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Надія СКОТНА 

 

СУТНІСТЬ ГЛОБАЛІЗАЦІЇ ТА ЇЇ ВПЛИВ  

НА РОЗВИТОК ВИЩОЇ ОСВІТИ В УКРАЇНІ 
 
У статті аналізується поняття глобалізації, її виклики, а 

також питання про те, чи зможе вища освіта України в добу 
світової глобалізації бути конкурентоспроможною й водночас 
залишитися провідним центром накопичення та передачі знань. 
Стверджується, що сучасна система вищої освіти здатна 
впливати на глобалізацію, формуючи лінію майбутньої політики 
держави і регіону. 

Ключові слова: глобалізація, інтернаціоналізація, інтер-
націоналізація освіти, освіта, транснаціональна освіта, вища 
освіта. 

 
Постановка проблеми. XX століття стало епохою гли-

бинних, революційних трансформацій, пов’язаних з руйнацією 

або й виродженням не тільки традиційних, а й модерних соціаль-
них структур, та формуванням нового глобального універсуму, в 

якому (з першого погляду – еклектично) поєднуються риси різ-

них цивілізаційних укладів. Поліфонія глобальних 

трансформацій змушує не просто осмислювати їх логіку, а й по-
рушувати та вирішувати питання щодо можливості суб’єктів 

історії – людини і суспільства – впливати на їх розгортання, 

конструювати майбутнє заради свого виживання та розвитку. 
Глобалізація – це процес, що дозволяє фінансовим та інве-

стиційним ринкам працювати на міжнародній арені, значною 

мірою внаслідок скасування державного контролю і поліпшених 
комунікацій, а також процес, завдяки якому компанія розширює 

свою діяльність в міжнародних рамках”. Таке визначення відобра-

жає  орієнтоване на  бізнес неоліберальне   розуміння  поняття 

 
© Скотна Надія, 2013 
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глобалізації, яке найбільш часто вживається в англомовних країнах. 

Дієслову “глобалізувати” дається більш нейтральне визначення: 

“здійснювати або розповсюджувати по всьому світу” [4]. 
Але деякі дослідники розглядають глобалізацію як загро-

зу, нищівну силу, що невблаганно розповсюджується та руйнує 

традиційні соціальні процеси як національні, так і регіональні, 
місцеві, кардинально змінює природні й національні властивості 

того або іншого соціального об’єкту. 

Глобалізація поки що не є інструментом формування дійс-

но єдиного світу, де панує етнічна толерантність, співпраця й 
співіснування різноманітних етносів та культур, про що заявля-

ють її адепти. Вона уособлює експансію і зовсім не прагне бути 

засобом взаємодії різних культур і традицій. Здійснюється агре-
сивне насаджування методів ринкового фундаменталізму 

“відсталим” суспільствам. Навіть в економічному аспекті вона 

не зближує, а субординує регіони і країни світу, не долає, а за-

кріплює периферійний характер певних країн. Інтерес до їхніх 
культур і традицій має відверто етнографічний характер. 

За останні 10–15 років глобалізація значно посилила також 

вплив на трансформацію національних систем вищої освіти. Так, 
на думку одного з відомих теоретиків університетської освіти, 

віце-канцлера Кенсінгтонського університету П.Скотта, глобалі-

зація є найфундаментальнішим викликом, з яким зіткнулася 
вища школа за всю понад тисячолітню історію існування [8]. 

Отже, актуальним є з’ясування тенденцій розвитку вищої 

освіти в умовах культурної глобалізації та її наслідків. 

Аналіз останніх публікацій. Глобалізм (як теорія, ідеоло-
гія і стратегія) вивчають тривалий час. Згадаймо хоча б таких 

його дослідників, як М.Квак [3], Г.Колін [4]. Зокрема, для 

Г.Коліна глобалізм – це тип осмислення нинішнього етапу руху 
до універсалізації людської спільноти і, відповідно, система цін-

ностей життя [3]. 

На думку П. Скотта, глобалізація прямо стосується універ-
ситетів, адже робить особливо актуальним завданням 

поширення національних культур, сприяє стандартизації на-

вчання (під впливом сучасних інформаційних технологій і появи 

глобальних дослідницьких мереж), а також обмежує бюджетні 
можливості розвинених країн, від яких залежить більша частина 
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фінансування університетської освіти. На університети, заува-

жує вчений, чекає робота з адаптування до вимог епохи 

глобалізації. 
Подібну до цієї точку зору висловлює Д. Деланті. Він під-

креслює, що з огляду на зміни в суспільстві, культурі й знаннях 

сучасний університет повинен так само змінитися, знайти себе в 
нових реаліях, щоб гарантувати свою “конвертованість” [4]. 

П. Скотт і Д. Деланті розглядають глобалізацію як чинник упро-

вадження в університети елементів ринкової економіки, що 

сьогодні змінює і національні, і світову системи вищої освіти. 
В. Кремень пов’язує глобалізацію вищої освіти зі “вступом 

людства на перетині тисячоліть до нового типу цивілізації, опа-

нуванням нового способу мислення й різновидом прогресу” [8, 
48]. Найпріоритетнішими галузями в XXI ст., на думку вченого, 

будуть “наука як сфера, що продукує нові знання, та освіта, як 

сфера, що олюднює знання” [8, 49]. При цьому він застерігає від 

можливого лише декларативного характеру пріоритетності осві-
ти, пов’язаного з численними викликами глобалізації, а саме 

загостренням конкуренції між традиційними вишами та моло-

дими освітніми провайдерами (розповсюджувачами навчальних 
програм, тренінговими та телекомунікаційними компаніями, ко-

трі пропонують свої дистанційні програми). На думку академіка, 

тільки країна, спроможна в умовах глобалізованого світу 
прмножити свою інтелектуальну власність, сферу знань як субс-

танцію виробництва, зможе претендувати на гідне місце в 

світовій спільноті, бути конкурентоспроможною. 

Стосовно прогнозів, то, на думку Н. Балабанової, культур-
на глобалізація вищої освіти в Україні пов’язана насамперед зі 

зміною основних її складових [1]. Вчена стверджує: “В умовах 

інформаційного суспільства вищий навчальний заклад кардина-
льно змінює такі свої основні складові, як організаційна 

структура, методи і форми навчання, викладацький склад. Так, 

наприклад, привабливою і доступною стає дистанційна форма 
навчання засобами Інтернету, що дає змогу заощаджувати час і 

кошти, сприяє підвищенню якості освіти завдяки таким рисам, 

як самоменеджмент знань, гнучкість розкладу, іновативність, 

творчий пошук, можливість здійснення особистого вибору то-
що” [1, 29]. 
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Заслуговують на увагу також погляди Г. Макбурні, який 

пов’язує глобалізацію передусім із формуванням освітньої нерів-

ності. Неоднаковий доступ до знань, інформаційних технологій і 
мов міжнародного спілкування становить одну з головних при-

чин появи нерівності в питаннях освіти. “Характерною рисою 

“розколотого” освітнього простору с розрив в економічній струк-
турі світу між групою розвинених держав, які становлять 

“золотий мільярд” (країни Західної Європи, США та Канада), та 

рештою країн. У багатьох країнах спостерігаються неграмот-

ність серед дітей і дорослих, дуже обмежений доступ до 
інформаційних технологій, що відкидає молодь цих країн на пе-

риферію освіти” [6, 52]. 

Попри значну кількість досліджень не можна стверджува-
ти, що університет на сьогодні є головним соціальним 

інститутом сучасного суспільства. Як елітний вищий навчальний 

заклад, він мав би перебрати на себе велику кількість нових функ-

цій: 1) організацію та проведення спільних міжнародних 
фундаментальних наукових досліджень; 2) забезпечення потреб 

суспільства у висококваліфікованих кадрах; 3) розвиток загаль-

ної освіти. Тому метою статті є дослідження того, чи зможе 
вища освіта України в добу світової глобалізації бути конкурен-

тоспроможною і водночас залишитися провідним центром 

накопичення та передачі знань в інтересах нації чи їй на зміну 
прийдуть молоді енергійні освітні провайдери? Пошук відповіді 

на це складне запитання сьогодення дуже хвилює науково-

педагогічну спільноту. 

Навколо освіти, особливо вищої, групується багато клю-
чових питань глобалізації: стратегія інтернаціоналізації; 

транснаціональна освіта; забезпечення міжнародної якості; під-

приємницькі підходи до функціонування освіти; регіональна і 
міжрегіональна співпраця; інформаційна і комунікаційна техно-

логії та віртуальні навчальні заклади; поява нових освітніх 

посередників – провайдерів освіти, проблеми рівноправності та 
доступності освіти і таке інше. При цьому необхідно зазначити, 

що система вищої освіти здатна впливати на глобалізацію, фор-

муючи лінію майбутньої політики держави і регіону. Тому для 

розуміння особливостей взаємовпливу процесів глобалізації та 
системи вищої освіти необхідно розглянути спеціфику глобаль-
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них процесів в рамках нової моделі управління, реформування, 

реструктуризації та облаштування системи вищої освіти з точки 

зору нових вимог. 
Економічний вимір соціальних процесів часто використо-

вується як ключовий двигун глобалізації. Його прояви – потоки 

торгівлі та інвестицій, наявність специфічних товарів по всьому 
світу, багатонаціональне розміщення виробництва і ринків. Крім 

мобільності товарів, має місце зростання міжнародної торгівлі 

послугами (включаючи освіту). За оцінкою WTO, світовий ри-

нок освіти склав в 1995 р. $ 27 млрд (дол. США) [1]. 
Передбачається, що в 2025 р. загальну кількість міжнародних 

студентів по всьому світу становитиме 4,9 млн [9]. 

Іншою тенденцією розвитку та одночасно і противагою 
вищої освіти з точки зору глобалізації стає поняття “економіка 

знань” як джерело багатства та інтелектуального капіталу. Тео-

ретики, науковці в таких галузях науки, як освіта, соціологія і 

економіка визначають безліч чинників, що відрізняють економі-
ку знань від економіки традиційних елементів багатства 

(землеволодіння, фінанси, фізичний труд). Деякі з цих чинників 

явно відносяться до освіти, особливо в конкурентному міжнарод-
ному навколишньому середовищі, яке на сучасному етапі 

характеризується насамперед пануванням інформаційних техно-

логій. В економіці знань, згідно з науковими дослідженнями, 
присутній швидше достаток, ніж дефіцит ресурсів; знижується 

значення місцеположення і розмір підприємства; існує орієнта-

ція на людські ресурси: ключовою формою капіталу є 

інтелектуальний капітал [3]. У рамках освіти економіка знань 
характеризується глобальним ринком з попитом на кваліфікова-

ну робочу силу, яка підтримується міжнародним документом на 

відповідність кваліфікацій. Освіта може тому використовуватися 
і як послуга, що продається, і як цінна інтелектуальна власність. 

Крім зростаючих темпів створення економічних інновацій, 

глобалізація характеризується зростанням наднаціональних ор-
ганізацій, які визначають політику держави та окремих 

соціальних груп, і структур, діючих в рамках, більш широких, 

ніж рамки окремих націй. 

Глобалізація в сфері політики тісно пов’язана з підйомом 
неолібералізму, який приховано був присутнім в практиці соціаль-
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ного управління більшості урядів англогомовного світу і деяких 

наднаціональних органів, таких, як Організація з міжнародної 

торгівлі (ОМТ), Світовий банк і Міжнародний валютний фонд 
(МВФ). Сучасна філософія соціального управління підтримує 

вільну торгівлю і дію ринкових механізмів, включаючи їх засто-

сування до традиційних державних функцій, таких, як освіта, 
охорона здоров’я і енергозабезпечення. Така ситуація веде до 

усіченого державного фінансування суспільного сектора, марке-

тизації суспільних послуг, приватизації державного сектору 

та/або їх виставленню на аукціон для приватних посередників-
провайдерів і усуненню або скороченню регулюючих бар’єрів 

для вільної торгівлі [4]. 

Прихильники позиції неолібералізму доводять, що конкуре-
нція призведе до поліпшення послуг, оскільки найбільш 

успішними виявляться провайдери, які здатні ефективніше працю-

вати і задовольняти клієнтів. Неолібералізм часто супроводжується 

менеджерізмом – застосуванням таких методик управління бізне-
сом, як еталонне тестування і забезпечення якості, з тим щоб 

оцінювати і підвищувати ефективність функціонування і розвит-

ку соціального об’єкту. Суспільні органи, які функціонують за 
ринковими або квазіринковими принципами, іноді згадуються як 

“гібридні організації”, які поєднують елементи як державних, 

так і приватних підприємств [4]. У цю категорію входять і су-
часні вищі заклади освіти. 

Хоч неолібералізм стосовно системи вищої освіти най-

більш властивий англомовним країнам, в останні роки багато 

інших країн істотно скоротили пряме фінансування освітніх за-
кладів. Цю тенденцію можна сприйняти як частину послідовних 

реформ фінансування та управління як всією системою вищої 

освіти так і окремими вищими навчальними закладами. Існує 
декілька причин цієї тенденції, включаючи: фіскальний тиск на 

урядове фінансування і панування неоліберальної економічної 

філософії, в якій ринкова орієнтація і підхід “клієнт платить” 
застосовні до багатьох послуг. 

Поряд із економічним розвитком, глобалізація пов’язана з 

потоком культурних зразків та інформації про культурні події у 

всьому світі. Адже багато товарів і послуг, що продаються і роз-
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повсюджується по всьому світу, тісно переплетені з культурним 

контекстом. 

Будь-яка культура напряму пов’язана з вищою освітою. 
Наприклад, розширення транснаціональної освіти (ТНО) виво-

дить на перший план проблеми взаємозв’язку між культурою, 

глобалізацією та вищою освітою, включаючи визнання значення 
глобальної педагогіки і вплив іноземних освітніх посередників-

провайдерів на регіональну систему вищої освіти. 

Величезне накопичення, обробка і майже миттєва переда-

ча інформації завдяки злиттю інформаційної та комунікаційної 
технологій – ключовий аспект глобалізації. Це життєздатна ін-

фраструктура, яка включає до себе час і простір й полегшує 

економіко-політико-культурний розвиток суспільства. Стосовно 
вищої освіти ці технології розглядаються як такі, що надають 

можливості скорочення витрат на студента завдяки переміщен-

ню курсів і бібліотечних матеріалів в онлайнове середовище. Ця 

стратегія також підвищує можливості для отримання транснаціо-
нальної освіти і можливості нових посередників надавати освіту, 

не вдаючись до традиційної інфраструктури із застарілим ін-

струментарієм і до паперових бібліотек. 
Отже, актуальним є з’ясування тенденцій розвитку вищої 

освіти України в умовах культурної глобалізації, її наслідків та 

спроби розмежувати поняття глобалізації й інтеграції щодо ви-
щої школи. 

В умовах небувалого ускладнення відносин у глобалізова-

ному інформаційному суспільстві часто ототожнюють такі 

поняття, як інтернаціоналізація і глобалізація щодо вищої шко-
ли. У контексті проблеми інтернаціоналізація освіти означає 

вільний академічний обмін викладачами і студентами між ви-

шами різних країн, а також створення єдиних спеціальних 
навчальних програм, а глобалізація – це універсалізація навчаль-

ного планування, що здійснюється за рахунок попиту певного 

типу фахівця на глобальних ринках праці. 
Те, що вища школа завжди була інтернаціональним інсти-

тутом, не викликає сумнівів, але в історії її існування умовно 

можна виділити 4 основні етапи. Перший охоплює період розвит-

ку щойно створених європейських університетів з епохи 
середньовіччя й Відродження до XVIII ст. Слід зазначити, що в 
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цей період за рівнем культурного розвитку та вищої освіти Укра-

їна перебувала в загальноєвропейському середовищі. 

Поширенню ренесансної культури в українських землях сприяв 
насамперед розвиток освіти. Наприкінці XV–XVI ст. помітно 

зростає прошарок українців, що здобули освіту в кращих захід-

ноєвропейських університетах – Краківському, Празькому, 
Болонському тощо. Досить часто вихідці з України були провід-

никами загальноєвропейського ренесансу. Перші вищі навчальні 

заклади в Україні – Острозька та Києво-Могилянська академії за 

навчальними планами були схожі на провідні західноєвропейсь-
кі університети [4]. Тому тепер, коли йдеться про входження 

нашої держави до європейського культурно-освітнього просто-

ру, деякі автори, зокрема М. Михальченко та В. Андрущенко [7], 
наголошують на поверненні України саме до цього простору. 

Другий етап учені визначають між другою половиною 

XVIII ст. і початком Другої світової війни. У цей період розви-

нені країни експортують принципи побудови своїх освітніх 
систем у менш розвинені країни. Під час інтернаціоналізації на 

цьому етапі наростає міжнародний обмін науковими знаннями, 

збільшується міжнародна мобільність студентів і викладачів. 
Третій етап тривав від часу закінчення Другої світової вій-

ни до початку 90-х років минулого століття. Розпад колоніальної 

системи сприяв значному збільшенню міжнародної мобільності 
студентів із колишніх колоній. Цей період характеризується за-

лученням вишів у могутній рух освітньої експансії й 

демократизації освітніх можливостей. 

Сьогодні ми вступили в четвертий, якісно новий етап гло-
балізації вищої школи, за якого масове поширення освіти 

розглядається як гарантія конкурентоспроможності держави в 

новій глобальній економіці. 
Глобалізація, на думку П. Скотта [8], прямо стосується 

університетів, адже робить особливо актуальним завданням по-

ширення національних культу р, сприяє стандартизації навчання 
(під впливом сучасних інформаційних технологій і появи глоба-

льних дослідницьких мереж), а також обмежує бюджетні 

можливості розвинених країн, від яких залежить більша частина 

фінансування університетської освіти [8]. На університети, за-
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уважує вчений, чекає робота з адаптування до вимог епохи гло-

балізації. 

Подібну до цієї точку зору висловлює Д. Деланті. Він під-
креслює, що з огляду на зміни в суспільстві, культурі й знаннях 

сучасний університет повинен так само змінитися, знайти себе в 

нових реаліях, щоб гарантувати свою “конвертованість” [2]. Од-
нак на відміну від П. Скотта стверджує, що на рубежі ХХ–ХХІ 

ст. університет уже став глобальною установою, зайнятою в три-

сторонніх відносинах із урядовими й багатонаціональними 

корпораціями. П. Скотт і Д. Деланті розглядають глобалізацію 
як чинник упровадження в університети елементів ринкової еко-

номіки, що сьогодні змінює і національні, і світову системи 

вищої освіти [2]. 
А інтернаціоналізація, на їхню думку, припускає існування 

світу, що складається з національних держав, на основі чого 

складаються чіткі геополітичні кордони, через які може здійс-

нюватися традиційна діяльність з інтернаціоналізації освіти 
(набір та переміщення студентів, обмін викладачами, співпраця 

університетів, спільна дослідницька робота). Інтернаціоналізація 

постає як побудова взаємозв’язків між двома або більшою 
кількістю країн, пов’язаних спільною метою, наприклад, форму-

ванням єдиного освітнього простору, що й закріплено 

Болонською конвенцією, підписаною в липні 1999 року. А про-
цес глобалізації загалом розглядається як стандартизація, 

економічна інтеграція і крос-культурна проникність. Інтернаціо-

налізація характеризується передусім високим рівнем 

мобільності студентів, що підтверджено даними ЮНЕСКО, згі-
дно з якими за останні 25 років він зріс на 300%. На думку 

експертів, до 2010 року кількість студентів, які навчаються за 

кордоном, становитиме 2,8 млн. осіб, а до 2025-го – 4,9 млн. 
Глобалізація ж пов’язана насамперед із загостренням конкурен-

ції між традиційними вишами. 

Отже, можна спрогнозувати, що реакція освіти на глобалі-
зацію полягатиме в зміцненні інтегральності особистості за 

збереження й розвитку її особливостей і конкурентоспроможно-

сті, а також в орієнтації на сучасну економіку, нові кваліфікації і 

технології за збереження традиційних і створення сучасних на-
ціональних особливостей. 
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Глобалізація насамперед пов’язана з англо-американською 

моделлю світоустрою, експансією євроатлантичних культурних 

цінностей і прийняттям саме цих цінностей вищою школою. 
Отже, під час глобалізації простежується тенденція збли-

ження народів у культурному плані, що сприяє утвердженню 

культурної одноманітності, тоді як багатоманітність відступає на 
задній план. Глобалізація як єдність економічних, політичних і 

культурних процесів зближує економічний розвиток країн, але 

не ліквідує розрив між бідними та багатими країнами. Вона, роб-

лячи світовий ринок товарів і послуг єдиним, руйнує традиційні 
способи життя. Завдяки поширенню в світі демократичних цін-

ностей тоталітарні режими відступають, але при цьому 

відбувається нав’язування політичного домінування наддержав. 
Цінності, на основі яких здійснюється глобалізація, хоча й уні-

версальні, проте абстрактні. Ринкова економіка, раціональність, 

демократія, соціально-правова держава, освітні цінності різні в 

різних країнах. їх реалізація залежатиме від культури і традицій 
суспільства. 

Прогресуюча культурна глобалізація робить виклик усій 

системі вищої освіти. Останніми роками вища освіта дедалі час-
тіше розглядається як товар і її комерціалізація виходить на 

рівень світового ринку. Навіть затятий прихильник теорії від-

критого суспільства Дж. Сорос піддав критиці таку тенденцію, 
зауваживши, що грошові цінності узурпували роль істинних 

цінностей, а ринки стали панувати в таких сферах суспільного 

життя, де їм не має бути місця (мистецтво, педагогіка, наука, 

політика тощо) [9]. 
Тож процеси комерціалізації освіти можуть призвести до 

незворотної трансформації самого феномена освітнього процесу, 

сформованого протягом тисячолітньої історії існування універ-
ситетської освіти. 

Особливу загрозу для національних систем вищої освіти 

становить поява освітніх провайдерів. В економічно слабороз-
винених країнах ця тенденція збільшує “відтік інтелекту” за 

кордон. Найталановитіша молодь може бути селекціонована ще 

в період навчання з наступним запрошенням продовжити освіту 

в країні походження провайдера. У результаті потоки імміграції 
здібної молоді збільшуватимуться. 
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Потенціал освітніх провайдерів зростає в міру глобалізації, 

яка об’єктивно прискорюється діями Європейського центру з 

питань вищої освіти ЮНЕСКО, Ради Європи, Європейської ко-
місії та інших міжнародних європейських організацій. Яскравим 

свідченням цього є Болонський процес. Тож, на нашу думку, усім 

країнам – його учасницям треба ще раз серйозно задуматися про 
можливості розширення експорту освітніх послуг, зокрема й за 

допомогою освітніх провайдерів, про співвідношення традицій-

них і нетрадиційних форм освіти, конкурентоспроможність 

національної освіти. 
Можна стверджувати, що культурна глобалізація вищої 

освіти є нерівномірним, суперечливим і складним явищем. Для 

країн, що не вписуються в цю модель, зокрема й для України, 
культурна глобалізація вищої школи матиме, ймовірно, такі на-

слідки: 

– популяризація глобальних мультикультурних цінностей; 

– посилення світового домінування євроатлантичної 
культури; 

– поява зарубіжних освітніх провайдерів на територіях на-

ціональних держав; 
– втрата національної культури та ідентичності. 

У висновках констатуємо, що за нових умов необхідно пе-

реосмислити, чого ж ми власне очкуємо від освіти як підсистеми 
соціальної системи – без такого переосмислення хоч куди руха-

тися неможливо. Лише на підставі визначення, чого суспільство 

очікує від освіти – дошкільної, шкільної, університетської, піс-

лядипломної, освіти дорослих – можна вибудовувати систему 
освіти як таку. На підставі визначення місця освіти в суспільстві 

можна визначити, кого повинна вона – освіта – готувати. Отож, 

ми з необхідністю виходимо на філософсько-антропологічну 
проблематику: який саме образ фахівця ми вважаємо відповід-

ним суспільним запитам. Людина знаюча та уміюча (а в сучасній 

термінології – Людина компетентна) – ось що потрібно для су-
спільства, і не варто здійснювати підміни понять, прирівнюючи 

цей образ до образу Людини функціональної, тобто здатної ви-

конувати певний набір функцій, хай навіть суспільно корисних. 

Лише виходячи з розуміння, а кого власне ми хочемо отримати 
на “виході” із системи вищої освіти (кого ми маємо на “вході” в 
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цю систему, більш-менш зрозуміло – продукт системи освіти 

шкільної, середньої), можна вибудовувати навчальний план під-

готовки фахівця в певній галузі. Адже навчальний план, який 
встановлює зміст та послідовність навчальних дисциплін в під-

готовці фахівця, реалізовує вказаний вище образ Людини, те, які 

знання, вміння та навички вона може отримати, навчаючись в 
університеті. 

Саме виконання вказаних умов і дасть змогу повноцінним 

чином зрозуміти та пристосувати реалії Болонського процесу до 

вітчизняного освітянського та суспільного простору, забезпечу-
ючи конкурентоспроможність випускника не лише на 

сьогоденному ринку праці і не лише в Україні, але й перспекти-

ви його входження в міжнародний ринок праці. І саме 
філософсько-методологічний аналіз тієї чи тієї освітянської сфе-

ри в дотичності із іншими підсистемами соціуму може 

забезпечити реальний прорив нашої освіти і науки, перетворю-

ючи нашу країну із сировинно-експортної на державу з високим 
інтелектуальним потенціалом. А саме за таким напрямом розвит-

ку економіки – майбутнє в сучасному глобалізованому світі. 
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Скотна Надежда. Сущность глобализации и ее влияние 

на развитие высшего образования в Украине. В статье анали-

зируется понятие глобализации, ее вызовы, а также вопрос о 
том, сможет ли высшее образование Украины в период мировой 

глобализации быть конкурентоспособным и одновременно ос-

таться ведущим центром накопления и передачи знаний. 
Утверждается, что современная система высшего образования 

способна влиять на глобализацию, формируя линию будущей 

политики государства и региона.   

Ключевые слова: глобализация, интернационализация, 
интернационализация образования, образование, транснациона-

льное образование, высшее образование. 

 

Skotna Nadiya. The essence of globalization and its impact 

on the development of higher education in Ukraine. This article 

analyzes the concept of globalization and its challenges, as well as 
the question of whether in the period of globalization of the world, 

higher education of Ukraine will be competitive and, at the same 

time, remain a leading center for accumulation and transference of 

knowledge. It is argued that a modern system of higher education can 
influence globalization, forming a line for future policy of the state 

and region. 
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ЦЕ СЛОВ’ЯНСЬКЕ СЛОВО “ІСТОРІОСОФІЯ”... 
 

Простежено семантичні перетворення слова “історіосо-
фія”. Підкреслюється, що термін “історіософія” став слов’янським 
замінником терміна “філософія історії”. Зазначається, що твор-
цем цього поняття був польський молодогегельянець А. 
Цешковський, а актуалізував його для російської інтелектуальної 
традиції відомий історик і соціолог Микола Карєєв. Український 
історик Михайло Грушевський був першим, хто почав використову-
вати термін “історіософія” в межах вітчизняної інтелектуальної 
традиції. В даний час термін фактично збігається зі змістом 
“філософії історії”. Зроблено висновок про те, що семантична іс-
торія терміна пов’язана, по-перше, зі зміною предмета філософії 
історії, по-друге, з предметом дослідження, і, по-третє, зі спроба-
ми націоналізації розуміння історичного процесу. 

Ключові слова: історіософія, філософія історії, теорія 
філософії історії. 

 

Постановка проблеми. Ретроспективне заглиблення у зміст 

поняття є сутнісною рисою філософського аналізу. Ще Ганс-Георг 
Гадамер зазначав, що так, як філософія протилежна природничо-

науковому типу знання з його специфічною штучною терміно-

логією, то філософські поняття живуть у самій мові філософа, а їх 
попередні смисли та контексти вживання мають безпосередній 

вплив на сам характер філософських висловлювань [6]. 

Аналіз останніх публікацій. Історія понять є важливою 

складовою історико-філософської науки. Виникнувши ще 
наприкінці XIX століття, історія понять особливої популярності 

набуває, починаючи з другої половини XX. Тут крім праць само-

го Г.-Г. Гадамера варто назвати творчі розробки німецького 
історика Райнгарта Козеллека [17]. За Р. Козеллеком, будь-яке 
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поняття, з одного боку, узагальнює деякий досвід, описуючи на-

явне буття, а з іншого – передбачає деяку нормативність, 

своєрідний проект майбутнього. Серед небагатьох праць україн-
ських науковців із цієї проблематики варто назвати монографію 

Михайла Мінакова, який дослідив зміст поняття досвіду [20]. 

Мета розвідки: з’ясувати слово “історіософія”, зважаючи 
на його сучасні претензії стати новою назвою для цілої сфери 

філософського знання – філософії історії. Зважаючи на таку 

важливість цього поняття, метою дослідження є: простежити 

семантичні трансформації терміна “історіософія” з моменту його 
виникнення і донині. 

Вважається, ідо у науковий обіг термін “історіософія” ввів 

польський лівогеґельянець Август фон Цешковський (1814–
1894) (у книзі “Рrolegomena zur Historiosophie”. – Веrlin, 1838) 

для позначення гегелівської філософії історії, а також спекуля-

тивної теоретичної історії взагалі. Сам А. Цешковський писав, 

що “...завданням історіософії є: дослідити субстанціально мину-
ле, піддати глибокому аналізу будь-які змістовні елементи 

людського життя, котрі дотепер розвинулися, розпізнати одно-

бічну і розлиту дія всіх їх природу, їх боротьбу і взаємне 
пересилювання, – означити спеціальні ділянки загального зв’язку, 

аби дійти усвідомлення собі того, в котрій з тих ділянок ми тепер 

знаходимося, котрі вже пройшли, а котрі нас ще чекають, перш 
ніж злетіти на найвищу вершину світового духу” [29, 18]

1
. 

Отже, А. Цешковський започаткував винайдення поняття 

“історіософія” та його первинне смислове наповнення розгор-

тання в подальшому цілого віяла значень цього слова. 
Надай у слов’янській гуманітарній традиції спостерігаєть-

ся формування двох основних смислових ліній поняття 

“історіософія”. Відомий російський історик і соціолог Микола 
Карєєв (1850–1931), вчений з виразним позитивістським спря-

муванням своєї методології, у своїй докторській дисертації 

“Основные вопросы философии истории” (1883) дає визначення 
філософії історії як “абстрактно-феноменологічного зображення 

змін в житті людства” [11, 109]. Філософія історії – це не 

соціологія, законів розвитку суспільства вона не відкриває, 

навпаки, вона як і історія є наукою про явища (феномени). На 
думку М. Карєєва, опис явищ зовсім не виключає узагальнюваль-
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ного підходу. Сам відбір, фіксація і осмислення історичних 

фактів вже передбачає абстрагуючу точку зору. Тому він і нази-

ває філософію історії абстрактно-феноменологічною наукою. 
Точніше, це все те ж “зображення всесвітньої історії, тільки дове-

дене до вищого ступеня абстрактності”. Історіософію ж інколи 

називають аналогом філософії історії, але, за М. Карєєвим, це, 
насамперед, теорія філософії історії: “Під іменем історіософії ми 

розуміємо не що інше, як загальну теорію філософії історії, як існує 

загальна теорія історичної науки – історика. Це чисто практична 

дисципліна, яка повинна, так би мовити, дати звід принципів, яки-
ми зобов’язаний керуватися філософ історії” [11, 109]. 

У третьому (скороченому) виданні “Основных вопросов 

философии истории” (1897) російський історик чіткіше визначає 
зміст історіософії: “Філософією історії ми називаємо історію 

людства з філософської точки зору, а філософську теорію істо-

ричного знання й історичного процесу, взятого абстрактно, 

називаємо історіософією: остання повинна запозичувати свої 
висновки з філософії (найзагальніші погляди), з “історики”, тоб-

то теорії історичного знання (методи) і з психології та соціології 

(закони духового і соціального життя), щоб бути теорією філо-
софії історії, системою її загальних ідей і принципів...” [12, 9]. 

Отже, історіософія – це і теорія історичного процесу, і 

теорія історичного знання. Важливим видається також той факт, 
що на цьому етапі інтерпретації “історіософії” до наук, з яких 

історіософія запозичує свої висновки, М. Карєєв відніс і таку на 

той час “номологічну” науку, як соціологія. Фактично він ввів 

соціологію до складу історіософії як “загальної підготовки філо-
софії історії”. Бо, наприклад, соціологічне поняття прогрес є 

вихідним принципом, методологічним керівництвом до філо-

софського огляду історії. 
Якщо завдання філософії історії постає в пошуку смислу 

дійсної історії, суд над її ходом в його результатах для окремих 

груп особистостей і для всього людства, у відповіді на питання 
про напрям долі людства, то історіософія дає “загальні принци-

пи філософії історії” і вирішує “питання про відношення між 

філософським умоспогляданням і фактичними даними історич-

ної науки, загальні питання світогляду, які мають значення в 
історико-філософських працях, питання, які входять до теоре-
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тичних наук про людину. Завдання історіософії – уявити, чим 

повинна бути філософія історії, які суб’єктивні елементи ми 

маємо право до неї внести, в чому полягає сутність історичного 
процесу, взятого абстрактно, так би мовити, механізм історії. 

Історіософія, коротше кажучи, є синтез теорій, якими повинна 

керуватися філософія історії” [12, 10]. 
В українській історично-теоретичній думці термін 

“історіософія” одним із перших почав вживати Михайло Гру-

шевський (1866-1934). Вже у “Вступних замітках” до першого 

тому “Історії України-Руси” (1898) він писав: “Уживши старої 
історіософічної термінології, сі дві доби політичного українського 

життя – стару, книжну, і новішу – народню (козацьку), можна б 

назвати тезою й антитезою, що доходить до синтези в столітю 
українського відродженя” [7, 20]

2
. 

Отже, знову ж, “історіософія” тут звично, як і у А. Цеш-

ковського, пов’язується з філософією Гегеля. Більше того, сам 

український історичний процес має у “раннього” Грушевського 
формулу гегелівської тріади: “теза” – постання держави як опо-

нента та гнобителя суспільства (ІХ–ХVІ століття) замінюється 

на “антитезу” – боротьбу суспільства за своє визволення (XVI–
XVIII століття), яка скінчилася, однак, безуспішно. У XIX сто-

літті настане доба “синтези”, коли інтелігенція, з’єднавшись із 

народом, створить вільне суспільство. 
А ось у колі карєєвських тлумачень терміна “історіософія” 

знаходилися також деякі українські інтелектуали, але вже пер-

шої третини XX століття. Можливо, вони й не розібралися в усіх 

тонкощах смислового наповнення цього терміна, але оцей потяг 
до “узагальнюючого”, “абстрагуючого” розуміння історіософії 

відчувається й у них: Так, у соціолога В’ячеслава Липинського 

(1882–1931) під “історіозофією” потрібно розуміти синтетичну 
частину конкретних історичних досліджень [18, 353], а у філо-

софа Миколи Шлемкевича (1894–1966) “історіософією звуться 

перш за все спроби встановити загальні правила історичного чи 
суспільного розвитку, спроби підвести подібності в перебігу іс-

торії до загальних понять” [26, 191]. Згодом термін 

“історіософія” зустрічається і в працях Юліана Вассияна, Вікто-

ра Петрова [21], Юрія Бойка-Блохина [3]. Потрібно також 
наголосити, що відновив зацікавленість категорією історіософії 



ЦЕ СЛОВ’ЯНСЬКЕ СЛОВО “ІСТОРІОСОФІЯ”... 21 

в українських гуманітарних науках уже в пострадянські часи 

відомий український історик Омелян Пріцак (1918–2006), для 

якого “історіософія – це теорія історії, філософське розуміння 
історичного процесу” [22, 45], тобто семантика історіософії у 

нього вписується, загалом, в карєєвську традицію інтерпретації 

цього терміна. 
Якщо ж повернутися знову до самого М. Карєєва, то по-

трібно сказати, що пізніше, у своїй “Историологии” (1915), він 

зробить важливі смислові уточнення. Тепер у нього теорія істо-

ричного процесу – це історіологія, а історіософія спрямовується 
на “теоретичне вияснення того, що таке історичне життя в його 

відношенні до людського існування” [13, 19]. Тому історіософ-

ські питання – це не просто об’єктивно-теоретичні питання про 
історичний процес, а насамперед питання “про кінцеву мету 

історичного процесу, про його смисл, який передається йому 

цією помисленою його метою, про його етичну сутність...” [13, 

21]. Справді, деонтологічний (етичний) принцип передбачає 
підхід до історії з боку її можливого майбутнього, яке, у свою 

чергу, конструюється суб’єктивним людським інтересом у точці 

тепер. Саме ж можливе майбутнє, тобто як певний образ 
зреалізованої мети, постає крізь призму деонтології наслідком 

застосування етичної категорії належного до історичного про-

цесу. Висунемо припущення, що саме така інтерпретація 
М. Карєєвим “історіософії” в “Историологии” послужила поштов-

хом для подальшого наповнення новими смисловими нюансами 

цього терміна у творчості російських мислителів XX століття, 

наприклад, як розгадки “долі” Росії, “смислу” її історії, “кінця” 
історії тощо. 

Отже, постає друга смислова лінія в тлумаченні терміна 

“історіософія”. Започаткував її відомий російський філософ Ми-
кола Бердяєв (1874–1948). У 1930 році він опублікував статтю 

“О характере русской религиозной мысли ХІХ-го века” (Совре-

менные записки. – 1930. – № 42. – С. 309 – 343), в якій вказав на 
таку смислову специфіку предмета історіософії: “Оригінальна 

російська думка, народжується як думка історіософська. Вона 

намагається розгадати, що помислив Творець про Росію. Який 

шлях Росії й російського народу в світі, чи той, що й шлях 
народів Заходу, а чи взагалі особливий, свій шлях? Росія і Євро-
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па, Схід і Захід, ось основна тема російської рефлексії, росій-

ських розмислів” (цит. за:[1, 5]). 

М. Бердяєв сам себе називав історіософом [2, 257] і вва-
жав, що основна проблема історіософії – проблема смислу 

історії – чільно пов’язана з іудаїзмом та християнством, а не 

давньогрецькою філософією. Для нього справжня історіософія є 
“філософія історії есхатологічна, є розуміння історичного про-

цесу в світлі кінця, і в ній є елемент профетичний” [2, с. 266]. 

Ще раз наголосимо, що реанімував цей термін саме М. Бердяєв: 

ні у С. Франка, ні у Л. Карсавіна, ні у “євразійців”, які в 20-х ро-
ках XX століття теж писали на теми філософії історії термін 

“історіософія” не зауважимо. Та й у самого “раннього” 

М. Бердяєва у таких його “історіософських” працях як “Судьба 
России” (1918) чи “Смысл истории” (1923) його немає. 

Бердяєвську лінію в інтерпретації змістового наповнення 

терміна “історіософія” продовжив розвивати й російський філо-

соф та богослов Василь Зеньковський (1881–1962). У своїй 
“Истории русской философии” (1948) він наголошував, що 

історіософія – це філософія історії, але специфічна, “російська” 

філософія історії. “Російська думка всуціль історіософічна...”, – 
слідом за М. Бердяєвим твердив він, – тому, що вона постійно 

звернена до питань про “смисл” та “кінець” історії. їй прита-

манні, крім есхатологічності, ще й риси утопічності [10, 16]. 
І, врешті, за В. Зеньковським, в історіософії при аналізі 

історичної дійсності обов’язково привноситься “оцінковий мо-

мент” [10, 17]. 

Саме такі тлумачення дозволили пізніше, вже в часи “пе-
рестройки”, стверджувати тодішньому радянському історику 

російської філософії Михайлу Масліну, що з поняттям 

“історіософія” “звичайно асоціюється релігійно-ідеалістичне 
осмислення історії” [19, 71]. 

Але в тій же радянський філософії спостерігається й інша 

тенденція в інтерпретації смислу “історіософії”. Мова йде про 
відродження ранньої карєєвської лінії розуміння цього феноме-

ну. Так, у 1982 році російський радянський філософ науки 

Анатолій Ракітов пропонував вважати історіософією “осмислен-

ня історії, точніше, теоретичне знання про історію” [23, 145]. І 
хоча А. Ракітов і твердив, що, вживаючи термін “історіософія”, 
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він не пов’язує себе з попередніми значеннями і смислами [23, 

145], але далі він пише, що історіософія – де теоретичний тип 

знання, який надбудовується над емпіричною історіографією і 
намагається зрозуміти на рівні свого предмету закономірні 

зв’язки, тенденції, загальні схеми реального історичного про-

цесу [23, 153]. Бо “запозичена із філософії природознавства і 
філософії права і перетворена у відповідному напрямку, ідея 

історичного закону ставала центральною проблемою і у певному 

розумінні системотворчим принципом історіософії...” [23, 150]. 

Тому інтерпретацію А. Ракітова можна все-таки вважати повер-
ненням до соціологічно-позитивістського типу тлумачення 

цього терміна. 

Інший філософ науки, Володимир Філатов, уже в постра-
дянські 90-ті роки писав, що у такому феномені, який “в західній 

філософській літературі називають “субстанціональною”, “ма-

теріальною”, інколи – “спекулятивною” філософією історії”, 

ставиться завдання віднайти в подіях минулого деякі загальні 
закономірності і структури або ж виявити у них загальний 

“смисл” історії, її “мету”, “призначення” [25, 484]
3
. І далі, спи-

раючись на аргумент вже існуючої традиції як на щось само 
собою зрозуміле, російський науковець робить висновок, що “в 

російській філософській мові така філософія історії часто нази-

вається “історіософією” [25, 484]. 
Далі російський науковець Юрій Кімелєв узагальнив усі 

погляди на проблематику предметного поля “субстанціональної” 

чи “спекулятивної” філософії історії. Для нього основними за 

вданнями цієї складової філософії історії постають: “1) встанов-
лення головних причин і факторів історії як такої” (закони чи 

природні фактори, наприклад), 2) онтологічна концептуалізація її 

першовитоків, 3) “хронологічне й процесуальне членування істо-
ричного життя”, 4) “загальні форми або “фігури” перебігу історії” 

(лінія, коло, спіраль). 5) проблема смислу історії” [14, 5–6]. 

При такому сприйнятті філософія історії має дві складові – 
субстанціональну (вона ж – онтологічна, метафізична, спекуля-

тивна) філософію історії” та гносеологію (вужче – епістемологію) 

історії. Предмет субстанціональної філософії історії набли-

жається тоді до предмету історіософії. 
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Ну, і вже процедуру за остаточним ототожненням пред-

метів “субстанціональної” філософії історії та історіософії, 

продовжуючи традицію А. Ракітова, В. Філатова та Ю. Кімелєва, 
вдало здійснила у своїй статті Ольга Русакова [24]. У неї 

історіософія – це “особлива сфера філософсько-історичного 

знання і творчості”, об’єктом якої постає “об’єктивне історичне 
буття, об’єктивний історичний процес як відтворення суспільно-

го життя” [24, 55]. Цієї ж лінії притримується і Наталя Зайцева, 

яка у докторській дисертації схиляється до думки, що 

історіософія є досвідом “специфічного сутнісно-онтологічного 
осмислення історичного життя або своєрідної “метафізики 

історії” [9, 279]. Сюди ж можна віднести й погляди української 

дослідниці Тамари Ящук, для якої історіософія передбачає 
настанову “на якесь сутнісно-онтологічне осягнення історичного 

життя” [28, 33]. Отже, “історіософія” постає тоді просто росій 

ським чи українським називанням того ж самого, що в західній 

філософській традиції має назву “онтологічна”, “субстанціона-
льна”, “спекулятивна” чи “матеріальна” філософія історії. Іван 

Бойченко у своїй узагальнюючій праці також пише, що 

історіософія – це, насамперед, певний “вимір”, “площина”, 
“грань”, “іпостась” філософії історії [4, 130–132]. Другою скла-

довою філософії історії у нього є теорія історичного пізнання 

або формальна філософія історії. І третьою складовою – методо-
логія історії. Проблемне поле історіософії, на його думку, 

включає в себе проблеми початку і кінця історії, причинно-

наслідкових зв’язків, історичної закономірності, мети та сенсу 

історії [4, 132–161]. 
А культивування бердяєвських конотацій поняття 

“історіософія” особливо стало популярним, починаючи з доби 

“перестройки”, серед російських інтелектуалів патріотичного 
спрямування, у творах яких воно обслуговує ідею “особливого 

цивілізаційного шляху Росії”. Вони вважають, що для адекват-

ного відображення глибинних смислів російської історії 
західноєвропейський термін “філософія історії” не надто підхо-

дить. Неповторність російського історичного процесу і на рівні 

рефлексій над ним повинна вилитися у назву неповторного по-

няття, яке вказує на відсутність моменту типології із тими 
теоріями історичного процесу, що втілилися в назві “філософія 
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історії”. Це слово – “історіософія”. Бо називання – це не ме-

ханічне відображення предмету на поняттєвому рівні, навпаки, у 

слові міститься саме сутність російськості. 
Знову ж таки, “історіософія” при такому розумінні нерозрив-

но пов’язується з релігійним (православним) сприйняттям 

історичного процесу. З цієї точки зору вся людська історія 
сприймається як розкриття Божого промислу в часовій перспек-

тиві. Історіософія тоді орієнтується на осягнення внутрішнього 

смислу російської історії, що в кінцевому результаті за-

корінюється в Богові. Народ постає народом тільки тією мірою, 
в якій володіє вічною соборною душею, що відображає творчий 

помисел Бога про російський народ і відповідний помисел цього 

народу про себе. Тому складовими проблемного поля 
історіософії будуть питання про мету та сенс історії, про мож-

ливість завершення людської історії, пошуки справжньої 

таємниці історії, осмислення основ історичного буття російсько-

го народу, пошуки коренів та прозріння майбутньої долі цього 
народ}’. Звідсіля і такі риси патріотично зрозумілої історіософії: 

телеологізм, провіденціалізм, есхатологізм та теургізм. 

Постійне наголошування на відмінності європейської 
філософії історії і російської історіософії привело деяких філо-

софів-раціоналістів взагалі до крайньої позиції, тобто до 

заперечення можливостей існування останньої. Так, відомий 
польський католицький філософ Юзеф Бохеньський (1902–1996) 

відніс історіософію до сфери знань забобонного характеру. Для 

нього історіософія є “мнимая философия истории, якобы способ-

ная предвидеть будущее. Историософия является суеверием, ибо 
никакой основы для долгосрочных прогнозов у нее нет” [5, 72]. 

Послабленішим варіантом цієї крайньої позиції є погляди 

тих науковців, що взяли за зразок істинності західноєвропейську 
модель філософії історії. Так, на думку Костянтина Кислюча, по 

відношенню до філософії історії історіософія є своєрідною 

“недофілософією”. Для нього це особлива форма теоретичного 
рівня історичного пізнання, яка розташовується між філософією 

історії та “історичною міфологією”. Порівняно з філософією 

історії історіософія характеризується “логічною полегшеністю”, 

поверховістю, суб’єктивністю й спекулятивністю, спрощеністю 
моделей історичного пояснення [16, 29–30]. В іншому місці він 
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пише, що історіософія – це “проміжне утворення” між християн-

ською теологією історії та класичними формами філософії 

історії [15, 15]. 
У висновках констатуємо, що типологічно зараз слово 

“історіософія” стало реально полісемантичним внаслідок довго-

го існування в гуманітарних науках, будучи включеним у різні 
пізнавальні ситуації і набуваючи при цьому все нових і нових 

значень. Що є причиною зміни смислів цього поняття в історії? 

По-перше, слово є називанням якогось предмету. Якщо предмет 

змінюються, а слово залишається тим самим, то це приводить до 
виникнення нових смислів і у змісті самого слова (поняття), які 

відображають нові змісти у самому предметі уваги дослідника. 

По-друге, виникнення нових смислів у слові пов’язується із 
суб’єктом, тобто дослідником. Саме дослідник може привносити 

в зміст поняття якісь такі смисли, що не відображають предмету, 

а є, приміром, відображенням його світоглядної позиції чи його 

індивідуального наукового досвіду. 
 

ПРИМІТКИ 
1
 Російський філософ Густав Шпет (1879–1937) у межах інтер-

претації Цешковським геґелівської філософії історії як історіософії 
писав, що “носій соціального й історичного, – дух, – складає предмет 

такої онтологічної дисципліни, яка має назву філософії історії або 

історіософії” [27, 24]. 
2 І пізніше, у своїх спогадах (написаних у 20-ті роки XX 

століття), згадуючи становлення світогляду в молоді роки, М. Гру-

шевський також добре пам’ятає, що термін “історіософія” стосується 

саме філософії історії Геґеля: “В поміч підоспіла історіософія Геґеля – 

його космічний дух, що усвідомлює себе в людстві, і різні національні 

культури являються різними стадіями, чи ступенями цього космічного 

усвідомлення. За світом германським має виступати на арену світової 

творчості і свідомості світ слов’янський, і в нім поруч народності ве-
ликоруської повинна в повній мірі розгорнутись і проявити себе 

народність українська” [8, 137]. 
3 Спочатку ця стаття була опублікована під назвою “Исто-

риософский и критический подходы в философии истории” [Проблемы 

методологии. – Самара : Самарский университет, 1998. – С. 88–104].  
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Артюх Вячеслав. Это славянское слово “историосо-

фия”... В статье прослеживаются семантические трансформации 
понятия “историософия”. Подчеркивается, что термин “историо-

софия” стал славянским заменителем термина “философия 

истории”. Отмечается, что создателем этого понятия был поль-

ский младогегельянец А. Цешковский, а актуализировал его для 
русской интеллектуальной традиции известный историк и со- 
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циолог Николай Кареев. Украинский историк Михаил Грушев-

ский был первым, кто начал использовать термин 

“историософия” в рамках отечественной интеллектуальной тра-
диции. В настоящее время термин фактически совпадает с 

содержанием “философии истории”. Сделан вывод о том, что 

семантические изменения термина связаны, во-первых, с изме-
нением предмета философии истории, во-вторых, с предметом 

исследования, и, в-третьих, с попытками национализации пони-

мания исторического процесса. 

Ключевые слова: историософия, философия истории, 
теория философии истории. 

 

Artiukh Vyacheslav. This Slavic word “historiosophy”... 
The article deals with the semantic transformation of the word “histo-

riosophy”. It is emphasized that the term “historiosophy” became a 

Slavic substitute of the term “philosophy of history”. It is noted that 

the creator of the term was a Polish representative of G. Hegel’s 
young followers A. Tseshkovsky and Nikolay Karayev, a well- 

known historian and sociologist, actualized it for the Russian intellec-

tual tradition. The Ukrainian historian Mykhailo Hrushevskyi was the 
first who began to use the term “historiosophy” within the national 

intellectual tradition. Nowadays the term actually coincides with the 

meaning of “philosophy of history”. It is concluded that the semantic 
history of the term is associated, firstly, with the change of the sub-

ject of philosophy of history; secondly, with the subject of research, 

and thirdly, with the attempts to nationalize historical process com-

prehension. 
Key words: historiosophy, philosophy of history, theory of 

philosophy of history. 
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СОЦІОКУЛЬТУРНІ І ЦІННІСНІ ЧИННИКИ 

ІННОВАЦІЙНОЇ ДІЯЛЬНОСТІ 

 
Досліджуються соціокультурні і ціннісні засади іннова-

ційних процесів у сучасному суспільстві. Демонструється 
суперечливий характер динаміки соціокультурної інновації. Роз-
глядається поняття інноваційної аномії як розбіжності між 
раціональним і ціннісним в процесі реалізації новацій. 

Ключові слова: цінність, інформація, інновація, нововве-
дення, аномія. 

 

Постановка проблеми. Соціокультурні та ціннісні про-
блеми інновацій привертають до себе пильну увагу вчених, 

теоретиків, практиків, а ширше – усіх, хто залучений в сучасний 

процес оновлення соціуму та його інститутів. “Суспільство 
швидких змін”, “інноваційна економіка”, “інформаційна цивілі-

зація” тощо – усі ці поняття засвідчують факт масштабних 

цивілізаційних зрушень, пов’язаних зі зміною соціокультурної 
парадигми розвитку. “Гонитва за новим” стає гаслом сучасності. 

Актуальність проблеми дослідження визначається прискоре-

ними процесами інноваційного розвитку сучасного світу, що 

випереджають можливість їх адекватного наукового осмислення. У 
сучасній науково-теоретичній сфері потік публікацій з інноваційної 

проблематики стрімко зростає. Проте, не зважаючи на зростання 

інтересу дослідників до інноваційної проблематики, слід зазначити 
недостатню теоретико-методологічну розробку цієї проблеми, що 

яскраво проявляється насамперед у відсутності нині загальноприй-

нятого поняття “інновація”. У різних галузях знання його дефініції 

н часто відрізняються. Це, зі свого боку, зумовлено широким поши- 
ренням цього терміна та складністю самого феномена інновації.  

 

© Дутковський Іван, 2013 
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Інновація в сучасному суспільстві перетворюється на загаль-

ний (разом з традицією) механізм розвитку, проникаючи в усі 

“пори” соціального організму, причому ціннісно-орієнтаційний 
аспект соціальної творчості відіграє дедалі більшу роль в модер-

нізаційних процесах. Різні форми взаємопереходу соціального і 

культурного чинників в інноваційній динаміці визначають супе-
речливу суть інновації в технічній, управлінській, освітній та 

інших сферах людської життєдіяльності. Руйнівний чи творчий 

для суспільства характер інновацій, їх спрямованість і своєчас-

ність, механізм реалізації безпосередньо пов’язані з цінностями, 
які сповідує той, хто впроваджує і розповсюджує новації. Нині 

формується якісно новий тип інноваційної схильності, що знач-

ною мірою визначає ідентифікаційні моделі сучасної людини. 
Отже, головна проблема дослідження визначається відсутні-

стю теоретико-методологічного напрацювання соціокультурного 

та ціннісного підходу до вивчення інновацій, пануванням емпіричних, 

або суто управлінських парадигм опису новаційих феноменів, не-
обхідністю розвитку міждисциплінарних підходів задля аналізу 

проблеми, що вивчається в цій розвідці, невизначеністю най-

ближчих і віддалених наслідків світової гонитви за новизною, 
що розгортається на наших очах. 

Звідси випливає потреба у визначенні готовності людини 

до сприйняття змін і знаходження можливих меж її поведінки у 
процесі реалізації нововведення. Теоретична актуальність дослі-

дження вимагає вдосконалення методологічних основ тих 

дисциплін, які досліджують сучасні соціокультурні перетворен-

ня глобального характеру. 
Проблематика дослідження випливає з теоретичних уяв-

лень в галузі теорії культури, філософії та соціології знання, 

соціальної філософії тощо; пов’язана з різними аспектами соціо-
динаміки, інноваційного розвитку суспільства та його 

інститутів, знаходження шляхів оновлення сучасного соціуму. 

Отримані результати можна використовувати у викладанні загаль-
них і спеціальних курсів з філософії, соціології, культурології. 

Вони мають непересічне значення для філософів, менеджерів, 

управлінців різного рівня, політиків. 

Аналіз публікацій з цієї проблеми свідчить, що інновати-
ка формувалася як теоретична галузь знання, яка забезпечує 
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вивчення і використання законів цілеспрямованої зміни у вигля-

ді нововведень, а інновація спочатку розглядалася як 

поліфункціональне поняття. 
Нині поняття “інновація” тлумачиться по-різному. Для 

М.Майлса інновація – це щось спеціально нове, особлива зміна, 

від якої чекають ефективності при реалізації систематичних ці-
лей. Е.Роджерс розглядає інновацію як нововведення, вважаючи, 

що це ідея, яка є новою для конкретної особи. При чому не має 

значення, чи є ідея об’єктивно новою, чи ні. 

Загалом становлення науки про нововведення відбувалося 
здебільшого в межах концепції науково-технічного прогресу. 

Один із фундаторів російської інноватики А.І.Пригожин вважає, 

що “виокремлення нововведень у відносно самостійний предмет 
вивчення розпочалося у нас з досліджень соціальних наслідків 

автоматизації виробництва. Спеціалізація у сфері інноватики 

відбулася у нас із запізненням. Це було викликано недостатньою 

увагою у минулому до завдань прискорення науково-технічного 
розвитку і вдосконалення управління” [10, 25]. Якщо в 70-і рр. 

наука про нововведення на Заході стає складною, розгалуженою 

дисципліною, то в нашій країні інноваційні дослідження лише 
стали оформлюватися в самостійний напрям наукової діяльності. 

Саме тому в політологічних і соціологічних дослідженнях голо- 

вну причину кризи командно-адміністративної радянської 
системи вбачають у нездатності відреагувати на виклики інно- 

ваційно-орієнтованої західної економіки. 

Інноватика нині має статус міждисциплінарної сфери до-

сліджень. У цьому предметному полі працюють філософи і соці-
ологи, фахівці з теорії управління, психології, економісти і 

культурологи. І хоча інноватика сформувалася як самостійна га-

лузь досліджень, проте вона використовує терміни, які запозичені з 
найрізноманітніших сфер гуманітарного знання. У цьому зв’язку 

варто відзначити працю А.А.Мєшкова “Головні напрями дослі- 

дження інновацій в американській соціології”, в якій міститься 
ідея про два підходи до вивчення інновації: організаційно- 

орієнтований та індивідуально-орієнтований [див.: 7]. У най- 

більш близькому для нашого дослідження методологічному 

ключі – індивідуально-орієнтованому підході – описується про- 
цес, за допомогою якого певний соціокультурний об’єкт 
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(нововведення) стає частиною набору зразків поведінки індиві-

дів і одним із складників їх когнітивної сфери. Інновація тут 

розглядається як винахідницька діяльність, коли в особливий 
спосіб перетинаються дві раніше не пов’язані між собою систе-

ми: індивід і новація. 

Вектор перетворень, пов’язаних з інформаційно- 
технологічними інноваціями, нині зміщується з техніко- 

економічної площини в соціокультурну, актуалізуючи розгляд 

інноваційної проблематики в цьому аспекті. Услід за виробни-

чою сферою, інші сфери культури стали об’єктом свідомої 
цілеспрямованої інноваційної діяльності, що дозволяє деяким 

дослідникам стверджувати про остаточний перехід у соціокуль-

турному розвитку – перехід до інноваційного розвитку. Про 
зміну пріоритетів побічно свідчить і той факт, що якщо ранні про-

гностичні концепції концентрувалися на дослідженні тенденцій 

соціально-економічної і виробничих сфер, як наприклад концеп-

ція постіндустріального суспільства Д.Белла [див.: 1], то ті ж 
концепції останніх років дедалі частіше торкаються сфери куль-

тури, як ми можемо спостерігати в праці М.Кастельса [див.: 3]. 

У сучасних дослідженнях вивчення феномена інновації 
скуте вузькими рамками техніко-економічного середовища, і 

навіть спроби вивчення інновації в просторі культури, що 

з’являються сьогодні, уникають розгляду інновації як складного 
цілісного соціокультурного феномену, зводячи його до визна-

чення “технічної новації” [4, 109], “інструменту розвитку” [12, 

37]. Тому стає очевидним, що найбільш затребуваним на сього-

днішній момент, і, водночас недостатньо вивченим у вітчизняній 
і зарубіжній літературі, напрямом постає дослідження інновації 

в соціокультурному та ціннісному контекстах. 

У працях згаданих авторів, дослідницький інтерес зосере-
джений на різних аспектах інноваційної діяльності. Але при 

цьому відсутнє комплексне уявлення про соціокультурні та цін-

нісні особливості інноваційних тенденцій, про роль і масштаби 
інновацій в сучасному суспільному розвитку. Саме ця теоретич-

на прогалина зумовила вибір теми цього дослідження. 

Об’єктом дослідження є інновація як комплексний, багато- 

факторний процес. Предметом розвідки постає соціокультурна 
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природа інновації як суперечливої єдності соціального і культур-

ного аспектів процесу оновлення суспільства та його інститутів. 

Головна мета статті полягає в експлікації соціокультурних 
підстав інновації як фундаментального механізму соціодинаміки. 

Ця мета вимагає розв’язання таких завдань: по-перше, дослідити 

соціокультурний механізм інновації; по-друге, визначити міру 
нововведення і описати явище аномії, яке виникає внаслідок по-

рушення цієї міри; по-третє, вивчити соціокультурну природу, 

часові і структурні характеристики інновації. 

Сучасне суспільство повинне сприяти вирощенню новато-
рів, яких, однак, не може бути надто багато. Проте, закономірним є 

питання: які психологічні причини сприяють їх появі? Можна 

стверджувати, що одна з них пов’язана з первинним відчуттям, 
що народилося у людини ще в дитячому віці – відчуттям своєї 

безпорадності і слабкості. Індивід не народжується досконалим. 

І сам факт його народження зумовлює це відчуття неспромож-

ності, прагнення до виходу з якого, зрештою, стає 
найпотужнішим чинником, що підживлює психологічну наста-

нову до адаптації та суперництва. 

Зазначимо, що новатор народжується не стільки з відчуття 
суперництва як такого, скільки з підсвідомого бажання інтелекту-

альної переваги. Інноваційна діяльність може розвиватися у двох 

формах: як перетворення дійсності в межах існуючої системи 
норм і цінностей, і як творення того, що виходить за межі цього 

порядку речей. Головним психологічним рушійним чинником тут 

є не спроба у будь-який спосіб підняти своє “Я” над іншими, а 

зберегти і розвинути свою творчу індивідуальність. Про це писав 
ще відомий психолог А.Маслоу. У його концепції самореалізації 

людина прагне передусім самоактуалізуватися, розвинутися як 

особистість, досягнути інтелектуальних і творчих вершин. Ро- 
джерс вважав, що джерелом процесу самореалізації є активність, 

яка виходить з самого суб’єкта і яка пов’язана з його прагненням 

до росту і реалізації свого внутрішнього творчого потенціалу. 
А.Маслоу говорив про метапотреби: істину, красу, досконалість 

тощо. І саме ці цінності є істинним сенсом життя для багатьох 

людей, які часто і не підозрюють про існування таких. Отже, осо- 

бистісний тип новатора народжується не з потреби утвердження 
будь-якими способами своєї переваги над оточенням, а із спроби 
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розкриття свого внутрішнього потенціалу і на підставі цього – 

творчого перетворення дійсності. Зі свого боку, “інноваційна по-

тенція – це комплекс психічних, емоційних і вольових 
схильностей, скерованих на пошук суперечливостей в технологіях 

чи організаціях, це також вміння їх помічати, або репрезентувати 

завдяки мові, яка дозволяє об’єктивувати певні ідеї” [13, 37]. 
Діяльність новатора розпочинається з визначення мети. 

Головне тут не стільки зміст мети, скільки те, що людина усві-

домлює неможливість досягнення поставленої мети в межах 

колишнього процесу. Виникає новація – новий метод, підхід, 
зміст. Особистість новатора, створюючи і втілюючи в життя нову 

ідею, створює новий часовий потік, час того процесу, який би без 

неї не виник. При цьому новатор повинен знайти і використати 
якусь ідею з метою сформувати раніше не існуючу конфігурацію 

елементів того чи того процесу. Ця конфігурація може репрезен-

тувати різні сфери: від онтологічної (у випадку, коли створюється 

принципово новий об’єкт діяльності) до технологічної (створю-
ється принципово нова технологія). “Розповсюдження новацій у 

різноманітних сферах людської діяльності сприяє реалізації по-

тенційно корисних ефектів, що закладені у початковій ідеї, яка 
започаткувала процес нововведення” [5, 8]. 

Зауважимо, що новатор вимушений майже завжди долати 

інерцію мислення, активний опір, який перешкоджає народжен-
ню нового. Тим самим процес розвитку змінюється. 

Е.Роджерс у своєму дослідженні запропонував таку кла-

сифікацію суб’єктів інновації: новатори – зазвичай це 2,5% 

колективу, вони завжди відкриті назустріч новому, поглинені 
нововведеннями, характеризуються деяким авантюрним духом, 

інтенсивно спілкуються з локальними групами; ранні реалізато-

ри складають 13,5%, вони йдуть за новаторами, проте більше 
інтегровані у своє місцеве об’єднання, часто виявляються ліде-

рами думок, цінуються, як розумні реалізатори; попередня 

більшість – 34% від загалу, лідерами стають рідко, освоюють 
нововведення після ранніх реалізаторів, але значно раніше за так 

званих “пізніх”, для ухвалення рішення їм потрібно значно бі-

льше часу, ніж лідируючим групам; пізня більшість – також 

складають 34%, ставляться до нововведень з неабиякою долею 
скепсису, і починають їх освоєння іноді під тиском соціального 
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середовища, іноді внаслідок оцінки власних потреб, але за однієї 

умови: коли колектив явно і однозначно висловлюється на ко-

ристь новацій; такі, що вагаються – зазвичай 16%, головною їх 
характеристикою є орієнтація на традиційні цінності, рішення про 

прийняття нововведення приймають останніми і через силу, явля-

ючись, у такий спосіб, гальмом у поширенні інновацій [див: 11]. 
Можна виокремити кілька типів реакції суб’єкта на 

“нав’язування” йому нововведення: заперечення, опір, дослі-

дження, залученість, традиціоналізація. Фаза заперечення може 

бути властивою для тих, хто охоплений станом шоку чи розгуб-
леності. Він зорієнтований на минуле. На цій фазі часто 

негативну роль відіграє недостатня поінформованість суб’єкта 

про характер нововведення. На стадії опору у нього з’являється 
роздратування, можливе виникнення у депресії, пов’язаної з від-

чуттям неминучості змін. На фазі дослідження суб’єкт 

інноваційної діяльності, погодившись з неминучістю змін, почи-

нає орієнтуватися на нові форми діяльності. Керівникові проекту 
потрібно слідкувати за процесом, підтримувати його динаміку, з 

великої кількості ідей виокремити пріоритети. На цьому етані 

виникають творчі групи, нові соціальні ритуали і символи. На-
решті, на останній фазі зміни традиціоналізуються. 

Отже, суб’єкт інновації формується в процесі взаємодії ціло-

го ряду чинників – дорефлексивних, свідомих, соціокультурних, і 
здійснює інноваційну діяльність як у межах існуючої системи, так і 

поза нею. 

Свого часу Р.Мертон, досліджуючи різні види аномії, виок-

ремив як одну з них інноваторську поведінку. Порушення міри 
інновації веде до явного протиріччя між соціальною і культурною 

підсистемами суспільства, до хаотизації соціуму. Подібна хаоти-

зація характерна, передусім, для сучасного постіндустріального 
суспільства і пов’язана з абсолютизацією технократичного підхо-

ду до величезного масиву наукових, технічних, соціальних, 

культурних, економічних та інших нововведень. 
Для індустріального суспільства, з його надмонополізаці- 

єю в економічній сфері, творчі можливості людини, а, отже, і 

потенціал інноваційного розвитку, виявився обмеженим. Саме 

тому широке поширення інноваційної аномії, що веде в перспек-
тиві до інноваційного хаосу, виявляється неактуальним. 
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Абсолютизація прогресивістської моделі культури з її на-

становою на абсолютну цінність “новизни”, гонитва за новизною 

на противагу відтворенню культурних форм, традиції, завели, су-
часне людство у безвихідь: екологічну, соціальну, економічну. 

Західне суспільство в теоріях модернізації зображалось як деякий 

ідеальний зразок, який оточений морем традиціоналізму. Проте 
виявилось, що стабільність і новаційний розвиток суперечать 

один одному. В результаті впровадження модернізаційної моделі 

в соціальну дійсність виявилася порушеною не лише цілісність 

природного середовища, а й внутрішня, духовно-ціннісна скла-
дова людини. У зв’язку з цим первинними можуть бути не 

стільки проблеми екології довкілля, а й екології духу та культу-

ри. Р.Нісбет з цього приводу пише: “Прагнення домогтися 
економічного росту, який ґрунтувався б на технологічних інно-

ваціях, або пришвидшити його найімовірніше призведуть до 

руйнівних наслідків для довкілля, а якість людського життя не-

одмінно погіршиться” [8, 502]. 
Як ніколи виявляються актуальними проблеми, пов’язані 

із захистом і розвитком внутрішнього духовного світу людини, 

його протистояння модерністським технологіям, жорстким соці-
альним інноваціям. І, звісно ж, ідеться не про створення 

гуманітарних заповідників, де людині було б дозволено розвива-

ти себе як творчу особистість, а про порятунок власне 
культурної складової індивіда і суспільства, поза якою немож-

ливе існування людини розумної. 

Інноваційний прогрес несе в собі і нові джерела руйнуван-

ня стійкої людської ідентичності. Для успішної реалізації 
інновацій у масовому масштабі потрібне звільнення людини в 

політичному та економічному сенсах, настанова на автономність 

розвитку, творчу свободу. Проте за усім цим приховується небез-
пека фрагментації людського співтовариства, дезінтеграції 

соціальної поведінки і цілісності духовного розвитку. Відмова 

від трансцендентної системи духовних цінностей, їх утилітари-
зація веде до руйнування як духовного, так і економічного і 

політичного просторів. Вакуум цінностей призводить до того, 

що створення зразків соціальної поведінки виявляється прерога-

тивою політичних або духовних “маніпуляторів”. 
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Подібно до того, як природа в індустріальній цивілізації 

виявилася не храмом, а майстернею, так само в соціальному 

житті індивід і його життєвий світ вважалися лише матеріалом 
для створення майбутнього ідеального утворення. При цьому аб-

солютно забувалося те, що не технократичний проективізм, а 

нераціональна повсякденність є основою життєдіяльності індиві-
да: “У порівнянні з реальністю повсякденного життя інші 

реальності виявляються кінцевими областями значень, анклавами 

у межах вищої реальності, позначеної характерними значеннями і 

способами сприйняття. Вища реальність оточує їх з усіх боків, і 
свідомість завжди повертається до вищої реальності як з екскур-

сії” [2, 47]. Техніцистська свідомість перевертає усе з ніг на 

голову. Засадничою у соціальному світі діяльністю оголошується 
утилітарно-прагматичне, ідеологічне конструювання реальності. 

Поняття інноваційної аномії показує суперечливий харак-

тер розвитку соціокультурної інновації, протистояння між її 

соціальними і культурними елементами, яке проявляється в то-
му, що нав’язування в тій чи тій формі новаційного процесу, 

зміни, оновлення входить у протиріччя з ціннісними настанова-

ми індивідів, які покликані реалізувати це нововведення. 
Парадокс інновації з точки зору соціокультурного підходу поля-

гає в тому, що саме нововведення, навіть якщо воно і є 

раціональним з точки зору технології соціального, наукового чи 
технічного процесу, може насправді дестабілізувати ситуацію у 

зв’язку з культурною і психологічною непідготовленістю інди-

відів – суб’єктів цього процесу. 

Одна з найголовніших проблем в осмисленні інновації, яка 
розуміється передусім як процес, що має певні етапи і стадії, по-

лягає в тому, що саме культурний, ціннісний вимір виявився на 

другому плані. Це пов’язано з тим, що домінанта новоєвропей- 
ської культури полягала у визнанні безумовно позитивної значу-

щості будь-якої раціонально обґрунтованої новації. Сама ідея 

прогресу ґрунтувалася на абсолютному визнанні новації як спо-
собу вдосконалення людського соціуму. Традиція з цього погляду 

тлумачилась як відстала сила, яка неухильно витісняється новими, 

раціональними технологіями. Проте у XX ст. фетишизація інно-

вацій призвела до виникнення цілої серії наростаючих глобальних 
проблем. Усі спроби утвердження концепції “стабілізації” нічого, 
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окрім еклектизму в сучасний гуманітарний дискурс принести не 

могли. Навіть стабілізований прогрес веде до наростання кризо-

вих процесів як у суспільстві, так і у довкіллі. 
Інноваційно-технологічний підхід, що пронизує собою усі 

сфери діяльності сучасної людини, ґрунтується на редукції твор-

чої діяльності до її інформаційної складової. Звідси сама 
цивілізованість почала ототожнюватися з вченістю, причому 

остання сприймалася передусім як освоєння великого масиву 

знань та інформації. Інформація зараз оголошується головною і 

фундаментальною цінністю цивілізації як у матеріальному, так і 
в духовному планах. У різних варіантах концепції постіндустрі-

ального, інформаційного, комп’ютерного суспільств саме 

накопичення нової інформації стає предметом діяльності для 
більшості працівників цього суспільства. Інформація стає “неви-

черпним ресурсом розвитку. 

Акцент на інформаційній складовій як основі інноваційно-

го процесу веде до нехтування іншим аспектом творчості – 
ціннісним, який збуджує творчу енергію і активність людини. 

Виявляється, що однієї тільки нової інформації про нововведен-

ня для її реалізації цілком недостатньо. Для того, щоб 
реалізувати цю інформаційну складову новації в соціальній дій-

сності, потрібен інший рівень мотивації для суб’єктів цього 

процесу. Йдеться передусім про чинники культурного і цінніс-
ного плану, які пов’язані зі стійкою ідентичністю людини. 

Сучасне інноваційне надвиробництво має руйнівний характер, 

оскільки надлишок інформації про новації, спроби їх впрова-

дження, що надходить ззовні, з боку владних структур не мас 
ефективного застосування в тій чи тій підсистемі суспільства, 

що, зі свого боку, підвищує рівень дезорганізації, оскільки не 

дозволяє індивідові збудувати стійку систему цінностей і моти-
вацій. Таке надвиробництво знань, ідей і новацій безпосередньо 

пов’язане з процесом деідентифікації, бо не враховує ціннісних 

чинників у розвитку людини і різних соціальних інститутів. 
“Цивілізація, навіть якщо вона всебічно, послідовно і на демо-

кратичних засадах розвиватиме культуру, науку, освіту, не за-

страхована від негативних наслідків прогресу. Причина, 

очевидно, в іншому – втраті абсолютних ціннісних орієнтирів. 
Надмірна раціоналізація мислення, спрямованого лише на зовніш-
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ні, суспільно значущі цілі, веде до деформації внутрішнього світу 

особистості, до атрофії совісті, почуття прекрасного” [6, 150]. 

Ідентичність як суспільства, так і індивіда, дозволяє пере-
водити інформацію з дескриптивного в прескриптивный характер. 

Інакше кажучи, нововведення, яке розглядається з технократично 

інформаційних позицій, виявляється дестабілізуючим чинником, 
оскільки не збуджує той необхідний рівень енергійності, який є 

джерелом реальних дій. Для впровадження нововведення потріб-

на не лише нова інформація, але й нова соціальна енергія, 

джерело якої міститься у сфері ціннісних мотивацій і пов’язане з 
ідентичністю людини. 

Отже, інноваційний процес розвивається антиномічно. Йо-

го зовнішня, раціональна компонента входить у протиріччя з 
мотиваційною системою діяльності індивіда, і яка ґрунтується 

передусім на самоідентифікації. Внаслідок цього виникає явище 

інноваційної аномії, тобто розбіжності між раціональним і цінні-

сним в процесі реалізації новацій. 
Основу підходу, за яким нововведення розглядається з со- 

ціокультурних позицій, ми знаходимо ще у Р.Мертона, який 

концептуально розробив поняття аномії, хоча цей термін згаду-
вався ще у Платона, а також використовувався Е.Дюркгеймом. 

Р.Мертон уявляв аномію як феномен єдності і розмежованості 

між соціальною і культурною підструктурами суспільства, яка 
полягає в тому, що неможливо досягнути визначеної культурою 

мети законними, схвалюваними суспільством засобами. Внаслі-

док чого виникає ситуація, коли ця мета може реалізуватися у 

незаконний спосіб. З цього погляду одним із видів девіантної, 
поведінки є інновація, коли новатор як суб’єкт цього процесу в 

межах вже існуючої системи цінностей використовує нові, не-

традиційні для цього суспільства способи досягнення мети. На 
наш погляд, це визначення варто розширити, запропонувавши, 

увесь можливий спектр форм поведінки, які пов’язані з іннова-

ційним процесом. Такий підхід можливий тільки в межах, 
широкого застосування соціокультурної методики, коли сутність 

інновації розглядається з позицій динамічної процесуально- 

суперечливої взаємодії соціального і культурного елементів інно-

вації. Звідси інновація розглядається не просто як сам акт 
винаходу нового, але як цілісне явище взаємопереходу соціально-
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го і культурного, пов’язаного як з безпосередньо інтелектуально-

духовною, так і з соціально-організаційною творчістю. Ідея може 

мати ознаки абсолютної новизни, проте якщо вона нереалізова-
на, то вона так і залишається у сфері духовної скарбниці 

суспільства, яка успадковується від покоління до покоління. 

Сучасна цивілізація характеризується переважанням нова-
цій інформаційного плану при явній деградації ціннісної сфери. 

Ця обставина, наприклад, є однією з найголовніших перепон в 

реалізації освітніх новацій. Правда, за традицією, ці труднощі 

списуються на психологічні чинники, хоча причина тут переду-
сім не в індивідуальних особливостях психіки людини, а в її 

культурно-ідентифікаційних стратегіях життєвої поведінки. 

Нововведення стають сполучною ланкою між різними фор-
мами і типами людської діяльності. Вони виникають на ґрунті 

безпосередньої інноваційної діяльності, організовують її і, зі 

свого боку, слугують підставою для таких процесів, як науково-

технічний прогрес, соціальний і культурний розвиток. Зворотний 
вплив цих процесів на діяльність індивідів здійснюється здебіль-

шого через організації. Тому не менш важливим є поширення 

нововведень по горизонталі, тобто в межах організацій або орга-
нізованої діяльності. З часом нововведення рутинізуються, а успіх 

рутинізації залежить від характеру соціокультурних норм і рівня 

стандартних операцій, що здійснюються в організації. Це дає змо-
гу розглядати питому вагу нововведень в організаціях як 

індикатор продуктивного і репродуктивного компонентів діяль-

ності в цьому суспільстві, тобто як один з індикаторів культури 

цього суспільства. На основі вищевикладеного група дослідни-
ків доходить висновку, що нововведення є форма організації 

безпосередньої, інноваційної діяльності людей [див.: 9]. 

Відносне домінування антиноваційних, традиційних цінно-
стей пов’язане з дією трьох процесів, що тривають на різних 

рівнях. Перший рівень – це глибинні параметри, якісні характери-

стики культури, порушення “меж” яких веде до дезінтеграції та 
руйнування особистості. Збереження і ретрансляція традиційних, 

історично закріплених культурних зразків, тобто відтворення в 

кожному новому поколінні людей змісту домінант свідомості 

цієї культури – необхідна умова її існування. 
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Другий рівень задасться тими змінами культури, які відбу-
ваються у відповідь на потреби індустріальної модернізації. 
Базові культурні вподобання формуються в період активної соці-
алізації людини, здебільшого упродовж першої чверті або третини 
життя, і в подальшому вже не піддаються кардинальній перебудо-
ві. Відмінність суспільних умов соціалізації різних поколінь 
проявляється з диференціації їх ціннісних і нормативних систем. 

І, нарешті, несхожість переконань щодо проблеми змін різ-
них категорій населення може взагалі не мати відношення ні до 
традиції, ні до культурної динаміки, віддзеркалюючи результати 
зіставлення, зважування людьми переваг і недоліків колишньої і 
нинішньої суспільних систем або економічних ситуацій. При 
такому поясненні відмінності в орієнтаціях повинні відповідати 
диференціації соціально-економічних статусів або оцінкам лю-
дьми свого виграшу/програшу внаслідок перетворень в країні, 
причому незалежно від того, до якого покоління належить лю-
дина або яку освіту вона здобула. 

У кризовому соціумі питома вага невизначеності досить 
висока, перспективи власного розвитку людини – суперечливі. 
Тому в механізм соціокультурної інновації варто включити та-
кий елемент, як уявлення людини про своє майбутнє і варіативні 
прогнози людиною свого життєвого шляху. Ці прогнози транс-
формуються в поведінкові проекти, жорсткість або гнучкість 
яких можуть знижувати внутрішній інноваційний потенціал лю-
дини. Мобільність поведінкових проектів детермінується не лише 
чутливістю до властивостей теперішнього історичного моменту, 
але й такими властивостями особи, як готовність до ризику, світо-
глядний релятивізм, а також демографічним статусом. 

Висновки проведеного дослідження свідчать: соціокультурні 
та ціннісні засади інновації як суперечливий взаємозв’язок соціаль-
ного, культурного і ціннісного, що проявляється в процесі 
стихійного або свідомого впровадження нових стабільних елемен-
тів культурного, технічного, економічного, освітнього тощо 
характеру в суспільні процеси; це призводить до їх оновлення, пе-
реходу від одного якісного стану соціуму або його окремих 
складових до іншого. З цієї точки зору інновація – це фундаменталь-
ний механізм соціодинаміки (разом з традицією), найважливіший 
елемент культурогенези як безперервного процесу породження но-
вих культурних форм, їх інтеграції у вже існуючі соціокультурні 
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системи. Інновація є специфічним механізмом формування нових 
технологій, моделей поведінки, економічних і політичних конструк- 
тів тощо, які стають передумовами оновлення суспільства і 
культури. В інновації людський творчий потенціал реалізується 
якнайповніше. Самі соціокультурні зміни, пов’язані з поширенням, 
модифікацією, прийняттям або запереченням нових механізмів, 
способів дії і поведінки, технологічних нововведень, за своєю сут-
ністю є інноваційними процесами. 

Вперше пропонується змістити фокус подальших теоретич-
них і прикладних досліджень у сфері інноватики з суто 
адаптаційної проблематики, пов’язаної з показниками успішності 
змін, кількісними характеристиками реформування, визначенням 
ефективності нових форм організації праці та управління на соціо- 
культурну динаміку інноваційного процесу як багатовимірного і 
поліваріантного явища, здійснюваного в контексті суперечливих 
соціальних, культурних і ціннісних причин, що його зумовлюють. 
Інноваційний процес набуває синергетичного, не обмеженого вузь-
кою науковою спеціалізацією характеру, що дає можливість 
адекватно пізнавати сутність сучасного “суспільства швидких 
змін”, “інноваційної економки” “епохи постіндустріалізму” то-
що. Саме виокремлення соціокультурної та ціннісної природи 
нововведення дозволяє з єдиних позицій охопити основну про-
блематику дослідження інновацій і змін, що, зі свого боку, веде 
до знаходження шляхів розвитку і самореалізації особистості в 
кризовому суспільстві. 
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Дутковский Иван. Социокультурные и ценностные 

факторы инновационной деятельности. Исследуются социо-
культурные и ценностные основания инновационных процессов 
в современном обществе. Показан противоречивый характер ди-
намики социокультурной инновации. Рассматривается понятие 
инновационной аномии как разногласия между рациональным и 
ценностным в процессе реализации нововведений. 

Ключевые слова: ценность, информация, инновация, но-
вовведение, аномия. 

 
Dutkovskyi Ivan. Sociocultural and Value Factors of Inno-

vative Activity. The article deals with the sociocultural and values 
principles of innovation processes in contemporary society. It 
demonstrates the contradictory nature of dynamics of the sociocultur-
al innovation. The author considers the concept of innovation anomie 
as difference between the rational and value components in the pro-
cess of innovation implementation. 

Key words: values, information, innovation, anomie. 
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ЕТІОЛОГІЯ ПАТОЛОГІЧНИХ СТАНІВ 

І ПЕРСПЕКТИВИ ЛІКУВАННЯ  

(богословсько-антропологічний синтез ідей  

за працями відомих західноєвропейських  

католицьких учених XX – поч. XXI ст.) 

 
У статті проаналізовано основні концепції наукового до-

робку вчених-богословів, богословів-медиків, практикуючих 
психологів, психотерапевтів конфесійно зорієнтованих до римо-
католицької християнської традиції, найвідоміші праці яких 
репрезентують теоретичні сентенції, вивірені багаторічним 
досвідом практичних напрацювань; висвітлюються проблеми 
богословсько-антропологічного характеру (етіології патологіч-
них станів, можливі перспективи лікування задля досягнення 
здоров’я). 

Ключові слова: хвороба, етіологія патологічних станів, 
терапія, дух, душа, тіло, образ Бога, невроз, релігійність. 

 
Постановка проблеми. Світоглядна переорієнтація в єв-

ропейському культурному просторі епохи Нового часу, 

протосекулярні гасла ідеологів часів Просвітництва, надмірний 
раціоналізм, маніфестований відкиданням християнської ідеоло-

гії як науково-деструктивної, зумовили ті кризові явища 

європейської культури, які своїми наслідками ідейно вилилися в 

ірраціонально-песимістичних і матеріалістичних працях окре-
мих європейських філософів-мислителів XIX століття. Своєю 

чергою, це підготувало ідеологічне підґрунтя та дало підстави 

практично розвинутись комуністичному й тоталітарному лиху 
XX століття. На жаль, саме такі спотворені стосунки між наукою  
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та релігією просвітницького періоду і постпросвітницько-

позитивістського XIX ст. постали своєрідними інгібіторами широ-

комасштабної теоретичної та науково-практичної розробки 
богословських проблем, які водночас сягають сфер раціонального 

(галузево реалізується в християнській психології, психотерапії) з 

апеляцією до надраціонального – феномену релігійного лікування 
(розробки в царині тео- христо- та агіотерапії). Та, незважаючи на 

це, вивчення багаторічного досвіду роботи в терапевтично-

корекційному напрямі дослідження, тих ідейних новаторів, які на 

основі практичного досвіду доводили наукову спроможність та ек- 
зистенційно-позитивну дієвість власних ідей, торувало тернистий 

шлях першості епістемного “ψυχςη та πνεύματος професіоналізму”. 

Серед когорти таких дослідників особливо важливим є зо-
середження уваги саме на тих, чиї дослідження вважаються 

основоположними у богословських, психосоматичних і бого- 

словсько-психотерапевтичних варіантах інтерпретації цієї 

проблематики, оскільки, за великим рахунком, ані самі дослі-
дники, ані безцінні результати їх багаторічної практичної 

роботи належно не репрезентовані в Україні. Як наслідок, що 

й актуалізує тему цієї роботи, ідеї викладені в низці праць 
західноєвропейських фундаторів “терапевтичної теології”, або ж 

тих, хто долучався до лікувальної роботи в царині богослов’я, 

номінально конкретно не означаючи власних напрацювань, на 
жаль, не знайшли ще належного відгуку у працях представників 

наукових кіл вітчизняного релігієзнавства та різних напрямів 

конфесійно-зорієнтованого богослов’я. Окрім того, синергетичні 

методологічні тенденції в розвитку сучасної науки диктують 
якісно інші вимоги щодо комплексного застосування найкращих 

здобутків різних галузей знань задля досягнення результативно-

сті у вузько зорієнтованому проблемному полі дослідження. А 
це, своєю чергою, розкриває широкі обрії залучення богословсь-

кого сотеріологічно-терапевтичного досвіду в процес розробки та 

практичної апробації психокорекційних і психотерапевтичних ме-
тодик із високим коефіцієнтом праксіопотенційності досягнення 

духовно-душевного та перспектив соматичного уздоровлення (як 

наприклад, випробувані вже методи агіотерапії Т. Іванчіча, духовно 

орієнтованої психотерапії цілющого зароку Г.І. Григор’єва (ДОП 
ЦЗ) та ін.). 
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Предмет дослідження хронологічно та географічно об-

межується аналізом праць західноєвропейських мислителів 

концептуально найбільш насиченого з цієї проблематики пе-
ріоду в розвитку конфесійно зорієнтованої психологічної та 

богословсько-релігієзнавчої думки XX — поч. XXI ст. 

Пропонована розвідка є частиною комплексу запланова-
них досліджень, концептуально корельованих з тематикою 

науково-практичних завдань, що вирішуються колективом ка-

федри релігієзнавства та теології філософсько-теологічного 

факультету Чернівецького національного університету імені 
Юрія Федьковича (“Феномен релігійного життя: ретроспектива 

та реалії” (номер державної реєстрації 0110U000l91)). 

Аналіз публікацій дає підстави взяти загальною теоретич-
ною базою дослідження праці відомих західноєвропейських 

богословів, богословів-медиків, психологів: Урса Бальтазара [7], 

[8], [9], Матіаса Бека [10], [11], Євгена Древермана [13], [14], 

[15], [16], Йорга Мюллера [4], Карла Ранера [20]. Оскільки аналізу 
основних ідей згаданих науковців (в історіографічно-вибірковому 

богословсько-антропологічному характері цієї розвідки) присвя-

чений основний її зміст, то найперше варто оглянути матеріали 
деяких персонально орієнтованих публікацій. 

Серед низки досліджень, присвячених осмисленню науко-

вого доробку видатного швейцарського теолога, кардинала 
Ганса Урса фон Бальтазара (1905 – 1988) цікавими, в проблем-

ному ключі цієї розвідки, є праці: Л.С. Чаппа [12] та Е.Т. Оукс 

[18]. Зокрема, дослідження Лappi Чаппа: “The God Who Speaks: 

Hans Urs von Balthasar. Theology of Revelation”, по-праву, можна 
вважати унікальним внеском у розуміння теології Урса Бальта-

зара. В ній автор вдало обґрунтовує концептуальну еклектику 

творчості відомого богослова намаганням донести майбутнім 
поколінням ідею єдності всіх можливих богословських смислів 

навколо основоположної тези його науково-творчих напрацю- 

вань: “Християнський Бог – це Бог, який говорить”. На думку 
Л. Чаппа, “всі богословські праці Бальтазара можна інтерпретува-

ти як складові теології одкровення.., як передумову можливості 

для історично-видимого Божого саморозкриття” [12, 5]. В свою 

чергу Едвард Оукс зауважує: “Ці ідеї (Ганса Бальтазара – авт.) 
стали підґрунтям для розробки нової суми католицької теології, 
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що поєднала есхатологію, еклезіологію, маріологію. Зазнавши 

певного впливу інших відомих католицьких богословів, Бальтазар 

намагається створити теологію одкровення на основі поєднання 
принципів краси, слави Божої, блага та істини в рамках теологіч-

ної естетики, теодраматики та теологіки” [18, 10]. Та, незважаючи 

на глибину богословської екзегези творчості швейцарського тео-
лога, авторам не вдалось у повній мірі побачити присутню в його 

теології ще одну форму саморозкриття “голосу Божого у світі”, 

Його одкровення зверненого до людства в сотеріологічно-

терапевтичному аспекті. Адже, як (можливо) ніколи, в часі склад-
них життєвих ситуацій людина згадує про Бога, “спасаючого та 

лікуючого”. Тим більше, всім зрозуміло, що саме “запровадження 

терапевтичного елементу у пастирській роботі в наш релігійно-
секуляризований час є вкрай важливим якщо християнська Церк-

ва хоче вижити” [3, 20]. Що стосується життєпису і загального 

опису творчості У. Бальтазара варто згадати колективну працю 

під редакцією Девіда Шиндлера за авторської участі більш як 
двадцяти відомих римо-католицьких богословів та єпископів (се-

ред них папа Римський Іоанн Павло II, папа-емерит Бенедикт 

XVI): “Hans Urs von Balthasar: His Life and Work” [21]. 
На ґрунтовний аналіз богословського доробку німецького 

теолога Карла Ранера (1904 – 1984) натрапляємо, зокрема, у пра-

цях Л.Дж. О’Донована [19] та Г. Воргрімлера [22]. Зокрема, Лeo 
О’Донован у кожному розділі своєї книги “A World of Grace: An 

Introduction to the Themes and Foundations of Karl Rahner’s Theol-

ogy” подає розлогі коментарі теологічної системи німецького 

вченого, починаючи від аналізу самого “методу Ранера” та ан-
тропології і закінчуючи його еклезіологією та есхатологією. 

Особливо важливими, в дослідницьких межах цієї статті, були 

обґрунтування саме богословської антропології Карла Ранера, 
оскільки для більшості читачів, через складність наукового текс-

ту, він залишався малозрозумілим. Та, на жаль, намагання Лео 

О’Донована максимально точно та в усій багатогранності й гли-
бині богословських сентенцій відтворити основні дослідницькі 

напрацювання німецького теолога, в деяких важливих антропо-

логічних проблемах, все ж зберегли складність авторського 

рівня подачі матеріалу. Праця іншого дослідника, колишнього 
учня та близького товариша К. Ранера, Герберта Воргрімлера 



ДУХОВНІ ХВОРОБИ... 49 

“Understanding Karl Rahner: An Introduction to His Life and 

Thought” вперше кидає виклик вирішенню проблеми означеного 

характеру. Та й сам Г. Воргрімлер зауважує: “Напрацювання Ра-
нера не настільки неприступні, як вважають і як могли би бути. 

Коли розкрити його портрет, особисті характеристики, основні 

інтереси, стиль написання, мову, його аудиторію та духовність, то 
розуміємо, що з ним все ж можна “зустрітися”” [22, 11]. Однак, 

зважаючи на всі достоїнства цієї праці, належного викладу соте- 

ріологічно-терапевтичних і духовно-патологічних елементів 

Ранерової богословської антропології, на жаль, не маємо. 
Чи не єдиними серед російськомовних дослідників науко-

вих розробок відомого сучасного німецького теолога та 

психоаналітика Євгена Древермана (1940) можна вважати 
Є.В. Орел [5] і Д.С. Дамте [2]. У своїх працях автори аналізують 

та наводять приклади вирішення іще однієї проблеми – взаємодії 

психології і теології (християнства). На прикладі служіння (те-

пер вже екс-священика) Є. Древермана, який, свого часу, зробив 
психоаналіз основою пастирської діяльності, їм вдається цього до-

сягти в усьому обширі й красі обґрунтовано-аргументуючої бази і, 

свого роду, “наочності”. Та, все ж, богословська крайність до якої 
дійшов Древерман, можна сказати, вийшовши за рамки римо-

католицької традиції (що викликало серйозну богословську реак-

цію в традиційних наукових колах) в цих працях чітко не означена. 
Власне, це зумовило потребу оперувати в даній статті лише тими 

ідеями, які не викликають разючої дискусії, та, загалом, сприйма-

ються традиційними католицькими богословами спокійно. 

На превеликий жаль, багато публікацій з науково-творчого 
доробку таких відомих сучасних дослідників, як Матіас Бек (1956) 

та Йорг Мюллер (1943), дотепер невідомі українському читачеві 

через відсутність перекладів. Російською мовою перекладена лише 
одна книга Йорга Мюллера: “Бог – Он иной: страдание от ложного 

образа Бога. Пути к исцелению” [4]. Єдиним україномовним ви-

данням, в якому подано загальний опис деяких основних ідей усіх 
вищезгаданих науковців, є книга сучасного хорватського богослова 

Томіслава Іванчіча “Діагностика душі й агіотерапія” [3]. 

Свій внесок у розробку богословсько-антропологічних про-

блем, проблем у галузі психології релігії здійснив викладацький 
колектив кафедри релігієзнавства та теології Чернівецького націо-
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нального університету імені Юрія Федьковича, яку очолює член-

кореспондент НАПН України, проф. В. Балух. Досліджуючи, в рам-

ках тематики науково-дослідницької роботи кафедри, специфіку 
сучасного наукового доробку творців “терапевтичної теології”, 

зокрема, однієї з її форм – агіотерапії, В.О.Балух зазначає: “Екзисте- 

нційна практика духовного лікування впродовж її історичного 
розвитку ґрунтовно збагачувала власний агіотерапевтичний досвід, 

який у всій своїй повноті був реалізований в досить глибокій та 

реально дієвій методиці досягнення здоров’я” [1, 311], передумо-

вам розробки окремих аспектів якої та їх обґрунтування і 
присвячена ця розвідка. 

Як бачимо, наявність і складність означених проблем, влас-

не, й обумовлює потребу в дослідженнях, які, попри вузьку 
тематичну зорієнтованість, повинні знайомити із творчим спад-

ком відомих представників сучасної західноєвропейської 

наукової спільноти, та в дивакувато-ексцентричній єдності син-

тезувати, викладені в них ідеї задля досягнення поставлених 
нових наукових завдань. 

Метою розвідки є репрезентація основоположних, конфесій-

но зорієнтованих до римо-католицької богословської традиції, 
теологічних і психолого-психотерапевтичних сентенцій з обширу 

наукових розробок проблем духовних патологій, їх етіологічної 

специфіки у працях найбільш відомих західноєвропейських науков-
ців XX – поч. XXI ст. Досягнення поставленої мети можливе за 

умови вирішення завдання зі здійснення репрезентативного огляду 

антропологічних (структурно-функціональних (із позицій етіології, 

симптоматики, патології та здоров’я)), пнемо- та психокорекційних 
принципів християнських (у дусі римо-католицької богословської 

традиції) терапевтичних концепцій в нотаціях ідей основних праць 

відомих учених тематично означеного хронотопу. 
Загальновідомим у богословських наукових колах є те, що 

дослідження феномену релігійного лікування неможливе без ана-

лізу релігійно-філософської і теологічної спадщини в галузі 
антропології. Оскільки необхідною умовою позитивної духовної 

терапії, найперше, є правильне діагностування, то цілком логічно, 

що воно можливе лише через пізнання етіології хвороби у світлі 

богословсько-антропологічного знання. В цьому напрямі досить 
ґрунтовними є дослідження сучасного німецького науковця, док- 
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тора медицини і богослов’я, габілітованого доктора морального 

богослов’я, члена Європейської академії наук і мистецтв Матіаса 

Бека (Matthias Beck, 1956). У праці “Seele und Krankheit, Psycho-
somatische Medizin und Theologische Antropologie” (“Душа і 

хвороба, психосоматична медицина і богословська антрополо-

гія”) він обґрунтовує ідею “загорнутості” соматичної природи 
людини та її хвороб у духовну реальність життя, що дає можли-

вість постулювати поряд з πυεύμα-компонентом природи і її 

духовно-хвороботворний детермінізм. А зважаючи на те, що 

автор дотримується позиції: “Хвороба – це не нейтральне 
страждання” і “вона вимагає... відповідальності”, яка для нау-

ковця якнайкраще виявляється в дослідницькій роботі задля її 

подолання, то, як наслідок, необхідним постає духовно-
екзистенційне дослідження, завдяки якому, на думку М.Бека, – 

“недуги можна розпізнавати та ліку вази об’єктивніше і повніше” 

[11, 16 – 18]. У згаданій праці вчений доводить цілковиту законо-

мірність (на сучасному етапі розвитку науки) дослідження 
“духовних дефектів”, що “у феномені недуги, – вважає він, – є 

абсолютно легітимним” [11, 285]. Хоча заклики щодо необхіднос-

ті саме таких наукових розробок Матіас Бек не реалізує у всій 
повноті власної наукової структурно-класифікаційної довершено-

сті, тому, зрозуміло, в своїх працях конкретно не згадує і не 

наводить переліку “духовних недуг”, однак, лише у них вбачає 
причини соматичних і психічних відхилень. “Буття – єдине, прав-

диве, добре і прекрасне – це духовне буття, і дефект у цій царині 

відображається в духовній душі, викликаючи психосоматичні 

хвороби, з огляду на єдність душі... і тіла (сучасні католицькі бо-
гослови і філософи розмежовують фізичну душу і духовну душу, 

вони називають духовну функцію і духовну силу душі духовною 

душею (нім. geistseele) – авт.). Первинна причина симптоматич-
них недуг зароджується на рівні буття духу” [11, 316]. 

Класичним прикладом вирішення фундаментальної екзис- 

тенційно-онтологічної проблеми виникнення гріха на рівні буття 
духу та й загалом усієї психосоматичної природи людини, його 

наслідку – зла і спотворення ним гармонічності устрою всього 

існуючого (зародження первинних патологічних станів) є христи-

янське вчення про гріхопадіння. З оригінальною інтерпретацією 
теології гріха прародичів зустрічаємось у новаторській творчості 
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відомого сучасного німецького богослова та психолога, фахівця 

у галузі глибинної психології Євгена Древермана (Eugen 

Drewermann, 1940). У своїй праці “Strukturen des Bösen” (“Струк-
тури зла”), присвяченій аналізу біблійного тексту книги Буття 

(глл. 2 – 11), автор розкриває картину розвитку людини, рушієм 

якого після гріхопадіння є глибинний страх втрати справжнього 
буття, занурення в екзистенційний вакуум безбожжя: “Суттєвою 

рисою життя людини після гріхопадіння стає страх як наслідок 

буття без Бога” [16, 148]. За його словами, “трагедія ягвістської 

оповіді про гріхопадіння полягає в тому, що страх змінює погляд 
людей на основну опору їх власного буття і що лише так вони 

можуть побачити справжню самовартісність у житті без Бога. 

Оскільки з цього цілком закономірно випливає сумнівна і з са-
мого початку приречена на провал спроба стати подібними до 

Бога і звільнитися від усього людського з його обмеженістю, 

незначущістю й недосконалістю. Саме зароджений тоді в лю-

дях страх визначає подальший розвиток людства і, – як 
стверджує С. Древерман, – ті злодіяння, які людина творить, та-

кож мають своїм джерелом глибинний страх і невпевненість у 

собі, яка штовхає до того, щоб намагатися “бути як Бог”. Проект 
“бути як Бог” із необхідністю терпить крах, а його наслідком є 

невроз і відчай” [16, 151]. Тобто бажання у вільному виборі (на 

рівні духу) надбуття божественного через самообоження без бла-
годатної співдії з Богом-Духом призвів до втрати безпосереднього 

зв’язку природ ще на рівні духовних структур. Наслідком цього, 

як можна зрозуміти, є поширення відповідних духовних “мета-

стаз” у психосоматичні складові природи людини. 
На основі вивчення наукових напрацювань у ψυχη-сфері 

німецького невролога, засновника психосоматичної медицини та 

медичної антропології Віктора фон Вайцзеккера (Viktor von 
Weizsäcker, 1886 – 1957), німецького дослідника в галузі психосо-

матичної медицини та біосеміотики Турі фон Векскюля (Thure von 

Uexküll, 1908 – 2004), відомого німецького богослова-антрополога 
Карла Ранера (Karl Rahner, 1904 – 1984) та швейцарського теолога 

Ганса Урса фон Бальтазара (Hans Urs von Baltazar, 1905 – 1988) 

Матіас Бек стверджує, що симптоми недуги є матеріальними обра-

зами подій у дусі, тобто духовне виражає себе в хворобі. На думку 
Карла Ранера, духовну реальність можна зрозуміти тільки в межах 
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повного спектру буття. Якщо її буття розкривається в образах, то 

небуття чи брак буття виявляється у психофізичних явищах [20, 

292]. У такому разі “хвороба є зовнішньою нестачею і вираженням 
внутрішньо-онтологічного вакууму, який може виникнути на 

трансцендентному рівні як брак єдності, істини, доброти і краси. 

Тому питання істини може проявитися спершу в соматичній сфері, 
а згодом – у психічній. Це означає, – стверджував Урс фон Бальта-

зар, – що духовна терапія повинна наближати до істини” [9, 93]. А 

позаяк “істину шукають і знаходять у діалозі з Богом та іншими 

людьми, крок за кроком” [8, 118], оскільки сам Бог постає джере-
лом добра, істини й гармонії, що животворить все людство, то, 

відповідно, дух можна зцілити лише через вимір саме такого Блага. 

Та, незважаючи на заклики У.Бальтазара, щоб кожна людина без-
посередньо звергалася до Ісуса Христа як особистість до 

особистості, К.Ранер, на підставі власної теорії “анонімних христи-

ян”, висловлює думку, що благодать і цілюща сила Бога присутні в 

кожній людині ще до того, як вона дізнається про Бога чи про свій 
зв’язок із ним [20, 528]. Матіас Бек, досліджуючи науковий спадок 

згаданих науковців, доходить висновків про те, що для того аби 

застосовувати духовну терапію на користь пацієнтів із соматични-
ми проблемами, їхній дух все ж таки повинен звернутися до Бога 

і повернутися до свого природного устрою. Опісля правильно спря-

мований дух гармонізує матеріальне тіло та його клітинну 
структуру, яка також зазнає відповідних позитивних змін. Саме 

такою, на думку науковця, є і повинна бути функціональна норма 

природи людини [11, 251]. М.Бек вважає, що образ Бога, який лю-

дина містить у собі, відіграє дуже важливу роль у сприйнятті та 
розумінні хвороби: “З погляду терапії, пацієнт мусить відкинути 

неправдивий образ Бога і прийняти істинний. Істинний Бог любить 

людей, веде їх до себе і до свободи, дає їм можливості пізнавати 
себе і зростати. Він звільняє їх від фальшивих страхів та залежно-

стей. Покора такому Богові допомагає людям знайти свою 

справжню ідентичність” [11, 248]. Цікавими також є думки 
німецького філософа, богослова і психотерапевта з більш як трид-

цятилітнім досвідом практичної роботи – Йорга Мюллера (Jorg 

Muller, 1943), який у своїй книзі “Gott ist anders: das Leiden an den 

falschen Gottesvorstellungen. Wege zur Helung” (“Бог – Він інший: 
страждання від неправдивого образу Бога. Шляхи до зцілення”) 
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пише: “Зрозумілим є одне: що у більшості хворих і скривджених 

людей проблематичними є саме відносини з образом Божим, які 

виявляють їх непримиренність у поведінці і мисленні, нездатність 
впоратися з почуттям провини. <....> Особисте ставлення до Бога, 

загальні релігійні уявлення людини нерозривно пов’язані з її вмін-

ням вирішувати життєві конфлікти і долати фрустрації. Тому я в 
ході лікування регулярно задаю хворому питання про образ Бога (в 

його душі)” [4, 7]. Відомій німецький вчений, доктор медичних 

наук, невролог, психіатр, психотерапевт і фахівець з психосома-

тичної медицини Вальтер Лехлер (Walther Lechler, 1923), один з 
перших біблійно орієнтованих лікарів Німеччини у своїй доповіді, 

прочитаній у будинку Вінценц-Паллотті у Фрайзінгу під Мюнхе-

ном звернув увагу на те, що сьогодні все більше і більше лікарів та 
психологів відкривають очі на важливу характеристику божествен-

ного образу як духовного (в християнському розумінні духовності 

– авт.) [17, 54]. З цим твердженням погоджується М.Бек, коли пи-

ше, що психосоматична медицина не може комплексно охопити 
хворобливе явище з погляду душі і тіла, оскільки не оперує гли-

бинним розумінням буттєвості душевно-духовної природи людини. 

А “завдяки богословському варіанту витлумачення природи душі 
як духовної душі, хвороби можна інтерпретувати у площині буття і 

присутності Бога та сприймати їх як конкретний “сигнал”, що по-

требує тлумачення” [11, 278]. Саме тому цілком закономірним є 
твердження Матіаса Бека про те, що “людська екзистенція вимагає 

екзистенції Бога, аби протистояти слабості та гріху” [11, 284]. 

Знайомлячись із ідеями німецьких науковців, одразу згадується 

висновок видатного швейцарського психіатра, основоположника 
аналітичної психології Карла Ґустава Юнга про те, що будь-який 

невроз – це, в кінцевому рахунку, страждання за Богом [6, 52]. Таке 

твердження може дивувати або дратувати, але тридцятилітня тера-
певтична практика Й.Мюллера його в цьому остаточно переконала: 

“Це не означає, що кожен, хто страждає за Богом, стає психічно 

хворим. Але факт звернення стількох людей до лікарів і психологів, 
які враховують духовний вимір хвороби сам є красномовним тому 

свідченням” [4, 9]. Людина “безнадійно релігійна” (Ф. Ніцше) і 

будь-яка, “навіть найдосконаліша лікарська техніка не в змозі 

замінити зустрічі пацієнта з Богом”, – писав Й.Мюллер. На думку 
науковця, “страждання за Богом – це, передувсім, страждання, по-
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роджене Його помилковим образом, уявленням про Нього як про 

божество грізне, страхітливе і караюче. Тому те, як ми реагуємо на 

фрустрації, залежить і від образу Божого в нас” [4, 12]. 
З актуалізацією “концепту образу божественного” природ-

ною постає можливість релігійності. Зокрема, у своїй праці “Der 

Krebs und die Seele: Gen, Geist, Gehirn, Gott” (“Рак і душа: ген, дух, 
мозок, Бог”) доктор М.Бек постулює хвороботворність станів релі-

гійної відчуженості: “Релігійність – це здатність людини тримати 

Бога в центрі свого буття. Якщо ця сфера не функціонуватиме на-

лежним чином, то людина може втратити осердя свого існування, 
що призводить до серйозних розладів, таких як шизофренія, паніч-

ний страх, спроби самогубства, дезорієнтація і відчуття, що все в 

житті втратило ціннісний вектор і мету. Нещодавні дослідження 
вказують на розвиток різноманітних видів карценом через втрату 

загальної цілеорієнтації в житті людини” [10, 125]. На думку Євге-

на Древермана, “захистити людину від страху та його руйнівного 

впливу може тільки віра в Бога і та опора, яку людина знаходить у 
ній” [13, 58]; [14, 11]. Саме в подоланні страху Є. Древерман бачить 

основне психологічне завдання релігії любові, християнства. “Цей 

страх не можна викорінити жодними надіями на інших людей, ні-
якою егоїстичною самозакоханістю, жодним зусиллям волі. Він 

може бути подоланий у душі людини тільки вірою в Бога і тією 

любов’ю до людей, можливість якої вона відкриває. По- 
справжньому високою любов може бути тоді, коли людина знайде 

віру в Бога і зможе прийняти іншу людину такою, якою вона є” [14, 

67]. Та, незважаючи на це, релігійність, що обумовлює потребу 

сприйняття здорового (істинного) образу Бога, який, своєю чергою, 
передбачає сповнення вірою та любов’ю, тобто нормалізацію духо-

вної природи людини, “наполегливо виключають із системи як 

медичної, так і психологічної освіти”. – зазначає Й.Мюллер [4, 18]. 
Недалекоглядність такої “науково”-арелігійної тенденційності мо-

же хворобливо відобразитись на здоров’ї майбутніх поколінь, 

головно через брак можливостей отримання кваліфікованої пси-
хокорекційної чи психотерапевтичної допомоги, яка б враховувала 

релігійно-духовні виміри буття природи людини. На думку Євгена 

Древермана: “Високоосвічений психоаналітик, зі свого боку, пови-

нен пам’ятати про духовний вимір людського буття, оскільки в 
його практиці досить часто доводиться мати справу з людьми, про-
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блеми яких, за словами К. Юнґа, є результатом прогресуючого “ду-

ховного застою” або “безпліддя особистості”. У таких випадках 

людина може деградувати під впливом внутрішньої невпевненості, 
страху, може стати невротиком” [15, 10]. 

Попередити руйнування людської особистості можна, на 

думку Є. Древермана, тоді, коли психоаналіз “прийме ідею тео-
логії про те, що людське буття лише тоді по-справжньому зможе 

вийти зі свого ув’язнення, коли внутрішня або нав’язана ззовні 

боязнь і залежність людини буде подолана завдяки глибшому 

вкоріненню людського існування в Абсолюті” [15, 12]. 
Ознайомившись із ідеями К.Ранера та У.Бальтазара, пере-

свідчуємось, що виключно науковий підхід в осмисленні хвороб, 

а відтак і методів їх лікування, є завжди неповним, оскільки роз-
виває діагностику на рівні поверхневої симптоматики, не 

сягаючи першопочаткових етіологічних глибин. Наприклад, 

М.Бек також цілком аргументовано констатує: “Психосоматич-

ний діагноз дає зовнішню causa efficiens, але не досягає істотної 
причини – causa formalis” [11, 320]. На думку Й. Мюллера: “Су-

часна медицина має великі претензії, які й сама аж ніяк не 

задовольняє. Вона звертається до психології, яка – через існуючі 
форми навчання і, головне, через свою емпіричну спрямованість 

є малокомпетентною” [4, 21]. В сфері глибинної психології теж 

відчутним є надмірність емпірики, що долається богословськими 
концепціями у сфері духу. Зокрема, Є. Древерман зазначає: 

“Психоаналіз,.. часто впадає в крайній емпіризм”, проте “завдя-

ки взаємодії з теологією зможе оцінити значення духовного 

виміру і побачити, що дуже багато проблем людини мають сві-
тоглядну основу” [15, 12]. 

Як бачимо, психологічне обґрунтування не може претенду-

вати на вичерпність. “Психологія – це підхід середнього рівня, 
який слід інтегрувати у всеосяжне, онтологічне спостереження” 

[11, 252]. Однак Урс фон Бальтазар пише, що соматичний і психіч-

ний рівні слід сприймати серйозно, позаяк аналіз соматичної чи 
психічної хвороби виключно на духовному щаблі може виявилися 

недостатнім [7, 43]. “Це означає, – твердить Матіас Бек, – що при 

таких недугах спершу слід звертатися до наукових та психосома-

тичних знань, а згодом підійматися на онтологічний рівень” [цит. 
за: 3, 58]. На його думку, в християнському богослов’ї не потріб- 
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но створювати окремого вчення щодо психосоматичних хвороб, 

але, з іншого боку, теологи повинні зробити це, якщо йдеться про 

духовні патологічні стани. Психосоматичні розлади спершу варто 
вивчати на науковому рівні, згодом – на психосоматичному і, 

зрештою, осягати вершини філософсько-богословських сентенцій 

з проблеми. Але “у випадку духовних хвороб ми повинні почина-
ти з філософсько-богословських відкриттів, а далі сходити до 

психосоматичного наукового рівня, якщо духовна недуга симп-

томатично виражена в тих сферах” [цит. за: 3, 59]. 

У висновках, узагальнюючи основні ідеї, розкриті в богослов-
сько-філософських, медичних і психолого-психотерапевтичних 

розробках відомих європейських римо-католицьких науковців 

Матіаса Бека, Урса Бальтазара, Карла Ранера, Йорга Мюллера, 
Євгена Древермана, Вальтера Лехлера, констатуємо, що концеп-

ції, висвітлені в їхніх працях, загалом унаочнюють науково-

дослідницькі обрії здобутків сучасної західнохристиянської бо-

гословської думки з антропологічних проблем (гріха – хвороби, 
чесноти – перспективи досягнення здоров’я та ін.). 

У результаті проведеного концептуально вибіркового іс-

торіографічного аналізу було: 
 з’ясовано первинну етіологію патологічних станів у 

зв’язку з християнським обґрунтуванням концепту богослов’я 

гріхопадіння; 
 встановлено існування в душевно-духовних структур-

но-функціональних складових природи людини її духовно 

хвороботворного детермінізму, тобто хвороб не лише психосо-

матичного рівня, а й духовного, лікування яких можливе 
відповідними духовними засобами; 

 накреслено загальні контури можливої розробки мето-

дів духовного лікування такого ж виду хвороб, відповідними 
християнськими засобами (актуалізацією істинного образу Бо-

жого та його впливу на природу людини через дієву віру та 

агапічну любов), що, своєю чергою, постулюють присутність 
здорової релігійності, як запоруки духовного здоров’я людини; 

 доведено потребу в залученні християнських богослов-

ських напрацювань з досліджуваної проблеми в психолого- 

психотерапевтичні методики лікування, креативу спеціалізова-
ного напряму – “терапевтичної теології”. 
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Результати проведеного дослідження дають можливість 

стверджувати, що проблема усвідомлення римо-католицькими 

вченими необхідності розробки терапевтичного богослов’я бу-
ла порушена в самому традиційно-християнському середовищі. 

Це розкриває широкі тематичні обрії майбутніх розвідок, присвя-

чених, зокрема, конкретним концептуально-семантичним і 
структурно-функціональним аспектам феномену духовного ліку-

вання в теологічних інтерпретаціях церков із більш як 

тисячолітньою релігійно-досвідною традицією (тобто в середо-

вищі носіїв апробовано-здорової релігійності). Окрім того, 
перспективними в майбутньому є дослідження проблем залучення 

цього позитивно-верифікованого досвіду при розробці нових пси-

хокорекційних та психотерапевтичних методик у науково-
дослідницьких межах практичної психології та психотерапії. 
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Марчук Александр. Духовные болезни, этиология пато-

логических состояний и перспективы лечения (богословско- 

антропологический синтез идей по трудам известных запад- 
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ноевропейских католических ученых XX - нач. XXI в.) В ста-

тье проанализированы основные концепции научных наработок 

ученых-богословов, богословов-медиков, практикующих психо-
логов, психотерапевтов, конфессионально ориентированных на 

римско-католическую традицию, наиболее известные труды кото-

рых репрезентируют теоретические сентенции, выверенные 
многолетним практическим опытом; освещены проблемы бого- 

словско-антропологического характера (этиологии патологических 

состояний, возможные перспективы лечения с целью восстановле-

ния здоров’я). 
Ключевые слова: болезнь, этиология патологических состо-

яний, терапия, дух, душа тело, образ Бога, невроз, религиозность. 
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ЕСТЕТИЧНЕ СПОГЛЯДАННЯ:  

СУТНІСТЬ ТА МОДЕРНІ ТРАНСФОРМАЦІЇ 

 
Аналізується суб’єкт-об’єктна специфіка естетичного 

споглядання як бази естетичного ставлення до світу та нега-
тивні аспекти деформування цього феномену у сучасному 
соціокультурному контексті. 

Ключові слова: споглядання естетичне, спостереження 
естетичне, переживання естетичне, естетосфера. арт- 
практика. 

 

Постановка проблеми. Актуальність виокремлення спо-

глядального аспекту естетичного відношення як важливої 

науково-практичної проблеми зумовлена його стабільним стату-
сом чинника збереження власне духовної ідентичності як 

окремої особистості так і людства в цілому. Сучасна соціокуль-

турна ситуація, позначена вираженою тенденцією до глобальної 
трансформації традиційних стрижневих засад людського життя, 

активно, однак доволі деструктивно, впливає на різні рівні духов-

ного осягнення смислів буття – зокрема, естетичний. 
Нав’язування пропагованої ЗМІ моделі чуттєво-споживацької 

особи та форм її самореалізації мас на меті остаточно замінити 

попередній ідеал духовно спрямованої особистості і виявляє 

очевидно агресивний характер стосовно традиційних цінностей 
людського існування, символічно представлених тріадою істина- 

добро-краса. Нівелювання основоположних духовних позитивів 

часто відбувається не шляхом їх прямого заперечення чи прини-
ження як начебто не відповідних до реалій постмодерністського 

культурного контексту, а опосередковано, методом не завжди 

відразу відчутної підміни на нові, породжені й утверджувані 
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нинішньою вкрай комерціалізованою, активно спрямованою на 

матеріально-економічну вигоду як найвищу мету існування си-

туацією. Новітні зміни культурного контексту особливим 
негативним лином впливають, зокрема, на важливу родову ду-

ховну характеристику людини – її здатність до естетичного 

(чуттєво-духовного, позбавленого ознак утилітарно-практичної 
зацікавленості) переживання явищ буття та естетичне спогля-

дання як неодмінний його базис. 

Аналіз останніх досліджень і публікацій свідчить, Хоча 

феномен естетичного споглядання нерідко згадувався протягом 
попереднього часу у загальному колі питань естетичного сприй-

мання, переживання, діяльності, виховання (Арістотель, Платон, 

Плотін, І.Кант, Г.Гегель, А.Шопенгауер, Ф.Шеллінг, Г.Фехнер, 
К.Гроос, В.Татаркевич, О.Лосєв), проте як виокремлена пробле-

ма не отримав належної аналітичної розробки. Естетичне 

споглядання не надто акцентується як самостійний об’єкт дослі-

дження і сучасною естетикою – більше того, у багатьох 
випадках це поняття використовується побіжно, лише як де-

який смисловий еквівалент більш традиційного в науковому 

дискурсі естетичного переживання. Новітній аналіз суміжних 
проблем естетичних процесів знаходимо у працях В.Бичкова, 

Т.Завадської, О.Поліщук, А.Ребенко, А Ткемаладзе. Разом з тим, 

аналіз складного багаторівневого процесу отримання естетично-
го враження змушує виділити в якості безсумнівної за своєю 

особливою важливістю засади саме феномен естетичного спо-

глядання, без якісного протікання якого стає неможливим, 

власне, і досягнення дійсного естетичного ефекту. Відчутне нау-
кове ігнорування означеного феномену та очевидна нагальність 

його естетичного аналізу – зокрема, в умовах нинішньої постмо- 

дерністської культурної ситуації і зумовило дослідницький 
інтерес автора до означеної проблеми. 

Мету цієї етапі становить аналіз сутності естетичного 

споглядання як бази естетичного відношення до світу та модер- 
нокультурних його трансформацій у різних площинах 

людського буття. 

Наукову розвідку варто розпочати з уточнення суті аналі-

зованого феномену. Естетичне споглядання, попри начебто 
присутнє тут посилання на безпосередню візуальну чуттєвість 
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(глядіти – бачити), не є тотожним процесу звичайного бачення 

як зорового сканування формальних характеристик світу. Це не 

є і звиклий для людини процес зосередження своїх чуттєво- 
сенсорних властивостей з метою отримання деякої пізнавальної 

інформації. Естетичне споглядання, як процес чуттєвий за необ-

хідною фізіологічною умовою протікання і духовний за 
сутнісною своєю характеристикою, передбачає здатність особ-

ливого “вловлення” – “бачення” внутрішньо-духовними очима 

присутності позитивних естетичних характеристик – насампе-

ред, прекрасного, піднесеного – та наступною (чи, як може 
видатись, майже синхронною) мимовільною позитивно-

активною на них реакцією. Не розчиняючись у простій рецептив- 

ності, воно полягає у миттєвому охопленні у формальних 
ознаках явищ їх надчуттєвих сенсів і настроїв – приміром, мелан-

холійності або ж урочистості у видимому ландшафті, радості чи 

туги у звуках співу, витонченості та примхливості природи у 

симфонії польових запахів. 
Акцентована умовність використання терміну “споглядан-

ня” з його закріпленою на рівні побутового мовлення 

візуальністю стосовно складного духовного акту взаємодії есте-
тичної свідомості з формально-смисловими характеристиками 

явища стає очевидною в актах споглядання з іншою фізіологіч- 

но-чуттєвою основою – слуховою, дотиковою, нюховою. 
Використання поняття і в цих випадках є доречним і сутнісно 

адекватним – адже не виникає жодного сумніву щодо цілковитої 

внутрішньої спорідненості сенсів естетичного споглядання, 

приміром, видимого очима зоряного неба, краси музики шопе- 
нівського ноктюрну, безпосередньо звернутого до слуху, чи 

п’янких пахощів темної літньої ночі, відкритих лише нюхові. 

При усій звичній активній першості дії нашого зору немає під-
став ігнорувати базисну роль у спогляданні й інших чуттєвих 

сфер; більше того, коли саме їх специфічний внутрішній потен-

ціал здатний спричинити найбільше враження, людина 
намагається зосередитися насамперед на них, майже мимовільно 

послаблюючи або ж “вимикаючи” зорові відчуття, – згадаймо, як 

часто ми заплющуємо очі, поринаючи у музику, розчиняючись у 

пахощах, злітаючи у дотиках хвиль вітру. Подібна універсаль-
ність естетичного споглядання дозволяє розглядати це явище за 
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його суттю, безвідносно до конкретної, задіяної в кожному 

окремому випадку чуттєвої основи. 

Естетичне споглядання є формою особливого, “чистого”, 
позбавленого практичних інтересів контакту з чуттєво представ-

леним явищем, миттєвого впізнавання у ньому можливості 

отримати специфічну духовно вартісну інформацію, яка неми-
нуче буде переживатись, залучаючи у цей процес усю 

особистісну цілісність реципієнта. Ця інформація не є логічно- 

пізнавальною, а естетичне споглядання як таке не є справою реф-

лексії. Остання може слідувати за спогляданням, фіксуючи у 
свідомості пережитий результат, його позитив та бажання ново-

го контакту з явищем, що його актуалізувало. Водночас 

естетичне споглядання запускає внутрішній механізм естетичної 
насолоди, у багатьох випадках навіть катарсису, що неодмінно 

супроводжують цей інтенсивний духовний процес. Естетичне 

споглядання, отже, виявляється станом-процесом, єдиною при-

чиною й метою якого є лише повне чуттєво-духовне занурення в 
образ явища, схоплений у даний момент; навіть естетична насо-

лода, що супроводжує цей процес, є не первинним стимулом, а 

лише наступним наслідком входження у нього. 
Естетичне споглядання об’єднує у собі ознаки процесу і 

стану. Певна часова протяжність, емоційна динаміка переживан-

ня характеризує процесуальну його сторону. Разом з тим, 
перехід у деякий відсторонений від щоденної реальності вимір 

буття та подальше перебування у ньому, дивовижна внутрішня 

зосередженість (не інтелектуально-пізнавальна, а інтуїтивно- 

духовна) на естетичних якостях явища, навіть більше – глибоке 
занурення та цілковите розчинення власного “я” в об’єкті спо-

глядання з подальшим переживанням цього унікального синтезу 

як форми особливої наповненості власного буття – визначає ес-
тетичне споглядання як специфічний стан перебування у 

вищому, надреальному вимірі чисто духовного існування, на-

слідком чого стає катарсична гармонізація особистісної сутності. 
Ця специфіка споглядання особливо акцентується релігійною 

християнською естетикою як свідчення можливості долучення 

до Божественного абсолюту за допомогою явищ сакрального 

мистецтва – насамперед іконопису та духовних піснеспівів. 
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Естетичне споглядання – процес дуже особистісний, внут-

рішньо-індивідуальний – напряму залежить від рівня розвитку 

естетичної свідомості та шкали духовних цінностей людини: 
“Споглядання – це коли в зіницях є чарівний огонь. Той огонь, 

що пропалює наскрізь все щільне, метушливе й тимчасове. Той 

огонь, що випестовує твоє “Я”, купаючи його в безмежжі” [1]. 
Увійти у споглядальний стан-процес можна лише у випадку 

глибинного резонансу між естетичними ідеалами реципієнта та 

виявленими естетичними характеристиками явища. Тривалість 

та інтенсивність подібного резонування визначається також по-
чуттєвою активністю особистості, рівнем здатності емоційно 

реагувати на естетичні якості явищ як на свідчення безумовної 

їх цінності для споглядаючого. 
Естетичне споглядання не є тотожним естетичному спо-

стереженню – попри певну зовнішню схожість обох процесів 

(зосередженість на виокремлених естетичною свідомістю 

об’єктах, оцінку їх духовної вартості, отримання естетичного 
задоволення від чуттєвого з ними контакту). Спостереження де-

монструє виражений пізнавальний характер, воно є способом 

виявлення та дослідження становлення, прояву, взаємодії, транс-
формації естетичних якостей об’єктів, реалізуючи аналітико- 

критичну спрямованість нашого інтелекту. В естетичному ж спо-

гляданні оцінка (завжди позитивна, бо привнесення емоційного 
негативу неминуче його перериває, знищуючи самозаглиблено- 

відсторонену його сутність) присутня у прихованій формі, як не-

одмінний супутній атрибут переживання насолоди. У 

спостереженні якість оцінки не лише переживається, а й усвідом-
люється розумово, нерідко об’єктивуючись у судженні, більше 

того – певна (як позитивна, так і негативна) передбачувана або 

ж досліджувана оцінка явища здебільшого і стає основним мо-
тивом здійснення естетичного за ним спостереження. 

Спостереження може стати безпосереднім продовженням чисто-

го споглядання або ж як наслідок стимулюватись раніше 
пережитим враженням від нього – як це нерідко буває у творчо-

му процесі митців: інтенсивність споглядального враження 

надихає на подальше детальне спостереження та витворення на 

цій основі художньо-образного ряду майбутнього твору, здатно-
го, у свою чергу, відіграти роль об’єктивної основи наступного – 



ЛЮДИНОЗНАВЧІ СТУДІЇ. ВИПУСК 28. ФІЛОСОФІЯ 66 

глядацького, слухацького, читацького – споглядання закріпленої 

твором художньої ідеї. 

Естетичне споглядання є формою прояву та способом ак-
тивізації духовної сутності людини. Разом з тим, суб’єкт- 

об’єктний його характер змушує з особливою увагою поставити-

ся до проблеми збереження, творення, експонування самих 
об’єктів естетичного споглядання, без належних якісних харак-

теристик яких не може бути збереженою і важлива внутрішня 

сутність самого процесу. Традиційний контекст естетичного 

споглядання являє природа, мистецтво та загальнокультурне се-
редовище. Разом з тим, кожна з відзначених сфер демонструє 

власну специфіку внутрішнього формально-структурного наси-

чення конкретними естетичними об’єктами, якісної їх 
різноманітності, залежності від соціокультурних тенденцій доби, 

орієнтованості на задоволення вищих духовних потреб людини 

– неоднорідний та неоднотипний набір необхідних характерис-

тик, що в підсумку і призводить до широкої варіативності 
культурно-історичних проявів та результатів естетичної спогля-

дальності. 

Найбільш плідним для входження у стан естетичного спо-
глядання контекстом, безумовно, є природа у своєму первісно- 

недоторканонму, позбавленому утилітарно-прагматичної озна-

ченості вигляді. По суті лише явища природи за своїми 
естетичними характеристиками здатні, задовольняючи вимогу 

Канта “подобатися усім”, визнаватися універсальною духовною 

цінністю та, небезпідставно претендуючи на статус абсолютної 

краси, так потужно й емоційно-позитивно стимулювати вхо-
дження у стан естетичного споглядання, підносячи до особливих 

духовних потрясінь та прозрінь – як і Віктор Грабовський, “спо-

глядаючи дерево, я усвідомлюю світ і себе” [2]. Зоряне небо, 
місячна доріжка, мерехтіння північного сяйва, барвиста веселка, 

сніжинки у променях ліхтаря, солов’їна пісня потужною владою 

власної естетичної досконалості примушують зупинитись посе-
ред життєвої суєтності, завмерти перед явленим ідеалом, забути 

себе як логічно мислячу та практично діючу істоту, з невимов-

ною насолодою розчинитись у дивовижному духовному єднанні 

з красою та величчю та, нарешті, по закінченню чарівного дійства, 
з сумом розчарування повернутися у реальний вимір життя. 
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Естетична унікальність природи живила протягом бага-

тьох культурно-мистецьких періодів теорію художнього 

мімезису – наслідування в образному творенні форм та естетич-
них якостей природніх об’єктів, – важливою тезою якої була 

вимога творення за зразками, законами, способами дії природи 

як найвищого естетичного авторитета. Здатність природних 
явищ невимушено вводити людську психіку в одухотворену 

споглядальність зумовила незліченне багатство тем, сюжетів, 

образів, покладених в основу численних творів різної видової та 

жанрової спрямованості. Природне оточення своєю необмежені-
стю штучними просторовими рамками, величним існуванням у 

вічній тяглості життя, цілковитою безмежно-спокійною відсто- 

роненістю від практичності найактуальніших на даний момент 
людських проблем змушує полишити їх як не гідний присутнос-

ті у вищій досконалості тягар, згадати про істинне духовне ядро 

власної сутності та повернутися до переживання себе як органі-

чної часточки цієї вічної досконалості. 
Однак, залежність сучасної людини від умов культурно- 

цивілізаційного оточення перетворює споглядальне спілкування 

з природою на окремі непересічні, але не надто часто повторю-
вані епізоди життя. Більш звичним стає для нас, приміром, 

урбаністичне, оточення – елементи його, проникаючи у сферу 

природи, нівелюють первісну недоторканість її форм, впливаю-
чи своїми характеристиками на нашу споглядальну здатність. 

Оскільки безпосереднє культурне оточення створюється, на від-

міну від природної даності, самими людьми, мимовільно кожний 

потенційний суб’єкт естетичного споглядання потрапляє у залеж-
ність від панівного ідеалу доби, модних тенденцій, смаків 

архітекторів, дизайнерів, модельєрів, людей ближчого та даль-

шого оточення, які насичують простір проживання численним 
естетичними формами – будівель, інтер’єрів, транспорту, одягу, 

незліченних побутових предметів, демонстрування яких напов-

нює наш споглядальний контекст. Крім проблеми співпадіння чи 
неспівпадіння якісних характеристик пропонованої культурної 

естетосфери з нашими естетичними уподобаннями, що напряму 

впливає на саму споглядальну імовірність, у сучасному щоден-

ному контексті закладено низку новітніх проблемних ситуацій, 
які, як виявляється, пригнічують або ж цілком знищують необ- 
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хідні передумови естетичного споглядання, переводячи його у 

якісно іншу площину прояву. 

Наголосимо, що естетичне споглядання передбачає певну 
часову тяглість невимушеної емоційно-духовної зосередженості 

на об’єкті чи об’єктах, позначених відповідним комплексом ва-

жливих для реципієнта естетичних характеристик, створення та 
збереження умов не-відволікання від них, абстрагування від сто-

ронніх подразників. Доводиться, на жаль, констатувати, що 

сучасна культурна ситуація у багатьох випадках унеможливлює 

духовну повноцінність естетичного споглядання; деформація 
об’єктивної основи цього важливого для людини процесу неми-

нуче призводить до нівелювання самого сенсу й підсумкового 

негативізму отриманих результатів. 
Нинішній культурний простір наповнений формами, які 

відіграють роль постійних активних чуттєвих подразників і за-

вданням яких є неодмінне привернення до себе уваги – 

яскравістю зовнішніх ознак, змістовою епатажністю, химерніс-
тю експонування. Кінцева їх мета переважно міститься у 

практичній площині товарно-грошових відносин: через динамі-

чно-активні формально-естетичні характеристики об’єктів, 
товарів, зразків численної реклами активізувати споживацьку 

свідомість, перетворити максимальну кількість потенційних по-

купців надмірно пропонованих, однак часто цілком непотрібних 
для них товарів та послуг, на реальних споживачів. До 

нав’язливої формально-естетичної акцентованості об’єктів, 

явищ, ідей додається рекламно наголошений аспект їх соціаль-

ної значущості, модності, престижності – характеристики, які 
для пересічного обивателя мають значно важливіше значення, 

аніж реальні естетичні якості об’єктів, оцінені з позицій власної 

естетичної свідомості. Більше того, особисті ідеали, смаки, оцін-
ки підпадають під абсолютний вплив тенденцій модного 

контексту, уніфіковано синхронізуються з ними, позбавляючи 

людину власної щирої естетичної позиції. 
Прискорений темп життя, діяльнісна активність сучасного 

людства, тягар політико-економічних чинників активно вплива-

ють на структурування сучасної естетосфери, показовими 

характеристиками якої стають надмірна насиченість різноманіт-
ними естетичними подразниками, втомлююча мозаїчність, 
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калейдоскопічність, еклектичність, кліпоподібність їх експону-

вання, що призводить до неможливості, небажання, невміння 

вибірково, з певною тривалістю зосередитись на естетичних 
якостях оточення. У подібній ситуації місце повноцінного есте-

тичного споглядання здебільшого заступає низка короткочасних 

поверхнево-миттєвих реагувань, що швидко й безперервно взаємо- 
змінюються, викликаючи у підсумку через надмірну хаотичність 

безсистемних вражень емоційно-психологічну втому. Реакція на 

естетичні якості оточення стає однотипно-уніфікованою, тісно 

пов’язаною та підпорядковано залежною від прагматично визна-
чених економічних та соціально-значущих характеристик його 

об’єктів: їх матеріальною вартістю, модністю, соціально визна-

ною статусністю. При цьому власне естетичні якості виконують 
лише роль знаків бажаної для привласнення й демонстрування 

насамперед з цих практичних міркувань речової форми, не допу-

скаючи стану чистої споглядальності та зосередженості 

виключно на них. Замість споглядально сформованої та духовно 
визначеної картини світу у свідомості людей відкладається екле- 

ктично-строкатий набір форм, оцінених та засвоєних передусім з 

точки зору їх домінуючого соціально-практичного значення. У 
такому образі культурного оточення демонстративно переважає 

матеріально-практичний аспект; при цьому відсутність або за-

грозлива недостатність духовного сенсу деформує істинну 
сутність та цілі людського буття, спонукає становленню та фун-

кціонуванню спотвореної системи життєвих цінностей. 

Крім того, актуальним для сучасного культурного кон-

тексту стає нав’язливе культивування тенденції до закритості, 
відстороненості від формального розмаїття реальних життєвих 

явищ, не органічне для людської сутності переважання форм 

спілкування з віртуальною реальністю. Застосування насаджу-
ваних модою стереотипів поведінки та моделей зовнішнього 

вигляду, зосередження на постійному користуванні аксесуарами, 

які перетворюються на бажаних – більше того, необхідних – пар-
тнерів спілкування, призводять до свідомого уникання 

традиційних форм естетичного діалогу зі світом як застарілих, 

не актуальних, не престижних у даному соціумі чи численних 

субкультурах. Слідування модним матрицям поведінки у бага-
тьох випадках робить людину закритою для повноцінного 
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естетичного споглядання навколишнього світу. Дійсно, важко 

помітити природню красу оточення й щиро відреагувати на неї, 

будучи зосередженим на безперервних електронних іграх та ро-
змовах мобільним телефоном, затуливши вуха навушниками з 

гучною музикою нерідко сумнівної художньої якості, щомиті 

піклуючись про збереження модно-химерного силуету одягу та 
скопійованої з улюбленої “зірки” зачіски, пасма якої затуляють 

краєвид. Навколишній простір захаращений рекламними обра-

зами на бігбордах, транспортних засобах, вітринах, нав’язливою 

музикою з рекламних роликів, чужих плеєрів, мовними потво-
рами сленгів та нецензурщини. Така тенденція владно проникає і 

у природу, реалізуючись купами сміття, деформованими краєви-

дами, гучною музикою у місцях відпочинку тощо. Змальовані 
картини стають звично-буденними, викликаючи роздратування, 

втому, формуючи відповідний загальний образ світу. Водночас 

зникає – або ж і не встигає сформуватися у двобої з лавиною ві-

зуальної теле- та інтернетпродукції – необхідна звичка до 
читання художньо якісної літератури, яка сприяє розвиткові 

творчої уяви, фантазії, поповнює та активізує асоціативні фонди 

психіки, – риси, без яких повноцінне, неспішне естетичне спо-
глядання стає малоцікавим, обтяжливим та, у підсумку, взагалі 

недосяжним. 

Ще одним визнаним та плідно відкритим для естетичного 
споглядання контекстом традиційно було мистецтво. Однак як-

що для класичного художнього контексту введення реципієнтів 

у стан відстороненого від побутової практичності заглиблення у 

світ художньої образності станс вило водночас і важливе завдан-
ня, і критерій якості мистецького твору, то сучасні тенденції 

виявляють орієнтованість іншого типу. Категорично проголоше-

ні останнім найвищим досягненням культурної історії 
різноманітні арт-практики – поп-арт, “Contemporary art”, “кон-

цептуальне мистецтво” тощо – у переважній більшості випадків 

епатажністю, химерністю, малохудожністю, навіть профанністю 
власної продукції (як, приміром, трафарети Е.Уорхола, “Лайно 

художника” І.Чічкана, “Пласкі” Муракамі та ін.), стимулюють у 

власних реципієнтів стани, полюсні до власне естетично- 

споглядальних, для тлумачення яких варто, радше, звернутися 
до позаестетичного лексикону – “витрішкування” та “гаволовство” 
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видаються тут найбільш адекватними для позначення їх суті по-

няттями. Разом з тим, реакція естетичної свідомості, вихованої на 

справді вартісних зразках художньо-естетичної спадщини, на тво-
ри традиційного мистецтва свідчить, що естетичне споглядання 

залишається реально діючою формою контакту духовного ядра 

людини з істинним талантом, красою, досконалістю. 
Входження у стан споглядання у будь-якому естетично 

означеному контексті є особливо важливим для підтримання та 

відновлення балансу внутрішніх сил, гармонізації особистісної 

структури. Глибоке переконання у цілющій дії споглядальних 
практик – естетичних зокрема – властиве релігійно-філософським 

ученням – християнству, даосизму, буддизму, індуїзму, у кон-

тексті яких споглядання позначається різними поняттями: 
молитовність, медитація, нірвана, самозаглиблення. При цьому 

власне естетичний аспект споглядання визнається особливо дос-

тупним та дієвим. Не випадково усі релігії залучають у власну 

сакрально-культову сферу численні естетичні компоненти – ар-
хітектурні, живописні, скульптурні, музично-звукові, поетично-

словесні. 

Підсумовуючи викладене, зазначимо, що естетичне спо-
глядання є унікальним та максимально органічним способом 

реалізації внутрішнього потенціалу особистості у духовному 

вимірі буття. Це унікальний спосіб занурення свідомості у гли-
бини власного духовного ядра, активного відновлення 

необхідної, однак здебільшого зруйнованої цілісності психіки та 

збалансованості її діяльності, ефективного примноження сутніс-

них сил, подолання екзестенційної роздвоєності людини. 
Мусимо констатувати, що виявлена деструктивна орієнтованість 

сучасної соціокультурної ситуації на руйнування необхідних 

позитивних суб’єкт-об’єктних засад процесів естетичного спо-
глядання становить реальну загрозу духовному здоров’ю як 

кожної окремої особистості, так і людства в цілому. Саме тому 

реалії негативної трансформації різнорівневих аспектів естетич-
ного споглядання мають розглядатись як одна із глобальних 

проблем нинішнього постмодерного контексту, пряма загроза 

духовним вимірам людського буття, а їх аналіз та обґрунтування 

способів подолання становити у подальшому постійний різнобі-



ЛЮДИНОЗНАВЧІ СТУДІЇ. ВИПУСК 28. ФІЛОСОФІЯ 72 

чний дослідницький інтерес філософів, естетиків, психологів, 

культурологів. 
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ЕКЗИСТЕНЦІЙНА КОМУНІКАЦІЯ 

ЯК ОБ’ЄКТ КІНЕМАТОГРАФІЧНОЇ РЕФЛЕКСІЇ 
 
Аналізуючи рецепцію проблеми екзистенційної комунікації 

в образах західноєвропейського кіномистецтва, автор вписує 
творчі пошуки окремих режисерів у межі концепції, пов’язаної з 
філософією екзистенціалізму. Досліджено чинники суспільного 
буття, які створюють перешкоди екзистенційній гармонії. 

Ключові слова: екзистенціалізм, екзистенційна комуніка-
ція, кіномистецтво, мова, слово, конфлікт, відчуження. 

 

Постановка проблеми. Екзистенціальне розуміння люди-

ни нерозривно пов’язане з проблемами пізнання (зрозуміти 
людину з допомогою безособової науки неможливо, охопити її 

конкретику шляхом абстракцій, висловити її динаміку з допомо-

гою непорушних, стійких понять – не вихід і не відповідь на 
питання про особливості цієї динаміки), з одного боку, та розу-

мінням суспільного буття людини – з іншого боку. 

Усвідомлення буття не тільки власного, але й чужого, є рисою 
існування людини. За Ґ.Марселем, “через іншу особу і тільки 

через неї, в кінцевому підсумку, найзосередженіше в собі “я” 

набуває своєї чинності” [21, 22]. Згідно з Ж.-П.Сартром, “під 

екзистенціалізмом ми розуміємо таке вчення.., яке стверджує, 
що будь-яка істина й будь-яка дія передбачають певне середо-

вище та людську суб’єктивність” [26, 320]. Це з необхідністю 

ставить перед дослідником філософського контексту культури 

проблему вивчення особливостей екзистенційної комунікації 

в образах кінематографа як важливої форми функціонування 

культури.  

 
© Бурий Андрій, 2013 
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Аналіз досліджень і публікацій, в яких започатковано роз-

в’язання даної проблеми. Окреслюючи актуальність статті, 

зазначимо, що західноєвропейське кіно 1960–1980-их рр., на наш 
погляд, по-справжньому глибоко апробує надбання філософії 

екзистенціалізму в нових духовних реаліях. У вітчизняній філо-

софській думці та в кінокритиці радянського періоду 
взаємозв’язок кіномистецтва з екзистенціалізмом не заперечува-

вся, проте, коли факти цього взаємозв’язку аналізувались, то це 

робилось зазвичай упереджено. “Соромно читати зараз, що тоді 

друкувалось у філософських словниках, та й у творах різного 
штабу про екзистенціалізм загалом і Сартра зокрема. ... його 

концепція трагічності облаштування світу, непідвладного люди-

ні, тлумачилась як песимістична, але ж вона пояснювала 
відчуження, котре стало провідною проблемою і Фелліні, і Берґ-

мана, і Бунюеля, сучасна мова кіно вироблена ними значною 

мірою для втілення трагедії відчуження” [34, 447], – пише 

С.Фрейліх, пригадуючи теперішнім інтерпретаторам спадщини 
екзистенціалізму, наскільки важливими постають ідеї цього на-

прямку філософування для кіномистецтва, яке суголосно з 

людинознавчими пошуками екзистенціалістів було обернене до 
осмислення долі людини у світі. Проблема кінематографічної ре-

цепції ідей екзистенціалізму у різні періоди поставала у фокусі 

неймовірної кількості закордонних досліджень. Зокрема, зовсім 
недавня й певною мірою підсумкова праця В.Пеймерло “Екзистен-

ціальний кінематограф” обґрунтовує доцільність якнайширшого 

використання міркувань екзистенціалізму при аналізі творчості 

окремих видатних постатей у кінематографі Європи, однак автор 
неправомірно   зводить    увесь   екзистенціалізм   лише   до 

Ж.-П.Сартра, П.Тілліха, С. де Бовуар та їхніх провісників. 

Хоч питання про специфіку й межі кінематографічного об-
разу досі не має чіткої та однозначної відповіді, але впевнено 

можна констатувати той факт, що філософська природа екранного 

мистецтва давно перетворилась на органічну рису кінематографа. 
Пропонована стаття постає продовженням міркувань автора 

про ідеї екзистенціалізму в образах західноєвропейського кі-

номистецтва [8–10], безпосередньо пов’язаних із комплексною 

науковою темою кафедри філософії ДДПУ ім. І.Франка “Діалек-
тика духовних процесів” (державний реєстраційний номер 
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0110U003047). Мета цієї статті – “вписати” творчі пошуки 

окремих режисерів у межі концепції, пов’язаної з філософією 

екзистенціалізму. Адже філософія й кіномистецтво співвідно-
сяться через феномен творчості: філософія, як і мистецтво, є 

творчістю, до того ж (подекуди) художньою. Стосовно екзисте-

нціалізму, то виглядає невипадковим той факт, що Ж.-П.Сартр, 
А.Камю, Ґ.Марсель однаково належать як філософії, так і літера-

турі, так само як в особах П.-П.Пазоліні чи І.Берґмана маємо 

справу не лише з режисерами, але й з теоретиками, які у своїх 

доробках виходять на рівень рефлексії. Тож запитання “Чи мо-
же кіно філософувати?” [37,41] видається риторичним: маємо усі 

підстави послуговуватись поняттям “кінематографічна рефлексія”. 
Як було наголошено, існування інших людей має вплив на 

існування людини. Вона робить усе більш-менш так, як роблять 
інші, або, кажучи мовою М.Гайдеґґера, робить усе так, як “слід” 
робити: ходить – як “слід” ходити, їсть – як “слід” їсти тощо. 
Оте “слід” володіє нею і через нього вона не є справді собою. 
Одним із чинників переформування суспільством буття людини 
є мова. Людина послуговується мовою, щоб висловити своє іс-
нування, але, висловлюючи його, фальсифікує. Вірить у слова, 
ніби їм обов’язково відповідає буття. Вірить, що є так, як ка-
жуть, сама повторює, що кажуть, і цим спричинюється до того, 
що слова стають буттями, які нарощуються над дійсним існу-
ванням. Саме тому так часто в кіномистецтві наголошувалось на 
знеціненості слова. У 1968 р. П.-П.Пазоліні опублікував свій 
“Маніфест” про театр, названий “Маніфестом Театру Слова”. 
Тут режисер протиставляє театр, який він мав намір створити, 
двом іншим типам театру. На думку автора “Маніфесту”, весь 
тодішній італійський театр можна умовно поділити на Театр Ба-
лаканини й Театр Жесту (чи Волання). До першої категорії він 
зараховував увесь офіційний театр, метою якого було розважан-
ня публіки, до іншої – театр андеграунду, метою якого є епатаж. 
Якщо театрові першої категорії властиве нехтування Словом, то 
визначальною властивістю іншого типу театру постає ненависть 
до Слова. Натомість у Театрі Слова глядач не повинен ні розва-
жатись, ні обурюватись; глядачів повинна об’єднати з акторами 
необхідність здійснити щось на кшталт “культурного ритуалу” – 
не “світського”, як у буржуазному Театрі Балаканини, але й не 
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“театрального”, як у Театрі Волання. Глядачі повинні бути “людь-
ми одного культурного рівня з автором і, бажано, з акторами; 
глядачі, які були б у змозі поділяти, оцінювати й обговорювати 
те, що їм пропонує спектакль. Як ідеальну модель такого театру 
“Маніфест” називає театр Афінської демократії. Сценічним про-
стором Театру Слова, за Пазоліні, має бути голова глядача, 
котрий іде в театр не стільки дивитись, скільки слухати, оскіль-
ки інтрига не мала б серйозного значення, а справжніми 
персонажами театру були б ідеї” [3, 58]. Ось тут приходить на 
допомогу кінематографічна образність: де театр обмежений (на 
одміну від літератури), там Театром Слова стає мистецтво кіно з 
його синтетичними способами творення образності. “Необхідно, 
щоб Театр Слова змінив свою акторську природу: він не пови-
нен більше фізично відчувати себе носієм слова, яке підносить 
культуру до ідеї сакрального театру: він повинен просто бути 
людиною культури. Його майстерність, отже, не повинна більше 
засновуватись на його особистій привабливості (буржуазний те-
атр) чи на певній істеричній та медіумічній силі (анти- 
буржуазний театр) ... Він не має бути виконавцем у сенсі носія 
певної вісті, яка стоїть за текстом, а бути живим провідником 
цього тексту” [3, 58] – так театральне мистецтво має стати міс-
цем зустрічі аналітичної думки з життям. 

Величезну роль відігравала проблематика мови і мовлення 
у М.Гайдеґґера. “Мова, що мовить кажучи, зайнята тим, щоб 
наше мовлення, слухаючи немовлене, відповідало тому, що вона 
сказала. Отак і мовчання, що його часто вважають початком мо-
влення, – це вже відповідання” [11, 223]. Це означає, що мова – 
“насамперед спосіб існування індивідуальної самосвідомості. 
“Розмовляти мовою” означає “перенестись до царини сутності 
мови”, “потрапити у те місце, де пробуває сутність”. Мова сут-
ності і є справжньою мовою (die Sprache, die Sage), тоді як 
несправжня мова – це повсякденна мова (das Gerede)” [15, 172]. 
У своїх пізніх творах філософ постійно звертається до теми, яку 
можна означити як “буття і мова”. Визначаючи мову як “дім 
буття”, він прагне саме у ній почути “тихий голос буття” й на-
віть надати їй онтологічних характеристик. “Мова є не лише 
знаком, але й тоном і звуком, ритмом і ландшафтом, простором і 
часом; тілом та духом, божественним і людським” [18, 199], 
П.Гайденко доводить, що “у своєму тлумаченні мови Гайдеґґер є 
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близьким до німецької лінгвістичної школи Лео Вайсґербера, 
згідно з якою світ людини – це світ її мови” [12, 89]. 

Цікавими у філософському контексті постають експери-
менти Ж.-Л.Ґодара, пов’язані з мовленнєвими вимірами 
екзистенції. Звернімось до драми “Жити власним життям” 
(1962). С.Зонтаґ засвідчує: “Найскладнішим з усіх текстів філь-
му в інтелектуальному плані є розмова між Нана й філософом 
(якого грає філософ Бріс Парен) в кафе. Вони обговорюють при-
роду мови. Нана запитує, чому не можна жити без слів; Парен 
пояснює, що так діється тому, що говоріння рівнозначне думан-
ню, а думання – говорінню; а без думки немає життя. Проблема 
не в тому, говорити чи не говорити, а в тому, щоб говорити доб-
ре” [16, 215] – у цих словах ціла програма, втілювана режисером 
з фільму у фільм: вже у самому “Жити власним життям”, де від-
бувається розмова, у наступному епізоді він примушує героїв 
спілкуватись на німо, а на екрані дає субтитри; в одному з епізо-
дів Нана відвідує кінотеатр, де показують “Страсті Жанни 
д’Арк” – великий німий шедевр К.-Т.Дреєра, тут маємо перегук 
“внутрішнього” штибу: у знаменитому “Бульварі Сансет” (1950) 
Б.Уайлдера героїня Ґ.Свенсон, переглядаючи старий фільм за 
своєю участю, каже молодому сценаристові: “Нам не треба було 
говорити – ми мали обличчя”, у Ґодара це натяк на майстерність 
акторів Великого Німого, і водночас постулювання того, що 
слово в сучасному світі вже не таке цінне, як колись. Розмірко-
вуючи над балакливістю фільмів режисера, М.Трофіменков 
зауважить: “Але ж Господи мій, що це за тексти! Фрази, обірвані 
на півслові, заглушені ревом літаків, вуличними шумами й му-
зикою, спотворені акцентом. Гідна пара сперечається у 
“Пристрасті” (фільм 1983 р. – А.Б.): профспілкова активістка- 
заїка й власник фабрики, якому заважає розмовляти затиснута в 
зубах квітка” [28, 118] і т.д. 

Проблемою мови як одного з визначальних чинників екзи-
стенції переймається й І.Берґман: “У звуковій “Персоні” Берґман 
змусив героїню мовчати. Слово – як таке – більше нічого не 
означає ... Протягом усього фільму Альма благає Елізабет заго-
ворити, Елізабет промовляє лище одне слово. І слово це – 
“ніщо”” [14, 321], а сам режисер у своїх пізніх роздумах згадує: 
“Мені хотілось повернутися до принципів німого кіно, зробити 
великі кавалки фільму без діалогу й акустичних ефектів” [5, 59]. 
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А ось в останньому фільмі А.Тарковського ситуація слова у світі 
бачиться автором у виразно трагічних тонах. Йдеться про “Жерт-
вопринесення” (1986), в якому маленький син Александра 
відмовляється розмовляти. Тут маємо очевидний перегук з “Чер-
воною пустелею” (1964) М.Антоніоні, де син героїні М.Вітті 
відмовлявся ходити (щоправда, там ситуація була дещо іншою). 
(“Колишуться сторінки розгорнутої газети, яка на наших очах 
легко згортається в трубку і її відносить вітер. За нею знизу вхо-
дять у кадр інші газети й книжки – апофеоз одного з незліченних 
вибухів, супроводжуваного на звуковій доріжці пронизливим вит-
тям. Спочатку всього декілька книг, а потім більше, ще більше, 
величезна кількість. Книги зіштовхуються одна з одною, кружля-
ють, розлітаються на сторінки. їх стає все більше, доки вони не 
заповнюють увесь екран...” [1] – так італійський режисер своєрід-
но прощався зі словом у незабутній сцені вибуху у фіналі 
“Забріскі пойнт” (1971), коли у повітря стоси книжок злітали ра-
зом з віджилими символами цивілізації споживання). 
Тарковський свідомо цитує М.Антоніоні, хоч “у всіх його працях 
не знайдеться й десяти згадувань цього прізвища” [33]. Кінемато-
граф А.Тарковського сповнений надії. У день свого народження 
головний герой “Жертвопринесення” Александр садить у землю 
мертве дерево, і те, що неможливо пояснити словами, заповідає 
синові за допомогою ритуальної дії: треба невтомно, з дня у день, 
з року в рік поливати сухе дерево, робити це з надією й вірою – і 
тоді воно оживе. У заключних кадрах бачимо фігурку сина, який 
несе відро з водою й терпляче поливає дерево; його гілля далі 
безлисте і мертве, але диво врешті стається – хлопчик промовляє 
перші слова, і звернені вони до батька: “Спочатку було слово. 
Чому це так, тату?”. Слово, яке несе Істину, буде обов’язково від-
найдене знову – ця нота надії завершує картину. 

Екзистенціалісти покладають, що джерело об’єктивного 
“уречевлення” людини, перетворення її на “мислячу річ” або ж 
як посередню й усереднену, позбавлену ініціативи й індивідуа-
льності, самобутності істоту лежить у самому суспільстві, а 
точніше – в апріорній соціальній природі людини. Ця друга сто-
рона постає перед нами в концепції справжнього й 
несправжнього існування в екзистенціалізмі. Одним із перших 
поставив цю проблему К.Ясперс у “Психології світоглядів”, де 
філософ вводить поняття Gehäuse (шкаралупа, футляр) – форм 
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життя і світогляду, створюваних екзистенцією в її постійному 
русі уперед; з іншого боку, Gehäuse – засіб відгородити себе від 
життєвих суперечностей. Ось чому Gehäuse – ще й футляр (у 
сенсі чеховської “людини у футлярі”), котрий втілює несправж-
ність цього існування. Одначе ж життя здатне руйнувати 
створені ним же Gehäuse (у героя А.Чехова, наприклад, це – са-
могубство). Для К.Ясперса головна характеристика Gehäuse – 
раціоналізм, раціональне мислення й керування житіям, нездат-
ні охопити життєві суперечності: випадок, провину, боротьбу, 
пристрасть, смерть. Натомість М.Гайдеґґер переводить пробле-
му справжнього й несправжнього буття у план соціальний. 
Особливістю спільного буття людей (Mitdasein) є те, що воно 
породжує “модус повсякденного само-буття, експлікація якого 
робить видимим те, що ми можемо назвати “суб’єктом” повсяк-
денності, das Мan” [35, 114]. У своєму співіснуванні з іншими 
людина вже не є вона сама; вона перетворюється в узагальнено- 
особистісну істоту. Ця думка висловлена у відомих словах: “Ко-
ристуючись суспільними засобами спілкування, засобами 
передачі новин (газета), кожен інший подібний до другого. Це 
суспільне буття повністю розчиняє справжнє людське буття у 
способі буття іншого, причому так, що інші ще більше позбува-
ються своїх відмінностей і виразності. У цій нерозрізненості й 
невизначеності розгортає das Man свою справжню диктату- 
ру” [35, 126]. Введене тут поняття das Man, іменник, що не 
перекладається українською й утворений від невизначено- 
особового займенника “man”, має, на думку М.Гайдеґґера, хара-
ктеризувати повсякденний, побутовий, позбавлений особистої 
ініціативи й відповідальності спосіб існування, коли людина чи-
нить “як усі”. (Виразний опис цього існування дається у 
Гайдеґґерових поняттях “віддаленості”, “посередності”, “усере-
днення”, “вирівнювання”, “публічності”, а ми відсилаємо читача 
до драми Б.Бертолуччі “Конформіст” (1970), яка виразно засвід-
чує результати торжества Man на прикладі деградації 
пристосуванця Марчелло). 

Тут природно виникає питання: як мислиться в екзистен-
ціалізмі “інша” людина, з якою налагоджує контакт індивід? 
Звернімо увагу на установку екзистенціалізму про первинність 
структури людського існування перед фактами, екзистенціалів 
перед “онтичними” визначниками. З точки зору М. Гайдеґґера, 
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людське існування за своєю вихідною структурою є “спів- 
буття”, “співіснування” (Mitsein, Mitdasein). К.Ясперс також від-
значає, що комунікація є вихідний момент екзистенції, бо ж, на 
думку філософа, як свідомість не існує без предмету, так і само-
свідомість не існує без іншої самосвідомості. У кінематографі 
ми віднаходимо чимало болючих ілюстрацій того, що у спів- 
бутті людини зовсім не все так просто, як у цитованих нами на 
початку  словах   Ґ.Марселя.  Тут   на   допомогу   приходить  
Ж.-П.Сартр: “Тоді як я прагну звільнитись від хватки іншого, 
інший хоче звільнитись від моєї; тоді як я хочу поневолити ін-
шого, інший прагне поневолити мене. ... Наступний опис 
конкретної поведінки має розглядатись у перспективі конфлікту. 
Конфлікт є вихідний сенс буття-для-іншого” [25, 425], – тобто 
суспільні стосунки, конфліктні у своїй основі, розділяють людей 
і вони “вступають у спілкування як одинаки” [7, 38]. При цьому 
самотність не є соціальна ізольованість людини; це її глибинне 
означення. “Я не можу стати самим собою, не вступивши в ко-
мунікацію, і не можу вступити в комунікацію, не будучи 
самотнім. При будь-якому знятті самотності комунікацією виро-
стає нова самотність, без чого я перестав би бути собою як 
умовою комунікації’ [цит. за: 7, 39], – писав Ясперс, наче повто-
рюючи роздуми Ф.Ніцше про те, наскільки філософові потрібен 
“семикратний досвід самотності” [23, 17]. Роз’яснює Х.Ортеґа-і- 
Ґассет: “Радикальна самотність людського життя, людське буття 
полягає, отже, не в тому, що поза людиною нічого немає. Якраз 
навпаки. ... там нескінченно багато речей; але... серед них лю-
дина стоїть сама у своїй радикальній дійсності, і з ними вона 
сама; і хоча серед цих речей перебувають і решта людських іс-
тот, вона самотня і з ними” [цит. за: 7,39]. 

“Інший” – не просто інші люди, не конкретний індивід і 
навіть не людство в його родових чи загальноісторичних вира-
женнях. “Іншого” найкраще відчути, коли людина перебуває у 
самотності й нібито не думає про чужі оцінки й тлумачення: по-
над те, судження інших, їхні докірливі погляди лише нагадують 
про існування цього начала, несумірного з людьми за свою про-
никливістю; якщо усвідомлення цієї несумірності втрачається, 
якщо “інший” змішується з людьми, тоді індивід розпочинає 
тривалий процес боротьби за чуже визнання, за нав’язування 
ближнім своїх суджень про себе. Описуючи екзистенційну ко-
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мунікацію, К.Ясперс покладає, що ця комунікація є боротьбою 
індивіда за існування, в якій зливаються воєдино боротьба за 
власне й інше існування. А отже, це любов-боротьба, вічна супе-
речність, тобто відчуження постає “корінною рисою всієї 
минулої й усієї майбутньої історії” [22, 23]. 

Ідеї екзистенціалізму знаходять зриме втілення у фільмах 
М.Антоніоні, а саме у нав’язливій ідеї людської некомунікабель-
ності й навіть неможливості кохання між чоловіком і жінкою. 
Унікальність творчої манери М.Антоніоні полягає у тому, що йо-
му вдається домогтись бездоганної естетичної довершеності 
кадру, витрачаючи на це мінімальні засоби. Принципово важли-
вою вважаємо сцену у телефонній будці з картини “Затьмарення” 
(1962), коли герої під час побачення дивляться одне на одного й 
намагаються освідчитись через скло (у Антоніоні між коханцями 
завжди була якась дистанція – навіть у хвилини душевних зво-
рушень вони не дивляться одне одному у вічі, навіть в обіймах 
переживаючи духовну роз’єднаність). “Я не хочу більше захоп-
люватись” [2, 286], – каже Вітторія, і автори сценарію так “хитро” 
заплутують увагу глядача, що він не до кінця усвідомлює, а чим 
же не хоче захоплюватись героїня – біржовими іграми чи кохан-
ням, бо якщо йдеться про друге, то з вуст режисера це звучить як 
ще один із пунктів анамнезу розпаду особистості в сучасному су-
спільстві, охопленому “духовною неспорідненістю”. Слово 
“кохання” загалом мало пасує героям М.Антоніоні. “Кохання – пов-
нота почуття й щастя, хоча б тільки особистого, – яке так довго 
видавалась художникам притулком від суспільних вихорів століт-
тя, не дається їм... Для Антоніоні таке безпліддя почуттів – 
найгрізніший із симптомів перед обличчям майбутнього” [33, 289]. 
Критик М.Туровська, аналізуючи фільм “Червона пустеля”, влучно 
сказала про його персонажів: “Розмовляють, велемудро розмірко-
вують про прийоми й способи збуджування жінок, розстібають 
жінкам сукні – насправді ж нічого не відбувається. ... У “Червоній 
пустелі” еротизму – кохання без кохання – важко зустрітись і зу-
стріч не рятує від самотності” [29, 291]. 

При цьому варто пригадати одну з ключових сцен леген-
дарного “Андалуського пса” (1928) Л.Бунюеля – одного з 
найяскравіших маніфестів сюрреалістичного руху 20-их років – 
коли герой не може поцілувати жадану жінку, бо він волочить за 
собою скрижалі, двох священиків і рояль, на якому лежить мер- 



ЛЮДИНОЗНАВЧІ СТУДІЇ. ВИПУСК 28. ФІЛОСОФІЯ 82 

твий віслюк. Тоді найпоширенішим варіантом тлумачення цієї 
сцени було тлумачення скрижалів (десять заповідей) і священи-
ків як символів релігійного упередження, а рояля – як символу 
буржуазного виховання, яке відмирає (віслюк), тобто сцена по-
яснюється за допомогою соціальних метафор, які підлягають 
корекції чи спростуванню – неважливо, головне, що усе можна в 
той чи інший спосіб змінити. Відтоді ситуація суттєво зміни-
лась, і фільми М.Антоніоні тепер претендують на ледь не 
всезагальний рівень узагальнення, коли стан закинутості у світ, а 
звідси й ірраціональності та неможливості спроб його осягнути і 
зробити частиною розсудкового акту стають своєрідними філо-
софськими емблемами кінопроцесу. У цьому зв’язку найбільш 
знаковою вважаємо драму “Блоу ап” (1966), що є вільною інтер-
претацією оповідання Х.Кортасара. Картина змальовує світ 
модних лондонських фотографів, які – для режисера – уособлю-
ють собою всюдисуще око нинішньої цивілізації. Один з них, 
знявши у пошуках натури для серії фотографій ліричну пару се-
ред парку, при багаторазовому збільшенні починає підозрювати, 
що там було скоєно убивство, однак пошук слідів злочину до 
нічого не приводять, Томасові не вірять і все, що трапилось, 
врешті видається йому чимось ірреальним, що існувало лише в 
його уяві. Реальність, яка тільки здається, містифікована дійс-
ність подається режисером як її справжня суть – в такий спосіб 
улюблена тема людської некомунікабельності переводиться ре-
жисером на рівень якоїсь всезагальної ілюзорності усіх 
стосунків між людьми, що підкреслюється і фіналом, в якому 
відверто розігрується пантоміма “на задану тему”: “На екрані 
виникає ватага молоді на джипі. Юнаки й дівчата з розмальова-
ними на кшталт блазнів обличчями мчить вулицями міста. 
Молоді люди біжать на майданчик. Одні починають грати в те-
ніс, інші за ними спостерігають. Усе як під час напруженого 
змагання. З тією різницею, що нема ні м’яча, ні ракеток. Гра йде 
з уявним м’ячем і уявними ракетками” [20, 69–70]. І ця пантомі-
ма може сприйматись як метафора без(істинно)мовленнєвого 
світу, де усе брехня, ілюзія ілюзій. 

Проблему відчуження у філософії К.Ясперса можна розг-
лядати як проблему несправжнього буття, яке виключає 
екзистенцію. “З чотирма типами буття ... Ясперс пов’язує й чо-
тири типи соціальності. На рівні наявного буття форма 
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спілкування людей зумовлюється необхідністю їхнього вижи-
вання. На рівні свідомості взагалі спілкування здійснюється 
через закон, що є сукупністю формального права й формальної 
рівності та постає суспільним еквівалентом тотожності всіх “Я”. 
Тому на рівні свідомості взагалі індивіди пов’язані між собою 
тим, що є у них тотожного. На рівні духу спілкування постає у 
вигляді комунікації окремої людини з цілим – народом, держа-
вою. Тут основою об’єднання виступає вже не тотожність, як це 
було на рівні свідомості взагалі, а своєрідність кожного, репре-
зентована як тотожність відмінностей. Ці три типи соціальності 
мають право на існування, але вони не торкаються глибинного 
ядра людської особистості, тобто екзистенції, а тому не можуть 
дати людині можливості відкрити для себе трансцендентний 
світ, що пов’язаний із власним існуванням людини. Нагадаємо, 
що екзистенція у Ясперса відноситься не до “світу”, а до транс- 
ценденції. Відчуження від трансценденції позбавляє людину як 
справжнього існування, так і справжнього спілкування. 
...Спілкування між людьми відбувається з чисто практичних 
міркувань” [27, 133]. За К.Ясперсом, справжня екзистенційна 
комунікація можлива лише тоді, коли відбувається протистав-
лення “Я” іншому й усьому світові, тобто умовою справжньої 
комунікації постає самотність людини. 

У фільмах Ф.Фелліні відчувається уже більшою мірою 
вплив Н.Аббаньяно, ніж “класиків” екзистенціалізму, бо якраз у 
спадщині цього філософа бачимо чимало таких ракурсів проблеми 
“людина – суспільство”, які відрізняють її від узвичаєних екзистен-
ціалістських тлумачень. “Проблема “індивід–суспільство” 
вирішується у Аббаньяно в іншому ключі, ніж у Гайдеґґера й Сарт-
ра. Згідно з ними, царина соціального життя – це завжди область 
об’єктивації, тобто відчуження, сфера знеособлених стосунків, 
чужа й ворожа для індивіда; тому його справжнє існування мож-
ливе лише за умови заглиблення екзистенції в саму себе, у свій 
внутрішній світ, який у принципі не може бути об’єктивованим та 
доступним для розуміння іншими (відмінна “ілюстрація” – вступ 
“8 ½”. – А.Б.). Аббаньяно погоджується з цими авторами у тому, 
що царина соціального життя сповнена конфліктів й непримири-
мих суперечностей, одначе ж повна реалізація людини неможлива 
поза суспільством. Індивід повинен прагнути до знаходження вза-
єморозуміння з подібними собі; справжня особистість може 



ЛЮДИНОЗНАВЧІ СТУДІЇ. ВИПУСК 28. ФІЛОСОФІЯ 84 

сформуватись лише у справжньому, тобто “солідарному” співто-
варистві (фінальний хоровод “8 ½” – А.Б.). Здобуття 
взаєморозуміння – складна справа, але вона – єдиний шлях, щоб 
зробити життя людини гідним і таким, щоб його варто прожи-
ти” [17, 14–15]. Точно те саме чуємо з вуст режисера фільму “8 
½”: “Наша біда, нещастя сучасних людей – самотність. Її коріння 
глибоке, торкається самих витоків буття, і жодне сп’яніння суспі-
льними інтересами, жодна політична симфонія не в змозі їх з 
легкістю викорчувати. Однак, на мою думку, є спосіб подолати 
цю самотність; він полягає в тому, щоб передати “послання” від 
однієї ізольованої людини іншій і таким чином розкрити глибо-
кий зв’язок між одним індивідуумом та іншим” [31, 66] і далі: “Я 
думаю, що мій фільм – це прояв віри в людину, в людську соліда-
рність, свідчення переконаності в тому, що людина може, якщо 
захоче, здолати душевну пригніченість, відчай, безгоміння й на-
віть смерть” [30, 190]. У А.Камю при бажанні можемо віднайти 
схожу ідею: “Діставши у спадок покалічену історію, в якій зміша-
лися розгромлені революції, збожеволіла техніка, мертві боги та 
виснажені ідеології, історію,, де багаті на розум можновладці сьо-
годні спроможні все зруйнувати, але вже не здатні нікого ні в 
чому переконати, де інтелект упосліджений до служіння ненавис-
ті та гнобленню, ця генерація (йдеться про покоління самого 
А.Камю – А.Б.), спираючись тільки на власне несприйняття дійс- 
ности, мала відродити в собі й навколо себе бодай мізерну частку 
того змісту, який складає гідність життя та смерти. ... ця генера-
ція ставить собі за обов’язок ... відродити мир між народами, 
заснований не на рабській залежності, знову примирити працю й 
культуру і разом з усіма людьми побудувати новий ковчег єднос- 
ти” [19, 392]. (Після всього сказаного наступні слова хотілося б 
приписати якраз Фелліні. Однак їхнє авторство належить 
І.Берґману. “У наш час особистість стала найвищою формою й 
найбільшим прокляттям художньої творчості, найдрібніша под-
ряпина, найменший біль, завданий особистості, розглядається під 
мікроскопом, ніби це категорія віковічної важливості. Художник 
вважає свою ізольованість, свою суб’єктивність, свій індивідуа-
лізм майже святими. Так врешті ми збираємось в одній великій 
кучі, де стогнемо й мекаємо про нашу самотність, не чуючи один 
одного й не розуміючи, що душимо один одного. Індивідуалісти 
дивляться прискіпливо один одному у вічі – і все рівно заперечу- 
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ють існування одне одного. ... Тому, якби мене спитали про те, як 
я уявляю собі загальний сенс моїх фільмів, я б відповів, що хотів 
би стати одним із будівників храму, який піднесеться над рівни-
ною” [4, 249–250]). 

Закидаючи   Ф.Фелліні   “католицький   ірраціоналізм”,  
П.-П.Пазоліні не без іронії зазначав, що “відповідно до цього 
католицизму, умови життя всього світу й суспільства продають-
ся нам як вічні та непорушні, не лише з усією їхньою ницістю й 
жебрацтвом, а й з благодаттю, яка ось-ось готова зійти на землю, 
навіть, точніше, уже зійшла і бродить від людини до люди-
ни” [24, 177]. Такому баченню сакральної проблематики у 
Ф.Фелліні підпорядкований і аналіз одного з радянських дослід-
ників творчості І.Берґмана, в якому порівнюється світобачення 
італійського та шведського режисерів:.”Для Фелліні тема бога – 
це передовсім тема почуття й совісті. Він ближчий, ніж Берґман, 
до безпосереднього, наївного світосприймання... Фелліні безпо-
середньо відчуває присутність бога, для нього бог – це саме 
життя, у його творчості немає й бути не може богоборчої теми. 
Інакше у Берґмана, який відчуває дуалізм світу і бога як вічно бо-
лючу рану” [36, 25]. При цьому неможливо не визнати, що 
проблеми, які ставить Ф.Фелліні, мають вселюдський і позачасо-
вий характер. Зокрема, фільм “Сатирикон” (1969): “Ємнісними й 
моторошними алегоріями морального та соціального занепаду 
постають фігури різних монстрів та виродків, якими густо засе-
лена стрічка Фелліні. Занепаду не тільки й не стільки 
давньоримського, неронівського суспільства, скільки сьогодні-
шнього” [13, 454] – та й сам постановник був прямолінійним: 
“Багато ситуацій в “Сатириконі” аналогічні сьогодніш-
нім” [32, 193]. 

1984 року німецький режисер В.Вендерс зняв картину 
“Париж, Техас”, яка може слугувати своєрідним постскрипту-
мом до цієї частини нашого дослідження. її герой, переживши 
крах людських прихильностей, замовкав та занурювався в пус-
телю відчаю. Персонаж німецького фільму чимось нагадує 
чоловіків з Берґманових стрічок, однак, якщо великий швед бі-
льше цікавився проблемами втечі, відходу, втрати й страждання 
(як випливає зі старовинної притчі, прочитаної Ісаком малень-
кому Александрові у родинній фресці “Фанні та Александр” 
(1982), “кожен носить в собі надії, страх, тугу, Кожен криком 
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виливає свій відчай, хтось молиться певному богові, інші кри-
чать в порожнечу. Цей відчай, ця надія, ця мрія про 
спокутування, усі ці волання накопичуються тисячами й тисяча-
ми літ...” [6,440]), то В.Вендерс зосереджується на мотиві 
“повернення”: у фіналі Тревіс знаходить дружину в якомусь 
провінційному борделі і розмовляє з нею, але ж як! – крізь дзер-
кало з двосторонньою видимістю (у Бергмана один з етапних 
фільмів мав назву “Крізь тьмяне скло” – у ньому йшлося біль-
шою мірою про пошук людиною Бога, а не про налагодження 
людського взаєморозуміння), тобто на темній поверхні наклада-
лись відображення двох облич, аскет Тревіс дивився на дружину 
і бачив себе. “Дзеркало – занадто пряма метафора кінематогра-
фа, щоб тлумачити її детальніше”, звідси С.Добротворський 
робить непряме узагальнення: “Вендерс зупинився збоку, спо-
глядаючи культуру та її дописані словники як привід для 
неодмінної, але, на жаль, примарної зустрічі” [14, 323]. 

Якщо К.Ясперса екзистенційна комунікація приводить до 
Бога (адже комунікація постає виразом антропологічно витлума-
чених суспільних відносин; так спілкування людей, засноване, 
наприклад, на науці чи на спільній матеріальній діяльності, ви-
являється “несправжнім” спілкуванням, тоді як “справжня” 
комунікація перетворюється у спілкування з божеством і має 
своє місце у Бозі), то Ж.-П.Сартр виходить з антропологічного 
розуміння ставлення до “іншого”. Як відомо, для нього “конкре-
тні стосунки” з іншим пов’язані з конфліктним стосунком, який 
складає основу буття-для-іншого. “Існування іншого розкриває 
мені буття, яким я є, хоч я не можу ні привласнити собі це буття, 
ні навіть уявити його, і так само це існування мотивуватиме дві 
протилежні позиції: інший дивиться на мене і як такий здобуває 
секрет мого буття, знає, ким я є, – отже, глибокий сенс мого іс-
нування перебуває поза мною, ув’язнений у відсутності; інший 
має перевагу наді мною” [25, 507]; або: “... моя постійна турбота 
– тримати іншого в його об’єктивності, і мої стосунки з іншим- 
об’єктом, по суті, зводяться до хитрощів, аби спонукати його 
залишатися об’єктом” [25, 424–125]. У цьому плані вихідного 
конфлікту людських самосвідомостей розгортається картина 
“конкретних ставлень до інших”: кохання, мова і мазохізм, з од-
ного боку, бажання, ненависть і садизм – з іншого [7, 41]. Тому- 
то у всякому спілкуванні суб’єкт перетворює іншу людину на 
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об’єкт. Саме тому кожен суб’єкт винятково індивідуальний. Усі 
типи “конкретних ставлень до іншого” починаючи з кохання й 
закінчуючи ненавистю, приречені на неуспіх. Після того, як неу-
спіхом закінчується ненависть, “буттю-для-себе не залишається 
нічого більш як знову увійти в те саме коло і здійснювати неви- 
значені коливання між двома основними ставленнями” [25, 509]. 

Завершуючи аналіз цих стосунків, Ж.-П.Сартр піддає кри-

тиці Гайдеґґерову концепцію “спів-буття”. Багато хто, каже він, 

можуть заперечити, адже стосунки людей передбачають не лише 
конфлікт, але й єдність, виражену хоча б у граматичній формі 

“ми”. Однак це “ми” не є суб’єктом; сама свідомість цього “ми” 

постає як відображення процесу ідентифікації, здійснюваного 
стосовно нас певною третьою особою. 

У висновках наголосимо: оскільки домінантною (як у тво-

рах більшості провідних представників екзистенціальної 

філософії, так і – різною мірою – в образах тих етапних фільмів 
західноєвропейського кіномистецтва 1960–1980-их рр., які без-

посередньо пов’язані з цією парадигмою), “суть стосунків між 

свідомостями є не Mitsein, а конфлікт” [25, 593], то це означає, 
що проблему подолання комунікативних бар’єрів не вирішено у 

межах навіть філософії екзистенціалізму. Це відкриває простір 

для продовження досліджень. Зокрема, варто уважніше приди-

витись до особливостей рецепції екзистенціалізму у 
західноєвропейській (та й вітчизняній не меншою мірою) худо-

жній літературі, яка завжди була чуйною до всього, що 

стосується екзистенції. 
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Бурый Андрей. Экзистенциальная коммуникация как 

объект кинематографической рефлексии. Анализируя рецеп-
цию проблемы экзистенциальной коммуникации в образах 

западноевропейского киноискусства, автор вписывает результа-

ты творческих исканий некоторых режиссёров в рамки 

концепции, связанной с философией экзистенциализма. Иссле-
дованы факторы общественного бытия, создающие препятствия 

экзистенциальной гармонии. 

Ключевые слова: экзистенциализм, экзистенциальная ком-
муникация, киноискусство, язык, слово, конфликт, отчуждение. 

 

Buryi Andriy. Existential communication as an object of 

film reflection. Analyzing the reception of existential communica-
tion in the images of West European films, the author contextualized 

directors’ attempts within a concept, connected with the existential 

philosophy. The factors of social being, which create obstacles for 
the existential harmony, has been also defined. 

Key words: existentialism, existential communication, the art 

of cinema, language, word, conflict, alienation. 
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(контекст екзистенції) 

 
Комунікативний процес характеризується невичерпною 

вербальною варіативністю, адже слово у спілкуванні ніколи не 
буває нейтральним. воно завжди має характеристику суб’єкта, 
який його вживає. Мовна гра – це одна з найхарактерніших рис 
спілкування, а ставлення до вимовленого і почутого значною 
мірою залежить від герменевтичної обізнаності. 

Ключові слова: мовна гра, герменевтика, слово, вербальне 
спілкування, модальність слова, екзистенція. 

 
Постановка проблеми. Герменевтика, мовна гра, екзис-

тенція, зведені разом, виявляють правдиву суть людської 

життєдіяльності, адже вони практично нероздільні і всюдисущі. 
Герменевтика маніфестує себе щомиті у кожному слові, оскільки 

всі слова неоднозначні, тому й потребують при вживанні пиль-

ного контролю; мовна гра завжди приховано наявна в 

комунікаційному процесі (попри бажання комунікантів); екзи 
стенція характеризується “позамежовістю” існування людини в 

світі, тобто унікальною неповторністю: кожна людина – штуч-

ний (поодинокий) представник людського роду. У словнику 
читаємо: “Штука 1. Окремий предмет із загалу однорідних, який 

беруть за одиницю рахунку” [6, 1408.]. У сучасному світі розма-

їті аспекти комунікаційного процесу перебувають у центрі уваги 
науковців, адже житія суспільства значною мірою залежить від 

компетентності та ерудиції партнерів соціально-політичного 

дискурсу. У живому спілкуванні слово набуває додаткового 

емоційного забарвлення від суб’єкта мовлення, а суб’єктивна 
реальність    людини   виявляється    когнітивно    та    цілісно   у  
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творчо-діяльному процесі. Комунікативні ситуації маніфесту- 

ються у розмаїтих мовленнєвих актах, різновидом яких можна 

вважати мовну гру. 
Аналіз мовної комунікації, гадаю, треба починати ab ovo – 

з Арістотеля. У праці “Про тлумачення” він слушно твердить: 

“Речь есть такое смысловое звукосочетание, части которого в 
отдельности что-то обозначю как сказывание, но не как утвер-

ждение или отрицание; я имею в виду, например, что “человек” 

что-то, правда, обозначает, но не обозначает, есть ли он или нет; 

утверждение же или отрицание получается в том случае, если 
что-то присоединяют... Всякая речь что-то обозначает, но не как 

естественное орудие, а... в силу соглашения. Но не всякая речь 

есть высказывающая речь, а лишь та, в которой содержится ис-
тинность или ложность чего-либо; мольба, например, есть речь, 

но она не истинна и не ложна” [2, 95]. Звернувшись до XX ст., у 

Вітґенштайна читаємо про суть людської мови: “Слова певної 

мови дають назви предметам; речення є сполученнями таких 
назв. – У цьому образі мови ми знаходимо джерело такої думки: 

кожне слово має значення. Це значення підпорядковане слову. 

Воно є предметом, за який відповідає слово” [7, 92]. 
Значну увагу дослідженню обраних понять приділяли 

Е. Берн [2], Г. Ґ. Ґадамер, Дж. Серль, Г. Вєжбіцька, Л. Вітґенштайн, 

Д. Девідсон, Ж.-Ф. Ліотар, М. Гайдеґґер, Й. Гейзінга [10], 
Д. Франк, К. О. Апель [1], Ж.-П. Сартр [9] та інші, а з вітчизняних 

науковців передовсім треба назвати С.Кримського, М. Поповича, 

І.Бичка [4], А. Ішмуратова. Привертаю увагу до твердження 

Сартра: “екзистенціалізм – це гуманізм”. Він наполягає, що 
існування передує сутності, тобто духовна складова людини 

зумовлює її сутність, людина здобуває сутність у процесі 

існування: воно вже є, а сутність настане згодом, до цього приз-
веде екзистенція (існування) [9, 321]. Наголосимо: існування 

триває в суспільстві, яке занурене в мову, в розуміння, тлума-

чення, у мовну гру. Вітґенштайн пояснював, що “загальне 
поняття значення слів затуманює функціонування мови, – крізь 

той туман неможливо чітко розгледіти, як вона функціонує 

насправді. – Туман розвіюється, коли ми вивчаємо мовні явища 

на примітивних прикладах їхнього застосування, в яких чітко 
видно призначення і функціонування слів”. 
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У практиці вживання мови “одна сторона вигукує слова, а 

друга відповідно до них діє; натомість у вивченні мови ми спо-

стерігаємо інше явище: учень називає предмети. Тобто вимовляє 
слово, коли вчитель показує на будівельний блок... учень повто-

рює слова за вчителем – обидва ці явища мовоподібні” [7, 95]. 

Це нагадувало Вітґенштайнові одну з тих ігор, за допомогою 
яких діти вивчають рідну мову, тож він вирішив: “Я називатиму 

такі ігри “мовними іграми” й часом уживатиму цю назву для 

котроїсь із примітивних мов... Я називатиму також “мовною 

грою” сукупність мови і діяльності” [7, 95]. 
Мета статті – з’ясувати специфіку взаємодії герменевтики 

і мовної гри в екзистенції людини, морального вибору слова в 

комунікації. Передовсім треба з’ясувати, що таке гра загалом. 
Якщо ставитись до неї як до безугавної забави, майже тваринно-

го буяння емоцій та інстинктів, матимемо один варіант, якщо 

придивитись до послідовності дій, узгоджених попередньою до-

мовленістю, – зовсім інший. Навряд чи зможемо відокремити 
діонісійне начало від аполлонівського, бо вони нероздільні з 

людською сутністю, лише виявляють її по-різному. Йоган Гейзі- 

нга зауважив, що гра старша за культуру, бо визначення 
культури стосується людського суспільства, а “тварини зовсім 

не чекали на появу людини, щоби вона навчила їх грати... 

людська цивілізація не додала ніякої істотної ознаки загально-
му поняттю гри” [10, 9 – 10]. Але гра, наголошував Гейзінга, 

переступає межі суто біологічної чи, у всякому разі, суто фізи-

чної діяльності. Гра – змістова функція з багатьма гранями 

смислу... у всякому разі цим “смислом” гри виявляє себе якийсь 
імматеріальний елемент у самій сутності гри”. 

“Найважливіші види первинної діяльності людського сус-

пільства все тісніше переплітаються із грою. Візьмемо мову, 
найперший і найвищий інструмент, створений людиною для то-

го, щоби повідомляти, вчити, веліти. Мова, за допомогою якої 

вона розрізняє, визначає, констатує, коротше кажучи, називає, 
тобто підносить речі до сфери духу. Дух, що формує мову, що-

разу перескакує, граючись, із рівня матеріального на рівень 

думки. За кожним виразом абстрактного поняття схований об-

раз, метафора, а в кожній метафорі схована гра слів” [10, 14]. 
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Наукових публікацій про екзистенцію дуже багато, ми 

розпочнемо розмову з її визначення у Філософському енцикло-

педичному словнику. Професор Ігор Бичко пише: “Екзистенція 
(від лат. existo існую) – специфічно людське існування у світі, 

що характеризується як “позамежове” (трансцендентальне) 

відносно натуралістично-психологічних параметрів буття і як 
посутньо всезагальне – однократне, унікальне... Термін “Е.” по-

ходить від лат. дієслова existere, який, на відміну від дієслова 

sistere, що акцентує момент сталості існування – лишатися, ут-

римувати, тривати тощо), означає процеси порушення сталості, 
виходу “за межі” її (виступати, виходити, виростати тощо). Це 

вказує на духовний характер специфіки людського існування на 

противагу існуванню матеріальних, субстанційних речей і явищ, 
оскільки духовність є унікальною ознакою людини... “Е.”, за 

Гайдеґґером, є інтенційним щодо об’єктивного буття “буттям- 

свідомістю”, однократним і тому принципово неузагальнюва- 

ним “тут(ось)-буттям”, лише “торканням” (а не просторовим 
“перебуванням в”), світлою плямою в бутті. Тому Е. завжди 

передує сутності (Сартр), що виступає похідною від Е. Звідси 

свобода Е., її принципова недетермінованість зовнішніми щодо 
духовності чинниками, укоріненість у дусі, у “внутрішній лю-

дині”. [4, 187)] 

Специфіка герменевтичної практики значною мірою зале-
жить від компетентності та сумлінності суб’єктів соціальної 

взаємодії. Також існують реальні можливості умисного спотво-

рення герменевтичної процедури, коли нехтується обов’язкова 

адекватність перекладу. Але поняття адекватності мас великий 
спектр значень, нюансів, особливостей, бо дотичне до невичерп-

ного розмаїття виявів взаємодії суб’єктів соціальних процесів. 

Тут велика роль належить особистій культурі згаданих суб’єктів, 
їхній освіченості, фаховій компетентності, практичному досвіду, 

ретельності в роботі з текстом і, найперше, шанобливому став-

ленню до автора та його задуму... 
Слово герменевтика таке багатозначне, що його важко 

остаточно локалізувати за сталими характеристиками. Здавалось 

би, що досить пам’ятати про основну місію того, що воно позна-

чає, – здійснювати пов’язання слів, домагаючись оптимальної 
відповідності їх, уникаючи двозначностей та некоректності. Але 
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в тому схована неуникненна проблема, адже будь-яке слово має 

багато значень і характеризується валентністю, тобто здатністю 

незліченними варіантами поєднуватися з різними словами і 
створювати словосполучення з прямо протилежною векторною 

спрямованістю. Слово в жодному разі не можна уявляти 

нейтральною цеглинкою, яку легко використати в будь-якій 
послідовності і в першому-ліпшому комплекті, викладаючи 

стіну палацу чи хліва з таких самих цеглин. Своє внутрішнє 

єство слово виявляє по-різному, залежно від того виклику, який 

сприймає від іншого слова-партнера, вступаючи з ним у контакт. 
Воно має можливість актуалізувати єство інших слів, вступати з 

ними в контакт, але не водночас, адже встановлений зв’язок за-

микає ланцюг, ізолює слово від нових зв’язків. Позаяк тих 
“партнерів” може бути безліч, вони будуть масовано “витягува-

ти” зі слова те, що під силу саме їм. Строкатий ланцюжок 

взаємопов’язань слів створює довільний-візерунок осмислених 

контактів, яким загрожує страхіття хаотичних зіткнень [8]. 
Для герменевтичного осягнення дійсності, зафіксованої 

вербальними засобами, необхідно враховувати специфіку тексту, 

який у дискурсі постає різножанровим. Жанрові ознаки вплива-
ють на смислову обтяженість слова, на його напругу у взаємодії 

з іншими словами та словосполученнями. Давній латинський 

вислів твердить, що коли двоє роблять те саме, то це завжди не 
те саме. Si duo faciunt idem, поп est idem. Це стосується і сказа-

ного: вимовляються ті самі слова, але віщують вони різне, не те 

саме. Слово звучить однаково, але навіть у момент його зву-

чання сучасниками сприймається по-різному. Герменевтика – 
це сукупність правил тлумачення тексту у різних галузях знання. 

Специфіка герменевтики в тому, що слово доходить до суб’єкта 

в перекладі на його мову, але для кожного то буде не той самий 
переклад. Чому? Тому, що суб’єкт є не механічним нагрома-

дженням клітин живої матерії, а унікальним продуктом 

життєдіяльності, що утворився неповторно в конкретній ек-
зистенції. Життя суб’єкта триває в складному і неоднозначному 

переплетенні розмаїтих природних і соціальних чинників, в ос-

нові яких лежать біологічні, психологічні, ментальні, світоглядні 

первні. Попри дії загальних природних закономірностей суб’єкт 
як одиничне не зливається із загальним, відрізняється від нього 
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саме тому, що екзистенція у кожного представника людського 

роду неповторна. “Не той самий” переклад трапляється тому, 

що почуте слово викликає в дущі реципієнта такі спогади, 
óбрази і обрάзи, яких не було в інших, адже окрім слів, що лу-

нають зараз, чинними є потужні фонові компоненти, взяті з 

потоку свідомості, з потоку буття В теперішньому бутті наявне 
не лише те, що усвідомлюється або раніше було усвідомлене та 

залишилося в пам’яті: тут є й таке, що раніше потрапило до під-

свідомості і не було звідти затребуване, а тепер, ніби 

дочекавшися слушного моменту, швидко проникає до вербалізо- 
ваного рівня втілення. А як у цьому виявляється мовна гра? 

Зокрема, у варіантах відбору синонімів, антонімів, метафор то-

що. Суб’єкт шукає слово, відповідне для передачі задуму, і 
прагне передбачити реакцію на нього. Якщо вибір невдалий, бу-

де небажана напруга чи навіть конфлікт. Фантазія може 

підказати хибний варіант, коли людина не знає життєвих обста-

вин партнера, звичаїв і традицій його народу. Кажуть, що у 
китайця не треба запитувати про здоров’я його дружини чи ді-

тей, бо це ніби свідчить про недоброзичливість: мовляв, відомо, 

що є підстави непокоїтись... 
Оскільки екзистенція людини постійно триває у незлічен-

них стереотипних комунікативно-діяльнісних варіантах, які 

невблаганно повторюються з каузальною детермінацією, важли-
во наголосити, що водночас проявляється екзистенційно- 

інтенційний суб’єктний чинник. Обсяг і форму його маніфеста-

ції неможливо передбачити, так само як неможливо зауважити 

чи прогнозувати перебіг явленості глибинних первнів, які 
проб’ються крізь товщу речовинних завалів грубої матеріаль-

ності і здобудуть статусне утвердження духовної особистісної 

екзистенції. Саме ця унікальність, одинична неповторність 
сформованого морально-етичного вибору заблищить більш чи 

менш помітною рисочкою серед бездушного емпіричного огро- 

му, і слово немовби виломиться з усталеної вербальної схеми, 
тягнучи за собою живе єство духу, провіщаючи його. У мовному 

спілкуванні слово виявляє невичерпну варіативність [див.: 3], у 

чому значною мірою утверджується не так семантична валент-

ність, як моральна зорієнтованість суб’єкта. 
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Ерік Берн вважав, що гра – це серія послідовних додатко-

вих одноманітних трансакцій із чітко визначеним та 

передбачуваним результатом. Ці трансакції зовні виглядають 
правдоподібно, але мають приховану мотивацію: це серія ходів, 

які маскують пастку. На його думку, ігри відрізняються від про-

цедур, ритуалів, проведення часу двома головними 
характеристиками: 1) прихованими мотивами; 2) наявністю 

виграшу. Процедури бувають успішними, ритуали – ефективни-

ми, проводження часу – вигідним. Але всі вони за своєю суттю 

щиросердні, тобто не мають потаємного наміру; вони можуть 
містити елемент змагальності, але не конфлікту, їхній результат 

може бути неочікуваним, aлe ніколи – драматичним. Ігри, 

навпаки, можуть бути нечесними і часто характеризуються дра-
матичним, а не просто захопливим кінцем [3, 37]. 

До мовної гри залучені слова, які можуть виявляти різні свої 

грані (валентні властивості), отже, кожне слово є неоднозначним, 

його смисл і наповненість залежить від взаємопов’язаності з інши-
ми словами, тобто від контексту. 

У сучасному світі відбувається уніфікація понять, ідеться 

не лише про герменевтичну сутність розуміння-тлумачення кон-
кретного поняття, а передусім про відповідну наповненість його 

реальним змістом, про віднайдення його правдивого сенсу. 

Карл-Отто Апель наголошував, що філософські роздуми 
про мову, яка апріорно засобами власної незмінної структури 

гарантує інтерсуб’єктивно однозначне формулювання про стан 

речей, не є ні необхідними, ні можливими. “Оскільки кожен 

учасник комунікації уже повинен приватно припускати структу-
ру мови, щоб висловитися про стан речей, то в цьому разі 

структура мови, як послідовно встановлює Вітґенштайн, не мо-

же бути висловлена і не потребує публічної дискусії: вона 
“показує себе” [1, 84]. 

Зрозуміло, успішне комунікативне вживання мови – особ-

ливо представлення і повідомлення про новий стан речей за 
допомогою обмеженого словникового запасу – залишалося б 

незбагненним також у тому разі, якби не можна було припусти-

ти ніякої (відносної) стабільності осмисленого витлумачення 

світу і семантичної структури мовної системи; цілком зрозуміло, 
що систему природної мови, передбачувану за будь-якого 
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взаєморозуміння, включно із саморозумінням, не можна зро-

зуміти [збагнути] як продукт (винахід!) людської домовленості. 

“Ясно одне: тою ж мірою, якою методично соліпсистська мо-
дель, що походить із довільного позначення внутріментальних 

уявлень, не може пояснити систему мови, яку це співтовариство 

передає і водночас є фундоване нею в інтерсуб’єктивну значу-
щість правил вживання мови, вона так само не в змозі 

запропонувати модель системи, яка цілком незалежно від ко-

мунікативного вживання мови і від психічних функцій 

користувача мови могла би розглядатися як апріорі ін- 
терсуб’єктивно значуща” [1, 84]. 

Аналогічна ситуація, створюючи стереотип буттєвості, 

вербалізується звичним лексичним набором буденної взаємодії, 
в якій знеособлюється суб’єктивна неповторність. Так буває 

тоді, коли взаємодія не зачіпає глибин свідомості, не потребує 

зосередженого контролю, бо включено механізм автоматизму, як 

під час виконання усталених правил гри. Усталені правила – 
тобто загальновизнані, порушення яких унеможливлює саму гру, 

оскільки гра – це реалізовані правила. Передбачені варіанти по-

рушень жорстких правил – це незначні відхилення в межах 
парадигми, яка встановлюється (формується; зумовлюється; де-

термінується) стратегією запланованої діяльності. Мовна гра 

припускає такі лексичні варіанти, які виявляють відмінності (спе-
цифіку) інтелектуального та культурного рівня суб’єкта, а також 

рівень соціальної (громадянської) відповідальності. У цьому по-

лягає принципова відмінність мовної гри від гри загалом. 

Мовну гру також можна кваліфікувати за ознаками хроно- 
топу, адже залежно від місця чи часу події актуалізуються, 

спрацьовують кальки-стереотипи. 

У висновку наголосимо: у мовній грі велика роль нале-
жить сталим словосполученням (фразеологізмам), які входять до 

звичного сценарію як стереотипні варіанти. Для нормального 

перебігу мовної гри необхідна суголосність (саме суголосність, 
не збіг) ерудиції та мовної (і мовленнєвої) культури партнерів, 

як і комунікативних здатностей взагалі. 

Проблеми розуміння і тлумачення (тобто аспекти герме-

невтики) у щоденному екзистенційному триванні можуть бути 
зумовлені такими чинниками: 1). елементарне невігластво, коли 
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у дорослої людини вельми малий словарний запас. Причини мо-

жуть бути різні, тут мова про факти, що є наслідками чогось у 

минулому. Вони є причинами неможливості тепер успішно до-
лучитись до процесу розуміння; 2). людина стикається з новою 

сферою діяльності, де є багато нових для неї термінів – тобто тут 

є відносна неграмотність. Її долати треба лікнепом. Для цього 
оптимальний варіант – курси для здобуття необхідних знань; 3). 

обмежений кругозір, низький рівень загальної культури. Іншого 

варіанту, ніж наполегливе всебічне навчання, нема. Є принципо-

ва різниця між правдивим ерудитом, який має глибокі знання, і 
Пилипом Поверхах-Хапайком (був такий персонаж дитячої пе-

редачі: він ніколи не заглиблювався у суть речей, але прагнув 

бути на видноті, хизуватися). 
Комунікаційному процесу шкодить бездумне вживання 

стереотипів і мовних покручів. Ця заувага – не вияв мовного пу-

ризму, який можна розцінити як надмірний, тут ідеться про 

вдумливе і коректне користування словом. Адже оберігати люд-
ську екзистенцію від брутального вербального втручання, 

безкультур’я – обов’язок свідомого громадянина. 
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Биленко Татьяна. Герменевтические аспекты языко-

вой игры (контекст экзистенции). Коммуникативный процесс 
характеризуется неисчерпаемой вербальной вариативностью, 

ведь слово в общении никогда не бывает нейтральным, оно все-

гда имеет характеристику субъекта, который его употребляет. 

Языковая игра – это одна из характерных черт общения, а отно-
шение к произнесенному и услышанному в значительной 

степени зависит от герменевтической осведомленности. 

Ключевые слова: языковая игра, герменевтика, слово, 
вербальное общение, модальность слова, экзистенция. 

 

Bilenko Tetiana. Hermeneutic Aspects of a Language 

Game. Communicative process is characterized by inexhaustible 
verbal variation, for the word in communication is never neutral, it 

always has the characteristics of the subject who uses it. A language 

game is one of the most characteristic features of communication, 
and one’s attitude to a spoken and heard word to a large extent de-

pends on hermeneutical awareness. 

Key words: language game, hermeneutics, word, verbal com-
munication, word modality, intelligence. 
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ФЕНОМЕН ТОЛЕРАНТНОСТІ  

В СУЧАСНОМУ СУСПІЛЬСТВІ 
 
В статті розглядається толерантність як соціально- 

філософська проблема сьогодення і найбільш важливий феномен 
суспільної свідомості. Аналізується значення толерантності у 
низці проблем філософії освіти, а також з’ясовуються принци-
пи толерантності в освітньому та виховних процесах. 

Ключові слова: толерантність, суспільна свідомість, 
принципи толерантності, освітній процес, виховний процес. 

 

Постановка проблеми. З кінця 60-х років минулого 

століття в західній літературі не припиняються жваві дискусії з 
проблеми толерантності. Причому вона експлікується не просто 

як традиційна проблема західної думки або західного суспіль-

ства, але саме як нова проблема глобального світу. 
XX століття створило умови для ослаблення кордонів між 

країнами і народами завдяки небувалому стрибку інформатизації 

суспільства та расширенню міжнародного співробітництва. Ра-
зом з тим світ всупереч усім очікуванням став більш 

конфліктним, загострилися етнічні, релігійні та економічні про-

блеми як на міжнародному, так і міжособистісному рівні. 

Тому на даному етапі розвитку суспільства на перший 
план виходять принципи і смисли, необхідні для загального ви-

живання і вільного розвитку: етика і стратегія ненасильства, ідеї 

терпимості до чужих і неприйнятних позицій, цінностей, куль-
тур, ідеї діалогу і взаєморозуміння, пошуку взаємоприйнятних 

компромісів. Це змушує знову звертатися до феномену толе-

рантності, з’ясовувати роль, яку вінв ідіграє в етичній поведінці 
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сучасної людини, а також шукати шляхи до філософії мирного 

співіснування представників усього людства. У відносинах між 

представниками різних культур вже накопичено певний досвід 
вирішення проблеми толерантності, який вимагає більш серйоз-

ного наукового розгляду з точки зору пристосованості до 

сучасної ситуації. 
Толерантність в даний час актуалізується як принцип ор-

ганізації людської спільноти на всіх рівнях його функціонування. 

У ньому як в універсальній формі ставлення до інших цінностей, 

сенсів, установок вбачається не тільки бажаний тип поведінки, 
але й деяких випадках – імператив. При цьому толерантність 

постає як про проблема міжсуб’ектної взаємодії, поставлена 

самою динамікою розвитку суспільства. 
У сучасних умовах толерантність набуває особливого зна-

чення у зв’язку з вибудовуванням принципово нової для країни 

соціальної організації, заснованої на плюралізмі та діалогічності. 

Філософія сьогодні отримала достатньо конкретне соціальне за-
мовлення – осмислення проблеми соціальної взаємодії в умовах 

плюралістичного цілого. 

Викладене зумовлює принципову роль системи звертання, 
яка виступає в якості одного з головних державно-громадських 

інститутів, що відповідають за організацію спільного духовного 

простору, підготовку особистості до життя в поліетнічному 
соціумі і повноцінну самореалізацію кожного індивіда. 

В цьому контексті соціально затребуваною стає діяльність 

освітніх установ з визначення нових стратегій цілеспрямованого 

розвитку толерантності, перспектив ненасильницького взаємодії 
індивідів і соціальних груп. Йдеться про пошук філософських 

засад формування толерантно орієнтованої освіти. Порушена у 

статті проблема безпосередньо пов’язана із загальною темою 
НДР кафедри практичної психології “Психологічні особливості 

формування цінностей молоді в контексті трансформаційних 

суспільних процесів”. 
Аналіз останніх публікацій дає підстави твердити, що 

проблеми толерантності, терпимості, людинолюбства були 

предметом вивчення представників багатьох шкіл і течій протя-

гом всієї історії філософської думки. 
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Коріння дослідження даної категорії закладені ще в антич-

ності у працях Арістотеля, Геракліта і простягаються до сучасних 

досліджень, як у західноєвропейській, так і у вітчизняній соціаль-
но-філософській, антропологічній, публіцистичній думці. 

Можна натрапити на визначення поняття “толерантності” 

як прагнення до “золотої середини” (Арістотель); подолання 
страждань (Фома Аквінський); подолання спокуси (Еразм Рот- 

тердамський); симпатії (А. Сміт, Д. Юм); співчуття (Ж.Ж . 

Руссо, А. Шопенгауер); збереження мудрої міри рівноваги 

(Й.В.Гете); принцип збереження (К. Ясперс); внутрішній регуля-
тор мого ставлення до іншого (Ж.П.Сартр); подолання свого 

мовчання (А.Камю); співіснування різних мовних форм 

(Л. Вітгенштайн); вимога, обов’язкова для високо розвинутої ци-
вілізації (А. Н. Уайтхед). 

Широко представлена проблема толерантності в антології 

російської філософської думки в XVII – початку XX століття, 

яка, за висловом В.В. Зеньківського, найбільше захоплена темою 
людини – її долею, думками і цілями [3]. 

М.М. Карамзін вважав, що підстави терпимості містяться в 

самій людині. У “Записках о Древней и Новой России” він 
визначає “терпимість” як чесноту, як жалісливість, що поши-

рюється навіть на ворогів. Можна уявити такі визначення, які 

розглядають терпимість як штучно знайдену середину; надійну 
зброю для уникнення розколів; елемент активної співпраці; рівень 

моральної свідомості; внутрішнє активне ставлення, що прояв-

ляється чи то в співчутті (і мовчанні), чи то в дії (і діалозі) [5]. 

Проблема толерантності в релігійному аспекті висвітлена 
в працях Ю.А. Шрейдера та ін. Найбільш розробленим на 

сьогоднішній момент аспектом проблеми толерантності є питан-

ня про віротерпимість, порушене піднімали ще Дж. Локк, П. 
Бейль, Вольтер, Б. Спіноза та ін. 

У філософське поле дослідження толерантність увійшла 

порівняно недавно. Цим обумовлена відсутність її всебічного 
позитивного дослідження в гуманітарних науках. 

В останні десятиліття із зміною соціально-економічної та 

політичної ситуації в нашому суспільстві і в деяких зарубіжних 

країнах сформувались сприятливі передумови для філософсько-
го осмислення феномена толерантності. 
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У сучасній російській філософській літературі проблема 

толерантності за останні два десятиліття піднімалася неоднора-

зово. Значна кількість матеріалу публікується в періодичній 
пресі та соціально-філософських збірниках як попередня інфор-

мація для подальших філософських розробок. Ці матеріали 

являють собою аналіз толерантності в певних галузях людської 
життєдіяльності і загальні роздуми про необхідність прийняття 

толерантності як основного принципу взаємовідносин людей на 

будь-якому рівні, про визнання толерантності однією з головних 

умов виживання сучасної людини. 
Спроба теоретичного аналізу самого поняття “толерант-

ність” зроблена О. Хеффе, В.О. Лекторським, Ю.О. Іщенко. 

Ю.О. Іщенко визначив толерантність як “внутрішній регу- 
лятив мого ставлення до іншого”. Він обмежується константацією 

толерантності як “внутрішнього ставлення, що надає визначаль-

ної важливості для реалізації толерантності на практиці в рамках 

самовизначеності” [5, 49]. 
Різні аспекти поняття толерантності розглядалися в робо-

тах Ю.А. Шрейдера. У праці “Равенство. Сходство. Порядок” 

він доводить, що “толерантність” є одним із вагомих і перспек-
тивних механізмів ненасильницької боротьби [12]. 

Сучасними вченими досягнуті успіхи в розробці проблем 

толерантності в розмаїтих аспектах етнічності у філософії, етно- 
соціології, етнополітології. На матеріалі новітніх досліджень і з 

використанням передових методологічних підходів у працях цих 

авторів розроблені найважливіші теоретичні проблеми етніч-

ності, міжнаціональних відносин, етнічної самосвідомості, 
етномовних тенденцій. 

Дослідження, присвячені вивченню етносів як суб’єктів 

межетнічних відносин, проводили Л.М. Гумільов, Ю.В. Бромлей 
та ін. За переконанням О. Губара, “толерантність – це абсолютно 

культурне явище в тому сенсі, що вона не детермінується 

індивідуалістичною, егоїстичною природою людини. Здогадка 
про те, що необхідно поважати гідність іншого, щоб зберегти й 

підтримати свою, могла виникнути тільки на основі розуму” [1, 

16]. Т.Шихардіна досліджує толерантність як моральний ком-

проміс: у публікації з такою назвою вона аналізує прагматичні 
цінності толерантності і пише: “Толерантність не є універсаль- 
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ною моральною цінністю, оскільки є якимсь компромісом між 

тими принципами, на яких будуються сфера моралі, моральна 

свідомість і поведінка індивіда. В основі будь-якого компромісу 
як різновиду операціонально-інструментальної або прагматичної 

угоди лежать взаємні поступки, взаємовигідність, тимчасовість і 

обмеженість сфери застосування” [11, 306]. Дослідженню етніч-
ної толерантності в освітньому процесі присвячені роботи 

О.Б. Багдасарова, Н.П. Медведєва, Є.М. Яркової та ін. 

Водночас у вітчизняній філософії мало досліджень, спря-

мованих саме на аналіз факторів, що сприяють виникненню 
толерантності або інтолерантності в освітньому середовищі. То-

му, констатуючи значимість уже проведених досліджень 

феномену толерантності, ми долучаємо свої міркування як вне-
сок у розробку цієї актуальної проблеми. 

Мета статті – проаналізувати феномен толерантності, 

сформулювати значення толерантності, розкрити особливості 

взаємодії системи освіти з іншими соціокультурними інститута-
ми в питаннях формування толерантності. 

Характеризуючи сучасність як епоху глобальної кризи – 

політичної, екологічної, етичної та ін., дослідники проблеми то-
лерантності відзначають у ній прямо протилежні якості. Одні 

вбачають у толерантності “ідеал і життєво важливий принцип”, 

вважаючи, що “вона одна дасть шанс вижити цивілізації”. Інші 
доводять, що вона “слугує лише для того, щоб символічно скра-

дати і лікувати реальний розкол і байдужість, які демонструє 

людство” [9, 157]. Незважаючи на такі сильні відмінності в оцінці 

толерантності, всіх вчених об’єднує впевненість у необхідності 
боротьби з її антиподом, інтолерантністю, яка трапляється в 

різноманітних формах у нашому житті. 

Толерантність як одна з характеристик сучасності значною 
мірою впливає не тільки на розвиток соціального клімату, міжо- 

собистісні відносини, політику, вона є найбільш актуальним 

завданням для розвитку сучасної людини та її виховання. Адже, 
як зазначав Ю.А. Шрейдер: “Найстрашніша з катастроф, що нам 

загрожують, це не так атомна, теплова і тому подібні варіанти 

фізичного знищення людства (а можливо, і всього живого) на 

Землі, як антропологічна – знищення людського в людині” [9, 
26]. І перш ніж з’ясовувати, як захистити природу, як позбавити- 
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ся від воєн, лих тощо, слід зрозуміти, як залишитися людиною 

не тільки розумною, але й свідомою. 

Етимологія поняття “толерантність” (від лат. Tolerantia) 
походить від латинського дієслова tolero – “нести, тримати”, а 

також “переносити, зберігати та ін.” Початкове значення tolero – 

“нести, тримати” в руках якусь річ. Отже, все те, що ми три-
маємо в руках або несемо по життю, вимагає від нас зусиль і 

вміння “виносити”, страждати, терпіти. Все це – наша “витри-

валість” по відношенню до несприятливого зовнішнього впливу, 

терплячість [6, 357]. 
З іншого боку, значення слова tolero – “годувати” і дієсло-

ва tollo – “вважати своєю дитиною, виховувати, пестити” 

напрямки пов’язують його з ідеєю “виховання” людини і, в 
останньому підсумку, “навчання” особистості [8]. Ймовірно, 

розбіжності між поняттям “терпимість” і “толерантність” істотні 

через втрату саме цього аспекту в структурі поняття толерант-

ність. Більш того, на нашу думку, толерантність – це передусім 
вихованість, що вимагає самообмеженості і дає можливість ста-

витися до іншого (іншого, не такого, як я) як до рівного. 

В основі процесу виховання закладена ідея добровільного, 
усвідомлено вибраного ставлення до поведінки і вчинків іншого, 

тобто ідея толерантного. У цьому разі толерантність припускає 

терпіння більш сильного, досвідченого (вихователя) до слабшо-
го (вихованця), що включає вміння керувати своєю власною 

поведінкою і навчанням, вихованням вихованця за допомогою 

“образу” або “взірця своєї поведінки”. 

Виховання як процес взаємодії у системі людина-людина 
пов’язаний з толерантністю, з терпінням і терпимістю, але не до 

всього, а лише того, що породжує роздуми і сприяє розвитку. Це 

навчання таким способам поведінки і реагування, які не завда-
ють шкоди іншому, які враховують цього іншого. 

Для виховання толерантності необхідні люди, готові пове-

сти за собою власним прикладом. Про те, що суспільству 
необхідні зразки для наслідування, які будуть стимулювати не 

тільки думки, а й дії, вчинки, переконливо пише Ю.А. Шрейдер: 

“Без людських зразків вищої моральності не виникає елемен-

тарне просвітництво, а підвалини, що зберігаються, піддаються 
розмиванню часом … Точно так само мораль не може зберегтися в 
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суспільстві, де відсутні абсолютні моральні орієнтири, що спо-

нукають до жертви заради наслідування цих орієнтирів. У 

такому суспільстві і елементарна порядність стає рідкісним 
явищем” [11, 24]. 

На думку вітчизняних учених, сучасному мисленню сам 

феномен толерантності залишається значною мірою чужим. Як 
вважає І.В. Цвєткова, “наше мислення характеризує радше по-

лярність, категоричність, нетерпимість” [9, 156]. 

Сучасні західні мислителі вбачають причини проявів не-

терпимості або інтолерантності, насамперед, у нерівності, яка 
базується на винятковій цінності власних думок, що протистав-

ляються тому, що інша людина може думати, вірити, робити. 

Аналіз словників останніх десятиліть свідчить про те, що 
поняття толерантність (терпимість) у його психологічному ра-

курсі практично відсутнє. В енциклопедичному словнику [8] 

виділяють три основних аспекти толерантності. 1) Медичний, 

який пов’язує його з імунологією і трансплантацією. При пере-
садці органів і тканин виникає імунологічний стан, при якому 

організм не здатний синтезувати антитіла у відповідь на введен-

ня певного антигену, при збереженні імунної реактивності до 
інших антигенів. 2) Фізіологічний аспект толерантності розкри-

ває здатність організму переносити несприятливий вплив того 

чи іншого фактора середовища. 3) Філософсько-психологічний 
аспект розглядає толерантність як терпимість до чужих думок, 

вірувань, поведінки. 

Трактуючи толерантність як відсутність або ослаблення 

реагування на будь-який несприятливий фактор в результаті 
зниження чутливості до його впливу, психологічні словники 

відображають радше лише його психофізіологічний аспект [6]. 

Толерантність до тривоги проявляється в підвищенні порогу 
емоційного реагування на загрозливу ситуацію, а зовні це про-

являється у витримці, самовладанні, здатності довго терпіти 

несприятливі впливи без зниження адаптивних можливостей. 
Толерантність як визнання прав іншого і, тим самим, набуття 

дружелюбності, миролюбивості і здатності сприймати іншого як 

собі подібного, рівного, що претендує на розуміння, співчуття, 

прийняття, а не як чужорідного, що претендує на відторгнення. 
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Намагаючись знайти вірний шлях розгляду такої толе-

рантності, багато авторів трактують її як єдність негативного 

внутрішнього ставлення до об’єкта (неприйняття, осуд) і пози-
тивної зовнішньої дії на його адресу (прийняття, допущення). Це 

не тільки спірно, але і просто заплутує. Якщо я погано ставлюся 

до іншого і змушений або повинен його терпіти, щоб вважати 
себе толерантним або просто вихованим, це – умови виховання 

людини двоїстої. Згідно з концепцією В.О. Лефевра [7], така лю-

дина буде належати до іншої етичної системи, в якій основним 

принципом є “зло в ім’я добра”. Такий підхід руйнівний для 
формування моральної особистості. 

Толерантність передбачає прийняття іншого таким, яким 

він є. І подібно до того, як психолог, не ідентифікуючись із 
клієнтом, приймає його і слідує за ним, толерантність передбачає 

такий же уявний рух до розуміння. При цьому зовсім не відмов-

ляючись від власної позиції, але і не нав’язуючи її партнерові. 

Отже, в даний час має велике значення усвідомлення важ-
ливості феномена толерантності для нашого суспільства. 

Проблема виховання толерантності має об’єднати людей різних, 

насамперед, фахівців різних напрямків і рівнів – психологів, пе-
дагогів, вихователів, філософів, а також представників різних 

вікових груп (дітей і підлітків, дорослих і молодь). 

Як уже зазначалося, одним із важливих принципів толе-
рантності є “вміння примусити себе, не примушуючи інших”, що 

має на увазі не примус, насильство, а лише добровільне, 

усвідомлене самообмеження. Мимоволі спадає на думку притча 

про мудреця, до якого мати привела свого сина-ласуна і просила 
переконати його не їсти солодкого. Мудрець звелів прийти їм 

через місяць. “Не їж солодкого”, – сказав мудрець, звертаючись 

до хлопчика. “Що ж ти не сказав цього зразу, навіщо змусив че-
кати цілий місяць?” – Обурилася жінка. І тут мудрець зізнався, 

що не міг цього зробити тому, що тоді сам їв солодке. Саме це і 

є приклад толерантності, самообмеження, що вимагає починати 
з себе особисто. Думаю, що здатність власною поведінкою і 

прикладом залучити інших на позиції толерантності є початково 

необхідною для психологів і вельми важливою для розвитку то-

лерантності. 
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У висновках наголосимо: ситуації, що вимагають сьогодні 

від нас напруженої роботи думки для розуміння і пошуку виходу 

з них, пропонують нам і великі можливості. Стимулюючи все 
більший розмах і глибину психологічних досліджень, вони 

прагнуть від фахівців конкретних і чітких результатів. 

Сьогоднішні наші соціальні та економічні труднощі, як виклик, 
можуть виявитися навіть дуже корисними. По-перше, з точки 

зору розвитку нашої толерантності по відношенню до іншого, 

усвідомлення власної відповідальності за “ближнього”, за свою 

країну, за її майбутнє, і, по-друге, з точки зору розвитку самої 
психологічної науки. 
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Стець Валентина. Феномен толерантности в современ-

ном обществе. В статье рассматривается толерантность как 

социально-философская проблема настоящего и наиболее важ-

ный феномен общественного сознания. Анализируется значение 
толерантности в ряде проблем философии образования, а также 

выясняются принципы толерантности в образовательном и вос-

питательном процессах. 
Ключевые слова: толерантность, общественное сознание, 

принципы толерантности, образовательный процесс, воспита-

тельный процесс. 
 

Stets Valentyna. The phenomenon of Tolerance in Modern 

Society. The article deals with tolerance as a social and philosophical 

issue of today and the most important phenomenon of social con-
sciousness. We analyze the importance of tolerance in a number of 

problems of philosophy of education. The principles of tolerance in 

educational processes are considered. 
Key words: tolerance, social consciousness, principles of tol-

erance, educational process. 
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ВИМІРИ МОРАЛІЗМУ 
 
У статті досліджено феномен моралізму як гіпертрофо- 

ваної форми моралі та її світоглядного спотворення, доведено, що 
репресивний характер моралізму крізь призму обмеження мораль- 
нісної автономії суб’єкта та його свободи нівелює розмаїття 
духовних вимірів буття людини у світі; також показано, що 
експлікація моралізаторсько-деструктивних характеристик 
життєвого світу людини дає можливість констатувати наяв-
ність фарисейського, ригористичного та новоонтологічного 
соціокультурних типів моралізму. 

Ключові слова: мораль, моралізм, моралізаторство, абс-
трагований моралізм, нігілістичний моралізм. 

 
Постановка проблеми. Осмислення моральних засад 

людського буття є одним з найбільш пріоритетних у філософсь-

кій думці й належить до тих вічних питань, які пов’язані з 

потребами духовного становлення особистості та достотною са- 
мореалізацією людської екзистенції в її смислотвірності і 

змістовності. Значного резонансу ці проблеми набувають в пері-

оди нестабільних соціокультурних ситуацій, ціннісно-смислових 
зрушень, коли з особливою гостротою постають питання ідеалів 

та сенсі в, особистісної ідентичності та глибинних засад її існу-

вання, актуалізуючи необхідність посилення значущості 

моральних чинників людського існування. Втім, класичне осми-
слення моралі в якості встановленого нормативно-обов’язкового 

коду визначеності поведінки суб’єкта нівелює особистісну сво-

боду у всій повноті міжособистісних взаємин, оскільки приписи 
моральних норм  залишаються  поза  екзистенцій ними  межами 
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конкретного життя людини. Отже, закладаються підстави світогля-

дного спотворення моралі та її трансформації в моралізм, 

обумовлюючи потребу дослідження цього суперечливого феноме-
на у контексті його моралізаторсько-деструктивних характеристик. 

Аналіз останніх досліджень засвідчує неабиякий інтерес 

у сучасних наукових розвідках до феномена моралізму та його 
місця у життєвому світі людини. Зокрема, серед російських вче-

них до цієї проблеми зверталися А. Гусейнов [3], О. Соїна [10], 

В. Сабіров [11], на вітчизняному грунті привертають увагу праці 

В. Малахова [8], О. Оніщенко [9], В Жулая [5], Н. Жукової [4] та ін. 
Так, обґрунтування необхідності демаркаційної межі між 

поняттями моралі та моральності трапляється в етичних пошу-

ках представників Київської філософської школи. Це зумовлено 
потребою визначення відмінностей між світоглядом та світовід- 

ношенням для виявлення типів останнього та його моральнісної 

основи. Зокрема, мораль, на думку В. Малахова [8], акумулює 

нормативно-універсалізуючий потенціал, у якому акцент поста-
влено на ідеях обов’язковості, оцінковій нормативності, 

легалізації всезагальної законодавчої спрямованості, що ігнорує 

практичний акт духовного вибору особистості та її конкретну 
життєву позицію. 

Проблему моралізму крізь призму естетичного аналізу 

специфіки художньої творчості та особистісних станів митця у 
творчому процесі спостерігаємо в дослідженнях О.Оніщенко [9]. 

Разом з тим Н. Жукова [4] тематизує категорію “естетського мо-

ралізму” Дж. Рескіна та Прерафаелітів у проблемному полі 

особливостей співвідношення етичного та естетичного, мистецтва 
та моралі, естетизму та моралізму, позаяк саме для їх творчості, 

на думку вітчизняної дослідниці, естетизм наскрізь пронизаний 

ідеями моралізму. 
Варто зауважити, що значний інтерес феномен моралізму 

викликає у російських філософів О. Соїної [10] та А. Гусейнова [3]. 

У науковій розвідці О. Соїної “Моралізаторство як етична пробле-
ма” моралізм та моралізаторство постають в якості таких категорій 

етичної теорії, які обумовлюють підміну та імітацію автентичності 

моралі. Водночас, вони вміщують відмінні семантичні відтінки, 

адже спроможні демонструвати себе як своєрідно налаштована сві-
домість й особистісний спосіб поведінки, що виявляє імперативно- 
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доктринерське ставлення до світу та людей (моралізаторство) та як 

теоретично-концептуальне і художньо-образне вираження такої 

моральної демагогії повчально-настановчого характеру (моралізм). 
Тому моралізаторство, як стверджує О. Соїна, це “такий моральні- 

сний стан моральнісної свідомості людини, коли вона нічого не 

помічає у світі, окрім моралі, намагаючись увесь емпіричний світ 
підпорядкувати крайньому ригоризму її нормативності” [10, с.8], а 

моралізм є своєрідним оформленням такого світовідношення “у 

вигляді особливого роду теоретичних доктрин, концепцій…, мора- 

льнісно-психологічної орієнтації загально соціальної 
спрямованості” [10, 8]. 

У даному контексті А. Гусейнов [3] вважає моралізаторську 

демагогію етичною аргументацією виправданості насильства та 
його етичним забезпеченням. А, відтак, обґрунтовується думка 

про дотичність моральної демагогії та насильства, оскільки “мо-

ральна демагогія неодмінно веде до насильства, а насильство 

передбачає моральну демагогію в якості неодмінної своєї умо-
ви” [3, 5]. 

У проаналізованих нами джерелах не приділено належної 

уваги питанням з’ясування соціокультурних типів моралізму та 
характеристиці їх моралізаторсько-деструктивних вимірів. 

Окреслена проблема, залишаючись теоретично і методологічно 

не осмисленою, значною мірою вплинула на вибір теми нашого 
дослідження. 

Метою пропонованої статті є експлікація моралізатор-

ських тенденцій фарисейства, кантівського етичного ригоризму 

та нігілістичного моралізму, що у своїх трансформаціях зосере-
джують суттєву небезпеку нормативного зловживання та 

порушення морально-етичної міри. 

Методологічну базу аналізу означеної проблематики стано-
вить творчість представників релігійно-філософського ренесансу 

культури Срібного віку М. Бердяєва, С. Булгакова, О. Ільїна, 

В. Соловйова, С. Франка, котрим властиве критичне переосмис-
лення моралізаторських сентенцій І. Канта, Л. Толстого, 

апологетів марксизму тощо. 

Розпочнемо з аналізу головних понять, крізь призму яких 

здійснюємо дослідження. 
Так, абстрагованість моралістичних настанов та їх відда- 
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леність від життєвого світу людини закладає підстави деспотич-

ного пригнічення моральнісного суб’єкта і заперечення його 

свободи. Така прерогатива моралі обов’язку над іншими смис-
ловими інтенціями людини в етичній теорії охоплюється 

поняттями “моралізм” та “моралізаторство”. Власне, норматив-

на формалізація життя здатна перетворити добро в абстрактний, 
відірваний від конкретної людини постулат. Як бачимо, мора-

лізм спроможний чинити насильство над життям та 

демонструвати нелюбов до конкретної людини. У цьому випад-

ку маємо справу з гіпертрофованою формою моралі, позаяк 
абстрагованість моралізаторських повчальних настанов ідеаль-

ного перетворення світу й всезагальне ощасливлення людства 

узурпують право на єдину моральну істину, обмежуючи мораль- 
нісну автономію суб’єкта та його свободу. Мораліст як 

моральний проповідник вищих морально-етичних принципів 

займає привілейовану позицію стосовно інших суб’єктів і у кри-

тичних інвективах щодо оцінки недоліків інших абсолютно 
втрачає відчуття власної моральнісної недосконалості. Він пос-

тає репресивною інстанцією до розмаїтого багатства духовних 

вимірів людської буттєвості у світі культури, а релятивно- 
суб’єктивний поділ людей на добрих та злих, оцінка вчинків 

суб’єкта з позицій позитивізму та негативізму закладають вагомі 

підстави для міжособистісних непорозумінь та конфронтацій. 
Закладається можливість узурпації окремими суб’єктами права 

виступати від імені добра, а своїх опонентів перетворювати на 

ворогів. А, відтак, ті, хто вважає себе представником добра, пе-

ребирає на себе повноваження чинити насильство над своїми 
моральними опозиціонерами. 

Однак, тут виникає невирішена проблема морального зі-

ткнення на тій основі, що одні люди вважають злом те, яке інші 
вважають добром, і навпаки. Тобто утвердження моралізатором 

в якості морального ідеалу того, що випливає з власного світо-

розуміння й моральнісних суджень, слугує основою для 
побудови релятивної нормативної сфери, несприйняття якої роз-

цінюється як бунт проти моральних принципів в цілому. У 

цьому сенсі С. Франк слушно говорить про деструктивну експан-

сію моралі у царину трансцендентних цінностей Істини, Краси, 
Віри, коли нормативна формалізація життя єдиним безумовним 
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критерієм будь-яких смислів передбачає мораль. Адже норматив-

ні зловживання та порушення морально-етичної міри містять 

загрозу заперечення самоцінності інших духовних начал. 
Цікаво те, що явище законницького моралізму має місце у 

релігійно-політичній давньоюдейській течії II ст. до н.е. – фа-

рисействі з властивим йому пріоритетом приписів Мойсеєвого 
Закону. Фарисеї – релігійні вчителі юдеїв, визнані представники 

старозавітної традиції, життя яких присвячене вірності закону та 

його тлумаченню. Зауважимо, що старозавітна мораль ставить 

спасіння людини у пряму залежність від максимального вико-
нання моральних норм і приписів. Моральний максималізм 

суворої всеохопної регламентації людської буттєвості, підкріп-

лений страшними санкціями через їх порушення, підмінює 
особистісний вибір моральнісного самовизначення суворим 

наглядом. Християнська мораль заперечує законницьке фари-

сейство, замінюючи етику закону етикою любові, етикою 

спокутування, що на місце приписів ставить людину як особис-
тість. Як бачимо, у християнстві замінюється принцип стосунків 

між людьми, основу яких становить любов. Тому у Новому Заві-

ті досить часто зустрічається викриття лицемірного благочестя 
фарисейської моралі, що базується на зовнішньо-показовому 

виконанні моральних вимог. Парадоксальність новозавітної мо-

ралі полягає в тому, що митарі, блудники та грішники піднялися 
над наглядачами закону, бо саме вони потребують спокути, ду- 

ховно-моральнісного зцілення, адже закон спроможний вказати 

на гріх, обмежити, але не в силі його подолати. Революційний 

переворот моральних оцінок благодаті дає можливість внутріш-
ньо-інтимного перетворення особистості, в результаті чого 

злочинці стають праведниками, а перші стають останніми. Та-

кому формальному виконанню норми, що підпорядковує 
неповторну індивідуальність, протиставляється твердження про 

підпорядкованість суботи для людини, бо “не людина для субо-

ти, а людина повинна стати господарем і суботи”. Отже, 
християнська релігія виходить за межі законницької справедли-

вості, підтвердженням чого стає притча про блудного сина, 

прощення божественною любов’ю гріхів митаря, блудниці, роз-

бійника тощо. Християнська етика мыститься “по той бік добра і 
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зла” й не підпорядковує суперечливе розмаїття людського буття 

етиці обов’язку. 

Досліджуючи негативні аспекти законницької етики, 
М. Бердяєв доходить висновку про можливість її переродження 

в демонічний моралізм. Філософ має на увазі спрямоване слу-

жіння закону соціально-загальному, унеможливлюючи творчу 
індивідуально-якісну мораль одкровення людини. У праці 

“Смисл творчості” філософ стверджує: “І добро може стати де-

монічним, подібно естетизму. Добро, вороже творчості, – 

демонічне, у ньому демонічна важкість і мертвота. Цілковита 
моралістична піднесеність може бути гріхом проти багатства 

природи людини, проти повноти індивідуального життя, проти 

смислу множинності” [1, 237]. Адже людина не здатна змінитися 
під впливом закону добра, якщо моральнісні імпульси не прони-

кають у глибину моральнісного світу особистості. Предметом 

любові має бути не абстрактне добро, а конкретна людина. Ціка-

вим, на нашу думку, є поділ М. Бердяєвим мислителів на етично 
орієнтованих, котрим властиве трагічне співвідношення добра і 

зла (до них він відносить Платона, Лютера, Беме, Паскаля, Фіх- 

те, Кіркегора, Достоєвського) та представників моралізму 
(Аристотеля, Фоми Аквінського, Канта, Гегеля та ін.). 

Класичним взірцем моралістичної теорії постає автономно- 

ригористична етика І. Канта, яка є концептуально обґрунтованим 
апофеозом “абстрагованого аморалізму” (В. Соловйов) та “за- 

конницького моралізму” (М. Бердяєв). І. Кант – один з найвелич- 

ніших етиків-моралістів філософії Нового часу, бо ніхто з 

новочасних філософів не здійснив такого глибинного розуміння 
моральнісного життя і не мав такого тривалого впливу на мора-

льнісні пошуки філософської думки, як він. Його моральна 

максима визначається безумовним категоричним імперативом, 
всезагальним та апріорним, який, випливаючи з чистого практи-

чного розуму, за своєю сутністю виявляється незалежною і 

автономною заповіддю. Мислитель ставить проблему “пошуку 
та встановлення вищого принципу моральності” [7, 227] й дохо-

дить висновку про те, що етика має не лише об’єктивний, 

загальний і позаіндивідуальний статус та виступає як обов’язко-

вий закон, але й нерозривно пов’язана з індивідуальною 
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свободою, з автономією особистості. Сам І. Кант зауважує, що 

до нього ніхто не згадував про це, і пропонує дві тези: 

– всезагальність моральної вимоги; 
– чистота морального мотиву. 

Всезагальність моралі передбачає автономію морального 

суб’єкта, його здатність слідувати моральним нормам всупереч 
будь-яким спонукам та схильностям. Адже моральнісного зна-

чення набувають лише ті вчинки, що здійснюються винятково 

за принципами та ідеями розуму, за вимогами всезагального 

морального закону, оскільки ступінь всезагальності моральних 
вимог має бути внутрішньо співвідносним зі ступенем їх 

обов’язковості. 

Утім, у понятті обов’язку немає нічого, що походить від 
особи, а його сутність І. Кант вбачає у підпорядкуванні закону, 

адже “обов’язок є необхідність здійснення вчинку з поваги до 

закону” [7, 236]. Цей апріорний моральний закон, всезагальний і 

необхідний, обов’язковий та незалежний від тих чи інших жит-
тєвих обставин, що робить можливим поняття доброго, виступає 

основою моральнісних цінностей та визначає кінечну ціль люд-

ського існування. 
Натомість, таке тлумачення морального закону не могло 

повністю задовільнити антисцієнтично орієнтованих мислителів, 

для яких пошук добра в жодному разі не обмежується тільки 
процесом мислення та пізнання. Так, відповідно до поглядів 

В. Соловйова, часткові принципи, які претендують на значення 

всезагального у моральнісній діяльності, теоретичному пізнанні 

чи художній творчості дістають назву абстрагованих начал. Са-
ме імперативна форма моралі І. Канта, вибудувана на 

категоричній обов’язковості чистого a priori, вільна від внутріш-

нього досвіду, незалежна від “буття істинного абсолютного 
порядку” [12, 596] та абсолютних божественних начал в людині, 

основоположною серед яких є любов, дефінується “абстрагова-

ним моралізмом”. 
Законницький формалізм кантівської етики не визнає жи-

вої індивідуальності, своєрідності творчого життя особистості. 

Нормована форма добра, що скерована на регламентацію зовні-

шніх дій суб’єкта, ігнорує людину внутрішню. Відтак, І. Кант, на 
думку П. Юркевича, не враховує тієї важливої обставини, що 
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відчуття задоволення, радості, душевного миру в разі здійснення 

добра є законом людської природи і тому жага цих душевних 

станів є неминучою для кожної моральної особистості. Адже для 
німецького мораліста будь-яка увага до чистих і щирих пори-

вань душі вже не є моральною, й саме проти цього, вважає 

П. Юркевич, протестує людське серце. Маємо спробу переосми-
слення етичного ригоризму практичного розуму відповідно до 

кордоцентричної і релігійно-моральнісної філософської традиції. 

Одностороннє обмеження духовного життя людини абстрактним 

мисленням має низку недоліків, адже “тиша серця” і “жива запо-
відь любові” замінюється холодним усвідомленням обов’язку, 

який нехтує живими почуттями люблячого серця, щирими пори-

ваннями душі та усім багатством душевно-духовних засад 
внутрішнього світу людини. Релігія для І. Канта постає засобом 

досягнення моральної мети, закріплення моральних істин у сві-

домості людини й суспільному житті. Тут важливо зрозуміти: у 

німецького філософа ідея Бога не розглядається як така, що зая-
вляє про себе у богосвідомості, і для нього сутність релігії 

полягає не у богоспілкуванні і зв’язку людини з Богом, а у вико-

нанні морального обов’язку. На місце Бога ставиться мораль. 
У зв’язку з цим російські релігійні філософи кінця XIX – 

початку XX ст. пропонують “примат духовних основ над мора-

льними”, позаяк абсолютним вважається лише духовне в 
площині взаємовідношення людини та Бога. У цьому підході 

релігія ні в якому разі не редукується до моралі, а навпаки ви-

вищується над нею й виходить поза її нормативно-законодавчі 

межі, адже “мораль існує для людини у відомих межах, як закон, 
але людина повинна бути здатною підніматися і над мораллю” 

[2, 46]. Отже, навіть найкраща моральна ідея є не живою твор-

чою силою, а лише абстрактним постулатом, що пропонує 
насилля над життям, несприйняття інших форм мислення, від-

сутність здатності до самоаналізу і сумніву. З приводу 

недосконалості моралізаторських вчень І. Ільїн зауважує: “Усе 
підпорядковується моральності; усе оцінюється згідно з її крите-

рієм; вона всьому ціль; для неї усе засіб. Усе можна і необхідно 

віддати за неї і заради неї; але жертвувати нею, хоча б частково, хоча 

б на момент, – безглуздо, протиприродно, блюзнірськи” [6, 46]. 
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Утім, життєрозуміння, що в площині абсолютизації мора-

льної справи суспільного служіння є ворожим до теоретичних, 

естетичних та релігійних смислів життєсвіту людини й потребує 
підпорядкування особистісних інтересів інтересам служіння 

людству, С. Франк позначає терміном “нігілістичний мора-

лізм”. Зокрема, російський філософ у праці “Етика нігілізму” 
зауважує: “Такий умонастрій, у якому мораль не тільки займає 

головне місце, але й володіє безмежною і самодержавною вла-

дою над свідомістю, без віри в абсолютні цінності, можна 

назвати моралізмом, і саме такий нігілістичний моралізм і ство-
рює сутність світогляду російської інтелігенції” [14, 86]. У 

даному контексті прагнення увіковічнення “людського, надто 

людського”, що проявляється у поклонінні зовнішнім життєвим 
благам, набуває статусу своєрідної релігії земного благополуччя, 

де визначальну роль має мораль. Важливо, що мораль не повин-

на бути кінцевою метою людського буття, а лише 

опосередкованою ланкою для досягнення вищих смисложиттє- 
вих проблем. Але, як справедливо стверджує С. Франк, коли 

найвищою цінністю виявляється благо “більшості”, то мораль 

неправомірним чином абсолютизується й стає основою життє-
світу людини загалом. Зауважимо, що обожнення матеріального 

забезпечення життя передбачає конфронтацію між служінням 

земним потребам та служінням ідеальним цінностям. А звідси – 
заперечення безкорисливого пошуку істини та усунення естетич-

ного, яке має бути зовнішньою формою моральних повчань та 

настанов. У цьому разі маємо спотворення феномену естетично-

го, адже чисте чуттєве споглядання, що у безпосередній й 
безкорисливій формі виражає глибину буття, засвідчуючи “де-

яку таємничість спорідненості між “внутрішнім” і “зовнішнім” 

світом – між нашим внутрішнім і безпосереднім самобуттям і 
першоосновою зовнішнього, предметного світу” [13, 427 – 428] 

набуває морально-утилітарного виміру. Заперечення всього ба-

гатства духовних цінностей приноситься в жертву релігії 
служіння земного благополуччя, “абсолютного всенародного 

щастя”, що утверджується на антикультурному, антилюдському 

феномені – моралізмі. Нігілістичний моралізм володіє утилітар-

ними характеристиками й потребує встановлення моральних 
зобов’язань служіння ідеї універсального спасіння людства крізь 
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призму ліквідації класової нерівності. А звідси, поділ людей на 

жертв соціального зла, які підлягають спасінню, та його винуват-

ців, які підлягають покаранню. У такому світорозумінні 
“абстрактний ідеал абсолютного щастя у віддаленому майбут-

ньому вбиває конкретне моральнісне відношення людини до 

людини, живе почуття любові до ближнього, до сучасників та їх 
насущних потреб” [14, 94], позаяк переважають негативні моральні 

сили заперечення, осуду, а головними етичними імпульсами 

стають ненависть, насильство, руйнація, зло, боротьба. 

У висновках зауважимо, що стаття висвітлює феномен 
моралізму як такого світоглядного спотворення моралі та підміни її 

автентичності, що проявляється в імперативно-законницькому став-

ленні до світу й підпорядкованості розмаїття людської буттєвості 
крайньому ригоризму та нормативності. 

Виявлені нами соціокультурні типи від фарисейського 

(релігійно-політична давньоюдейська течія II ст. до н.е) до риго-

ричного (етичний ригоризм Канта) та новоонтологічного 
(нігілістичний моралізм), засвідчують те, що і мораль може аку-

мулювати порушення етичної міри та демонструвати нормативні 

зловживання. Адже моралізаторські гуманістичні ідеї у світі куль-
тури в міру своєї абстрагованості трансформуються у свою 

протилежність, оскільки в реаліях буття мораліст керується егоцен-

тричними настановами “закону Я”, маскуючи його в оболонку 
служіння вищим моральним ідеалам. Логіка егоцентризму орієнто-

вана на підвищену претензійність самоствердження проявляється у 

байдужості до вибору засобів, у ролі яких може виступити люди-

на, релігія, мистецтво. У даному контексті мораль набирає 
форми репресивної інстанції до розмаїття багатства духовних 

вимірів людської буттєвості та суперечливості її внутрішнього 

світу, закладаючи підстави для пригнічення моральнісного 
суб’єкта і маніпулювання ним. Межею моралізму виявляється 

байдужість до людини та її життєвого світу, позаяк складність 

людського життя не вкладається у всезагальні закони нормот- 
ворення. 

Перспективою подальших пошуків є розкриття змісту та 

з’ясування особливості співвідношення таких феноменів як “ре- 

лігійно-законницький” та “тиранічний моралізм”, що сприятиме 
поглибленню категоріальної системи сучасної гуманітаристики 
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й сприятиме виконанню системотворчої функції в площині екс- 

плікаційних проекцій явища моралізму та його теоретичних і 

життєво-практичних модифікацій. 
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Залужная Алла. Морализаторско-деструктивные изме-

рения морализма. В статье исследован феномен морализма в 

качестве гипертрофированной формы морали и ее мировоззрен-
ческого искажения, доказано, что репрессивный характер 

морализма сквозь призму ограничения моральной автономии 

субъекта и его свободы нивелирует разнообразие духовных из-
мерений бытия человека в мире; также показано, что 

экспликация морализаторско-деструктивных характеристик 

жизненного мира человека дает возможность констатировать 

наличие фарисейского, ригористического, новоонтологического 
социокультурных типов морализма. 

Ключевые слова: мораль, морализм, морализаторство, 

абстрагированный морализм, нигилистический морализм. 
 

Zaluzhna Аllа. Moralistic and Destructive Measurements 

of Moralism. The article deals with the phenomenon of moralism as 

a hypertrophied form of morality and its ideological distortion. It is 
proved that the repressive character of moralism in the light of limita-

tion of moral autonomy of a person and his freedom eliminates the 

variety of spiritual measurements of a human existence in the world. 
What is more, it is shown that the explication of moralistic and de-

structive characteristics of a human life world enables to state the 

existence of such types of social and cultural moralism as pharisaical, 
rigorist, and new ontological. 

Key words: morality, moralism, moralizing, abstracted moral-

ism, nihilistic moralism. 
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ІНТЕГРАЦІЙНА СКЛАДОВА  

ХУДОЖНЬО-МИСТЕЦЬКОГО ЗНАННЯ 
 
У статті висвітлюються проблеми аналізу тих аспектів 

художньо-мистецького знання, що розкривають особливості фо-
рмування духовного розвитку особистості засобами мистецтва. 
Автор наголошує, що формування художньо-мистецького знання 
отримує важливе значення у процесі становлення нових освітніх 
парадигм, адже з’єднує воєдино світоглядні засади і ціннісні орі-
єнтири людського буття, що природньо концентруються у 
мистецтві та осмислюється увесь уклад людського життя. 

Ключові слова: мистецтво, інтеграція, особистість, мо-
ва мистецтва, художньо-творча діяльність. 

 
Постановка проблеми. Детермінованість постмодерніза-

цією змісту пізнання актуалізує проблему психолого-педагогічного 

осмислення процесу залучення до мистецького досвіду, а мисте-
цтво, як відомо, розвиває здібність людей до натхнення, розши-

рює можливості людського пізнання, розкриває силу та плідність 

духовного збагачення особистості. З’єднуючи емоційне сприй-

няття з інтелектуальним, воно робить людину здатною до 
найповнішого пізнання світу та самої себе, витворює у людини 

уявлення про естетичну своєрідність суспільного життя, його ес-

тетичну досконалість, сприяє розумінню естетичного ідеалу. 
Предметом дослідження цієї статті є психолого- 

педагогічне обґрунтування художньо-творчої діяльності, що має 

надзвичайне значення та сенс для життя людей, як вираження 
суспільного досвіду. Кожен вид мистецтва, з одного боку, спря-

мований на максимальне виявлення, посилення специфічних і 

неповторних художньо-мистецьких особливостей, з іншого – всі 
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вони намагаються враховувати і використовувати досвід інших 

мистецтв, щоб розширити власні межі та можливості, і саме так 

тенденція до індивідуалізації доповнюється тенденцією до взаємо-
дії і синтезу. 

Аналіз останніх досліджень і публікацій переконує, що вчені 

Л.Левчук, О.Оніщенко, Л.Матвеєва, Л.Масол, Н.Миропольська у 
змісті своїх праць поєднують теорію естетики та види мистецтва, 

розкривають генезис мистецтва і формування його видової та 

жанрової структури, характеризують художньо-образну мову 

мистецтва. Чимало вчених аналізують предмет мистецтва, худож-
ній образ, мову мистецтва, зміст і форму, характеризують 

видову специфіку мистецтва, розкривають творчий потенціал 

естетичного виховання (Л.Левчук, О.Оніщенко, Л.Матвеєва, 
О.Семашко); чинники детермінації художнього мислення аналі-

зує О.Поліщук; діалектику художнього сприйняття висвітлює 

О. Рудницька, В.Тименко, Г.Шевченко, Б.Юсов, Л.Савенкова. 

Так, у працях О.М.Семашко на основі узагальнення даних 
емпіричних досліджень художнього життя України, проведених 

в останню чверть XX століття розкриваються теоретико- 

методологічні і соціально-естетичні питання мистецтва, аналізу-
ється специфіка галузевої соціології художньої культури. 

Зокрема зазначено, що художня література значною мірою за-

кладала внутрішній, духовний стрижень суспільства, ансамблево 
“пульсуючи” в різних видах мистецтва [4, 86]. Важливими у роз-

критті проблематики статті є використання відповідно до спосо-

бів функціонування мистецтва тих аспектів, про котрі говорить 

О. Рудницька: “вивчення окремих видів мистецтва (інтеграція ві-
дсутня); використання прикладів взаємодії мистецтв... (інтеграція 

на рівні комплексу мистецтв); розгляд художнього синтезу, в 

якому відбувається органічне злиття різних видів художньої твор-
чості (інтеграція на рівні художнього синтезу)” [3, 121]. 

Метою загальної мистецької освіти є процес сприймання 

та інтерпретація творів мистецтва і практичної художньої діяль-
ності, виховання ціннісного ставлення до дійсності та мистецтва, 

розвиток художньої свідомості і компетентності, здатність до 

самореалізації, потреба в духовному самовдосконаленні. Метою 

статті є аналіз тих аспектів художньо-мистецького знання, що 
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розкривають особливості формування духовного розвитку осо-

бистості засобами мистецтва. 

Будучи усвідомленими, естетичні почуття людини пере-
творюються на стале світовідношення, і тому мистецтво не тіль-

ки допомагає пізнавати світ, але й формує переконання та 

світогляд людей, їх свідомість та самосвідомість, пробуджує 
джерела духовності та виховує діяльне прагнення до утверджен-

ня прекрасного у суспільному та власному житті. Однією з 

найважливіших граней мистецтва є процес функціонування мис-

тецького твору в суспільстві, апелюючи до людських почуттів, 
мистецтво формує можливості цілісного світосприйняття. Крізь 

систему художніх образів, символічну мову, використовуючи 

специфічні засоби і прийоми, мистецтво інтерпретує, осмислює, 
пізнає світ, і мова в такому разі може йти або про образно- 

інтуїтивне “поетичне мислення” (за М.Ґайдеґґером), або “поетич-

не знання” (за Ж.Марітеном). Мистецтво здатне увібрати й 

передати всі можливі ситуації взаємодії людини і світу без будь- 
якого локального обмеження, адже відображенню мистецтвом 

доступні як матеріальні, так і духовні сторони суспільного життя. 

Мистецтво цілісно відтворює дійсність: може зберегти ма-
теріальну сторону життя і ті людські стани, ті види людського 

реагування на дійсність, які з ними пов’язані. Література, напри-

клад, як вид мистецтва завжди є невід’ємною частиною 
духовного самотворення нації, адже саме в ній узагальнюється 

досвід національних надбань, втілюються моральні якості народу 

та його духовні ідеали, саме тому мистецтво слова (художня тво-

рчість) спрямоване на виявлення сутності спільноти, спрямоване 
на розв’язання проблеми забезпечення внутрішніх культуротвор- 

чих можливостей. 

Художню творчість варто розглядати крізь призму розумін-
ня літератури як своєрідної нетеоретичної форми філософування 

в якій провідною постає проблема людського буття, і саме худо-

жній світогляд є своєрідною формою емоційно-ціннісного 
ставлення до навколишнього буття, що “фокусує смисложиттєві 

установки та орієнтири людини, виражені у творах мистецтва” 

[1, 57]. Літературі як виду мистецтва властива висока “чут-

ливість”  до  всього,   що  відбувається  навколо: до  історичних  
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зрушень, до актуальних подій сьогодення чи минулого. До-

слідження проблеми національної ідентичності в творчості 

мислителів слова, обумовленість її традиціями української ду-
ховності потребує глибокого проникнення в “реальні” (Бубер) 

проблеми національної культури, адже національні письменники 

діють не тільки в сфері образно-художньої творчості, а й у нау- 
ково-логічній, виводячи не лише загальні лінії історичного 

процесу, але й виробляючи розуміння конкретної специфіки 

національно-ментальних особливостей. Характеризуючи загаль-

нолюдські аспекти крізь призму художніх творів, варто 
конкретизувати цю проблему на рівні національної ідентичності, 

та виявляти в текстах обґрунтування основних рис менталітету. 

Однією з важливих ментальних рис народу є його уявлення про 
цінність людини як особистості, і саме тому в контексті аналізу 

художніх творів є необхідним осмислення світоглядної націо-

нальної ментальності шляхом аналізу творчої спадщини діячів 

мистецтва слова. 
Особлива активізація свідомості засобами мистецтва 

зумовлюється тим, що витвір мистецтва (музичного, театрально-

го) відтворює дійсність, оцінює зображуване, прагнучи виявити 
його сутність. Така передача цінності буття не тільки збагачує 

реципієнта життєвим досвідом, але й спонукає його до ціннісно-

го переживання, яке становить важливу складову світоглядної 
позиції. 

При художньому сприйнятті вся життєдіяльність, відоб-

ражена у мистецтві, “оживає”, і завдяки усьому цьому індивід 

виявляється здатним передавати досвід, думки, почуття. Ми-
стецтво є найдоступнішою формою засвоєння знань, оскільки 

воно сприймається у конкретній формі справжньої життєдіяль-

ності. Відродження духовності, повернення вічних культурних 
цінностей, національних традицій є метою духовного відрод-

ження, у здійсненні яких чимала роль належить мистецтву. І 

саме тому в контексті художньо-мистецької освіти ми маємо 
опановувати матеріал за інтегративною технологією, де ре-

ципієнт асоціативно запам’ятовує інформацію, котра є основою 

для створення певних асоціацій. Адже семіотична неодно-

рідність    художньої     інформації   (Ю.     Лотман)     розвиває  
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інтегративні механізми для умовно-адекватних перекладів з мо-

ви одного мистецтва на мову іншого, і відбувається, на думку 

Я.Данилюка, “креолізація мов”, а художньо-мистецьке знання 
дозволяє вичленувати з дійсності те, що дозволить сформувати 

світоглядні настанови. Мистецтво, “як особливий вид людської 

діяльності, пронизує всі види світогляду..., і світоглядність ста-
новить найважливішу функцію мистецтва, його домінанту” [3, 

59]. Особистісна спрямованість художньо-мистецького знання 

“переробляє” педагогіку мистецтва на світоглядну сферу нав-

чання, адже сприйняття світу завдяки художньо-мистецькій 
інтерпретації дозволяє вести мову про ціннісну екзистенцію 

особистості. 

Мистецтво – синкретичне в своїй основі, воно здавна вияв-
ляло дві протилежні тенденції: з одного боку – до диференціації, з 

іншого – до інтеграції. Художньо-естетичним фактором єднання, 

наприклад, в прадавніх обрядових іграх був ритм: його можна 

простежити в музиці, літературі, орнаментах, танці (по можли-
вості демонстрування відповідних моментів). Так, наприклад, 

театральна культура українського народу глибоко закорінена в 

міфоритуальній архаїчній практиці, в донесених фольклорною 
пам’яттю архетипах язичницької доби та надбаннях християнсь-

кої цивілізації. Наявність основних елементів театрального 

мистецтва у давніх ритуалах, календарній та весільній обрядово-
сті й елементів ритуалу в театральному мистецтві свідчать про 

генетичний зв’язок між українським театром і ранніми формами 

культури, який простежується на всіх проміжних стадіях. Відо-

соблення театру як окремого виду творчості пов’язане з 
розвитком ігрових форм, що витіснили давню міфоритуальну 

практику. На новому щаблі розвитку художньої свідомості, 

ознаменованому утвердженням сценічної гри, відбувалося осми-
слення тих конфліктів, які потенційно були закладені в ритуалі. 

У надрах народної творчості витворилися певні художні 

нормативи і правила, які обумовили сюжетну та образно- 
стильову єдність різних фольклорних жанрів і ввійшли в худож-

ньо-образну систему професійного театру. Ці закономірності 

еволюції театрального мистецтва свідчать про тісний зв’язок з 

фольклорними джерелами художньої культури в цілому. У дра- 
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матизованих іграх знаком – носієм інформації по черзі виступа-

ють словесний текст, фізична дія, пісня, танець, що свідчить про 

невідокремленість у свідомості творців-учасників вистави різних 
способів кодування. Цей синкретизм притаманний іграм бага-

тьох народів, але в Україні гармонійне поєднання поетичного 

слова, музики й танцю зазнало найбільшого розвитку, стало од-
нією з найхарактерніших ознак українського національного 

театру. Цей факт свідчить про те, що український театр, напри-

клад, зберіг структурні елементи свого “пращура” – обрядового 

дійства, – подібного до японського, китайського традиційного 
театру. 

Творча глибина мистецьких творів криється “у здатності 

осмислювати людський досвід на такому рівні, на якому він од-
ночасно виявляється і як універсальна загальність, і як 

неповторна індивідуальність, завдяки чому стає можливим залу-

чити до світу художньої реальності кожну людину” [3, 58]. 

Звідси спостерігаємо, що художньо-мистецьке знання несе в собі 
віковічні традиції національної культури, відображає характеро-

логічні ознаки етносу, і, одночасно, не замикається тільки в 

національному просторі. Художньо-творча діяльність завжди 
була і буде невід’ємною частиною духовного самотворення на-

ції, бо саме в ній узагальнюється досвід всієї національної 

культури, втілюються своєрідні стійкі риси психології народу, 
його моральні якості та духовні ідеали. 

Кожен вид мистецтва, з одного боку, спрямований на мак-

симальне виявлення, посилення специфічних і неповторних 

художньо-мовних особливостей, з іншого – всі вони намагають-
ся враховувати і використовувати досвід інших мистецтв, щоб 

розширити власні межі і можливості. Так, тенденція до індиві-

дуалізації доповнюється тенденцією до взаємодії і синтезу. 
Мистецтво є засобом власного розвитку людини, бо, ство-

рюючи художній твір, вона одночасно формує щось нове у собі, 

і насамперед – здатність творити. Творча діяльність в мистецтві 
саме тому постає як самодіяльність, самозмінення, саморозви-

ток людини і, навіть не усвідомлюючи цього, людина сама 

неначе перетворює себе у ціль своєї діяльності, об’єктивно ви-

ступаючи у  цьому  процесі як самоціль.   Поруч   з фрагментами 
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об’єктивної реальності у художньому творі виражений насам-

перед внутрішній, духовний світ особистості. А, як відомо, ніщо 

не хвилює нас так, як звернення до наших власних думок, по-
чуттів, бажань та надій. 

Театр як вид мистецтва завжди був невід’ємною частиною 

духовного самотворення нації, саме в театральному мистецтві 
узагальнюється досвід національних надбань, втілюються моральні 

якості народу та його духовні ідеали. Адже з поняттям духов-

ності співвідноситься світоглядна позиція, яка детермінує куль-

турний спосіб життя, констатує сутність культури як сферу 
загальнолюдських цінностей і у такий спосіб виступає критерієм 

справжнього людського поступу. 

Інтегрування у сучасній освіті трактується не лише як діє-
вий засіб структурування змісту і систематизації навчального 

матеріалу в органічних зв’язках, а і як інноваційна педагогічна 

технологія. Технологічні аспекти інтеграції, тобто його органі-

заційно-процесуальне забезпечення залежить від типу та ступеня 
інтеграції елементів змісту. Додавання одного-двох чи більше 

структурних елементів, їх різноманітні поєднання, групування 

неминуче призводять до переструктурування традиційного зміс-
ту та технологій викладання окремих дисциплін і утворення 

нового цілого. 

Дидактична інтеграція здатна не просто змінювати якісні 
параметри змісту як цілого, а й стимулювати появу нового знан-

ня, яке не завжди забезпечується відокремленим засвоєнням цих 

елементів (відбувається своєрідний перехід кількості в якість). 

Це трапляється завдяки інтегративним технологіям – кількісно-
му збільшенню та якісному збагаченню порівнянь, аналогій, 

стимулювання міжсенсорних асоціацій, розширення діапазону 

художньо-естетичних узагальнень. Так, наприклад, зміст курсу 
“історія театру” виявляє спробу відобразити тенденцію сучасної 

гуманітарної науки інтегрувати знання мистецьке, філософське, 

історичне в культурологічне, що дозволяє розуміти та описувати 
конкретні феномени культури. Окреслюється своєрідний абрис 

театрального мистецтва регіонів світу; висвітлюються найвизна-

чніші явища історії театру; формуються вміння і бажання брати 

участь у діалозі театрального мистецтва. Дисципліна передбачає 
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інтегроване вивчення історії театру як синтетичного виду мис-

тецтва та поетапне засвоєння особливостей театрального 

мистецтва кожної окремо взятої культурно-історичної епохи, з 
метою з’ясування її національної самобутності при безпосеред-

ньому порівнянні; розкриває розвиток та еволюцію театрального 

мистецтва як художньої картини світу. Предметом і об’єктом ана-
лізу єфеномен театрального мистецтва як об’єкт культурознавства 

та предмет дослідження історії театру: широке коло проблем, 

пов’язаних з “убудованістю” функціонування театру як специфіч-

ної соціокультурної системи в соціум (театр в системі суспільства, 
художньої культури, суб’єкти театральної діяльності). 

Особлива активізація свідомості засобами мистецтва зумов-

люється тим, що витвір театрального мистецтва відтворює 
дійсність, оцінює зображуване, прагнучи виявити його сутність. 

Така передача цінності буття не тільки збагачує реципієнта жит-

тєвим досвідом, але й спонукає його до ціннісного переживання, 

яке становить важливу складову світоглядної позиції. Необхідно 
зазначити, що не кожний художній твір набуває реального су-

спільного буття у прямому контакті з сприймаючим його есте-

тичний зміст суб’єктом. Якщо праця художника, що написав 
картину, вважається завершеною, то авторський текст драматич-

ного, музичного твору вимагає виконання останнього, щоб 

донести до слухачів та глядачів художні образи у реальному 
звучанні. Саме тому, і говоримо про мову мистецтва як засіб ви-

окремлення суттєвого у відносинах зі світом та переведення 

його в інший – ідеальний простір, де воно відкривається рівнем 

досконалості як щодо змісту, так і способу виявлення. 
Мистецтво та інтеграція – явища одного ряду, а синтетична 

природа мистецького образу апріорі передбачає інтегративний 

підхід до його опрацювання. Мистецькі дисципліни здатні як-
найкраще і найповніше втілити ідею інтеграції. Відомо, що 

дидактична інтегрологія, успішно вивчаючи закономірності ін-

теграції знань, виокремлює навіть своєрідні закони, за якими 
реалізується даний процес – корелятивності (здатність елементів 

інтеграції до узгодженої взаємодії); імперативності (поява якісно 

нових властивостей у результаті інтеграції); доповнювальності 

(народження диференціації внаслідок інтеграції). 
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У межах функціонування мистецтва в різноманітності йо-

го видів усі названі закони плідно реалізуються. Аксіологічна 

функція інтегративного курсу здатна поєднати ціннісні орієнта-
ції різних наук. На думку деяких дослідників (Я. Собко), 

аксіологічно перспективними можуть стати навіть поєднання 

курсів різноциклового характеру, наприклад, іноземної мови і 
технічних дисциплін, мистецьких і технічних дисциплін. Саме 

така інтеграція ціннісних підходів сприяє подоланню негативних 

наслідків технократизації професійної освіти [2, 20]. Сценічне 

мистецтво висловлюється як в просторі, так і в часі, і театр 
зв’язаний ще з безліччю видів мистецтва – архітектурою, живо-

писом, скульптурою, музикою, піснею, танцем, а однією з 

особливостей театрального мистецтва є характер його чуттєвого 
сприйняття. 

Характерною особливістю театрального мистецтва є його 

неповторність у часі: кожен спектакль існує тільки в момент йо-

го творення. Якщо виконавське мистецтво, з розвитком техніки 
аудіозапису одержало можливість фіксації й подальшого багато-

разового відтворення, ідентичного первісному, то аде-кватний 

відеозапис театрального спектаклю в принципі неможливий: дія 
нерідко розгортається одномоментно в різних частинах сцени, 

що надає об’єм дії, що відбувається й формує гаму тонів і 

півтонів сценічної атмосфери. При великих планах зйомки, ню-
анси загального сценічного життя залишаються за кадром; 

загальні ж плани занадто дрібні й не можуть передати всіх дета-

лей. Щоб повноцінно насолоджуватися скарбами культури, 

треба знати мистецьку мову. Театральне мистецтво є особливим 
суспільним механізмом залучення людей до певного способу 

життя, воно є складовим елементом життя людини, до того ж 

елементом “наскрізним”, тобто таким, що пронизує всі його 
сфери, і тому спілкування з ним прискорює адаптацію особи до 

нових соціально-економічних, культурних умов. Театр 

змінювався протягом століть, але залишився невід’ємною части-
ною в житті людей, без якої наше життя просто неможливо собі 

уявити. Реальний процес створення і функціонування театраль-

ного мистецтва здійснюється у специфічній сфері культури, що 

визначається  як  художня  культура  суспільства. Ця  обставина  
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багатоаспектно актуалізує проблему творчості, передбачає появу 

глибоких узагальнень досвіду практичного розвитку творчості в 

усіх сферах соціальної дійсності. Однією з особливостей театра-
льного мистецтва є характер його чуттєвого сприйняття. 

Мистецтво театру носить колективний характер, у створенні ви-

стави приймали участь не тільки актори, але і драматурги, що 
писали для театру сценарії або драми. Природа мистецтва театру 

синтетична, адже його художній образ виникає завдяки синтезу 

драматургії, архітектури, живопису, скульптури, музики, май-

стерності актора. Отже, можна простежити певну закономірність 
у розвитку процесу синтезації видів мистецтва. 

Проблеми творчості, як складного та загадкового феноме-

ну, завжди привертали до себе пильну увагу дослідників усіх 
галузей наукової діяльності. Але якщо раніше вважалося, що 

творчість (як об’єкт дослідження) є прерогативою тільки психо-

логії, естетики, мистецтвознавства, то в останній час зростає 

увага до проблеми творчості саме педагогічної та філософської 
думки. У сучасних умовах ця проблема стає однією з основних 

проблем педагогічних досліджень і до неї, як до своєрідного 

теоретичного контрапункту, тяжіє усе розмаїття питань педа-
гогічної науки. Більш за те, органічним саме для філософії, 

педагогіки та психології є прагнення відповісти на такі загаль-

нотеоретичні питання як “що є творчість”, та “що є сутність та 
зміст творчої діяльності?”. Особливістю діяльності є її то-

тожність з актуальним існуванням, реальним буттям сутнісних 

сил людини. Універсальним способом такого буття, способом 

переведення задатків у здібності, присвоєння суспільних відно-
син, опанування всього надбання людської культури постає 

перетворюючий, творчий характер діяльності. Ось чому психо- 

лого-педагогічне дослідження проблем творчої діяльності 
набуває особливого значення, нового освітлення унашому 

сьогоденні, коли пробудження духовних сил особистості стає 

невідкладною вимогою часу. 
Об’єктом психолого-педагогічного інтересу художня 

творча діяльність є ще й тому, що вона має надзвичайне зна-

чення та сенс для життя людей як вираження суспільного 

досвіду  життя.  Силою  уявлення  художник  перетворює  у  свій 
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власний життєвий досвід багатство досвіду соціального і вже у 

перетвореному вигляді втілює в твір мистецтва. Вираження 

особистого світовідчуття та світогляду художника, його само-
вираження є необхідною, але всього лише умовою, формою, 

засобом висвітлення суспільного досвіду життя. Гете говорив 

про це так: “Що являю я сам, що я зробив? Сам збирав і сам ви-
користовував те, що бачив, спостерігав, чув. Мої твори 

вигодовані незліченною кількістю людей, неуками та філософа-

ми, розумними головами та дурнями. Усі – і діти, і зрілі мужі, і 

старі – несли мені свої думки, свої якості, свої надії і свої погля-
ди на життя. Я жав посіяне іншими, і справа моя є справа 

колективної істоти, що зветься Гете” [5, 142]. У мистецтві 

пізнання та знання – це наслідок усвідомлення особливої реаль-
ності – відтвореного у художньому зображенні та пережитого в 

уявленні соціального досвіду житія. Ця реальність, завдяки її 

емоційному впливу, не залишаючи людину байдужою до того, 

що вона переживає, спонукає та приводить до розуміння змісту, 
який ця реальність містить у собі, більше того,постійно стиму-

лює творчу роботу розуму та нескінченний процес пізнання 

життя, живодайно впливає на духовний світ особистості.Будучи 
усвідомленими, естетичні почуття людини перетворюються у 

стале світовідношення, а тому мистецтво не тільки допомагає 

пізнавати світ, але й формує переконання та світогляд людей, їх 
свідомість та самосвідомість, пробуджує джерела духовності та 

виховує діяльне прагнення до утвердження прекрасного у сус-

пільному та власному житті. 

Історія людства є, насамперед, історією розвитку культу-
ри, і будь-яка нація є цікава культурою. Сильніша та нація у якої 

більш розвинена культура, адже кожна культура, яка б вона не 

була унікальна, завжди має схожі ознаки з іншими видами куль-
тур. Ученими, що вивчають культуру, було створено різні 

класифікції видів мистецтва. За способом існування його 

поділяють на часові, просторові та просторово-часові види ми-
стецтва, невіддільно пов’язані між собою: музичний рух 

здійснюється не в абстрактному вакуумі – усі поняття гармонії і 

поліфонії неможливо уявити без осмислення просторових коор-

динат музичної вертикалі. Аналогічно в пластичних мистецтвах 
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століттями спостерігається прагнення митців передати в статич-

ному творі динаміку руху і часу. 

Художньо-мистецьке знання, культура в цілому – це кон-
текст, у якому відбувається становлення особистості, а освіта, 

виховання є своєрідним витвором культури, її важливою сфе-

рою. Освіта, тим самим, виконує фундаментальну функцію – 
вводить особистість до світу культури на різних етапах її життя. 

Освіта є своєрідним шляхом оволодіння художньо-мистецьким 

знанням, зміст освіти – це не самі по собі знання, вміння, навич-

ки, а спрямованість їх на формування культури особистості. 
Враховуючи нові соціокультурні реалії, світова педагогічна 

думка шукає відповідних шляхів розвитку освіти, і тут бачимо 

тісний зв’язок з культурним процесом, з формуванням худож- 
ньо-мистецьких знань, і все більшої актуальності набирає освіта 

в полікультурному просторі. 

Неодмінною умовою методології художнього знання є вияв 

глибинного зв’язку між культурою і освітою, педагогікою та пси-
хологією, культурологією та іншими суміжними науковими 

знаннями. У мистецтві пізнання та знання – це наслідок усвідом-

лення особливої, естетичної реальності – відтвореного у 
художньому зображенні та пережитого в уявленні соціального дос-

віду життя. Пріоритетною має стати діалогова стратегія 

педагогічної взаємодії,забарвлена позитивними емоційно- 
естетичними переживаннями, захопленням художньою діяльні-

стю, домінуванням відчуття успіху, насолоди від бодай мінімальної 

самостійної участі на шляху до пізнання мистецтва. 

Художньо-мистецьке знання є складовою частиною си-
стеми “символічних форм”, які здатні виконувати свою специфіч-

ну функцію за умови підтримки різними мистецтвами, що разом 

виконують завдання духовного синтезу, дозволяють сформувати 
світоглядну культуру. Звернення до особливостей формування 

художньо-мистецького знання як важливої складової сучасної 

освіти несе в собі важливий духовний потенціал, адже сучасна 
людина прагне самозаглиблення, бажає осмислити своє “Я”, і 

саме мистецтво в повній мірі відповідає цим прагненням, бо несе 

в собі здатність виражати найпотаємніші структури суб’єктивної 

реальності. 
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У висновках наголосимо, що формування художньо- 

мистецького знання набуває важливого значення у процесі ста-

новлення нових освітніх парадигм, адже зводить воєдино 
світоглядні засади і ціннісні орієнтири людського буття, що 

природно концентруються у мистецтві (де осмислюється увесь 

уклад людського життя), дістають вираження певні системи 
цінностей, вимальовуються “образи” минулого й проекти май-

бутнього. Все це сприяє здійсненню духовно-світоглядної 

інтеграції у змісті художньо-мистецьких знань на основі спіль-

ного для всіх видів мистецтв тематизму, пов’язаного з 
відображенням у мистецтві різних аспектів життя, та естетико- 

мистецтвознавчу інтеграцію, що здійснюється на основі введен-

ня споріднених для різних видів мистецтв понять і категорій 
(естетичних, художньо-мистецьких, жанрових, стильових) у те-

матичне поле художньої культури. 
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Билан Татьяна. Интеграционная составляющая худо-

жественно-творческого знания. В статье освещаются проблемы 
анализа тех аспектов художественно-творческого знания, кото-

рые раскрываю! особенности формирования духовного развития 

личности средствами искусства. Автор отмечает, что формиро-
вание   художественно-творческого   знание   получает   важное  
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значение в процессе становления новых образовательных пара-

дигм, ведь соединяет воедино мировоззренческие принципы и 

ценностные ориентиры человеческого бытия, что естествено 
концентрируются в искусстве и осмысливается весь уклад жизни 

человека. 

Ключевые слова: искусство, интеграция, личносгь, язык 
искусства, художественно-творческая деятельность. 

 

Bilan Tetiana. Integrational Part of Artistic-aesthetic 

Knowledge. The article deals with the problems of analysing those 
aspects of artistic-aesthetic knowledge that show the peculiarities of 

forming the spiritual development of personality with the help of art. 

The author notes that the formation of art and artistic knowledge is 
essential in the process of making new educational paradigms as it 

links together the philosophical principles and value directions of the 

human being, which are naturally concentrated in art and conceptual-

ize the whole way of human life. 
Key words: art, integration, personality, language of art, artis-

tic and creative activity.  
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ХУДОЖНІЙ ТВІР:  

ДУХОВНІСТЬ І СОЦІАЛЬНЕ ПІЗНАННЯ 
 
У статті зроблено спробу з’ясувати діалектичний зв’язок 

духовності та соціальних реалій у процесі художньої творчості. 
Акцентується увага на духовних аспектах реалістичного мис-
тецтва та соціальних реалій. Зауважується також, що 
творчий процес, як і процес поступального розвитку суспільст-
ва, взаємозалежні від активності їхніх суб’єктів, від свободи 
мистецької діяльності. 

Ключові слова: художній твір, духовність, соціальне пі-
знання, соціальні реалії, реалізм, поступ, творчий процес, 
авторська суб’єктивність. 

 
Постановка проблеми. Духовність іманентна соціальним 

реаліям, і соціальні реалії, позначені духовністю, відтворюються 

у процесі художньої творчості, між ними встановлений діалек-
тичний зв’язок. Саме такий взаємозв’язок покликаний з’ясувати 

окремі таїни творчого процесу і як процесу соціального пізнання 

дійсності. Творчість і духовність не можуть бути зведені лише 

до абстрактних, відірваних від суспільного життя понять, коли 
не провести деяких паралелей між ними та реальними соціаль-

ними обставинами. Соціальні реалії також не можуть 

тлумачитися як лише речові, предметні, позбавлені духовних 
начал. Стаття є складовою кафедральної наукової теми “Діалек-

тика духовних процесів” кафедри філософії імені професора 

Валерія Григоровича Скотного ДДПУ імені Івана Франка. 
Аналіз останніх досліджень і публікацій. Звернення до 

минулої епохи через пізнання художнього твору сприяє осяг-

ненню  сучасних  реалій. Так,  Р.Колінґвуд  розглядав  проблему 
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ЛЮДИНОЗНАВЧІ СТУДІЇ. ВИПУСК 28. ФІЛОСОФІЯ 138 

реконструкції дійсності через художній твір. Суб’єктивність 

митця та заанґажованість читача вносять свої корективи в 

об’єктивність пізнання соціальної дійсності. Реалії на межі XX – 
XXI століть вимагають нового розуміння та нових підходів до 

пошуку альтернатив розвитку української державності. 

Проблемі пізнання мистецьких творів та їхньої дотичності 
до сучасної соціально-філософської парадигми, зокрема знаного 

і “вивченого” Івана Франка [8], [9], [10], присвячені дослідження 

Н.Горбача, Т.Гундорової, Т.Біленко [2], [3], М.Наєнка, 

В.Мазепи. 
Події, що зафіксовані у численних дослідженнях і відо-

бражені у художніх творах, є важливим чинником вивчення 

соціальної дійсності: в них сконцентроване художнє осмислення 
митцем певної доби. Ці проблеми осмислювати М.Бахтін, 

Д.Ліхачов, Р.Барт, Ю.Габермас, Г.-Ґ.Ґадамер, С.Павличко, а та-

кож сучасники – А.Бичко, І.Бичко, В.Андрущенко[6], Б.Новіков, 

В.Скотний, Т.Гундорова, Т.Біленко [4], [11], В.Федотова, 
О.Левченко. 

Сучасна дослідниця феномена слова у контексті творчості 

Т. Біленко відзначає, що “слово творчість так розмаїто вплетене 
в людське буття, ще ми неспроможні тлумачити його в абстра-

гованому виокремленні, бо одночасно постає в уяві процес 

предметних трансформацій безпосереднього набутку, появи но-
вого як наслідку чуттєвої діяльності – і процес сприймання 

цього нового як тривання розпредметнення, для чого потрібна 

напружена активізація внутрішніх духовних потенцій суб’єкта” 

[6 224]. Наголошуємо, що йдеться про творчий процес, який у 
цьому контексті іменується словом “творчість”. Тут ітиметься 

також про суб’єктивний (авторський) творчий мистецький акт, 

коли митець перебуває у стані творіння. Тобто відбуваються 
особливі духовні процеси у душі письменника, певною мірою 

викликані соціальними реаліями, їхнім впливом (“зумисним” або 

“ненавмисним”) на митця. Відбувається процес трансформа-
ції предмету дійсності у мистецький факт, останній з яких 

набуває нових характеристик, але містить у собі відбиток духов-

них процесів суспільства завдяки словесно-образній формі. 

Оскільки трансформацію варто тлумачити саме як перетворення, 
як метаморфозу, а не лише як транспортування та перенесення, 
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що не несе жодних якісних змін. Зрозуміло, що у широкому ро-

зумінні процес творчості триває і тоді, коли читач спілкується з 

твором, а відтак – з автором, з епохою, коли був створений твір 
чи з часом, який відображений у творі. 

Художній твір тісно пов’язаний із самою творчістю, оскі-

льки постає однією із важливих її частин, а також є в певному 
сенсі тотожнім їй. Творчий процес має у собі багато таємниць, 

починаючи з таких: коли і як він починається та закінчується? 

Чи закінчується процес творчості разом із появою твору? Спро-

буємо з’ясувати окремі аспекти, що стосуються духовної 
діяльності автора-митця у процесі творчості, та з’ясувати моме-

нти зв’язку екзистенційної мистецької творчості з об’єктивними 

соціальними процесами. Мистецтво має свої закони розвитку. 
Образне осягнення дійсності – одна з ознак художньої творчості. 

Мистецтво має властивість образно моделювати дійсність, цілісно 

відтворювати людську екзистенцію, “подвоювати” її, мистецтво 

може поставати як уявне доповнення життя, як його продовження 
чи заміна. Все це можливе завдяки художньому образу. 

Мета статті полягає у з’ясуванні проблеми трансформації 

соціальних реалій у художню реальність, її пізнання та концент-
рація духовності у художньому творі із втіленням авторської 

екзистенційності та виявом свободи мистецької творчості. 

Найефективнішим мистецьким напрямом для відтворення 
та пояснення життєвих фактів видається реалізм (який водночас 

притаманний і всьому мистецтву протягом його генези), він є 

основою творчого процесу (йдеться про атрибутивну властивість 

мистецтва загалом). У словнику читаємо, що “реалізм (від лат. 
геаlis – речовий, дійсний) у мистецтві – тип художньої свідомос-

ті і метод творчості, що набув значного розвитку в новий час, 

особливо в 19 – 20 ст. Незмінним мірилом реалізму є глибина 
проникнення в дійсність (включаючи й “реальність свідомості”), 

повнота її пізнання і достовірність художнього відображення. 

Поняття “реалізм” в його естетико-художньому значенні виник-
ло на рубежі 18 – 19 століть: це мистецтво звернене не до 

“ідеальної сторони” буття, а до емпіричної дійсності, воно за-

сновується на її пізнанні і співвідносить свої ідеї та образи з її 

“правдою” [7, 564]. Реалізм тому не може бути закам’янілим ми-
стецьким явищем, а є таким, що розвивається разом із 
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соціальним поступом: “Реалізм – не статична художня система з 

канонізованими засобами й формами, а динамічний метод, який 

особливим чином пов’язаний з рухливою дійсністю, постійно оно-
влюється і збагачується, відповідаючи на запити життя” [7, 565]. 

Реалістичне світосприйняття виходить з того, що довкілля 

постає єдиною реальністю, яка ґрунтується на іманентних зако-
номірностях та відносинах, що можуть бути пізнаними та 

витлумаченими екзистенційно автором. Відомий український 

мистецький діяч Богдан-Ігор Антонич стверджував, що під гас-

лом реалізму народилися та довершилися найбільші “досягнення 
прозової епіки”. І зокрема у розвідці про Джона Голсуорсі “Мо-

нументальний реалізм” письменник зауважує, що “реалізм 

відповідає психічному налагодженню звичайного читача, його 
бажанням та світоглядові, й тому...роман має далеко ширші 

круги сприймачів, ніж проти реалістична з природи лірика. Тому 

сливе кожний великий повістяр є реалістом без огляду на напря-

мок чи моду, яка володіє під даний момент. З цієї причини роман 
лишається дещо осторонь від загальних зрушень, що потрясають 

поезією чи драмою. Проти мінливості інших ділянок літератури 

та мистецтва роман видається широкою рікою, що пливе спокійно 
глибоким руслом в одному напрямі. Чи це буде натуралізм, чи 

нова рече вість (die neuse Sachlichkeit), суть є завжди та сама. Це 

тільки дрібні відміни, парості великої струї” [1, 454]. 
Як мистецький метод реалізм, з одного боку, має колоса-

льні можливості щодо художнього осягнення та відображення 

соціальної дійсності, з іншого – не є плагіатом життєвих фактів, 

явищ, процесів, не є їхньою копією, віддзеркаленням, а радше 
відтворенням, трансформацією авторської екзистенції. Тут пос-

тає проблема моменту творчості у реалістичному відображення 

картин та фрагментів соціальної дійсності. Справжній артистич-
ний (мистецький) твір (штука, поезія) вирізняється з-поміж інших 

своїм остаточним оздобленням, якого надає йому творчий процес 

автора-митця. У Івана Франка читаємо: “Кожний видатний пись-
менник, торкаючись будь-яких, навіть найвіддаленіших, тем, 

відображає у своїй творчості сучасну йому епоху, своїх сучасни-

ків, їх установи, звичаї, спосіб життя, і тим докладніше, чим 

більше він обдарований. Тому, хоч афінські трагіки брали масу 
тем з далеких міфічних часів, проте вони згадували про такі 
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справи, які мають немале значення для пізнання сучасної їм епо-

хи” [10, 7]. 

Соціальні реалії не існують незалежно від людини, не по-
збавлені екзистенційного наповнення чи сенсу. Вони є результа-

том діяльності людей. Соціальні реалії створюватися усіма 

попередніми поколіннями і продовжують творитися сучасним 
поколінням, і саме соціальні реалії не позбавлені духовності як 

найвищого надбання і властивості людськості, так і духовність 

присутня у соціальній реальності. Інша річ, який рівень духов-

ності панує в певних просторово-часових вимірах. Коли йдеться 
про занепад духовності, то говорять про бездуховність, гадаємо, 

вживаючи це поняття як різко самокритичне стосовно самого 

суспільства з песимістичною барвою. Адже у соціальних реаліях 
відбиті та відтворені результати духовної (і матеріальної) праці 

та власне екзистенції особистості, народна мудрість, надії, спо-

дівання, любов, віра – найвищі духовні цінності, а також – болі, 

сум, сором, зневіра, занепад духу, останні мали більше спонука-
ти до оптимізму, а не до песимізму, до шукання правд та істин, 

до пошуку нового, відтак – до процесу творіння суспільного 

життя та підвищення його духовності. 
“Процес створювання, творіння являє собою нестерпну 

роботу з віднайдення найбільш адекватного задуму слова, жесту, 

кольору, звуку, найбільш ефективної структури, організації, сис-
теми компонентів” [2, 52]. Автор зазначає, що будь-який 

художній твір з’являється в результаті напруженого внутрішньо-

го діалогу авторської свідомості, “пошуки ведуться у 

визначеному культурному середовищі”, а у творчому процесі “ці 
компоненти переплавляються і народжується нове вираження 

авторського духовного осягнення”. Та “інколи обставини зму-

шують людину на моральний подвиг, але в цьому і є суть 
питання, що моральний вибір має бути здійснений людиною віль-

ною 
. Від чого вільною? Людина живе за законами певного су-

спільства, інколи привносячи у свою індивідуальну практику 

норми і принципи, взяті з іншої епохи, культурного середовища. 

Ці норми і принципи стали для неї цінностями. Якщо вони супе-

речать нормам і принципам її соціального оточення, це підсилює 
напругу її індивідуального буття і діяльності” [2, 53 – 54]. Духо- 
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вна сфера суспільства містить підсистеми, які можуть відобра-

жати окремі моменти життя, а можуть їх, ці моменти, 

випереджати. Такими підсистемами є культура, мораль, наука, 
мистецтво тощо. Кожна соціальна система детермінує дії інди-

відів та груп людей, а також духовних підсистем, що належать 

до неї. Прогрес суспільства, людської спільноти постає як дуже 
складний механізм, який штовхають екзистенційні зусилля всіх 

індивідів. 

З поняттями творіння і спотворення можуть бути співвід-

несені, наприклад, такі поняття, як прогрес і регрес, що 
“позначають розвиток суспільства, його підсистем від менш до-

сконалого стану до досконалішого (прогрес) і повернення до 

віджилих форм, що свідчать про суспільну деградацію (регрес)” 
[6, 290–291]. 

Прогрес чи регрес, поступовість (поступальність) чи відс-

талість суспільства може виявитися наслідком екзистенційної 

діяльності людини, творчості поета, відповідно – плідної, фор-
мо- і змістотворчої, конструктивної, активної, або ж марної, 

руйнівної, деструктивної, пасивної. Іван Франко писав: “Пово-

рот – але куди? Звісна річ, простий хлопський розум каже, що 
від хвороби треба повертатися до здоров’я. Та на ділі хоч не дуже- 

то тяжко пізнати хоробливий стан, але дуже тяжко буває сказати, 

який стан є здоровий. Дуже часто те, що на перший погляд зда-
ється самим здоров’ям, на ділі показується тільки особливою 

відміною того самого хоробливого стану” [8, 36 – 37]. 

Представники красного письменства Галичини кінця XIX – 

початку XX століття в художніх творах вказували на “хоробли- 
ві” моменти суспільного життя, вибудовуючи такий образний 

світ, що відрізнявся своєю простотою та ясністю. Франко нази-

вав ту генерацію “молодою Україною”. Вона своєю працею 
створила новий, помітний ступінь суспільного розвитку, який 

мав місце вже між 1880 та 1900 роками. Франко намагався уза-

гальнено відображати дійсність, а не лише схоплювати окремі 
миті екзистенційного буття, він вважав новим такий спосіб відо-

браження дійсності, відбувався б крізь призму “мальованих 

автором героїв” та у зв’язку із суспільно-політичними течіями 

суспільності. Митці слова того часу ставили за мету не лише 
змалювали тіло сучасної людини і суспільства, а й ідеологічні 
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настрої епохи, боротьбу у сфері суспільства, взаємозалежні від 

активності їхніх суб’єктів, від свободи діяльності, творчості. 

У художньому творі містяться закодовані екзистенцій ні 
переживання автора, результати його пізнавальної діяльності, 

плоди авторської творчості та духовні віяння сучасного авторові 

суспільного життя. Адже “слово фіксує актуальну наявність ус-
відомленої та вербалізованої реальності... Як перервний 

компонент воно невіддільне від складного процесу життя, в 

якому безперервно і неоднозначно реалізується валентність, по-

роджуючи нові смисли, входить у нові зв’язки. 
Слово, що зродилося в душі (в голові) людини в потоці 

свідомості (а ця свідомість функціонувала в русі, в плинності), 

викликає в душі іншої теж не якесь локалізоване, ізольоване від-
чуття (образ), а тягне з підсвідомого буття цілий комплекс 

образів, символів, міфів, котрі більшою чи меншою мірою доти-

чні до вербалізованої дійсності” [11, 57 – 58]. Адже вербалізація 

у художньому творі соціальних реалій засвідчує екзистенційні 
пошуки митця через його персонажів. 

Митець слова постає якоюсь мірою креатурою, тобто бо-

жим ставлеником, що слухняно виконує божу волю; а з іншого – 
тією “впливовою особою” виявляється сама реальність, що, не-

мов магніт, притягує до себе і водночас відштовхує від себе і 

згодом виштовхує “земного творця” (поета, письменника, співця 
життя) на нові творчо-мистецькі горизонти зі своєю символікою, 

вигадкою-фікцією, містифікацією, міфологізацією тощо. “Креа- 

тивність духу створює унікальні ситуації виокремлення з 

довкілля фізичних об’єктів, котрі в процесі суб’єктивної актив-
ності комбінуються в єдиний і неповторний модус, можливий 

саме тут-і-тепер” [3, 117]. Варто зауважити, що художня літера-

тура, художня творчість загалом не втрачають зв’язку з 
реальною соціальною основою, а навпаки є новим, дещо витон- 

ченішим витвором іноді, ніж сама дійсність. Але сперечатися 

про багатство життя та мистецтва, про їхні переваги недоречно, 
а раціональніше все ж мовити про сутнісні риси, що стосуються 

духовних засад суспільного життя та художньої творчості, вит-

ворів життя та артистичної штуки у найвищому сенсі. 

Мистецтво як духовне явище життя суспільства завжди зверта-
ється до соціальних реалій як до свого первинного джерела, хоч 
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зрозуміло, що соціальна дійсність з її духовним життям є осно-

вою мистецтва. 

У Наталії Кобринської, відомої галицької письменниці, зу-
стрічаємо поняття “дух часу”, що відображає не лише справжні, 

живі соціальні факти певного часу, а свідчить про їхнє екзистен- 

ційне наповнення. Художня література видається тим “богом з 
машини”, котрий втручається у плин подій та часу і розв’язує 

якийсь конфлікт життя. Ця допомога розуміється саме як дореч-

на, вчасна. До розуміння духовної сутності процесу творчості 

можна долучити такі явища як креаціонізм та деїзм. Якщо брати 
до уваги креаціонізм, то і соціальні реалії є божим створінням і 

людська творчість без божої іскри не має сенсу, та й не можлива 

загалом, не можлива вона без віри, без духовності, без особисті-
сної участі людини. Деїзм як релігійно-філософське вчення 

Нового часу, яке визнає Бога першоосновою світу, проте запере-

чує його втручання у явища природи й суспільного життя, отже 

– людина має право на свободу дії, на свободу творчості, але ва-
рто пам’ятати про божі закони, які були дані і діють у світі від 

початку його створення. 

Прогрес, поступ (у Івана Франка), поступальність – розви-
ток, прихід нового, наступного “(від лат. post – за, після, далі). 

Префікс, що вказує на наступність, дії” [5, 546]. У промові на 

своєму 25-літньому ювілеї Іван Франко наголошував: “І сам я в 
усій своїй діяльності бажав бути не поетом, не вченим, не публі-

цистом, а поперед усього ч о л о в і к о м. Мені закидували, що я 

розстрілюю свою діяльність, перескакую від одного заняття до 

іншого... Але мені здається, що тут більше причинилася моя 
вдача, те гаряче бажання – обняти цілий круг людських інте-

ресів. Може бути, що сей брак концентрації зашкодив мені як 

письменникові, але у нас довго ще будуть потрібні такі, як я, 
щоб розбуджувати інтерес до духового життя і громадити мате-

ріал, обтесаний бодай з грубшого. Фундаменти всі так 

будуються; а тільки на таких фундаментах, на таких стінах може 
з часом здвигнутися пишне, сміле склепіння” [9, 309]. 

Доходимо висновку, що процес справжньої художньої 

творчості асоціюється з поступальним розвоєм суспільного жит-

тя. Правдива мистецька поетична творчість відбувається по- 
різному: свідомо та несвідомо, активно та пасивно. Щодо поети- 



ХУДОЖНІЙ ТВІР… 145 

чної творчості та її осягнення варто звернутися до “секретів пое-

тичної творчості”, які намагався розкрити Іван Франко. Він 

подає тлумачення ролі автора у поетичній творчості, пояснює 
таїни мистецького процесу. Франко розрізняє такі поняття, як 

автор, поет, співак (співець), та наводить їхнє тлумачення впро-

довж історії їх існування. Саме наполегливий пошук, інтерес до 
духовного життя суспільства, напружена духовна діяльність ми-

тця складають основу для справжнього мистецького, тому – 

духовного творчого процесу. Екзистенційність постає фундаме-

нтальним вектором-рушієм художньої творчості, що позначена 
соціальними впливами. Соціальні реалії водночас містять і у со-

бі потужний заряд духу (екзистенційний, потенційний, 

іманентний) певної доби з невід’ємним накопиченням та наша-
руванням духовного досвіду усіх попередніх поколінь. 
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Янко Жанна. Художественное произведение: духов-

ность и социальное познание. В статье совершена попытка 

выяснить связь духовности и социальных реалий в процессе ху-
дожественного творчества. Акцентируется внимание на 

духовных аспектах реалистического искусства и социальных 

реалий. Отмечается также, что творческий процесс, как и про-

цесс поступательного развития общества, взаимозависимы от 
активности их субъектов, от свободы художественной деятель-

ности. 

Ключевые слова: художественное сочинение, духов-
ность, социальное познание, социальные реалии, реализм, 

прогресс, тверческий процесс, авторская субъективность. 

 

Yanko Zhanna. The work of art: spirituality and social 

cognition. This article attempts to explain the dialectical relationship 

of spirituality and social realities in the process of artistic creation. 

Special attention is focuses on the spiritual aspects of realistic art and 
social realities. It is also noted that the creative process as well as the 

process of progressive development of society is interdependent on 

the activity of their subjects, the freedom of artistic action. 
Key words: work of art, spirituality, social cognition, social re-

ality, realism, progress, creative process, author’s subjectivity. 
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ДУХОВНІ ПОШУКИ СЕМЕНА ФРАНКА 

 
У статті здійснено спробу нового погляду на вихідні заса-

ди етичного вчення представника східнослов’янської парадигми 
С.Л.Франка, розглядаються сутнісні аспекти особистісного 
виміру духовності крізь призму основних елементів етичної си-
стеми представника західноєвропейської парадигми Ф.Ніцше. 
Утверджується думка про зміну смисложиттєвих цінностей 
людства, пов’язану зі світоглядними установками на “любов до 
ближнього” та “любов до дальнього”. 

Ключові слова: духовність, смисл життя, любов до даль-
нього, любов до ближнього. 

 

Постановка проблеми. Проблема духовного осмислення 
світу набуває нині неабиякого антропологічного звучання. Вона 

висувається в центр філософських роздумів, оскільки цілісне 

осмислення архітектоніки людського способу буття говорить 
про необхідність виявлення сутнісних моментів витлумачення 

духовності. Це спонукає здійснити спробу глибинного осягнен-

ня сучасних екзистенційних ситуацій людини, зуміти побачити 

причини суперечливості процесів суспільно-культурного життя 
загалом. Статтю виконано у контексті наукової теми кафедри 

філософії імені професора Валерія Григоровича Скотного ДДПУ 

імені Івана Франка “Діалектика духовних процесів”, що перед-
бачає аналіз вироблення смислу духовних процесів у людських 

вимірах взаємодії з сучасною дійсністю через утвердження тво-

рчого світовідношення. 
Віднаходження певних аспектів філософування представ-

ника російського релігійного Ренесансу, Семена Франка, сприяє 

цілісному окресленню смислового  поля  духовності в  контексті  
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важливих наукових та практичних завдань. Долається однобічність 

лише матеріалістичного чи ідеалістичного поглядів на противагу 

з’ясування буттєвої вкоріненості духовності. З’являється ціннісно- 
смисловий підхід у її теоретико-практичному витлумаченні. Саме 

тому і спостерігається на сьогодні тенденція зростання інтересу до 

духовної спадщини С. Л. Франка. 
Аналіз останніх досліджень і публікацій. Якщо ще деся-

тиліття тому це були поодинокі звертання і спроби аналізу 

(С. А. Левицький, В. К. Ларіонова, Г. Е. Аляєв), то тепер це ґру-

нтовні дослідження (В. Н. Порус, В. К. Кантор, В. Ю. Даренский, 
та ін.) з виокремленням певних складових філософської концеп-

ції цього видатного мислителя XX століття. Так, дослідник 

В. Н. Порус, розглядаючи філософську спадщину С. Франка у її 
відношенні до суперечностей європейської культури, виокрем-

лює мсту його інтелектуальних розмислів – “зробити філософію 

живим мисленням про Людину, яке надихається вірою, про її 

високе призначення співучасника світотворення” [2, VIII]. 
Основна увага В. К. Кантора зосереджена на характерис-

тиці метафізики цінностей у С. Л. Франка. Дослідник також 

розкриває основні риси “парадигми особистості і свободи” у си-
стемі мислителя Срібної доби. Аналізуючи останні роботи 

С. Л. Франка, В. К. Кантор вирізняє задачу, поставлену, на його 

думку, філософом: “знайти основу гідного існування людини, 
закинутої в цю саму всесвітню історію” [2, 10]. Ця установка 

постає напрочуд актуальною для нинішніх духовних пошуків 

людства. Цінність погляду дослідника увиразнюється у розкритті 

ним сутності християнського реалізму С. Франка, де гуманістична 
віра в людину має християнське походження [2, 12]. 

Аналізуючи духовні пошуки С.Франка, не можна оминути 

дослідження відомого історика російської філософії В. В. Зень- 
ковського, який намагався визначити вихідні ідеї його філософії 

в контексті вчення про людину. Заслуга бачення цього дослідни-

ка полягає в тому, що він віднаходить, на нашу думку, 
найголовнішу рису системи С. Франка: “внутрішню єдність, 

внутрішню цільність” [6, 432]. Також В. В. Зеньковський вирі-

зняє і інші моменти у концепції мислителя Срібного віку: 

гносеологічні, які відповідають онтологічним (емпіричне знання – 
поверхня буття, чуттєве сприйняття; раціональне – ідеальна 
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сфера; “живе знання” – незбагнене як поза межова основа бут-

тя); основні аспекти душевного буття [6, 433]. Важливим у 

контексті нашого дослідження є виокремлення дослідником у 
філософії С. Франка основних характеристик особистості, де 

осмислюються основи людської релігійності, проблема свободи 

(моменти потенційності і актуальності), соціальний полюс. 
В. В. Зеньковський робить висновок про наявність у вченні про 

людину С. Франка “дуалізму істинного і мнимого в людині як 

основного факту нинішнього стану буття”, причому зводимого 

“до ґрунтовної двоїстості в самій реальності” [6, 437]. Цінність 
цього бачення полягає, на нашу думку, і у розгляді ідей С.Франка 

в контексті принципу всеєдності. Проте, суб’єктивність оцінки 

Зеньковським В.В. філософської концепції С. Франка проглядає 
як у виборі окремих праць філософа для аналізу, так і у виборі 

певних тем, тому поза увагою залишається етична система, прин-

ципи “любові до ближнього” та “любові до дальнього”, які є, на 

наш погляд, невід’ємними чинниками вчення С. Франка про 
особистість. 

У дослідженні В. К. Ларіонової зроблено спробу охопити 

різноманітні елементи етичного вчення С. Франка. Окремі роз-
діли цього дослідження присвячені розгляду аспектів ґенези 

етичного вчення, соціальної етики С. Л. Франка. В розділі, де 

проаналізована особистісна етика С. Л. Франка, розкриваються 
питання осмислення духовності як основи людського буття, реа-

льності і душі людини, метафізичної сутності любові. Важливим 

є висновок дослідниці про те, що онтологія С. Франка “немину-

че розкриває себе як переважно етична система” [3, 96]. Духовна 
реальність тлумачиться як первинна в тому сенсі, що вона пос-

тає пріоритетною як внутрішній духовний світ порівняно з 

емпіричним матеріальним. Осереддям духовного життя постає 
свобода особистості. Цінність цього погляду у показі впливу 

фундаментальних положень представників західноєвропейської 

парадигми (І. Кант, Ф. Шеллінг, Ф. Ніцше, Ф. Шлеєрмахер та 
ін.) на формування вихідних ідей філософії С.Франка, а також їх 

оцінка представниками російської релігійної парадигми (І. Ільїн, 

М. Лосський, С. Булгаков, М. Бердяєв та ін.). Проте, у цьому до-

слідженні залишаються не розкриті світоглядні суголосні та 
відмінні моменти осмислення проблеми особистості у філософ- 
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ській системі С. Франка і його сучасників, представників східно-

слов’янської та західноєвропейської філософської думки. 

Один з найвідоміших дослідників спадщини мислителів 
російського срібного віку та творчості С. Франка, зокрема, 

С. А. Левицький вирізняє в його баченні: мотиви, які присутні і 

у вченнях інших філософів (М. Бердяєва, С. Булгакова та ін.) – 
богословські, культуротворчі, екзистенційні, та водночас визна-

чає і своєрідність думки: “саме Франку призначено буде надати 

чи не найдовершеніший філософський синтез, який коли- 

небудь вдавався російській думці” [6, 438]. 
Мета нашого дослідження полягає у з’ясуванні смисло-

вих акцентів духовності у контексті етичної концепції 

представника російського релігійного Ренесансу С.Франка. Се-
ред завдань варто визначити такі: розкриття системно- 

глибинного характеру етичного вчення С. Франка та окремих 

аспектів особистісного буття в етичних концепціях С. Франка та 

Ф. Ніцше. 
Своєрідність філософського стилю С. Франка значною мі-

рою вирізняється розглядом розмаїтих елементів його концепції 

у контексті духовної традиції російської релігійної філософії. До 
релігійного осмислення життя С. Франк був прилучений з ди-

тинства, хоча і мало місце переживання періоду певного бунту 

проти релігії, проте, тим глибшим було його повернення до ду-
ховних витоків християнської традиції. Можливо, це визначення 

місця релігії і дозволило мислителю в подальшому побудувати 

оригінальну цілісну філософську концепцію. Вже у його перших 

блискучих спробах ми бачимо намагання філософа проникнути 
вглиб тих проблем, зокрема моральних, які він досліджує, оскі-

льки для нього важливо побачити їх витоки і сутнісні моменти. 

“Ф. Ніцше і етика “любові до дальнього” – одна з перших 
робіт С. Франка (1902 р.), яка написана в порівняно молодому 

віці (25 років), але методологія осмислення питань, які розгля-

даються в ній, закладає підґрунтя подальших філософських 
пошуків мислителя саме у руслі нового, найглибшого, найвимо- 

гливішого погляду на старі, здавалось би відомі і усталені взірці 

і духовні орієнтири століття або епохи загалом, які після прохо-

дження крізь “другий зір” С. Франка (на нашу думку, можна і у 
цьому відношенні застосувати ідеї Л. Шестова щодо бачення Ф. 
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Достоєвського), залишаються лише стереотипами з їх поверхо-

вим спогляданням або, якщо згадати Платона, лише тінями ідей. 

Отже, при поверховому схопленні думки нам видається, 
що Ф. Ніцше заперечує моральні цінності і співстраждання, а 

прославляє натомість жорстокість. Але справа тут полягає в то-

му, що корені розуміння криються, згідно з С. Франком, у системі 
“любові до дальнього”. Цієї системності, очевидно, і забракло для 

зрозуміння геніальної думки мислителя західноєвропейської па-

радигми. Таку спробу здійснює С. Франк, намагаючись 

визначити сутність понять “любові до ближнього” і “любові до 
дальнього”. Особливість його думки полягає у визначенні пер-

шого поняття, визначити яке більш легше, це “моральна 

система, заснована на інстинкті співстраждання” [5, 8]. Складно-
сті при визначенні другого поняття пов’язані з його 

варіативністю, яка залежить від змісту помисленого. Важливим 

тут є і спосіб розкриття сутності даних понять у антитезах, які 

він бачить у різноманітних формах (відстороненій, на вищому 
щаблі моральних почуттів, трагедійній). 

“Любов до дальнього” у Ф.Ніцше це любов-боротьба. 

Цілісність бачення С.Франка вражає, він пояснює заперечення 
співстраждання Ф. Ніцше тим, що цей вид етики є етикою про-

гресу, етикою творчості. Він розглядає статику етики “любові до 

дальнього”, де любов базується на відчуженні від інших, та ди-
наміку, де любов як творчість пов’язана з руйнуванням. 

Постійним підтвердженням цього системного підходу є циту-

вання висловів Ніцше-Заратустри з порівнянням сутнісних 

аспектів етики непротивлення злу, при доскональному розгляді 
якої відкриваються тотожні моменти осмислень: “вчення про 

непротивлення злу – це, на перший погляд, квінтесенція етики 

“любові до ближнього” – вчення, яке визнає неправомірною 
будь-яку активну боротьбу людини з людиною, не може запере-

чувати законність почуття гніву й ненависті проти самого зла. 

Більше того, прихильник цього вчення прямо слідує, не усвідом-
люючи того, завіту Заратустри: не щади ближнього свого, бо 

задля перемоги над злом потрібна попередня загибель багатьох 

“тих, хто не противиться” йому ближніх, і на цю загибель спо-

кійно, в усвідомленні моральної високості своєї справи, веде їх 
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проповідник “непротивлення”, так само як це робить будь-який 

інший борець за “дальнє” [5, 30]. 

Дещо в іншій площині розглядає це питання сучасник і 
однодумець С. Франка М. Бердяєв. Важливим постає виокрем-

лення ним у концепції німецького філософа проблеми 

страждання, розуміння якої випливає з його життєвого досвіду. 
Звідси і можливі причини повстання Ф. Ніцше проти християнс-

тва. І хоча, на думку М. Бердяєва, “створене ним людське 

означає зникнення і Бога і людини”, проте, велике значення 

вчення Ф. Ніцше він вбачає у завершенні внутрішньої діалекти-
ки гуманізму, що “призводить до можливості нового одкровення 

про людину і людське для завершення діалектики божественно-

го і людського” [1, 374]. 
С. Франк намагається визначити дієвий характер боротьби 

“любові до дальнього”. Він надає дивовижно прозоре тлумачен-

ня усталених стереотипних тлумачень розмаїтих тверджень 

Ф. Ніцше, з яких завжди усувався момент розуміння їх образно-
сті і символічності. Так, у відомому вислові Ніцше: “треба 

підштовхнути того, хто падає”, – не побачили глибину його змі-

сту, який зразу ж розставляє все на свої місця: “штовхати 
потрібно те, що падає”, – причому тут вже виникає більш широ-

кий контекст розуміння, пов’язаний з ціннісним осмисленням 

цілого покоління, цілої епохи [5, 32]. І тут ми віднаходимо суго-
лосність з ідеями “етики Благоговіння перед Життям” 

А. Швейцера, головним з основоположень якої постає мораль-

ний заклик до підтримки усього, допомагає і сприяє життю, і 

запереченню усього, що знищує життя. 
С. Франк виділяє момент індивідуальної духовності, яка 

розуміється ним через “живе знання”, тобто споглядання, загли-

блення суб’єкта в об’єкт, переживання. Нас захоплює образність 
думки філософа, яка характеризується чіткістю і ґрунтовністю 

категоріальних визначень. Для С. Франка характерна увага до 

феномену “життя”, що безумовно споріднює його осмислення з 
представниками “філософії життя”, особливо з Ф. Ніцше. Серед 

найвідоміших його робіт у цьому контексті вагоме місце займає 

“Смисл життя”, в якій проблема смислу життя розглядається як 

релігійно-філософська, що пов’язана зі світоглядними питання-
ми людського існування, тобто духовно-екзистенційними. 
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Обґрунтування цієї проблеми також має цілісний і системний 

характер, тому важливим для С. Франка є з’ясування позачасо-

вої її сутності. Звідси смисл життя має поставати живим 

буттям-служінням, тобто будь-які логічні побудови як в онто-

логії російського мислителя, так і в метафізиці особистості 

відкриваються лише на рівні безпосереднього, живого знання. 
Усвідомлення безглуздості життя стає ствердженням його осми- 

сленості, що долає цю безглуздість. Розкриття феномену смислу 

людського життя дозволяє розставити вагомі акценти у етичній 

системі російського мислителя, в якій християнське осмислення 
буття особистості є невід’ємним, зрощеним з екзистенційно- 

онтологічним: “Єдиною умовою цього є вимога, щоб людина не 

служила світові, “не любила світ и те, що у світі” як останні са-
модостатні блага, а щоби вона розглядала своє мирське життя і 

увесь світ як засіб і знаряддя Божої справи, щоби вона викорис-

товувала їх для служіння абсолютному добру та істинного 

життя” [7, 123]. 
Важливим моментом в контексті нашого дослідження по-

стає і осмислення інших ідей М. Бердяєва щодо етичного вчення 

Ф. Ніцше. Він надає великого значення постановці проблеми 
творчості у Ф. Ніцше: “Істина для нього твориться, а не відкри-

вається. Істина не дана і не сприймається ним пасивно, а 

створюється в життєвому процесі, в боротьбі за могутність. 
Життя і є творчий процес, в якому створюються усі цінності” [1, 

372]. Одночасно з цим М. Бердяєв виявляє і суперечності в сис-

темі Ф. Ніцше, звертаючи увагу на межі людської творчості: 

творення цінностей і нового життя. Щодо створення надлюдсько-
го, яке тотожне божественному, то тут людина безсила, оскільки 

займає нижче положення від Бога, все що могло з цього вийти – 

механізм, що не має живого образу. Витоки цієї помилки М. Бе-
рдяєв віднаходить у характерній рисі “німецького духу 

прагнення до героїчного ніщо” [1, 373]. Розглядаючи ідеї Ф. Ні-

цше в контексті діалектики божественного і людського, М. 
Бердяєв робить досить цікаві висновки. Він звертає увагу на пе- 

рсидсько-єврейсько-християнські корені месіанської ідеї 

надлюдини і розкриваючи їх, говорить про наявність у Ф. Ніцше 

як духовно-революційного, так духовно-реакційного елементів. 
Близькими до нашого розуміння ідей німецького філософа пос- 
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тають міркування М. Бердяєва, в яких він говорить про близь-

кість Ф. Ніцше до християнства та вирізняє християнську тему 

як наскрізну тему його творчості. 
Актуальним завжди залишається “бути почутим” як своїми 

сучасниками, так і майбутніми поколіннями. У цьому відношенні 

можна порівняти життєве кредо С. Франка з ідеєю Ф. Ніцше пе-
реоцінки всіх цінностей. Парадокс тут міститься у незрозумінні 

ідей Ф. Ніцше представниками західноєвропейського філософу-

вання і зрозумінні представником східнослов’янської духовної 

парадигми, – Семеном Франком, який поєднав в собі “вдячне 
учнівство з благородною готовністю до духовного подвигу” [2, 

viii]. Цінність філософської спадщини Семена Франка полягає у 

специфіці його міркувань як засновника феномену Незбагнено- 

го, нетиповість і водночас системність думки, яка складалась на 

ґрунті реального пережитого досвіду найтрагічніших сторінок 

історії людства: “Його думка народжувалась de profundis: з прір-

ви соціальної і культурної катастрофи вона зверталась до 
останніх глибин (чи вершин) духовностi” [2, vііі]. 

Висновки і перспективи подальших розвідок. У цьому 

дослідженні здійснено спробу нового погляду на вихідні основи 
етичного вчення видатного мислителя Російського Срібного віку 

С. Франка, яка відкриває можливості для осмислень духовності 

у соціокультурних реаліях сьогодення. Показаний тип світогляд-
ної установки бачення смисложиттєвих основ людства в 

залежності від їх зорієнтування на “любов до ближнього” чи 

“любов до дальнього”. На нашу думку, С. Франк дає нову, гли-

боку інтерпретацію ідей Ф. Ніцше. Цінність цього погляду 
полягає у розгляді морального ідеалу і боротьби проти ідеї зо-

бов’язання у вченні Ф.Ніцше крізь показ і розкриття глибоких 

сутнісних основ колізій боротьби етики “любові до дальнього” і 
етики “любові до ближнього”. Важливим з цього погляду є те, 

що говорячи про мораль, філософ не зводить свою позицію до 

розмислів у вигляді моралізацій, а зразу стає на шлях цілісного 
осмислення цього феномену, оскільки зауважує на тому, що “не 

існує ніякого єдиного морального постулата... не можна розплу-

тати складного і заплутаного візерунку морального світу” [5, 5]. 

С. Франк розмірковує про мораль не відсторонено, а намагаю-
чись побачити її реальне здійснення, тобто вплетеність у життя. 
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Він ставить задачу осмислити її у широкому окресленні, посту-

пово переходячи до вузького тлумачення. Причому він 

звертається як до загально розповсюдженої думки, так і до вузь-
ких визначень понять, які розглядає. Тобто філософ обов’язково 

виділяє сутнісні моменти понять, розглядаючи їх у сфері суспі-

льних стосунків, а не знаходячись у сфері чистого мислення. 
Отже, цінним для розкриття аспектів нашої проблеми до-

слідження постає бачення нами особливостей духовності осо-

бистості в етичному вченні С.Франка при обґрунтуванні 

найважливіших констант стану європейського духу початку XX 
століття, усвідомлених через безпосередній живий досвід пері-

оду російського зарубіжжя, тобто бачення під кутом зору ціліс-

ності і системності: “добро твориться – і лише ним, його 
творінням, зло знищується – однією лише духовною справою та 

її здійсненням – любовним єднанням людей” [7, 128]. 

Для подальших досліджень в річищі осмислення концепту 

духовності цікавим для розгляду є постановка питання смислу 
життя як в етичному вченні С. Франка, його етики Абсолюту, 

так і у його філософській системі в цілому. Також важливими 

елементами у такому підході постають контекст християнської 
моралі та духовна релігійна практика, які могли б стати особис- 

тісними орієнтирами сьогодення. 
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Уханкина Валентина. Духовные поиски Семёна Фран-
ка. В статье сделана попытка нового взгляда на исходные 

основы этического учения представителя восточнославянской 

парадигмы С.Л.Франка, рассматриваются сущностные аспекты 
личностного измерения духовности сквозь призму основных 

элементов этической системы представителя западноевропей-

ской парадигмы Ф.Ницше. Утверждается мысль об изменении 
смысложизненных ценностей человечества, связанную с миро-

воззренческими установками на “любовь к ближнему” и 

“любовь к дальнему”. 

Ключевые слова: духовность, смысл жизни, любовь к да-
льнему, любовь к ближнему. 

 

Ukhankina Valentyna. Semen Frank’s Spiritual Quest. The 

article deals with the main principles of S. Frank’s ethical teachings, 

a representative of east-Slavonic paradigm. We have considered the 

essential aspects of the personality dimension of spirituality in the 
light of the main elements of Friedrich Nietzsche’s ethical system, a 

representative of western paradigm. The idea of change of life values 

of the humanity, related to philosophical attitudes to “love of neigh-

bour” and “love of stranger” is confirmed. 
Key words: spirituality, meaning of life, love of stranger, love 

of neighbour. 
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ФІЛОСОФСЬКІ ПОГЛЯДИ ГАВРИЇЛА КОСТЕЛЬНИКА 

НА ПРОБЛЕМИ ЛЮДСЬКОГО БУТТЯ 

 
У статті розглядаються філософські погляди о. Гавриїла 

Костельника – людини, яка вважала, що справжня мудрість 
полягає в умілому підгляданні дивних тайн життя-буття – 
тайн природи, матерії, душі, світа, Бога. Вводяться в науковий 
обіг ті праці доктора філософії Г. Костельника, в яких він роз-
глядає проблеми буття, існування. людини, людської 
суттєвості, її духовного начала. 

Ключові слова: людина, душа, матерія, дух, релігія. 
 

Постановка проблеми. Сучасний етап розвитку суспіль-
ства докорінно змінив уявлення про роль та місце людини в 

цивілізаційному процесі. Сьогодні вирішальне значення в 

невпинному поступі до створення світового товариства вільних 

та розвинених держав надається людському капіталу. Саме люд-
ський капітал є фактором забезпечення найвищих темпів 

соціального прогресу, і тому держави, політика яких орієнтована 

на сприяння розвитку людського потенціалу, досягають 
найбільших успіхів. Осягнення сутності людського бутя нале-

жить до розряду вічних філософських проблем. Кожний 

філософський напрям дає свою відповдь на це традиційне запи-
тання. Це зумовлено тим, що в усі часи те чи те розуміння 

сутності існування людини впливало на розвиток усіх частин 

гуманітарного знання. Психологічні, соціологічні, економічні, 

політичні, лінгвістичні та інші теорії завжди мають в основі пев-
ний   філософський    підхід   до    тлумачення    сутності    буття  
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людини, і водночас розвиток конкретних галузей науки сприяє 

подальшому вдосконаленню і збагаченню уявлень про те, що 

таке людина. 
З розвитком філософської думки підходи до сутності лю-

дини стають все більш багатозначними при наявності 

закономірності, відзначеної неперервними спробами знайти в 
людині щось, що визначає такий зміст, який притаманний тільки 

їй. Українська філософська думка теж намагалася з’ясувати межі 

людського життя, визначити духовну сутність людини, пробле-

ми життя і смерті, свободи і щастя. 
Аналіз останніх досліджень і публікацій переконує, що роз-

винуте вчення про людину сягає коріннями в античну 

філософію, де є зародки практично всіх наступних напрямків 
філософсько-антропологічної думки. Ще в V ст. до н.е. давньог-

рецький філософ Протагор заявив: “Людина є міра всіх речей – 

по існуванню існуючих і не існуванню неіснуючих”, розглядаю-

чи людину не тільки як частку природи, але її існування в 
умовах соціокультурного буття [1, 280]. Слідом за Протагором і 

софістами проблему людини розробляє і Сократ, який акцентує 

увагу на внутрішньому світі, моральних якостях та можливо-
стях, на душі, в якій бачить певну – третю – величину між світом 

ідей і світом речей Сократ закликає пізнати самого себе. Але 

пізнати не означає сприйняти вже готову істину. Мета пізнання 
не дана у завершеному вигляді. Життя вимагає іншого: пізнавай, 

шукай самого себе, випробовуй себе – чи добрий ти, обізнаний 

чи ні. Розглядаючи людину як самоцінну першоосновну істоту, 

Сократ звертається не до людини взагалі, а до конкретного 
індивіда. 

Подвійність людини залишається найважливішою рисою і 

середньовічної антропології. Ідеї Платона у середні віки розви-
ває Августин Блаженний, пізніше представники реалізму. 

Традицію Арістотеля продовжує Фома Аквінський. Проте ідеї 

античності під впливом християнського вчення набувають іншо-
го змісту. Виникають нові уявлення про ставлення людини до 

природи та до вищої реальності. Людина розглядається як образ 

та подоба Бога, вінець творіння і цим остаточно виноситься за 

межі природи, протиставляється їй як володар. З іншого боку, 
особистий Бог передбачає і особисте до себе ставлення. Звідси 
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пильна увага до внутрішнього життя людини, що співвідносить-

ся не так із зовнішнім – природним чи соціальним – світом, як із 

трансцендентальним творцем, що народжує у людини за-
гострене відчуття власного Я, а в філософії призводить до 

відкриття самосвідомості. Надмірному прояву людської волі 

більше уваги приділяється в августино-францискаиському 
напрямку, в номіналізмі (Росцелін, Дуне Скотт, Вільям Оккам). 

Безпосередньо ця лінія сприймається та розвивається ідеологами 

Реформації (Мартіном Лютером, Жаном Кальвіном та ін.) та че-

рез Сьорена К’єркегора передається сучасним екзистенціалістам 
і представникам діалектичної теології [11]. 

Українська філософська думка у різні історичні періоди 

теж не залишила поза увагою повні глибини питання Буття 
(І. Вишенський, Г. Сковорода, Т. Шевченко, І. Франко, В. Вин- 

ниченко та інші). І тут чільне місце належить Григорію 

Сковороді. Саме він повернув українську філософію до етико- 

моральної проблематики в її практичній спрямованості на люди-
ну, духовне начало в ній, розвинув комплекс ідей та 

узагальнювальних положень, що були актуальними не тільки 

для його часу, але й сьогодні потребують осмислення й не підля-
гають однозначним інтерпретаціям та оцінкам [10, 129]. 

У XX ст. проблема людини стає невід’ємною часткою дос-

ліджень практично усіх філософських напрямків. Не зміг 
оминути її у своїх філософських трактатах український релігій-

ний мислитель першої половини XX століття Гавриїл 

Костельник – людини, яка вважала, що “справжня мудрість не в 

негації, а в умілому підгляданні дивних тайн життя-буття – тайн 
природи, матерії, душі, світа, Бога” [2, 92]. 

До глибокого осмислення явищ і процесів навколишньої 

дійсності та людської сутності спонукала о. Костельника його 
філософська освіта, ерудиція, професійне чуття, яке давало змо-

гу “заглянути за межі очевидного” (Ортега-і-Гассет). У цій статті 

розглядаються лише ті праці, де Гавриїл Костельник аналізує і 
викладає свої погляди на найголовніші філософські проблеми – 

людське буття, матерія, дух, релігія: “Світ як вічна школа”, “По-

няття матерії в старинних атомістів в нинішній фізиці”, “Границі 

Вселенної”, “Пізнання зовнішнього світа”, “Матерія й дух”, “За-
родкова душа”, “Генеза людської душі та її природа на підставі 
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біольогічних фактів”, “Генеза жіночого й мужеського полу”, 

“Пізнання зовнішнього світа” та ін. 

Мета статті – реконструкція і з’ясування системи філо-
софських поглядів Гавриїла Костельника на походження та 

існування людини, на роль науки та релігії у цьому процесі, до-

слідження зв’язків ідей і поглядів Костельника з провідними 
течіями європейської філософії XX ст. 

Гавриїл Костельник активно писав свої праці в період то-

тального захоплення філософією позитивізму. Абсолютизуючи 

досягнення природничих наук, позитивісти намагалися будь-яке 
знання “втиснути” у наукові рамки. Це помітно і в творах Г. Ко-

стельника. Його праці “Границі Вселенної” (1924), “Генеза 

жіночого і мужеського полу” (1933), “Світ як вічна школа. 
Фільософічні розважання” (1931) є спробами науково пояснити 

різноманітні питання, які хвилювали людство, і на які ні наука, 

ні релігія не могла дати вичерпної відповіді. Г. Костельник дос-

конало знає тогочасну фізику, на основі якої твердить, що 
античне уявлення про атоми спростоване теорією Бора, Ленарда, 

яка розбила атом на частинки, пов’язані енергією. Згодом він 

напише, що будова атома нагадує будову Всесвіту. Як бачимо, 
Г. Костельник у доступній для кожного, навіть пересічного слу-

хача формі, викладав еволюцію поняття матерії під впливом 

новітньої фізики, вважаючи, що квантова механіка аж ніяк не 
заперечує матеріальну першооснову світу. Проте, він не був би 

релігійним філософом, якщо б не заявив, що “відкриття поняття 

енергії – це знак для релігійного світогляду, зближення фізики і 

релігії, тіла і душі”. Душа поєднана з енергіями тіла, вона пое-
тично вдосконалюється – від рослини до тварини і до людини [7, 

6]. Якщо матерія як основа відчуттів не є таємницею, то таєм-

ниця духовного первня у світі залишається нерозгаданою. 
Дарвін, наприклад, пояснював і виникнення світу, і зародження 

життя на Землі чисто механічним способом, без Бога й душі. 

Гавриїл Костельник зауважує, що навіть у мові простої людини є 
різні поняття щодо відмінностей живого: людина вмирає, твари-

на гине, здихає, рослина в’яне, засихає. З цього факту можна 

зробити висновок про відмінності матерії й духа. Духовні явища 

ніхто ніколи у філософії не заперечував, однак багато хто зами-
слювався, твердить професор, яким чином співвідносяться 
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матеріальні й духовні явища, а також, що первинне – матерія чи 

дух. Цим питанням він присвятив спеціальну лекцію у 1934 р. 

для членів того ж Богословського наукового товариства – “Ма-
терія і дух”. Релігія подає духовну причину світу – Бога, яка 

пояснює всі загадкові явища: доцільність у природі, совість у 

людині та ін. Матеріалісти ж слушно помічають, що релігія по-
яснює таємницю світу через ще більшу таємницю, тому що “Бог 

ще більше загадковий, ніж світ” [6, 5]. Релігія не дає вичерпного 

пояснення світу, тому що не пояснює склад речей, їх причини й 

наслідки, як цього вимагає наука. Костельник знаходить тут 
дуже цікавий, і, на наш погляд, вдалий вихід із скрутного стано-

вища, в яке сам себе поставив своїми роздумами: “Релігія 

пояснює ціле життя таємницею, але й наука, чим далі просу-
вається, тим більше таємниць відкриває” [6, 5]. Матеріалізм міг 

народитися внаслідок логічного мислення, тому він і виник в 

античності, як пише Костельник, – “в науковому середовищі”. За 

приклад йому служить атомізм Левкіпа, Демокріта, Епікура, і 
цей матеріалізм він вважає найбільш послідовним і логічним. 

Однак матеріалізм XX ст. не може похвалитися такою 

послідовністю й переконаністю, бо він розв’язував загадку світу. 
Новітні фізики й хіміки виявили в матерії внутрішні закони, під-

владні арифметично-геометричній плановості на зразок гармонії 

чисел Піфагора, проте є й аномалії, відхилення, які не можуть 
бути визнані за доцільні. Вони важливі, бо підтримують життя. 

Доцільні закони органічного світу мають прототипи в неор-

ганічному світі, а поняття енергії, гравітації зруйнувало матерію. 

Із досліджень новітніх фізиків випливає, що Всесвіт “більше 
подібний до думки, ніж до машини” [6, 9]. Хімія не може пояс-

нити походження життя, тому мусимо сприймати, що це вид 

енергії. 
Але звідки життя на Землі? Матеріалісти стверджують, що 

воно або самозародилося, або занесене метеорами чи промінням. 

Однак знаємо, що космічні промені згубно діють на живе, а в 
космічних просторах немає повітря – як бачимо, Гавриїл Ко-

стельник намагався вже у свій час розв’язати ті проблеми, які й 

нині хвилюють учені уми. З певністю можна сказати лиш одне: у 

природі панує доцільність, логіка, і розум є дар природи, а не 
здобуток людини. Розуму немає без свідомості, а людський ро- 
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зум – найвища її здатність, бо може себе моделювати в роботах, 

машинах. Отже, для Костельника немає сумніву: ми – роботи 

Творця. Своїми високими досягненнями наука в XX ст. ставить 
під сумнів матеріалізм, і первинним є Дух. 

Як людина оцінює першооснову світу, залежить від її ро-

зуму і волі. Костельник свідомий того, що людині не слід 
нав’язувати певні переконання: “Реальна цілість – людська ду-

ша, яка має свободу мислити й свободу діяти” [8, 14]. Людська 

воля вільна, тому щодо походження й першооснови світу можна 

дотримуватися різних думок. Такі думки диктує найчастіше віра: 
“Твоя віра дає спеціальну вартість цілому світові й тобі – і твоїм 

дітям, і твоїм сусідам, і цілим народам: вартість, норми для жит-

тя, права і обов’язки, надії й мрії для щастя... А для людей не 
можуть бути важливішими якісь інші річи, як власне ті загальні 

й всеобіймаючі форми життя. Тому між людьми йде вічна бо-

ротьба за ті форми – релігійна боротьба” [8, 22]. Протилежними 

сторонами, або різними підходами до вирішення вічних про-
блем, що постають перед людиною, є наука і релігія. Релігія 

народжується з інтуїтивного, глибинного пізнання світу, а наука 

– з дискурсивного, аналітичного пізнання. При цьому Костель-
ник переконаний, що “наш розум куди сильніший у своїх 

інтуїційних схопленнях, ніж у дискурсійних” [8, 44], тому наука 

загострює сприйняття світу буденною свідомістю, тобто схо-
плює відчуттями зовнішні явища, тоді як релігія служить 

“побільшуючим склом для життя, для пробудження свідомості” 

[8, 45]. Роздуми про першооснову світу, навіть, коли дадуть 

якийсь прийнятний результат, не вичерпають проблеми, оскіль-
ки матеріальний світ не вичерпує всієї повноти буття, як не 

вичерпує знань про нього наукове знання. Світ так влаштований, 

переконаний Костельник, щоб людина шукача Бога. Тому він 
цілком свідомий того, що “наука виростає з нормальної свідо-

мості”, а релігія, як твердили Юм чи Кант, – з чуття. А Гавриїл 

Костельник вважає, що релігія “виростає з глибокої яви, з про-
будження духа. Пробуджена свідомість се не чуття, але ціла 

душа зі своїм розумом і чуттям, одначе в стані повного про-

будження. Як лямпа, котра світить повним своїм світлом” [8, 

43]. Ці слова переконують, що Костельник був свідомий і чітко 
визнавав поряд з матеріальним і духовне начало світу. 
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Однак, як ми бачимо з попереднього викладу, він фахово й 

професійно намагається вирішувати філософські проблеми ма-

теріальності світу, його пізнаваності і, що найголовніше, його 
першопочатку. Не менш цікавою дня нього була й проблема 

простору та його характеристик – скінченності та нескінчен-

ності. Як читаємо в його роботі “Границі Вселенної” (1924), 
професор приготував спеціальну працю “Простір і Вселенна”, де 

намагався вирішити два складні питання, які віддавна хвилюва-

ли філософів, а саме, “порожність” простору і його межі. 

Здебільшого філософи погоджувалися з Демокрітом, що простір 
– це “ніщо, яке однак існує”. Пояснюють це по-різному. Одні 

твердять, що це свого роду буття, з ними Костельник готовий 

визнати, що простір – це буття, порожнеча якого відносна, отже 
воно має свої межі [4, 4]. Розглянувши різні думки філософів, 

серед них і антиномії Канта про межі Всесвіту, Костельник 

спростовує його аргументацію. Однак і математичне безкінечне 

існує лише в уяві, в розумі, воно має лише релятивне значення і 
є лише поняттям. Висновок професора красномовний: ми абсо-

лютизуємо досвід, але він не дає істинного уявлення про речі – 

це видно на прикладі простору: “Ось хрест для філософів; 
простір не дається поняти ані як обмежений, ані як необмеже-

ний” [4, 34], а те, що помислимо як можливе, мусимо приймати, 

як дійсне. Межі простору не мають зовнішньої сторони – це знав 
уже Епікур, – так розмірковує над цією складною проблемою 

професор, тут не допомагає й математика, бо “арифметичні 

аксіоми абсолютно конечні, а геометричні – ні, тому в природі не 

мусять бути здійснені”. Усі ці роздуми привели Г. Костельника до 
висновку, що “простір є такий, яким його собі уявляємо” [5, 61]. 

Важливою частиною антологічної проблеми у професора є 

проблема природи людської душі. У роздумах про природу люд-
ської душі Гавриїл Костельник не зупиняється на головній 

проблемі, яку виніс на першу сторінку праці “Зародкова душа”, 

а намагається вияснити проблему значно ширшу – співвідно-
шення тіла й душі, буття й ідеї, матеріального та ідеального. 

Його хвилює у зв’язку з цим питання, звідки походять душі но-

вих індивідів і що таке людська душа. Аналізуючи погляди 

різних теологів і філософів, учених-природознавців від найдав-
ніших часів до початку XX ст., професор намагається пояснити 
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їхні думки рівнем розвитку тогочасного природознавства, що 

вважає цілком закономірним. Сам він схильний визнати, що 

“людська душа постепенно розвивається – паралельно з розвоєм 
людського організму. Ось ся думка, котра визволяє нас з пут ан-

тиномії й узгіднює зі собою всі фази в процесі розвою людської 

нової одиниці” [5, 8–9]. Людина є частиною природи, отже душу 
мають усі природні речі, “органічне царство”. Хто визнає люд-

ську душу, той повинен визнати, що все живе також має душу: 

“Заперечити душу взагалі, цього нині не важуться зробити 

навіть матеріалісти” [5, 10]. Але що це таке – життєвий принцип, 
тобто душа? Чи не щось додане до матерії, чи не “друга сторона 

матерії”? Якщо б душа була “другою стороною матерії”, то вся 

матерія – і органічна, й неорганічна, була б живою. Мертва ма-
терія повна усякої енергії, перебуває в русі безупинно – “одначе 

рух ще не творить життя” [5, 11]. Життя має особливі власти-

вості – прикмети, серед яких є народження, продукування 

потомства, смерть. У природі немає самозародження організмів, 
отже органічне породжується тільки органічним, Г. Костельник 

схильний визнати як ознаку живого “якусь спеціальну формацію 

матеріальних енергій” [5, 12], яку нині генна інженерія вважає 
спадковістю. У рослинах і тваринах – це душі. 

Визначаючи наявність матеріального світу і душі як умови 

життєздатності тіл і процесів, Гавриїл Костельник не вдається до 
таємниць, щоб пояснити регенерацію живого, в т.ч. й людини. 

Очевидно, створюючи перші живі істоти, Бог дав їм душу, але в 

подальшому “слідуючі генерації душ Бог уже не потребував без-

посередньо творити, бо дав душам силу регенерації. Всяка душа 
родиться з душі, а не з матерії” [5, 31]. У цьому переконує наука 

біологія – кожне життя походить із життя. Тут Костельник цілком 

на боці науки, визнає її досягнення як доказові й цілком реальні. 
На всі закиди й запитання, які могли б виникнути з приводу 

відмінностей зародкової й зрілої душі чи їх властивостей, у Г. Ко- 

стельника є одна відповідь: “Бог може твориш все, як 
безпосередньо, так і посередньо – через природу” [5, 37]. Профе-

сор визнає, що він солідаризується з Томою Аквінським, який вже 

у XVI ст. “на свій спосіб, який йому був доступний при його ме-

тафізиці й знанні природи”, “приймав розвій людської душі в 
ембріоні”, а якби нині жив, то приймав би це “відповідно до 
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нинішнього стану біології” [5, 40]. Від Томи погляд Костельника 

відрізняється тим, що він не вважає, ніби людині спершу прита-

манна рослинна, згодом тваринна, а нарешті людська, раціональна 
душа. Ця душа є навіть у зародку людини, наче насіння. Проте, як 

видно з подальшого викладу проблеми душі, з посилань на числен-

них авторів, для Костельника залишається однаково 
непереконливою і теорія креаціонізму і теорія генерації стосовно 

душі. Матеріальний світ для нього є наявним, реальним – це дове-

дено наукою, і він їй цілком довіряє. А щодо ідеального, особливо 

душі, професор сумнівається, бо ці сумніви породжені розвитком 
наукового знання і станом філософського осмислення світу. 

Як глибоко розмірковував Костельник над проблемами 

співвідношення матеріального й ідеального, як його хвилювала 
проблема першооснови світу, видно і з праці “Генеза жіночого й 

мужеського полу”. Тут він розглядає функцію статі у природі, і 

насамперед – навіщо в природі диференціація статей, від чого за-

лежить їх відмінність? Виходячи з досягнень біології, Гавриїл 
Костельник детально пояснює як клітинну будову організмів, так 

і будову самих клітин, специфіку їх розмноження, види розмно-

ження, як вегетативний, що не потребує, на його думку, статевих 
особливостей. Статеві особливості – це свідчення багатства при-

роди. Дві статі проявляються вже у насінних клітинах, вони 

“потрібні для відмолоджування й скріплювання нової генерації” 
[3, 8]. Вивчення праць учених дозволило Г. Костельнику зробити 

висновок, що “природа любить контрасти, і при копуляції 

з’єдинює життєвий принціп з одного пня з життєвим принціпом з 

другого пня. Саме для цієї ціли істнують два поли в природі... А 
через те природа збагачується ріжними комбінаціями, типами і 

відмінами” [3, 13]. Жіноча стать в природі основна, – робить вис-

новок учений, а чоловіча ніби додаткова, вона існує для 
збагачення природи. У людському роді чоловік є носієм духовних 

цінностей, тому людина – вінець природи. Люди не можуть похо-

дити від мавпи, тому що в них зовсім інший внутрішній життєвий 
принцип – цей принцип – розум: “Якщо еволюція всіх органічних 

родів з одного пня є фактом, то вона також мусіла бути еволю-

цією задля внутрішнього, життєвого принціпу” [3, 15–16]. 

Вельми ретельно, на конкретних дослідженнях науковців, 
Гавриїл Костельник пояснює проблему походження різної статі, 
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які чинники вирішують стать. “Це залежить виключно від зарод-

кової клітини”, – резюмує професор, пояснюючи, що жодні 

зовнішні чинники не можуть впливати на стать народжуваних 
організмів. Згадаймо, що донині це є величезною таємницею. 

Однак природа сама регулює чисельне співвідношення одиниць 

чоловічого й жіночого роду, і “сама вирішує, з котрих насінних 
клітин мають розвинутися самиці, а з котрих самці” [3, 19]. Все 

це природа чинить з огляду на спосіб життя майбутніх ор-

ганізмів і на добро кожного роду. 

У висновках наголосимо лейтмотив наукових пошуків 
Гавриїла Костельника: у людині тісно пов’язане матеріальне й ду-

ховне, свідченням чого є мова, мислення, релігія. Г. Костельник 

детально аналізує вчення як давніх, так і сучасних йому вчених-
атеїстів, до яких відносить Ч. Дарвіна, З. Фройда з метою показати, 

що релігійне чуття глибоко пов’язане з людською природою, а тео-

рія Дарвіна, стверджуючи, що людську природу створила людська 

свідомість “я”, він вважає абсурдом. Згідно з теорією Фройда, 
релігія пов’язана з почуттям небуденності, піднесеності, одухотво-

рення людини, джерело якого важко знайти в природі. Релігія є 

ілюзією, якій не місце в матеріалізованому світі, вона стоїть неначе 
над природою людини. Чуття, з яким Костельник пов’язує релігію, 

не входить у його поняття природи. Водночас свідомість людини є 

складовою її природи: “Свідомість – це “розв’язаний бік” природи, 
щоби свідоме єство могло само собою кермувати в житті, щоб мог-

ло вести самостійне, індивідуальне життя. Природа тут полишила 

людині свободу, щоб людина могла бути “ковалем своєї долі”, щоб 

людина сама могла “будувати” фізіономію своєї душі, а від тої бу-
дови, очевидно, залежний також спосіб життя людини чи то взагалі 

її доля. Кожна думка, а властиво кожний зміст свідомості лишає по 

собі слід у нашій душі – собі питомий слід” [9, 31]. Такі слова 
цілком заперечують самого Костельника, коли він спростовував 

теорію Дарвіна про те, ніби людську природу створила людська 

свідомість. Як бачимо, сам професор дійшов такого ж висновку, бо 
інакше й не могло бути. Він був насамперед ученим, інтелектуа-

лом, який глибоко аналізував усе прочитане й побачене. Релігійний 

сан зобов’язував це спростовувати, і Костельник підкорявся 

обов’язку – так можна розуміти його виступи проти наукових вис-
новків. Він сам це засвідчує: “А що частіше перебуває в нашій 
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свідомості, це бере нашу душу в полон”, при чому чуття значно 

сильніші, ніж думки, почуття впливають на розум. Звичний при-

родний світ, у якому живе людина, для неї є єдиним реальним 
світом. Поглинута своїми турботами, вона не замислюється над, 

так би мовити, метафізичними, абстрактними проблемами чи по-

няттями. Для людини тут усе знайоме, близьке, усе пояснене чи з 
досвіду, чи з науки. Але коли перед людиною відкривається інша 

сторона світу, як увечері зоряне небо, тоді вона усвідомлює таєм-

ничість світу, своє безсилля чи непевність. Звідси виростає коріння 

релігії, отже віри в ідеальне: “Релігійні мотори стають в нашій душі 
живіші й сильніші, коли якісь надзвичайні події цілком поторощать 

“чуття нічогости” і в душі в повній силі віджиють почуття таємно-

сти, непевности, нашої власної безсильности й маленькости, от як 
нам хтось дорогий умре, а в людей, що безпосередньо залежні від 

природи, коли йде буря, град, повінь...” [9, 36]. 

Чи не нагадують ці роздуми Л. Фойєрбаха з його пояснен-

ням коренів релігії? Тим більше, що далі Костельник пише: 
“Релігійні люди підтверджують віру в своїй душі льогічним і 

психольогічним культивуванням містичного змислу життя- 

буття” [9, 37]. Це засвіджує і Біблія. 
Зрештою, можемо прочитати в наукових журналах кінця 

XX ст. таку саму думку. Авторами її можуть бути і фізики, і 

хіміки, і біологи, і психологи. Для нас важливо, що Г. Костель-
ник розумів і пояснював це у першій третині XX ст. 
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Мирчук Ирина. Философские взгяды Гавриила Ко-
стельника на проблемы человеческого бытия. В статье 

рассматриваются философские взгяды о. Гавиила Костельника – 

человека, который считал, что настоящая мудрость состоит в 
том, чтобы умело подсматривать тайны бытия – тайны природы, 

материи, души, мира, Бога. Вводятся в научный обиход те труды 

Г. Костельника, в которых он рассматривает проблемы бытия, 

существования человека, человеческой сущности, ее духовного 
начала. 

Ключевые слова: человек, душа, материя, дух, религия. 
 

Mirchuk Iryna. Havryyil Kostelnyk’s philosophical views 
on the problem of human existence. The article deals with Havryyil 

Kostelnyk’s philosophical views. Havryyil Kostelnyk believed that 

true wisdom is skilful peeping at strange mysteries of life, secrets of 
nature, matter, soul, world, God. We have introduced into scientific 

use those works by Ph.D. H. Kostelnyk, in which he considers the 

problems of life, human existence, human materiality and spiritual 

commencement. 
Key words: man, soul, matter, spirit, religion. 
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Володимир ГАЛИК 
 

НЕРЕАЛІЗОВАНИЙ ПЛАН ЕМІГРАЦІЇ ІВАНА ФРАНКА 

ДО АМЕРИКИ (США) 

(за листами до Івана Франка) 
 
У дослідженні проаналізовано взаємозв’язки Івана Франка 

із українською діаспорою в США. На основі уже опублікованих і 
досі невідомих широкому загалу епістолярних джерел просте- 
жено Франкові наміри емігрувати до Америки та визначено 
причини нереалізації цього задуму. 

Ключові слова: Іван Франко, Іван Волинський, Володимир 
Сіменович, Америка (США), газета “Америка”, листи. 

 

Постановка проблеми. Постать Івана Франка – одна з 

найяскравіших персон української інтелігенції кінця XIX – поча-
тку XX ст., про яку досить добре знали і знають не лише в 

Європі, а й у світі загалом. Такому визнанню український вче-

ний завдячував не лише тим, що міг вільно писати чотирма та 
перекладати чотирнадцятьма мовами, а й тим, що був знайомим 

із видатними діячами європейської та світової літератури, куль-

тури, мистецтва. Важко знайти аналог такого вченого в Україні, 
як Іван Франко, та навіть не можна перелічити на пальцях йому 

подібних у світі, адже такому колу друзів, приятелів та співробіт-

ників могла би заздрити будь-яка славнозвісність не лише 

Франкового часу, а й сучасності, адже після себе український 
геній залишив такий великий архів і таке листування, що ще ду-

же довго франкознавча наука буде доповнювати автобіографічні 

дані як І. Франка, так і його кореспондентів. Тому питання ви-
вчення Іваном Франком культури та історії країн світу, а також 

його зв’язків із їх знаними діячами займає неабияке місце у сьо-

годенному   франкознавстві.      Це     зумовлюється      передусім 

 
© Галик Володимир, 2013 
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тим, що вчений упродовж свого життя й творчої діяльності чи-

мало уваги приділив вивченню світового культурно-історичного 

надбання. Значне місце у житті вченого та його спадщині посіли 
питання соціально-економічної історії та культури країн Амери-

канського континенту, де серед найбільш актуальних для 

І. Франка були Сполучені Штати Америки. 
Аналіз останніх досліджень і публікацій. Актуальність да-

ного дослідження полягає перш за все в тому, що на сьогодні 

питання зв’язків Івана Франка із українською діаспорою у США в 

сучасному українському франкознавстві практично не вивчене, 
оскільки у франкознавчих працях лише прямо чи опосередковано 

згадується про Франкові наміри емігрувати до Америки. Тут при-

нагідно можемо згадали діаспорного франкознавця Луку Луціва, 
який у своїй праці “Іван Франко – борець за національну і соціаль-

ну справедливість” лише у кількох абзацах торкнувся Франкових 

намірів виїхати до Америки в контексті його співробітництва з діа- 

спорним часописом “Америка” [2, 314-315], після чого дав аналіз 
поетичних творів І. Франка; тут відображено його співчутливе ста-

влення до українських емігрантів, які, покидаючи свої рідні краї, у 

пошуку кращої долі виїжджали за океан [2, 315-316]. 
З огляду на и; ставимо собі за мету на основі значної ві-

домої і маловідомої епістолярної спадщини листів до Івана 

Франка максимально повно простежити процес формування ду-
мок вченого щодо еміграції в США, та визначити причини 

нереалізованого плану. 

Зацікавлення І. Франка соціаль- 

но-економічною історією Америки 
(США) пояснюється, на наш погляд, 

тим, що саме їх терени стали притул-

ком для українських переселенців із 
Галичини в ході масової еміграції 

останньої чверті XIX – початку XX ст. 

Підтвердженням цього можу бути на-
приклад те, що у 1888 р. Іван Франко 

мав намір також поїхати до Америки. 

Зокрема, про це довідуємося із його 

листа до М. П. Драгоманова від 3 ве-
ресня  цього  року,  де  вчений  пише,  що   
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збирається із дружиною виїхати до США у м. Шенандоа (шт. 
Пенсільванія) з метою очолення редакції газети українських пе-
реселенців “Америка” [V, 173 – 174] – першої української газети 
в США, яка виходила від 15 серпня 1886 р. до 22 лютого 1890 р., 
спочатку раз на місяць, згодом – щотижня. Засновником і видав-
цем газети був греко-католицький священик І. Волянський

*
. 

Згодом часопис перебрала українська греко-католицька парафія 
у місті Шенандоа. Її редакторами були В. Сіменович, а потім – 
К. Андрухович [1; 3,303; 4, 35; 5, 612]. 

Приводом до таких роздумів І. Франка стало родинне не-
стабільне матеріальне становище, адже він нещодавно 
одружився (травень 1886 р.) і для того, щоб належним чином 
утримувати родину окрім того, що був активним кореспонден-
том української преси, ще й завзято дописував і до польських 
часописів у Львові та Варшаві. В цей же час, 15 листопада 1886 
р., І. Франко спробував видавати журнал “Поступ”, який 2 груд-
ня 1886 р. було надруковано, проте його конфіскувала львівська 
прокураторія, а видання журналу заборонила [5, 556]. 

 
*
Волянський Іван – народився 2 липня 1857 р. в селі Яблунів на Терно- 

пільщині. Відомий як греко-католицький священик, громадський діяч. У 
1875 р. закінчив Тернопільську гімназію. Студіював у Відні в духовній 
семінарії та університеті. Богословські студії закінчив закінчиа 1880 
р. у Львові. Завідував парафіями на Тернопільщині, а згодом, у 1884 р. 
виїхав до США як перший український священик-місіонер. Тут заснував 
першу парафію Св. Михаїла, перші читальню,хор, оркестр. За його 
стараннями, 19 грудня 1884 p., на американському континенті відбу-
лася перша Служба Божа на українській мові. Ініціатор створення 
української газети “Америка” (з 1891 р. – “Русскоє слово”, потім – 
“Свобода”). У 1892 р. повернувся в Галичину де служив на парохії села 
Острівець біля Теребовлі. Водночас був членом повітової ради товари-
ства “Сільський господар”. У 1896 р. виїхав до Бразилії з метою 
вивчення життя і побуту емігрантів та надання їх духовної допомоги. 
1897 р. повертається до Галичини і обіймає парохію в Острівці, а від 
1913 р. – в селі Дичків на Тернопільщині. У 1918 р. був призначений ми-
трополитом А. Шептицьким до емісійної праці на Холмщині та 
Волині. З 1920 р. продовжує обіймати парохію Дичкова де і помер 2 
серпня 1926 р. Див. докладніше про нього у: Матейко Р. Волянський 
Іван Андрійович // Тернопільський енциклопедичний словник. – Терно-
піль: видавничо-поліграфічний комбінат “Збруч”, 2004-2010. – Том 1, 
2004. – С. 303. 
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З огляду на окреслені фактори І. Франко таки зважується 
шукати кращої долі за океаном. Підтвердженням цього є лист до 
І. Франка від В. Сіменовича

*
, який датується 25 липням 1888 р. 

В. Сіменович пише: “Ми вельми тішимось з Вашої готовности 
загостити у нашу Русь американську бо се нам честь і значеня 
приносить, тілько болієм над тим що неможемо Вам відповідно 
зате відвдячитись” [ІІІ, 221]. Далі автор просить вибачення у 
вченого, що даного листа пише особисто, а не І. Волянський, 
пояснюючи це тим, що отець має дуже багато справ. Побіжно 
В. Сіменович розповів Франкові про складні умови часопису 
“Америка”. Він запевняє вченого, що його з дружиною прий-
муть з розпростертими руками, але більшої пенсії за роботу як 
50 доларів в місяць запропонувати не можуть. Дана сума за то-
гочасними американськими мірками, на думку В. Сіменоваича, 
не була ні малою, ні великою. З огляду на це редактор “Амери-
ки” пропонує детальніше погодити справу уже по приїзді 
вченого у Шенандоа [III, 221 – 222]. 

Щоб якось переконати І. Франка, що запропонована йому 
зарплата – цілком нормальна сума для прожиття, В. Сіменович 
подає йому місцеві розцінки на житло, продукти харчування, 
одяг тощо. Водночас автор листа пропонує і заняття для Фран-
кової дружини. На його думку, вона могла б зайнятися тут кроєм 
 
*
Сіменович Володимир – народився 1S59 р., родом з Бучача що на Те-

рнопільщині. Відомий як громадський діяч у США, лікар та брат 
О. Кисілевської. Прибувши у 1887 р. до США, поселився в Пенсильванії, 
де працював редактором першої в Америці української газети під 
назвою “Америка”, а також вчителем у школі українознавства і 
завідувачем українською кооперативною крамницею. Пізніше, отри-
мавши фінансову допомогу від одного з литовських лікарів, закінчив 
медичні студії в Балтіморі (Меріленд). З 1892 перебував у Чикаго. 
Упродовж 1912-1914 рр. – голова Просвітної Комісії Українського 
Народного Союзу, а з 1930 до 1932 р. головний редактор тижневика 
“Україна” в Чикагj/ Водночас був професором медицини в Раш 
Медікал Колледж. Помер у 1932 р. в Чикаго. Див. про нього докладніше 
у: Марусик Н. Створення української громади та першої Української 
Греко-Католицької парафії в Чикаго. – [Електронний ресурс]. – Ре-
жим доступу: http://catholicnews.org.ua/ stvorennya- ukrayinskoyi- 
gromadi-ta-pershoyi-ukrayinskoyi-greko-katolickoyi-parafiyi-v chikago.; 
Сіменович Володимир. – [Електронний ресурс]. – Режим доступу: 
http://uk.wikipedia.org/wiki/ Сіменович_ Володимир. 
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та шиттям жіночого одягу, проте застерігає, що цей вид зайнято-

сті не принесе великих прибутків [III, 223]. 

Розповідаючи про скрутне матеріальне становище часопи-
су “Америка”, В. Сіменович пропонує І. Франку привезти з 

собою власну бібліотеку, за транспортування якої, йому будуть 

відшкодовані витрачені кошти. Також В. Сіменович радить вче-
ному взяти з дому домашні речі (подушки, білизну тощо), а 

особливо наголошує, що треба узяти самовар, або машину для 

помелу кави, яка тут як напій, користується великою популярні-

стю на відміну від чаю [III, 224]. 
За словами В. Сіменовача, до Шенандоа зголошувався 

приїхати коректор газети “Діло” І. Стронський, який мав би за-

йматися тут торгівлею. З огляду на це, В. Сіменович пропонує 
І. Франку їхати разом із ним. Водночас автор листа просить зко- 

нтактувати з О. Нижанківським, який так само виявляв бажання 

виїхати до Америки. На думку В. Сіменовича, О. Нижанківський 

тут міг би отримати посаду управителя торгівлі і водночас зумів 
би скоріше вивчитися на “артиста-композитора” і прислужитися 

тим для місцевої громади [III, 224 – 225]. З приводу цього В. Сі-

менович у листі зазначає: “Має він там марновати свої літа то 
лутше нехай попробує щастя в Америці а ту дуже много зале-

жить від щастя. Ту в Америці 100% мож скорше дати собі раду 

як там в краю особливо коли чоловік виучиться тутного язика 
ангельщини. Тут аби яка праця ніколи не ганьбить чоловіка а 

хто хоче працювати і має яку таку силу той небоіться голоду”. З 

огляду на це В. Сіменович просить І. Франка привезти із собою 

двох вище згаданих “манаджерів”, а враз, коли б ні перший ні 
другий не хотіли їхати, то просить вченого на свій розсуд запро-

понувати дану пропозицію кому-иебудь іншому [III, 225 – 226]. 

Продовжуючи розповідь про життя і побут української 
громади у Шенандоа, В. Сіменович скаржиться, що у них досі 

немає учителя та дяка. Попередньо така домовленість була із 

Бурблем з Романова, який обіцяв приїхати у липні цього року, 
але досі не приїхав. Тому кореспондент просить вченого про ще 

одну послугу – знайти його у “Просвіті” і остаточно вияснити чи 

він приїде чи ні. У разі його відмови, В. Сіменович пропонує 

вченому знайти таку людину, яка б мала “яке таке образованя а 
притім річ дуже важна аби мав голос І Тенор розумівся на співі і 
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був здібним заложите хор мішаний або і мужескій, і взагалі ми 

радіби увзгляднити все того чоловіка до Америки котрий має 

голос добрий осе Вас дуже просимо бо о[тець] Вол[янський] ві-
дправив дяка свого і обходиться без тогож а жде на чоловіка з 

Краю” [III, 226 – 227]. 

Окрім вище ореслених прохань, які В. Сіменович мав до 
І. Франка із листа дізнаємося ще про одне. Мова йде про те, що 

редакція потребувала помічника для друкаря. Тому В. Сімено-

вич просить вченого: “...виберіт нам якого хлопчину котрий 

принаймі рік або півтора єсть при друкарні до помочи нашому 
друкарови... Отже просимо Вас занятися спровадженям 2 до 

стору, одного на дяка, одного друкаря” [III, 227]. 

Завершуючи листа, В. Сіменович радить І. Франку, як 
краще добратися до Америки. Підрахувавши транспортні витра-

ти, він наголошує, що Франкові потрібно буде витратити на 

дорогу з Філадельфії до Шенандоа 27 доларів (на дорогу і кора-

бельний білет) і 20 доларів на дорогу до Філадельфії, тобто 
разом 47. Дану суму можна сплачувати упродовж року, що є ду-

же вигідним для небагатої людини. Далі В. Сіменович пропонує 

І. Франку замовити корабельний білет II класу і переконує, що 
хоча ця послуга дорожча, проте дещо вигідніша, оскільки в III 

класі “мущині то ще яко тако але для женщини вельми невигід-

но між всякою голотою притім їдло і обходження почасть таке 
як би потреба хотяй часом не сугірше...” [III, 228]. За словами 

В. Сіменовича II клас передбачав користування бібліотекою, фо-

ртепіано та оточення відповідним товариством [III, 229]. 

У підсумку В. Сіменович підказував І. Франку, що йому 
треба їхати з Гамбурга до Англії II класом, а з Англії до Філа-

дельфії І-им, оскілька ця лінія маршруту не передбачала корис-

тування ІІ-им. Далі автор листа дає поради вченому як добратися 
без проблем з жандармерією до Гамбурга. За його словами, вче-

ному, щоб “скоро заїхати до Гамбургу, треба з Львова 

виїжджати пополудни... о 4 год. 25 м. а втакім разі заїде ся рано 
до Освєціма і то на ½ 8. В Освецімі а часом і в Лисковицях пере-

лапують жандарми людей щоб не пустити. Треба оже не 

говорити, що їдете до Америки, а говорити що десь в Прусах 

остати хочете, притім треба мати якесь німецьке письмо щоб в 
Освєцімі на Коморі виказатися що єсть ся підданим австрійсь- 
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ким. Пашпорту нікому не тре[ба] бо за пашпортом ні в Німеччи-

ні ні тут ні нігде не питають...” [III, 230]. 

Далі В. Сіменович дає поради І. Франку, як поводитися і 
що потрібно мати з собою у разі морської хвороби та які речі 

першої необхідності для подорожі потрібно спакувати у валізу. 

Завершуючи кореспонденцію, автор просить проінформувати 
про приїзд подаючи контактну адресу [III, 231 – 232]. 

Після того, як І. Франко отримав лист-запрошення до 

Америки від В. Семеновича він дещо роздумував над пропозиці-

єю і нарешті вирішив їхати. З цього приводу він писав 
М. Драгоманову: “Я поки що доволі здоров, роботи ніякої не 

цураюся, то й думаю, що чому б не попробувати щастя за океа-

ном, особливо з уваги на те, що тут, у Львові, й вік сидячи нічого 
не висидиш. Будьте ласкаві напишіть мені свою думку про те, і 

коли, може, знаєте які практичні сказівки про те, коли і як най- 

лучче їхати через море, то дуже Вам буду вдячний” [V, 174]. 

На ці запитання М. Драгоманов відповів І. Франкові 7 ве-
ресня 1888 р., зазначивши, що Франкова подорож до Америки 

йому цікава і він сподівається, що вона буде корисна як для 

І. Франка, так і для справи. Проте, М. Драгоманов застерігає то-
вариша в тому, що він уже на перших порах попаде в конфлікти 

з “попами”, оскільки його поїздка викличе проти нього “яку не- 

будь “Червону Русь”, а далі дійде до митрополита. Ну, й піде. Та 
вовка боятись, – в ліс не ходити”. Що до маршруту подорожі, то 

М. Драгоманов не мав що порадити, оскільки сам не мав про це 

жодної уяви окрім того, що дізнавався із газет, але обіцяв розві-

дати про це у знайомого американця, який мав приїхати на днях 
до нього із Женеви у літературних справах [II, 293 – 294]. 

З цього видно, що М. Драгоманов не дуже прихильно ста-

вився до Франкового задуму поїхати за океан, але все ж таки 
підтримував його у цьому плані. Дещо неоднозначними на цю 

справу були погляди ще одного товариша І. Франка – М. Павли-

ка, який категорично був проти того, щоб І. Франко покинув 
рідну землю. Пізніше і сам М. Драгоманов виступив проти цьо-

го, міркуючи, що культурні потреби американських емігрантів 

були б добре обслуговувані таким працівником, як Іван Франко, 

і в Америці могла б поправитися його матеріальна ситуація, але 
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українські землі відчували б велику втрату, якщо б їх покинув 

Іван Франко [2, 314]. 

З огляду на це, а також й через те, що сім’я чекала на по-
повнення (16 липня 1887 p. у родини Франків народився син 

Андрій), І. Франко відкладає свою поїздку до весни, про що по-

відомляє у своєму листі М. Драгоманова 6 листопада 1888 р. 
Між іншим І. Франко підкреслив: “З розмов моїх з д. Сіменови-

чем виходить таке, що “Америка” стоїть не добре і що їм там 

головно потрібно чоловіка до лавки купецької. З другого боку, 

люди, знаючі о. Волянського особисто, вияснили мені, що поро-
зумітись з ним було б мені доволі тяжко. На всякий спосіб треба 

се діло ще добре роздумати” [VI, 179]. В свою чергу, щоб розра-

дити якимось чином І. Франка, М. Драгоманов у листі від 17 
грудня 1888 р. зазначив: “У нас ту заварює ся таке діло, що, може, 

літом (коли не буде нічого з Америки) поїдемо в Крим...” [І, 306]. 

 

Фрагменти автографів листів Володимира Сіменовича  

до Івана Франка 
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Отже, Іван Франко до Америки (США) так і не поїхав, але 
продовжував підтримувати контакти із редактором часопису 

“Америки” – В. Сіменовичем. Невдовзі, 11 травня 1889 р., 

В. Сіменович пише подвійного листа для М. Павлика та І. Фран-
ка. У частині листа, яка безпосередньо адресувалася І. Франку, 

В. Сіменович зазначає, що діаспора планує видавати “Календар” і 

просить вченого взяти собі якусь тему статті для даного видання: 

“Ми б з своєй сторони просили о повістку яку і то гуморестку 
може з життя лемків як вандрують до Америки або з угорських 

Русинів, єслиб Вам потреба було якого поясненя я б Вам подав. 

Щоб було в моєй відомосте. А може миб просили о пару поезій 
тоже відповідних до нашого Календаря” э.жэж [IV, 456 – 457]. 

Підсумовуючи, підкреслимо, що проаналізовані нами ли-

сти від В. Сіменовича до І. Франка, які адресувалися вченому із 
Америки (США), та його листування із М. Драгомановим дали 

можливість максимально повністю розкрити витоки Франкового 

задуму щодо еміграції в США та визначити подальші чинники 
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його відмови від цього плану. В цілому скажемо, що І. Франко, 

незважаючи на те, що не виїхав до Америки, продовжував тісну 

співпрацю із газетами української діаспори в США (часописи: 
“Америка”, “Свобода”, “Календар Українського Народного Союзу” 

тощо) та вів листування із їх головними редакторами (Н. Дмитрів, 

І. Ардан, С. Макар) в ході якого обговорював різні напрямки своєї 
співпраці з ними. З огляду на це, перспективним залишається пода-

льше вивчення усієї епістолярної спадщини до Івана Франка від 

його знайомих із Америки з метою повного відтворення взаємо-

відносин вченого з українською діаспорою в США. 
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Галык Владимир. Нереализованный план эмиграции 

Ивана Франко в Америку (США) (по письмам к Ивану 

Франко). В исследовании проанализированы взаимосвязи Ивана 

Франко с украинской диаспорой в США. На основе уже опубли-
кованных и до сих пор неизвестных широкой общественности 

эпистолярных источников прослежены намерения И. Франко 

эмигрировать в Америку и определена причина нереализации 
этого замысла. 

Ключевые слова: Иван Франко, Иван Волянский, Влади-

мир Сименович, Америка (США), газета “Америка”, письма. 

 

Halyk Volodymyr. The unrealized plan of emigration of 

Ivan Franko to America (the USA) (after letters to Ivan Franko). 

In the article we have analysed Ivan Franko’s relationship with the 
Ukrainian diaspora in the USA. On the basis of already published and 

still unknown to the public his epistolary heritage we have considered 

Ivan Franko’s intentions to emigrate to America and determined the 
reasons for the failure of this plan. 

Key words: Ivan Franko, Ivan Volianskyi, Volodymyr Sime- 

novych, America (the USA), “The America” newspaper, letters. 
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(ФІЛОСОФІЯ, ПЕДАГОГІКА) 

 

Президія Вищої Атестаційної Комісії НАН України 

Постановою від 15.01.2003 року ухвалила (серед іншого): “3. 

Редакційним колегіям організувати належне рецензування та 

ретельний відбір статей до друку. Зобов’язати їх приймати 

до друку у виданнях, що виходитимуть у 2003 році та у 

подальші роки, лише наукові статті, які мають такі 

необхідні елементи: постановка проблеми у загальному вигляді 

та її зв’язок із важливими науковими чи практичними 

завданнями; аналіз останніх досліджень і публікацій, в яких 

започатковано розв’язання даної проблеми і на які спирається 

автор, виділення невирішених раніше частин загальної 

проблеми, котрим присвячується означена стаття; 

формулювання цілей статті (постановка завдання); виклад 

основного матеріалу дослідження з повним обґрунтуванням 

отриманих наукових результатів; висновки з даного 

дослідження і перспективи подальших розвідок у даному 

напрямку”. 
Статті збірника повинні відповідати цій ухвалі. 

 

1. Приймаються одноосібні статті (без співавторів). Текст 

обсягом від 0,5 авторського аркуша (20000 символів з пробілами) 

до повного авторського аркуша (40000 символів з пробілами) 

подавати в ком’ютерному наборі (диск і роздрук – два примірники): 

редактор Mikrosoft Word 95 і наступні версії, шрифт Times New 
Roman 14, інтервал 1,5. У разі надсилання статті електронною 

поштою (zbirnyky@drohobych.net) паперовий роздрук (усі береги 

по 2,5 см) треба долучити до інших документів. У тексті 

заборонити переноси. Ретельно вивірені цитати треба засвідчи-

ти підписом на берегах біля кожного посилання. Подати УДК 

та ключові слова. 
2. Статті друкуються українською мовою, резюме до 

кожної – трьома мовами: українською, російською, англійською 

mailto:zbirnyky@drohobych.net


 189 

(кожне – близько 500 символів з пробілами; два останні 

обов’язково повинні мати переклад імені, прізвища автора і 

назви статті). 
3. Список літератури – за абеткою (спочатку кирилиця, 
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України (Бюлетень ВАК України, №3, 2008). 

Архівні джерела подаються окремим блоком з римською 

нумерацією (за абеткою назв архівів) перед списком літератури. 
5. До статей додасться рекомендація кафедри (відділу) 

установи, де автор працює, і рецензія доктора чи кандидата 

наук; для статей докторів та кандидатів наук рецензії не потрібні. 
6. Авторська картка: прізвище, ім’я, по батькові, посада, 

місце праці, вчений ступінь, звання, адреса (службова, домашня, 

поштова, електронна), телефони. 

Редколегія відхиляє статті з порушенням цих вимог. 
Збірник виходить за серійним принципом у квітні (Педагогіка, 

статті приймаються до 1 лютого) та у жовтні (Філософія, статті 

приймаються до 1 серпня). 
7. Видання здійснюється із залученням коштів авторів (10 

гривень за 1000 символів з пробілами). Гроші за статті з 

філософії надсилати поштовим переказом Янко Жанні Василівні, 
за статті з педагогіки – Федорович Анні Василівні на адресу: 

вул. Івана Франка, 24; ДДПУ імені Івана Франка, Дрогобич, 

82100. 

 
Адреса редколегії збірника наукових праць  

“Людинознавчі студії”:  

каб. 18, вул. Івана Франка, 24  
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тел./факс: (03244) 38376  
Координатор Олена Швед. Е mail: zbirnyky@drohobych.net 
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