луї Дюпре (1697–1774) і Марі Камарго (1710–1770) вдосконалили техніку танцю. 
Марі Камарго досягла більшої свободи рухів, укоротивши спідницю і відмовившись 
від підборів. 

Великий внесок у розвиток класичного балету зробив французький хореограф і 
теоретик Жан Жорж Новерр (1727–1810). У своїх балетах „Психея і Амур”, „Смерть 
Геракла”, „Медея та Язон”, „Іфігенія в Тавриді” та інших він виступив як постановник-
новатор. Він створював спектаклі, які відрізнялися логікою драматургічного розвитку. 
Основою його постановок стали виразна танцювальна пантоміма і дійовий класичний 
танець. Важливого значення він надавав музиці, вважаючи, що вона „має представляти 
свого роду програму, яка встановлює і зумовлює рухи і гру кожного танцівника” [8]. 
Новерр виступав за природність почуттів і правдивість характерів персонажів балету, 
відмовився від традиційних масок, які закривали обличчя акторів. Він обґрунтував 
свої принципи в славетних „Листах про танець і балети” (1749 р.), що вийшли 1760 р. 
в Ліоні та Штутгарті. В них він виклав засади класичної балетної вистави з логічно і 
послідовно розвинутою дією і сильними, яскравими героями, які розкривали свої 
почуття в класичному танці і пантомімі.  

Учнями та послідовниками Новерра були талановиті хореографи, в тому числі 
Жан Доберваль – автор популярного й нині балету „Марна пересторога”, а також 
Шарль Луї Дідло, який довгий час працював у Росії і сприяв виходу російського балету 
на одне з перших місць в Європі. 

У хореографічній культурі першої третини ХІХ ст. в цілому була відсутня ста-
лість. Старі й нові погляди на танцювальне мистецтво, зіштовхуючись та переплітаю-
чись, давали життя різноманітним течіям. Саме ці процеси були характерними і 
визначальними в естетиці преромантизму, в глибинах якого сформувався романтизм з 
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його більш визначеними течіями. Пізніше, свідомо стверджуючи романтичний стиль, 
балет розсунув межі свого змісту та виразних можливостей. Поки ж окремі елементи 
романтичної поетики тільки ще накопичувалися в різних точках великої карти євро-
пейського балету [9]. 

Для епохи преромантизму характерний свій тип спектаклю, який творили видатні 
майстри. Відкидалася офіційна парадна героїка, балет збагачувався гуманістичним 
змістом, прославляв чистоту і благородство почуттів, віддану любов і самозречення 
особистості, виявляв драматизм простих почуттів і людської долі. У ХІХ ст. епоха 
романтизму викликала до життя новаторські твори балетного мистецтва, суттєво оно-
вивши виразові прийоми хореографії і поетику класичного танцю, визначивши якісно 
новий етап у мистецтві балету, повністю зумовлений історичним часом. 

У ХІХ ст. балетний театр пережив і творчі злети, і драматизм згасання. 1832 р. 
італійський хореограф Ф.Тальоні поставив балет „Сільфіда”, який ознаменував поча-
ток епохи романтизму в хореографічному мистецтві. Ф.Тальоні, розвиваючи в балеті 
ліричний напрям мистецтва романтизму, вперше вводив у драматургічну тканину 
балету побудовані на лексиці класичного танцю розгорнуті танцювальні діалоги дійо-
вих осіб, у яких розкривалися їхні почуття і взаємовідносини.  

Творчість французького балетмейстера Жюля Жозефа Перро втілювала собою 
інший напрямок балетного романтизму – драматичний, в якому його герої відстоювали 
своє право на любов, свободу, щастя. Ж. Ж. Перро в 1848–1859 рр. був головним 
балетмейстером Санкт-Петербурзького Маріїнського театру, де утверджував західно-
європейські принципи балетного романтизму. Перро ставив свої спектаклі на сюжети 
відомих літературних творів – В.Гюго, Г.Гейне, І.Гете. Він ретельно розробляв пан-
томімні епізоди, органічно поєднуючи їх з танцем, намагався зробити масові сцени 
живими та емоційними. 

Вже до 70-х років ХІХ ст. Франція, Італія, Англія пережили занепад романтич-
них традицій і появу таких нових сценічних форм, як танцювальне ревю, феєрія, куди 
балет нерідко входив лише у якості одного із засобів виразності нарівні зі словом, 
співом, естрадним атракціоном. Унаслідок цього у хореографічному репертуарі на-
ших днів не збереглося жодного, скажімо, італійського балетного спектаклю XIX ст. 
Проте можна назвати три французькі балети, побудовані на класичному танці, які й 
до нашого часу не втратили своєї репертуарної значущості: „Марна обережність” (ба-
летмейстер Ж. Доберваль, 1789), „Жізель” (балетмейстери Ж. Ж. Перро, Ж. Кораллі, 
1841) і „Коппелія” (балетмейстер А. Сен-Леон, 1870). Але наприкінці XIX – початку 
XX ст. у самій Франції їх зовсім не виконували. Лише через кілька десятиліть вони 
повернулися на французьку сцену з Росії, де завдяки діяльності М. Петіпа дбайливо 
зберігався класичний танець і балетна спадщина. 

Російський балет виробляв своє нове, спираючи на старе. Він не поступився 
нічим із засобів власне хореографічної виразності. Союз із драмою він розумів як по-
глиблення драматичної дієвості танцю і пантоміми. Союз з музикою вів до досвідів 
симфонізації танцю, які проводилися спочатку, ще до того, як у балет прийшли великі 
композитори–симфоністи. Зустрічі М.Петіпа і Л.Іванова з П.Чайковським і О.Глазуновим 
принесли результати, котрі підтвердили плодотворність обраного шляху, дали можли-
вість не тільки зберегти балет як самостійне мистецтво, а й сформувати його нові якості.  

Культурологія  Горбатова Н.О.
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У класичний період розвитку балету чітко намітилися як структурно-композиційні, 
так і стилістичні риси балетної музики, котрі підлягали вимогам дансантності (пере-
важання танцювальних номерів, конче виразних, ритмічно організованих, а також 
широке використання музичних зворотів, своєрідних „звукових аналогів” класичної 
хореографічної лексики тощо). 

У ХІХ ст. у російському балеті зберігається багато західноєвропейських традицій, 
а також інтенсивно розвиваються нові основи стилю, які згодом стали і класичними, і 
національними водночас.  

У балетах М.Петіпа відбувався відбір і уточнення танцювальних форм. Танець 
відокремився від пантоміми і абстрагувався, загубив зв’язок з побутовими рухами. 
Класичний танець відмежувався від характерного, почався інтенсивний процес роз-
робки окремих його розділів. Пальцева техніка розвинулась і корінним чином видо-
змінилася: замість летючих побіжних підйомів на пальцях, з’явилися стрибки на пуантах, 
які потребували стійкості, витривалості, сили. Танцівниці засвоїли найрізноманітніші 
види обертань – тури, піруети, фуете; збільшували їх темп і кількість. Прагнення до 
віртуозності, притаманне балету епохи Петіпа, – це важливий і закономірний етап 
розвитку танцю. Без нього неможливо було б подальше вдосконалення, збагачення 
мови, а отже, і розв’язання тих складних завдань, які у найближчому майбутньому 
постали перед балетним мистецтвом. 

Але зміни відбувалися не тільки за рахунок зростання техніки. Стійкі структурні 
форми, які викристалізовувалися, лягли в основу змістовних танцювальних компози-
цій. Використання прийомів повторності, контрастності, варіативність дали змогу 
розробляти і розвивати пластичні мотиви, протиставляти пластичні теми. 

Російський балет завжди жив життям народу, йшов на рівні із століттям, момен-
тально відгукувався на визначні світові події: „Напевно, значна частина петербурзької 
великосвітської публіки довідалася про Чорногорію, Індію, про тамтешні права і звичаї 
тільки з балету, та так з цими знаннями і помре” [7].  

У балеті „Лускунчик” (1892 р.) співавтором М. Петіпа був Л.Іванов. „Лускун-
чик” – це симфонія „про дитинство”. Так назвав цей балет Б.Асаф’єв [1]. Твір вимагав 
такого підходу до музики, який перевершував в ті роки можливості балетного театру. 
Іванову особливо вдалися окремі дивертисментні номери і танці сніжинок. В цьому 
ліричному ансамблі, в танцях лебедів хореограф Іванов не порушив узаконених принци-
пів академічного балету, але надав їм елегантної тональності. Впевнена декларативність 
Петіпа поступилася місцем інтонаціям більш тривожним; обриси втратили минулу 
визначеність, кольори були приглушені. Ця тенденція свідчила про потреби у самоза-
глибленні і самопізнанні, про якусь неусвідомлену незадоволеність.  

На початку ХХ ст. балет, як самостійний і творчо розвинений сценічний жанр, 
у класичних танцювальних формах існував тільки в Росії завдяки творчості великих 
композиторів-симфоністів (П.Чайковський, О.Глазунов) і видатних балетмейстерів-
класиків (М.Петіпа, Л.Іванов). Досягнення російського балету були настільки великі, 
що лише завдяки їх впливу почав заново відроджуватися хореографічний театр і на 
Заході.  

У західноєвропейському балеті цього періоду культивувалися рафіновані псев-
доромантичні форми і самодостатньо-віртуозна техніка, що не відповідала головним 
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естетичним завданням створення правдивих людських характерів. На межі століть 
класичний балетний театр Європи увійшов в смугу тривалого занепаду. Це було зу-
мовлено, насамперед, тим що балет “не встигав” за новітніми естетичними гаслами; 
його рафіновані романтичні форми і самодостатньо-віртуозна класична техніка не 
відповідали в повній мірі сучасним завданням, які далеко виходили за межі традицій-
ного змісту. В балетних постановках, здебільшого, панували штучний шаблон і без-
душна манера виконання. Гостро постала проблема оновлення жанру. Але діячі хоре-
ографії, котрі намагалися “осучаснити” балет, бачили різні шляхи реалізації цього 
завдання, по-різному ставилися до традицій романтичного спектаклю, питань музичної 
драматургії, використання фольклору на сцені. 

Одним з наслідків цього було переродження класичного балету в країнах з 
давніми і багатими хореографічними традиціями (Італія, Англія, Франція) на феєрію 
естрадно-синтетичного плану, де власне балет посідав дуже скромне місце лише як 
одна із складових розважального видовища.  

В Європі модернізація балету розглядалася скоріше як непрофесіоналізм, а не 
як художнє досягнення. Завдяки діяльності М.Петіпа складаються певні канони кла-
сичного балету, за якими будувалися структура вистави, композиція танцювальних 
форм, багатоактність, декоративність, зовнішні ефекти тощо. Особливо виразно ці 
канони виявилися у танцювальній драмі Л.Мінкуса „Баядерка” (1926) за хореографією 
М.Петіпа, поставленого на київській сцені московським балетмейстером О.Горським, 
де хореографічна композиція в дусі італійської хореографічної школи побудована на 
контрастуванні тем, на пластичному розвитку мотиву. 

Умовним канонам традиційного балетного спектаклю були протиставлені нові 
принципи правдоподібності, які драматизували танець, насичували масові сцени ігро-
вими моментами, спричиняли введення побутових деталей. У постановці на київській 
сцені балету А.Адана „Жізель” (1926) за петербурзькою редакцією Ж.Перро та М.Петіпа 
вишукана манера класичного танцю відрізнялася від суто академічного стилю „Бая-
дерки” і „Лебединого озера” стильовими особливостями, притаманними романтизму: 
драматичність, окриленість, почуттєвість тощо.  

Протиріччя, властиві романтичному стилю, у європейському балетному театрі 
спричинили поразку романтичних традицій і появу нових сценічних форм (танцювальне 
ревю, феєрія). Лише театри деяких країн (Австрії, Данії, частково Німеччини), в яких 
міцні національні традиції класичного танцю дозволяли стримувати тиск “модних” 
новацій були винятками. Протистояння цим, здебільшого, і обмежилося; збереження 
традицій свідчило про певний мистецький консерватизм цих шкіл, а не про здатність 
реалізувати на їх основі новаторські задуми. 

Формування естетичного ідеалу хореографічного мистецтва на початку ХХ ст. 
в Європі й Америці проходило під безпосереднім впливом російського класичного 
балету. Одна за одною з’являються балетні трупи в країнах, що не знали раніше кла-
сичного балету. Наприклад, балетні театри США своєю появою зобов’язані російсь-
ким педагогам і балетмейстерам – М.Мордкіну, А. Соколовій, М. Фокіну, Дж. Балан-
чину. В Англії разом з вітчизняними хореографами працювали Т. Карсавіна, Н. Легат, 
А.Павлова. У Франції багато місцевих балетмейстерів і виконавців працювали в антре-
призі С. Дягілєва. Це сприяло засвоєнню національними кадрами системи викладання 
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класичного танцю і репертуару російського балетного театру. Наприкінці XIX ст. в 
Угорщині з величезним успіхом гастролювала балетна трупа Маріїнського театру, а в 
1912–1913 рр. у Будапешті виступали трупа Анни Павлової і „Російський балет” 
С. Дягілєва. Мистецтво А. Павлової, В. Ніжинського, Т. Карсавиної, постановки 
М. Фокіна сприяли поширенню в Угорщині класичного танцю, підсилювали інтерес 
до професійного хореографічного мистецтва. 

У кожній країні становлення балетного театру проходило по-своєму. В одних 
випадках воно спиралося на старі традиції національного балету, в других – все почи-
налося спочатку, в третіх – офарблювалося особливостями танцювального фольклору, 
пластики свого народу, усної поетичної творчості, у четвертих – впливало на естетику 
танцю модерн, народжуючи своєрідні, неповторні фарби танцювальних композицій [5]. 

На київській сцені в другій половині ХІХ – на початку ХХ ст. танцювали пере-
важно представники російської балетної школи, зокрема московської, петербурзької і, 
звичайно, варшавської. Балетмейстери Варшавського оперного театру М. Піон, Х. Ні-
жинський, С. Ленчевський, К. Залевський, А. Романовський, орієнтуючись на зарубіжний 
балет (зокрема, на французький та італійський), саме під час роботи в Києві дедалі більше 
відчували позитивний вплив російського балету. Починаючи з М. Піона, до балетних 
труп, керованих польськими хореографами, постійно входили вихованці московської 
і петербурзької шкіл, а також артисти–українці. Варшавські балетмейстери, теж почи-
наючи від М. Піона, постійно зверталися до репертуару російського балетного театру 
і, здійснюючи постановки вистав, народжених в Москві й Петербурзі, вбирали передові 
досягнення російського виконавського та балетмейстерського мистецтва. 

Протиріччя естетики західноєвропейського балету ХІХ ст. дали поштовх рефор-
мам А.Горського і М.Фокіна. Вони назвали балет ХІХ ст. „старим балетом” і взялися 
створювати свій „новий”. Реформатори хотіли зруйнувати закостенілу нерухомість 
академічних форм, повернути класичному танцю на пальцях колишню повітряну 
поетичність, чарівність недомовленості, де сам танець слугував своєрідним засобом 
передачі стилю епохи. „Карнавал” (1910 р.) став найбільш типовим твором для „нового” 
балету. М.Фокін вивів на балетні підмостки персонажів комедії дель арте, яку настій-
ливо відроджував у ті роки російський театр. Все будувалося на напівтонах і напівна-
тяках: жест, погляд, лукава усмішка, нахил голови, саме поєднання кольорів костюму. 
Ніколи в „старому” балеті танець, музика, костюм, декоративний фон не використо-
вувалися для створення такого імпресіоністично хиткого образу, для передачі таких 
невиразних, прихованих настроїв. Тема масок і маскараду (на відміну від простодушної 
„Арлекінади” Дриго-Петіпа) трактувалася Фокіним розширено - як символ подвійності, 
вічної мінливості всього земного. У цьому він наблизився до образів італійської 
комедії дель’арте.  

Фокіним були вивчені різні види іспанських танців: селянські та міські. Він виявив 
цілі пласти, незаймані хореографами. Це були, перш за все, селянські танці, які відрізнялися 
не тільки характером рухів, але й духом. В балеті „Арагонськая хота” Фокін порвав з тра-
фаретом надривної „іспанщини”, відкинув усе вульгарне. Головними для нього були 
чарівність оригінальності, щирість і цільність – якості, котрі були перейняті у народу.  

Танці Фокіна нагадували жартівливу імпровізацію. Але це не було пасивне 
перенесення на сцену етнографічних мотивів. Якщо Глінка виклав народні мелодії 
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симфонічно, то Фокін надав рухам іспанського танцю завершеності, яка поріднювала 
їх з професійним класичним танцем. Тим самим „Арагонська хота” ознаменувала 
новий етап у засвоєнні балетом танцювального фольклору. 

Найвищим досягненням Фокіна став балет „Петрушка” – один із найрепрезента-
тивніших балетів епохи. Саме початку ХХ ст. властивий помітний інтерес до міського 
фольклору, за мотивами якого творили поети, художники, артисти. В балеті „Петрушка” 
виникали теми, які хвилювали багатьох сучасників Фокіна: тема балагану, який іронічно 
перетворює світ; тема ніжної і поетичної душі, яка незрозуміла і висміяна. У балеті 
послідовно проведені всі принципи хореографа. В танці відсутні канонічні форми, 
жоден не говорить мовою абстрагованої класики; рухи власне танцювальні поєдну-
ються з пантомімою, утворюючи різні сплавлення. Кожна танцювальна характеристика 
відповідає історичній епосі, стилю спектаклю, вписуючись у галерею мальовничих 
пластичних портретів, масових і сольних.  

Хореограф О.Горський у постановках танців умовним канонам старого спектаклю 
протиставляв нові принципи реалістичної дійсності і правдоподібності. Він пронизав 
спектакль наскрізною лінією дії, драматизував танець, наповнивши масові сцени ігро-
вими моментами, ввів побутові, а іноді й конкретні етнографічні деталі. Далеко не 
кожен балетний спектакль минулого піддавався такого роду переглядові. Багато творів, 
побудованих на інших естетичних засадах, неможливо було втиснути у нову схему. 
Реакцією на суспільні відносини переломної епохи став спектакль „Любов швидка!”, 
створений ще 1913 р. на музику „Симфонічних танців” Е.Гріга. Балет відобразив 
мрію, яка виникла у тривожні передвоєнні роки, розповів про лікувальні сили не-
займаної природи, простої праці, невинної любові. 

Пошуки нових танцювальних форм, в основі яких лежали б не стільки людські 
рухи в реальному житті – хай навіть театралізовані, збільшено і загострено подані, – а 
рухи, абстраговані від побуту, узагальнені в пластичну мелодію за аналогією з мело-
дією музичною, виражали естетичні проблеми власне танцювальної виразності. Це 
виявилося і в творчості російського хореографа Б. Романова. Д.Лєшков, характеризу-
ючи Романова-хореографа, писав, що балетмейстер створював „танець без музики, 
зовнішнього оформлення і хоча б умовного костюму” [6]. А.Шайкевич відзначав, що 
„...фокінські завіти, колись дуже спаяні з усією його сутністю, зараз відійшли на 
задній план. Для нього не важливі ані яскравість натуралістичної екзотики, ані пси-
хологічні вирішення у схемі танцю, ані складність і поглибленість музики. Для нього 
танець – симфонія ритму, пластики, виразності” [12].  

Романтичний театр Романова, ознайомившись під час гастролей у Німеччині з 
експресіонізмом у танці, зайняв у своїй балетній творчості прямо протилежну позицію. 
Сучасна критика розглядала Романтичний театр як реакцію на „світовий песимізм”, 
„натуралізм” [10] і ось як визначала його завдання: „Гасло його - не пристосовництво 
до ритму сучасності, не спекуляція на непристойний і легкий сміх... а збудження того 
крихкого і в той же час могутнього світоспоглядання, яке так жорстоко придушений 
роками боротьби і насильства – романтики...” [11]. І не дивно, що Большой драматич-
ний театр сприймався сучасниками як „театр високої драми: високої трагедії і високої 
комедії”, котрий розглядав свій репертуар як „велику школу благородної волі, музичної 
волі, яка допоможе згуртувати, організувати і облаштувати ззовні і внутрішньо людей 
нашого часу, що розпливлися і розхлябалися” [2]. 
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Постановки О.Горського, Б.Романова відбивали трагічне сприйняття світу, яке 
було притаманне багатьом західноєвропейським художникам кризової епохи. Дисгармо-
нійні образи проникали і в російське та українське балетне мистецтво. Прийом гротеску, 
який поєднував фарс і драму, ставав засобом, який був здатний виразити протиріччя 
часу і суспільних відносин. 

ХХ століття принесло в театр нові віяння, які сколихнули класичне розуміння 
танцювальних форм і балетної музики. Насамперед йдеться про дедалі частіше звер-
тання хореографічних постановок до музичних творів інших жанрі, здебільшого до 
симфонічних (А.Горський, Р.Лопухов, Л.Мясин, Дж. Баланчин та ін.). Розвиток інстру-
ментальних форм класичного танцю, пов’язаних із втіленням різних жанрів інструмен-
тальної музики, призвів до народження симфонічних безсюжетних балетів, в яких ба-
летмейстери Д.Баланчин, С.Лифар, М.Дисковський, Л.Жуков, П.Вірський намагалися 
передавати високий поетичний і філософський зміст. Класичні балети М.Римського-
Корсакова „Іспанське капричіо” (1925) (пост. М. Дисковський), П. Чайковського 
„Лебедине озеро” (пост. О.Горський та Л.Жуков за хореографією М.Петіпа (1926), 
П.Вірський та М.Болотов (1927) вирізнялася вмілим поєднанням пантоміми та класич-
ного танцю, чіткою композиційною структурою, виразною танцювальною мовою.  

Балетні музичні форми, які вже склалися, почали розхитуватися також внаслідок 
еволюції жанру, розширення його тематики, виразних можливостей, що призвело до все 
більш настійливого проникнення в партитури елементів симфонічного і оперного письма. 

Симфонізм балетної музики і хореографії рішуче обновив музичну драматур-
гію балету, встановив нові складні взаємозв’язки між танцювальною і пантомімною 
дією, знайшов нові можливості танцювального розвитку образів і ситуацій. Це допо-
могло російському балету не тільки зберегти, а й розвити всі виразні засоби хореог-
рафічного спектаклю: класичний танець – сольний і ансамблевий – у всьому розмаїтті 
його академічності, форм; танець характерний, що увібрав у себе різні типи і форми 
народного танцю, пантоміму, де поруч з умовною жестикуляцією були присутні зразки 
високомистецького речитативу. У цих прогресивних пошуках російського балету 
відстоювалася драматична змістовність балетного спектаклю, розроблялися принципи 
танцювальної образності, заснованої на образності музичній. 

Отже, засади становлення і формування елементів класичного танцю в Європі 
складаються в епоху Відродження й одержують свій подальший розвиток в ХVІ–ХVІІ ст. 
у Франції. Визначальним фактором еволюції танцю – в його розвитку від складової 
сакрального дійства до хореографічного мистецтва – виступають соціокультурні умови 
розвитку людської спільноти. Під час еволюції танець типізується, ускладнюється, 
набуває нормованих форм, перетворюється у струнку систему, що склалася на основі 
елементів народних танців і танців різних епох, тобто стає класичним. 

Орієнтація на західноєвропейську і російську традицію на початку ХХ ст. 
зумовила необхідність оновлення класичного танцю в Україні, пошуку форм, що від-
повідали б особливостям часу. Вивільнення балетної музики від канонів відбувалося в 
тісній діалектичній взаємодії із змінами у сфері хореографії: більш складні музичні 
форми вимагали оновлення та розширення класичної хореографічної лексики, а розвиток 
танцювальної техніки і збагачення її емоційної палітри, у свою чергу, відкривали шлях 
до утвердження в українському балеті різноманітних музичних композиційних структур.  
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Розвиток різних жанрів західноєвропейської інструментальної музики, інстру-
ментальних форм класичного танцю призвів до народження на українській сцені 
симфонічного безсюжетного танцю, здатного передавати високий поетичний і філо-
софський зміст. 
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МУЗЕЙ ЯК КУЛЬТУРНО-ОСВІТНІЙ ЗАКЛАД: 

СТАНОВЛЕННЯ ТА РОЗВИТОК 
 
Сучасне суспільство, охоплене радикальними змінами, намагається критично 

осмислити цінності та події минулого, пов’язані з освітою і вихованням людини. При 
цьому обговорюється значення української та світової культури у розвитку всієї сис-
теми вітчизняної освіти. Тобто, з одного боку, уточнюється культуротворча функція 
освіти, з іншого – роль культури у пошуку нових орієнтирів розвитку системи освіти 
та виховання людини. Культура і освіта за широтою свого розвитку і значущості для 
людини зокрема та суспільства у цілому знаходяться у центрі уваги всієї світової 
спільноти, виступаючи важливими чинниками прогресу в суспільстві і розвитку циві-
лізації. Як свідчить вітчизняний та зарубіжний досвід, науковий доробок А. Баку-
шинського, Т. Бєлофастової, М. Гнєдовського, Д. Камерона, І. Коссової, Б. Столярова, 
К. Хадсона, М. Юхневич та інших, значний внесок у культурно-освітні процеси сус-
пільства здійснюють музеї [1; 2; 3; 4; 7]. 
                                                 
© Ключко Ю.М., 2007 
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Наше дослідження присвячене аналізу становлення та розвитку музею як куль-
турно-освітнього закладу; визначенню основних освітніх моделей, притаманних 
музеям на різних історичних етапах. Як соціокультурний інститут музей завжди був 
орієнтований на контакти з публікою, але в різні епохи уявлення щодо освітньої ролі 
музею передусім були пов’язані з особливостями розвитку соціуму в той чи інший 
період. 

Поняття “музей” з’явилось у культурному обігу людства понад дві з половиною 
тисячі років тому, але у сучасну добу його зміст кардинально змінився. Стародавні 
греки розуміли під “мусейоном” святилище муз, місце для занять літературою, наукою 
та наукового спілкування. В добу Середньовіччя, коли відійшли традиції та інститути 
античного світу, поняття “мусейон” вийшло з обігу (разом із культурним контекстом, 
у якому вживалося). Поняттю “музей” друге життя подарувала епоха Відродження, 
але при цьому наповнила його іншим змістом. Музеєм стали спочатку називати 
колекції пам’ятників античності та творів мистецтва, потім зразків світу природи та 
всього, що сприймалося у якості “диковини”, “рідкості”. Але вже у другій половині 
ХVІ століття термін “музей” дедалі частіше починають вживати не тільки по 
відношенню до збірки предметів, а й до приміщення, в якому вона зберігається та 
експонується. 

Новий аспект у трактуванні поняття “музей” з’являється в епоху Просвітництва 
з її акцентами на рівність освітніх можливостей людей, культом розуму і пропаганди 
знань. Із збірки, доступної для небагатьох бажаючих, музей перетворюється на заклад, 
відкритий для широкої публіки, і його визначальною ознакою стає не тільки наявність 
колекції, її зберігання та вивчення, а й показ.  

ХІХ століття стало часом активного розвитку музеїв, орієнтованих на вирішення 
перш за все освітніх завдань. Серед них першими за часом виникнення були музеї при 
вищих навчальних закладах. У західноєвропейських країнах вони стали з’являтися в 
останній третині ХVІІ століття, в Росії – у другій половині ХVІІІ століття, але тільки 
у ХІХ столітті їх створення і розвиток набули поступального характеру. Поряд з 
важливою для них дослідницькою функцією музеї вузи повинні були забезпечувати 
наочність у навчальному процесі. Якщо спочатку їх збірки мали універсальний характер, 
то в процесі диференціації науки вони ставали спеціалізованими. 

В останній третині ХІХ століття почалося реформування шкільної освіти. Нові 
педагогічні концепції пропонували відійти від формального, схоластичного викла-
дання, яке вбиває творчі задатки у людині, і перейти до предметності та наочності у 
освітньому процесі. Це сприяло появі нового напряму у діяльності традиційних музеїв і 
закладів музеїв нового типу, орієнтованих на розв’язання проблем у сфері педагогіки. 

У ряді музеїв почали створювати служби взаємодії з вчителями середніх шкіл 
для спільної роботи по навчанню учнів. У 1880-ті рр. така служба з’явилася у лон-
донському Північно-Кенсінгтонському музеї (зараз – Музей Вікторії та Альберта), 
який створено з метою розповсюдження знань з мистецтва для всіх прошарків насе-
лення і підвищення рівня художньої освіти у цілому. Отже, у ХІХ столітті завершується 
процес формування музею як соціокультурного інституту. Хоча на початку ХХ сто-
ліття його часто ще визначали як збірку предметів, що являють інтерес для вчених, 
яка систематизована та експонується відповідно до наукових методів. Однак подальша 
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демократизація музею призвела до того, що у його дефініції стала підкреслюватися 
орієнтованість на всі прошарки населення. 

На початку ХХ століття нові організаційні форми виховання учнів музейними 
засобами активно розробляли у Німеччині. В німецьких музеях з’явилися спеціальні 
шкільні відділи, в яких розроблялись система та методика занять зі школярами та 
вчителями. Особливою активністю у цьому плані відрізнялася Гамбургська картинна 
галерея. Її директор А. Ліхтварк одним із перших сформулював ідею освітнього при-
значення музею і розробив нову методику викладання мистецтва дітям, ввівши по-
няття “музейний діалог”. Навчаючись за його методикою, учні на кожному із занять 
уважно розглядали яку-небудь картину, сюжет якої, як правило, був пов’язаний із 
темою дитинства. Вони аналізували сюжет картини, її композицію, психологію зобра-
жених персонажів, а заняття, в якому брали участь і шкільні вчителі, будувалося у 
формі діалогу, за принципом запитань і відповідей. Така методика, без сумніву, по-
рушувала сформовані традиції викладання мистецтва, в основі яких лежала установка 
на передавання чітко сформульованого знання, перш за все, про стилі у мистецтві. 

Певні підсумки у сфері пошуків нових форм виховання учнів музейними засо-
бами підвела конференція на тему “Музеї як освітні та виховні заклади”, що проходила 
у 1903 р. в Мангеймі. Роль головуючого та основного доповідача на ній була відведена 
А. Ліхтварку, який у своїй доповіді підкреслив, що ХІХ століття додало до університетів 
і академій, які з’явилися у попередні сторіччя, новий освітньо-виховний заклад – музей. 
За рішенням конференції у 1905 р. став видаватися перший європейський музеєзнавчий 
журнал “Музеумкунде” (“Музейна справа”), на сторінках якого публікували статті, 
присвячені проблемам взаємодії школи і народної освіти у Німеччині [4, 427–435]. 

Зважаючи на те, що у ХІХ столітті Україна входила до складу Російської імперії, 
а потім СРСР, що, безперечно, вплинуло на тенденції розвитку вітчизняних музеїв, 
зупинимося докладніше на досвіді формування освітньої моделі музеїв Росії.  

Аналогічним чином, але дещо пізніше, ніж у західноєвропейських країнах, стала 
розвиватися освітня діяльність російських музеїв, які, засвоюючи зарубіжний досвід, 
формували свою власну музейно-освітню традицію. В історії Росії реалізація ідеї щодо 
освітнього призначення і доступності музею відмічена наступними віхами: у 1714 р. 
відкривається Кунсткамера, створена Петром І “для назидания взрослым, обучения 
юношей” [4]. У другій половині ХVІІ століття з’являються перші учбові музеї: 
“Музеум” Гірничого інституту у Петербурзі, “Кабінет природничої історії” і “Гербарій” 
(Ботанічний музей) Московського університету. У ХІХ столітті стають відносно доступ-
ними колекції найбільших музеїв, що були результатом “монаршого збиральництва”: у 
1806 р. була відкрита для доступу Оружейна палата, у 1852 р. – Ермітаж. Перша 
половина ХІХ століття відмічена появою ряду проектів публічних музеїв загальнона-
ціонального значення, які, хоча й не були реалізовані, але віддзеркалили новий погляд 
на музей (П. Свіньїн, Ф. Аделунг, В. Віхман). Ці проекти були свідченням подальшого 
просування суспільства у розумінні суспільного призначення музею, ставлення до 
музею як чинника розвитку науки, освіти, просвітництва. 

Новий, наочний метод викладання відстоювали видатні педагоги К.Д. Ушинський 
і барон М. Корф, вважаючи, що ознайомлення з оточуючим світом є важливим засобом 
розвитку особистості учня, його творчих здібностей. Прямим наслідком реформування 
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шкільної освіти стала поява у Росії зовсім нового типу музеїв – педагогічних. У 1864 р. 
в Петербурзі засновано перший і найбільший у Росії Педагогічний музей військово-
навчальних закладів. Музей замислювався як просвітницький заклад не вузьковідомчої, 
а широкої просвітницької спрямованості. Музей проводив народні читання і публічні 
лекції, програми яких мали диференційований характер. У 1895 р. в музеї відкривається 
Відділ сприяння самоосвіті, який розробляє спеціальні програми, у складанні яких 
брали участь визначні вчені. Музей видавав каталоги наочних посібників, а з 1876 р. – 
щомісячний огляд періодики, навчальних посібників і книжок з педагогіки. 

Діяльність Педагогічного музею військово-навчальних закладів мала значний 
суспільний резонанс не тільки в Росії, але й за кордоном. У 1875 р. він брав участь на 
Всесвітній виставці у Парижі, де завоював 8 із 40 нагород, призначених за навчальні 
посібники. В тому ж році рішення щодо заснування музею за зразком петербургського 
прийняла Франція, а у наступному році – Бельгія. На кінець ХІХ століття 15 педаго-
гічних музеїв нараховувалося в Англії, 10 – у Австро-Угорщині, 30 – у Німеччині [4]. 

Для другої половини ХІХ століття характерне зростання мережі загальнодоступ-
них (публічних) музеїв, значна кількість яких була створена науковими товариствами 
(Одеське товариство історії і старожитностей; Київське товариство старожитностей і 
мистецтв; Харківське історико-філологічне товариство тощо). Суспільне визнання 
освітньої ролі музеїв мало також прояв у створенні педагогічних музеїв наочних посіб-
ників, які відкривалися при навчальних округах, дирекції народних училищ земств та 
органами міського самоуправління виключно з освітньою метою. 

Так, у Росії поступово формується свій погляд на музей, його освітню цінність, 
а водночас – і на діяльність щодо обслуговування аудиторії. Термінологія, яку вико-
ристовували для визначення цієї діяльності, змінювалась, але досить точно відобра-
жала закономірності розвитку музею як особливого феномена культури і те соціальне 
замовлення, яке суспільство (або держава) до нього висуває. Зміна моделей музею, які 
визначають уявлення щодо призначення музею у суспільстві та змісту його роботи з 
аудиторією, є основою періодизації, що пропонується. Оскільки термінологія, яка 
визначає напрям цієї роботи, рухлива, вона стане для нас своєрідним орієнтиром 
визначення її етапів. 

Отже, в період 70–90-х років ХІХ ст. – середини 20-х років ХХ ст. власне фор-
мується діяльність з обслуговування відвідувачів, яка одночасно стає предметом тео-
ретичного осмислення та затвердження просвітницької моделі музею. Відчувається 
значний вплив німецької музеєзнавчої школи, яка проголосила погляд на музей як новий 
інститут освіти, який, поряд з академіями і університетами, може значно вплинути на 
суспільство. Однак у Росії формування ставлення до музею як освітнього закладу мало і 
свої самобутні риси. 

Філософ М. Федоров у праці “Музей, його смисл і призначення” (1913) називає 
музей “вищим закладом єдності”, говорить про його “освітнє призначення”, про те, 
що він виконує функцію “утворення душі”, це – інститут соціальної пам’яті [6]. У зазна-
чений період із всією очевидністю проявилася тенденція, яку ми зможемо спостерігати 
і в майбутньому: значні зміни в освітній концепції музею, у роботі з відвідувачами 
тісно пов’язані з реформами шкільної освіти. У 1870–1890-х роках і в наступні десяти-
ліття музей розглядався як ефективний засіб подолання кризи освіти. Він став мето-
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дом боротьби з традиціями схоластичної, суто книжкової системи навчання, оскільки 
давав змогу вивчати не книжки, а натуру, реальні предмети і взаємозв’язки між ними, 
тобто впроваджувати принцип наочності. Саме цей принцип було покладено в основу 
педагогічної концепції реформатора російської школи К. Ушинського. 

Музей співробітничає не тільки зі школою, а й стає ланкою у єдиній системі 
позашкільної освіти, яка на той час розглядалася досить широко. У якості інститутів 
позашкільної освіти виокремлюють: бібліотеки, книжкові видавництва, народні читання, 
публічні лекції, школи для дорослих різних типів, кінематограф, концерти і співочі 
свята, народні будинки, клуби, музеї, виставки. Широке просвітництво було характерною 
рисою дореволюційних музеїв, у цьому їм допомагали позашкільні установи. 

Отже, на рубежі ХІХ–ХХ століть у російському суспільстві утверджується уяв-
лення про музей не тільки як про науковий, а й освітній заклад. Простежується досить 
різкий перехід від концепції наукового до концепції науково-просвітницького (публіч-
ного) музею. 

Так поступово формується модель музею, яку можна назвати просвітницькою. 
Вона базується на ставленні до музею як до демократичного, з просвітницькою спря-
мованістю інституту, який є засобом реформування школи і одночасно частиною 
єдиної системи позашкільної освіти. Ця позиція породжує терміни “культурно-освітня 
робота”, “позашкільна освіта”. Під впливом нової концепції в багатьох музеях відбу-
вається розподіл збірок на фонди, доступні тільки спеціалістам, і “показові колекції” 
для широкої публіки. Вперше починають проводитися екскурсії, а із середовища 
музейних працівників призначають екскурсовода. 

Після Жовтневої революції 1917 р. багато культурних починань дореволюцій-
ного періоду набувають подальшого розвитку. Представники екскурсійної школи, 
музейні діячі беруть участь у культурних перетвореннях, сподіваючись знайти у новій 
владі продовжувача демократичних традицій минулого. Майже всі значущі явища, що 
відбуваються у музейній справі після революції, базуються на цих традиціях, хоча перші 
післяреволюційні роки відмічені пафосом новизни. Ідеї, які реалізовувалися дорево-
люційними просвітянами, видаються за абсолютно нові. Лунають тези щодо зламу 
старої системи, однак, багато напрямів продовжують дореволюційні традиції. 

Але з часом “нове” дійсно перемагає “старе” і це дає нам підстави говорити про 
появу нової освітньої моделі музею. 

У 1920–1950-х рр. музей починають розглядати лише як “провідника політичної 
просвіти”, “політико-просвітницький комбінат”, “потужну зброю політичної просвіт-
ницької роботи” (ці терміни зустрічаємо у публікаціях журналу “Советский музей”, 
який видається з 1931 р.). Відбувається затвердження політизованої моделі музею. 
Нова модель затверджується вже не в співробітництві, а у непримиренній боротьбі з 
музейниками “старої формації”, які, як вважалося, не здатні перейти на рельси марк-
сизму і не розуміють сутності роботи з “масами”. З’являються нові терміни для 
визначення роботи з аудиторією: політико-просвітницька, масова робота. 

Важливою віхою на шляху затвердження нової освітньої концепції стає перший 
Всеросійський музейний з’їзд (1930), який закріплює пріоритет політико-просвітницької 
роботи над іншими напрямами роботи музею. З боку досвідчених музейних фахівців 
це викликало негативну реакцію. Важливим критерієм результативності вважається 

Культурологія  Ключко Ю.М.



Культура і сучасність  № 1, 2007 

 83 

масовість охоплення аудиторії. Ця вперше сформульована у ті роки вимога не втратила 
своєї актуальності і в майбутньому. 

Незважаючи на те, що цей період заслуговує на критичне відношення, слід від-
мітити і позитивні моменти у роботі музеїв, зокрема формуються різноманітні форми 
роботи з музейною аудиторією (до цього обмежувалися, головним чином, екскурсіями, 
лекціями). 

Головним протиріччям цього етапу є: форми роботи з музейною аудиторією 
розширюються, а зміст, орієнтований на пропаганду політичної доктрини, навпаки, 
звужується і примітизується. Це протиріччя почнуть долати на наступному етапі. 

1960-ті – середина 1980-х рр. – час затвердження інформативної моделі музеїв. 
Початок 1960-х рр. – важливий період у житті вітчизняних музеїв, який характери-
зується прагненням повернути музею статус наукового (а не пропагандистського) 
закладу. Пошуки свого місця в системі інститутів культури і освіти пов’язані із 
затвердженням інформативної моделі, відповідно до якої музей розглядається як засіб 
розповсюдження знань, що мають науковий характер і предметну основу. Відбувається 
зміна термінології. Термін “науково-просвітницька робота” символізує спробу повер-
нення до дореволюційних традицій. 

Музей починає відстоювати свою освітню специфіку, яка полягає у розповсю-
дженні наукових знань, закладених у першоджерелі. Вперше за роки радянської влади 
музей декларує своє право говорити про наукові знання мовою фактів (оригіналів). 
Але незважаючи на прагнення вийти за межі ідеології, музеїв залишаються перш за 
все ідеологічними установами, діяльність яких залежить від рішень партійного апарату 
(Постанови ЦК КПРС “Про підвищення ролі музеїв у комуністичному вихованні трудя-
щих”, 1964 р.; “Про підвищення ідейно-виховної роботи музеїв”, 1982 р.). Дана спря-
мованість у роботі з відвідувачами знаходить вираження у терміні “ідейно-виховна 
робота”, від якого остаточно відмовляється вже на наступному етапі, що припадає на 
кінець 1980-х – 2007 рр. 

У цей період розпочинається процес поступового відходу від інформативної 
моделі на користь моделі, яку можна визначити як комунікативну. 

Вперше комунікаційний підхід до музею було сформульовано у зарубіжному 
музеєзнавстві 1960-х рр. – у працях канадського вченого Дункана Ф. Камерона. Цей 
підхід швидко завойовує популярність на хвилі “музейного буму” 1960-х–1970-х рр., 
процесу демократизації музею, який відчув необхідність повернутися обличчям до 
свого відвідувача, побачивши у ньому рівноправного учасника діалогу.  

У нашій країні комунікаційний підхід починає завойовувати свої позиції дещо 
пізніше. Цей процес опосередковано пов’язаний з “перебудовою”: музеї прагнуть до 
зміни ідеологічних парадигм. 

Освітня модель, що базується на комунікативному підході, привносить новизну 
у взаємостосунки музею з його аудиторією, торкається їх основ. Змінюється уявлення 
щодо сутності музейно-освітнього процесу і характеру взаємодії між музеєм і відві-
дувачем. 

Освітнє призначення музею, яке виникає із потреби людей наділяти ціннісним 
смислом певні предмети і явища, полягає у формуванні ціннісного ставлення до куль-
турно-історичної спадщини; здійснюється у специфічній формі – символічному акті 
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зустрічі минулого і сучасного, в діалозі музею з відвідувачем, який має право на власний 
розсуд обирати та інтерпретувати побачене і почуте. Тому нова концепція передбачає 
звернення до внутрішнього світу людини, чуттєво-емоційної сфери, творчої уяви. 

Одночасно спеціалісти зазначають, що оновлення музейної освіти відбувається 
двома основними шляхами. Перший визначають як рух від примусовості до свободи, 
другий – від навчання до розваг. Відвідувач, коли приходить до музею, може занури-
тися в особливу атмосферу (музейну), де, за словами К. Хадсона “він знаходить тим-
часове сховище від агресії, безчинств і гамору зовнішнього світу”. Потрапляючи до 
цього “сховища”, до царства свободи, відвідувач менш за все прагне стати “об’єктом”, 
якого вчать і виховують, але він, як правило, прагне одержати стимул до роздумів або 
переживань, який стане відчутнішим і дієвішим, якщо знання або емоції не будуть 
здобуватися у важкій боротьбі з музейною нудьгою [7]. 

Термін культурно-освітня діяльність найбільш точно віддзеркалює характер 
освітнього процесу у музеї. Він не тільки повертає нас до традицій минулого, але і в 
русло міжнародної музейної спільноти. 

На наш погляд, позитивним аспектом комунікативної моделі є диференційований 
підхід до відвідувачів, врахування їхніх інтересів, емоцій, орієнтація на розважальний 
момент, але, як свідчить зарубіжний досвід, при цьому виникає небезпека трансформа-
ції або навіть втрати музеєм його сутності. У зв’язку з цим відомий музеолог Дункан 
Ф. Камерон зауважив: “Чи повинні ми безумовно приймати цінність інновацій та експе-
риментів тільки з тієї причини, що вони здійснюються у музеї? Автори музейних програм 
повинні пам’ятати про свою соціальну відповідальність. Необхідно здійснювати ре-
форми, які дозволяють розвивати музей, не втрачаючи його, адже суспільству потрібен 
такий унікальний інститут” [3, 266]. 

Внаслідок проведеного нами дослідження можна виділити наступні освітні 
моделі, притаманні вітчизняним музеям у різні історичні періоди: 

− просвітницька – (1870–1890-ті рр. – середина 1920-х рр.); 
− політизована (1920–1950-ті рр.); 
− інформативна (1960-ті – середина 1980-х рр.); 
− комунікативна (кінець 1980-х – 2007 рр.). 
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АРХЕТИП ЖІНОЧОГО НАЧАЛА В ХРИСТИЯНСЬКІЙ КУЛЬТУРІ 
 
Звернення до проблеми загальнолюдських прообразів (архетипів) є надзвичайно 

актуальним для сучасної гуманітаристики. Адже архетипи постають як базові елементи 
культури, що формують константні моделі духовного життя; вони лежать в основі 
символіки творчості, ритуалів, сновидінь і комплексів; визначають глибинний зміст 
національних і світових релігій, утворюють підґрунтя філософії та ідеології кожного 
народу, зумовлюють універсалії картини світу епохи. Осмислення архетипів будь-
якої культури, в тому числі європейської, призводить до виявлення її “домінуючих 
ідей” (термін Р. Бенедікт) – провідних смислів, що забезпечують формування культур-
ної конфігурації і при цьому виявляють схильність до самосакралізації [2]. Критичний 
аналіз “домінуючих ідей” сприяє подоланню етноцентризму, попереджає будь-які 
спроби такої самосакралізації та уможливлює формування толерантного, діалогічного 
ставлення до іноземних культур. 

Культурні універсалії Заходу були сформовані під впливом християнства, яке 
визначило духовне обличчя європейської культури, її глибинні смисли і значення. У 
свою чергу, християнство як світова релігія, що своїми коренями виходить з іудаїзму 
й античної класичної спадщини та синтезує західно-східні духовно-світоглядні риси, 
утримує в собі прадавні загальнолюдські архетипи, успадковані з первісних часів. До 
їх числа належать опозиція “хаос – космос”, творення “Золотого віку”, єдність і боротьба 
чоловічого і жіночого начал тощо. Зупинимо нашу увагу на проблемі репрезентації у 
християнстві архетипу жіночого начала, який розкривається у контексті загальної 
системи цінностей християнства. 

Аксіологічні аспекти християнського віровчення, виражені у категоріях смирення, 
терпіння, покори і слухняності, милосердя і прощення, безкорисливості і любові до 
ближнього, привертали увагу багатьох вітчизняних і зарубіжних мислителів і вчених: 
Л. Фейєрбах, К. Маркс, М. Еліаде, Е. Фромм, М. Бердяєв, С. Булгаков, Д. Лихачов, 
С. Аверінцев, М. Брайчевський, В. Горський та ін. При цьому, як справедливо зауважу-
вали свого часу М. Бердяєв та М. Брайчевський, постульована марксистською школою 
соціально-економічна детермінованість сутності християнства як “релігії” знедолених” 
ще не означає редукування його ідейного змісту виключно до проповіді історичної 
безпорадності [4]: “Бути християнином не означає бути слухняним рабом” [3, 308]. 
Глибинні основи філософії християнства, так само як і причини їх становлення, вияв-
ляються значно багатшими і складнішими за його соціально-класові детермінанти та 
сходять до загальнолюдських духовних цінностей.  

Стрижнем аксіологічного потенціалу християнства є концепція любові, що 
передбачала ідеї осуду насилля в усіх його формах, непротивлення злу, гуманного 
ставлення до ближнього (навіть ворога), милосердя та активну допомогу ближньому, 
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який страждає (пригадаймо славнозвісний образ “доброго самарянина” [Лк. 10: 29–37]). 
Концепція любові у християнства, теоретично обґрунтована в Євангеліях, зокрема у 
“Нагірній проповіді” [Мт. 5–7], набула подальшого розвитку в апостольських Посланнях, 
передусім у Посланні св. апостола Павла до коринфян, Першому соборному посланні 
св. апостола Іоанна та ін. Творче переосмислення зазначеної концепції знаходимо у 
текстах релігійних мислителів від доби Середньовіччя до ХХ ст. (П. Абеляр, В. Соловйов, 
С. Булгаков, М. Бердяєв, В. Розанов, С. Франк, К. Войтила та інші). Ідея любові у формі 
художнього образу “fin amor” визначає зміст лицарської куртуазної культури західного 
християнства, а у формі світської теоретичної категорії – зміст антропологічної 
концепції видатного психоаналітика ХХ ст., прибічника марксизму Е. Фромма, пробле-
матику діалогічної філософії М. Бубера та Г.Марселя тощо. Окремим виявом христи-
янської концепції любові можна вважати софіологічне вчення про одухотворений Богом 
світ, що особливого поширення набуло у східному християнстві. 

Метою даної роботи, відповідно до висловленого вище, є розкриття архетипу 
жіночого начала у християнстві у контексті християнської концепції любові. Реалізація 
мети залежить від виконання таких завдань: 

1. виявлення загального розуміння архетипу жіночого начала в християнстві 
відповідно до текстів Нового Заповіту; 

2. визначення особливостей богословського тлумачення даного архетипу (через 
концепцію софійності світу); 

3.  визначення особливостей художнього тлумачення даного архетипу (через 
так звану “лицарську культуру” зрілого Середньовіччя); 

4. визначення особливостей тлумачення архетипу жіночого у християнстві з 
боку світської філософської думки, яка містить відчутні християнські мотиви (концеп-
ція любові Е. Фромма, діалогічна філософія М. Бубера, К. Ясперса та ін.). 

Відповідно до мети і завдань дослідження концептуальними засадами даної 
роботи доцільно обрати методологію культурної компаративістики та школи діалогу 
культур, яка дає можливість відслідковувати в культурологічному зрізі історичний 
рух певної ідеї (архетипу) крізь численні культурні традиції та визначати на цій основі 
схожість і відмінність між різними світоглядними інтерпретаціями даної ідеї в різні 
епохи.  

Почнемо з виявлення особливостей первинного, загального розуміння архетипу 
жіночого начала в християнстві відповідно до текстів Нового Заповіту. Тема жіночості 
у тому вигляді, в якому вона була поставлена в євангельських джерелах, була влучно 
визначена Б. Пастернаком як “рівність Бога і жінки” [6, 419]. Що дало привід видат-
ному російському письменнику і мислителю обрати саме таку філософему? Відповідь 
криється у християнському трактуванні почуття любові, у межах якого формується 
архетип жіночого начала. Любов у Євангелії насамперед постає як онтологічна кате-
горія – вища форма духовного буття, що є водночас атрибутом і Бога-Творця, і створеної 
за його образом і подобою людини. Містична філософема “Бог є любов” [І Ів. 4: 8] 
розкривається у християнстві так: любов Бога до людей є первинною і виявляється у 
спокутувальній жертві Христа [І Ів. 4: 9–10]. Звідси – подвійний висновок: люди 
повинні любити Бога на знак вдячності до його милості та любити одне одного, щоб 
уподібнитися Творцеві. Так формуються дві головні заповіді християнства: “Люби Гос-
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пода Бога свого всім серцем своїм, і всією душею своєю, і всією силою своєю, і всім 
своїм розумом, і свого ближнього, як самого себе” [Лк. 10: 27]. Тому любов сприйма-
ється як вияв божественних сил у людині й водночас як шлях залучення до сакраль-
ного світла (Благодаті): “Бога не бачив ніколи ніхто. Коли один одного любимо, то Бог 
в нас пребуває, а любов його в нас удосконалилася” [І Ів. 4: 12].  

Особливе значення має християнське тлумачення любові до ближнього. Поняття 
“ближній” має універсальний діапазон і охоплює не тільки “друзів” (одновірців), а й, 
що найбільш суттєво, “ворогів” (іновірців): “Любіть ворогів своїх, благословляйте тих 
хто вас проклинає, творіть добро тим, хто ненавидить вас, і моліться за тих, хто вас 
переслідує... І коли ви вітаєте тільки братів своїх, то що ж особливого робите? Чи й 
погани не чинять так?” [Мт. 5: 44–46]. Це означає, що у межах християнської концепції 
любові відбулося подолання етноцентризму й родоплемінної замкненості, оголошення 
пріоритету загальнолюдських цінностей над національними, конфесійними чи класо-
вими. Завдяки оформленню догмата про боговтілення та розробці спіритуалістично-
альтруїстичного розуміння любові у картину світу було введено індивідуалістичну 
ідею самоцінності кожної особистості, незалежно від віку, статі, стану, віросповідання 
і національності. Відповідно до цієї ідеї жінка, нарівні з чоловіком, є богоподібною 
(тілесно-духовною) істотою, яка сприймається як суб’єкт і водночас гідний об’єкт 
любові людей і Бога; вона має здатність до творення і переживання братерського 
почуття духовного близькості й отримання небесного порятунку. Славнозвісні ново-
завітні образи Марії Магдалини [Лк. 7: 37–50], “бідної вдови” [Мр. 12: 41–44], сама-
рянки [Ів. 4: 4–30] демонструють можливість подібного ставлення. 

Християнська модель гендерної культури розкривається у тексті Першого 
послання апостола Павла до коринфян: “Хочу ж я, щоб ви знали, що всякому чоловікові 
голова – Христос, а жінці голова – чоловік, голова ж Христові – Бог” [1 Кор. 11: 3]. І далі: 
“Бо чоловік не походить від жінки, але жінка від чоловіка, не створений-бо чоловік 
ради жінки, але жінка ради чоловіка” [1 Кор. 11: 8–9]. Отже, чоловік покликаний фор-
мувати внутрішній духовний світ жінки, подібно до того, як Бог створює цей світ. На 
перший погляд, подібні висловлювання віддзеркалюють ідею патріархальної дискри-
мінації жінки, що нівелює євангельську концепцію рівноправності і божественної 
любові. Але більш уважний погляд на зміст цитованих філософем дає можливість 
виявити, що формальна першість чоловіка над жінкою, проголошувана Павлом, фак-
тично означає паритетний діалог між ними. З цього приводу В. Соловйов зауважує, 
що співвідношення чоловіка і жінки не є тотожним співвідношенню Бога-творця і 
його творіння. Якщо Бог творить Всесвіт, відповідно до догмату креаціонізму, з нічого 
[1М. 1:2] і ставиться до створеного як все до ніщо, то чоловік творить жінку з рівного 
йому матеріалу, однаково недосконалого, але потенційно багатого [8, 530]. І чоловік, і 
жінка – недосконалі істоти, які досягають духовного удосконалення (злиття з божест-
венним) через взаємодію: “Одначе в Господі ані чоловік без жінки, ані жінка без чо-
ловіка. Бо як жінка від чоловіка, так і чоловік через жінку; а все – від Бога” [1 Кор. 11: 
11–12]. Зазначене вельми нагадує даоську ідею впорядкування хаосу в космосі (рес-
таврацію шляху “Дао”) та, відповідно, досягнення безсмертя через взаємодію начал 
Інь-Ян – з тією лише відмінністю, що у східній філософії йдеться про сакралізацію 
статевих стосунків, а в християнстві – про духовний союз двох людей. Тому христи-
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янство утверджує моногамний шлюб [1 Кор. 7:10–11], побудований не на задоволенні 
фізичною близькістю, а на морально-духовних засадах взаємної поваги, довіри, турботи, 
відданості й вірності.  

Християнські атрибути любові, в тому числі статевої, розкриваються через пере-
лік її ознак, фіксованих дієсловами (звернімо увагу на граматичну форму вираження 
ідеї: підбір дієслів не є випадковим, а підкреслює дійовий характер любові як вчинку, 
а не процесу): “Любов довго терпить, любов милосердствує, не заздрить, любов не 
величається, не надимається, не поводиться нечемно, не шукає тільки свого, не рветься 
до гніву, не думає лихого, не радіє з неправди, але тішиться правдою, усе зносить, вірить 
у все, сподівається всього, усе терпить! Ніколи любов не перестає! Хай пророцтва й 
існують – та припиняться, хоч мови існують, – замовкнуть, хоч існує знання, – та ска-
сується” [1 Кор. 13: 4–8].  

Християнська концепція любові, що своєю силою перевищує навіть віру (а фак-
тично і є вищою формою віри), містила мотиви емансипації, що призвело до того, що 
активними поширювачами ранніх християнських ідей в античному світі були не тільки 
бідняки й знедолені, а й жінки (“Жінки прислуговують Ісусові” [Лк. 8: 2]). Архетип 
жіночого начала в християнстві був успадкований наступними періодами розвитку 
європейської культури та мав численні й різноманітні вияви у богослов’ї, релігійній і 
світській філософії, мистецтві. Розглянемо особливості богословського тлумачення 
даного архетипу.  

Образ жіночості у християнстві, окрім суто мирського, пов’язаного із шлюбними 
стосунками, набуває нерідко сакрального значення, генетично успадкованого від пра-
давніх солярно-вегетативних культів богинь-прародительок, захисниць роду і покро-
вительок родючості (Афродіта, Деметра, Ізіда, Кібела, Іштар, Лада, Мокош та ін.). 
Символом священного жіночого начала в християнстві є насамперед Богородиця, образ 
якої діалектично пов’язаний з іншим відомим символом християнського віровчення: 
символом Софії-Премудрості Божої. Софіологічна проблематика у християнстві є 
продуктом синтезу еллінських та іудейських міфологічних та релігійно-філософських 
уявлень про втілену мудрість божества (наприклад, Афіна Паллада – дочка і помічниця 
Зевса). Основним символом Софії, за логікою даної міфологеми, є Ісус Христос як 
олюднений творчий Логос [1, 230–231]. Перше послання св. апостола Павла до корин-
фян прямо визначає Христа як “Божу силу” і “Божу мудрість” [1 Кор. 1: 24]. Христоло-
гічне тлумачення Софії не суперечить архетипній жіночості цього образу, його тра-
диційного зв’язку з іпостассю Діви. Якщо символічна постать Софії означає таїнство 
втілення, то особистим знаряддям цього втілення є Богородиця: недарма у складі хрис-
тиянської традиції як на Заході, так і на Сході присутні богословські, іконографічні та 
літургічні мотиви, що зближують Марію і Софію (включення читань із VIII–IX глав 
“Притчей Соломонових” у літургію богородичних свят; латинський напис ХІІ ст. у 
церкві Санта Марія в Космедіні, який відкрито називає Богоматір “Софією”; мозаїчні 
розписи Софії Київської із центральною іконою Марії Оранти тощо) [1, 256].  

Онтологічний зміст категорії “софійність” полягає в тому, що Софія означає 
одухотворений Богом, доцільно упорядкований та очищений природний світ, симво-
лами якого постають дім, храм, місто, держава як вияви космосу. Софійність як прин-
цип світобачення особливо властива православному, зокрема київському, християнству, 
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що дало йому змогу подолати типовий для західноєвропейської духовності архетип 
драми тілесного і духовного начал. Наприклад, у “Посланні пресвітеру Хомі” давньо-
руського богослова ХІІ ст., митрополита Климента Смолятича роздуми про Премуд-
рість Божу (Софію) подаються у контексті тлумачення ІХ притчі Соломона [Пр. 9: 1–6]: 
“Слідуймо блаженному Соломону, який сказав у притчах... “Премудрість створила собі 
храм і воздвигнула сім стовпів... Премудрість – це божество, а храм – людство, бо, як 
у храм, вселився Бог у плоть людську, яку прийняв від пречистої владичиці нашої 
Богородиці істинний наш Христос Бог. Що ж стосується “утвердив сім стовпів” – це зна-
чить сім соборів святих і богоносних наших отців” [7, 395]. Виходячи з типового для 
святоотецької літератури символічного паралелізму між подіями Старого і Нового 
Заповіту, Смолятич розглядає дану притчу як алегоричне пророцтво про пришестя 
Христа і про вселенські собори. Тим самим він одним із перших у давньоруській 
культурі ставить проблему “плоті”, просвітленої “тварі”, втілення Бога, проявами яких 
є Богородиця і християнська церква. 

Отже, всю поліфонію смислів і значень софійної символіки можна вкласти в 
ідейний ряд “мудрість – жіночість – душевність – сердечність (кордоцентризм) – любов”, 
що від часів Середньовіччя перейшов у спадок наступним вітчизняним і зарубіжним 
релігійно-філософським пошукам, у першу чергу православ’я (вчення Г. Сковороди, 
П. Юркевича, Л. Толстого, Ф. Достоєвського, В. Соловйова, В. Розанова, М. Бердяєва, 
С. Франка та ін.). В. Соловйов, зокрема, вбачає у любові перспективу духовного вдоско-
налення людства, сенс якої полягає у відкритті особистістю власної безкінечності через 
жертовне єднання з іншою особистістю [8, 505]. 

Християнський архетип жіночого начала, інтерпретований у межах концепції 
любові як духовна величина, окрім богословських та релігійно-філософських тракту-
вань, має численні вияви у межах світського мистецтва та філософської думки. Що 
стосується особливостей художнього тлумачення даного архетипу, то найповніше він 
виявляється у такому самобутньому культурно-естетичному феномені зрілого Середньо-
віччя, як лицарська культура (куртуазія, лицарські турніри і лицарська література). Це 
досить замкнута елітарна субкультура західноєвропейської військово-феодальної знаті 
(bellatores), яку відрізняє жорстка вертикаль сеньйоро-васальних відносин, ідеали особис-
тої відданості й вірності, романтичний культ Прекрасної Дами. Останній сформувався 
у лицарському середовищі ХІ–ХІІ ст. завдяки уявленням про Богородицю та догмату 
про непорочне зачаття, а також завдяки утвердженню канонічного образу Мадонни 
у сакральному живописі, який сформував візуальні уявлення про красу жінки. 

Суттєвим елементом лицарського антропологічного ідеалу, який безпосередньо 
вплинув на особливості інтерпретації архетипу жіночості, була куртуазія (франц. 
“cour” – двір) – своєрідний комплекс аристократичних чеснот, ритуалів, звичаїв, ви-
шуканих манер та придворних розваг лицаря, галантність якого включала відповідний 
рівень витонченої гендерної (еротичної) культури. Орієнтація на світськість й салонну 
естетизацію життя викликала інтерес до інтимних питань особистості, до проблем 
любовного почуття. У поєднанні із збереженням у свідомості установок на християн-
ський персоналізм й спіритуалізм це викликало до життя типову для лицарської поезії 
та роману асоціацію статевої любові з болем серця, тобто з духовним началом, яке є 
відображенням божественної Любові, пошуком образу Бога в коханій жінці. Вироб-



Філософія  Богуцький Ю.П. 

 90

ляється свого роду метафізика любові, у межах якої жіночість сприймається як ідеалі-
зована недосяжність, пасивне споглядання якої сприймається водночас і як страждання, і 
як свого роду мученицьке щастя. У творі лицарського поета Джауфре Рюделя, зокрема, 
читаємо: 

Утіху від моїх скорбот 
Дає любов має далека.  
Та мрії, серце, не плекай: 
Її країна так далеко” [10, 154]. 

Ідея “любові здалека”, що фіксує дисонанс між ідеальним і реальним у куртуаз-
ному архетипі жіночого, зрештою призводить лицарську свідомість до розчарування у 
Прекрасній Дамі, що повною мірою виявляється в образі Дон Кіхота [10, 518]. Водночас 
саме завдяки близькості до християнського ідеалу образ “fin amor” (франц. “тонка, 
істинна, любов”), який зосереджував увагу не стільки на тілесності, скільки на моральних 
чеснотах жінки, став джерелом формування архетипу так званих “великих історій 
любові” у європейській картині світу. До творення цієї міфологеми було залучено як 
вигаданих персонажів з різного роду культурних текстів, так і реальних історичних 
осіб, видатне життя яких можна було б розцінювати як своєрідний “текст“ (Тристан й 
Ізольда, Ланселот і Женєв’єва, Абеляр і Елоїза, Данте і Беатріче, Петрарка і Лаура, 
Ромео і Джульєтта, Шеллінг і Кароліна, Пушкін і Гончарова тощо). Лицарський архетип 
жіночого відтворюється у поезії Ш. Бодлера, О. Блока, Анни Ахматової, М. Цвєтаєвої; 
живописі С. Ботічеллі, Е. Мане, А. Модільяні, Н. Піросмані. Як бачимо, куртуазна кон-
цепція любові, незважаючи на її відверто чуттєвий характер, зміцнює спіритуалістичні 
основи розуміння жіночого і чоловічого начал як рівноправних суб’єктів вільного 
духовного єднання (“мою душу з нею злий”, – у формі молитви говориться в одній з 
лицарських поезій [10, 161]).  

Християнська аксіологія, включаючи цінності любові та усвідомлені в їх кон-
тексті архетипи чоловічого і жіночого, здійснила глобальний вплив на становлення 
картини світу Заходу, тому філософські ідеї багатьох західних мислителів містять яскраво 
виражені, відкриті або імпліцитні, християнські мотиви. Особливо гостро проблема 
любові та її виявів у гендерній культурі постала у посткласичній філософії кінця ХІХ – 
ХХ ст., де було здійснено перехід від теоретико-пізнавальних, сцієнтистсько-техно-
кратичних проблем до екзістенційних питань людського існування, до осмислення 
буття конкретної людини з її бажаннями, потягами, пристрастями, переживаннями.  

Підвищений інтерес посткласики до індивідуальності пояснюється глибокими 
соціальними потрясіннями, яких зазнала новоєвропейська індустріальна цивілізація. 
Вони змусили багатьох гуманістичних мислителів (Е. Фромм, К. Ясперс, М. Бубер, 
Г. Марсель, М. Бахтін, В. Біблер) звернутися до християнського за походженням ідеалу 
любові як до єдиного засобу подолання відчуження в абсурдному світі ділової раціо-
нальності. У дискурсі постмодерну цей ідеал фіксується категорією “діалог” у зна-
ченні поліфонічного взаємопроникнення смислів, виражених у відповідних текстах, 
що зрештою ставить проблему міжособистісного суб’єкт-суб’єктного спілкування як 
основи буття людини і культури. Для позначення даного спілкування західні мисли-
телі застосовують різні вирази: “Я – для – Іншого” (Ж. П. Сартр), “комунікація” 
(К. Ясперс), “Інший”, або “авторство” (М. Бахтін), “сфера між” (М. Бубер). Звернімо 
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увагу на останній вираз, який у межах діалогічної філософії надзвичайно точно пере-
дає християнський архетип комунікації як сили, що долає обмеженість й ізольованість 
людських душ, в тому числі відокремленість статей. У концепті М. Бубера “сфера між” 
постає як спільний контактний простір, що формується на перетині активності двох 
суб’єктів, але при цьому не руйнує індивідуальності кожного з них [5]. Більше того, 
активність одного є невід’ємною передумовою для здійснення активності іншого, 
оскільки тільки у взаємодії з оточуючими людина існує та може реалізувати свою 
індивідуальність. Відтак, проблема жіночості та самореалізації жінки постала у фемі-
ністичному дискурсі саме як суспільна проблема (гендер), пов’язана із здійсненням 
різноманітних комунікацій у соціумі з потужним впливом патріархальних традицій 
(С. де Бовуар). 

Квінтесенцією християнського розуміння жіночості й любові у ХХ ст. стала 
соціально-філософська теорія видатного німецького філософа, психолога, культуролога 
Е. Фромма, який у своєму славнозвісному науковому бестселері, праці “Мистецтво 
любові”, обґрунтував концепцію любові як світоглядної установки на самореалізацію 
через самовіддачу: “Давання спонукає іншу людину теж стати такою, що дає, і вони 
обидві розділяють радість, яку внесли у життя. В акті давання щось народжується, і 
двоє людей залучених до цього акту, вдячні життю за те, що воно народжує для них 
обох” [9, 28]. При цьому основою еротичної любові є усвідомлена за біблійним зраз-
ком любов “братерська”, що дає змогу вважати почуття ніжність не сублімацією сек-
суальної енергії (З. Фрейд), а виявом духовного єднання [9]. 

Отже, архетип жіночого начала у християнстві формується відповідно до 
концепції любові як універсального закону буття, норми і мети людського існування. 
У межах даної концепції жінка сприймається як рівноправна чоловікові, богоподібна 
(тілесно-духовна) істота, яка є суб’єктом і водночас гідним об’єктом любові; вона має 
здатність до творення і переживання братерського почуття духовної близькості й 
отримання небесного порятунку. Спіритуалістичні засади християнського тлумачення 
шлюбу як духовного союзу набули продовження у численних богословських, філо-
софських, художніх інтерпретаціях – від часів середньовіччя до сьогодення. 
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ДОСЯГНЕННЯ РУСИЧІВ У МИСТЕЦТВІ ТРАВОЛІКУВАННЯ 

 
У стародавньому світі фітокультура мала величезне значення. У Давньому 

Єгипті шанувалися професії садівника-декоратора і жерця-травника, в Греції побут 
був неможливий без рослинності, сучасна японська ікебана – в минулому частина 
релігійного ритуалу. Українське квітчання, яке має давньоруські витоки, сягає, однак, 
не лише давнини, а й глибинних значень. Згадаємо, значення рослин навколо сонце-
стоянь, Зелених свят, Купала, Юра, Симона тощо. Навіть для вінка вибирали не якісь 
12 квітів, а саме лікувальні рослини. Естетична, лікувальна і утилітарна функції 
взаємодоповнювалися [1]. 

Загальне визнання отримали такі відомі діячі фітокультури, як Б.Айзенман, 
С.Басова, А.Бондаренко, Г.Денбновецький, Н.Дербенцева, М.Носаль і І.Носаль, В.Кархут, 
С. Зелепуха, О. Озерецковська, О. Попов, Ф. Мамчур, Г. Смик, О. Ганич, П. Димков, 
А.Тебякіна, Б.Токін, А.Філатова та багато інших, у працях яких детально описано бота-
нічні та лікувальні властивості рослин. Окремо слід відзначити видатних академіків, 
які згадували або ретельно вивчали питання, пов’язані з цією темою. Це І. Мечников, 
В. Купревич, О. Опарін, В. Сукачев, Н. Холодний, І. Чекман. 

Дослідники народної фітокультури К.Мошинський, М.Носаль слушно зазнача-
ють про наявність в арсеналі лікувальних засобів рослинного характеру рослин-
універсалів, яким приписували всесильну й різносторонню дію, вважали ліками «од 
усіх недуг», наділяли магічними властивостями. Можна пригадати старовинні билини. 
Так, відомий богатир, оборонець Русі Ілля Муромець, який багато років хворів, оду-
жав завдяки старцям. У билині згадуються вода, дерева, відомі замовляння, молитви і 
примовки, прообрази яких сягають часів Стародавньої Русі і навіть раніше. Та поряд з 
рослинами, універсальність дії яких зафіксована скрізь на території Русі, в різних її 
регіонах був свій набір рослин-універсалів. 

«Дивосилом», або «дев'ясилом», за часів Київської Русі називали найчастіше 
дивосил високий. Корисні властивості дивосилу були добре знані не лише в середо-
вищі стародавніх русичів, а ще в Давній Греції, в Давньому Римі. Авіценна згадує про 
дивосил як ефективний засіб при запаленні сідничного нерва, болях у суглобах; у ви-
гляді відвару у виноградному соусі — при серцевих захворюваннях, а в суміші з ме-
дом — легеневих. Рослина широко застосовувалася в народному самолікуванні давніх 
слов'ян. Є свідчення, що багато століть тому вона була однією з найпопулярніших на 
Русі. В Русі свіжим листям рослини гоїли рани, виразки, пухлини. Рослину цю не ли-
ше стародавні поляни-язичники, а й їхні нащадки-християни наділяли своєрідними 
магічними властивостями. Посвяченим у церкві подрібненим листям посипали хижу 
й обійстя, щоб оберегти від усякого зла. Ліками від дев'яноста дев'яти недуг називали 
в народі святоянське зілля [2, 130].  
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Отримати силу звіра, свого могутнього тотема шляхом використання тих рос-
лин, якими вони харчувалися – хіба це не одна з мрій стародавньої людини? Про це 
мріяли не лише волхви, знахарі, маги, шамани, нозіборці, а й звичайні русичі. Якщо з 
лікувальною метою рекомендували суміш кількох трав, святоянське зілля було обо-
в'язковим їх компонентом. Це зілля було в пошані у лікарів як тоді, так і зараз. Дав-
ньоруський русальник гіркий – рослина, яка надає своєрідного русального запаху 
степам, – посилює апетит та поліпшує травлення. Як русалки можуть залоскотати і 
загубити, так і русальське зілля здатне принести і шкоду. Русичі-язичники вважали, 
що надмірно довге вживання виснажує організм, погано впливає на психіку, органи 
травлення тощо, і все це через озерних дівчат (русалок). На переважній більшості те-
риторії Русі русальник — давній перевірений засіб од пропасниці. Згадки про це зна-
ходимо в давніх травниках та порадниках. 

У русичів були свої лікарські форми, свої неповторні рецепти. Лікувальні влас-
тивості в ті часи поєднувалися з магічними, зокрема з аграрною магією і фетишизмом. 
Зірваний на Івана Купала русальник вважався засобом, що охороняє від хвороб, не-
щастя, злих духів. На Русальський тиждень ним заквітчували хати й господарські будів-
лі, вірячи, що він відганяє всяку нечисту силу, носили при собі як оберіг від русалок.  

Є відомості про чорнобиль як засіб від простудних захворювань, туберкульозу. 
Магічні функції чорнобилю такі ж багатоманітні, як і лікувальні. Цим зіллям, зірваним 
на Івана Купала, перепоясувалися, щоб запобігти болю попереку при роботі, особливо 
під час жнив. Чорнобилем підкурювали, щоб уберегти себе від «уроку». Деякі дії, по-
в'язані з цією рослиною, зберігають сліди елементів язичництва, давніх культів. З ме-
тою профілактики малярії, наприклад, шукали під коренем чорнобилю вуглики, які 
треба було проковтнути, а на їх місце покласти монету — своєрідну жертву землі. Тут 
простежується не лише аграрна магія, а й культ предків, шанування духів.  

Помітне місце в народній фітотерапії займали ягоди — малина, суниця, брус-
ниця. Малина вважалася перевіреним потогінним засобом. Використовували найчас-
тіше відвар сушених ягід або гілочок малини, рідше сироп або варення з свіжих ягід. 
Подекуди віддавали перевагу відвару коріння малини. Популярним потогінним, віта-
мінним загальнозміцнювальним засобом вважалася журавлина. При захворюваннях 
шлунково-кишкового тракту, нирок та печінки популярністю користувалася брусни-
ця. Вживали свіжі ягоди або відвар із сушених. Використовували відвар з листя брус-
ниці або всієї надземної частини рослини, зібраної під час цвітіння. Тотожні відвари 
рекомендували також при простудних захворюваннях. Дуже популярною була й ожи-
на. Відвар з її квітів пили при простудних захворюваннях. І зараз хворим на ангіну, а 
також при нервових недугах радять пити чай з гілок ожини. Локальну специфіку за-
стосування має суниця. Настій свіжого чи сушеного листя вживали для очищення 
крові при висипах на шкірі, лишаях, золотусі, подагрі, хворобах печінки, жовтяниці. 
Суницями лікували екзему, прикладаючи у виді компресів стиглі, розтерті ягоди [2]. 

До рослин-універсалів зараховували кровавник, подорожник, лопух, м'яту, ро-
машку та деякі інші. Кровавник (деревій) — давній перевірений кровоспинний засіб, 
на що вказують народні назви рослини. З цією метою його вживали ще стародавні 
греки та римляни, знаною була ця властивість деревію і в Київській Русі. Любили цю 
траву давньоруські витязі, любив її і богатир Олексій Попович. Найчастіше рану за-
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ливали соком свіжого дерева або прикладали до неї свіжі розім'яті листочки рослини, 
рідше клали розім'ятий цвіт деревію або присипали порошком висушеної рослини.  

Відвар кореня цикорію радили при головних болях, недокрів'ї, схильності до 
тромбозів. У вигляді ванн, примочок застосовували при екземах, трофічних виразках, 
туберкульозі. При захворюванні нирок надійними засобами вважалися польовий хвощ, 
подорожник ланцетолистий, спориш, пирій. Польовий хвощ, як вважали в народі, 
дробить і виділяє ниркові камені, зменшує набряки. Вживали у вигляді настою, часто 
поєднуючи з іншими рослинами. При каменях нирок, запальних процесах відвар кореню 
пирію та настій споришу пили в довільних дозах замість води. Вважали ефективними і 
при подагрі та ревматизмі. Спориш радили також пити для зміцнення нервів, особливо 
в похилому віці. При захворюваннях простудного характеру, кашлі, бронхіті, запаленні 
легенів майже скрізь на території Русі зверталися до дивини. Настій з квітів дивини 
пили два-три рази на день від кашлю, болю горла. І зараз настій квітів дивини з успіхом 
вживають при хворобах дихальних шляхів. У відварі дивини купали дітей, «аби були 
товсті та великі». Різні давньоруські племена такі купелі застосовували при хворобах 
сечового міхура, купали дітей, хворих на туберкульоз. Соком цвіту дивини виводили 
бородавки, закапували свіжі рани. При захворюваннях дихальних шляхів вживали алтей. 
Деякі віддавали перевагу настою висушеної рослини з квітами, інші – відварові кореня. 

Чебрець та підбіл були однаково популярними при простудних захворюваннях 
скрізь на території Русі. Настій чебрецю рекомендували і при болях у ділянці серця, і 
для лікування жовтяниці. В останньому випадку дотримувалися певних обрядів: рва-
ти його треба до схід сонця на Купала й обов'язково освятити в церкві. Вважали, що 
чебрець добре заспокоює нервову систему. Радили приймати внутрішньо і зовнішньо 
для ванн. Подекуди в Русі вважали, що підкурювання чебрецем під час релігійних 
свят забезпечить сім'ї достаток.  

Відомо про шанування слов'янськими племенами «священних» гаїв, поклонін-
ня певним видам дерев. У східних слов'ян особливою шаною і увагою оточували дуб. 
У відварі дубової кори купали дітей, щоб добре спали. Такий відвар з перцем вважав-
ся одним із найефективніших засобів при болю зубів. Гарячим тримали в роті, поки 
не прохолоне. У відварі молодих дубових гілок купали дітей, хворих на туберкульоз, 
застосовували камбій, відвар якого пили при кашлі. З цим деревом також пов'язані 
певні магічні функції. Дим з листя дуба очищує повітря, його боїться чорт. 

Зафіксовані в літературі архаїчні обряди з березою у східних слов'ян дають під-
ставу говорити про ту велику роль, яка відводиться цьому дереву в житті народу. У 
практиці народного самолікування застосовували її листя, бруньки, кору, сік, нарости 
на березі, березовий дьоготь та вугілля з берези. Березовий сік, водяний настій березового 
листя – давній перевірений засіб від кашлю, хвороб дихальних шляхів, туберкульозу. 
Мешканці Русі приписували березі охоронну функцію від грому. З цією метою усі чо-
тири кутки хати заквітчували гілками берези, посвяченої на релігійне свято Матері 
Божої Зільної. Цікаві дані маємо про різносторонню лікувальну дію липи, що зберегло 
залишки її тотемного культу. Липовий цвіт – один із найпопулярніших засобів від 
кашлю в усіх слов'янських народів. Давні слов'яни часто поєднували його з ягодами 
малини, іноді коренем пирію. Настій липового цвіту має не тільки потогінні, а й заспо-
кійливі властивості, тому його рекомендували при мігренях, нервовому збудженні, 
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безсонні тощо. Настій сушеного молодого листя вживали як сечогінний засіб у практиці 
дитячого лікування. У відварі липового кореня мили голову при болях різної етіології. 
Таким самим відваром лікували очні захворювання. У цьому випадку лікування супро-
воджувалося різними магічними діями. Ішли за липою до схід сонця, коли ще не про-
співали півні, варили вночі. Відвар липової кори скрізь на Русі вживався для обми-
вання гнійних ран.  

Належне місце в давній слов’янській медицині зайняв осокір (тополя, сокорина). 
В центральних та східних областях Русі в Зелений тиждень панував звичай «водити 
тополю». «Тополю», молоду, високу дівчину, прибрану стрічками та хустками, води-
ли в супроводі дівчат по селу, полях, де колосилося жито. Водяний настій бруньок 
рекомендували при бронхіті, запаленні легенів, настоянку на горілці давали пити при 
цинзі, втирали в шкіру голови для укріплення волосся, застосовували при ревматизмі. 
Тополеве вугілля рекомендували при отруєнні, здутті живота тощо.  

Інше улюблене дерево на Русі — верба. Внутрішньо відвар кори приймали при 
пропасниці та ревматизмі. Вживали також при простудних захворюваннях та як в'яжуче 
при шлункових недугах (пили по одній столовій ложці три-чотири рази на день). В 
цьому випадку ефективним засобом вважали і горілчаний настій вербового листя. За 
тиждень до Великодня свято верб (на Сході – пальм) – використовували здебільшого 
«свячену вербу», посвячену у «вербну», «квітну» неділю перед Великоднем [4]. Не всі 
знають, що таке Вхід Господа в Єрусалим, а ось про свято верби чули всі. Ось яка міцна 
сила природи. Знахарі додавали її до цілющого зілля, вважали, що такий напій допо-
може при всякій недузі. її оточували шаною і наділяли магічними властивостями. 
Свячену вербу «гріх ногами топтати», а тому навіть найдрібніші її шматочки, які за-
лишилися після освячення, спалювали на вогні, щоб не потрапили під ноги. Господарі, 
повертаючись із церкви з свяченою вербою, одразу ж, не заходячи до хати, садили на 
городі кілька її гілок. Вірили — прийметься і виросте, буде рятівною силою для людей 
похилого віку, оберігатиме від злих сил та нечистого. Гілки свяченої верби викидали 
на двір під час граду, прагнучи його зупинити. Щоб запобігти захворюванню горла, нама-
галися якомога швидше проковтнути кілька «котиків» з свяченої верби. Хлопці та дів-
чата били один одного свяченою вербою ще в Київській Русі, і вже тоді відвари їх кори 
вживалися для полоскання горла і ротової порожнини при запальних процесах. Є відо-
мості про популярність «сухих ванн» зі свіжого листя вільхи при ревматизмі, подагрі, 
паралічах. В часи епідемії холери, чуми приміщення обкурювали його гілками [5, 18]. 

Князівські усобиці, регіональна ворожнеча, війни, напади південних і східних 
поневолювачів впливали на розвиток деяких галузей медичної культури. Сучасна хі-
рургія і травматологія мають витоки в добу Київської держави, але в ті часи ширше 
хірурги практикували трави. З сивої давнини при різних недугах застосовувала подо-
рожник великий. Повсюдно свіжим листям рослини гоїли рани, нариви, опіки, при-
кладали при укусах бджіл та гадюки. Настій або відвар листя застосовували при за-
хворюваннях шлунково-кишкового тракту, хворобах печінки. У багатьох місцевостях 
Русі подорожник був популярним засобом при простудних захворюваннях, кашлі, ту-
беркульозі легенів. Подорожник застосовували як засіб від пропасниці. Його соком 
закапували очі, коли боліли. При пухлинах рекомендували пити відвар з подорожника, 
звіробою, деревію та споришу, а до хворого місця прикладати компреси з суміші цих 
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трав. Важко знайти рослину, популярнішу в народі за ромашку (рум'янок). Одна з 
старовинних назв – чарівниця (в давнину її вважали засобом від чар, від лихого ока, 
від приворотів). У травниках про неї мовиться як про засіб, що посилює зір і слух, 
зміцнює пам'ять та оберігає від чарів. Настій з квітів ромашки пили і при шлунково-
кишкових, і простудних захворюваннях, вважали добрим жовчогінним засобом. Часто 
її вживали в суміші з іншими компонентами. Незамінною була і є рум’янок в практиці 
дитячого лікування при простудних, шлункових та шкірних захворюваннях. Росли-
ною широкої лікувальної дії вважали в народі і м'яту. В слов'янських народів – це пе-
редусім перевірений засіб, що заспокоює болі в шлунку, поліпшує апетит. Недарма 
давньоруське населення називало її лялечкою. За народними спостереженнями, зафік-
сованими в різних місцевостях Русі, живицю вважали ефективним засобом при леге-
невих, серцево-судинних та деяких шкірних недугах. На Київських просторах в дав-
нину при кашлі, болю в грудях пили відвар м'яти і калини. Кінцева мета – стати 
міцними, як богатир Ілля Іванович Муромець. Він хворів до 33 років, а його батько, 
Іван Тимофійович, і мати полегшували страждання за допомогою зілля [6, 25]. 

М'яту разом з ромашкою використовували для купелі дітей при затяжному кашлі. 
У відварі м'яти купали дітей, хворих на рахіт, золотуху та з хворобами шлунково-
кишкового тракту. дим спалюваної рослини використовували для підкурювань при 
болю та шумі в вухах. Це витоки ритуальних окурювань з очисною метою. В давнину 
її рекомендували як профілактичний засіб при епідеміях, особливо холері. Загально-
поширеним було вживання свіжого листя м'яти у вигляді компресів при головних болях. 
Пили у вигляді настою при захворюваннях серця. Вважали її добрим заспокійливим 
засобом, А свіже листя прикладали до чола, скронь при головних болях.  

До рослин-універсалів зараховувала народна фітотерапія і лопух. Давні русичі 
лікували лопухом і простудні захворювання. при простуді радили пити відвар корени 
лопуха на молоці, вважали рослину ефективним засобом при радикуліті. В давньоук-
раїнській і слов’янській віталогії лопух вживався і при лікуванні ракових захворю-
вань. Маємо дані про вживання в народі лопуха при лікуванні алкогольного отруєння. 
У багатьох випадках лопух вживали в суміші з іншими компонентами.  

Велику популярність мав тирлич жовтий. Її застосовували при захворюваннях 
шлунка, печінки, при легеневих хворобах, ревматизмі, недокрів'ї, а також для ліку-
вання гнійних ран. Але найчастіше використовували порошок з кореня. Часто досить 
давно увійшли у вжиток різні регіональні трави. Застосовували тирлич хрещатий, хоч 
він мав значно вужчу лікувальну дію, порівняно з жовтим. Застосовували переважно 
при захворюваннях шлунково-кишкового тракту у вигляді відвару кореня. Не менш 
популярною була арніка. Вона нагадує про теорію трикутника. Для лікування вживали 
квіти і корінь рослини, готували настої і відвари. Ця властивість арніки була знана і в 
інших місцевостях Русі [7, 41].  

Давня легенда розповідає, як арніка вилікувала від астми Данила Галицького. 
Знахар дав князеві трунок, який за 40 днів і ночей поставив його на ноги. Цими ліка-
ми була арніка. Хотів князь щедро нагородити цілителя. Кинулися шукати його, та не 
знайшли. Казали люди, що подався в Карпати зілля шукати. Вже не одну соню років 
велику лікувальну дію приписували горяни таким рослинам, як границя, радіола, або 
золотий корінь. При перевтомі, головних болях, нервовому виснаженні, загальному 
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ослабленні організму рекомендували приймати внутрішньо відвар золотого кореня. За 
рослиною закріпилася певна магічна функція. Хто відшукає золотий корінь, вважали 
тут, той до кінця днів своїх буде здоровий і щасливий. 

Крім рослин універсальної лікувальної дії цілий ряд рослинних засобів вживався 
для лікування хвороб, пов'язаних з одним хворим органом. Давня фітотерапія знає певну 
групу рослин від «хвороб серця», «шлунково-кишкових захворювань», «простудних 
недуг», «болю голови» та ін. Ще в Київській Русі з дикорослих трав при захворюваннях 
шлунково-кишкового тракту крім названих вище вживалися золототисячник, поперечник, 
перстач гусячий, материнка та ін. Золототисячник крім основної своєї функції — за-
собу, що поліпшує травлення, та викликає апетит — мав, залежно від місцевості, ще 
іншу лікувальну дію та інші форми застосування. Як ефективний засіб при захворю-
ваннях шлунково-кишкового тракту скрізь в Русі добре знаний поперечник. Настій 
кореня, рідше відвар, пили і при попереку, і при загальному ослабленні організму, на 
що вказують вдало підібрані народні назви. «Поперечник», бо лікує біль попереку; «зо-
лотник», тому що вживався для лікування хвороби з однойменною назвою, під якою 
розуміли різні хронічні захворювання шлунка; «підойма», бо мав властивість «підні-
мати силу», тобто зміцнювати здоров'я. Можливо, за велику цілющу дію цієї рослини 
кореневище перстачу називали ще «козацьким женьшенем». В часи стародавньої Русі 
перстач широко застосовувався при лікуванні. Не менш популярний в народі перстач 
гусячий. Наділяли рослину жовчогінними властивостями. При екземі перстач вживали в 
суміші з польовим хвощем, листям берези та травою череди. Дітям рекомендували 
купелі у відварі материнки при розладах шлунка, золотусі, туберкульозі. В деяких місце-
востях процес лікування супроводжувався цілим рядом магічних дій. Так, за зіллям 
ходили три рази до схід сонця, а, викупавши дитину, воду виливали на три плоти, на 
три дороги, три межі. Згадуються стародавні звичаї першої ноги, магія росту, рослин-
ництва і вітальна сила природи. При захворюваннях печінки і жовчних шляхів скрізь 
в Русі вживали цмин пісковий. Його пили у вигляді настою по дві-три склянки на 
день переважно перед їжею. Вятичі в аналогічних випадках робили відвар з кореня 
кульбаби. В окремих місцях, зокрема у полян, такий відвар вважався також добрим 
протималярійним засобом. Як популярний засіб при захворюваннях печінки використову-
вали русичів синька. Часто його вживали в суміші з іншими рослинними компонентами.  

Дуже популярною в народній фітотерапії була жалива (кропива), два її види — 
велика дводомна жалива та жалива мала, жалка. Сфера їх застосування була майже 
аналогічною, а діапазон хвороб, при яких вживали обидва види, надзвичайно широ-
ким. Жаливу вважали добрим кровоспинним засобом. Улюблене зілля при травмах 
багатьох давньоруських богатирів, зокрема Добрині Никитича. Повсюдно в Русі при 
фурункульозі, хронічних захворюваннях шкіри радили пити настій зі стебел і квітів 
жаливи, з відвару кореневища робили купелі, а з розпареного у гарячій воді листя — 
компреси. Відома ця рослина і як ефективний засіб від ревматизму. Болючі місця жа-
лили свіжо зірваною жаливою, з часом в окремих місцевостях виникли свої, складніші 
рецепти. При сильних-головних болях у деяких місцевостях Русі голову рекоменду-
вали мити у теплому настої або відварі цвіту жаливи. В ряді місцевостей Русі відва-
ром кореневища жаливи лікували коклюш у дітей. ним полоскали ротову порожнину, 
якщо боліли зуби. Настій листя жаливи радили класти у виді компресів при опіках. 
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Маємо дані про жаливу як надійний засіб при розладах травлення, захворюваннях ни-
рок і печінки, жовтяниці та протималярійний засіб. Жаливою терлись, обкурювались. 
Сильна і різнобічна дія жаливи на організм спричинилася до того, що їй приписували 
й певні магічні властивості. У ряді місцевостей Русі зірвану на Івана Купала жаливу 
вішали на воротах, дверях, втикали в щілини хлівів як оберіг від нечистої сили, яка, за 
народним повір'ям, в купальську ніч активізувала свої дії. Народ вважав її здатною 
виліковувати різноманітні недуги.  

Одолен (від слова «одолеті» — перемогти, перебороти) вважали оберегом од 
усіх недуг, злих сил. Деякі рекомендували носити корінь валеріани при собі, що мало 
зберегти їх од усього лихого. Найпоширеніші лікарські форми, використовувані в на-
роді, — водяні відвари. Відвари вживали внутрішньо і як зовнішнє у вигляді купелі у 
практиці дитячого лікування при епілепсії та переляку. Дуже часто корінь входив до 
складу різних сумішей, застосовуваних при різних захворюваннях. Специфічним серце-
вим засобом була й собача жалива, на що вказує одна з її місцевих назв «сердечник». 
Здавна відомим ефективним засобом при серцево-судинних захворюваннях був гори-
цвіт весняний. Знаючи про отруйність рослини, користувались нею дуже обережно. 
Такий настій, вважали в народі, добре діяв і при набряках та простуді.  

Багатьом народам знане повір'я про чудодійну квітку папороті, яка зацвітає 
тільки раз на рік — на Івана Купала — і приносить щастя тому, хто її зірве. Вважали, 
що щастя здатний приносити і корінь папороті. Його рекомендували мати постійно в 
хаті, щоб у ній панував лад і спокій та щоб усі мешканці були здоровими. Людям, які 
скаржаться на болі в суглобах, ревматизм, болі голови простудного характеру, радили 
спати на мішку, наповненому сушеним зіллям папороті, а до місць, уражених ревма-
тизмом та ішіасом, прикладали мішечки, наповнені сушеним, подрібненим корінням 
папороті. Якщо ви втомилися від довгої ходьби, покладіть у взуття листочок папоро-
ті, він зніме втому, додасть бадьорості, вважали в народі. У багатьох місцевостях Русі 
корінь цієї рослини вважали добрим глистогінним засобом. Найчастіше вживали у 
вигляді спиртового настою свіжого кореня. Маємо дані про вживання таких отруйних 
рослин, як чемериця, купина, ранник шишкуватий, дурман. Чемериця, наприклад, 
знана була скрізь на території Русі. Її застосовували при шкірних недугах. Відваром 
чемериці змивали вражені коростою місця, застосовували як один із компонентів при 
виготовленні мазей. В застосування з лікувальною метою різних порід дерев. виразно 
проступають елементи давніх язичницьких вірувань.  

Ясеневе листя, сік, гілки, кора, попіл, як уже згадувалося, мали здатність пара-
лізувати гадюку. Корою в'яза лікували простудні захворювання, ревматизм, водянку. 
У місцевостях, багатих на хвойні та мішані ліси, в практиці народного лікування ши-
роко використовувалися сосна та смерека. Лікувальні властивості сосни, зокрема хвої, 
були відомі ще в епоху Київської Русі, нею лікували цингу. Польові матеріали свід-
чать про різнобічність її лікувальних властивостей на Русі. Відвар її бруньок пили при 
простудних захворюваннях, болях горла. Застосовували їх і при ревматизмі.  

Подекуди на Україні-Русі, згідно з даними відомого дослідника звичаєвості 
С. Килимника, побутував цікавий звичай — «похід на калину». Відбувався він в один 
із днів між двома Пречистими, здебільшого на Першу Пречисту. Після служби божої 
в церкві дівчата, святково одягнені, збиралися і гуртом зі співами й хороводами йшли 
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в ліс чи луг ламати калину. Прийшовши, знаходили перший кущ, співали та водили 
хороводи навколо нього, потім сідали і всі разом полуднували. Заквітчані калиною 
поверталися додому. По дорозі їх перестрівали парубки, і всі разом поверталися в село, 
жителі якого виходили їм назустріч Кілька гілочок вносили до хати і клали під обра-
зи, решту вішали під стріхою. Роль тотема слабо, але все-таки проглядається. Різно-
сторонньою була лікувальна дія калини. В усіх східнослов'янських народів це давній 
перевірений засіб при простудних захворюваннях. Крім відвару ягід або сиропу, вжи-
ваних повсюдно, в різних місцевостях були відомі оригінальні суміші з калиною, які 
пили ще за часів Київської Русі. Смажені з медом ягоди калини давали дітям при кок-
люші. У ряді місцевостей з лікувальною метою використовували листя, кору, корінь 
рослини. Інший популярний кущ — свербиус. Її цілющі властивості були добре знані 
вже в Київській Русі. Безперечно, тут є витоки бога Сварога. При гіпертонії рекомен-
дували відвар молодих гілок шипшини [1; 2]. 

Здавна знаходила застосування і смерека. У відварі її шишок купали рахітичних 
дітей, парили ноги при ревматичних захворюваннях. Хворих на коклюш дітей носили 
в смерековий ліс або клали біля них смерекові гілки. Усім слов'янам ялівець відомий 
як засіб при захворюваннях нирок. Ялівець, вважав Ф. Лукін, так само як і сосна, ви-
промінює позитивну енергію. А ще він регулює газообмін в організмі, його можна 
вживати як чай проти авітамінозу. Отже, виправданим було широке застосування ялі-
вцю в практиці народного лікування. Та, мабуть, не було серед жителів наших лісів і 
гаїв рослини, популярнішої, ніж калина. Улюблене дерево наших далеких предків, воно 
зберегло цю народну любов до наших днів. З жодним деревом не пов'язано стільки 
поетичних символів, як з калиною, жодне не овіяне такою кількістю вірувань і повір'їв. 
Вона завжди символізувала дівочу чистоту і невинність. Калиною оздоблювали весіль-
ний вінок нареченої, весільне гільце та коровай. Молоду, яка зберегла невинність до 
весілля, заквітчували калиною та вивішували гілку калини на хаті. Калина зайняла чільне 
місце в обрядовості. Кумам та гостям дарували «квітки» з калиною. Калину садили на 
могилі молодої дівчини. За повір'ям, свіжозламаний цвіт калини має властивість від-
ганяти сум та заспокоювати біль серця [2, 113].  

Не менш популярна в народному траволікуванні рослина, пов'язана в народній 
уяві з різними віруваннями та повір'ями, — бузина. Місце, де ріс цей кущ, вважалося 
оселею нечистої сили. Бузини не слід викопувати, бо постійно будуть докучати всякі 
хвороби. За іншим повір'ям, викопування її кореня викликає судороги кінцівок, а спа-
лювання — нариви на спині. Нею не можна бити худоби, бо буде сохнути та ін. 
Скрізь відвар її квітів пили при простудних захворюваннях, сильному кашлі і навіть 
туберкульозі легенів. До розряду «нечистих», подібно бузині, народна уява зарахову-
вала осику, оточуючи її різними віруваннями, дуже часто суперечливими. За погля-
дами, зафіксованими на більшій частині території Русі, осика — «лихе», «чортове» 
дерево, бо в ній нечиста сила ховається. її не рвуть ні на Зелені свята, не використо-
вують у будівництві. Лікування, очевидно, базувалося на принципі дії закону імітати-
вної магії (зовнішня ознака пропасниці — озноб — уподібнювалась трепетній осиці). 
Листям осики у вигляді компресів лікували набряки серцевого та ниркового похо-
дження. Приписували йому охоронну функцію. Зірваним на Купала до схід сонця ли-
стям осики підкурювались чи носили при собі, щоб уберегтися від «злого ока». У ряді 
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місцевостей зафіксовано вживання глігу (глід). Відвар його квітів, рідше ягід та листя, 
пили при захворюваннях серця та підвищеному тиску. Древляни глід наділяли ще й 
певними магічними властивостями. Щоб міцним було почуття кохання чоловіка до 
жінки і навпаки, радили пити напій з квіток глігу. У деяких районах зафіксовано вжи-
вання з лікувальною метою терну. Вважали, що напій з цвіту або ягід терну робить 
людину стійкою проти захворювань.  

З різних місцевостей Русі маємо дані про досить широке застосування в народному 
лікуванні омели, куща, що паразитує на деревах. Її вважали загальнозміцнювальним 
засобом, відвар ягід рекомендували літнім людям при знесиленні, запамороченні голови. 
Літературні джерела подають відомості про значне місце плодових дерев. Яблуневий 
або грушевий цвіт в ряді місцевостей Русі, як і бузиновий та липовий, вважався ефек-
тивним засобом при простудних захворюваннях з кашлем. В аналогічних випадках 
вживали відвар однолітків дикої груші або гілочок вишні. Вишня була особливо по-
пулярною. При болях у суглобах давали пити в довільних дозах настій листя чорної 
смородини. Ягоди радили тим, у кого болять суглоби, а також при ревматизмі, хворобах 
нирок та сечового міхура, виразці шлунка. Застосовували їх і як потогінний засіб.  

Подекуди в Русі помітне місце займав горіх волоський. Соком із зелених луш-
пинок горіхів з водою та медом лікували різні форми ангіни, нариви в горлі. Відваром 
листя горіха промивали рани. З лікувальною метою використовували кору, відвар з 
якої у вигляді ванн вважався загальнозміцнювальним засобом. Відвар горіхової шка-
ралупи радили приймати при відкладенні солей. Каштан широко застосовувався як 
внутрішнє і зовнішнє при варикозному розширенні вен.  

Виходячи з вищезазначеного, можна констатувати, що траволікування було 
важливою складовою давньоукраїнської медичної культури. Вищезазначені рослини 
(деревій, ромашка та ін.) мали і мають величезне значення в мистецтва лікування. Для 
розвитку культури Київської Русі особливе значення мала береста (для оздоби, берестянки, 
письма). Найстаріша грамота Русі, написана на бересті, була виявлена в Звенігороді і 
датується 1110 роком. Важливе місце посідали квіти і в святах русичів (Вербна і Зелена 
неділя, Великдень, Юра, Петра, Купала, Симона, Спас та ін.). Розвиток естетичних смаків, 
ритуальна практика, поширення писемності і рятування від хвороб – все це щільно 
поєднується з чудовою рослинністю Русі і мистецтвом її народу. В житті практичне 
значення мали більше лікувальна і магічна функції. Більшість лікувальних рослин з 
часів давньої Русі існують і досі, їхнє обрядове значення в побуті й календарному циклі 
відійшли у минуле, але їхні лікувальні властивості були і залишаються актуальними. 
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ГЛОБАЛІЗАЦІЯ, СУСПІЛЬНІ ЗМІНИ Й РЕКЛАМА 

 
Феномен глобалізації неможливий поза специфічною духовною культурою, що 

є його захисним щитом. У минулих століттях не було розмови про глобалізацію, але, 
власне, вона існувала у вигляді універсалізації, де у якості її щита стояла культура 
модернізму. Сьогодні цю роль виконує популярна культура. 

Раціоналізація й універсалізація: урбанізація й індустріалізація. Властиво в книзі, 
присвяченій питанням глобалізації, Е. Азромну справедливо зазначає, що глобалізація – 
це проблема із проблем: мається на увазі загальний цивілізаційний процес, що містить у 
собі як позитивні аспекти, так і негативні (глобалізацію ризиків, суспільно-економічних 
конфліктів, тероризму й злочинності). Отже, ці явища варто розглядати і як проблему, 
і як реальність, і як процес [9]. 

Водночас З. Бауман зазначає, що варто розрізняти поняття “глобалізація” і 
“універсалізація”. Перше належить до модерністського дискурсу про людину й 
цивілізацію. “Подібно до таких понять, як “цивілізація”, “розвиток”, “конвергенція”, а 
також інших термінів, ключових для раннього й класичного етапу розвитку модерністського 
мислення, категорія універсалізація містить в собі надію, цілеспрямованість і пере-
конливе прагнення до злагоди. Крім зазначеного, на що вказували споріднені терміни, 
універсалізація визначила загальний порядок – в глобальному масштабі. Поняття 
універсалізації, подібно до інших, сформульовано на зростаючій хвилі модернізації і 
її інтелектуальних претензій (амбіцій). Всі поняття, дотичні до цього явища, одно-
стайно заявляли про потребу зміни світу й побудови його на більш кращих засадах, 
ніж це було раніше; про необхідність розповсюдження змін так, щоб вони охоплювали 
все людство. Оголошено намір створення для всіх людей у всьому світі подібних 
умов життя; йшлося також про рівність життєвих можливостей [2, 72]. 

Отже, поняття універсалізація має діяльнісний характер і віддзеркалює людське 
відношення до світу, яке полягає в тому, що людина моделює дійсність на власний 
розсуд. У цьому контексті слід зазначити, що найбільш важливими етапами універсалізації, 
властиво, були процеси урбанізації й індустріалізації. 

Першим найістотнішим кроком на шляху універсалізації стало перетворення 
суспільства аграрного на урбанізоване (близько 5 тис. років тому). До цього часу 
людство жило в ізольованих автономних селах (родова громада). Від моменту виник-
нення більш грандіозних політичних організмів – держав, а отже, зміни стилю життя 
з сільського на міське (урбанізоване), ми маємо справу із зачатками масового 
суспільства. 

Що стосується наступного етапу – індустріалізації, то він не був би можливий 
без науково-технічної революції, а також поза ринковою економікою. Науково-технічна 
революція стала базисом для процесів індустріалізації, які полягали у перетворенні 
господарства аграрного на промислове. Розвиток у ХІХ–ХХ ст. промислового вироб-
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ництва ще більше збільшив масовість суспільства. Тоді з'явилися анонімні маси, що 
проживали (-ють?) у містах-молохах. Тоді з'явився також масовий клієнт, який 
споживацькі звички переніс у сферу політики й культури. 

Машинна промисловість якісно змінила не тільки сам процес виробництва, а й 
повністю видозмінила весь вигляд сучасної цивілізації. Ринкове господарство разом з 
машинним виробництвом неначе величезний пилосос втягли всі сфери й всіх люди в 
мережу суспільних відносинах нової цивілізації. Ніхто й ніщо не могло залишитися 
поза їхнім впливом. Так, Г. Ритзер вважає, що машинне виробництво відображає за-
гальну тенденцію до раціоналізації всіх сфер життя людини. Вперше ця тенденція ви-
явилася в діяльності тільки-но “народжених” держав, які перші намагалися раціоналі-
зувати й впорядкувати діяльність власних інститутів. Найкращим винаходом у цьому 
сенсі виявилася бюрократія. 

Бюрократія є системою, складеною з ієрархічно підлеглих відомств. Вона відріз-
няється від попередніх способів організації тим, що має формалістичну структуру, за-
вдяки якій бюрократія в змозі діяти більш ефективно. Сучасне розуміння бюрократії 
чітко було сформульовано М. Вебером, який вважав її різновидом раціоналізації. І 
хоча в усіх суспільствах спостерігається існування тих або інших форм раціональності, 
тільки на Заході утворився специфічний її тип, який М. Вебер назвав формалістичною 
раціональністю [8, 48]. 

У цю тенденцію добре вписується винахід продуктивного конвеєра. Завдяки 
своєму винаходу, Г. Форд став спроможний зробити більш ефективною працю робіт-
ників. Конвеєр дав можливість розчленувати складні елементи процесу виробництва, 
і у такий спосіб підвищити продуктивність, тобто механізувати процес виробництва 
[8, 60]. Наступною, не менш важливою обставиною, пов'язаною з винаходом конвеєра, 
була неграмотність робітників-емігрантів, які, не знаючи англійської мови, не могли 
працювати на традиційній фабриці. Але цей аспект також чітко віддзеркалював тен-
денцію до раціоналізації. Конвеєр дав можливість споглядати й контролювати процес 
праці. На цій основі можна було нескінченно підвищувати продуктивність. Сьогодні 
дедалі частіше розділену на ланки роботу виконують автоматичні пристрої. 

Наступним етапом у цьому процесі стало наукове керування, яке виявилося, 
власне, плацдармом більш широкого напряму – суперраціоналізації, макдоналдизації. 
Ф. Тейлор – ідеолог концепції наукового керування – докладно проаналізував тимча-
сово-діючу активність робітників, щоб знайти найбільш ефектний спосіб реалізації 
певної операції. Властиво, це було початком процесів введення автоматичної лінії на 
місце людини [8, 58]. 

Отже, під впливом капіталістичної заповзятливості з другої половини ХVIII до 
ХХ століття почався процес формування універсального суспільства. Саме під впливом 
капіталістичного ринкового господарства вже ніщо не могло залишитися у своєму 
традиційному вигляді. В усіх найвіддаленіших місцях земної кулі з'являлися рекламні 
місіонери, аби поступово приєднати до споживчого суспільства всі “відсталі” душі. 

Масова комунікація й інтенсифікація суспільних змін. Процеси універсалізації 
суспільства стають дедалі сильнішими з моменту появи масової комунікації. Саме у 
зв'язку з цим багато авторів готові визнати домінуючу роль культури в суспільному 
розвитку. На цей аспект звертають увагу засновники теорії модернізації. Мас-медіа 
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інтенсифікують суспільні зміни. Відтак масова комунікація розширює коло потенцій-
них можливостей окремої людини, що врешті-решт впливає на мотивації і настанови 
людей у буденному житті. Так, Д. МакКлеланд (D. McClelland) зазначав, що основною 
передумовою цивілізаційного розвитку є посилення комунікації, особливо – масової 
(преса, радіо, телебачення). Інший автор – Д. Лернер (D. Lerner) – у праці «Відхід від 
традиційного суспільства» (The Passing of Traditional Society, 1958) пише, що системи 
суспільної комунікації постають як проявом, так і носієм суспільних змін. Для Лернера 
перехід від традиційного суспільства до сучасного пов'язаний зі змінами людської 
особистості. Сучасна людина є емпатичною особистістю: вона здатна до «вчувство-
вания» (рос. мовою), і завдяки даній якості готова до застосування нововведень, що 
дає їй можливість використовувати нові суспільні ролі й пристосуватися до нових 
відносин [4, 47–50]. 

Виникненню емпатичної особистості в традиційному суспільстві сприяє вве-
дення масової комунікації. Завдяки їй людські обрії не обмежуються локальними об-
ставинами. Мас-медіа формує суспільство, спрямоване на сприйняття над-локальної 
інформації, і внаслідок цього утворюється мобільна чутливість, що є попередньою 
умовою суспільної мобільності (попереднє усуспільнення). Ця якість означає можливість 
пристосування до нових форм життя, настанови типу як би. Це дає можливість 
людині побачити себе в ситуації, коли вона живе набагато краще, ніж у дійсності. 
Інакше кажучи, це почуття підтримує всебічну мобільність, і в результаті мас-медіа, 
що сприяють її утворенню, народжують суспільну мобільність [4, 51]. 

Крім емпатії, Лернер звертає увагу на “раціональність, що розгортається”. Су-
часній людині світ уявляється таким, що підкоряється формуванню (на противагу мір-
куванням традиційної людини). Отже, є смисл щось робити й змінювати. Факторами 
модернізаційних процесів Лернер вважає: урбанізацію; підвищення рівня виробництва; 
політичну (участь у виборах) і економічну (залежну від урбанізації і доходів на душу 
населення) участь у суспільному житті; користування мас-медіа. Погляди Лернера 
можна сформулювати двома тезами: 1. Урбанізація веде до зменшення неграмотності, 
що згодом призводить до зростання користування мас-медіа, а надалі – до зростання 
участі у політичних й економічних відносинах. 2. Користування мас-медіа безпосе-
редньо пов'язане з розвитком виробництва і навпаки, тоді як участь у політичному й 
економічному житті залежить від обох цих факторів [4, 51]. Однак ця теорія викликає 
деякі сумніви. Наприклад, соціальні патології великих міст (Мехіко, Нью-Йорк, Токіо 
й ін.) спростовують тези Лернера. Тому він увів поняття над-урбанізації – воно 
визначає якесь стихійне й неконтрольоване явище, що змінює напрямок процесів. 

До думки, що культура й комунікація стають основою суспільних трансфор-
мацій, схиляється також Б. Бербер. Аналізуючи стан сучасного світу, він констатує, 
що сьогодні співіснують дві тенденції: З одного боку – це “Джихад”, тобто: локальність, 
традиція, релігійна тотожність і націоналізм, антизахідництво. З іншого – це Мак-Світ 
(від назви мережі ресторанів “МакДональд”) – глобальна культура й господарство, де 
принципи товарної економіки є домінуючими. “Мак-Світ – результат функціонування 
масової культури, розвинутої в процесі експансивної торгівлі. Американський зразок, 
витончена форма. Товарами є як витвори мистецтва, так і предмети повсякденного 
споживання (…). Культура призначається на продаж, а зовнішнє оздоблення є 
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ідеологією. (...) музика, відео, театр, книги й парки – це нові храми комерційної 
цивілізації, для яких публічними скверами є універмаги; тоді як передмістя гарантують 
сусідські відносини без присутності сусідів. Все це є образними, експортними продуктами, 
які формують спільний для всього світу смак, пов'язаний з єдиними для всіх фірмовими 
марками, рекламами, зірками, пісеньками й гаслами. Ідеологія перетворюється на 
своєрідну відеологію, що впливає за допомогою гасел і відео кліпів” [1, 24]. 

Суголосний з такими твердженнями і Д. Белл. На його думку, культура несе 
повну відповідальність за всі сьогоднішні суспільні зміни, а господарство виконує тільки 
функцію інструмента, що здійснює нові потреби. Тому навіть суспільні протиріччя 
насамперед випливають із культурних обставин. У підсумку змінюються їхні харак-
теристики – із класових перетворюються на професійні (привілеї певних професій), на 
моральні (порнографія, секс), на економічні (страйки), на культурні (боротьба з 
американізацією культури, культура елітарна й масова). “У культурі неподільно 
царює фантазія. Мас-медіа постійно годують людей новими картинами, руйнують 
традиційні звичаї (конвенції), прокламують омани й дивне поводження, які постають 
моделюванням життя суспільства. Все традиційне відтепер стає нудним, а такі 
“ортодоксальні” інститути, як родина й церква, потребують захисту” [3, 25]. 

Люди дедалі більше хочуть жити, дотримуючись своїх бажань. Але ці бажання 
менше, ніж будь-коли, зводяться сьогодні до звичайних потреб пересічної людини, і 
дедалі більше пов’язані з відповідними трендами популярної культури. Але, з іншого 
боку, актуальними як ніколи залишаються економічні обмеження. Хоча люди у межах 
однієї всеосяжної культури є членами однієї глобальної спільноти, вони живуть у 
різних географічно-економічних місцях, які відрізняються рівнем фінансових можли-
востей. Підсилюються обмеження у зв'язку з безробіттям, екстенсивністю праці, 
нездатністю держави вирішувати проблеми в соціальній сфері й сфері освіти. Звідси 
чергові джерела суспільних протиріч, що відбивається на зростанні злочинності, на-
сильства, на поширенні байдужості до навколишньої несправедливості, замкненості 
або (на Заході) так званого соціального аутентизму – бажанні жити на самоті. 

Суспільство – матерія дуже чутлива. Який-небудь акт порушення може цю 
матерію розірвати на частини, особливо тоді, коли питання ефективності виконання 
суспільних ролей вирішує не суспільна структура, а культура. Суспільна структура 
постійно розподіляє соціальні ролі між членами громади, однак критерій їхнього ви-
конання перебуває всередині культури, що сьогодні є не традиційною, а масовою. 

Збільшення дискреційного доходу (перевищуючого вартість засобів, необхідних 
для задоволення основних потреб) вплинуло на збільшення дискреційних суспільних 
можливостей. До всього цього варто додати вибір споживчого стилю життя, а також 
розширення доступу до середнього й вищого прошарків суспільства. У підсумку 
індивідуальний досвід більше є результатом стилю життя, ніж результатом служіння 
суспільним ідеалам і зразкам [3, 72–73]. 

Зміни, викликані науково-технічною революцією, призвели до розпаду поперед-
нього способу сприйняття навколишнього світу (подорожі, залізниці), до послаблення 
суспільної свідомості, заснованої на релігії. Науково-технічний раціоналізм ради-
кально протиставив реальність життя “незначущості” смерті (тоді як у релігійній 
свідомості смерть є порогом іншого життя) [3, 82–83]. 
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Створена на цій основі культура пропонує нові способи сприйняття світу. У 
цей процес добре вписується культура масова. Такі “революційні” зміни безпосередньо 
торкнулися людей ХХ століття, яким довелося жити на межі тисячоліть. Нас оточу-
ють люди похилого віку, для яких перша зустріч із залізничним транспортом (парово-
зом) була зустріччю з дияволом (димовим чудовиськом). Водночас телебачення, 
мобільний зв'язок й інтернет сьогодні для них є чимось звичайним. Про подібне 
зазначає, хоча й у більше трагічному контексті, Маргарет Мід (Margaret Mead): “Все 
наше покоління – люди, які дорослішали напередодні Другої світової війни – це 
піонери й емігранти у часі, мандрівники, які покинули знайомі їм світи й оселилися в 
умовах, які не нагадують нічого, що їм було відомо дотепер [7, 117]. Вона констатує, 
що сьогоднішнє суспільство перебуває на етапі так званої префігуративної культури. 
Попередні фази цієї культури: постфігуративна – селянська традиційна культура; 
коофігуративна – культура індустріального суспільства. Досвід і рутина, успадковані 
від традиційної культури на етапі префігуративної культури, є перешкодою для нор-
мального функціонування суспільства, ритм якого постійно прискорюється. Це куль-
тура постіндустріального суспільства. Як пише М. Мід, у цій культурі діти, а не їхні 
батьки, є її справжніми представниками. Тут взірцем, на противагу сивому, навченому 
старцю, уявляється ще не народжена дитина – символ майбутнього життя. М. Мід 
пише: “Сьогодні ми повинні створити відкриті системи, орієнтовані на майбутнє, а 
отже, на дітей, здібностей яких ми майже не знаємо, але ми повинні забезпечити їм 
доступ до різних можливостей” [7, 141]. На підтвердження даному висловленню по-
стають, скажімо, зміни, що відбулися з кіногероєм за останні 40–50 років. Спочатку 
він був у віці наших дідів і батьків. Потім він помолодшав і наблизився до середнього 
віку з тенденцією до омолодження (коофігуративна культура). Але сьогодні, адекватно 
культурі префігуративній, його вік коливається між 18 і 30 роками. 

Перенесення відповідальності за суспільні зміни з суспільної структури на 
культуру вплинуло на суспільне сприйняття того, що таке соціальний успіх – його 
мірою перестала бути суспільно-економічна раціональність, а стала міра культурна: успіху 
домігся той, хто володіє образом, маркою успіху, хто так домагається популярності. 
Про цю еволюцію Белл пише: “З п'ятидесятих років культура вже не піклувалася про 
те, як треба працювати, щоб домогтися успіху, а лише про те, як витрачати й одержу-
вати від цього задоволення” [3, 106]. До речі, у Польщі в часи трансформації попу-
лярним був тип “бізнесмена-посередника”: типовий “дрес-код”, машини відомих марок 
тощо. На нього ідеальним чином працював вигляд “людини успіху”, що для багатьох 
наївних людей і навіть банкірів закінчилося жалюгідно. 

Отже, суспільні трансформації у своїй основі мають технологію (форми й спо-
соби) комунікації. Сутністю слова як фундаменту усної (буквальної) комунікації є 
концептуалізація. Уже Платоном було поставлене це питання, коли він запитував про 
взаємовідносини поняття й ідеї, про зміст поняття. Але зовсім інший характер має 
комунікація, побудована на візуальному фундаменті. Картина – це темп, простір, а 
отже, необхідність драматизації. Звідси, між іншим, виникають жага насильства й 
сенсації. “Місце й значення ідей у нагромадженні знань є причинами буття культури. 
Ідея, мисленнєвий образ припускає спокійне міркування над текстом і діалог, ставить 
наголос не тільки на пізнаваності й символічному значенні, але – що більше важливо – 
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на способі концептуалізації думки. Візуальні мас-медіа – я маю на увазі кіно й теле-
бачення – нав'язують глядачеві власний темп й, підкреслюючи скоріше зовнішній об-
раз, аніж слово, схильні більше до драматизації, ніж до концептуалізації. Телевізійні 
новини на перше місце висувають катастрофи й людські трагедії й підбурюють не 
стільки до зрозуміння, як до сентиментів, які швидко спливають, підбурюють до 
псевдо-участі у подіях” [3, 144]. 

Цивілізація, що функціонує на таких засадах, створює нову культурну чутливість, 
нові діапазони почуттів й емоцій. Найголовніше сьогодні виявляється у превалюванні 
того, що є “природним” (природних почуттів) над тим, що концептуалізовано: щирості 
над свідомістю, спонтанності над рефлексією тощо. Гарним прикладом є телевізійні 
передачі типу “Великий Брат” (Big Brother), “Бар”, “Агент” (Шпигун), у яких не 
вимагається від учасників нічого, крім бути самими собою. “Відмова від представ-
лення” когось іншого є не лише відмовою від тексту; це означає заперечення загаль-
ного людського досвіду й звернення до помилкової тези про унікальність особистості 
[3, 169]. Навіть у сфері елітарного мистецтва очевидними є ці тенденції. Так, харак-
терними рисами театрального фестивалю “Мальта”, що проходив у Польщі, були 
спонтанність, безпосередність, природність, вільний вияв почуттів. Підпорядкування 
мистецтва емоційності й сентиментальності (характерним рисам масової культури) 
зробило другорядною вимогу компетентності, відтак призвело до демократизації. Можна 
сперечатися про професіоналізм, але не можна сперечатися про почуття (це дійсна 
перемога принципу de gustibus non disputandi). Стрімке зростання кількості людей з 
вищою освітою підсилило ці явища; люди зажадали брати участь у художньому житті 
на “своїх умовах”. 

Реклама й популярна культура. У сучасних змінах важлива роль належить 
рекламі. Саме вона, будучи присутньою у мас-медіа, насамперед на телебаченні, кар-
динально змінює вигляд культури; сприяє падінню авторитетів, традицій і суспільних 
інститутів у їхньому актуальному виді й значенні. Власне кажучи, будучи явищем 
культурним, реклама не підкоряється ніяким культурним цінностям, моральним нор-
мам або законам. Це є наслідком того факту, що реклама – плід ринкової економіки. 
Завдяки значному зміцненню своїх позицій у культурі, реклама зможе впливати на 
громадян різних країн і соціальних станів, відтак перетворювати їх на споживачів. 
Про це пише, наприклад, В. Барбер: “Корпорації відрікаються від самої ідеї народу 
або якого-небудь іншого провінціалізму, що може обмежити їх у просторі й часі. Їхні 
клієнти не є громадянами якої-небудь певної держави або членами провінційного 
клану – вони належать до світового племені споживачів, тотожність яких визначається 
бажаннями й потребами. Останні є загальними, якщо не в силу природного вибору, то 
завдяки вмілому впливу реклами. Споживач є споживач” [1, 31]. Отже, сучасному, 
нічим не обмеженому господарству вдалося те, що дотепер було немислиме – замінити 
культуру розвагою, а згодом – розвагу рекламою. Культура перестала бути циркуляцією 
цінностей, вона перетворилася на циркуляцію торговельного обміну. Найграндіознішим 
електронним універмагом є Музичне телебачення (MTV), будучи універсальним 
інструментом маркетингу музичної промисловості. “Музичне телебачення є поворот-
ним пунктом історії мас-медіа, тому що саме тут стерлася грань між розвагою й рек-
ламою” [1, 132]. 
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Відтак реклама постала одним з основних знарядь формування почуттєвої 
культури. Вона передає ідеали й цінності глобальної культури, організовує модель 
глобальної особистості, що здається ніби індивідуалістичною. У такому напрямку 
розвивається сучасне суспільство. “Сучасне західне суспільство розвивається у на-
прямку, протилежному зазначеному Жаном-Жаком Руссо (єдина моральність як ви-
раження загальної волі. – Р.С.), тобто розвивається з метою задоволення приватних 
інтересів у господарстві й розширення його експресії в культурі. “Утворення” власного 
Я є справою вільного вибору індивідуального стилю життя, що запозичується з ре-
пертуару світової культури, є справою змішування різних артефактів так, ніби вони 
були незалежними елементами культури й не пов’язані з традицією. В обох сферах – 
господарстві й культурі – відбувається нагнітання пристрастей, що, звичайно, ніколи 
не закінчується” [3, 291]. 

Отже, можливості реклами як фактора, що формує почуттєву культуру, розши-
рюються, тому що, з одного боку, розпадається модель цивілізованого суспільства, за 
якої найголовнішим була турбота про загальну чесноту, з іншого – розростається мо-
дель ліберального суспільства, спрямованого на реалізацію індивідуальних бажань на 
шкоду загальної чесноти. У популярній культурі це проявляється як феномен “анти-
індивідуального індивідуалізму”. Тому культура щонайкраще розвивається за рахунок 
середньостатистичної людини, сформованої та віддзеркаленої телебаченням. Зростає 
значення мас-медіа, культура масова стає культурою глобальною. Як зазначав Барбер, 
зникла людина, залишився споживач... Саме цей статистичний споживач і формується 
для відмінної від традиційної культури, що стала об'єктом критики численних філо-
софів і теоретиків, які вважають даний феномен ознакою загибелі цивілізації. 
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ФАКТУРНО-КОМПОЗИЦІЙНІ АСПЕКТИ ДРАМАТУРГІЇ 

“ШЕВЧЕНКІВСЬКОЇ СЮЇТИ” ДЛЯ ФОРТЕПІАНО  
Б. М. ЛЯТОШИНСЬКОГО 

 
Прелюдії „Шевченківської сюїти” є першим циклічним фортепіанним твором 

Б.М.Лятошинського, який був створений у нерозривній єдності з українським пісен-
но-музичним фольклором. Вони фактично є початком нового періоду еволюції фор-
тепіанної та всієї камерно-інструментальної творчості композитора. 

Одним з основних факторів драматургічного розвитку циклу тут є програмна 
функція фактури. Зокрема, В.Клин зазначає, що прийоми, використовувані компози-
тором для перетворення елементів фольклорного мелосу, ладів, гармонії, ритму, дають 
змогу визначити головні принципи розробки народних джерел [5, 45]. 

Основну роль у досягненні єдності формотворного комплексу частин і відіграють 
гармонія і фактура (тобто ФГК). Цікаво, що важливим стимулом у розкритті образно-
змістовної, а також жанрово-характеристичної функції фактури є залучення літерату-
рного поетичного першоджерела – епіграфа, що на той час стало однією з нових рис 
творчості Б.М.Лятошинського. Багато музикознавців, зокрема В.Самохвалов [9, 15], 
Т.Бондаренко [1, 14], а також В.Клин [5, 10], відзначають більш вільний підхід 
Б.М.Лятошинського до гармонії, зокрема до акордики, прийомів варіювання тощо. Це 
закономірно, оскільки теоретичне розуміння композитором перспектив у освоєнні ін-
тонаційності фольклору завжди було пов’язане з фактурно-гармонічною вертикаллю, 
хоча і з принциповою відмовою від кінцевої заданості чи навіть структурованості гармо-
нії як складової акордики. 

З’ясування нових можливостей вільно-трактованої гармонії логічно у якісно 
нових фактурних викладах і одночасно підтверджує аналітичні уявлення автора про 
можливості гармонічної напруги, закладені в народному мелосі, народно-підголосному 
багатоголоссі. 

Прелюдії «Шевченківської сюїти» хронологічно майже співпадають з кращими 
обробками українських народних пісень (відповідно – ор. №33 та ор. №39). Природно, 
що задум композитора, який працював з фольклорним матеріалом в обробках, засто-
совуючи в їхніх рамках технічні й образно-змістовні прийоми свого власного стилю, 
поширився і на цикл „Шевченківської сюїти”. Здебільшого це метод гармонічного і 
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фактурного варіювання, основні моделі якого досить чітко репрезентовані в обробках 
[3, 131–142). 

Однак у прелюдіях, відповідно до більш вільного підходу до народнопісенного 
матеріалу, композитор прагнув поглибити процеси фактурно-гармонічних перетворень, 
виявити схований потенціал інтонаційної експресії, закладений не тільки в конкретних 
фольклорних зразках, а й більш узагальненому плані, маючи на увазі українську народну 
ладову інтонаційність у її мелодичному й багатоголосному гармонічному втіленні. 

Звідси робимо висновок, який підтверджується далі на прикладі циклу прелюдій, 
про порівняно більш широке, ніж в обробках, застосування композитором фактурно-
гармонічних засобів у якості динамізатора форми. Хоча вихідним моментом і в прелюдіях 
є принцип варіаційності і варіантності, однак у їхніх формах він синтезується, а іноді, 
навіть переростає в наскрізну динаміку похідного контрасту, близьку сонатності. 

Як вже зазначалося, програмність ролі фактурних комплексів у „Прелюдіях”, 
на відміну від „Відображень”, де вона також мала місце, виступає в іншій якості. У 
„Відображеннях” фактура була, мабуть, єдиним представником тематизму і головним 
фактором драматургії. Фактурні комплекси в п’єсах цього циклу мали загальні „ядра” 
у вигляді інтонаційно-інтервальних мікротем, що склали конструктивну основу для 
своєї ж різнофактурної реалізації. Гармонічний фактор у „Відображеннях” забезпечував 
скоріше конструктивну логіку форми, виявляв себе усередині образних зон, ставив 
тональні „віхи” на шляху руху жанрово-фактурних комплексів. У наявності був поділ 
функцій гармонії і фактури в плані композиції і драматургії. У прелюдіях картина інша, 
хоча багато загальних рис збережено. 

Насамперед новим є наявність теми-мелодії фольклорного зразка. Її інтонацій-
ний вигляд вже визначає, стабілізує разом з передуючими кожній п’єсі цитатами 
Т.Г.Шевченка загальний характер і навіть, судячи з динамічності змісту віршованих 
епіграфів, особливості розвитку драматургії. Композитор явно слідує програмі вірша, 
в якому завжди є властива поезії Т.Г.Шевченка й українській народній поезії поетич-
на антитеза – найчастіше паралелізм образів природи і психологічних станів людини. 
Отже, епіграф і фольклорна цитата „задають тон” драматургічному розвитку, визна-
чають його (чого у „Відображеннях” не було). 

У прелюдіях динаміка епіграфів, підібраних композитором, відбиває не тільки 
принципи драматургії. У кожній п’єсі й у драматургії всього циклу просліджується 
лінія від „об’єктивно” пейзажної лірики (перша п’єса) до трагічної кульмінації з катарси-
сом (друга п’єса) і гімну про майбутнє, апофеозу, що вінчає цикл прелюдій (третя п’єса). 

Побудова драматургії циклу відбувається не за принципом варіантності, хоча 
він і має місце, а за принципом наскрізного розвитку із застосуванням методу образ-
них тем – антитез, що ніби перегукуються одна з одною. 

Вже в першій прелюдії можна виявити такі антитези. Їй передує поетичний епі-
граф лірико-психологічного змісту: 

Сонце заходить, гори чорніють, 
Пташечка тихне, поле німіє, 
Радіють люди, що одпочинуть, 
А я дивлюсь... серцем лину 
В темний садочок на Україну (Т.Г.Шевченко) 
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Мелодія пісні „Яром, хлопці, яром” вступає на „пленерному” квінтово-
квартовому тлі фігурацій акомпанементу. Статичність руху на органному пункті од-
ночасно з перетворенням кварт і квінт у тритони поступово долається. Ця динамізація 
образу відбувається паралельно з перетворенням самої теми – мелодії. Вона дробить-
ся, її інтонації хроматизуються. 

Усе це відбувається в рамках викладу експозиційного розділу і взагалі не має 
властивого звичайним обробкам народних зразків характеру варіантності; скоріше це 
процес тематичних перетворень, близький до розробки. Все ж варіантність виявляє 
себе з другого проведення теми у вихідній тональності. Тут звертає на себе увагу 
типове для вітчизняної музики (наприклад, для П.І.Чайковського) приміщення її до 
середнього голосу. Перетворення теми тут мінімальне, хоча вона вже втрачає свій пе-
рвісний „пленерний” вигляд за рахунок включення поліфонічно-підголосного (розви-
ткового за змістом) поліфонічного фактору. 

Новий етап розвитку починається з проведення теми в октавному викладі у ба-
сі, що фактурно передує наступне його формульне остинато. Після цього в основі го-
мофонної фактури першого розділу звертають на себе увагу поліфонічні шари, кож-
ний з яких побудований на тематичних зворотах мелодії-першоджерела. Тональне 
співвідношення – сі-бемоль-мінор – фа-діез-мінор (великотерцове) – підкреслює ско-
ріше не інтонаційну напругу, а барвистість комплексу теми-образу цієї п’єси. Як це 
часто буває в музиці вітчизняних (російських та українських) авторів, не інтенсивні 
модуляції керують рухом форми. Тональний розвиток будується на основі досить до-
вгого „перебування” і наступного „виходу” з якоїсь однієї ладо-тональної сфери. Фу-
нкції „вищого порядку” (так визначив тональності С.І.Танєєв [11, 300]) створюються 
переважно за допомогою остинато й органного пункту. Фактура у вигляді змін гомо-
фонних і поліфонічних варіантів викладу при цьому досить інтенсивно змінюється у 
своїй будові, чого не можна сказати про тонально-гармонічний фактор, що виявляєть-
ся більш стабільним, статичним. Загалом тут можна говорити про відносну фактурно-
гармонічну рівновагу, точніше – про взаємодоповнюючу дію в складових ФГК у 
створенні барвистих звукових картин, оскільки драматизм, закладений у поліфонії се-
редньої частини форми, не досягає потрібного розвитку. 

Динамізована реприза, яка з’являється на гребені загальної кульмінації форми, 
відрізняється новим фактурним варіантом викладу фольклорної теми, який фактично 
синтезує всі попередні. Надалі, при повторному проведенні повертається вихідний 
варіант, що відповідає жанру нічного пейзажу – ліричного настрою, що досить чітко 
відбитий у цій п’єсі засобами, як бачимо, саме фактурно-гармонічних перетворень. 
Другій п’єсі передує такий епіграф: 

Сумують помини без диму, 
А за городами, за тином 
Могили чорнії ростуть (Т.Г. Шевченко) 

Ця прелюдія, як зазначалося, є трагедійною кульмінацією циклу. Тут представ-
лений образ скорботно – патетичного плану, заснований на мелодії стародавньої ко-
зацької пісні, що відрізняється напруженістю звучання інтонацій зменшеного ладу і 
ладовим „переливом” (термін М.Д.Тіца [12, 9]) у забарвленні ладових щаблів (ніби 
„хроматизм на відстані”). 
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Так само, як і в попередній п’єсі, гармонічний рух тут відразу ж скріплено, ніби 
сковано органним пунктом. Фактурні зміни в рамках першого проведення теми є не-
значними і зводяться до дублювань. 

В основі фактурного розвитку тут лежить прийом народно-хорового підголосо-
чного викладу – втора. Б.М.Лятошинський досить часто використовує його в п’єсі, 
однак прийом цей інтонаційно динамізовано за рахунок остинатних дублювань і вве-
дення в кульмінаціях контрастних елементів, що інтонаційно походять від них. На-
приклад, мелодичний елемент, що повторюється в басу, відсутній при наступному 
проведенні теми, що підкреслює зміну його фактурної функції на остинатне тло. Таку 
змінність функцій можна вважати ознакою розробковості, яка у Б.Лятошинського 
здійснюється однак, не за рахунок секвенційного розвитку елементів теми, а ніби у 
вертикалі, шляхом обміну складових системи „рельєф-фон”. 

Подібний прийом остинато, вже показаний у середньому розділі першої п’єси, 
спрямований до фіналу, де він домінує від початку до кінця. 

Самостійного значення набувають у даній п’єсі два елементи. Перший – деклама-
ційного плану, другий – своєрідне протискладення темі, що має пісенно-скорботний 
характер. Форма п’єси побудована на основі одночасного сполучення цих двох еле-
ментів, які відповідно можна знати: перший – темою, другий – контртемою. Чотири 
розділи, з яких будується прелюдія, відповідають трьом стадіям розвитку: тема і 
контртема у вертикалі, контртема, тема-синтез двох тем. У першому розділі тема і 
контртема діють вертикально. Перетворення викладу відбувається за рахунок верти-
кальних перестановок, горизонтальних зсувів обох тем відносно одна одної. Не менш 
важливу роль грає тут процес інтенсивного руху в гармонії, в основі якого лежить па-
ралельно-перемінна ладовість. 

Характер викладу в цьому ФГК можна визначити як поліфонно-гармонічний, в 
якому акордова основа скоріше вгадується, ніж подається як така. Даний виклад, що 
особливо показово для стилю Б.Лятошинського, можна визначити як поліфонію ша-
рів, а не голосів, про що свідчить наявність октавних, квантових, секстових та інших 
дублювань. Другий розділ побудовано на матеріалі контртеми, що викладається в да-
ному випадку у формі канону в октаву. Він має характер інтермедії та відтінює крайні 
розділи. Контртема за типом викладу здобуває, таким чином, найбільшу вагу у ком-
плексі. У момент кульмінації цілком логічно застосовується вертикальний показ двох 
тем, що виконує функцію результату і нового вихідного імпульсу викладу ФГК. 

У момент вступу третього розділу основне навантаження несе на собі перша 
тема, інтонаційно напружена і скорботно – патетична за характером. Дублювання в 
октаву і квінту лише фонічно відтіняють її мелодію. 

П’єсу завершує кода, в якій спостерігається процес спаду. Рух ФГК відбуваєть-
ся на спадній динаміці, за принципом фактурного розрідження. Дублювання, які були 
присутні у великій кількості в попередніх розділах, у даному випадку знімаються. На 
тлі органного пункту рельєфно показана контртема, близька народній темі як її варі-
ант-підголосок. 

Відтак, розподіл руху тем у п’єсі відбувається так: 
І розділ – спільний показ теми і контртеми; 
ІІ розділ – показ контртеми; 
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ІІІ розділ – показ І теми (даний розділ несе в собі функцію репризи); 
IV розділ (кода) – новий синтез двох тем, у якому провідну роль грає друга тема. 
З попереднього аналізу драматургічних особливостей і фактурно-поліфонічної 

логіки розвитку в цій прелюдії, роботи композитора з тематичним матеріалом можна 
зробити висновок: чим інтенсивніше фактурна варіантність, тим менше композито-
ром використовується варіантність у тонально-гармонічній сфері, і навпаки – чим 
ближче матеріал викладу до попереднього нового фактурного варіанту, тим помітні-
ше зміни в області ладо-гармонії. 

Третя п’єса починається епіграфом: 
І на оновленій землі  
Врага не буде супостата 
А буде син, і буде мати, 
І будуть люди на землі (Т.Г.Шевченко) 

За значимістю в циклі фінальна прелюдія є своєрідним апофеозом, гімном май-
бутньому. У ній Б.Лятошинський використовує прийом, який вже зустрічався та по-
лягає у з’єднанні теми і контртеми з досить чітким поділом їхніх функцій на остина-
то-фон і рельєф. Стосовно фактурних шарів, то вони в даному випадку настільки 
тематично насичені, що тут можна говорити не про власне остинато, а про різнотемну 
двопластову поліфонію. 

У початковому розділі фактурна формула остинато і провідного голосу зали-
шається незмінною. Остинатний фон спочатку представлений як унісон, у другому 
проведенні з’являється його гармонізація, поступово вступають дублювання багато-
звучними вертикалями, що в кульмінації досягає апофеозу. 

У кульмінаційному розділі панують дублювання септакордів з октавними по-
двоєннями. 

Прагнення композитора до фактурних відновлень матеріалу втілено в побудові 
середнього розділу на перестановках фактурних шарів. Остинатна тема тут опиняється 
вгорі, а мелодія, що нагадує народну протяжну пісню, становить контрапункт у ниж-
ньому шарі. 

У середньому розділі процеси тематичного і фактурного розвитку найбільш ін-
тенсивні, однак вони стримуються остинатним звуком „фа”, який є своєрідним перед-
вісником загального ФГК. 

Дана п’єса, що завершує цикл „Прелюдій”, є прикладом формульного фактур-
ного плану (термін Г.Ігнатченка [4, 23]), де композитор бере за основу фактурного 
розвитку метод дублювань, а для побудови вихідного фактурного осередку – принцип 
різнотемної поліфонії з диференціацією шарів за функціями. Для прелюдії характерно 
також сполучення незмінної повторності й інтенсивного руху в їх безпосередньому 
вертикальному сполученні за шарами і голосами фактури. 

В області гармонії переважає не принцип тонально-гармонічного варіювання, а 
скоріше гармонічне варіювання в рамках співвідношення дисонантної і консонантної 
вертикалі. Там, де переважає дисонантна вертикаль, помітна фактурна компенсація у 
вигляді майже незмінного викладу. І, навпаки, гармонічна витриманість (органні пункти 
та остинато) сприяє інтенсифікації фактурних процесів – від простих до більш склад-
них дублювань до різнотемної вертикалі. 

Мистецтвознавство  Новіков Ю.М.
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У кульмінаційному, кодовому проведенні синтезовані як фактурний, так і гар-
монічний фактори – фактурні дублювання і дисонантна акордика з’єднані разом. Отже, 
ця форма і в цілому цикл за рахунок вищезгаданих засобів ФГК здобуває яскраву ди-
намічну напруженість, в основі якої лежить гнучке співвідношення компонентів цього 
комплексу. Як вже говорилося, п’єса є прикладом формульного плану. На думку 
Г.Ігнатченка, остинатність ритмо-формули в поєднанні з наскрізними фактурними 
ущільненнями за вертикаллю призводить до кульмінації-апофеозу, що завершує весь 
цикл прелюдій цього опусу і є прямо пов’язаною з віршованим епіграфом до даної п’єси 
[4, 25]. Прагнення композитора навіть у „жорстких” рамках жанру мініатюри постій-
но оновлювати фактуру варто вважати провідною тенденцією фактурно-гармонічних 
комплексів Б.Лятошинського. Абсолютна фактурна незмінність зустрічається у нього 
набагато рідше і не буває характерною для всієї композиції, у тому числі самої мініатюр-
ної. Відтак, формульний фактурний план не означає статичності і може бути поєднаний 
з інтенсивним наскрізним розвитком як у самій фактурі, так і в інших засобах – тому 
ж гармонічному фонізмі, як у наведеному вище прикладі. 

У сполученні повторюваності й відновлення, виражених у різних шарах музич-
ного викладу, на думку М.Медушевського, закладено особливий динамізм [7, 22]. Пе-
редумови цього динамізму криються в багаторазових повтореннях яких-небудь ком-
понентів фактури, тому що при цьому виникає відчуття інертності руху, що долає 
репризні моменти і пов’язані з ними елементи статики.  

Остинатні моменти можуть й самі собою „брати участь” у створенні динамізму, 
оскільки вони утворюють як би основу, підґрунтя, спираючись на які наше сприйняття 
більш вільно і впевнено слідкує за розвитком в інших сферах.  

Повторення від початку до кінця незмінної фактурної формули може бути ди-
намічним і саме по собі, оскільки дрібна повторність скріплює розвиток, і через конт-
раст, що виникає у разі накладання на цей шар-інваріант інтенсивних процесів руху, 
відновлення в інших шарах викладу. 

Підтвердження цих слів знаходимо у аналізі заключної п’єси циклу. Що стосу-
ється гармонічного розвитку, то він разом з процесами дублювання і є фактором динамі-
ки, про який говорить М.Медушевський [7, 25]. Зокрема, це процес перегармонізації 
теми, яка від початку до кінця поступово насичується дисонантно. 

Наочно підтверджено (також на прикладі аналізу) виявлення двох методів роботи 
композитора з матеріалом – методу поліфонічного і гармонічного варіювання і розроб-
ковості (здебільшого поліфонічної), а також тематичної, мотивної, що має свої корені 
в класико-романтичній музиці, стильові ознаки якої теж відтворює Б.Лятошинський. 

Підводячи підсумки аналізу даного циклу, можна відзначити основну роль 
процесів фактурного розвитку в організації форми та образної драматургії фортепіан-
них мініатюр. Фактурні й гармонічні процеси, виявлені й розглянуті на прикладі ана-
лізу п’єс, органічно сполучаються з глибинними принципами музичного мислення 
Б.М.Лятошинського і знаходять своє подальше втілення в його оригінальних творах. 
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Французька меморіальна скульптура пройшла важкий шлях у період від кінця 

XV до початку XVII ст. XVI ст. стало для неї, як і для багатьох інших явищ у мистец-
тві того часу, зламним етапом, коли відбувався свідомий, досить різкий відрив від се-
редньовічних традицій. Але водночас слід зазначити, що саме „надгробна рапсодія” 
французького мистецтва – це той феномен, де готичні традиції протрималися, мабуть, 
особливо довго. Лицарський надгробок, з його ретельно розробленими іконографіч-
ними особливостями, чіткими варіантами композиційних схем, символічною мовою 
доби панування геральдики занадто міцно ввійшов у свідомість майстрів-скульпторів 
щоб від нього можна було відмовитися, не маючи гідної заміни. Це найстатичніше, 
найзастигліше явище в скульптурі Франції зокрема і в образотворчому мистецтві за-
галом. Французькі надгробки XVI ст. нагадували той горіх, у якому смарагдова зер-
нинка XIII–XV ст. вкрилася золотою шкаралупкою спочатку Ренесансу, а потім мань-
єризму. Надгробок Середньовіччя, як французький, так і, наприклад, німецький або 
польський, був картиною „застиглою” – за всіма законами століть, „закутими у лаш-
тунки геральдики”, картиною, з математичною точністю продуманою у всіх дрібни-
цях. Іконографічні особливості надгробку лицарської доби не змінювалися впродовж 
століть, були розроблені іконографічні схеми, що підпорядковувалися мові символів, 
на якій трималося мистецтво Середньовіччя в цілому. Це давало можливість прочита-
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ти на надгробку ледь не всю біографію померлого: від кількості володінь до обставин 
смерті. Найчастіше використовувана схема лицарського надгробку була суворою: на 
плиті або саркофазі лежала постать померлого з молитовно складеними руками, а ось 
атрибутика варіювала залежно від обставин смерті, від того, про чиє місце спочину 
йшлося: священнослужитель чи світський вельможа тут спочиває, чи прожив він жит-
тя зі зброєю в руках на службі короля, чи був придворним, наскільки був багатим та 
шляхетним, чи заплямував або зганьбив себе за життя тощо. Постать могла подавати-
ся і на колінах. (До речі, такий тип виявився набагато довготривалішим, більш уста-
леним, ніж лежача постать померлого; в цьому разі надгробок здавався вже менш ста-
тичним.) Але такі надгробні композиції були менш розповсюджені в середні віки, 
вони стали характерними вже для більш пізнього часу.  

Існувала ціла низка умов, які мали виконувати скульптори, що створювали 
кам’яний „ескорт” для небіжчика. Найхарактерніші з них наведені в праці Ж.Руа „Іс-
торія лицарства” [5]. Наприклад, у випадку, якщо лицар помирав не на війні, не при-
пускалося його зображення в напівкафтанні. Якщо ж лицар або просто дворянин зо-
бражувався в цій одежі, але без паску та меча, з непокритою головою, без шолома, з 
розплющеними очима, а ноги його впиралися у спину борзої – він завершив свої дні у 
власному маєтку, не на полі бою. Якщо лицарю пощастило завершити свій життєвий 
шлях славно – тобто загинути в бою на боці переможця – він мав право бути зобра-
женим з піднятим у правиці мечем та щитом у лівій руці, на голові його був шолом 
або шишак, але з відбитим забралом, напівкафтання було оперезано шарфом, а в но-
гах зображувався лев. Водночас загиблого в бою, але на боці переможених, зображу-
вали без напівкафтання, оперезаного мечем у піхвах, з піднятим забралом, складени-
ми на грудях руками, а ногами він впирався у постать бездиханного, поверженого 
лева. Лицарю, що помер у полоні, судилося бути зображеним на надгробку без шпор, 
шолома, напівкафтання, меча тощо. Лицар, що пішов на схилі років у монастир, після 
смерті зображувався озброєним, з мечем на стегні, але в чернечій рясі, в його ногах 
розташовували щит у вигляді дошки. У разі смерті лицаря від поранення, отриманого 
ним як переможцем на судовому двобої (що згодом трансформується в дуель), його 
зображували в тих лаштунках, в яких він бився, у схрещених руках він тримав меч і 
сокиру. Той лицар, що загинув у двобої за скривджену честь, на надгробку зображу-
вався озброєним, зі схрещеними на грудях руками, а поряд з ним лежали сокира та 
меч [5, 179–180]. Згодом система спростилася, геральдика перестала відігравати пер-
шорядну роль, численні умовності канули в Лету. Надгробок став простішим щодо 
багатошаровості смислового значення, але при цьому до кінця XV–XVI ст. він часто 
стає ще складнішим в архітектурному задумі, вигадливим по оздобленню, схильним 
до примхливого декору, в чому давалося взнаки дихання маньєризму, що вже набли-
жався.  

Одна з найвідоміших пам’яток, створених в останню чверть XV ст., зберігаєть-
ся нині у відділі скульптури Лувра. Це своєрідна поєднувальна ланка між двома епо-
хами в меморіальній скульптурі Франції. Вона поєднує в собі ще стійкі готичні тра-
диції з нововведеннями наступної доби. Її знаність пояснюється радше добрим станом 
збереження, ніж відхиленням від канону та оригінальністю задуму – пам’ятка ще не 
звільнена від „геральдичного полону”, створена без значного відхилення від устале-
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ної схеми, лише з деякими винятками (традиційний саркофаг замінено катафалком) 
[3, 117]. Переважна більшість надгробків середніх віків була знищена під час Францу-
зької революції у XVIII ст., і лише обраним пощастило дійти до наших днів у такому 
вигляді, як надгробок Філіпа де Ла Рош-По з поліхромного каміння, що походить із 
церкви св. Іоанна Хрестителя абатства Сіто і датується 1477–1483 рр. Великий сене-
шаль, що служив бургундським герцогам, Філіпу Красивому та його синові Шарлю 
Безстрашному, потім став камергером Луї ХІ та зберіг всі свої привілеї за його право-
наступника, Шарля VIII, кавалер Ордена Золотого Руна та св. Михайла, віддаючи да-
нину традиції, сам замовив для себе надгробок ще за життя, а помер він 1494 р. Довга 
епітафія, накреслена на бортиках плити, на якій лежить постать померлого, була 
складена після смерті Шарля Безстрашного, але до смерті Луї ХІ (1483 р.), бо Шарль 
VIII ще не згаданий у тексті – це і дає можливість більш-менш точно встановити від-
різок часу, коли було створено надгробок. Причому, епітафію було написано не лати-
ною, а французькою [4] – мимоволі згадується боротьба за визнання краси й права на 
використання французької мови, розпочата гуманістами, поетами „Плеяди”, в XVI ст. 

Тривалий час вважалося, що пам’ятку створено скульптором Антуаном ле Му-
атюр’є, родом з Авіньйона [3, 116–117], що відомий надгробком Іоанна Безстрашного 
в Діжоні. Але ця гіпотеза була заперечена, і до цього часу автор надгробка де Ла Рош-
По залишається невідомим. Канонічно лежача на спині з молитовно складеними ру-
ками постать, голова покоїться на подушці, традиційно для середніх віків вбрана в 
лаштунки, зліва – вкладений у піхви меч, забрало підняте, в ногах – лев, тобто все 
вказує на славну смерть великого сенешаля... Це – данина Середньовіччю. Але особ-
ливий інтерес (як це, до речі, буде і в численних надгробках більш пізнього часу) яв-
ляє собою не сама створена за усталеною схемою постать померлого в лицарських 
лаштунках, а її знаменитий поховальний кортеж – вісім постатей плакальників, що 
несуть плиту з тілом Філіпа. Фактично вони виконують функції каріатид – плита по-
коїться на їхніх плечах, при цьому руками вони її не підтримують, тягар переданий 
чисто символічно, спадають на думку радше торжество духу, ніж профізичний тягар 
тлінного тіла. На очі всіх постатей насунуті масивні капюшони, голови плакальників 
нахилені – так, що їх облич не видно. Вони дуже монолітні, абсолютно статичні, роз-
ташовані парами (що, правда, добре помітно тільки з певних ракурсів, передусім зве-
рху) відносно умовної вісі симетрії, яку являє собою пряма, наче спис, вертикаль тіла 
мсьє де Ла Рош-По. Все це, як і загальна схематичність та умовність композиції, до-
дає їй позачасовості, належного ситуації характер. Незважаючи на те, що інколи 
„майстру надгробка По” (назвемо його так) дорікають надлишковою типізацією обра-
зів, їх недостатньою індивідуалізацією [5], всі вісім постатей плакальників у чернечих 
рясах абсолютно різні: оскільки обличчя можна роздивитися лише знизу (враховуючи 
це, вони були тільки намічені, майже не пророблені скульптором), різницю між вісь-
ма похиленими під тягарем горя постатями скульптору довелося підкреслювати скла-
дками ряс, урізноманітнюючи постави, злегка варіюючи повороти голів. Безсумнівно, 
постаті доволі грубі та незграбні, в них ще немає й натяку на ту пластичність, яку на-
дадуть персонажам навіть надгробкових композицій Ренесанс та особливо маньєризм. 
Але все ж при всій їх умовності, тяжкій приземкуватості та середньовічній знаковості 
(що особливо підкреслюється контрастом з бездоганною вертикаллю постаті помер-
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лого кавалера Ордена Золотого Руна), ці персонажі все ж наділені деякою часткою 
вишуканості – з деяких ракурсів вони дуже красиві у своїй ритміці. Постаті в чорних 
одежах є і щитотримачами – кожна підперезана гербовим щитом одного з володінь 
сенешаля. 

До XVI ст. вже можна виділити кілька різних типів надгробних пам’ятників, 
які, змінюючись у дусі наступних епох, все ж в своїй основі проживуть досить довго. 
Ближче до середини, особливо до другої половини століття, вертикалі лежачих поста-
тей у лицарських лаштунках на плитах стали більш нечастими. Ренесансна доба і в 
меморіальну скульптуру привнесла захоплення античністю, а маньєризм – тяжіння до 
ускладнених композицій та любов до пишної, строкатої орнаментики. Найчастіше зу-
стрічаються надгробки трьох типів. Перший тип – усипальниця, близька ще до серед-
ньовічної схеми, дещо на кшталт поховання „intermédiaire” (з фр. „проміжні”). Другий 
тип – гробниці, вирішені в античному дусі, свого роду „comme l’antiquité” (з фр. „як в 
античному світі”), тобто де ренесансний компонент уже превалює. Часто в основі ле-
жить принцип контрасту – це гробниці особливої групи, „entre la vie et la mort” (з фр. 
„між життям і смертю”), де померлий зображується двічі: один раз – ще молодим, га-
рним, сильним, часто лежачим або уклінним, у верхній частині гробниці, а другий раз 
– це вже оголене тіло в передсмертній агонії у нижній частині надгробку. Третій тип – 
т.зв. „tombeaux de coeur”, тобто „мавзолеї для серця”, існуючі відокремлено від власне 
самих гробниць померлих. Останній тип особливо цікавий, він виявився найдовгот-
ривалішим, таких пам’ятників зустрічається немало і в наступному, XVII ст. Але є і 
немало надгробків, які не вписуються в цю досить умовну класифікацію, поєднуючи в 
собі риси, наприклад, першого і другого типів, бо, звісно, чітко відділити середньові-
чні традиції від ренесансних і маньєристських неможливо, у здебільшого вони орга-
нічно переплітаються, тим більше, що якраз у меморіальній скульптурі готичні ремі-
нісценції виявилися найбільш живучими. Суперечливе XVI ст., століття зустрічі 
Середньовіччя та Ренесансу, що завершилося тріумфом маньєризму, надає численні 
приклади таких „полістилістичних” надгробків. Тому будь-яка класифікація грішити-
ме певною часткою умовності. 

Гробниці знаті в XVI ст., як і раніше, влаштовували переважно під дахом собо-
рів, але на відміну від середньовічних поховань на межі XV та XVI ст. увійшли в обіг 
особливі за оздобленням „малі архітектурні форми”, тобто строкаті, складно прикра-
шені (на відміну від простих середньовічних) саркофаги (щось на кшталт архітектур-
них каркасів), найчастіше ажурні. Поступово відбувається відмова від поліхромії у 
надгробковій скульптурі, білий мармур дедалі частіше заміняє розфарбоване каміння. 

До першого типу гробниць, в якому ще активно реанімують традиції „темних 
віків”, належить один з найцікавіших надгробків у всьому корпусі французьких похо-
вань. Він створений майстром, у творчості якого дослідники вбачають найпомітніший 
вплив скульптурного спадку середніх віків, Ліжьє Рішьє (пр.1500–1567 рр.) [6, 194]. 
Загалом мистецтво лотарингійського скульптора, про якого дуже мало відомо, дійсно 
ще дихає Середньовіччям, а ось його знаменитий надгробок Рене де Шалона поєднує 
в собі як відгомін абсолютно канонічної схеми середньовічного поховання, так і па-
ростки зовсім іншого художнього бачення. Надгробок у церкві св. Петра в Бар-ле-
Дюк датується приблизно 1547 р., правильніше сказати, що він не міг бути створений 
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до 1547 р. У цього твору, можна вважати, два автори задуму – ідея, втілена в камені 
Рішьє, спала на думку самому де Шалону. Задум був дуже сміливий і незвичний для 
того часу, цей надгробок не тільки один з найоригінальніших у всій французькій ме-
моріальній скульптурі, а й один з найбільш суперечливих. Рене заповів зобразити се-
бе у надгробку таким, яким він стане через три роки по смерті. 1544 р. під Сен-Дізьє 
де Шалона було смертельно поранено, і вдова, виконуючи його волю, звернулася до 
Ліжьє Рішьє. Так і виник надгробок Рене де Шалона, що лякає і водночас притягує 
своєю похмурою натуралістичністю. На задньому плані Рішьє розташував традиційну 
мантію, увінчану лицарським шоломом, під яким розмістив гербовий щит, що надає 
композиції в цілому дещо середньовічно-геральдичного характеру. Але сама постать 
загиблого де Шалона, пронизана пафосом, явно суперечить середньовічному „анту-
ражу” – Ліжьє суворо притримувався останньої волі небіжчика, і Рене зображений 
дійсно таким, яким побачили тіло через три роки після його загибелі. Скульптор без-
жалісно, нещадно реалістичний, скоріше навіть натуралістичний, передає всі анатомі-
чні подробиці тієї натури, яку зображує. Від готичної схематичності, умовності, гео-
метричності постаті померлого не залишилося й сліду. Майстер відірвався від цього, 
як відірвав постать де Шалона від площини церковної стіни, на тлі якої вона стоїть. 
Якоюсь мірою цей момент є знаковим – скульптори вириваються з середньовічних 
пут, але поступово, ще не зовсім усвідомлено, поєднуючи в одному творі ще готичні, 
але вже й ренесансові риси (так і виникає той самий, умовно названий „intermédiaire”, 
комбінований тип гробниць). Ріжьє подає Рене стоячим, навіть із легким, ледве помі-
тним натяком на контрапост, що тримає у піднятій лівій руці серце, звертає в горі по-
рожні очниці. Зазвичай мотив серця в руці трактується як символ безсмертної вірності 
Богу [5, 197]. Але це можна тлумачити й інакше, адже йдеться про славну загибель – 
серце Рене належало не тільки Богові, а й Франсуа І, билося до останнього удару в 
ім’я короля та зупинилося в бою. Ще довго житиме старий девіз лицарства „Mon 
Dieux, Ma Dame et Mon Roi” (з фр. „Мій Бог, моя дама та мій король”). 

Постать Рене – це фактично кістяк, вкритий фрагментами напівзотлілої плоті, 
найкраще збереженої на ногах. Для того, щоб розв’язати цю проблему, Рішьє був 
змушений дослідити анатомію тіла, що на той час було справою не тільки ризикова-
ною та забороненою, а й внаслідок тривалої заборони на зображення оголеного тіла 
ще й незвичною. Про це промовляє порушення анатомії скульптором, в якому ще бу-
ло виплекано ставлення до людського тіла як до в’язниці душа. Ліва рука, в яку ску-
льптор вклав серце вояка, занадто довга для такого зросту постаті, а голова вклада-
ється в тілі майже десять разів замість семи. Частково це можна пояснити і тим, що 
майстер намагався прорахувати всі оптичні порушення – адже надгробок мав сприй-
матися глядачем з певної відстані. Але при таких пропорціях це припущення видається 
доволі ефемерним. 

Ренесанс вбачається в орнаментальному оздобленні шолома та щита над голо-
вою Рене де Шалона – в тому, як трактоване листя аканта, вже проглядається тяжіння 
до ускладненої орнаментики, що згодом стане однією з рис маньєризму.  

Яскравий приклад еволюції французької меморіальної скульптури вказаної доби 
загалом – це королівські надгробок. У середні віки, якщо вмирав король або принц, 
його завжди зображували в королівському вбранні, але якщо це відбувалося у війсь-

Мистецтвознавство  Романенкова Ю.В.



Культура і сучасність  № 1, 2007 

 119 

ковий час, надгробне зображення передбачало під цим вбранням наявність зброї, а 
замість скіпетра в руки найяснішої особи вкладали жезл, збоку зображували меч. Над 
самою постаттю і навкруги надгробка розташовували герби, печатки, бурелети, на-
шоломники, щитотримачі, намети, ордена, імена й девізи [6, .179], тобто композиція 
ускладнювалася завдяки цим численним атрибутам, що відповідали ситуації та вказу-
вали на високий ієрархічний щабель, що посідав померлий.  

Один з показових надгробків першого типу, де автор ще схильний дотримува-
тися середньовічних традицій – надгробок Франсуа ІІ, герцога Бретонського, і Марга-
рити де Фуа в соборі Нанта. Це робота Жана Перреаля (йому належить проект, ство-
рений 1493 р.) та Мішеля Коломба, одного з найгірше досліджених майстрів межі XV 
та XVI ст. з Туріна. Гробниця датується періодом від 1502 до 1507р. [1], інколи роком 
завершення роботи називається 1508 р. [5, 136]. Усі постаті ще статичні, зверху сар-
кофага, за традицією, розміщені лежачі постаті померлого подружжя з молитовно 
складеними руками, їхні голови покояться на подушках, які підтримуються янголами, 
в ногах, зазвичай, лев і собака (біля ніг чоловіка). У нішах саркофага розміщені по-
статі святих, пророків, по кутах саркофага – чотири алегоричні постаті чеснот, і лише 
декоративні елементи, орнаментальні мотиви і дещо живіше за більш раннє тракту-
вання складок вбрання алегоричних персонажів прокладають місток до Ренесансу. 

До першого типу, „intermédiaire”, хоча і з певним застереженням, можна віднести 
надгробок Шарля де Меньї роботи П’єра Бонтана (пр.1505–1568 (1570) (?) рр.). Вона 
датується 1557 р. – Шарль де Меньї, що перебував на королівській службі з 1540 р., 
помер 1556 р., і скульптор підписав контракт на виконання гробниці з його сестрою, 
Мартьєн де Меньї, 24 червня 1557 р. [4]. Надгробок, що супроводжувався епітафією, 
було створено для церкви целестинців у Парижі, звідки його, як і багато інших, вилу-
чили в дні революції XVIII ст. та перенесли до Музею французьких пам’ятників, а по-
тім – до Лувра (1818 р.). Скульптор уже був відомим завдяки виконанню замовлення 
на королівську гробницю, а цього разу він мав оздобити надгробок капітана палацової 
варти. Бонтан багато в чому ще вірний середньовічним традиціям, що частково можна 
пояснити характеристикою образу, з яким йому довелося мати справу. Де Меньї ви-
конував функції невсипущого вартового королівського спокою спочатку за Франсуа І, 
а згодом і за його наступника, Анрі ІІ. Це означало, що він був одним з найнадійні-
ших людей в монаршому оточенні. Бонтан зробив так, щоб ця риса зберіглася за ним і 
після смерті. Він подав міцну постать Шарля в лицарських лаштунках, але вже без 
шолома, з мечем у руці (але не алебардою чи списом, як це інколи зазначається в лі-
тературі) [1, 123; 5, 204]. Але при цьому капітан сидить, хоч і з закритими очима. Бо-
нтан подав його на мить примружившим очі у тимчасовому відпочинку, але сидячим 
на варті біля дверей королівської спочивальні, де Меньї і після смерті несе свою варту, 
навіть уві сні не випускаючи з рук зброю. Не лише лицарське вбрання та геральдичні 
елементи на подобі трону, на якому сидить королівський вартовий, є даниною Середньо-
віччю, це лише експлуатація його атрибутики. Постать ще доволі важка, приземкувата, 
як і раніше, але ситуація, в якій представлено образ, і головне – тимчасовість, а не віч-
ність його сну, вже вказують на нову епоху. І так буде в багатьох надгробках першого 
типу, який з часом згасне зовсім, – середньовічні традиції щезнуть у небутті, нагаду-
ючи про себе лише на рівні „лицарських декорацій”, атрибутики, антуражу. 
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До другого типу можна віднести надгробок Філіпа Шабо, графа де Бріон, адмі-
рала Франції. Атрибуція цієї пам’ятки, прийнята радянськими дослідниками, нині 
знята їх французькими колегами. Надгробок приписувався також П’єру Бонтану [1, 
123], проте на сьогодні його автором вважається Жан Кузен Ст. (це припущення зро-
бив історик Жан Таво), про якого вже йшлося у зв’язку з гробницею Луї де Брезе [4]. 
Зазвичай гробниця, що збереглася лише частково (існує кілька фрагментів, включаю-
чи постать Фортуни), датується 1550-ми роками, але з документів точно відомо, що 
зведено її було 17 червня 1565 р. Філіп Шабо був досить суперечливою особистістю. 
Спочатку він вважався однією з найбільш наближених до Франсуа І осіб – вони разом 
були полоненими в Павії під час Італійської кампанії. Але адмірал, що зробив блис-
кучу кар’єру і повернення з полону, був утягнений у палацові інтриги та потрапив в 
опалу. 1541 р. його було заарештовано, а майно конфісковано. Але за допомогою гер-
цогині д’Етамп граф відновив колишні стосунки з Франсуа І, повернув собі фавору, 
щоправда, ненадовго – 1543 р. він помер та був похований у церкві целестинців у Па-
рижі, у престижній каплиці Орлеанів, оскільки був їм ріднею.  

Ті ж елементи лицарського вбрання, але вже значно полегшені (верхня частина 
постаті вже оживлена м’якими складками, на яких покоїться ланцюг з орденом св. 
Михаїла, досить пластична), невкрита, як і у де Меньї, голова з важкою бородою, шо-
лом, на який Філіп спирається лівою рукою, лев у ногах друга дитинства короля. По-
стать лежить, але її постава вже нагадує постаті, що можна побачити на античних 
саркофагах (особливо в етрусків). Така іконографічна схема буде характерною для 
багатьох усипальниць XVII ст. 

До другого типу можна віднести і надгробок Луї де Брезе в боковому вівтарі 
Богоматері Руанського собору. В ньому вже набагато більше ренесансових рис, хоча 
він створений ще раніше за гробницю де Шалона. Луї де Брезе, онук П’єра де Брезе, 
великий сенешаль Нормандії, належав до однієї з найстаріших французьких фамілій 
Анжу, заснованих при злитті домів де Д’є-Брезе та де Мелле. Серед де Брезе були ге-
рої Столітньої війни, сенешалі Нормандії, Пуату й Анжу. Члени цієї родини мали ро-
динні зв’язки з Шарлем VII – один з них був одружений з дочкою короля від знаме-
нитої Агнесс Сорель. А сам Луї де Брезе був чоловіком незмінної фаворитки короля, 
дочки Жана де Пуатьє, сеньйора де Сент-Вальє, маркіза де Кротон, віконта де 
л’Атуаль, барона де Клер’є, де Серіньян, де Корбампре і де Шантмерль, графа де Діуа 
і де Валентинуа, більш відомої просто як Діана де Пуатьє. Така кількість володінь і 
промовистий титул померлого затиснули б у межі відповідальності будь-якого, навіть 
іменитого майстра. Влада Діани над королем, а значить – і над Францією, була неза-
перечною. Так що замовлення мало бути виконано беззастережно. 

Точна дата створення цієї пам’ятки невідома. В працях радянських дослідників 
вона коливається від пр. 1535 р. (початок роботи) [1, 121] до 1544 р. (рік її завершен-
ня) [5, 199]. Але є й дещо уточнене датування французьких авторів – 1534–1544 рр. 
[7]. Надгробок приписується Жану Гужону, хоча при цьому констатується деяка сти-
лістична невідповідність. Дослідники зазначають, що „жорстка манера виконання” 
нижньої частини гробниці „абсолютно чужа” Гужону [5, 198]. У зв’язку з цим вису-
ваються припущення, що Гужону міг належати лише проект гробниці, втілений у 
життя кимсь іншим [5, 198]. Однак є й точніші варіанти атрибуції пам’ятки, що пояс-
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нюють деякі невідповідності індивідуального стилю Гужона та творчих манер, у яких 
виконано надгробок. Французькі дослідники, не відкидаючи думку про головну роль 
Гужона у виконанні роботи, вказують ще на одного художника, як на автора гробниці – 
Жана Кузена. Це пояснює поєднання двох різних манер у пам’ятці та знімає питання 
про стилістичні проблеми [7]. Про Гужона (пр.1510(20)–1563(64)(68)(72)(?) рр.), якого 
можна вважати таким, що найбільш талановито засвоював ренесансові віяння, майст-
рів, згадки знаходимо під 1541 р., коли він зазначається як головний скульптор Руана. 
Достеменних відомостей про нього мало, навіть місце народження викликає запитання – 
Париж чи Руан. А з кінця 1544 р. до пр.1560(62) р., коли художник назавжди залишив 
Францію заради останнього притулку під італійським небом, він уже перебуває в Па-
рижі, так що, ймовірно, надгробок дійсно було завершено до 1544 р. На ту мить, коли 
Гужон отримав замовлення на гробницю, він уже мав бути достатньо відомим, мати 
відповідну репутацію, бо така робота не могла бути доручена початківцю. Вдале ви-
конання замовлення могло відкрити майстрам безліч дверей – невипадково ж, завер-
шивши цю роботу, Гужон відразу ж опиняється в „столиці надій”. А про Кузена 
(Старшого) відомо ще менше, але трапляються згадки про те, що він уже 1540 р. пере-
їхав до Парижа. Звідси випливає, що провідні роботи над нижнім ярусом гробниці 
мали завершитися до цієї дати, верхня ж могла завершитися Гужоном на 3–4 роки пі-
зніше. Уявити таку співпрацю не важко, враховуючи специфіку композиційної схеми 
надгробка – воно складається з двох ярусів, що скульптурно майже не пов’язані один 
з іншим, поєднаних лише архітектурними формами. Гробниця, як і надгробок Рене де 
Шалона, теж поєднує в собі і ще середньовічні, і вже ренесансові риси. Звичайно, тут 
дух Відродження проривається назовні значно відчутніше, а середньовічні традиції 
вкриваються плащем Ренесансу, демонструючи знайомство авторів з античною куль-
турою, що і давало змогу віднести цей надгробок до другого типу. Верхній щабель 
уміщує в себе кінну постать лицаря з відкритим забралом, озброєного мечем, розмі-
щену між дома парами каріатид під аркою, на тлі невисокого рельєфу. Звісно, лицар-
ський образ реанімує в пам’яті традиції Середньовіччя, але постать кінна, чого не 
траплялося до цих пір, а каріатиди, що фланкують вершника, вирішені цілком у рене-
сансному ключі. Це алегорії Тріумфу й Вірності, Обережності й Слави. Їх постави ще 
не настільки вишукані й граційні, як це буде в рельєфах „Фонтану Невинних” або 
знаменитих луврських каріатидах Гужона, але тяжіння до цього мотиву намічається 
вже тут. Постаті дуже складно, дещо громіздко задрапіровані, причому, на відміну від 
середньовічної скульптури, під тканиною прочитується пластика жіночого тіла, що 
видає студіювання Гужоном античної скульптури. Постать лицаря вирішено в значно 
більш площинній, геометрично чіткій манері, тут немає й натяку на ту пластичність, 
яка притаманна корам. Контрастне протиставлення з жіночістю іде на користь муж-
ньому образу великого нормандського сенешаля.  

Нижній ярус – це більш проста композиція, що складається з двох постатей, 
розміщених за коринфськими колонами і майже прихованих від очей глядача, та тіла 
померлого сенешаля, розпростертого на саркофазі з чорного мармуру. Колони, як і 
загальний задум гробниці, приписують Гужону. Одна з постатей біля узголів’я небіж-
чика – Діана де Пуатьє, сумуюча лише в мармурі, а в житті звільнена смертю чоловіка, 
що був на 41 рік старшим за неї. Навпроти – образ Богородиці з немовлям. Сама по-
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стать Луї де Брезе з нижнього ярусу гробниці – це один з ранніх зразків такого трак-
тування образу померлого, розповсюджених впродовж усього XVI ст. Мотив оголе-
ного, виснаженого муками смерті тіла, що трактується щоразу з різною мірою порт-
ретної подібності й експресивності, замінить сухість, знаковість середньовічних тіл, 
померлих лицарів з молитовно складеними руками. Тіло вкрите лише драпіровкою, 
що імітує пов’язку на стегнах – померлий постає перед Богом у тому вигляді, в якому 
на хрест зійшов Христос, нічого не приховуючи від Всевишнього. Таке трактування 
тіла, тим більше в меморіальній скульптурі, було відвертим проривом у нову еру мис-
тецтва, де поклоніння красі оголеного тіла було перетворено на культ. Мова алегорії 
не втратила з часів готики своєї актуальності. Але в даному випадку оголене тіло було 
не предметом захвату, бо було далеким від античного ідеалу, а символізувало відкри-
тість Богу душі померлого, чистоту його духу, беззахисність перед караючою силою 
Всевишнього. 

Над верхнім щаблем між напівколонами розташована сидяча постать з мечем 
правосуддя у руці. При погляді на неї відразу згадується існування ще й „темного пе-
ріоду” в біографії Гужона до 1544 р., про який нічого не відомо, хоча інколи в якості 
гіпотези висуваються припущення, що художник міг мандрувати Італією. Річ у тому, 
що неважко помітити, що ця постать з мечем правосуддя дещо нагадує постать Лоренцо 
Медичі роботи Мікеланджело з гробниці Медичі у Флоренції, створену, до речі, при-
близно на півтора десятки років раніше за надгробок де Брезе. Вона лише ускладнена 
складками драпіровки. Крім того, напрошується ще одна аналогія. Постать сенешаля 
у верхньому ярусі гробниці іконографічно дуже подібна до кінного образу кондотьєра 
Гвідоріччо да Фольяно з залу Маппамонда в Палаццо Пуббліко в Сієні, створеного 
Сімоне Мартіні 1328 р. Немає підтвердження тому, що Гужон, мандруючи Італією, 
відвідував як Флоренцію, так і Сієну, як і його перебування в Італії до моменту створення 
гробниці чоловіка мадам де Валентинуа є лише гіпотезою. Але запозичення іконогра-
фічних схем італійських майстрів може бути опосередкованим підтвердженням цієї 
думки. 
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СУТНІСНІ ОСНОВИ МИСТЕЦЬКОЇ ОСВІТИ  

В АСПЕКТІ ГУМАНІТАРИЗАЦІЇ СУСПІЛЬСТВА 
 
Період стрімкого зростання обсягу знань у суспільстві актуалізує необхідність 

створення нових моделей освіти, які передбачають виконання завдань щодо ефектив-
ного використання отриманих знань та застосування їх у професійній діяльності. За-
своєні базові знання (різнобічні за характером), які базуються на ґрунті культури, ми-
стецтва, науки у студентів вищих навчальних закладів освіти України розвивають 
національну самосвідомість та світогляд, сприяють моральному становленню та ду-
ховному формуванню особистості, що є основою ціннісних орієнтирів українського 
суспільства. 

Проблема гуманітаризації є наріжним каменем в роботі вищих навчальних за-
кладів освіти України. Адже вивчаючи мистецькі дисципліни, ми здолаємо технокра-
тизм, бездуховність, формалізм не лише в освіті. Оскільки загальна потреба гармоні-
зації відносин особистості і суспільства знаходить реальне втілення в суспільних 
процесах творчості і його споживання, мистецтво відіграє роль динамічного фактора, 
зміст якого визначається насамперед через основи мистецької освіти. 

Зазначимо, проблема гуманітаризації суспільства постала перед людством на 
зорі виникнення перших держав. Її актуальність вбачається у взаємодії соціальних ін-
ститутів, які передбачають шляхетну мету – формування свідомих громадян, які лю-
битимуть Україну, свій народ, націю, самовіддано служитимуть їх інтересам.  

Кожному суспільству відповідає певний тип та характер освітньої системи. То-
му проектування освітніх систем може бути успішним лише за умови усвідомлення 
засад, на яких базується взаємодія особистості і суспільства. Втрата гуманістичних 
функцій призводить до кризи в країні, тому мистецька освіта здатна бути тим живи-
льним середовищем, в якому розвивається особистість у контексті ціннісних орієнти-
рів українського суспільства.  

Проблема підвищення загального рівня культури знайшла належне місце в працях 
вітчизняних вчених. Плідний внесок у вирішенні цих завдань зробили С.У.Гончаренко, 
І.А.Зязюн, І.Д.Безгін, Р.Х.Баталов, Т.П.Єрошкіна, А.Н.Дем’янчук, Н.І.Ільїнська, В.Ільїн, 
Л.Г.Коваль, Н.А.Кутова, М.І.Колесник, М.О.Кукушкін, В.П.Матоніс, О.С.Мігунов, 
Г.М.Падалко, С.Соломаха, О.П.Рудницька, Н.Миропольська, Л.П.Марченко, Г.П.Шевченко 
та ін. Більшість з них розглядають ці питання у загальному контексті виховання школя-
рів і дітей. Деякі досліджують роботу із студентами – майбутніми вчителями та дорос-
лими. Багато авторів аналізують філософські, загальнонаукові аспекти цієї проблеми.  

Концепція статті передбачає висвітлення навчального процесу мистецьких спе-
ціальностей (керівник хореографічного колективу та керівник театрального колекти-
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ву) у вищому навчальному закладі освіти й формування гуманістичних цінностей 
студентів в процесі навчання. 

Так, хореографія є синтезом цілеспрямованих рухів та музики. Пластичний 
танцювальний образ здебільшого відображає зміст та оцінку життєвого процесу. За-
лежно від творчого змісту та сутності завдань, танець здійснюється через народження 
цілеспрямованого руху шляхом осмислення його змісту, наповнення переживанням і 
втіленням у техніці, музиці та стилі, він здатний викликати різноманітні переживання 
та ставлення до життєвих подій, сформувати оцінки та уявлення про прекрасне, по-
творне, добре і зле. Саме знання психології, педагогіки та мистецтва супроводжують 
навчальний процес, взаємодіючи з практикою майстерності хореографа, що і створює 
тло у підготовці та формуванні фахівця – керівника хореографічного колективу в кон-
тексті гуманітаризації суспільства.  

Важливе місце у мистецькій освіті належить унікальним можливостям підгото-
вки керівників театрального колективу. Адже здатність особистості збагатити духов-
не життя й пізнати сутність людських взаємин шляхом створення творчих образів 
створює умови як для вивчення драматичного мистецтва, так і формування необхід-
них вимог професіонала мистецького спрямування – інтелектуальні, естетичні, етичні 
якості митця.  

Визначаючи завдання підготовки діяльності у сфері театрального мистецтва, 
О. Заворотній зазначає про необхідність досконалого оволодіння майбутнім режисе-
ром чи актором тим духовним здобутком, який надалі має передаватися людям: “По-
трібно навчитися збирати і з’єднувати в одне ціле те, що розсіяне навколо: ідеї, харак-
тери, настрої, ритми, фарби, набувати, накопичувати творчий багаж, естетично 
виховуватись… має бути жага смиренного самозречення в ім’я служіння загальній 
справі” [3, 206].  

Основне завдання мистецької освіти – формування художньої форми світогля-
ду особистості як цілісної системи наукових знань, гуманістичних ціннісних орієнта-
цій, емоційних, естетичних ставлень та оцінок, які становлять життєву позицію і спо-
нукають до активності, впливають на формування особливої якості світовідчуття, 
світосприймання у формі синтетичного поєднання художніх образів, що суттєво роз-
ширюють межі пізнання навколишнього в когнітивних, аксіологічних та емоційних 
параметрах відображення дійсності. 

Сутність мистецьких дисциплін в аспекті цілісного бачення і формування сві-
домого громадянина вимагає чіткого розуміння гуманістичних основ, які окреслені в 
державних документах освітньої сфери. 

У Державних національних програмах “Освіта” (“Україна ХХІ століття”), “Діти 
України”, “Національній програмі патріотичного виховання громадян, розвитку духов-
ності”, Законах України “Про освіту”, Указі Президента України “Про заходи щодо 
розвитку духовності, захисту моралі та формування здорового способу життя громадян”, 
Національній доктрині розвитку освіти України в ХХІ столітті як стратегічні визна-
чаються завдання формування ціннісних орієнтирів українського суспільства – любові 
до Батьківщини, усвідомлення особистістю громадянського обов’язку на основі національ-
них і загальнолюдських духовних цінностей, утвердження громадянських якостей як 
світоглядного чинника, розвитку культурного і творчого потенціалу українського народу. 
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Адже як свідчать висновки щодо державних документів про освіту, освіченість – 
поєднання гуманітарних знань з інформацією природничо-наукового і технічного ха-
рактеру. Оскільки передумовою кругозору особистості є сукупність природничо-
наукових, технічних і гуманітарних знань. Однак освіта не повинна зводитися до за-
пам’ятовування і механічного заучування, тому суть гуманітаризації суспільства про-
являється у формуванні особистості, орієнтованої на підвищення інтелекту, духовної 
культури, гнучкість мислення.  

Як свідчить досвід незалежної України, нині на фоні економічної, соціальної та 
правової кризи зростає злочинність, наркоманія, хворі на СНІД, туберкульоз, алкого-
лізм, психічні захворювання. Поширена вседозволеність, проституція, хамство, по-
рнографія. Мистецтво стало недоступним для значної більшості народу у зв’язку із 
матеріальним зубожінням – стрімко йде процес руйнації та здичавіння людини. Тому 
саме ціннісні орієнтири українського суспільства слід представити на вищий щабель 
проблемності.  

Цілісне розуміння сутності мистецької освіти передбачає усвідомлення культу-
рологічних категорій, однією із виявів якої є утвердження гуманістичних ідеалів. Са-
ме гуманізм як іманентне визначення культури, сприяє розв’язанню “споконвічних 
проблем духовних пошуків людства” [4, 11]. Адже духовність, як фундамент гумані-
зму, репрезентує особистість в морально-етичних та культурних вимірах. 

Проблема сутності мистецьких дисциплін в контексті гуманітаризації суспільс-
тва є актуальною і її вирішення вимагає теоретичного осмислення, оскільки нині не 
можливо розв’язати це питання емпіричним шляхом. Розмірковуючи над питанням 
забезпечення полікультурності освіти в Україні без профанації та перевантажень, 
професор С. Гончаренко акцентує увагу на навчальних планах, межі яких явно пере-
вищують пізнавальні можливості. “Головне місце в підготовці випускників професій-
ної школи посідає і має посідати професійна майстерність. Однак не слід забувати, що 
інтелектуальний потенціал професіонала неминучий без удосконалення людини як 
особистості, а вона не може сформуватися поза культурою, поза освітою” [5, 83].  

Гуманітаризація суспільства вбачається у змісті освітньої системи, яка зможе 
забезпечити досягнення мети в межах становлення особистості відповідно до особис-
тісних якостей. Будь-яка людина в площині індивідуального самовираження має чітко 
усвідомити необхідність як естетичного сприйняття, культури мовлення, ораторсько-
го мистецтва, творчого потенціалу, схильності до самореалізації на основі загально-
людських духовних цінностей.  

Однією з умов гуманітаризації суспільства в Україні є визнання пріоритетів 
прав людини над інтересами суспільства, що функціонує на засадах соціальної спра-
ведливості. Мистецька освіта є найбільш дотичною до сфери, де реконструюється дух 
нації, відтворюється розвиток духовності народу. Адже поступ соціокультурного 
шляху народу не можливий без глибокого переосмислення та чіткого усвідомлення 
національної приналежності. Розуміння об’єктивного змісту мистецтва відтворюється 
через творчий потенціал поступального розвитку суспільства, “ретроспекція досвіду 
нації” (В.Ільїн) через традиційну обрядовість культури, виступає реалізатором цілей 
відродження духу народу в межах історичної специфіки як буття, так і творення лю-
диною власної долі.  
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Адже, як зазначає академік І.А.Зязюн, смислом і ціллю освіти є Людина у 
постійному розвитку. Кінцевий результат освіти – внутрішній стан людини на рівні 
потреби пізнавати нове, здобувати знання, виробляти матеріальні і духовні цінності, 
допомагати ближньому, бути добротворцем. Вищий результат освіти – духовний стан 
нації, зростання національної самосвідомості, коли в суспільстві існують ідеї, які ма-
ють загальний інтерес і можуть бути доступними для кожного громадянина [5, 18]. 

Кожна історична епоха приносить ідеї, втілення в життя яких певною мірою за-
лежить від посиленої уваги до проблем гуманізму, світогляду людини та культури в 
комплексі наук, покликаних продовжувати розвиток інтелектуально-духовної особис-
тості. Тому нині, на зламі тисячоліть, актуальним, як ніколи, є питання самореалізації 
особистості, реалії якої формуються в новому соціокультурному полі. Незважаючи на 
кризу архітектоніки суспільства, колосальний інтелект українського гуманізму проти-
стоїть технократії і має можливість формувати нові культурологічні засоби, які спри-
ятимуть вдосконаленню автентичних ознак особистості. Гуманізм реалізує свій зміст 
у низці досить суперечливих явищ: у процесах секуляризації, індивідуалізмі, розвитку 
мистецтв, наук, техніки. Людина, за дослідженнями В.Ільїна, усвідомивши в певний 
момент, що “знання – це сила”, відчула себе господарем світу. Оскільки сучасна цивілі-
зація перебуває на тектонічному “розламі” історії, факт занепаду цілісно-раціональних 
форм основоположних інституцій (національна система міжнародних відносин, право, 
економіка), кардинальні зміни відбуваються в ідеології, культурі, духовних орієнтаціях. 

Сучасне суспільство в часі кардинальних соціально-культурних перетворень 
потребує оновленого переосмислення навчально-виховного процесу у вищих навча-
льних закладах освіти. Цілеспрямоване формування особистості вимагає розглядати 
його під кутом розвитку національної самосвідомості, гуманізації та гуманітаризації 
як суспільства в цілому, так і освіти зокрема. Стимулювання внутрішньої потреби 
особистості до мислення, дій, духовних потреб, поваги до власної гідності та індиві-
дуальної життєвої мети створює сприятливі умови для становлення мистецької освіти.  

Вимога гуманітаризації суспільства в Україні реалізується шляхом посилення 
питомої ваги предметів гуманітарного циклу, що є небезпечним дисбалансом у вузах 
та проявом антинауковості. На практиці прослідковується тенденція підміни профі-
лювання засобами переставлення співвідношень гуманітарних та природничо-наукових 
дисциплін або часткове нівелювання їх у навчальних планах вищої школи. 

Ідея гуманітаризації суспільства в Україні представлена насамперед в освітній 
системі й впроваджується засобами включення в навчальні плани предметів, які дають 
можливість проявити себе і розкрити творчі можливості (етика, естетика, дозвіллє-
знавство), а також завдяки використанню “гуманітарного потенціалу” (С.Гончаренко) 
математичного та природничо-наукового циклів. Слід зазначити, що “олюднення” 
предметів негуманітарного циклу пов’язане з мисленням, світоглядом, інтелектом. Не 
можна применшувати значення будь-яких дисциплін (гуманітарного чи природничого 
циклу) у вузі, оскільки це суперечитиме самій сутності освіти як такої. Оскільки соці-
ально-історичні умови вимагають від особистості відповідальності та цілеспрямова-
ності, посилена увага до мистецької освіти вбачається перспективою, що формує кру-
гозір, гнучкість мислення, громадянську позицію, рівень духовної культури. За 
грамотного співвідношення годин у вузі між предметами гуманітарного та природничо-
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математичного циклу не потрібно окреслювати пріоритетні рамки одного над другим, 
а відшукувати шляхи покращення їх взаємозв’язку та єдності.  

Цілі гуманітаризації у вищих навчальних закладах освіти орієнтовані на твор-
чий підхід у вивченні будь-якого навчального предмета з метою становлення певних 
рис характеру – емоційна зрілість, оптимізм, цілеспрямованість, самовдосконалення, 
допитливість тощо. Тому будь-який навчальний предмет повинен передбачати не ли-
ше знання, вміння та навички, а й творчу діяльність, спрямовану на гуманістичні цілі, 
які віддзеркалюють вимоги сучасного суспільства. Погоджуємося з думкою академіка 
С.Гончаренка, що сьогодні, думаючи про людину ХХІ ст., треба думати не лише про 
те, що вона запише на “магнітофонні диски” своєї пам’яті на уроках з основ наук, не 
лише про те, чи створить вона в майбутньому штучний інтелект, штучне серце чи 
джерело енергії, яке його замінить, а більше думати про інше: чим ця людина керува-
тиметься у виборі своїх життєвих цілей і засобів їх досягнення, відрізняючи добро від 
зла, які критерії і оцінки стануть фундаментом її моралі, як сьогодні сформувати її 
мислення вільним і нетрафаретним [5, 98]. 

Навчання має здійснюватися на гуманістичній основі за таких характерних 
особливостей:  

– створити умови для ефективного навчання, переслідуючи найважливішу осві-
тню мету – знання та вміння на фоні гуманізації; 

– забезпечити консенсус у вивченні мистецьких дисциплін шляхом інновацій-
них пропозицій, створивши упорядковане поле теоретичних засад; 

– адаптувати мистецькі навчальні дисципліни до практичних потреб, що сприя-
тиме самовизначенню, самореалізації та розвитку особистості. 

Система навчання у вузах мистецького спрямування – це поступовий перехід 
особи до самонавчання через створення відповідних творчих умов у ВНЗ. Тут на-
вчання ґрунтується на принципах наукової педагогіки на основі здобутків мистецтва. 
Саме мистецька компонента змісту освіти включає в себе знання таких обов’язкових 
дисциплін, як філософія, історія, етнографія, культурологія, мистецтвознавство, усна 
народна творчість, народна педагогіка та психологія, вивчення яких набуває першо-
рядного значення, а також мистецтво балетмейстера (у хореографів), сценічна мова (у 
режисерів), в практичному аспекті яких гуманітаризація суспільства вбачається клю-
човим механізмом. 

У Законі України про освіту зазначено, що освіта в Україні повинна здійснюва-
тися з урахуванням традицій, що дасть змогу звертатися до історії регіональних тра-
дицій та сприяти спадкоємності поколінь. 

У полі зору навчальних планів вузів як середньої, так і вищої ланки – знання 
навчального предмета. Такий однобокий підхід не виправдовує гуманістичних ідеалів – 
вироблення високих загальнолюдських потреб, загальнолюдських моральних ідеалів 
та творче бачення світу.  

Освіта сьогодні – це сукупність професійних знань у рамках людського і соціа-
льного бачення загальної картини світу. Саме такий шлях гуманітаризації уможлив-
лює реалізацію оновленої моделі пошуків. Тенденції гуманітаризації суспільства за-
фіксовані міжнародними стандартами, а тому набули небаченого розвитку в світі.  
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Варто зупинитися на орієнтовних, проте найбільш істотних, принципах, які по-
винні обумовлювати навчальні предмети у вузі – мікросередовище (сім’я), здоров’я, 
побут, творчість, культура, техніка, історія, духовність, суспільство як соціальний ор-
ганізм.  

Загальнокультурні традиції минулого нині висвітлюються під кутом нових за-
кономірностей розвитку культури та духовного життя нації. Особливо це стосується 
змісту освіти незалежно від профілізації вузів. Тому слід загострити питання про гу-
манізацію та гуманітаризацію суспільства, зокрема її освіти. Під гуманізацією розумі-
ється принцип освіти, за яким спрямовується широка підготовка спеціалістів не лише 
загальноосвітнього та загальнокультурного профілю, а й усіх профілів на високому 
щаблі сучасної культурної людини, яка володіє глибокою інформацією в історії, літе-
ратурі, мистецтві. Гуманізації належить досить зважене, активне майбутнє у вищій 
освіті нашої держави. Особливо важливим для гуманізації постає національний еле-
мент впровадження української культури в освітній процес [1, 51].  

Гуманітаризація як впровадження багатьох елементів естетики і етики, психо-
логії та педагогіки в діяльність професорсько-викладацького складу, передача студентам 
не лише змісту своєї профільної дисципліни, а й того, що є її гуманітарним елементом – 
повідомленням історії науки, розкриттям її загальноосвітнього та загальнокультурного 
значення у науково-технічному, соціальному та духовному прогресі, з’ясування 
зв’язків технічної та техніко-технологічної сторін з інтелектуальною, науково-
популярною стороною, з вкладом корифеїв цієї науки у загальнонаукову спадщину – 
широкий масштаб мислення пов’язаний з вузько профільною докладною підготовкою – 
це і дасть можливість формувати фахівців ХХІ століття [1, 52]. 

Самоактуалізація людини в рамках гуманістичного підходу в науці знайшла 
своє органічне втілення в 50-х роках ХХ століття, де особистість розглядалась як не-
повторний цілісний унікум. В межах гуманістичної психології людина розглядалась 
як активна творча обдарована істота. Вищі цінності буття як перспектива становлення 
та саморозвитку в реалізації особистісної свободи від зовнішньої детермінації аналі-
зували науковці світового рівня К.Гольдштейн, А.Маслоу, Дж.Олпорт, К.Роджерс, 
Р.Мей, Е.Фром, К.Хорні, В.Франкл та інші.  

Саме з середини ХХ століття проблема гуманітаризації суспільства, передусім 
його освіти, виникла після гуманітарного маніфесту Б.Рассела, О.Хакслі, Дж.Дьюї та 
ін. Вони застерігали від виключно раціоналістичного, технократичного погляду на 
світ, за яким людська особистість стає іграшкою сил природи. В 60-х роках у своїй 
лекції “Дві культури” Чарльз Сною довів, що протистояння гуманітарної і технокра-
тичної культур може призвести до загибелі людської цивілізації, якщо не вжити ради-
кальних заходів щодо гуманітаризації освітньої системи. Принцип гуманітаризації 
набув поширення в світі саме після цієї лекції [2].  

Основна функція освіти з позиції її гуманітаризації – прилучення молоді до за-
гальнолюдських і національних вартостей, освіта ж – це спосіб розвитку особистості, 
а не нашпиговування її інформацією. В умовах ВНЗ – це включення мистецьких дис-
циплін у навчально-виховний процес, застосування їх у життя педагогічного колективу 
як інтелектуальної основи навчального закладу і всієї інфраструктури вузу. 
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Вагомим акцентом в гуманітаризації суспільства є саме мистецька освіта, що 
ґрунтується на досвіді багатьох країн світу, творчому надбанні століть людської історії. 
В Україні мистецька освіта репрезентована низкою інститутів культури, інститутів 
мистецтв та культурно-освітніми й музичними училищами. В умовах реформування 
сучасного суспільства формується нове концептуальне бачення мистецької освіти, що 
проявляється в пріоритетній ролі мистецтва в суспільному розвитку, гуманізації на-
вчання та виховання, виступає ключовою компонентою в системі гуманітарних знань, 
її зв’язку з іншими спеціалізованими сферами знань. Взаємодія мистецтва з іншими 
гуманітарними дисциплінами створює конструктивний вихід як в практику виховання, 
так і створення істинно гуманістичного культурного оточення [6, 225]. 

Реалізація мистецької освіти в контексті сучасних ціннісних орієнтацій суспільства 
не можлива без включення в практику культури, яку у вимірах раціоналістичного сві-
тогляду і гуманізму використовували П.Паскаль, Г.Сковорода, П.Юркевич. Фундамен-
том внутрішньої гармонії особистості в контексті гуманітаризації суспільства є сукупність 
знань історії, філософії, психології у взаємозв’язку з набутим досвідом людини, яка 
наділена моральними почуттями, високою гідністю, духовною сутністю і специфіч-
ним способом усвідомлення культури.  

Зміст мистецької освіти у ВНЗ актуалізує класичні концепції, виявляючи спе-
цифіку методологічної потенції в осмисленні наріжної проблеми в гуманітарній куль-
турі ХХІ століття – особистості. Мистецтво покликане слугувати не лише меті успад-
кування та відродження духовних цінностей, а й відігравати роль прогностика у 
подальшому розвитку духовності. Радіус мистецьких дисциплін – це увесь мистецький 
всесвіт минулого й сучасного у всьому жанрово-видовому розмаїтті, що становить 
модус культурного життя; це всі здобутки національних мистецтв світу, що вросли в 
культурний досвід України, а отже, є показником рівня культури.  

Отже, мистецька освіта у вищих навчальних закладах у контексті гуманітари-
зації орієнтована як на задоволення вищих потреб людства, так і на забезпечення ви-
сокого стартового потенціалу молодих фахівців в оновлених суспільних умовах. 
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НАРОДЖЕННЯ ТА РОЗВИТОК КОНСТРУКЦІЇ КЛАРНЕТА  
(кінець ХVІІ – ХVІІІ ст.) 

 
ХVІІІ століття в музичній культурі Європи позначено бурхливим розвитком ін-

струментальної музики. Гідне місце в цьому процесі займає народження та стрімкий 
розвиток нового духового інструмента – кларнета. Безумовно, ця подія відіграла ве-
лику роль у тогочасній музично-інструментальній культурі.  

Природно закладений багатий художній потенціал кларнета визначив його появу 
в музичному інструментарії. Кларнет у перші десятиліття свого існування виділявся 
винятковою багатобарвністю виразових можливостей. Це давало суттєві підстави для 
найрізноманітнішого трактування “молодого” інструмента композиторами тих часів.  

Велике значення у формуванні багатогранної художньої палітри кларнета мали 
особливості процесу народження інструмента та його конструкційного розвитку. 
Кропітка праця інструментальних майстрів, виконавців-кларнетистів над удоскона-
ленням кларнета відкривала нові грані виразових можливостей інструмента. Зазначи-
мо, що здобутки у розвитку конструкції кларнета ХVІІІ ст. мали безпосередній вплив 
на подальше удосконалення інструмента. Отже, знання першооснов конструкційного 
вдосконалення кларнета дасть змогу найбільш повно зрозуміти процеси конструкцій-
ного розвитку інструмента у ХІХ–ХХІ століттях.  

Дана тематика досліджувалася багатьма провідними кларнетистами-науков-
цями – як вітчизняними, серед яких К. Е. Мюльберг, Р. А. Вовк, З. П. Буркацький, так 
і зарубіжними – В. В. Березін, Г. Баррет, Н. Шаклетон, Б. Акерман та інші. Найхарак-
тернішою особливістю праць цих вчених є те, що практично в кожному дослідженні 
розкриваються нові історичні факти щодо народження та конструкційного розвитку 
кларнета, що, безперечно, є цінним науковим надбанням історії кларнетового мистецтва. 
Але зауважимо, що у цих працях не завжди висвітлюються особливості художньої 
палітри кларнета, яка, у свою чергу, нерозривно пов’язана з тими чи іншими конструк-
ційними розробками.  

Метою нашої статті є якомога детальніше розкриття процесу народження та к 
розвитку конструкції кларнета у перше століття його існування (ХVІІІ ст.), з характе-
ристикою його тогочасних художніх можливостей. Також ціллю публікації є побудова 
єдиної хронологічної лінії конструкційного досконалення кларнета у ХVІІІ ст. з яко-
мога більшим використанням історичних фактів, документів тощо.  

З історії розвитку духових інструментів відомо, що європейськими попередни-
ками кларнета були італійська лаунеда (launedda), іспанська альбогейя (albogyea), ан-
глійський пібгорн (pibcorn), латвійський ганурагс, литовська бірбіне. Також до цього 
переліку варто додати український народний інструмент – ріжок. Він представляв собою 
дерев’яну, або комишеву, трубку з одинарним язичком та розтрубом з коров’ячого 
рогу. Ріжок мав від 3 до 7 ігрових отворів, за допомогою яких утворювався діатонічний 
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звукоряд. Це був переважно пастуший інструмент. Ріжок дуже схожий за конструкцією 
та звукоутворенням з російською жалейкою.  

Але безпосереднім попередником кларнета був старовинний інструмент – ша-
люмо (chalumeau). Він мав широке розповсюдження ще у середньовічній Європі, осо-
бливо у Франції. Старовинне французьке слово chalumeau походить від латинського 
calamellus, що значить „невеликий тросник”, а також від грецького calamaulos – “тру-
ба тросника”. Шалюмо представляв собою дерев’яну трубку циліндричної форми, без 
розтруба, з одинарним надрізним язичком (тростиною), вміщеним у спеціальній ка-
мері. Інструмент мав сім ігрових отворів. Його діапазон складав октаву. Інструменто-
знавець А. Черних зазначає, що були також інструменти з двома та трьома ігровими 
отворами, а різновид шалюмо – евніка – зовсім не мала ігрових отворів [5, 86].  

Дослідник кларнетового виконавства Р. А. Вовк стверджує, що “ ... терміном 
шалюмо у Франції називали взагалі всі духові інструменти з тростиною, незважаючи 
на суттєві конструктивні розбіжності між ними. В подальшому шалюмо стали називати 
інструменти з одинарною тростиною, а шалмеями – інструменти з подвійною трости-
ною” [3, 14].  

Для переривання струменю повітря у шалюмо використовувався невеличкий 
надрізний язичок у формі букви “П”. Він знаходився на маленькій, закритій з одного 
кінця трубочці-пищику, яка розміщувалась у спеціальній камері у верхній частині ін-
струмента. При грі надрізний язичок інтенсивно вібрував, відкриваючи або прикри-
ваючи отвір, через який у канал інструмента потрапляло повітря, внаслідок чого 
з’являвся звук.  

Процес удосконалення шалюмо, який і призвів до народження нового інструмента – 
кларнета, розпочав у останньому десятилітті ХVІІ століття, приблизно 1691 р., видатний 
німецький інструментальний майстер з Нюрнберга Йоганн Христофор Деннер (1655–
1707). Передусім Й. Деннер прибрав камеру, яка приховувала пищик. Надрізний язичок 
він замінив окремою комишевою пластиною (тростина). Так майстер забезпечив без-
посередній дотик тростини з губами виконавця. З’явилася свобода звуковидобування, 
а також можливість гнучкого володіння звуком та інтонацією. Отже, була закладена 
основа для подальшого розвитку інструмента, становлення його виразових можливос-
тей. З метою розширення діапазону шалюмо та вдосконалення його звукових якостей 
Й. Деннер здійснив реконструкцію системи ігрових отворів. Він збільшив їхнє число 
до восьми та розмістив їх відповідно до акустичних особливостей інструмента. Так 
виникло нерівномірне положення ігрових отворів, яке й склало основу кларнетового 
грифу. Восьмий ігровий отвір Й. Деннер розташував на тильній стороні у верхній 
частині інструмента.  

Наступним кроком в удосконаленні шалюмо було впровадження на лицьовій 
стороні у верхній частині інструмента першого клапанного отвору. Далі Й. Деннер 
сконструював другий клапанний отвір, також у верхній частині інструмента, але вже 
на тильній стороні. Відтепер діапазон інструмента складав вже півтори октави. Над-
звичайно важливо зазначити, що перший та другий клапанні отвори знаходилися в 
діаметрально точному положенні один від одного. Інструмент не мав розтруба. Його 
звучання було надто приглушеним, тембр – бархатисто-густим, затемненим [9]. Таким 
постає вдосконалений 2-клапанний шалюмо. (В наш час він зберігається у Мюнхен-
ському національному музеї.)  
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Дослідник історії кларнетового мистецтва Едгар Хант, який здійснив переклад 
Сюїт для трьох шалюмо Христофора Граупнера (1683–1760) для виконання на сучасних 
кларнетах, зазначає, що ці твори було написано для шалюмо різних розмірів. Науковець 
стверджує, що розрізнялися такі основні члени сімейства шалюмо: дискант шалюмо 
in C, альт чи кварта шалюмо in G, тенор шалюмо in F та бас шалюмо in C (октавою 
нижче дискант шалюмо) [10]. Г. Дечент у вступній статті до концерту d moll для двох 
шалюмо, струнних та basso continuo Г. Ф. Телемана (1681–1767), пише: “Як наслідок 
невеликого діапазону шалюмо ці інструменти виготовлялись у різних розмірах” [6, 4].  

Доленосним звершенням, яке ознаменувало народження нового інструмента – 
кларнета, стало вдосконалення другого клапанного отвору. В основі цього процесу 
було усвідомлення можливості видобування звуків верхнього регістру шляхом пере-
дування. Цей отвір у верхній частині інструмента на тильній стороні було піднято 
вгору, ближче до барильця з мундштуком, та суттєво звужено. Відтак, відкриваючи 
цей клапанний отвір, музикант міг легко виконувати звуки у верхньому регістрі. Інші 
звукові отвори були діаметрально збільшені відповідно до акустичних особливостей 
нової звучності. У нижній частині інструмента з’явився розтруб. Інструмент мав дуже 
потужний звук, тембрально яскравий та надзвичайно пронизливий. Отже, доступність 
виконання звуків верхнього регістру, інтонаційно чистого та вільного за своєю при-
родою постала основою для народження нового духового інструмента – кларнета. 
Професор К. Мюльберг констатує: “Старовинний духовий інструмент шалюмо мав 
тільки нижній регістр, а новий (інструмент – В. Г.), що з’явився на його основі, набув 
верхній, світлий регістр – (італ.) clarino. Ця нова можливість і стала коренем для на-
зви нового інструмента – кларнета” [4, 10].  

Одні з самих ранніх двоклапанних кларнетів, які збереглися до нашого часу, 
були виготовлені музичним майстром Якобом Деннером (16? – 1735), сином Йоганна 
Деннера. (Три двоклапанні кларнети Якоба Деннера, два з яких у строї in C та один – 
in D, знаходяться, відповідно, у Берлінській вищий школі музики, Брюссельській ко-
ролівській консерваторії та Нюрнберзькому національному музеї.)  

Відомо, що найбільш ранні Нюрнберзькі інструментальні звіти, де значиться 
кларнет, датовані 1710 роком, трьома роками пізніше після смерті Йоганна Деннера. 
1710 р. Якоб Деннер у переліку дерев’яних духових інструментів зазначає два кларнета 
та шалюмо. Отже, як бачимо, з’ясувати ім’я майстра, який винайшов перший істин-
ний кларнет, з необхідним регістровим клапаном (удосконалений другий клапанний 
отвір) та розтрубом, практично неможливо. Причина – недостатня кількість історич-
них документів, а також збережених старовинних кларнетів та шалюмо [8, 432].  

Дослідник історії кларнетового виконавства Б. Акерман наводить надзвичайно 
цікаві відомості з цього питання. В музеї при Каліфорнійському університеті зберіга-
ється старовинний триклапанний кларнет. Увагу привертає те, що середнє з’єднання 
кларнета, де розміщено перший та другий клапанні отвори, має печатку майстра Йо-
ганна Деннера, тоді як мундштук з барильцем та розтруб з третім клапанним отвором 
взагалі не мають ніякого маркування. Науковець зазначає, що усі інші деннерівські 
кларнети мають печатку майстра на розтрубі. Це дає змогу Б. Акерману зробити при-
пущення, що верхня та нижня частини інструмента належать іншому майстру й були 
виготовленні значно пізніше, ніж середнє з’єднання. Але найголовнішим тут є те, що 
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перший та другий клапанні отвори знаходяться не діаметрально точно навпроти один 
від одного. Клапанний отвір на тильній стороні інструмента розташовано ближче до 
барильця з мундштуком, що свідчить про його корегування та роль регістрового кла-
пана кларнета. Отже, можна було б вважати саме Йоганна Деннера одноосібним ви-
нахідником кларнета, якби не надто відома практика майстрових печаток, які переда-
валися через покоління. Цілком можливо, що після смерті Йоганна Деннера його 
майстровою печаткою деякий час користувався син Якоб Деннер [9].  

Крістіан Лейтерер у статті “Шалюмо та ранні двоклапанні кларнети” взагалі 
вважає неприйнятним постановку питання “хто винайшов кларнет, Йоганн Деннер, чи 
його син Якоб Деннер”? Дослідник зазначає, що всі історичні документи щодо перших 
кларнетів пов’язанні з родиною Деннерів. Всі відомі музичній історії перші кларнети 
також пов’язанні з цією сім’єю. Отже, й винахід кларнета слід вважати справою ро-
дини Деннерів, зокрема Йоганна Деннера та його сина Якоба Деннера [7, 9].  

У першій половині ХVІІІ століття двоклапанний шалюмо та двоклапанний кла-
рнет знаходились у паралельному використанні. Це підтверджується деякою мірою їх 
надзвичайно контрастними художніми характеристиками. Музикознавець Н. Шакле-
тон зазначає, що кларнет був розроблений з метою виконання звуків у верхньому (та 
надалі у найвищому) регістрі. Звучання раннього кларнета було дуже подібним до 
звучання труби у верхній теситурі. У нижньому регістрі новий інструмент звучав не 
надто добре. Шалюмо, навпаки, використовувався для гри у нижньому регістрі [8, 432]. 
(Згодом діапазон шалюмо на кларнеті буде мати назву регістр шалюмо (нижній ре-
гістр). Саме у першій половині століття з’являються оригінальні твори як для шалюмо 
(Х. Граупнер, Г. Ф. Телеман, Дж. Бонончіні, М. Зіані), так і для кларнета (А. Вівальді, 
Г. Ф. Гендель, І. Мольтер, К. В. Глюк).  

Мундштук у ранніх двоклапанних кларнетах не мав ніякої площадки для трос-
тини. Щілина у мундштука була дуже велика (порівняно з сучасними мундштуками). 
Отже, була потрібна значно більша тростина (у зіставленні з теперішніми тростинами). 
Наслідок – гнучке та надзвичайно потужне звучання. Б. Акерман після гри на двокла-
панному кларнеті періоду 1710–1730 рр. констатує: “ ... амбушюр повністю відрізня-
ється від амбушюру при грі на сучасному кларнеті. Необхідна дуже легка тростина та 
разом з цим надзвичайно м’який амбушюр. Це допомагає значно розширити звучання 
інструмента, а також збільшити діапазон кларнета” [9].  

Наступний етап у розвитку конструкції кларнета позначено зменшенням розміру 
мундштука та діаметральної величини ствола інструмента. Двоклапанний кларнет in 
D інструментального майстра Зенкера, виготовлений приблизно у 1730 – 1740 роках, 
на перший погляд нічим не відрізняється від деннерівських кларнетів. (Двоклапанний 
кларнет in D Зенкера зберігається у Нюрнберзькому національному музеї.) Проте в 
інструменті Зенкера суттєво зменшено мундштук у його верхній частині та створено 
площадку для тростини. Безумовно, це призвело до зменшення щілини мундштука. 
Постала потреба у меншій тростині. Також майстер діаметрально зменшив канал інстру-
мента. Внаслідок цих удосконалень значно покращилося звучання високих нот, ствер-
дився діапазон до соль третьої октави, суттєво збільшилася гнучкість у володінні звуком.  

На двоклапанних кларнетах нота сі першої октави, гранична між нижнім та ви-
соким регістрами, виконувалась або пониженням до другої октави, або підвищенням 
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сі бемоль першої октави. Цей процес здійснювався губним апаратом кларнетиста. 
Зменшення щілини мундштука та діаметральної величини каналу кларнета зробило 
виконання цього прийому значно складнішим. Відтак постала потреба у клапанному 
отворі, завдяки якому можна було б виконувати ноту сі першої октави. Приблизно 
1735 р. з’явився третій клапанний отвір (триклапанний кларнет). Цей винахід нале-
жить Якобу Деннеру. Клапан було розташовано у нижній частині інструмента на роз-
трубі. Клапанний важіль знаходився на тильній стороні кларнета й задіювався вели-
ким пальцем правої або лівої рук. (У цей період ще не існувало чітко сформованого 
положення рук при грі на кларнеті.) Отже, з’явилася можливість виконання звуків мі 
малої та сі першої октави; розширився діапазон у нижньому регістрі на малу секунду 
вниз; та найголовнішим є те, що відбулося об’єднання двох регістрів – нижнього (cha-
lumeau) та високого (clarino). (До нашого часу зберігся триклапанний кларнет in C ін-
струментального майстра П. Паура. Цей інструмент знаходиться у Нюрнберзькому 
національному музеї.)  

Доленосним кроком у розвитку кларнета, зокрема у становленні його віртуоз-
но-технічних можливостей, став винахід дублюючого важелю третього клапанного 
отвору. Це удосконалення було впроваджено на кларнеті д’амур (in As, in G), який 
створено в родині Деннерів у першій половині ХVІІІ століття. Так відбулося закла-
дення основи принципу дублювання в клапанній системі кларнета, що безумовно віді-
грало значну роль у розвитку технічних можливостей інструмента. Виконавши своєрідну 
конструктивно-розвиваючу місію, кларнет д’амур у першій половині ХІХ ст. зникає з 
музично-інструментальної карти світу. Декілька кларнетів д’амур збереглися й до 
нашого часу. Один з них, інструментального майстра Ф. Лехара, знаходиться у Німе-
ччині в музеї міста Брауншвейг.  

У другій половині ХVІІІ століття, приблизно у період з 1755 до 1770 рр., 
з’являються четвертий та п’ятий клапани. Використання четвертого клапанного отво-
ру дозволяло виконувати звуки соль діез малої та ре діез другої октави, п’ятого – фа 
діез малої та до діез другої октави. За свідченням К. Мюльберга ці клапани сконстру-
ював один з перших видатних кларнетистів Йозеф Беєр (1744–1811) [4, 14]. Деякі ін-
ші дослідники кларнетового мистецтва приписують створення цих клапанів відомому 
німецькому інструментальному майстру Бертольду Фріцу (1697–1766) [1, 32]. Четвер-
тий клапан розташовувався у нижній частині інструмента і задіювався мізинцем пра-
вої руки. Це визначило постійне положення рук на грифі кларнета, за якого у верхній 
частині інструмента знаходилася ліва рука, а у нижній – права. П’ятий клапан задію-
вався мізинцем лівої руки. Приблизно у цей період змінюється положення третього 
клапана. Його було розташовано таким чином, що він також задіювався мізинцем лі-
вої руки. Це вдосконалення належить Бертольду Фріцу.  

Серед чотирьох та п’ятиклапанних кларнетів, які збереглися до нашого часу, 
відзначимо чотириклапанний кларнет in C інструментального майстра І.Вільямса. 
Особливістю цього інструмента є застосування третього клапана великим пальцем 
правої руки. (Цей кларнет зберігається в музеї Брюссельської консерваторії.) Також 
привертає увагу чотириклапанний кларнет in A майстра Роттенбурга. Цей інструмент 
демонструє змінене положення третього клапана, який задіюється вже мізинцем лівої 
руки. (Кларнет зберігається в приватній колекції). З п’ятиклапанних інструментів від-
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значимо кларнет in C майстра Й. Хейла. Його особливістю є розподіл середньої час-
тини на дві секції. Мундштук та барильце ще зостаються неподільними. (Зберігається 
у приватній колекції.)  

Починаючи з середини ХVІІІ століття, кларнет поступово набуває більш м’якого 
звучання. Тембр позначається теплотою та характеризується неабиякою ніжністю.  

Приблизно 1770 р. з’являється басетгорн. Цей інструмент, збудований як різно-
вид кларнета, було винайдено майстром Мейєрхофером. Басетгорн виготовлявся пе-
реважно у строї in F [1, 35]. 1793 р. було створено бас кларнет. Його винахідником 
вважається Йоганн Генріх Гренсер [3, 24]. Бас кларнет строївся in C, пізніше in B. У 
другій половині ХVІІІ століття народжується басет кларнет. Цей інструмент було ви-
найдено кларнетистом Антоном Штадлером у тісній співпраці з інструментальним 
майстром Т. Лотцем. Кларнет басет строївся in A. Завдяки спеціальній насадці у нижній 
частині цього інструмента кларнетист міг виконувати звуки до нижнього до малої октави.  

Протягом майже всього ХVІІІ ст. кларнетисти грали при положенні мундштука 
з тростиною, яка торкалася верхньої губи виконавця.  

Необхідність більш точної настройки кларнетів призвела до роз’єднання мунд-
штука з барильцем (приблизно 1785 р.). Це вдосконалення в подальшому стало основою 
не тільки для виготовлення барильців різної висоти та форми, а й дало можливість 
експериментувати з матеріалом для виготовлення мундштука. Цікаво, що процес зна-
ходження та остаточного визначення найбільш оптимального матеріалу для мунд-
штука продовжувався майже два століття. Розпочавшись в останній чверті ХVІІІ ст., 
він завершився в середині ХХ ст., коли ебоніт став універсальним матеріалом для 
мундштука. Протягом цього часу інструментальні майстри та виконавці-кларнетисти 
для виготовлення мундштука використовували різні породи твердої деревини, слонову 
кістку, скло, метал тощо.  

Матеріалом для виготовлення тростин слугував комиш. Також використовува-
лася деревина сосни. Кларнет виготовлявся переважно з європейського самшиту, іноді 
зі слонової кістки, чорного дерева, подекуди з деревини сливи чи груші. Клапана ви-
роблялися з металу (срібло, різноманітні сплави). Пружини, які приковувалися до 
клапанів, виготовлялися з міді. Частина клапана, яка закривала звуковий отвір, мала 
квадратну форму. Матеріалом, який замінював сучасні кларнетові подушки, в ті часи 
слугувала дуже м’яка шкіра.  

В останньому десятилітті ХVІІІ ст. з’являється шостий клапан для звуків до діез 
першої та соль діез другої октави. Клапан задіювався мізинцем лівої руки. Його винахід 
приписують відомому французькому кларнетисту, одному з перших викладачів класу 
кларнета в Паризькій консерваторії (1795) Жан Ксав’єр Лефевру (1763–1829). Н. Ша-
клетон зазначає, що шостий клапан на кларнеті з’явився приблизно у цей же період і в 
інших країнах Європи, завдяки інтенсивному конструкційному удосконаленню інстру-
мента багатьма провідними виконавцями-кларнетистами [8, 435].  

Отже, вищевикладене дає змогу зробити такі висновки. Народження кларнета є 
результатом синтезу надзвичайно багатогранних за власною художньою природою 
музичних звершень. Так, удосконалення шалюмо, інструмента який мав лише нижній 
регістр, ознаменувалося появою кларнета, який у перші десятиліття свого існування 
використовувався лише у верхньому регістрі, більше того – перші кроки конструк-
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ційного розвитку нового інструмента були спрямовані на вдосконалення звучання саме 
верхнього регістру. Художні якості кларнета на початку його існування більше були 
подібні до труб, які грали у верхньому регістрі, ніж до свого безпосереднього попере-
дника – шалюмо. Також важливо відзначити паралельне співіснування шалюмо та 
кларнета у професійній музичній культурі в першій половині ХVІІІ століття. З сере-
дини століття кларнет у стрімкому розвитку переймає усі художні надбання шалюмо, 
що й призводить до зникнення останнього з музично-інструментальної карти світу. 
Відтак, народження та розвиток конструкції кларнета позначено надзвичайно багато-
гранною художньою сферою. Безумовно, це заклало фундаментальні основи для по-
дальшого розвитку виразових можливостей кларнета, зокрема його тембральних та 
динамічних якостей.  

ХVІІІ століття у кларнетовому виконавстві постає доленосним періодом, в яко-
му кларнет, народившись та стрімко розвиваючись, шляхом художніх апробацій, 
конструкційних удосконалень формується у єдиній, винятково багатобарвній власній 
художній сутності. Це століття є векторною основою усього подальшого розвитку 
кларнета в усіх сферах музично-інструментальної культури.  

Важливо зазначити, що саме у ХVІІІ столітті народжуються інструменти, які 
складають основу кларнетового сімейства (бас кларнет, басетгорн, басет кларнет). Це 
свідчить про остаточне утвердження художньої індивідуальності кларнета та її чітке 
окреслення у тогочасній тембровій музично-інструментальній палітрі. Більше того, це 
дає підстави констатувати процес тембрової кристалізації як серед інструментів клар-
нетового сімейства, так і в лоні інших представників духового інструментарію.  

Найбільш розповсюдженим та використовуваним кларнетом у ХVІІІ столітті 
був п’ятиклапанний кларнет. Саме на такому інструменті грали видатні кларнетисти 
того часу, серед яких Йозеф Беєр, Франц Тауш, Мішель Йост, Антон та Йоганн Шта-
длери, Бернхард Крузель та інші. П’ятиклапанний кларнет довгий час був основним 
інструментом, який використовувався в оркестровому, ансамблевому та сольному ви-
конавстві, аж до того часу, поки на початку ХІХ століття не з’явилися конструкційні 
звершення видатного інструментального майстра, кларнетиста-віртуоза І. Мюллера. 
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 Чжу Чанлей  
аспірант Національної музичної академії 

ім. П.І.Чайковського 
 

ЯВИЩА СХІДНО-ЗАХІДНОЇ КОНВЕРГЕНЦІЇ  
В КОМПОЗИТОРСЬКІЙ ПРАКТИЦІ* 

 
Тема даної статті продовжує популярну в дослідженнях постмодерністської 

концепції тенденцію розуміння конвергенції культур як позитивного процесу. Сьогодні 
здається прогресивним існування на різних рівнях взаємодії близьких та віддалених 
культур фактів їх сутнісного «перетину»: в сфері лінгвістики і мовних форм різних 
мистецтв (І.Франко, М.Потебня, Л.Гумільов), традиційної та масової культури (Н.Урбіс, 
А.Стьопін), фольклорного та професійного мистецтва (С.Грица, І.Юдкін), естетики 
музики та композиції (О.Маркова, Фан Дінь Тан) та ін. 

На прикладі деяких камерних творів видатного українського композитора 
Євгенія Станковича, де так чи інакше відображені впливи східної культури, ми спро-
буємо окреслити певний контекст розвитку композиторської практики. 

Смислові витоки численних культурних зв'язків живлять ауру художньої сві-
домості суспільства новими ідеями і можливостями, зокрема за допомогою аналогії 
як акту художньої свідомості. Як вважає Л.Гумільов, аналогія складає окремий мо-
мент універсального впливу мистецтва; усвідомлення музично-культурних аналогій в 
мистецтві Сходу і Заходу свідчить про глобальні процеси інтеграції, що охоплюють 
планетарні масштаби акцій [1, 286]. 

Мета дослідження – привернути увагу до психологічних і естетичних проблем 
існуючих спільнот, що лежать в основі різних культур; вони виникають не тільки в 
мистецтві, а й в способах життєдіяльності – самоорганізації і саморозвитку людського 
суспільства. 

Деякі загальні положення психології мистецтва (Л.Виготський) становлять основу 
системного підходу до проблем мистецтвознавства, який представляють праці Е. Назай-
кінського, В. Холопової, Е.Зінькевич, І. Юдкіна, І. Котляревського, Е. Маркової та ін. 

Головна ідея статті – конвергенція культурних значень – виходить з однієї з ос-
новних концепцій сучасної соціології, що виникла в 50–60-х роках ХХ ст. в Європі.  

Сама концепція включає широкий діапазон філософських, соціологічних, полі-
тико-економічних і футурологічних проблем. Як одна з ідей, що знайшла розповсю-
дження у сфері культурології, теорія конвергенції обґрунтовується існуючими в сві-
товій практиці тенденціями до інтернаціоналізації економічної, політичної і 
культурної діяльності, всесвітнім характером науково-технічної революції, і підтвер-
джує рух до глобалізації [2, 272–273].  

З цієї точки зору зрозумілі пошуки пунктів «культурного перетину» художніх 
явищ при збереженні пріоритету загальнолюдських цінностей, вихідна позиція яких – 
становлення взаємопов'язаного і цілісного світу – здійснюється через діалог культур. 

Осмислення одного з найцікавіших, на нашу думку, аспектів культурологічного 
контексту розвитку європейського музичного мистецтва встановлює своєрідний ракурс: 
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знаходження ««музичного есперанто» заради підтримки культурної аури в найвідда-
леніших пунктах планети, не втрачаючи (!) при цьому ні національної характерності, 
ні епохально-тимчасової «ангажованості» виразу» [1, 280], що є загалом благородним 
завданням культури.  

Функціональна природа культури, як відомо, виявляється в здатності глибоко і 
різносторонньо впливати на свідомість, психологію і людську діяльність. Людина – 
найвища цінність культури – активна в перетворенні дійсності; вже на стадії сприй-
мання і засвоєння культурних цінностей вона створює нові значення, враховуючи до-
свід попередніх поколінь – так відбувається своєрідний «культурний діалог». 

Питання діалогу музичних культур складають одну з самих жвавих тем музичної 
науки. Наприклад, інтерес до проблеми жанрового діалогу музичних культур західно-
європейського бароко і української музики другої половини ХХ ст. (статті І.Тукової), 
де визначено провідним принцип, похідний з культури бароко – принцип динамізму: 
він відображається у формотворчому і жанровому експериментуванні, у пошуках 
етимологічних зв'язків. Ілюструючи класифікацію жанрових типів «діалогу» прикла-
дами з сучасної української музики, І.Тукова робить висновки про активні «ретроорі-
єнтовані експерименти» в українській музиці, які дають підставу для поглибленого 
сприйняття сучасності в історичній перспективі [3, 24].  

Неодноразово помічено, що саме в сфері музики (з часів виникнення архаїчного 
фольклору і до наших днів) існує деяка «міжкультурна спільність», що виражається в 
подібності художніх значень: схильності «до символіки симетрії, простих числових 
співвідношень в композиції і синтаксичних сполученнях слів, граничної узагальненості 
й абстрактності образів-значень – все це найбільш концентровано виражається в ритмі-
зованому викладі небагатозвучних поспівок, наявність яких визначає і логіку рифму-
вання в текстах і «надпредметну багатозначність» слів-значень, і наочно-орнаментальний 
симбіоз в зображеннях» [4, 37].  

Ці зауваження з приводу універсальних для різних культур музичних символів 
представляються цінними, як і деякі ідеї І.Юдкіна – Ріпуна в статті «Явища фольклорно-
барокової конвергенції на Україні», що стосуються як спільного, так і різного між 
двома сферами культури.  

Факт існування паралелей між українською народною піснею і італійською 
вокальною музикою І.Юдкін інтерпретує через схожість в міфологічній системі мис-
лення. Він називає спільними: дуалізм і антитезовість мислення; використання рито-
ричних формул, сюжетів і композиційних схем, похідних від загального індоєвропейсь-
кого кореня; наявність системи іномовлень (тропів); автономізацію художніх деталей 
як системи описів і тлумачень; діалогізацію оповідання і принцип роздвоєння особи; 
розвиток орнаментики як основи емблематики тощо.  

На основі докладних зауважень робиться висновок про системність фольклорно-
барокових взаємодій і про первинність фольклорної основи двох культур [5, 499–508]. 

Традиційно цікавою уявляється також тема взаємозв'язків китайської і західно-
європейської (французької і німецької) культур ХVІІІ – початку ХХ століття, глибоко 
розроблена українськими музикознавцями Н.Александровою, Р.Завгородньою, Т.Зінов’є-
вою, Н.Івановою, Е.Марковою, Н.Михайловою, І.Рейдерман, І. Юдкіним та ін.  
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На нашу думку, саме вищезгадані конвергентні явища (національний фольклор, 
методи східного художнього мислення, барокове мистецтво, європейський роман-
тизм) присутні в основі «стильової національної парадигми» сучасної української му-
зики. Зрозуміло, що національне мислення як атрибутивна властивість культурного 
прояву людини невіддільне від архетипів художньо-естетичної діяльності. І хоча «му-
зичний професіоналізм нерідко абстрагується від «кореневих показників» своїх зна-
чень», пафос індивідуальних значень, оригінальних значень і суб'єктивних ідей най-
природніший свій вираз закріплює саме в музиці.  

Методика соціокультурологічного аналізу музичних творів, що спирається на-
самперед на характерні фактурно-темброві, агогічно-виконавські і жанрово-цілісні 
показники музичної мови [4, 44] – показники стилестворення художнього методу – 
відображає пов'язаність кореневого і знайденого в процесі генезису значень.  

Деякі з таких паралельних явищ помічені нами в чотирьох останніх камерних 
симфоніях Є.Станковича. Новаційний жанр камерної симфонії спирається на синтез 
різних значень, жанрово-стильових ознак і істотно розширює межі традиційного “ка-
мерного мислення”. 

Камерна симфонія № 6 “Тривоги осінніх днів” (1992) з солюючою валторною – 
надзвичайно вишуканий за колористичними засобами твір. Доречним є порівняння 
його музичного тла з тканиною, фактурою, гобеленом ручного шиття або аквареллю, 
в якому малюнок виконаний тонким штрихуванням і відображає свіжі фарби природи.  

Симфонія складається з трьох частин. Але вже в назві міститься натяк на чоти-
рифазовість – чотири етапи доби: світанковий, денний, вечірній і нічний, які в мета-
форичному значенні присутні і в житті людини – Народження – Дорослішання – Зрі-
лість – Старість. Ці аналогії дуже завуальовані в музичному тексті твору, тонко 
приховані під маскою пантеїстичного милування поетикою природи [6, 4] 

Незвичайний звуковий склад – 3 флейти (пікколо і альтова флейта), струнний 
оркестр і дві перкусії (9 інструментів) – барвисто «окантовує» партію виконуючої со-
ло валторни (перша частина), створюючи рафіновану тканину, зоряно-мерехтливе 
«тремтіння» струнних (гра флажолетами), сріблястий шерех дзвоників і «штрихуван-
ня» флейт створюють «простір» тла, в якому партія соліста спочатку густо прокрес-
лює «лінію долі» і лише в т.36 (ремарка solo molto cantabile, espr.) отримує реальну 
функцію соліста. З появою довгого монологу валторни (до т.52) фактура сонорного 
фону інтенсифікується, особливо це помітно у струнних, де кожна лінія має свою ма-
неру гри, свій характерний штриховий „стібок”. 

Поява головної «ідеї» у струнних (т.52) звучить дуже виразно і чітко в контра-
пункті з речитативом солюючої валторни (темпове і метричне Rubato). Супровід у 
флейт, трикутників і дзвоників як ілюзія «атмосфери» – нескінченно прозорої і віб-
руючої – допомагає відтінити мелодійний рельєф скрипок і підготувати новий «фраг-
мент» малюнка – епізод Piu mosso.  

Вже тільки це оформлення тла навертає нас до аналогій з китайським живопи-
сом або з архаїчною театральною музикою, типовим для яких можна назвати підви-
щену експресивність барвистого тла, відшліфованість його «ієрогліфічного коду» – 
разом з «нейтралізацією» індивідуального значення – спрямовану на підкреслення 
контурів малюнка. 
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Далі фарба змінена, і “звукопис” більш конкретний: введення темпле-блоків 
підкреслює ритмічну переривчатість tutti скрипок, більш інтенсивного, ніж мелодійне 
„колорування” флейт. Тут партія валторни підпорядкована загальному настрою епізо-
ду; лише при переході до заключної фази, на тлі остинатної пульсації дзвоників і 
струнних, повертається її первісний образ. 

Друга частина “Денні.” Композитор використовує драматургічний “хід” першої 
частини: тут валторна в сольній функції з'являється тільки в 93 такті. До того вона 
включена в тканину як елемент звукописної палітри духових.  

Цікаву, на нашу думку, функцію виконують тут ударні: 4 томи і 4 legni (коро-
бочки). Вони грають quasi solo майже протягом всієї частини (тт.41 – 220), підтриму-
ючи імпульси струнних, переривчасте «дихання» духових і віртуозно-репетиційну 
партію соліста. Таке використання ударних викликає аналогії з міфологізацією удар-
ного інструментарію в далекосхідній традиції (Р.Грубер, Я.Карпаті, Р.Шенфельдер, 
Фан Дінь Тан), і з їх первісними «театросценічними функціями».  

Дійсно, і тут, в другій частині партія ударних вдало імітує «напружену пульса-
цію буття», присутність прихованої координати часу. Яскраво виражена акцентна ос-
нова в партії томів (тт.182 – 203) при грі sub. f – sub.p додає динамічності усьому епі-
зоду і готує «динамічний план» наступної, завершальної частини епізоду. 

Фази fff – ppp у струнних спрямовані на поступове розсіювання, «зникнення» 
реального звуку: поступово зникають із звукової палітри і «пульсуючі ударні», по-
ступаючись місцем делікатній перкусійній грі – Тriangoli і Crotali. 

Третя частина об'єднує дві тривоги – “Вечерні.Нічні” філософським висновком: 
панує споглядальне умиротворення закінченням умовного Дня. Статика «рапідного 
кадру», «аріозність» мелодики валторни і мерехтіння попередніх подій (десь в кадрі) 
визначає стан медитативності, дління «звукових ліній», які зникають в нескінченності 
перспективи. 

Ієрогліфічні значення «постають як своєрідні згорнуті архетипи, тотемні символи, 
що фіксують в гранично стислому, короткому вигляді комплекси міфопоетичних уяв-
лень. В системі таких уявлень музика виявляється своєрідним посередником між буттям 
і небуттям, феноменом „межі” в картині світу»; саме таке трактування музики вияви-
лося найбільш співзвучне багатьом образам камерних симфоній Є.Станковича [7, 53]. 

Камерна симфонія №7 для скрипки і камерного оркестру «Шляхи і кроки» 
(1996) сприймається як «лірико-психологічна драма». Окрім струнної групи, тут ши-
роко використана група клавішних: челеста, фортепіано, клавесин. 

Симфонія складається з трьох контрастних за значенням та образним змістом 
частин. Перша частина «Шлях і кроки» починається напруженим монологом солюю-
чої скрипки; його підтримує вже знайомий нам по першій частині Шостій камерної 
симфонії флажолетний рельєф скрипок – Текст, як би продовжується, але в інших 
сценічних умовах і з іншими персонажами. Бурхливе вторгнення партії Celesta в ста-
тично – розмірене колисання струнних порушує споглядальний спокій супроводу. 

Челеста включається на гранях розділів (фраз) з токатними репліками; характерно, 
що в т.54 скрипки (con sord. secco) наче б то резонують вказаним реплікам челести, 
імітують її.  
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У цьому ж – черговий «наслідувальний прийом», сумісний з теорією космічного 
резонансу «гань - ін», що дає можливість провести аналогії між космічними процеса-
ми і музикуванням [8, 122]. В «розривах» музичної тканини чути фрагменти виразної 
теми альтів, віолончелей, контрабасів. В 64 такті «резонансний прийом» перебирають 
у скрипок низькі струнні (secco, molto sul роnticelli) і челеста 

Друга частина «Декілька реплік» – концертний епізод, в якому два учасники – 
скрипка і фортепіано. Оркестрова функція підтримки експресивно-барвистих моноло-
гів – різноманітна. Це і вібруючі трелі, і контрастні основним сольним лініям окремі 
репліки. Інтермедійна друга частина – це нібито «фаза плавного переходу від психо-
логічних суперечностей першої частини до віртуозної, зовні ефектної третьої. На ін-
тонацію романтичного питання, яке луною доноситься з першої частини, своєрідною 
відповіддю лягають звукові контури «вівальдівського тематизму» третьої частини» [6, 4]. 
Резонанс виступає тут запорукою структурної єдності багатоскладового образу сим-
фонії.  

Отже, барокальні підстави матеріалу поєднуються з багатоваріантністю розвитку 
образу на основі заклику–відгуку двох партій солістів, що доповнюють один одного. 
Оркестр – як «прихований образ» – сполучає текстові плани. «Володіння мистецтвом 
цього незримого зв'язку нагадує майстерність каліграфа, що працює методом «фей-
бай», коли пензель, деколи відриваючись від паперу, перериває лінію, але порушення 
цілісності не втрачається, а, навпаки, посилюється цими паузами-розривами за раху-
нок виразності динаміки «прихованого жесту» пензля» [8, 89].  

Третя частина « В гостях у Вівальді» стилізує оркестрову манеру А.Вівальді, 
особливо перекликаючись з його «Порами року». Віртуозне володіння особливостями 
інструменталізму Вівальді дозволяє Є.Станковичу створити ідеальний образ Гармонії, 
залучення до Простору (часу–відстані) Вічного мистецтва. Який близький цей ім-
пульс ідеї резонансної хвилі (луни, резонансу) китайського космосу («юйчжоу»)! На 
думку Фан Дінь Тана, «така хвильова звукооснова всесвіту мотивує можливості пря-
мої аналогії між космічними процесами і музикуванням, причому, музикуванням саме 
інструментальним» [8, 122]. 

Камерна симфонія №8 «Мов бризки піни із зір» (1997) вже в самій своїй назві 
дає визначення своєрідної програми твору. Космічність і екстатика образного змісту 
відображені в музичній дії, що своєрідно «театралізується»: тут ті ж персонажі, що і в 
Першій камерній симфонії, схожі образи, музичні інтонації, прийоми викладу і розвитку. 
Тут композитор залучає вокал в ролі самостійного інструментального тембру, який у 
віртуозному концертному змаганні не поступається духовим (флейта, кларнет), струнним 
(скрипка і віолончель) і блоку ударних – фортепіано, перкусії, маримбі та вібрафону.  

Перші ж такти вводять слухача в сонорну гру винахідливо-химерних звучань. 
Нібито геометричні фрагменти орнаменту, символи і узори складають кожного разу нову 
композиційну модель, нову картинку, викликають багатоманітні і суперечні асоціації. 

Порівнюючи абстрактну художню даність з картиною всесвіту, композитор, 
мабуть, знаходить в ній химерні барокальні відгомони, приховані рими, каліграфічні 
символи-натяки в зображенні небесних стихій. Тут, в методі розгортання одночастин-
ного твору, також можна угледіти аналогії з комбінаторними основами ієрогліфіки, з її 
піктографічною образністю, геометризмом орнаментальних мотивів.  



Філософія  Богуцький Ю.П. 

 142

З іншого боку, сюрреалізм початкового образу відкриває безмежні можливості 
для «імпровізації на тему...», розгортання «сувою» асоціацій і алегорій. 

Введення маримби в імпровізаційну тканину (тт.61–79) вносить «нову пласти-
ку» у втілення «вокально-інструментального тембрового начала» і створює ілюзію 
«подовження» просторово-часового плану. Так само змінює «резонансний план» твору 
і введення вібрафону (т.288). Такі майже візуальні «кольорові зміни» колориту музич-
ного простору допомагають сприймати форму твору як динамічно-фазову, в процесі її 
становлення. 

Тут же виникає чергова аналогія з композицією «мальованих книг», відзначена 
раніше – коли каліграфічний епіграф відкриває «ланцюг» тексту: фраза розгортається 
у цілий розділ, з подробицями асоціацій та уточнень [8, 188]. 

Камерна симфонія №9 «Quid pro quo» /Одне замість іншого/ (для фортепіано і 
струнних) (2000) має авторську вказівку на інтимний, особистий зміст твору; тут знову 
виникають аналогії з нескінченним простором Тексту, значущістю персонального 
Слова, авторського голосу. В драматургії цієї камерної симфонії його роль виконує 
фортепіано. З найперших тактів сольне «одноголосне звучання» фортепіано (як струнно-
го інструменту) утворює смислову і інтонацію «арку» з Сьомою камерною симфонією 
(з солюючою скрипкою), до неї ж відсилає і лаконічна «графіка» вступу (до епізоду 
meno mosso, т.24). Відзначимо тут наявність принципу «співу–лінії», принципу моно-
дійності як базового архетипу музичної східної культури [4, 48].  

Отже, «музична реальність» творів Є.Станковича – це складна і багатопланова 
система відносин, яка припускає участь в ній багатьох чинників культури, автентич-
ності і водночас спільності засобів художнього втілення. Єство діалогічного мислення 
Є.Станковича розімкнене щодо традицій (минулого) і комунікативно «відкрито» до 
нового (майбутнє), а відтак виключає поняття «межі», «сталої норми», «самодостат-
ньої форми». 

Камерні симфонії Є.Станковича, взяті нами як зразки неоднозначного, створе-
ного саме в його творчості жанру, частини єдиного по своїй змістовній цілісності Тексту, 
є своєрідним смисловим «переходом» – в Часі і Просторі світової культури. Оскільки 
культура – не тільки те місце, де народжуються значення, а й той простір, де вони об-
мінюються, «проводяться» і прагнуть бути перекладеними з однієї мови на іншу; це 
прагнення до «провідності – перекладеності» значень і є глибинним нервом і самим 
інтимним мотивом культури, часто не усвідомлюваним ні носіями культури, ні її до-
слідниками [8, 14].  
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МІСЦЕ СПОРТИВНИХ БАЛЬНИХ ТАНЦІВ  
У СУЧАСНОМУ ХОРЕОГРАФІЧНОМУ МИСТЕЦТВІ 

 
Хореографічне мистецтво є складовою частиною культури українського сус-

пільства та загального процесу його естетичного розвитку. Українське хореографічне 
мистецтво має неоціненні багатства народної творчості, витоки якої сягають сивої 
давнини, а також характеризується великими досягненнями професійних митців у цій 
сфері, таких як П.Вірський, Н.Болотов, М.Моісєєв, В.Литвиненко, П.Йоркін, 
М.Сатуновский, Г.Березова, В.Веронський, А.Шикеро, що відомі в усіх кутках земної 
кулі. Як наслідок, українська танцювальна культура вирізняються своїм високим 
професіоналізмом, а також різноманітними напрямами свого розвитку. 

До основних видів української хореографії відносяться: народні танці, балет 
(що включає класичний і характерний танок), народно-сценічна хореографія, танці 
модерн, естрадні танці, різноманітні сучасні танці у стилі хіп-хоп, брейк-данс тощо, а 
також спортивна бальна хореографія. Всі існуючі напрями хореографії у сфері тан-
цювального мистецтва настільки тісно взаємопов’язані та взаємовпливові, що іноді 
буває складно провести чітку грань між ними. 

Танок відіграє важливу роль у сучасному суспільному побуті. Модні сучасні 
танці необхідні українській молоді тому, що вони дають можливість виявляти себе в 
динаміці, ритмопластиці. Але, якщо молода людина просто рухається вдовж танцю-
вального майданчика або “сіпається” під музику, це ще не значить, що вона вміє тан-
цювати. Розуміти і відчувати красу рухів, танцювати правильно та гарно треба вчитися.  

 Систематичні заняття сучасними видами танців розвивають фігуру, сприяють 
усуненню ряду фізичних недоліків, виробляють правильну та красиву поставу, наді-
ляють зовнішній облік молодої людини зібраністю, своєрідною елегантністю, знищують 
закомплексованість. Такі танці вчать логічному, цілеспрямованому, організованому, 
тобто граційному руху. Людина, яка гарно танцює, відчуває неповторне відчуття сво-
боди від уміння володіти своїм тілом.  
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Водночас танок також впливає на формування і внутрішньої культури молодої 
людини. Заняття сучасними видами танців органічно пов’язане із засвоєнням норм 
етики, неможливої без виховання високої культури спілкування між молоддю.  

Оскільки танцювально-навчальний процес проходить у колективі й носить 
колективний характер, заняття танцями розвиває відчуття відповідальності перед 
товаришами, виховує взаємодопомогу під час виступів, об’єднує танцюристів. 

Крім цього, танок – це один з найважливіших засобів виховання творчої особис-
тості, тому що виконання танцю несе в собі елементи художньої творчості.  

І, нарешті, сучасні танці є ефективним засобом організації дозвілля молоді, 
культурною формою відпочинку. Танцювальне мистецтво дає вихід енергії молодої 
людини, наповнює її бадьорістю та пропагує здоровий спосіб життя, дає змогу доторк-
нутися до високого мистецтва, сприяє підняттю культури суспільства в цілому. 

До сучасних танців, які так захоплюють сучасну українську молодь, належать 
спортивні бальні танці. Їх широке розповсюдження та активний розвиток у теперішній 
час як виду мистецтва та спорту, а також способу проведення дозвілля спостерігається 
серед усіх прошарків населення України. 

Необхідно відмітити, що для виникнення, існування та подальшого розвитку спор-
тивного бального танцювання переважне значення мав бальний танець, на елементах 
якого як однієї з давніх побутових форм хореографії і побудовані спортивні бальні танці. 

Друга половина ХХ століття стала переломною у сприйнятті базових бальних 
танців. Утверджувалася тенденція перетворення їх в іншу категорію: з побутових, ви-
конуваних “для себе” – в артистичний, показовий. З цієї течії виділилися та отримали 
новий поштовх для розвитку спортивні бальні танці, які з часом отримали величезну 
популярність та стали престижними для виконання в усіх країнах світу.  

Спортивні бальні танці в Україні почали активно розвиватися тільки у другій 
половині ХХ століття й лише сьогодні поступово набули своїх неповторних рис, що 
відрізняють їх серед широкого спектру видів сучасного хореографічного мистецтва. 

Спортивні бальні танці знаходяться на стику між танцем та спортом, схиляю-
чись від однієї грані до іншої, в залежності від виконавців та обставин виконання. 
Вони увібрали саме найкраще як від танцю, так й від спорту та створили окремий, не-
залежний, своєрідний та неповторний вид мистецтва й водночас популярний вид спорту. 
Від танцю вони взяли пластичність, танцювальність, чуттєвість, здатність створення 
феєричного шоу, можливість танцювати під сучасну музику не тільки на паркеті під 
час змагань, а й на сцені під час концертних виступів, у залі клубів та на дискотеках, а 
також на приватних святах незалежно від віку виконавців. А найголовніше, що вони 
отримали будучи видом мистецтва, – це можливість “ліплення” образу. Так, кожна 
танцювальна пара на паркеті створює свій особистий пластичний характер танцю. 
Крім цього, обидва танцюристи намагаються зробити його найбільш сучасним та 
ефектним. Отже, стиль та манера виконання спортивних бальних танців, що склалися 
у нашій країні, поєднують у собі такі риси, як простота, шляхетність та життєрадіс-
ність з елегантністю, витонченістю. Це проявляється як у виконавчому стилі, так і в 
характері створюваних танцювальних образів. 

Від спорту спортивні бальні танці отримали: змагання або конкурси, рейтинг, 
суддів, оцінювання техніки виконання, основні нормативи виконання фігур у певному 
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танці, базові правила танцювання під час змагання, турніри за віком, вимоги щодо зов-
нішнього вигляду партнерів тощо. Враховується на конкурсах також стиль костюмів, 
дотримування тенденцій моди. Як приклад, можна навести ситуацію, що створилася 
під час одного з конкурсів. До пари-початківців було висунуто суворе попередження 
щодо костюму партнерки (на штучних квіточках, які прикрашали плаття, було помічено 
блискучі намистинки). Вказані блискучі прикраси заборонені правилами для початківців; 
а пара, що порушує зазначений параграф правил, може бути дискваліфікована головним 
суддею (комісаром) змагання на цьому конкурсі, так і на визначений суддею термін.  

Крім цього, останнім часом значно збільшилася регламентованість виконання 
спортивних бальних танців. Так, наприклад, з’явилися певні правила у використанні 
музичного супроводу, темпу та тривалості звучання музики, сформувалися основні 
вимоги до техніки виконання базових елементів танців. Накреслилися два основні види 
програм зі спортивних бальних танців – латиноамериканська та європейська. Кожна з 
них складається з 5 обов’язкових танців.  

Латиноамериканська програма. У 20–30 роках минулого століття у танцюваль-
них залах Європи почали виконувати латиноамериканські танці. Всі вони були ство-
рені на народній пісенній та танцювальній основі, в якій сплелися традиції трьох 
культур: народів Південної Америки, іспанської та негритянської. Яскрава своєрід-
ність цих танців сприяла створенню цілого напряму у танцювальній музиці й у знач-
ній мірі вплинула на формування та розвиток нового стилю виконання. Протягом часу 
манера виконання латиноамериканських танців видозмінювалась, удосконалювалась і 
зараз вона набула стриманості рухів, м’якості та злитності, й водночас різкості, “елек-
тричності” та швидкості. Отже, латиноамериканські танці відрізняються різноманіт-
ністю ритмів та темпів, від повільного до швидкого, своєрідною пластикою рухів, а 
також за характером. Серед латиноамериканських танців найбільш популярні: самба, 
ча-ча-ча, румба, пасодобль, джайв, а також наближені до народних танців (щоправда, 
вони не виконуються на конкурсах) – мамба, квадратна румба, меренга, каліпсо та інші. 

Європейська, або стандартна програма спортивних бальних танців кардинально 
відрізняється від інших напрямів танцювального мистецтва. Ці танці називають стан-
дартизованими, оскільки їх рухи чітко окреслені. Вони викладаються однаково, іден-
тично в танцювальних школах усіх країн світу та мають дуже суворі правила щодо 
техніки виконання. Так, під час танцювання виконавці повинні стояти у певній стан-
дартній позиції (стійці), зі з’єднаними руками, а також обов’язково зберігати “кон-
такт” – дотикання партнерами від сонячного сплетіння до колін ведучою стороною 
корпуса. До європейської програми належать такі танці як: повільний вальс (англій-
ський вальс), танго, віденський вальс, повільний фокстрот та квікстеп. 

За даними програмами проводяться конкурси зі спортивних бальних танців, як 
з обох програм разом (по 10 танцях), так і з кожної програми окремо. З кожним роком 
кількість та значення конкурсів зростає. Участь у конкурсах різного рівня не тільки 
покращує ступінь виконавчої майстерності танцювальних пар, але й впливає на рей-
тинг танцюристів, а також підвищує престиж представників нашої країни за кордоном 
на міжнародних змаганнях зі спортивних бальних танців. 

До найбільш відомих та популярних турнірів відносяться чемпіонати Європи та 
світу, Blackpool British Open Championship, Royal Idbert Hall in London, United 
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Kingdom Chempionship, Asia Open Chempionship, Японський Мiжнародний чемпіонат, 
Першість Европи з Латиноамериканської програми, Першість Європи з Європейської 
програми, Відкритий чемпіонат Росiї “Rassian Open”, IDSF INTERNATIONAL OPEN 
(STANDARD), IDSF INTERNATIONAL OPEN (LATIN), «Кубок Кремля», “Кубок 
Динамо”, “Кубок мера Москви”, “Кубок Спартака”, Відкритий чемпіонат Москви та 
інші. На Україні проходять такі відомі у світі турніри, як Kiev Open, “Парад надій”, 
відкрита першість України, “Кубок мера Києва”, “Київський вальс”, IDSF OPEN 
LATIN, IDSF OPEN STANDARD та інші. 

Виконавців спортивних бальних танців поділяють на любителів (аматорів) та 
професійних танцюристів. Всі виконавці, що беруть участь у конкурсах, займаються 
танцями достатньо фахово, але для того, щоб офіційно перейти до рангу професіонал, 
потрібно скласти спеціальний іспит для отримання цього звання. В свою чергу, аматор-
ське танцювання також має свою градацію за віком виконавців та за рівнем майстер-
ності. До кожного рівня встановлено певні вимоги щодо техніки виконання, перелік дозво-
лених для танцювання рухів, вимоги до костюмів для танцюристів початкового рівня.  

Офіційними правилами та вимогами до суддівства на конкурсах зі спортивних 
бальних танців, нажаль, не враховується емоційність виконання композицій танцю, 
цілісність створених образів. На оцінки суддів впливають тільки техніка виконання 
елементів танців: досі артистизм танцювальної пари надається на власний розсуд суддів.  

І все ж спортивні бальні танці – це насамперед прекрасний яскравий вид мистецтва, 
де поруч з відпрацьованою технікою виконання обов’язково повинно бути присутнім 
й “невелике танцювальне шоу”. Танцювальна композиція має виглядати цілісним 
хореографічним номером, який несе в собі певний зміст, зрозумілий для глядачів. 

Необхідно, щоб кожен танок складався з тих самих частин, що й спектакль: в 
ньому бажано побачити певну структуру – початок (зав’язку), розвиток “подій”, 
кульмінацію та розв’язку. Крім цього, наприклад, всі п’ять танців латиноамерикансь-
кої програми також можна пов’язати “єдиним ланцюжком” для представлення під час 
конкурсу невеличкого спектаклю. 

Отже, можна зробити висновок, що сучасні перетворення внесли значні зміни у 
спортивні бальні танці, а їх подальший розвиток в Україні викликає необхідність кар-
динально іншого підходу до їх сприймання та осмислення, усвідомлення як нового 
артистичного виду танцювально-спортивного мистецтва. Отже, як наслідок, – необ-
хідність займатися ними фахово за організацією спеціально підготовлених керівників – 
балетмейстерів-хореографів спортивних бальних танців.  

Оволодіння спортивними бальними танцями, як і будь-яким видом хореографії, 
пов’язано з певним тренуванням тіла. Тому навчання обумовлює спеціальні тренувальні 
заняття, репетиції, що побудовані на основних положеннях, позиціях та елементах 
спортивних бальних танців. Ці тренувальні заняття, і особливо виконання спортивних 
бальних танців, дають значне спортивно-фізичне навантаження. Проте, особливістю 
спортивних бальних танців є гармонійний розвиток тіла, без гіпертрофії тих чи інших 
м’язів. Відтак, для піднесення хореографічної майстерності танцюристів зі спортивних 
бальних танців, особливо для конкурсного виконання, найвагомішим залишається необ-
хідність взаємодії двох напрямів вдосконалення танцювальної особистості, таких як 
формування технічної майстерності та психологічна підготовка виконавців до конкурсів, 
змагань та виступів.  

Мистецтвознавство  Вязьмітінова Н.В.
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Звідси в Україні назріла потреба створення розгалуженої мережі спеціальних 
навчальних закладів зі спортивних бальних танців. Бурхливий розвиток спортивної 
бальної хореографії в останні десятиліття призвели до широкого розповсюдження 
даного явища. У кінці ХХ століття в Україні формувалися різноманітні аматорські 
колективи, де спортивними бальними танцями займалися постійно, систематично роз-
ширюючи коло знань та виконавчої майстерності. Первинне навчання та знайомство 
зі спортивною бальною хореографією відбувалося у гуртках та школах бального танцю. 
Це була найбільш масова форма навчання. Поруч зі школами та гуртками спортивних 
бальних танців у палацах культури та у загальноосвітних закладах з’явилися колективи, 
що були організовані за типом студійної художньої самодіяльності, та ансамблі, які 
були створені за зразком ансамблів народних танців. Завданням цих колективів і сьо-
годні залишається активна пропаганда спортивних бальних танців, їх новинок та стилів 
виконавчої майстерності. При цьому слід враховувати, що виступи, які розраховані на 
глядацький зал, вносять корективи до загального виконання спортивних бальних тан-
ців, у тому числі й до конкурсного: необхідний на сцені композиційний розвиток цих 
танців та можлива зміна костюмів дозволяє яскравіше підкреслити особливість тієї чи 
іншої групи танців. До цього ж костюми виконавців можуть демонструвати основні 
напрямки розвитку сучасного актуального силуету та стилю у моді, яка є невід’ємною 
складовою даного виду танцювально-спортивного мистецтва.  

З цього випливає, що роботу керівників таких ансамблів спортивних бальних 
танців повинен характеризувати багатогранний творчий пошук. Отже, професійна 
підготовка керівника, його хореографічна кваліфікація визначає можливості всього 
творчого процесу, вимоги до яких в ансамблях спортивних бальних танців в Україні 
дуже високі. Тобто, керівник ансамблю спортивних бальних танців – це, перш за все, 
педагог. Але разом з тим він виступає як хореограф-постановник, який повинен воло-
діти балетмейстерськими навичками та постійно вдосконалювати свою майстерність. 
Для цього дуже важливі постійний обмін досвідом, вивчення досягнень кращих колек-
тивів, проведення та відвідування разом з виконавцями семінарів, що проводять видатні 
митці та переможці різних конкурсів, такі як Доні Бернс, Гейнер Фейвезер, С.Попов, 
О.Ніковський, Л.Давидова, М. Плетнев, Ворнер та Інгрід Ферер, Олівер та Мартіна 
Весел-Терхорта інші. Все це допоможе розвитку ансамблів спортивних бальних танців 
в Україні як однієї з перспективних форм навчання й пропаганди кращих зразків 
спортивної бальної хореографії серед молоді.  

Нещодавно у нашій країні з’явилися нові перспективні форми роботи з молоддю – 
це клуби любителів спортивних бальних танців. Вони у якійсь мірі нагадують студії, 
але їх завдання та діяльність значно ширше. Це й заглиблене практичне вивчення даного 
танцювального напрямку, оволодіння найбільш складними його формами, пропаганда 
найкращих його зразків, широка виховна робота по розповсюдженню культури масових 
спортивних бальних танців серед молоді й серйозне вивчення його історії, виникнення 
та розвитку його форм. Найбільш важливе завдання клубів – це підготовка танцюваль-
них пар до конкурсів та змагань високого рівня: чемпіонатів України, Європи, світу. 
Клуби спортивних бальних танців – це найбільш досконала сучасна форма діяльності 
у цій сфері, що дає необмежені можливості для розвитку творчої особистості, для 
реалізації найбільш широких творчих задумів тих, хто серйозно захоплюється спор-
тивною бальною хореографією. 
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В Україні традиції спортивних бальних танців найбільш успішно розвиваються 
у таких відомих колективах, як «Спорт данс», «Ювента», «Силует», «Гармонія», 
«Грація», «Тріумф», «Браво», «Едельвейс», «Данс центр», «Айстра», танцювальний 
клуб “Динамо”, «Катрін», «Натхнення», «Гранд дует», «Біс&Ко» та «Ритм» (Київ), 
«Макс» (Одеса), «Радуга-престиж» (Донецьк), «Вікторія» (Севастополь), «Горизонт» 
та «Легенда» (Харків), «Глорія» (Сімферополь), «Шанс» (Київ та Одеса), «Стиль» 
(Львів), «Славутич стар» (Славутич) та інші. 

Необхідно відмітити, що в Україні останнім часом відбувається помітна еволюція 
спортивних бальних танців у напрямі сценічності, артистичності, режисерування 
композицій та танцювальних номерів.Так, активно почали розвиватися такі різновиди 
спортивних бальних танців, як секвей, шоу-данс та формейшн, що носять характер 
яскравих феєричних танцювальних шоу. Кращі композиції та танцювальні номери 
мають вигляд сюжетної танцювальної мініатюри, характеризуються драматургічною 
завершеністю. По вказаним напрямам спортивних бальних танців також проводяться 
конкурси, які користуються популярністю.  

Крім цього, за допомогою технічних танцювальних засобів спортивних бальних 
танців в Україні були проведені вдалі спроби створення повноцінних балетів. Так, 
наприклад, у місті Севастополі у 1999–2001 рр. на базі ансамблю спортивного бального 
танцю “Вікторія” був створений Севастопольський театр танцю під керівництвом 
заслуженого діяча мистецтв України В.Єлізарова. Хореографічні постановки “Кармен”, 
“Notre Dame de Paris”, “Фуете”, “Избранное”, «Exhibition», «Весеннее путешествие», 
«Вальс о вальсе», «Аргентинское танго», “Fantasticа”, «Love Story», а також «Пігмаліон» 
складають репертуар цього відомого у світі танцювального колективу. 

Відтак, можна зробити висновок, що у сьогоденні спортивні бальні танці віді-
грають значну роль у визначенні сучасної хореографічної культури України, причому 
на високому світовому рівні. Успішні виступи українських танцюристів на міжнародних 
конкурсах зі спортивних бальних танців за останні роки піднімають престиж нашої 
країни серед світової спільноти. До таких відомих виконавців можна віднести 
В’ячеслава Крикливого, Олену Федорчук, Юрія та Яну Васютяків, Дмитра Влоха, 
Ольгу Урумову, Олександра Присяжнюка та інших. Аналіз результатів та підсумки 
останнього чемпіонату України зі спортивних бальних танців, який відбувся у лютому 
2006 року, показали, що рівень майстерності українських танцюристів досяг міжнародних 
стандартів і поставив наших виконавців на один щабель із кращими зарубіжними 
танцюристами. Тому можна зазначити, що у подальшому перед українськими вико-
навцями спортивних бальних танців відкриваються широкі перспективи різнобічної 
творчої діяльності у даній сфері хореографічного мистецтва. 
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Розвиток соціологічної теорії повоєнних десятиліть в цілому та еволюція соціо-

логії розвитку та модернізації зокрема засвідчили, що в академічному середовищі 
разом із суто науковим поділом праці (як-от зосередження на певних проблемах 
та/або регіонах світу) існує ще й „поділ” праці, заснований на ідеологічних розмежу-
ваннях. Науковці, які захищають парадигму – в найширшому розумінні цього терміну – 
ліберального капіталізму, – зазвичай, демонструють євроцентристську поставу, позаяк 
для них саме Захід був і залишається джерелом привабливих ідей та суспільних практик 
(неперевершений ступінь суспільного динамізму, диференціації, автономії індивіда та 
свободи), які повинні відтворюватися Рештою. За найпромовистіший приклад такої 
орієнтації править дослідницька програма модернізації, особливо її перша, оптиміс-
тична, фаза [1, 66–98]. Натомість вчені, які виказують ліві погляди, – знов таки у широ-
кому сенсі, тобто ліва ідеологія не ототожнюється мною зі марксизмом – підтримують 
ті чи ті варіанти антиєвроцентризму, наголошуючи на центральності динаміки цілого, 
та відмовляють Заходу у легітимності його претензій на виключність з огляду на його 
здобутки. Воднораз десакралізація Заходу почасти має свої вислідом сакралізацію 
Сходу, відтак заступаючи один ухил іншим (теоретизування А.Г.Франка є показовим 
зразком того, як інвектива на адресу Заходу переростає в енкомій Сходу, зокрема 
Китаю [2]). Інакше кажучи, осягаючи соціальний світ, науковці переважно діють так, 
начебто несвідомо прагнуть потвердити коректність Кіплінгових слів: East is East, and 
West is West, and never the twain shall meet.  

Антиномії соціологічного теоретизування щодо джерел та природи модерну 
впливають на соціологічні концепції середнього рівня, а через них та з їхньою під-
тримкою – на громадський дискурс і політику. Так, глибоко закорінене серед постра-
дянських дослідників переконання про існування двох типів модернізації – органічної 
(притаманної Заходу) та неорганічної / навздогінної (цей тип розвитку властивий, 
приміром, Росії) [див., приміром: 3] має глибинні конотації, які виходять поза суто 
інтелектуальне поле та торкаються важливих питань культурної й економічної полі-
тики. Приміром, О.Забужко у своїй інтерпретації творчості Лесі Українки наголошує 
на приналежності цієї письменниці до української козацької традиції, яка, своєю чергою, 
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була органічною часткою західноєвропейського лицарства з його етосом служіння та 
індивідуальної гідності. Притаманний українській інтелігенції органічний етос вкорі-
неності в аристократичній традиції різко протиставляється штучності, відірваності від 
коренів за одночасної відсутності автономної моральної та правової свідомості інтелі-
генції російської. Інакше кажучи, під кутом зору сконструйованої О.Забужко культурної 
історії західноєвропейскький тип розвитку презентується як природний / органічний, 
натомість східний оцінюється переважно негативно (тож логічно, що залучення Росії 
до східної традиції автоматично знецінює її цивілізаційну значущість) [4]. Своєю чер-
гою, Дж.Аррігі у своїй ще неопублікованій книжці „Адам Сміт у Китаї” (рукопис якої 
люб’язно надав мені інший науковець світ-системної орієнтації Г. Дерлуг’ян), маючи 
за опертя перечитаний ним Смітів трактат „Багатство народів”, також вирізняє два 
типи розвитку – у цьому випадку економічного – так само послуговуючись поняттями 
природного та неприродного. Не можна оминути увагою того, що світ-системний 
теоретик Аррігі, відтворюючи аргументацію європейського мислителя – А.Сміта, – 
повністю зрікається переважно європейського фокусу свого трактату „Тривале ХХ сто-
ліття” [5]. Слід відзначити, що Аррігі завжди виказував схильність до сходоцентричної 
постави, яку засвідчують останні сторінки названої розвідки, де обговорюються чин-
ники піднесення Японії (аргументація А.Г.Франка у „ПереОРІЄНТації” стала додат-
ковим стимулом для зміцнення Аррігієвої позиції щодо зсуву гегемонії: від США – до 
Східної Азії). Тож не диво, що у рукописі своєї нової книжки Аррігі визначає носієм 
природного розвитку Китай, тоді як європейська країна Нідерланди ідеальнотипово 
втілює неприродний тип розвитку.  

Тут не йдеться про визначення коректності або помилковості змістовної аргу-
ментації філософії / соціології культури Забужко та історичної соціології Аррігі – 
обидва автори пропонують фактологічно багаті наративи, сповнені оригінальних та 
продуктивних інсайтів. Я скористався свіжими роботами цих мислителів, як прикла-
дами контроверсійних підходів до осягнення ролі Сходу й Заходу в історії людства, та 
тенденції визначати лише один із цих полюсів як взірцевий.  

Відтак, питання витоків модерну – чи були вони суто західноєвропейськими, чи 
мали універсальний характер – перестає бути суто „схоластичним” та набуває практич-
ної значущості, а надто у контексті українських політичних дебатів, у яких ментальні 
стереотипи „європейського вибору”, що протиставляється „азіатчині”, є вельми поши-
реними. На тлі такого антиномічного стилю теоретизування, спрямованого на інтелекту-
альне знищення ідеологічного „іншого” (який у вітчизняних умовах доповнюється 
конфліктними політичними діями, почасти вмотивованими несумісністю візій модерну), 
нечисленні спроби синтезу заслуговують на особливу увагу. Прибічники ідеї численних 
модернів, тобто модернів, як плюралістичного феномена глобального масштабу, на 
який не має монополії жоден соціум/цивілізація, пропонують засоби подолання обмеже-
ності та одномірності стереотипізованого й конфліктного дискурсу, який домінується 
ідеологією в її іпостасі викривлення реальності [6].  

Публічна сфера та демократія традиційно розглядалися теоретиками модерну 
як феномени, що, по-перше, притаманні історії розвитку (developmental history) Заходу; 
по-друге, далеко не завжди релевантні потребам Решти (найчіткіше цю позицію висло-
вив С.Гантінгтон [7]). 
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Критичне залучення ідеї численних модернів створить передумови для багато-
вимірнішого теоретизування про модерн та його компоненти українськими дослідни-
ками, з одного боку, та уможливить відмову від дискурсу у стилі антизахідної інвек-
тиви, який незрідка приходить на зміну євроцентризму – з іншого. Отже, метою цієї 
розвідки є ідентифікація підходів до динаміки публічної сфери та демократії у кон-
тексті ідеї численних модернів, що сприятиме переформулюванню соціологічного 
теоретизування про модерн на засадах, які уникають пастки етноцентризму будь-
якого ґатунку.  

Звернення до теми антиномій щодо витоків та природи модерну – чи є цей 
феномен чимось гомогенним або плюралістичним?; чи має він однозначну географічну 
прив’язку або сформувався як вислід взаємодії різних суспільств / цивілізацій? – 
заторкає інше важливе питання: чи є модерн результатом суто структурної динаміки 
економічних та політичних факторів або йому також залежить на специфічній куль-
турній програмі, яка власне і окреслила його своєрідність. Парадоксально, але відмова 
від євроцентристського потрактування модерну уможливлює інтелектуальну ревіталі-
зацію та ідеологічну реабілітацію цього поняття (хочу привернути увагу до характерної 
назви Тіріак’янової розвідки „Модернізація: Exhumetur in Pace” [8], яка стала відпо-
віддю на Валерстайнів заклик поховати теорію модернізації [9]). На жаль, захисники 
дослідницької програми модернізації – особливо це стосується вітчизняних науковців – 
нечасто включаються до осмисленого діалогу / полеміки зі своїми опонентами лівого 
спрямування, відтак легковажучи їхніми аргументами та надаючи додаткової перекон-
ливості ототожненню теорії модернізації з ідеологією, тобто інструментом легітимації 
панування та маскування реальності, якою є зіткнення ядра та периферії.  

Сама ідея численних модернів належить ізраїльському соціологу Ш.Ейзенштадту. 
Попри незаперечний факт, що ім’я Ш.Ейзенштадта асоціюється саме з теоретизуванням 
про модерн, формування модерну та модернізацію, цей мислитель унаочнює унікальну 
та неперевершену здатність зберігати тяглість свого дискурсу за одночасного перефор-
мулювання засад свого теоретизування, переформулювання, яке до Ейзенштадтового 
статусу класика сьогоденної соціології додає також вимір новатора, який знаходиться 
в авангарді найновіших тенденцій суспільствознавчого знання. Ключовим компонентом 
ідеї численних модернів є теза про первинність європейського модерну – у формулю-
ванні Ейзенштадта та його співавтора В.Шлюхтера – воднораз ці науковці постулюють, 
що подальші перипетії модерну повинні осягатися не як його дифузія, а як постання 
кількох модерних цивілізацій, кожна з яких мала власну динаміку. За Ейзенштадтом 
та Шлюхтером, „у структурних термінах модерність включала такі виміри, як дифе-
ренціація, урбанізація, індустріалізація та система комунікацій...; з точки зору інсти-
туційної, до цих вимірів належала національна держава та раціональна капіталістична 
економіка; з точки зору культурної, вони дозволили створити нові колективні ідентич-
ності, пов’язані з національною державою, але воднораз закорінені в культурній програмі, 
яка містила розмаїті способи структурування головних площин суспільного життя” 
[10, 3]. Попри ревізію, ба навіть реконструкцію своїх попередніх євроцентристських 
поглядів, навіть така позиція чільників ідеї численних модернів не може задовольнити 
радикальніше крило цієї парадигми, репрезентоване С.Субрахман’ямом. Для цього 
індійського дослідника, який працює в США, формування модерну було не регіональним 
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феноменом, зміст якого схоплює формула „Піднесення Заходу” (серед незліченних 
роздумів із цього приводу взірцевими за своєю концептуальною строгістю та лаконіч-
ністю є Нортові та Широтові коментарі [11; 12]), а глобальним процесом. Із перспек-
тиви такого підходу поширена серед вчених інтерпретація колоніального правління, 
накинутого Заходом на Решту, як двигуна модернізації, втрачає свою авторитетність 
[13]. У контексті ідеї численних модернів механістичний зв’язок поміж культурними, 
структурними та інституційними засадами модерну ставиться під сумнів. Отже у 
площині цього підходу буде логічно розвинути позицію Ейзенштадта і Шлюхтера 
стосовно формування модерну та інтерпретувати цей процес як набір контингентних 
змін, які не скеровуються єдиним telos та відбуваються в рамках автономних сфер 
суспільства, пов’язаних між собою через механізм вибіркової спорідненості. Викорис-
тання цієї Веберової концепції-метафори дає змогу уникнути пасток редукціонізму та 
монокаузальності. За таких обставин легітимно потрактовувати модерн як гру, перебіг 
якої знаходиться підпадає під вплив несподіваних факторів (детальніше про роль таких 
„непередбачуваних” та „каламутних” вимірів модерну, як раса, етнічність, релігія та 
націоналізм [14]. Відповідно стає очевидною безперспективність сприйняття феномена 
модерну в „Платоновій” манері, тобто як незмінного абсолюту (хоча погляд на мо-
дерн як на жорстко фіксований набір властивостей є доволі поширеним серед постра-
дянських дослідників). Врешті-решт, навіть один із найоптимістичніших піонерів 
дослідницької програми модернізації М.Леві був свідомий необхідності послуговува-
тися термінами „відносно модерні” та „відносно немодерні” суспільства. За такого 
підходу формування модерну – у тому числі, його західна версія – не може розгляда-
тися ані як „природно-історичний” процес, ані як розгортання еволюційних універса-
лій. Водночас, усупереч антиєвроцентристам лівого ґатунку, Ейзенштадт та Шлюхтер 
розглядають західний модерн як точку відліку та точку посилання для суспільств Решти. 
Новаторство поборників ідеї численних модернів особливо помітне у трактуванні такого 
феномену, як публічна сфера, позаяк Ш.Ейзенштадт, Б.Вітрок, Б.Гізен, В.Шлюхтер та 
С.Субрахман’ям позбавляють Захід монопольного володіння публічною сферою та 
відстежують її динаміку від раннього модерну до сьогодення.  

Подібно до Дж.Аррігі, який аналізує взаємодію поміж східноазійськими суспільст-
вами, що функціонували у рамках єдиної світ-економіки як фактор, чия значущість 
дорівнювала впливу Заходу на капіталістичну динаміку Сходу, так і теоретики чис-
ленних модернів вказують на недооцінку дослідниками – ба навіть мешканцями країн 
Решти – взаємодії, скажімо, Японії з іншими азійськими соціумами на розвиток країни 
вранішнього сонця. Але прибічники ідеї численних модернів не обмежуються розширен-
ням простору модерну, – вони також продовжують його історію. Так, С.Субрахман’ям 
вважає, що ранній модерн охоплює період із середини 14 до 18 ст., який слід розгля-
дати як глобальний зсув, що мав різноманітні витоки, а відтак – значення (звідси 
випливає його вимога відокремити „модерн” від траєкторії європейського розвитку, 
джерела якої убачають в античності) [15].  

Активна публічна сфера та протест відіграли ключову роль у формуванні модерну, 
тому спроби вибіркового звернення критиків пострадянських „кольорових револю-
цій” до політичної історії Заходу з метою легітимації політичного розвитку виключно 
еволюційного штибу – за взірець тут править політика чартистів у Великій Британії – 
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позбавлені емпіричного підґрунтя. Практики соціальних рухів, зокрема у Британії, не 
обмежувалися мирним поданням петицій до уряду, але й незрідка вдавалися до актив-
ного протесту (навіть насильства) (Ч.Тіллі наводить переконливі дані, які ілюструють 
усю бурхливість боротьби за емансипацію – надання повного обсягу громадянських 
прав – католиків у начебто „еволюційній” Британії впродовж 1780-1829 рр. [16]).  

Для Субрахман’яма Схід – зокрема Індія – переживав процеси, подібні до тих 
подій, що мали місце у Європі, часом навіть випереджаючи Захід. Так, він переконаний, 
що розбудова ранньомодерних імперій передбачала процес класифікації та окреслення 
відмінностей з метою або їхнього збереження, або реалізації цивілізаційної місії акуль-
турації. Ці риси переважно асоціюються з європейським Просвітництвом, натомість 
Субрахман’ям наполягає, що вони траплялися за межами Європи (іноді навіть раніше, 
ніж у Європі). Своєю чергою, Ейзенштадт закцентував свою увагу на європейському 
досвіді, у рамках якого він убачає тенденцію відходу від сприйняття світу як такого, 
що регулюється Богом (або іншими метафізичними принципами, як-от логосом в 
античній Греції). У такий спосіб зароджується традиція осягати світ – природний та 
соціальний – як такий, що складається з автономних сфер, кожна з яких має власні 
закони, а ці закони пізнаються за допомогою людського розуму [17, 27]. Вислідом 
такої постави стало перманентне розширення людського середовища, вдаючись до 
свідомих дій індивідів. Встановлення панування людини над природою виходило поза 
суто технічну та наукову сфери, поширюючись і на соціополітичний порядок, який 
почав сприйматися як такий, що також може конструюватися: за влучним висловом 
Ейзенштадта, суспільство стало предметом людської діяльності, спрямованої на його 
реконструкцію. Людська історія стала розглядатися як процес втілення людської 
автономії, емансипації та універсалістських цінностей розуму, науки та технології. 
Культурна програма модерну поєднувала імпульси повстання (незрідка з елементами 
утопічної свідомості), протесту та інтелектуального антиномізму, які поєднувалися з 
орієнтацією на формування центру та на розбудову інституцій. Інакше кажучи, у 
культурній програмі модерну поєдналися ціннісна раціональність та цілераціональ-
ність. Не можна не помітити еволюції поглядів ізраїльського соціолога, який убачає у 
розвитку публічної сфери ключову рису модерну (публічна сфера, на його думку, 
розташована поміж приватною й офіціальною сферами та виконує функцію простору, 
де відбувається визначення громадського блага) та відкидає думку про існування 
публічної сфери виключно на Заході. 

Зміна онтологічних концепцій спричинилася до трансформації основних пара-
метрів політичного порядку, як-от легітимації, підзвітності правителів та структури 
центру й взаємин по лінії „центр-периферія”. Ейзенштадт повторює свою думку, яку 
він сформулював ще у 60-х роках ХХ ст., потверджуючи важливість автономних 
культурних та соцієтальних центрів для формування модерну. С.Субрахман’ям, не 
заперечуючи важливості культурної програми модерну для постання його структурних 
та інституційних вимірів, віднаходить подібність поміж картинами світу західного 
християнства та ісламу, базуючись на міленаристській фіксації із можливим настанням 
кінця світу, яку виказували як король Іспанії Філіп ІІ, так і його сучасник, Могольс-
кий правитель Індії, Акбар наприкінці 16 ст. [18, c. 747]. Однодумці Ейзенштадта – 
такі, як М.Е.Беррі та Ф.Вокеман [див.: 19; 20] – вважають за можливе застосувати 
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концепцію публічної сфери для аналізу суспільного життя Японії доби Токугава та 
Китаю за часів правління династій Мін та Цин.  

Культурна програма модерну також передбачала зміну сприйняття феномена 
влади, яка з джерела та регулятора інновацій стає радше похідною від орієнтації на 
інновації. Ще однією важливою трансформацією, яка спричинилася до постання 
модерну, була легітимація протесту, який став центральним елементом сучасного 
політичного дискурсу. Як слушно зауважили М.Волцер та Ш.Ейзенштадт, історичне 
значення страти англійського короля Карла І було не у вбивстві монарха, а в інститу-
ціоналізації механізму, який уможливив перетворювання правителів на підзвітних 
осіб [21, 213], паралельно витискаючи еліти, засновані на приписі, елітами, які наго-
лошували на принципі досягнення (зростання важливості культурного капіталу / освіти 
для кар’єри двірського в імперії Габсбургів на межі 16–17 ст., задокументовано у 
розвідці К.Макгарді [22]). Розширення кола соціальних верств, із-поміж яких рекру-
тувалися еліти, а також конкуренція поміж елітами, зумовили необхідність мобілізації 
ними політичної підтримки у рамках відкритих публічних арен, таким робом сприяючи 
формуванню політики, яка накопичувала та узагальнювала політичні інтереси, вимоги 
та візії спільного блага. Знов-таки, розвиток у напрямі до демократії у жодному випадку 
не був лінійним. За парадоксальним спостереженням Ч.Тіллі, авторитарна централізація 
Франції, яку досяг Людовік XIV, була необхідною передумовою подальшої демократи-
зації цієї країни, позаяк демократія – тобто відносно широкий, рівний, захищений 
голос громадськості, який має обов’язкову силу, – неможлива за відсутності здобутків 
централізаторського авторитаризму, невідлучними рисами якого є високий потенціал 
сили центрального апарату держави; пріоритетність держави у доступі до ресурсів, 
що підтримують її функціонування; нейтралізація автономних центрів влади; викорис-
тання згоди населення як опертя діяльності держави (згідно Тіллі, подібний демокра-
тизаційний потенціал містить авторитарна політика В.Путіна) [23]. 

Отже, вважаю, що підставовим є такий висновок: ідея численних модернів є 
важливим кроком у напрямі до розробки дослідницької програми, яка б мала імунітет 
проти перетворення теорії на „глобальну віру” (Ж.Ріс [24]), яка є зворотним боком 
сприйняття концепції модерну / модернізації як технократичної інструкції для діяль-
ності мандаринів майбутнього. Своєю чергою, питання про місце походження публіч-
ної сфери, а відповідно – і демократії, ще дотепер залишається нерозв’язаним у системі 
координат теоретизування про численні модерни: Ейзенштадт, Вітрок та Шлюхтер, 
наполягаючи на плюралістичності модерну, продовжують розглядати європейський 
модерн як первинний, натомість Субрахман’ям тяжіє до думки, що „паростки” модерну 
були рівномірно розподілені Євразією, а відтак, Європа остаточно позбавляється своєї 
виключності. Водночас поняття культурної програми модерну, запропоноване Ейзенш-
тадтом, озброює дослідників адекватним інструментарієм для інтерпретації подій, що 
спричиняють розвиток публічної сфери та демократії, уникаючи таким чином струк-
турного детермінізму Тіллієвого ґатунку, який обмежується ідентифікацією необхідних 
умов демократизації, ігноруючи умови достатні, до яких належить і культурна програма 
модерну.  

Соціологія  Кутуєв П.В.
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ЗЛОЧИННІСТЬ ТА ЗЛОЧИННА ПОВЕДІНКА 
ЯК ПОНЯТТЯ СОЦІОЛОГІЇ ПРАВА 

 
З тих пір, як існують держави і відповідні їм правові системи, проблема 

злочинності в них одна з найбільш основних. Злочинність – складова правопорушення. 
Поняття правопорушення більш широке, ніж поняття злочинність. Правопорушенням 
є будь-який не узгоджений з нормами права вчинок, що дає державі право накладати 
на правопорушника санкції, передбачені тим чи іншим правовим кодексом. Злочином 
же є лише такий вчинок, який інтерпретується лише відповідно до карного кодексу. 
Злочин – окремий акт порушення карного кодексу, а злочинність – це вже соціальне 
явище. Воно існує не тому, що люди живуть сумісним життям, в якому можуть іноді 
завдавати шкоду один одному, групам та організаціям тощо, а тому, що існують 
правові системи, в яких передбачені відповідний спосіб інтерпретації і міра покарання за 
певного роду соціальні дії.  

При чому соціальним це явище є не лише в силу того, що відповідні дії 
спрямовані проти когось, а й в силу певної частоти і систематичності їх повторення. 
Тобто будь-які вчинки, якщо вони підлягають інтерпретації і покаранню згідно з кар-
ним кодексом як злочинні, злочинні згідно з кримінальним кодексом. Звідси випливає, 
що злочинцем є той, чиї вчинки підлягають кримінологічній інтерпретації, що й 
відбувається в суді. 

Соціологію злочинності у всьому цьому цікавлять лише питання типу – хто та-
кий злочинець як соціальний тип особистості, що викликає злочинність у суспільстві, 
та які критерії того, яка поведінка злочинна, а яка ні. Саме правознавство є спромож-
ним давати відповіді на ці питання лише тією мірою, якою воно так чи інакше 
перетинається з соціологією і певною мірою з психологією.  

Кримінологам давно відомо, що злочини завжди скоюють люди прямо чи опо-
середковано проти інших людей. Тобто кримінал може мати місце лише в суспільстві. 
А соціолог ще задається питанням і про те, що в соціумі є такого, що призводить до 
кримінальних дій. Практика дає багатющий матеріал для аналізу, класифікуючи який, 
наприклад, за демографічними ознаками, вони отримують дані про те, серед яких 
власне категорій населення у більшій мірі розповсюджені ті чи інші злочини. 
Спеціалістам з розробки різних кримінальних справ це значно допомагає на усіх ета-
пах їхньої роботи (від підозри у відповідному правопорушенні і пошуку злочинців до 
висунення звинувачень і засудження). 

Коли ж йдеться про більш глибокі завдання, про теоретичний аналіз соціальних 
факторів не просто правопорушення як такого, а саме конкретної його форми, то 
вирішення такого завдання без знання процесів, що відбуваються у соціальній 
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структурі суспільства, насамперед у соціально-груповій структурі, неможливо. 
Юриспруденція такими дослідженнями не займається, бо не має відповідних методів. 
Це є безпосередньою справою соціологів. 

Соціологія права цікавиться передусім не самим злочинцем, а злочинністю як 
соціальним явищем, можливими способами інституалізації злочинних відносин між 
відповідними суб’єктами. Сам злочинець соціологію права цікавить лише тією мірою, 
якою злочин є специфічна соціальна дія, а будь-яка соціальна дія скоюється 
відповідним соціальним суб’єктом.  

Проблема злочинності у соціології права вирішується шляхом аналізу суб’єктів 
злочинної поведінки, де злочин розглядається як особлива форма соціальної дії, 
спрямована на деформацію суспільнозначимої системи норм, а злочиннісить – 
соціальне явище, конституйоване злочинними діями. А будь-яке соціальне явище, як 
відомо, впливає на поведінку не лише самих злочинців. Тому воно і є соціальне, що: 
по-перше, виявляється у сфері відносин між окремими індивідами і групами; по-
друге, так чи інакше зачіпає інтереси кожного.  

Соціальна ж дія, у тому числі кримінальна, у свою чергу, незалежно від її фор-
ми, завжди скоюється людьми: індивідами, соціальними групами людей, соціальними 
організаціями – різними суб’єктами соціуму.  

Принципи класифікації правопорушень як злочинних вчені здійснюють на 
підставі інституалізації різних галузей правової науки і практики, одним з яких є 
кримінальне право. Саме норми кримінального кодексу стають критерієм правової 
оцінки певних дій як злочинних, але саме це стає і підставою виокремлення злочинців 
як специфічної категорії людей.  

З огляду на це, нам і треба визначити, що означає поняття особистість злочинця 
або злочинна особистість? 

Поняття особистість у соціології найбільш часто визначають як людину – носія 
тих чи інших якостей чи сукупність якостей, властивих даній людині, що складають її 
індивідуальність. Тому поняття індивідуальність і індивід не співпадають за змістом. 
Індивід – це окрема людина у суспільстві, а її індивідуальність визначають лише їй 
притаманними рисами.  

Такий підхід, поширений в науці, зокрема, в соціології, все ж для останньої 
надзвичайно абстрактний. Річ у тому, що індивідуальні риси є теж соціальними за по-
ходженням, а тому притаманні не лише окремому індивіду, хоча у кожного з усієї 
множини індивідів виявляються по-своєму. Отже, соціологічно інтерпретоване понят-
тя індивідуальність вказує з одного боку на те, що індивід включений в процес 
соціалізації, а з іншого – що кожен з індивідів проходить цей процес в специфічних 
соціальних умовах. В західній соціології це називають біографічною ситуацією. 

Говорячи ж про конкретну людину як про особистість, мають на увазі, що це 
той же індивід, але який вже набув соціально значимих рис.  

Значимість і міру значимості даних рис не треба розуміти так, як вони 
розуміються у повсякденності, тобто як проста позитивність. Значимість це міра 
впливу даної риси на інших, яка може бути функціональною чи дисфункціональною 
для певного історичного типу соціуму (стабілізує вона його чи сприяє розпаду). Вод-
ночас одна й та ж дія у різних типах соціуму може тлумачитися і як така, що 
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схвалюється і навіть підлягає заохоченню, і як така, що засуджується або навіть 
підлягає відповідному покаранню. Ця суперечність відкриває великі можливості для 
різного роду маніпуляцій, для чого часто використовують так званих агентів впливу. 
Їх різновидом, наприклад, за радянських часів були дисиденти і дисидентський рух.  

До речі, будь хто завжди ображається, коли його не вважають особистістю, а от 
коли говорять про злочинця, то як правило вживають термін “особистість злочинця” 
або “злочинна особистість”. Ця образа є свідченням факту інтуїтивного відчуття 
людьми своєї причетності до соціуму, незважаючи на всі спроби насильницького 
культивування індивідуалізму – тенденції виокремлення індивідів з соціуму. Підставою 
для культивування індивідуалізму, між іншим, є саме право або право на так зване 
особисте (читай незалежне від соціуму) життя. З соціологічної точки зору це виключно 
маніпулятивна технологія, побудована на догматичній інтерпретації правових норм.  

Можна навіть стверджувати, що індивідуалізм як принцип співіснування лю-
дей, будучи доведеним до логічного кінця, є відмовою індивідів взаємодіяти з іншими 
у діючому правовому полі, бо право може бути інтерпретованим і як моєю претензію 
до інших, які, з моєї точки зору, обмежують соціальний простір мого існування. Тому 
я намагаюся вийти за межі даного простору. А так як ніхто з людей і ніде не може 
існувати поза соціальним простором, то індивідуалізм є ілюзією правової свободи. 

Ця ілюзія і штовхає значну частину індивідуалістів на правопорушення і зло-
чини. Гегель у своїй “Філософії права” досить точно виразив соціальну сутність права, 
стверджуючи, що “природі людина не може пред’являти свої права, але в суспільстві 
позбавлення тут же приймають форму неправа стосовно то чи іншого класу” [1, 271]. 
Тобто злочин, як і будь-яке інше правопорушення, – це протест. А те, наскільки цей 
протест усвідомлений самим злочинцем, – справа інша.З огляду на це злочинність є 
перебуванням цілої групи людей у просторі ілюзії правової свободи, в яку вона 
потрапляє, не знайшовши в реальному правовому полі сенсу свого життя. На користь 
даного висновку свідчить хоча б те, що у кримінальному світі на противагу офіційно 
функціонуючому кримінальному кодексу складається свій кодекс честі. А так як 
кримінальний світ рідко заявляє про свої політичні права, то він часто досить мирно 
вживається паралельно з правоохоронними органами. Вони борються один з одним, 
але лише за розподіл сфер впливу. Будь-яка мафія тому й вважається типом 
злочинності, яка зрослася з державними органами. Між іншим, у ході поглиблення 
процесу капіталізації, тобто трансформації усіх сфер суспільного життя з тим, щоб 
вони функціонували за ринковими принципами, основним з яких є принцип купівлі 
продажу, мафія – це інституалізована злочинність, тобто специфічний ринок 
кримінальних послуг, який у разі зменшення обсягу замовлень і пропозицій починає 
виходити за межі не лише правового, а й політичного контролю. Нині класичний 
варіант такого роду криміналітету найбільш розповсюджений у тих латиноамери-
канських країнах, де виробляються наркотичні речовини. Але він присутній у всіх без 
винятку країнах з ринковою економікою. Там де панує ринок, там не може не 
існувати ринку кримінальних послуг і пропозицій. І як будь-який інший ринок, він 
просякає всі сфери суспільного життя – від політики та економіки до банального по-
всякденного побуту. І не треба думати, що тут своя конкуренція, свої еліти, своя об-
слуга тощо. Це та ж сама конкуренція, яка лише набуває латентного рівня свого 
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функціонування, і це та ж сама еліта, яка за допомогою латентної конкуренції 
забезпечує свої реальні потреби. А щодо обслуги, тобто стрілочників, то вони дійсно 
свої. Вони вимиті з реального суспільного життя і складають прошарок, який 
соціологи називають люмпенпролетаріатом. І лише їх називають злочинцями, і лише 
їх переважно карає легітимний закон. 

Соціологам відомо, що ілюзії є різновидом соціальної реальності, точніше – 
різновидом суб’єктивної соціальної реальності. Перебуваючи в сфері правових ілюзій, 
злочинець вважає себе вільним, незважаючи на те, що цим самим він перебирає на 
себе законодавчу функцію, – функцію правотворення.  

Для будь якого легітимного законодавця злочинець – правовий конкурент. Цей 
специфічний статус – бути конкурентом легітимного законодавця – і надає злочинцям 
як індивідам значимих рис, перетворюючи їх у визнаний цим же законодавцем 
специфічний груповий тип особи. 

Отже, поняття особистість вказує соціологу на певний соціальний тип індивіда, 
тобто на його приналежність до тієї чи іншої групи. Наприклад, злочинець, як особис-
тість, – це індивід як носій типових рис злочинної групи, тобто рис, властивих лише 
тим, кого за кримінальним кодексом класифікують як таких, що скоюють злочини.  

З огляду на це, поняття злочинна особистість треба інтерпретувати так: 
– по-перше, що відповідний індивід, що або пройшов специфічний процес 

соціалізації, або, з огляду на правові норми, певною мірою десоціалізувався (втратив 
обличчя);  

– по друге, що вживання стосовно нього поняття особистість є лише вказівкою 
на його приналежність до відповідної групи людей.  

Між іншим, термін злочинець, хоча й широко вживається в юриспруденції і 
соціології права, не зовсім точно відображує соціально-правову сутність кримінальних 
дій. Слова злочинець і злодій фактично тотожні. В них є вказівка скоріше на мораль-
ний, ніж на правовий характер дії. Тобто немає вказівки на зв’язок даної дії з нормами 
права. Скажімо, російське преступник більш адекватне правове визначення певного 
типу особи. В цьому слові є вказівка на те, що певний індивід переступив правову 
норму і вчинив не просто аморальний, а неправовий вчинок. В слові ж злочинець мо-
ральне і правове не розведені, що створює враження їхньої принципової соціально 
значимої тотожності, у той час, коли право і мораль давно розійшлися не лише у 
гносеологічному їх розумінні, тобто як дві форми суспільної свідомості або форми 
відображення соціальної дійсності, а й у соціологічному – як різні ідеології. Внаслідок 
такої суперечності між ними одна й таж дія може тлумачитися як моральна, але непра-
вова, або правова але аморальна, про що, зокрема, писали Кант і Гегель.  

Поняття зло – етичне поняття, в якому є вказівка лише на етичний, а не правовий 
характер вчинку. В соціумі взагалі одні дії класифікуються як злочинні, а інші – як 
доброчинні? Між іншим, в соціології моралі поняття зло інтерпретують як дію, яка 
наносить шкоду іншому. Це визначення і взяте за основу в українському правознавстві. 
Серед правників просто існує правова конвенція стосовно даного поняття, незважаючи 
на його досить сумнівну гносеологічну коректність, бо за бажанням можна будь-яку 
аморальну дію підвести під правовий злочин.  
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Визначення завжди акт логіко-гносеологічний, навіть у будь-якому правовому 
визначенні. Є у даного поняття і соціологічна некоректність: у ньому немає вказівки 
на те, хто класифікує означену дію як злочинну. Посилання на закон досить абстрактне, 
бо соціолог завжди пам’ятає про соціальну сутність будь-якого правового закону: він 
є вираженою у законі волею панівного класу, а не соціуму як такого, і обмеженням волі 
класу-конкурента на владу. Тому певна дія за законом може інтерпретуватися як од-
нозначно злочинна, бо це відповідає волі законодавця (а ним для соціолога є не пар-
ламент, а саме панівний клас), а для тих, чия воля обмежена законом, – доброчинна, 
хоча він повинен підкорятися написаному для нього закону з метою уникнути санкцій 
або просто вижити. 

Зрозуміло, що у повсякденності перед законом постають не класи, а їхні окремі 
представники, як і представники різних інших класово невизначених страт. Для них 
усіх класова сутність закону невідома, а тому вони приймають його як даність. 
Підкоряючись правовому примусу, вони і не підозрюють, що підкоряються чужій 
волі. Дана обставина є основою для функціонування правової ідеології з її презумпціями 
типу презумпції рівності перед законом, яка приховує реальну нерівність людей перед 
конкретними нормами даного закону.  

Зауважимо, закони дійсно пишуть для всіх, але конкретні норми будь-якого за-
кону формулюються для конкретних соціальних груп людей з тим, щоб їхню повсяк-
денну поведінку врегулювати у відповідності з цими нормами. Так, наприклад, КЗОП 
(кодекс законів про працю) прийнятий і для так званих роботодавців, і для найманої 
робочої сили. Але у кожному конкретному законі одні норми регулюють поведінку 
роботодавців, а інші – найманих працівників. Причому права на користування працею 
найманих працівників захищаються такими чином, щоб останні, як соціальна група, а 
не як окремі індивіди, ніколи не могли навіть думати про можливий обмін статусами. 
Виходить, що даний КЗОП захищає не просто окремих капіталістів, а капіталізм як 
соціально-економічну систему.  

Між іншим, точно так було і за радянських часів. Лише мета функціонування 
такого кодексу там була інша – унеможливити повернення капіталізму. Це ще раз 
свідчить про ідеологічну сутність права. Там, де існує класова нерівність людей, по 
іншому бути і не може. Право за цих умов завжди і всюди суперечить моралі і навпаки. 
Тому це врегульована державою система відносин між класами, які побудовані вже 
не на основі моральних, а на основі вольових відносин. 

Зрозуміло, що наявність принципової суперечності між правом і мораллю не 
означає, що вони зовсім не перетинаються, бо й сама мораль теж структурована за ба-
гатьма ознаками, серед яких є й класова. Але незважаючи на це, будь-який законода-
вець завжди намагається сформульовану ним правову норму (і тому загально-
обов’язкову) перевести у звичну (і тому загальноприйняту) з тим, щоб вона набула 
статусу культурної норми. Яким чином правова загальнообов’язкова норма набуває 
статусу загальновизнаної, тут ми аналізувати не будемо. Це складний процес. Але, 
наприклад, встановлення державних свят – одна з таких технологій. Це ще раз 
підтверджує виключно ідеологічну природу права і ніякої іншої природи воно не має.  
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І все ж суперечність між правом і мораллю накладає свій відбиток на 
класифікацію соціальних дій, а тому моральна їх класифікація далеко не завжди 
відповідає правовій, але завжди остання претендує на статус моральної, а не навпаки.  

З морального боку поняття злочинець за смислом зворотне поняттю особистість. 
З правового – злочинець теж особистість, як доводилося вище.  

З морального боку злочинець є носієм соціально негативних якостей, дисфунк-
ціональних для соціуму. З правового – злочинець конкурент панівного класу, бо 
перебирає на себе правотворчу функцію, хоча, як вже зазначалося, у мафіозних пра-
вових системах для науковців практично неможливо відокремити злочинців від зако-
нодавців, хоча для обивателів усе виглядає досить пристойно. Дана ситуація досить 
цікава, бо теж стає серйозною підставою для масових маніпуляцій. Скажімо, розібратися 
пересічному громадянину у взаємних звинуваченнях політиків у злочинності просто 
неможливо, бо: 

– по-перше, нікого (за окремими виключеннями) не притягують до правової 
відповідальності, як, між іншим, і до моральної (звинувачення ще не є моральним 
стягненням); 

– по-друге, ніхто не доводить свої звинувачення до суду, бо сам може опинитися 
на лаві підсудних. 

Іншими словами, у таких випадках пересічним громадянам треба просто знати, 
що право тут теж виявляє свою ідеологічну природу, бо стає засобом політичної боротьби.  

Даний висновок для нас надзвичайно серйозний. Помітимо, в ліберальних пра-
вових системах поняття політичний злочин вилучено з кримінального кодексу з тим, 
щоб відповідні політичні дії не підлягали кримінологічній оцінці. Тому оцінки 
відповідних дій не виходять за межі ні до чого не зобов’язуючих моральних оцінок. 

І хоча нині злочини проти великих мас людей фактично стали нормою, а тому 
це соціальні злочини, введення даного поняття у кримінальний кодекс могло б при-
звести до катастрофічних наслідків для усього суспільства. Право, за таких умов, пе-
ретворилося б в інструмент політичної конкуренції. А такі зрушення за роки 
незалежної України стали досить помітними. А з огляду на те, що різні політичні сили 
періодично оволодівають державною владою, то правові органи, кадровий склад яких 
фактично залишається незмінний, самі можуть остаточно перетворитися у державно 
організовані кримінальні угруповання.  

Відповідати постійно змінюваним векторам політичної волі означає лише 
деморалізацію, а, відповідно, і вихід за межі правового поля. 

Це принципові речи, які треба мати на увазі при переведенні розмови з 
моральної в соціально-правову площину, де поняття злочинець характеризує вже певне 
ставлення індивіда до права і правової системи, а не до моралі.  

І так, аналізуючи вплив злочинної поведінки на соціум, ми повинні чітко роз-
межувати можливі виміри такої поведінки. 

По-перше, це етичний вимір. З етичних позицій, поняття добро і зло розгляда-
ються як певні моральні універсуми – орієнтири для індивідів і груп у соціальному 
просторі, поняття злочинець апріорі є свідченням наявності в суспільстві таких 
індивідів, що своїми діями порушують моральну єдність і рівність людей у певному 
соціумі.  
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По-друге, з позицій соціології моралі поняття добро і зло є свідченням наявної 
в суспільстві моральної нерівності, що стає основою для класифікації людей як доб-
рочинних та злочинних, з наступним аналізом відповідної міри як основи для санкцій 
та заохочень. Тут поняття злочинець і відповідна дія класифікується як злочинна з ог-
ляду на те, що порушує групові (перш за все класові) моральні норми і цінності, на-
носячи тим шкоду. 

По-третє, в соціології права значно підсилюється групова складова в змісті по-
няття злочинець, яке вказує вже не на індивідуальну, а на групову ознаку даного типу 
особистості, а тому за відповідні дії тут вже передбачаються не лише моральні, а й 
правові заходи (аж до смертної кари).  

Іншими словами, поняття злочинець, розглядуване з позицій соціології права, 
викриває наявність у суспільстві реальної правової групової нерівності між людьми.  

Ми тут не будемо вдаватися в детальний порівняльний аналіз понять правопо-
рушення, злочинність та рецидивізм. Вкажемо лише на те, що вони є характеристи-
кою різної міри правопорушень, де рецидивізм означає тяжке і систематичне право-
порушення (яке скоювалося неодноразово). 

У філософії права поняття право нагадує про родову ознаку людей, де покарання 
вважається актом відновлення порушеної правової рівності людей, тобто відновленням 
справедливості. У даному судженні є вказівка на суспільство як сферу дії права, але 
немає вказівки на соціальний, тобто груповий його характер. Це означає, що право є 
узаконеною та інституалізованою волею панівної групи (класу), якому належать 
відповідні правові привілеї. Тому у соціологічному контексті правове покарання є 
вказівкою не на відновлення абстрактної справедливості, а справедливості як права на 
примус інших підкорятися волі вказаної вище групи. Ось причина того, чому часто 
виникають колізії при покараннях, коли значна кількість людей вважає їх несправед-
ливими, і ось чому в народній пам’яті значна кількість так званих правопорушників 
має статус героя. 

Тут ми підходимо до надзвичайно актуальної і практично не розробленої теми 
в соціології, тим більше в юриспруденції. Це проблема соціальних злочинів. Соціальні 
злочини – це злочини, які наносять шкоду всьому соціуму, від яких найбільшою 
мірою потерпають соціальні низи. 

В англомовних словниках з соціології про соціальні злочини пишуть досить 
обережно. До таких злочинів відносять переважно дії з несанкціонованого (держа-
вою) перерозподілу приватної власності. Як приклад наводять дії Робін Гуда. А тоді 
як бути з олігархами? Адже вони теж перерозподілили загальнонародну власність 
несанкціонованими державою методами.  

Але ми нагадаємо історію так званого огороджування у тій же Англії, який у 
науковій термінології був реальним процесом інституціоналізації приватної власності 
на землю (в термінології моралі – злочином, скоєним багатими людьми проти 
бідних). Перші просто силою зігнали з пасовиськ тих, у кого було мало овечок, ого-
родили ці землі і позначили табличками “PRIVAT” (приватна власність). Будь-який 
опір жорстоко карався: або безпосереднім фізичним знищенням, або позбавленням 
будь-яких ресурсів на фізичне виживання. Згодом були прийняті закони, в яких уза-
конювалася приватна власність і визначалися покарання за спроби її відняти. І будь-
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який опір став просто неможливим, бо тепер кожен, хто намагався захистити своє 
право, інтерпретувався як злочинець, а тому вже мав справу не з відповідним злочинцем, 
а з самою державою. Іншими словами, держава стала захищати реальних злочинців, 
не надавши ніякого права потерпілим. 

Подібне було і у вітчизняній історії в ХІХ столітті під час скасування 
кріпосного права, тобто права панів мати людей у приватній власності. Після такого 
“звільнення” величезній масі людей просто нікуди було подітися і вони не мали права 
навіть заявляти про свої права. Це була воля, гірша за неволю. 

Історія повторюється. А у нашому випадку кожен раз досить трагічно. 
І соціологія, навіть ліберальна, є єдиною наукою, яка порушує подібні питання. 

Нехай з значними обмовками, нехай непослідовно, але порушує. 
Зрозуміло, що ми окреслили лише окремі проблеми соціології злочинності. Це 

для вітчизняної соціології і соціології права досить нова галузь знання. І хоча вже іс-
нують окремі публікації, вони погоди не роблять. В них немає наукової сміливості, а є 
лише функціональні щодо даної правової і політичної системи судження, які пере-
важно спрямовані не на порушення соціально актуальних питань з тим, щоб звернути 
на них увагу в суспільстві, а навпаки – відвести суспільну думку від цієї актуальності.  

 
Література 

1. Гегель Г.-В.-Ф. Философия права. – М.,1990.  
2. Рущенко І.П. Соціологія злочинності. – Х., 2001.  
3. Социология преступности. – М., 1966. 
4. Яковлев А.М. Право и социология. Кризис законности в США. – М., 1975. 
5. Яковлев А.М. Социология экономической преступности. – М., 1988.  
 
 
 

 Наталія Борисівна Бабенко  
кандидат педагогічних наук, доцент 

Державної академії культури і мистецтв 
 

ДЕВІАНТНА ПОВЕДІНКА МОЛОДІ  
ЯК ПРОЯВ МОЛОДІЖНОЇ СУБКУЛЬТУРИ  

 
В українському суспільстві відбувається процес трансформації суспільних від-

носин під впливом інтеграційних процесів, взаємодії різних культур, змінюється сис-
тема пріоритетів і цілей. Це, зокрема, проявляється у змінах мети, засобів її досягнення, 
ціннісних орієнтацій та поведінкової моралі особистості. 

На особливу увагу заслуговують процеси, які відбуваються у молодіжному 
середовищі. Адже саме молоді люди є тим матеріалом, що найбільше піддається 
зовнішнім впливам. Вони, як правило, не обтяжені суперечливим досвідом минулого 
з притаманними йому ціннісними і поведінковими установками. Молодь, яка 
визначає майбутнє будь-якого суспільства, вже сьогодні істотно впливає на його 
змістовні характеристики. 
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Період соціалізації молодої людини є процесом її включення у розмаїття сус-
пільного життя, супроводжується досягненням соціальної зрілості, початком самостійної 
виробничої діяльності, набуттям професії. Одним із наслідків цього процесу є досяг-
нення рівноправного становища в суспільстві. Ці та інші зміни в соціальному статусі 
молодої людини супроводжуються становленням характеру, світогляду, ідейних позицій, 
системи поглядів та переконань [4]. Під впливом таких змін уточнюється значення 
цілей у системі життєдіяльності особистості, відбувається корекція ціннісних орієнтацій. 

Спеціальні соціологічні теорії досліджують окремі соціальні феномени як підсистеми 
конкретної суспільної системи, залежність об'єкта вивчення від соціального цілого і 
взаємозв'язку з іншими соціальними процесами (підсистемами). Предметом подібних 
теорій можуть бути соціальні явища й інститути у певній сфері суспільного буття 
(праця, політика, побут, дозвілля) чи ж «наскрізні», властиві різним сферам. Функціо-
нально частки соціологічної теорії служать методологією пізнання окремих соціологічних 
процесів, спільнот, інститутів і методологічною основою емпіричних досліджень. 

Соціологія девіантної поведінки відноситься до «наскрізної» теорії. Специфіка 
її предмета полягає в тому, що коло досліджуваних явищ історично мінливе і зале-
жить від сформованих у даний момент у конкретному суспільстві соціальних норм. 
Однак перш ніж сформулювати суть девіантної поведінки, зробимо невеликий мета-
фізичний відступ. 

Існування кожної системи (фізичної, біологічної, соціальної) є динамічним ста-
ном, єдністю процесів збереження і зміни. Девіації (флуктуації в неживій природі, 
мутації – у живій) є загальною формою, механізмом, способом мінливості, а отже, і 
життєдіяльності, розвитку кожної системи. Чим вище рівень її організації (організова-
ності), чим система динамічніше, тим більше значать зміни як засіб збереження (за 
висловом Й. Пригожина – “порядок через флуктуації”). 

Оскільки функціонування соціальних систем нерозривно пов'язано з людською 
життєдіяльністю (предметною колективною свідомою діяльністю суспільної людини), 
соціальні девіації реалізуються в підсумку також шляхом девіантної поведінки. 

Під девіантною (лат. deviatio – відхилення) поведінкою розуміються: 1) вчинок, 
дії людини, що не відповідають офіційно встановленим чи фактично сформованим у 
даному суспільстві нормам (стандартам, шаблонам); 2) соціальне явище, виражене в 
масових формах людської діяльності, що не відповідає офіційно встановленим чи 
фактично сформованим у даному суспільстві нормам (стандартам, шаблонам) [4]. 

У першому значенні девіантна поведінка переважно є предметом психології, 
педагогіки, психіатрії. В другому – предметом соціології і соціальної психології. 
Зрозуміло, таке дисциплінарне розмежування відносне. 

Вихідним для розуміння відхилень служить поняття “норма”. У теорії організації 
склалося єдине – для природних і суспільних наук – розуміння норми як межі, міри 
припустимого (з метою збереження і зміни системи). Для фізичних і біологічних сис-
тем – це припустимі межі структурних і функціональних змін, за яких забезпечується 
схоронність об'єкта і не виникає перешкод для його розвитку. Це – природна (адап-
тивна) норма, що відбиває об'єктивні закономірності збереження і зміни системи. 

Соціальна норма визначає історично сформовану в конкретному суспільстві 
межу, міру, інтервал припустимого (дозволеного чи обов'язкового) поводження, діяльності 
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людей, соціальних груп, соціальних організацій. У відмінності від природних норм 
фізичних і біологічних процесів соціальні норми складаються як результат адекватного 
чи перекрученого відображення у свідомості й вчинках людей об'єктивних закономірностей 
функціонування суспільства. Тому вони або відповідають законам суспільного роз-
витку, будучи “природними”, або недостатньо адекватні їм, а тому і вступають у протиріччя 
через перекручене – класове обмежене, релігійне, суб'єктивістське, міфологізоване – 
відображення об'єктивних закономірностей. У такому разі аномальною стає “норма”, 
“нормальними” ж відхилення від неї. Тому соціальні відхилення можуть мати для 
суспільства різні значення. Позитивні служать засобом прогресивного розвитку сис-
теми, підвищення рівня її організованості, подолання застарілих, консервативних чи 
реакційних стандартів поведінки. Це – соціальна творчість: наукова, технічна, художня, 
суспільно-політична. Негативні – дисфункціональні, дезорганізують систему, почасти 
підриваючи її основи. Це соціальна патологія: злочинність, алкоголізм, наркоманія, 
проституція, суїцид. 

Границі між позитивною та негативною девіантною поведінкою рухливі в часі 
й просторі соціумів. Крім того, одночасно існують різні “нормативні субкультури” (від 
наукових співтовариств і художньої “богеми” до співтовариств наркоманів і злочинців). 

У соціології девіантної поведінки виділяються кілька напрямків, що пояснюють 
причини виникнення такої поведінки. Так, Р.Мертон, використовуючи висунуте 
Е.Дюркгеймом поняття “аномія” (стан суспільства, коли старі норми і цінності вже не 
відповідають реальним відносинам, а нові ще не затвердилися), причиною поведінки, 
що відхиляється, вважає непогодженість між цілями, висунутими суспільством, і за-
собами, що воно пропонує для їхнього досягнення. Інший напрямок склався в рамках 
теорії конфлікту. Відповідно до неї, культурні зразки поведінки відхиляються, якщо 
вони засновані на нормах іншої культури. Наприклад, злочинець розглядається як 
носій визначеної субкультури, конфліктного стосовно пануючого в даному суспільстві 
типу культури. 

У сучасній вітчизняній соціології безсумнівний інтерес представляє позиція 
Я. Гилинського, що вважає джерелом девіації наявність у суспільстві соціальної 
нерівності, високого ступеня розходжень у можливостях задоволення потреб для 
різних соціальних груп. Кожна з позицій має право на існування, тому що дає зріз ре-
ально діючих суспільних відносин. Водночас їхніх авторів поєднує прагнення знайти 
єдине джерело причинності для різних форм девіацій. 

Загальною закономірністю поведінки, що відхиляється, виступає факт щодо 
стійкого взаємозв'язку між різними формами девіацій. Ці взаємозв'язки можуть но-
сити вид індукції декількох форм соціальної патології, коли одне явище підсилює 
інше. Наприклад, алкоголізм сприяє посилення хуліганства. В інших випадках, на-
впаки, установлена зворотна кореляційна залежність (рівні вбивств і самогубств). 
Існує і залежність усіх форм прояву девіації від економічних, соціальних, 
демографічних, культурологічних і багатьох інших факторів. Особливої гостроти ця 
проблема набула в нашій країні, де всі сфери громадського життя потерпають від 
серйозних змін, відбувається девальвація колишніх норм поведінки. Усталені способи 
діяльності не приносять бажаних результатів. Неузгодженість між очікуваним і 
реальністю підвищує напруженість у суспільстві і готовність людини змінити модель 
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свого поводження, вийти за межі сформованої норми. В умовах гострої соціально-
економічної ситуації істотних змін зазнають і самі норми. Найчастіше відключаються 
культурні обмеження, слабшає вся система соціального контролю. 

Професор В. Іванов виділяє низку причин девіації, зокрема: ті зміни в соціаль-
них відносинах суспільства, що одержали відображення в понятті “маргіналізація”, 
тобто його нестійкість, “проміжність”, “перехідність”, поширення різного роду соціальних 
патологій. Головна ознака маргіналізації, на думку Е. Старикова, це розрив соціальних 
зв'язків, причому в “класичному” випадку послідовно рвуться економічні, соціальні й 
духовні зв'язки”. Економічні зв'язки рвуться в першу чергу й у першу ж чергу 
відновлюються. Повільніше за все відновлюються духовні зв'язки, тому що вони за-
лежать від відомої “переоцінки цінностей”.  

Однією з характеристик соціальної поведінки маргіналів є зниження рівня 
соціальних чекань і соціальних потреб. Одним з найважчих наслідків цього для 
суспільства є його примітивізація, що проявляється у виробництві, побуті, духовному 
житті. Основним соціальним джерелом посилення маргіналізації суспільства є дедалі 
зростаюче безробіття в явних і прихованих формах. 

Перспективи маргіналізації суспільства у загальному можна охарактеризувати 
так. Під впливом змін, що відбуваються в суспільстві, викликаних ринковими рефор-
мами, частина маргіналов опускатиметься на соціальне дно (люмпенізуватися). Друга 
частина маргіналів поступово знайде способи адаптації до нових реальностей, здобу-
де новий соціальний статус, набуде нових соціальних зв`язків і якостей. Вони запов-
нять нові ніші в соціальній структурі суспільства, відіграватимуть більш активну, 
самостійну роль у суспільному житті. 

Інша група причин пов'язана з поширенням різного роду соціальних патологій. 
Зокрема, поширенням психічних захворювань, алкоголізму, наркоманії, погіршенням 
генетичного фонду населення. Не можна не відзначити, що серед різних видів 
соціальних відхилень широке поширення останнім часом одержав соціальний парази-
тизм у формі бродяжництва, жебрацтва і проституції. Для нього (паразитизму) харак-
терна прогресуюча стійкість, що перетворює подібне соціальне відхилення в спосіб 
життя (відмова від участі в суспільно-корисній праці, орієнтація на нетрудові дохо-
ди). Прояви паразитизму небезпечні в будь-якій формі. Так, наприклад, люди, що 
займаються бродяжництвом і жебрацтвом, нерідко виступають у ролі посередників у 
поширенні наркотиків, крадуть, допомагають збути награбоване тощо. 

У девіантній поведінці сучасної молоді проблеми СНІДу займають окреме місце, 
бо Україна займає одне з провідних місць на Європейському континенті за темпами 
зростання ВІЛ-інфекції/СНІД. За всіх зусиль, які докладають органи державної влади 
і місцевого самоврядування, неурядові організації, студентство, загальний стан з по-
ширення цієї хвороби в Україні характеризується як концентрована стадія епідемії. 
Серед дорослого населення України, за оцінними показниками, поширення ВІЛ ста-
новить 1%, у групах уразливих до ВІЛ поширеність сягає понад 5 %, серед вагітних 
жінок менше 1%. Споживачі ін’єкційних наркотиків становлять близько 62 % від 
кількості всіх ВІЛ-інфікованих. Це переважно молоді люди віком від 20 до 39 років. 

3 метою визначення особливостей неадекватної поведінки молоді щодо СНІДу 
в Україні проводяться соціологічні дослідження щодо рівня та динаміки поінформо-
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ваності, трансформації уявлень, поширеності ризикових поведінкових практик. Проте 
такі дослідження мають проводитися не тільки серед широких кіл громадян, а й в ок-
ремих групах населення: підвищеного ступеня ризику щодо ВІЛ-інфікування (жінки 
“комерційного сексу”, споживачі ін’єкційних наркотиків та ін.), “групи-містки” 
(трудові мігранти, далекобійники тощо). 

Особливо вагомими були опитування серед молоді з питань здоров’я та здоро-
вого способу життя на національному рівні у 1999 та 2003 рр., що проводились 
Українським інститутом соціальних досліджень у межах проекту “Молодь – за здо-
ров’я”, які охопили вікову групу 15–22 років. 2002 р. проведено вивчення зазначеної 
поведінки молоді 18–25 років у семи містах України. 

Міжнародні організації, які вивчають ці проблеми в умовах концентрованої 
стадії епідемії, рекомендують проводити наскрізні (масові, репрезентативні) опиту-
вання населення, особливо серед молоді, за місцем проживання. Такі дослідження 
дають змогу визначити рівні ризику поведінки населення у разі поширення епідемії та 
виявити потенційні групи-містки. 

Для молоді характерний ранній початок статевого життя, низький рівень обі-
знаності щодо безпечної сексуальної поведінки, дедалі зростаючий інтерес і спроби 
вживання наркотичних речовин, підвищена нервова напруженість і неврівноваженість, 
імпульсивність поведінки, заниження соціальних ідеалів, невисокий рівень стійкості 
моральних приписів, високий рівень відкритості щодо свободи сексуальної поведінки, 
невпорядкованість побуту і способу життя, особливо у гуртожитках, розрив між ран-
ньою статевою зрілістю і певним відставанням від неї у формуванні духовності тощо. 

Вікові межі дослідження зумовлені початком сексуального життя, який щодо 
України визначено з 14 років. Цільова група дослідження – молодь обох статей віком 
від 14 до 24 років, незалежно від досвіду сексуального життя, що дає можливість про-
водити порівняльні дослідження з уже проведеними Державним інститутом проблем 
сім’ї і молоді. 

За сучасних умов у життєвому виборі зростає роль позасімейного спілкування, 
посилюється вплив засобів масової інформації на формування системи знань, 
ціннісних пріоритетів, моральних норм та умов їх дотримання. Інститут сім'ї сьогодні 
вже не може забезпечувати дедалі зростаючі потреби сучасної людини в розширенні 
кола інформаційних контактів. Зростання рівня освіти, розширення кола безпосеред-
нього спілкування, доступ до широкого спектра соціокультурних цінностей зумов-
люють появу якісно нових потреб, ціннісних орієнтацій і цілей, тісно пов'язаних із за-
гальними соціальними умовами. 

Аспекти і межі конкретного бачення проблем молоді розширюються, якщо 
сприймати її не просто як вікову групу, а як специфічне соціально-демографічне 
утворення, що характеризується, з одного боку, властивими їй психолого-фізіологіч-
ними особливостями, підготовкою і включенням у громадське життя, у соціальні 
механізми, а з іншого – особливою субкультурою, внутрішньою диференціацією, що 
співвідноситься з соціальною ситуацією, в якій живе і працює молода людина. 

На думку О.М. Балакірєвої, О.М. Семашка, О.О. Яременка, специфіка об'єкта 
соціології молоді полягає в тому, що вікові процеси в молодіжному середовищі ма-
ють значно більшу соціальну вагу, ніж в інших вікових групах. Соціологічний підхід 
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до молоді як специфічної групи суспільства передбачає врахування цілого комплексу 
обставин і особливостей способу життя молодої людини [11; 12].  

Відповідність фізіологічного і соціального віку завжди була значущою для 
соціології, а сьогодні, з урахуванням особливостей сучасного етапу розвитку україн-
ського суспільства, актуальність цієї проблеми значно зростає. По-перше, в умовах 
нестабільності та кризових явищ, радикальних перетворень і потрясінь соціальний вік 
починає випереджати фізіологічний вік молодих людей – відбувається раннє “подорос-
лішання”, тобто інтеграція молодого покоління в структури суспільства та виконання 
ним соціальних ролей, які донедавна покладалися на старші вікові групи. По-друге, 
кожне нове молоде покоління повинно оволодіти дедалі більшим обсягом інформації 
та знань. Це, у свою чергу, подовжує освітній період та процес соціального становлення, 
що відсуває можливість виконання соціальних ролей у повному обсязі для окремих груп 
молоді в часі. По-третє, вікова самосвідомість залежить від напруги в суспільстві, напов-
нення життя подіями та суб'єктивно усвідомленим ступенем самореалізації особистості. 

Система норм і цінностей, які відрізняють певну соціальну групу від інших 
спільнот, називається субкультурою. Вона формується під впливом таких факторів, як 
вік, етнічне походження, релігія, місце проживання тощо. Прийнято вважати, що 
цінності субкультури не зумовлюють заперечення національної культури, яка прий-
нята більшістю, вони лише унаочнюють деякі відхилення від неї. Виступаючи части-
ною цілісної культури, субкультура містить яскраво виражені відмінні риси, які 
відіграють особливу роль в об'єднанні конкретної категорії людей [7]. 

На думку Л.Г. Іоніна, в цьому “уявному безумстві” простежується певна логіка, 
яку він розуміє як рух від моностилістичної культури до полістилістичної, що створює 
умови для поступової зміни соціокультурних орієнтацій та формування цілої системи 
субкультур, тобто своєрідну “культуру в культурі”, яка має чітко виражені кордони 
знань, норм, цінностей, зразків, уявлень, смаків, ідеалів, традицій. Формування субкультур 
пов'язане не лише з кризою традиційної культури, а й з посиленням національних 
почуттів, з прагненням народів відродити свою національну субкультуру [5]. 

Важливим інститутом соціалізації для молоді є дозвілля, що стало основною 
сферою життєдіяльності. Від задоволеності дозвіллям залежить задоволеність життям 
в цілому. Молодь поринає в систему дозвілля як у своєрідну захисну оболонку, де вона 
вільна. Основними елементами дозвілля є відпочинок, активна фізична діяльність, 
розваги, освіта, творчість. Дозвілля молоді передбачає поєднання активних і пасивних 
форм використання духовних цінностей, відпочинку, спілкування, вільної творчої 
діяльності тощо [1]. 

Молодіжна субкультура є специфічною, вона розглядається як культура певного 
молодого покоління, яке характеризується спільним стилем життя, поведінки, групових 
норм, цінностей та стереотипів. Серед основних факторів, які визначають стан 
української молодіжної субкультури, можна виділити такі: 

1 – трансформація суспільства, конкуренція на рівні масової свідомості радян-
ської, національної та західної системи цінностей; 

2 – стан сучасної національної культури, значущість якої не повною мірою 
усвідомлюється органами управління та комерціалізація якої поступово відкидає 
норми і цінності духовної культури; 
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3 – відсутність єдиної системи гуманітарного виховання, функціонування альтерна-
тивних або приватних навчальних закладів, які залучають лише нечисленні групи молоді; 

4 – вікові психологічні особливості молоді – емоційно чуттєве сприйняття 
дійсності, нонконформізм, мінливість інтересів, певна зухвалість, що об'єднує моло-
дих людей в групи, де задовольняються потреби в стилі поведінки, моді, відпочинку, 
міжособистісному спілкуванні; 

5 – особливості покоління, в якому найвиразніше виявляються власне молодіжні 
форми свідомості і поведінки [3]. 

Основною рисою молодіжної культури є її відособленість, часто демонстративна, 
епатажна для старших поколінь тощо. У масовій свідомості сприйняття молодіжної 
субкультури часто має негативний характер. Типовою рисою сучасної молодіжної 
культури можна назвати її авангардність, спрямованість у майбутнє, часто – екстре-
мальність. Найчастіше ці якості поєднані з відсутністю серйозного фундаменту істо-
ричних і культурних традицій. Молодіжна субкультура розуміється як “культурний 
простір” і коло спілкування молоді, що допомагає їм адаптуватися в соціумі і створю-
вати свої автономні форми культурної активності. Це група людей, яка визнана ото-
ченням, самоідентифікує себе як окрему частину “загальної культури”, має свою сис-
тему поглядів і особливу поведінкову практику [2]. 

Найбільш актуальними проблемами в сфері молодіжної культури можна вважа-
ти такі: 1 – зниження культурного рівня підлітків і молоді в цілому порівняно з попе-
редніми поколіннями молодих людей (80–90-ті роки XX століття) через обмеження 
доступу до культурних благ; 2 – скорочення можливостей для культурного вихован-
ня, освіти молоді, організації культурного дозвілля внаслідок втрати більшої частини 
інфраструктури культурно-дозвіллєвих установ та закладів; 3 – вимивання зі сфери 
культури безкоштовних видів культурного дозвілля; 4 – закордонна, псевдокультур-
на, антикультурна експансія, засилля неякісних зразків поп-культури, ерзац-культури; 
5 – відсутність належного контролю за змістовною діяльністю комерційних і громад-
ських організацій у сфері культури і дозвілля, індустрії розваг, пропаганда порнографії, 
сексуальних перекручень, насильства, загальна бездуховність такого роду закладів; 
6 – неухильне зростання негативних явищ у підлітковому та молодіжному середовищі; 
7 – втрата значної частини національних, культурних традицій, вестернізація та аме-
риканізація способу мислення, підміна справжніх духовних орієнтирів; 8 – розрив на-
ступності поколінь, культурних традицій, скептичне, критичне відношення до істори-
чного минулого своєї Батьківщини, виховане сучасною молодіжною пресою, 
телебаченням, радіо, закордонною і вітчизняною кіно-, і відеопродукцією тощо [8].  

За даними соціологічного дослідження Українського інституту соціальних до-
сліджень (2004), у сучасної молоді на першому місці в ієрархії найважливіших життє-
вих цінностей такі: “бути здоровим”, “здобути пристойну освіту та професію”, “гарні 
стосунки з сім'єю”. Ставлення молодого покоління до традиційної системи цінностей 
істотно залежить від стосунків із носіями цих цінностей – представниками старшого 
покоління, у тому числі з найближчими з них – батьками.  

Життєві плани та орієнтири молоді виявляються реалізованими лише тоді, коли 
вони визначаються в ході конструктивного діалогу між поколіннями та сприймаються 
молодими людьми як вираження їхніх інтересів [3]. 
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Щодо сучасної молоді, її нетрадиційних зразків поведінки, то найчастіше звер-
тають увагу на сферу дозвіллєвої діяльності, де відбувається процес реалізації форм 
нестандартної поведінки. У прийнятих у молодіжному середовищі способах прове-
дення вільного часу своєрідним чином фокусуються й відображаються актуальні про-
блеми сучасного суспільного розвитку. 

Змістовні характеристики молодіжної культури істотно залежать від стилю 
життя молодих людей, усталених у їхньому середовищі навичок проведення дозвілля, 
місця проживання та сімейного стану молодих людей. Але для всіх соціально-
демографічних груп молоді дозвілля в цілому має більшу значущість, ніж для дорос-
лих. Це сфера, де відбуваються події першорядної важливості. Стосунки з друзями, з 
коханою людиною, нові знайомства та прочитані книжки становлять “тканину життя” 
молодої людини, визначають сенс та емоційнy забарвленість дня або тижня [9]. 

Ціннісні орієнтації молодої особистості, що містять когнітивний компонент 
(уявлення про цінності), підкріплені емоційним компонентом (емоційним переживан-
ням), трансформуються у потреби, цілі та інтереси, спонукають людину до активної 
діяльності, спрямованої на досягнення визначених цілей і задоволення потреб, що й 
зумовлює поведінковий компонент ціннісної орієнтації [6]. 

Сучасна молодь виступає передусім як суб’єкт суспільного життя, який перебуває 
в процесі свого становлення. Тому в державній молодіжній політиці рівноправними 
суб’єктами повинні виступати як молодь, так і суспільство. Пошук реальних шляхів 
залучення молоді до дій, скерованих на самовдосконалення та самоствердження, ба-
гато в чому може і здатна здійснювати саме державна політика в сфері дозвілля.  

Отже, сучасна молодіжна культура є субкультурою з виразно окресленими ме-
жами. Її характеризують досить помітна відчуженість від старшого покоління, його 
цінностей і норм, переважна орієнтація на сферу дозвілля, в якій основним є 
спілкування і розваги, пов'язані з комунікативною діяльністю.  
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ІНТЕРНЕТ-КОРИСТУВАЧ У СОЦІОЛОГІЧНОМУ ВИМІРІ 

 
У сучасних соціологічних працях досить часто зустрічається термін “користувач 

інтернету”, хоча наукового соціологічного визначення цього поняття досі немає. Інтуїтивно 
ми розуміємо, що користувач інтернету – це особа, що використовує інтернет. Але 
тут виникає, принаймні, два питання: що значить “використовує” та що таке інтернет? 

Спочатку спробуємо визначитися з тим, кого можна назвати інтернет-користу-
вачем. Користувач (англ. user) – споживач; той, що користується наданим кимсь сер-
вісом (послугами) [1]. Порівняємо користувачів інтернету та користувачів домашніх 
кінотеатрів. Отже, чи можна назвати людину користувачем домашнього кінотеатру, 
якщо людина: 1) має його, але ніколи не вмикає; 2) має його, але вмикає дуже рідко – 
виключно для перегляду фільму з DVD-диску або виключно для прослуховування 
класичної музики; 3) має його, але дивиться телепередачі та переглядає фільми досить 
рідко; 4) має його, але дивиться виключно телепередачі (тобто ніколи не переглядає 
фільмів на DVD); 5) має домашній кінотеатр і використовує його досить часто або ре-
гулярно всі його можливості; 6) не має домашнього кінотеатру, але працює консуль-
тантом у телемагазині або диск-жокеєм у клубі; 7) не має домашнього кінотеатру, але 
кілька разів на тиждень переглядає фільми та слухає музику у друзів. 

Отже, користувачі домашніх кінотеатрів (як і користувачі служб інтернету), в 
нашому розумінні, – це досить широкий загал з нечітко визначеними ознаками: серед 
них є як ті особи, що використовують їх постійно, проводячи з ними щодня по кілька 
годин, так і ті, що хоч раз користувалися кінотеатром у знайомих. Але у будь-якому 
разі і ті, й інші хоч раз скористалися однією послугою, що надає домашній кінотеатр, 
і не обов’язково виступають його власниками. Відтак поняття “користувач” не іден-
тичне поняттю “власник”. 

Спробуємо подивитися на інтернет як на систему служб, що надає специфічні 
послуги. У цьому разі під поняттям “користувач” спочатку буде матися на увазі “ко-
ристувач сервісів та послуг, що надаються інтернетом” через якусь з програм (напри-
клад web-browser, e-mail-програма та ін), причому зараз неважливо, яким є носій цієї 
клієнтської програми (це може бути персональний комп’ютер, мобільний телефон, 
КПК та ін.) та яким є спосіб передачі сигналу [2]. 

Отже, користувачем інтернету, за нашим припущенням, є особа, яка викорис-
товує принаймні один з сервісів інтернету. Причому, вона не обов’язково має чітко 
усвідомлювати, що використовує саме інтернет (наприклад, у використанні IP – теле-
фонії чи систем розрахунків “банк-клієнт”, коли програма автоматично використовує 
канали інтернету для доступу до бази даних банку чи до серверів, сам користувач при 
цьому може не підозрювати, що система використовує служби інтернету), тому по-
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трібно з’ясувати, які сервіси і як часто використовуються користувачами для комуні-
кації. Але для соціології важливо не лише встановлення факту користування тим чи 
іншим сервісом будь-якою особою, а й з’ясування соціальних характеристик цієї осо-
би. Зауважимо, що інформаційні пропозиції, які надходять користувачам з інтернету, 
з одного боку, формуються в наслідок наявності в суспільстві тих чи інших інформа-
ційних потреб, а з іншого – самі стають фактором, що впливає на формування відпо-
відних потреб у різних категорій людей.  

Тут виникає потреба ідентифікувати інтернет-сервіси за ознакою їх соціальної 
значимості, а це, очевидно, ті з них, що, з одного боку безпосередньо використову-
ються інтернет-користувачами для міжособистих зв’язків, а з іншого – впливають на 
формування таких специфічних соціальних груп, які можна назвати віртуальними.  

Спочатку з’ясуємо, для чого користувачем може використовуватись інтернет як 
набір служб. На жаль, досліджень, за якими прямо або опосередковано можна це ви-
значити, протягом останніх кількох років було проведено дуже мало – здебільшого 
респондентам задавалися питання “Чи використовуєте Ви інтернет?” та “Чи викорис-
товуєте Ви електронну пошту?”. Наприклад, у дослідженні, проведеному Інститутом 
соціології НАНУ 2002–2006 рр. [4] є питання “Чи користуєтесь Ви інтернетом?” Об-
роблені результати відповідей набули такого вигляду.  

 
Таблиця 1 

 
“Чи користуєтесь Ви інтернетом?”. Шкала з сумісними альтернативами 

 
Роки  2002 2003 2004 2005 2006 

Не маю потреби і ніколи не користуюсь 1451 
82.7% 

1473 
82.2% 

1494 
83.0% 

1452 
80.7% 

1340 
74.5% 

Маю потребу, але не маю можливості 
користуватись 

234 
13.3% 

218 
12.2% 

164 
9.1% 

167 
9.3% 

192 
10.7% 

Користуюсь вдома  19 
1.1% 

24 
1.3% 

45 
2.5% 

62 
3.4% 

125 
7.0% 

Користуюсь на роботі  47 
2.7% 

52 
2.9% 

59 
3.3% 

72 
4.0% 

96 
5.3% 

Користуюсь в інтернет-кафе, 
комп’ютерному клубі і т.д.  

26 
1.5% 

44 
2.5% 

53 
2.9% 

66 
3.7% 

69 
3.8% 

ВСЬОГО  1754 
100.0%

1792 
100.0%

1799 
100.0% 

1799 
100.0% 

1798 
100.0%

 
 
У цьому запитанні служби інтернету не розділяються, а саме запитання здебі-

льшого дає уявлення про відсоток громадян, які використовували сервіси інтернету. 
У наступному питанні цього ж дослідження “Якими послугами зв’язку Ви ко-

ристувались протягом останніх 30 днів?” ми вибрали тільки альтернативи, де йдеться 
про сервіси інтернету.  
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Таблиця 2 
 

“Якими послугами зв’язку Ви користувались протягом останніх 30 днів?”. 
Шкала з сумісними альтернативами.  

Зазначені відсотки обраховані по стовпчикам 
 

Роки 2002 2003 2004 2005 2006 

e-mail  39 
2.3% 

43 
2.5% 

52 
3.0% 

58 
3.4% 

97 
5.5% 

Інтернетом  46 
2.7% 

55 
3.2% 

80 
4.6% 

87 
5.1% 

144 
8.2% 

 
Як бачимо, тут також не розрізняються служби фнтернету (адже e-mail входить 

до служб інтернету), а під поняттям “інтернет” радше розуміється також WWW. Але 
навіть за даними, наведеними у цій таблиці, ми можемо сказати, що сервіс WWW ви-
користовується частіше за e-mail.  

Ще одне дослідження було проведено 2005 р. компанією Vault.com [3] стосовно 
використання сервісів інтернету співробітниками різних компаній у США на робочому 
місці. Дослідження показало, що у середньому співробітники користуються службами 
інтернету в офісі так.  

Таблиця 3  
 

“Що Ви робите у Інтернеті протягом робочого дня?”.  
Шкала з сумісними альтернативами 

 
Працюють з електронною поштою  82% 
Читають новини  72% 
Організовують свої поїздки  45% 
Здійснюють покупки он-лайн  40% 
Шукають роботу  37% 
Відвідують сайти за інтересами та хобі  37% 
Слідкують за рухом акцій на біржі  34% 
Координують та планують заходи  28% 
Перебувають у ICQ та інших пейджингових програмах  26% 
Завантажують музику  13% 
Граються  11% 
Перебувають у чаті  9% 

 
(Опитування проводилося серед офісних працівників різних компаній у США 

2005 р. У опитуванні взяло участь 670 “начальників” та 450 “підлеглих”) 
Отже, пункти 2, 3, 4, 5, 6, 7, 11 можна віднести до використання сервісу WWW, 

1 – до e-mail, 9- до IM, 12 – до IRC, 10 – до FTP, а 8 – як до e-mail, так і до IM, IRC та P2P. 
Отже, для, визначення користувача інтернету нам, принаймні, потрібно в опи-

туваннях розділяти запитання “Чи користуєтесь Ви інтернетом?” на декілька, відповідно 
до сервісів. Це дасть змогу перейти від досить абстрактного уявлення про інтернет-
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користувача, до встановлення їх типів, а відповідно, і до аналізу віртуальної соціально-
групової структури, конституйованої інтернетом як засобом масової комунікації.  

Зрозуміло, що більшість респондентів не можуть чітко розрізнити всі сервіси, 
що надає інтернет. Але з’ясування міри комп’ютерної грамотності у інтернет-
користувачів є ще одним напрямом досліджень віртуальної соціальної спільноти, якої 
ми торкатися не будемо, бо це виходить за межі проблеми. Та зараз це й не потрібно, 
адже у нас є об’єктивні критерії для класифікації інтернет-користувачів – користу-
вання відповідними сервісами.  

Для цього можна обмежитись приблизно таким блоком питань: Чи переглядаєте 
Ви web-сторінки в інтернеті? Чи використовуєте Ви електронний пейджер (ICQ, AIM, 
Jabber та ін.) Чи берете ви участь у форумах та чатах? Чи користуєтесь Ви електронною 
поштою? Чи отримуєте ви фільми, музику, програми та ін. з мережі інтернету? 

Відповідно, кожне з цих запитань для визначення активності і характеру (тобто 
мети і завдань, які ставлять перед собою інтернет-користувачі) використання сервісів 
може бути виражене у відповідному блоці питань стосовно частоти використання, місця 
використання, можливості доступу, часу використання як реального, так і бажаного.  

Тепер визначимо, що нам, як соціологам-дослідникам, може дати інформація 
про сервіси, які використовуються користувачами в інтернеті. Насамперед це спосіб 
виявлення і рівень комунікативної активності. Дійсно, якщо користувач просто захо-
дить іноді на web-сторінки, щоб отримати якусь інформацію, або “викачує” музику чи 
фільми і не використовує ніяких інших сервісів, таких як електронна пошта чи елект-
ронні пейджери та ін., то такий спосіб зв’язку свідчить і про рівень комунікації з ін-
шими користувачами віртуального простору. Реально тут рівень комунікації або від-
сутній взагалі або, принаймні, одно направлений, і користувач виступає виключно 
реципієнтом інформації. Якщо ж він використовує ще і електронну пошту, то рівень 
його комунікативності підвищується – він може спілкуватися з іншими користувачами, 
будучи розділеним з ними у реальному часі і реальному просторі. Теж саме ми маємо, 
якщо користувач бере участь у форумах. 

Віртуальний простір тим і відрізняється від реального, що в ньому реальний 
час і реальний простір ніби зміщуються. Коли б в інтернет не була надіслана інфор-
мація ,користувач отримує її тут і зараз.  

Якщо ж людина користується електронними пейджерами чи системою зв’язку 
P2P, то вона може спілкуватись з іншими, будучи розділеною тільки у реальному 
просторі. Отже, з ростом обсягу сервісів підвищується і рівень комунікативності ко-
ристувача – розширення мережі комунікації, тобто людина може спілкуватися з біль-
шою кількістю користувачів інтернету, обговорювати проблеми на форумах, давати 
поради, висловлювати свою думку тощо. Така обставина може стати основою для по-
переднього аналізу групової структури всієї української інтернет-спільноти. 

Отже, спробуємо оцінити соціальні характеристики українських користувачів 
сервісів інтернету. Для цього звернемося до результатів опитування, проведеного Ін-
ститутом соціології НАНУ 2006 р. [4]. Одним з запитань анкети було “Чи користує-
тесь Ви інтернетом?”. Через те, що це питання було з сумісними альтернативами, по-
будуємо таблицю двовимірного розподілу цієї ознаки самої на себе для аналізу 
сумісного вибору пар альтернатив.  

Соціологія  Сидоров М. В.-С.
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Таблиця 4 
 

“Чи користуєтесь Ви інтернетом?”. Шкала з сумісними альтернативами 
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Не відповіли 2 0 0 0 0 0 2 

100% 0% 0.1% 0% 0% 100% 
1340 0 1 0 0 1340 

Не маю потре-
би і ніколи не 
користуюсь 

0 
100% 0% 0.8% 0% 0% 74.5%

0% 100% 0% 0% 0% 100% 
0 192 0 0 0 192 

Маю потребу, 
але не маю 
можливості 
користуватись 

0 

0% 100% 0% 0% 0% 10.7%

0.8% 0% 100% 16.8% 1.6% 100% 
1 0 125 21 2 125 Користуюсь 

вдома 0 
0.1% 0% 100% 21.9% 2.9% 7%

0% 0% 21.9% 100% 0% 100% 
0 0 21 96 0 96 Користуюсь на 

роботі 0 
0% 0% 16.8% 100% 0% 5.3%

0% 0% 2.9% 0% 100% 100% 
0 0 2 0 69 69 

Користуюсь в 
інтернет-кафе, 
комп’ютерном
у клубі тощо 

0 
0% 0% 1.6% 0% 100% 3.8%

74.5% 10.7% 7% 5.3% 3.8% 
1340 192 125 96 69 ВСЬОГО 2 

100% 100% 100% 100% 100% 
1798 

 
Відтак, легко побачити, що: 1) тільки 2 особи серед всіх опитаних користуються 

послугами інтернету і вдома, і в інтернет-кафе; 2) 21 особа користується і вдома, і на 
роботі; 3) немає жодної особи, яка використовує інтернет і на роботі, і в інтернет-
кафе. Одна особа зазначила, що не має потреби і ніколи не користується інтернетом і 
водночас зазначає, що використовує інтернету вдома. Тому внаслідок неузгодженості 
відповідей даного респондента вони не беруться до уваги.  

Надалі для зручності ми побудуємо нову номінальну ознаку з трьома альтерна-
тивами “Без відповіді”, “Не користуюсь” та “Користуюсь”, за існуючою ознакою з 
сумісними альтернативами “Чи користуєтесь Ви інтернетом?” так: 
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• якщо респондент вказав “Не маю потреби і ніколи не користуюсь” або “Маю 
потребу, але не маю можливості користуватись”, то нова ознака приймає значення 
“Не користуюсь”; 

• якщо респондент не дав відповіді на питання, то нова ознака приймає значен-
ня “Без відповіді”; 

• для всіх інших відповідей вважатимемо значення нової ознаки “Користуюсь”. 
Отже, розглянемо розподіл статі серед користувачів Інтернету. 
 

Таблиця 5 

Таблиця двовимірного розподілу ознаки “Стать” та модифікованої ознаки  
“Чи користуєтесь Ви інтернетом?” (χ2 значимий на рівні 1%) 

 
  Не користуюсь Користуюсь Без відп ВСЬОГО 

80.3% 19.7%  100% 
654 160 0 814 Чоловіча 

42.7% 60.2%  45.2% 
89% 10.8%  100% 
878 106 2 986 Жіноча 

57.3% 39.8%  54.8% 
85.1% 14.8%  
1532 266 2 ВСЬОГО 
100% 100%  1800 

 
Легко побачити, що присутність в інтернеті чоловіків є більшою за присутність 

жінок. 
Далі є сенс розглянути розподіл використання інтернету за віком. Для цього 

побудуємо таблицю двовимірного розподілу модифікованої ознаки “Чи користуєтесь 
Ви Інтернетом?” та ознаки “Вікова група”.  

Таблиця 6 

Таблиця двовимірного розподілу ознаки “Вікова група” та модифікованої  
ознаки “Чи користуєтесь Ви інтернетом?” (χ2 значимий на рівні 1%) 

  Не користуюсь Користуюсь БезВідп ВСЬОГО 
66.6% 33.4%  100% 

267 134 0 401 Молодь 
17.4% 50.4%  22.3% 
85.8% 14.1%  100% 

737 121 1 859 Середній вік 30-55 
48.1% 45.5%  47.7% 
97.8% 2%  100% 

528 11 1 540 Старший вік >55 
34.5% 4.1%  30% 
85.1% 14.8%  
1532 266 2 ВСЬОГО 
100% 100%  1800 

Соціологія  Сидоров М. В.-С.
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Очевидно, що найактивніше використовує ресурси інтернету молодь, менш ак-
тивно – особи середнього віку. Це легко пояснити рівнем комп’ютерної освіти, яка є 
необхідною як для роботи з комп’ютером взагалі, так і для роботи у просторі інтернету, 
та прагненням до спілкування. 

Для з’ясування залежності рівня освіти від потреби використання інтернету 
розглянемо таблицю двовимірного розподілу модифікованої ознаки “Чи користуєтесь 
Ви Інтернетом?” та “Ваша освіта”. 

 
Таблиця 7 

 
Таблиця двовимірного розподілу ознаки “Ваша освіта”  

та модифікованої ознаки “Чи користуєтесь Ви інтернетом?”  
(χ2 значимий на рівні 1%) 

 
  Не користуюсь Користуюсь БезВідп ВСЬОГО 

Не відповіли 1 1 0 2 
97.1% 2.9%  100% 

432 13 0 445 Початкова, неповна середня 
28.2% 4.9%  24.7% 
86.9% 12.9%  100% 

524 78 1 603 Середня повна 
34.2% 29.4%  33.5% 
88% 11.6%  100% 
250 33 1 284 Середня спеціальна (технікум, 

училище, коледж) 
16.3% 12.5% 50 15.8% 
70% 30%  100% 
152 65 0 217 Перший ступінь вищої освіти 

(бакалавр) 
9.9% 24.5%  12.1% 
69.5% 30.5%  100% 

173 76 0 249 
Повна вища освіта 

(спеціаліст, магістр, аспіран-
тура, науковий ступінь) 11.3% 28.7%  13.8% 

85.2% 14.7%  
1531 265 2 ВСЬОГО 
100% 100%  

1798 

 
Отже, легко побачити, що у респондентів існує значуща відмінність за рівнем 

освіти між користувачами та некористувачами інтернету (χ2 значимий на рівні 1%). 
Серед людей з вищою освітою користувачів інтернету значно більше за групу з сере-
дньою та неповною середньою освітами. 

Неважко передбачити і результати двовимірного розподілу модифікованої 
ознаки “Чи користуєтесь Ви інтернетом?” та ознаки “Де Ви проживаєте зараз?”. 
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Таблиця 8 

Таблиця двовимірного розподілу ознаки “Де Ви проживаєте зараз?” 
та модифікованої ознаки “Чи користуєтесь Ви інтернетом?” 

(χ2 значимий на рівні 1%) 

  Не користуюсь Користуюсь БезВідп ВСЬОГО 
61.9% 37.1%  100% 

60 36 1 97 Київ 
3.9% 13.5%  5.4% 
79.5% 20.3%  100% 

477 122 1 600 Місто з населенням  
більше 250 тис. чол. 

31.1% 45.9%  33.3% 
85.3% 14.7%  100% 

453 78 0 531 Невелике місто 
29.6% 29.3%  29.5% 
94.8% 5.2%  100% 

542 30 0 572 Село 
35.4% 11.3%  31.8% 
85.1% 14.8%  
1532 266 2 ВСЬОГО 
100% 100%  

1800 

 
Зрозуміло, що у сільській місцевості через досить низький рівень зв’язку та ни-

зький сервіс компаній, що надають послуги інтернету, рівень використання всесвіт-
ньої мережі менший. Також для моделювання структури інтернет-спільноти потрібно 
оцінити вплив достатку на використання сервісів інтернету.  

Таблиця 9 

Таблиця двовимірного розподілу ознаки  
“Матеріальний стан сім’ї за останні 2–3 місяці”  

та модифікованої ознаки “Чи користуєтесь Ви інтернетом?” 
(χ2 значимий на рівні 1%) 

  Не користуюсь Користуюсь БезВідп ВСЬОГО 
НеВідп 65 11 0 76 

88.9% 11.1%  100% 
8 1 0 9 Часто не маємо грошей і їжі 

– іноді злидарюємо 
0.5% 0.4%  0.5% 
98.6% 1.4%  100% 

71 1 0 72 Не вистачає продуктів хар-
чування-іноді голодуємо 

4.8% 0.4%  4.2% 
93.7% 6.1%  100% 

599 39 1 639 Вистачає лише на продукти 
харчування 

40.8% 15.3%  37.1% 
84.5% 15.5%  100% 

550 101 0 651 Вистачає загалом на прожиття 
37.5% 39.6%  37.8% 
69.3% 30.4%  100% 

196 86 1 283 Вистачає на все необхідне, 
але нам не до заощаджень 

13.4% 33.7%  16.4% 

Соціологія  Сидоров М. В.-С.
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57.8% 42.2%  100% 
37 27 0 64 Вистачає на все необхідне, 

робимо заощадження 
2.5% 10.6%  3.7% 
100% 0%  100% 

6 0 0 6 Живемо у повному достатку 
0.4% 0%  0.3% 
85.1% 14.8%  
1467 255 2 ВСЬОГО 
100% 100%  1724 

 
Отже, як видно з Таблиці 9, найактивніше використовують інтернет дві катего-

рії респондентів: ті, яким “вистачає загалом на прожиття” або “вистачає на все необ-
хідне, робимо заощадження”. Це можна пояснити активним використанням інтернету 
серед таких категорій на роботі. 

У даному дослідженні ми спробували охарактеризувати структуру Української 
інтернет-спільноти. Для вивчення основних тенденцій потрібно вивчати результати 
моніторингу в наступні роки. Також дуже важливим є те, задля чого користувачі ви-
користовують інтернет. У Таблиці 3 показано, що навіть на роботі інтернет часто ви-
користовується для власних цілей – розваг, навчання, спілкування тощо. Зрозуміло, 
що частина користувачів виконує виробничі завдання вдома в інтернеті. Із збільшен-
ням кількості користувачів інтернету [5] зростатиме і його вплив на повсякденне жит-
тя, тобто, коли користувачі використовуватимуть сервіси інтернету так, як зараз ви-
користовують, наприклад, мобільний зв’язок, який ще 10 років тому був недоступним 
для більшості громадян. Люди будуть активніше здійснювати покупки через Інтернет, 
розважатися, спілкуватися, об’єднуватись у віртуальні групи. Вже зараз нам потрібно 
аналізувати стан інтернет-спільноти, поведінку у віртуальних групах та ін. 

Отже, соціологічне визначення поняття інтернет-користувач відкриває нові пе-
рспективи в соціологічній науці хоча б тим, що можна зафіксувати процес інституалі-
зації нової системи соціальних зв’язків – віртуальних, а водночас виявити особливості 
формування віртуальної соціальної спільноти. 
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СОЦІАЛЬНІ ПЕРЕДУМОВИ СТАНОВЛЕННЯ  

СОЦІОЛОГІЇ ЗНАННЯ  
 
Соціологія знання – це напрямок соціологічних досліджень, який, незважаючи 

на те, що на теренах колишнього СРСР, зокрема в Україні, розвивався досить інтен-
сивно, не набув достатньої популярності, а отже, і розвитку. Отож практично вся лі-
тература з цієї дисципліни на пострадянському просторі залишилася ще з радянських 
часів. На заході ж соціологія знання досить розвинена і продовжує розвиватися. Там 
перед нею поставлені серйозні завдання, які вона з певним успіхом вирішує. 

Найбільш суттєва ознака цієї науки – у її спрямуванні на дослідження соціальної 
зумовленості знання і пізнання. Якщо в гносеології досліджується переважно те, як 
відбувається пізнання на індивідуальному рівні, тобто окремими індивідами як суб’єк-
тами пізнання, то соціологія знання досліджує цей же процес, але суб’єктом пізнання 
для неї є не окремий індивід, а суспільство в цілому або групи людей, для яких пі-
знання є професією. 

Зауважимо, що в марксистській гносеології завжди підкреслювалося, що пізна-
вальний процес розвивається в діалектичній єдності індивідуального і суспільного в 
пізнанні. В західній соціології до такої постановки питання дійшли лише з часів 
М. Шеллера. Саме він зробив предметом спеціального аналізу процес соціального за-
мовлення на певні знання, зауваживши, що в суспільстві виникає потреба в певних 
ідеях, а ці ідеї виражаються, як правило, окремими індивідами, що живуть у даному 
суспільстві. До таких індивідів відносяться і вчені.  

Іншими словами, гносеологічні і соціологічні фактори, що зумовлюють пізна-
вальний процес, у марксизмі розглядаються як нерозривні, хоча в підручниках із марксист-
ської гносеології для більшої зрозумілості акцентується увага переважно на гносеоло-
гічних аспектах, а соціологічний діє, так би мовити, на латентному рівні – як методо-
логічний аспект гносеологічного пізнання. Для М. Шеллера ж навпаки – у соціології 
знання вже гносеологія діє на латентному рівні як методологічний аспект пізнання, 
зокрема соціологічного.  

У радянські часи соціологія знання, порівняно з гносеологією, розвивалася не 
так інтенсивно, але у вчених формувалося інтегральне мислення, а тому вони в прин-
ципі правильно вирішували питання діалектичного зв’язку соціального і гносеологіч-
ного. Це була фактично одна наука, в якій індивідуальне і групове (класове) були ли-
ше рівнями відображення дійсності. 

У західній науці все відбувалося дещо інакше. Тут складалася не єдина історія 
розвитку гносеологічного і соціологічного знання, а дві паралельні історії. Якщо тут в 
гносеології визнається індивід суб’єктом пізнання, то для соціології знання – суспільство 
і група. Причому представники західної соціології знання, стверджуючи, що суб’єктом 

                                                 
© Ніколаєнко В.Л., 2007 

Соціологія  



Культура і сучасність  № 1, 2007 

 181 

пізнання є суспільство і група, були більш близькими до істини, ніж їхні колеги філософи. 
Але намагаючись здолати гносеологічну однобічність у цьому питанні, вони самі впадають 
у таку ж однобокість, почасти заперечуючи роль індивіда в пізнавальному процесі. 

У результаті у вчених формується переважно фрагментоване, виключно функ-
ціональне мислення. Р. Мертон назве процес формування у великої кількості вчених 
такого мислення – функціоналізацією. За своїм соціальним смислом – це процес форму-
вання вченого як функціонера в науці, найманого працівника, виконавця замовлень (на 
виробництво знань як товару), а не як реального соціального суб’єкта або громадянина. 

Чому виникають вище означені непорозуміння між вченими? Тому що гносео-
логія і соціологія знання, як і соціологія в цілому, тут розглядаються як самостійні, 
хоча й функціонально пов’язані між собою. Тут ми і стикаємося з однією з ознак со-
ціологічного аналізу соціальної зумовленості пізнання, а саме – з’ясування впливу 
розподілу праці в науці на пізнавальний процес. Розподіл праці, як відомо, – одна із 
соціальних реалій, яка безпосередньо впливає на те, як і які знання виробляються в 
даному конкретному суспільстві. Порівняємо.  

У радянські часи спостерігалася тенденція до подолання розподілу праці, і на це 
була спрямована політична воля влади. Відповідно, долався розподіл праці і в науці, а 
тому відбувалося становлення нового, інтегрального світобачення. Зрозуміло, що до 
повної реалізації цього проекту було ще далеко, але тенденція вже була. В результаті 
формувалася якісно нова культура наукового мислення і духовна культура в цілому. 
Тут навіть формування нового напрямку розвитку науки не лише фрагментувало наукову 
картину світу, а й сприяло формуванню нового типу наукового мислення – інтеграль-
ного. Тому не на рівні інтуїцій, а на усвідомленому рівні вчені намагалися мислити 
аналітико-синтетично, комплексно (системно). Це було цілеспрямоване здолання тен-
денції до функціоналізації мислення. 

У західному світі навпаки – відбувається процес поглиблення розподілу праці, 
в тому числі в науці. В результаті відбувається подальша фрагментація наукової кар-
тини світу, яка вимагає поглиблення процесу професіоналізації, а отже, і функціоналі-
зації наукового мислення. Це означає, що наукове мислення стає обслуговуючим, і 
весь творчий потенціал науковця і наукових груп спрямовується на виконання даної 
функції, тобто функції обслуговування. 

Зрозуміло, що у науки як соціального інституту і науки як форми суспільної 
свідомості існують і власні потреби. Щоб бути більш ефективними, в них відбуваєть-
ся процес інтеграції знань. Але в західній науці цей процес не домінуюча тенденція, а 
підпорядкована. Вона спрямовується на підвищення міри функціональності і вченого, 
і науки як інституту. Міра функціональності, у свою чергу, проявляється у виконанні 
ними обслуговуючої капітал функції.  

Тут істинне знання є цінністю лише тому, що воно приносить безпосередню 
практичну користь, а не тому, що воно є елементом культури та лише внаслідок цього 
приносить користь. Тут панує прагматика, а не романтика в науці. Прагматика заземляє 
вченого, спрямовує його пізнавальні дії на заробляння грошей. У той час як романти-
ка – на самовідданий пошук істини як культурної цінності.  

Як бачимо, один лише приклад соціальної зумовленості пізнавального процесу 
дає змогу виявити тенденції розвитку не лише наукової, а й духовної культури в ці-
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лому, а все це залежить від того історичного типу суспільства, в якому відбувається 
пізнавальний процес. 

Зупинимося на соціальних передумовах, що зумовили потребу в соціологічних 
дослідженнях проблем продукування і функціонування в суспільстві наукового знання.  

Філософи давно звернули увагу на те, що соціум безпосередньо впливає на пі-
знавальні процеси. Але вони не могли з’ясувати: внаслідок яких причин цей вплив 
відбувається, і як люди все ж таки отримують об’єктивно-істинне знання. Однією з 
причин, що заважали дати відповідь на ці питання, був, як видається, образ класичної 
науки, який панував у думках не лише вчених, а й пересічних громадян. Цей образ 
був створений вченими у боротьбі з релігією, яка безпосередньо впливала ні пізнава-
льний процес. Тому не дивно, що вчені намагалися звільнитися не лише від цього 
впливу, а й від будь-якого зовнішнього впливу на пізнавальний процес взагалі. В гі-
пертрофованій формі цей образ втілився в позитивістській концепції наукового знан-
ня. Позитивізм намагався довести, що об’єктивним є лише знання, отримане без будь-
якого впливу людської суб’єктивності на пізнавальний процес.  

Позитивізм не зміг розв’язати діалектику об’єктивного і суб’єктивного в нау-
ковому знанні, а тому виключив з науки романтику. Він спрямував науковий пошук 
виключно на вирішення прагматичних завдань, і тим, як не дивно, виключив з поля 
зору людську самоцінність або людину як міру всіх речей.  

З часом у наукової спільноті виникло бажання позбавитися і від політичного 
впливу на наукові пошуки, але це вже означало бажання звільнитися від соціальної 
зумовленості пізнання взагалі, що в принципі неможливо. Вплив політики на науку 
хоча й не тотожний соціальному впливу, але є одним з його моментів. Допоки існува-
тиме держава, політика впливатиме на наукові пошуки хоча б через вплив на спосіб 
обирання тем і проблем для наукових досліджень. І це може бути офіційна чи неофіційна 
політика, тобто державна політика, зміст якої залежить від того, яка соціальна група 
(клас) знаходиться при владі, або якою є політика групи (класу), що бореться за владу. 
Як бачимо, політика є лише одним із факторів впливу соціуму на пізнавальний процес. 
І представники соціології знання це помітили і зробили предметом свого дослідження.  

Але повернемося до образу класичної науки. Річ у тому, що цей образ, а точніше, 
образ наукового знання, який домінує в суспільній свідомості, почав формуватися лише 
в епоху Відродження, а остаточно склався в епоху Просвітництва, тобто в процесі ре-
волюційного переходу від феодального до капіталістичного суспільства, а водночас і 
в процесі емансипації (звільнення) науки від ідеологічних впливів релігії та теології. 
Соціум тоді перебував у стані радикальних структурних змін. Відмирало дворянство. 
А так званий третій стан, тобто фактично середній клас феодального суспільства, яким 
складали переважно представники торгового капіталу, брав владу в свої руки. Торгові 
люди переконувалися, що вкладати гроші у виробництво може бути не менш прибут-
ковим, ніж у торговельні операції. Водночас лихварський капітал трансформувався у 
банківський, а отже, відбулася інституалізація лихварства у формі банківської системи. 

Коротко кажучи, сформувалася буржуазія як клас, який тепер контролював не 
лише економічну, а й політичну владу. Разом з цим естетичні смаки буржуазії, її мо-
ральні цінності і норми, економічні інтереси тощо переходили в розряд домінуючих у 
суспільстві, а отже, практично всі верстви населення орієнтувалися на них, а не на 
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аристократичні, які поступово відживали. Щоправда, з часом в так званому третьому 
стані відбулися радикальні структурні зміни: з одного боку, виокремився свій аристо-
кратичний прошарок, який намагався хоча б частково перейняти спосіб життя та цін-
ності феодальної аристократії (дворянства), а з іншого – пролетаріат – як група лю-
дей, яка не має у власності ані капіталу, ані засобів виробництва. Сформувався і 
новий середній клас, проміжний між двома вказаними соціальними полюсами. 

Не дивно, що перед наукою постали нові завдання. Вона повинна була відпові-
дати новим соціальним реаліям і вимогам нового типу виробництва – машинного, 
сконцентрованого в одному місці, на великих площах, і розрахованого на масове (для 
ринку) виробництво товарів споживання і обслуговування самого виробництва. По-
ступово стала домінувати фахова, а не загальна (університетська) освіченість, бо саме 
вона тепер відповідала такому економічному критерію, як поступове підвищення 
продуктивності праці, що давало можливість за один і то й же виробничий час вироб-
ляти значно більше продукції. Тут і почала формуватися тенденція до професіоналі-
зації (поглиблення розподілу праці) та функціоналізації (прив’язування будь-якого 
робітника, включаючи і представника розумової праці, до вирішення вузько означе-
них завдань). Цьому сприяло ще й розгортання конкуренції, як способу інституаліза-
ції економічної та наукової таємниці, що формувала відповідні правила накопичення, 
зберігання (як втаємничення) та розповсюдження знань, а також розповсюдження хи-
бних уявлень під виглядом знань – з метою дезинформації конкурентів.  

Усе це не могло не позначитися і на самій науці та пізнавальному процесі. Тепер 
остаточно сформувалася наука як форма суспільної свідомості і як соціальний інсти-
тут. Практично повне звільнення вчених від релігійної відповідальності дозволяло їм 
порушувати будь-які питання і шукати на них відповіді. Конкуренція, яка водночас 
виявилася і різновидом інституалізації політики в науці, зумовлювала пошук таких 
шляхів у науці, що забезпечили б значну перевагу над конкурентами. Тому вчені зде-
більшого віддавали перевагу питанням, пов’язаним із безпосереднім виробництвом. І 
навіть фундаментальні дослідження були зорієнтовані на випередження конкурентів, 
тобто забезпечення тилу для можливого тимчасового відступу. Саме це зумовило посту-
пове формування так званого прагматичного принципу в пізнанні, а з часом і форму-
вання прагматичної наукової свідомості. Відтак наука починає обслуговувати тепер 
не лише виробничі технології, а й слугувати інструментом ідеологічного забезпечення 
капіталістичного суспільно-політичного устрою.  

Проте знову відроджується потреба у захисті від релігійних ідеологічних впливів 
та релігійних санкцій за відхід від біблійних уявлень про світ, що різко розходилися з 
науковими даними про нього. І це не дивно, бо хоча буржуазія, як відомо, прийшла до 
влади під гаслами атеїзму, адже релігія завжди стверджувала, що цар є помазаником 
божим, тепер вона сама намагається помазатися, освятити свою владу. Все це й при-
звело до формування науки як соціального інституту та форми суспільної свідомості. 
Наука отримує довічну індульгенцію від влади капіталу, а тому сміливо може втруча-
тися у будь-які таїнства світу, аби це втручання давало якомога більший прибуток. 

Звернемо увагу на те, що потреба у буржуазних революціях та їх правомірність 
ідеологічно обґрунтовувалися ще в монархічні часи (особливо у Англії та Франції) 
переважно філософією. Тепер цим починає займатися наука як форма суспільної сві-
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домості в цілому, що й зумовило соціальну потребу в формуванні груп вчених, які 
повинні займатися цим професійно.  

Соціальна потреба, як між іншим і індивідуальна, зовсім не обов’язково кимсь 
формулюється. Коли є більш-менш велика група у чомусь зацікавлених людей або 
навіть мала група, яка має доступ до засобів масової інформації (наприклад, радянські 
дисиденти), то її думки стають багато у чому думками всього суспільства, навіть якщо 
ці думки і не поділяються значною частиною населення. Так і формується соціальне 
замовлення на дослідження (принаймні у гуманітарній чи соціальній сфері) або від-
повідну художню чи будь-яку іншу діяльність.  

Будь-які дії груп людей завжди відповідають певним подібним замовленням. 
Наприклад, виникнення політичної економії, а разом з нею і цілого комплексу до ка-
піталізму невідомих економічних наук зумовлене саме процесом становлення капіта-
лістичної економіки. Між іншим, сама назва політична економія є свідченням того, 
що вона включає у себе і проблеми зв’язку економіки з соціумом, економіки з про-
блемами соціального розподілу виробленого продукту і соціальних наслідків такого 
розподілу. Нинішня назва ж даної науки економічна теорія культивована виключно 
політичними засобами, вольовим рішенням політиків. Ця назва виключила з поля зору 
економістів соціальну проблематику. Справу не спасає навіть уведення таких “нових” 
дисциплін, як економічна соціологія та соціальна економіка. Вони є дише свідченням 
згадуваного вище процесу фрагментації науки та фунціоналізації наукового мислення 
з одного боку, а з іншого – повного підпорядкування всієї економічної науки лібера-
льній ідеології. Це один з класичних прикладів впливу політики на науку. Але повер-
немося до нашого предмета. 

З приходом до влади буржуазії формується і соціологія, яка ще досить невпев-
нено визначає свій предмет, але вже з самого початку ідеологічно налаштована на те, 
щоб сприяти безконфліктному (нереволюційному) функціонуванню суспільства, бо 
тепер буржуазна революція сприймається самою буржуазією як така, що вирішила всі 
людські прагнення.  

Таким чином, прагматизація, функціоналізація та подальша фрагментація науки 
були зумовлені саме капіталізмом, який вимагав спрямовувати дослідження так, щоб 
їх результати можна було б безпосередньо трансформувати у виробничі технології. 
Це й призвело до остаточного конституювання науки як форми суспільної свідомості 
і певної перемоги науковців над теологами та церквою (хоча й неостаточної).  

Практичні результати від науки ставали найбільш потужними аргументами у 
протистоянні науковців і кліру. А саме здебільшого у цьому проявляється ідеологічна 
функція, наприклад, природознавства, що забезпечувало підтримку наукових дослі-
джень з боку нового панівного класу. Без ідеологічної функції наука ніколи б не стала 
однією з таких форм.  

Щоправда, у наш час у природознавства, на відміну від суспільствознавства, 
ідеологічна функція виявляється переважно на латентному рівні, бо нині вже практично 
забуто, що його досягнення завжди сприймалися кліром як атеїстичні, а тому ворожі 
релігійним уявленням. Сьогодні ж таке відкрите протистояння проявляється досить 
рідко. Та саме цей факт підштовхує багатьох не лише суспільствознавців, а й природо-
знавців до ідеї про можливе остаточне звільнення науки від будь-якого ідеологічного 
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впливу, що й стало причиною виникнення позитивістської ідеології, основна ідея якої 
полягає у тому, що будь-який ідеологічний вплив знищує науку.  

Виникає лише питання, як це може бути, коли сама наука є однією із форм сус-
пільної свідомості, а отже, однією із ідеологій? Якщо ж науковці не хочуть бути ідео-
логами, їм, тобто представникам усіх без винятку наукових шкіл і галузей науки, не-
обхідно відмовитися від принципів пізнання, на які вони орієнтуються. У результаті 
наука просто зникне. Між іншим, подібні закиди у бік науки існують. Наприклад, 
М. Бердяєв, та не лише він, звинувачують науку в матеріалізмі та методологізмі і ви-
магають, щоб науковці знов повернулися обличчям до релігії (що дехто і робить). То 
хіба це не ідеологічний вплив?  

Отже, пізнання механізмів соціальної зумовленості самого пізнавального про-
цесу без впливу на нього самої наукової ідеології неможливе, бо наука тут же транс-
формується у теологію, тобто буде найбільш ідеологічно заангажованою, незалежно 
від того, усвідомлює це вчений, чи ні. Наприклад, відомі критерії науковості: обґрун-
тованість, доказовість, точність, логічна несуперечність та об’єктивність визначають 
позиції науковців у їх ставленні до світу. А це й є впливом науки на науковий пошук – 
самодетермінація науки. Ці критерії є водночас і факторами, що зумовлюють потребу 
у виокремленні науковців у специфічну соціальну спільноту, яка, хоча й структурована, 
наприклад, за методологічними чи політичними орієнтаціями, але чітко відмежована 
від інших соціальних спільнот.  

У працях радянського часу з соціології знання неодноразово наголошувалося, 
що дана наука на заході стала результатом кризи буржуазного світогляду. В певному 
сенсі це правильно. Але треба додати – буржуазного наукового світогляду, а точніше – 
буржуазної інтерпретації наукового ідеалу як такого, що за часів капіталізму нібито 
абсолютно позбавлений ідеологічного забарвлення, а отже, звільнений від будь-якого 
класового інтересу, включаючи інтереси буржуазії, і є втіленням абсолютної 
об’єктивності. У чому ж виявлялася дана криза? У таких моментах: 

– по-перше, вимога безпосередньої трансформації наукових знань у виробничі 
технології почала розповсюджуватися і на гуманітарне та суспільствознавче знання; 

– по-друге, хоча суспільствознавство не дає безпосереднього прибутку, але воно у 
силу своєї специфіки як знання про людські взаємодії спроможне забезпечити техно-
логіями управління масовою поведінкою ззовні, тобто прихованого але вольового об-
меження свободи людей.  

Як бачимо, буржуазні революції здійснювалися під одними гаслами (свобода, 
рівність, братерство), а сучасні капіталістичні реалії вимагають зовсім інших соціаль-
них орієнтирів для буржуазії у соціумі, який вона сама ж створила. 

З огляду на це, соціологія у союзі з соціальною психологією та іншими науками 
спроможна сприяти розробці технологій контролю над людськими відносинами (звідси 
її першопочаткова позитивістська орієнтація), а соціологія знання через дослідження 
соціальної зумовленості пізнання спроможна забезпечити контроль над пізнавальним 
процесом, тобто спрямувати його на виробництво знань із стабілізації капіталізму.  

Щодо контролю над пізнавальним процесом, то він може бути як методологічним, 
що є виразом тривалого досвіду наукових досліджень, так і зовнішнім, тобто здійсню-
ваним за допомогою різних технологій (явних або латентних) за науковою поведін-
кою вчених.  
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Звідси випливає, що пізнання процесу соціальної зумовленості самого пізнання 
за часів капіталізму може мати як мінімум три взаємопов’язані мети:  

1) досягнення якомога більшої об’єктивності у знаннях;  
2) контроль наукової спільноти з тим, щоб її поведінка в науці була функціона-

льною щодо капіталістичної системи суспільних відносин, тобто спрямованою на 
отримання таких знань, що сприяють поглибленню капіталізації цих відносин (транс-
формування їх у ринкові); 

3) унеможливлення засобами самої науки появи, а у разі появи, забезпечення 
ідеологічної нейтралізації теорій, в яких розробляються технології скасування капіталізму 
і переходу до його діалектичної протилежності, тобто до неприватновласницьких (не-
класових або неринкових, неоречевлених, а отже, і прозорих – К.Маркс) соціальних 
відносин. 

Зрозуміло, що цілком з цими завданнями впоратися не вдалося хоча б тому, що 
основні теоретичні засади соціології знання були закладені саме марксизмом. Тому 
тут боротьба з марксизмом, що визнає значна кількість найбільш авторитетних пред-
ставників західної соціології знання (наприклад, Бергер і Лукман) зумовила, з одного 
боку, найбільш значні досягнення в цій галузі науки, а з іншого – поступово призво-
дить до занепаду самої західної соціології, до її схоластизації. Наприклад, як можна 
довіряти судженням типу: нерівність існувала донині, отже, і буде довічно існувати. 
Подібного роду судженнями переповнені сучасні підручники з соціології, і саме вони 
вважаються незаперечними.  

Тут постає ще одна проблема, яка практично не помічається вченими і теж сто-
сується соціальної зумовленості пізнання. Наприклад, сама наявність марксистсько-
ленінської науки про можливість безкласового суспільства, яке між іншим ніде і ніколи 
класики не розписували в деталях, що було б рівнозначно скочуванню в утопізм (вони 
визначали лише наукові принципи, які треба сприймати як норми для соціальних дій, 
спрямованих на перехід від капіталістичних соціальних відносин, тобто відносин між 
людьми, опосередкованими купівлею-продажем, до безпосередніх відносин), так 
вплинула на пізнавальні процеси, що вся наука, розглядувана під таким кутом зору, 
набула зовсім іншого соціального смислу (не прагматичного, а культурологічного). 

Виходить, що комуністичного суспільства ще немає (соціалізм же існував по 
історичним міркам не так довго), а воно вже впливає на пізнавальні процеси так, що 
цей процес більше не піддається абсолютному контролю і регулюванню. А щоб якось 
зменшити соціальне значення сили даного впливу, його позначають як виключно іде-
ологічний або утопічний. Тому соціологія знання і поклала в свою основу практично з 
самого моменту свого зародження аналіз ідеологій, способу їх функціонування в сус-
пільстві та їх реальних соціальних наслідків з огляду на спробу довести неактуаль-
ність марксизму-ленінізму.  

Заперечувати, а то й замовчувати даний факт не є об’єктивність, а лише 
об’єктивізм – позиція вченого, яка спрямована на замовчування, а то й пряме запере-
чення того факту, що науковий пошук завжди орієнтований на задоволення відповід-
них інтересів, які в капіталістичному суспільстві завжди функціонують як приватні – 
класові. Об’єктивізм є позицією вченого, зумовленою знанням про структуровану со-
ціальну реальність, яке екстраполюється на будь-які інші історичні реалії.  
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Між іншим, одним із значень поняття соціальне є те, що стосується всіх. Соці-
ологічний об’єктивізм якраз і ігнорує цей аспект соціального.  

Соціальні групи менші, ніж класи, як правило неспроможні задовольняти власні 
групові інтереси за допомогою науки. І не лише тому, що наукові дослідження дуже 
дорогі і потребують відповідної кількості фахівців з відповідним рівнем фахової під-
готовки. Наприклад, К. Мангейм намагається створити на противагу марксистській 
(він її називає – пролетарською соціологією) інтелігентську соціологію знання, тобто 
таку, де відбивалися б соціальні інтереси інтелігенції. Але хоча він відкрито не заявив 
про це, своїми намаганнями довів, що такого зробити не можна, бо інтелігенція зав-
жди виконує службову функцію в будь-якому суспільстві, а тому може працювати 
лише на замовлення у означеному вище смислі слова.  

Скажімо, якби інтелігентську соціологію можна було б створити, то це була б 
соціології прислуги, яка, усвідомивши свою групову ідентифікацію, почала б заявля-
ти про необхідність перетворити все суспільство у таке, де усі, м’яко кажучи, були б 
службовцями. То кому, якій соціальній групі вони служили б? На відміну від такої 
гіпотетичної соціології сучасна буржуазна соціологія (як і вся буржуазна наука) більш 
гнучка. В ній відкрито не декларується, що для всіх членів суспільства вигідно працювати 
на буржуазію. Вона, як заявляє, зокрема, американець Гоулднер, просто створила со-
ціологію середнього класу. Фактично, це усереднена інтелектуальна соціальна конструк-
ція, в якій не акцентується увага на реальній соціально-класовій структурі суспільства.  
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КОНФЛІКТОЛОГІЯ РЕЛІГІЇ – ВІДПОВІДЬ НА ВИКЛИКИ ХХІ ст. 
 
Більшість релігійних конфліктів, що розгортаються сьогодні як у модерних, так 

і в перехідних суспільствах, не генеруються спонтанно і не закидаються штучно, а за-
кономірно породжуються цілою низкою причин: соціально-історичних, геополітичних, 
етнонаціональних, юридичних, церковно-канонічних, мовно-культурних, соціально-
психологічних тощо. Зрештою, конфлікти у релігійно-церковній сфері постають від-
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дзеркаленням складного, суперечливого, розшарованого, втягнутого у глобалізаційні 
процеси соціуму. За кожним із конфліктантів стоїть цілком певна соціальна сила, цілком 
усвідомлені геополітичні та геоконфесійні інтереси, власне бачення перспектив соціального 
розвитку, своя система цінностей, ідей та умонастроїв. Відносна стійкість сукупності 
конфліктних міжрелігійних та міжконфесійних відносин засвідчує вкоріненість у сус-
пільстві потужних конфліктогенних чинників. З огляду на це конфліктологічна пара-
дигма релігієзнавчих досліджень стає не просто затребуваною, а чимдалі актуальнішою.  

Сучасна соціальна думка загалом не піддає сумніву той факт, що обґрунтуван-
ня та розбудова класичної теорії конфлікту припадає на 50–60-ті роки ХХ ст. завдяки 
теоретичному доробку плеяди західних соціологів. Відтак, дискусії щодо об’єкта, 
предмета, структури і головне – місця теорії конфлікту серед наукових галузей – три-
вають фактично півстоліття. Дотепер у наукових колах спостерігаємо полярні точки 
зору на статус конфліктології в системі наукового знання. 

Переважна більшість дослідників сфери соціальних конфліктів (Е.Бабосов, М.Пірен, 
Л.Чернова, І.Сергієнко, В.Нагаєв, М.Примуш та ін.) висновують, що від другої поло-
вини ХХ ст. конфліктологія виокремлюється як самостійна наукова галузь – спершу під 
назвою “соціологія конфлікту” – на стику соціології, соціальної психології та політо-
логії. Як така вона виростала з праць Г.Спенсера, М.Вебера, Л.Гумпловича, К.Маркса, 
котрі, кожен у свій спосіб, обґрунтували роль конфлікту як одного з основних стимулів 
соціального розвитку. Згодом вона увібрала в себе теоретичний доробок В.Паретто, 
Г.Моски, Ж.Сореля, Ф.Оппенгеймера, Г.Зіммеля, Г.Парка, М.Вебера, Е.Дюркгейма, а 
вже класичні праці Р.Дарендорфа і Л.Козера остаточно завершили її конституювання 
як наукової дисципліни. Спостерігаємо і відносну солідарність науковців, у тому числі 
й на терені народжуваної вітчизняної традиції, у розумінні предмета конфліктології – 
як науки про закономірності виникнення і розвитку конфліктів, а також про принципи 
і методи управління ними [1; 8]. 

Інша частина авторів (О.Здравомислов, Д.Зеркін, А.Кармін, А.Анцупов та ін.) 
більш або менш послідовно відмовляють конфліктології у статусі окремої наукової 
галузі, або, у кращому разі, вказують на її відносну самостійність. Наука про конфлік-
ти характеризується як така, що тільки-но формує свій власний об’єкт дослідження, 
наразі утворюючи сукупність малопов’язаних соціологічних, психологічних, політо-
логічних, педагогічних та юридичних знань. 

Наявна також позиція, згідно з якою теорія конфлікту була й залишається ви-
ключно спеціальною галуззю соціологічної науки, об’єктом якої є різноманітні конф-
лікти між соціальними суб’єктами (індивідами, соціальними групами, класами, націями 
тощо), а предметом – закономірності та процеси виникнення, протікання і розв’язання 
соціальних конфліктів та різноманітні конфліктні відносини, що виникають між людьми і 
групами у процесі їхньої взаємодії та суспільної життєдіяльності [2; 164–165]. Втім, 
переважна більшість таких оцінок була висловлена у 90-х роках минулого століття. 

В цілому сучасна філософська думка доходить висновку, що конфліктологія 
“поступово і неухильно набуває статусу автономної дисципліни”, “має комплексний 
характер і поліпарадигмальний предмет”, активно використовує “емпіричні дані, кон-
цептуальні засади, теоретичні моделі, методи і засоби практично будь-яких наук, як-
що це дозволяє поглибити вивчення конфліктів” [3; 6], а її дотичність до розв’язання 
проблем соціальної й соціо-природної взаємодії криє великі потенції її життя і само-
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розвитку. До того ж, двадцяте століття, схоже, остаточно розвіяло ілюзії людства щодо 
того, що з мірою розвитку цивілізації світ людських відносин ставатиме все гармо-
нійнішим, а геополітичні, релігійні та етнічні зіткнення і війни залишаться в минулому. 
Натомість, висловлюється припущення, що ХХІ століття поставить людство перед 
альтернативою: “або воно стане століттям конфліктології, або стане останнім століттям в 
історії цивілізації” [4; 6]. Усвідомлення цього призвело до реалістичнішого погляду 
на світ конфліктів: якщо ми не можемо їх уникнути, то мусимо принаймні дослідити 
ці конфлікти та навчитися управляти ними. 

Як наслідок, сфера наукового та практичного інтересу сучасної конфліктології 
охоплює: а) дослідження причин, особливостей та закономірностей виникнення, роз-
витку і функціонування конфліктів, що об’єктивно притаманні будь-яким сферам со-
ціальної й соціо-природної взаємодії; б) диференціацію різних видів конфліктів та 
аналіз специфіки кожного з них, вивчення та типологізацію моделей конфліктної по-
ведінки; в) пошук дійових методів, способів і засобів прогнозування, діагностики, 
розв’язання та попередження конфліктів, принципів управління ними; г) подолання 
негативних наслідків і впливів конфліктів на соціальні системи різного рівня; д) вироб-
лення рекомендацій щодо удосконалення, гармонізації соціальних відносин, підви-
щення ефективності функціонування різних соціальних суб’єктів тощо. 

Поряд із численними дискусійними питаннями, що супроводжують всю історію 
становлення теорії конфліктів, є одне з небагатьох, у якому науковці дійшли повної 
згоди. Йдеться про міждисциплінарний характер конфліктологічного знання: усвідом-
лення того факту, що вироблення інтегральної концепції соціальних протиріч можливе 
лише на ґрунті синтезу здобутків соціальних, гуманітарних, природничих наук. Певний 
час конфліктологія обмежувалася соціологічними, філософськими, соціально-психоло-
гічними, педагогічними дослідженнями конфліктів. Сьогодні – конфліктологічні роз-
відки провадяться з різною інтенсивністю у 16 наукових галузях [5; 12], хоча про 
справжню інтеграцію їх здобутків до єдиної системи знань вести мову передчасно. До 
наукового обігу впевнено входять терміни “юридична конфліктологія”, “етнополітична 
конфліктологія”, “педагогічна конфліктологія”, “математична конфліктологія” тощо; 
ведуться дискусії про конфліктологічний зміст біології, географії, фізики, медицини. 

Утворення нових галузей і дисциплін в межах конфліктології, безумовно, не є 
довільним процесом: їх виникнення визначене перш за все тим, що інтенсивне нако-
пичування різновекторних теоретичних досліджень об’єктивно вимагає свого систе-
матичного наукового впорядкування. З іншого боку, сама практика врегулювання 
конфліктів має багатоаспектний характер і потребує знань та досвіду представників 
різних наук і профілів: соціологів, політологів, філософів, психологів, істориків, педа-
гогів, економістів, правознавців, біологів, медиків. На жаль, у подібних переліках за-
бувають згадати фахівців релігієзнавчого профілю, хоча в сучасному світі саме релі-
гійна сфера заслуговує на прискіпливу увагу конфліктологів з огляду на поширеність 
та соціальну небезпеку релігійних конфліктів. 

На нашу думку, формування нової галузі – “конфліктології релігії” – є нагаль-
ним завданням сучасної науки і, передовсім, релігієзнавства, яке повернулося у всьо-
му багатстві своїх проблем та концепцій до сфери академічної науки та вищої школи. 
Дедалі відчутнішим стає сумнів науковців у тому, що вивчення такого специфічного 
феномена, як релігійний конфлікт, є виключно справою конфліктології [6; 168]. До 
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того ж, видається неможливим продуктивне дослідження релігійних конфліктів без 
опори на комплекс суто релігієзнавчих дисциплін – історії релігії, філософії релігії, 
соціології релігії, психології релігії, етнології релігії з їх теоретичним, понятійним та 
методологічним апаратом. 

Актуальність і наукова привабливість такої галузі зумовлена й усвідомленням 
світовою науковою спільнотою зростаючої небезпеки та масштабу релігійних конфліктів, 
що здатні набувати в епоху глобалізації світового, цивілізаційного резонансу. Доречно 
послатися на висновки С.Гантингтона (які, щоправда, отримали і палких прихильників, і 
гострих критиків, але в будь-якому разі привернули неабияку увагу науковців) щодо 
нової фази світової політики, коли найзначущі конфлікти сучасного глобального світу 
розгортатимуться не в сфері економіки чи ідеології, а на лініях зіткнення різних цивілі-
зацій, релігійна розбіжність яких є одним з найпотужніших конфліктогенних чинників 
[7; 33]. В усякому разі, новітня історія дійсно означила виразну тенденцію до ескалації і 
загострення релігійно-політичних та етноконфесійних конфліктів і протистоянь, спрово-
кованих значною мірою світовими глобалізаційними процесами, трансформаціями 
геополітичного простору, конкуренцією цивілізаційних і культурних систем різного 
рівня розвитку за перерозподіл сфер впливу та екоресурсів, радикальними економіч-
ними, технологічними, ідеологічними, культурними змінами, світовою міграцією на-
селення і розповсюдженням етнічних і релігійних меншин і діаспор.  

Напрацювання у сфері вивчення релігійних конфліктів, накопичені останніми 
роками в межах релігієзнавства та почасти соціології, вочевидь переростають вже “за-
малі шати” соціології релігії, а їх подальший розвиток потребує комплексного міжди-
сциплінарного підходу та вироблення концептуальних, теоретико-методологічних за-
сад, адекватного понятійно-категоріального апарату. Отже, конфліктологія релігії 
об’єктивно зароджується на стику релігієзнавства, соціології та конфліктології як ін-
тегральна галузь знань. 

Спираючись на ці міркування, можна твердити, що об’єкт нової галузі склада-
тимуть конфлікти в релігійній сфері та сфері державно-церковних відносин, з усіма їх 
ознаками, специфікою, елементами, фазами перебігу, функціями і наслідками, а також 
конфліктогенні фактори релігійного життя у сучасну епоху. Предметом конфліктології 
релігії постають загальні закономірності виникнення та ескалації релігійних конфліктів, 
принципи їх врегулювання і попередження в умовах сучасних поліконфесійних сус-
пільств. Відповідно до цього, у предметному полі конфліктології релігії будуть зна-
ходитися: суспільні протиріччя, що генерують конфлікти на релігійному ґрунті; особ-
ливості і типи суб’єктів конфліктної взаємодії; передумови і приводи конфліктів; 
процесуально-динамічна природа релігійних конфліктів; головні типи релігійних 
конфліктів; вектори їх впливу на суспільні процеси, особливості та наслідки в умовах 
глобалізації. 

При цьому, є цілковите усвідомлення того, що історична дійсність, обтяжена 
складним транзитним станом українського суспільства, напруженим станом полікон-
фесійної релігійної сфери, – вимагають не лише теоретичної рефлексії, а й пошуку 
реальних шляхів досягнення і утримання соціального консенсусу. Це ставить перед 
дослідниками онтології, феноменології та динаміки релігійних конфліктів цілком 
конкретні практичні та морально-етичні завдання. 
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З огляду на це, конфліктологія релігії як окрема теоретико-прикладна дисцип-
ліна охоплюватиме не тільки загальнотеоретичний, а й емпіричний рівень знань, під-
валинами якого стають: комплекс конкретно-соціологічних досліджень, збір та обро-
бка фактичного матеріалу, конфесійний моніторинг та спеціальні засоби діагностики 
релігійної напруги, моделювання ймовірного перебігу релігійних процесів, вироблен-
ня методик посередництва, діалогу, ведення переговорів та інші соціальні технології, 
призначені для розв’язання чи попередження конфліктів. Багате на релігійні конфлік-
ти минуле українського суспільства, і не менш конфліктна сучасність утворюють по-
тужну фактологічну й емпіричну базу для конфліктологічних розвідок та неосяжне 
поле для відпрацювання методів вирішення, запобігання, уникнення релігійних конф-
ліктів, а відтак – для накопичення унікального теоретичного й практичного досвіду. 

В цьому контексті мусимо визнати, що напрацювання західної соціальної дум-
ки в колі релігієзнавчих і конфліктологічних проблем навряд чи зможуть слугувати 
абсолютним авторитетом. Чимало постулатів західної конфліктології малопридатні 
для пояснення унікальних соціально-релігійних процесів і трансформацій українсько-
го соціуму, оскільки були висунуті в інших економічних й політичних умовах. Вітчи-
зняна конфліктологія релігії вимушена торувати власний шлях до вироблення цілісної 
концепції соціальних протиріч та конфліктів перехідного періоду. 

І останнє. Майбутнє конфліктології без перебільшення уявляється в якості до-
сить розвинутої багатогалузевої сфери знань. Сподіваємося, що серед цих галузей 
конфліктологічні дослідження релігійної сфери будуть продуктивними і затребува-
ними науковою спільнотою. Якщо вони дадуть можливість професійно і цивілізовано 
вирішувати теоретичні і практичні завдання оптимізації релігійних відносин, то ста-
нуть важливим внеском у справу досягнення загальнонаціонального консенсусу та 
державної безпеки і гідною відповіддю на виклики, які висуває людству ХХІ століття. 
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