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КАФЕДРА ФІЛОСОФІЇ
Людмила Рижак

Сталий розвиток як альтернатива суспільству ризиків
Сучасне техногенне суспільство без перебільшення можна назвати суспільством небезпек і катастроф, для якого безпека існування є домінантною соціальною вартістю. Річ у тім, що у високорозвинених країнах суспільне виробництво багатства постійно супроводжується суспільним виробництвом ризиків. Тому, як зазначає сучасний німецький соціолог Готгард Бехман, ризик є маркером сучасності [2, c. 27]. 

На думку Е. Ґіденса, активне ризикування становить чільний елемент динамічної економіки та інноваційного суспільства. Ризик є чинником наснаги і змагальності. Навіть більше, позитивне наповнення ризику і є якраз джерелом саме такої енергії, яка створює сучасне економічне багатство. Ризик характеризує мобілізаційну динаміку суспільства, “яке повертає у бік змін і воліє радше обирати своє власне майбутнє, аніж залишати його релігії, традиції або примхам природи… Модерний капіталізм вбудовується у майбутнє шляхом обчислення можливих прибутків і втрат, а по тому й – ризику, як безперервного процесу” [3, c. 22–23]. Отже, Е. Ґіденс інтерпретує ризики оптимістично, вважаючи їх соціально адекватними втратами в умовах зростаючого технічного панування людини над природою, що дають змогу отримувати колосальні прибутки.

Натомість для У. Бека ризик безпосередньо пов’язаний із небезпечними сучасними технологіями, які загрожують катастрофою планетарній цивілізації. Дійсно, у процесі модернізації продуктивних сил ризики та пов’язані з ними потенціали самознищення людства набули небаченого дотепер розмаху. З розвитком науки і технології суспільство “витісняє” ризики власного існування і благополуччя за межі контрольованого довкілля. Ризики створювані високими технологіями та їх наслідки для довкілля істотно змінюють його головні параметри, перетворюючи довкілля в непридатне для людини та її гідного життя. Тож цілком закономірним є питання як упередити модернізаційні ризики і небезпеки, або оптимізувати їх там, де вони вже виникли, щоб вони не виходили за допустимі межі?
Аналізуючи сучасні ризики, У. Бек зазначає, що їм властива іманентна тенденція до глобалізації. Разом із промисловим виробництвом іде процес універсалізації загроз, незалежно від того, де ці загрози виникають. Ризики долають кордони держав і набувають глобального значення. Передовсім це ризики, пов’язані з довкіллям, які зумовлюють незворотну руйнацію всього живого. Водночас ризики модернізації рано чи пізно заторкують і тих, хто їх продукує або має з них зиск. Антропогенним ризикам притаманний ефект бумеранга. Багаті від них теж не захищені. Це стосується не лише ризиків стосовно здоров’я, а й статків. Зростає нерівність між високорозвиненими країна і слаборозвиненими, а також між високорозвиненими країнами, які втручаються в систему компетенції суверенних держав  [1, c. 13–14].

Дослідження У. Бека свідчать, що ризики як і багатство розподіляються за стратифікаційною схемою, тільки в оберненому порядку: багатство зосереджується у верхніх прошарках суспільства, а ризик – у нижніх. Ті, хто мають високі доходи, владу й освіту можуть купити собі безпеку і свободу від ризику.

Специфіка сучасних ризиків полягає ще й у тому, що створювані ними небезпеки приховані від сприйняття. Невидимість ризиків живить ілюзію безпечності існування людини і суспільства. Одначе, техногенна цивілізація, яку створив Захід і яка експансує світ, стала загрозливою для людства загалом. Завдяки інтенсивній економічно-господарській діяльності екосистема Землі вже втратила рівновагу: біосфера не спроможна компенсувати виснаженість ресурсів, надмір відходів та неконтрольоване забруднення довкілля. Аналіз причин утрати рівноваги екосистеми Земля та розробка сценаріїв відновлення рівноваги – це проблема не лише сьогодення, а й майбутнього людства, щоб “майбутнє одного покоління мало можливість безпечно розвинутися і стати теперішнім для наступного покоління” [4, c. 236]. 

На думку Е. Ласло, людство не приречене пасивно слідувати до краю прірви. На шляху до неї є роздоріжжя, де людство може зробити свій вибір. Для того, щоб змінити біг до прірви, не варто очікувати кризового стану. Річ у тім, що дійсність містить чимало альтернатив, які можна і треба виявити, проаналізувати та вибрати найоптимальніший шлях розвитку.

Такою стратегією розвитку людства на ХХІ ст. визнано сталий розвиток, в основі якого оптимізація всієї діяльності людства в його взаємодії з довкіллям. Сталий розвиток як альтернатива ризикованим діям людини, що небезпечні для довкілля, означає всебічну збалансованість розвитку. Техногенне суспільство, орієнтуючись на інноваційність у всіх сферах життєдіяльності, має беззаперечно слідувати двом принципам сталості: 

· справедливості у задоволенні потреб як нинішніх, так і прийдешніх поколінь;

· екологічних обмежень щодо технологічних новацій та економічного зростання задля збереження довкілля.
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Сучасне місто і соціальне конструювання 
У своїй лекції, яку він назвав «Місто і ненавість» [1], Ж.Бодріяр наголошував на універсальності викликів, з якими зтикається велике місто в наш час. Незважаючі на відмінністі в менталітеті, проблеми, які виникають в наших мегаполісах і ті, про які пише Ж.Бодріяр подібні між собою. 

“Перед нами, пише Ж.Бодріяр, цілісне суспільне явище, в якому знаходить своє відображення певний універсальний процес - процес концентрації населення і збільшення виробництва відходів. Мова йде про всесвітню проблему виробництва сміття, бо, якщо насильство породжується пригніченням, то ненависть зароджується, коли людину відправляють на смітник”.

Можливо, наші магаполіси ще не досягли такого “розвитку” щоб породжувати вже не насильство, а ненавість в чистому вигляді, про що говорить Ж.Бодріяр?

“Матеріальні, кількісні відходи, пише Ж.Бодріяр, які утворюються внаслідок концентрації промисловості та населення у великих містах - це всього лише симптом якісних, людських, структурних відходів, що утворюються в результаті спроби ідеального програмування, штучного моделювання світу, спеціалізації та централізації функцій (сучасна метрополія очевидним чином символізує цей процес) та поширення по всьому світу цих штучних побудов”. 

Автор торкається надзвичайно цікавої проблеми: результатів багаторічної спроби ідеального конструювання социальної реальності,  жертвами  якої були цілі покоління радянських людей. Не жителі Західної Європи чи США можуть продемонструвати результати штучного моделювання соціального світу, а саме жителі бувшого Радянського Союзу? 

“Коли будують зразкові міста, пише Ж.Бодріяр, створюють зразкові функції, зразкові штучні ансамблі, все інше перетворюється як у залишки, в покидьки, у беззмістовну спадщину минулого. Будуючи автостраду, супермаркет, суперміст, ви автоматично перетворюєте все, що їх оточує, в пустелю.” Чи ми не пом'ятаємо бесконечні спроби побудувати міста-сади, міста майбутнього, а в рузльтаті з'явилися міста-інваліди, без своєї исторії, без культури, коли стара культура була втрачена, а нова так і не народилася? 
“Архітектура та містобудування, всюди запускаючи амбітні щупальця, виробляють одних тільки монстрів, не з естетичної точки зору (хоча, на жаль, і таке часто буває), а в тому відношенні, що ці монстри свідчать про втрату містом цілісності й органічності, про його дезінтеграції та дезорганізації. Вони вже не підкоряються ритму міста, його взаємозв'язкам, а накладаються на нього як щось, що  прийшло зовні”. 

Старі ритми, стара допромислова культура міст зникла, а виникло щось штучне, нежиттєздатне, що може породити тільки таких людей, які сприймають себе неповноцінними порівнянно з жителями міст з історією та культурою, де ця дезорганізація і дезорієнтація не відбулася? Тому що старі міста змогли не втратити свій ритм і культуру і прищепити  культуру міста навіть своїм новим мешканцям. 

Можемо пріпустити, що наші міста ще не подолали ту межу, за якою починається нова  соціальная реальність, яка побудована вже на тотальному неприйнятті всього, що оточує типового городянина і породжує в ньому тільки ненависть? Якщо сфери соціального контролю будуть зростати, комунікаціїя вдосконалюватися не тільки в сфері міжособистої взаємодії, а і органів безпеки, якщо урбанізаційні процеси будуть здійснюватися і далі в геометричній прогрессії, то важко не погодитися з апокаліптичними висновками Ж.Бодріяра. Сфера соціального буде руйнуватися, тому що в її основі ми знайдемо немотивовану ненавість людини до всіх форм соціального, і в першу чергу до культури міста, як втілення всього ворожого людині, антигуманного і деструктивного, що є на цьому світі.
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ЩО РЯДОК – ТО СВІДЧЕННЯ І… ПОДІЯ.

/ДО 77-ТИ РІЧЧЯ ПОЕМИ ЮРІЯ КЛЕНА “ПРОКЛЯТІ РОКИ”/

В літературі, зокрема - філософічній поезії, у якій піднімаються глобальні проблеми, можемо зауважити присутність того, що можна назвати свідченням правди. Саме тієї прав​ди, яка не так вже і давно  у публічному, і не лише, просторі з боку владних інституцій нещадно піддавались тотальному контролю, витісненю, приховуванню, замовчуванню. Зауважувана присутність – це фіксація часто драматичних подій і правдивих свідчень, у, досить, не​сподіваний, не формалізова​ний, а разом і талановитий спосіб – через неокла​сич​не вибуду​вання і звучання українсь​ко​го вірша, здатного піднімати​ся у своїй майстровості до сонетів Вільяма Шекспіра і рядків “Божественної комедії” Данте Аліг’єрі. До таких можна віднести поетичні твори українського неокласика Юрія Клена “Прокляті роки” і “ Попіл імперій ”. Перший з них засвідчує свавілля в УРСР карно-репресивного аппарату 1920-х - частини 30-х років і жахні масштаби Голодомору 1933 року, завершуючись філософським узагальненням у формі молитви, другий - є поетичною епопеєю, філософським по духу і художнім по формі літописом історичних подій ХХ-го сторіччя, який, на думку Ю.Коваліва, ілюструє крах “деспотичних наддержав-“імперій”.
Оскільки у назві статті зауважена лише перша поема, зупинимося на заманіфестованих у назві  її характеристиках. Мова йде про важливі для українського народу свідчення, а разом з тим і події, що описують і кваліфікують тогочасне ставлення до цього наро​ду з боку проле​тар​сь​кої метрополії, висловлюючись словами Макса Шелера  ̶  як “провали в озвіріння”.

Написана у 1937 році поема “Прокляті роки” загалом окреслена автором спо​га​да​ми терп​ки​ми і непотрібними “про ті роки жорстокі і безхлібні”. Якщо ж не загалом,то це спо​гади-свідчення  краху Московської  імперії: “Високий цар в застібнутім мундирі, зслиз​нув облич​чям вниз, і бруду шар укрив його…”.Напруженість і непередбачуваність  пере​хідного для українців історичного часу лаконічно виражена у наступних його строфах: “Ночами за​гра​ва тривожних днів лягала кривавим відблиском на бані. Шалений велетень в лісах ревів і рвав повітря на шматки багряні”. Біль за сторозтерзаний Київ проступає у словах: “О златогла​вий мій! Не раз голота  татарська пила твою чисту кров, не раз знущалася з твоєї плоті та духу твого варвар не зборов”. Майже як про сьогоднішній Київ.

Час  тривалого терору поет називає  часом: “…коли душа в нас ніби тріпоче й б’ється на безводнім дні!”. Перебуваючи у камері смертників Полтавської “чека”, він зберіг у поемі затерті вапном на стіні залишеніі вже розстріляними “останні привіти” і закарбував сум за всіма знищеними талановитими друзями і приятелями. Серця ж тих, місяць з якими перебу​вав, він називав птицями, що “летіли до невиданих раїв”, а від сили співу смертників, що співали “Не пора” і “Заповіт” “здригалися в’язничні стіни”.

Горе рідні в’язнів, яка чекала ув’язнених на волі закарбоване у рядках: ”Нас виглядали і зорили шлях старі жінки, спираючися ȏ тин ”. Cвідченням  того, що церква була з людьми є його слова: “А під селом, назустріч, у житах йшов на чолі сім’ї отець Суботін. І у руках, піднятих догори нам серце ніс, немов святі дари”. Пригадував поет і те, що в тюрмі він ”….мов дитя у школі, навчивсь кохати сонце і життя” і навіть, підмітив, що на волі після тюрми для нього: “п’янкіше пахнуть квіти і самі хиляться до тебе віти”.

Наступний розділ починається з характеристики зміцнілого радянського ладу у 30-ті роки як “організованої чуми”, що здатна винищити нас “як білогузих зайців”, якій скорилася “тварі всяка тьма”, але якій ще заважають так звані пережитки, у поемі – “страшні ще комарі й мікроби, ті носії всілякої хвороби”. Поетом чітко окреслено домінуюча технократична інтенція тогочасної влади – “Ми все вперед ідем, і скрізь прогрес”. І це попри не підйомну ціну такого прогресу. І з цим прогресом уособлюють, переконаний Юрій Клен, нову єрархію на чолі з жерцями “кривавих чорних мес”.

Ставлення нової влади до минулого історичного, а загалом і людського досвіду закумульо​ване у тезах: “Що успадковано від давніх давен, тепер за димом-попелом пішло”. Взамін же - життя позбавлене легенд і слави, у якому: ”жарким залізом випекли дупло”. Для чого, - може запитати читач? Для того, щоб нам “сучасне, нищачи наш травень, тисячогромим вихором рев​ло”. Поет чітко фіксує затребувану системою порожнечу душі, бо в ній “...кубло дракона,що із людей майструє грамофони”. Цей “дракон” пильно стежить кожен крок”,… звелів він, щоб не мали ми думок, які не є стандартного покрою”.

Здатність  окремої людини до пізнавання істини ставиться тоталітарною системою під сумнів. Навзамін проголошується: “Замісто нас хай мислить колектив, що нам у черепах все уложив”.

Вартість і місце окремої людини в тоталітарній системі досить рельєфно позначується Ю.Кленом в детальному описові  самого дракона:

“Він — стоголовий звір,                               Щоб він пообтинав їй рештки крил
ні в чім не винний.
Він скрізь по наставляв своїх ікон.             І “древо мислено” трусив, як грушу,
Він правду нам дає, для всіх єдину,           Щоб, розкроївши скальпелем нам лоб,
Нехибну й непомильну, як закон;              Він кожну думку брав під мікроскоп.
І ми її шануєм аж до згину.


    

Склепляє очі нам червоний сон,
              І, охоронник юдиних традицій,
І крутяться невпинно каруселі,
              На батька він нацьковує дітей.
Де ми — страшні фігури в грі веселій...    Засліплюють нам мозок блискавиці

                                                                     Його у пітьмі зроджених ідей.  

Йому на кабель мало наших жил.      Мовчати ти не смій: співай, як птиці,

Ні слово, ані чин його не зрушать,     Хвалу йому труби і в бубон бий,
Йому не досить наших утлих тіл:       Бо, суючи до рук блюзнірську ліру,   

Йому до дна віддати треба душу,        Він роздере губу і рот Шекспіру...”

Поет констатує приховування і не задокументовування злочинів перед людяністю і людством, що виражається у словах:

“Хто знав, хто вів смертям і стратам лік?  
Чи розповів, як то людей в наш вік         

Де фільм, який нам показав би голод, 
Крушив і чавив пролетарський молот?

Отой проклятий 33-й рік?                              В скількох кровях купаючи той герб,

Який співець поему склав про холод,        Жнива справляв на людській ниві серп?”

Неокласик розкриває правду про штучний, на тепер вже безсумнівно, інспірований і зорганізований тодішньою комуністичною владою голод, який сьогодні кваліфікують Голодомором-Геноцидом, в наступних рядках поеми:

“У ті роки великої руїни                      Зерно у купах пріло під дощем.

Такий рясний, нечуваний врожай    Кудись у море, в безвість, за границю,

Послав Господь нещасній Україні, Щоб насадити скрізь цей наш едем,

Якого доти ще не бачив край.             Немов витріскуючи із криниці,
І  знову доля в грі мінливо-змінній    Переливаючись рідким вогнем,

Ненатлі орд, ненáжерові зграй           Текло струмками золото пшениці.

Все кинула на пожру і поталу           Ми тільки бачили той тьмяний блиск,
Та реготом безгучним реготала.        На горлі ж ми відчули пальців стиск.
І підсумковує: “Так ми, хоч і покинули печери, в двадцятім віці стали людожери ”.

Нічим не виправдану і неоплатну ціну людських і духовних втрат поет виражає у наступних рядках, використовуючи стилістику “Слова, про Ігорів похід”:

“Клекоче нам розпечене нутро.        Які багряні й грізні епопеї

Хто вичерпає нам шоломом горе?    Нащадкам міг би геній розгорнуть,
Хто в душу нам плесне дощу відро?  Якби писав він кровію своєю,
Або який архангел винозорий            Плеснувши нам в лице ту каламуть,
З свого крила позичить нам перо,      І змалював нового фарисея
Щоб ту скажену гру фантасмагорій   І до Голготи страдницької путь!

Ми записали на блакитнім тлі,            Але всі казні, гибелі і втрати 

Де літери горіли б нам у млі?               Не перечислити й не зрахувати”
Далі автор, для перепочинку читача, малює аж у п’яти стовпчиках вірша, досить ідилічну картинку того, як би могло бути без “пролетарського раю” в Україні:      

“Та, щоб не потомитися украй,       Там золотом соломи світить дах.

Нехай читач перепочине трошки.  Там жаби мирно кумкають в осоках,

І, щоб забути пролетарський май,   І, не підпавши під нічний декрет,

Хай меду рідного скуштує ложку:    Росте собі на волі очерет.
 Йому на очі я зведу той рай, 

Де усміхаються в житах волошки     Там віє вітер у просторах диких

І понад степом сонце золоте              І пахощі терпкі несе нам з круч.

Завжди старою барвою цвіте.            В рівнинах неосяжних і великих 

                                                                   Там віщий місяць сходить ліворуч...

Там кетяги рожевої калини                І чисте срібло ллється в чистих ріках,

Цяткують їй коралями сувій,             І тане в небі журавлиний ключ...

І дише в ніздрі духом полонини        Про це ще по-російськи скільки мога

Між пальцями розтертий деревій.   Писали Олексій Толстой і Гоголь.
Там вранішня зоря й світанки сині 

Щоранку сходять у красі новій.         А про красу заквітчаних долин,

І десь на дзеркалі німої тиші              Про любі серцю комиші і хащі,

Дзвінке весло свої узори пише.          Про те, як пахне на межі полин,
                                                                    І про вигнанця долю злу й пропащу,

Там, перепрівши у гарячих снах,       Який не бачить рідних луговин,

Посеред вод безмовних і широких    За мене ще майстерніше і краще  

Татарське зілля пахне у ставках.         Вам оповів би половецький хан,

Там дні шумлять і плещуть у лотоках.     Якому хтось дав нюхати євшан”.

В третьому розділові Ю Клен, усвідомлюючи страшні втрати талановитого, загубленого терором, люду непокоїться, за можливі наслідки від цього: “... З нас зайди горбоносі ще ви​ховають добрих яничар,  і час прийде, що вірні малороси за хліб і цукор, жир і дрібний крам ще голови стинатимуть братам”.

Він також непокоїться тим, що європейцям, які відвідували Україну, Драконові все ж таки здебільшого вдавалося  засліплювати очі. Саме тому, він закликає  задокументовувати все: “Знущання, крики, страти, щоб потім гулом праведних громів облудного напасника скарати! Хай не засліплять вас зухвалий блиск самореклами, вигода і зиск”.

Надибуємо у поемі і співмірні з ортегаігасетіськими думки: “Давно не люди ми, а маси, і в лабіринті башт і перспектив чиясь рука незрима сонце гасить...”

Зустрічаються у нього і дещо іронічні, і очевидно справедливі, знаючи про неймовірну тактовність поета, закиди тодішньому перебігові українізації. Це проступає у його наступних поетичних рядках:

“Ми творим націю нової крові.                І Шльойме став не, Шльома, а Щупак:
Вже душі нам покрив червоний лак. Ми кожному,— нехай, як хоче,зветься,—Вкраїнізовано всі установи,                        До голови чіпляєм оселедця”.
Постійний пошук радянською владою ворогів, яко її відповіді на постійні невдачі, втілені у наступних словах: “Всі резолюції – єдиний крик, що винен тут невикритий шкідник”.

Гірка іронія до оспівування тогочасними поетами машинної цивілізації і загалом техно​кратизму виказана автором наступним чином: “І мов гриби ростуть з землі поети, які оспівують похід машин”. Але найбільшим філософським і гуманістичним змістом насичене закінчення останнього:  четвертого розділу поеми у формі молитви: 

“Тож помолімося за полонених,       Помолимось за тих, кому на герць 

 Які у морі бурянім пливуть, 
           Піти не вистачить снаги і сили,

Та ще за страждущих і угнетенних,  За всіх отих, кого гірка, як смерть,

Які шукають марно світлу путь,        Недоля під ярмо важке схилила,

За всіх в снігу зажива погребенних,   Хто чашу горя п'є, налиту вщерть,

Які шляху додому не знайдуть.          Вславляючи життя своє немиле;

Над ними, Господи, в небесній тверді  За тих співців, які за хліб і чай

Простри свої долоні милосерді!         Виспівують нам пекло, наче рай.
Ще помолімося за всіх, кому 
  Бо, може, жереб їх з усіх найгірший:

Вже не судилося узріти світла,           Вони вславляють тиск чужих долонь,

Що їх я думкою не обійму;                 На самоті ж їм груди дишуть ширше:
За всіх, кому зруйновано їх житла,   Як ніч обвіє пахощами скронь,

Кого безжально кинули в тюрму,      Вони складають потай п'яні вірші,

Щоб радість їм ніколи не розквітла.  Де плаче сонце... й кидають в огонь.

О, тільки дотиком легеньким рук,      
Не вчує світ: весна крізь ті канцони

Позбав їх, Господи, страждань і мук!
Ридає так, що на душі холоне.
Помолимось за тих, що у розлуці 
    Тож ревно помолімося за всіх,

Помруть, відірвані від рідних хат;      
Кого сувора доля не пригорне,

Помолимось за тих, що у розпуці 
     Хто не зазна ні радості, ні втіх,

Вночі гризуть залізні штаби ґрат,       За всіх, кого нещадно чавлять жорна, 
Що душать жаль у невимовній муці, 
Кому завмер у горлі криком сміх,

За тих, кого веде на страту кат. 
            Чиї неясні дні, як ночі, чорні.

Над ними, Господи, в небесній тверді Ти, Боже, їх у темряві не кинь,

Простри свої долоні милосерді!
           Благослови їм шлях серед пустинь”.
Сила цієї молитви надзвичайна, зміст простий, глибокий, а заразом зрозумілий і суголосний із сьогоднішньою духовною ситуацією і соціально-політичними подіями в Україні.
Сніжана Мамчак

КОНЦЕПТ ЖИТТЄСВІТУ:

ФОРМАЛЬНО-ПРАГМАТИЧНИЙ АСПЕКТ

Концепт “життєсвіту” Ю. Габермас запозичує з феноменології Е. Гусерля, який, як відомо, вводить дане поняття у праці “Криза європейських наук і трансцендентальна феноменологія”. Вихідним моментом гусерлевих міркувань є критика ідеалізованих передумов точних наук, які, на його думку, втратили свій зв’язок з безпосередньою близькістю повсякденного існування, що у підсумку призвело до виникнення духовної кризи, позаяк наука, яка протягом останніх століть набула статусу соціокультурної домінанти, стала нездатною нічого сказати людині про її світ. Вихід з існуючої ситуації відомий феноменолог вбачає у можливості реабілітації глибинного пласту дорефлексивного, нетематизованого знання, вкоріненого у практиці щоденної поведінки. У концепції Е. Гусерля життєвий світ повсякденності конституюється як простір самоочевидності безпосередніх даностей, які набувають модусу беззаперечності інтуїтивних знань, імунізованих щодо помилок.

Таке трактування відповідає основним інтенціям соціально-філософського вчення Ю. Габермаса, який наполягає на необхідності подолання інструментального звуження розуму шляхом відновлення його зв’язку з нормативно-ціннісним контекстом життєвого світу. Втім, застосування категоріального апарату гусерлевої феноменології, як методологічної бази комунікативної філософії, виявилось проблематичним. Мова йде про існування суперечності парадигмального характеру, адже, не дивлячись на перші кроки до інтерсуб’єктивності, родоначальник феноменології так і не зміг вийти за межі філософії свідомості. У цьому відношенні позиція Ю. Габермаса є ближчою феноменологічній соціології А. Шюца, аніж вченню Е. Гусерля. 

Історичною заслугою А. Шюца, що суттєво перевищує його внесок у формування феноменологічної соціології як регіональної дисципліни, яка репрезентує феноменологічний напрям у цілому, є представлення концепту соціального, вираженого через інтерсуб’єктивність комунікативних зв’язків. “Таким чином, – стверджує він, – соціальний світ, у якому людина народилася і повинна знайти свої орієнтири, сприймається нею як міцне сплетіння соціальних відносин, систем знаків і символів з їх особливою смисловою структурою, інституціоналізованих форм соціальної організації, систем статусу, престижу і т.д.” [1, с. 264-265].

Погляд на мову як корелят суспільних відносин не є новим. Так, існування фундаментального взаємозв’язку між мовою та культурою було вперше чітко артикульованим відомим німецьким мислителем, мовознавцем зі світовим ім’ям, В. фон Гумбольдтом. Ця ідея знайшла відгомін у понятті життєвої форми Л. Вітґенштайна та, врешті, набула подальшої розробки у концепції Ю. Габермаса, який реінерпретує гусерлевий концепт “життєсвіту”, з позиції мовної прагматики. “Якщо ми, – стверджує Ю. Габермас, – відмовимося від базових концептів філософії свідомості, згідно з якою Е. Гусерль розглядає проблему житєсвіту, то можемо вважати, що життєсвіт репрезентує набір культурно-успадкованих та мовно-оформлених взірців інтерпретації” [2, с. 124]. 

На думку Ю. Габермаса, життєвий світ забезпечує фоновий консенсус учасників інтеракції, завдяки чому уможливлюється успішна координація їхніх спільних дій. А це означає, що концепт “життєсвіту” має компліментарне значення стосовно поняття “комунікативної дії”, позаяк, знання, яке він репрезентує, запобігає виникненню дисенсусу. У випадку, якщо фоновий консенсус життєвого світу зазнає руйнівних впливів, взаєморозуміння на основі нормативної згоди переходить до дискурсу як способу аргументованого порозуміння. Цей процес носить амбівалентний характер, адже, з одного боку, проблематизація підстав фонового консенсусу життєвого світу, уможливлює вивільнення потенціалу раціональності, закладеного у комунікативних діях, а з іншого, несе у собі загрозу заміщення нормативного регулювання системними інтегративними чинниками. На цій основі, Ю. Габермас, власне і розробляє двоступеневу теорію суспільства, репрезентованого через поняття життєсвіту та системи.

Таким чином, Ю. Габермаса трансформує гусерлевий концепт життєсвіту, надаючи йому нове звучання у світлі ініційованого ним прагматичного повороту у філософії.
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Лідія Сафонік 

Чому необхідна деконструкція метафізики?

Метафізика як теорія про єдине як початок та основу всього сущого сягає своїм корінням древньої філософії. Насамперед іонійська філософія ставить та намагається вирішити питання першопричини та першопочатку (arche) усього існуючого. В. Кондзьолка зазначає, що приймаючи за першопочаток буття певний матеріальний першопочаток іонійські філософи в даному випадку започатковують не просто філософський спосіб світотлумачення, але водночас закладають підвалини для подальшого розвитку природничо-наукового знання, науки, для якої єдиним і головним об’єктом наукової рефлексії стає природа і пізнання структурної побудови матерії. [4] У Платона єдине – це Благо, у Арістотеля – першопоштовх, згідно Плотіна – Всеєдине (summon ens).

Ю. Габермас окреслює сутність метафізики таким судженням «… конкретні даності та феномени, що рухаються один в одному і один до одного, зводяться до стійкого загального, яке підноситься над плинним буттям». [1, 258] Мислитель зазначає: «Страх перед неконтрольованими загрозами, який виявляється в міфах та магічній практиці, замість цього знайшла своє місце в контрольованих поняттях метафізики». [1, 260] Метафізична думка захищає людину від страхів перед смертю та забуттям, самотністю та розчаруванням, невідомим та раптовим, даруючи ідею Єдиного як Божественного начала, яке вселяє віру та дарує надію. 
Н. Еліас наголошує на тому, що філософії Нового властиве переосмислення взаємозв’язку єдиного та множинного і відбувається зміщення акцентів з Ми-ідентичність до Я-ідентичність. [див. 3, 217] Культура Нового часу формується на фоні послаблення впливу церкви та родини як певного виду тотальності, звільнення Я від впливу їх домінування. Н. Еліас підкреслює, що Р. Декарта можна вважати «піонером зростаючого зміщення акцентів у саморозумінні людини,  переходу від загального превалювання Ми-ідентичністі над Я-ідентичністю до превалювання Я-ідентичністі над Ми-ідентичністю. [див. 3, 273] Правда Р. Декарт не може в силу певних об’єктивних причин констатувати свободу мислячого Я і саме тому П. Рікер заявляє, що  філософ ставить «достовірність Cogito у залежне становище по відношенню до Божественної істинності, яка є першою» і таким чином Cogito «зісковзує на другий онтологічний рівень». [5, 16]  Правда вартує погодитися з В. Гьосле у тому, що Р. Декарт зазнав значного впливу його епохи, який пронизував конфесійний розкол. [див. 2, 14] Проте вартує наголосити на далекоглядності його роздумів, які виступили натхненниками філософських візій Е.Гусерля, М.Гайдеггера, Ж.-П.Сартра та інших. На думку М. Гайдеггера «з Декарта розпочинається завершення західної метафізики». [6, 55] 

Філософське бачення багатьох філософських проблем Р. Декартом, В. Шеллінгом, І. Кантом, Г. Гегелем підготувало фундамент виявленню подальших мисленевих конструкцій, зокрема концепту множинного. Саме тому більш пізній філософський дискурс Ф. Шляйєрмахера, А. Шопенгауера, С. Кіркегора, М. Штірнера, В. Дільтея, М. Шелера та  інших посприяв тому, що проблематика множинного ставала пріоритетним полем дослідження некласичної філософії. Вперше в історії розвитку європейської філософії Інший отримав статус значимості та посприяв оберненості поглядів з ієрархізованого Ми до толеруючого Я. Принцип толерантності поступово набуває пріоритетного значення в культурі та спонукає мислителів до переосмислення теми сенсу життя у напрямку прийняття не тільки онтологічного, але і етичного статусу Я у бутті, зокрема соціальному. Переорієнтація філософського дискурсу потребує витворення нового категоріального апарату. 

Ж. Дерріда виступає з критикою логоцентричного спрямування філософії, іншими словами «постулювання нею логоса (істини, розуму, закону) та самоодкровення логоса в мовленні, як його телоса, кінцевого пункту в його маршруті». Ж. Дерріда вводить в філософію термін «errance» (блукання), - destinerrance («блукання без мети»). Спустошеність філософ описує різними термінами: письмо, відбиток, околиці (периферії), слід, розрізнення, метафора тощо. Щоб якимось чином показати можливість онтологічної свободи людині у виборі смислів життя Ж. Дерріда застосовує такі концепти, як: археписьмо, археслід, фармакон, гімен, додаток, парергон тощо. 

Можна зробити висновок, що філософська візія Ж. Дерріди допускає блукання людини у світі, яка не замислюється над проблемою пошуку єдиного, а є вільною від пут метафізичної єдності та такою, яка здатна екстраполювати  у світ дискурс свободи, людської гідності, толерантності тощо. Без деконструкції метафізики неможливе вивільнення буттєвих смислів, які здатні оновити соціальний простір буття людини.
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Андрій Наконечний

Ідеал свободи у творчості Т. Шевченка

Про безперервність втілення національної ідеї, ідеї свободи в суспільно-духовному житті України засвідчила поява на літературній арені видатного українського поета, національного пророка Т.Шевченка (1814-1861), у творчості і діяльності якого національна ідея займає особливе місце: він перший і єдиний у свій час найчіткіше сформулював національно-політичні ідеали України. 

Ідеологія Шевченка – це своєрідна історична програма, що єднає всіх вільних українців у всіх обставинах життя нації, програма, яку прийняли за основу всі українські самостійницькі рухи.

Основне тло, з якого постав весь громадянський світогляд Кобзаря – це його глибоке патріотичне почуття. Шевченко, перш за все, – поет-патріот, проповідник національної ідеї, національного чину, аж до найбільшої самопожертви для Батьківщини: “Я так її, я так люблю мою Україну убогу..., за неї душу погублю!” [1, с.34]. Переважна більшість його творів просякнуті любов’ю до України, до її природи, національного побуту, болем за її трагічну долю, безоглядною відданістю її інтересам.

Шевченко побачив відсутність провідників нації – а є тільки слуги імперії, ”подножки, грязь Москви, варшавське сміття”, немає патріотів, а є лише кар’єристи, отруєні чужою культурою, ”гречкосії”, малороси: ”Німії, подлії раби! – дорікає їм поет. – Підніжки царськії, лакеї... донощики і фарисеї... Розпинать, а не любить ви вчились брата!” [2, с.209].

Не бачачи серед своїх сучасників борців за волю України, Шевченко тим не менше, закликає їх своїм пророцьким голосом до покаяння, до праці для добра власного народу: ”Схаменіться, недолюди, діти юродиві! Подивіться на рай тихий, на свою країну, полюбіте щирим серцем велику руїну” [3, с.286].

Поет радить їм не шукати щастя і добра в чужому краї, адже лише “...в своїй хаті своя й правда, і сила і воля. Немає на світі України, немає другого Дніпра” [3, с.286-287].

Своє розуміння національної свободи він висловив у “Посланії”, адресуючи його “і мертвим, і живим і ненародженим землякам моїм в Украйні і не в Украйні...” Тим самим українську націю він усвідомлював у просторі, включаючи народ України і українців поза її межами, і в часі – у нерозривній єдності сучасного з минулим і майбутнім. Деякі шевченкознавці твердили, що в заголовку поеми “мертвими” поет назвав земляків, що втратили національну свідомість, ”ненародженими” –тих, які ще усвідомлять себе українцями в майбутньому.

Тарас Шевченко закликає українців: ”Обніміте, ж, брати мої, найменшого брата – нехай мати усміхнеться, заплакана мати” [3, с.291-292]. Таким чином, християнська любов, гуманізм, всепрощення є одними з головних передумов здобуття Україною національної свободи і незалежності.

Для того щоб пробудити народ до боротьби за своє визволення, потрібна єдність думки і волі, а також єдність, одностайність всього українського суспільства: ”А щоб збудить хиренну волю, треба миром, громадою обух сталить, та добре вигострить сокиру – та й заходиться вже будить” [4, с.214].

Шевченко усвідомлював, що для того, аби споконвічні прагнення українського народу до свободи і незалежності здійснилися, необхідна національно-свідома, державницька діяльність інтелігенції, провідників нації. Поет у запитальній формі промовляє: ”Коли ми діждемося Вашінгтона з новим і праведним законом? А діждемось-таки колись” [5, с.209]. Глибоко у цьому впевнений, він заповідає майбутнім поколінням вільної української нації: “І мене в сем’ї великій, в сем’ї вольній, новій, не забудьте пом’янути незлим, тихим словом” [6, с.306-307].

Незважаючи на те, що Шевченко, будучи поетом, не висунув обдуманої програми національного, духовного, соціального визволення українського народу, все ж його поезія відіграла в розвитку української національної ідеї більшу і значнішу роль, ніж будь-яка програма. 

Вимовну характеристику Т.Шевченка дав І.Франко: “Він був сином мужика, і став володарем у царстві духа. Він був кріпаком, і став велетнем у царстві людської культури. Він був самоуком, і вказав нові, світлі і вільні шляхи професорам і книжним ученим... Найкращий і найцінніший скарб доля дала йому лише по смерті – невмирущу славу і всерозквітаючу радість, яку в мільйонів людських сердець все наново збуджуватимуть його твори...” [7, с.255].

Література

1. Шевченко Т. Сон (“Гори мої високії...”) // Твори: в 5 т. К.:Дніпро, 1984. Т. 2. 

2. Шевченко Т. Юродивий // Твори: в 5 т. К.: Дніпро, 1984. Т. 2.

3. Шевченко Т. І мертвим і живим... // Твори: в 5 т. К.: Дніпро, 1984. Т.1. 

4. Шевченко Т. Я не нездужаю, нівроку… // Твори: в 5 т. К.: Дніпро, 1984. Т. 2.

5. Шевченко Т. Юродивий // Твори: в 5 т. К.: Дніпро, 1984. Т. 2. 

6. Шевченко Т. Заповіт (“Як умру, то поховайте”) // Твори: в 5 т. К.: Дніпро, 1984. Т. 2. 

7. Франко І. Присвята // Зібрання творів: У 50 т. - К: Наукова думка, 1983. Т. 39. 

Олена Бочуля

Концепція «горизонту» повсякденності у феноменологічній теорії Л. Лангребе

Людвіг Лангребе, німецький філософ, представник феноменології, один із найближчих учнів Е. Гуссерля. Працюючи над рукописами свого наставника із трансцендентальної логіки та генетичного аналізу свідомості, Лангребе встановлює і коло власних зацікавлень та досліджень.
Основну увагу феноменолог приділяє питанням конституювання, життєвого світу та історичності свідомості. Так, коментуючи виділений та описаний Е. Гуссерлем зв’язок між феноменологічно зрозумілою генеративністю та історичністю, Лангребе зазначає, що історичність є дечим відмінним. Остання розглядається як генеративність, що створює умови для становлення конституюючих світ способів мислення та діяльності. Характер зв’язку між генеративністю та історичністю Л. Лангребе визначає наступним чином: «Зачаття і народження − не просто теми для біології, вони мають тренсцендентальне значення як умови можливості історії... Тут лежать основна відмінність поколінь, завдяки якій те, чим ці покоління володіють спільно – завжди в одну епоху живуть разом декілька поколінь, через різний час їхнього життя, являється у різних перспективах. Так формується загальна історія сім’ї, народу, епохи» [1].

Із питанням історичності свідомості перегукується проблема розуміння життєвого світу. Однак, варто пам’ятати, що тематизація життєсвіту є трансценденталістським завданням, а сам життєсвіт, відповідно, трансцендентально-філософським і навіть трансцендентально-феноменологічним концептом. Адже у феноменології Е. Гуссерля, життєсвіт є поняттям, яке віднаходимо не просто шляхом корелятивного аналізу, а завдяки трансцендентальній редукції. Розмислюючи над тематикою життєвого світу Л. Лангеребе приходить до висновку, що сам по собі життєсвіт є трансцендентальною основою для будь-яких смислів та значень. Філософ підкреслює, що життєсвіт не є новою темою для Е. Гуссерля. Л. Лангребе [1, с. 14] вказує на те, що розуміння світу як горизонту, хоча і не є властивим для природньої настанови, все ж є більш близьким їй, ніж його розуміння як «універсуму сущого». Природнє, повсякденне життя – це життя індивідів, зацікавлених у досягненні своїх щоденних та довготривалих цілей. Воно керується роздумами про те, яким чином речі цього світу можуть сприяти або ж перешкоджати досягненню цих цілей. Той, хто живе природнім життям, знає, що інші теж мають цілі, які можуть співпадати із його цілями. Також він знає, що інші можуть мати невідомі та незрозумілі для нього наміри, які виходять за межі його горизонту. Такий індивід знає, що його перспективи бачення світу обмежені, але ці межі можна розширити завдяки спілкуванню та навчанню. Саме такі відносини маються на увазі, пише Л. Лангребе, коли у повсякденності говоримо про горизонт. Відповідно, життєсвіт, зрозумілий у його конкретній універсальності – це тотальний горизонт, що охоплює всі горизонти «особових світів», тобто це простір, де відбуваються зміни соціальних ролей. Це світ, який Е. Гуссерль, позначав як просту сингулярність (schlechthinnigen), для якої байдужим є визначення одиничності чи множинності [1, с. 15].
Введення Л. Лангребе поняття горизонту у аналіз повсякденного людського існування дозволяє говорити нам про те, що у приватності повсякдення є два рівні: в залежності від підходу до їхнього трактування їх можна визначити наступним чином: перший − це матеріальний, предметний, речовий, прагматичний, практичний, онтологічний; другий рівень – аксіологічний, смисловий, змістовно-навантажений, знаково-символічний, психологічний, ментальний. До першого рівня можемо віднести такі категорії проблематики повсякдення як буденність, щоденність, рутина, побут; до другого – стиль життя, образ життя, буденна свідомість.
Виділяючи ці два рівні, варто наголосити на їхній єдності та постійній взаємодії. Світ повсякденності це система значимостей, важливих, сутнісних відносин. Тому, повсякденність із невіддільними від неї обставинами є реальністю прагматичною, практичною. У ній присутні речі, але вони не існують незалежно чи об’єктивно у відношенні до суб’єкта повсякдення. Усі складові повсякденності є тим, чим вони є для людини, а не самі по собі. Все, що є у повсякденності це недоліки і переваги, труднощі і покращення, які існують для того, щоб «Я» кожного індивіда могло себе здійснити.

Подібне бачення структурного поділу повсякдення пропонує і Х. Ортега, він пише: «Людині не притаманно сприймати речі по-одинично, навпаки, речі завжди являються нам серед інших речей, які витворюють фон, на якому і виділяється те, що ми бачимо. Таким чином, наш аналіз, названий структурним, визначає для нас не самі речі, які існують у повсякденні, а структуру повсякдення, яка описує її внутрішню будову. Ми стверджуємо, що будова чи то структура повсякдення, у якому ми живемо, має свого роду два плани: 1. речі, на які спрямована наша увага і прагматичність повсякденного існування та 2. фон, на основі якого усе це існує та відбувається» [2]. У процес життєдіяльності на різних етапах входять різні речі, а те, що вони з собою приносять залишається начебто непомітним, наче на другому плані, адже ці речі появляються на фоні чогось. Те, що Х. Ортега називає фоном повсякденності, у філософській традиції дослідження повсякденності прийнято називати горизонтом. Горизонт є тут і зараз, він сприймається, але суб’єкт повсякдення майже ніколи не зосереджується на ньому, оскільки уся його увага прикута до тієї чи іншої речі, котра відіграє для нього життєвоважливу роль. Горизонт, так само як і другий рівень, виділений нами у структурі повсякденного життя, містить у собі змістовне навантаження, простіше, це сукупність знаків, на які людина часто орієнтується. Центром повсякденного життя є точка «тут», в якій кожен перебуває, а горизонт повсякдення простягається далі нашого «тут». 

Горизонт розгортається у нашому просторі і заразом замикає, вказує на певні його рамки. Повсякденність кожного із нас обмежує нас певним чином. І обмеження це полягає не лише у матеріально-предметному просторі, доприкладу, обмежений простір нашої квартири, обмеження це сягає нашого мислення. Межі нашої повсякденності – це межі нашого світу. Поняття «горизонту» у аналіз стурктури повсякденності вводиться не стільки для його використання у вузькому сенсі тілесності, скільки у духовному сенсі. Будові тілесно-предметного світу відповідає певна ідеальна, уявна схема, на яку ми накладаємо предмети не матеріальні, таким чином перед людиною утворюється горизонт її повсякдення. В міру збільшення розмислів, розширення наших поглядів та думок, розширюється і горизонт, адже нашому погляду відкриваються все нові і нові проблеми та речі. Горизонт є і фоном на основі якого сприймаються, інтерпретуються та витворюються нові розмисли людини. Більше того, горизонт як фон, і як межі нашого світу може виявити для нас те, чим є у своїй глибинній сутності наше повсякденне життя, чим воно є у спілкуванні з близькими і навіть у спілкуванні із членами нашої сім’ї.

Однією із атрибутивних ознак повсякдення є те, що будучи постійним та звичним, воно перестає помічатись нами, доприкладу, люди, котрі живуть коло залізничних колій, з часом перестають помічати гуркіт поїздів. Звичність повсякденності має одне важливе підґрунтя: зачасту гармонія стосунків у сім’ях засновується на встановленні рівноваги, завдяки взаємопристосованості. Рівновага як і взаємопристосованість встановлюється в результаті багаторазових суперечок чи сутичок і навіть найменш значимих. Тобто, у процесі з’ясовування стосунків, ми вивчаємо всі «гострі кути», болючі місця Іншого. У процесі співжиття ми вивчаємо своїх близьких чи рідних і знаємо, що, доприкладу, може поранити цю людини, яке слово може бути образливим, яка дія неприємною. Усі ці наші знання, як основа рівноваги у сім’ї, у найближчому оточенні, містяться у тій частині повсякденності, яку ми називаємо фоном, горизонтом чи другим рівнем, а не у повсякденності як предметно-речову просторі. Горизонт повсякдення це сфера всіх наявних у індивіда змістів, значень, інтерпретацій стосовно усіх тих об’єктів, відносин, предметів, з якими він зіштовхується у процесі своєї життєдіяльності. 

Окрім того, саме у цій частині повсякденного структурування витворюються та функціонують когнітивні чинники повсякдення. Фон, горизонт є свого роду «сферою змісту» для кожної людини і становить її повсякденну реальністю. Тут можна провести аналогію із шюцівськими «кінцевими сферами значень», кожна з яких володіє певним когнітивним стилем. Лише з тією відмінністю, що у А. Шюца сукупність когнітивних стилів, властивих різним «кінцевим сферам значень» витворює когнітивний стиль повсякденної реальності індивіда з усіма його особливостями [3].

Первинно будучи ініціативами, ідеями, впровадженнями окремих індивідів, змісти когнітивних чинників у просторі повсякденності, згодом у процесах соціального використання набувають інтерсуб’єктивної форми і становлять фундамент для витворення нових механізмів.
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Василь Лисий 

ФІЛОСОФІЯ ЯК ЦІЛЕ: ТЕОРЕТИЧНІ І ПРАКТИЧНІ ЇЇ ПІДСТАВИ 

В науковій і навчальній літературі доволі часто філософія позначається як теоретична форма знання. відзначається її особлива теоретична масштабність філософського розуму. Усе це так. Але такий підхід до тлумачення природи філософського знання зобов’язує і до адекватного її розуміння, адекватного, тобто теоретичного викладу її змісту як в наукових дослідженнях так і в педагогічній практиці. Йдеться про неприпустимість зведення її до банального переказу окремих положень,  понять чи категорій, тобто до певної емпіричної послідовності викладу її змісту. Це те ж саме якби про філософську діалектику просто оповідали студентам, що все в світі змінюється, розвивається і навіть через суперечності, а натомість не показується це на власному мисленні вченого чи викладача. Тобто йдеться про те, що сама діалектика повинна розумітися і викладатися діалектично, як і сама філософія повинна розумітися і викладатися філософськи, теоретично. В інакшому  випадку дискредитується і вбивається сама суть філософії. Це особливо виявляється коли зміст філософії подається суто плюралістично, розсудкового, а не розумно, тобто лише у вигляді переліку змісту тих філософських вчень, які мали місце як в історії так і в її сучасному вигляді. Виникнення і розвиток філософії, викладені в такій своєрідній формі зовнішньої історії, зображаються як історія цієї науки. Ця форма розвитку надає його ступеням характер випадкової послідовності філософських вчень і створює видимість того, що між їх принципами і їх розробкою існують одні лише відмінності. Але коли мова йде про філософію, то зневажливе відношення до неї виправдовується тим, що існують різні філософські вчення і кожне з них є лише одна з філософій, а не філософія взагалі, як начеб то вишні не являються також і фруктами.

«Буває й так, що філософське вчення, принципом якого являється всезагальне, ставиться в один ряд з такими філософськими вченями, принципом яких являється особливе, і  навіть з такими вченнями, які запевняють, що  зовсім не існує філософії. І це співставлення робиться на тій підставі, що всі вони являють собою лише різні  філософські точки зору. Це те ж саме, як би ми  сказали, що світло й темрява суть лише два різних види світла»[2, с.99 ]. Збагнути таким чином філософію можна лише володіючи пам’яттю історика за професією. Істинний підхід ми зустрічаємо в спадщині К. Ясперса.  У своїй праці «Філософія у майбутньому». К.Ясперс зазначив: «основна позиція, яка знову виникла із нігілізму, вчить нас по-новому дивитися на історію філософії. Три тисячоліття історії філософії перетворюються начебто в єдине мислення. Багатоманітні форми філософських думок таять в собі  єдину істину. Гегель був першим, хто намагався осягнути єдність цього мислення, але робив це ще таким чином нібито все попереднє ставало ступенем і частковою істиною по відношенню до його власної філософії. Між тим кожне завершення філософії належить завоювати таким чином, щоб в постійно відновлюваній комунікації ми розглядали великі явища минулого не як перевершені,  а як сучасні нам» [5, с.217-218 ]. Коротко кажучи, «вся філософія сучасна» [5, с.218]. Є сенс навести таку думку Г.Гегеля, яку позитивно оцінює К. Ясперс. «Історія філософії показує, по-перше, що філософські вчення, що здаються різними являють собою лише одну  філософію на різних ступенях її розвитку;  по-друге, що особливі принципи, кожний з яких лежить в основі одієї якої-небудь системи, суть лише розгалуження одного і того ж цілого» [2, с.99].

Отже, філософія є одна, єдина, дещо ціле. А всі  інші концепції, вчення тощо є лише її різновиди, окремі образи. Однак, ці різновиди, образи є водночас не лише її зовнішні утворення, а внутрішні способи, модуси її існування. Це є всезагальне у своїх власних особливих визначеннях. В такому плані  кожний модус, кожне власне визначення філософії як  цілого займає своє певне місце в межах цього цілого. Саме цим місцем стосовно інших образів, тобто інших окремих філософій і стосовно цілого визначається істинність і самоцінність кожного філософського вчення, а не копіювання самої дійсності. В цьому контексті Ф.Шеллінг розмірковуючи, що поняття ніколи не може бути визначене в його одиничності і набуває повну наукову завершеність лише завдяки встановленню його зв’язку з цілим пише: «В рамках системи кожне поняття займає своє певне місце, на якому воно тільки й має силу і яке визначає його значення і його межі. Як же може правильно судити про ціле той, хто не  проникає в його внутрішню сутність, а лише вириває зі зв’язку самі загальні поняття» [4, с.154]. Отже, вища магія філософування полягає у відзнайденні місця , а тому й межі окремого вчення в рамках цілого. Саме осягнення межі в контексті цілого є ключ до осягнення істинності того и іншого філософського вчення. Межа останнього є повнота охоплення ним предмету, що й вкладається в поняття «обмеження». А «Обмежити  що-небудь, - пише Й.Фіхте, - отже знищити його реальність шляхом заперечення не цілком, а тільки частково»[3, с.93]. Звідси, філософські позиції неможна жорстко оцінювати як або істинні, або хибні. Вони, ці вчення (позиції) є водночас і хибні і  істинні, а критерієм розмежування є межа.  Втім те, що є істинним в певних межах спроможне, відтворюватися в своїй істині і  поза першопочатковими межами.  Так, «вода, земля, повітря  ( і вогонь) – ці «стихії» ще у стародавніх народів визнавалися основою, початками світу. Тепер ми відчули, як нам не вистачає  їх;  хоча це і не «першоелементи»  світу, але зате цілком «першоелементи» світу людини, її природного середовища. Тут без «чотирьох стихій» життя.  буття неможливі» [1, с.163].

Йдеться про те, що подальший розвиток механічної, фізичної  та хімічної техніки веде до забруднення води, повітря, ерозії грунтів тощо, що є не лише шкідливим для  організму людини, а й загрожує її існуванню взагалі. Це, тому і є «першопочаткові» елементи світу людини, що додатково засвідчує - філософія є одна, дещо ціле.
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Сарабун Оксана

Концепт філософської віри з позиції Карла Ясперса

Інтерпретуючи концепт філософської віри в К. Ясперса, як спосіб відповідального відношення до трансцендентного, зазначимо, що він сам в межах цієї проблематики відштовхується від досвіду «кризової свідомості»     С. К’єркеґора та Ф. Ніцше. К. Ясперс вважає, що починаючи з ХХ ст. смисложиттєві орієнтири, котрі раніше людина черпала з надр релігії, втратили життєдайну силу, тому відтепер її функції має перейняти на себе екзистенціальна філософія. Утверджуючи засади цієї філософії, він відштовхується від позиції С. К’єркегора, для якого «християнська віра завжди спочиває в глубині душі, десь на самому дні» [4, 11]. Але, при цьому, К. Ясперс не приймає його негативного визначення віри в якості абсурдного начала, що протиставляється світу та спонукає людину до шляху особистого мучеництва. Твердити: «вірую, тому що абсурдно», для К. Ясперса рівноцінне відмові мислити самостійно. Також, він відмежовується від полярного протиставлення розуму та віри, коли остання є ірраціональним, заснованим на волі коренем буття, що суперечить розуму. Значимою, але також критично засвоюваною є для К. Ясперса і позиція Ф. Ніцше, для якого християнство – не догматичне віровчення, а людська істина в символічній формі, яка є психологічним способом особи бути щасливою, спокійною та блаженною. Попри це, К. Ясперс не поділяє думки Ф. Ніцше про те, що релігія історично прийшла до свого логічного завершення, як конгломерат безпідставних ілюзій. Відтак, будемо відштовхуватися від спроби усвідомити всю вагу відповідальності за відповідь на питання: як і у що вірить сучасна людина?

Філософська позиція К. Ясперса є свідченням того, що після Першої світової війни, загальний процес зниження градусу релігійності людства, що започаткувався в раціоналізовану новочасну добу, тільки загострився. В індустріальному суспільстві, підстави котрого були плинними та ненадійними, релігія переставала бути  діючою життєвою енергією й перетворювалася в засіб втішання людей під час переживання життєвих драм. У форматі структур церковного апарату, релігія, на думку К. Ясперса, позбулася сили справжнього авторитету й трансформувалася у звичку впорядкованого образу життя. Вона  втратила свій могутній духовний потенціал свободи й стала способом наповнення визначеним змістом «масової душі». К. Ясперс твердить, що його «епоха створила людей, позбавлених віри, впроваджених в апарат; релігія надійно передана церковним організаціям, все-таки не знаходить більше в них творчого виразу» [2, 373]. Але при цьому, відзначає він «людина не може жити без віри» [3, 227], адже без її присутності в сучасній технізованій добі, індивід стає безособовим та відлагодженим в своїх діях механізмом, котрим керують ірраціональні начала. Тому, поширення потужним потоком невір’я, К. Ясперс іменує духовною хворобою сучасності, за симптоми, перебіг і наслідки якої ми несемо повну відповідальність. Духовна криза, зумовлена втратою віри у великої кількості людей, призводить до того, що особа втрачає життєві сили в песимістичній ослабленості свідомості, позбувається умиротвореного зв’язку всього існуючого та стабільних умов свого буття, піддаючись впливам безладу та невпорядкованості.

Продуктивне для сучасності переосмислення засад релігійної свідомості з позиції К. Ясперса полягає в тому, що віра як об’єднання на основі простих та водночас знакових істин, здатна протистояти тенденціям нашої епохи до розділення та замкненості, а як наслідок самотності та відчуженості. Віра сприяє вкоріненню терпимості, відкритості до діалогу та витісненню насилля й агресії. Вона, на думку К. Ясперса, має протистояти претензіям на виключність у володінні істиною, тому відстоює потребу багатовимірної історичної комунікації, при відсутності об’єктивного загально значимого змісту віри. Відтак, в її межах немає місця нав’язуванню, присутня лише перспектива зустрічі у вірі. Віра є джерелом безмежної відкритості, доцільного розуму, любові і вірності. Під її знаком здійснюється історичний шлях людини, адже «на основі віри люди створюють закони, котрі підпорядковують собі владу, формується легітимність, без котрої немає нічого надійного» [3, 232]. Говорячи про віру, К. Ясперс закликає уникати її аналізу в крайніх альтернативах одкровення чи нігілізму, між якими зникає реальне буття людини, адже вони «використовуються як бойові засоби для залякування душ, щоб позбавити їх дарованої їм Богом відповідальності за себе і привести їх до підкорення» [5, 420-421] . 

Відтак, стверджуючи, що «існує або фантазія і фанатизм марновірства, або філософствування, але останнє є лиш віра на основі свого розуміння себе і завдяки йому» [2, 375], К. Ясперс не залишає жодних шансів релігійній вірі. Іншими словами, «віра – філософська по своєму характеру» [2, 412]. Будучи вірою в людські можливості, які можна здійснити за участю трансцендентного, вона спонукає особу до автономії та духовної самостійності, сприяє становленню автентичного існування. Покликання віри зводиться до її спроможності бути об’єднавчим механізмом людства, але не на основі загальної значимості для усіх, а на тій підставі, що віра – це єдність трансценденції, як буття, що охоплює нас та екзистенції, як буття яким є ми: «вірою називається усвідомлення екзистенції у співвідношенні з трансценденцією» [5, 433]. В цьому зв’язку, стає очевидним, що філософський зміст віри присутній там, де особа здатна тлумачити трансцендентні істини під власну однократну відповідальність, через що немає місця непорозумінням за участю претензій на виключність, а є спроба досягти згоди. Віра є шляхом до неупередженості, відкритості та терпимості, яка вберігає нас від спокуси ізолюватися від інших у своїй замкненій наближеності до Бога.
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Соломія Бобровська

П’ЄР РОЗАНВАЛОН: КОНЦЕПЦІЯ ДЕМОКРАТИЧНОЇ ЛЕГІТИМНОСТІ

Проблема легітимності актуальна тому, що вона залишається міцною опорою, на якій ефективно можуть розвиватися владні відносини мікрополітичного та макрополітичного рівня. Це своєю чергою визначає рівень демократичності суспільства та готовність влади вести діалог із громадянами. Адже влада може бути визнана легітимною лише у тому випадку, якщо буде дотримуватись фундаментальних “правил гри” – нести відповідальність перед народом та визнавати верховенство права (закону). 
У розрізі розгляду даної теми, звертаємося до роботи французького філософа, економіста за фахом, людини, яка стала послідовником ідей, а згодом і очолила Центр політичних досліджень імені Раймона Арона – П’єра Розанвалона. Одна з декількох його книг, які були видані українською мовою – “Демократична легітимність: безсторонність, рефлективність, наближеність” – є, за його словами, 2-гою у так званій трилогії руху до певного “універсалізму” в сучасному світі. Метою такої роботи було дослідити мутацію демократії у ХХІ ст. Філософ пише: “Демократія, витлумачена як досвід, відчиняє двері до справжнього експериментального універсалізму. Визнання того, що всі ми – учні демократії, дає змогу започаткувати широкий політичний діалог між народами” [1, с. 6]. 

Згідно поглядів філософа, демократичні політичні режими у 20 ст. брали за основу дві важливих концепції: загального виборчого права та державного апарату. Проте останній якщо і набув автономності, та все ж був визначений принцип рівноправного доступу до державних посад. У такому випадку, ми отримали вибори та конкурси: перші для народних обранців є “суб’єктивним” вибором, який скерований системою інтересів, цінностей та думок, а вже конкурс (або іспит) є “об’єктивним” відбором якісних кадрів. Відтак, окрім легітимності призначення, що утверджується шляхом голосування, створюється ще одне сприйняття демократичної легітимності – ототожнення зі суспільною загальністю. П. Розанвалон пояснює, що ці дві перехресні форми легітимності – процедурна та субстанціональна – забезпечили певну основу демократичним режимам ХХ ст., яка почала переформатовуватись з 80-х років минулого століття. 

Зі зміною політичних епох та режимів, особливо в Європі, у 80-х роках наступає період відвертих пошуків нових термінів, крізь призму яких зможе сприйматися демократичний вимір суспільної загальності, яка за визначенням є думкою певної маси громадян-виборців, що виражають загальну волю. Всього, виділяють три види суспільної загальності, які будуть доповнювати подальші визначення легітимності.
Від’ємна загальність – статус загальності певної інституції утворюється в тому випадку, якщо ніхто не може її (інституцію) привласнити. Саме вона відрізняє органи влади або регулювання від обраної влади.
Загальність примноження, мета якої полягає в тому, щоб реалізувати завдання, яке висловив електорат ототожнений зі суспільною цілісністю.
Загальність уваги до окремого – це реалізація загальності з урахуванням індивідуальних підходів, заглибленням у світ окремого. Це результат дії влади, яка виявляє інтерес до проблем усіх громадян і не зосереджується лише на законах.

П’єр Розанвалон окреслює три нові типи легітимності, кожен з яких є реалізацією підходу до суспільної загальності. Так, легітимність безсторонності (пов’язана з реалізацією від’ємної загальності); легітимність рефлективності (пов’язана з загальністю примноження); легітимність близькості (відповідно до загальності уваги до окремого) [1, с. 19]. Таку еволюцію легітимності вважають частиною так званого зміщення центру демократій.

Цікаво, що така типологія розширює ще одну класичну класифікацію легітимності, в якій легітимність через основи (input legitimacy) протиставляється легітимності через результати (output legitimacy). Обидві форми легітимності виражають громадську оцінку якіснішої інституції, проте легітимність через основу дає оцінку методології її роботи, а легітимність через результати визначає саму відповідність та якість безпосереднього результату напрацювань [3].

Загалом існує цікаве трактування, що демократична версія легітимності призначена для створення конструктивних зв’язків між владою та громадянським суспільством. Вона дійсно створює відчуття значущості громадян, які завдяки такому індикатору здатні відчути рівень розвитку демократії у своїй державі. 

Коли на перші ролі претендує громада, а не виборні органи, то доречно прокоментувати також саме явище демократії наближеності. У 60-х роках ХХ ст. американські студенти вийшли на вуличні протести, вимагаючи встановлення демократії з активною участю громадян. Потужний спалах протестів назрівав давно після спокійних 50-х років, проте наступне десятиліття в Сполучених Штатах ознаменували ледь не часом протестів та повстань. Молодь та студентство тепер називають “бунтівною”, а основною часткою тих, хто навчається у вишах є вже не лише представники елітних верств, а й середній клас та прості робітники. На фоні політико-расово-соціальної поляризації, студентський рух згодом все більше набере радикального спрямування, але перед тим стане осередком “нових лівих”, які і закличуть до перетворення суспільства з реальною участю громадян в житті громади та свободи вираження. Демократія участі (participatory democracy) – такий термін був вперше вжитий у 1962 році у маніфесті установчих зборів руху “Студенти за демократичне суспільство”. Окрім того, пролунають звернення до відновлення традиції місцевого самоврядування та добровільних об’єднань. Відтоді ідея демократії участі поширюється на теренах США як нова громадська вимога, яку розповсюджували рухи, організації та ініціативи. Зокрема, вірили і в те, що активніша участь громадян покладе край фальшивим і підставним дебатам та безкінечним війнам партій у державній сфері. Поняття демократії участі розповсюджувалось та утверджувалось тоді в усьому світі, щоб збагачувати та критикувати функціонування представницьких органів. Воно реанімувало в Європі пам’ять про традиції громадських об’єднань і рад, увійшовши в резонанс із доктринами чи сподіваннями, якими були позначені ХІХ та поч. ХХ ст. [1, с. 243].
Щодо П. Розанвалона, то він не оминає також і так звану роззосереджену участь громадян у політичному житті. Це численні участі в публічних дебатах, інформаційних зборах, участь в громадському житті міста, читання газет, слухання радіо, участі в роботі громадських організацій. Зазначимо, що праці П. Розанвалона мають виразну актуальність у контексті осмислення демократичних процесів у політиці України. Ситуація з застосуванням або ж підняттям на порядок денний терміну “легітимність” знаходиться у конфронтаційній моделі легітимації політичної влади. Вона властива для перехідного періоду, де можлива боротьба між елементами автократії та демократії, в результаті якої перша диктує іншій швидкість та умови трансформації . Такий фактор підвищує шанси для повільної еволюції демократії, хоча, до прикладу, Ф. Шмітер у своїй праці “Дилеми та загрози демократії” наголошує, що все-таки це буде відбуватися “без задоволення сподівань своїх громадян і без установлення прийнятного і передбачуваного кодексу правил для політичного змагання і співробітництва” [2, c. 187].
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Остап Одушкін
Філософські та релігійні міркування про можливість неможливого
В античній традиції виникає трактування філософії як прагнення неможливого. Відома історія про Піфагора, який на запитання тирана, чи він мудрець, відповів, що він не мудрець, а любитель мудрості, тобто той, хто прагне її, але ніколи не досягне, бо мудрість властива лише богам. Отже, філософ – це той, хто прагне неможливого. Сократ теж стверджував, що знається лише на мистецтві запитування, а не отримання відповіді, а отже, це вічне повернення – неможливість осягнення того, чого прагнеш. Але це особлива творча неможливість: Сократ перед загрозою власному життю зазначав, що не перестане цим займатись будь-де і навіть тіням буде задавати ті ж питання, які задавав в Афінах. Подібним чином розмірковує і Діотима у Платонівському діалозі «Бенкет» про Ероса: «…мудрість вабить тих, хто посередині. І поміж такими ось Ерос. Бо мудрість – одне з найпрекрасніших благ, тоді як Ерос – прагнення до прекрасного, так що Ерос – неминуче філософ, тобто любомудр, і як філософові йому належить місце між мудрецем і невігласом» [Платон, Бенкет, 204b]. М. Мамардашвілі у «Метафізика Арто» також визначає філософію і думку як можливу неможливість, те, що не можна утримати, не можна володіти, в що можна лише впасти новим свідомим досвідом. Такими прагненнями неможливого є і театр, і філософія, і мистецтво, і релігія. Проте у християнському контексті неможливе розглядається як можливе: «Неможливе людям – можливе для Бога» [Луки 18:27]; для віруючої людини нема неможливого. Унікальне місце у християнському розумінні можливості неможливості займає притча про блудного сина [Луки 15:11-32], яка особливо привертала увагу філософів (Ж.-Л. Маріон, Ж. Дерріда). Католицький філософ Ж.-Л. Маріон у праці «Бог поза буттям» (God Without Being) розмірковує над проблемою можливої неможливості через інтерпретацію притчі про блудного сина, намагаючись міркувати про Бога не у термінах «бути», а у термінах «любити і дарувати».  Ж.-Л. Маріон у своїх текстах [The Erotic Phenomenon, 2007; God without Being, 2002; Being Given, 1997]  зміщує акцент на традиційному розгляді Бога не стільки як Того, хто є, скільки Того, хто дає (дарує, виявляє милосердя, agape), тому він розрізняє між ідолом (idol) та образом (icon), де ідол є тим, що не є для себе самого джерелом давання, а образ є тим, що дає з самого себе, робиться поворот від ego cogito до ego amans: Бог любить перед тим, як є, виявляє себе як дар. Арістотелівський термін оusia (субстанція) в Новому Завіті, як зазначає Маріон, вживається лише у притчі про блудного сина, де ним позначається маєток (спадок), яким можна володіти і розпоряджатись; те, що молодший син отримує від батька і розтрачує. Обидва сини як спадкоємці користувалися ousia, але не володіли нею безпосередньо, тому справа у володінні, і син (перш за все молодший) прагне не стільки частини спадку, скільки прагне не бути зобов’язаним цим батькові, тобто отримати ousia як власність, а не дар. Але відсутністю дару руйнуються і стосунки, і це призводить до марнування ousia і навіть втрати статусу людини. Для синів ousia є ідолом, дзеркалом, котре відображало лише їх самих. Для батька ж ousia є дар, який нескінченно дається, засіб нескінченної щедрості, а не субстанція, якою він володіє: «Ти завжди зо мною, дитино, і все моє – то твоє» [Луки 15:31], – каже батько старшому синові. Ніщо не стає ousia через володіння без дару, дарування, прощення. Тому буття виявляє Буття через дар, за яким проявляється нескінченна любов. В притчі батько приймає молодшого сина без якихось попередніх умов, не знаючи, чи він змінився і став іншим. Дерріда називає це божевіллям неможливого – безумовне прощення, прощення, котре не залежить від міри усвідомлення своїх дій тим, кого прощають, бо інакше це економічна трансакція, тобто прощення прощає лише непрощаєме.

Власне у цьому і виявляється спорідненість філософського та релігійного підходів до проблеми неможливості: відношення, а не володіння, впадання у ситуацію дарування, впадання в те, що нібито знали, але що знати неможливо, тобто не можна знати в сенсі заволодіти. Філософський та релігійний контексти тут збігаються: не відповідь, а запитання, не схоплення, а перезапитування, нескінченне впадання в думку, яка є можливою неможливістю, тим, що не можна утримати, не можна володіти, але в що можна лише впасти новим свідомим досвідом, і так нескінченно. Мудрість може існувати лише як дар, тобто філософія, як любов до мудрості, є тим, чим можна ділитись, але не можна володіти.
КАФЕДРА ІСТОРІЇ ФІЛОСОФІЇ

Уляна Хамар
ВПЛИВ КОСМОЛОГІЧНИХ ТА ТЕОГОНІЧНИХ ІДЕЙ ГЕСІОДА

НА ФОРМУВАННЯ НАТУРФІЛОСОФІЇ МІЛЕТЦІВ
Проблема відношення філософської та дофілософської свідомості, походження грецької філософії є предметом розмірковувань багатьох дослідників. Ті дослідники, котрі схильні до негативного сприйняття релігійно-міфологічної віри, зазвичай заперечують походження філософії із міфології та релігії; і навпаки, дослідники, які визнають релігійно-міфологічну віру як історично виправдану форму суспільної свідомості, пояснюють виникнення і розвиток філософії із релігійно-міфологічних образів. Так, англійський дослідник Ф.М. Корнфорд зазначає про спільність моделі світорозуміння у Гесіода («Теогонія) та іонійських натурфілософів, суть якої зводиться до наступного: загальне походження із першосуміші; виділення протилежностей, які взаємодіючи породжують упорядкованість, а згодом, метеорологічні явища та живі істототи. Демонстрацією іншої позиції є думка американського дослідника В. Метсона, який вважає, що натурфілософія Анаксімандра не є міфологізованою [4].

Дидактичні поеми Гесіода («Праці і дні» та «Теогонія») окрім настанов щодо управління державою та господарювання на землі, морально-повчальних порад, містять уявлення про походження богів та зародження світу. Основне світоглядне питання про відношення людини та світу у Гесіода виявляється  у плані відношення людини і богів, які уособлюють різні явища природи. Світоглядно поеми Гесіода є перехідним явищем від міфології до філософії: Гесіод у міфологічній формі намагався осмислити світ. «Теогонія» є спробою Гесіода тлумачити виникнення сітобудови, пояснити людині вплив стихій, сил, які її оточують: Хаос у Гесіода – це першопочаткова всезагальна єдність, із якої зароджується світ, це початок і кінець всього; Ерос – любов, бог, що уособлює космічну енергію; Гея – земля з нетрями, з яких народжується Понт (море). Згодом зʼявляється Уран (небо) і Ніч, від яких народжується День і Світло (Ефір). Далі Гея в союзі з Ураном і Понтом народжують все решта [3]. Гесіод говорить про зміну невпорядкованого хаосу і процесу боротьби богів та гігантів на упорядкований світ – космос. Отже, особливістю уявлень Гесіода є думка про першопочатковий стан буття як чогось протилежного за своїми якостями до космосу, упорядкованого і цілісного, що із нього виник, а також думка про генезу світу як народження різноманітних поколінь богів. Можна говорити про граничну позицію Гесіода між міфологією та натурфілософією: безпосереднім предметом віри є все ще міфологічні образи, а з іншого боку – вони є засобом вираження неміфологічних (натурфілософських) ідей. (З одного боку, Землю Гесіод назвав іменем міфологічної Геї і змальовує її подібно до жінки, а з іншого – охарактеризовує її як всезагальний безпечний притулок, буденна земля, яка народила зоряне небо, гори і море) [4]. Тенденція осмислення Гесіодом навколишнього світу стає основою змісту філософського епосу таких античних мислителів як Фалес, Ксенофан, Парменід та Емпедокл.  Образна система, яка діє на відчуття і є основою поезії, була притаманною і ранній філософії. Раціоналізовані образи міфології стали для мілетських натурфілософів стихіями природи, а не богами. Конкретно-чуттєвий характер філософії давніх греків проявлявся в уподібненні акту абстрактного мислення чуттєвому процесу сприйняття [5].

Філософські пошуки Фалеса, Анаксімандра та Анаксімена є новою формою суспільної свідомості з новим предметом пізнавальних інтересів. У трактуванні перших іонійських мислителів, філософів-мілетців Фалеса, Анаксімандра та Анаксімена поняття «природа» ввібрало в себе все матеріальне, як наслідок – твори багатьох грецьких філософів мали назву «Про природу» і містили роздуми про природу, оперті на живе споглядання. Так, в уявленнях Фалеса про воду як першопочаток існуючого поєдналися реальні спостереження мудреця (прості спостереження над природою навели філософа на думку про те, що випари води дають життя небесному вогню – Сонцю, іншим світилам, а згодом, у час дощу, вода знову повертається і переходить у землю у вигляді річкових відкладень; пізніше із землі вони виходять і породжують туман, росу і т.д.) та міфологічні уявлення, уявлення Гомера та Гесіода. Однак вода Фалесові уявлялась не у міфологічно-субстанційному смислі, а у філософському значенні матеріального першопочатку. Арістотель у «Метафізиці» у свій час звернув увагу на те, що Фалес трактував воду як елемент матерії, стихію природи, як першопричину, чи щось загальне або навіть субстрат усіх речей, на якій зведена світобудова, а також зауважував про рухомість першопочатку, всезагальну одушевленість [1]. Отже, мілетці змінили не лише термінологію теокосмогонії, але і її зміст: темою космогонічних міфів є боги, а не явища природи; уявне, а не реальне. 

Порівнюючи уявлення Гесіода та ще одного із мілетців – Анаксімандра –  щодо виникнення світу, помітною є схожіть позицій: світ виникає із певного першопочатку (Хаос або апейрон). Однак Гесіод вдається до пояснення походження світу за аналогією до народження живих істот, а Анаксімандр – взаємодією природних явищ (наприклад, сухого і вологого, теплого і холодного і т.ін.); у Гесіода Земля породжує небесні тіла, море і гори, а згідно з Анаксімандром – виникнення небесних тіл пояснюється механічним ушкодженням вогняної сфери (вогняна сфера прорвалась, а потім замкнулась кільцями). Мілетець Анаксімен, подібно до Гесіода, говорить про народження землею небесних тіл, але якщо Гесіод розуміє цей процес подібно до народження живих істот, то Анаксімен розуміє виникнення світу як результат руху: згущення та розрідження першопочатку – повітря, із якого насамперед виникає земля, а вже із випаровувань землі – небесні тіла [4; 6].

Отже, моделюючи світ, Гесіод та натурфілософи-мілетці вирішують проблему першопочатку як неподільної єдності, у послідовності виникнення природних явищ у них також можна віднайти схожі думки. Однак пріоритетне зацікавлення Гесіода – тема зміни поколінь богів, природні явища у його «Теогонії» виступають в образах богів. Мілетські філософи відкидають персоніфікацію природних явищ та здійснюють перехід від релігійно-міфологічного уявлення до теоретичного, рефлектуючи над обʼєктивною дійсністю філософи послуговуються розумом. Один із сучасних філософів Г.Гадамер окреслив цю ситуацію так: «із інтелектуального простору грецького мислення починає реально виходити «з ужитку епічний вокабуляр «Міфу» і «міфічного»; його витіснило семантичне поле «логосу» і «логічного»» [2].
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Христина Рославіцька

ІДЕЯ ГУМАНІЗМУ В ДУХОВНІЙ СПАДЩИНІ ЛЕСІ УКРАЇНКИ

Мабуть, не зможемо знайти в історії людської цивілізації народ, який намагався відродити національний дух своєї держави, забезпечуючи інтелектуальний поступ нації, відкриваючи нові перспективи. Також нелегко знайти і мову, яка пройшла б такий тернистий шлях, що був прокладений історією українського народу. Але відроджуючись національно й духовно у сьогоденні, ми сміливо можемо поглянути і переосмислити деякі сторінки трагічної історії України. Вчитуючись у них, ми бачимо імена кращих представників українського народу, зокрема науковців, освітян, філософів та культурних діячів, які багато зусиль докладали до творення нової держави та втілення у життя  різноманітних ідей творчого історичного поступу. 

Серед таких постатей – ім’я відомої поетеси Лесі Українки (1871–1913). Це тип універсальної особистості з добре розвиненим самоусвідомленням та самопізнанням, душевною глибиною та гуманізмом, що понад усе становить рівність та свободу кожної людини та нації; поетеса величезного таланту та широких творчих інтересів; людина з неповторним розумом та героїчною силою духу. Вона належить саме до тих українських мислителів, які пережили свій час, а їхні твори збагатили духовну скарбницю людства. Адже поетеса розробила власну, самобутню філософську систему, яку можна охарактеризувати як гуманістичний індивідуалізм. Індивідум – це цілий окремий, неповторний світ, загибель якого є непоправною втратою для всього суспільства. Ідеал Лесі Українки – самоцінна, гармонійно розвинена людська особистість, яка сама творить свою долю в залежності від нахилів і бажань. Тріада «доля – муза – слава» розкриває серцевину художнього мислення Лесі Українки, її прагнення глибинно пізнати світ, у творчості піднятися вище за особисті страждання, досягти вершин поетичної досконалості. У своїй творчості поетеса осмислює такі категорії людського життя як свобода, щастя, кохання, внутрішня гармонія, вибудовуючи ідеальну модель носія вищих онтологічних цінностей.

Центром її філософської системи є особистість – «Я», яка наголошує на неосяжних та неоднозначних взаєминах між індивідом та оточенням, на реаліях дисгармонійного характеру цих взаємин. Леся Українка вбачає сенс людського буття, а також виділяє гуманістичний ідеал через людину, яка є духовно багатою особистістю і здатна боротися за волю свого народу, національні інтереси, національну гідність.

Зазначимо, що духовність (від франц. Spiritualite) – особливий душевно-інтелектуальний стан окремої людини чи групи людей, що намагаються пізнати, відчути та ототожнити себе із вищою дійсністю, яка не відділена від всього сущого та від самої людини. Людина намагається пізнати суще, але це неможливо у зв’язку із недосконалістю її природи. Духовність характеризується наявністю у людини здібностей і можливостей до зміни умов свого життя і самої себе. У наш час духовність можна назвати нагальним велінням часу, без якого неможливо побудувати незалежну самостійну державу. Для Лесі Українки духовність виступає сутнісною характеристикою людини (світогляду, розуму, почуття, переконання, волі та ідеалу), яка прагне знайти сенс свого існування «… її життя – вічні хвороби і вічне лікування їх, позбавляли її безпосереднього спілкування і саме листування певною мірою заповнювало цю порожнечу» [2, с. 125]. Ці слова доносять до нас розуміння того, що саме через її нелегке життя, вона осягнула духовний світ й утвердилася в ньому. Очевидно, що процес духовної діяльності – це процес «здійснення реальності» і саморозвитку особою самої себе; об’єктивізація чуттєвого досвіду приймає визначені форми і зміст завдяки персональному вибору і волі.

У сучасних дослідженнях простежуємо нові підходи до розуміння духовно-ціннісних орієнтацій Лесі Українки. Так, В. Агеєва, поглиблюючи загальноприйняту думку про громадянську наснагу слова поетеси, зазначає: «Можна стверджувати, що мотив служіння народу зазнає у Лесі Українки своєрідної трансформації. Йдеться про духовне проводирство, про лицарські обов’язки вождя, який мусить не братися за плуг і молот, як звичайний ратай чи каменяр, а осягти суспільно й духовно-будівничі завдання…» [1, с. 55].

Ідея гуманізму в духовній спадщині Лесі Українки набуває все більшої універсальності, оскільки головною філософською проблемою поетеси є «антропоцентризм», – тобто людина, що стоїть у центрі буття всього світ - як природи, так і культури, і звісно ж, самої філософії. Духовний світ людини – це її розум, почуття, воля, віра, переконання, ідеал. Зазначимо, що гуманістичний ідеал – це найвища мета, до якої прагне людина, а також віра в людину, в її можливості та високе покликання. Питання духовної сутності людини посідає суттєве місце у творчості Лесі Українки.

Людина – це Боже творіння. І кожна людина є особливою та неповторною і лише у праці вона усвідомлює сенс свого існування. Звісно ж, праця може бути різною. Але незважаючи на це, кожна особистість має потребу у самореалізації, самовираженні. На нашу думку, саме це дає людині відчуття щастя, осягнення гармонії. Дуже важливо є для людини знаходитися в тому соціальному середовищі, в якому її сприймають, розуміють прагнення, визнають її індивідуальність. Саме у цьому й полягає гуманістичний ідеал людини.

Проблему духовної цінності, сутності людини Леся Українка часто розв’язує шляхом осмислення колізій, що їх можна охарактеризувати як трагедії нездійсненого життя. Поетеса різко змінює сам ракурс зображення, обирає нетрадиційні ліричні ситуації. Застосування цього прийому дає змогу переосмислити усталені погляди на прекрасне і величне, утвердити нову точку зору на честь і гідність людини. Так, у ситуації на грані життя і смерті («Мрії») яскраво проступає істинна краса й велич людини: на першому плані в Лесі Українки не гордий переможець, а нескорений, хоч і прибитий до землі, воїн, беззбройна бранка, чия незламна духовна сила виявляється у сміливій відповіді напаснику: «Ти мене убити можеш, але жити не примусиш» [3, с. 160].

Етичним зразком Лесі Українки є людина, «душею завжди вільна» («Ангел помсти», «Невільничі пісні», «Мати-невільниця»). Добровільне обрання смерті заради життя викликає в неї і захоплення, і тривогу, і біль непоправних утрат. Тему жертовності революційно-народницької молоді вона розробляє в трагічному ключі: «То ж сіль землі, то ж сила молода / ішла на смерть, на згубу неминучу» («Епілог»).

Глибока любов до людини посилює емоційну насиченість поезій, у яких осмислюються основні морально-етичні категорії людського життя, проблема смерті і безсмертя. У «Дочці Ієфая», звернувшись до легендарного сюжету, вже опрацьованого в однойменному вірші М. Старицького, Леся Українка значно розширює рамки відтворення внутрішнього світу особи, збільшує напругу патріотичного почуття завдяки психологічному зображенню настрою героїні напередодні страти. В цей тяжкий час дочка Ієфая проситься в гори, щоб востаннє окинути зором прекрасний і веселий світ, попрощатися з ним піснями. У хвилюючих, високо поетичних образах стверджується ідея цінності ідей, співати пісню – незрівнянне щастя, яке з особливою повнотою відчуває той, хто втрачає його.

Глибинний гуманізм Лесі Українки виключав категоричність в оцінці компромісних розв’язань проблем  особистого життя. Письменниця розуміла, що відмова від особистого також збіднює людину. Оскільки для виняткової творчої особистості, психологію якої розкриває творчість Лесі Українки, буденне не могло бути сферою справжнього життєвого вияву, поетеса неодноразово торкалася теми обранництва, життєвого покликання, а, отже й слави. 

Отже, у творчій спадщині Лесі Українки провідне місце посідає людина. Духовність, у свою чергу, є основою гуманістичного ідеалу поетеси. Безумовно, Велика українка у своїй титанічній праці пошукування філософської істини і моральної правди показала своє бачення людини, її світогляду, життєвої місії як форму вираження боротьби ідей та характерів, що є надзвичайно актуальним і в сьогоденні та буде неоціненним досвідом для прийдешніх поколінь людства.
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Андрій Іванчук

ТРАНСФОРМАЦІЯ ФЕНОМЕНОЛОГІЇ У ПІЗНЬОГО ГУСЕРЛЯ

Поява та поступ феноменології Гусерля були вирішальними в становленні європейської філософії ХХ століття, адже вона не лише дала грунт для розвитку феноменологічної філософії в подальшому, а й стала темою, яку постійно переосмислювали й критикували мислителі, що не погоджувались із феноменологією. Не важливою в такому випадку стає істинність її чи хибність, важливою стає самоцінність її самої та її доробок. Парадигма запропонована Гусерлем не має статичного характеру, вона щоразу набирала все нових оборотів та змінювала свій обсяг зацікавлення. Тематика цього розгляду торкається «пізнього» періоду творчості Гусерля, розкриття загальних рис внутрішніх метаморфоз його мислення. 

«Творці феноменології спочатку розуміли її, як підготовчу науку і дуже швидко, однак, почали робити з неї світоглядні висновки» [271,1] – ось таким чином, історик філософії, В. Татаркевич, визначає генеративні процеси в становленні феноменології. Дійсно, така еволюція відбулась в розвитку Гусерлевого мислення, адже узагальнення більшого порядку неминуче слідуватимуть у філософа такого штибу, - і це не слід розуміти, як патологічні процеси, це радше реалізована іманентність філософа. Отже, Гусерль наприкінці починає пропонувати картину світу чи, іншими словами, його «феноменологія первинно протиставлялась метафізиці та її гіпотетичним твердженням, потім охопила і її проблеми» [272,1]. Основним кроком для переходу в керунку до самого себе, як «пізнього», було Гусерлеве зняття власного самообмеження епістемологією через створення феноменологічної світобудови та «поширення ідеалістичного розуміння на усі предмети світу» [271,1].
Інший дослідник феноменології  Крістофер МакЕнн також торкається даного питання і для його розуміння пропонує таку градацію розвитку філософії Гусерля: 1) претрансцендентальний період, 2) трансцендентальний період, 3) генетичний період. Особливості мутаційності філософії Гусерля, - згадує МакЕнн, можна зрозуміти через те, як той сам себе називав, що він є: «perperual beginner» (вічний зачинатель) [3,3]. Тобто, в кожен раз свого філософування, Гусерль постійно зачинає усе спочатку, редукуючи своє знання зі спробою його відзнайдення, в постійному русі до і від самих підвалин зі щоразу все новим та новим зведенням споруди своєї думки, що вкотре й трапилось наприкінці його життя, коли він почав розширяти феноменологію. 

Так званий «останній період», для МакЕнна, набуває кардинально нових рис – з площини концептуалізації сфери людського досвіду та його конституюючих елементів, проблематика переходить в площину характеризації  дійсності, розгляду умов становлення та реалізації досвіду, конструювання світу, інтерсуб’єктивності та інтерсуб’єктивної активності, Гусерль в цей період створює не розуміння розуміння, а розуміння співпорозуміння зі світом та іншими[3].
Інший дослідник Г. Шпігельберг, оглядач історії феноменологічного руху, виділяє таку проблему для концептуального поступу, де: «редукція виносить в лапки зовнішній світ та оскільки він трансцендентний свідомості, то разом з ним виявляються редукованими інші Его» [159,2]. Це є давня проблема труднощів обгрунтування реальності світу з позицій центрованих на приматі розуму, звідки звісно, виникає необхідність, яка в такому випадку стає самоочевидною для подолання соліпсистського враження від феноменології. Вихід з положення знаходитьсяя через концепти інтерсуб’єктивності та «життєвого світу» (Lebenswelt). Інтерсуб’єктивність – тут долає обмеженість посередництвом «введення в гру» рівних собі партнерів трансцендентальним Его. Введення «інших» подібних собі, як абстрактних копій себе продовжує та уможливлює світ в даній теорії. «Життєвий світ» ж виступає полем активної діяльності Его, що конструює дійсність у власних формах.  Така модель можливість спостерігати за його залеченістю у світ: «Lebenswelt…міг дати особливо важливе скерування по вивченню інтенційності у дії» [165,2].
Також Шпігельберг вказує на приходження до «трансцендентальної феноменології через оглядання важкого становища наук» (іншим шляхом), адже «новою тут була сама модель, що особливо відмінна попередньої картезіанської позиції, як занадто обмеженої» [164,2]. Дійсно, ствердження необхідності трансцендентальної феноменології з потреб регенерації становища наук підживлює майбутнє її, як науки додатковими засадами. З кризового стану наук витікає необхідність трансцендентальної феноменології, як узагальнюючої методології та дисципліни, що дасть цілісність та повноту науковому знанню.  Гусерль «вибирає в якості вихідної точки критику історії європейських наук у цілому, а не лише психології, історії дійшовшої в глухий кут у свому покаліченому об’єктивізмі чи соліпсистському психологізмі та вивести з цього кута може лише трансцендентальна феноменологія» [164,2]. 
Отже, ми бачимо, що фінальний поворот Гусерлевої думки базується на розширенні його царини на життєвий світ людини, в якому та живе та який творить. Також вводиться тематика інтерсуб’єктивності, що вводить існування інших суб’єктів та їх діяльності, виправляючи обмеженість трансцендентального підходу. Не менш важливою є переміна статусу та місця трансцендентальної феноменології, що підносить її вартість в розумінні мислителя на інший щабель.
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КАФЕДРА ТЕОРІЇ ТА ІСТОРІЇ КУЛЬТУРИ

Володимир Мельник

НАУКА ТА ПРОБЛЕМИ ЇЇ ФУНДАМЕНТАЛЬНИХ ЗАПИТІВ

Багаточисельні прояви кризи реалізації проектів просвітництва і гуманізації, гострота глобальних проблем, постійно наростаючий негативізм у питаннях міжкультурної комунікації стали поживною основою поширення песимістичних ідей та соціальних прогнозів. Причому в усіх сферах духовно-інтелектуального життя Європи. Ідеї «кінця», фіналізму в оцінках перспектив цивілізаційного поступу, історії, культури «перекинулися» і до прогнозів майбутнього науки. Показовою у цьому плані є книга Дж. Хоргана під промовистою у своїх претензіях назвою “Кінець науки: погляд на обмеженість знання наприкінці Віку Науки”. Очевидно, що є усі підстави говорити про кризові явища в європейській культурі. Одним з прямих проявів, а можливо і причин такого стану справ, є агресивні спроби приниження наукової раціональності.

Критичне ставлення до когнітивних та соціальних функцій науки загалом та раціоналізму як цінності та способу самоорганізації європейської культури відбувається на фоні сумнівних з точки зору наукової строгості та аргументованості псевдопроектів з претензіями на остаточне вирішення всіх наукових та культурологічних проблем. Нерідко  вони «замішані» на містичних кармічних релігіях та трансметафізичних ілюзіях.

Набагато важливіше і в такій же мірі настільки і складніше виявити особливий культурологічний зміст  і соціоантропологічний виміри науки як раціоналістичного способу освоєння світу та сенсоутворюючого чинника європейської цивілізації. Причому особливу увагу слід звернути  на «антропологічний поворот» в інтерпретаціях суті науки, яка з другої половини ХХ ст. розпочала активно долучати до своїх раціоналістичних побудов нові чинники – суб’єктивні, холістські та позанаукові. Постнекласичний образ науки не лише не конфронтує з позанауковим знанням, але все послідовніше інтегрує гуманітарне знання та взаємодіє з іншими формами раціональності, які характерні для релігії, міфу, мистецтва, повсякденності. В такій збуреній постмодерністськими та псевдогуманістиними оцінками перспектив наукового раціоналізму надзвичайно важливо звернутись до класичних питань розвитку науки, зокрема її структурної організації, експлікації сутнісних вимірів фундаментального та прикладного рівнів науки, питань істинності та об’єктивності наукових досліджень. Це тим більш актуально в умовах постнекласичного етапу розвитку науки, її антропологічного повороту, дискусійності питань об’єктивності та релятивності наукового знання.

В сучасній філософії науки виокремились дві позиції (або тенденції) стосовно сутності науки та її епістемологічного статусу, об’єктивності та істинності – релятивізм та об’єктивізм. Сутність релятивізму в загальному плані можна визначити як епістемологічну позицію, згідно якої не існує адекватної, єдино правильної, вірної концепції або теорії досліджуваних об’єктів. Існування різних і однозначно рівноцінних теорій та концепцій є об’єктивно реальною ситуацією в процесі наукового пізнання, що виражає множинність рівноправних концептуальних відображень (конструкцій) реально існуючих об’єктивних структур. Причому, звести існуючу плюралістичну множинність теоретичних конструктів до єдиного знаменника (метатеорії) не лише складно, але, на думку релятивістів, в принципі неможливо. З такою точкою зору, безперечно, можна було б погодитись, якщо мова йшла би про різні теоретичні конструкції у їхній адекватній відповідності різним рівням структурної організації об’єктів зовнішнього світу. Практика наукового пізнання, зокрема у формі принципу доповнювальності, демонструє епістеміологічну узгодженість таких різних теоретичних конструкцій. Проте, в даній ситуації, на переконання представників релятивізму, в принципі досягнення єдиної істинної позиції на кожному етапі наукового пізнання досягнути неможливо.

При цьому, очевидно, слід розвести поняття  релятивності та релятивізму. Очевидно, релятивність – “це відносність наших знань до певної парадигми або культури, до того  чи іншого типу раціональності, а в рамках яких це знання виникає і функціонує. Це залежність змісту наших знань від культурних стереотипів і світоглядних передумов. Така залежність завжди часткова: частина змісту знань, якщо мова йде про релятивність, залишається незалежною від культурних передумов. Релятивність перетворюється в релятивізм, якщо ця залежність стає глобальною, всепоглинаючою”. [2, с. 16].

На противагу такому підходу, об’єктивісти вважають досягнення істини не лише можливим, але й визначають таке прагнення основним призначенням науки. Таку позицію, як видається, чітко висловив Я, Хакінг: “Реалізм відносно теорій говорить про те, що ціллю теорій є істина, і іноді вони наближаються до неї. Реалізм відносно об’єктів говорить про те, що об’єкти, про яких мова йде в теорії, мають дійсно існувати” [4, с. 8]. В даному випадку, під реалізмом, Я. Хакінг розуміє власне об’єктивність. Релятивізм очевидно є закономірним елементом пізнавального поступу, особливо в ситуаціях переходу на нові гносеологічні рівні або виникненням нетрадиційних гносеологічних проблем на кшталт народжених інтерпретаціями квантової механіки. Більше того – релятивізм можна розглядати як аргумент на користь об’єктивістів – у їхньому процесуальному сходженні від істин одного порядку до істин фундаментального, ширшого порядку.

Поживним ґрунтом для експансії релятивістських підходів, особливо когнітивного релятивізму, стали дискусії стосовно питання про об’єктивність квантово-механічного опису реальності. Згідно зі стандартною (копенгагенівською) інтерпретацією  квантової механіки повністю об’єктивний опис реальності мікросвіту в принципі неможливий, властивості квантово-механічноїсистеми мають “право на існування” і теоретичний опис лише при введені в пізнавальну ситуацію суб’єкта пізнання. Гостро критично проти такої інтерпретації квантової механіки виступав Айнштейн. Його непокоїв, по суті, не стільки статистичний характер  квантово-механічних зв’язків (“Бог грає в кості”), як відмова від класичного ідеалу об’єктивності пізнання та по суті, суб’єктивізм квантової механіки в інтерпретації прихильників Копенгагенської  школи. В свою чергу, В. Гайзенберг відзначаючи особливості квантово-механічного опису  природи, яка не відповідає класичному ідеалу наукової раціональності; категорично константував про необхідність взагалі відмовитись від об’єктивного (в Ньютонівському розумінні) опису природи.

Найгостріші дискусії в контексті  обговорюваної проблеми пов’язані з проблемою свідомості, її “участі”  в описі результатів мікрооб’єктів, та як можлива процедура вимірювання у квантовій механіці. Аналізуючи проблему свідомості та вимірювання в квантовій механіці О. Мамчур аналізує серед інших  концепцію Ю. Вігнера  Вихідним моментом в цій концепції є протиставлення підходів Бора і Л. де Бройля. Як відомо, Бор відстоював позицію копенгагенівської інтерпретації, яка виходить з принципової відмінності мікросвіту та макросвіту. Основна проблема полягає в тому, що перший світ описується квантовою механікою, а макросвіт – ньютонівською фізикою. Проте, опоненти такого підходу апелюють до Л. де Брайля – хвильові властивості мають не лише мікрочастинки, але й будь-які інші, зокрема, макротіла. Уся різниця в довжині хвиль. Це дає підстави зробити висновок про нелокальний, а універсальний характер квантової механіки та можливість її застосування до об’єктів макросвіту.

В такому випадку, роздумують прихильники поширення квантової механіки на макросвіт, то “принцип суперпозиції станів має виконуватись не лише в мікросвіті, але й в макросвіті. Отже, і становище макроприладу має бути суперпозицією станів” [2, с. 31-32].

А для того, щоби відбулася процедура вимірювання, необхідно знайти деякий нефізичний чинник, до якого принцип суперпозиції застосовувати неможливо. На думку Ю Вігнера, таким фактором виступає свідомість спостерігача.“Проти вінгерівської трактовки, зазначає О. Мамчур, відразу виникає заперечення: якщо свідомість не виступає фізичним фактором, то як вона може впливати на мікрооб’єкт чи прилад? Такий вплив можуть здійснювати лише фізичні фактори” [2, с. 32].

Гострота дискусій в колі вищеозначених проблем інтерпретації квантової механіки має і великі позитивні наслідки, оскільки рельєфно висвітлює вузлові методолого-гносеологічні  проблеми не лише квантової механіки, але й науки загалом. В цьому контексті варто погодитись з твердженням О. Мамчур: “Чи притаманне вчення, прагнення до об’єктності в такій же мірі, що і прагнення до істинності, – покаже час. Але те, що це дві різні стратегії пізнавальної діяльності і дві різні характеристики наукового знання, – вже очевидно. Пошук істини і надалі розглядається вченими як основна ціль наукового дослідження, у той же час як досягнення об’єктності опису багатьом дослідникам вже не уявляється так необхідним. Адже більша їх частина прийняла стандартну інтерпретацію, змирившися з її не-об’єктним характером. Можливо, що прагнення до об’єктності є не такою глибинною властивістю психології вчених, як прагнення істини. Цілком може виявитись, що ідеал об’єктивності опису ніколи не буде реалізований в квантовій механіці, і не-об’єктна (стандартна) інтерпретація цієї теорії буде визнана   остаточно вірною” [2, с. 35].

Розведення понять об’єктивність та об’єктність по суті висвітлює різні гносеологічні програми, що заплутало, якщо не сказати жорсткіше – призвело до невірних інтерпретацій та висновків реальну пізнавальну практику.  При усій неоднозначності інтерпретацій досліджень в квантовій механіці абсолютно непохитною залишається головна (найпріоритетніша) ціль науки – встановлення істини. І якщо в цьому питанні безсумнівно перемагає оптимістична лінія , то стандартна інтерпретація квантової механіки виявила нові гносеологічні моменти, нові форми опису природи, які передбачають і нову роль спостерігача. Але така відмова від класичних уявлень про об’єктність в теоретичному описі дійсності, аж ніяк не суперечить фундаментальній ідеї об’єктивності як адекватної теорії дійсності, її істинності.

Складність встановлених об’єктивних критеріїв адекватності наукових теорій та концептів дійсності слугує гносеологічними чинниками обґрунтування релятивістських концепцій про рівноцінність та рівноправність усіх конкуруючих теорій та неможливості обґрунтування істинності наукового знання, встановлення єдино правильної теорії. В цьому контексті показовою є позиція Р.Рорті, який, трактуючи філософію в її новому якісному вимірі як пост філософську культуру з домінуючими ціннісними установками на плюралізм та проліферацію , взагалі вважає за необхідне відмовитись від пошуку вічних і незмінних сутностей – істин, а орієнтуватись на освітньо-просвітницькі завдання, виконувати інтерпретаційні та комунікативно-солідаристські функції. На переконання Р. Рорті, справжня філософія прагматизму має бути творчою і незавершено-відкритою справою на відміну від ідеології репрезентатизму, представлену класичною філософією, яка є нічим іншим як квінтесенцією дуалістичного мислення.

В такому контексті доцільно ще раз звернутись до визначальних проблем наукового пізнання проблем об’єктивності, реальності та істинності. Передусім зазначимо, що констатуючи проблемність експлікації критеріїв науковості, науковість визначають через раціональність. Ситуація особливої гостроти набула в контексті інтерпретації результатів квантово-механічного опису. На це відразу звернули увагу, передусім, творці квантової механіки.

Загальний принцип наукового пізнання полягає в тому, щоби  завдяки здатностям абстрактного мислення весь час відриватись від сумативної кількості чуттєво даних  емпіричних характеристик об’єкта. Великий парадокс усього наукового поступу  полягає якраз в тому, що для досягнення дійсно вагомих фундаментальних закономірностей необхідний величезний фактуальний дослідний матеріал, який нагромаджується не одним поколінням науковців. І разом з тим, власне ця величезна піраміда досвідного знання приховує іманентні сутності досліджуваних предметів і явищ. В такому напруженому дипольному відношенні між фактами і прагненням інтелектуальної думки виявити приховані сутності і знаходиться внутрішній механізм саморозвитку науки. Як зазначав  В. Гайзенберг, “з розгляду механіки та оптики Ньютона  вже можна бачити, що сила цього абстрактного розвитку науки про природу лежить, перш за все,  в її здатності охоплювати простим способом широкі області досвіду і неперервно все більш спрощувати уніфіковувати окреслювань наукою картину природи” [1, с. 32].

При цьому варто ще раз завдатися питанням про цілі науки. Головне питання науки полягає в  розкритті механізмів як законів розвитку природи шляхом трепанації її життєвої сутності, в описі природи в її самототожності і саморозвитку. Іншими словами, суть науки – пояснити та зрозуміти дійсну сутність природи. Уся історія науки, насамперед і передусім природознавства, свідчить про те, що “уніфікація природничо-наукової картини світу коштувала надзвичайно дорого: прогрес в науці про природу був куплений ціною відмови від того, щоби при допомозі природознавства зображати явища природи в їх  безпосередній життєвості” [1, с. 33].

Прагнучи зрозуміти і пояснити сутність природних явищ в процесі пізнання ми ніби віддаляємось від її безпосередньої даності, чуттєво-духовному, життєвому вимірі зустрічі з природою. Проте відмовляючись від безконечної кількості життєвих описів природних об’єктів ми отримуємо як подарунок гносеології можливість віднайти дійсну, приховану сутність досліджуваного явища. Надзвичайно вдале порівняння особливостей пізнання природи з альпіністом приводить В. Гайзенберг. На його думку, альпініст, покидаючи квітучі та родючі, життєдайні долини, піднімається до вершин, де практично немає жодного життя – сліпить лише чистий сніг та лід. “Але коли він зійде на вершину, настане момент, що вся місцевість під ним, стане йому видною абсолютно чітко,і, можливо, тоді область життя не буде аж надто далекою від нього. Нас не здивує, що в попередні епохи ці нежиттєві області сприймались тільки як суворі пустелі, вторгнення в які видавались блюзнірством по відношенню до якихось вищих сил, які жорстоко карали усіх тих, хто насмілився наблизитись до них. Готе також відчував цю заборонну область природознавства. Але ми можемо не сумніватися у тому, що кінцева і повна якість, яка є ціллю науки, була близька Гете-поету” [1, с. 53].

Разом з тим, відзначаючи складний, внутрішньо суперечливий зв'язок емпіричного матеріалу, отриманих  чуттєвим шляхом та теоретичних конструктів, які не редукуються без залишку до суми елементарних (базових) емпіричних фактів, варто наголосити на принциповому питанні –  “де та як початкове поле нашого споглядання запліднюється якимось змістом. Головне ж в іншому: вже новоєвропейська класична філософія переконливо доводила, що між даними наших органів чуття та ідеями інтелекту не існує і не може існувати причинно-наслідкового зв’язку.” [3, с. 5]. В даному контексті варто лише наголосити: очевидно зводити зміст інтелекту до функцій сутнісного схоплювання (відображення) чуттєво існуючого було б не лише схематизацією, але й по суті, вульгаризацією реальної картини співвідношення цих двох феноменів. Проте і не бачити реального або потенційно можливого взаємозв’язку емпірично-чуттєвого фіксованого і теоретичних конструктів було б великою помилкою. Якщо дійсність в принципі не може бути пізнана за допомогою чуттєвого досвіду, то тим більше її сутнісні означеності не можуть бути “зловлені” відстороненим чистим розсудком. В логічній структурі  відповіді на таке фундаментальне гносеологічне питання, очевидно, знайти в принципі неможливо. Необхідно вийти за рамки класичного  розуміння гносеологічного суб’єкт-об’єктного  відношення, особливу увагу звернувши власне на чуттєво-смислові та ментально-ціннісні виміри когнітивного процесу, тобто вийти на його антропні координати.
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Марія Альчук

ФЕНОМЕН ПРАВОВОЇ АНТРОПОЛОГІЇ

Наприкінці ХХ ст. в Україні зростає зацікавленість правознавців до вивчення людського виміру права та правового виміру людини. Філософи права в Україні – О. Бандура, В. Бігун, О. Грищук, А. Козловський, С. Максимов, П. Рабінович, В. Шкода – вживають поняття “антропологія права”, “правова антропологія”, “юридична антропологія”, “правове людинознавство”. Такі найбільш поширені назви, дослідники, зазвичай, використовують як взаємозамінні. Перш за все, вибір назви може бути зумовлений  особливостями перекладу з іноземної мови (Legal Anthropology з англ., чи  L’anthropologie juridique з фран.). Також залежить від того, як саме розглядається науковцями, в межах  якої науки чи  напряму –  правознавства, філософської антропології, соціології (юридичної чи політичної). Може ще залежати від уподобання або уявлення самого автора, який ставить на перше місце – “людину” чи “право”. Право взаємопов’язане з природою людини. Українські правознавці використовують також іноземний доробок міждисциплінарних напрямів, які знаходяться на перетині  права з антропологією. 

Сучасні західноєвропейські науковці наголошують на складність і дискусійність проблем праворозуміння та на різноманітність підходів до розкриття суті права, антропології. Не завжди дається  відповідне визначення і однозначне розуміння антропології права. Тобто, потрібно з’ясовувати, хто такий антрополог права і як конкретно визначаються людина і право. Зокрема, німецький філософ права, О. Гьофе, поєднує моральний і антропологічний аспекти в праві, тобто, використовується етична проблематика. У найбільш широкому тлумаченні, предметом антропології права є основні загальні закономірності виникнення, розвитку та функціонування взаємовідношення людини і права. Система таких знань поділяється на три групи: антропологічні в правознавстві, правознавчі в антропології,  антрополого-правові, які взаємозумовленні. Правова антропологія  – це сфера знань і сукупність теоретичних підходів, які спрямовані на висвітлення взаємовідносин людини з правовою реальністю. 

Дослідження антропологічно-правових проблем є достатньо різноманітними і різноплановими. Науковці висвітлюють  підходи у різних культурах, які зорієнтовані на врегулювання конфліктів та забезпечення соціального контролю; порівняльно-правові та етнографічні аспекти впорядкування людського суспільства; право як інтегральну частину культури; взаємовідносини права та правового процесу, їх значення для людського буття; плюралізм правових систем різних суспільств і народів та роль людини у створенні певної правової реальності. Правові антропологічні дослідження переплітаються з аксіологією права (людські цінності в праві),  з онтологією права ( людське буття в праві).

Право розглядається як антропологічний феномен, що розвивається у певному середовищі. Внаслідок такого підходу, антропологія права аналізується з людинознавчого бачення. Такий підхід – наукознавче вивчення права – правознавці  називають правовою  антропологією або антропологією  права. Образ людини в праві досліджується також у філософській антропології. Філософська антропологія розкриває філософські напрями вивчення – людина в праві та правове в людині. Досліджується людина як правова істота (homo juridicus), образ людини в праві, правове буття людини,  гуманізм права. З іншого боку аналізуються: право як спосіб людського буття, його юридизація, правосвідомість та правова культура як антропологічні феномени. Ці аспекти («людини в праві» та «право в людині») є двома основними проявами взаємозв’язку людини й права. Також взаємопов’язані філософсько-антропологічний і етноправознавчий аспекти. Зокрема, правова культура є об’єктом дослідження як філософсько-правової антропології, так і юридичної етнографії. 

Проблему людини досліджують і природничі, і гуманітарні науки. Досліджується полівалентність об’єкта антропології, а також і плюралізм антропології права. Поняття “антропологія” характеризується багатозначністю, виходячи з етимології (англ. Anthropology, нім. Anthropologie). Вважається, що слово антропологія походить від грецьких слів anthropos – людина та logos – слово, вчення.  Філософська антропологія є фундаментом сучасної правової антропології. Вона спрямована на вивчення феномену людини в її цілісності та вживається у широкому й вузькому значеннях.  У широкому – вчення про природу й сутність людини, а вузькому – течія західноєвропейської філософії ХХ ст. Зазначимо, що вперше поняття “антропологія” вжив Аристотель (384-322 до н. е.), виокремлюючи саме на духовну природу людини.  
В Україні видається міжнародний теоретичний журнал “Проблеми філософії права”( 2003 р.). На сторінках часопису  відбувається дискусія між філософами і правниками щодо співвідношення філософії права та загальної теорії держави і права, філософсько-правової методології, дуалізму природного та позитивного права, протиставлення права і закону. У 2002 році заснована громадська організація  “Всеукраїнська Асоціація філософії права і соціальної філософії’’. Метою діяльності асоціації є формування засад правничих і соціальних наук, що ґрунтуються на ідеях верховенства права, демократії та прав людини. Українська асоціація увійшла на правах національної секції до Міжнародної Асоціації філософії права та соціальної філософії (IVR). У Львівському національному університеті імені Івана Франка з 2005 року відбувається щорічний всеукраїнський круглий стіл “Антропологія права: філософський та юридичний виміри (стан, проблеми, перспективи)”. Уже відбулося дев’ять засідань у яких взяли участь учені-фахівці у сфері філософії права, правознавці, юристи-практики, опубліковані статті учасників у наукових збірниках. На юридичному факультеті утворені Лабораторія дослідження теоретичних проблем прав людини, кафедра теорії та філософії права, завдяки яким уже традиційно проводяться обговорення та вирішення питань антропології права, прав людини. Львівський університет започаткував антрополого-правові дослідження в Україні. Можна стверджувати, що у Львові створено філософсько-правову школу з антропології права.

Ольга Ліщинська 

СОЦІАЛЬНО АКЦЕНТОВАНІ ХУДОЖНІ ПРОЕКТИ УКРАЇНСЬКОГО АКТУАЛЬНОГО МИСТЕЦТВА: СУТНІСТЬ ТА ФУНКЦІЇ

Сьогодні художня царина насичена соціально орієнтованим мистецтвом, набуває поширення акціонізм – вихід у громадянський простір. Теоретичне підґрунтя соціально активне мистецтво знаходить у концепції «соціальної скульптури» Дж. Бойса [1]. На думку художника і теоретика мистецтва, соціум можна вважати пластичним живим організмом, який піддається впливу, «ліпленню». Тому людина здатна ліпити і формувати світ, в якому живе, адже кожна людина – художник. 

Великою мірою ці ідеї реалізовуються в українському актуальному мистецтві, яке вповні реагує за всі запити суспільства і продукує художні проекти. Саме проект як різновид творчості набуває значної актуальності. Проект з латинської перекладається як той, що виступає, видається вперед; передбачає поєднання задуму, ідеї і практичної їх реалізації. Бути на вістрі соціальної активності, творити мистецький мейнстрім – така настанова українського художника в нинішніх реаліях. 

Найбільш помітні соціальні та політичні художні ініціативи останнього десятиліття демонструють художники груп Р.Е.П. (Революційний Експериментальний Простір) та SOSка, появу яких пов’язують з Помаранчевою революцією 2004 р. Їх мистецтво носить протестний характер, пов’язане з гострою соціальною критикою, викриттям існуючих соціальних негараздів. Сутність художніх проектів головним чином пов’язана зі злободенними соціальними проблемами сучасної України: пошук ідентичності в умовах пострадянської культурної ситуації, соціальні хвороби суспільства, маргінальні суспільні групи, суб- та контркультури, вади суспільства споживання, роль і самовизначення жінки.

Широке визнання отримали твори учасниці Р.Е.П. Ж. Кадирової. Соціально насичені її серії «Асфальт» (присвячена соціальним контекстам міського простору), «Натовп» (висвітлює проблему медійних образів в епоху глобалізації). Інтерес представляє робота художниці «Пам’ятник новому пам’ятнику» (встановлений 2009 р. у м. Шаргороді Вінницької області). На постаменті під білою «тканиною», виліпленою з керамічної плитки, стоїть фігура в очікуванні відкриття. Цей пам’ятник завжди актуальний, потенційно відкритий до різних прочитань.  

У грудні 2013 р. в PinchukArtCentre виставлена робота Ж. Кадирової «Монументальна пропаганда», виконана в радянській монументальній стилістиці, присвячена проблемі споживацької ідеології в нинішньому українському суспільстві. Інша представлена тут робота М. Рідного (учасник групи SOSка) «Вода камінь точить» являє собою постамент з кам’яними копіями міліцейських чобіт. Робота тематично звернена до проблеми насилля, репресивності, порушення людських прав.

Значний соціальний сенс має екологічна тематична домінанта у мистецтві. Відгомін Чорнобильської аварії став поштовхом створення асоціації дизайнерів-графіків «4-й Блок», очільником якої є художник, учасник ліквідації наслідків аварії О. Векленко. «4-й Блок» ініціює не лише художньо-екологічні проекти, а й займається активною просвітницькою, соціальною, екологічною діяльністю, проводить регулярні акції, форуми, майстер-класи. На трієнале 2012 р. порушувалися такі теми: світ після Чорнобиля і Фукусіми, екологічні проблеми (кліматичні зміни, забруднення, збереження біорозмаїття), «екологія культури» (етика і творчість, збереження культурного середовища). 

В контексті досліджуваної теми цікаво простежити, як митці підтримали євроінтеграційні прагнення і виступи українського народу в листопаді 2013 р. Як відомо, Дж. Бойсу належить фраза: «Революція – це ми». Отже, і художник як громадянин не може залишатися пасивним спостерігачем процесів, пов’язаних з долею його батьківщини, її майбутнім. 

Творча спільнота включилася і підтримала цей рух низкою культурних, мистецьких акцій. Художні проекти стали соціальним і політичним жестом. Особливу активність проявила спільнота «Страйк плакат». Варто згадати роботи І. Стронговського в царині політичного плакату: серія «Культурний вимір Майдану» («Йолка», «Барикади», «Гра на піаніно», «Розмальовані каски»). Плідно працює група кінематографістів «Вавилон’13», створюючи низку революційних кіноетюдів. Театр «ДАХ» влаштував різні акції, зокрема перформанс «Не втрачай голову»: співаючи гімн України, актори несли гільйотину, символічно закликаючи людей «залишатися з головою». 

Підсумовуючи, можна простежити в нинішніх реаліях відхід актуального мистецтва від ескапізму. Художники обирають мову проектів як творчий самовияв, оскільки така художня форма дає змогу поєднати певну ідею, задум, концепт з їх практичним втіленням і можливістю бути проінтерпретованими широкою публікою. Спостерігається соціальна активність мистецтва, вияв політичної позиції, громадянської відповідальності. Українські митці послуговуються тезою Дж. Бойса щодо здатності мистецтва готувати краще майбутнє. Сутнісно художні проекти націлені на осмислення національної ідентичності, відмову від пострадянських культурних стереотипів, розвінчання вад споживацтва, подолання соціальних хвороб, екологічних загроз, боротьбу проти порушення людських прав і свобод, насилля і репресій. Актуальне мистецтво виконує функції свободотворення, соціально-політичної дієвості, націєтворчу, культурно-спадкоємну, комунікативно-діалогічну та світоглядно-трансформаційну функції. 
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Світлана Амеліна 

СМИСЛОВЕ ОТОТОЖНЕННЯ "ЦІННОСТІ ЖИТТЯ" І ВІТАЛЬНИХ ЦІННОСТЕЙ" ЯК ЕТИЧНА ПРОБЛЕМА

В контексті розмови про етичні виклики сучасної епохи достойною уваги ми вважаємо проблему смислового ототожнення «цінності життя» і так званих «вітальних цінностей».

Так, М. Шелер задається питанням, яким чином можливою є кореляція життя (як такого) і цінностей: яке смислове наповнення має поняття «життя як цінність» і якими є механізми осягнення цієї цінності людським інтелектом? 

М. Бєрдяєв вважав, що людина є посередником між світом непорушних ідеальних цінностей і природним світом. У цей природний світ завдяки власній свободі вона повинна внести ціль і цінність. 

Життя є носієм цінностей, які онтологічно представляють собою ієрархію, однак власне ця ієрархія може бути осягнута виключно в духовних актах, які «не обумовлені вітально». Саме життя належить до категорії абсолютних цінностей, тобто таких, які існують для так званого «чистого почуття» (преференції, любові). Такий тип почуттів є незалежним в способі і законах свого функціонування від «сутності чуттєвості і від сутності життя [як процесу]», пише М. Шелер. 

Вітальні ж цінності належать до категорії “нижчихˮ цінностей, оскільки їх існування випливає з самого життєвого процесу, викликане його законами. Осягнення вітальних цінностей не вимагає акту трансценденції як виходу за рамки життєвого процесу, дане осягнення здійснюється за посередництвом категорій-дихотомій «біль-насолода», «приємно-неприємно», «задоволення-незадоволення», тобто чуттєво, тілесно, - і рухається виключно в такому діапазоні. 

Однією з фундаментальних рис людської екзистенції є здатність до самотрансценденції, а відтак – наявності дистанції і напруги між тим, що ми називаємо буттям – тобто життєвим процесом – і смислом. Сфера смислу перевершує сферу безпосередньої змінної життєвості і ні в якому разі не може бути зведена, зредукована до неї. 

Як слушно зауважує М. Мамардашвілі, по своєму наповненню і змісту людське життя може бути проаналізованим у різний спосіб, однак в пресуппозиції тут лежатиме той факт, що ми є живими, а не мертвими в той момент, коли здійснюємо будь-який аналіз. Те саме стосується і виникнення цінностей: умовою їх реалізації у світі є живе, одиничне, буття. І лише в цьому смислі саме життя має цінність. Як ми зауважуємо, для розуміння цього факту нам  не потрібно послуговуватись почуттями, сам цей факт не приносить чуттєвого задоволення.  Однак факти, які не приносять емоційного чи чуттєвого задоволення зазвичай осягаються як тривіальні, самоочевидні, а відтак – неважливі. Як писав Фіхте, «життя для них зосереджене у зовнішніх почуттях як у крайньому полюсі духовності [яка знаходиться в зародковому стані]; у зовнішніх почуттях заключається для них найбільш життєвий його вияв, в них вони себе відчувають, ними вони люблять, ними насолоджуються…Навпаки, в мисленні життя проявляється для них не як живе тіло і кров, а у вигляді розпливчатої маси».

Починаючи з епохи Нового часу і до наших днів відбувається зростання значимості наукового знання, досягнення якого робить можливим виникнення науково обґрунтованих концепцій стосовно питань, які раніше не належали до сфери точних наук і не підлягають калькуляції. Зокрема М. Бєрдяєв вказує на біологію і виникнення «біологічного критерія максимума життя», який має амбіцію до того, щоб стати етичним критерієм. Насправді даний критерій не є релевантним в етичному знанні, оскільки смисл, який і надає життю цінності, не може бути почерпнутим ні з самого життєвого процесу, ні з якісного максимуму життя. Ні інтенсифікація життєвого процесу, ні калькуляція щастя, чи вичислювання «страждання» і «задоволення», спроби, які здійснював Дж. Бентам, по своїй суті не можуть служити метою або смислом людського існування. Мамардашвілі писав про неможливість дублювання буття вербальним описом, що означає те, що буття не породжується думкою, не випливає з думки і слід чітко розмежовувати реальність і об’єктивовану предметність. Сам акт об’єктивації природного світу є умовою існування наукового пізнання, однак коли справа доходить до сфери духовності, мислячої субстанції, будь-які спроби унаочнення чи опредмечення будуть приреченими на провал. Самі вітальні цінності, які гарантують продовження життєвого процесу людського роду не можуть стати конечною метою і надати смисл людському життю. Дещо сумнівний по своєму змісту концепт «щастя», створений в добу Просвітництва, у той спосіб як він розробляється і представляється – по суті зводиться до математичних формул, або шаблонів, покликаних інтенсифікувати почуття, чи довести до максимуму життєвий досвід і переживання насолоди. 

Також одним з наслідків подібних підходів є виникнення того, що психолог Е. Штраус називає "презентативним існуванням" : як спроби деформації реальності становлення, формою якої є відхід від початкового способу людського буття. Презентативне існування ‒ це поведінка, яка не опирається на минуле, не направлена на майбутнє, а скоріш за все співвідноситься виключно з позаісторичним, чистим теперішнім моментом.

Уляна Барановська 
ПОНЯТТЯ ДУХОВНОСТІ У ФІЛОСОФСЬКО-РЕЛІГІЙНОМУ ДИСКУРСІ

Питання духовності було і залишається одним із ключових та наскрізних питань всієї історії філософії. Пошуком відповіді на це питання займалось не одне покоління вчених – філософів, релігієзнавців, теологів, однак досі воно залишається відкритим. Це зумовлено плюралізмом визначень духовності та відсутністю єдиного змістового наповнення цієї категорії. Саме тому, поняття  і надалі залишається в полі уваги дослідників, а відтак його осмислення також не втрачає актуальності.

Принципово важливим для розкриття тематики статті є з’ясування сутнісного значення та змістовного навантаження поняття «духовність». У Словнику російської мови Сергія Ожегова духовність визначається як властивість душі, де духовні, моральні та інтелектуальні інтереси переважають над матеріальним.

У Філософському енциклопедичному словнику подається дещо інше визначення духовності. «Духовність – категорія людського буття, що виражає його здатність до творення культури та самотворення. Пояснення природи людського буття через категорії «дух» та «духовність» означає, що людина може не тільки пізнавати та відображувати навколишній світ, а й творити його. Творчі можливості людини як духовної істоти говорять про те, що окрім мислення вона має ще й вольове відношення до реальності». 

Зрозуміло, що ці визначення ґрунтуються на численних дослідженнях теоретиків питання духовності, тому важливо звернутись до їхніх праць. Бінарні опозиції духовного і матеріального неодноразово були предметом аналізу в наукових працях. Зокрема, матеріалісти систематично оперуючи категоріями дух, духовність, ці категорії розглядають як опозиційні до поняття «матерія», вважаючи їх вторинними. Попри це вони погоджується, що матеріалізм та ідеалізм відрізняються в залежності від того, що філософ визначає первинною природою – матерію, зовнішній, фізичний світ чи свідомість, дух, відчуття. Тобто, визначення природи духовності є суб’єктивним, таким яким визначає її сама особа відносно себе.

Однак аналіз категорії духовності не можна здійснювати лише в межах матеріалізму. Саме тому Альберт Швейцер поставив ключові питання дослідження моральних і духовних задатків людини у ракурсі пошуків істинної життєвої позиції, яка спонукала людину до внутрішнього гармонії та вдосконалення. Філософ вважав, що людина освоює світ не на основі його пізнання, а завдяки переживанню світу, внутрішньому перетворенню. Таким чином людський дух постійно об’єктивується в артефактах, які творять світ культури. Тоді як культура – це втілення гуманістичної сутності людини.

Традиційно в гуманітарних науках духовне ототожнюється з моральним. Кримський Сергій під духовністю розуміє «здатність переводити універсум зовнішнього буття у внутрішній всесвіт особистості на моральній основі, здатність створювати той внутрішній світ, завдяки якому реалізується самототожність людини, її свобода від повної залежності від ситуації, яка постійно змінюється». Духовність в кінцевому результаті призводить до своєрідного смислового об’єднання образу з моральним законом особистості. 

У своїй статті «Контури духовності: нові контексти ідентифікації» Кримський розрізняє та окреслює категорії «дух», «душа» та «духовність». Насамперед дослідник вказує на помилку своїх попередників, які ставили знак рівності між поняттями душа та духовність, розглядали ці поняття як такі, що взаємодоповнюють одне одного. Він вважає, що «духовність не зводиться до душі. Душа виступає лише суб’єктом духовності, але в жодному разі не є її самістю». Саме тому, на думку С. Кримського, духовність не попадає під бінарну опозицію «суб’єктивне – об’єктивне», а є власне самим буттям, наповненим духом. 

Дещо інше розуміння духовності знаходимо в релігійних філософів. Наприклад, відомий російський філософ Микола Бердяєв неодноразово звертається до поняття «дух» і «духовність». В одному із його досліджень йдеться про те, що головною задачею людського життя є завоювання духовності, тому що духовність – це «боголюдський стан». 

Учений не лише досліджує дух і духовність, ці категорії можна вважати ключовими у його наукових пошуках. Російський філософ зробив спробу виокремлення та ілюстрування специфічних рис духу та духовності, а також протиставив їх природі та матерії, показавши їхню первинність. М.Бердяєв ставить собі за мету показати, що дух – це не субстанція і не предмет. «Головною протилежністю, – на його думку, – має бути визнана протилежність духу і природи». Демонструючи її філософ називає такі ознаки духу: розум, свобода, любов, творчість, відчуття провини. Він писав: «Дух на Землі втілюється не в об’єктивних структурах, а у свободі, справедливості, любові, творчості, в інтуїтивному пізнанні, не в об’єктивності, а в екзистенційній суб’єктивності». Відтак, дух розкривається в суб’єкті, а не в об’єкті, вважає М. Бердяєв. 

Філософ переконаний, що духовність притаманна кожній людині, але не в кожній вона виявляється, адже може бути нерозкритою чи пригніченою. А тому духовність можна назвати потенційною можливістю людини, яка не завжди може стати актуальною. Духовність людини розвивається в єдності з тілесними та душевними началами. Через душу передаються вищі якості та смисли. М.Бердяєв переконаний, що духовність – це глибоко особистісна ознака, що розкривається при пошуку людиною не лише власного спасіння, але й спасіння спільноти, в якій ця людина перебуває, світу, в якому вона існує. Розкриття в собі найкращих якостей і примноження їх через поєднання з Богом призводять до духовного «виверження» особистості.

Погляди представника Львівської філософської школи Станіслав Шендрика дещо відрізняються від того, як розуміють поняття «душі» та «духовності» С.Кримський та М.Бердяєв. Дослідник пропонує розглядати духовність у двох значеннях – широкому та вузькому. В широкому значенні науковець трактує духовність як ознаку суб’єкта, яка з емпірією, з пізнанням накопичується в особі, аби та змогла пізнати щось вище – «царину Духу». С. Шендрик вказує, що показником духовності є той стан, коли духовні якості та цінності в індивіда чи то у спільноти превалюють над матеріальними. У вузькому значенні духовність у вченого ототожнюється з релігійністю. Дослідник наголошує, що духовною особу можна назвати лише в тому випадку, якщо вона є релігійною, тобто не лише вірить в існування Творця, але й підкріплює свою віру дотриманням догм, читанням Святого Письма, виконанням Божих заповідей-законів тощо.

Львівська дослідниця Марія Альчук у своїй статті «Духовність як форма самовизначення нації» також розглядає духовність як здатність людини до самовизначення, до власного самопізнання. Тут же науковець намагається розкрити поняття «духовність» не лише як особистісне начало, але і як виразник інтересів національної спільноти, провести паралелі між національним і особистісним буттям.

Праці вказаних науковців зробили вагомий внесок у розвиток уявлень про духовність, що має істотне значення для її осмислення в сучасний період. Та попри це вивчення сучасного стану проблеми показує, що дослідження цієї категорії є частковим і надалі потребує глибокого теоретизування. Тому через системний аналіз та при врахуванні людського контексту можна визначити, що одним із складників духовність є ціннісні орієнтири людини, які формуються під впливом традицій суспільства в якому перебуває індивід.
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Лариса Волинець 

РОЗУМІННЯ ФЕНОМЕНУ ІНДИВІДУАЛЬНОЇ ТА СОЦІАЛЬНОЇ СВОБОДИ У КОНТЕКСТАХ РОЗВИТКУ ІСТОРИКО-ФІЛОСОФСЬКОЇ ДУМКИ 

Проблематика людської свободи  є засадничою як для класичної, так і для сучасної філософської думки. Свобода виступає як ідея та ідеал, цінність і норматив, суспільна реалія і характеристика практичної життєдіяльності соціуму й окремого індивіда. Тому особливого сенсу набуває проблема індивідуальної, особово визначеної і здобутої свободи, проблема вибору людиною свободи як форми і засобу її самореалізації,  проблема соціальної свободи як гаранту індивідуальної.

Вихідним пунктом індивідуалістської моделі є позиція ізольованих індивідів, наділених природними правами і зорієнтованими на цілераціональну поведінку. Проте, природним наслідком такої позиції є припущення про необхідність укладення певного “суспільного договору” між індивідами, угоди, що обмежувала б нестримні бажання кожного індивіда і створювала б підгрунття для функціонування соціальних інститутів.

В основу суспільно-колективістської моделі свободи закладено положення, що ізольованих індивідів у природі не існує, що це – порожня абстракція. Від початку своєї історії людство включене в соціум, а головне – воно є продуктом соціалізації. Навіть тоді, коли ми уявляємо собі самодостатнього індивіда, він не є ізольованим, адже він є носієм певної культури, традицій, суспільних відносин. Така свобода не потребує укладання якоїсь соціальної угоди (як згадувалося попередньо), а набирає статусу узвичаєності, що закладена в культурі, формах спілкування, соціальних інститутах тощо.

У філософській літературі, присвяченій проблемі свободи, спостерігається  активне обговорення питання про приватну та суспільну сфери свободи. В одвічному дуалізмі індивідуальної та спільнотної свободи саме останній нині надається перевага. Відбувається перехід від декларації свободи окремого індивіда до свободи людської спільності. Т. Грін стверджував, що ідеал справжньої свободи – це максимальна можливість для всіх членів людського суспільства досягти кращого для себе [2]. 

Концепція соціальної (суспільної) свободи виразно представлена в сучасній ліберальній теорії свободи, в якій вона набирає об’єктивно-праксеологічної форми. Один із визнаних теоретиків лібералізму, І.Берлін, вважає, що індивідуальна свобода зовсім не є головною потребою особи. Виникнувши в глибинах суспільного життя, свобода набувала значення власної цінності лише мірою виявлення і усвідомлення опозиції індивіда щодо суспільства. Таке розуміння почало формуватися в добу Відродження і досягло розквіту в епоху становлення капіталізму з його культом незалежності, духом нестримного підприємництва, ініціативи, відчуття власної гідності.

Конституювання свободи в соціальному контексті (економічна, політична, демократична, правова свободи) яскраво виражене в концепції Г. Арендт, яку можна віднести до соціоантропологічної. Вона прикметна, насамперед, тим, що щільно пов’язує тематику свободи із проблемою індивідуально-конкретного людського життя (“долею людини”), оскільки застосовує категорію приватності до розуміння індивідуально-людського виміру суспільства [1]. Згідно з концепцією Г. Арендт, лише у сфері політики криється феномен свободи. 

У ширшому аспекті проблему свободи розглядає П. Козловські. Він з'ясовує дуалізм держави і суспільства як передумову індивідуальної свободи. Вихідним пунктом для обґрунтування свободи людини є суперечність суспільства й держави, наслідком чого виступає те, що людина, індивідуальна та суспільна воля, мораль і вигода перестають бути тотожними. Проте, як стверджує вчений, саме дуалізм держави і суспільства є необхідною умовою індивідуальної свободи, “оскільки він … не дає змогу свободі розчинитися в нерозрізненій єдності або абсолютній множині” [3; 13].

Помилкою буде не наголосити в даному контексті на становленні та розвиткові лібералізму як провідного ідеологічного напрямку філософської, політичної та політологічної думок. Провідними ідеологами даного напрямку вважаються Б. Констан та А. Токвіль та ін. Лейтмотивом вчення Б. Констана є ідея індивідуальної свободи. Він розрізняв політичну та особисту свободу. В античному світі  свобода людей полягала лише в можливості їхньої безпосередньої участі у здійсненні політичної влади. Особисте життя громадян повністю контролювалось державою. Для нових народів країн тогочасної Західної Європи, вважав Б. Констан, політична свобода – це, насамперед, особиста, громадянська свобода, яка полягає в певній незалежності індивідів від державної влади, а не можливість безпосередньої участі у здійсненні влади.

Ідею індивідуальної свободи послідовно обстоював співвітчизник Б. Констана А. Токвіль. Вчений дійшов висновку, що однією з найбільших перешкод  для досягнення свободи і, відповідно, демократії, є надмірна централізація державної влади та всеохоплююче підпорядкування їй громадян. Така централізація різко посилює владу держави, яка встановлює контроль над усіма сферами суспільного життя і стає душителем, насамперед,  індивідуальної свободи. На його думку, лише в єдності рівність і свобода забезпечують демократію і є самодостатніми умовами справді людського буття.

Можна підсумувати, що історико-філософський екскурс проблеми свободи, осмислення її сутності, іпостасей та функцій у філософській літературі розміщується в просторовому діапазоні поглядів, серед яких помітно вирізняються філософсько-антропологічні, екзистенціальні, соціально-філософські, політологічні, правознавчі версії свободи, а це зумовлено, насамперед, невичерпністю людини і суспільства як носіїв свободи.
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Богдана Брилинська 

КРИЗА КУЛЬТУРИ ЯК “ЖИТТЄВА”, “ПРИРОДНА” МЕЖА

В умовах сучасного цивілізаційного поступу людина опиняється у ситуації актуалізації межі для свого існування. Причини такої ситуації ми можемо шукати як у загальній зміні динаміки людського існування, яка прискорюється насамперед через технологічно-наукові інновації (йдеться про візію близької точки сингулярності,  після якої технічний та економічний розвиток суспільства та світу вийде за межі можливостей осягнення їх людиною) та розгортання інформаційної сфери, адже обмін та виникнення нової інформації пришвидшується у геометричній прогресії. Додатковими сприятливими умовами для утвердження сучасного становища стали глобалізаційні процеси, починаючи від масової культури до інформаційних технологій, які зруйнували усталене структуроване уявлення людини про світ та перевели її у стан постійного очікування змін. Одним із репрезентативних прикладів є бурхливі зміни у політичній та економічній сферах по всьому світу: революції у Мексиці, Україні, Грузії, Тунісі, Єгипті; сучасна світова економічна криза та зміна центрів економічного розвитку і виробництва. 

Відповідно, людина опиняється у інформаційному та новаційному хаосі, який їй необхідно подолати та губить себе у світі безлічі інформаційних символів, знаків, кодів та змістів. Новими атрибутами культурної реальності для людини сьогодні стали такі явища як глобалізація, толерантність, лібералізм, полікультурність, а також трансгуманізм, генна інженерія, віртуалізація, кіберизація тощо. Кожне із цих явищ наповнює існування людини новими значення та символами, розширюючи поле того, що людина включає у поняття культура. Це розширення підводить людину до нових меж у її існуванні. Ці межі для людини, водночас, свідченням культурної кризи, адже основне творіння людини, яке відрізняє її від природи – культура – перестає відповідати на усі важливі питання теперішнього буття людини.

Культура це не лише творіння людини, але і її творець. Культура – це складний феномен, у якому можна виділити специфічну динаміку змін, але також і певну структуру. Спираючись на це твердження, у культурі можна виділи специфічні сталі утворення, між якими відбувається динамічна взаємодія. Відповідно, особливу увагу людині як творінню культури аспекту приділяли філософи структуралістського та постструктуралістського напряму: Клод Леві-Строс, Мішель Фуко, ЖильДельоз [3, с. 59-60]. Вони стверджують перевагу культурного контексту у формуванні людини. Така двоякість сприйняття взаємин поміж людиною і культурою підтверджує те, що там присутня амбівалентна динаміка перетворення людиною культури та культурою людини. 

Людина базовий елемент культури: „Культура – це специфіка людської діяльності, те, що характеризує людину як вид. Даремні пошуки людини культури, появу її на арені історії слід розглядати як феномен культури. Вона глибоко спряжена з сутністю людини, є частиною визначення людини” – зазначає філософ та культуролог Ален де Бенуа [1, с. 10-11]. Розгляд культури як наслідку людської діяльності видається очевидним, та, водночас, культура як феномен виходить за межі розгляду її як виключно творіння людини. 

За визначенням дослідника Мамалуя Г.Я, який розглядає власне сучасний погляд на культуру та проблему її кризи: „Ідея культури перебуває всередині того дуалізму, який поєднаний з глибинним протиріччям між суб’єктивним життям, яке не знає спокою, та його змістом, який, будучи створеним не рухомий, але вічний” [4, с.54-55]. Це визначення, на нашу думку, найкраще дозволяє відтворити зміст взаємодії людини та зовнішніх змістів – культурних, соціальних, політичних, релігійних, національних – усіх тих, які можуть впливати на формування людини. Варто зазначати, що таке формулювання базується на розгляді трактування культури Георга Зіммеля. Для Г. Зіммеля життя як явище також було всеохоплюючим та динамічним. Життя для нього це єдина реальність, яка дана в цілісному переживанні людині. В природному світі життя – це боротьба за виживання найсильнішого. Але людина у своїй історії возвеличила життя до рівня культури. На думку мислителя, саме культура веде людину до „трагічного”, адже вона виокремлює її із природнього стану і протиставляє людину природі. Такою, відповідно, є трагедія культури, адже вона суперечить самому життю [2].Ця відірваність від розвитку пов’язана, згідно з Г. Зіммелем, з неможливістю синтезу поміж суб’єктом та об’єктом, простіше кажучи – із неможливістю цілковитої єдності суб’єктивного життя із об’єктивно існуючими речами [2]. Це твердження потребує деякого роз’яснення. Культура, виходячи із процесу творення людини, стає об’єктивним явищем, наприклад, правові, релігійні та моральні норми. Коли відбувається це від’єднання, культурне утворення стає незмінним, натомість суб’єктивний внутрішній світ людини, який підпорядкований життю як процесу становлення, змінюється. Поміж цими явищами виникає розрив у динаміці – межа між рухом та сталістю, яка може спровокувати виникнення негативних явищ.

В трактуванні Г. Зіммеля культура мала б бути духовним довершенням людини, та її об’єктивізація є першою причиною, яка може викликати кризу культури. Людина, опиняючись у взаємодії із об’єктивованими явищами культури, зупиняється у своєму розвитку, вона підкоряється готовим зовнішнім формам і відмовляється, на думку мислителя, від самого життя. Людина обмежує свій розвиток цією готовою об’єктивованою культурою – відповідно, у культурі, в її віталістичному розумінні, настає криза. Якщо ж розглядати межу як кризу культури через призму трактування Г. Зіммеля можна ствердити, що межовий стан як кризовий, як зупинка життя веде людину до застою та деградування.
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РЕЛІГІЙНО-ЦЕРКОВНИЙ ЧИННИК ЯК КОНСОЛІДУЮЧИЙ ФАКТОР В ЧАС РЕВОЛЮЦІЇ ГІДНОСТІ

Події в Україні кінця 2013 – 2014 років виявили  глибоку кризу духовності, засвідчили девальвацію моральних вартостей, що в кінцевому підсумку дало підстави для заяв про гуманітарну катастрофу. За цих обставин вкрай важливим є роль релігійно-церковного чинника у подоланні глибокої кризи та об’єднанні українського суспільства. 

З початку подій на Майдані церкви були присутні для оздоровлення духовно-морального духу протестуючої спільноти. На перших порах, до 30 листопада – часу жорстокого побиття «Беркутом» студентів на Євромайдані якогось активного політичного позиціонуваннярелігійно-церковної складової Майдану не спостерігаємо, окрім, можливо, акцентування на перевагах чи недоліках європейського вибору. Хоча, варто зазначити, що ще 30 вересня 2013 р. очільники Церков і релігійних організацій окреслили свою позицію щодо європейського вектора розвитку України у  «Зверненні до українського народущодо європейських перспектив України», в якій чітко і недвозначно було окреслено пріоритетність європейського вибору.[1]

Після початку силових дій позиція церков стає більш рельєфно окресленою і виходить  за межі просто духовного опікунства. Церкви та конфесії України виступають із рішучим засудженням силових акцій, на щотижневих Віче Майдану лунають молитви та промови Глав Церков та релігійних організаційіз закликами до мирного характеру протестувального руху та різкою критикою дій силових структур зокрема та офіційної влади  в цілому. Прикметно, що Українська Православна Церква Київського патріархату дозволила використати Михайлівський монастир  спочатку для прихисткумітингувальників, які втікали від беркутівців, а згодом – для організації там медичного пунткту для постраждалих євромайданівців.

Свідченням зростаючої ваги церковного чинника в житті Майдану стали спроби влади обмежити діяльність Української греко-католицької церкви. Офіційного листа першого заступника міністра культури Тимофія Кохана канцелярія курії верховного архієпископа отримала ще в переддень Різдва, 6 січня. У ньому зокрема йдеться, що релігійна діяльність священиків УГКЦ на майдані Незалежності «порушує вимоги законодавства про свободу совісті та релігійні організації» і може «негативно позначитись на стані довіри між державою та церквою, утвердженню миру та злагоди у суспільстві».[2] Виявом кричущої несправедливості та свідченням репресивних санкцій влади стали гучні звинувачення проти священика Української греко-католицької церкви із Львова о. Михайла Димида.
Саме глави Церков виступили з ініціативою проведення круглих столів з метою переговорів влади та опозиції щодо врегулювання кризи в країні у грудні минулого року. Релігійний чинник в даній ситуації виступив у ролі посередника між владою та суспільством. Варто звернути увагу на поліконфесійність релігійного сегменту  - заклики припинити протистояння і насильницькі дії влади лунали не лише від Глав традиційних Церков, але і від очільників та представників протестантських спільнот, мусульман, іудеїв та буддистів.

Радикалізація позиції Церкви наступила після трагічних лютневих подій, коли було цинічно розстріляно Небесну Сотню. Артикуляції релігійних лідерів були цілком адекватними трагічним подіям –патріарх УПЦ КП Філарет навіть зробив заяву про те, що духовенство його Церкви не буд згадувати чинну владу у молитвах під час Богослужіння.

Після переформатування влади в державі Всеукраїнська Рада Церков 26 лютого виступила із Зверненням про підтримку легітимно обраної влади та закликом до громадян держави сумлінно виконувати свої обов’язки.[3]

Коли першого березня з вуст офіційних чинників Російської Федерації пролунали заяви про можливість введення російських військ на територію України, Предстоятель УПЦ МП митрополит Онуфрій звернувся до очільника РПЦ патріарха Кирила із проханням запобігти розгортанню війни Росії проти України. У Зверненні висловлювалось також прохання у сприянні збереженню суверенності та цілісності України.[4] 2 березня українські Церкви та релігійні організації виступили із Зверненням, в якому засудили агресію Російської Федерації проти Української держави, заявили про свою єдність із українським народом і закликали світове співтовариство зупинити грубе втручання у внутрішні справи України.

Таким чином, можна стверджувати, що в умовах складної суспільно-політичної ситуації та іноземної агресії всі, без винятку, українські Церкви та релігійні спільноти виступили на захист української державності, цілісності та суверенітету, чим виразно задекларували свій національний характер та єдність з народом України.[5]
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САКРАЛЬНІ СИГНАТУРИ УКРАЇНСЬКОЇ КУЛЬТУРИ

У наш час здійснено “сигнатурний поворот” в аналізі святостей національної культури й етноментальності. Сакральні характеристики українства стають субстанціональними в його етнонаціо​нальній культурі. Духовні горизонти культури знаково-символічно позначаються сигнатурами, в яких образно виявляються її глибинні сакральні сенси. В українській культурології вже достатньо предметно проаналізовані сигнатури Софії, Спаса, Богородиці, Миколи Чудотворця. Одним з перших звернувся до аналізу сакральних сигнатур Сергій Кримський. Особливості традиційної київської культури він досліджує  “під сигнатурою Софії”, тобто знакової системи архетипу “софійності” та однойменного древнього київського собору. Архетип софійності, на думку С.Кримського, має подвійне значення, оскільки з ним асоційована ідея “радісного художества” своєрідного “онтологічного оптимізму”, поза якими утруднюються розуміння багатьох явищ культури Київської Русі й подальшого розвитку українського менталітету [1, c.103]. Духовна метафізика Києва, його культурний ландшафт і топоніміка підпорядковуються єдиному духовному центру. Мається на увазі сакральна знаковість храму святої Софії як символу мудрості, “софійності” духовного життя столиці України в її історії та есхатологічній перспективі. Адже Софія — “Божественна премудрість” — символізує в Києві соборне місце в самому серці народу від часів Ярослава Мудрого до нашого доленосного сьогодення. І “під сигнатурою Софії” перебуває, весь архітектурний і духовний простір Києва, сама структура і зміст української ментальності.

Характерною для української культури, особливо Чернігово-Сіверянського регіону,є “сигнатура Спаса” [2, c.58]. В ті ж самі часи, коли в Києві будувався Софіївський собор, у Чернігові зводили Спасо-Преображенський. Завершений у 1036 році, на один рік раніше Софії Київської, Чернігівський Спас став символом, знаковим образом столиці Сіверської землі. Крім духовного центру для десятків поколінь чернігівців, він був і княжою усипальницею, святим місцем для багатьох чернігівських князів і духовників. Тут були спочатку поховані й святі Михайло і Федір, канонізовані православною церквою після їхнього жертовного подвигу за віру і народ. Із Спасо-Преображенським собором пов’язана також діяльність Лазаря Барановича — чернігівського архієпископа, визначного українського мислителя, поета, державного діяча. Тут проповідував святий Феодосій, нетлінні мощі якого донині охороняють старовинне місто над Десною.

На думку В.Личковаха, чернігівська історія, духовний простір Сіверщини знаходяться, умовно кажучи, “під сигнатурою Спаса” І це не суперечить софійності, а продовжує і доповнює її. Софія-Мудрість породжує не лише Віру, Надію та Любов, а й веде до очищення, спасіння, преображення. Чернігівський Спас символізує сподівання на краще, стремління до вдосконалення душі, до просвітлення й перетворення людини і світу. Софійний принцип мудрої організації буття він доповнює спаським принципом рятування, воскресіння, вічної трансформації життя. Жіноче, породжуючи начало (“Софія”) універсально завершується чоловічим, захисним (“Спас”), а селянсько-хліборобський стрижень української ментальності зміцнюється лицарсько-козацьким. У такий спосіб “Спас”, як категорія духовності, стає культурологічною категорією, першообразом сіверянської культурної ментальності. Загальноукраїнські універсалії та архетипи “Дому”, “Поля”, “Храму”, “Землі”, “Неба”, “Софії” доповнюються та збагачуються чернігівським “Спасом”. Єдність сигнатур Софії і Спаса розкривають гендерну амбівалентність українства, його національної психології та культури.

Не менш важливими в українській культурі є сигнатури архангела Михаїла та св. Миколая. Архангел Михаїл вважається покровителем воїнів, які борються за правду, а також захисником християн від видимих і невидимих ворогів. Чимало діянь архангела знаходимо у Святому Письмі, зокрема, у книзі “Об'явлення” говориться про бунт ангелів на небі та перемогу над Люцифером, де Михаїл став на чолі усіх ангельських сил, тому й величають його воєначальником Божого війська – архистратигом. Про почитання ангелів ще з ранніх часів християнства свідчить встановлення у IV ст. празника “Собору св. Архистратига Михаїла”, а також зведення цісарем Костянтином Великим храму на честь Михаїла у передмісті Царгорода. Культ цього небесного заступника набув поширення також на наших теренах, адже у Київській Русі він вважався покровителем князів і патроном міста Києва, тому онук Ярослава Мудрого збудував Михайлівський Золотоверхий собор. 

З поміж великих святих угодників Божих Святитель Миколай користується особливою любов’ю в українців. Протягом земного життя він своєю благочестивістю, добрим християнським характером, вірою у Христа, турботою про людей заслужив повагу. Миколая зображають на іконах, гравюрах. На його честь освячують храми і запроваджують свята. Святий шанується в усьому християнському світі – і в католицькій, і православній церквах, і навіть у деяких протестанських конфесіях. У православному акафісті святитель називається “правилом віри та дзеркалом  кротості”. Святитель Миколай Мірлікійський завжди вважався і вважається  у народному світогляді найпомічнішим святим, найближчим до людей. Сигнатура Миколая Чудотворця є уособленням найголовніших християнських цінностей: милосердя, добра, співчуття, любові до ближнього. 

Святий Миколай є покровителем Луцька. У Галицько-Волинському  літописі під 1259 роком була описана подія, що дістала назву “Луцького чуда”: “коли Куремса стояв біля Луцька, сотворив бог чудо велике. Луцьк був неукріплений і збіглося у нього багато людей. А був холод і вода велика. І коли він, [Куремса], прийшов до Луцька, то не міг перейти [ріку Стир]. Він хотів міст захопити, але городяни одрубали міст. Він тоді пороки поставив, намагаючись одігнати [їх], але бог чудо вчинив, і святий Іоан [Златоустий], і святий Микола [Мирлікійський]: знявся ж такий вітер, що коли порок вергав камінь, то вітер повернув каменя на них, [татар]. Вони все одно далі метали на них, [городян], і зламався силою божою порок їхній. І, не досягнувши нічого, вернулися вони в сторони свої, тобто в поле” [3, c.418]. І це не єдина літописна згадка про св. Миколая. Зображення Святого Миколая з’явилася на луцькій міській печатці, котра в той час виконувала основну функцію міського герба, тобто використовувалась як символ самоврядування. У  1999 році лучани офіційно обрали Миколу Чудотворця патроном свого міста. Постать святого увінчує одну з міських площ як символ вдячності за покровительство. 19 грудня у Луцьку відзначається не лише як релігійне свято, а й як своєрідний День міста.  Таким чином, Луцьк перебуває під сигнатурою Миколая. 
Історія української культури просякнута сакральними сигнатурами — знаково-смисловими системами, що символізують смислові константи духовної культури українського народу. Українська образотворчість розгортається під сигнатурами: Софії (Божественної премудрості), Богородиці (заступниці, захисниці), Спаса (спасителя, рятівника), архангела Михаїла (покровитель воїнів, які борються за правду, а також захисником християн від видимих і невидимих ворогів)   св. Миколи Мірлікійського (чудотворця, визволителя) тощо. Вони мають не лише самобутній, неповторний культурний зміст та форму, а й власну духовну територію, де утверджують і виявляють традиційні цінності метафізики культури, упорядковуючи етнокультурний Космос. Наприклад, Київ перебуває під Сигнатурою Софії й архангела Михаїла, Чернігів – під Сигнатурою Спаса, а Луцьк –  під Сигнатурою Миколая.  
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Роман Галуйко
ІКОНОБОРЧА ПРОБЛЕМАТИКА У ПРАЦЯХ П. ФЛОРЕНСЬКОГО ТА

Г. ФЛОРОВСЬКОГО: ПОРІВНЯЛЬНИЙ АНАЛІЗ
Боротьба іконошанувальників з іконоборцями (726–843 рр.), що відбувалася, як між церковно-релігійними діячами, так і правителями і чиновниками Візантійської імперії, потребує виокремлення релігієзнавчого сегменту. Одними з найвідоміших дослідників, які з’ясовували причини іконоборчого руху у Візантійській імперії були Г. Флоровський та П. Флоренський.

Зазвичай причини іконоборства дослідники виводять із східного (ісаврійського) походження візантійських імператорів [2, с.379]. Але Г. Флоровський не зовсім з цим погоджується: “Перед нами – важка проблема, яку не поясниш однією теорією впливом Сходу” [3, с.358].

Не знаючи контексту іконоборчої суперечки історики вдаються до аналогій (юдейське та мусульманське несприйняття зображень; східне походження імператорів та єпископів і т.д.), що, зазвичай, відводить увагу від справжнього предмету дослідження [5, с.355]. Відтак, Г. Флоровський наполягає, що іконоборча суперечка була “не просто церковною чи обрядовою, а саме догматичною…” [5, с.353].

Через це, розглядаючи іконоборчу аргументацію, Г. Флоровський вважає за необхідне більш детальніше зупинитися на її зв’язку з орігеністською аргументацією. Ці міркування дослідника можна звести до наступного. У своєму основному запереченні можливості візуального зображення Христа іконоборці виходили з того положення, що зображуючи Христа, художник передає лише людську природу, Божественну природу неможливо передати через трансцендентність Божества. У поглядах Орігена факт Втілення носить тимчасовий і символічний характер, у порівнянні з вічним Божеством.

Але основний наголос, як зауважує Г.Флоровський, Оріген робив на відмінності тіла Христового від тілесності звичайної людини. Для Орігена Христос не ототожнювався з людською тілесністю. Зовнішній вигляд Христа залежав від спостерігача, наскільки реципієнт був готовий до сприйняття Логоса. Так, Оріген пише: “Він (Ісус – Р.Г.) всім тим, які Його бачили, представлявся не в однаковому вигляді і не з однієї і тієї ж сторони” [1, c.64]. Саме таке розуміння Орігеном тіла Христового і спонукало Євсевія у своєму Листі написати про неможливість ні опису, ані зображенню Воскреслого Ісуса Христа, котрий відрізняється від земного Христа [5, с.369]. Відзначаючи це, Г. Флоровський говорить, що навіть, у середовищі іконоборців не було ікононенависників як таких, була опозиція до священних зображень конкретних історичних осіб, т.зв. історичний реалізм [5, с.371].

В цілому іконоборчу аргументацію Г. Флоровський не схильний відносити до східних чи семітських коренів, навпаки автор заявляє, що іконоборчий рух слід розуміти як внутрішній розкол в елліністичному християнстві [5, с.374-375]. Саме в іконоборчій суперечці, точніше у богословській аргументації Г. Флоровський бачить два еллінізми – символізм в іконоборців та історичність в іконошанувальників [5, с.375]. 

Інший релігійний дослідник – П. Флоренський, при розгляді даної полеміки, також виокремлює богословсько-філософську складову, вважаючи, що іконоборці не заперечували “можливості і корисності релігійного живопису” [3, c.104], вони по суті руйнували факт Божественної дійсності, заперечуючи тим самим онтологічний зв’язок з Першообразом. П. Флоренський обурюється, що  навіть у його час захисники ікон навчають іконоборськими категоріями. Для цього автор пропонує повернутися у соборні постанови та з’ясувати значення таких термінів як першообраз, образ, нагадування та ум.

В іконі ми бачимо “благодатні і просвітлені лики святих, а в них… явлений образ Божий і Самого Бога” [3, c.103], відтак, ікона нагадує про певний першообраз. При цьому автор зауважує, що Першообраз не потрібно розуміти як платонівську “ідею”, а Першообраз – це “духовна реальність, та духовна сутність, яка робить святого ним самим, сила, яка формує його духовну особистість, світиться в його лику, який ми бачимо крізь покрову його тіла” [4, c.480]. Для П. Флоренського Першообраз невід’ємна, навіть необхідна, складова ікони.

Ікона показує світ невидимий – “Божественну благодать”. Цей невидимий світ є недоступним для наших відчуттів, “він осягається умом” [3, c.151]. П. Флоренський, полемізуючи з протестантською культурою, яка не знає ікон, наголошує: “на іконі,… конструюється те, що не дано чуттєвому досвіду…” [3, c.151].

У такому ключі ікона ним розуміється не як заслуга окремої церкви чи традиції, він надає іконі значно ширшого значення. Ікона, як відображення “загальнолюдської метафізики” є надбанням всієї Церкви: “належить соборній справі Церкви” [3, c.159].

Загалом, православний мислитель говорить про метафізику ікони в тому розумінні, що і як слово, так й ікона мають одну і ту ж духовну реальність – втілення Слова Божого. У концепції П. Флоренського ікона не є творінням мистецтва, а є реальною особою, що зображена на іконі. Ікону не потрібно вивчати як пам’ятку християнського мистецтва, а “сам святий нею навчає нас” [3, c.183]. 

У розглянутих концепціях відомих релігійних мислителів можемо зауважити про схожість поглядів у виокремленні релігієзнавчої складової іконоборчої проблематики. Проте в обґрунтуваннях своєї позиції кожен мислитель виходить з різних позицій. Так, Г. Флоровський відійшов від звичного методу аналогії, та звертається безпосередньо до джерел, витоків формування іконоборчого богослов’я (виявлення орігеністських ідей у листі Євсевія Кесарійського). Тоді як П. Флоренський будує свої погляди на апологетиці ікони (допоміжне духовне призначення іконостасу) та її універсального значення для християнства в цілому. 

Такі підходи до аналізу іконоборчої проблематики у поглядах Г. Флоровського та П. Флоренського потребують по-новому переглянути богословсько-філософську полеміку та прийти до висновків, що іконоборство варто розглядати не лише як реакційний соціально-політичний рух, але й як фундаментальну богословсько-філософську концепцію, що у своєму підґрунті має догматичну основу.
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Ірина Гусір 

РОЛЬ МОРАЛЬНОЇ ВІДПОВІДАЛЬНОСТІ У ВИКЛИКАХ СУЧАСНОЇ ДОБИ: ЕКОЛОГІЧНИЙ АСПЕКТ

Розвиток сучасного суспільства позначений як позитивними так і негативними тенденціями. З одного боку, характерними особливостями модерного суспільства виступає науково-технічний прогрес, процес глобалізації, формальна система регулювання відносин (на основі писемного права, законів, положень, договорів) та ряд інших конструктивних соціокультурних змін, де провідна роль відводиться інформації. З іншого, політичні парадокси, глибокі соціальні розлами, економічна нестабільність, духовно-культурне збентеження – ось реальна картина нашого сьогодення, що викликає занепокоєння. 
Прагнучи комфорту людина починає задовольняти власні потреби, часто нехтуючи моральними, духовними цінностями, чинниками суспільно-політичного характеру, міжлюдськими взаєминами, відношенням до природи. Спільний досвід останніх десятиліть, зі всією строкатістю життєвих перипетій,  вимагає від усіх сфер людської життєдіяльності, та, зрештою, і від самої людини, прояву відповідальності. Відсутність вміння відповідати за свої вчинки, притуплене почуття обов’язку й потреби дбайливості про іншого і усе суще, про існування як таке, саме ці властивості негативно позначають образ сучасника постмодерної доби. Представники комунікативної філософії та філософського постмодерну  Г. Йонас, Ю. Габермас, М. Рідель, К.-О. Апель, Ж.-Л. Нансі, Е. Левінас, Ж. Дельоз особливої уваги надали проблемі фундаментальності етики відповідальності в час технократичного суспільства. Такі українські вчені як С. Кримський, В. Андрущенко, М. Кисельов, Л. Сидоренко звертають увагу на негідне користування людиною природними ресурсами та у своїх працях вказують на наслідки екологічної експансії. У дослідженнях В. Вернадського, Л. Великої, О. Сичивиці наголошується на відповідальності вчених у науці й техніці, котрі говорять про обдуманість і  обережність науковців у сфері їхньої діяльності, про прогностичність результатів їхніх доробків, бо від них залежить доля людства. Такі науковці, як  Т.  Гурлєва,  О.  Лазорко,  Г.  Ложкін розглядають відповідальність як якісну характеристику особистості, особливу форму саморегуляції, самоідентифікації та контролю вчинків зрілої людини. Етичний аспект даної проблематики, коли поняття відповідальності підносилося на рівень моральної цінності, в своїх працях розробляли такі вітчизняні філософи В. Малахов, В. Єрмоленко, В. Андрущенко, В. Жадан, Г. Петрова, Т.Василевська, Н.Головко. Вони наголошують на духовно понівеченій соціокультурній цілісності сучасної доби, акцентують на деструктивних змінах та необхідності пристосування моральних норм й цінностей до модерного суспільства. Сьогодні наряду з економічними та політичними питаннями особливої уваги потребують врегулювання екологічні проблеми. Аналізуючи стан навколишнього середовища у світі та в Україні стає зрозуміло, що екологічна ситуація планети Земля продовжує погіршуватися. Ще з 1986р. Україна та Європа намагаються впоратися зі шкодою, якої завдав вибух на Чорнобильській АЕС, а вже 2011р. в Японії у наслідок сильного землетрусу сталася радіаційна аварія на першій атомній електростанції Фукусіма, яка за заявою японських авторитетних осіб має 7-й рівень за шкалою INES(Міжнародна шкала ядерних подій). А попри це, у світі постійно відбуваються різноманітні катастрофи локального характеру, але з не менш трагічними наслідками. 
Чи не найбільш небезпечними для природного середовища є гірничо-металургійні підприємства, які завдають великої шкоди повітряному басейну, спричинюючи появу кислотних дощів, земельним ресурсам, утворюючи кар’єри, а також зумовлюють значне теплове забруднення середовища. Темпи науково-технічного прогресу та виробництва, життєвий рівень населення залежить і від стану енергетики. Але, згідно статистичних даних, приблизно 80% всіх видів забруднення повітря  є наслідком енергетичних процесів, а саме добування, переробка й використання енергоресурсів. Сільське господарство – одна з найголовніших галузей матеріального виробництва, що забезпечує промисловість сировиною, а людство продуктами харчування. Але, гонитва за максимальними врожаями, порушення правил агротехніки, застосування важких сільськогосподарських машин, неправильна меліорація, перевипаси худоби ведуть до втрати основного багатства людства – родючих ґрунтів. Це все, а також впровадженням монокультур, зведенням лісів, урбанізацією, будівництвом великих водосховищ тощо може призвести до збіднення генетичного фонду рослин і тварин.

Зростаючий антропогенний вплив на навколишнє середовище, його забруднення різними відходами виробництва, поряд з надмірним використанням природних ресурсів, стали предметом широкого обговорення і всестороннього вивчення, зокрема таких міжнародних організацій, як ООН, ЮНЕСКО, Всесвітньої організації з охорони навколишнього середовища (ЮНЕП), Всесвітньої організації охорони здоров’я (ВООЗ) і ін.

Проблемою є втрата відчуття відповідальності за те середовище, в якому ми проживаємо та за те, яким після нас його успадкують наступні покоління. Необхідною умовою становлення екологічної стабільності є обмежування себе в потребах задля збереження природних ресурсів для майбутніх поколінь, здатність до помагати тим, хто чогось потребує (йде мова про розподілення природніх благ між тими у кого вони є у надмірі та тими, у кого їх не має).
Сучаснi екологiчнi проблеми набули глобального характеру і тому ефективне їх вирiшення залежить від міжнародного  спiвробiтництва,  яке  здатне  забезпечити бiльш  координоване  використання  земних  ресурсiв. Побутує думка, що вирішують “долю людства” зовсім не вчені, а політики і бізнесмени. Тому, сьогодні необхідна низка продуманих екологічно і економічно обґрунтованих законів, проектів, в основі яких повинні лежали принципи моральної відповідальності людини за середовище в якому ми всі проживаємо, і які б передбачали економічну невигідність у руйнуванні природного середовища.
Галина Гучко
КИРИЛО-МЕФОДІЇВСЬКЕ БРАТСТВО ЯК ВТІЛЕННЯ ІДЕЇ СЛОВ’ЯНСТВА
Злет національної самосвідомості у ХІХ ст. поставив на порядок денний питання історії народу, національної культури, мови, державності. Саме “звернення до ідейного, духовного родоводу нації”[7,201] спричинилося до створення Кирило-Мефодіївського братства, яке за твердженням Є.Маланюка “оформлюється…не як політична організація, але як скупчений в столиці країни зародок духово-національного проводу…” [6,40], і де, за слушним спостереженням Д.Чижевського, в ідейній програмі товариства синтезовано християнство й романтичний націоналізм [3,8].

Ідеологія товариства - це своєрідний синтез, злиття моментів Кирило-Мефодіївської традиції, мотивів національно-політичного характеру і релігійного елементу, причому у специфічних формах східного слов’янства, що надає ідеології есхатологічного відтінку. “Християнство братчиків було своєрідним. Гостре почуття національної проблеми, проблем соціальних, приводили їх до шукання в християнстві відповіді” [10,111].

Фундаторами товариства стали чиновник М.І.Гулак, ад’юнкт Київського університету М.І.Костомаров і його студент М.В. Білозерський. До товариства приєдналися: поет Т.Г.Шевченко, вчителі О.В.Маркович, І.Я.Посяда, Г.Л.Андруський, О.Д.Тулуб, поміщик М.І.Савич. Символом Кирило-Мефодіївського братства було визначено золотий перстень з іменами Кирила і Мефодія та печатку з карбованим євангельським висловом: ”І уразумієте істину, й істина освободить вас” [8,134]. Вислів підкреслював виключно мирні, культурно-освітні засоби досягнення мети.

Кирило-Мефодіївське товариство утворилося як слов’янське, тобто до нього могли бути залучені діячі визвольного руху не лише України, а й Білорусії, Росії, Польщі, Чехії, Болгарії, Сербії, Хорватії. М.Костомаров у своїй автобіографії зазначав: ”Взаємність слов’янських народів в нашій уяві не обмежувалась вже сферою науки і поезії, але стала уявлятися в… федеративному устрої… слов’янських націй” [5,474]. Однак, як слушно зауважує М.Драгоманов, ”…український панславізм був не зовсім те, що московський, бо позаду його була козаччина, а не Московське царство, а під ним підбита Україна,  не “сверкающая стальной щетиной” імперія. От через те в українському всеслов’янстві було, як ми не раз нагадували, європейство, та тільки те європейство було більш природне, ніж знане, і все-таки й українське всеслов’янство мало багато подібного до московського, багато такого, що тягло людей, приставших до нього, не наперед, а назад од європейських думок, не давало зрозуміти їх, розпалитись ними” [1,348]. 

Кирило-Мефодіївське товариство ставило собі за мету дбати про налагодження та розвиток зв’язків між слов’янами, створення вченого слов’янського товариства, підтримку культури та традиції всіх слов’янських народів, а насамперед українського. У Записці “Про вивчення історії слов’ян” В.М.Білозерський наголошує: ”Слов’яни - народ дуже давній, великий, в історії Європи і знаменитий (Шафарик) так несправедливо і так надовго був забутий… У слов’янських народів з’явились люди, наповнені великою любов’ю до вітчизняної слави, які глибоко проникли в душу споріднених народів, які, накінець, вказали блиск слов’янської народності [4,374]. 

Під час дружніх зустрічей братчики обговорювали проблеми розвитку мов і літератур, а згодом і глибше питання - як за допомогою літератури, освіти, школи ширити по всьому слов’янському світі ідеї єдності і співробітництва. Велике значення надавалось освіті. Зокрема, у “Доношенні О.Ф.Орлова до І.Ф.Паскевича про хід розслідування діяльності Кирило-Мефодіївського товариства  «вказано, що найважливіша мета братчиків ”організовувати училища для простого народу; видавати книги для того ж народу, і розвитком загальної освіти доводити слов’ян до того, щоб вони об’єднувалися” [4,60].  Кирило-мефодіївці проявляли великий інтерес до історії українського народу. Документи і матеріали свідчать про те, що саме цікавило їх в історії, як вони пов’язували минуле із сучасним і які робили висновки для майбутнього. Акцентуючи увагу на ролі українців в історії, члени товариства віддавали належне іншим слов’янським народам, високо оцінюючи їх спільний внесок. “І Україна, поєднавшись з Польщею як сестра з сестрою, як одне плем’я слов’янське також з другим людом слов’янського братства … вони (українці) не сотворили, ні царя, ні пана, а сотворили братство… Там усі були рівні…” [4,256].  Панславістичні тенденції революційного товариства Кирила і Мефодія мали релігійне забарвлення. Саме тому, з чисто гуманних міркувань, а також з виключно слов’янських побуджень, йому симпатизував Т.Шевченко. Адже він вважав себе слов’янином в дусі Коллара, і тому не відчував ненависті до росіян і поляків як таких. Адже серед росіян у нього були найкращі друзі і покровителі [2,436].

У “Книзі буття українського народу” М.Костомаров наголошує, що: “голос України не затих, і знову озоветься до всіх братів своїх слов’ян, і почують крик її, і встане Слов’янщина” [4,169]. Цей твір написаний у дусі Pомантизму та ідеалізму того часу, пройнятий повагою християнських цінностей і панслов’янськими елементами, зазнав сильного впливу польських моделей, закликав до перебудови суспільства на засадах справедливості, рівності, свободи, братерства. Серед пропонованих у ньому конкретних заходів були скасування кріпацтва, ліквідація юридичних відмінностей між станами, доступність освіти для мас. Національне питання, що з усією очевидністю привернуло найбільшу увагу товариства, ставилося в широкий контекст панславізму: ”Всі слов’янські народи мають право вільно розвивати свої культури і, що важливіше, вони повинні утворити слов’янську федерацію з демократичними інститутами, аналогічними тим, що є у Сполучених Штатах” [4,177]. Столицею федерації мав стати Київ. Першою на шляху створення федерації мала бути Україна, яку Костомаров та його однодумці вважали водночас і найбільш пригніченою, і найбільш егалітарною серед усіх слов’янських суспільств - через відсутність у ній знаті. “… Встане Україна зі своєї домовини і закличе братів-слов’ян; почувши її заклик, повстануть всі слов’яни… і стане Україна самостійною республікою у слов’янському союзі. Тоді всі народи вказуватимуть туди, і казатимуть: “Дивіться, відкинутий будівельниками камінь став наріжним каменем” [4,258]. Таке месіанське бачення майбутнього України у рамках федерації, хоч і спиралося на надмірно ідеалізовану картину її минулого, але виключало ідею її повної незалежності. 

Члени Кирило-Мефодіївського братства погоджувалися відносно загальних засад, однак, вони не були одностайні в тому, що вважати найголовнішим і першочерговим. Для Костомарова - це єдність і братство слов’ян; Шевченко палко вимагав соціального і національного звільнення українців, а Куліш наголошував на важливості розвитку української культури. Більшість висловлювалася за еволюційні методи, сподіваючись, що загальна освіта, пропаганда й “моральний приклад”, який вони подаватимуть владі, - це найкращі засоби досягнення поставленої мети. 

І.Франко вважав, “що впливові кружка Кирило-Мефодієвого братства можна приписати поеми Шевченка “Посланіє до живих і мертвих і ненароджених” та “Гус” із посвятою Шафарику, в якій уперше і найкраще сформульовано ідею слов’янської федерації:

“Щоб усі слов’яне стали

Добрими братами” [9,278].

Власне, ідея слов’янської єдності звучить у хорвата Юрія Крижанича, її проповідують діячі чеського й словацького відродження Я.Коллар та П.Шафарик, серб В.Караджич, поляк А.Міцкевич. Однак, на кожному історичному етапі ця ідея мала різний політичний, соціальний і національно-культурний зміст. І у “Доношенні О.Ф.Орлова до начальника 5-го округу корпусу жандармів О.А.Шнеля про діяльність Кирило-Мефодіївського товариства та про посилення таємного жандармського нагляду на Україні” вказано, що “ідеї відновлення в кожній землі народності, мови, власної літератури і об’єднання слов’янських племен в одне ціле не належить одним особам, але є предметом роздумів багатьох вчених, які займаються вивченням слов’ян.” [4,80]. 

Ідея загальнослов’янської єдності, яка передбачала федерацію вільних і рівноправних слов’янських народів перегукувалася із закликами А.Міцкевича  і  Й.Лелевеля (Польща) та  Я.Коллара (Чехія і Словаччина). 

Питання єдності слов’янських народів, їх культурного і наукового співробітництва в українській культурі у ХІХ ст. продовжили І.Франко і П. Грабовський.
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Марія Кашуба 

С. ОРІХОВСЬКИЙ-РОКСОЛАН В КОНТЕКСТІ РЕФОРМАЦІЇ

Минуло 500 років від  часу народження видатного діяча  європейського Відродження, що  сказав про себе “gente rutenus, natione polonus”. Ці  слова означають, що він вважав себе етнічним українцем, а громадянином Речі Посполитої, до якої в часи його життя  входила велика частина теперішньої території України. Дослідники походження герба і  роду  Оріховських (прізвище  походить від маєтку в с. Оріховка під Перемишлем) нараховують кілька поколінь русинських родів, а мати мислителя була справжньою  «русинкою», дочкою православного священика з давнього руського  шляхетського роду Баранецьких, герба Тронби, за деякими даними відомого в Русі з часів князювання Льва Даниловича. 

Початкові знання  Станіслав здобуває у  Перемишлі,  де школа мала статус колонії Краківського університету, а вже 5 серпня 1526 р. стає студентом у Кракові, де  тоді панував дух європейського Ренесансу, глибоко вивчалися класичні мови та антична культура. Наступний етап навчання  Роксолана пов’язаний з Віденським університетом (1528), згодом  він навчався у Віттенбергу, Ляйпцігу,  Карлштадті,  а завершив освіту в Італії на вимогу батька. У 1532 р. Оріховський вже в Падуї, а  в 1540 р. переїжджає до Болоньї, згодом до Венеції і  Риму (1540-1543).

Протягом  свого тривалого перебування за кордоном С.Оріховський неодноразово опинявся в центрі політичних та культурно-релігійних подій, які хвилювали всю Європу. Він міг слухати  промови й лекції найвидатніших представників Реформації, мислителів-гуманістів, приятелювати з ними,  оцінити здобутки  об’єднаного  християнського світу,  його кращі університети з  виплеканою в їхніх  стінах культурою «Високого Відродження», потугу папства та імперської влади. Перед  його очима  назрівали й загрози для цього світу – насамперед  наступ військ турецького султана,  тривалі  міжусобиці  європейських володарів і протестантські /реформаційні/ розхитування підвалин  римської церкви.

Можливо, осмислюючи такі загрози, мислитель-гуманіст прагнув долучитися до порятунку цілісності старого християнського світу, чому й присвятив решту свого  недовгого віку. Він повернувся в рідні краї і включився у жваві дискусії з проблем  церковного та політичного життя. На вимогу батьків  Станіслав прийняв духовний сан, проте задекларував право на шлюб, що вважав природним правом кожної людини і  традиційним для  православного роду своєї матері. При церемонії висвячення він ухилився від обітниці целібату, про що згадує у власних листах до папи. Після одруження й народження дітей він зрікся сану священика, оскільки папа  так і не дав дозволу на шлюб.

Помер Станіслав Оріховський у своєму маєтку наприкінці  1566 р., невдовзі після смерті своєї дружини. Дослідники порівнюють його долю з долею відомого європейського гуманіста Еразма Роттердамського. Обидва мислителі шукали засоби збереження  цілісності християнського світу і відчували вади модерно-раціоналістичного підходу  до проблем людини та її віри, репрезентованого  авторитетними протестантськими теологами, насамперед Мартіном Лютером. Проте, якщо Е.Роттердамський став на шлях критики й висміювання вад своїх сучасників, то С.Оріховський  палко  обстоював  гуманістичні ідеали і в своїх творах спромігся накреслити шлях до оновлення людини й суспільства,  що мало врятувати й звеличити християнський світ. Можна ствердити, що його ідеї  співзвучні  з ідеями Контрреформації, хоча єзуїти, які її очолили, не визнавали його вимог поступитися людській природі на основі природного права і порозумітися з іншими  напрямами християнства.

На щастя, нині нам доступні майже всі значущі й збережені  твори  мислителя в перекладі сучасною українською мовою, здійсненому  членом Спілки письменників України, доктором філософських наук Володимиром Дмитровичем Литвиновим (Станіслав Оріховський. Твори.(К.,Дніпро, 2004.- 669 с.). Переклади з латинської та ставропольської мов   доповнені ґрунтовною передмовою і науковими примітками, словником  імен, назв і термінів, що представляє  їх  як наукове видання. У перекладі цього ж  фахівця  кілька творів Оріховського  вміщені у  антології «Українські гуманісти епохи Відродження.У 2 ч.» ( К.,Основи,1995, Ч.І) та  у томі «Українська література ХІУ-ХУІ ст.» ( К.,Наукова думка, 1988). До слова, перу Литвинова-дослідника  належать фундаментальні праці «Ренесансний гуманізм в Україні» та «Українська ідентичність», яка  опублікована  в англомовному перекладі, де також значне місце відведене С.Оріховському.

Варті уваги  інтелектуалів також монографії молодих науковців про  ідеї  С.Оріховського, написані на основі  захищених кандидатських дисертацій: «Дмитро Вирський. Станіслав Оріховський-Роксолан як історик та політичний мислитель» (К.-Кременчук,2001) та  «Руслана Множинська. Релігійно-філософські погляди Станіслава Оріховського» (К.,2007). Ще раніше про С.Оріховського як українського мислителя  писали авторитетні  науковці П. Кралюк, Д.Наливайко, П.Сас та ін. Отже, спадщина його, можна сказати, вивчається і розповсюджується, хоча ще маловідома широкому загалу навіть людей з вищою освітою.  

Наскільки  актуальними  є ідеї  Оріховського, можна уявити із кількох його основних творів. Насамперед,  дві промови під назвою «Про турецьку загрозу», опубліковані в Кракові 1543 і 1544р – звернення до короля і до шляхти. Автор порушує актуальне в той час питання згуртування європейських народів проти турецької агресії на  тлі історії  турецьких зазіхань на українські й польські землі, закликає об’єднатися перед загрозою знищення європейської цивілізації, що  можна оцінити як вперше чітко висловлену  ідею об’єднаної Європи. У цих промовах Оріховський  постійно наголошує на  спільності інтересів усіх християн, чисельних тісних політичних і культурних зв’язках між європейськими країнами. Їх цивілізаційну єдність він позначає поняттям «царство Христове».  Визначає мислитель і межі цієї єдності: на сході межею Європи  для нього є кордони Великого князівства Литовського, на півдні – весь Балканський півострів, землі Малої Азії, і, можливо, Єгипет, тобто майже всі землі, де зароджувалось християнське віровчення і які  охоплювала антична цивілізація. «Московитів» і «скіфів-татарів» він зараховує до азіатів. Вельми сучасними  видаються думки Оріховського про переваги західної цивілізації:  сильними сторонами Європи він вважає волелюбність, що породжує мужність та доблесть, правові засади побудови суспільства, честь  і гідність як сутнісну ознаку людини. Найбільшими вадами європейського суспільства мислитель вважає  безпечність, внутрішні незгоди й розбрат. Могутнім і непримиренним ворогом Заходу, на думку Оріховського, є ісламська цивілізація.

Щодо власного походження та  історії його Вітчизни-Русі, мислитель пише, що він родом зі «скіфського племені рутенського народу». В обох випадках також сармат, тому що «Руссія, моя батьківщина, лежить у Європейській частині Сарматії». Використання етнонімів «скіфи» і «сармати» дослідники творчості Оріховського пов‘язують з його прихильністю до античної історіографічної традиції. Д. Вирський вважає,  що саме на  ниві «вітчизняної» історії Оріховському вдалося найбільше реалізуватись як історику. Це засвідчують, зокрема, «Аннали» - історія польської держави, де порушені питання походження народу, його місця у світі, також описана «земля-королівство», що має свою історичну традицію.

Цікавили Оріховського проблеми облаштування державного життя, стосунків влади і супільства, яким він присвятив  ряд роздумів, наприклад «Напучення польському королеві Сигізмунду Августу» (1543 і 1548), «Промова на похороні Сигізмунда І» (1559), «Діалог про екзекуцію польської держави» (1565), «Квінкункс, тобто взірець устрою польської держави» (опублікована 1868 р.), де виклав своє бачення ідеального правителя та ідеальної держави. Сучасний читач знайде у міркуваннях мислителя багато  думок, що можуть допомогти  у вирішенні злободенних проблем.

С. Оріховський виявився чи не першим у Європі сміливцем, який наважився виступити проти  підвалин католицької церкви. Це можна пояснити атмосферою  Реформації, впливом  ідей ренесансного гуманізму, чи природного права, які тоді активно обговорювалися в цивілізованій Європі. Твір «Про целібат», опублікований вперше  у Кракові 1547 р, а також «Послання до Папи Римського»  порушує проблему безшлюбності  католицького духовенства, що є, на думку С. Оріховського, наругою над людською природою, зневагою не тільки Божого закону, а й природного права і служить приводом для розпусти. У цей час голландські філософи Юст Ліпсій і  Гуго Гроцій розпочали активну пропаганду природного права людини, що стало основою для становлення доктрини природного права і ліберальної демократії в Європі. С.Оріховський виявився першим  пропагандистом  теорії природного права на теренах України. Мислитель вважав великою несправедливістю й відходом від Божого закону заміну природного права людськими  постановами, як це зробив папа у католицькій церкві. Викладаючи  у досить обширному творі  історію католицького духовенства, що жило століттями під забороною одружуватись, він  нещадно  критикує цю заборону як суперечну природі людську вигадку, яка відвертає від католицької церкви багато народів-християн.  Польський дослідник гуманізму Й.Зьомек вважає, що джерела  відрази  Оріховського до  целібату треба  шукати у традиціях рідного краю  мислителя та у звичаях православного християнства, які були для нього авторитетними, а також у культурі пограниччя, де західне християнство стикалося зі східним.  

Про те, що він як католицький священик ставав на захист православного обряду, свідчить твір «Хрещення в русинів» (1544). У передмові  автор пише про необхідність встановити згоду між різними віросповіданнями й пропонує розпочати із подолання  в Речі Посполитій  релігійних стереотипів стосовно  неповноцінності обрядів православних українців. Він переконує, що немає значних відмінностей  у релігійних віруваннях  католиків і православних, навіть у такому  дискутованому між ними таїнстві, як питання про сходження Святого Духа. У творі  мислитель подає в латинському перекладі  українські молитви і описує обряди при здійсненні цього таїнства в українців, доводячи їх тотожність у православних і в католиків.

Отже, в особі  Станіслава Оріховського-Роксолана  вшановуємо  громадянина  європейської цивілізації, етнічного українця,  який сформувався в атмосфері Реформації, мислив категоріями ренесансного гуманізму і збагатив  європейську та вітчизняну культуру ідеєю правової держави,  концепцією правителя-сторожа, гаранта  прав громадян держави, і  поняттями  політично активного громадянина, який  прагне освіти та самовдосконалення задля реальних справ на благо Вітчизни. У міждержавних стосунках  пріоритетними він  вважав культурні взаємини, вимагав рівноправ’я не лише політичного, а й конфесійного в межах християнської релігії. 

Ігор Колесник

ФІЛОСОФІЯ ФАНТАСТИКИ: ПЕРСПЕКТИВИ ТА ОСНОВНІ ПРОБЛЕМИ

Людина сучасного світу перебуває на роздоріжжі культур, площин, дискурсів, методологій боротьби із усіма можливими проблемами тощо. Класичні межі розмиваються і раціональне зливається із ірраціональним, магія з наукою, майбутнє з минулим. Цей процес породжує специфічні напрями знання, які мають за мету вирішення актуальних і майбутніх проблем людства у некласичній формі. 

Філософія фантастики належить до нових дисциплін, які перебувають на стадії формування і вироблення методологічних засад. В даному випадку філософія відіграє роль своєрідного медіатора, призми, проходячи крізь яку фантастика набуває нового вигляду, серйознішого і відповідного запитам інформаційного суспільства. Фантастика – це сфера, в якій дивним чином зливаються уява, інтуїція та логіка: чи це світи майбутнього, чи альтернативна історія, чи повністю створений всесвіт фентезі – їхнє існування має особливості, підпорядковується законам і розвивається відповідно до закладеного на початках сюжету. Іншими словами, фантастика – це простір експерименту для філософії, яка послуговуючись багатоманіттям образів, героїв та сюжетів, отримує можливість зреалізувати певні теоретичні моделі. 

В досліджуваній філософській дисципліні існують також основні запитування онтологічного, гносеологічного, аксіологічного, футурологічного планів. Розглянемо їх детальніше. 

Онтологічна проблематика передбачає виявлення засад буття шляхом протиставлення уявного та реального. Однак завдяки інформаційній революції класична дихотомія поступово втрачає свою гостроту, оскільки свідомість змушена перебувати одразу в кількох вимірах та за різних темпоральностей. Це ставить додаткову проблему критеріїв «реальності» або систему класифікації віртуальних світів. Основна проблема полягає в тому, що «центральної» дійсності фактично не існує після постмодерністських реконструкцій, а отже навіть класифікація змушена відштовхуватися від поліфонічної варіативності. 

Гносеологія у філософії фантастики займається прогнозуванням та моделюванням найбільш несподіваних варіантів подій та їхніх наслідків. Наприклад аналіз ситуації щодо клонування людей заради порятунку людства або контакти із інопланетними цивілізаціями спричинює цілком серйозну постановку питання щодо можливостей науки або навичок комунікації людства. Ми отримуємо знання про те, чого немає, але те, що може бути або вже існує у паралельних нашій реальностях. Наскільки це знання стане силою в майбутньому можна лише здогадуватися, але хоча би ірраціональний фактор страху буде притамовано. 

Стосовно ціннісного аспекту філософії фантастики, то це один із найбільш вагомих внесків фантастики взагалі – ми можемо простежити, знову ж таки, шляхом моделювання, «життєвий» шлях цінностей за різних умов інформаційного простору. Чи залишиться гуманність постапокаліптичному світі, чи люди перегризуть одне одному горлянки – це ретроспекція шляху філософської рефлексії про засади існування суспільства. Спектр варіантів «життя» цінностей завдяки також жанровому різноманіттю також реагує на актуальну ситуацію у світі. 

Філософія фантастики перегукується із іншою дисципліною – футурологією. Це особливо помітно на прикладі класичної наукової фантастики, де автори намагаються максимально наблизити технічну сторону романів до наукових сучасних відкриттів, де зустрічаємо детальні описи способів функціонування досі невідомих, але гіпотетично допустимих пристроїв та космічних кораблів. Ми зазираємо у майбутнє, яким воно могло би бути за певних актуальних умов і за присутністю логіки розвитку. Це майбутнє може бути негативним і позитивним – світ може бути зруйнованим катаклізмами (частина з яких викликана людською практикою) або відновлений завдяки науковим досягненням та прогресу. Цікаво, що прогрес поєднує риси як суто технологічного плану, так і підвищення рівня свідомості кожного із мешканців планети. 

На нашу думку, філософія фантастики може існувати як своєрідна галузь філософії, де вона отримує можливість експериментувати та рефлектувати наслідки змін свідомості, яка потрапляє у різні умови – від індустріального до інформаційного світів, від мрій про минуле до сподівань на майбутнє і виділяти найбільш вагомі варіанти для спостереження суспільних процесів. Цей шлях дозволяє філософії спостерігати зміни у сприйнятті її ж у масовій свідомості, появу «поп-філософії» та збагнути свою запотребуваність навіть тим, хто не надто сильно орієнтується в академічній термінології. 

Ольга Малахова

ВПЛИВ ГЛОБАЛІЗАЦІЙНИХ ПРОЦЕСІВ НА ІСНУЮЧІ ЦІННІСНІ ОРІЄНТИРИ

Глобалізація, як визначальний процес сьогодення, має значний вплив на всі сфери людського буття, веде до  уніфікації способу життя. Глобалізація об’єднує світ, посилює взаємозалежність та взаємопроникнення культур. Вона веде до інтеграції культур із загальними для всіх нормами поведінки у всіх сферах. Так, глобалізаційні процеси впливають на систему цінностей. 

Проблемі цінностей присвячено безліч наукових праць вітчизняних та зарубіжних вчених. Зокрема, даною проблематикою займалися такі дослідники як Г.Ріккерт, М.Вебер, Т.Парсонс, Е. Дюркгейм – на Заході, та П. Гуревич, В. Малахов, А. Ручка, М. Лукашевич та ін. – на вітчизняному науковому ґрунті.

Особливого значення проблема цінностей набуває в період глобалізації, в умовах трансформації суспільства, коли соціальні зміни впливають на систему цінностей. Цінність – це поняття, яке вказує на людську, соціальну і культурну значимість певних явищ і предметів діяльності. У філософських словниках ми зустрічаємо таке визначення: цінність – соціально-філософська категорія, що позначає позитивне або негативне значення явищ природи, продуктів суспільного виробництва, форм суспільної організації, історичних подій, моральних учинків, духовних витворів для людства, окремого суспільства, народу, класу, соціальної групи чи особи на конкретному етапі історичного розвитку[4, с. 756].

Цінності, складовою яких є норми, цілі, засоби, утворюють систему ціннісних орієнтацій людини. Російський філософ П. Гуревич підкреслює, що цінність – це життєва орієнтація людини. Цінності впорядковують дійсність, вносять до її осмислення оціночні моменти [3, с. 341-342]. Ціннісні орієнтації, виникаючи в результаті соціальної практики, беруть участь у формуванні типу особистості. У житті людини і суспільства цінності визначають напрями, зразки діяльності. М. Вебер підкреслює, що кожен людський акт стає осмисленим лише у співвіднесенні до цінностей, які визначають норми поведінки людей, їхні індивідуальні цілі. Вчений зазначав найголовніше, що, на його думку, робить людську поведінку саме дією: такою вона виявляється лише у тому випадку, коли діючий індивід пов'язує з нею суб'єктивний сенс [2, с.602-603]. Отож, кожне суспільство створює свою систему ціннісних орієнтирів, які слугують своєрідним взірцем, визначають направленість вчинків людини чи цілого суспільства, тобто цінності є певного роду мотиваторами дій. Ціннісні орієнтації особистості формуються під впливом пануючої в суспільстві системи цінностей, яка змінюється в процесі історичного розвитку.
Стрімке зростання контактів між суспільствами, культурами внаслідок глобалізації веде до зміни в системі ціннісних орієнтацій. В процесі діалогу культур відбувається вивчення та навіть запозичення певних культурних особливостей. Як зазначає У. Бек,  глобалізація є  діалектичним процесом, який створює транснаціональні соціальні зв'язки [1, с.28]. В результаті взаємодії культур відбуваються зміни в системі ціннісних орієнтацій.

Однак нині в суспільній думці багатьох країн глобалізація асоціюється  з експансією західної цивілізації. Одним із проявів глобальних процесів є вестернізація, яка веде до екстраполяції західних цінностей на всі культурні регіони. За цих умов набирає актуальності проблема збереження національно-культурної самобутності, традиційної системи цінностей, притаманних локальним культурам, та її взаємодії з тією ціннісною системою, котра відображає специфіку духовно-морального життя сучасного глобалізованого світу. 

Характерною рисою  соціокультурних змін, які  постають як результат глобалізаційних процесів, є трансформація базових смисложиттєвих  цінностей. Ця трансформація є закономірним явищем, пов’язаним із духом часу. Однак подекуди вона виявляється як ціннісний релятивізм, котрий призводить до втрати ціннісних орієнтирів. Вищі духовно-моральні цінності втрачають свою роль, поступаючись місцем цінностям вітальним, котрі не можуть претендувати на роль світоглядних універсалій. 
Процес глобалізації створює новий соціокультурний контекст, котрий значною мірою впливає на зміну системи цінностей. Зокрема, однією з помітних тенденцій у цій сфері є суперечність між традиційним та новими цінностями. У сучасних умовах відбувається процес становлення нових цінностей, структура та зв’язок між якими детерміновані комплексом політичних, економічних, соціальних чинників, котрі визначають характер сучасної доби. Створення глобального комунікативного простору змінило механізм формування цих нових цінностей та темпи їхнього входження в ієрархічну ціннісну систему. Нові цінності виникають і поширюються настільки швидко, що не встигають пройти перевірку часом на істинність. В результаті серед цих новоутворень є чимало «псевдоцінностей», котрі носять обмежений, тимчасовий характер. 

Цінності змінюються під впливом процесів глобалізації, однак, з іншого боку, характер цих змін впливає  на специфіку протікання процесів формування єдиного світового соціокультурного простору.  Саме тому система цінностей, котра відображатиме  дух нашого часу, має формуватись на основі діалогу, взаєморозуміння, взаємоповаги та творчої співпраці.
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ЛІТЕРАТУРНО-ТВОРЧА СПАДЩИНА Т.Г. ШЕВЧЕНКА В КОНТЕКСТІ МЕТАІСТОРІЇ

Історії добре відома своєрідність розвитку суспільства «на стику віків». Вислів Конфуція: «Не побажаю тобі жити в часи перемін» говорить сам за себе. Висловлюючись мовою синергетики наш час – це час гігантської біфуркації, критичної межі, де сходяться загально цивілізаційні і національні проблеми. Хаосономність, непередбачуваність світового і національного розвитку, його зростаюча ірраціональність, як засвідчує футурологічна практика не може бути осягнена лише раціональними методами. Наукове передбачення досягнуло своїх меж, більшість футурологічних прогнозів не справдились. 

Критичні ситуації в країні і світі, пошук сценаріїв виживання людства і нації, диктує єдиний вихід – зміну епістемологічної парадигми нашого мислення, шляхом доповнення рефлекторно-дискурсивного пізнання континуальним. Мова йде про пошук шляхів підключення до зовнішніх ментальних потоків, інформаційно-розпорядчих структур різної ієрархії, доповнення історичного пізнання мета історичним, аж до врахування космічних чинників цивілізаційного і національного розвитку. 

Метаісторія визначається спеціалістами як «сукупність процесів, що протікають в шарах іншого матеріального, іномірного буття з іншими системами просторово-часових координат, тісно зв’язаних з історичними процесами, які в значній мірі і визначають їх» [3, c.86]. Метаісторія висуває своїх діячів «посвячених» в таємниці езотерично-герменевтичного знання. Наша вітчизняна культура має власних посвячених як планетарного так і національного масштабу. Це такі генії як Г. Сковорода, Т. Шевченко, В. Вернадський і М. Чмихов. Останній зокрема висунув аргументований футурологічний прогноз «на основі аналізу ритмічних циклів розвитку сонячних систем (1596) настання осьового космічно-екологічного катаклізму в 2015р.

Якщо Г. Сковорода був провісником творчо-креативних ідей планетарного масштабу, то Т. Шевченко є провідником не тільки національної ідеї, як матриці національного поступу, але й визначив місце і роль України в суцвітті європейських народів і слов’янських зокрема. Такі поняття метаісторії як національна карма, травмуючи імпрентинги, астральні соціохвороби перестають бути чисто містичними поняттями. Вони кваліфікуються як вагомі чинники формування дистресових архетипів, тих непереборних «граблів», на які постійно натикається нація. 

Починаючи від Т. Шевченка проклін нереалізованості є центральною проблемою української філософської і літературної рефлексії. Згадаємо Шевченкове «Посланіє» («І мертвим і живим») з його наскрізним закликом до земляків «прочитати тую славу», «не дурячи самих себе», фактично де героїзує «славне минуле», що породило сумнівне «теперішнє». Найдраматичнішим парадоксом є те, що в контексті сучасних революційних подій шевченків міф України виявився більш актуальним ніж для свого часу.

Соціальна практика зовнішнього тиску сусідніх тоталітарних і західних демократичних режимів демонструє сумнівність побудови самостійного «земного раю» в окремо взятій країні. Євромайдан засвідчує, що громадянська історія перестає бути історією окремої нації, а стає в буквальному сенсі історією Європи, людства як єдиної спільноти. Не дивно чому українська революція стала ареною випробування і зіткнення часто протилежних новітніх політичних технологій. Об’єднуючи просторово-часові виміри буття нації в єдино-цілісний континуум Т. Шевченко мислить метаісторично, подаючи нелінійну національно-духовну перспективу, в якій не лише предки відповідають за долю нащадків, а й нащадки за долю предків (посмертно). 

Будучи творцем національного міфу, розмірковуючи над програмуючою роллю закладених в ньому першосмислів національного поступу Т. Шевченко в образно-поетичній формі, фактично користується поняттям планомірної цільової причини, згідно якої теперішній стан національного організму визначається минулим причинно і майбутнім – телеологічно. Досить згадати його футурологічні вислови з «Мені однаково» («… як Україну злії люди, присплять лукаві, і в огні її окраденую, збудять…) та «Осії глава 14» («Погибнеш, згинеш, Україно, не стане знаку на землі»), котрі сприймаються як Касандрівські епіграфи до української історії ХХ ст., починаючи від 1918 і завершуючи 1991 і не дай Бог теперішніми подіями в України. 

Повчальні факти з історії України, спонукають нас пересвідчитись, що міф може бути не менш ефективним інструментарієм до футурологічних передбачень, ніж наукове пізнання. Відштовхуючись в національному міфі від козацького минулого Т. Шевченко стверджує ідею, що духовний поступ нації неможливий без повернення до старого, з метою реабілітації втрачених можливостей духовного очищення, як її подальшого розвитку. Міркуючи метафізично Т. Шевченко задовго до виникнення синергетики стверджує роль до національного розвою кожної одиничної індивідної дії. Наочним прикладом цього є духовний подвиг самого Т. Шевченка, геній якого сам на сам зумів здійснити національно-духовну революцію, і навпаки, гріховна халатність оператора ЧАЕС відкрила шлях першим вершникам апокаліпсису.

У своїх творах Т. Шевченко вперше формулює національну ідею, як Божий задум, проект розвитку національної спільноти, як колективного індивіда – причому задуму, що його належить пізнати, реалізувати. Він ставить питання про відповідальність за національну ідею, долю нації кожного із нас, невиконання, спотворення Божого задуму кваліфікується ним як страшний гріх. В цьому контексті попереджальними є оцінка Т. Шевченком так званих вільних і невільних злочинців з поеми «Великий Льох», з позиції якої численні представники сучасної політичної еліти, технонауки під час виступають в ролі не тільки вільних, але і невільних злочинців, коли їх мовчазна пасивність чи псевдоактивність є відхиленням від первинної, як висловлювався М. Гайдеггер напередзаданної потаємної сутності. 
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Роксолана Мицько

ІРОНІЯ ТА АБСУРД ЯК СВІТОГЛЯДНІ ЕЛЕМЕНТИ АВАНГАРДИЗМУ

Сутність художньої культури XX століття  зaгaлом зводиться до aвaнгaрдизму, а аванагардні позиції, які сповідували провідники культури минулого століття, є основою змін та розвитку культури сучасної. Сaме aвaнгaрні принципи – розхитувaння і руйнувaння трaдиційних естетичних норм і принципів, форм і методів художнього вирaження і відкриття можливості прaктично необмежених новaцій у сфері творчості, чaсто зaсновaних нa нових досягненнях нaуки і техніки, відкрили шлях до переходу художньої культури у нову якість. Одними із головних принципів авангардної форми культурного світобачення є іронічне сприйняття дійсності та прийоми абсурду. 
Авангардне бачення світу черпає своє натхнення ще з часів кініків та Діогена зокрема. Діоген, за поясненнями П. Слотердайка, є своєрідною третьою філософією ранньої Європи. Коли процес осягнення істини розгалужився, з'являється велика кількість мислителів, зайнятих дискурсом і створенням великих теорій та дрібна група полемістів, зайнятих літературної сатирою. Проте саме з Діогена в європейській філософії починається гра опору класичному дискурсу. Відомо, якими “перформансами” Діоген оборонявся від космічного універсалізму, до якого закликали у своєму мисленні тогочасні філософи. Слотердайк називає Діогена останнім архаїчним софістом і першим представником традиції сатиричного опору [8]. 
Наступний сплеск іронічного спротиву у культурі бачимо у наростаючій культурно-суспільній кризі ХІХ століття. Війни та глобальні світові зміни початку ХХ століття, зміна темпу життя та низка інших причин призвели до переосмислення сталих цінностей західного суспільства. У філософсько-культурному аспекті у період початку ХХ століття бачимо спротив сталим цінностям та ідеалам. Саме тоді у культурі з'являється авангардизм - це не лише мистецька течія, а й новий спосіб мислення та філософського світогляду.
Перехідний час між ХІХ та XX століттями та події початку ХХ століття стало колискою філософського неокінізму, адже суспільні зміни вимагали моменту аморальної свободи вираження - зухвалості, яка зачіпить вкорінілу систему цінностей.
У цей період саме філософія життя стала своєрідним переворотом, котрий ввібрав у себе ті аспекти світогляду кініків, які могли стати прикладними та актуальними для суспільства на перетині ХІХ-ХХ століть.
Неокінізм XIX-XX ст. дав стародавнім вченням нове життя і, взявши за основу форму, доповнив його вже з позиції сучасної епохи. Неокінік Ніцше, як ніхто інший, взяв від античної традиції все, що він міг хоч якось втілити у власному вченні і в житті. По-перше, з вченням Ніцше в лоно західної філософії повернулася антихристиянська проповідь всього тілесного, біологічного, вітального. Відродження кінічних традицій у ніцшеанстві робить тему дослідження неокінізму досить актуальною [5].
Сучасний неокінізм спрямований на все, що приймає себе «всерйоз», чи то в сфері культури і мистецтва, чи у сфері політичного та творчого життя. Важко не погодитися з міркуваннями Слотердайка: культурний поступ у лоні неокінізму ХХ століття став “філософською акцією” – вибухом філософської дії, протяжним хеппенінгом [8]. 
У період активного розвитку неокінізму стає новою естетичною категорією, своєрідним мистецтвом для мистецтва, яке відноситься до себе самого з  серйозністю і пієтетом, перетворюючись на заміну релігії і частково на засіб для прикрашання «потворної дійсності». Тому для неокініків суть справи полягає саме в тому, щоб відновити філософський імпульс життя, культури, мистецтва – їх волю до істини – на противагу розростанню гіпертрофованої в них естетики,закоренілого традиціоналізму [7].
Втілившись у різні аспекти життя людини, неокінізм, повернення до зухвалості, утверджує  алогізм основою творчості. До прикладу, дадаїсти, митці міжвоєнного періоду, найяскравіші представники авангардизму, створювали свій специфічний світ – світ словотворчих трюків, гри, містифікації, саме завдяки принципам іронії та абсурду. Бачимо в першому ж маніфесті дадаїзму важливі положення про те, що творця дада не має обмежувати навіть те, що річ вже названа, що в цій ситуації вже прийнято чи не прийнято поводитися саме так [1]. Разом з тим можемо помітити у дадаїзмі ідеї, властиві сучасному постмодернізму:  проголошуння «смерті автора», концепції несамототожності тексту, вихід з лінгвоцентризму, інше.

Тож, підвалини та сутність філософії авангардної культури можемо розкрити за допомогою термінів іронія та абсурд.
Якщо керуватися поглядами, філософа, мистецтвознавця Петера Слотердайка, то авангардна культура по суті своїй не течія мистецтва і не течія антимистецтва, а радикальна «філософська акція». Мова йде про мистецтво войовничої іронії [8]. Для прикладу, дадаїзм вимагав від людського існування абсолютної відповідності своєму часу, тенденціям його власної епохи – і на абсурдність епохи давав свою іронічну, абсурдну  відповідь. Таким чином головним інструментом для відповіді тогочасних мислителів та митців стає іронія.
Іронія  (з грецької “удавання”) – філософсько-естетична категорія, яка характеризує процеси заперечення, розбіжності наміру і результату, задуму й об'єктивного сенсу [3]. Згідно із поглядами Петера Слотердайка, поняття іронії в контексті неокінізму тісно переплітається з цинізмом. За допомогою своєї іронії і цинізму мислитель формує уявлення про якесь Я, що стоїть по той бік добра і зла, яке бажає бути таким же, як його божевільна епоха. 
Лосев називає іронію естетичною категорією, що відзначає момент діалектичного виявлення (самовиявлення) сенсу через щось йому протилежне, інше. Як риторична фігура іронія пов'язана з сатирою, а через неї - з комічним, гумором і сміхом. За визначенням псевдоарістотелевской "Риторики до Олександра", іронія означає "говорити щось, роблячи вигляд, що не говориш цього, тобто називати речі протилежними іменами" [6]. Спрямована на виявлення протиріччя між маскою та сутністю, між словами і дією, іронія передбачає певну життєву позицію, яку можна порівняти з позицією грецького кініка, вважає Лосєв. 
С. К'єркегор в дисертації "Про поняття іронії ..." ( Ombegrabet ironi med tatigt hensyn til Socrates, 1841) вперше дав історичний аналіз іронії - як сократівської, так і романтичної. Однак сам К'єркегор схилявся до свого роду іронічного екзистенціалізму, стверджуючи, що "іронія буває здоров'ям, коли звільняє душу від пут всього відносного, і буває хворобою, якщо здатна виносити абсолютне лише в зовнішності пустого" [10].
Російський дослідник постмодерної культури Ніколай Суворов вважає,  що головною зброєю в боротьбі з ідеологічною павутиною і сьогодні використовується іронія. За допомогою іронічного дискурсу переваги інтелектуальний суб'єкт або постулює свою причетність до вищої істини, або спирається на власну, керуючись нею як головною. Іронія на його думку, є основним інструментом інтелектуальної анархії. За допомогою іронії можна здійснити найбільш продуктивну інтелектуальну диверсію і знищити сформовані стереотипи масової та індивідуальної свідомості. Іронія здатна зсередини розкласти будь-яку інтелектуальну структуру і домогтися більш продуктивних результатів, ніж терористичний акт. Влада ж не здатна до гумору, і тому не в силах протидіяти іронічної агресії [9].
На думку Н. Суворова, іронічна позиція також в кінцевому сенсі вразлива, оскільки може являти собою тільки відносно надійний ідеологічне притулок. Іронія швидкоплинна, оскільки не має потужних базових основ у переконаннях особистості. Крім того, іронія не самодостатня , вона вторинна по відношенню до висловлення.
Неокіністам жодним чином не вдається поставитися іронічно до своїх власних мотивів: у їхніх іронічних позиціях залишилося багато деструктивності, і можна було б сказати, що в їх прагненні повністю віддаватися у владу речей насправді багато прихованого опору [8]. І справді: якщо послідовники неокінізму розуміли, що логіка і серйозність призвели до кризи воєн, чому б не звести свою творчість до протилежності: із парадоксальними висміюваннями минулої культури, зведення всього через іронію до абсурду.
Тому великого значення для осмислення неокінізму набуває поняття абсурду. Як відомо, абсурд у ранніх грецьких філософів – це щось небажане, пов'язане з протилежністю космосу і гармонії, по суті еквівалентне поняттю хаосу. Вважаємо, що більш відповідним до даної теми і навіть до нашого часу є таке визначення терміну: абсурд – це констатація смислового, логічного, буттєвого і, відповідно, мовного безсилля виявити організуючий початок в навколишньому світі. Тим самим абсурд, як адепт «кінця світу», вселенського хаосу, «ніщо» впритул пов'язаний з кризою культури і проблемою її інтерпретації. Як індикатор наступаючої кризи сформованої системи, наприклад естетичної, або кризи певних ілюзій, зокрема, естетичних, абсурд маркує завершеність цієї системи з усіма її ілюзіями [2].
Чудову, на нашу думку, інтерпретацію абсурду у післявоєнні роки дає А.Камю. В есе «Бунтуюча людина» Камю розвиває свою концепцію абсурду: ототожнення абсурду зі сходженням змінюється ототожненням його з бунтом. Бунт – форма існування людини абсурду: абсурд зрівнюється з позитивним метафізичним бунтом [4]. Тим самим Камю трансформує картезіанську «Я мислю, отже, існую» в «Я бунтую, отже, існую». 

З огляду на сьогоднішній день в Україні серез призму теорії Камю, можемо припустити, що українська революція 2013-2014 років має у собі авангардне, творче, начало, яке операється на ідею іронізації дійсності, прагнення до її трансформації та бунту. Можемо вважати, що сучасні революційні настрої у світі та, зокрема, у нашій країнї, можна розглядати під призмою неокінізму.
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МІФ ПРО КУЛЬТУРНОГО ГЕРОЯ В МОЛОДІЖНІЙ СУБКУЛЬТУРІ

Будь-який міф про культурного героя завжди народжується як певний образ світу й можлива культура, постільки й актуалізація його дослідження зумовлена тими культуротворчими процесами, які відбуваються в усьому світі загалом, та Україні зокрема. Даний процес характеризується неперервністю смислоутворення та смисловідтворення. Однак традиція може залишатися мертвим спадком, якщо не є безперервною інтерпретацією невичерпного смислового запасу міфів про культурного героя.

Дослідження про культурного героя доволі різноманітні. Ряд авторів, зокрема, З.Фройд, О.Ранк, К.Юнг досліджують концепцію героїчного міфу в психологічному вимірі, Е.Дюркгайм, Б.Маліновський ‒ в соціологічному зрізі, натомість Є.Мелетинський, О.Лосев, О.Фрейденберг розглядають дану проблему в культурологічній площині. Звідси виникає необхідність подальшого дослідження механізмів інтерпретації даних міфів при їх включенні до нового культурного контексту.

Наративи про культурних героїв історично передують релігійним міфам і художній епічній творчості. Міфи про героїв та культурних героїв поширені у всіх цивілізаціях та культурах. Безперечно, це свідчить про те, що саме ця група міфів є універсальною для всіх культур, яка згодом трансформувалася у релігійні, політичні міфи. Але сюди ж відносяться міфи й значно пізнішого періоду – героїчних епосів створюваних і в новітню добу.

Великий внесок у розкриття психологічної сутності культурного героя вніс психоаналіз. З.Фройд, О.Ранк, К.Юнг, досліджуючи архаїчну культуру, зуміли вловити особливості внутрішнього життя культурного героя, його амбівалентну сутність. Можна говорити про архетип культурного героя. Послідовник З.Фройда, О.Ранк у праці "Міф про народження героя" спробував показати, що комплекс Едіпа є універсальним принципом для пояснення стародавніх міфів [4, c.16]. 

К.Юнг вважав, що, по-перше, в якості суб'єкта міфа потрібно розглядати не індивіда, а архаїчний колектив, а по-друге, потрібно дати можливість міфу "сказати" про себе самому, вірніше, дослухати його до кінця. В цьому випадку виясниться, що героїчний міф - це міф не тільки про народження героя, але й також і про його смерть і відродження. За Є.Мелетинським, у фольклорі архаїчних спільнот саме міфи про культурних героїв синтезують позитивний людський досвід, прагнуть ідеалізувати людину, надати їй статусу соціальної значимості [3].

Героїзація культурного героя, досягаючи апогею, вражає неперевершеними зразками мужності, сміливості, що, безперечно, сприяло формуванню загальнолюдських гуманістичних цінностей. Хоча в світовій науці існує достатня кількість типологій культурного героїзму, як актуальне для Європи можна запропонувати його розділення за сферою конкретної культуротворчості героя, до головних з яких належать політико-державницька, інтелектуально-мистецька та релігійна. 

Можна побачити, що феномен героїчного виконує функцію національної ідентифікації, здійснюючи буттєве співвідношення життя окремої особи з існуванням національної спільноти, допомагаючи знаходженню власного «Я» через призму її культури, виражаючи сенс уявлень про власний національний космос та шляхи його побудови — здійснені та можливі. Без власних героїв культура не може стати цілком самодостатньою, тому дослідження даного феномену (як у загальноєвропейському, так і в українському контекстах) дуже актуальні та дають змогу справжньої культурної рефлексії.

Що ж стосується сучасних міфів і молодіжного середовища, то варто зауважити що мова йде про спробу конструювання спільноти, котра за багатьма психологічно-структурними ознаками є тотожною архаїчному племені. Міф варто розглядати саме як наратив ‒ традиційно казки розповідались не дітям, а саме молоді. Ідентифікуючись з героєм, підліток переживає важкі психологічні випробовування. М. Бахтін вказував, що ідентифікуючи себе з літературними героями, читач задовольняє власні екзистенційні потреби і отримує готові рецепти для вирішення важливих життєвих проблем (від „юнацького ідеалізму і мрійливості до зрілої тверезості і практицизму...” )[5, c.7]. Д. Холліс, зазначав, що людина повинна протягом життя «пройти через багато смертей і відроджень, щоб прожити життя, наповнене сенсом».

Відомі випадки, коли (наприклад в США в 1970-тих рр.. Ф. Кристелом, Т. Пенксоном) при формуванні психологічних технік для вирішення молодіжних проблем, роботі з наркозалежною молодю, психотарапевтичного лікування, використовували древні ритуали ініціації американських індіанців. Наприклад казки, містять пам'ять про магічний ритуал ініціації як свою найдавнішу основу, з якою вони пов'язані, інколи замінюють ритуальну міфолого-магічну ініціацію, вербальною образно-концептуальною ініціацією [2].

Відбувається „усвідомлення міфу як альтернативної реальності” (М. Моклиця), в якій можлива не лише актуалізація та авторська інтерпретація давніх міфологічних систем, але й відмежування читача від реального життя з метою створення цілісної концепції сприйняття світу. Міф, як зазначачає Є.М. Мелетинський, „взагалі виключає невирішувані проблеми і має на меті пояснити складне через … більш зрозуміле”.

Рене Генон у праці „Записки про ініціацію” [1],  визначає відмінності між ініціацією як обрядом і як досвідом внутрішнього переживання та відповідно окреслює ці два різновиди як ініціацію „віртуальну” (за ствердженням автора це проходження ініціаційних ритуальних процедур соціо-культурного характеру і є вихідною точкою для подальшого просування по ініціаційному шляху) та ініціацію „реальну” (це внутрішня робота, яка є “актуалізацією можливостей, доступ до яких надає „віртуальна ініціація”). 

Як доречно зауважує В. Топоров «у ході ритуалу з’являються почуття страху і присутності страшної таємниці, завдяки яким учасники ритуалу втягуються у характерне переживання „абсолютної стурбованості”, „граничної причетності”, які в значній мірі визначають атмосферу ритуалу” [5, c. 37]. Тому у молодіжній субкультурі, є важливим наявність «померлого за ідеали соратника». Перенародження переживається як міфологізована смерть однолітка – акт, котрий ставить межу соціальній ролі – інша діяльність, від помсти до активного залучення в заходи спільноти.

У молодіжних формальних об'єднаннях, зокрема тих, що мають туристичне, скаутське, мілітарне забарвлення, присутні такі елементи ритуалу ініціації, як присяги, відзначки вмілості, що символічно закріплюють набуття не лише набуття знань, світоглядних орієнтирів, але й іншій вмілості та риси такі як відповідальність, організованість, тощо.

Міф про культурного героя, можна розділити на дві скалодові: вшановування видатного діяча минулого через його «прометиїзм» чи просто культ сили та загиблого однолітка, як приклад жертовності за спільні ідеали (М. Чайка, М. Боровіков у Росії, Х. Вессель у Німеччині).

У першому випадку, кумиром стає особа, що не визнана загалом, часто використовується негативний персонаж, через потребу привернення уваги. Такий варіант є проявом гри «робити на зло», або моди. 

Тоді як у субкультурному середовищі, ритуалі ініціації, часто підмінюється на причасність до «сакрального», що є необхідним для входження в референтну группу. За відсутності ритуалу «смерті» у процесі ініціалізації, він проектується в «готовність» жертвувати життя у боротьбі з міфічним злом, частково компенсовується через ідентифікацією з смертю героя. Оскільки ритуалу-гри жертвування не відбувається, створюється деструктивна ситуація, як випробування у якій потенційно промальовується акт жертовності. Стосовно декларативної “готовності померти за ідеали», варто процитувати німецького психоаналітика Вільґельма Штекеля: “Ознакою незрілості людини є те, що вона хоче благородно померти заради доброї справи, а ознакою зрілости є те, що вона хоче смиренно жити заради доброї справи.
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ДО ПИТАННЯ ПРО Стан професійної освіти робітництва в  Галичині кінця ХІХ — поч. ХХ ст.

Кінець ХІХ ст ознаменувався бурхливим розвитком капіталістичних відносин.  Розвиток  економіки покликав до життя заклади для підготовки спеціалістів різних професій. Систему професійної освіти Галичини кінця ХІХ — поч. ХХ ст. класифікують за типом навчальних закладів (промислові, фахові, торговельні, рільничі), за рівнем підготовки (вищі та нижчі) та за формою власності (державні, приватні, відомчі тощо).

 Одним із популярних освітніх закладів професійного спрямування була Львівська державна промислова школа  (ЛДПШ), що в свою чергу  складалася  з  будівельної школи, школи для артистичного промислу, зали публічних рисунків та моделювання та т.зв. Доповнюючої промислової школи. На початок ХХ ст. ЛДПШ налічувала 539 учнів та учениць. З них 450 становили поляки, 87 русини (українці) та 2 німці [ 1]. На 5 курсах для будівельного промислу (мулярському, теслярському, каменярському, столярства та будівельного слюсарства) нараховувалося 110 учнів, на 4 курсах для артистичного промислу було 129 учнів, на жіночому відділенні — 52 учениці [ 1 ].

Одним із видів професійного шкільництва були фахові  школи, що перебували у компетенції Крайового виділу (так звані крайові). У крайову школу набирали учнів, яким виповнилося 13 років, і які закінчили народну школу або підтвердили вступними іспитами свої знання з початкової школи.

"Крайова професійно промислова школа для науки ткацтва в Косові" складалася з двох відділів. На першому (призначеному для т. зв. "учнів звичайних") навчання тривало 3 роки і ставило на меті формування практичних навиків ткацтва (вивчали ткацьке устаткування, практичні навички роботи на цьому устаткуванні, засади організації ткацького виробництва). Набір слухачів на другий відділ, де вчилися учні "надзвичайні", визначався більш поглибленим вивченням спеціальних дисциплін  ткацької справи [ 2].

У кінці ХІХ ст.  розпочала набір учнів Коломийська крайова гончарська школа. Тут готували помічників та майстрів гончарського та кахлярського ремесел та споріднених галузей керамічної промисловості, а також працівників різних професій для цегелень. [ 3, с. 94.].  

У серпні 1906 р. був оголошений набір у крайову  ткацьку школу в Горлицях. Школа зобов’язувалася вчити "молодіж теоретично та практично на заводових ткачів"  [4].  Навчання мало тривати 3 роки і було безкоштовним.

Крім крайових існували ще й державні фахові школи, яких на початку ХХ століття  нараховувалося  в Галичині 7. До них приймали учнів після закінчення 6-класної школи.

Серед шкіл цього рівня вкажемо державні фахові школи деревообробного промислу у Коломиї, Закопаному, школу промислу залізного у Сулковицях (готувала кваліфікованих ковалів та слюсарів), школу будівничих ремесел у Бучачі та Ярославі і машинного слюсарства у Тернополі.

Після закінчення цих шкіл учні отримували право відкривати власну справу.

Реалії економічного життя, потреба забезпечення підприємств керівниками та фахівцями з основами економічних знань диктувало свої вимоги до навчальних закладів. У 1899 році у Львові була заснована Торговельна академія. що включала вищу чотирикласну школу, курси для абітурієнтів. доповнюючу школу та курси для дорослих [ 5, с.342]. При Академії були відкриті вечірні курси для вивчення "поєдинчої та подвійної  бухгалтерії, банкового діловодства,  науки про торговлю і векслі та початків французької мови" [ 6 ]. Учні Академії відвідували підприємства Галичини та Відня і співпрацювали із Львівською політехнікою.

Загалом система професійної освіти в Галичині на початку ХХ століття була слабо розвиненою і обслуговувала передусім потреби регіону. Відсоток учнів -українців був суттєво нижчим від їх процентного співвідношення у структурі населення Галичини.
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Ростислав Поліщук

ГЛОБАЛІЗАЦІЯ І КУЛЬТУРНА ІДЕНТИЧНІСТЬ

Глобалізація як науковий феномен, як об’єкт міждисциплінарних досліджень привертає протягом останніх років усе більшу увагу як зарубіжних, так і вітчизняних дослідників. Інтерес до розробки проблем глобалізації виник в останні десятиріччя минулого століття і був зумовлений глибокими структурними і функціональними змінами, які охопили всі сфери життєдіяльності людини і світової спільноти в цілому. Сьогодні глобалізацію розглядають не тільки як політичний, економічний, соціальний, але й культурний феномен. Глобалізація стала напрямом публіцистики і мистецтва, виступає як універсальна першопричина будь-яких явищ – і позитивних, і негативних. Зокрема, глобалізація руйнує і трансформує традиційні форми ідентичності, і у людей зникає відчуття причетності до певного оточення, сталих та визначених цінностей і орієнтирів. 

Як зазначає відомий фахівець в галузі дослідження інформаційної доби М. Кастельс [2], основними ознаками глобалізації є утворення нової реальності з новою соціальною структурою, специфічною економікою та особливою віртуальною культурою. Основні чинники цієї хвилі глобалізації полягають у тому, що завдяки інформаційним мережам майже весь світ зв’язується технологіями, людьми і корисними функціями таким чином, що утворюється своєрідна глобальна система. Вона проникає в усі країни, в усі культури, на всі території. Глобалізація змінює соціокультурні, психологічні, моральні форми існування людей. Втрачається певна стабільність, визначеність індивіда в соціальному середовищі, розриваються сталі зв’язки і приналежність людини до певних видів ідентичностей. Зазначимо, що під ідентичністю тут розуміється процес, завдяки якому соціальний агент усвідомлює себе і конструює смисли навколо якоїсь культурної властивості або сукупності властивостей. Канадський дослідник Ч. Тейлор дає таке визначення ідентичності: “Ідентичність – це хто ми, звідки ми є. Власне, це те підґрунтя, на якому наші смаки та бажання, думки та прагнення набувають смислу”[4]. 

М. Кастельс, аналізуючи специфіку нинішньої кризи ідентичності, значно більше уваги приділяє кризі патріархальності та вказує на зміну індивідуального досвіду. Майже в усьому світі сьогодні вірність старим традиціям піддається тиску, а в деяких суспільствах навіть зазнала краху. Про це свідчить перегляд стосунків між статями, зростання феміністських рухів, зміна ролі сім’ї. Оскільки в світі відбуваються такі драматичні зміни, то люди схильні групуватися навколо первісних джерел ідентичності: релігійних, етнічних, територіальних тощо. Звідси зростання впливу релігійного фундаменталізму в будь-якому варіанті (християнський, ісламський, індуїстський тощо). Звичайно, це видається своєрідним відступом, оскільки поступ людства був пов’язаний, насамперед, з відмовою від традиційної релігійності. Однак, як відзначає М. Кастельс, “в історичний період, що характеризується поширеною деструктуризацією організацій, делегітимізацією інститутів, згасанням великих суспільних рухів та ефемерністю культурних проявів, ідентичність стає головним, а іноді й єдиним джерелом смислів. Люди все частіше організують свої смисли не навколо того, що вони роблять, а на основі того, ким вони є, або на основі своїх уявлень про те, ким вони є” [2].

Американський соціолог Е. Тоффлер визначає три основні потреби кожної особистості, які можна віднести до потреб ідентифікації. Це, по-перше, – потреба бути причетним до якоїсь спільності, по-друге, потреба в структурній визначеності свого існування і, нарешті, потреба в значущості самого себе (потреба у визнанні). Відповідно незадоволення кожної із зазначених потреб  веде до фрустрації та до “кризи ідентичності”. Зокрема, якщо говорити про США, то слід відзначити, що в цій країні мільйони людей несамовито шукають свою справжню індивідуальність або якусь магічну терапію, щоб знову стати цілісною особистістю (на сьогодні в США налічують близько 8 тисяч терапій подібного типу). Спроба вийти з-під влади мереживного суспільства стимулює створення різних спільнот ідентичностей спротиву, породжуючи нові націоналізми, сепаратизми, локалізми, етнічні та культурні співтовариства. Проте, як зазначає Дарендорф, “правда, яка багатьом не до вподоби, така: людство не дуже чисто розподілене по земній кулі в групи з однією ідентичністю; за часів глобалізації ця ситуація стала гіршою, ніж будь-коли” [1]. Тобто, нові можливості, які відкриває глобалізація, стають підставою для появи нових соціальних конфліктів.

Відчуження свідомості в глобалізаційну добу посилюється внаслідок ідеологічної експансії вестернізованих цінностей, нав’язування споживацького світогляду та заміни традиційних культур примітивними зразками масової культури в масштабах всієї планети. Відчуження від традиційних цінностей, втрата національної ідентичності, збіднення духовного розмаїття людства стають формами сучасного відчуження свідомості, призводять до заглиблення кризи в духовній сфері [3].

Оскільки глобалізація розмиває не лише традиційні ідентичності (пов’язані із сім’єю, місцем проживання, релігією тощо), не лише ідентичності, вироблені в період становлення індустріального суспільства (праця, фірма, корпорація), а й пов’язані з нацією-державою (інтенсивний наступ на неї з боку глобалізації також досить відчутний), то саме тому проблема ідентичності постала так гостро в період розгортання глобалізаційних процесів, Внаслідок цього в наш час і інтенсифікується пошук нових різновидів ідентичностей та адекватних відповідей на виклики сьогодення. 
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Ольга Сінькевич 

МОЛОДІЖНІ СУБКУЛЬТУРИ ЯК “КУЛЬТУРИ САМОІДЕНТИФІКАЦІЇ” В СУЧАСНУ ДОБУ

В сучасному масовому суспільстві порівняно небагато таких спільнот, котрі мали б тривалий характер і могли б задовольнити потреби в самоідентифікації “цілісної” людини: як правило, вони об’єднують людей за якоюсь однією ознакою (турист, уболівальник, реалізатор на ринку тощо). Заміною цілісної ідентичності в масовому суспільстві стають “часткові ідентичності, котрі формуються в численних субкультурах.

Сучасну добу нерідко називають часом “вибуху субкультур”. Саме таку характеристику дає їй Е. Тоффлер у своїй праці “Шок майбутнього”. “Постмодерний утопіст стверджує, що в плюралістичному, диференційованому, фрагментованому суспільстві формується цілий спектр життєвих стилів, котрі породжують багатоманітність субкультур, субкультури ж, своєю чергою, дарують людині, те, що багато з нас з трудом віднаходить – самоідентифікацію [3, 257].   

Поняття субкультура, запроваджене в 30-ті роки американським соціологом Т. Роззаком, сформувалось в результаті усвідомлення неоднорідності культурного простору в рамках сучасної масової культури для опису нового явища – тимчасової або часткової ідентичності масової людини. Субкультури з’являються серед представників різних професій в сфері науки, бізнесу, фінансів, преси; вони формуються на основі спільних інтересів за улюбленими заняттями та способом проведення дозвілля. Однак найбільш поширеними є молодіжні субкультури, надзвичайно різнорідні за своїм характером.

В сучасну добу молодь переживає ситуацію «подвійної» кризи ідентичності, котра, з одного боку, відображає ситуацію суспільства в цілому, з іншого – специфіку цієї вікової групи. Молодь – це група, котра характеризує людей в ситуації “переходуˮ від дитинства до зрілості. Для неї характерний розрив між віком досягнення біологічної та соціальної зрілості, розрив між сприйняттям себе як «дорослих» і категоризацією її з боку дорослих як «дітей», внаслідок чого в суспільстві відсутні чіткі рольові вимоги стосовно молоді: від молодих людей вимагають слухняності як від дітей та самостійності і відповідальності як від дорослих. 

Ситуація «подвійної невизначеності» активізує потребу молоді у пошуку нових ідентифікаційних моделей, що й стимулює виникнення численних субкультур. Молодь створює свої субкультурні об’єднання ‒ свій «окремий світ» по відношенню до домінуючої культури зі специфічним набором норм та цінностей, що дозволяє їй віднайти необхідні підстави для ідентифікації. Вона відбирає з «великої» культури певні значущі  елементи - життєві стилі, повсякденні ідеології, цінності дозвілля, моду, котрі дозволяють сконструювати ідентичність «за межами» нормативної ідентифікаційної даності.  Саме субкультури дають можливість молоді розкрити притаманний їй екзистенційний потенціал, пропонують нові життєві стратегій та свободу вибору. Безумовно, реалізація цього потенціалу не завжди виявляється в тих формах, котрі суспільство сприймає і позитивно оцінює, подекуди вони посилюють нігілістичні та деструктивні тенденції в житті молодого покоління. 

Саме тому широкий спектр молодіжних субкультур, їх різновекторність створює певні проблеми для дослідників. Зокрема, не увінчуються успіхом спроби створити якусь фундаментальну класифікацію молодіжних субкультур, оскільки не існує критеріїв для визначення універсальних підстав їхнього існування: цими підставами не можуть слугувати ні спільність соціального походження її носіїв, ні спільність способу життя, ні чітко сформульована система нормативно-ціннісних орієнтирів. Субкультура може об’єднувати вихідців з різних соціальних верств, включати в себе різні вікові групи,  вона може охоплювати кілька «стилістичних» ідентичностей (так, наприклад, готи представлені кількома течіями: вамп-готи, гіпі-готи, корпоративні готи, кібер-готи, перкі-готи, готичні емо та інш.), а належність людини до певної субкультури зовсім не означає, що вона не поділяє якихось уподобань прихильників інших субкультур (приналежність до субкультури реперів не означає, що людина слухає лише музику в стилі реп). Така «розмитість» меж між субкультурами означає, що субкультурна ідентифікація молоді  подекуди набирає мозаїчного характеру (готичні емо), носить тимчасовий характер, а це, своєю чергою, обумовлює відсутність в ній глибинних змістовних підвалин. Саме тому в багатьох молодіжних субкультурах головна увага приділяється не змістовним, а саме зовнішнім ознакам приналежності до спільноти: одягу, макіяжу, сленгу, символіці, зразкам поведінки. 

Кількість молодіжних субкультур постійно збільшується, і нині прийнято поділяти їх на «класичні» (ХХ ст.) та «постсубкультури» (доба постмодерну). Постсубкультури відрізняються крайньою нестабільністю, суперечливістю, розмитістю меж, свобода вибору в них підміняється вседозволеністю, творчість перетворюється на імітацію [4].  

Однією з помітних тенденцій останніх десятиліть є поширення субкультур, котрі можна віднести до т.зв. «уявних співтовариств». Уявні співтовариства – концепція англійського дослідника Б.Андерсона в рамках теорії нації, викладена в його однойменній книзі, виданій у 1983 р. Уявне співтовариство відрізняється від реального тим, що воно створюється і функціонує не завдяки повсякденному спілкуванню його учасників, а силою їхньої уяви, ментальним образом схожості, котрий вони утримують у своїй свідомості. 

Прикладом таких уявних співтовариств стали т.зв. стиль-культури. На думку українського дослідника М. Найдорфа, вони являють собою симулятивні (фіктивні) субкультури, бізнес-проекти доби масової культури, котрі створюються за допомогою реклами і об’єднують молодих людей, маркованих споживанням певного товару. Однією зі стиль-культур  є лоліта-стиль (Lolita-fashion), котра виникла в Японії і швидко поширилась за її межами. Її характерна ознака – одяг, який подібний до лялькового. Намагання одягатись, як лялька, за твердженням психологів, демонструє «небажання дорослішати», інфантильність, за допомогою чого молоді люди демонструють протиставлення викликам дорослого життя. Нещодавно увесь «цивілізований світ» пережив захоплення тамагочі – електронним пристроєм, котрий об’єднав групи любителів чудової іграшки. Починаючи з 80-х років ХХ ст. поширилась стиль-культура фурі (англ. furry – пухнастий), прихильники котрої ідентифікують себе з образом певної тварини за допомогою «пухнастого» одягу. М. Найдорф справедливо вважає, що подібні стиль-культури являють собою форму хибної самоідентифікації, адже реальна ідентифікація завжди психологічно актуальна: прихильник субкультури відчуває причетність до великого «світу людей», котрі поділяють певний світогляд. Субкультура характеризується цілісним та сформованим набором ідей, знань, переконань, котрі дозволяють її членам «вписатись» у природне та соціальне середовище. У випадку стиль-культур  ми маємо справу з надуманим, створеним за допомогою технологічних та медійних маніпуляцій нестійким об’єднанням, котре утверджує себе за допомогою декоративних, зовнішніх засобів. Такі об’єднання нетривкі: вони виникають і розпадаються в залежності від появи чергового модного тренду або гаджета (так, на зміну захопленню кубиком Рубіка прийшло захоплення тамагочі) [2].   

З. Бауман, використовуючи метафору «плинна сучасність», фіксує перехід від світу відносно стабільного, структурованого, обтяженого мережею соціальних умов та зобов’язань, до світу пластичного, вільного від умовностей, бар’єрів, меж. Молодіжні субкультури у цьому світі подібні до «гардеробних співтовариств»: як глядачі театральної вистави, котрі залишили верхній одяг у гардеробі і на короткий час об’єднались емоційним переживанням, вони допомагають на короткий період «розірвати монотонність щоденної самотності», подолати емоційну напругу та «агресію травми», котрі супроводжують гонитву за вислизаючою ідентичністю [1, 215]. У сучасній ситуації молодіжні субкультури втрачають свою замкненість, набувають властивості плинності, рухомості, мінливості, примарності меж, дозволяючи формувати нескінченну кількість «комбінованих» ідентичностей.
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Валерій Стеценко

МЕНТАЛЬНА ОСНОВА УКРАЇНСЬКОЇ ТРАДИЦІЇ

ФІЛОСОФУВАННЯ ПРО БОГА, ЛЮДИНУ І РЕЛІГІЮ
Починаючись з християнізації Київської Русі, історія української традиції філософування, включно з філософуванням про Бога, людину і релігію, поєднує в собі “універсальне” (спільне для європейського історико-філософського процесу) та “етно-національне” (самобутнє, обумовлене світоглядною ментальністю українців). Тож, з’ясовуючи сутність та особливості прояву феномену філософії релігії в українській традиції філософування й враховуючи при цьому досвід дослідження історії вітчизняної філософії у зв’язку з її ментальним контекстом, варто так само виходити з обумовленості самобутності української традиції філософування про Бога, людину і релігію особливою світоглядно-ментальною філософською парадигмою. Вона, як синонім української світоглядно-філософської ментальності, складалася впродовж тривалого історичного часу під дією впливу на національний характер та ментальність українців різних специфічних обставин історичного життя українського народу.

Серед її вихідних, визначальних настанов, що, за висловом академіка Сергія Кримського, є “екзистенціалами української людини”, – такі характеристики (характерні риси) національного характеру та ментальності українців, укорінені в їхньому спільному історичному бутті, внутрішньо, атрибутивно притаманні йому, як, приміром, породжений ще в етнічній свідомості українців архетип Храму, що символізує святість. Йому відповідає глибока релігійність (релігійна духовність), за визначенням М. Костомарова, Я. Яреми, В. Яніва, О. Кульчицького, або, згідно концепції М. Максимовича, “історична релігійність” українців.

Сучасні дослідника також вказують на те, що релігія завжди займала особливе місце в духовному житті українського народу як його духовна опора та відігравала надзвичайно важливу роль в етнонаціональному розвитку України, виступаючи духовною субстанцією української ідентичності. Звідси цілком логічно, що внаслідок взаємодії універсального (християнства), що після християнізації Київської Русі, як і перед тим язичництво, стало духовною опорою українського народу, із його самобутнім (світоглядною ментальністю) склались такі її нові характерні риси, як єдність “українства” і “християнства” та поняття “страху Божого” у світоглядній традиції українців як благоговіння перед Богом християнської релігії. Так само цілком закономірним виглядає обумовлене цією взаємодією універсального (християнства) із самобутнім (особливою ментальною релігійністю українців) виникнення й тривале існування вітчизняної філософії, включно з філософією релігії, саме у формі релігійної філософії (релігійно-філософської думки), філософських засад українського богослов’я (філософсько-богословської думки) та домінування релігійно-богословської ціннісної проблематики у вітчизняній традиції філософування.

Поряд з глибокою релігійністю, дослідники традиційно відносять до системотворчих рис української ментальності, що виходять з національного характеру українців, їхню інтровертивність, підвищену емоційність, чутливість та кордоцентричність, домінування емоційно-чуттєвого над волею та інтелектом, а особливо – радикальний індивідуалізм (який, на думку Я. Яреми, випливає з інтровертизму), поєднаний з прогненням до незалежності, самовияву, ідеєю рівності, повагою до окремого індивіда, його свободи.

Власне, вищезгадані та інші архетипи, характерні риси української ментальності, що виходять з національного характеру українців, й стають  на світоглядно-ментальному рівні тими настановами – провідними домінантами, тенденціями української світоглядно-філософської ментальності (світоглядно-ментальної парадигми філософування), якими визначалася її специфічність та самобутність обумовленої неї вітчизняної філософської традиції, включно з філософією релігії. Так, приміром, кордоцентричність, котру С. Кримський характеризує як настанову кордоцентризму для філософування, “сприйнявши серцем, осягнути розумом”, зумовила складання історичної традиції “філософії серця” в українській релігійно-філософській та філософсько-богословській думці. 

Так само в українській філософії можна побачити екзистенційні ідеї, які імпліцитно закладені в її глибинні пласти завдяки притаманним національному характерові та ментальності українців інтровертивності, індивідуалізму та зумовленій ними настанові персоналізму. На світоглядно-ментальному рівні ці риси виявляються в особливій екзистенційній зорієнтованості української світоглядно-філософської ментальності, а відтак – і у перевазі екзистенціальних та морально-етичних мотивів в українській філософській думці. Звідси, як, приміром, справедливо вважає Н. Михайловська, екзистенційний характер української філософської думки (включно з філософуванням про Бога, людину і релігію – В.С.) – це відображення специфіки національної ментальності. Вона та багато інших дослідників сходяться на думці, що українська філософія, особливо релігійна, є екзистенційною, тобто такою, якій, за характеристикою С. Кримського, атрибутивно властиве “розуміння в контексті екзистенції”.

Звичайно, найяскравіше цю характерну рису можна простежити у “філософії серця”, загалом “філософії людини” Г. Сковороди, в якого подибуємо найважливіші екзистенціали буття людини – любов, свободу, самотність, відчай та інші. Подібні інтенції характерні для П. Юркевича, антропологізм “філософії серця” якого випливає з екзистенційно-персоналістської традиції філософування з переорієнтацією на унікально-неповторні аспекти людської індивідуальності. А І. Бичко вказує на цілу Київську школу екзистенції філософії (М. Бердяєв, Л. Шестов), яка склалася в межах “російського духовного Ренесансу” у православній філософії під впливом української екзистенційної світоглядно-філософської ментальності.

Окрім цього, І. Бичко зауважує, що властивий українському національному характерові індивідуалізм на світоглядно-ментальному рівні виявив себе не лише в екзисенційності вітчизняної філософії, але й у її толерантності, плюралістичному (“поліфонічному”) характері, діалогічному стилі філософування. Тож з врахуванням цього він визначає екзистенціальну настанову (екзистенційну зорієнтованість) української світоглядно-ментальної філософської парадигми як загалом “екзистенційно-особистісно орієнтовану поліфонічність світобачення”.

До того ж, як особливо наголошують дослідники, починаючи з М. Шлемкевича, тривале проживання “на межі” ворожого степу кочівників виробило в українців специфічне “екзистенційно-межове світовідчуття”. Воно, як підкреслює І. Бичко, полягає у такому емоційно загостреному переживанні сьогоденності життя та викликаних цією настановою онтологічного оптимізму особливому життєлюбстві, поетичному, лірично-пісенному сприйнятті дійсності, пріоритеті “серця” над ”головою” (домінуванні емоцій, почуттів над інтелектом, розумом), коли світоглядні орієнтації української ментальності є не просто екзистенційними (укоріненими в людському існуванні – екзистенції), а саме “екзистенціально-кордоцентричними”.

Віталіна Ковальчук 
ПРОБЛЕМА СВОБОДИ У ФІЛОСОФІЇ ЕКЗИСТЕНЦІАЛІЗМУ М. БЕРДЯЄВА
М. Бердяєв як представник філософії екзистенціалізму, у своїх працях намагався розкрити і знайти шляхи подолання кризи людини, спростувати протиріччя світу і людини через глибоке осмислення свободи, її розуміння релігійно-екзистенціального сенсу в людському існуванні Ведучи мову про свободу, М. Бердяєв зазначає, що бути свобідною духом – це головний обов’язок для людини, тобто нести тягар свободи до кінця, бо в ній закладена Божа ідея про людину, її богоподібність. Навіть сам Бог, на думку мислителя, не може відмовитися від свободи людини, від актів її свободи, оскільки з цим пов’язана ідея творення світу. Свобода виступає як внутрішній зв'язок з Творцем, що відбивається у творенні людини на образ і подобу Божу. Саме в свободі, в свобідному поєднанні з Богом, у любові до нього є шлях до добра та досконалості. 

Однак, варто зазначити, що у М. Бердяєва є і своєрідне трактування свободи. Мова буде йти, про таке бачення свободи, яке він частково запозичує у німецького містика Я. Бьоме.  На думку М. Бердяєва, вся творчість Я. Бьоме проходить через волюнтаризм, який і зробив можливим філософію свободи. Свобода є тим вогнем – першоосновою буття, потенційною основою буття і Божества, з чим і пов’язана меонічна свобода. З цим також пов’язано вчення про Ungrund – бездну, темну та ірраціональну, що передує буттю.  Тобто сама свобода нічому не підлягає, навіть Богу, бо вона виходить з Ніщо, яке є в небутті, і яке йде перед буттям.

Таким чином, свобода не сотворена, вона не природа. Ungrund як свобода у темряві, на думку М. Бердяєва, містить у собі всі протилежності. Свобода  в Бозі – це Ніщо в ньому. Як вважає Я. Сьоме, зло можливе через те, що в природі Бога є Ungrund. Через це в ньому є динамізм життя, генезис в самосвідомості Бога. Однак, Бог не передбачає наслідки свободи. Свобода первинніше за все. Так, дане Ніщо шукає чогось. Свобода потрібна для того, щоб добро із темряви потенційного перейшло в актуальне. А зло є як безосновність існування, те що пов’язане з Ungrund, з потенційною свободою, меонічною, ірраціональною, яка нічим не визначена. Така темна свобода не бачиться Богом, і тому Він не відповідає за зло, бо воно створене не ним. В Бозі є Ungrund, як боротьба світлого і темного (але не злого) . Образ Сина Божого є любов, а Отця як гнів, про що свідчить їхнє протистояння. М. Бердяєв писав, що Я. Бьоме “… відкриває антиномічність, бачить в світовому процесі трагедію… буття для нього не є вічним порядком і гармонією… Ungrund, бездна, як першооснова буття, є основна ідея Бьоме” [4; С. 120.]. Тому “свобода джерело трагедії” [2; C.74]. Із Божественного Ніщо, Ungrund, реалізується триєдиний Бог. “І я схильний трактувати Ungrund – зазначає М. Бердяєв – як вихідну, недерміновану навіть Богом меонічну свободу” [2; C.57].

М. Бердяєв вважає, що “вчення Бьоме про свободу є не психологічним і етичним вченням про свободу волі, а є метафізичне вчення про першооснову буття. Свобода у нього є не обумовлення моральної відповідальності людини і не врегулювання відношення людини до Бога і ближнього, а пояснення генезису буття і разом з тим генезису зла, як проблеми онтологічної та космологічної” [2; C.67]. Як бачимо, для М. Бердяєва свобода є теж первинною. Якщо свобода не вкорінюється ні в якому бутті, то “… залишається тільки один шлях утвердження свободи – визнання, що джерелом свободи є Ніщо, із якого Бог створив світ. Свобода передує буттю і визначає собою шлях буття” [3; C.47]. Так, таємниця свободи розкривається в духовному досвіді. Тому свобода є вкорінена у Ніщо, і пов’язана з потенцією, безосновною і бездоною. Бог творив з Ніщо, тобто з свободи. 

З свободою як потенцією є тісно зв’язана ідея творчості, тобто без того Ніщо творчість є неможливою. Творчість є творчістю з меонічної свободи, із Ніщо. Я. Бьоме мислив Ungrand і в самому Бозі, замість того, щоб бачити  Ніщо поза Богом. Хоча даний приклад він не ототожнював з наявністю зла в Богові. “Із цієї свободи Ніщо роздається згода на саме світотворення, воно роздається із таємних надр потенції. Первинна, ірраціональна свобода ж чиста потенція, в ніщо закладена. І ми відчуваємо в собі це свобідне ніщо. Ми діти Божі і діти свобідного ніщо. Друга ж свобода, свобода в Істині і від Істини отримана, інша. Друга, вища свобода є перетворення і просвітлення цієї темної свободи і цього ірраціонального ніщо через творчу Божественну ідею про людину і космос, через світ Логосу, через дію Божої благодаті…. Перша свобода є свобода потенційна, є можливістю протилежного. Друга свобода є свобода актуальна, є здійсненням Істини, просвітленням темряви. Другої свободи не існує без першої свободи”[3; C.48]. 

Справжня творча свобода народжується з появою одкровення Абсолютної Людини – Христа, в якому поєдналося божественне та людське. Саме в творчості свобода виступає «для». М. Бердяєв говорить як про диявольську, так і божественну свободу. Гріх як міць людини, він не розумівся правильно, і не давав розціни відхід від Бога як розвиток нової свободи. Необхідність заволоділа свободою Адама, щоб зрозумілими стали як добро, так і зло, для того щоб абсолютна природа свободи розкрилася через Христа. Диявольська ж свобода розкривається після Христа, у восьмий день як подібність до творчої свободи. Падіння Адама це не повна втрата свободи, її втрата бачиться в епоху одкровення Абсолютної людини, тоді коли диявол спокушає людину небуттям. Адам однак не знав творчої свободи, бо не був ще причетним до одкровення Христа. Свобода в індивідуалізмі є відчуженням від світу. Однак індивідуальність людини має знайти своє місце в універсально-комічному. Тому відділення людини від Бога це шлях диявола, бо свобода є свободою у світі. Бог чекає від людини свободи. Свобода є обв’язок, і релігійна чеснота.

Свобода ж гріха є великою таємницею. Гріх – це основа історії, а сенс її – в спокуті гріха, повернення до Творця. Людина-Христос є абсолютним центром, від якого починається трагедія свободи, трагедія історії. Так М. Бердяєв зазначає, що “свобода була усвідомлена творенням не як норма буття, а як свавілля, як щось байдуже та безпредметне; свобода почулася тварюкою як свобода «від», а не свобода «для» і потрапила в сіті брехні, розчинилася в необхідності”[1; C.143]. Таким чином, свобода має бути повернена на шлях добра та істини, однак сама це людина не в змозі зробити, тому, через діалектику Троїстості, тобто зв’язку Творця з його творіннями має долатися свободи гріха. Відтак,“творчу таємницю буття не можна сприйняти пасивно, в атмосфері послуху обтяженої матеріальності світу. Її можна пізнати лише активно, в атмосфері самого творчого акту. Пізнати творчу активність особистості – означає бути творчо активною особистістю. Пізнати свободу особистості – означає бути вільною особистістю. Подібне пізнається подібним. Внутрішня спорідненість суб'єкта пізнання  та об'єкта пізнання – обов'язкова умова істинного пізнання. Тільки вільний пізнає свободу, тільки той, хто творить пізнає творчість, тільки дух пізнає духовне, тільки мікрокосм пізнає макрокосм. Пізнавати що-небудь у світі значить мати це в собі. Пізнання є творчий акт, і не можна чекати пізнання творчої активності від пізнання як пасивного пристосування”[1; C.378].

Трактування свободи М. Бердяєвим дає можливість побачити у її многогранності Так, свобода стає душевним центром християнської філософії, адже лише християнська метафізика стверджує реальність буття і реальність шляхів до буття, осягає велику таємницю свободи, яка ні на що не розкладається і ні до чого не зводиться і визнає субстанцію конкретної особистості, закладеної у вічності.
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Дзвенислава Манько 

МОРАЛЬНА ЗРІЛІСТЬ ЛЮДИНИ: ДЕЯКІ АСПЕКТИ ВИВЧЕННЯ ПОНЯТТЯ

Моральна зрілість зазвичай розглядається як стан особистості, котрого вона досягла внаслідок духовного саморозвитку і який передбачає наявність певних етичних характеристик. Варто зазначити, що моральна зрілість не є еквівалентом духовної досконалості чи ідеалу, а лише певним ступенем морального розвитку, який також потребує постійного вдосконалення. І саме тому, що людина є зрілою, вона усвідомлює, що повинна розвиватись далі, інакше почнеться застій і зворотній процес – деградація.

Питання моральної зрілості в етико-філософському сенсі та історичному контексті можемо розглядати в двох напрямках. Перший умовно назвемо суб’єктивним або напрямком часткової зумовленості. Тут моральна зрілість розглядається по-різному в різних часових та просторових контекстах, тобто розуміння її в кожній епосі, відповідно до визначених епохальних цінностей, норм чи стандартів, а також в кожному окремому суспільстві чи соціальній спільноті – з огляду на їх ментальність та групову ідентичність. Другим напрямком є об’єктивний або абсолютно зумовлений: розвиток поняття відносно себе, його «внутрішня логіка», імперативність. Нижче розглянемо кожен напрямок детальніше.

Темпоральний контекст розглянемо в класичному поділі на епохи в Європі, оскільки це найближче для нас (українців). Отож, питання моральної зрілості як мети духовного становлення людини піднімалось протягом всього розвитку людства, проте саме поняття «моральна зрілість» виникло аж в ХІХ ст. з розвитком психоаналізу та філософії екзистенціалізму. Відтак про попередні епохи можемо говорити лише в контексті еквівалентних до нього понять. Так, в Античному світі людиною, що досягла певного щабля духовного розвитку вважався філософ, в епоху Середньовіччя – аскет, святий, ренесансне розуміння моральної зрілості пов’язане з поняттями універсалізму, титанізму, творчості, в Новий час – це інтелектуал, людина, що керується розумом і є моральною, бо це корисно для неї та суспільства, в епоху Романтизму зрілим вважається «герой» – нетипова людина в нетипових обставинах, повинна і здатна здійснювати подвиги для вищого блага, яка вірить у високі ідеали та бореться зі злом цього світу. В Новітній час людина переосмислила духовний розвиток як такий, особливо в період постмодерну. З однієї сторони, було введено саме поняття моральної зрілості, з іншої – людина часто просто відмовлялася від нього в силу «абсурдності світу», байдужості, відчуження, споживацької культури, віртуальної реальності тощо. Проте зараз також з’являються ідеї «корисної моральності», раціональної потреби духовного становлення, моральної зрілості як ключа до вирішення багатьох глобальних проблем.

Просторовий контекст поняття моральної зрілості насамперед визначається ментальними особливостями спільноти. Ментальність (від лат. mens (mentis) – розум, мислення, душевний склад) – це сукупність соціально-психологічних настанов, автоматизмів та навичок свідомості, які формують способи бачення світу та уявлення людей, що належать до тої або іншої культурної спільноти [1, с. 615]. Ментальність, на нашу думку, – це спрощення різноманітності духовної сутності групи, тобто набір ментальних рис певної спільноти – сукупність найбільш загальних психологічно-мисленнєвих особливостей, притаманних більшості людей, які належать до цієї спільноти. При цьому очевидним є те, що окрема особистість володіє ще й своїми унікальними рисами, часто навіть не притаманними для цієї спільноти. Таким чином, для визначення ментальності спільноти відкидаються риси, які є не найбільш характерними, створюється так званий екстракт рис. Такі міркування наштовхують на два важливих висновки. По-перше, «загальнонаціональні ментальні риси» можуть змінюватись в залежності від того, які з психологічно-мисленнєвих особливостей є характерними для критичної більшості членів спільноти в певний конкретний момент. А це, відтак, означає, що ментальність спільноти можна «виховувати». Другим важливим висновком, який, втім, випливає з першого, є те, що поняття моральної зрілості може також змінюватись. При цьому, тут, на відміну від темпорального виміру, матиме значення спільнота людей, групова ідентичність і її розуміння моральної зрілості іноді навіть незалежно від цінностей, розповсюджених в інших спільнотах.

Внутрішня логіка розвитку концепту моральної зрілості, на нашу думку, пов’язана з все глибшим розкриттям людиною самої себе. Маючи бачення минулих епох, так звану базу знань, відомостей та вірувань, сучасна людина, випробувавши крайнощі трансценденталізму та логіки, намагається знайти одне в іншому і поєднати їх. Так, як ідея андрогінності після руху фемінізму, що був реакцією на «світ чоловіків», так і концепт моральної зрілості набуває рис духовності й раціональності водночас.

Тут варто зачепити такі феномени як соціальний досвід та колективна пам’ять, що власне і забезпечують розвиток поняття моральної зрілості відносно себе самого. Ці феномени – сукупність знань і прецедентів, яка стає платформою для утворення спочатку табу, а потім і моральних законів та норм. Що важливо, на відміну від факторів часткової зумовленості, про які йшлося вище, соціальний досвід та колективна пам’ять забезпечують безперервний розвиток поняття моральної зрілості і витворення імперативів.

Таким чином, вивчаючи поняття моральної зрілості людини, варто звертати увагу на різні фактори: відносно зумовлені (темпоральні і просторові) та абсолютно зумовлені (внутрішня логіка розвитку поняття). Також важливим висновком є те, що в сучасному суспільстві моральна зрілість за всім факторами набуває рис раціональності, логічної потреби і користі в поєднанні з поглибленою духовністю. 
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Оксана Тимо
ВІДНОШЕННЯ ДО ІНШОГО ЯК ОСНОВА ЕТИКИ ІУДАЇЗМУ У ТРАКТУВАННІ Е. ЛЕВІНАСА
Е. Левінас – один із провідних французьких мислителів ХХ ст., етик, автор праць «Тотальність і нескінченність», «Гуманізм іншої людини», «Важка свобода», «Від існування до існуючого» та багатьох інших. Одне із джерел його філософії – духовна традиція іудаїзму. 

В іудаїзмі “Я”  усвідомлює себе таким, яке уже посягнуло на іншого, насильницьким, таким, що чинить свавілля. Самосвідомість – це не невинна констатація того, що “я” робить зі своїм буттям. Усвідомлення моєї природної несправедливості, причиненої іншим людям моєю егоїстичною структурою, присутнє в мені одночасно з усвідомленням себе як людини. Ці два усвідомлення співпадають. Коментатор ІІ ст. дивувався тому, чому книга Буття починається із розповіді про створення світу, якщо єдине, що важливо для людини – це заповіді Божі. Коментатор ХІ ст. Раши відповідає на те, що для того, щоб володіти землею обітованою, людині слід знати, що землю створив Бог. Адже без цього знання людина володіла б землею як узурпатор. Земля обітована ніде у Біблії не названа власністю у римському розумінні слова. Для нас у Старому Заповіті важливий не особливий правовий статус власності на землю, а самосвідомість, що стоїть біля його витоків, та свідомість, у якій власні права осягаються людиною одночасно із осягненням їх незаконності. Самосвідомість неодмінно виявляє себе у лоні моральної свідомості. Остання – не додаток до свідомості, а її первинний модус. Бути для себе уже означає усвідомлювати свою вину перед іншими. Що таке індивід як не дерево, яке росте не зважаючи на те, що воно приглушує і ламає, перехоплює життєві соки, повітря і сонячне світло? Що таке індивід як не узурпатор? Що означає пробудження свідомості і навіть перший проблиск духу як не виявлення трупів навколо мене і мій жах перед тим, що я існую, вбиваючи?

Відношення з божественним реалізується через відношення з людьми і співпадає із соціальною справедливістю: ось сутність єврейської Біблії. Мойсей і пророки турбуються не про безсмертя душі, а про бідняка, вдову, сироту, подорожуючого. Антисемітизм ХХ ст., кульмінацією якого стало винищення шести мільйонів європейських євреїв, означав для євреїв кризу свтіу, яких протягом двадцяти століть вибудовувався християнством. Те, що жахи гітлеризму могли відбутись у євангелізовнай Європі, поколихнуло у європейському розумі те, що могло приваблювати в християнській метафізиці єврея: першість надприродного спасіння перед земною справедливістю. Хіба ця першість не зробила принаймні можливою на землі таку покинутість людини? Славнозвісна нечутливість нібито плотських іудеїв до надприродного спасіння, у якій подекуди почали звинувачувати себе асимільовані євреї, раптово постала не як впертість, а як вища проникливість. Відповідь на любов Бога, на откровення, не може здійснюватись у напрямку просто протилежному до того, якому прокладає собі шлях любов Бога до людини. Для людини відповідь на любов Бога – це любов до ближнього.

Особиста відповідальність людини по відношенні до людини така, що Бог не може її відмінити. Іудейська мудрість вчить, що Творець не може витримати, не може пробачити злочину, вчиненого людиною проти людини. Злочин проти Бога підлягає божественному прощенню, але злочин проти людини не підлягає віданню Бога. Ніхто, навіть Бог не може встати на місце жертви. Світ, у якому прощення всесильне перестає бути людяним. 

Істина універсальна тоді, коли вона значима для будь-якої розумної істоти. Релігія універсальна тоді, коли вона відкрита всім. І у цьому сенсі іудаїзм, який поєднує божественне з моральним, завжди хотів бути універсальним. Однак, в откровенні моральності нам являється не лише людське суспільство, але й місце обранництва, яке в цьому універсальному людському суспільстві годиться для того, хто приймає откровення. Откровення, яке наділяє не правами, а обов’язакми. Благородство, що базується не на праві первородства, яке дарується за божественним бажанням, а на становищі всього людського Я. Кожна людина в якості Я відділена від решти, перед якими вона має моральний обов’язок. Можливо, основоположна інтуїція моральності полягає у тому щоб відчути: я нерівня іншим. При тому нерівня у наступному суворому розумінні: я безкінечно більш вимогливий до себе, аніж до інших. Віднині не існує моральної свідомості, яка б не була усвідомленням виинятковості цього положення, усвідомленням обранництва. Взаємність – структура, що базується на первинній нерівності. Для того щоб рівність могла ввійти у світ потрібно щоб людські істоти вимагали від себе більшого ніж від інших. Щоб вони відчували відповідальність, від якої залежить доля людства і в цьому смислі розглядали себе віддалено від людства. Таке відділення реалізоване в понятті Ізраїля і ізраїльського партикуляризму. Мова йде про партикуляризм, який обумовлює універсальність. І йдеться швидше про моральну категорію, аніж про Ізраїль як історичний факт, навіть якщо історичний Ізраїль був дійсно вірний поняттю Ізраїля і відчував на собі тягар відповідальності і обов’язків, яких він не вимагає ні від кого. У відповідальності за іншу людину моя одиничність: я ні нак ого не можу перекласти відповідальність так само як і нікого не можу поставити на моє місце, навіть своєю смертю. Бог євреїв – це Бог справедливості. Цей Бог не може взяти на себе відповідальності за всі людські прогрішення. Гріх, здійснений проти людини, може бути прощений лише тією людиною, яка постраждала: Бог не взмозі цього зробити. Той факт, що божественне терпіння має межі, що існують смертні гріхи є умовою поваги Бога до відповідальної людини. Без такої скінченності божественного терпіння неможливо було б визнати повноліття людини. Допустити покарання означає визнати саму особистість винного.
Ідея обранності Ізраїля служить основою терпимості. У цьому обранництві виражаєьбся не стільки гордість покликаного, скільки смирення слуги. Смирення – це гордість безкорисного обов’язку, який нехтує взаємністю. Іудаїзм сприяв відновленню терпимості в християнській і ісламській думці.Основне покликання іудейського мислення  в тому, щоб сенс будь-якого досвіду привести до етиного відношення між людьми; закликати людину до особистої відповідальності, в якій вона відчувала б себе обранною і незамінною, створюючи таке людське суспільство, в якому б люди поводилися б один з одним як з людьми: закликати людину до особистої відповідальності, в якій вона б відчувала б себе обранною і незамінною.Ідею обранного народу не слід сприймати як гординю. Це усвідомлення не виняткових привілеїв, а виняткових обов’язків. Таким є іудейське поняття Ізраїля і його обранності.

Месія – це праведник, який страждає, який взяв на себе страждання інших. Але хто. Зрештою, бере на себе страждання інших як не істота, яка вимовляє “Я”? Неухиляння від тягару, який накладаєтьс стражданням інших визначає самість як таку. Будь-яка особистість є Месія. “Я” в якості Я, яке приймає на себе страждання світу у повній самотності призначає себе до цієї ролі. Призначати себе до цього, не ухилятись від відповідальності аж до того, щоб відповідати ще до того як прозвучить заклик, - це і означає бути Я. “Я”  - це той, хто висуває себе для несіння всієї відповідальності світу, той самозванець, який сам закликає себе. Ось чому він здатний повністю взяти на себе страждання інших: він може вімовити  “Я” лише тією мірою, якою він уже взяв на себе це страждання. Месіанізм – це саме той апогей у бутті, яким є централізація, концентрація Я, його скручування навколо самого себе. Конкретно кажучи, це означає, що кожен повинен чинити так, ніби він був би Месією. Таким чином, месіанство – це не впевненість приходу людини, яка зупиняє хід історії. Це моя здатність нести страждання всіх. Це мить, в яку я визнаю таку здатність і мою відповідальність за все.

Ярослава Яковлєва

ВПЛИВ АВАРІЇ НА ЧАЕС НА ФОРМУВАННЯ ЕКОСВІДОМОСТІ УКРАЇНЦІВ

Головна особливість сучасного історичного етапу полягає у тому, що для продовження своєї історії людині, необхідно погоджувати власну глобальну діяльність з потребами природи, свій розвиток з розвитком решти біосфери. Події останніх десятиліть особливо наочно показали, наскільки небезпечний технічний прогрес в деяких своїх проявах. 

Внаслідок розвитку цивілізації, недбалого ставлення до природи та, можливо, аварії на Чорнобильській АЕС, наприкінці XX століття екологічна ситуація в світі досягла такої межі, що сьогодні практично відсутні регіони, які б не відчували на собі впливу екологічних проблем. Звичайно, мова тут йде лише про відносну гостроту їх прояву.

Можна відкрито говорити про актуальність масових соціально-екологічних процесів, що відбуваються в суспільстві, життєдіяльність якого протікає в екологічно неблагополучному, а багато в чому і кризовому природному середовищі. 

Сьогодні чорнобильська  аварія оцінюється фахівцями як найбільша техногенна катастрофа в історії  ХХ століття. Наслідки, які вона мала, стали підґрунтям для присвоєння їй планетарного масштабу та стали підставою для світового розповсюдження «синдрому  Чорнобилю», тобто радіофобії (Власне завдяки цій обставині саме слово «Чорнобиль» стало номінальним, а сама аварія набула культурно знакового сенсу).

Радіація – субстанція особлива  як  в матеріальному, так і в соціальному сенсі. У матеріальному вона є найлегше вимірюваним забруднювачем довкілля, а от радіацію, як об’єкт соціальний, характеризує доволі специфічне символічне значення, пов’язане з її сприйняттям як надзвичайно великого, невидимого, «майже-завжди-смертельного» ризику для життя людини.

Для України такою екологічною реалією стали пост-простір та комплексні  наслідки аварії на Чорнобильській АЕС, котрі неодмінно лишили свій ретроспективний відбиток і на формуванні культурно-ментальної мапи країни. Сам факт наявності в Україні територій, які правомірно відносяться до зон екологічного лиха, зрештою як територія радіоактивного забруднення Чорнобильської «зони відчуження», безсумнівно, окреслюють необхідність констатувати очевидну залежність між екологічною ситуацією і психічним здоров'ям населення, його трудовою діяльністю та культурною реальністю. 

Зазначимо, що реакція на процес консолідації колективної пам’яті та екологічну постчорнобильську ситуацію, в країні сформувалась нагальна потреба переходу до нових форм екосвідомості та екомислення нації. Однак, подібна трансформація культурно-моральних поглядів стала можливою лише у 90-ті рр. ХХ ст. Це стало можливим в межах вже постмодерного світобачення пострадянської доби, а саме завдяки поступовому культурно-історичному осмисленню подій та наслідків, пов’язаних як з самою аварією, так і з розпадом СРСР.  

Наприклад, на думку видатного культуролога Едуарда Маркаряна, характер будь-якої культури етносу залежить від наявності в ній ряду чинників: величини етнічної спільноти, природного і соціокультурного оточення, рівня соціально-економічного розвитку, геополітичної ситуації, а також потенціалу властивих етносу культурних традицій і здатності його до інновацій [3, 108]. Наслідком з такого твердження є визнання факту вимушеної зміни поглядів українського етносу постчорнобильської доби на загальносвітові тенденції екомислення та «екологізації» культури в цілому.

В загальному розумінні, екологічне мислення являє собою один із найбільш складних типів розумової діяльності. Воно включає різні види рефлексивних процесів: осмислення особистістю свого місця в світі і в картині природи Землі; усвідомлення проблеми взаємодії людства і біосфери; вибір нових ціннісних орієнтацій та ідеалів; створення сучасної наукової картини світу; вибір стратегії діяльності [2, 275]. Особливу роль у формуванні екологічного мислення у відіграють розвиток екологічного світогляду, екологічної моральності та екологічної культур.

Візьмемо до уваги, що головний контекст для Homo sapiens є культура як  засіб адаптації до природних умов і соціальних наслідків, які випливають з прогресуючого освоєння видом цього середовища [1, 31].  З цієї позиції, українська культура стає специфічним універсальним адаптивним механізмом суспільства, формуючи певні етнічно особливі культурні цінності, котрі об'єднуються загальною культурою та рівнем екологічної свідомості цього етносу. 

Висвітлюючи масштабність наслідків аварії на ЧАЕС та потужність морально-етичного переосмислення цієї трагедії українським суспільством, ми можемо констатувати, що саме вони спровокували видозміни «екологічної картини світу» нашого етносу та сформували сенсорно-сенсове підґрунтя для домінантних засад сучасної схеми українського екомислення. Проте, маючи на своїх теренах гіркий досвід Чорнобильської  аварії, Україна продовжує впроваджувати екологічно небезпечне виробництво та вести екологічно невигідну геополітичну діяльність. Сьогодні стає особливо потрібним дослідження проблем формування екологічної культури нашої нації постчорнобильського часу.
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Тетяна Ярошенко 

ОСОБЛИВОСТІ АНТРОПОЛОГІЧНОГО ПІДХОДУ В МОРФОЛОГІЇ КУЛЬТУРИ

Морфологія культури – одна з дослідницьких площин філософії культури; базовий складник культурологічного знання; розділ культурології. Вона націлена на отриманні знань про будову і характер культури, форми її ціннісно-смислового наповнення. 

Одне із завдань морфології культури - пояснити складний та поліфонічний світ ціннісно-смислового буття людини, явище культурної багатоманітності.  Його реалізація відбувається за допомогою таких категорій як «модель», «тип», «стиль», «характер», «генокод». Проте морфологія культури – молода наукова сфера, її понятійно-категоріальний апарат все ще знаходиться на стадії розробки і потребує уточнення. Виділивши попередньо низку фундаментальних категорій морфології культури, спробуємо дати їхнє визначення, розкрити сутнісний зміст.
Модель культури - особлива сфера смислових ототожнень або система цінностей, що вирізняється специфічними архітектонікою та характером прояву. Загальну схему моделі можна визначити як тип. Індивідуальний спосіб зовнішнього самовиразу культури, зумовлений своєрідністю її внутрішньої композиційної будови, манеру творення визначають як почерк, стиль культури.  Споріднене зі стилем значення має поняття «характер» - під ним розуміють сукупність уроджених і набутих ознак, властивостей, що дають змогу вирізняти одну модель (явище, тип) культури від інших. Сутнісні, незмінні риси культури становлять її генокод (онтологічне буття культури). 

До основної групи загальних методів дослідження морфології культури відносимо так звані методи культурного моделювання. До них зараховуємо: 

 - морфологічний (розглядає культуру як певний феномен, модель, окрему та складну сферу смислового буття);

- аксіологічний (досліджує культуру як сферу ціннісного наповнення життя людини); 

 - антропологічний (відповідає на питання: хто є творцем культури);

 - типологічний (метод класифікації та узагальнення) дає змогу  піднятись над частковостями до загального родового рівня, відокремити головне від другорядного, здійснювати масштабні дослідження, вивчати великі масиви інформації, систематизувати  та класифікувати їх; 

 - характерологічний має на меті наголосити і пояснити індивідуальну призму культурного буття (особливості самобуття); 

 - семантико-семіотичний розкриває культуру з огляду скритих значень, знакового і символічного наповнення та вираження ціннісних форм; 

 - герменевтичний спрямований на формування кращого (адекватного) розуміння культури через вживання в історичне полотно культури (у традиції, звичаї, досвід та ін.), усвідомлення спорідненості з тим, що вивчаєш; 

 - регіонально-історичний сприяє виробленню знань про територіальну укоріненість культури, просторову зумовленість її історії (чинники сусідства та характеру взаємозв’язків з іншими культурами);  

 - історичні методи ретроспективи і перспективи мають на меті розглянути розвиток як єдиний процес становлення, з повагою до здобутків  минулого та його вивчення за допомогою документів, артефактів, тощо; спадкоємність – наголос на збереженні індивідуальності, культурного генокоду, взаємодії традиційних та інноваційних моментів у розвитку культури; 

 - культурної комунікації - стверджує необхідність діалогу як всередині самої культури (наприклад, спілкування старого та нового поколінь,  їхньої взаємодоповненості й інтегрованості довкола спільних цінностей), так і міжкультурної взаємодії та зв’язку; 

 - компаративний - допомагає порівнювати в різних аспектах індивідуальні моделі, самобутні ментальні світи представників різних культур, вирізняти спільне й відмінне в їхніх системах цінностей. 

Усі перелічені методи можна охопити поняттям «морфологічний аналіз культури». 

Антропологічний же підхід і згаданий метод дослідження у сфері філософсько-гуманітарного знання наголошує на важливій ролі людського,  суб’єктного чинника в культурі, історії.  Під таким кутом зору антропологічно визначеним фундаментом культури є людський рід або, іншими словами, культура – це «ми-буття», де «ми» неможливе без «я», що, власне, і становить субстанцію історії, її життєву основу. Носій історії – людський рід; спільнота постає тут онтологічно-множинним виміром людини. 

В межах антропологічного підходу у дослідженні проблематики морфології культури наголошують, що культура людства може бути репрезентована як складне системне ціле, структурними компонентами котрого постають культурні світи людей різних рас, народів, націй та ін. Кожна з цих культур може бути представлена і розглянута  як особлива модель культурного розвитку людства, специфіка якої розкривається за допомогою додаткової низки понять: “ментальність”, “національний характер”, “народний світогляд”, “душа чи дух народу”. 
На нашу думку, антропологічний підхід насамперед сприяє виробленню гуманістичного сприйняття та розуміння  історії культури, толерантного ставлення до цінностей інших народів. 

Морально-етичний принцип гуманізму стверджує й оберігає  право кожного суб’єкта (людини, народу, нації та ін.) на власний індивідуальний шлях і одночасно з цим правом вимагає відповідальності за свій вибір, шанобливого ставлення до вибору іншого. При цьому висувається головна умова заборони на приниження чужої гідності, виявлення будь-якої форми насильства, агресію, участь у розпалюванні ворожнечі, зазіхання на чуже. 

КАФЕДРА ПОЛІТОЛОГІЇ

Віталій Литвин

СУПЕРНАПІВПРЕЗИДЕНТАЛІЗМ І СУПЕРПРЕЗИДЕНТАЛІЗМ: ДО ТЕОРЕТИКО-МЕТОДОЛОГІЧНОЇ РІЗНИЦІ ПРЕЗИДЕНТСЬКО-ПАРЛАМЕНТСЬКИХ НАПІВПРЕЗИДЕНТСЬКИХ ІЗ ПРЕЗИДЕНТСЬКИХ РЕСПУБЛІК З СИЛЬНИМИ ПРЕЗИДЕНТАМИ

Сьогодні у політологічній літературі виокремлюють два великих методологічних підходи стосовно розуміння політичних (чи конституційних) систем республіканізму – дихотомічний і трихотомічний. У першому до уваги взято розгляд таких двох класичних систем республіканського правління, як президенталізм та парламентаризм. У другому науковий аналіз додатково доповнено категорією «напівпрезиденталізму» (часто щодо цієї категорії вживають поняття/трактування «змішаного республіканізму»; ми вважаємо це методологічно неоправданим кроком, адже змішування може відбуватись як у межах класичного/чистого президенталізму, так й класичного / чистого парламентаризму, не кажучи вже про напівпрезиденталізм). Залишаючись прихильниками трихотомічного політологічного аналізу сучасних форм державного правління (або політичних систем – зокрема, за найбільше цитованою та апробованою моделлю Р. Елгі [4, 5], про котру йтиметься згодом), розуміємо, що ініціювання розгалужень у зазначеному теоретико-методологічному напрямі спричинене неоднозначним баченням політичних систем, які, наприклад, частково (фактично), із однієї сторони, наближуються до парламентаризму або президенталізму, а з іншої, влаштовують дефінітивні вимоги напівпрезиденталізму. Це відбувається у двох векторах – у ракурсі пошуку певних спільностей та відмінностей між напівпрезидентськими і президентськими моделями, а також напівпрезидентськими і парламентськими моделями республіканізму. При цьому, ключовим спірним моментом є формальне і фактичне позиціонування між повноваженнями таких владних інститутів, як президент, прем’єр-міністр / уряд, парламент тощо.

Трансплантуючи вказане питання на різні республіканські країни світу, розуміємо, що у деяких із них є суттєва кореляція сили повноважень президентів, які вибираються всенародно. Внаслідок цього одні системи трактуються як напівпрезидентські, а інші – як президентські або навпаки. Та все ж проблема поглиблюється у тому випадку, коли повноваження президентів республіканських систем є дуже значними [9, 10]. Внаслідок цього окремі вчені відносять такі республіканські системи до президентських, інші – до президентських і напівпрезидентських. Єдиним синтезуючим моментом цих таксономій є дуже значні повноваження президентів, що служить приводом до класифікації самих систем як «республік із суперпрезидентами» [6, 11]. В дихотомічному підході ці системи звичайно є випадками президенталізму. Проте не вирішеною залишається проблема трихотомічної класифікацій сучасного республіканізму із посадою сильного президента (його іменують «суперпрезидентом»). Річ у тому, що деякі науковці виокремлюють такі підвиди республіканізму: суперпрезиденталізм [3, 7, 8, 12] (як підвид президенталізму), а також супернапівпрезиденталізм [1, 2] (як різновид напівпрезиденталізму). Теоретико-методологічне осмислення цієї дихотомії становить головне завдання запропонованої наукової розвідки. Також очевидне й інше проблемне питання: чи потрібно розрізняти запропоновані формати республіканізму з суперпрезидентами, чи краще їх трактувати як єдине дефінітивне ціле.

З однієї сторони, розмежування президенталізму та напівпрезиденталізму, а тому суперпрезиденталізму та супернапівпрезиденталізму очевидне хоча би з огляду на думку Р. Елгі, що дефінітивно конституційні системи президентського і напівпрезидентського типу є розбіжними. Президентський тип республіки – це конституційна модель, де існує посада всенародно (або ж безпосередньо) обраного на фіксований термін президента, а члени урядового кабінету при президентові (адміністрації президента) не є колективно відповідальними перед парламентом. Натомість, напівпрезидентський тип республіки – це конституційна моделі, для якої властива посада всенародно обраного на фіксований термін президента, а також прем’єр-міністра та кабінету, котрі колективно відповідальні перед парламентом (або президентом та парламентом). Це означає, що в президентських республіках уряд президента чи адміністрація президента не знаходяться в ієрархічних відносинах із парламентом, тобто не формуються ним, не отримують від нього вотуму довіри і не відповідальні перед ним. Натомість, у напівпрезидентських республіках уряд принаймні формально перебуває в ієрархічній залежності від парламенту, адже останній може брати участь у формуванні складу уряду, затвердженні програми уряду, надає уряду вотум довіри, а також може відправити кабінет у відставку на підставі вотуму недовіри. Відповідно випадок із посадою дуже сильного президента у президенталізмі слід було би трактувати як суперпрезиденталізм, а випадок із посадою дуже сильного президента у напівпрезиденталізмі – як супернапівпрезиденталізм. 

Все було би просто, якби не другий ракурс проблеми. Він пов’язаний із формально напівпрезидентськими системами, в яких гіпотетично лімітовано участь парламенту у формуванні і забезпеченні підтримки уряду. Так, в Азербайджані, Білорусі та Росії тощо, де передбачено посаду сильного президента («суперпрезидента»), регламентовано участь парламенту у забезпеченні вотуму довіри урядові, кандидатуру прем’єр-міністра якого пропонує президент. Тим не менше, якщо тричі підряд кандидатуру глави уряду, а тому факт творення уряду, не затверджено у парламенті, президент наділений повноваженням розпустити парламент та самостійно сформувати урядовий кабінет. Це передбачає, що зазначені напівпрезидентські системи у якийсь момент можуть почати функціонувати як президентські. Дещо розбіжні проблемні поля класифікації сучасного республіканізму помічаємо у Білорусі, Росії, Казахстані, Киргизстані (раніше в Грузії, Узбекистані) тощо. Як класифікувати республіку, в якій парламент має право на висунення вотуму чи осуду недовіри урядові, проте останній набуває чинності тільки тоді, коли його підтримує президент? Такі самоочевидні «аномалії» конституційного напівпрезиденталізму (або ж напівпрезиденталізму як конституційної системи) досить часто на практиці призводять до трактування систем, у яких практикують напівпрезиденталізм, як президентських. Теоретико-методологічно зворотна проблема властива для конституційно та формально президентських республік із посадами прем’єр-міністрів, яких призначають президенти без отримання на це згоди парламентів (приміром, свого часу у Гайані, Південній Кореї чи Шрі-Ланці тощо). Річ у тому, що в класичному/чистому президенталізмі взагалі немає посади прем’єр-міністра, адже уряд або адміністрацію президента очолює безпосередньо глава держави. Саме тому виникає питання: чи не ідентичними є два випадки «республік з суперпрезидентами»: кейсів формально напівпрезидентських систем, де з тих чи інших причин кабінет сформовано без участі парламенту, та кейсів формально президентських систем, де передбачено посаду прем’єр-міністра, який все ж не потребує затвердження парламенту.

На нашу думку, ці системи причинно-наслідково є різними, хоча інституційні межі та параметри їх функціонування можуть бути схожими або ідентичними у певні періоди. Саме різність систем вимагає їх розбіжного трактування: його запропоновано проводити по лінії вказаних вище дефініцій – суперпрезиденталізму та супернапівпрезиденталізму. Суперпрезиденталізм – це в першу чергу президенталізм, проте з посадою всесильного глави держави, який, будучи безпосереднім главою уряду/виконавчої влади/вертикалі, може мати (проте не обов’язково має) поряд зі собою посаду субординованого прем’єр-міністра, котрий у жодному випадку не відповідальний перед парламентом. Натомість, супернапівпрезиденталізм – в першу чергу президент-парламентський різновид систем напівпрезиденталізму, проте із посадою всесильного глави держави, який, будучи або ж не будучи (частіше будучи) безпосереднім главою уряду (виконавчої влади/вертикалі), неминуче має поряд зі собою субординованого чи несубординованого прем’єр-міністра, що формально відповідальний перед парламентом. 

У випадку суперпрезиденталізму характерна незалежність або ж низька залежність виконавчої вертикалі в особі глави держави (разом або без посади прем’єр-міністра) від розстановки партійно-політичних сил у парламенті. Це означає, що незалежно від складу парламенту президент є сильними (суперпрезидентом), а будь-яка кандидатура прем’єр-міністра у випадку існування такої посади не впливає на рівень фактичних повноважень президента (або на фактичну президенціалізацію президентської республіки). У випадку супернапівпрезиденталізму властива різної міри (низька/значна) залежність виконавчої вертикалі в особі прем’єр-міністра або прем’єр-міністра і глави держави від розстановки партійно-політичних сил у парламенті. Це означає, що й без того конституційно сильний президент (суперпрезидент) фактично може посилити повноваження у випадку розпуску парламенту, що може слідувати за (зазвичай потрійною) незгодою парламенту з приводу кандидатури прем’єр-міністра (у випадку відмови парламенту забезпечити вотум довіри уряду), запропонованої главою держави, а також за небажанням президента виконувати рішення парламенту про вотум недовіри урядові. 

Це передбачає, що найчастіше в супернапівпрезидентських системах апріорі посада прем’єр-міністра є невагомою, незалежно від того, чи прем’єр-міністр політично та/або партійно субординований або несубординований президентові у контексті розстановки сил в парламенті. З огляду на це очевидно, чому в супернапівпрезидентських системах республіканізму дуже часте застосування отримують мажоритарні або змішані виборчі системи, які мають тенденцію до забезпечення представництва непартійних кандидатів у депутати. Річ у тому, що фактичне посилення повноважень суперпрезидентів ймовірно більш можливе у випадку значної фракціоналізованості/фрагментованості парламентів, які в силу своєї слабкої структурованості не завжди повноцінно можуть та намагаються виконувати функції політичного інституту, який повинен стабілізувати повноваження президента із приводу уряду та виконавчої влади. Натомість, тип виборчих систем у суперпрезидентських системах фактично не має значення у контексті президенціалізації суперпрезидентів. Саме цим пояснено формування такого різновиду президенталізму як коаліційний (зокрема в країнах Латинської Америки). Річ у тому, що навіть коаліційно опозиційні до президента партії не можуть фактично зменшити або ж збільшити факту формально-конституційної президенціалізації глави держави із приводу здійснення ним функцій глави виконавчої влади (дещо меншою мірою це характерно для таких систем суперпрезиденталізму, де поряд з суперпрезидентами існують посади прем’єр-міністрів). 

Висновуючи, потрібно зазначити, що суперпрезидентські системи інституційно є більш стабільними, ніж супернапівпрезидентські системи. Річ у тому, що першим немає потреби та сенсу зміщатись до ще більш президенціалізованого зразку республіканізму. Навпаки, супернапівпрезидентські системи мають конституційно зумовлений потенціал зміщення в окремих фазах функціонування щодо суперпрезидентських систем. Фактом є те, що суперпрезиденталізм і супернапівпрезиденталізм – різні конституційні політичні системи, які є прикладами президенталізму та напівпрезиденталізму. 
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Ігор Осадчук

«ПАРТІЇ ВЛАДИ» ТА ПАРТІЙНІ СИСТЕМИ ЯК ІНДИКАТОРИ ПРЕЗИДЕНЦІАЛІЗАЦІЇ СИСТЕМ ІНСТИТУТІВ ВИКОНАВЧОЇ ВЛАДИ У КРАЇНАХ ЦЕНТРАЛЬНОЇ АЗІЇ: ІНДЕКСНИЙ АНАЛІЗ

«Партії влади» та партійні системи як індикатори президенціалізації систем інститутів виконавчої влади у країнах Центральної Азії: індексний аналіз.

Президенціалізація системи інститутів виконавчої влади - процес, що передбачає збільшення обсягу контрольованих президентом як «реальним» главою виконавчої влади ресурсів, підвищення ступеня його автономії, посилення інституційної спроможності президента долати опір інших політичних акторів, закритість правлячої еліти та зменшення ролі партій у політичному процесі, зокрема при фактичному формуванні уряду. На підставі досліджень  цілого ряду вчених [1; 2; 3] «партію влади» визначаємо як політичну силу, створену президентською/виконавчою владою для обслуговування її інтересів. Особливе місце «партії влади» займають у партійних системах країн Центральної Азії.

У Казахстані адміністрація президента Н.Назарбаєва у 1990-х рр. ставила на непартійних депутатів як на допоміжну складову, а не як на основу пропрезидентської більшості. Метою правлячої еліти було створення «партії влади». Цією політичною силою стала партія «Отан», заснована в 1999 р. з ініціативи Н.Назарбаєва. 22 грудня 2006 р. Громадянська та Аграрна партії Казахстану приєдналися до партії «Отан», яку було перейменовано в Народно-демократичну партію «Нур Отан». Лідером партії є президент Н.Назарбаєв.

У Киргизстані до 2007 р. «партію влади» фактично становили непартійні депутати. Традиційною «партією влади» (2007-2010 рр.) за президентства К.Бакієва була партія «Ак Жол» (Ak Zhol), яка за результатами парламентських виборів 2007 р. здобула 71 місце із 90 [7] та самостійно сформувала пропрезидентську парламентську більшість.
У Таджикистані «партією влади»
 є пропрезидентська Народно-демократична партія Таджикистану (HDKТ). Якщо за результатами парламентських виборів 2000 р. HDKТ разом із  Комуністичною партією Таджикистану (HKT) сформували пропрезидентську парламентську більшість, то за результатами виборів 2005, 2010 рр. HDKТ вже самостійно сформувала таку більшість [7]. 

У Туркменістані «партією влади» - Демократична партія Туркменістану (TDP; спадкоємиця Комуністичної партії Туркменської РСР), заснована 16 грудня 1991 р. Основним ресурсом партії є опора на авторитет президента країни (до 2007 р. - С.Ніязова, після 2007 р. - Г.Бердимухамедова). Фактично до 2008 р. в країні легально діяла тільки TDP.  За результатами парламентських виборів 1994, 1999, 2004 рр. TDP формувала однопартійний парламент.  26 вересня 2008 р. у Туркменістані була проведена конституційна реформа, відповідно до якої кількісний склад депутатів парламенту збільшено до 125. Крім того, була ліквідована Народна Рада. Конституція у редакції 2008 р. не визначає Туркменістан як однопартійну державу [3]. Зауважимо, що парламентські вибори 2008-2009 рр. були першими виборами з часу здобуття країною незалежності, в яких отримали право брати участь й інші партії, окрім пропрезидентської. При цьому, жодна із опозиційних партій цим правом не скористалась. 

За результатами парламентських виборів 1994-1995 та 1999 рр.  в Узбекистані переважна більшість депутатів від ініціативних груп виборців, непартійних депутатів та Народно-демократична партія Узбекистану (OXDP; партія, заснована 1 листопада 1991 р. президентом І.Карімовим; спадкоємиця Комуністичної партії Узбецької РСР) забезпечували пропрезидентську парламентську більшість. Після того, як 14 лютого 2005 р. Ліберально-демократична партія (OLDP; заснована 15 листопада 2003 р.) ініціювала в парламенті створення «Демократичного блоку», OXDP оголосила себе парламентською опозицією. 6 листопада 2007 р. OLDP висунула І.Карімова як свого кандидата на президентських виборах 2007 р. За підсумками виборів депутатів до Законодавчої палати парламенту Узбекистану, що відбулися в грудні 2009 р.- січні 2010 р. І.Карімов знову ж таки отримав лояльний для себе парламент.

Враховуючи місце і роль «партій влади» у партійних системах країн Центральної Азії, визначимо типи цих партійних систем.  Визначення типу партійної системи за індексом ефективної кількості парламентських партій знаходимо у дослідженнях Ф.Коена [4] і М.Коппеджа [5] (див. табл. 1). Використовуємо індекси ефективної кількості парламентських партій (ІЕКПП) Х.Молінара [8] та  Г.Голосова [6]. 

Таблиця 1

Типологія партійних систем за показниками індексу ефективної кількості парламентських партій

	Автор
	Співвідношення типу партійної системи з індексом ефективної кількості парламентських партій

	Ф.Коен
	Домінантна
	Двопартійна
	Багатопартійна

	
	<2
	2-2,9
	>2,9

	М. Коппедж
	Домінантна
	Двопартійна
	Поміркована багатопартійність
	Крайня

багатопартійність

	
	<2
	2-2,9
	3-5
	>5


При розрахунках ІЕКПП (див. табл. 2) враховуємо непартійних депутатів, оскільки у країнах Центральної Азії, вони часто позиціонували себе як пропрезидентські і фактично замінювали собою «партію влади» (коли така політична сила ще не була створена) або доповнювали парламентську підтримку глав держав, яку забезпечують «партії влади» (у традиційному розумінні) та її сателіти. 
Таблиця 2

Показники індексу ефективної кількості парламентських партій у країнах Центральної Азії
	Казахстан

	
	1999
	2004
	2007
	2012

	Х.Молінар
	3,66
	1,56
	1
	1,02

	Г.Голосов
	4,15
	2,07
	1
	1,19

	Киргизстан

	
	1995
	2000
	2007
	-

	Х.Молінар
	1,13
	1,08
	1,05
	-

	Г.Голосов
	1,78
	1,57
	1,29
	-

	Таджикистан

	
	2000
	2005
	2010
	-

	Х.Молінар
	1,36
	1,02
	1,01
	-

	Г.Голосов
	1,79
	1,24
	1,16
	-

	Туркменістан

	
	1994
	1999
	2004
	2008-2009
	2013

	Х.Молінар
	1
	1
	1
	1
	2,73

	Г.Голосов
	1
	1
	1
	1
	3,36

	Узбекистан

	
	1994-1995
	1999
	2004-2005
	2009-2010

	Х.Молінар
	1,29
	2
	3,13
	2,61

	Г.Голосов
	1,54
	2,89
	3,77
	2,91


На підставі показників ІЕКПП Х.Молінара та Г.Голосова можемо стверджувати, що а) партійні системи Киргизстану (1995-2010), Таджикистану (2000-2013) за типологіями Ф.Коена і   М.Коппеджа визначаємо як домінантні; б) партійна система Казахстану (1999-2013) за типологією Ф. Коена еволюціонувала від багатопартійної до домінантної; за типологією М.Коппеджа - від поміркованої багатопартійної до домінантної. Якщо взяти до уваги показники ІЕКПП Г.Голосова, то партійні системи Узбекистану (1994-2013) і  Туркменістану (1994-2013) за типологією Ф.Коена еволюціонували від домінантних до багатопартійних. Таким чином, на основі вищенаведеного аналізу, ми встановили, що «партії влади» та партійні системи виступають індикаторами фактичної президенціалізації систем інститутів виконавчої влади у країнах Центральної Азії.
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Панарін Андрій
ЕКОНОМІЧНІ ФАКТОРИ ПОЛІТИЧНОЇ СТАБІЛЬНОСТІ

Систематично оцінку політичної стабільності лише у другій половині минулого століття почали проводити різні міжнародні організації. Цей факт відображає загальне визнання важливості того факту, наскільки якісною є робота інститутів влади у вирішенні проблем, з якими стикається сучасне суспільство, а також, що проблема визначення і оцінки політичної стабільності є одним із пріоритетних питань політичної науки, яке також має прикладне значення. Це зумовлюється тим  фактом, що приблизні оцінки, а також можливість моделювання і прогнозування політичної стабільності дає змогу оцінити існуючі та можливі ризики, і приймати ефективні політичні рішення. Тому ряд міжнародних організацій та аналітичних центрів проводять власні дослідження і розробляють індекси оцінки рівня політичної стабільності на основі інтегральних показників, які відображають певні аспекти якості суспільно-політичного життя країн.

Економічні індикатори займають важливе місце в системі оцінювання політичної стабільності багатьох індексів, зокрема: 

1. Ріст національного продукту на душу населення у відсотковому значенні. Розробники моделі дослідження політичної стабільності Political System Stability Index – Д. Хендель, Г. Вест, Р. Медоу,[1] вважають, що цей показник відображає здатність влади задовольняти економічні потреби населення своєї держави, а також здатність правлячої верхівки забезпечувати сприятливий політичний клімат для економічного розвитку.

2. Рівень міжнародної торгівлі. Працівники Дослідницького центру політичної нестабільності[2], вносять в оцінку політичної стабільності даний індикатор, оскільки висока частка експорту у показниках ВВП визнається фактором, який позитивно впливає на політичну стабільність країни.

3. Нерівномірність економічного розвитку та рівень економічної нестабільності входять в базу індикаторів «Індексу недієздатності держав» (Failed States Index), який розробили спеціалісти вашингтонського незалежного дослідницького центру The Fund for Peace. Вищезазначені індикатори характеризують здатність/нездатність діючої влади контролювати економічну ситуацію в державі.[3].
4. Динаміка ВВП, рівень безробіття і рівень доходів на душу населення (вимірюється ВВП на душу населення). Дані індикатори розраховуються при оцінюванні політичної стабільності аналітичним центром the Economist Intelligence Unit при міжнародному журналі the Economist.[4]

Дані індикатори ґрунтуються на тому, що сучасні економічно розвинені суспільства зазвичай більш стабільні і можуть набагато легше переживати наслідки економічних проблем, крім того, в них спостерігається менше внутрішніх конфліктів. Одним із перших у ХХ ст. цей факт підтвердив у своїх дослідженнях Б.М. Рассет, які показали, що економічний добробут пов'язаний з політичним порядком: у восьмирічний період між 1958 і 1965 рр. в бідних країнах відбулося в чотири рази більше конфліктів, ніж у багатих країнах; 87 % бідних країн постраждали від значних спалахів внутрішніх конфліктів порівняно з 37 % багатих країн.[5]

Таблиця№1  Рівень ВНП на душу населення і конфлікти (1958–1965)[6]
	Економічна

 група
	Число країн
	Число країн в яких

 зафіксовано конфлікти
	Частка від 

обраних країн у %
	Число

конфліктів

у групі
	Рівень конфліктності 

для всіх країн 

даної групи

	Дуже бідні 
	38
	32
	87
	72
	1,9

	Бідні 
	32
	22
	69
	41
	1,3

	Середній рівень
	37
	18
	48
	40
	1,1

	Багаті  держави
	27
	10
	37
	11
	0,4

	Всього
	134
	82
	60
	164
	1,2


З вищенаведених результатів дослідження зрозумілим є те, що країни з високим рівнем економічного розвитку характеризуються більш високим рівнем політичної стабільності. Якщо прийняти, що цей зв'язок є вірним, то очевидно, що поширення освіти, масових комунікацій, індустріалізація, економічне зростання, урбанізація повинні призводити до зростання політичної стабільності. Однак ці переконливі висновки стосовно даної  кореляції невірні. Прямий зв'язок між бідністю і економічною відсталістю, з однієї сторони, і нестабільністю та конфліктами, з іншої, слід визнати помилковим. Якщо бідні країни виявляються нестабільними, то це не тому, що вони бідні, а тому, що вони прагнуть підвищити рівень економічного добробуту. С. Хантінгтон зазначає про існування підстав вважати, що причини нестабільності в цих країнах кореняться в процесах економічної модернізації, а не у соціально-економічній відсталості. Багаті країни зазвичай більш стабільні, ніж ті, які стоять на нижник щаблях соціально-економічного розвитку, але найбідніші країни, ті, які знаходяться на найнижчих сходинках міжнародної економічної системи, менш схильні до конфліктів і нестабільності, ніж країни, розташовані безпосередньо над ними.[7]

На початку 1960-х років Світовий банк відніс шість з двадцяти Латиноамериканських республік до числа «бідних», що передбачало рівень валового національного продукту на душу населення менше 250 доларів. У шести країнах з тієї двадцятки у 1966 р. спостерігалися затяжні громадянські конфлікти. Але тільки одна країна, Болівія, потрапила в обидві категорії. Імовірність заколотів в тих латиноамериканських країнах, що не входили в категорію бідних країн, була вдвічі вищою, ніж у тих, які вважалися бідними. Аналогічно 48 із 50 африканських країн були віднесені до числа бідних і в одинадцяти з них відбувалися збройні конфлікти. Але збройні конфлікти, які мали місце в 11 країнах, були пов'язані, у чотирьох випадках, із збереженням колоніального правління (прикладом є Мозамбік, Ангола), а в інших семи - з яскраво вираженими племінною і расовою диференціацією населення (як у Нігерії та Судані). Колоніальний статус та етнічна неоднорідність виявилися більш суттєвими підставами для передбачення спалахів бунтів, аніж бідність. 

На користь відсутності вираженої прямої кореляції між бідністю і нестабільністю свідчать і інші дані викладені у дослідженні Т. Гурра і Ч. Руттенберга, зокрема найбільша кількість конфліктів спостерігалася не в найбідніших країнах з ВНП на душу населення менше 100 доларів, а в країнах з ВНП від 100 до 200 доларів на душу населення. При значенні показника вище 200 доларів «розміри» насильства істотно знижувалися.[8]

Окрім того, що соціальний та економічний розвиток породжує політичну нестабільність, рівень нестабільності залежить і від темпів самого економічного розвитку. Досвід європейських (особливо скандинавських) країн показує, що там де «індустріалізація проходила швидко, породжуючи різкі розриви між доіндустріальною та індустріальною стадіями, новосформовані рухи робітників носили більший екстремістський характер.[9] Подібним чином кореляція комбінованого індексу швидкості змін, розрахованого за шести з восьми індикаторів модернізації (початкова і середня освіта; спожите число калорій; вартість життя; охоплення ЗМІ; дитяча смертність; урбанізація; грамотність; дохід) для 67 країн в період 1935-1962 рр., з політичною нестабільністю в цих країнах в період з 1955 по 1961 р. склала 0,647. Таким чином випливає наступна залежність - чим вищі темпи змін у напрямку економічного поступу, тим вищим є рівень політичної нестабільності, оскільки, коли країна знаходиться в стані переходу та економічної модернізації вона стає відкритою для впливу сучасного світу; є соціально відірваною від традиційного укладу; піддається тиску у напрямку економічних, соціальних і політичних змін; активно впроваджує нові способи виробництва товарів і послуг; виникає чітко виражена фрустрація викликана процесом модернізації взагалі і особливо нездатністю уряду задовольнити зростаючі очікування серед населення».[10]

Економічний розвиток, імовірно, підвищує здатність суспільства задовольняти зростаючі прагнення і тим самим повинен зменшувати соціальну незадоволеність і породжувану нею політичну нестабільність. Можна також припустити, що швидке економічне зростання створює нові можливості для розвитку підприємництва і відповідно нові робочі місця, тим самим направляє на забезпечення власного добробуту ті амбіції і таланти, які в протилежному випадку могли бути використаними в дестабілізуючій політичну систему діяльності. 

Але дане припущення можна заперечити, аргументуючи це тим, що саме економічний розвиток містить у собі детермінанти дестабілізаційних процесів, оскільки ті самі зміни, які необхідні для задоволення прагнень, мають здатність породжувати нові прагнення. Швидке економічне зростання сприяє руйнуванню традиційних суспільних груп (сім'я, клас,) і тим самим збільшує «чисельність декласованих індивідів; сприяє виникненню груп бізнесменів, які швидко наростили капітал, але є погано адаптованими та погано асимільованими до існуючого ладу, але при цьому претендують на політичний вплив і соціальний статус, які є співмірними з їх новим економічним становищем; підвищує соціальну мобільність, що теж підриває суспільні зв'язки та сприяє прискореній міграції з сільських районів у міста, тим самим спричиняючи росту екстремізму; підвищує число людей, чий рівень життя знижується, тим самим збільшуючи розрив між багатими і бідними; вимагає загального обмеження споживання заради підвищення розмірів капіталовкладень, спричиняючи цим суспільне невдоволення; підвищує рівень освіти та охоплення засобами масової інформації, що призводить до зростання прагнень вище того рівня, який реально задовольнити; загострює регіональні та етнічні конфлікти через розподіл інвестицій і споживання; розширює можливості групової організації і тим самим дає ріст масштабам вимог, які вони висувають уряду, до меж, коли уряд виявляється неспроможним їх задовольнити.[11]

Зв'язок економічного розвитку, особливо, якщо він відбувається швидкими темпами, з політичною нестабільністю знайшов відображення в даній А. Токвілем інтерпретації Французької революції. Перед революцією, зазначав дослідник, «суспільний добробут зростав з небаченою досі швидкістю. У міру того, як росте, описаний мною, рівень добробуту, в людях, мабуть, нагромаджуються незадоволеність і неспокій», і «саме тим областям Франції, де був найбільш помітним прогрес, судилося стати головними осередками революції».[12] Подібний же ріст економічного благополуччя передував, на думку істориків, Реформації, англійській, американській та російській революціям. Мексиканська революція також сталася після двадцяти років вражаючого економічного зростання. Висока кореляція темпів зміни ВНП на душу населення протягом семи років перед успішним переворотом з масштабним застосуванням насильства в таких переворотах спостерігалася в країнах Азії та Близького Сходу в 1955-1960 рр.[13] 

Існує безліч очевидних підтверджень взаємозв'язку між швидкими темпами економічного зростання і політичною нестабільністю (табл.№2). Однак, на більш загальному рівні зв'язок між ними не є прямим. У період 1950 -х р. кореляція між темпами економічного зростання і рівнем внутрішньодержавних  конфліктів була негативною (-0,43). У Західній Німеччині, Японії, Румунії, Югославії, Австрії, СРСР, Італії та Чехословаччині спостерігалися дуже високі темпи економічного росту, але було дуже мало проявів внутрішнього незадоволення. У той же час в Болівії, Аргентині, Гондурасі і Індонезії спостерігалася висока смертність від внутрішніх конфліктів при дуже низьких, а в деяких випадках негативних, темпах економічного росту. Аналогічним чином кореляція для 70 країн темпів зростання національного доходу в 1935-1962 рр. з рівнем політичної нестабільності в 1948-1962 рр. склала -0,34; кореляція між зміною національного доходу і коливаннями стабільності для тих же країн в ті ж роки дорівнювала -0,45. М. Нідлер виявив тенденцію в країнах Латинської Америки, яка показувала, що економічне зростання стало передумовою інституційної стабільності в країнах з високим рівнем політичної активності населення.[14]

Таблица №2 Швидкі темпи економічного росту і політична нестабільність.[15]

	Річний ріст ВВП на душу населення
	Смертність від внутрішньодержавних конфліктів в 53 країнах 1950-1962 на (1 млн. населення)



	Дуже високий 6% і вище
	Відсутня
	Низька

0,1-9,9
	Середня

10-99
	Висока

100-1335
	Всього

	
	4
	3
	0
	0
	7

	Високи 4-5,9%
	0
	6
	1
	2
	9

	Середній 2-3,9%
	8
	5
	1
	3
	17

	Низький 1-1,9%
	3
	4
	6
	1
	14

	Дуже низький, менше 1%
	0
	1
	2
	3
	6

	Всього
	15
	19
	10
	9
	53


Ці суперечливі дані наводять на припущення, що зв'язок між економічним поступом і політичною стабільністю не є прямим. Залежність реально змінюється з рівнем економічного розвитку. З однієї сторони певний ступінь економічного зростання є необхідним, щоб виникли умови для можливості дестабілізувати політичну систему, але проста апеляція до бідності не витримує критики, оскільки люди, які є реально бідними характеризуються байдужістю та апатичністю до участі в політиці, а також майже не піддаються дії впливу засобів масової інформації та інших стимулів, які могли б сформувати очікування, достатні для того, щоб підштовхнути людей до політичної активності. «Люди, у яких на першому місці стоїть проблема забезпечення базових потреб, - зазначає Ерік Хоффер, - відчувають страх перед оточуючим середовищем і не прагнуть до змін... Таким чином, ми можемо говорити про консерватизм обділених людей, і він є настільки ж глибоким, як і консерватизм привілейованих, і перший є настільки ж важливим чинником збереження існуючого суспільного ладу, як і останній».[16] Сама бідність є бар'єром на шляху нестабільності, оскільки ті, хто непокоїться про забезпечення первинних потреб, не надто схильні турбуватися про великі суспільні перетворення. Бідні стають маргіналами, стурбованими тільки незначними та абсолютно насущними покращеннями існуючої ситуації. Подібно до того, як соціальна мобілізація необхідна, щоб появилося підґрунтя для дестабілізації, так і певний степінь економічного розвитку є необхідним для появи дестабілізуючих процесів. 

З протилежної сторони розташовуються країни, які досягли порівняно високого рівня економічного розвитку, і високі темпи економічного зростання виявляються сумісними з політичною стабільністю. Негативні кореляції між економічним прогресом і нестабільністю, які наводяться вище, є значною мірою результатом поєднання в рамках одного дослідження високорозвинених і слаборозвинених країн. Економічно розвинені країни більш стабільні і мають більш високі темпи економічного росту у порівнянні із «країнами-аутсайдерами». На відміну від інших соціальних індикаторів, темпи економічного росту мають тенденцію до прямої, а не зворотної залежності від рівня розвитку держави. У бідних країнах,темпи економічного прогресу є не сильно пов'язаними із політичною нестабільністю: для 34 країн з ВНП на душу населення нижче 500 доларів кореляція між темпом економічного розвитку і смертністю від внутрішньодержавних конфліктів склала -0,07. Таким чином можна прийти до висновку, що залежність між темпом економічного поступу та політичною нестабільністю варіюється пропорційно до ступеня економічного розвитку. На низьких рівнях розвитку існує позитивний зв'язок, на середніх - істотного зв'язку не спостерігається, і на високих рівнях цей зв'язок стає негативним.

Економічний розвиток впливає на економічну нерівність, і тим самим на політичну нестабільність двома шляхами. По-перше, зазвичай багатство й доходи в бідних країнах розподілені менш рівномірно, ніж в економічно розвинених країнах.[17] У традиційному суспільстві така нерівність сприймається як частина природного порядку речей. Проте, соціальна мобілізація підвищує рівень розвитку світогляду, та імовірно неприйняття факту такої нерівності. Потік нових ідей ставить під питання колишній порядок розподілу і наводить на думку про здійсненність і бажаність більш справедливого розподілу доходів у суспільстві. Очевидним і логічним на шляху швидких змін є визначна роль держави у розподілі доходів. Але зазвичай влада належить саме тим, кому належать доходи. Таким чином, соціальна мобілізація перетворює традиційну економічну нерівність в стимул до силових методів зміни ладу. По-друге, в довгостроковому плані економічний розвиток призводить до більш справедливого розподілу доходів, у порівнянні з тим, який існує у традиційному суспільстві. У короткостроковому ж плані найближчим наслідком економічного прогресу часто виявляється зростання економічної нерівності. Досягнення швидкого економічного поступу концентруються в руках небагатьох груп, тоді як витрати розподіляються на все населення держави; в результаті - число бідних може зрости. Швидкий економічний розвиток сприяє зростанню інфляції; інфляційні ціни ростуть швидше  ніж заробітні плати з подальшою тенденцією в напрямку збільшення нерівності в розподілі багатства. Вплив систем розвинутих держав на слаборозвинені часто спонукає до заміни колективних форм володіння на приватну власність, а це, у свою чергу підсилює нерівність у розподілі ресурсів. Крім того, в менш розвинених суспільствах розподіл доходів у більш економічно розвинених районах, несільськогосподарському секторі у переважній більшості випадків є більш нерівномірним, ніж у сфері сільського господарства. В Індії серед  населення яке займалося сільським господарством  наприклад, в 1950 р. 5% населення отримували 28,9% доходів, тоді як у сфері промисловості 5% населення отримували 61,5% доходів.[18] Оскільки ж загальний розподіл доходів є більш рівномірним в промислових районах у розвинених країнах, остільки нерівність у розподілі доходів у несільськогосподарському секторі слаборозвиненої країни є набагато глибшою, ніж в такому ж секторі розвиненої країни. Економічний розвиток посилює економічну нерівність, при цьому соціальна мобілізація підриває його легітимність. Таким чином, обидва ці аспекти економічного поступу разом сприяють політичній нестабільності.

Література

1. Haendel D., West G., Meadow R. Overseas Investment and Political Risk. Philadelphia. The Foreign Policy Research Institute, 1975. P. 61-72.
2. Офіційний сайт Political Instability Task Force // URL: http://globalpolicy.gmu.edu/pitf/  

3. http://www.fundforpeace.org

4. http://www.eiu.com/public/
5. Bruce M. et al. World Handbook of Political and Social Indicators. New Haven, Yale University Press, 1964.

6. Escott Reid. The Future of the World Bank. Washington, 1965. P. 64–70.

7. Хантингтон С. Политический порядок в меняющихся обществах. — М.: Прогресс-Традиция, 2004. — 480 с. ст. 59-61.
8. Ted Gurr with Charles Ruttenberg, The Conditions of Civil Violence: First Tests of a Causal Model (Princeton, Princeton University, Center of International Studies, Research Monograph No. 28,1967), p. 66-67.

9. Seymour Martin Lipset. Political Man. Garden City, N.Y., Doubleday, 1960. 

10. Wallace W. Conroe. A Cross-National Analysis of the Impact of Modernization Upon Political Stability (unpublished M.A. thesis, San Diego State College, 1965), P. 65-73, 86-87.

11. Mancur Olson, Jr. Rapid Growth as a Destabilizing Force // Journal of Economic History, 1963. №. 23.
12. Токвиль А. Старый порядок и революция. М.: Московский философский фонд, 1997. 

13. Crane Brinton. The Anatomy of Revolution. New York, Vintage, 1958.

14. Martin С Needier. Political Development in Latin America: Instability, Violence, and Evolutionary Change. New York, Random House, гл. 5.

15. Russette В. et al. World Handbook of Political and Social Indicators. New Haven, 1964.
16. Eric Hoffer. The True Believer (New York, New American Library, 1951), p. 17

17. Simon Kuznets. Qualitative Aspects of the Economic Growth in Nations: VIII. Distribution of Income by Size // Economic Development and Cultural Change, 1963. №.11.

18. Simon Kuznets. Qualitative Aspects of the Economic Growth in Nations: VIII. Distribution of Income by Size // Economic Development and Cultural Change, 1963. №.11.

Любомир Скочиляс

ІВЕНТ-АНАЛІЗ У ДОСЛІДЖЕННЯХ

ПОЛІТИЧНИХ СИТУАЦІЙ І ПРОЦЕСІВ

Івент-аналіз - методика (яку ще можна назвати методом аналізу подієвих даних) спрямована на обробку інформації, що показує, хто говорить або робить, що говорить або робить, стосовно кого й коли говорить або робить. Систематизація і обробка відповідних даних здійснюється за наступними ознаками:
•    суб’єкт- ініціатор (хто);
•    сюжет (що);
•    обє’кт (стосовно кого);
•    дата події (коли).
Систематизовані в такий спосіб події зводяться в матричні таблиці, систематизуються і підраховуються за допомогою ЕОМ. Ефективність даного методу забезпечуються наявністю значного банку даних.
Метою перших спроб застосування івент-аналізу було визначення збігів періодів економічного спаду і масових безпорядків для встановлення причинно-наслідкової залежності між цими змінними. У рамках великої кількості прикладних проектів, що проводилися професійними соціологами та істориками, були розроблені правила кодування інформації про події, правила обігу з даними, отриманими з архівів, періодичних видань, історичних документів і офіційної поліцейської статистики. Крім того, були створені спеціалізовані банки даних, які дозволяли порівнювати вплив структурних і політичних змінних на різні класи подій в окремих країнах, етнічних групах і на різних часових етапах [3; 67].
Результати ранніх розробок із застосуванням івент-аналізу підтвердили емпіричним шляхом теоретичну тезу, що страйки та масові виступи свідчать про порушення рівноваги всіх ланок політичної системи. Одночасно було доведено, що методика івент-аналізу полегшує дослідження «циклів», або хвиль, соціальних процесів, оскільки вона спирається безпосередньо на узагальнення подій, що послідовно відбуваються в суспільстві.
На сьогоднішній день івент-аналіз має дуже широкі області застосування - вивчення воєнних конфліктів, проявів політичного насильства, масових виступів і динаміки переговорів. Його популярність обумовлена тим, що методика дозволяє здійснити порівняння різних подій, які агрегуються (збираються), підраховуються і описуються в термінах кількості, чисельності учасників, тривалості і масштабів політичної взаємодії. Це полегшує, наприклад, порівняння короткочасних дій або виступів, які зазнали поразки з діями, які увінчалися успіхом, і тим самим створює додаткові можливості в сфері тактичного прогнозування. Аналіз подій дозволяє також виокремлювати етапи розвитку ситуації і оцінювати нову якість (стан) політичного процесу як результат різного виду акцій учасників подій. У зв'язку із цим виникає можливість побудови різноманітних сценаріїв і підвищується точність прогнозування не тільки тактики, але й стратегії.
Іншими словами, івент-аналіз використовує більше інформації про характер змін політичних ситуацій, ніж дослідницькі техніки, які розглядають їх як єдине ціле.
Методика івент-аналізу заснована на спостереженні за перебігом і інтенсивністю подій з метою визначення основних тенденцій еволюції ситуації в окремих країнах і на міжнародній арені. При цьому, якщо спочатку переважала практика проведення «загального», не спрямованого аналізу подій, тобто просування до аналітичних висновків «знизу», відштовхуючись від емпіричних даних, то надалі все більшу значимість стали набувати нормативні моделі, «цільовий» або спрямований івент-аналіз, і їхнє наступне наповнення фактологічним матеріалом (підхід «згори»). Але в принципі обидва види аналізу подій успішно застосовуються в сучасній дослідницькій практиці.
У першому випадку дослідник не визначає заздалегідь, які саме елементи досліджуваного процесу (ситуації) він буде визначати як важливі характеристики, а визначає попередньо лише головний об’єкт спостереження. У другому випадку дослідження ведеться на основі структурованого підходу до збору інформації. У цих цілях заздалегідь визначається, які з елементів досліджуваного процесу або ситуації мають найбільше значення для дослідження. Але звичайно в дослідженнях обидва види спостереження органічно поєднуються.
Одним з ранніх і найбільш відомих проектів з застосуванням методики івент-аналізу в дослідженнях міжнародних відносин є інформаційний банк (банк Є.Азара) із проблем міжнародних конфліктів, у який на кінець 70-х років ХХ в. була включена інформація , що стосується 135 країн, і було  зафіксовано 500 000 подій за 30 років. Метою цього проекту було вивчення механізмів розвитку подій і закономірностей конфліктної поведінки. Крім того, Є. Азару належить заслуга введення в науковий обіг важливого засобу виміру динаміки подій — тринадцятибальної шкали «співробітництво-ворожість», що отримала назву «шкала Азара»[4; 118].
Методика івент-аналізу може бути успішно застосована і для аналізу процесу міжнародних переговорів: частоти внесення пропозицій сторонами, що беруть участь, динаміки поступок і т.д.

У найпростішому вигляді практика івент-аналізу передбачає: складання банку даних (або підключення до вже існуючих інформаційних систем), розчленовування інформаційного масиву на окремі одиниці спостереження, кодування цих одиниць за принципом «що – де – коли», співставлення визначених у такий спосіб фактів та явищ із прийнятою у зв'язку із завданнями проекту системою сортування. Усі ці дослідницькі операції, як і у випадку застосування інших прикладних методик, проводяться за стандартними правилами, але івент-аналіз передбачає особливо високий ступінь систематизації і розпланованості. Разом з тим івент-аналіз завжди підпорядкований загальній меті дослідження, і це робить відбір емпіричного матеріалу селективним, тобто змушує реєструвати одні факти й не брати до уваги інші, при складанні інформаційної бази. Перший   крок   дослідницької роботи на основі івент-аналізу полягає в складанні інформаційного масиву, або банку даних. Як джерела інформації використовуються найрізноманітніші матеріали: офіційні звіти, повідомлення, огляди новин, статистика різних подій, всі ці джерела повинні залучатися з врахуванням їх специфіки , загальної оцінки надійності і при відповідному обґрунтуванні значимості. Необхідно звернути увагу і на ступінь різноманітності даних, які передбачається включити в конкретні дослідження. Деякі дослідники вважають, що його результативність тим вище, чим більше незалежних показників було виділено для характеристики політичних явищ. Але, прагнучи до відображення різноманіття реального життя, дуже важливо дотримуватися принципу «повноти й достатності» зібраних фактів. З одного боку, кількість основних показників не може бути занадто великою, а з іншого, необхідно уникати їх зайвого дроблення. Тому підготовка до визначення, сприйняття і реєстрації всіх (або тільки основних) фактів, що стосуються конкретних акторів, ситуацій і процесів передбачає значне концептуальне пропрацювання відповідної проблематики.
Другим кроком застосування івент-аналізу є побудова системи класифікації тих фактів і явищ, які складають ситуацію, що досліджується і відповідають цілям дослідження. Найпростішим прикладом попередньої класифікації може служити сортування даних за принципом «хто це робить: свої/чужі»[5, 15].
Не менш важливим питанням є й визначення одиниці спостереження, що повинна однозначно інтерпретуватися і співвідноситися з політологічними термінами. Зазвичай, залежно від цілей дослідження виділяють два види одиниць спостереження: суб’єкти політичних відносин (актори) і їхні дії (акції). У якості суб’єктів політичних відносин найчастіше розглядаються держави, політичні інститути, масові рухи, політичні лідери. Залежно від цілей дослідження можна зосередити увагу на вербальній або фізичній категорії дій, що становлять структуру динаміки подій. Фіксація результатів спостереження може відбуватися шляхом класифікації фізичних і вербальних дій і їхнього кодування: «хто, що, кому, коли». Додатковим засобом ідентифікації фізичних і вербальних акцій служать також індикатори: суб’єкт дії (актор) - тип дії - ціль дії. Якщо це передбачено цілями дослідження, для кодування акцій може бути застосоване і виділення змісту кожної дії: ворожнеча/нейтралітет/співробітництво[6; 217].
Для реєстрації виділених подій може застосовуватися і більше складна система - кодувальний бланк. Такий бланк складається згідно з вимоги максимального обліку всіх деталей досліджуваного політичного явлення. Крім загальних відомостей про вигляд повідомлення, часу зафіксованої події, його тривалості, чисельності осіб, що безпосередньо приймають участь у діях, і деяких інших параметрів, у такий бланк включаються дані про ініціаторів подій, про соціальний контекст, конкретизується тип події, об’єкти, на які спрямовані дії акторів і мета акцій.
Настільки детальне пророблення, хоча і є цілком виправданою з погляду коректності дослідження, все-таки підвищує його працевмісткість, а в змістовному плані зближує з обробкою інформації за правилами спрямованого контент-аналізу. Однак у випадку наявності досить великого колективу кодувальників і солідного технічного забезпечення застосування кодувальних бланків може здійснюватися в повному обсязі.
Третім кроком застосування методики івент-аналізу є підрахунок результатів заповнення матричного класифікатора або добірки з кодувальних бланків. Однієї із проблем, що при цьому виникає, є перехід від кількісних показників до формулювання якісних характеристик ситуації. Через об’єктивні причини точні цифри, на які можна було б опиратися для визначення якісних категорій політичної взаємодії, у реальній змістовній інформації відсутні. Наприклад, немає точного кількісного показника, що визначає таке поняття, як «ескалація конфлікту». На практиці число ворожих дій сторін може помітно коливатися протягом тижня або місяця, а загальний рівень напруженості ситуації залишатися відносно стабільним. Тому кількісні дані, необхідні для аналітичного порівняння якісних характеристик політичної ситуації або процесу, виражають через визначення їхніх відносних значень, а також через побудову індексів.
Визначення відносних значень доцільно застосовувати, якщо при використанні інформації про події необхідно здійснити статистичну обробку даних. Найпростішим прикладом такого перетворення є встановлення відносного значення абсолютних кількісних показників. Наприклад, аналізуючи динаміку збройних дій у ході палестино-ізраїльського конфлікту, можна визначити, яку частину зіткнення сторін у квітні 2004 р. становлять від кількості всіх збройних акцій, зафіксованих протягом останнього року, і на цій основі зробити висновок про ескалацію напруженості або про відносну стабілізацію обстановки[1; 318].
Побудова індексу застосовується у випадку зведення різних кількісних даних у єдиний комплексний показник з метою наступного спостереження за ситуацією. Наприклад, для уточнення даних про тенденції розвитку обстановки може бути використаний індекс напруженості, що відображає співвідношення числа заяв сторін про прагнення до врегулювання і кількості військових зіткнень за певний проміжок часу.
Четвертим   кроком   застосування методики івент-аналізу є проведення аналітичних порівнянь отриманих величин показників, що характеризують тип подій або їхні аспекти на різних часових етапах. Для цього весь період, що аналізується розбивається на інтервали, а події, за якими спостерігаємо в межах кожного з них порівнюються за різними критеріями. Інтенсивність окремих видів дій може бути оцінена суто статистично або ж за допомогою шкалювання. Цікаві результати може дати також застосування кореляційного аналізу зв'язків між окремими параметрами подій.
Звичайно порівняння подібних даних у рамках івент-аналітичних розробок проводиться по наступних підставах: порівняння подій, що відбулися за один, часовий відрізок у межах різних просторових одиниць (наприклад, масові хвилювання сільського населення в різних країнах); порівняння подій, що відбулися на різних часових етапах у межах одного простору (наприклад, аналіз масових виступів у Франції в 1830, 1930 й 1968 р.); порівняння подій у межах різних просторів на двох або більше часових етапах (врегулювання конфліктів у Наддністрянщині й Таджикистані); порівняльний історичний аналіз, що включає точне визначення часу подій і їхню послідовність.
Всі види аналітичних порівнянь у рамках методики івент-аналізу особливо зручно проводити у випадку, якщо отримані цифрові дані будуть оформлені не тільки у вигляді таблиць, але й різних діаграм або графіків. Найпростішим видом графіка, що може бути побудований після завершення кількісної оцінки маси подій, що аналізується є графік, у якому по осі Х відзначені основні часові етапи спостереження (день, тиждень, декада, місяць, квартал і т.д.), а по осі Y встановлені відносні (виражені у відсотках) рівні інтенсивності подій, що відбувалися на кожному етапі. Графічне подання кількісної інформації полегшує наочність всіх необхідних порівнянь і можливості узагальненого сприйняття їхньої динаміки. Зокрема, цілком очевидними стають такі моменти, як тенденції до ескалації або до деескалації збройних дій, перевага певних типів акцій у структурі динаміки подій, тактичні пріоритети акторів на різних часових етапах.
На заключному, п'ятому кроці застосування методики івент-аналізу звичайно відбувається верифікація отриманих результатів, що може проводитися аналогічно верифікації результатів застосування контент-аналізу. У випадку успішного підтвердження результатів аналітичної роботи вони фіксуються в підсумковому документі конкретного прикладного проекту і можуть служити як самостійною, так і проміжною основою для підготовки практичних кроків у сфері політичної практики.
 Етапи прикладного застосування різних варіантів івент-аналізу ідентичні. Однак деякі технічні моменти процедури обробки даних і потенційних аналітичних можливостей істотно варіюються. Тому конкретний методичний вибір завжди відбувається на попередніх етапах дослідження й залежить від його цілей. [2; 98].

Загалом спектр прикладного застосування івент-аналізу дозволяє розглядати його як засіб одержання додаткових відомостей про розвиток конкретних політичних ситуацій і процесів, а також як методичний інструмент емпіричної перевірки наукових гіпотез.

Як і інші прикладні методики, івент-аналіз має сильні і слабкі сторони. До його безумовних переваг варто віднести висока ступінь об’єктивності інформації про події, а отже, і надійності як основи для прийняття практичних рішень. Однак ця методика як в «ручному», так й в «автоматичному» варіантах є досить працевмісткою процедурою, яка вимагає досить високого рівня кваліфікації виконавців. Крім того, у низці випадків існує небезпека перебільшення можливостей поведінкового і подієвого підходу до побудови програми дослідження і при формулюванні категорій, які використовуються при класифікації подій.
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ГРОМАДЯНСЬКЕ І ПОЛІТИЧНЕ СУСПІЛЬСТВО: ПРИНЦИПИ ВЗАЄМОДІЇ

Проблеми визначення громадянського суспільства та його співвідношення із політичним суспільством є об’єктом дослідження не лише політології, але й юриспруденції, філософії, соціології та ряду інших суспільно-гуманітарних наук. Незважаючи на те, що паростки громадянського суспільства можна шукати ще від Аристотеля в місті-державі полісі, проте широко вжитку даний термін набув у 16 столітті, а як наукова категорія починає виступати лише з 18 століття в працях Гегеля. 

Сутнісно формування громадянського суспільства відбулося на певному історичному етапі розвитку західної цивілізації, коли домінуючими цінностями стала приватна власність, ліберально-конституційний політичний лад, а також готовий відстоювати свої права та свободи тип самостійної  особистості, яка мала схильність і правові можливості діяти автономно від держави.

У зародковому стані, на думку Т. Парсонса, громадянське суспільство присутнє в кожному сучасному суспільстві. Основний індикатор його сформованості, на думку науковця, виступає солідарність –відчуття згуртованості і взаємної підтримки людей заради вирішення спільних проблем, захисту прав та інтересів чи просто спілкування [5].

Іншим показником «зрілості» громадянського суспільства є відданість громадянським цінностям і готовність їх захищати, а саме: свободі та рівноправності, непорушності прав людини, плюралізму, толерантності, довірі до інших людей та соціальних інституцій, зацікавленості суспільними справами.

Сучасний підхід до розуміння громадянського суспільства за А. Колодій характеризується наступними моментами:

· по-перше, тим, що у ньому є місце як для консервативних, так і для радикальних сил, які виступають його необхідними компонентами;

· по-друге, відносним соціальним консенсусом за системою базових соціальних цінностей (права людини, демократія, плюралізм, правова держава, верховенство закону, власність, соціальна захищеність тощо);

· по-третє, діалогом різних політичних сил, спрямованих на підтримку, постійне відновлення, відтворення соціального консенсусу згідно із соціальними умовами, які змінюються [4, c. 148-149].

Слід зазначити, що питанню взаємодії громадянського і політичного суспільства присвячено чимало наукових доробків, серед яких особливу увагу заслуговують дослідження вітчизняних вчених А. Карася, А. Колодій,  а також А. де Токвіля, Дж. Кіна, Р. Патнема, А.Ріслі, Ю. Габермаса та інших.

Аби не потонути в термінологічній плутанині відразу зазначимо, що під терміном громадянське суспільство ми розуміємо систему інститутів поза межами державних та комерційних, яка забезпечує самоорганізацію та розвиток населення. Виходячи навіть із цього визначення видно протиставлення громадянського суспільства державі та політичній сфері загалом. 

Рівновага між громадянським суспільством і державою є найважливішим фактором стабільного демократичного розвитку, а її порушення веде до гіпертрофії владних структур, відчуженості і політичного безсилля народу.

Відносини між державою і громадянським суспільством можуть носити складний і взаємо заперечний характер. З одного боку, в демократичних країнах громадянське суспільство виступає в ролі партнера держави у вирішенні соціальних і суспільних проблем. У так званих «перехідних» суспільствах держава воліє увесь час якомога більше контролювати суспільні процеси, ставити себе вище громадянського суспільства. 

Відразу зазначимо, що ми не обожнюємо поняття держава і політичне суспільство, вважаючи останнє поняття значно ширшим. Едвард Крейн (директор Інституту Катона) з цього приводу зазначав: “якщо в громадянському суспільстві ви робите вибір про ваше життя, то в політичному суспільстві за вас робить цей вибір хтось інший”. Політичне суспільство засадничо базується на насиллі, адже як свого часу писав Дж. Вашингтон “Уряд – це не розум і не красномовство, він – сила!”. Політичні діячі і бюрократи приймають багато вагомих рішень про наші життя. Вони вказують як витрачати нам від 25% до 50% нашого доходу, куди посилати в школу (якщо ми не маємо коштів на приватну освіту), тощо. 

Натомість громадянське суспільство засноване на добровільній і приватній взаємодії між індивідами, сім’ями і асоціаціями.Ґрунтуючись на ключовій цінності громадянського суспільства – свободі, індивіди шукають приватні вирішення своїх проблем.Сім’ї тут самостійно приймають рішення про їх життя, самі вирішують, де витрачати гроші й у яку школу посилати своїх дітей. 

Порівнюючи громадянське і політичне суспільства із цієї перспективи можна запропонувати таку просту дихотомію.

Таблиця 1. 

Порівняльні ознаки політичного і громадянського суспільств.

	Громадянське суспільство
	Політичне суспільство

	Добровільність
	Примус

	Приватна взаємодія індивідів та асоціацій
	Урядові рішення та інструкції

	Індивіди/сім’ї самі роблять вибір про своє життя (як витрачати гроші і у яку школу посилати дітей)
	Політики чи бюрократи приймають рішення за інших про їх життя


Вперше громадянське і політичне суспільство розділив Жан-Жак Руссо в своєму трактаті «Про суспільний договір». Членом першого, на думку Руссо, є підданий, друге ж формує громадянина [6].

Проте вже в 20-тому столітті не можна чітко відокремлювати політичне і громадянське суспільство, адже по-перше, політичне суспільство вже не слід трактувати виключно як монополію держави, а по-друге, інститути громадянського суспільства включені в політику. Так чи інакше, вони перетинаються, більше того, на думку А. де Токвіля, для побудови суспільства загального достатку необхідна взаємодія громадянського та  політичного суспільств [7].

У цьому ж контексті написана робота АміРіслі «Взаємозв’язок між громадянським та політичним суспільствами». А. Ріслі виходить з того, що “відповідно до найбільш розповсюджених визначень, громадянське суспільство складається з добровільних асоціацій (групи інтересів, неурядові організації, і соціальні рухи), а політичне суспільство включає законодавців і інших обраних посадових осіб, що займають урядові посади, а також політичні партії, до яких ці індивіди належать” [1]. 

Які між ними взаємозв’язки? А. Ріслі виділяє три типи взаємозв’язків: співпрацю, солідарність і лідерство. Співпраця відбувається, коли актори громадянського і політичного суспільства обмінюються інформацією і працюють разом над законодавчими проектами чи іншими пропозиціями у сферах взаємного інтересу і загальних проблем. Щоб проілюструвати таку співпрацю, можна навести приклад, коли групи громадянського суспільства і політичних діячів можуть виступати співавторами законодавчих пропозицій, чи коли партії іноді приймають проекти, які розробляються у громадянському суспільстві. 

В цьому аспекті доречно згадати про взаємодію Всеукраїнського об’єднання «Майдан» та опозиційних народних депутатів, вимоги у діалозі з владою висуває якраз громадянське суспільство, зокрема воно наполягає на поверненні до Конституції 2004 року. 

Солідарність полягає у спільній організації й участі в протестах, демонстраціях, і інших суспільних діях (наприклад, обговореннях на круглому столі). Деякі з цих колективних дій можуть стосуватися відстоювання якоїсь ідеї чи політики на кшталт неоліберальних економічних реформ; інші можуть підтримувати статус-кво.

Знову ж таки звертаючись до української політичної практики важко на сьогоднішній день говорити про солідарність дій опозиційних лідерів та «Майдану» як прояву громадянського суспільства. З однієї сторони, опозиція не контролює так зване «радикальне крило» «Майдану», а з іншої сторони, делегати від «Майдану» ніколи не були включені безпосередньо у так звані «круглі столи».

Третій тип взаємозв'язків стосується взаємного вербування лідерства. Активісти, що розвивають навички лідерства в громадянському суспільстві, можуть переходити в партійну політику і навпаки. 

Власне протестні рухи в Україні, на кшталт Податкового майдану чи Євромайдану, цілком ймовірно можуть стати «кузнею кадрів» для наступних парламентських і місцевих виборів. Більше того, так званий «Правий сектор» вже заявив про формування політичної партії.

З іншої сторони, більш розвинуті партії є відкритішими для вимог організацій громадянського суспільства, у той час як закриті партії-кліки менш схильні формувати взаємозв'язки.

Отже, що розвинутішим є громадянське суспільство, то легше громадянам захищати свої власні інтереси, тим більшими є їхні можливості щодо самореалізації в різних сферах суспільного життя і тим меншою є небезпека узурпації політичної влади тими чи іншими її органами чи окремими особами, тим тіснішою є взаємодія з політичним суспільством.

Література

1. Risley A. Linkages between Civil Society and Political Society: Democratic Practice in Argentina. University of Texas at Austin, 2001.  

2. Карась А. Філософія громадянського суспільства в класичних теоріях і некласичних баченнях. Київ; Львів: Видавничий центр ЛНУ імені Івана Франка, 2003.  

3. Кін Дж. Громадянське суспільство. Старі образи, нове бачення. К. : К.І.С., 2000. 

4. Колодій А. Основи демократії. Львів: Астролябія, 2009. 

5. Парсонс Т. Теорія соціальних систем. – Москва, 2000.

6. Руссо Ж.-Ж. Про суспільну угоду, або принципи політичного права. К: Port-Royal, 2001. 

7. Токвіль А. де. Про демократію в Америці. К.: Всесвіт, 1999.

Лариса Четверікова

СЕРЕДНІЙ КЛАС В УКРАЇНІ: ПРОБЛЕМИ ІДЕНТИФІКАЦІЇ

Незаперечним є той факт, що наявність чисельного середнього класу є важливою ознакою сучасних західних суспільств. Не має бути винятком і Українська держава, якаобрала шлях послідовного втілення демократичних цінностей. Формування середнього класу постає необхідною умовою соціально-економічного, соціокультурного розвитку, адже саме середній клас покликаний виконувати продуктивну, інноваційну, стабілізуючу функції у соціумі.Таким чином,становленнята розвиток середнього класу в Україні постає одним із пріоритетних завдань. 

Зрозуміло, що визначення чисельності та складу середнього класу суттєво залежать від того, які критерії застосовуються для його ідентифікації. В такому випадку постає проблема окреслення критеріїв виокремлення середнього класу в Україні.

Слід зазначити, що в сучасній науці досі не вироблений єдиний підхід щодо цієї теоретико-методологічної проблеми.Перші спроби наукового аналізу соціально-класової структури суспільства розпочинаються у другій половині XIX ст. Так, базові принципи аналізу критеріїв та умов формування класів у системі соціальної нерівності були сформульовані у межах двох наукових парадигм: конфліктологічної (К. Маркс, Е. Райт, Р. Дарендорф) та стратифікаційної (М. Вебер, Дж. Голдорп).

Так, Карл Маркс виокремлює класи, виходячи з нерівності у виробничій структурі суспільства. Основна проблема, на якій наголошує вчений– це антагонізм основних класів –класів капіталістів та робітників. Середній же соціальний прошарок цікавив К. Маркса лише у контексті даної проблеми. До його складу вчений відносив дрібних виробників, торговців, ремісників, селян тощо [4, с. 636]. Ідейний послідовник К. Маркса американський вчений ЕрікОлінРайт (серединаХХ ст.) виокремлює три класоутворюючі критерії: позиція у відносинах експлуатації і володіння власністю, відношення до влади та участь у контролі над виробничим процесом, володіння невідчужуваним ресурсом – спеціальними знаннями та навичками [5, с. 46]. Опираючись на них, він виділяєнаступні класи: капіталісти, робітники, дрібна буржуазія та середній клас, який включає в себе: дрібних працедавців, експертів, супервайзерів всіх рівнів кваліфікації, а також кваліфікованих та некваліфікованих менеджерів. Фактично, Е. О.Райт доповнює марксистський підхід додатковим критерієм, до якого належать навички та знання.

Та очевидно, що більш вигідною методологічною позицією для дослідження середнього класу є стратифікаційний підхід.  Зокрема, один із засновників стратифікаційної парадигми Макс Вебер в якості центрального критерію розглянув життєві шанси індивідів, що визначаються як матеріальні винагороди, соціальні та культурні можливості, які може очікувати типовий член групи в межах конкретного суспільства. Не даючи чіткого визначення середнього класу, він, між тим, виокремлює його ключові характеристики: володіння власністю або ж професійним капіталом. До критеріїв загалом належать: володіння ресурсами власності, кваліфікації, влади. В структурі середнього класу вчений виділяє два сегменти: основний (вищий середній клас) та периферія (нижчий середній клас). 

ДжонГолдторп в якості основної класоутворюючої ознаки розглядає статус зайнятості і вказує на неоднорідність середнього класу [6, с. 21]. На його думку, середній клас розташований між робітничим та вищим класами. Англійський вчений виділяє «старий середній клас», тобто дрібних та середніх підприємців, що купують робочу силу, та «новий середній клас» - наймані робітники, що продають свої знання та досвід на ринку праці.

ТолкотПарсонс, виходячи з позицій структурного функціоналізму, наголошує на тому, що середній клас покликаний виконувати стабілізуючу функцію у суспільній системі.

У ЕнтоніГідденса середній клас охоплює представників цілого ряду професій та занять. На його думку, середній клас Великобританії можна поділити на дві категорії: «старий середній клас», що включає в себе підприємців-власників малого та середнього бізнесу, власників приватних магазинів, фермерських господарств; та «новий середній клас», який складається з високооплачуваних найманих працівників, що зайняті інтелектуальною працею. «Новий середній клас» він також поділяє на дві групи: вищий прошарок – менеджери та спеціалісти, що працюють у сфері великого бізнесу і є висококваліфікованими спеціалістами, нижчий прошарок – який є більш гетерогенним та включає в себе конторський персонал, вчителів, медичних сестер тощо[2]. За Е. Гідденсом, у більшої частини нижчого прошарку середнього класу соціальні та політичні позиції є близькими до позицій «синіх комірців».

Французький постструктураліст П’єр Бурд’є зазначає, що саме середній клас в найбільшій мірі володіє культурним капіталом за рахунок цілеспрямованої раціональної організації часу праці та відпочинку, відповідних освітніх стратегій, соціальних практик та стилю життя [1, с. 528].З ним перегукується і позиція представника символічного напряму соціолога МануеляКастельса. На його думку, культурний капітал, на відміну від економічного, є головною рисою сучасного середнього класу [3, с. 500].

Американський дослідник АлвінГоулднер, аналізуючи роль середнього класу в постіндустріальній економіці («економіці знань»), зазначає, що позиції середнього класу є обумовленими його контролем над культурним капіталом. Разом з тим, зазначає вчений, середній клас, як правило, не досягає високого рівня політичної влади, реалізуючи свій потенціал локально – під час трудової діяльності. У своїй праці «Майбутнє інтелігенції та становлення нового класу» А. Гоулднер зазначає: «новий середній клас проявився в поточному столітті у всіх країнах, що стали частиною світового соціально-економічного порядку». В його структурі А. Гоулднер виділяє два компоненти: «інтелектуалів» та «технічну інтелігенцію». На думку вченого, ці групи перебувають у конфліктних відносинах з представниками «старого» середнього та вищого класів – від бізнесменів до партійних лідерів, що контролюють суспільну економіку. Так, зазначає А. Гоулднер, «новий клас являє собою світовий історичний феномен, розвиток цього класу відбувається у всіх країнах світу, незалежно від їх суспільної системи та економічного рівня: як у країнах пізнього капіталізму так і в державах авторитарного соціалізму» [7, с. 52].

Таким чином, короткий огляд та аналіз теорій середнього класу, сформульованих представниками різних наукових шкіл та напрямів, дозволяє виокремити та узагальнити базові ідеї, які дають можливість визначити основні критерії ідентифікації середнього класу та застосувати їх щодо визначення середнього класу в Україні. 

Так, середній клас з’являється в індустріальному та трансформується в постіндустріальному суспільстві,залишаючись при цьому проміжним  прошарком між елітою та бідними. Для нього є вірними наступні положення:

виокремлення на підставі схожих життєвих шансів (ресурсів, власності, влади та кваліфікації (М. Вебер);виокремлення «старого» та «нового» середнього класу, диференціація в межах класу по рівню освіти та кваліфікації (Дж. Голдторп);закріплення за середнім класом функції стабілізації соціального простору (Т. Парсонс).

Таким чином, можна сформулювати низку ознак, характерних для представників середнього класу:

По-перше, стабільний середній рівень доходу (дозволяє підтримувати стиль життя, що в загальному характеризується задоволенням основних матеріальних та культурних потреб індивідів та домогосподарств). Якщо говорити про Україну то в абсолютних вимірах мова може йти про межу доходів від мінімального споживчого бюджету до величини, що є у десять разів більшою.

По-друге, високий рівень культури, висока освіченість та кваліфікація, яка дозволяє займати престижні та/або добре винагороджувані посади. Очевидно, що не всі престижні та поважні посади в Україні оплачуються гідно.Більше того, в межах однієї і тієї ж професії індивід може належати як до ядра середнього класу, так і бути на його периферії. В першу чергу це стосується працівників соціальної сфери, яка фінансується як з державних, так і недержавних джерел: медицина, освіта та наука, культура тощо. Тож мова йде про такі посади як лікарі, викладачі, вчителі та ін. Разом з тим, ці професії є суспільно важливими, престижними, а, отже, статусними.

По-третє, прагнення соціально-економічної та політичної стабільності, яка дасть можливість зберегти або ж покращити досягнутий стиль та рівень життя. Щодо західних суспільств, то очевидно, що для представників середнього класу є характерним політичний консерватизм і орієнтації на політичні сили право-центристського спрямування. Та в Україні, де центристські політичні сили, як правило, представляють інтереси великого бізнесу (олігархії), політичні орієнтації представників середнього класу набувають іншого спрямування. Зокрема, в Україні консерватизм середнього класупроявляється швидше у підтримці партій націоналістичного спрямування.

Таким чином, не можна не визнати, що рівень соціальної нерівності в Україні на початку ХХІ ст. залишається надзвичайно високим. Середній клас в Україні виявився на лінії соціальної напруги між полюсами багатства та бідності. Гравітаційний потенціал цих полюсів примушує середній клас структуруватися у власних межах, витягуючись вздовж вісі багатство – бідність. В результаті цього частина середнього класу долає соціально-економічні виклики та займає впевнене місце в його ядрі, а інша наближається до межі бідності, культурно та соціально інтегруючись з бідними прошарками.

Фактично, спроби визначити середній клас в Україні за «класичними» західними критеріями навряд чи будуть успішними. Та однозначно можна зазначити, що левову частку українського середнього класу становить так званий «новий середній клас». Володіння культурним капіталом, високий рівень освіти – одна з визначальних ознак українського середнього класу, як, зрештою і вагомий чинник, що дозволяє Україні в рейтингу країн займати місце серед тих, що характеризуються високим рівнем людського розвитку.
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Ірина Чміль 

ТЕОРЕТИКО-МЕТОДОЛОГІЧНІ ЗАСАДИ ДОСЛІДЖЕННЯ СУСПІЛЬНИХ РУХІВ

Розглянуто особливості вивчення феномену суспільних рухів. Проаналізовано класичні парадигми дослідження суспільних рухів: колективної поведінки, мобілізації ресурсів та нових суспільних рухів. 

Соціальні зміни, зумовлені процесами глобалізації, трансформації політичних систем у сучасному світі, а також розвиток громадянського суспільства сприяють формуванню нових суб’єктів політичних перетворень – суспільних рухів, які є наслідком соціально-економічного та суспільно-історичного розвитку певної держави.

Суспільні рухи у науковій літературі найчастіше визначають як тип колективної дії, спрямованої на зміни. Таке розуміння ми знаходимо у роботах американських дослідників Г. Блумера, Ч. Тіллі, С. Терроу, Д. Макадама, французького вченого А. Турена, польського науковця П. Штомпки, російських дослідників О. Здравомислової, О. Яницького та інших.

Французький соціолог А. Турен зазначає, що «суспільний рух – це одночасно культурно спрямована та соціально конфліктна дія деякого суспільного класу, що визначається позицією панування чи залежності у процесі присвоєння історичності, зокрема, тих культурних моделей інвестиції, знання, моралі, на які він самоорієнтований» [3, с. 183].  

П. Штомпка наголошує на позаінституційних проявах суспільних рухів. Він стверджує, що суспільні рухи – це особливий  різновид колективних дій, спрямованих на здійснення соціальних трансформацій, що існують у межах неформальних, позаінституційних систем [6]. 

О. Здравомислова наголошує на ініціативному та неформальному характері суспільних рухів і визначає останні як більш або менш стабільну колективну ініціативну діяльність конфліктного характеру, спрямовану на перетворення соціальної дійсності [2, с. 89-90].  

У теорії суспільних рухів виділяють три класичні парадигми: парадигму колективної поведінки, мобілізації ресурсів та нових суспільних рухів. Так, парадигма колективної поведінки, прихильниками якої є французький психолог Г. Лебон, американський соціолог та соціальний психолог Г. Блумер, німецький соціальний психолог Е. Фром визначає суспільні рухи як одну з форм колективної та масової поведінки, зумовленої ірраціональною, структурною напругою, яка виникає внаслідок конфлікту інтересів та дисфункцій соціальної системи. Концепція колективної поведінки описує механізми виникнення позаінституційних протестних груп девіантної поведінки. У межах такого визначення О.Здравомислова проводить паралелі між суспільним рухом, який носить стихійний характер і натовпом, публікою [4, с. 91]. 

Утворення суспільних рухів, за цією парадигмою, зумовлене впливом на людей різного роду факторів, які сприяють участі окремих індивідів у колективній поведінці. Прихильники теорії депривації, яку можна вважати структурним елементом парадигми колективної поведінки, Дж. Роуз та Д. Моррісон зазначали, що люди, які відчувають певні нестатки (відносну депривацію), об’єднуються у суспільні рухи. Відносна депривація – це стан сприйняття свого становища як невигідного порівняно з іншими. Рухи у цьому випадку розглядаються як засіб досягнення змін, які покращують стан його учасників. Згідно з теорією масового суспільства, представником якої є У. Корнхаузер, у суспільні рухи об’єднуються соціально-ізольовані люди, що відчувають нестачу соціальних зв’язків та спілкування [3]. Також до причин виникнення суспільних рухів у рамках парадигми колективної поведінки можна зарахувати процеси індустріалізації та урбанізації, які формують високий рівень моральної згуртованості населення, ізолюють індивідів, викликають прагнення до солідарності. Так, П. Штомпка наголошує, що перевага демократичних цінностей сприяє громадській активності, небайдужості до суспільних проблем і тому стає основою для формування суспільних рухів [6].  Важливу роль відіграють ЗМІ, які  дають змогу порівняти власне життя з життям інших, на підставі чого виникають соціально-психологічні умови для розвитку суспільних рухів. 

Парадигма мобілізації ресурсів, яка розроблена у працях американських дослідників Ч.Тілі, Дж. Мак Карті, М.Ослона, та М.Залда розглядає суспільні рухи як раціонально організований, постійний, активний суб’єкт соціальних змін. Суспільний рух – це нормальний, інституціоналізований політичний виклик невдоволених груп, конфліктний тип колективної дії, коли конфлікт виникає між інтересами влади та соціальними суб'єктами. Важливу роль у цій теорії відіграють складові суспільного руху, фактори ефективності, результативності рухів, організаційна структура, тактика, взаємодія з соціальними інституціями, мобілізаційні можливості організації [4, с. 92]. Відповідно, успіх суспільного руху залежить від здатності учасників залучати ресурси (гроші, доступ до ЗМІ тощо), а його розвиток пояснюється бажанням людей реалізувати свої ціннісні орієнтації. Згідно з теорією мобілізації ресурсів, важливою суб’єктивною причиною виникнення рухів і, відповідно, діяльності у них індивідів, є психологічна мотивація, яка виникає в індивіда внаслідок відчуття невдоволення існуючим становищем, прагнення певної групи людей досягти кращого рівня життя. У цьому аспекті парадигма мобілізації ресурсів є подібною до парадигми колективної поведінки, оскільки пояснює виникнення рухів з точки зору психологічних потреб людини. 

Парадигма нових суспільних рухів розроблена у працях А. Турена, німецького філософа та соціолога Ю. Габермаса, американського соціолога Р. Інгельхарта, О. Здравомислової, а також таких дослідників як А. Мелучі та П. Гунделах. На її формування значний вплив мав перехід економічно розвинутих західних демократій від індустріального до постіндустріального стану суспільства. Особливість «нових суспільних рухів» полягає у тому, що вони зосереджені на нових темах, нових аспектах соціальних конфліктів (регіональних, расово-етнічних, мовних, антивоєнних, антиядерних).

Процеси глобалізації стали причиною виникнення нових суспільних рухів, які, незважаючи на наявність багатьох спільних рис з традиційними рухами, все ж мають певні відмінності. Так, у теорії нових соціальних рухів Дж. Маккарті та X. Крізі розглядають їх (екологічні, антивоєнні, феміністичні тощо) як реакцію на експансію державної влади, засобів масової інформації. Особливістю нових суспільних рухів є те, що вони носять глобальний характер, і, відповідно, реалізуються у державних чи міжнародних масштабах та націлені на вирішення більш широкого кола актуальних проблем (екологічних, захисту прав жінок, сексуальних меншин тощо). Також рушійною силою нових суспільних рухів стає середній клас, а не робочий як стверджувалося у традиційному розумінні суті руху [5, с. 40]. 

Діяльність суспільних рухів, а також їх роль у функціонуванні політичної системи залежить від режиму, який склався в країні. У демократичних державах суспільні рухи є важливою складовою політичної системи. Їх наявність є необхідною умовою існування демократії. Вони виражають ступінь незадоволення суспільних потреб, впливають на традиційні політичні інститути з метою розв’язання проблем, що виникли, а також самі намагаються вирішити наболілі питання. Також, суспільні рухи у демократичних державах є важливим каналом залучення людей до політики, джерелом формування політичної еліти, а також вироблення певних альтернативних рішень чи державної політики в цілому та її реалізація. Загалом, у демократичних державах суспільні рухи виступають своєрідним стабілізатором суспільно-політичного життя. 
В авторитарних і тоталітарних системах наявність та діяльність суспільних рухів є чинником дестабілізації правлячого режиму. Тому, у таких державах суспільні рухи, по суті, виступають чинником зміни правлячої еліти. Ще вагомішою є роль суспільних рухів у тоталітарних державах, де існує монополія єдиної політичної партії. У цьому випадку суспільні рухи покликані стати загальнонаціональною силою, яка здатна об’єднати навколо себе всіх інших опозиційно налаштованих громадян задля боротьби з існуючим режимом [1, с. 66]. 
Отже, у теорії дослідження суспільних рухів виділяють три класичні парадигми: колективної поведінки, мобілізації ресурсів та нових суспільних рухів. Представники цих концепцій зосереджують свою увагу на вивченні різних аспектів діяльності суспільних рухів, а також на наявності певних відмінностей у передумовах їх утворення. На основі узагальнення цих теорій можна стверджувати, що суспільні рухи – це форма колективної поведінки значних мас людей, зумовлена конфліктом між інтересами влади та соціальними суб'єктами та направлена на підтримку соціальних змін у державі та суспільстві. Вони є одним із ефективних та доступних  способів впливу на офіційні структури влади з боку населення. Суспільні рухи також є невід’ємним елементом будь-якого суспільства, оскільки виступають своєрідним стабілізатором у демократичних державах, а в авторитарних та тоталітарних країнах стають інтегруючою політичною силою, чинником дестабілізації правлячого режиму.
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Юрій Шведа 

ПАРТІЙНА СИСТЕМА УКРАЇНИ В УМОВАХ НАЦІОНАЛЬНОЇ КОНСОЛІДАЦІЇ ТА ЄВРОПЕЙСЬКОЇ ІНТЕГРАЦІЇ: МЕТОДОЛОГІЧНІ АСПЕКТИ

Вітчизняна теорія політичних партій (партологія) сьогодні розвивається надзвичайно динамічно. Маємо чимало монографій, статей, дисертаційних досліджень, які присвячені аналізу цього політичного інституту. Відбулося ряд загальноукраїнських та міжнародних наукових конференцій. Здавалося б, що за стан справ у цій галузі вітчизняної політичної науки можна бути спокійним. Однак не все так просто та однозначно як видається на перший погляд. 

У науковому сенсі належне вивчення будь-якого предмету дослідження ґрунтується на добре опрацьованій та апробованій методології. Без наявності останньої усі спроби наукового аналізу страждатимуть описовістю й не створюватимуть цілісної картини досліджуваного явища чи процесу. Що власне ми й спостерігаємо на нинішньому етапі розвитку вітчизняної теорії політичних партій. 

Ми, як писав свого часу Моріс Дюверже опинилися в замкненому колі – без методології не може бути належного наукового дослідження, але й без наукових досліджень не може бути створена цілісна теорія. Розуміння важливості методології в дослідженні такого важливого політичного інституту як політичні партії надихнуло М. Дюверже на написання праці “Політичні партії”, яка й заклала теоретичні основи аналізу останніх, дала початок сучасній теорії політичних партій та партійних систем. 

Однак сталося це в 50-х рр. минулого століття. Сучасна українська наука про політичні партії впритул підійшла до того етапу свого розвитку, коли кількість мала б переходити уже у якість, а окремі розвідки у цілісну теорію. Словом Україні вкрай потрібен свій Дюверже!

Складність цього теоретико-методологічного завдання проілюструю лише на одному прикладі – розумінні ролі та місця громадянського суспільства у формуванні демократії. 

Про те, що сучасне західне суспільство засноване на розвиненому та добре інституалізованому громадянському суспільстві - знають усі. Звідси й загальноприйняте уявлення про те, що побудова ефективної демократії вимагає розбудови громадянського суспільства. Однак громадянське суспільство західного типу формувалося на основі ліберальної політичної культури та традицій, у нашому ж варіанті – така політична культура відсутня, а тому й існуючі тут інститути громадянського суспільства є абсолютно іншими. 

СеймурЛіпсет у своїй статті “Центральна роль політичної культури” підкреслюючи значення останньої для процесу демократизації зазначає: ”Культурними факторами, зв’язаними з особливостями попереднього розвитку, винятково важко маніпулювати. Політичні інститут – у тому числі виборчі системи і конституційний устрій – змінюються з більшою легкістю. Тому ті, хто стурбовані зміцненням можливості переходу до стабільного демократичного правління, зосереджують свою увагу саме на них. …однак,- продовжує він,- … є небагато свідчень того, що зусилля в цьому напрямку привели до значних результатів… ” [4, с. 211]. Між тим саме захоплення конституційною інженерією без належного розвитку громадянської політичної культури якраз спостерігаємо сьогодні в Україні. Чим це закінчиться – не важко спрогнозувати.  

Інший відомий американський політолог ЛарріДаймонд у статті “У напрямку демократичної консолідації” прямо наголошує на автономії громадянського суспільства від політичного. “Громадянське суспільство є окремим і автономним не лише від держави і суспільства в цілому,- пише він,- але й від четвертої арени соціальної дії, політичного суспільства (маючи на увазі, по суті, партійну систему). Організації і мережі громадянського суспільства можуть укладати союзи з партіями,- пише далі учений,- але якщо вони підпорядковуються партіям, то зміщують основні унікальні посередницькі та демократичні функції.” [3, с. 293]. 

Втрата інститутами громадянського суспільства своєї автономії на думку багатьох дослідників приводить до формування т.зв. державного корпоративізму, явища яке за формою подібне до представницької демократії, але за суттю її лише спотворює. Державним корпоративізмом досить успішно користуються якраз авторитарні режими для легітимації свого панування. У тім числі й український. Громадянське суспільство в Україні не автономне від політичного, а навпаки надмірно у нього інкорпороване.  

“Його (громадянського суспільства – прим. Ю. Ш.) роль не є вирішальною, і навіть не є найважливішою.- підсумовує Л. Даймонд.-, у кожному випадку, на початку. …єдиним найважливішим і необхідним фактором для консолідації демократії є не громадянське суспільство, а політична інституалізація” [3, c. 302-303]. 

Для оцінювання рівня демократизації суспільства на індивідуальному рівні в процесі перетворення недемократичних режимів на демократичні в колишніх посткомуністичних країнах К. Херпфер запропонував вимірювання, яке узагальнюється на основі ставлення до наступних питань:

1) Негативна оцінка комуністичного режиму;

2) Позитивна оцінка нової демократії або нинішнього політичного режиму; 

3) Оптимізм стосовно майбутнього демократичного парламенту;

4) Підтримка демократичного національного парламенту;

5) Неприйняття авторитарного лідера як альтернативи демократії; 

6) Неприйняття військового режиму як альтернативи демократії; 

7) Неприйняття монархії як альтернативи демократії;

8) Неприйняття повернення до комуністичного політичного режиму як альтернативи демократії;

9)  Оптимізм стосовно майбутнього демократії. 

Учений вважає, що суспільства, у яких більш як 60 % громадян можна визначити як “демократів”, належать до “консолідованої демократії”. Якщо в суспільстві від 40 до 60 % населення ідентифіковано як “демократи”, воно належить до демократій у процесі становлення. Усі суспільства з часткою “демократів” меншою від 40 % є суспільствами, що трансформуються, і демократія для них – лише один із можливих варіантів розвитку [7, c. 16].    

Прийнято вважати, що т.зв. Помаранчева революція 2004 р. була виявом зрілості громадянського суспільства в Україні. Однак услід за спалахом громадянської непокори проти фальшування на президентських виборах громадянська енергія так і не змогла ані cамоорганізуватися ані розвинутися. Прикро, але громадянське суспільство в Україні як “сфера організованого громадського життя, яке є добровільним, само-створюваним, (переважно) само-підтримуваним, автономним від держави і обмежується законним порядком або загальних правил” [3, c. 291] так і не реалізувалось. 

З поміж іншого зумовило це суспільну апатію та розчарування. Як підсумок напередодні президентських виборів в грудні 2009 р. підтримка демократії як найкращого для України політичного режиму знизилася до критичних 38 % і майже зрівнялася з підтримкою авторитарного режиму – 30 % [4, c. 174]. 

Останні дослідження громадської думки, проведені фондом “Демократичні ініціативи” показують, що рівень демократії в Україні суттєво знизився і становить 4.5 балів за 10-бальною шкалою оцінювання. Ірина Бекешкіна вважає це свідченням того, що “в Україні недорозвинута демократія, але ще не авторитаризм” [1]. Зарубіжні аналітики більш жорсткі у своїх оцінках нинішньої ситуації, яка склалася з рівнем демократії в Україні. Зокрема мова йде про її перехід від неконсолідованої (дисфункціональної) демократії до неконсолідованого авторитаризму [5]. 

Зараз в українському політикумі та суспільстві широко пропагується думка про те, що європейська інтеграція України допоможе їй наблизитися до прийнятих у Європі демократичних цінностей та стандартів. 

Явище зовнішнього впливу на внутрішньополітичні процеси, яке відомий американський дослідник процесів демократизації СамуельГантінгтон називав “cноуболінг” не варто відкидати, але й не слід його переоцінювати. “… якщо в країні відсутні сприятливі умови,- пише учений.-сноуболізм сам по собі навряд чи здатний спричинити демократизацію. Демократизація країн А і В не може стати причиною демократизації в країні С, доки умови, сприятливі демократизації у перших країнах, не виникнуть в останній” [6, c. 48]. 

Отож, партійна система Українисьогоднізнаходиться перед системнимивикликами, пов’язанимине лише знаціональноюконсолідацією, але йєвропейськоюінтеграцією. Чивдастьсяїй стати інструментомактивізації, а чигальмомцихпроцесів – покаже час! Завдання ж партологівполягає на тімабиналежно й всесторонньооцінитичинники, які до цьогоїїспонукають. 
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Шурко О.Б.

ОСОБЛИВОСТІ УКРАЇНСЬКОГО НАЦІОНАЛЬНОГО ХАРАКТЕРУ

Розглядаючи функціонування сучасних політичних систем неможна оминути увагою вплив таких неінституційних чинників як емоції, політичні установки та стереотипи, національний характер та менталітет, політичні цінності та ідеали. Підвищений інтерес до проблем, що стосуються національного характеру, пов’язаний соціально-політичною та ідейною кризою, що її переживає наше суспільство. 

Щоб розглядати національний характер, зупинимося на визначенні сутності характеру. Характер – це поєднання стійких властивостей поведінки, які визначають відношення суб’єкта та оточуючого середовища. Структура характеру розглядається за типами відношень: - відношення до самого себе; - відношення до інших людей; - відношення до діяльності; - відношення до колективу, до суспільства в цілому. Характер дозволяє оцінити змістовну, соціальну сторону поведінки суб’єкта, його ціннісні орієнтації. 

Національний характер — це особливий психо-генетичний склад народу, що виникає на основі усього його історичного і соціокультурного досвіду, усієї сукупності традицій, ідей, цінностей, стереотипів, ідеалів, інтересів, найбільш притаманних певній етнічній спільності. Характер народу (національний характер) виявляється перш за все як система соціокультурних норм і як психічне явище.
Перші спроби наукового вивчення характеру народів були здійснені мислителями епохи Просвітництва Ш.-Л.Мотеск’є, Г.Гердером, Ж.деМестром, у подальшому – представниками німецької класичної філософії. Ш.-Л.Мотеск’є вважав, що різні кліматичні та географічні умови формують “різні характери народів”. Ж.-Ж.Руссо зазначав, що у кожного народу є або має бути власний національний характер. Г.Гердер, ввівши поняття “народний дух”, розглядає народ як “корпоративну особу”, основу якої формує народний дух, який знаходить свій вираз у мові, звичаях, традиціях, цінностях. 
Поняття “національний характер” вперше було вжито у ХХІІІ ст. І.Кантом, а перше вивчення особливостей окремих етнічних груп здійснили науковці Школи психології народів у Німеччині в середині ХІХ ст. Школу психології народів представляли В.Вундт, М.Лазарус, Х.Штейнталь і ін. 

Дослідження феномену національного характеру активізувалось у ХХ ст. у США. Вагомий внесок у ці дослідження внесла американська етнопсихологічна школа представлена Р.Бенедиктом, А.Кардинером, М.Мідом, Р.Мертоном і ін. Підкреслювалось, що різні національно-етнічні групи мають специфічні національні характери, які проявляються в стійких психологічних рисах окремої особистості і відображаються у культурній поведінці. В кожній нації виділялась “базова особистість”, яка поєднувала загальні для її представників національні риси і риси національної культури. Культура, політичні інститути і сім’я мають найбільший вплив на національний характер. Утруднював розуміння інших національних характерів феномен етноцентризму.

У ХХ ст. дослідження цього питання здійснювалося переважно в рамках неофройдизму та націонології, і воно найбільше привертало увагу народів, котрі зазнавали національного гноблення і для яких актуальним було виявлення всіх чинників, що впливали на перебіг національно-визвольної боротьби. 

Дослідження українського національного характеру, його окремих характеристик були посвячені праці М.Костомарова, О.Кульчицького, В.Липинського, Б.Цимбалістого, Д.Чижевського, Ю.Липи та інших вчених.

Д. Чижевський, досліджуючи національний характер українців, зазначав, що до характеристики національного типу можна йти трьома шляхами. Перший – дослідження народної творчості, другий – характеристика найбільш “блискучих” представників народу, третій - аналіз найвагоміших історичних етапів. Вчений виділяє такі основні риси психічного укладу українця: емоційність, сентименталізм, чутливість та ліризм, з другого боку – індивідуалізм та прагнення до “свободи”, яке у певних випадках “веде до самоізолювання, до конфлікту з усім та усіма, до розкладу усякої життєвої форми” і, нарешті, третя риса – неспокій і рухливість “більш психічні, ніж зовнішні” [1, с. 95], що, з одного боку, сприяє здатності сприймати нове, створює передумови до психічної революції, але з іншого - має негативний вияв – тенденцію до протиборства, руйнування.

О.Кульчицький для вивчення психології української нації пропонує використовувати “метод генетичного досвіду”. З огляду на це, на формування національного характеру українського народу впливають такі чинники як – расові, геопсихічні, історичні, соціопсихічні, культуроморфічні, глибиннопсихологічні.

На визначальну роль емоційності в українському національному характері вказував і В. Липинський. Ця перевага емоційності над раціонально-вольовими компонентами є, на його думку,  згубною як для політики так і для суспільного життя.

М. Костомаров, В. Липинський, В. Винниченко відзначали, що українцеві притаманне почуття індивідуалізму, крайня форма якого виявлялася у асоціальному егоцентризмі. Зосередженість на особисто-індивідуальному світі привела до переваги власних інтересів над громадськими і це не сприяло процесу державотворення.

На думку Б. Цимбалістого, культурно-антропологічний метод дозволяє охопити весь процес формування національного характеру від самого його початку. Саме з його допомогою можна з’ясувати, як передаються риси характеру із покоління в покоління, науково дослідити національну психіку, відкрити перспективи свідомого впливу на зміну національного характеру чи на збереження деяких його рис. Він припускає, що вплив культури на індивідуальний характер, на ментальність людини відбувається у її ранні роки через родину, яка відтворює культурне середовище етногрупи, через способи родинного виховання і таким чином формує певні риси національного характеру. 

Б. Цимбалістий, розділяючи позицію О. Кульчицького про вплив біологічних, геопсихічних, історичних, культурно-моральних та глибинно-психологічних чинників на формування національного характеру, при цьому наголошує, “що одні з них незмінні (географічне положення, клімат), інші змінюються дуже поволі і лише релятивно (історична доля, соціальна структура та ін). Виходило б, що вдача і ментальність народу зміняються в дуже повільному ритмі. Але спостереження доказує, що крім сталих рис у вдачі, є такі, що виступають лише в якийсь історичний період” [2, с. 30]. Він також зазначає, що досконало дослідити національний характер українців, можна на основі  глибокого аналізу структури родинного життя, однією з особливостей якого є становище у ній жінки-матері, яка і в громадському житті відіграє надзвичайно важливу роль.  Серед негативних компонентів характеру українців вчений виділяє - відсутність демократизму, пошани до авторитету, почуття відповідальності, моральної відваги, справедливості, толерантності, “духу спільноти” тощо, які не сприяють розудові державності, а також  “брак єдности у наших змаганнях, внутрішні спори й чвари, взаїмне поборювання ” [3, с. 59], що все разом унеможливлює реалізацію та досягнення важливих завдань і цілей. Ще одна негативна риса, притаманна українцям - “параноїдне думання”, що стало для них майже панівним. Свідомість “параноїда” завжди хитка і догматична. У нього забагато страху перед несподіваним, його “Я” почувається заслабким, щоб дати собі раду з тимчасовим станом непевности і дезорієнтаціїї, що їх приносить кожна несподіванка” [4, с. 18]. “Параноїдний” тип стає небезпечним, коли його агресивність проявляється не на словах, а на ділі, коли ця агресивність направлена не на чужинців, а на внутрішні взаємини. Такі люди вороже ставляться до влади і політичних лідерів, тобто не маючи ніякого відношення до влади, ніколи не почувають себе вільно відносно влади, бо завжди комусь підпорядковуються. Себе вони ж завжди оцінюють дуже високо, хоча зовнішньо виглядають скромними. Будь-яка критика їх ображає і викликає почуття помсти. Найбільше вони прагнуть задоволення своїх власних інтересів. На думку “параноїдного” типу, все суспільство – це отара таких собі “дурнів”, нездатних глибоко і правильно думати, а єдино правильним є його власні погляди. На думку Б. Цимбалістого, людей “параноїдного” типу багато є в Україні. 

Для досягнення незалежності, вважає вчений, потрібно дуже важко працювати, бо вона не прийде сама собою. Її потрібно вибороти, а для цього,на його думку, потрібно: по-перше, щоб кожний громадський, політичний і культурний діяч критично поставитися до наслідків своїх рішень, оскільки кожна дія і кожне рішення впливають на розвиток майбутніх подій; по-друге, всім українцям потрібно перестати міряти людей та їхні справи силою їх патріотичних почуттів; по-третє, навчитися поважати не тільки своє, але й чуже, оскільки з нього можна почерпнути багато корисного; по-четверте, українські політики мають налагодити взаємини зі своїми опонентами, через те, що всіх їх об’єднують єдині національні інтереси; по-п’яте, потрібно відкинути агресивність, взаємну ненависть, звинувачення, підозри, образи. Особливу увагу Б. Цимбалістий приділяв моменту плекання в українців  такої риси, як шанування законів, оскільки це “важлива громадянська чеснота, без якої жодна демократична система не може існувати. Як наслідок довговікового поневолення українці не мали нагоди виплекати в себе таку чесноту. Бо як могли вони навчитися шанувати закони, коли ті закони були чужі, накинені і несправедливі для них. Вони мусіли лише бунтуватися і відкидати їх” [5, с. 11].

За словами Б. Цимбалістого, українці повинні пройти духовне хрещення, після якого вони будуть “старатися жити в згоді зі своєю вірою. Така самостійно здобута віра має зобов'язуючу силу; вона стає центром думання і життя людини” 3, с. 59]. Але Б. Цимбалістий застерігає українців, щоб вони не дай Боже не пішли за демагогами і не допустили їх до влади, оскільки це призведе народ до катастрофи, а пішли за справжніми своїми національними лідерами. Якщо таке відбудеться, українці зуміють вибороти незалежність і збудувати свою власну державу. Таким чином, на думку вченого, тільки врахувавши всі ці факти, можна стати політично зрілими громадянами.  

Отже, національний характер проявляється у відношені, ставлені перш за все до  представників інших національностей, етнічних і соціальних груп, через вияв у певних діях та поведінці найбільш значимих соціально-психологічних якостей і особливостей певного народу. Знаючи як позитивні так і негативні риси національного характеру свого народу, усвідомивши їх і доклавши зусиль щодо нівелювання останніх можна більш конструктивно вибудовувати систему взаємодій та більш ефективно реалізовувати накреслені цілі у межах багатонаціональних держав.
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КАФЕДРА ТЕОРІЇ ТА ІСТОРІЇ ПОЛІТИЧНОЇ НАУКИ
Валерій Денисенко

ПОЛІТИКА ТА МОРАЛЬ: ВИТОКИ СПІВВІДНОШЕННЯ

Онтологія моралі є досить суперечливою за своєю суттю. Важко примусити людину підкорятися загальновизнаним етичним нормам, проте можна на підставі доказів релевантності цих норм сприяти побудові індивідуально-одиничної моралі, яка б була максимально близька до ідеалу. Якщо мораль людини детермінована бажаннями благого життя, тоді варіюватися вона буде відповідно до різниці у індивідуальному визначенні блага. У цьому контексті задля регулювання соціальних процесів на засадах всезагально-визнаного блага актуалізується імперативність етичних норм. Як наголошує П.Рікер в контексті визначення суті цих двох понять, “етика не може обійтися без моралі: бажаність не звільняє від імперативності по тій причині, що існує насильство, яке один агент може здійснити по відношенню до іншого, перетворюючи останнього із потенційної жертви у жертву реальну” [2, c. 46].

В умовах нинішнього постмодерного суспільства продовжується відхід від загальновизнаного задля ствердження постконвенційної моралі, плюралізму етичних концепцій. Соціальний агент вже не визначений у своїх вчинках виконанням Божої волі або ж, якоюсь расовою чи національною етикою більше ніж його власним соціальним положенням та тією роллю яку він, відповідно до свого положення повинен сповідувати. Відбувається перехід від  “категоричного імперативу” – морального закону в Канта ( який в дечому міг втілюватися в етичних принципах релігійної доктрини) до категоричного функціоналізму – визначеності системою та її зв’язками, на чому наголошує концепція постструктуралізму. Проте слід наголосити на відносності такої однозначної детермінованості буття соціальної істоти як тоді так і тепер. Таким чином логічно у цьому контексті було б розглянути деякі з аспектів еволюції поглядів на роль та місце моралі та етики у регулюванні соціальних відносин, а відтак і політичної сфери буття.

Ще Арістотель, наголошував на визначеності етики такими категоріями, як благе життя та доброчинність. Етичною могла бути лише та людина, яка своєю доброчесність виявляла інтенцію до благого життя. Натомість, коли Арістотель вказує на інтенційність, тоді на перший план висувається лише бажаність а не імперативність, на чому подібно до грека наголошували Б. Спіноза, Г.В.Гегель та ін. Відповідно суть зв’язку політики з етикою, як говорить П.Рікер підтверджується лише у тому випадку, “якби вдалося довести, що людина головним чином визначається своїми можливостями, котрі досягають повної реалізації тільки в умовах політичного співіснування, інакше кажучи, в умовах суспільного стану ” [2, с. 93].

Модель яку пропонує Арістотель можна виразити так: доброчинність, яка матеріалізується у вище благо індивіда вчинок, що виражає всезагальне благо поліса (держави).  Цікавим є те, що відповідно до свого принципу золотої середини, Арістотель об’єктивує моральний (доброчинний) вчинок як необхідний у відносинах між людьми, а відтак політичних відносинах, як такий що визначається поєднанням розумності та аффективності, що певним чином зумовлюють будь-яку дію. В подальшому у політичній науці дискусії з приводу кореляції моралі, етики та політики та проблеми конструювання дії у сфері політичного поля як такої яка визначена етично, базувалися на визнанні домінації однієї із цих крайностей характеристики соціальної дії. 

Таким чином підсумувати філософську рефлексію грека можна за допомогою позиції А.А.Гусейнова, який наголошував на тому, що в концепції Арістотеля “політика існує як публічний простір, або простір свободи, який складається між людьми, так як вони прагнуть до вищого блага і оскільки це прагнення не може реалізуватися інакше як у здійснених (курсив наш – В. Д.) (само оцінених) вчинках. Вище благо для того, щоб стати основою спілкування повинно перетворитися у благо загальне. Саме таке перетворення відбувається в процесі переходу від етики до політики” [1, с. 15].

Отже, у відповідності із концепцією Аристотеля політику абсурдно визнавати позаморальною, так як вона в першу чергу виявляє себе як вища мораль. Політика та мораль у Арістотеля співпадають, коли можна сказати: все політика, а рівно ж, все мораль. Тоді як у Сократа подібна сентенція звучала по іншому: політика – це тільки мораль і по великому рахунку, все лише мораль, а отже, політики самої по собі немає.
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НЕКЛАСИЧНІ ПІДХОДИ ДО ОЗНАЧЕННЯ СВІДОМОСТІ У КОНТЕКСТІ ПОЛІТИЧНОГО ДИСКУРСУ

Складно вести мову про політичну свідомість як про вичерпне поняття, що у повній мірі виражало б специфіку уявлень людини про політичне, зважаючи на складність пояснення самого феномену свідомості. Існує безліч досліджень даного феномену – від психологічних до філософських, відповідно обмежувати політичну свідомість як поняття узагальненням знань про політику, механізмів пізнання політичного, не зовсім коректно. 

Акцент на некласичних підходах до означення свідомості зроблено невипадково. Варто згадати теореми Курта Геделя про неповноту. Сприйняття завжди містить в собі обмеження, дефекти (як семантичні, так і нейропсихологічні), упередження несвідомого походження. Все це і підриває можливість “об’єктивності” пізнання буття як такого, політичного його виміру зокрема.

Відомий фізик Нік Херберт, у праці “Квантова реальність”, згадуючи копенгагенську інтерпретацію, говорить про те, що не існує жодної “глибинної реальності”. Вочевидь він має на увазі те, що така реальність не може бути виявлена чи доведена експериментальним науковим шляхом. І дійсно – все, що ми можемо знати про реальність нам відкривається через вимір нашої, інструментальної реальності, специфіка якої випливає із особливостей нашої свідомості, нашого особистого досвіду, який не може слугувати “абсолютною” точною відліку, мірилом істинності чи узагальненням методологічної точності. Наша нездатність знайти одну глибинну реальність - це зафіксований факт наукової методології і людської нейрології. Відповідно змістова складова свідомості складається з «відносних реальностей», рефлективних практик різного рівня складності та осмисленості. Така логіка  цілком відповідає і принципу утворення політичної свідомості. 

Важливо усвідомити, що “сприйняття полягає не у пасивному сприйнятті сигналів, а у активній інтерпретації сигналів … сприйняття полягає не у пасивних ре-акціях, а в активних, творчих транс-акціях”[1]. Не можна виключати досвід інтерпретатора з процесу інтерпретації – такий суб’єктивний підхід домінує у більшості некласичних наукових підходів до пояснення свідомості. 

Як приклад доцільності такого застосування стосовно політичної свідомості та специфіки її формування можна використати практику систем дезінформації – “це ретельно розроблені “легенди”, створювані розвідувальними службами типу ЦРУ, КГБ чи МІ-5. В цих системах зовнішня легенда містить у собі іншу легенду, замасковану під “приховану правду”, призначену для тих пошуковців, що успішно розкриють зовнішню брехню” [1]. 

Політична свідомість, мабуть в силу тієї обставини, що формується на буденному рівні свідомості, створює для суб’єкта його персональну модель соціально-політичної реальності. Шлях такого формування може відбуватись як на основі особистих переконань, так і у зворотньому напрямку – через прийняття визначених шаблонів пояснення соціально-політичних відносин, накладених на особистий досвід.

Очевидно, що чим більше інформації сприймає інтерпретатор, чим складнішим та багатшим стає інформаційний базис для моделювання реальності. З іншого боку, супротив засвоєнню нової інформації, що може пояснюватись через різні застереження, має нейрофізіологічну основу. Для більшості інтерпретаторів дійсності у процесі формування власної політичної свідомості така основа виражається у питанні “достовірності” - наскільки така інформація висвітлена у ЗМІ, наскільки вона підтримувана авторитетними політиками та суспільними діячами, наскільки вона заперечувана тими персоналіями, що викликають недовіру.  

Складний та заплутаний процес засвоєння нової інформації зазвичай впирається у бажання чи небажання її пізнавати. “Люди століттями вбивали один одного в жорстоких війнах і революціях і продовжують це робити - і все це в ім'я ідеологій та релігій, які, якщо їх суть представити у вигляді речень, не виглядають для сучасної логіки ні істинними, ні хибними. Це безглузді речення, які можуть здаватися осмисленими лише лінгвістично неписьменній людині” [1]. Будь-яка модель, теорія щодо пояснення політико-соціальних відносин являється лише її зрізом, можливим варіантом пояснення, що не може носити вичерпного характеру. Говорити про “об’єктивний вимір” такого роду відносин недоцільно. Об’єктивність такої реальності якщо і існує, то поза межами суб’єктивних відносин, суб’єктивного пояснення, суб’єктивного характеру політичної свідомості. 

Все це дає можливість говорити не лише про відносність пояснення пізнавальних практик у межах політичної свідомості, але й про відносність інструментів організації політико-соціальних відносин. Не існує і не може існувати спільних шаблонів стосовно означення явищ політичного змісту у межах свідомості суб’єкта. Оскільки “ми не можемо описати що би це не було “як воно є”, але тільки “як воно уявляється” [1], то і вести мову про чисте означення політики як такої, її засвоєння через призму класичної логіки не можна. “Арістотелева традиція логіки залишила нам всього два варіанти для вибору: “істинно” та “хибно”. Фон Нейман додав до них “може бути” – “може бути”  виразно виключає “беззмістовність”, яку фон Нейман, як і Бор, виключав з наукових міркувань” [1].

В українському суспільстві дедалі популярнішою стає позиція дотримування догматичних суджень, з явною привілегією особистим переконанням, що набирають ознак “мужності”, тоді як все, що залишається поза ними набуває ознак “немужньості”, “толерантності” негативного смислового посилу. Хоч така “толерантність” по суті і являється цією мужністю у прямому сенсі – особистою силою не зважаючи на власні переконання допускати можливість іншої думки, специфіка якої не передбачає автоматично підривання первинних уявлень на політико-соціальні відносини. 

Ще один важливий момент, що може пояснити різнорідність інтерпретації попереднього твердження – в кожному суспільстві поведінка людини максимально наближена до очікувань, побудованих стосовно неї у межах цього суспільства. Постійно чути тези про те, що “людську природу” не змінити, проте історичний досвід яскраво свідчить про те, що цією “людською природою” може стати все що завгодно. Наприклад “в індіанському племені зуні, що живе на південному заході Америки, ніколи не було самогубств, а єдине вбивство, про яке згадується у фольклорі цього племені, сталося близько трьохсот років тому” [1].

Серйозність цього питання чітко виявляє себе при побудові методологічних конструктів стосовно  дослідження політико-соціальних взаємодій, зважаючи на абсурдність застосування щодо них тез формату “ми самі творимо свою реальність”. В суспільстві створюється модель інтерпретації політико-соціальних взаємодій, відповідно кожен суб’єкт пізнаючи їх може лише модифікувати їх специфіку у контексті особистого досвіду, але не більше. Конфлікти, відповідно, можуть виникати через переконаність сингулярного суб’єкта у правомірності лише своєї інтерпретації політико-соціальних взаємодій, їх пояснення. Той факт, що невизначеність залишається вагомим аспектом досліджуваних проблем у межах політичної науки не свідчить про обмеженість наукового методу пізнання чи науки загалом, а швидше про незавершеність методологічних основ політичної науки та необхідності врахування некласичних моделей пояснення політико-соціальних взаємодій.
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ПРАОСНОВИ СИСТЕМНОСТІ ПОЛІТИЧНОЇ ВЛАДИ У КИЇВСЬКІЙ РУСІ
Кожний народ – живий організм, який має свій зародковий елемент та час. Нації не з’являються у готовому, сформованому, як окрема повноцінна одиниця, вигляді. Вона починається з когось і кимсь закінчується. І цей початок не лише генетичний, але й духовний. Кожна нація має свою долю, свій шлях розвитку, свої злети та падіння. І саме завдяки історії, різноманітним згадкам, записам та фактам ми маємо змогу прослідкувати та дослідити зародження, розвиток та занепад, якщо йому було місце, кожного народу. В історії нації важливі не лише ці три конкретні історичні стадії, важливі факти, передумови, можливі події, які так чи інакше приводили до тієї чи іншої стадії. Адже, як вважав англійський вчений Е. Фрімен “Історія – це політика в минулому, політика – це історія у сучасності”. Саме у такій історії українці посідають провідне місце.  

У слов'янському світі склалися усі передумови для формуванні державності українського народу. Перше політичне, духовне та культурне підтвердження виникнення української нації було задокументоване, ще наприкінці І – початку ІІ тис. н. е., коли певна, історично пов’язана, община людей, яка проживала на одній території, мала спільну мову, культуру та світосприйняття, створила першу, українську державу, яку називають  “Київська Русь”. Хоча слід зазначити, що “Київська Русь” або “Давня Русь” чи “Русь-Україна” — це кабінетні терміни, які виникли в уяві дослідників та вчених. Адже сучасники називали цю державу  “Руська земля” або “Русь”. Як стверджують вітчизняні дослідники, термін “Київська Русь” виник  у лоні офіційної російської історіографії Москви та Санкт-Петербурга, яка була представлена насамперед працями М. Карамзіна, С. Соловйова, В. Ключевського та інших знаних істориків Російської імперії. Відомо, що вони обстоювали концепцію про генеалогічну  безперервність протягом тривалого часу правлячого в Москві князівського роду [1,с.160]. 

На першому історичному етапі встановлення Київської держави (кін. Х – ХІ ст.) складається політична та економічна єдність Русі, що вийшла на міжнародну арену досить потужною державою. Як свідчать історичні джерела, на князівську владу було покладено досить відповідальні й складні внутрішні та зовнішні функції, що мали забезпечити стабільність розвитку Київської держави. Так, законодавчо-судова функція полягала в укладанні різних юридичних кодексів князем та його найближчим оточенням. Законодавча влада князів, яка поширювалася фактично на всі сфери міського та сільського життя, регламентувала юридичні норми функціонування адміністративно-територіальних структур, надходження данини на користь держави, здійснювала організацію та контроль щодо розподілу земельних фондів. Дотримання всіх цих правових норм, ініційованих князівською владою, покладалося на досить розгалужений, проте дієздатний з професійного погляду князівський адміністративно-управлінський апарат. Князівська влада мала вирішувати питання оборони країни чи землі, особистої участі князів як головних воєначальників у військових кампаніях. Її принципово важливою функцією було забезпечення зовнішніх зносин з іншими державами, а також князівствами. Для здійснення дипломатичних місій та проведення міжнародних переговорів використовувались бояри, купці, духовенство. Хоча, не раз дипломатичні місії очолював і сам князь. Київський князь, на думку відомого історика Б. Грекова, не тільки не був «політично випадковою фігурою чи певною “блукаючою кометою”, а й уособлював  керівника держави, форма якої відповідала стану продуктивних сил та виробничих відносин того часу [2,с.309]. 

Отже, підсумовуючи, зазначимо, що протягом усієї історії існування Київської Русі, а саме ІХ—ХІІІ ст. прасистема політичної влади цієї держави, яка була заснована на принципах ранньофеодального монархізму й феодалізму, зазнала істотних трансформаційних змін. Якщо за доби піднесення Київської Русі була сформована централізована монархія, то у період феодальної роздробленості одноосібна монархія поступилася місцем федеративній. Протягом ХІІ—ХІІІ століть імперія Рюриковичів зазнала кардинальної еволюції від унітарної держави через федерацію й конфедерацію до сукупності кількох окремих суверенних держав [3, с.60]. Напередодні монголо-татарської навали (1237—1241 роки) на Русі існувало близько п’ятнадцяти великих князівств, п’ять із яких — на землях, що є нині територією Української держави (Київське, Чернігово-Сіверське, Переяславське, Володимиро-Волинське та Галицьке) [4, с.102] Татаро-монгольська навала значною мірою загальмувала соціально-економічний, політичний і культурний розвиток стародавньої Русі. Хоча, саме Русь виконала роль буфера для країн Західної Європи (у татаро-монголів вже не було сил її здобувати). Отже, впродовж усієї своєї історії Київська Русь так і не стала тією політичною системою, яку ми звикли розглядати у  державах, які існують сьогодні, адже політична система — впорядкована сукупність державних, політичних, громадських організацій та інститутів, сфера політичного життя суспільства. На Русі не були до кінця сформовані і впорядковані ні державні, ні політичні, ні громадські інституції чи організації, адже досить часто бувало так, що навіть певні сформовані елементи цієї ще не сформованої системи змінювались із приходом нової влади, нового князя. Та не зважаючи ні на що певні спроби створити цю систему і обґрунтувати її необхідність, певні елементи якої навіть існували і працювали на даному етапі, були здійснені. Саме вони створили передумови для створення в майбутньому вже більш якісної державної системи .  
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Вікторія Бунь

КОНЦЕПЦІЯ СПРАВЕДЛИВОСТІ У ПОГЛЯДАХ ПЛАТОНА ТА АРІСТОТЕЛЯ

Античний світ із притаманним йому особливим типом культури і свідомості та специфічним розумінням політики, для якого характерне максимальне зближення громадської і приватної сфер, продукував власне розуміння справедливості. Поліс, у значенні державного утворення, фактично ототожнювався із суспільством як таким. У працях античних мислителів він виступає як універсальна форма співжиття, що гарантує всі можливості для повноцінного розвитку. Навіть більше, за його межами зникає можливість реалізації людиною своєї природи. Античні мислителі не знають розмежування держави і громадянського суспільства, говорять про державу-суспільство як єдине ціле. Тому політична сфера, політичні феномени вивчались античними авторами у дуже тісному взаємозв’язку із цілою низкою суспільних явищ. Тісно поєднанні політична, культурна, економічна, соціальна сфери, пріоритет інтересів держави, “політичного” як цілого над інтересом окремого громадянина сприяли конструюванню специфічного розуміння поняття “справедливість”. Значну увагу розробленню цього концепту присвячують найвизначніші мислителі періоду розквіту давньогрецької державності – Платон та Арістотель. 

Праця Платона “Держава” розпочинається із спроби окреслити суть поняття справедливості. Конструюючи ідеальну державу мислитель наголошує насамперед на ієрархічності трьох станів з яких вона складається – філософів-правителів, воїнів, ремісників та землеробів. Кожен стан має власну сферу діяльності і відмова від неї означатиме порушення принципу справедливості: “лише в цій державі ми виявимо, що швець є швець, а не корабельний керманич, рільник – це рільник, а не суддя, і воїн – це воїн, і так само в усьому іншому”. [1, с. 84] “Держава є справедливою тоді, коли кожен із трьох станів, що в ній є, виконує свою роботу” [1, с. 133]. Таким чином справедливість визначається як стан, коли кожен відповідно до своїх здібностей займається певною роботою, до якої має здібності. Завдання філософів – управління державою у відповідності до вищого знання, яким вони володіють, воїни повинні охороняти існуючий порядок, а землероби і ремісники виробляють економічні блага для життєдіяльності суспільства. Реалізація справедливості в державі таким чином означає встановлення відносин панування та підпорядкування. Обґрунтовується ця ідея фактом нерівності людей від природи. Принцип справедливості в Платона, таким чином, замінює собою право. 

Арістотель конструюючи власний проект справедливої держави намагається створити більш дієвий, практичний її варіант. Завдання дослідника, мислитель бачить у спробі знайти таку форму політичного врядування, яка була б найкращою для життя. Для цього, для початку, слід дослідити всі існуючі емпіричні зразки держави.  

Визначаючи справедливість Арістотель наголошує на тому, що вагому роль відіграє ситуація – в одних випадках дієвим є принцип рівності, в інших слід надати перевагу нерівному розподілу. Надання переваги одному з принципів обов’язково приведе до конфліктів у державі. Про це дослідник пише, аналізуючи причини повстань і переворотів у державі. Тому справедливість, Арістотель визначає як “віддати кожному своє, рівним – рівне, а нерівним – нерівне”. В праці “Нікомахова етика” Арістотель розглядає справедливість як характеристику людської душі і одну з найвизначніших чеснот. В даному випадку справедливість є предметом дослідження етики. Проте Арістотель наголошує, що у в контексті іншого аспекту – ставлення до інших, відносин між людьми, справедливість стає предметом політики. 

Філософ виділяє дав різновиди справедливості – розподільчу і зрівнюючу. Принцип розподільчої справедливості означає розподіл благ, ресурсів, почестей пропорційно до внеску кожного члена суспільства, у відповідності до досягнень кожної людини. За умов використання принципу зрівнювальної справедливості всі отримують порівну (арифметична рівність). Це можливо у сфері цивільно-правових угод, купівлі-продажу, обміну, відшкодування збитків тощо.

Принцип нерівної справедливості запропонований Арістотелем є необхідною умовою при організації політичної форми владарювання. В цьому випадку ми говоримо про політичну справедливість, яка можлива лише між вільними і рівними людьми і жодним чином не стосується наприклад стосунків господаря і раба, чи батька і дітей. Таким чином політичні відносини з приводу влади ґрунтуються на свободі і рівності суб’єктів.

Отже, греки аналізуючи справедливість наголошують на тому, що рівність є відносною (можлива лише серед громадян), відповідно справедливість передбачає, що кожен займається своєю справою, до якої схильний від природи. Таким чином, найкращим станом у державі є своєрідний політичний баланс, встановлення якого гарантує вирішення конфліктів та суперечностей. 
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СТРУКТУРА ПОЛІТИЧНИХ КОНФЛІКТІВ В ПРОЦЕСІ ТРАНСФОРМАЦІЇ 

ПОЛІТИЧНИХ РЕЖИМІВ

Невід’ємною складовою політичного процесу, однією з форм його вияву та засобом розв’язання його протиріч є політичний конфлікт. Попри те, що політичні конфлікти дестабілізують суспільство, вони, водночас, детермінують політичні зміни, трансформацію владних структур та поведінку учасників політичного процесу. Відтак, їх можна назвати важливим джерелом оновлення та перетворення соціально-політичної дійсності. У цьому контексті надзвичайно важливим є визначення суті та особливостей політичних конфліктів, які об’єктивно супроводжують процеси зміни політичного режиму від авторитарного до демократичного типу. Особливо актуальним це питання є сьогодні на тлі тих складних та суперечливих трансформаційних процесів, які відбуваються в Україні. 

Однією з пояснювальних схем, в межах якої чи не найповніше розкривається проблема політичних конфліктів в процесі переходу до демократії є транзитологічна парадигма [2]. Так, за твердженням одного з представників цього теоретичного підходу А. Пшеворського, утвердження стійкої (консолідованої) демократії є лише одним із результатів розпаду авторитарного режиму. Поряд з цим можливими є такі варіанти: по-перше, припинення процесу розпаду авторитарного режиму та відновлення status quo; по-друге, встановлення нової диктатури; по-третє, зупинка процесу переходу на половині шляху та утвердження режиму, що обмежує конкуренцію або опиняється під загрозою воєнного втручання; по-четверте, встановлення нестійкої демократії, за якої діяльність демократичних інститутів може привести до того, що окремі впливові політичні сили зроблять вибір на користь авторитаризму [1, с. 121]. 

Можливість реалізації кожного з перелічених варіантів залежить від цілей та ресурсів конкретних політичних сил та структури конфліктів, які виникають після розпаду авторитарного режиму, і коли на порядок денний стає питання про демократію. Тож, варіант перший: структура конфліктів є такою, що жоден демократичний інститут не може затвердитись (передусім через те, що не вирішує жодного з існуючих конфліктів) і політичні сили починають боротись за нову диктатуру. Варіант другий: структура конфліктів є такою, що жоден демократичний інститут не може затвердитись, але політичні сили погоджуються на демократію як на тимчасове рішення. Варіант третій: структура конфліктів є такою, що у разі впровадження окремих демократичних інститутів вони могли б зберегтись, але конфліктуючі політичні сили борються за встановлення диктатури. Варіант четвертий: структура конфліктів є такою, що у разі впровадження деяких демократичних інститутів вони могли б вижити, але конфліктуючі політичні сили погоджуються на нежиттєздатну інституційну структуру. І, нарешті, варіант п’ятий: структура конфліктів є такою, що деякі демократичні інститути могли б зберегтися, і коли їх впроваджують, вони дійсно виявляються стійкими [1, с. 130-131]. 

Очевидно, що останній варіант є прикладом переходу від авторитарного правління до консолідованої демократії. Саме тому Пшеворський звертається до детального аналізу умов, за яких можливий такий розвиток подій. Тож, процес переходу вчений розділяє на два великі етапи: лібералізацію та демократизацію, в межах якої він виділяє два аспекти – вивільнення з-під авторитарного режиму та конституювання демократичного правління [1, с.120]. 

За твердженням Пшеворського, боротьба за демократію завжди ведеться на два фронти: проти авторитарного режиму за демократію та проти своїх власних союзників за краще становище в умовах майбутньої демократії. Тож, перший напрямок конфлікту пов’язаний з вивільненням з-під авторитарного режиму, а другий – із конституюванням демократичного правління. Для пояснення першого аспекту демократизації Пшеворський розрізняє чотири політичні сили: прибічників твердої лінії та реформаторів (які можуть бути, а можуть і не бути лібералізаторами) всередині авторитарного блоку, та поміркованих і радикалів, які перебувають в опозиції. Вивільнення з-під авторитаризму, за його словами, може відбутися лише у тому разі, якщо реформатори порозуміються з поміркованими. Це можливо за таких умов: 1) реформатори та помірковані досягають угоди щодо інститутів, за яких представлені ними соціальні сили мали б помітний політичний вплив в демократичній системі; 2) реформатори в стані досягти згоди прибічників твердої лінії або нейтралізувати їх; 3)помірковані здатні контролювати радикалів. Причому реалізація останніх двох умов має передувати першій [1, с. 135]. 

Суть другого аспекту демократизації пов’язана з конфліктом навколо майбутньої інституціональної структури. Особливість цього аспекту, на наш погляд, полягає у тому, що конфлікт тут розгортається, з одного боку, між представниками старої авторитарної еліти, які спочатку стали лібералізаторами, а згодом і демократизаторами, та демократичною опозицією, а з іншого – між різними політичними силами, що входять (або входили) до складу цієї об’єднаної опозиції. Така ситуація виникає з того, що кожна політична сила обирає саме ту інституціональну структуру, яка сприяє просуненню її цінностей, проектів або інтересів. Тому, залежно від співвідношення сил в конфлікті за майбутню інституціональну структуру, включаючи здатність деяких діячів нав’язувати недемократичні рішення, відбувається таке: або впроваджується певна демократична інституціональна структура, або починається боротьба за диктатуру [1, с. 137-138].  

Виходячи з цього, Пшеворський формулює три гіпотези, які співвідносять існуючі сили та об’єктивні умови з інституціональними результатами. По-перше, якщо учасникам конфлікту в моменті затвердження інституціональної структури відомо, що співвідношення сил в ньому є нерівноважним, то інститути ратифікують це співвідношення. Причому останні залишаються стійкими тільки в тому разі, якщо зберігаються початкові умови. По-друге, якщо відомо, що співвідношення сил є рівноважним, то можливими є різні варіанти: почнеться тривала громадянська війна, буде досягнута домовленість про нежиттєздатні інститути, або сторони дійдуть згоди відносно інституціональної структури, яка з часом набуде конвенційної сили. По-третє, якщо співвідношення сил невідоме, то інститути сформують сильну систему контролю і балансів та збережуться  попри будь-які умови [1, с. 140]. 

Демократія встановлюється лише тоді, коли конфліктуючі політичні сили домовляються про інституціональну структуру, яка допускає відкрите, нехай і обмежене, суперництво, і якщо ця структура породжує тривалу згоду. Водночас Пшеворський наголошує на тому, що в тих нових демократіях, в яких демократичні інститути виникли як тимчасове вирішення конфліктів, які з’явились в процесі переходу, постійно виникатимуть нові конфлікти щодо цих інститутів, оскільки ті політичні сили, що зазнають поразки в результаті взаємодії цих інститутів, постійно ставитимуть на порядок денний питання про інституціональну структуру (тобто про її зміну). Очевидно, що така демократія не є стабільною і в будь-який момент може відбутися або регрес до авторитарного стану, або демократичні інститути стануть просто “нежиттєздатними” – виконуватимуть роль “фасаду”, за яким буде приховуватись “тіньова”, паралельна інституціональна структура, що складатиметься з неформальних, напівлегальних та нелегальних, інститутів, в рамках якої і відбуватиметься взаємодія між політичними акторами [1, с. 128]. 

Саме тому для будь-якого переходу центральним є питання про утвердження міцної (консолідованої) демократії, тобто про створення такої системи правління, за якої політичні сили ставлять свої цінності та інтереси в залежність від невизначеної заздалегідь взаємодії демократичних інститутів та підпорядковуються результатам демократичного процесу. Демократичний порядок зазнає стабілізації тільки тоді, коли – в певних політичних та економічних умовах – система притаманних йому інститутів трактується як єдина вірна формула діяльності, коли ніхто навіть собі не уявляє, що можна було б діяти поза демократичними інститутами, коли все те, до чого прагнуть переможені, зводиться до виступу з новим викликом в межах тих інститутів, які нещодавно призвели до їхньої поразки [1, с. 145]. 

Отже, ми можемо стверджувати, що політичні конфлікти, які виникають у ході зміни типу політичного режиму є одним із найбільш визначальних факторів цього процесу. Саме цілі та ресурси тих суспільно-політичних сил, які залучені до тих конфліктів, їхня конфігурація, а також стратегія та тактика під час кожного з етапів транзиту визначають подальшу динаміку перехідного процесу, інституціональну структуру майбутнього устрою та, зрештою, саму можливість утвердження демократичного режиму.
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Євген Ланюк 

ПРИНЦИПИ ДІАЛОГІЧНОСТІ ПОЛІТИКИ І МИСТЕЦТВА В ГОМЕРІВСЬКОМУ ЕПОСІ

Витоки античного світосприйняття знаходимо у епічних поемах “Іліада” та “Одіссея”. Їх створення традиція приписує сліпому співцю-аеду Гомеру. Однак сучасні дослідники схиляються радше до колективного авторства “Іліади” та “Одіссеї”, які передавалися з уст в уста, аж поки не були записані за часів правління афінського диктатора Пісістрата у 561-528 рр. до н.е. “Іліада” описує 10-денний епізод з облоги племенами ахеїв малоазійського міста Трої (Іліону), що відбулась бл. 1200 р. до н.е. 

А “Одіссея”, що була створена кількома поколіннями пізніше, - мандри та повернення на о. Ітаку одного з вождів ахейців Одіссея. В цілому, “Іліада” та “Одіссея” - це сукупність окремих сюжетів, “зшитих” докупи і розроблених в єдину цілісність пізнішими редакторами. Вплив “Іліади” та “Одіссеї” на мислення та почування людей античної епохи був настільки великий, що видатний драматург Античності Есхіл називав свої п’єси “крихтами з розкішного бенкету Гомера”.  

Для розгляду діалогічності мистецтва та політики у “Іліаді” та “Одіссеї” важливо пам’ятати те, що перехідний етап від родово-племінного до рабовласницького суспільства обумовив їх специфіку як міфопоем. Це означає, що гомерівський епос ґрунтується на образному матеріалі міфів), однак міфи тут вже втратили свої первісні пізнавальні та регулятивні функцій; вони десакралізовані й сильно естетизовані. 

Аналізуючи гомерівський епос, слід постійно мати на увазі його дуалістичну, міфо-поетичну природу. Ця особливість “Іліади” та “Одіссеї”, у свою чергу, актуалізує пошук методології, яка б, у рамках аналізу діалогу між мистецтвом і політикою, дала змогу синтезувати міфологічне та естетичне начала поем. 

У гомерівському епосі політика постає у ньому як засіб впорядкування соціального світу відповідно до принципів всесвітнього закону – Логосу – та гармонії. А мистецтво (що, згідно з античними уявленнями, є нічим іншим, як красою, створеною людиною, на відміну від краси, що існує в природі) – як іманентною ознакою розумного світопорядку, що, згідно з принципом панестетизму, пронизує увесь Космос. Таким чином, краса не стоїть на варті політики, як це було у Єгипті чи Вавилоні, де велич царських гробниць возвеличувала династичну владу богорівних правителів, а, навпаки, політика зобов’язана створити такі умови, щоб у суспільстві процвітала краса (у “Одіссеї” (І, 346-350) є епізод, у якому Телемах докоряє Пенелопі, яка просить замовкнути співця Демодока, мотивуючи це тим, що пісню вкладає йому в уста сам Зевс). Краса – це ідеал, який засвідчує відповідність буття принципам Логосу або Розуму. Політика, у свою чергу, приходить у світ, який вже облаштований за законами гармонії та краси, й зобов’язана створити умови, щоб вони й надалі процвітали. Це видно й з того, що вид мистецтва, який найближче стоїть до політики – архітектура царських палаців – представлена у гомерівському епосі досить невизначено (палаци зображені як сукупність окремих елементів, а не як цілісність). Натомість процвітають прикладні види мистецтва – оздоблення побутових речей. Їх естетизація говорить про злиття мистецтва та ремесла, краси та Розуму у штучно створеному людиною Космосі. Один із елементів цього Космосу, який, як і всі інші, підпорядкований законові необхідності – Логосу – є і політика. 

Саме в гомерівському епосі знаходимо одну з найважливіших рис античного світогляду – панестетизм, або уявлення, наче краса є невід’єсною ознакою розумно впорядкованого Космосу, одним з елементів якого є й політика. Оскільки “Іліада” та “Одіссея” створювались на етапі переходу від патріархального до державницького суспільного ладу, їх естетика ще не ґрунтується на матеріалі пластики, тобто тілесно-предметного розуміння життя, породженого рабством. Зародження пластичного світогляду, який розквітає разом з рабством та розвиненим державно-політичним життям, знаходимо в наступну, після гомерівської, епоху – епоху архаїки (VII – V ст. до н. е.).


Підсумовуючи діалогічність мистецтва і політики у гомерівському епосі, наголосимо на таких її принципах:

1.
Політика – обмежена, натомість краса – абсолютна і всезагальна.

2.
Мистецтво, як створена людиною краса, тотожне Логосу – розумному началу світобудови, якому підпорядковується й політика.

3.
Політика не стоїть над мистецтвом й не зливається з ним, як це було в цивілізаціях Давнього Єгипту, Вавилону чи Ассирії, а покликана створювати такі умови, щоб у суспільстві процвітало мистецтво та краса.
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Ірина Хомин

ПАРТІЙНА КОНКУРЕНЦІЯ ЯК ВИД МІЖПАРТІЙНИХ ВЗАЄМОДІЙ 

У ПЕРЕХІДНИХ СУСПІЛЬСТВАХ
У перехідні суспільства характеризуються різними формами взаємодії політичних партій, що коливаються в  діапазоні від співпраці до конкуренції. Найпоширенішою формою взаємодії між партіями у транзитних суспільствах є конкуренція, яка слугує  знаряддям боротьбі за владу у демократичних суспільствах. Партії, висловлюючи інтереси окремих соціальних груп, і держава, яка політично представляє суспільство загалом, є основою політичної системи, в межах якої може збільшується чи зменшуватися ймовірність політичного насилля у боротьбі за владу й у політичних відносинах. Індикатором таких політичних можливостей груп виступає політична конкуренція, яка, представляючи міру організованості суспільства, безпосередньо впливає на виникнення єдиної політичної системи [9, с. 12]. В умовах конкуренції партії агрегують інтереси в політичні пропозиції і намагаються забезпечити собі перемогу на виборах, щоб в інститути, які приймають рішення, були делеговані особи, котрі керуватимуть раніше виробленою політикою у підготовці законів. У системах, де відсутня міжпартійна конкуренція, правляча партія може агрегувати інтереси подібно до великого бюрократичного апарату, нехтуючи вимогами слабкіших груп.

Досліджують політичну конкуренцію західні політологи Р. Даль, Дж. Шлезінгер, Д. Батлер, Й. Шумпеттер, К. Дойч, Е. Гідденс та ін., напрацювавши теоретичні підходи та моделі такої конкуренції в плюралістичних суспільствах. Наприклад, Дж. Сарторі пов’язував партійну систему безпосередньо з конкуренцією в процесі взаємодії. Адже, політичні партії для перемоги у виборчому процесі конкурують між собою [8]. Серед російських дослідників, у працях яких висвітлюється тематика політичної конкуренції, передовсім слід назвати В. Гельмана, Г. Ділігенського, О. Панаріна, Т. Заславську. В українській політичній науці дослідженням механізмів регулювання політичної конкуренції займаються С. Гелей, Е. Афонін, Д. Коротков, Н. Селютіна, Ю. Шведа, М. Примуш та ін. 

Міжпартійна конкуренція вважається одним із головних демократичних політичних інститутів. Завдяки їй відбувається інституційне регулювання боротьби за владу, артикуляція та агрегування суспільних інтересів, відбір політичних еліт, що визначає актуальність дослідження міжпартійної конкуренції у перехідних суспільствах. Багато науковців, досліджуючи політичну конкуренцію еліт, наголошують, що найповніше вона відображається у міжпартійній конкуренції. У перехідний період ще немає чітко встановлених рамок – інституцій, в межах яких діяли б усі політичні партії, багато з них використовують неформальні правила, які збереглися ще зі старого режиму. 

Важливим аспектом міжпартійної взаємодії є конкуренція між партійними лідерами, адже саме партійний лідер є особою, яка найповніше просуває і представляє партійні інтереси, а через них відповідно й інтереси відповідної суспільної групи. Окрім того в перехідних суспільствах партії найчастіше асоціюються з партійним лідером, а не ідеологією чи іншими ознаками. Принцип конкурентності, як один з основних принципів взаємообумовленості партійних лідерів, передбачає неодмінну наявність політичної конкуренції різних форм, видів і гостроти між представниками різних партійних сил [5, с. 166]. На думку німецького дослідника В. Зульцбаха, саме конкуренція, і між політичними партіями також, є найбільш характерною для країн, що обрали демократичний шлях розвитку суспільства [4]. Залежно від характеру відносин між партійними лідерами конкурентний характер їхньої взаємообумовленості визначається переліком тих питань (“проблемних вимірів”), які стають джерелом політичних розбіжностей між ними. У сучасній політологічній науці виділяють сім типів проблемних вимірів, до яких відносять: культурно-етнічні проблеми; суперечності між державою й церквою; містом і селом; соціально-економічні протиріччя; проблеми, пов'язані з підтримкою режиму; зовнішньополітичні та відносно нові проблеми поширення постматеріальних цінностей [1, с. 117 ].

Діяльність політичних партій, які повинні бути легітимними виразниками інтересів різних верств населення, створює основу для конкуренції різних ідеологічних і соціально-економічних моделей розвитку суспільства. Як наслідок конкуренції цих моделей виникає узгоджена концепція вирішення соціально-економічних і політичних проблем, яка повинна користуватися максимальним суспільним авторитетом [2, с. 337]. 

Оскільки в основі функціонування політичних інститутів покладений принцип конкуренції, політичний конфлікт як форма взаємовідносин між окремими особами, партіями, політичними групами, класами, націями, державами щодо питань влади [6], є нормальним та неминучим явищем політичного життя. В основі функціонування політичної партії покладено суперництво з іншою партією за підтримку, передовсім електоральну, виборців, відповідно конфлікти супроводжуватимуть діяльність політичних партій. Конфлікт політичних інститутів відображає суперечність владних структур; його можна вирішувати інституційно – створенням нових,  або модернізацією чи ліквідацією старих правил [3]. Конфлікт політичних інститутів включає в себе конфлікти між політичними партіями. 

Конфлікти між політичними партіями можуть відбуватися на різних рівнях: конфлікт між політичними конкурентами в межах однієї електоральної ніші, конфлікт між конкурентами протилежних ідеологічних позицій, конфлікт особистостей (адже партія це передусім партійні кадри). Не варто забувати про те, що у перехідних суспільствах існують не стільки ідеологічно споріднені партії, швидше – навпаки. Партії старого режиму трансформувались, дещо відкоригувавши ідеологію чи лише дискурс. Альтернативою їм стали нові партії демократичного спрямування. Саме між такими конкурентами за електоральні голоси відбувається жорстка боротьба. Конфлікт між політичними конкурентами нерідко є штучним, спровокованим навмисне і розглядається дієвим способом привернути увагу до партії, підняти її рейтинг, отримати електоральні дивіденди.

Взаємодії політичних партій набувають різних форм: від жорстокого протистояння до взаємних поступок і вкладання союзів та створення виборчих й урядових коаліцій. Ці форми взаємовідносин визначаються відмінностями в партійних програмах, ідеологічних доктринах та цінностях: якщо між партіями не досягається парламентської або урядової згоди, причина – в непримиренності ідейно-політичних поглядів. Так як у трансформаційних суспільствах відсутні чітко встановлені політико-правові правила та процедури, згідно з яким відбуватиметься міжпартійна взаємодія, політичні партії використовують тіньові методи у процесі конкуренції. 
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Ігор Вдовичин 

ВІДРОДЖЕННЯ ЯК ЕТАП У ФОРМУВАННІ НОВОЄВРОПЕЙСЬКОЇ КОНЦЕПЦІЇ СВОБОДИ ОСОБИ

 Епоха Відродження (ХIV-ХVII ст.) займає особливе місце у європейській історії. Незаперечно будучи заключною частиною Середньовіччя,  Відродження не тільки рельєфно виявляло його здобутки але і підготовляло ґрунт для принципово нової епохи. Чи не найбільш виразно відхід від середньовічної традиціоналістьської концепції патріархального суспільства до ідеї спільноти, що визнає право індивіда на самостійність  відображається у поглядах М. Падуанського, який беззаперечно є ще середньовічним теологом,  та вже відстоює думку про природність забезпечення людині свободи дії, унезалежнення її від деспотії світської і навіть церковної влади. Що характерно, запропоноване М. Падуанським підпорядкування виконавчої влади законодавчій, в значній мірі диктувалося раціональними аргументами, зумовленим захистом добробуту народу. Понад усе він був зацікавлений у мирі й усвідомлював, що тиранія і деспотія не сприяли миру в державі [ 5, c.149].
В європейській традиції людина оцінюється як центральна цінність. Ця ідея утвердила себе в боротьбі проти інших неєвропейських типів мислення, а також різноманітних концепцій “смерті людини”, що виникали і на європейському ґрунті [4, c.33]. Втілення людської індивідуальності як визначальної тенденції європейської культури знайшли відображення в духовній наповненості епохи Відродження.  

Визначальним стає “я сам придумав”, а винайдення нового вже не вимагає опертя на авторитети. Завдяки епосі Відродження це горде і водночас дитяче “я сам” набуває сутнісного сенсу щодо вільної людини. Такий основний внесок Відродження у формування новочасних поглядів на свободу особи, утвердження права людини на самореалізацію.

Впевнена у власних творчих силах особа не потребує утопії. Утопія є втечею “Я” від дійсності, що не може бути змінена.  Відродження було прикладом унікальної самореалізації свободи, як завжди неповної, але втіленої у дійсність.  

Ще одним важливим моментом що засвідчував наближення Нового часу було заперечення абсолютизації розуму. В чудовій художній формі це зробив Еразм Роттердамський, автор “Похвали Глупоті”, в якій він підкреслює роль чуттєвості, чий вплив величезний і безнадійно уявляти можливості моральності, повністю звільнені від неї. Людині властиво помилятися і ніщо не можна абсолютизувати: ні людську глупоту ні мудрість, ні відвагу ні страх, ні багатство ні бідність [8, c.88].    

В іронічному контексті згадуються і поважні філософи,   які “запевняють нас, що бачать ідеї, різні “універсалії”, першу матерію, якусь “шостність” і “осьосьосьність”  формальність, інстанцію та інші настільки тонкі речі, що Лінкей, гадаю не зміг би їх помітити <…>. Чимало серед цих лицарів є й таких, що віщують майбутнє по зірках, обіцяють чудеса, яких і маги неспроможні творити. А найдивніше те, що є люди, які їм вірять” [6, c.69].

Еразм як мислитель і християнин наполягав, що неможлива без певного мінімуму свободи волі і будь-яка людська мораль. І навпаки - чим вища ця мораль, тим більшим є цей мінімум свободи. І це твердження, незважаючи на свою категоричність, є слушним, бо людина тільки у тому випадку здатна впорядкувати свою волю силою розуму, якщо вона вільна і свідомо оцінює свої дії. Свобода зобов’язує [8, c.99]. Водночас гуманізм Відродження засвідчив що не все так просто із вільною людиною. 

Спочатку гуманісти брали доблесну і героїчну людину наодинці із собою або в абстрактно-риторичному відношенні до громади і співгромадян, в колі сім’ї. Панувала гармонія. А Н. Макіавеллі заповзявся здавалось довести зворотне. Усі зіткані із суперечностей і оминути їх ігноруванням, не значить чинити чесно. Н. Макіавеллі дає власний варіант відповіді на проблему моралі, свободи і людської діяльності.  Він вивільняє цього індивіда і грубо його кидає в потік історії. Дилеми стоять перед ним жорсткі: загинути самому, погубити інших, раціоналізувати оточуючий політичний хаос неморальними діями? Однак це неминуче повинно було відбутися і скоро відбулося з новоєвропейською особистістю. Тому що особистість, така людина, яка змушена вступати в прямий розрахунок із зовнішнім світом без посередництва будь-яких анонімних і всезагальних інстанцій [1, c.241]. Люди постійно живуть в умовах боротьби і змагань, а це загрожує розгулом анархії, якщо її не стримувати силою, на яку спирається закон, в той же час влада правителя і будується на цій-таки постійній загрозі анархії і на тому, що захистити від неї може тільки влада сильного. Але цим же пояснюється й стабільність морально здорового суспільства, в якому супротивні інтереси урівноважуються. Секрет стабільної влади стародавніх римлян Н. Макіавеллі вбачав саме в суперництві патриціїв і плебеїв. Це воно породить, на думку Макіавеллі, ту незалежність і твердість характеру, на якій базувалася велич Римської імперії [7, c.314]. 

Він достатньо виразно бачив, якого напрямку набирає розвиток політичних відносин у Європі, усвідомлюючи наскільки застарілими були ті інститути, що сходили зі сцени і позитивно дивився на роль грубої сили у цьому процесі, цінував почуття національної єдності, яке, народжуючись, прагнуло себе сконсолідувати у певну політичну форму. Він чітко усвідомлював, яким моральним і політичним розкладом супроводжувалось нищення давно узвичаєних засад вірнопідданості і чиношанування (водночас тужив за здоровим способом суспільного життя взірцем якого для нього був стародавній Рим. І водночас, не зумів запропонувати конструктивного вирішення дилеми свободи особи і міцної держави. Більш відповідною європейським уявленням про  свободу людини була позиція М. Лютера задекларована ним на Вормському рейхстазі у квітні 1521 р.: “Так як ваша королівська величність і ваша князівська високість хотіли би мати просту відповідь, я дам її без всяких відмовок. Якщо я не буду переконаний свідоцтвами Писання і ясними доказами розуму — бо я не вірю ні папі, ні соборам, оскільки очевидно, що нерідко вони помилялись і суперечили самим собі, — то говорячи словами Писання, я втішений у моїй совісті і впевнений у Слово Боже. Тому я не можу і не хочу ні від чого відрікатися, бо неправомірно й неправедно робити будь-що проти совісті. На тому стою і не можу інакше. Допоможи мені, Боже” [3, c.215].  

М. Лютер підтвердив як право людини на сумнів, так і право його відкрито висловлювати, поки немає поважних моральних та інтелектуальних причин  від них відмовитись. Власна позиція є основою для самоусвідомлення людини, без чого її діяльність не має сенсу. 

Книга Т. Мора “Утопія” була створена не на ренесансному ґрунті, в країні яка до того часу ще не подолала більше класичне, ніж в Італії Середньовіччя, але разом з тим вже вступила на шлях найшвидшого і кризового розкладу Середньовіччя, найбуремніших потрясінь, найнеідеалістичніших шляхів, що вели до суспільства де домінували гроші, і цінувалась здатність їх заробити більше і якомога швидше і перетворювали гуманізм у величний знак питання, в гірку проблему, в трагічний перегляд поглядів на свободу особи. Утопія була фальшивим маяком. Дійсність для неї не існувала і відповідно не існувала реальна, жива людина. Утопія, була абсолютним запереченням, протилежністю Відродження. Тобто або Новий час переймав, трансформуючи, здобутки Середньовіччя і Відродження, або він їх повністю заперечував втілюючи Утопію. Він вибрав наслідок цих здобутків — індивідуалізовану людину.
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Катерина Сичик 

КОМУНІКАЦІЯ ЯК БАЗОВЕ ПОНЯТТЯ СУЧАСНОЇ ТЕОРІЇ ІНФОРМАЦІЙНОГО СУСПІЛЬСТВА: ВЕРСІЯ  НІКЛАСА ЛУМАНА

Усі ключові інтерпретації соціальної дійсності, запропоновані сучасною соціальною наукою, засновані на факті комунікації як системоутворюючого чинника функціонування суспільства. Комунікація є не лише основне поняття концепцій інформаційного суспільства, вона – основний чинник зародження та прогресу будь-якої форми політичної організації соціуму, і  передовсім демократії, як відкритої суспільної системи.

Відомий німецький соціолог Ніклас Луман розглядав комунікацію як причину та початок процесу формування соціального організму: “Соціальні системи утворюються виключно завдяки комунікації”[1]. В цьому випадку мова йде про те, що комунікація в розумінні Нікласа Лумана, не є функцією системи, вона володіє властивостями самопородження та саморозвитку. В цьому і полягає відмінність позиції німецького дослідника від класичних теорій другої половини ХХ ст., напрямків структурно-функціонального аналізу соціально-політичних відносин. Характеристики “своєї” комунікації Ніклас Луман визначає не функціонально, а через вирізнення сутнісних дій, які виробляються в комунікації або комунікацією, серед яких головне – самовідтворення певних відмінностей [1]. Автор пропонує відмовитися від домінуючого уявлення про комунікацію, як передачу або обмін інформацією, що обов’язково спричиняєизміни у визначенні стратегії дії в публічних комунікаціях. 

Комунікація по Н. Луману – це генерування невизначеності і вихід з цієї невизначеності. Результат комунікації – певна “селекція” смислів соціального світу. Суб’єкту соціально-політичних комунікацій доводиться обирати “істини” соціальної реальності, говорячи “так” чи “ні” в кожній конкретній ситуації. Для того щоб така селекція відбулась і могла бути керованою, виникає те, що Н. Луман називає “комунікативним засобом”. У його концепції “під комунікативними засобами повинна розумітися певна інстанція, що доповнює мову – код генералізованих символів, які керують процесом передачі результатів селекції, і які є додатком до мови, яка в звичних обставинах забезпечує інтерсуб'єктивну зрозумілість. Тому комунікативні засоби часто можуть утворюватися там, де спосіб відбору, здійснюваним одним з партнерів, одночасно виступає для іншого в якості мотиваційної структури. Тоді символи цієї єдності селекції та мотивації беруть на себе функцію посередника і обґрунтовують зв'язок обох сторін, який, будучи зв'язком домінуючим, може, в свою чергу, посилювати селективність і додатково її мотивувати” [1]. Якщо повернутися до важливого для сучасного самовизначення в публічних комунікаціях співвідношенню влади та комунікації, важливо відзначити, що для Н. Лумана влада є одним з таких генералізованих засобів комунікації, а комунікація представляє ту дійсність, у площині якої може бути явлений феномен влади. Важливим для розуміння Н. Луманом влади, як засобу комунікації, і тим більш важливим для звернення до публічних комунікацій та їх суспільної значимості є те, що Н. Луман вбачає основною умовою здійснення влади «постійний перехід від виробництва невизначеності до її усунення”.  

Влада в рамках цієї концепції розглядається не інакше як засіб комунікації, що дозволяє відокремити її від влади в класичному розумінні Макса Вебера. Для Н. Лумана влада – інструмент, котрий функціонує обов'язково в умовах свободи вибору інформації, свободи сказати “так” чи “ні” [2]. І в цьому Н. Луман бачить суть соціальних комунікацій. Примус в такому випадку буде ні чим інакшим як нав’язування готових результатів селекції, що стають актуальними при прийнятті тих чи інших рішень в процесі соціальної комунікації. З цього ствердження бере свій початок некласичне розуміння влади Н. Луманом. Таке розуміння актуальне для суб’єктів діяльності в публічному інформаційному просторі, розширення якого збільшує ступінь публічності влади, виходу прийняття рішень з влади, як сфери примусу, у сферу влади, як генералізованого засобу комунікації.  

Цікавим і надзвичайно важливим в рамках дослідження динаміки сучасного інформаційного простору є розуміння дослідником внутрішньої раціональності комунікацій. Оскільки процеси комунікації протікають через визначеність-невизначеність, через зміну подій-структур, то Н. Луман робить висновок, що “життєздатність якої форми пов'язана з її тимчасовою швидкоплинністю” [3]. Це означає, що постійна потреба в нових “фактах” та нових інтерпретаціях подій для масових комунікацій є важливішим чиннком поступу, ніж міра їх внутрішньої раціональності. 
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Людмила Приймак 

ОСНОВНІ ПРИНЦИПИ КОНСОЛІДАЦІЇ ПОЛІТИЧНОГО РЕЖИМУ

Консолідація політичного режиму, не залежно від його типу, залежить від низки принципів, на основі яких вона відбувається та зберігається. Для сучасного розвитку українського суспільства важливим є визначення основних принципів консолідації, оскільки від них залежить ефективність зміни політичного режиму, а також і його характер в нашій країні.

Сам термін “консолідація” є досить дискусійним. Тим не менше, дослідники пропонують кілька усталених визначень, що в комплексі розкривають його зміст, а саме: 
- досягнення політичним режимом стану, в якому жодна впливова політична сила (наприклад, партія чи організація) не обговорюють відмінних від демократичних способів отримання влади;
- цілеспрямована робота по конструюванню та утвердженню демократичних інститутів у суспільстві; 
- постійні зусилля влади та опозиції щодо поширення в суспільстві поваги до демократичних правил гри;
- визнане та рутинізоване переконання в ефективності демократії та її процедур на елітарному та масовому рівнях, що обумовлює зменшення ступеню невпевненості в демократії.[5]

Такі визначення консолідації демократичного режиму, дозволяють виділити основні принципи цієї консолідації, а саме:

· утвердження громадянського суспільства;

· всебічна легітимація влади;

· забезпечення верховенства права;

· ефективна діяльність системи стримувань та противаг і владних інститутів;

· консолідація політичної еліти та встановлення правил гри;

· демократизація виборів та інших політичних процесів, що відбуваються в державі.

Громадянське суспільство є одним із найважливіших принципів демократичної консолідації, оскільки лише демократичний тип політичного режиму передбачає наявність сформованого громадянського суспільства як рушія демократичного розвитку держави та реалізації цінностей демократії.

В Україні можна говорити про позитивні зрушення у процесі інституціоналізації громадянського суспільства. Не звертаючись до конкретних статистичних даних, можна констатувати загальне збільшення кількості громадських організацій, а також розширення сфер їхньої діяльності. Однак одночасно можна говорити про фіктивність та формальність діяльності чималого відсотку з них. Багато громадських об’єднань створювалися з метою задоволення приватних інтересів, а із втратою цими інтересами актуальності фактично припинялася і робота установи. [5]

Запорукою успішної консолідації демократії є її всебічна легітимація – коли головні політичні актори (політичні еліти та різні групи суспільства) вірять, що демократичний режим є найкращим варіантом серед тих, що можна уявити. Легітимність обумовлює зацікавленість правлячої партії, президента або суверена у спадковості правил гри, що в майбутньому робить їх самодостатніми та самопідтримуючими. Критичним для такого режиму є стан, коли кожна сторона ставить свій індивідуальний інтерес на перше місце (особливо у процесі встановлення правил гри та боротьби за владу). [5]

Цей принцип в певній мірі переплітається із принципом формування громадянського суспільства, тому що саме воно й породжує легітимацію влади в державі. Проте, в Україні зараз відбувається криза легітимації влади, в певній мірі це може бути спричинено як ще не сформованим громадянським суспільством так і відсутності дієвої політичної системи. 

Обов’язковою умовою демократичної консолідації є реалізація принципу верховенства права, який передбачає не лише слідування законодавчим приписам усіма в державі та забезпечення ієрархічності правових норм, а також панування так званого “духу права”. [5] Принцип верховенства права забезпечує права та свободи громадян, передбачає створення ефективної системи законодавства та безпосереднього дотримання законів усіма учасниками політичного процесу та громадянами держави. В Україні зараз існує дуже багато суперечностей у системі законодавства: суперечливість законів один одному; невідповідність їх нормам міжнародних правових актів; різне тлумачення законів суддями; відсутність частини законів, які перебувають у фазі розроблення. Всі переліченні факти створюють низку казусів у законодавчому процесі, а також негативно впливають на забезпечення прав та свобод громадян нашої держави.
Одним з важливих принципів є наявність дієвої система стримувань та противаг і владних інститутів. Цей принцип передбачає розподіл конституційно визначених прав і обов’язків між вищими органами державної влади відбувається. А взаємний контроль і залежність одна від одної є перш за все гарантом законності, поваги до прав і свобод громадян. Разом з тим поділ влади передбачає надійний механізм стримування і противаг, який забезпечує взаємну співпрацю і врівноваження влад. [4]

Розподіл влади на виконавчу, законодавчу та судову – це один з ключових принципів демократії, що унеможливлює узурпацію влади та контролює розподіл повноважень між гілками влади через систему стримувань та противаг. Із здобуттям незалежності в українській державі цей процес стартував, проте за двадцять два роки система до кінця не показала свою дієвість, оскільки кожна з владних структур намагалася перебрати на себе більшу низку повноважень, яскравими прикладами цього є зміни до Конституції України 2004 та 2010 років. Можливо даному процесу заважав наступний принцип консолідації демократії.

Принцип консолідації політичної еліти та встановлення правил гри. За ситуації відсутності підґрунтя формування базового консенсусу еліт постає небезпека входження у фазу дестабілізуючого хаосу, коли контроль над політичними інститутами стане своєрідним “призовим фондом” у протистоянні політичних сил. Це протистояння стосується не лише центральних органів влади, а й регіонального рівня управління, де існує досить небезпечний конфліктогенний потенціал у зв’язку з різними партійними уподобаннями керівників владних інститутів. За цим сценарієм усі нелогічності та протиріччя конституційної реформи стануть предметом жорсткої боротьби і призведуть до максимального вияву інституціональної неефективності [3].
Виходячи із розуміння демократії як режиму, який передбачає можливість конкурентного вироблення політики з урахуванням прав людини органами влади, що були сформовані та функціонують на засадах рівності та справедливості, консолідована демократія передбачає утвердження ладу, за якого всі ключові актори сприймають демократичні інститути як єдині легітимні структури, що функціонують на основі спільних демократичних правил гри. Успішна консолідація демократії потребує участі у цьому процесі усіх суб’єктів політичного життя (від державних діячів до пересічних виборців), а також вироблення ними різних форм поведінки та ставлення, які мають стати основою процесу легітимації влади та режиму. [5]

Від правил гри значною мірою залежить ефективність та легітимність інститутів влади. Формування прозорих правил гри у політиці (ухвалення рішень, управління проблемами, узгодження конфліктів) є одним із чинників політичної стабільності та демократизації суспільства. Правила гри, викладені в конституції, законодавчих актах, договірних документах є основною процедурного консенсусу, який поряд з ціннісним є неодмінною умовою консолідації демократії. [2]

В умовах української політики, найбільш проблемним питанням демократичної консолідації є вироблення стабільних і визнаних усіма гравцями політичної системи механізмів створення нормативних основ політичного життя. [1]

Ще один принцип консолідації демократії, який тісно взаємодіє з іншими, але водночас є окремим – це демократизація виборів та всіх політичних процесів у державі. 

Роль виборів та їхнього впливу на ротаційні процеси у елітарному середовищі прямо пов’язане із рівнем динамічності еліт в принципі, а також із легітимністю влади в державі. 
В умовах демократичної організації взаємодії між суспільством і владою з’являється потреба в регулярному оновленні еліти та політики, що реалізується, а також у невідворотності такого оновлення. Якщо таке оновлення відбувається у ненасильницькій і регламентованій законом формі, суспільство не переживає періоди нестабільності через періодичні кризи влади. Таке регулярне корегування влади в демократичних системах робить її відносно гнучкими та чутливими до соціальних нововведень. [5]

В Україні, за підсумками міжнародних експертів за останні роки, виборчий процес є демократичним, проте досить сумнівним є питання самої системи виборів та подальшого використання їх результатів у інтересах певних зацікавлених груп. Це ж питання стосується і інших політичних процесів, що відбуваються в нашій країні: проведення демократичних реформ, прийняття нормативно-правових актів, питання децентралізації та деконцентрації влади, ефективність взаємодії місцевих органів державної влади та місцевого самоврядування, діяльність судової системи.

Отже, розглянувши принципи консолідації політичного режиму, можна стверджувати, процес трансформації політичного режиму в Україні триває, характер зміни є більш демократичний ніж авторитарний, що демонструють принципи демократичної консолідації. Можна стверджувати, що в Україні можлива консолідація демократичного політичного режиму, але для цього потрібна зміна українського суспільства з утвердженням демократичних цінностей та політичної системи нашої держави із реформуванням діяльності апарату держави та розподілу повноваженням між гілками влади.  
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Леся Угрин

ПОЛІТИКА ІДЕНТИЧНОСТІ ТА ПОЛІТИЗАЦІЯ РЕГІОНАЛЬНИХ ВІДМІННОСТЕЙ В УКРАЇНІ

Періоди глобальних змін супроводжуються кризою ідентичності, зумовленої на сучасному етапі інформаційною революцією, культурою постмодерну, дезінтеграцією та індивідуалізацією суспільних та життєвих практик. Одночасно суспільні трансформації, значною мірою визначаються чинниками групової й колективної самоідентифікації; вони формують мотивації діяльності суб’єктів для реалізації суспільно значимих завдань, створюють основу для легітимізації діяльності основних інститутів та правил, когерентних культурним нормам та цінностям. Отже, колективна ідентичність є важливим підґрунтям консолідації суспільства та політичного режиму, яка в ситуації зростаючого культурного розмаїття стає однією з необхідних умов виживання суспільства.

Потреба консолідації сучасних суспільств в ситуації плюралізації, нівелювання, дифузії ідентичностей і відповідно пошуку чи конструювання нових ідентичностей  зумовили появу нової сфери публічної політики – політики ідентичності. Вона спрямована на колективні й публічні процеси самоідентифікації суспільства й виступає додатковим “інструментом формування поля комунікації між носіями різних ідейних позицій, політичних переконань і культурних уподобань” з метою формування або ж відтворення політичної нації [ 3,  c.17]. В такому сенсі що мова йде про культурний вимір політики й соціокультурні основи  політичного процесу. 

Політика ідентичності як інструмент формуванням узгодженої, солідарної позиції й мотивації індивідуальної й групової поведінки та діяльності по реалізації стратегії загальносуспільного розвитку, або ж національних інтересів, конструює образ колективного «Ми», репрезентує спільноту на міжнародній арені. В цьому контексті М. Кастельс вирізнив три типи ідентичностей: легітимізуюча, спрямована на зміцнення чинних владних інститутів та розширення домінування; ідентичність опору (резістентна), яка продукується суб’єктами, устремління яких недооцінюються або стигматизуються в рамках системи влади;  проективна ідентичність, яка відображає процес будівництва нової ідентичності на основі наявної культурної матриці[ 4,  р.  8].

Формування  ідентичності України та макрорівні (колективного МИ) є важливим чинником  консолідації й українського суспільства на сучасному етапі. Ідентичність особливо “проблематизується в часи змін, коли необхідно об’єднати новою синтетичною ідентичністю традиційні “самоочевидні ідентичності”, створити нове соціокультурне Я”  [3 с. 37-38], що загалом відображає ситуацію в посткомуністичній Україні.  Більшість дослідників проблем  формування ідентичності в сучасній Україні взнають, що  труднощі її конструювання на макрорівні пов’язані з регіональними відмінностями, зокрема з поділом країни на Захід і Схід, який зумовлений історичними, ціннісними, мовними і навіть конфесійними відмінностями, і сприймається в масовій свідомості як дихотомічний. Регіональна розрізненість та її чинники в Україні (що загалом не є винятком і характерна для багатьох сучасних країн) протягом років незалежності політизувалася центральними та регіональними елітами з метою мобілізації “свого” електорату та отримання електоральних преференцій. В цьому сенсі політика ідентичності, яка реалізовувалась в Україні була орієнтована не на формування  нової макроідентичності спільноти та держави, не на подолання нашарувань радянської ідентичності, яка довгий час була синтезуючою для багатонаціонального СРСР і суперечить ментальним ознакам української спiльноти, а для того щоб закріпити та сек’юритизувати ті регіональні відмінності, які були об’єктивно й історично сформовані через перебування теперішніх територій України в складі інших держав-імперій та певною мірою підтримувались  радянською пропагандою та політичними технологіями. Для кожного регіону формувалась своя “ідентичність опору” (за Кастельсом) і свій “Чужий”, який цементував регіональні розрізнення. Метою відтворення дихотомічних регіональних ідентичностей була легітимація діяльності регіональних еліт в очах «свого» виборця і реципієнта регіональної політики ідентичності. Проте результатом такої політики ідентичності ставала делегітимація політичного режиму,через орієнтацію на корпоративні інтереси, що зумовлювали неефективність державного правління, й посилювало кризу ідентичності українського суспільства, сповільнювало конструювання проективної ідентичності (за М. Кастельсом). Нерідко політика ідентичності регіональних еліт була спрямована не стільки на регіон, скільки на зовні – до тих політичних сил-партнерів з інших держав (РФ, ЄС, США) на співробітництво з якими покладалися реалізація регіональних очікувань. Загалом підсумком регіональних політик ідентичностей стало формування внутрішнього “Чужого” для кожного регіону.

Інструментами реалізації регіональних політик ідентичностей окрім політизації  та дихотомізації соціокультурних регіональних відмінностей стали також інформаційне маніпулювання, широке використання ЗМІ, які формували бажаний політичним силам регіональний дискурс, некоректна інтерпретація важливих історичних фактів та подій, що привело до протилежних оцінок історичних поглядів та знакових подій в історії українського народу, спотворення історичної пам’яті.  
Наслідками реалізації регіональних політик ідентичності стали, по-перше, домінування регіональних ідентичностей в структурі індивідуальних самоідентифікацій; по-друге, незавершеність процесів становлення політичної нації, відсутність усвідомлюваної на рівні цінностей та смислів української ідеї; по-третє. неефективність функціонування українських урядів і відповідно низька довіра та лояльність населення до основних державних інститутів, їхня делегітимація; по-четверте, недостатня інституціоналізація громадянського суспільства; по-п’яте, корпоративізація діяльності політичних еліт, їхня нездатність артикулювати національні інтереси, спрямованість на  використання влади та суспільних ресурсів для отримання власних, зазвичай короткострокових вигод; по-шосте, відсутність довгострокової стратегії соціально-економічного та культурного розвитку країни, однозначної зовнішньополітичної орієнтації і загалом неконсолідованість суспільства.

Проте через 20 років незалежності звичні та українських політтехнологів  регіональні принципи розрізнення поступово трансформуються й на їхній основі формуються нові, що яскраво показали події кінця 2013 – початку 2014 рр. Це актуалізує пошук нових підходів до формування політики ідентичності, яка б синтезувала регіональні ідентичності та стала основою для формування української політичної нації. Важливим чинником формування такої макрополітичної ідентичності української спільноти стане громадянська ідентичність, репрезентована громадянської культурою самоорганізації, солідарності, суспільної довіри та згоди. Вона здатна, на наше переконання, знівелювати дихотомічні когнітивні елементи регіональних ідентичностей і сформувати ідентичність, яка об’єднувала б представників різних регіонів майбутньою стратегією ефективного розвитку суспільства та спільною діяльністю, а не старими історичними образами. Паростки такої громадянської ідентичності проявили себе на Майдані.
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ПОЛІТИКА ЯК СОЦІАЛІЗУЮЧИЙ ФАКТОР

Людина виступає головним суб’єктом політики, творцем суспільства і самої себе. Формування соціальних якостей людини та розвиток власної індивідуальності відбувається у процесі засвоєння та використання суспільного досвіду, матеріальних та духовних цінностей людства, впливу політичних, ідеологічних, економічних відносин у суспільстві, що становить суть політичної соціалізації. 

Вперше термін “політична соціалізація” був застосований у ХІХ ст. в працях американського соціолога Ф. Гіддінгса і французького соціопсихолога Г. Тарда.  Г. Хайман у праці “Політична соціалізація” визначив це поняття як складний та багаторівневий процес, під час якого людина засвоює базові цінності та норми, які сприяють подальшому формуванню та розвитку якостей, що допоможуть їй адаптуватися у певній політичній системі та виконувати не лише соціальну роль, а надасть змогу набувати політичну роль [5]. Пізніше визначення поняття “ політичної соціалізації ” формулювалося із теорій політичної системи, що розроблені Д. Істоном, Дж. Деннісом, Г. Мідом, Т. Парсонсом.

Для процесу соціалізації важливими факторами є увага та сприйняття індивідуальних якостей кожного, толерантне відношення, вміння уникати конфліктних ситуацій для збереження нормального стану соціальної взаємодії. Таким чином, людина соціалізуючись формує відносини “індивід – соціум”.

З цього приводу А. Ангьял зазначав, що індивід та середовище створюють єдине ціле у якому не існує демаркаційної лінії. Сутність особистості визначається, з одного боку, тим яке місце займає індивід в системі соціальних відносин, з іншого, тим, яким є його відношення до зовнішнього світу та до себе. Для характеристики особливостей процесу входження людини у соціальне середовище Н. Сарджавеладзе у дослідженні “Особистість та її взаємодія з соціальним середовищем” сформулював можливі варіанти взаємовідносин, виходячи із комбінації  протилежностей “ентропія – негентропія” [3]. 

На думку Д. Ольшанського, процес соціалізації є досить складним та багатогранним, у найбільш широкому розумінні, соціалізація – “означає включення індивіда в суспільство через оснащення його досвідом попередніх поколінь, закріплених у культурі, його перетворення в особистість через засвоєння прийнятої системи соціальних ролей”. Внаслідок чого, індивід залучається до системи суспільних відносин, формує власний соціальний досвід [2, с. 128].

Соціалізація передбачає участь людини у суспільно організованому середовищі, що включає в себе політичну, економічну, соціальну та культурну сфери, які характеризуються власними моделями міжособистісних відносин, механізмом та формами соціалізації. 

Процес політичної соціалізації не є автономним та не може абстрагуватися від суспільства. Політична сфера знаходиться на лініях перетину між соціальною, економічною та культурною сферами, тому опосередковуючи зв'язок між ними, зазнає впливу. Спільним для цих процесів є те, що вони направлені на особистість з однієї сторони, а з іншої, індивід самостійно прагне стати учасником міжособистісних відносин. Відмінність полягає у мотивації людини соціалізуватися в конкретну сферу суспільного життя та характером соціальних відносин в ній. Визначальною детермінантою, що мотивує діяльність людини є інтерес. Процес соціалізації та будь-якої її корелянти (економічної, політичної) відбувається лише з урахуванням культури міжособистісних відносин, яку наслідує особистість у процесі культурної соціалізації, концепцію якої розробляли К. Клакхон, А. Швейцер, М. Херсковіц, Ю. Юхимик.

Е. Шестопал зазначила, що процес політичної соціалізації відбувається у двох протилежних напрямках, а саме:

1.
зростанням суспільної потреби у розвитку політичної свідомості людини, політичних знань, набуття нею норм і цінностей суспільства;

2.
відчуженням людини від державного життя та від прийняття політичних рішень [4, с.18].

Прагнення політичної соціалізації виходить не лише від людини, оскільки політика також нав’язує особливості соціалізації наступним чином:

-
проголошує людину основним джерелом влади;

-
створює рівність прав і свобод людини і громадянина;

-
надає можливість створення політичного буття;

-
ідентифікує особистість з політичним цілим.


Метою політичної соціалізації є можливість передати наступним поколінням традиційні зразки політичної поведінки, нав’язати норми, цінності політичної культури і свідомості, які були притаманні суспільству, для їх продовження шляхом успадкування та формування політичного досвіду [1, с. 124].

Література
1. Чорнобаєв В. Деякі проблеми політичної соціалізації особистості у сучасній Україні // http://archive.nbuv.gov.ua/ portal/Soc_Gum /Gumj/2010_1-2/Chornobaev.pdf

2. Ольшанський  Д. Основы политической психологи. Учебное пособие для вузов. // http: www.gumer.info/biblio tek_Buks/Psihol/Ol sch/4_2.php

3. Сарджавеладзе Н.  Личность и ее взаимодействие с социальной средой // http://psylib.ukrweb.net/books/sarjv01/

4. Шестопал Е. Личность и політика: Критический очерк современных западных концепций политической социализации. М.: Мысль, 1988.  

5. Hyman H. Political Socialization. A Study in the Psychology of Political Behavior. Glencoe: The Free Press, 1959.

Максиміліан Дубняк

ВЗАЄМОДІЯ ГРУП ІНТЕРЕСІВ З ДЕРЖАВОЮ В УМОВАХ УКРАЇНСЬКИХ ПОЛІТИЧНИХ РЕАЛІЙ

Актуальність теми дослідження зумовлена дедалі зростаючою роллю груп інтересів, які визначають характер взаємостосунків між суспільством і державою. Володіючи значним ресурсним потенціалом, лобі транснаціональних корпорацій (ТНК) здійснюють вплив на процес ухвалення політичних рішень органами державної влади. Вже сьогодні в Україні очевидними є диспропорції у системі представництва інтересів, переважає неінституційний характер їхньої взаємодії з державою. Тому аналіз механізмів взаємодії груп інтересів, зокрема ТНК з державою дає можливість визначити шляхи розвитку і вдосконалення системи представництва інтересів в Україні.  

Науковцям (В.Ф. Цвих, О.В. Лісничук, Я.Н. Боренько, Т.П. Балута, О.В. Сушко) вдалося здійснити розробку методологічних підходів до дослідження груп інтересів, з’ясувати їхню сутність та особливості функціонування. Політологи (А.Ф. Колодій, В.С. Сергєєв, О.А. Демченко та ін.) окреслили окремі специфічні типи груп інтересів, що характерні для української політичної арени, зокрема особливості та результати їхнього функціонування. В дослідженнях груп інтересів автори (В.І. Астахова, Д. Виговський, Ю.С. Шемшушенко) здебільшого зосереджувалися на процесах тиску і лобіювання, а відтак до уваги не бралися процеси і групи, які не мають подібних, публічних форм вияву. На сьогоднішній день питання євроінтеграції України є досить актуальним, адже значення євроінтеграційного руху для реалізації національних інтересів зростає. Через розмаїття трактування груп інтересів – від політичних партій, профспілок до фінансово-промислових та економічних груп – групи інтересів досліджуються в розірваних контекстах, без зіставлення олігархічних політично-економічних груп і груп громадянського суспільства. Не зважаючи на здобутки вітчизняних дослідників, в рамках даної тематики, також слабо дослідженим залишається проблема внутрішньодержавної гармонізації векторів впливу в умовах політичної інтеграції та економічної транснаціоналізації.  

Метою дослідження є пошук оптимізації механізмів взаємодії між державою владою, визначення напрямів співпраці та перспектив інтеграції України до Європейського Союзу.

Сучасна політична ситуація, пов’язана з функціонуванням груп інтересів в Україні є певною мірою подібною до тієї, що складалася десятиліття тому в ЄС. Зазвичай в закордонній політичній практиці принцип демократії реалізовувався через розширення парламентських прерогатив. В той час спостерігалася потужна тенденція депарламентаризаціі, пов’язана із процесом посилення впливу на політику й прийняття рішень ЄС інших інстанцій. ТНК є інструментом лобіювання політичних інтересів. Важливим є той вплив, який представники ТНК надають на місцеву адміністрацію, з метою поліпшення податкового режиму чи де бюрократизації.   

Діяльність ТНК тісно пов'язана з інтересами держав їхнього походження. Це посилює не лише однобічний економічний глобалізм, а й загрожує суверенітету держави-приймача. Адже фундаментальні інтереси держав та їхніх ТНК об’єктивно збігаються, оскільки ТНК дозволяють державам їхнього базування одержувати доступ до ресурсів інших країн. Ілюстрацією цього є політика Росії щодо взаємодії бізнесу і влади. Остання працює в руслі “неонаціональної ідеї” забезпечення міці корпорацій та держави. Відповідно робота російського Центру з вивчення проблем взаємодії бізнесу і влади відстоює ідею легального лобіювання. Діяльність такого центру розпочинається з формування групи підтримки – “низового” лобі. Це своєрідна технологія лобіювання, що передбачає використання ініціатив значної маси людей (груп підтримки) у стосунку до політичних ”стейкхолдерів” (чиновників або депутатів) з вимогою підтримати певну пропозицію. Мета російського “непрямого” або “низового” лобіювання – створити ілюзію масової суспільної підтримки висунутих лобістом ініціатив. Технологія також дозволяє видавати корпоративні або галузеві інтереси за суспільно значущі, публічно підтримувані ідеї. Афілійованому за допомогою лобіста політику, чию позицію підтримують значні групи населення легше залучати політичних прихильників і обмежувати політичних супротивників, чиї позиції представляються як антисуспільні. У рамках даного напрямку такий Центр з вивчення проблем взаємодії бізнесу і влади готовий організувати масовий “тиск’ на осіб, від яких залежить прийняття політичного рішення, в якому зацікавлений лобіст в Росії та за її межами. Це “тиск”, зазвичай, реалізується шляхом реалізації на законних підставах масових акцій (страйків, демонстрацій тощо) з вимогою підтримати потрібну лобістові ініціативу; підтримки постійного зв’язку (телефон, електронна пошта) з чиновником, депутатам, керівниками парламентських комітетів, комісій чи робочих груп, в яких розглядається питання; організації особистих візитів впливових публічних діячів, місцевих виборців тощо з проханнями підтримати або заблокувати ініціативу; донесення певної інформації, що проливає світло на важливе для лобіста питання (корупція на місцях, не правову поведінку конкурсної комісії, шлюборозлучний тощо). Організація й оптимізація діяльності такого Центру (або Центрів) для України є вкрай важливою в умовах, з одного боку, інституціоналізації груп інтересів. Це послабить корупційну складову впливу на представників влади потужних фінансово-економічних лобі. З іншого боку, необхідна подальша легалізація неурядових організацій, які є важливою ланкою в прийнятті рішень й контролю за дотриманням етики соціальної відповідальності великими корпораціями, бізнесом загалом. 

Отже, аналіз механізмів взаємодії груп інтересів з державою дає можливість визначити шляхи розвитку і вдосконалення системи представництва інтересів ТНК в Україні. На нашу думку, в Україні потрібна інституалізація лобізму щодо соціальних проектів та подальша легалізація неурядових організацій. Така фігуральна зв’язка “парламент – лобі – неурядові організації – влада” зможе оптимізувати процес політичних рішень й забезпечити суверенітет народу в час недотримання ціннісної засади суспільної відповідальності в діяльності ТНК. Позитивний внесок у зміцнення відповідності прийнятих політичних рішень в умовах євроінтеграції та економічної транснаціоналізації матиме створення й подальша діяльність Центру з вивчення проблем взаємодії бізнесу і влади.

Наталія Хома

КОРПОРАТИВНЕ ГРОМАДЯНСТВО: СВІТОВА ПРАКТИКА І ВІТЧИЗНЯНІ РЕАЛІЇ

Нині міцніє усвідомлення того, що для успішного розвитку ринкові відносини повинні бути укорінені в широкий контекст соціальних цінностей. Фундаментом їх реалізації виступає принципова домовленість сторін ‒ учасників трудових відносин і держави, свого роду суспільний договір щодо регулювання соціальних витрат розвитку ринку. Перерозподіл відповідальності за розвиток соціальної сфери стимулює активний пошук каналів і форм взаємодії між бізнесом, владою, представленими некомерційних організацій групами соціальних інтересів, громадськістю, що виражає позиції зацікавлених споживачів. На стику взаємодії цих акторів формується економіка, механізми якої повинні сприяти вирішенню соціальних проблем в системі ринкових відносин. Такий діалог може ефективно розвиватися тільки на основі зближення позицій щодо стратегічних проблем розвитку світового та національного співтовариства, знаходження консенсусу навколо пріоритетів і меж зростання. У підсумку йдеться про створення механізмів мінімізації та подолання можливих наслідків ризиків, що підривають перспективи стійкого та передбачуваного розвитку. Оцінка соціальної ролі бізнесу та соціальних витрат ринкової економіки окреслюється як важлива тема політологічного дискурсу. 

В обговоренні викликів глобалізації сильнішає акцент на забезпеченні глобальної керованості, зокрема у формі корпоративного громадянства (КГ), позаяк корпорації утверджуються як провідні суб'єкти світового розвитку. Проте, чи сприятиме модель КГ мінімізації зростаючих сучасних ризиків? Чи здатне її впровадження мінімізувати ризики, зумовлені нерівномірністю розвитку та зниженням порогу безпеки в умовах маргіналізації великих груп населення за межами розвиненого світу? Чи здатне КГ запобігти деградації середовища проживання людини? Ці запитання актуалізуються у площині політологічного аналізу за умов необхідності перегляду системи відносин держава – бізнес –  суспільство. 

В експертному та діловому співтоваристві відсутні загальновизнані критерії оцінки КГ, позаяк відсутні достовірні показники вимірювання економічної ефективності соціально значимих ініціатив. Окрім цього, ні в бізнес-спільноті, ні за її межами не досягнуто консенсусу щодо суспільної ролі корпорації та можливості повноцінного (у  реальній діловій практиці) поєднання економічної й етичної мотивації її діяльності. Це актуалізує концептуалізацію поняття “корпоративне громадянство”. Термін “КГ” широко і не зовсім вірно використовується як синонім корпоративної філантропії, соціальної “включеності”  корпорації, корпоративної соціальної відповідальності (КСВ). У політичному контексті він вживається як метафора соціально відповідальної й етично мотивованої поведінки корпорації на напрямках, що лежать за межами досягнення суто економічних результатів. Однак таке змішування понять не додає чіткості дискусії, до того ж бізнес і взаємодіючі з ним державні структури та некомерційні організації за різними підходами до зобов'язань сторін подекуди вкладають у поняття КСВ і КГ різний зміст. Хибним є трактування КГ як прогресивнішої версії доктрини соціальної відповідальності бізнесу, бо в основі КГ ‒ не благодійність, допомога потребуючим, а розвиток конструктивних відносин із стейкхолдерами; намагаючись стати “хорошими громадянами”, корпорації, які використовують цю концепцію, прагнучи до інтеграції в громадянське суспільство.

На нашу думку, КСВ є свого роду матеріальним фундаментом КГ; вона визначає, як виробництво товарів і послуг у компанії й організація її внутрішнього управління співвідносяться з інтересами, що виходять за рамки виключно підвищення прибутку. У той же час у доктрини КГ є і суто політичний вимір, спрямований на  включення корпорацій у системну взаємодію з іншими соціальними та політичними інститутами. Аналіз діяльності корпорації у термінах КГ можна застосовувати лише тоді, коли бізнес свідомо позиціонує себе в системі суспільних і культурних відносин, а не розглядає їх як “зовнішнє середовище”. При такому підході компанія може сама надавати та забезпечувати соціальні права, гарантувати дотримання громадянських прав і виступати одним із каналів реалізації політичних прав. Концептуальною рамкою такої перспективи може служити теорія громадянства як інституту демократичного суспільства. 

КГ є стратегією бізнесу щодо взаємодії зі суспільством із метою забезпечення ефективного та сталого розвитку та формування власної репутації як відповідального “корпоративного громадянина”, повноправного учасника такого розвитку. У рамках такого підходу бізнес розглядається як ключовий учасник не тільки ринкових, а й інших суспільних відносин. Щодо власне терміна “корпоративне громадянство”, то корпорація  у ньому має розумітися як інститут сучасного соціуму, елемент системи суспільних інститутів. Нечіткою є роль поняття “громадянство” у цьому словосполученні, позаяк цей термін позначає головно стійкий політико-правовий зв’язок людини та держави, що проявляється у їх взаємних правах і обов’язках. Тому, чи є саме поняття “громадянство” в цій формулі метафорою або ж воно наділене конкретними системними ознаками? 

Модель КГ визначає роль корпорації як одного з інститутів, що забезпечують громадянські права людей. Самі не будучи “громадянами” у тому значенні, в якому громадянство є політико-правовим інститутом, корпорації беруть на себе частину функцій у підтримці громадянських прав, які досі були винятковою прерогативою держави. Така роль може бути результатом як добровільного вибору, так і тиску з боку учасників, інтереси яких ущімлені діяльністю корпоративного сектора. Отже, корпорації виступають свого роду “сурогатними громадянами”, що не мають правового громадянського статусу, але беруть участь у процесах прийняття рішень.  

КГ є відображенням низки змін у характері розвитку інформаційного суспільства: прискорення розвитку, “стиснення часу”, “віртуалізація” відстані, перехід до економіки знань, інновацій і комунікацій. Щоб досягти успіху в стрімкій і мінливій реальності, бізнесу необхідно не тільки презентувати ринку високотехнологічні товари і послуги, а й вибудовувати відносини довіри. Концепція КГ базується на тому, що бізнес: а)  самостійно шукає адресатів соціальних інвестиції; б) знаходить найактуальніші для суспільства теми і вирішує проблеми, що хвилюють більшу частину населення; в) домагається від соціальних інвестицій економічної віддачі та вигоди для себе; г) залучає людей до вирішення соціальних проблем; ґ) не боїться вступати в протиріччя з державою, відстоюючи інтереси суспільства. КГ реалізується в трьох вимірах: 1) у діяльності на рівні спільноти (від місцевого до глобального); 2) у виробництві суспільно значущих товарів і послуг, яке у той же час приносить дохід компанії; 3) у практиках відповідального підприємництва, орієнтованого на впровадження принципів КГ на всіх рівнях корпоративного управління. 

Бізнес-організація, яка впроваджує принципи КГ, позиціонує себе як така, що перманентно розвивається, як відкрите співтовариство, відповідальне у соціальному й етичному плані. Для того, щоб підтвердити прихильність принципам поведінки “корпоративного громадянина”, компанія повинна дотримуватися орієнтирів сталого розвитку, забезпечувати виробництво етично бездоганних товарів і послуг, сприяти позитивним змінам всередині компанії і за її межами, використовувати в якості мірила успішного розвитку не тільки фінансові, а й неекономічні показники.

У світовій бізнес-спільноті зростає розуміння того, що КГ ‒ засіб забезпечення культурних та організаційних змін у підприємницькому середовищі і в колі взаємодіючих із бізнесом соціальних акторів. Така трансформація принципів взаємодії може закласти основи для нового соціального контракту між бізнесом і громадянським суспільством, у довгостроковій перспективі ‒ для забезпечення керованості процесами розвитку. В основі цього підходу ‒ питання про соціальну та політичну суб'єктність корпорації, яка поряд із економічними цілями робить стратегічний вибір на користь суспільного блага ‒ розвитку людського капіталу та підтримки середовища проживання ‒ і відстоює цей вибір в рамках стратегії розвитку бізнесу.

Ольга Шиманова

МОДЕЛІ ПОЛІТИЧНОГО КОНСУЛЬТУВАННЯ

Політичне консультування можна визначити як сукупність платних послуг спеціалістів в сфері публічної політики, що передбачає використання технологій в процесі аналізу політичних подій, явищ та процесів та формулювання консультантом рекомендацій, що в подальшому слугуватимуть основою для прийняття політичних рішень та інших дій суб’єкта політики, який у відносинах з політичним консультантом виконує роль клієнта-замовника [2, с.7]. Таким чином, політичні консультанти надають професійну допомогу суб’єктам політики, пов’язану з вирішенням специфічних завдань. Її основна мета забезпечення перемоги на виборах з використанням спеціальних засобів і методів ведення передвиборчої боротьби [3, с. 764]. Політичні консультанти повинні будувати самостійну політичну кар’єру, не ототожнюючи інтереси власної професійної діяльності з інтересами своїх клієнтів [1, с. 7]. 

Дослідники виділяють дві основні моделі політичного консультування, що безпосередньо пов’язані зі специфікою політичного ринку країн, в яких вони функціонують. Це американська та європейська моделі. 

Поштовхом для розвитку інституціонального політичного консультування в США стало заснування подружньою парою К. Уайтекером та Л. Бакстер в 1934 році власної фірми, що спеціалізувалась на наданні консультаційних послуг в політичній сфері. Підтвердженням успішної діяльності фірми є те, що з 75 проведених в Каліфорнії кампаній перемогу було здобуто у 70. Починаючи з 1970-х, жодні вибори в США не проходили без участі політичних консультантів. В 1969 році було створено Американську Асоціацію політичних консультантів. Стимулювали розвиток галузі такі чинники як глобалізація відносин, інтеграція, інтернаціоналізація праці, взаємопроникнення культур [2, с. 13].

На думку В. Гончарова, американська модель політичного консультування характеризується високим рівнем інституціоналізації та легалізації бізнесу, персоналізацією виборчих кампаній та домінування ЗМІ в політичній комунікації [1, с. 23]. Взаємовідносини між клієнтом і консультантом юридично закріплюються умовами контракту. Оскільки вибори в США відбуваються з частою періодичністю, то консалтингові фірми не відчувають нестачі в клієнтах. Як правило, серед клієнтів домінують кандидати, які балотуються на виборні посади, а не політичні партії. Необхідністю стало залучення до участі у політичних кампаніях спеціалістів з медіа комунікацій через перманентність політичних кампаній. 

Європейська модель політичного консультування почала формуватись на етапі зародження політичних партій. Формування національних ринків політичного консультування європейських країн відбувалось під впливом не політичної культури, а обмеженого територіального простору і невеликої кількості виборчих кампаній [1, с. 25]. 

Поштовхом для інтенсивнішого розвитку національних моделей політичного консультування стали інформаційні технології, завдяки яким були віднайдені нові можливості спілкування з виборцями, методи аналізу політичної ситуації, дослідження громадської думки. Вони уможливили налагодження зворотного зв’язку в режимі реального часу.

Незважаючи на давню історію американської та європейської моделей політичного консультування, дослідники не визначають останню як таку, що повністю сформувалась. Тому важко виділити її особливості чи характерні ознаки. Можна окреслити лише певні тенденції, що проявились в процесі інституціалізації даної моделі. Перша тенденція вказує на те, що партії так само, як і окремі кандидати можуть бути клієнтами політичних консультантів. Згідно другої тенденції інституційні і культурні обмеження не можна вважати перешкодою на шляху переходу до професійного управління електоральною комунікацією [1, с. 37]. 

Інші ж дослідники наполягають на тому, що базову відмінність між американською та європейською моделями політичного консультування слід шукати в політичній культурі. Американські політичні консультанти основну увагу в своїй діяльності приділяють індивідуальним кандидатам та їхнім позиціям, а європейські – політичним партіям та ідеологіям. Тому в США робота політичних консультантів носить надпартійний характер. Вони як самостійні гравці політичного процесу здатні забезпечити технологічну складову політичних кампаній незалежно від партійної приналежності. В європейській моделі чітко прослідковується партійність і політичний консультант змушений використовувати свій інструментарій, опираючись на програмні і передвиборчі документи партії чи руху [2, с. 14]. 

Формування ринків політичного консультування в пострадянських країнах Східної Європи відбувалось під впливом нестабільності партійних систем, відсутності досвіду функціонування демократії та за відсутності інституціональних та культурних перешкод. Під час перших виборчих кампаній в новоутворених державах активно використовувались такі елементи політичного консультування як створення команд підтримки, масові акції у формі пікетів і мітингів, “війни листівок”, кампанії “від дверей до дверей”. Але через відсутність досвіду в даній сфері ці кампанії були стихійними і опиралися базувались на спеціальних знаннях [2, с. 15]. 

Таким чином, основними чинниками формування національних моделей політичного консультування є: особливості політичної культури населення, тип виборчої та партійної систем, розмір території держави, досвід демократичних перетворень.
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Оксана Кірієнко

РИЗИК ЯК БАЗОВИЙ ЧИННИК ФОРМУВАННЯ ПОЛІТИЧНОГО ПРОСТОРУ
 Безпека є однією із базових умов повноцінного існування індивіда, а її гарантування головною функцією політичних інститутів. У нових умовах, що формує глобалізація, актуальним постає питання рівня безпеки людини.  Ризик – головна змінна, що впливає на рівень безпеки. Оцінивши ступінь ризикогенності сучасного суспільства, отримаємо оцінку його безпечності.  

У концепції У. Бека поняття ризику нерозривно пов’язане з модернізацією, що відображає якісний стрибок від одного типу суспільства до іншого. Він підкреслює,  що ключовим питанням для епохи модерну було багатство і його перерозподіл, а, відповідно, суспільним ідеалом – рівність та солідарність. Для постмодерну головним завданням стає попередження й мінімізація ризику, а ідеалом (загалом  недосяжним) – безпека. Отже, ризик – це систематична взаємодія суспільства та окремих індивідів чи груп зі загрозами та небезпеками, що з’являються внаслідок процесу модернізації, не обмежені в часі й просторі, а їх обсяг стає функцією якості соціально-політичних відносин і процесів [5]. ”Суспільство ризику” виробляє, розповсюджує та споживає ризики. Кінцева фаза споживання одночасно веде до накопичення, а отже зростання “критичної маси” ризику. Утворюється своєрідний зворотний зв'язок, відповідно, споживання ризику стає початком його виробництва. 

Суттєвим аспектом суспільних (політичних також) відносин є «невидимість» ризиків, багато з яких не сприймають органи чуття, вони не підлягають калькуляції. Таким чином, небезпечна реальність стає прихованою від сприйняття. Якщо індустріальне суспільство вирізнялося “культурою видимості” або спостереження (culture of visibility) і такі чинники стратифікації як багатство, влада та  престиж, були очевидними, то в суспільстві ризику подібна визначеність зникає, оскільки істотну роль в соціальному та політичному сенсі починають відігравати невидимі ризики. Ризики впливають і на структуру суспільства, адже за нових умов, його представлення у категоріях клас, група, страта, прошарок утруднюється, через набуття ними відносного характеру: “Бідність ієрархічна, проте  смог демократичний”. Ризики об’єктивно зрівнюють тих,  хто до них причетний, відповідно суспільства-ризику не є класовими суспільствами. Отже, універсалізація та глобалізація ризиків руйнують класові і національні кордони [1]. 

На думку Е. Гідденса, будь-яка соціальна дія є ризикогенною. Пасивність, бездіяльність або ж рішення про відмову діяти, також вважаються  соціальними “діями”, які можуть бути не менш ризикогенними.  Ризик створює власні середовища, котрі впливають на велику кількість індивідів (міста-гіганти). Безпека в такому середовищі конструююється як  специфічний набір мінімізованих небезпек. Джерело різноманітності екологічних і технологічних небезпек міститься у трансформації природи системами людського знання і розвитку соціально-політичних інститутів. Факт визнання індивідом наявності ризику в різноманітних формах людської діяльності  (lay population) – одна із головних характеристик сучасності (адже у традиційному суспільстві ризик визнається лише в контексті релігії чи магії) [2]. 

Підкреслимо, що сучасна людина не здатна оцінити потенціал ризику опираючись лише на власний досвід. Через тиск інформаційного простору індивіду залишається лише вірити посадовцям та експертам, думку яких він не здатний цілком верифікувати. В публічному просторі існує стійка тенденція применшення реальних ризиків та перебільшення міфічних (так звана сек’юритизація безпеки). Вона демонструє, що влада не сидить склавши руки, а вирішує проблеми пов’язані із ризиком (безвідносно наскільки констатація подібної ситуації як ризикової є виправданою). Така активність є своєрідним ефектом показової вистави. Найкраще ілюструє її війна з тероризмом, що формує новий спосіб управління через доведення необхідності посилення влади для забезпечення особистої безпеки громадян, а часто й обмеження їх свободи. Стимулювання страху нових і незрозумілих ризиків є чиннком накопичення політичного капіталу, не кажучи вже про фіансовий, адже мотивація “агресивного споживацтва” будується з допомогою формули – “новий і покращений товар” врятує від нових загроз. 

 З позиції Дж. Рітцера процес тотальної раціоналізації суспільства провокує поглиблення його ризикогенності. Основними характеристиками  соціуму, на яких акцентує увагу теорія “макдональдизації” є ефективність, передбачуваність, калькульованість та квантифікація, а також контроль, що здійснюється шляхом заміщення людини автоматизованими системами управління. Вчений підкреслює, що подібна раціональність є ірраціональною, неефективною, непередбачуваною, має негативний вплив на навколишнє середовище, а головне – приводить до дегуманізації суспільства. Адже тотально-раціональні структури створюють безліч соціальних ризиків, котрі, проникаючи у різні сфери суспільства, компактивізуються у вигляді промислових технологій та експертних знань. Компактний ризик стає зручним у використанні, а тому зростає кількість його «споживачів», тобто формується абсолютно новий рівень деструктивного використання політитчних технологій [3].  

Отже, сучасні ризики, породжені високими технологіями, територіально не локалізовані, не калькулюються й не компенсуються традиційними способами, а персональна чи навіть групова відповідальність не піддається визначенню в силу їхньої природи. Відповідно відтворення ризиків є наслідком не аварій та катастроф, а рішень – економічних, політичних. Принциповим є те, що сучасні ризики зазвичай не сприймаються органами чуття людини, вони усвідомлюються лише у формі знання. Концепція “суспільства ризику” стає фундаментально значимою  не лише для способу організації суспільства, але й самоусвідомлення і самототожності окремого індивіда.
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Олександр Сорба 

ПРИЧИНИ УТВОРЕННЯ ТА ШЛЯХИ ВИРІШЕННЯ ПОЛІТИЧНОЇ НЕТЕРПИМОСТІ В СУЧАСНІЙ УКРАЇНІ

“Кінець людини” не став вихідною точкою “повернення початку філософії” (М.Фуко). Дедалі частіше антропологічний сон останньої переривається не “безсловесним сміхом” Фуко, а жахом крику Мунка. Тому, попри антропологічний песимізм М.Гайдеґера та М.Фуко, питання про онтологічні засади, причини та форми вияву політичної нетерпимості не перестають цікавити сучасну гуманітарну науку.

 Втім, ми не поділяємо апокаліптичні настрої провісників краху гуманізму, адже вважаємо різні форми політичної нетерпимості (і крайній її вияв – насильство) не атрибутивною ознакою природи людини, а продуктом патологічного викривлення способів соціального буття людини, нехай і деструктивною, але зовні детермінованою реакцією на відчай особи, яка потерпає від репресивного тиску середовища, яке залишаючись глухим (а деколи відверто ворожим) до запитів індивіда, обслуговує власні онтологічні принципи. Однак, що таке репресивне середовище? Як можна категоризувати його в науковому дискурсі? 

Суспільство водночас є і об’єктивною реальністю (продуктом опредмеченої людської діяльності, об’єктивованої історично), і сукупним знанням, яке конструюється індивідом в процесі взаємодії та закріплюється соціально у формі інститутів – “об’єктивованих, наділених статусом фактичності типізації дій та діячів” . Об’єктивована соціальна реальність інституційна та має примусову силу над індивідом. Детермінуючий вплив соціального порядку конституюється у формі політичного інституту, а процес утворення порядку співпадає із процесом інституціоналізації політичних відносин.

 Якщо інститут трактується як інстанція встановлення та підтримання визначеного порядку засобами прямого або опосередкованого примусу, то постає питання: хто і заради якої мети визначає порядок, встановлення і підтримання якого забезпечує інституційна система суспільства? 

Питання про спосіб відтворення соціального порядку як нормативно-регламентуючої та зобов’язуючої реальності, що міцно вкоренилася у структурах свідомості індивіда є питанням проблемного поля політичної теорії і вимагає використання політологічного дослідницького інструментарію.

В процесі інституціоналізації можна виділити три етапи – типізацію, об’єктивацію та легітимацію.Антропологічною умовою типізації (тобто первинного виникнення інституту) є хабітуалізація, тобто “узвичаєння” політичної діяльності, яка передує інституціоналізації політичних відносин, закладаючи її соціальні основи.

Етап типізації супроводжується стабілізацією ціннісно-нормативного комплексу, закріплення нормативних зразків політичної діяльності, виникненням первинного суспільного контролю, обумовленого існування інституту. Взаємні типізації діяльності та діячів у сфері політики приймаються усіма членами соціуму і по-суті об’єктивуються історично. Потенціал типізації наявний в кожній політичній ситуації і проявляється тим сильніше, чим тривалішою є ситуація в часі. Однак історичність інституту, тобто часова тривалість його існування є результатом наступного етапу інституціоналізації – об’єктивації.

Об’єктивація – процес, в ході якого екстерналізовані продукти людської діяльності об’єктивуються історично, тобто політичні інститути перетворюються у об’єктивну соціальну реальність, визначають її структуру та динамічні параметри її змін. 

Об’єктивація типізації політичної діяльності досягається завдяки “седиментації” засобами поширеної у соціальних комунікаціях символічно-знакової системи. У суспільній свідомості залишається інтерсуб’єктивне знання типізації (седиментація), закріплене в лінгвістичній формі (загальнодоступної риторичної системи). Риторична система наділяє статусом анонімності індивідуальний досвід через відділення його від індивідуальних біографій та умов конкретної політичної ситуації. Така “анонімна фактичність” є основою об’єктивності та історичності політичної реальності, із якою індивід в процесі діяльності взаємодіє подібно як із реальністю природного світу. Втім, це зовсім не означає, що політична реальність набуває самостійного онтологічного статусу, незалежного від діяльності людини. Взаємодія індивіда та політичної реальності має діалектичний характер. 

Третій етап інституціоналізації – легітимація соціального порядку. Потреба в легітимації – поясненні та виправданні існуючого ладу – проявляється в силу того, що інституційна структура політичної реальності сприймається новим поколінням як традиція, або іншою соціальністю як політична реальність відмінна від тої, що покладена в основу власної політичної ідентичності. Первинний смисл інститутів не досяжний новому покоління або “чужинцеві” в термінах пам’яті, тобто не даний з досвіду власного життя. Водночас підтримання ладу безпосередньо залежить від засвоєння в ході соціалізації смислового наповнення діяльності. Легітимація – це когнітивні та нормативні інтерпретації інституційного порядку, які засвоюються в ході соціалізації. 

Інститути зовсім не виконують інтегративної функції. Інститути можуть існувати і не будучи функціонально пов’язаними один з одним, і сприймаються при цьому як самостійні простори смислів. Інтеграція інститутів в єдину політичну реальність досягається не завдяки їх зовнішньої функціональності, а через соціальну рефлексію. Рефлексія щодо політичних інститутів містить рольову фіксацію, щодо якої вибудовується системність.

Рольова фіксація полягає не лише у фіксації місця/позиції суб’єкта в системі, але головним чином діяльністні орієнтації суб’єкта. На формування діяльнісних орієнтацій суб’єкта визначальний вплив справляють рольові очікування, які складаються на рівні інституційної структури суспільства. Політичні ролі належить інтерпретувати з позиції їх функції: ролі репрезентують інститути, чи інституційну обумовленість індивідуальної поведінки. На цьому етапі, на нашу думку, відбувається соціальна об’єктивація політичної нетерпимості, як відповідь на перетворення певного “соціального порядку як нормативно-регламентуючої та зобов’язуючої реальності, що міцно вкоренилася у структурах свідомості індивіда” на “репресивне середовище”, агресивно-деструктивне для свідомості та соціальних ролей індивіда. 

Певне узагальнююче уявлення про соціальну рефлексію та рольову фіксацію індивіда, щодо інституційного виміру політичних відносин сучасного українського суспільства можна скласти на основі розуміння особливостей інституційної системи українського суспільства, зокрема, можна виділити такі її принципів: 

· егоцентричність інституційної системи, її активність спрямована на самозбереження й тоталізацію впливів; 

· маніпулятивність публічної риторики, спрямованої на формування в індивідів та громадській думці заданої інтерпретації та оцінок соціальної дійсності в інтересах вже існуючої інституційної системи (часто опираючись на утопічні ідеологеми); 

· гіпертрофованість контролюючих органів та процедур (часто такий контроль ускладнюється до абсурдних меж заради здійснення гарантованого репресивного утиску на визначену суспільну групу в разі виникнення такої потреби та формування комплексу провини у кожного громадянина, ледь не будь який вчинок котрого може бути потрактований як більшою чи меншою мірою протиправний). Особливо явно можемо спостерігати це явище в Україні у сфері приватного бізнесу, де можливість безумовної інкримінації порушень та стягування штрафів (накладання пені) є вагомим джерелом наповнення бюджетів різних рівнів (в тому числі й нелегальних фінансування державних службовців, від вимушеного спонсорства до банального здирництва); 

· анемічність та дефіцитність економічного розвитку, стратифікаційний розподіл соціальних благ в суспільстві за принципами лояльності та підтримки домінуючої інституційної системи;

· економіка залишається не чутливою до управлінських впливів виконавчої влади, а тому запобігання кризовим явищам чи реалізація крупних фінансово затратних проектів можливе лише за умов отримання прибутків із торгівлі природними ресурсами або залучення іноземних інвестицій;

· імітація та декларування економічного розвитку та соціальних стандартів на тлі стагнації виробництва, будь які значимі процеси економічного характеру (як позитивні, так і негативні) інтерпретуються крізь призму політики;

· не визнання приватності життя громадянина та гомогенізація суспільного простору у його соціальному та культурному вимірах; 

· трактування права як не емансипованого (тобто не для всіх), застосованого епізодично та часто з елементами волюнтаризму;

· створення домінантного локусу влади, її централізація та практично необмежена компетенція у вирішенні максимально широкого спектру суспільних потреб та суперечок;

· надмірне моралізаторство у визначенні поведінки та стратегій загальносуспільного розвитку за умов формально-цинічного характеру трактування семантики універсальних соціально-етичних дихотомій добра і зла, чести і ганьби, відданості та віроломства тощо.

Однак, яким чином, ми можемо подолати це “суспільство контролю” (Ж.Дельоз)? На наше переконання не можливо дати завершеної і чіткої відповіді на це питання, адже в такому разі відповідь становила б собою чергову форму “влади-зання” (М.Фуко) і, відтак, суперечило б самій ідеї. Ми можемо лише окреслити простір на графіку можливих відповідей за допомогою таких принципових позицій: по-перше, не можна протиставляти одній структурі іншу, адже це призведе до зміни типу контролю, а не його нівеляції; по-друге, суб’єктом змін повинен виступити кожен учасник дискурсу, а не представник-координатор, адже будь-яке делегування суб’єктності означатиме непропорційно велику втрату індивідуальної свободи; по-третє, не можна відмовитись від “структурного насильства”, репресивної дії інститутів в суспільстві, адже це основа порядку, а відтак підвалини самої цивілізації, але належить встановити перманентність та неминучість змін форми структурного насильства, адже в акті зміни найбільш повно виявляється суб’єктність індивіда; по-четверте, не можна утвердити свободу волі на рівні симулякрів, мистецький екстремізм не може бути ефективним в умовах інформаційного суспільства, яке сприймає такі речі як власні, очікувані, нормальні прояви, лише персональна відповідальність реальної людини – “представника системи” та громадська активність суспільства, підкріплена реальною здатністю до самоорганізації громад може призвести до якісної зміни дискурсів у суспільстві. 

Ми не можемо відмовитись від структурного насильства соціальних та політичних інститутів, які остаточно позбавили нас статусу суб’єкта у власних дискурсивних рамках. Але ми можемо утвердити власну суб’єктність в момент переходу від однієї форми несвободи до іншої. Момент зламу дискурсивної системи структурного насильства залишається можливо єдиним способом втілення суб’єктності індивіда та реалізації індивідуальної свободи особи.

Петро Параняк 

РОЗВИТОК ПОЛІТИЧНИХ ІНСТИТУТІВ ЯК ОСНОВИ ТОЛЕРАНТНИХ ВІДНОСИН  У  СУЧАСНІЙ УКРАЇНІ

Сучасна політична ситуація в Україні є настільки заплутаною, що жоден фахівець не може напевно сказати, як розвиватимуться події надалі. Якщо спробувати проаналізувати сучасні українські події за схожими сценаріями, які вже відбувалися в світі, то ми матимемо змогу побачити чимало спільних рис з деякими іншими країнами у яких відбувалися подібні зміни в суспільно-політичному житті. Та спочатку потрібно визначити, що саме зараз відбувається в Україні. 

Так напрямок розвитку спільнот визначається типом політичних і економічних інститутів, що формують стимули і мотивацію поведінки людей. Інститути створюються або трансформуються на “історичних перехрестях”, тобто в моменти, коли з тих чи інших причин відкривається “вікно можливостей” для їх зміни. Інститути формують позитивні чи негативні стимули у громадян. Стимули - це двигун, рушій суспільства, спонукає його членів до тих чи інших дій. Стимули заохочують працювати чесно або ж красти, боротися або уникати боротьби, створювати за допомогою праці власний добробут і успіх або тікати від утисків і злиднів[1.c162]. 

Стимули - це не стільки закони або формальні рішення суспільних інститутів та їх керівників, скільки їх щоденне практичне функціонування, безпосередній вплив на суспільство. Якщо в державі можна заробити мільярди, створивши комп'ютерну програму, то молодь вивчатиме інформатику і засновувати комп'ютерні фірми, навіть якщо немає закону “Про сприяння розвитку інформаційного суспільства”. Якщо ж у цій державі можна заробити мільярди тільки на “відкатних” тендерах або ставши бандитом, то молодь буде вивчати мистецтво вуличних боїв і корупційних операцій, навіть якщо будуть існувати тисячі законів про боротьбу з бандитизмом і корупцією. Якщо громадські інститути будуть захищати приватну власність і справедливість, то це сприятиме економічному розвитку держави. Якщо ж суспільні інститути будуть дозволяти беззаконня, відтік капіталів не зупинить навіть найкраща політична програма. 

Саме політичні та економічні інститути доводять суспільство до процвітання, стагнації або розпаду. Незважаючи на все розмаїття їх форм чи назв, інститути діляться на відкриті і закриті, мова йде, насамперед, про відкритому чи закритому характері доступу до них широких суспільних верств [2.c.122]. 

Відкритими є економічні інститути, що забезпечують недискримінаційний контроль над доступом і розподілом ресурсів, що дозволяють чесну конкуренцію і забезпечують збереження приватної власності. Те ж стосується політичних інститутів: відкритими є ті, де суспільство вільно обирає і контролює владу, де кожен, у кого є бачення чи ідеї, активність і громадянська позиція, має практичну можливість бути обраним до законодавчих органів влади і змінити в громадських інститутах те, що не влаштовує виборців. 

Відкриті інститути - це не “фасадна демократія”. Проводити вибори навіть за участю кількох партій - не означає мати відкриті політичні інститути. У багатьох країнах світу з формальними ознаками демократії влада тримають лише кілька сотень осіб, які сформували кілька партій, по черзі змінюють один одного у владних коридорах, залишаючи переважну більшість населення без будь-якого політичного впливу. Так само і з економічними інститутами: проголосити їх ринковими не означає зробити їх відкритими. Є достатньо способів обмежити конкуренцію і доступ до ресурсів, щоб забезпечити багатство кільком сотням , залишивши інших у бідності. 

Закриті політичні інститути дозволяють їх керівникам трансформувати політичну владу в економічні блага і навпаки. Причому способи трансформації можуть бути найрізноманітнішими - від надання преференцій наближеним до банального грабежу. 

Прикладів того, як функціонують відкриті або закриті інститути, більш ніж достатньо: від стародавнього Китаю та імперії Майя до сучасних США, Перу або обох Корей. Країн з закритими інститутами в історії незрівнянно більше, ніж з відкритими.
З глобальної точки зору сучасна, Україна з 1991 р. є класичним історичним перехрестям з невеликими “поворотами” всередині. В історії України за останнє тисячоліття до таких перехресть, коли руйнувалися одні і створювалися інші політичні інститути, можна зарахувати хіба що десятиріччя після Першої світової війни, другу половину XVII ст., і період монголо-татарської навали.
Періоди відкритості, як і періоди закритості політичних інститутів, особливо кріпацтва в XVIII -XIX ст. на окупованій Росією території, роблять вагомий вплив на розвиток співтовариств протягом століть. Разом з історичною традицією вольностей степової України, консервативністю та закритістю гірських регіонів, недоліком мовної, етнічної, економічної інтегрованості різних складових країни, зовнішнім тиском, все це створило досить складні умови, з якими Україна увійшла в сучасний глобалізований світ. 

У інших країн пострадянського простору, що вийшли з авторитарної системи, де політичні інституції були практично закритими умови економічного та соціального розвитку були набагато кращими. Навіть якщо економіка Польщі чи Естонії і поступалася економіці УРСР, у цих країн була міцна пам'ять існування в умовах відкритих інститутів на попередніх етапах розвитку. Вони були досить внутрішньо інтегровані, у них була сформована політична  еліта, що зуміла відразу змінити вектор розвитку з проросійського на європейський[3.c.64]. 

Протягом 1990 -х рр., Замість швидкої заміни закритих радянських інститутів на відкриті, відбулася їх болісна, повільна, але в основному тільки “фасадна” трансформація. Зміна прапора, мови виступів або виду грошових знаків супроводжували не зміну інститутів, а тільки їх пристосування до реалій незалежної.
Помаранчева революція лише додатково підтверджує це. Поява середнього класу, відстороненого від прямого управління політичними інститутами, але вже досить сильного, щоб вийти на площі в боротьбі за своє право керувати країною. Слабкість закритих інститутів перед прямим викликом згуртованої активної спільноти. Перемога прореформаторських сил і повернення до олігархічного способу управління державою відразу ж після цього. Ті, хто очолив інститути, замість відкриття останніх, залишили їх такими ж закритими і почали використовувати для власного блага. Країна, замість радикальної зміни напрямку розвитку, виходить на нову спіраль розвитку: ще більша закритість політичних інститутів, ще більша концентрація економічних благ в руках вузького кола осіб, ще більший економічний занепад для основної маси населення. Відсутність стимулів для економічної діяльності, еміграція або сірий сектор як спосіб соціальної реалізації.
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ПСИХОЛОГІЧНІ АСПЕКТИ ВПЛИВУ ПОЛІТИЧНОГО ДИСКУРСУ

Дослідники політичного дискурсу ставлять перед собою завдання визначити, якими механізмами політична комунікація та політичний текст, що функціонують в рамках відповідного поля інтертекстуальності, формують громадську думку, яка легітимізує чи засуджує політичні факти та явища.

Російський науковець В. Дем’янков пише, що політичний дискурс варто розглядати з трьох аспектів: філологічного (за законами філології, зважаючи на фон: ідеології та панівні концепції), соціо-психо-лінгвістичного (вимірюючи ефективність досягнення очевидних чи прихованих політичних цілей), а також індивідуально-герменевтичного (для аналізу особистісних змістів автора чи інтерпретатора дискурсу). Ще один науковець М. Желтухіна вважає, що при сприйняття інформації є дві групи факторів, які визначають установку сприйняття інформації: фактори, пов’язані з адресантом (особистісний, інформаційно-технічний та ін.), а також фактори, пов’язані з адресатом (особистісні: світоглядні, культурологічні, національні, релігійні, вікові, гендерні, соціальні, політико-економічні, територіальні та ін., а також інформаційно-технологічні та ін.) [4]. Ми зосередимо увагу на другому аспекті дослідження політичного дискурсу.

Інтерпретуючи політичний дискурс, адресат не обмежується суто лінгвістичними моментами, що і так наповнені певними специфічними схемами впливу (Л. Вітгенштайн вводить для цього поняття мовної гри). Мету дискурсу досягають лише в тому випадку, коли адресант враховує фон, очікування авдиторії, приховані мотиви, сюжетні схеми та улюблені логічні переходи, що існують у конкретну епоху [3].  Дискурс детермінують мінливі чинники, що пов’язані та співзвучні з відповідною мережею уявлень певної спільноти, їхніми ідентичностями, він символічно перетинає (або змушує учасників і глядачів перетинати) соціальний простір, особливо членів громадянського суспільства і політичного поля. Це дає підстави називати його ще крос-дискурсом [1]. 

Образи та символи державної влади засновані на вербальній системі цінностей [5; 120], – пише російський дослідник політичних технологій П. Родькін. Саме вербальний компонент має символічну, аксіологічну наповненість та традицію, що дозволяє простежити його вплив, суть та трансформацію. Політичний дискурс, як і будь-який інший, складається з речень чи їх фрагментів, а зміст дискурсу часто концентрується навколо певного “основного” концепту. Його називають “топіком дискурсу” [3], “ключовими словами” дискурсу або його “наголосами” (Schlagwörter) [2; 20]. Аби досягнути успіху в намаганнях переконати чи спростувати певну думку, політичному дискурсу властива агресивність та аксіологічна направленість. Адже він, як мораль, завжди каже, що/хто добре/добрий і навпаки – що/кого потрібно засуджувати та зневажити. Ефективність політичного дискурсу – є основним його призначенням в межах державах, адже лише тут він є механізмом знешкодження опонентів, переконання виборців в необхідності чи непотрібності політичних змін, нав’язування цінностей. Проте він можливий і за межами держави як інституту – як дискурс міжнародної спільноти, міжурядових та неурядових організацій. Глобалізаційне суспільство, інтеграцію світу часто розглядають як наслідок нав’язування однакових цінностей громадянам різних країн; поширюють їх через політичні дискурси. 

Успішним є той дискурс, який зачіпає почуття адресата, який нав’язує уявлення, погляди, цінності, вигідні політичному акторові таким чином, що сам інтерпретатор сприймає їх за власні. Неусвідомленість політичного контролю та маніпулювання є причиною для так званої рефлексивної технологізації промови [1], що забезпечує гнучкість дискурсу.

Також цікавим є установка з якою адресат сприймає вербальну дію політичного діяча. В. Дем’янков розрізняє активне (коли слухач наперед симпатизує політику), пасивне сприйняття (слухач нейтральний) та сприйняття, спрямоване на активний протест (налаштований проти політика чи політичної сили). Кожне з цих типів вимагає своїх хитрощів для того, аби заманити адресата дискурсу на свій бік, та мусить враховуватися разом з іншими моментами контексту комунікативної дії (культурологічними кодами, віковими, релігійними, національними ознаками тощо). 

Отже, дискурс – це метод нав’язування політичних інтересів та рішень широкому загалу через вербальні механізми впливу таким чином, що вплив залишається непомітним, оскільки сценарій дискурсу заздалегідь продуманий професіоналами та складений так, щоб сподобатися адресатові, а агресивність та піднесеність промов політиків створюють настрій, який поглинає слухача. 
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СПЕЦИФІКА ЛАТИНОАМЕРИКАНСЬКИХ ІНТЕГРАЦІЙНИХ ПРОЦЕСІВ

В сучасному світі латиноамериканські держави відіграють все помітнішу роль у міжнародних інтеграційних об’єднаннях. Їхній вплив вирізняється як регіональним виміром, так і глобальними масштабами.  Так, спільне історичне минуле, схожість економічних процесів, мовна і культурна близькість стали підґрунтям, на якому після Другої світової війни активно розгортались інтеграційні процеси в Латинській Америці. Зростання світового впливу США після закінчення обтяжливої для них “холодної війни”, прискорення й розширення інтеграційних процесів на Європейському континенті, що істотно змінило розстановку світових сил, криза “навздогінної” моделі розвитку в країнах Азії посилили мотивацію до спільних захисних дій і зміцнення сукупного економічного потенціалу Латинської Америки.  

У повоєнні роки динаміка розвитку країн Латинської Америки значно відставала від розвинених країн. Головними гальмами у розвитку цього регіону стали збереження у більшості країн напівфеодальних пережитків, становлення та функціонування військових диктаторських режимів, а також переважно аграрно-сировинний характер економіки. Основним суб’єктом в Латинській Америці, була держава, яка проголошувала ідею “нації” як її ідеологічне підґрунтя. “Нація вище всього” – домагались включення цього принципу до конституцій держав. Це був апогей націоналізму у розвитку цього регіону.  

Вже від середини 50-х pp. у регіоні помітними стали ознаки економічного піднесення. Низка країн намагаються послабити економічну залежність від США та інших західних держав, здійснити господарські та політичні реформи. Однак, часто вони не мали очікуваного успіху і завершувалися військовими переворотами та встановленням диктаторських режимів. Ситуація докорінно змінюється в 80–90-х pp. XX ст., коли перед Латинською Америкою постали виклики переходу від індустріального суспільства до інформаційного; їх захлиснула “третя хвиля демократизації”. Суспільно-політичні зміни 80-х – поч. 90-х pp. похитнули латиноамериканську систему  президенціалізму і відкрили  можливість не лише формальної, а й реальної демократизації державного устрою. В усіх країнах відбувалися вибори президента і парламенту. В усіх цих випадках ініціатива відсторонення від влади президентів, що зловживали нею, виходила від громадянського суспільства і супроводжувалася масовими народними виступами і політичними страйками.  

Ще на початку 1960-х рр. в регіоні з’явилися  два інтеграційні угруповання – Латиноамериканська асоціація вільної торгівлі та Центрально-американський спільний ринок. З появою цих структур відбувається лібералізація торговельних режимів й активніша взаємодія окремих ринків, що помітно підвищило валютні надходження від експорту, а також намітилася тенденція до більш координованих торгово-фінансових курсів країн-учасниць. Протягом наступних десятиліть процес інтеграції в цій географічній зоні протікав неоднозначно й мав різні наслідки. Головним із них було набуття процесами регіональної інтеграції все більшого субрегіонального характеру. У 1969 р. за участю й під патронажем ЛАВТ виникли ще два субрегіональні об’єднання: Андська группа і Ла-Платська група, на основі якої в 1991 р. й виник Спільний ринок країн Південного конусу (МЕРКОСУР). До складу Андського співтовариства, заснованого Картахенською угодою 1969 р., увійшли 5 країн : Болівія, Колумбія, Перу, Еквадор, Чилі. У 1973 р. до нього приєдналася Венесуела. Картахенська угода передбачала “створення спільного ринку за допомогою спільного програмування розвитку виробничих галузей і інфраструктури”. Так, на противагу інтеграційним процесам в Південній Америці в 1994 р. була створена “Північноамериканська зона вільної торгівлі” (НАФТА). “Північноамериканська зона вільної торгівлі” не розвивалася в напрямку перетворення в “супрарегіональну державу”, як планували спочатку її автори. Не стала вона і “наддержавою трьох”, і на відміну від МЕРКОСУР не має постійного механізму консультацій між президентами з найважливіших регіональних проблем. На відміну від “Північноамериканської зони вільної торгівлі” МЕРКОСУР з'явився не стільки за економічних, скільки з політичних чинників. Головною проблемою демократично обраних урядів, що прийшли до влади, стала підтримка сформованої після усунення військових диктатур політичної системи в цьому регіоні. Звідси – турбота про підтримку в цих державах демократичного правопорядку, захисту демократичних цінностей, адже порушення цих принципів несумісне з членством у МЕРКОСУР. В рамках цього об’єднання були створені міжурядові, наддержавні інститути з дотриманням рівноправності учасників договору і повагою до принципу національного суверенітету кожного. Геополітичне розташування регіону визначає особливу значимість для нього регіональної інтеграції. Близькість до очевидного лідера світового розвитку не тільки не створює сприятливих для Латинської Америки умов діяльності, а навпаки погіршує становище багатого на природні ресурси регіону, перетворюючи його в залежну від США зону. До середини XX ст. Латинська Америка була конгломератом розрізнених й іноді ворогуючих між собою держав – суб’єктів господарської діяльності, як наслідок, вони легко ставали об’єктом ресурсної й фінансової експлуатації північного сусіда. Так,  на перших етапах поставало питання про розширення ринків збуту, зростання виробництва й структури експорту, а також самодостатнього кредитування, то в останні роки проблеми поглиблення регіонального співробітництва стали розглядатися з позицій забезпечення економічної безпеки. 

В латиноамериканській інтеграції як чиннику створення загальних соціально-політичних і економічних орієнтирів, яка в останні роки була досить суперечливою, прослідковуються окремимі періоди спаду й піднесення. Першими серед латиноамериканських інтеграційних об’єднань активізуються  – Організація американських держав (1948) та Міжамериканський банк розвитку (1959р.). У 1990 році була прийнята “Андська стратегія”, в основі якої три основні цілі: розвиток андського економічного простору; поглиблення міжнародних зв’язків країн Андської групи; внесок у єдність Латинської Америки. Основними етапами регіональної інтеграції стали утворення митного союзу (1999 р.) та зони вільної торгівлі; у перспективі до 2005 р. планувалося перейти до створення спільного ринку. Хоча процес інтеграції в країнах АСН проходив із різним ступенем інтенсивності, в 1992 р. Колумбії, Венесуелі та Еквадору вдалось укласти угоду про Єдиний зовнішній митний тариф і створити митний союз. 

Слід зазначити, що поряд з різношвидкісними інтеґраційними процесами всередині АСН відбувалися розколи. Зокрема, в 1976 р. з її складу вийшла Чилі, що високими темпами проводила ліберальні економічні реформи. У 2006 р. членом АСН перестала бути Венесуела, яка приєдналася до МЕРКОСУР.  Важливу роль у політичній та економічній співпраці країн Латиської Америки в 1980–1990-ті рр. відігравала Група Ріо, утворена в 1986 р. в Ріо-де-Жанейро, метою якої передовсім була діяльність з припинення військових конфліктів у країнах Центральної Америки, в тому числі громадянських воєн у Сальвадорі й Нікарагуа. 

Отже, загалом Латинська Америка, котра була і залишається зразком президентської моделі влади, характеризується інтенсивними інтеграційними процесами, спрямованими і на збереження завоювань демократії, і на протидію північному сусідові (НАФТА)(самостійний розвиток латиноамериканських держав без впливу з боку  CША). 

Юрій Вовк

СТАНОВЛЕННЯ І ФУНКЦІОНУВАННЯ  АВСТРІЙСЬКОЇ МОДЕЛІ НЕОКОРПОРАТИВІЗМУ: ВІД 1918Р. ДО НАШИХ ДНІВ

Австрія є одним із найяскравіших прикладів європейського неокорпоративізму. Протягом епохи австрофашизму (1933-38 років) і  окупації нацистською Німеччиною (1938-45) в Австрії існували жорстко авторитарні і тотально ідеологічні корпоративні практики, після яких, перелаштування на демократичний неокорпоративний лад видавалося непростим завданням. Зародки неокорпоративізму витворилися в Австрії раніше корпоративізму 1933-45 років, ще за часів Першої республіки. Вчені окреслюють цей рух до неокорпоративізму, починаючи від створення Індустріальних комісій невдовзі після закінчення Першої світової війни, аж до Економічної конференції і Економічної комісії 1930 року. Саме 1918-1919 роки є часом витворення інституційної бази, яка потім застосовувалася як і для корпоративних, так і неокорпоративних практик [1,c.102-103]. Водночас перші спроби неокорпоративних практик відрізнялися неуспішністю з  приводу: наявної потужності “класу рантьє” і буржуазії загалом (проблему усунуто шляхом націоналізації стратегічних секторів економіки після Другої Світової війни); необмеженість політичного контролю з приводу відсутності опосередковуючого самоуправління; відсутність притаманної для нового неокорпоративізму соціальної диференціації правлячого класу (витворення субкласу менеджерів і технобюрократів) [2,c.265]. Усунення цих перепон після Другої світової війни дозволило успішно використовувати вже створену інституційну основу неокорпоративних практик. Австрійська модель неокорпоративізму складна і дуалістична, адже складається як із формальних, так і неформальних складових. Найжорсткішою складовою є палатна система, що водночас значно відрізняється від аналогів у Західній Європі своєю всеохопністю і обов'язковістю членства. Кожна працююча особа в Австрії мусить опосередковано, але бути членом, щонайменше однієї з палат (праці, підприємництва, аграрного сектору, тощо.) Такі органи охоплюють весь обсяг індустріальних відносин і характеризуються  приматом першості “загального блага”, “інтересу нації” над одиничним і регіональним. Водночас потужно розвинута і “м'якша” складова, що відзначається добровільністю вступу. Йдеться насамперед про осередки організованої Праці і Капіталу: Австрійську федерацію профспілок (ÖGB) і Лігу австрійських індустріалістів (VOeI ). Обидва характеризуються концентрацією як і людських (більшість працівників і роботодавців є членами “своїх” підприємств), так і фінансових (більшість загальних коштів усіх членів концентрується саме зверху). Обидві складові характеризуються взаємодоповнюваністю, зокрема система груп інтересів добровільного вступу привносить в неокорпоративні практики елемент приватного, одиничного загалом. Однак загалом групи інтересів жорстко інституціоналізовані по усій вертикалі відносин: ÖGB опосередковано контролює місце праці звичайних працівників через так звані “робочі ради”; також вся система пронизана потужним бюрократичним і технократичним сегментом, що підтримує стабільність системи австрійського неокорпоративізму. Система відносин працює за схемою “велика четвірка/двійка”. Загалом основних акторів неокорпоративних переговорів чотири: ÖGB, Комерційна і Робоча Комісії і конфедерація регіональних комісій з аграрних питань. Однак за суттю процес наприкінці зводиться до перемовин між ÖGB і Комерційною комісією. Австрійську неокорпоративну систему найяскравіше ілюструє Паритетна Комісія з питань цін і заробітної плати. Отримавши сучасну назву в 1957 році, вона функціонує до сьогоднішнього дня як орган з паритетним представництвом Праці і Капіталу.  Цей інститут демонструє основну відмінність австрійського неокорпоративізму — жорстку структуризацію “знизу” і вільні відносини “зверху” (йдеться саме про відносини — виключно інституційна складова на макрорівні теж потужна і формалізована) . Саме остання риса дозволяє австрійському неокорпоративізму залишатися стабільним явищем: право на добровільний вихід із переговорів, широкий простір для коопераційних маневрів подобаються учасникам і напрацьовують потужний соціальний капітал на найвищому управлінському рівні. З іншого боку, ці відносини інституціоналізують класовий конфлікт, а не вирішують його повністю. Але саме принцип “паритетності” дозволяє зменшити рівень відкритого протистояння до мінімального[1,94-125]. 

За період 1970-2006 років австрійський неокорпоративізм мав проблеми, передусім пов'язані з “паливним шоком” 70-х років, ефекти від якого відчувалися і в 80-х, і в ранніх 90-х. Така довга тривалість економічних проблем  зумовлена й структурними особливостями австрійської політико-економічної системи: схеми виходу на пенсії (внаслідок реформи в сфері націоналізованих індустрій), обслуговування державних боргів, і зростання витрат на публічну сферу. Навіть після стабілізації ситуації в пізніх 90-х виникла нова проблема: адаптація економіки до вимог Економічного і валютного союзу (EMU), що призвела до внутрішнього конфлікту між державою і групами інтересів в країні. Пенсійна реформа 2003-2004 років була наяскравішим прикладом конфронтації, коли організована Праця підняла найпотужніший з 1950 року страйк. Водночас, незважаючи на конкретні випадки, неокорпоративні практики залишаються важливим елементом австрійської моделі відносин між групами інтересів[3, c.14-15]. 

Завершуючи скажемо, що незважаючи на традиційно позапарламентський характер неокорпоративних практик, інститут політичних партій в Австрії відіграє потужну роль. Передусім йдеться про соціал-демократичну партію — потужного актора політичного життя країни. Створена, подібно до скандинавських аналогів, наприкінці 19 ст. (1888 р.) вона  залишається на передових позиціях і сьогодні. Водночас зауважуємо відмінну разючість від іншого наріжного прикладу неокорпоративних практик — Швеції. Шведські соціал-демократи переважно намагаються створювати однопартійні уряди, навіть якщо останні будуть урядами меншості. Їхні австрійські колеги більш схильні до консенсусу, що відповідає класичним уявленням про феномен неокорпоративізму.
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Юлія Мартиняк 

ЗАГАЛЬНІ АСПЕКТИ ДОСЛІДЖЕННЯ ФЕНОМЕНУ ПОЛІТИЧНОГО
Поняття політичного як найзагальнішої категорії означення політичної сфери буття має надзвичайно широке коло та частоту вживання, тим не менше, розуміння змістовного наповнення даної категорії є надто плюральним з однієї сторони та гетерогенним з іншої. Дискусії, як правило, торкаються політики, влади, політичної системи, котрі вже іманентно містять в собі політичне як щось аксіоматично зрозуміле, натомість змістовне наповнення даного поняття не виступає об’єктом окремого аналізу у межах сучасних суспільно-політичних концепцій, що, в свою чергу, приводить до неусвідомлення іманентного часу буття політичного загалом. 

Ще більша проблема виникає із диференціюванням понять “політичне” та “політика”, коли перше у абсолютній більшості випадків фактично ототожнюється із другим.  стандартне розуміння політики полягає у наступному - це межева сфера, що, як така,  не наділена іманентною просторовістю, тобто, не має індивідуального предметного поля, а виступає порівняно загальнішою, абстрактнішою формою інтеграції та поєднання усіх інших сфер суспільного буття, є продуктом діяльності індивіда, знаходячись з ним у відносинах взаємозалежності: з однієї сторони індивід конструює сферу політичного з метою оптимізації, закріплення та інституювання найоптимальніших форм буття свого життєвого світу, з іншої сторони, політичне саме здатне впливати на індивіда як свого творця. Як випливає із останнього визначення, політичне не тотожне політиці, а має більш абстрактний характер як певна якість чи якісна характеристика співжиття або життєвого простору за термінологією Ю. Габермаса. поняття політичного стосується філософії політики, виступаючи в такому контексті якістю або рисою суспільного буття, в той час як політика є категорією політичної праксеології. 

Сама сутність політичного незмінно вислизає від остаточного визначення. Якщо людина є “zoon politikon” і політика настільки глибинно пов’язана із думкою, інтелектуальною гідністю людської істоти та з її видовим визначенням, то, відповідно, політичне не піддається прямій та однозначній ідентифікації [2]. Розуміння політичного прив’язане до історичного контексту і змінює своє наповнення в процесі суспільно-історичного розвитку, звідси випливає необхідність ретроспективного аналізу розуміння даного феномену. Розгортання політичного можна проаналізувати у двох теоретичних площинах: по-перше, через аналіз політичного простору, політичного часу, політичної людини та політичної влади як феноменів, через котрі власне і виявляє себе політичне, та, по-друге, крізь призму ретроспективного аналізу за схемою “премодерн – модерн – постмодерн”. 

В основі розуміння політичного лежать концепції Платона та Арістотеля, а паралельно із історичним розвитком поняття політичного з однієї сторони розширює свій простір, а з іншої переміщує центр влади від трансцендентного, архе, до рівня індивіда (у контексті соціальної стратифікації). Тим не менше, у всіх теоріях до початку ХХ століття політичне має певну “позаполітичну” ціль, чи у вигляді загального блага в античності, чи у вигляді відповідності абсолютному духові у Г. Гегеля, чи у вигляді досягнення ідеального суспільства у марксизмі. Можнa стверджувати, щовизначальними рисами класичного типу політичної філософії (а отже і класичних підходів до розуміння політичного), в основі котрого лежить класичний тип раціональності, є моноцентризм як існування певного архе, першоджерела розвику політичного типу Логоса, Природи, Абсолютного Духу, Абсолютної Свободи, а також соціогенних або антропогенних сил типу соціальної боротьби, раціо, волі і так далі; логоцентризм як антонім невпорядкованості та хаосу та телеологізм як об`ктивний лінійно-поступальний розвиток щодо досягнення певної цілі, замислу [3]. 

Розуміння політичного у ХХ столітті пов’язане із бажанням позбутися його вертикального виміру. Значні доробки у цьому плані належать представникам немарксистському підходу, який,  дистанціюючись від об'єктивістського економічного детермінізму в розумінні політичного, ґрунтується на суб'єктно-антропологічному підході до феномену політичного, а основими категоріями аналізу у такому контексті виступають свобода, самовідчуження, деформація онтологічного виміру політичного, деформації природних для людини інстинктів в сучасному суспільстві. Прагнення позбутись вертикального виміру також яскраво виражене у постмодерні, представники якого, зокрема, стверджують,  зовнішнє джерело структури роз'єднує людей, більше того, руйнує саму людину на частини, перетворюючи індивіда в “дивіда” [1]. Можна виділити наступні визначальні риси некласичної політичної філософії: поліцентризм/плюралізм як мультикультурна поліцентрична модель розгортання локальних політичних процесів; принцип автономності як спосіб подолання логоцентрізму, критика раціоналізму, сцієнтизму та прогресизму, коли знімається протиріччя між сцієнтизмом та сенсуалізмом. 

У межах некласичний теорій політичне втрачає саморозвиток через моноцентризм, логоцентризм та телеологізм - їх замінюють плюральність, заперечення ієрархії, а також заперечення самої можливості існування універсальних догм. Індивід у такому контексті залишається на одинці з собою, а самою ж ціллю політичного у такому контексті стає самовідтворення, а політика як онтологічна категорія осмислююється постмодерністами лише як поняття політичної праксеології. Простором політичного у сучасному розумінні стає позапредметна сфера комунікації, а політичні відносини як взаємодія у межах “суб’єкт – обєкт”, де акцент робиться власне на останньому, заміщується творенням політичного в межах самого поняття “відносини”. 

Так, у двох яскравих представників некласичного підходу- Ю. Габермаса та Ж. Бодрійяра - політичне вистутає тут-і-зараз-реакцією на політичі конфлікти та політичну діяльність, по суті, постфактум реакцією у першого та як у дзеркальному відображенні суто у творенні приводів для реакцій при відсутності останніх у другого, тобто, мова йде про усвідомлення політичного часу як реактивної темпоральності у розумінні розгортання політичного через реакції на постійно змінювані виклики у процесі морально усвідомленої комунікації і врешті взагалі темпоральність політичного замінюється лише симулятивною спробою воскрешення політичного часу, де історичність замінюється пустою знаковістю. Тобто, ключові вихідні точки трансформації буття політичного і у Ю. Габермаса, і у Ж.Бодрійяра Можна констатувати, що на межі “модерн-постмодерн” дані концепції виступають немовби дзеркалом одна одної, а спільним для них є визнання меланхолії за втраченою трансцендентністю та аксіологічним виміром політичного. 

Отже, необхідність теоретичного осмислення та ґрунтовного аналізу політичного як к однієї із базових онтологічних категорій дозволяє зняти проблему поглиблення розриву між політичною теорією та практикою, а також системні кризи в межах останньої. Із соціально-історичним розвитком людства змінюються і форми політичного в межах тих чи інших історичних етапів, тому аналіз феномену політичного у широкому контексті дає змогу не лише виявити визначальні риси останнього, а й робить можливим усвідомлення сучасних трансформаційних процесів з однієї сторони та механізмів переосмислення актуального буття політики та політичного у їхньому взаємозв’язку з іншої.
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ПСИХОЛОГІЧНІ АСПЕКТИ АДАПТИЦІЇ ЕМІГРАНТІВ ДО НОВОГО СОЦІАЛЬНОГО ТА КУЛЬТУРНОГО СЕРЕДОВИЩА

Еміграція − феномен цивілізованого суспільства, явище багатоаспектне, багатогране і має великий спектр причин та чинників. Важко перерахувати усі мотиви, які спричиняють еміграцію. Всю систему ієрархії потреб, за А. Маслоу, можна спостерігати, вивчаючи мотиви еміграції: людина шукає можливостей прогодувати себе і свою сім’ю або облаштувати комфортний побут; інколи люди шукають безпечного місця для життя або захисту від воєн, насилля, ховаються від переслідувань (втеча може відбуватися з різних причин: часто утікають і ті, хто скоїв злочин, і ті, хто шукає притулку і захисту від загрози насилля); не отримуючи належного визнання на батьківщині, люди намагаються знайти його на чужині; в чужі краї часто людей жене прагнення реалізації своїх потенцій, якщо вони не можуть з якихось причин цього зробити на рідних теренах тощо. Конформісти зважуються на еміграцію «за компанію», діючи за прикладом референтних для них осіб.

Зміна особою місця проживання може розглядатися як реалізація її свободи, яка залежно від мети та мотивації емігранта може бути як «свободою від», так і «свободою для». «Свобода від» за своєю природою протестна, руйнівна, інколи − конструктивна: якщо руйнуваня старого має на меті звільнення місця для побудови нового за визаченим планом, інколи − деструктивна, якщо руйнуваня стає самоціллю, власне метою дії. «Свобода для» конструктивна, оскільки скеровує до усідомленого цілеспрямованого вчинку творення прогресивного життєздатного нового.  Оскільки тип свободи руйнує або вибудовує особистість її суб’єкта, то можна припустити, що від особистісного розуміня свободи емігрантом у значній мірі буде залежати ефективість його (її) адаптації до нового соціального та культурного середовища. Легше мають адаптуватися особи, які свідомо приймають рішення про переїзд до іншої країни, мають чітко сформовану мету та план її реалізації, а також реалістичні очікуваня  про наслідки своїх дій: керуються «свободою для».

Адаптованість мігранта до іншого культурного та соціального середовища можна представити у вигляді шкали, на одному полюсі якої розмістяться ті, хто максимально легко, безболісно входить у нову культуру та приймає нові для себе норми та правила співжиття, а на протилежному − ті, хто фізично перебувають на певній новій для себе території, але замикаються у своєму внутрішньому світі, як сувереному шматочку батьківщини, який привезли з собою. Такі особи нагадують кочівників, які возять з собою не лише шатро і необхідні для життя речі з собою, а й увесь свій світ, який у тому шатрі вміщається повністю. Зрозуміло, що полюси − це крайні варіанти, а переважна більшість емігратів має на означеній шкалі перебувати посередині: дещо легше чи дещо складніше, швидше чи повільніше вживаються в нові умови, асимілюють нову культуру, норми, правила, ціності.

Важливим чинником, що здатний суттєво полегшити або ускладнити процес адаптації емігранта, видається відповідність його (її) системи цінностей, перконань та сенсових настанов до тієї, яка панує в соціумі, до якого долучається емігрант. Тому з віком процес «вживання» в нове середовище ускладнюється, оскільки у дорослої людини ціннісно-орієнтаційна сфера сформована, з роками втрачає еластичність. Зрозуміло, що не останню роль в цьому процесі може відігравати рівень пластичності (або ригідності) мислення та поведінки людини (можна припустити, що відсоток високоригідних особ серед емігрантів невеликий, бо такі люди тримаються усталених умов і рідко зважуються на зміни, особливо такі кардиальні, як еміграція).

Отож видається важливим для з’ясування психологічних чинників адаптації емігрантів до нової культури та соціуму емпірично дослідити як ціннісно-мотиваційну сферу таких людей, так і індивідуально-типологічні, характерологічні та особистісні  особливості емігрантів. 
Дана Бородій 

СТУДЕНТ ЯК СУБ’ЄКТ САМООСВІТИ 

Сучасна парадигма освіти – гуманістична – основну місію освіти вбачає в тому, щоб забезпечити умови для самовизначення та самореалізації особистості. Людина розглядається не просто як система, а як складна система, знання якій необхідні для розвитку усіх процесів мислення, для підготовки її до майбутнього життя. Тому студент виступає як суб’єкт пізнавальної діяльності, якому характерна творча, активна діяльність. Сучасна гуманістична парадигма освіти вперше зробила спробу розв’язати проблеми вільної особистості, саморозвитку суб’єкта, свободи вибору ним змісту навчання [3, с. 210]. 
Досвід навчально-виховної діяльності вищих навчальних закладів переконує, що ефективно вирішувати питання підготовки майбутніх фахівців можна лише за активної участі в цьому процесі студентів, тобто йдеться про їх самовдосконалення [2]. 

  Професійне самовдосконалення – свідомий, цілеспрямований процес підвищення рівня власної професійної компетенції та розвитку професійно значущих якостей відповідно до соціальних вимог, умов професійної діяльності та власної програми розвитку. Професійне самовдосконалення майбутнього фахівця відбувається у двох взаємопов'язаних формах – самоосвіта і самовиховання. Основним змістом самоосвіти є вдосконалення наявних у студента знань, формування умінь і навичок з метою досягнення бажаного рівня професійної компетенції.

Самоосвіта – специфічний вид діяльності, яку особистість здійснює добровільно з метою задоволення пізнавальних потреб чи покращення своїх особистісних якостей або здібностей. Самоосвіті притаманні такі домінантні ознаки:

· самоосвіта може мати місце тільки на основі глибоких перспективних внутрішніх мотивів; окремі випадки пошуку відповідей на питання, що цікавлять людину, під впливом певних спонукань не можна ще вважати самоосвітою; для самоосвіти є характерним отримання знань: це додаткова до основного заняття пізнавальна діяльність;

· самоосвіта обов’язково повинна грунтуватися на основі самостійної діяльності особистості відповідно до її індивідуальних особливостей, її основна мета – розширення знань в одній або декількох галузях знань і особисте самовдосконалення, що базується на самоконтролі; пошук нових знань з власної ініціативи;

· самоосвіта здійснюється без детального керівництва ззовні; це індивідуальна самостійна пізнавальна діяльність, що передбачає поглиблене оволодіння знаннями [1].  
У процесі самостійного виконання різних індивідуальних завдань у студентів формується така риса характеру як самостійність.

Самостійність – це незалежність в оцінках, судженнях, діях. С.О.Сисоєва виокремлює три рівні розвитку самостійності:

· високий рівень, критерії оцінки: постійний прояв риси, відстоювання своєї думки, рішучість у судженнях і діях, здійснення дій без сторонньої допомоги;

· середній рівень, критерії оцінки: коливання, сумніви, відстоювання своєї думки при сторонній допомозі, рішучі дії при підтримці дорослого (більш досвідченої особи);

· низький рівень, критерії оцінювання: орієнтація на оточуючих, безпосередня участь дорослого в діяльності студента [5, с. 282].  
У сукупності чинників, які впливають на процес самоосвіти, Пелегайченко М.Л. виділив об’єктивні (загальні соціальні умови, соціально-демографічна характеристика) і суб’єктивні (минулий навчальний досвід, осмислення вимог, пов’язаних з новим статусом, життєвий план). Вони знаходяться в діалектичній єдності. Оволодіння ними і успішна реалізація в практичній діяльності – це складне і багатопланове завдання [4]. 
На основі теоретико-практичних досліджень можна сформулювати такі вимоги до організації самостійної  роботи студентів:
- необхідність забезпечення студентам можливості одержувати нову інформацію, прищеплювати їм потяг до самостійного набуття знань;

- заохочення в процесі викладання ініціативи та самостійності у навчанні та розвитку;

- надання особливої уваги спеціально організованій діяльності, спрямованої на розвиток здатності до творчості та виконавської професійної діяльності;

- сприяння в процесі викладання розвитку свідомості та самосвідомості студентів, розумінню ними своїх зв’язків з іншими людьми, природою, культурою не тільки для їх професійного становлення, але й для особистісного зростання;

- розвиток творчого мислення студентів та оволодіння ними навичками дослідницької діяльності як об’єктивного чинника їх навчання впродовж життя.

Таким чином, підготовка висококваліфікованих і конкурентно-спроможних на ринку праці фахівців, здатних до компетентної, відповідальної і ефективної діяльності, та й просто цікавих співрозмовників, освічених й інтелігентних людей неможлива без підвищення ролі самостійної роботи студентів, спрямованої на стимулювання їх професійного зростання, виховання їх творчої активності, формування потреби та необхідності у самоосвіті.
На жаль, необхідно також констатувати існування деяких протиріч, а саме:

 - між прагненням високого рівня самостійності студента в навчальній діяльності та її фактичною нерозвиненістю; 

 - між практичною значущістю самоосвіти та недостатньо розробленою теорією та практикою її організації; 

 - між вимогами кредитно-модульної системи та рівнем розвитку здібностей студентів до самореалізації, усвідомленням необхідності самоосвіти та якістю навчально-методичного забезпечення вищих навчальних закладів; 

 - між вимогами та завданнями, що ставляться перед науково-педагогічними працівниками, та відсутністю відповідної мотивації тощо. 

Тільки вирішення цих проблем зможе зробити самостійну роботу справді ефективною невід'ємною складовою навчального процесу, що і впливатиме на формування та розвиток навичок самоосвіти у студентів вищих навчальних закладів. Але це вже проблематика  інших досліджень.
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ХАРАКТЕР ПОРУШЕНЬ СІМЕЙНОГО ВИХОВАННЯ 

У СУЧАСНИХ СІМ’ЯХ

На сьогоднішній день актуальною постає проблема сімейного виховання. Враховуючи високий показник дисфункційних сімей, значної кількості розлучень та появи неповних сімей в Україні питання оптимального підходу до виховання дитини у сім’ї стає надзвичайно важливим. 

З метою виявлення особливостей порушень сімейного виховання у листопаді-грудні 2013 року було опитано 80 осіб періоду ранньої (36 осіб) та середньої дорослості (44 осіб). Вік досліджуваних становив від 22 до 60 років, за статтю 70 осіб – жінки та 10 осіб – чоловіки. Досліджуваними виступали слухачі інституту післядипломної освіти та доуніверситетської підготовки при ЛНУ ім. І.Франка (45 осіб) та інші особи, які не навчаються у даному ВУЗі, проте мають сім’ї (35 осіб) та виховують принаймні 1 дитину.

Згідно отриманих даних анкети було виявлено, що 56% (45 осіб) досліджуваних осіб виховують 1 дитину, 36% (29 осіб) – 2-ох дітей та лише 8% (6 осіб) доглядають від 3-х до 5-ти дітей. Щодо віку дітей, яких виховують досліджувані, то виявилось що 41 особа виховує дітей від 3 до 10 років, а 39 осіб – дітей підліткового та раннього юнацького віку (від 11 до 20 років).

Для дослідження використовувалась методика «Аналіз сімейного виховання» Е.Г.Ейдеміллера, яка дає можливість діагностувати порушення сімейного виховання за такими критеріями, як: 1. Рівень протекції – час і зусилля витрачені на дитину; 2. Ступінь задоволення потреб – у якій мірі діяльність батьків спрямована на задоволення потреб дитини, як матеріальних, так і духовних; 3. Рівень вимогливості до дитини у сім’ї. Вона виступає у вигляді обов’язків, заборон і покарань; 4. Нестійкість стилю виховання – різка зміна стилю, прийомів виховання, що формує впертість у дитини [4]. Також були використані для дослідження окремі шкали методики О.Волкової, Г.Трапезнікової «Рольові домагання та очікування у шлюбі», зокрема це такі шкали, як: «Батьківсько-виховна», «Соціальна активність» та «Емоційно-психотерапевтична» [1]. 

Результати описової статистики засвідчили, що найбільш вираженим типом порушень сімейного виховання виступає гіперпротекція (М=4,45) та потурання (М=4,16). На другому місці за поширеністю у відповідях  виявилось таке відхилення, як мінімальність санкцій (М=3,46) та гіпопротекція (М=3,16). На третьому місці – виховна невпевненість батьків (М=2,85). Найменш популярним типом порушення є строгість санкцій (М=0,8). Отже, батьки схильні віддавати дитині багато сил та часу, прагнуть до максимального та некритичного задоволення будь-яких потреб дитини. Такий тип виховання, згідно думки Ейдеміллера Е.Г. сприяє розвитку демонстративних (істероїдних) та гіпертимних рис характеру у підлітків [4]. Інші автори, зокрема, В.Мясіщев, Є.Яковлева, С.Файнберг відмічають появу у дітей егоцентризму, підвищеної емотивності та відсутності самоконтролю під впливом гіперопіки. С.Блюменфельд, І.Александреску, Т.Георгіу вважають, що батьківська гіперпротекція призводить до нестійкості та агресивності дітей. К.Леонгард стверджує, що «опікуюче виховання» формує у дітей залежність та низький вольовий потенціал [3].

Враховуючи той факт, що більшість опитаних батьків виховують 1 дитину, багато часу є зайнятими на роботі чи навчанні, то цілком зрозуміло, що вони намагаються компенсувати свою відсутність надмірною увагою до дитини, подарунками та розвагами для неї у вільний від роботи час. Також, згідно аналізу багатьох літературних джерел для українських сімей є властивим дитиноцентрований підхід у вихованні, коли дитина опиняється у центрі уваги членів родини, котра намагається максимально задовільнити всі її потреби. 

В нашому дослідженні виявилось, що у більшості батьків щодо дітей спостерігається надмірна опіка, сприяння до максимального задоволення будь-яких потреб дитини, недостатність вимог та заборон, мінімальність санкцій, що в сукупності утворює такий стиль викривленого виховання як сприяюча гіперпротекція. Батьки прагнуть звільнити дитину від найменших труднощів, надмірно обожнюють, захоплюються мінімальними успіхами і вимагають такого ж  захоплення від інших. Результат такого виховання виявляється у високому рівні домагань, прагненні до лідерства при недостатній особистій наполегливості [2]. Щоправда такий стиль виховання більше виявлявся до дітей віком від 3 до 10 років, але навіть у вихованні підлітків та старшокласників спостерігалось потурання і мінімальність санкцій при зменшеному рівні гіперопіки.

При гіпопротекції дитина навпаки недоотримує уваги зі сторони батьків, батьки не цікавляться нею та не контролюють її. Таке виховання особливо є несприятливим при акцентуаціях нестійкого та конформного типів особистості дитини [4]. Такий тип виховання, на жаль, теж є поширеним в українських сім’ях. Якщо один з батьків або навіть двоє виїхали на заробітки за кордон або є відсутніми внаслідок певних особистісних чи професійних причин, то дитина опиняється сама зі своїми проблемами, недотримуючи вчасно необхідну емоційну підтримку та любов зі сторони близьких. Це може породжувати тривожність, пригнічений настрій, невпевненість у своїх силах, а отже - проблеми з самооцінкою у дитини.

Причини неправильного виховання досить різноманітні. Це можуть бути певні обставини в житті сім’ї, які заважають налагодити адекватне виховання. Частіше – низька педагогічна культура батьків. У другому випадку нерідко основну роль у порушенні виховання відіграють особистісні риси самих батьків. Досить часто батьки схильні вирішувати особистісні проблеми за рахунок дитини. Це може виявлятись у виховній невпевненості батьків, розширені сфери батьківських почуттів, фобії втрати дитини, нерозвинутості батьківських почуттів, перевазі у дитини дитячих якостей, проекції на дитині власних небажаних якостей, винесенні конфлікту між шлюбними партнерами у сферу виховання та інших [4]. Відомий американський психолог В. Сатір стверджує, що саме порушення подружніх стосунків породжує дисфункцію у батьківському ставленні до дітей [5].

Результати кореляційного аналізу засвідчили, що гіперпротекція, як тип порушення сімейного виховання, має прямий взаємозв’язок із шкалою сімейних цінностей «Батьківсько-виховна сфера» (r= 0,41 при p-level< 0,01). Це означає, що чим вище оцінка за останньою шкалою, тобто чим істотніше значення для чоловіка (дружини) роль батька (матері), тим більше у вихованні виявляється надмірна турбота про дитину. У даному випадку батьки вважають батьківство основною цінністю, що концентрує навколо себе життя сім’ї. Дуже часто у таких сім’ях дитина опиняється у центрі уваги, може виникнути симбіотичний зв’язок між особою, котра надмірно опікується (батько чи матір) та дитиною, позбавляючи останню рис самостійності.

Вік і стать не мають впливу на даний стиль виховання, натомість гіперпротекція пов’язана з іншими типами порушень сімейного виховання, зокрема такими, як: розширення сфери батьківських почуттів (r=0,52), нестійкість виховання (r=0,51), фобія втрати дитини (r=0,46), винесення конфлікту у сферу виховання (r=0,43), надання переваги дитячим якостям у вихованні (r=0,43) та потурання (r=0,35). Тобто при зростанні певних особистісних рис батьків та появі у них невирішених проблем, наприклад у подружніх стосунках, зростає прояв гіперпротекції, потурання або нестійкості виховання.
Протилежний тип порушень сімейного виховання – гіпопротекція пов’язана з віком досліджуваних (r=0,30). Це означає, що з віком дорослий більш дистанціюється від дитини, менше сил і часу приділяє останній та менше її контролює. Це може бути пов’язано з одного боку тим, що у більшості батьків  в періоді середньої дорослості діти вже є старшими і відповідно не потребують значної опіки, а з другої сторони батьки імовірно набувають рис особистісної зрілості і тому намагаються давати дитині більшу свободу для її розвитку. Даний тип виховання також пов’язаний з іншими типами порушень, зокрема такими, як: нестійкість виховання (r=0,48), недостатність заборон (r=0,34), ігнорування (r=0,33) та недостатність вимог до дитини (r=0,31). Нестійкість виховання означає різку зміну прийомів виховання, а отже гіпопротекція не є сталим порушенням виховання, а може змінюватись на інший стиль в залежності від ситуації та емоційного стану батьків.

Виховна невпевненість батьків має прямий зв’язок тільки з іншими типами порушень сімейного виховання – нерозвинутість батьківських почуттів (r=0,36), потурання (0,31) і мінімальність санкцій (0,29). Невпевнені у своїй виховній спроможності батьки часто характеризуються недостатньою вираженістю почуття любові до дитини або просто не знають як і в якій мірі  її можна виявляти, їм властиві певні сумніви та страх, а отже вони використовують недостатньо санкцій та потурають капризам дитини. Ще А.Адлер писав, що розпещене виховання сприяє розвитку почуття неповноцінності і тенденції до домінування [3].

Зростання кількості дітей у сім’ї призводить до збільшення вимог до них зі сторони батьків (r=0,41 при p-level < 0,01). Надмірність вимог-заборон формує у дітей реакцію емансипації та визначає розвиток рис сенситивної та тривожної акцентуацій характеру [4]. Крім того, при збільшенні кількості дітей у родині зростають показники за шкалою «ігнорування» (r=0,37 при p-level < 0,01). Тобто, у батьків, які виховують більше ніж 1 дитину може виявлятись недостатнє прагнення до задоволення потреб дітей. Можливо це пояснюється тим, що при збільшенні кількості дітей батькам залишається менше часу, щоби задовільнити всі їх потреби, оскільки опитувані дорослі є переважно працюючими особами або такими, котрі навчаються чи поєднюють ці два види соціальної активності.

Результати порівняльного аналізу  (критерій Колмогорова-Смірнова) між групою осіб періоду ранньої дорослості та групою досліджуваних середньої дорослості були виявлені статистично значимі відмінності. Так, зокрема, для опитаних осіб періоду середньої дорослості (40-60 років) є властивими більш вищі показники (M=3,83) за шкалою «Гіпопротекція» методики «Аналіз сімейного виховання», ніж у осіб ранньої дорослості (M=2,61). Тобто, особи старші за віком не схильні надмірно опікуватись дітьми, вони більше уваги приділяють вирішенню власних особистих чи професійних питань. Можливо, це пов’язано з тим, що у цьому віці батьки вже мають відносно дорослих дітей і разом з тим, результати підкреслюють їх потребу у соціальній активності. Незначне перевищення показників за шкалою «Ігнорування» методики Е. Ейдеміллера також простежується у осіб середньої дорослості (Rank Sum=1659) порівняно з молодими людьми у віці від 20 до 40 років (Rank Sum=1581) за  статистичним критерієм Мана-Уїтні. Отже, старші за віком особи не концентрують надмірно увагу на потребах дітей, таким чином даючи їм можливість виявляти свою самостійність та автономність від батьків. 

Отже, для опитаних осіб періоду ранньої та середньої дорослості є властивим невизначений стиль сімейного виховання з наявними порушеннями. Найбільш виражені порушення стосуються рівня вимогливості до дитини у сім’ї. Мінімальність санкцій свідчить про сумніви у результативності будь-яких покарань, покладання надії на заохочення. З одного боку батьки більше схиляються до такого стилю виховання як гіперпротекція, а з другого боку можуть бути присутні як строгість санкцій, так і наявність заборон. Проте останні більш властиві сім’ям, котрі виховують більше ніж 1 дитину. Важливим постає питання просвітницької роботи та тренінгів з батьками з метою підвищення рівня їх психолого-педагогічних вмінь та батьківської компетентності.
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СТАВЛЕННЯ СТУДЕНТІВ ДО ВИЯВІВ АКАДЕМІЧНОЇ НЕЧЕСНОСТІ: 
КРОС-КУЛЬТУРНИЙ АНАЛІЗ
Наше дослідження заґрунтоване на положенні П. Алейне і К. Філіпса (2011) про взаємний зв’язок ставлення до обману і суб’єктивних соціальних норм (побутова мораль), які вкупі мають вплив на атитюди неетичної поведінки[5, с. 325].Методологічним підґрунтям проведеного нами дослідження також є концепція «запланованої поведінки» І. Айзена та М. Фішбейна, яка пояснює взаємозв’язок установки та поведінки [4, с. 12]. Атитюди стосовно конкретної поведінки є результатом власного попереднього досвіду і оцінки потенційних позитивних і негативних наслідків такої поведінки. Натомість суб’єктивні соціальні норми стосуються соціальних очікувань та реакцій на нашу поведінку, соціального тиску, потреби вести себе певним чином. Саме тому ми зосередилися на індивідуальному ставленні та на соціальних очікуваннях нормативної поведінки. В даному досліджені аналізувалися результати студентів з трьох різних країн. Його значимою метою, крім оцінки окремих елементів концепції І. Айзена є виявлення крос-культурних відмінностей. Ми припустили, що швейцарські, польські та українські студенти відрізняються за їхнім ставленням до списування та мають різні суб’єктивні соціальні норми, пов’язані з академічною нечесністю. 

Позитивне ставлення списування як академічного проступку, ймовірно, широко поширене серед українських студентів. Українські дослідники вбачають поширеність академічної нечесності через недостатню розвиненість громадянського суспільства й недоліки демократії[1], [2], [3]. Труднощі становлення демократії в Україні є очевидними – невиконані обіцянки щодо необхідних реформ, слабка правова система, скандали з підробленими дипломами державних службовців і чиновників.В такому соціокультурному контексті, студенти демонструють низьку чутливість до списування, його осуду. Місцеві та регіональні представники освіти недостатньо ефективно вирішують проблему списування як академічного проступку. Лише формальні заходи контролю: комп’ютерна програма анти-плагіат, відеоспостереження під час тестувань (іспитів), металошукачі тощо не можуть вирішити цю проблему. Щонайменше необхідними є організаційні зміни, наприклад, розгортання академічної служби в межах студентського самоврядування, яка б сприяла виробленню та посиленню «кодексу чесності» серед студентів. Потрібні й психологічні зміни, зокрема ціннісних установок студентів, які треба здійснювати в рамках лекцій про етичну поведінку, і розвивати дослідження академічної нечесності та її когнітивних, емоційних, загалом особистісних джерел.

 Наше емпіричне дослідження було проведене Україні, Польщі, Швейцарії у 2012 році. Опитувались 870 випадково вибраних студентів 3-5 курсів університету, стаціонарної форми навчання. Вік досліджуваних 20-26 років. Групи досліджуваних були однорідні за параметром семестрового навчання в університеті. Досліджувалися студенти, підготовка яких здійснюється в вищій школі за такими галузями знань: гуманітарні, соціально-політичні науки природничі науки, економіка та підприємництво, менеджмент та адміністрування, право, медицина. Щоб дослідити ставлення студентів до списування та їхні суб’єктивні соціальні норми ми використали субшкали «шкали академічної нечесності» Ф. Аллейна і К. Філліпса у французькій, українській та польській адаптованих версіях [5, с. 330]. Отримані результати засвідчують, що польські та українські студенти оцінюють списування більш позитивно, ніж швейцарські. Вони частіше погоджуються з думкою, що списувати – це добре, розумно, корисно, результативно, вигідно. Результати, що стосуються суб’єктивних соціальних норм показують, що найвище схвалення списування спостерігається в українських та польських студентів. Натомість швейцарські студенти висловили більш негативне ставлення. Так, польські та українські студенти вважають, що списування в університетах не буде негативно сприйняте значущим оточенням – одногрупниками, друзями. Цей висновок для дослідників був найменш очікуваним. Адже помітним є зростання інституційних відмінностей між Польщею та Україною. Прийняття списування польськими студентами та лояльних до нього соціокультурних норм засвідчують збереження старих постсоціалістичних атитюдів. Чимала кількість польських студентів досі не мають достатньої етичної обізнаності, і високу лояльність щодо списування. З іншого боку, у швейцарських студентів, ставлення до вияву академічної нечесності є різним, і соціальні норми також є відмінними. У студентів соціальне схвалення списування значно нижче, незважаючи на те, що швейцарські студенти є найменш релігійними серед інших досліджуваних. 

На нашу думку, освітні системи в таких країнах, як Україна та Польща мають посилити забезпечення особистісно-центрованого педагогічного підходу в навчальному процесі. Необхідно турбуватися поліпшенням організаційних, психолого-педагогічних обставин гармонійних взаємин викладачів і студентів. Педагоги, крім зусиль, скерованих на формування самостійного мислення, власної думки у студентів, повинні також передбачати конкретні заходи з послаблення академічної нечесності студентів – списування, підказування, плагіатування. Менеджери різних рівнів освіти в Україні можуть вимагати істотних змін в існуючих соціальних нормах, впроваджуючи нові. Університетські організації студентського самоврядування можуть проводити значну роботу серед молоді з послаблення лояльного ставлення до списування серед студентів. Ми переконані, що просування високих етичних стандартів в університетах і школах не лише ілюструє турботу про студентів, а й демонструє прихильність викладачів до формування майбутніх професіоналів з етичною поведінкою. Міжкультурні порівняння України, Польщі й Швейцарії мають тільки дослідницький характер. Наступним кроком нашого крос - культурного дослідження проблеми академічного обману, буде порівняти реакції викладачів на списування та реакції студентів на реагування викладачів. Тут зауваженим буде вплив особливостей викладання та вплив курсів етики на ставлення до списування у студентів. Ми припускаємо, що майбутні дослідження повинні продовжити вивчення деяких окремих змінних, які впливають на етичну поведінку, зокрема індивідуальної моральної філософії і чутливості до справедливості. Необхідність висновки можуть бути корисними з погляду на Результати дослідження можуть посилити увагу до формування ціннісного ставлення студентів до здобування знань, що обумовить якісні зміни в освіті України, орієнтованої на Болонський процес. Результати мають перспективу у справі посилення академічної єдності й сприятимуть вирішенню актуальної проблеми міжнародної академічної етики.
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Ірина Горбаль

ПСИХОЛОГІЧНІ ОСОБЛИВОСТІ ЗАДОВОЛЕНОСТІ ЖИТТЯМ ПЕНСІОНЕРІВ ЛІТНЬОГО ВІКУ ІЗ РІЗНИМ СПОСОБОМ ЖИТТЯ

Позитивна психологія як порівняно молода галузь психологічної науки виникла як реакція на виражений акцент на патологічній стороні життя людини, привертаючи увагу до таких аспектів як позитивні почуття, позитивні риси особистості, щастя, задоволеність життям (ЗЖ). Остання розглядається як та міра (у сприйнятті людини), у якій реалізовані прагнення людини (чого саме вона бажає у житті та в якій мірі це отримує), як позитивне судження про життя [3, р. 25], як когнітивний аспект оцінки якості життя. 

ЗЖ формується на основі диспозиційного компоненту особистості, впливів середовища, рівня задоволеності життям у минулому [5], а також на основі порівняння із стандартами хорошого життя, описуючи повноту (contentment) власного існування. Усі ці аспекти зазначають змін у пізній дорослості, тому вивчення задоволеності життям літніх людей виглядає актуальним. Зокрема, у літературі описано чимало трансформацій когнітивної, емоційної та особистісної сфери старших осіб, змінюється часова перспектива, актуальним стає підведення підсумків прожитого життя, а не побудова планів на майбутнє. Не обов’язковим, однак поширеним суспільним явищем є вихід на пенсію за віком: згідно із статистичними даними, у 2011 році в Україні налічувалося близько 10,5 мільйонів осіб, що досягли пенсійного віку (з них 9,6 мільйонів досягли 60-річного віку), серед яких 9,1 мільйона не працюють. Припинення трудової діяльності у пізній дорослості може суттєво вплинути на загальне функціонування та сприймання власного життя: зникає одна із важливих сфер самореалізації, джерело доходів, місце комунікації із людьми. Відсутність професійної діяльності позначається на змінах способу життя – сукупності типових видів (способів) життєдіяльності, що розглядаються у єдності із умовами життя, які їх визначають [1]. Утім, попри численні несприятливі зміни у житті людини у пізній дорослості, описаний «парадокс старості», коли рівень ЗЖ життям не просто не знижується, але навіть зростає з віком [4]. Це, зокрема, вказує на те, що літні люди ефективно адаптуються до нових умов життя, а нестача професійного самовираження може бути компенсована іншими механізмами.

Метою роботи є вивчення психологічних особливостей суджень літніх пенсіонерів про власне життя залежно від їхнього способу життя, визначеного місцем проживання та соціальною активністю.

У дослідженні взяли участь 260 осіб віком 60-88 років (середній вік 70,4 ± 6,7 років), 179 жінок та 81 чоловік, які на час проведення дослідження завершили трудову діяльність, вийшли на пенсію. Серед досліджуваних 80 осіб проживають у геріатричному пансіонаті, 50 людей проявляють соціальну активність, відвідуючи центри спілкування для літніх людей, Університет Третього Віку, 130 складають контрольну групу, живуть у власних помешканнях, однак не є соціально активними. Методичний інструментарій дослідження: шкала задоволеності життям Е. Дінера (E. Diener), опитувальник життєстійкості С. Мадді (S. Maddi), тест емоційного інтелекту Н. Холла (N. Hall) та шкала депресивності В. Зунга (W. Zung). 

На основі порівняльного аналізу було виявлено статистично значущі відмінності у рівні ЗЖ у трьох досліджуваних підгрупах (p<0,01) (табл. 1). Найнижча ЗЖ у людей, що мешкають у геріатричному пансіонаті (та обмежені у комунікації з рідними, соціально та емоційно депривовані), тоді як у соціально активній та контрольній групах показники практично не відрізняються. 

Таблиця 1

Порівняння рівня задоволеності життям у досліджуваних із різним способом життя (за критерієм Шеффе)

	
	Мешканці геріатр. пансіонату
	Соціально активні
	Контрольна група

	Мешканці геріатр. пансіонату
	
	0,000673
	0,000000

	Соціально активні
	0,000673
	
	0,584743

	Контрольна група
	0,000000
	0,584743
	


Примітка. Потовщеним шрифтом позначені статистично значущі рівні значущості р.

Аналіз кореляційних матриць дозволив встановити психологічні особливості ЗЖ у кожній підгрупі. Когнітивна оцінка якості життя мешканців геріатричного пансіонату тісно пов’язана із життєстійкістю (r=0,47, p<0,05). Цей зв’язок у меншій мірі виражений у контрольній групі (r=0,25, p<0,05) і практично не проявляється серед досліджуваних, що є соціально активними (r=0,22, p<0,05). Факт потрапляння у пансіонат є суттєвою негативною подією у житті, що зумовлює екзистенційну тривогу, і уміння зберегти при цьому внутрішню рівновагу є важливою передумовою фізичного, психічного здоров’я та благополуччя, відчуття змістовності життя. Досліджувані, що у старшому віці проявляють значну соціальну активність, позбавляються внутрішньої тривоги, неоднозначних переживань пізньої дорослості шляхом інтенсивної комунікації, участі у громадському житті. Для їхньої ЗЖ визначальними є форми зовнішньої активності, тоді як внутрішня предиспозиція – життєстійкість – не є значимою. Закономірно, що у третій досліджуваній – контрольній – групі найтісніший зв’язок із ЗЖ має такий компонент життєстійкості як «участь», тобто переконаність у тому, що причетність до того, що відбувається навколо, надає життю змістовності, що діяльність, якою займається людина, цікава та приносить задоволення. Тоді як соціально активні досліджувані, попри вік, намагаються шукати додаткових зовнішніх джерел стимуляції, ті, що проживають у власному домі, прийняли розмірений спосіб життя літньої людини і вбачають сенс у цьому.

Загальний показник емоційного інтелекту корелює із ЗЖ у трьох досліджуваних групах (при p<0,05 для мешканців геріатричного пансіонату r=0,38, для соціально активних r=0,33, для контрольної групи r=0,34). Особам, що живуть у домі для літніх людей, визначальними для позитивної оцінки свого життя в EQ є емоційна обізнаність та емпатія, що хоча б у певній мірі дозволяє компенсувати нестачу у спілкуванні. ЗЖ соціально активних літніх людей корелює із емоційною обізнаністю та здатністю управляти своїми емоціями. Взаємодіючи із великою кількістю людей, формуючи нові знайомства, уміння переключатися з одного емоційного стану на інший набуває неабиякого значення, адже дозволяє легко входити в контакт і підтримувати його.

У кожній підгрупі із зниженням показників депресивності підвищується рівень ЗЖ (при p<0,05 для мешканців геріатричного пансіонату r=-0,48, для соціально активних r=-0,32, для контрольної групи r=-0,39). Цей результат закономірний, адже емоційне благополуччя, яке до певної міри (однак не цілком) визначається через відсутність зниженого настрою, тривоги, депресивних переживань, разом із ЗЖ складає основу суб’єктивного благополуччя особистості [2, р. 77]. Водночас, емоційні чинники, як було показано, мають значний вплив на формування уявлень людини про позитивність її життя.

Отже, за результатами проведеного дослідження можна стверджувати, що умови проживання та зміст соціального функціонування, який вони визначають, мають важливе значення у детермінації ЗЖ. Особи, які у літньому віці потрапили у геріатричний пансіонат, формулюють судження про власне життя менш позитивно, аніж особи, що не проживають в умовах соціальної депривації. Водночас, соціально активні старші люди не є більш щасливими, аніж ті, що ведуть спокійний спосіб життя та займаються повсякденними справами: для перших участь у центрах спілкування та інших клубах для літніх людей є способом подолати протиріччя старості, зовнішніми стимулами для справляння із екзистенційною тривогою, тоді як другі актуалізують ЗЖ через внутрішню здатність до подолання стресів, віднаходження змісту у своїй щоденній активності. Окрім цього, встановлено важливу роль емоційного балансу, відсутності депресивних тенденцій, а також уміння встановлювати емоційні взаємини з людьми у забезпеченні ЗЖ у пізній дорослості.
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ПСИХОЛОГІЧНІ ОСОБЛИВОСТІ ВИБОРУ ЧОЛОВІКАМИ 
СТРАТЕГІЙ ПОШУКУ РОБОТИ

У сучасних умовах працевлаштування є довготривалим та об’ємним процесом, до якого людина часто докладає значну кількість уваги за зусиль. Висока конкуренція, нестабільність робочих місць, важкі умови праці та низькі зарплати створюють багато перепон на шляху до успішного пошуку роботи. 

Однією з визначальних потреб індивіда, який прагне до досягнення певного рівня життя (у т.ч. благополуччя) та соціального статусу, є процес пошуку роботи, який представляє собою цілеспрямовану діяльність осіб з метою знаходження найбільш прийнятного варіанту працевлаштування.

Багатоаспектний характер пошуку роботи зумовлює актуальність дослідження цього процесу, а отже, передбачає аналіз взаємодії комплексу чинників, що визначають поведінку особи під час пошуку місця праці та детермінують вибір методів цього пошуку.

Стратегії пошуку роботи розглядаються як частина адаптації безробітних до свого статусу (А. Дьомін), як поведінка безробітного на ринку праці (О. Киричук) та як спосіб дій для досягнення мети (К. Маркова, С. Рощин).

Метою роботи є дослідження психологічних особливостей вибору чоловіками стратегій пошуку роботи.

Досліджувану групу становили безробітні чоловіки (87 осіб), віком від 25 до 56 років.

На основі результатів кореляційного аналізу було виявлено зв'язок між вибором різних стратегій пошуку роботи та психологічними особливостями досліджуваних.

На запитання: «Якою стратегією пошуку роботи Ви б скористалися в першу чергу?» 31,6% досліджуваних вказали пошук за допомогою друзів, 21%– пошук за допомогою родичів, 18,4% – перегляд оголошень в мережі Інтернет. Державну службу зайнятості вказав лише 1,05% респондентів.

Ті досліджувані, які схильні користуватися допомогою друзів, є більш активним, комунікабельними, реалістичні, схильні планувати свою діяльність, вимогли до себе та своїх вчинків, схильні вирішувати поточні проблеми та ситуації, а не уникати їх.

Вибір пошуку роботи за допомогою родичів, пов'язаний з такими якостями як оцінка себе та копінг-стратегією, орієнтованою на емоції. Таку стратегію пошуку вибирають особи, які мають високий рівень самоповаги, схильні бачити себе як носія позитивних, соціально бажаних якостей.

Перегляд оголошень в інтернеті пов'язаний з показниками таких шкал як відкритість, оцінка та управління своїми емоціями (прямий кореляційний зв'язок). Такі особи більш впевнені у власних силах, здатні контролювати та керувати своїми емоціями задля поставленої мети. Вони здані до широкого пошуку рішень для розв’язання завдань в професійній сфері.

Особи, які схильні користуватися допомогою державної служби зайнятості є менш вимогливими до себе. Такий результат можна пояснити тим, що вони фактично не шукають роботу, це робить державна служба, що може «розслабляти» апліканта.
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САМОСТАВЛЕННЯ ВІРУЮЧИХ ЯК ЧИННИК ПЕРЕЖИВАННЯ РЕЛІГІЙНОЇ КРИЗИ

У сучасному світі особа щораз частіше задає собі питання про вибір важливих для неї цінностей. Одним із дороговказів, який допомагає здійснити той чи інший вибір, є релігія – її догмати та цінності. Однак, особа, яка визнає існування надприродного світу, може сумніватись в істинності своїх переконань, переживаючи релігійну кризу. Існує безліч причин, які провокують розвиток релігійної кризи, - емоційні, мотиваційно-ціннісні, світоглядні тощо. При цьому важливе місце з-поміж них посідають особистісні детермінанти, а саме особливості самоставлення віруючих. Самоставлення є складовою самосвідомості індивіда, яка складає ядро особистості і характеризує людину з позиції її самоцінності [5].

З метою дослідження зв’язку самоставлення осіб та переживання релігійної кризи використано такий психодіагностичний інструментарій: окремі шкали Тесту самоактуалізації особистості Е. Шострома у модифікації Л. Гозмана та М. Кроза, а саме «Сенситивність до себе», «Самоповага», «Самоприйняття» та «Прийняття агресії»; опитувальник «Мої риси»; шкалу «Бог як трансцендентність» методики «Образ Бога в релігійних осіб» (СДОБ) М. Єсип [3], а також методики «Людина – Бог: типологія переживань» М. Єсип [2] та «Релігійні копінг-стратегії» К. Парґамента, Г. Кюніґа, Л. Перез в адаптації М. Єсип [1]. Групою людей, відібраною для проведення емпіричного дослідження, є 370 дорослих осіб християнського віровизнання (віком від 21 до 35 років; розподіл за статевою ознакою рівномірний).

Результати статистичного опрацювання емпіричних даних показали, що кожен другий віруючий (51,8% опитаних) сумнівається щодо істинності релігійних догм. 48,2% людей, які взяли участь у  даному дослідженні, впевнені у своїй вірі, вони переконані, що релігія приносить їм спокій та надію.

Отримані дані про наявність половини групи віруючих, які переживають релігійну кризу, не узгоджуються з дослідженнями о. Ю. Макселона [4]. Вчений стверджує, що період ранньої дорослості, у якому власне перебувають учасники даного психологічного опитування, є часом релігійної стабілізації, коли кризи відступають на другий план. Доросла людина переосмислює набутий нею досвід, визначається стосовно власних релігійних уподобань, формує усталену систему поглядів. Ймовірно, високий відсоток осіб, які все-таки сумніваються у своїх релігійних переконаннях, пов’язаний з постійними викликами, яким повинна протистояти людина. У сім’ї, на роботі, у колі друзів та знайомих у дорослої особи з’являються нові соціальні завдання, які їй необхідно вирішити, зокрема розпочати професійну діяльність, обрати партнера для подружнього життя, створити сім’ю, виховати дітей, вести спільне домашнє господарство, прийняти громадянську відповідальність і т. п. 

Вирішення всіх цих питань потребує багатьох зусиль, і людина починає менше зосереджувати свою увагу на релігійних питаннях, вважаючи їх малозначимими у своєму житті. Окрім того, високий відсоток віруючих, які переживають релігійну кризу у дорослому віці, можна пояснити збагаченням їхнього світогляду. У процесі дорослішання людина усвідомлює, що на її життя впливає безліч чинників, одним лише з яких є релігійний. Розуміючи те, що в сімейних, професійних, політичних і т. п. відносинах рідко дотримуються релігійних цінностей, зокрема взаємної любові, добра та турботи, доросла особа переоцінює могутність Бога, сумнівається щодо його величі та можливості впливати на її життя.

Пояснення появи дестабілізації в релігійному світогляді віруючих можна знайти, звернувшись до аналізу їхньої самосвідомості. Результати порівняльного аналізу за t-тестом Стьюдента вказують на такі статистично значимі відмінності між шкалами при р<0,01. Віруючі, які переживають релігійну кризу, демонструють нижчий рівень самоповаги (М=7,957) та самоприйняття (М=8,993) у порівнянні з тими, хто впевнений у своїх релігійних переконаннях (М=9,692; М=10,592 відповідно). Разом з тим ті, хто зневірився у своїй релігії, частіше сприймають себе як недобрих (М=3,8), холодних (М=2,436), незмінних (М=2,836) та гнівливих осіб (М=2,764), ніж особи, які переживають тісний духовний зв’язок з Богом (значення М становить 4,089; 1,956; 2,333; 2,178 відповідно).

Отож, отримані дані свідчать про те, що особистісною причиною появи релігійної кризи є специфіка ставлення віруючих до себе. Невпевненість у собі, розчарування у власних силах призводить до переосмислення свого місця у світі. Дорослі християни, у яких посилюється негативне уявлення про себе та знижується самооцінка у випадку критичних зауважень в їхній бік, поширюють свою невпевненість на релігійну сферу, піддаючи сумніву існуючу систему поглядів щодо надприродного світу. Недовіра до себе трансформується в переживання відчаю, незадоволення та невпевненості стосовно Бога. Індивід почуває перенасичення всім тим, що пов’язує його з релігією. Людина, яка не може змиритись із протиріччями в собі, постійно шукає виправдання своїм вчинкам, вважаючи, що недолікам немає місця у її житті. Однак замислюючись над правильністю своєї поведінки, особа ставить перед собою питання про те, що, ймовірно, Бог перестав опікуватись її життям, втратив могутність що-небудь змінити на краще. Людина переоцінює свою світоглядну позицію, зневіряється в правдивості власних релігійних поглядів та піддає сумніву свою систему переконань. Покращити емоційний стан віруючих можна завдяки розвитку гнучкості мислення. Із усвідомленням того, що цінності добра, любові та справедливості не завжди пріоритетні у житті людини, віруюча особа може досягнути узгодження своїх релігійних поглядів і стати більш впевненою у своїй вірі.
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ОБРАЗ ДЕРЖАВИ У СТУДЕНТІВ

(опитування проведено у вересні-жовтні 2013 року)

Образ держави став предметом дослідження багатьох політичних психологів, серед яких Нігора Хазратова, Олена Шестопал, Олександр Дроздов, Олексій Федякін. Аналіз їхніх підходів до трактування образу держави дозволив визначити його як політичні уявлення особи про державу як суспільно-політичний інститут (її організаційну структуру, державну владу, закони тощо), своє місце як громадянина у державі і взаємодію з державою та іншими громадянами. 

Метою нашого емпіричного дослідження було виявити уявлення студентів Львівського національного університету імені Івана Франка про державу. Теоретичною основою дослідження стала концепція глибинних конструктів образу держави Н. В. Хазратової та підходи до вивчення уявлень про політичну владу В. Васютинського та О. Шестопал. Н. Хазратова виділила в образі держави такі глибинно особистісні конструкти: „Я - анти Я”, „Лад - Безлад”, „Сенс - Абсурд”. На основі підходів до вивчення уявлень про політичну владу В. Васютинського та та О. Шестопал виділено параметри, за яким було запропоновано студентам оцінити державну владу: сила, заслуховування на довіру, ефективність і компетентність.

Щоб виявити психологічні чинники образу держави у студентів було використано авторську анкету „Образ держави”, яка складається з 18 закритих питань. Відповіді на запитання досліджуваним запропоновано давати, обираючи на біполярній шкалі (на полюсах два протилежні варіанти відповіді) цифру від 0 до 10, яка найточніше відображає їхні погляди. В дослідженні взяли участь 93 особи – студенти Львівського національного університету імені Івана Франка 1 –5 років навчання віком від 16 до 22 років. В групі досліджуваних 28 осіб чоловічої статі та 65 – жіночої. Серед досліджуваних студенти, які навчаються на факультеті прикладної математики та інформатики, філософському, біологічному факультетах і на факультеті журналістики. Дослідження проведено у вересні-жовтні 2013 року – до масових політичних акцій протесту в Україні, які розпочались в листопаді 2013 року.

Відповіді досліджуваних на питання, чи виїхали б вони в якусь із держав Заходу на постійне місце проживання розподілились в діапазоні від 0 (ні, за жодних обставин) до 10 (так, скористався б найменшою нагодою). Середній бал в досліджуваній групі становить 5,13.  50% відповідей розташовано в інтервалі від 3 до 8 балів. 25% опитаних задекларували готовність виїхати з України на постійне місце приживання (8-10 балів).

Більшість опитаних студентів толерантно ставляться до людей, які виїхали з України на постійне місце проживання за кордон. 25,5% обрали крайній полюс (розумію їх, кожен шукає кращих умов) на біполярній шкалі, якою представлено варіанти відповідей. Відповіді половини опитаних в знаходяться інтервалі від 5 до 9 балів. Лише 25% опитаних обрали 1-5 балів на осі, що означає, що вони до певної міри схильні вважати, що люди, які виїхали за кордон, зрадили свою державу.

В оцінках міри відповідальності за події в державі, найяскравіше проявилась схильність студентів вважати, що відповідальність несе кожен громадянин: половина досліджуваних оцінили міру відповідальності кожного громадянина максимальними 10 балами.  Найменше відповідальність за події в державі студенти покладають на військових (Мо=2 з частотою 16, 50% відповідей в інтервалі від 2 до 7 балів) та інтелігенцію (Мо=5 з частотою 19, 50% відповідей в інтервалі від 4 до 8 балів). Досить високо оцінили респонденти міру відповідальності за події в державі президента і політиків (50% оцінок від 6 до 9 балів).

Опитані студенти задекларували високий рівень емоційної включеності в політичні події. Відповідаючи на питання, чи відчувають вони якісь емоції, коли чують в новинах чи від знайомих про політичні події в Україні, досліджувані обирали бал на осі від 0 (ні жодних емоцій це в мене не викликає) до 10 (так, часто це викликає в мене сильні емоціях). 50% відповідей в діапазоні від 5 до 9 балів. 25% оцінили інтенсивність переживань, які викликають події в державі в 9-10 балів.

Респонденти виявили середній рівень толерантності до протиправних дій громадян, які не спрямовані проти конкретних осіб, але можуть мати суспільно небезпечні наслідки (ухилення від сплати податків, нелегальна торгівля тощо). Відповіді на питання про ставлення до людей, які своєю діяльністю, хоча й не завдають шкоди комусь безпосередньо, порушують закон, були розташовані на біполярній осі: від 0 балів (вважаю їх злочинцями) до 10 (дуже розумію, в наших умовах по-іншому неможливо). Емпіричні показники за цією змінною нормально розподілені. Середні бал у групі – 4,53, нижня квартиль – 3, верхня – 6 балів.

Невисокі показники оцінки того, що українська держава сприяє розвитку суспільства: 50% опитаних оцінили таке сприяння в балах від 3 до 6 (Мо=3 з частотою 23). 62 особи (66,7%) оцінили сприяння держави розвитку суспільства від 0 до 3 балів включно.

Нижче середнього оцінюють студенти умови, які створює держава (Україна) в контексті їх сприяння досягненню життєвих цілей. 50% опитаних відмітили від 3 до 5 балів на шкалі, де 0 означало „умови, які створює держава, перешкоджають досягненню Ваших життєвих цілей”, а 10 – „умови, які створює держава, сприяють досягненню Ваших життєвих цілей”.

За словами опитаних, вони почуваються не надто захищеними, живучи в Україні. Відповіді на це питання розподілились нормально. Середній бал, яким оцінили студенти почуття власної захищеності 3,47. 50% оцінок – в межах від 2 до 5 балів за 10-бальною шкалою, що дає підстави характеризувати суб’єктивну оцінку захищеності студентів як нижче середньої.

Відповідаючи на питання про те, чи почувають що їх стосуються політичні події і процеси, які відбуваються в Україні, 50% респондентів обрали бали в діапазоні від 5 до 8 (за шкалою від 0 до 10).

Оцінку студентами власних можливостей посприяти розвитку держави можна охарактеризувати як вище середньої. Між полюсами, де 0 – не відчуваю, що хоч якось можу вплинути на розвиток держави, а 10 – відчуваю, що можу посприяти розвитку держави, 25% відзначили бали від 0 до 4; 50% - від 4 до 8; 25% - від 8 до 10.

Більшість досліджуваних вважають, що „якою б не була держава необхідна для організації суспільства ”. 86% досліджуваної групи оцінили згоду з цим твердженням в бала від 5 до 10 за 10-бальною шкалою. Понад 25% опитаних, відповідаючи на це питання поставили 10 балів.

25% студентів абсолютно не згодні з думкою, що будь-яка держава лише гальмує розвиток суспільства та кожної особи, накладаючи зайві обмеження. Більшість досліджуваних не схильні погоджуватись з цією думкою: 50% опитаних відзначило на осі від 1 до 4 балів.

Студенти не схильні вважати українську державу впорядкованою структурою, в якій діють чіткі правила. Половина досліджували оцінили свою згоду з цим твердженням в балах від 2 до 4. 6,25 – середній бал (відповіді розподілені нормально), за яким студенти оцінили відповідність власним поглядам твердження про те, що в Україні немає порядку, усюди безлад. Нижня квартиль – 5, верхні – 8 балів. Схожий розподіл оцінок досліджуваних твердження „в Україні хаос”: 50% оцінили свою згоду з ним твердженням в балах від 3 до 8. Мо=7 при частоті 15. 25% досліджуваних відзначили на осі 8-10 балів, що свідчить, що вони поділяють думку про наявний в Україні хаос.

В розподілі оцінок згоди з думкою, що функціонування будь-якої держави – надто складний і громіздкий процес, щоб можна було  щось в ньому зрозуміти, нижня квартиль – 1, верхня – 5, Мо=3 при частоті 18. 25% досліджуваних фактично не погодились з запропонованим твердженням (0-1 бал). Проте більша частка студентів, порівняно з оцінками останнього твердження, вважають, що зрозуміти, що відбувається в українській державі неможливо. В розподілі оцінок згоди з цією думкою нижня квартиль – 2, верхня – 7, Мо=4 при частоті 13. 25% досліджуваних фактично не погодились з запропонованим твердженням (0-2 бал).

Державна влада отримала невисокі оцінки студентів. В розподілах оцінок за запропонованими чотирма параметрами спостерігається зсув вліво. На лівому краю континуумів були характеристики: слабка, не заслуговує довіри, некомпетентна, неефективна. Найвищі оцінки державна влада отримала за параметром сили (верхня квартиль 2, нижня – 5, Мо=4 при частоті 20). Розподіли оцінок студентами державної влади представлено на рисунку 1. Оцінки державної влади половиною досліджуваних знаходяться в інтервалі: за силою від 2 до 5; за довірою від 1 до 4; за компетентністю від 1 до 5; за ефективністю від 1 до 4.

Отже студенти невисоко оцінюють державну владу (найвищі оцінки за ознакою сили), декларують емоційну небайдужість до подій у державі, схильні вважати, що кожен громадянин несе відповідальність за них. Проте більшість студентів не почуваються захищеними, живучи в Україні, притримуються думки, що українська держава не сприяє розвитку суспільства і  досягненню їхніх життєвих цілей. Хоча рівень схильності студентів вважати, що вони можуть спричинитись до розвитку держави вище середнього, значна частина задекларували готовність виїхати в якусь із держав Заходу на постійне місце проживання, вважаючи, що в Україні безлад. 
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Олена Клименко 
ПСИХОЛОГІЧНІ ОСОБЛИВОСТІ ЖИТТЄВОЇ ПЕРСПЕКТИ ОСІБ З ІНВАЛІДНІСТЮ З РІЗНИМ ТИПОМ ФУНКЦІОНАЛЬНОГО ОБМЕЖЕННЯ

Життєва перспектива особистості є складним інтегративним поняттям, що конструюється крізь призму особистісних якостей, та, опираючись на минулий досвід особистості, вибудовує бачення та пріоритети майбутнього. Це поняття не є статичним, а змінюється впродовж життя людини, постійно перебуває у певній динаміці залежно від особистісного зростання, особистісних досягнень, життєвих ситуацій. Життєва перспектива включає сукупність подій та умов життя, які за всіх рівних умов створюють можливість для оптимального життєвого просування [1], це спосіб структурування особистістю близького та віддаленого майбутнього за допомогою ціннісних орієнтацій, життєвих цілей та програм, які є її структурними одиницями [3].

Життєва перспектива як особистісний конструкт розгортається в часі та окреслена часовими характеристиками. Оцінка та ставлення до минулих життєвих подій впливає на задоволеність життя в теперішньому та успішне конструювання майбутнього. Конструкт життєвої перспективи формується в результаті поєднання багатьох характеристик: орієнтації на певну часову перспективу, індивідуальний життєвий досвід, умови життя та задоволеність ним, індивідуальні характеристики особистості та її ціннісна сфера.

Перспектива життя осіб з інвалідністю з її часовими характеристиками є недослідженою проблемою, проте, вагомість проблеми визначається в контексті функціональних навантажень цих понять на самоефективність, набуття соціальних компетенцій та успішної соціальної складової реабілітації та адаптації осіб з обмеженими фізичними можливостями.

У дослідженні взяли участь 108 осіб з травмою опорно-рухового апарату, ДЦП, вадами слуху та зору, вік яких становить від 19 до 58 років. Середній вік осіб, що взяли участь у дослідженні − 30 років. Поділ досліджуваних здійснювався за критерієм тривалості інвалідності (вроджена та набута інвалідність)  та типом функціонального обмеження (фізичні або ж сенсорні порушення) [4]. У групу осіб з набутою інвалідністю увійшло 60 осіб, з вродженою – 48 осіб. За типом функціонального обмеження досліджувані розподілились наступним чином: до групи осіб з фізичними порушеннями увійшло 60 осіб (вади опорно-рухового апарату), із сенсорними – 37 осіб (вади зору та слуху).  У дослідженні було використано опитувальник часової перспективи Ф. Зімбардо ZTPI (адаптація українською мовою О. Сеник), методика «Психологічна автобіографія» (Л.Ф. Бурлачук, О.Ю. Коржова), анкета із загальними даними про досліджуваного та даними, що розкривають специфіку травми (тип, причина, тривалість та група інвалідності). Для опрацювання отриманих результатів використані методи статистичної обробки даних з допомогою програми Statistica 8.0.

Основною відмінністю  в осіб із вродженою та набутою інвалідністю є ситуація набуття інвалідності, котра детермінує сприймання часу та певний розрив між минулими та майбутніми подіями життя [2]. Факт набуття інвалідності в процесі життєвого шляху формує дискретність часової перспективи, тоді як у групі осіб з вродженою інвалідністю така дискретність відсутня, життєвий шлях особистості кардинально не трансформується під впливом критичної ситуації (інвалідності).

За результатами порівняльного аналізу у групі осіб з вродженою та набутою інвалідністю виявились відмінності за часовою орієнтацією на негативне минуле та гедоністичне теперішнє (р<0,001). Особи з набутою інвалідністю у вищій мірі оцінюють своє минуле як негативне, аніж особи з вродженою інвалідністю (рис.1). Це підкреслює позицію про те, що ситуація інвалідності формує дискретність часової перспективи на часові проміжки до травми та після травми, забарвлюючи минуле в негативні тони, адже в ньому присутня ситуація травматизація. Особи з вродженою інвалідністю оцінюють своє минуле менш негативно. Також нижчі показники у групі з вродженою інвалідністю отримано за шкалою гедоністичного теперішнього, що також визначається тривалістю травми в контексті життєвого шляху. Переосмислення життя особами з набутою інвалідністю може призводити до орієнтації на теперішнє як простору для отримання задоволення від нього. 
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Рис. 1. Відмінності за параметрами життєвої та часової перспективи у групі осіб з вродженою та набутою інвалідністю
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Рис. 2. Відмінності за параметрами життєвої та часової перспективи у групі осіб з фізичними та сенсорними порушеннями
За результатами методики «Психологічна автобіографія» виявлено, що особи з набутою інвалідністю значно частіше вказують події, що певним чином стосуються здоров’я, тоді як у групі з набутою інвалідністю таким подіям досліджувані значно менше надають значення (р<0,001). Можна припустити, що для осіб з набутою інвалідністю проблема втраченого здоров’я є більш актуальною, аніж для осіб з вродженою інвалідністю, котрим важко здійснити порівняння життя до травми та немає бажання повернути назад втраченого функціонального стану.

Окрім критерію тривалості травми, досліджувані поділені за критерієм функціонального обмеження. Основною причиною відмінностей у досліджуваних групах можна вважати специфіку обмеження в діяльності та вплив цього обмеження на життєвий шлях особи з інвалідністю. Фізичні порушення обмежують особу в русі, що часто впливатиме на продуктивність діяльності та можливість самоздійснення. У групі з сенсорними порушеннями основні проблеми, спричинені специфікою травми, локалізовуватимуться в сфері отримання адекватної інформації про об’єктивну реальність та можуть спричиняти певний «когнітивний вакуум», оскільки порушення (або ж відсутність) зорового та слухового сприймання є порушенням когнітивних процесів в структурі особистості.

За результатами порівняльного аналізу у групах осіб залежно від типу функціонального обмеження виявлені відмінності за часовою орієнтацією на негативне минуле та гедоністичне теперішнє. За методикою «Психологічна автобіографія» виявлені відмінності за типами та видами значущих подій, що стосуються здоров’я, місця проживання та подій, що належать до змін фізичного середовища (р<0,05).


Для осіб з фізичними обмеженнями значно вищими є показники за часовою орієнтацією за шкалою негативного минулого та гедоністичного теперішнього (рис.2). Особи з фізичними порушеннями мають більше негативного досвіду минулого, аніж особи із сенсорними порушеннями та орієнтуються на теперішнє з його гедоністичними ознаками, що є спричинено специфікою порушення.


Значно частіше особи з фізичними порушеннями вказують на події, що стосуються їх здоров’я, зокрема, найчастіше вказують події травматизації в минулому і (або) ж бажання максимально реабілітуватися в майбутньому. Високий рівень уваги до свого здоров’я осіб з фізичними порушеннями, на відміну від осіб з сенсорними порушеннями, може бути пов’язаний із вищим рівнем затрат ресурсів для адаптації і включеності в повноцінне життя.


Досліджувані з сенсорними порушеннями значно частіше вказують життєві події, що пов’язані із зміною фізичного середовища та місцем проживання. Найчастіше до подій, пов’язаних із зміною фізичного середовища досліджувані вказували різноманітні подорожі (як в минулому, так і в майбутньому). До подій, пов’язаних із місцем проживання належать події (переважно в майбутній перспективі), пов’язані із купівлею власного житла. В порівнянні з сенсорними обмеженнями, особи з фізичними порушеннями є обмеженими в русі, тому події, пов’язані з певною мобільністю вказуються не так часто.


Таким чином встановлено, що життєва перспектива з її часовими характеристиками залежить від тривалості та типу функціонального обмеження. Визначальною відмінністю в групі осіб з вродженою та набутою інвалідністю є дискретність часової перспективи, що спричинена ситуацією інвалідності. У групі осіб з фізичними та сенсорними порушеннями основними відмінностями від яких залежить побудова життєвої перспективи вбачаємо сферу життя, на яку, у зв’язку із специфікою травми, накладаються обмеження (обмеження в діяльності та пересуванні або ж обмеження у адекватному сприйнятті об’єктивної реальності).
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Ольга Конюх
Етноцентризм, як один із аспектів прояву самоставлення особистості
До питання етноцентризму вчені підходять двояко, одні вбачають у ньому природну закономірність та об’єднуючу силу народностей, інші джерело ворожості та дискримінації. 

Етноцентризм – це схильність сприймати всі життєві явища через призму своєї культури та інтерпретувати з позиції своєї етнічної групи, яка розглядається як еталон, тобто при деяких перевагах.  Це не завжди передбачає ворожого ставлення до інших груп, однак завжди присутнє почуття певної переваги над іншими. Це почуття об’єднує представників одного етносу, є елементом етнічної самосвідомості. Негативного відтінку етноцентризм може набувати при несприятливих соціальних та економічних обставинах, штучному розпалюванні конфлікту зацікавленими сторонами. 

Ввів у науковий обіг поняття етноцентризму американський дослідник В. Самнер. Вчений так визначав дане поняття: “Етноцентризм – це спеціальна назва для такого погляду на речі, при якому чиясь власна група являється центром всього, а всі інші розташовуються і розглядаються, відштовхуючись від нього” [7, c 9].

Сучасні дослідники розглядають етноцентризм як притаманну людям властивість сприймати і оцінювати життєві явища крізь призму традицій і цінностей власної етнічної групи, яка виступає в якості певного еталону або оптимуму.

Д. Кемпбелл виділив основні показники етноцентризму:

· сприйняття елементів своєї культури - норм, ролей і цінностей – як природних і правильних, а елементів інших культур як неприродних і неправильних;

· розгляд звичаїв своєї групи в якості універсальних;

· уявлення про те, що для людини природно співпрацювати з членами своєї групи, надавати їм допомогу, віддавати перевагу своїй групі, пишатися нею, і не довіряти і навіть ворогувати з членами інших груп [6].

Автори концепції авторитарної особистості (Т. Адорно, Д. Левінсон,) вважали етноцентризм універсальною характеристикою, в основі якої лежить егоцентризм. [1].

Представники глибинної психології, такі як А. Адлер та В. Райх вважають, що як національне, так й індивідуальне самовозвеличення є несвідомою компенсацією почуття власної неповноцінності. [4].

Як і будь-яке соціально-психологічне явище, етноцентризм не можна розглядати як щось лише позитивне чи лише негативне. Хоча етноцентризм часто виявляється перешкодою для міжгрупової взаємодії, одночасно він виконує функцію підтримання позитивної ідентичності і навіть збереження цілісності і специфічності групи.

І. С. Кон робить висновок, що етнічна нетерпимість формувалася під впливом історичних передумов, найстійкіші негативні стереотипи проявляються у групах, які історично були конкурентами, або домінуючою та залежною групами. Таким чином етноцентризм набуває рис антисемітизму та виявляється у агресивних формах [2].
Дискримінація навіть у порівняно “м'яких” формах негативно впливає на психічний стан і особисті якості представників груп, які їй піддаються. Отже, безперечно становище групи впливає і на особистість члена даної групи, таким чином етнічна самосвідомість чинить вплив на самоставлення, яке формується в тому числі і під впливом великої референтної групи, якою є власний етнос.
Етноцентризм Г. У. Солдатовою розуміється як властивість індивідуальної та масової свідомості, яка визначає оцінку життєвих явищ крізь призму традицій і цінностей власної етнічної групи і відображає відносини як всередині самої групи, так і її відносини з іншими групами [5].

Д. Мацумото, розглядаючи явище етноцентризму, відзначає, що проблема полягає не в тому, чи існує етноцентризм, а в тому, визнають люди чи ні, що вони етноцентричні [3, c. 73-95.]. Вирішення цієї проблеми, на його думку, можливе тільки у тому випадку, якщо людина виробить у себе гнучкість при взаємодії з іншими людьми, в той же час приймаючи свій власний етноцентризм.

Недавні дослідження Олександра Бичко показують, що існує зв’язок між показниками самоставлення особистості та етнічною ідентичністю, але ці залежності по різному проявляються у залежності від ставлення людини до своєї етнічної групи. Вчений робить висновок, що стійкі зв’язки між даними феноменами існують тоді, коли для людини приналежність до певного етносу є цінністю, коли вона надає цьому особистісного значення.

Отже бачимо беззаперечний зв’язок між ставленням до себе, як до особистості та ставленням до етнічної групи, до якої людина себе відносить, або в середовищі якої постійно перебуває. Це підтверджує твердження про те, що етнічна ідентичність та самоідентичність особистості тісно пов’язані.

Провівши дослідження, ми спробували детальніше розглянути особистісні передумови формування та ступеня вираженості чи загостреності етноцентризму.

У нашому дослідженні взяло участь 48 осіб віком від 20 до 36 років, жителі м. Львів. Досліджувані вказали свою національність – українці. Мова спілкування – українська. Отже, група етнічно однорідна з декларованою чіткою етнічною приналежністю.

У дослідженні використовувалась методика самоставлення В. В. Століна, спрямована на дослідження комплексу чинників ставлення до себе.
Показники етноцентризму визначались за допомогою методики “Типи етнічної ідентичності” (Г. У. Солдатова, С. В. Рижова). 

Результати дослідження наступні. Відповідаючи на запитання методики Г. У. Солдатової, найбільша кількість респондентів набрала бали, вище середнього, за шкалою “норма”, наступною за чисельністю переваг є  шкали етнофанатизму та етнічної індиферентності, високі показники по шкалах етноегоїзму та етнонігілізму траплялися вкрай рідко. 

Отже можна зробити висновок, що переважна більшість опитаних має гнучкі настанови у ставленні до інших етносів, однак негнучкий етноцентризм, який проявляється у етнофанатизмі характерний майже для половини респондентів, а для 14% опитаних – є домінуючим типом етнічної ідентичності. Що говорить про можливу проблематичність та конфліктність у спілкуванні даної досліджуваної групи з представниками інших етносів.

Результати статистичного опрацювання даних наступні. При першому ж погляді на кореляційну матрицю помітно зв’язки шкал самоставлення та показників трансформації етнічної ідентичності з тенденцією до загострення етноцентризму. А також значну кількість зв’язків шкали етнічного нігілізму з показниками самоставлення особистості, що говорить в першу чергу про взаємозалежність відхилень від нормальної етнічної ідентичності та негативним самоставленням особистості.
Також, враховуючи відсутність зв’язків показників нормальної ідентичності з основними шкалами самоставлення, ми бачимо, що даний взаємовплив з’являється у випадку відхилення від прийнятої норми етнічної ідентичності, тобто, коли особа загострює увагу на своїй приналежності, чи навпаки не приналежності до певного етносу, тобто, ця сфера є для неї емоційно забарвленою та питання ставлення до власного етносу переживається гостро і в деякій мірі проблематично, що і може спричинювати конфліктність та не гнучкий етноцентризм.

Розглянемо детальніше кореляційні зв’язки між шкалами, які вказують на загострення етноцентризму. Так спостерігається негативна кореляція між шкалами етноегоїзму (-0,49), етноізоляціонізму (-0,48) та етнофанатизму (-0,44) з інтегральним показником самоставлення. Це свідчить про компенсацію незадоволеності власною особистістю за рахунок вивищення себе над іншими через призму приналежності до власного етносу. Іншими словами, якщо людина не може пишатися собою за власні досягнення та переваги, то вона шукає причини для самоповаги у своїй етнічній групі, однак не маючи особистісного підґрунтя, ця примарна самоповага проявляється у гострому протиставленні свого етносу іншим та вивищення його серед всіх.

Людина, яка не відчуває впевненості у собі, як у цілісній особистості, шукає підтримки у групи, і етноцентризм тут виступає «цементуючим» компонентом єднання зі своїм етносом, через механізм протиставлення до інших.

Інші кореляції ілюструють дану тенденцію більш детально. Етнічний егоїзм негативно корелює з аутосимпатією (-0,39), самоінтересом (-0,38) та самовпевненістю (-0,43). Ентоізоляціонізм обернено пов'язаний з аутосимпатією (-0,43), очікуваним ставленням інших (ОСІ) (-0,43) та самовпевненістю (-0,40), а також позитивно корелює зі самозвинуваченням (0,39). Це демонструє нам, що людина, яка впевнена у вищості свого народу, признає необхідність “очистити” національну культуру, негативно ставиться до міжетнічних шлюбів, для якої характерна ксенофобія водночас не задоволена власною особистістю, не вірить у свої сили, не відчуває у собі достатньо сил для подолання життєвих труднощів, тобто схильна перекладати провину та відповідальність на інших. До того ж, людина з такими етнічними поглядами не довіряє собі, є ворожа до власної особистості та не задоволена собою. Часто відчуває роздратування щодо самої себе, яке може переносити на групу, яка є відмінною від її власної, таким чином піднімаючи власну самооцінку.

Ентічний фанатизм обернено корелює з очікуваним ставленням від інших (-0,43). Це свідчить про те, що особа, яка очікує лише негативне ставлення до себе від інших у своїх етнічних поглядах є доволі кардинальною. Така людина готова йти на будь-які дії в ім’я етнічних інтересів, аж до “етнічних чисток”, признає пріоритет етнічних прав над правами людини, оправдовує будь-які жертви в боротьбі за добробут свого народу.

Висновки. Проаналізувавши результати даного дослідження, ми бачимо яскраву тенденцію до компенсації почуття власної неповноцінності ворожим ставленням до “інших”, тобто людей та груп, які відрізняються від інгрупи людини. Така особа не признає різноманітності та багатства світу, оскільки не здатна розпізнати власну унікальність та цінність. Результати дослідження доповнюють попередні висновки науковців, які працювали над даною проблемою та демонструють тісний взаємозв’язок етнічної самосвідомості з усвідомленням себе, як особистості. У подальших дослідженнях планується розглянути інші особистісні фактори прояву етнічних феноменів.
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Оксана Крупська
РЕЛІГІЙНІСТЬ ЯК СПОСІБ ПОДОЛАННЯ САМОТНОСТІ 

Однією з базових потреб людини, згідно зі ієрархією потреб А. Маслоу, є потреба в приналежності й любові [4, c. 488]. Відповідно, за неможливості її реалізації, людина відчуватиме суттєвий дискомфорт. Водночас, є розбіжності в науці, що саме вважати самотністю. Так, іноді під самотньою людиною розуміють відсутність сім’ї (партнера), коли йдеться про підлітків під самотністю можуть розуміти наявність сім’ї, але такої, що не виконує функції емоційної підтримки або ж загалом неблагополучної сім’ї [1, с. 3-5 ]. Людина може бути ізольована від інших, але не самотня, або ж, навпаки, не ізольована від інших, але з сильним переживанням самотності. 

В залежності від обставин, самотність поділяють на добровільну (людина прагне до усамітнення сама) та вимушену (спричинена умовами, не залежними від людини), [3, с.315].
Самотність багато у чому залежить від інших особистісних характеристик, наприклад, особистісної спрямованості. Екстраверти мають потребу в товаристві, в спілкуванні, відповідно, самотність у них частіше може бути викликана відсутністю реального товариства. Тобто, якщо самотність виникає – то з об’єктивних причин. Інтроверти, занурені у світ власних переживань, частіше самі відмежовуються від товариства, прагнуть усамітнюватися. У випадку відсутності товариства (пари, сім’ї) самотність не переживають надто гостро. Самотність залежить не стільки від реальних соціальних взаємин, а від того які уявлення про те, якими ці взаємини повинні бути.

Водночас, зважаючи на тенденцію індивідуалізації в суспільстві, занурення молоді в віртуальну реальність Інтернету, проблема самотності у сучасному світі стоїть гостро.

Для подолання самотності люди схильні шукати різноманітні способи допомоги. Одні з них людина обирає свідомо (наприклад, намагається розширити коло спілкування), інші ж використовує неусвідомлено (наприклад, активує відповідні захисні механізми власної психіки).

Одним із способів психологічної допомоги для релігійної людини є релігія, яку вона визнає і сповідує. Так, релігія виконує ряд психологічних функцій, серед яких терапевтична (психотерапевтична): долає внутрішню напругу, зменшує тривогу, втішає; комунікативна: релігія забезпечує приналежність до групи, забезпечує  спілкування віруючих між собою, а також через виконання релігійних обрядів, молитву забезпечує спілкування віруючих з Богом [2]. Відповідно, постає питання, чи може релігійність бути дієвою власне у подоланні самотності. Або ж, чи релігійна особа й справді почуватиметься менш самотньою (навіть за відсутності реальних соціальних контактів), оскільки релігія пропонує їй «взаємодію» з Абсолютом.

Для дослідження переживання самотності віруючими було проведено дослідження  у якому взяли участь 165 досліджувані особи. Серед них 76 чоловіків та 89 жінок. Усі досліджувані віку ранньої дорослості (25-38 років у даному дослідженні), працюючі. Освіта і місце роботи не враховувалося. Усі досліджувані на момент проведення дослідження були в офіційному або громадянському шлюбі. До дослідження були залучені особи, які вважали себе віруючими і приналежними до християнської релігії (конфесійність не враховувалася).

Використані методики: 1) Опитувальник для визначення типу самотності С. Г. Корчагіної із шкалами: дифузна самотність, відчужуюча самотність, дисоційована самотність. 2) Методика визначення суб’єктивного переживання самотності Д. Рассела, М. Фергюсона, що дає змогу визначити рівні самотності: висока, середня, низька. 3) Тест на визначення структури індивідуальної релігійності Ю. В. Щербатих. Тест включає шкали:  релігія як філософська концепція; ставлення до магії; підтримка і розрада; наявність зовнішніх ознак релігійності; інтерес як до псевдонауки; тенденція вірити в Творця; релігійна самосвідомість; релігія як зразок моральних норм.

Для опрацювання даних використовувалися математико-статистичні методи: кореляційний, порівняльний, кластерний аналіз.

Шляхом здійснення кластерного аналізу, поділено досліджуваних на 2 групи за показником «релігійна самосвідомість» (шкала методики В. Щербатих), що дає змогу робити висновок про ступінь внутрішньої релігійності людини, її заглибленість в релігію та самостійність у виконанні релігійних обрядів. Виділено групу осіб з релігійною свідомістю «вище середнього рівня» і «релігійною свідомістю середнього рівня». Порівняльний аналіз (t-критерій Стьюдента) засвідчив відмінність між цими групами за показником «відчужуюча самотність» (t = 2,48 при p = 0,05). У глибоко релігійних осіб  вищим є відчуження від інших людей, від норм і цінностей зовнішнього світу. Пояснити це можна тим, що саме через нетерплячість до людей, самовідчуження від інших, приписування іншим негативних цілей, що передбачає «відчужуюча самотність» людина і схильна особливо глибоко занурюватися в переживання релігійного змісту, шукаючи в релігії способу виходу з даного виду самотності.

Водночас, кореляційний аналіз продемонстрував зв'язок між показниками «зовнішні ознаки релігійності» та «самотність». Зв'язок зворотний r = -0,31 при  p≤0,01. Тобто, чим більш активними є віруючі у виконанні релігійних обрядів, чим інтенсивніше беруть участь у діяльності релігійних громад, тим менше їм властива самотність. Очевидно, що зовнішня релігійність передбачає збільшення кількості соціальних контактів, що само собою знижує самотність. Тобто, зовнішня, суто атрибутивна релігійність є корисною для людини з точки зору ефективності психологічної підтримки. Зрештою, навіть попри критику зовнішньої релігійності психологами і теологами, вона виступає одним з початкових етапів у релігійному становленні особистості, без якої внутрішня релігійність розвинутися не може.

Зважаючи на отримані дані можна стверджувати, що релігійна людина маючи схильність до відчуження від світу та оточуючих, схильна занурюватися у релігійні переживання. Це виступає своєрідним самозахистом, виправдовуванням самотності і ще більшим відчуженням від оточуючих. З іншого ж боку участь в громаді, активність виконанні релігійних обрядів сприяє зниженню самотності. 
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Особистісна структура осіб з різним рівнем етнотолерантності

У наш час контакти між представниками абсолютно різних культур стають такими ж звичними, як і між представниками однієї культури. На тлі цих змін значення толерантних взаємин суттєво зростає. Різноаспектне вивчення етнічної толерантності вперше отримало свій поштовх за кордоном із праць Дж. Беррі, Ю. Кіма, Г. Теджфела, Дж. Тернера, які досліджували її в руслі акультурації та міжкультурної адаптації. Вітчизняні вчені розглядають означену проблему з соціологічного, культурологічного та психологічного аспектів (П. І. Гнатенко, М. Б. Євтух, В. Г. Кремень, М. М. Махній, В. М. Павленко). Таким чином, аналіз досліджень з проблеми етнічної толерантності дав змогу виділити основні її аспекти: толерантність як загальнолюдська цінність, толерантність як стійка особистісна риса, етнічна толерантність у контексті етнічної ідентичності та етнічної свідомості особистості.

Встановлено, що толерантність як риса особистості прямо корелює із врівноваженістю та обернено – із спонтанною та реактивною агресивністю, роздратованістю, емоційною лабільністю, маскулінністю, нетерпимістю до невизначеності, прагненням до статусного росту, орієнтацією на уникнення невдач, фрустраційною нетолерантністю. Таким чином, толерантність не сумісна з дратівливістю, агресивним прагненням до домінування. Натомість вона супроводжується впевненістю в собі, емоційною стійкістю й активністю.

Крайні форми прояву етнічної толерантності-інтолерантності, не зважаючи на різні знаки спрямованості (на свою чи на інші етнічні групи), дуже схожі за особистісними компонентами. Байдуже ставлення до своєї етнічної групи (етнонігілізм) і фанатичне відстоювання інтересів власної етнічної групи (етнофанатизм) супроводжуються підвищеним прагненням до зверхності над іншими людьми та орієнтацією на уникнення невдач, що гальмує творчі прояви. Проте є й якісні відмінності. Етноніглізм розвивається за астенічним типом із зниженим фоном настрою, похмурістю, зануренням у власні переживання, нерішучістю, конформністю. Етнофанатизм, навпаки, пов’язаний із агресивним ставленням до соціального оточення, небажанням дотримуватися норм, потягом до гострих відчуттів, егоїстичними тенденціями.

Порівняльний аналіз дав змогу з’ясувати, що етнічно толерантніші особи вирізняються прагненням дотримуватися соціальних норм, поступливістю, скромністю, терпимістю, вони проявляють зацікавленість у морально-етичних та світоглядних проблемах, уникають суперництва, мають підвищений інтерес до людей та зацікавленість нюансами міжособистісних стосунків. Натомість молоді люди із підвищеним рівнем інтолерантності демонструють реактивну агресивність, фрустраційну нетолерантність, орієнтовані на уникнення невдач. Також вони більш сміливі, підприємливі, прагнуть до самоствердження, схильні до ризику та рішучих дій.

На основі кластерного, порівняльного, кореляційного та факторного аналізів можемо скласти портрети осіб з різним рівнем етнотолерантності (за особистісними рисами та поведінковими проявами):

1. Етнічно інтолерантні: спонтанна агресивність, реактивна агресивність, прагнення статусного росту, фрустраційна нетолерантність, орієнтація на уникнення невдач, схильність до ризику, рішучість.

2. Етнічно толерантні: врівноваженість, толерантність як особистісна риса, схильність до самоаналізу, підвищений інтерес до людей, зацікавлення морально-етичними проблемами.

3. Етнічно індифирентні: невротичність, депресивність, роздратованість, емоційна лабільність, нетерпимість до невизначеності, орієнтація на уникнення невдач, фрустраційна нетолерантність.
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ПРОФЕСІЙНА КОМПЕТЕНТНІСТЬ МАЙБУТНЬОГО ПЕДАГОГА ЯК ПРЕДМЕТ ПСИХОЛОГІЧНОГО ВИВЧЕННЯ
Політичні, соціально-економічні перетворення на сучасному етапі розвитку Української держави поставили нові завдання як перед системою освіти в цілому, так і безпосередньо перед вищою освітою, оскільки їй належить провідна роль у формуванні культурних, морально-духовних цінностей особистості, зростанні її наукового та інтелектуального потенціалу. Інтеграція України в Європейське співтовариство вимагає кардинальних змін в галузі освіти. За таких умов на педагога вищої школи покладається завдання формування молодого покоління, здатного до соціальної мобільності, самонавчання, самовизначення, самовдосконалення протягом усього активного трудового життя. Така особистісно зорієнтована система освіти вимагає психологізації навчально-виховного процесу, опори на діагностичну основу, передбачає нову педагогічну етику, визначальною рисою якої є розвивальна суб’єкт-суб’єктна взаємодія.

В умовах стрімких соціально-економічних перетворень, переосмислення суспільних цінностей, оновлення системи освіти, її гуманістичної спрямованості майбутній фахівець повинен демонструвати здатність і виявляти готовність перебудовувати свою професійно-педагогічну діяльність відповідно до нової ситуації, що значною мірою залежить від його професійного рівня і майстерності.

Як показало вивчення освітньої діяльності навчальних закладів, у сучасних умовах спостерігається розрив між новими завданнями, які стоять перед педагогічними працівниками і якістю їхньої реальної професійної діяльності. Особливо це стосується молодих педагогів, які, незважаючи на грунтовну теоретичну підготовку у вищих навчальних закладах, виявляються не готовими до розв’язання проблем соціально-педагогічного і психологічного характеру, з якими вони зустрічаються у практиці роботи, а відтак неспроможні вирішувати сучасні завдання школи.

Протягом останніх трьох десятиліть виконано чимало досліджень, присвячених дослідженню професійної компетентності. Прикладом є праці вітчизняних і зарубіжних учених, зокрема, Є.С. Березняка, А.М. Бритвихіна, О.Г. Мороза, С.В. Кондратьєвої, С.В. Овдея (проблеми адаптації молодого вчителя); С.Г. Вершловського, Г.М. Лєсохіна (психолого-педагогічні проблеми діяльності молодого вчителя); Л.Є. Вовк (педагогічне спілкування молодого вчителя як фактор його професійного становлення); Б.А. Дьяченка (розвиток професіоналізму молодого вчителя в системі післядипломної освіти); І.П. Жерносєка, В.І. Маслова, М.Ю. Красовицького (підвищення кваліфікації педагогічних кадрів, зокрема, молодих), О.Г. Солодухової (психологічні засади процесу професійної адаптації молодого вчителя); В.В. Радул (соціальна зрілість молодого вчителя та соціально-педагогічні умови його професійного становлення); Ф.Фуллер, Л. Шульман, А. Комбе (сучасні підходи до професійного становлення і розвитку молодого вчителя), Т.Д. Щербан (професійне становлення молодого вчителя як психологічна проблема). Проте деякі питання організації роботи майбутніми педагогами не відображено в публікаціях або висвітлено недостатньо. Це, зокрема, стосується наукового обґрунтування психологічних, організаційно-педагогічних умов і засобів, що забезпечують розвиток професійної компетентності педагогів. 


Проблема компетентності особистості в психолого-педагогічній науці знайшла відображення при розв’язанні широкого кола теоретичних і прикладних питань, спрямованих головним чином на дослідження професійного становлення, розвитку і самовдосконалення особистості як суб’єкта професійної діяльності (К. О.  Альбуханова-Славська, О.О. Бодальов, А.О. Деркач, Е.Ф. Зеєр, І.О. Зимня, Н.В. Кузьміна, А.К. Маркова, Л.М. Мітіна, В.А. Семиченко, В.О. Сластьонін, Ю.Г. Фокін, В.Д. Шадриков та ін.).


Дослідженню феномену професійної компетентності особистості присвячені праці багатьох вітчизняних та зарубіжних вчених, які зосережені на питаннях підготовки освітян – учителів та викладачів ВНЗ. Фундаментальні основи оновлення системи вищої освіти, професійної підготовки педагогів вищої школи, теоретичні та методичні засади формування професіоналізму, професійної культури, професійної майстерності і власне професійної компетентності викладачів ВНЗ розкривається в працях В.П. Андрущенка, В.І. Бондаря, Н.В. Гузій, О.А. Дубасенюк, І.А. Зязюна, І.Ф. Ісаєва, В.Г. Кременя, Н.В. Кузьміної, В.І. Лозової, В.І Лугового, В.К. Майбороди, І.П. Підласого, В.А Самиченко, С.О. Сисоєвої, В.І. Тисленко та ін. Слід зазначити, що в науковій та науково-методичній літературі значне місце відводиться психологічному та педагогічному компонентам як основним складовим такого системного явища, як професійна компетентність педагога (О.О. Бодальов, В.М. Введенський, Н.В. Кузьміна, Л.М. Мітіна, А.М. Москаленко, Ю.Г. Фокін та ін.), оскільки вони забезпечують здатність спеціаліста до особистісного та професійного саморозвитку, самовдосконалення, визначають акмеологічну культуру. 


Проте, незважаючи на значний інтерес науковців до питань професійної підготовки педагогів, проблема формування ппрофесійної компетентності викладача як у теоретичному, так і в практичному аспекті залишається малодослідженою, що виявляється у відсутності єдиного розуміння сутності цього феномену, теоретично визначеної й методологічно обгрунтованої моделі, розробленої й експериментально апробованої технології її формування в сучасній системі професійної освіти. На прикладному рівні доцільність дослідження пояснюється, передусім недостатнім усвідомленням самими викладачами ВНЗ змісту своєї професійної та психолого-педагогічної компетентностей.


Таким чином, дослідження сутності психолого-педагогічної компетентності вчителя, викладача й розробка та впровадження на цій основі відповідної системи його професійної підготовки є важливими для розв’язання науково-практичних завдань розвитку освіти в Україні.

Концептуальні ідеї дослідження ґрунтуються на таких положеннях професійна, психолого-педагогічна компетентність майбутніх педагогів є важливою детермінантою якості їхньої педагогічної діяльності Необхідною умовою розвитку професійної компетентності майбутніх педагогів є особистісно орієнтована система психолого-педагогічної освіти. Теоретичні засади розвитку психолого-педагогічної компетентності майбутніх педагогів являють собою систему понять і уявлень про педагогічну діяльність, мету, зміст, форми організації навчання і самонавчання.

Представивши різні підходи до визначення поняття, професійна компетентність є сукупністю психолого-педагогічних знань і практичних умінь, здатності до психолого-педагогічного спілкування і розвитку особистісних характеристик, що дозволяють творчо здійснювати професійно-педагогічну діяльність, гуманізувати її, змінювати відповідно конкретної педагогічної ситуації, досягаючи якісних результатів у навчанні, вихованні та розвитку учнів. Діагностичний підхід до методики розвитку психолого-педагогічної компетентності майбутніх педагогів сприяє вдосконаленню їхньої педагогічної майстерності та професіоналізму.

Провідною ідеєю дослідження є положення про те, що цілеспрямована, спеціально організована підготовка майбутнього педагога у стінах вищого навчального закладу, яка передбачає формування його психолого-педагогічної компетентності, є основою успішної професійної науково-педагогічної діяльності.
Дослідження ґрунтується на розумінні професійної компетентності педагога як певного рівня його професійної підготовки, що забезпечує здатність суб'єкта праці до виконання ним завдань і обов'язків педагогічної діяльності, міри й основного критерію його відповідності вимогам професійної діяльності. Професійна компетентність як складова професійної культури педагога, основа його професіоналізму й майстерності забезпечує успішність професійного розвитку фахівця й проявляється в різних видах педагогічної діяльності. Базовим компонентом професійної компетентності викладача, вчителя навчального закладу є психолого-педагогічна компетентність як цілісний, динамічний особистісно-професійний феномен, що забезпечує його професійну самоорганізацію відповідно до вимог науково-педагогічної діяльності. Психолого-педагогічна компетентність представлена діяльнісними та особистісними компонентами, механізмами й процесами їх свідомої генералізації та прояву. Зміст зазначених складових зумовлений особливостями науково-педагогічної діяльності та професіогенезу вчителя може бути поданий у вигляді професіограми, яка покладена в основу його підготовки у вузі.
Ефективність підготовки майбутнього педагога до педагогічної діяльності забезпечується: науково-теоретичним обґрунтуванням, представленим визначеною понятійною системою, з'ясуванням категорійного статусу психолого-педагогічної компетентності, методологією дослідження, що характеризується використанням основних положень сучасних загально- та конкретно-наукових підходів щодо розуміння сутності професійної компетентності; характеристикою її структури й особливостей взаємодії та прояву компонентів, їх концептуальним наповненням, моделлю формування психолого-педагогічної компетентності в умовах магістерської підготовки, післядипломної освіти. Технологією формування психолого-педагогічної компетентності, що передбачає гармонійне поєднання традиційних форм і методів навчання з нетрадиційними активними, організацію самостійної роботи на основі мультимедійних інтерактивних засобів навчання, педагогічний супровід професійного становлення майбутнього педагога, викладача ВНЗ.

Розвиток професійної, психолого-педагогічної компетентності майбутнього педагога буде ефективнішим, якщо:
· організувати педагогічну діяльність на гуманістичних засадах, що орієнтує освітній процес на особистість студента й викладача, а також врахування їхньої неповторної індивідуальності;
· врахувати динаміку змін у суспільних вимогах і у професійно-особистісному зростанні молодих педагогів;
· створити систему роботи з молодими фахівцями на основі психологічної діагностики особистісних, професійно значущих якостей і рівня розвитку психолого-педагогічної компетентності;
· застосувати технологію науково-методичного супроводження розвитку психолого-педагогічної компетентності майбутніх педагогів;
· здійснити психолого-педагогічну підготовку керівників закладів освіти, працівників методичної та психологічної служб до управління стажуванням, професійною адаптацією і становленням майбутніх педагогів.
Методологічною основою дослідження є основні положення теорії пізнання, теорії систем, системного підходу до педагогічних процесів і явищ, як методологічного способу пізнання педагогічних фактів, явищ і процесів; синергетики, теорії управління; принципи аналізу педагогічних явищ; філософські ідеї щодо гуманістичного розуміння людини як абсолютної цінності; концептуальні положення андрагогіки; психолого-педагогічні ідеї щодо створення нової системи освіти в Україні; основні закони України в галузі освіти; Державна національна програма "Освіта (Україна XXI століття)".
Отже, професійна компетентність та психолого-педагогічна її складові є сукупністю психолого-педагогічних знань, практичних вмінь, здібностей до спілкування і розвиток особистісних характеристик, що дозволяють творчо здійснювати педагогічну діяльність, гуманізувати її, змінювати відповідно до конкретної педагогічної ситуації, досягаючи якісних результатів у навчанні, самонавчанні, вихованні та розвитку студентів. 
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Галина Михальчишин

НЕХТУВАННЯ ЛЮДИНИ: ПСИХОЛОГІЧНИЙ АСПЕКТ 

З нехтуванням ми стикаємось у повсякденному житті: в одних випадках ми потрапляємо під його вплив, в інших – самі використовуємо його. У деяких життєвих ситуаціях нехтування застосовується як захист від зовнішнього впливу або ж як один із способів маніпуляції. 

Нехтувати означає ігнорувати, не звертати уваги, навмисне не помічати. 

Є різні бачення сутності й призначення нехтування, ігнорування. 

Можна описувати його як один із видів психологічного насильства, як контроль інформації про агресора, як форма психологічного захисту, при якій здійснюється контроль інформації про джерело впливу шляхом обмеження об’єму такої інформації чи її викривленого сприйняття.

Нехтування може супроводжувати конфлікти, спричиняти їх чи бути наслідком.

Нехтування, ігнорування можна класифікувати за трьома різними критеріями: областю, типом та рівнем. Виділяють такі області ігнорування – «я», «інші» та «ситуація». Розрізняють три типи ігнорування – стимулів, проблем та можливостей. 

Ігнорування вважається психологічним насильством через згубну дію на самооцінку адресата, оскільки в останнього виникає сильне відчуття тривоги та провини. 

У спілкуванні нехтування виступає як відсутність спілкування.

Ігнорування – зумисне непомічання партнера і, як правило, вважається грубим конфліктогеном.  Зазвичай нехтування використовується у якості помсти, задля підкреслення свого презирливого ставлення до людини і щоб дати зрозуміти, що спілкування закінчено.

Відомі також безліч прикладів використання нехтування, ігнорування з метою виховання дітей. 

Щодо значення ігнорування у повсякденному житті, то його неможливо не оцінити з позитивного боку, адже воно дає нам змогу фільтрувати інформацію, що надходить до нашого мозку, відсіюючи зайву, беззмістовну, інколи образливу балаканину і допомагаючи сконцентруватись на чомусь справді важливому для нас, на речах, вартих уваги та дозволяє позбутися надокучливих осіб, котрі марнують наш час.

Загалом, ігнорування вважається чудовим засобом при використанні проти когось, але коли відчуваєш його дію на собі – це викликає змішані почуття, в якійсь мірі, може згубно впливати на самооцінку людини. 

Існує матриця ігнорування, розроблена Кіном Меллором та Еріком Зігмундом, котра використовується у якості інструменту для вирішення проблем. Ця матриця має свою діаграму і враховує всі можливі комбінації  типів та рівнів ігнорування. Матриця поділяється на три колонки за типом ігнорування та чотири ряди за рівнями ігнорування. Отримані дванадцять квадратів відображають різноманітні комбінації типу та рівня ігнорування. Спочатку матриця була розроблена для застосування у терапії, однак вона також є ефективним засобом для розв’язання проблем в організаціях та освіті.

Нехтування люди можуть застосовувати:
· як механізм психологічного захисту;

· як засіб маніпулятивного впливу ;

· як інструмент для вирішення проблем;

· як один із методів виховання;

· у якості помсти;

· задля підкреслення свого презирливого ставлення;

· як сигнал закінчення розмови.

Був здійснений пілотажний експеримент, у якому перевірялись робочі гіпотези:

· Ймовірно, що люди, яких ігнорують, розпізнають цей вплив швидше і точніше, ніж інші позитивні чи негативні.
· Мабуть ті, хто піддаються ігноруванню, почуваються більш самотніми, ніж ті, які піддаються позитивним впливам. 

У пілотажному експерименті брали участь 15 людей (11 дівчат і 4 хлопців, віком 15 – 21 років). Хід експерименту: досліджувані сиділи у колі і вели бесіду на задану тему, у той час, як у них за спиною стояли колеги і тримали над їхніми головами таблички з інструкціями, директивами, як саме потрібно поводитись у розмові. Наприклад, у деяких було «цінуйте мене», в когось – «слухайте лише мене», а в інших – «ігноруйте мене», «нехтуйте мною». 
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Схема експерименту

Досліджувані повинні були визначити за поведінкою, звертанням оточуючих який надпис є позаду них. За допомогою самоспостереження вони фіксували зміну рівня самотності продовж експерименту.

В результаті, було виявлено, що люди, до котрих (внаслідок директив) ставилися позитивно, відповідали, що їм було добре, весело і зовсім не самотньо; ігноровані ж почувалися некомфортно, жахливо, і підкреслювали, що недобре, коли їх не слухають, нехтують ними. 

Ті, яких нехтували у спілкуванні під час експерименту, які були ігноровані у бесіді почувалися підчас експерименту більш самотніми ніж до його початку.

Безпомилково і найперше досліджувані ідентифікували ігнорування, нехтування з боку оточуючих. Це мабуть, відображає той факт, що у реальному житті людина так само швидко розуміє, коли її ігнорують і почувається так само чи подібно.

Щоб спілкування було ефективним, варто робити його відкритим, обговорювати проблеми і все, що непокоїть, тоді не буде потреби вдаватися до ігнорування. Можливо, варто сприймати із гумором той факт, що нас ігнорують або відверто казати про небажання продовжувати спілкування.

Отже, існують різноманітні види й типи ігнорування. Всі вони мають свої функції та призначення у міжособистісному спілкуванні. Явище нехтування людини людиною ще недостатньо вивчене в психології. Є потреба в розробці методичного забезпечення дослідження проблеми нехтування, ігнорування.

Ольга Нежельченко 
Професійна самосвідомість студентів-дефектологів

Модернізація сучасної системи освіти, яка пов’язана із залученням України до Болонського процесу, передбачає принципово нові підходи до підготовки фахівців, зокрема, дефектологів. На сучасному етапі розвитку суспільства система вищої освіти достатньо гнучко відтворює зміст цих перетворень. Відчутними є ті зрушення, що відбуваються між актуалізацією суб’єктної активності особистості та зростанням вимог до ефективності і результативності професійної діяльності спеціаліста. 

Дослідження професійної самосвідомості фахівця є актуальною проблемою сучасної науки та практики, оскільки лише фахівець з розвиненою професійною самосвідомістю здатен до постійного саморозвитку та ефективного виконання власних професійних функцій. Але на сьогодні визначення професійної самосвідомості є дискусійним питанням, що потребує подальшого аналізу.

Аналіз філософської, психологічної та педагогічної літератури з проблем самосвідомості, Я-образу, Я-концепції особистості, професійної самосвідомості педагога засвідчує, що дану проблему досліджували як вітчизняні (Б. Ананьєв, Н. Гапон, М. Боришевський, А. Деркач, Т. Кошманова, М. Кряхтунов, А. Маркова, О. Москаленко, Б. Паригін, П. Чамата, Н. Чепелєва, К. Шамлян), так і зарубіжні науковці (У. Джемс, Е. Еріксон, К. Картер, А. Менегетті, В. Франкл, Е. Фромм, К. Хорні та ін.). У галузях спеціальної педагогіки досліджували проблему професійного становлення Н. Басалюк, В. Гладуш, С. Миронова, І. Федоренко, О. Шевченко.

В дисертаційних дослідженнях за останні кілька років визначено напрями розвитку професійної самосвідомості. Зокрема, І. Донченко та О. Кузніченко розглядали формування професійної самосвідомості майбутніх педагогів. Н. Шварп зверталася до формування професійної самосвідомості студентів фармацевтичного університету у процесі підготовки. Л. Кльоц проаналізувала психологічні особливості розвитку професійної самосвідомості практичного психолога у системі післядипломної освіти. К. Добровольська вивчала педагогічні умови формування професійної самосвідомості майбутніх фахівців економічного профілю. У. Косар розглядала професійну самосвідомість керівника як чинник успішності управлінської діяльності.

Професійна самосвідомість розглядається як усвідомлення людиною своє приналежності до професійного колективу (Б. Паригін), як процес аналізу людиною самої себе в рамках професійної діяльності (М. Кряхтунов), як усвідомлення особистості своєї власної відповідності обраній професії (М. Гуткіна), як вибіркова діяльність самосвідомості, яка спрямована на власне професійне самовизначення. Т. Фам визначає професійну самосвідомість як засіб саморегуляції особистості, що виражається в усвідомленні власних психічних особливостей, аналізі себе як суб'єкта діяльності, усвідомленні і оцінці системи відносин.

А. Маркова визначає професійну самосвідомість як комплекс уявлень людини про себе як професіонала. Професійна самосвідомість є динамічним утворенням, яке розвивається, змінюється і розширюється. Професійна самосвідомість опирається на професійну самооцінку: потенційну ( Я як професіонал завтра), ретроспективну (Я як професіонал у минулому), актуальну (Я як професіонал сьогодні) та ідеальну (Я як професіонал у майбутньому). На її думку, якщо актуальна оцінка вище ретроспективної, а ідеальна вище актуальної, то це свідчить про ріст професійної самосвідомості. 

А. Деркач, О. Москаленко виділяють такі функціональні і структурні компоненти професійної самосвідомості: когнітивний (що реалізується у самопізнанні), мотиваційний (реалізується у самоактуалізації); емоційний (реалізується у саморозумінні); операційний (реалізується у саморегуляції). Виділені компоненти виявляються у двох планах. В об’єктивному плані їхнім показником є професійна майстерність, в суб’єктивному – Я-концепція. На професійну майстерність як цілісне утворення діють зовнішні і внутрішні умови, в результаті чого змінюється Я-концепція. І, навпаки, Я-концепція, що змінюється, впливає на професійну майстерність. 

У дослідженні С. Миронової професійна самосвідомість, як різновид соціально- специфічної самосвідомості, являє собою складне особистісне утворення, яке формується під впливом професійного середовища та активної участі суб’єкта у професійній діяльності. В. Брагіна в розумінні професійної самосвідомості робить основний акцент на пізнанні і оцінці професійних якостей і ставлення до них. Виконуючи функції детермінації і регуляції професійної діяльності, конструювання та саморозвитку, а також самоконтролю особистості, професійна самосвідомість виступає рушійною силою професійного розвитку студента.

Однак, незважаючи на наявність у сучасній науці значної кількості досліджень, присвячених проблемі самосвідомості особистості, особливостям її розвитку в процесі професійної підготовки у вищому навчальному закладі, вона залишається однією з найбільш дискусійних і невирішених. Це спричинено складністю, системністю самого явища професійної самосвідомості, невизначеністю її складових, спробами її ототожнення з професійною Я-концепцією фахівця. 

Отже, професійна ідентичність студентів активно досліджується психологами та педагогами, але оскільки поза увагою дослідників залишається проблема розвитку професійної самосвідомості майбутніх дефектологів, це обумовлює подальше вивчення даного феномену у дисертаційному дослідженні. 

Тетяна Партико

СОЦІАЛЬНО-ДЕМОГРАФІЧНІ ЧИННИКИ ПСИХОЛОГІЧНОГО БЛАГОПОЛУЧЧЯ У ПІЗНІЙ ДОРОСЛОСТІ

Переживання психологічного благополуччя у пізній дорослості залежить від таких соціально-демографічних чинників, як соціальне, сімейне та економічне положення людини, а також зумовлене статевими особливостями. Значна увага приділяється зміні соціального положення людини, яка пов’язана з виходом на пенсію і адаптацією до нових умов: описані типологічні характеристики осіб, які наближаються до пенсійного віку [3]; етапи, на які можна поділити період підготовки та виходу на пенсію [2]; ставлення осіб похилого віку до самого факту виходу на пенсію [2, 3].

Щоби у старості мати фізичну і моральну підтримку, відчувати захищеність і стабільність, необхідно зберегти сім’ю. Тому сімейне положення є важливим чинником задоволеності життям. У 70-річному віці у шлюбі перебувають 75% мужчин і лише 35% жінок. Допомагаючи іншим членам сім’ї у ведені домашнього господарства, людина стає впевненою у своїй потрібності, що сприяє адаптації до процесу старіння. Іншими соціально-демографічними чинниками задоволеності життям у літньому віці є економічне положення людини, зокрема її матеріальний стан, житло, наявність соціальної допомоги тощо [1].

Недостатньо висвітленим у геронтопсихологічних дослідженнях залишається питання про роль місця проживання (місто, селище міського типу, село), зокрема у дитинстві, та міграція упродовж життя. Виявленню впливу цих соціально-демографічних чинників, а також освіти, працевлаштованості, сімейного та матеріального стану, стану здоров’я, віку та статі на психологічне благополуччя у пізній дорослості присвячене дане дослідження.

В обстеженні взяли участь 38 осіб віком від 60 до 83 років (середній вік – 68,5 років), з них 19 чоловіків і 19 жінок. 52,6% респондентів мають середню та середню спеціальну освіту, 47,4% – вищу освіту; 42,1% респондентів на момент обстеження були працевлаштовані, 57,9% – непрацевлаштовані; 55,3% респондентів провели своє дитинство (вік до 12 років) у селі, 18,4% – у селищі міського типу, 26,3% – у місті; на момент обстеження у селі проживало 18,4% осіб, у селищі міського типу – 13,2%, у місті – 68,4%. Упродовж життя не змінювали місця постійного проживання 47,4% респондентів, змінювали – 52,6% (кількість чоловіків та жінок в обох випадках однакова). З осіб, які не змінювали місця проживання, 33,3% мешканців сіл, 16,7% – селищ міського типу і 50% мешканців міст. З числа респондентів, які упродовж життя мігрували, 65% переселились із села до міста, 5% – з міста на село і 30% – із села у селище міського типу або із селища міського типу у місто.

Почуття психологічного благополуччя вимірювалось за допомогою шкали психологічного благополуччя К. Ріфф (адаптація Т. Шевелькової, П. Фесенко) [4]; соціально-демографічними показниками були стать, вік, освіта, працевлаштованість, місце проживання у дитинстві та на момент обстеження, міграція, сімейний стан, стан здоров’я та матеріальний стан респондентів.

Вагомими чинниками виявились місце постійного проживання та освіта. Що ближче до міста проживає особа літнього віку, то менше психологічне благополуччя вона переживає (r=-0,339). Її характеризує дефіцит саморозвитку та самореалізації, вона вважає себе нездатною встановлювати нові взаємовідносини і все більше втрачає інтерес до життя (r=-0,412). Наближеність до міста може звузити сенс життя людини похилого віку, дезорієнтувати її у життєвих цілях і намірах, утруднити пошук мети свого попереднього життя (r=-0,416), а також призвести до розчарування подіями минулого життя та знизити самооцінку (r=-0,351). 

Неоднозначну роль у психологічному благополуччі осіб періоду пізньої дорослості відіграє освіта. У дослідженій групі середній вік респондентів з вищою освітою складав 66,2 роки, зі середньою – 70,5 років. Загальногрупова тенденція  полягає у тому, що вищий рівень освіти сприяє особистісному росту людини похилого віку (t=-2,396 при p=0,022; r=0,371 при р<0,05), проте знижує здатність до управління оточенням (t=2,042 при p=0,048; r=-0,322 при р<0,05).

Більш диференційований аналіз показав відмінності для осіб з різною особистою історією міграції. Зазначені вище тенденції особливо виражені в тих осіб, які мігрували зі села до міста. Що старшими вони стають, то більше в них виникає проблем, пов’язаних з особистісним ростом (r=-0534) та самоприйняттям (r=-0,562). З цієї групи респондентів більш реалізованими будуть ті, хто має вищий рівень освіти (r=0,631) і є працевлаштовані (r=0,596). Людей похилого віку, які дитинство провели у селі, а згодом переїхали у місто, характеризує також зростання конформності у прийнятті важливих рішень (r=-0,453), у першу чергу, це стосується жінок (r=-0,493). В респондентів цієї групи, на відміну від тих, хто не мігрував, нижчі показники автономності – у старшому віці вони стають залежними від думки оточуючих, у прийнятті важливих рішень покладаються на інших (t=3,055 при p=0,004); у них менше виражений особистісний ріст – вони не вважають, що їхнє життя покращується, втрачають інтерес до життя, нездатні встановити нові взаємовідносини або змінити свою поведінку (t=2,396 при p=0,02); починають втрачати ціль свого життя – не бачать мети попереднього існування та не мають перспектив на майбутнє (t=2,352 при p=0,024).

Факторна модель для цієї групи респондентів підтверджує роль вищої освіти (0,787) та працевлаштованості (0,711) у їхньому особистісному зростанні (0,739), а також вказує на важливість доброго стану здоров’я (0,527) і збереження сім’ї (-0,664) (перший фактор). Для підтримання психологічного благополуччя (0,819) вагомими є позитивні взаємовідносини з іншими (0,803), здатність керувати оточенням (0,741), самоприйняття (0,649) та наявність цілі у житті (0,506) (другий фактор). Їхня особиста автономія (0,505) підтримується добрим матеріальним становищем (0,881) та належним соціальним статусом (0,688) (третій фактор). Ті особи літнього віку, які постійно проживають у селі (-0,781), відчувають спрямованість свого життя і вважають, що воно має сенс (0,617) (четвертий фактор).

Особи, які у похилому віці проживають у тому самому населеному пункті, що і у дитинстві, мають інші особливості. Середня та середня спеціальна освіта сприяє зростанню автономності та здатності самостійно розв’язувати свої проблеми (r=-0,501), а також загальному психологічному благополуччю (r=-0,513). З віком така складова психологічного благополуччя як самоприйняття зростає (r=0,476), а при покращенні стану здоров’я життя набуває нового сенсу і починають будуватись плани на майбутнє (r=0,486).

Факторна модель для цієї групи респондентів вказує на вагому роль у переживанні психологічного благополуччя (0,975) у пізній дорослості таких психологічних чинників, як управління оточенням (0,943), позитивні взаємини з іншими (0,905), ціль у житті (0,834), самоприйняття (0,779), особистісний ріст (0,631), автономія (0,617), а також такого соціального чинника, я середня (середня спеціальна) освіта (-0,659) (перший фактор). Другий і третій фактори уточнюють, які саме респонденти увійшли до цієї групи. З одного боку, це люди, які дитинство провели у селі (-0,933), постійно там проживають на момент обстеження (-0,933), не є працевлаштовані (-0,562), мають невисокий соціальний статус (-0,517) і мають збережену сім’ю (проживають з чоловіком або жінкою) (0,556) (другий фактор). З другого боку, ці ж самі особливості психологічного благополуччя можуть характеризувати осіб працевлаштованих (0,503), статусних (0,582), з добрим матеріальним станом (0,780) і добрим станом здоров’я (0,655) (третій фактор).

Отож, освіта як соціальний чинник та місце проживання і міграція – як демографічний мають провідне значення для переживання психологічного благополуччя у пізній дорослості. У випадку міграції роль освіти зростатиме. Насамперед, освіта впливатиме на особистісний ріст людини літнього віку та на її здатність управляти оточенням.
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Марія Перун

ЗАДОВОЛЕННЯ ПОДРУЖНІМ ЖИТТЯМ ЯК ЧИННИК МАТЕРИНСЬКОЇ ІДЕНТИЧНОСТІ ЖІНКИ У ПЕРШІ МІСЯЦІ ПІСЛЯ ПОЛОГІВ

Жінки у післяпологовому періоді знаходяться у дуже складному фізичному та емоційному стані, особливо при народженні першої дитини. Цей етап вважається критичним у житті жінки [1; 2; 3; 4]. Відбувається зміна соціального статусу. У життя жінки вже повноцінно, а не уявно, як це було під час вагітності, входить нова людина, яка, з одного боку, ще є цілком і повністю залежною від матері, а з іншого вже є окремою особистістю. Це спричинює труднощі у набутті нових навиків, що стосуються догляду за дитиною, потребі зміни меж сім’ї, прийнятті себе у новій ролі матері, трансформації існуючої ідентичності.
Дослідження І.В. Добрякова [3] показали, що у процесі становлення раннього діалогу матері з дитиною велике значення має те, на якій стадії розвитку сімейних відноси відбулося зачаття, протікала вагітність, відбулися пологи. Якщо вагітність наступила під час дошлюбних відносин, стадії конфронтації, стадії експериментування з незалежністю можуть спостерігаються труднощі формування раннього діалогу матері та немовляти. Невирішені конфлікти з чоловіком, його компенсаторна поведінка характерна для цих стадій, роблять жінку тривожною, емоційно не стійкою. В.С. Мухіна стверджує, що повноцінне материнство передбачає збереження любові та прив’язаності до батька дитини. Підсумовуючи вище сказане, можемо припустити, що задоволення шлюбом жінок буде вагомим чинником її материнської ідентичності.

У нашому емпіричному дослідженні взяло участь 130 матерів віком від 17 до 37 років. Середній вік досліджуваних жінок 27 років. Вік дитини на момент дослідження складав від одного дня до 12-ти тижнів життя. Кількість дітей у матерів середньому коливалася від однієї до двох. Нами використані такі методики: модифікований варіант методики «Хто Я?» Куна і Мак-Партленда, для визначення материнської ідентичності матерів; методика PARI Е. Шеффера та Р. Белла (адаптація Т. Нещерет), для вивчення ставлення матерів до різних аспектів сімейного життя та своєї дитини; проективна методика «Я і моя дитина» Г. Філіппової, для виявлення особливостей переживання жінкою ситуації материнства, сприйняття себе та дитини, цінності дитини, тест-опитувальник задоволеності шлюбом В. Століна, Т. Романової, Г. Бутенко, тест ставлення до вагітності І. Добрякова, для ретроспективного виявлення типу перебігу вагітності та авторську анкету, яка містила інформацію про подружньо-сімейні, біологічні та освітньо-професійні дані досліджуваних.

Застосування багатофакторного аналізу з використанням методу головних компонент (обертання осей Varimax), кластерного аналізу (за алгоритмом k-середніх за досліджуваними), дискримінантний аналіз та порівняльний однофакторний дисперсійний (аналіз варіацій та тест Шеффе) дозволило виокремити три групи досліджуваних, яким присвоєні такі назви. Матері схильні до усвідомленого, несформованого та формального типів материнської ідентичності.

Порівняльний аналіз з урахуванням поділу загальної групи досліджуваних на три групи дозволив виявити вагомі відмінності. Жінки схильні до несформованого типу материнської ідентичності у порівнянні з жінками двох інших груп виявилися найменше задоволеними своїм подружнім життям (М=32,27; F=4,309; p<0,015). Якщо матері формального та усвідомленого типів (враховувалися середні кількісні показники) оцінюють своє подружнє життя як благополучне то матері несформованого типу схильні оцінювати його як швидше благополучне. Це свідчить про позитивну оцінку ними свого шлюбу, на їхню думку оточуючі теж позитивно сприймають їхній шлюб, вважають недоліки партнера не суттєвими, за виникнення критичної ситуації можуть знайти підтримку у свого партнера.  Підтверджує вище сказане і результат за методикою ПАРІ. Відмінність спостерігаємо у ставленні до реалізації своєї сімейної ролі (М=121,33; F=8,068; p<0,000). Матері несформованого типу на противагу решті жінок схильні обмежувати свої інтереси рамками сім’ї, турботами виключно про сім’ю, виявляти залежність від родини, відчувати самопожертву у ролі матері, незадоволеність роллю господині дому, з іншого боку вони виявляють прагнення до над авторитету та домінування, чоловіка ж вважають замало включеним у сімейне життя. Жінки усвідомленого та формального типів виявили позитивніше ставлення до виконання своєї сімейної ролі, зокрема і материнської вони не відчуватимуть тиску чи залежності з боку сім’ї, не вважатимуть, що їхні інтереси є обмеженими виключно сім’єю.

Використання кореляційного аналізу (лінійна кореляція за Пірсоном) дозволило виявити взаємозв’язки показників задоволеності подружнім життям, до яких віднесені власне задоволення подружнім життям та ставлення до сімейної ролі, з показниками материнської ідентичності.

У групі жінок схильних до усвідомленого типу показники задоволення шлюбом та ставлення до сімейної ролі виявилися вагомими чинниками цього типу материнської ідентичності. Задоволення шлюбом є пов’язаним оберненим кореляційним зв’язком з показником інтимність перебігу вагіності (r=-0,61, р<0,05). У них не виникати прагнення приховувати вагітність від чоловіка, першим про настання вагітності повідомлятимуть батька дитини. Матерів усвідомленого типу за наявності незадоволення своєю сімейною роллю, характеризуватимемо, як таких які є емоційно невизначеними у настановах стосовно дитини. Підтвердженням цьому є прямі кореляційні зв’язки показника ставлення до сімейної ролі та емоційної дистанції з дитиною (r=0,71, р<0,05), надмірної концентрації на дитині (r=0,87, р<0,05). 

Для матерів несформованого типу спостерігаємо такі взаємозалежності. Негативна оцінка жінками своєї сімейної ролі провокуватиме невизначене емоційне ставлення до дитини, на що вказують тісні кореляційні зв’язки показника ставлення до сімейної ролі та емоційної дистанції з дитиною (r=0,77, р<0,05) та надмірної концентрації на дитині (r=0,75, р<0,05). 

У групі матерів схильних до формального типу бачимо, що зростання рівня задоволеності жінок їхнім подружнім життям послаблюватиме невизначеність у їхньому ставленні дитини. Підтверджують вище сказане виявлені кореляції між показниками задоволення шлюбом та настановами на емоційну дистанцію з дитиною (r=-0,36, р<0,05) та надмірну концентрацію на дитині (r=-0,37, р<0,05). Виявлено, що показник ставлення до сімейної ролі є пов’язаним з невизначеністю настанов стосовно дитини. Про це свідчать кореляційні зв’язки цього показника та показників емоційна дистанція з дитиною (r=0,69, р<0,05) і надмірна концентрація на дитині (r=0,73, р<0,05).

Отож, виявлені кореляційні зв’язки та порівнняння трьох груп матерів дозволяють зробити висновок про те, що показники задоволеності подружнім життям є вагомими передумовами становлення материнської ідентичності у перші місяці після народження дитини. Більш задоволені своїм сіменим життям жінки, які позитивно оцінюватимуть свою сімейну роль органічніше конструюватимуть свою материнську ідентичність. Отримані результати дозволили глибше зрозуміти зміст материнської ідентичності кожної групи, а особливо матерів несформованого типу.
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МОНЕТАРНІ УСТАНОВКИ ТА СФЕРА ЗАЙНЯТОСТІ МОЛОДІ: ПРИЧИНИ ТА НАСЛІДКИ


Гроші відіграють важливу роль у професійній сфері людини. Більшість людей бажають отримати високооплачувану роботу. Проте, чи саме гроші стають визначальними при виборі професії? Відповідь на це питання намагались знайти багато дослідників (М. Розенберг, Дж.Мортімер і Дж.Лоренс, Д.Макклеланд, Дж.Девіс та ін.)[4, 3, 2, 1]. Результати їхніх досліджень показали, що гроші є одним із багатьох факторів, що впливають на вибір професії. Це такі фактори як: 

· Трудові цінності (незалежність, можливість спілкування з людьми, зарплата, досягнення, творчість, престиж, інтерес);

· Професійний інтерес, професійна здатність;

· Стать;

· Соціальний прошарок;

· Професія батьків;

· «Мода» (найбільш поширені професії в конкретному соціумі).

· Індивідуальні особливості особистості (темперамент, характер, здібності, вольові якості та ін.)

М. Розенберг [4] стверджує, що особи, які  проявляють високий рівень орієнтації на гроші, схильні обирати професії, що пов’язані з грошима (фінанси, торгівля, економіка тощо). Ті особи, у яких виражена орієнтація на спілкування з людьми, частіше обирають саме такі професії (соціальні працівники, медики, педагоги тощо). 

Одним із завдань дослідження було виявити монетарні установки представників різних професійних груп. Також у дослідженні були враховані такі показники як: місце праці, посада, дохід.
У дослідженні взяли учать 163 особи, що об’єднались у чотири професійні групи: 1) фінанси, торгівля (31 особа); 2) освіта, виховання (47 осіб); 3) медицина (49 осіб); 4) інформаційні технології (36 осіб). Вік досліджуваних від 20 до 35 років. 

Результати порівняльного аналізу свідчать про наступне. Статистично значима відмінність між представниками фінансової сфери та сфери інформаційних технологій виявлена за шкалою «Гроші як засіб досягнення свободи та влади». Тобто особи, що працюють у сфері фінансів та торгівлі більш схильні вважати, що гроші дають можливість людям здобути особисту незалежність та владу над іншими людьми. 

За рештою шкал методики «Шкала Грошової Етики» не виявлено статистично значимої відмінності між представниками різних професійних груп.

Також виявлено, що для працівників фінансової сфери більш характерним є ставлення до грошей як до засобу впливу на інших людей та досягнення, таким чином, власних цілей, порівняно з працівниками освіти та медицини. Вони можуть використовувати гроші для того, щоб керувати, залякувати та «купувати» людей власною щедрістю. 

Жодних інших статистично значимих відмінностей між представниками різних професійних груп у рівні прояву монетарних установок не виявлено. Тобто,  ставлення до грошей у працівників різних професійних сфер практично не відрізняється. 


Орієнтація на гроші у представників цих професій виражена рівною мірою. Тому, ми не можемо стверджувати, що більш орієнтовані на гроші особи будуть надавати перевагу більш високооплачуваним професіям та професіям, що тісно пов’язані з грошима.


Можемо зробити висновок, що для даної групи досліджуваних не є характерним зв'язок між монетарними установки, орієнтацією на гроші тапрофесією. 


Проте, ми можемо припустити, що місце праці та посада, яку займає людина, впливає на її ставлення до грошей. 


Згідно з результатами порівняльного аналізу існує статистично значима відмінність між групами осіб, що працюють в державних та комерційних установах за такими шкалами монетарних установок: «Гроші як благо», «Гроші як засіб досягнення та демонстрації успіху», «Планування видатків» та «Неадекватна поведінка з грошима». Особи, що працюють в комерційних установах демонструють вищі показники за шкалами «Гроші як благо» та «Гроші як засіб досягнення та демонстрації успіху», а особи, що працюють у державних установах мають вищий показник за шкалою «Планування видатків». 


Отож, молодь, місцем праці якої є комерційна організація, виявляє схильність до виключно позитивного ставлення до грошей, тобто наділяє гроші великою цінністю. Більш схильні вважати гроші добром, що приносить людям тільки користь. Гроші, на їхню думку, символізують, демонструють особистий успіх та відображають їхню компетентність та досягнення. А особи, що працюють у державних установах більш ретельно планують свій бюджет, передбачаючи всі доходи та витрати, намагаються вчасно оплачувати всі рахунки задля уникнення фінансового покарання та обережно і обдумано витрачати гроші загалом.


Порівнюючи групи осіб, що займають керівні та не керівні посади, виявлена відмінність у емоційному ставленні до грошей. Особливістю керівників є вищий показник за шкалою «Гроші як благо», а підлеглих вищий показник за шкалою «Гроші як зло». Тобто особи, що займають керівні посади більш позитивно ставляться до грошей та надають їм більшого значення. А особи без керівних повноважень у більшій мірі виявляють негативне ставлення до грошей.

Для досліджуваних, які мають низький рівень доходу, більш характерним є негативне ставлення до грошей, порівняно з особами з високим рівнем доходу. А особи з високим рівнем доходу, навпаки, частіше виявляють схильність до позитивного ставлення та використання грошей в якості засобу досягнення влади.  

Висновки. 

· Результати цього дослідження показали, що вибір професії не залежить від рівня прояву різних монетарних установок та від орієнтації на гроші. 

· Існує взаємозв’язок між монетарними установками особистості та такими характеристиками професійної сфери людини як: місце праці, посада та розмір доходу.
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Євгенія Шапочка

 Поняття психологічного сирітства

Дітей, які залишились без опіки батьків в підлітковому віці, прийнято називати «соціальними сиротами». Інша назва, яка використовується соціальними працівниками і психологами для опису даної категорії дітей – «психологічні сироти» [1, 2]. Термін «соціальні сироти» використовується в літературі по соціальній роботі і психології достатньо широко. Але діти трудових мігрантів не зовсім підпадають під цю категорію. Адже у визначенні йдеться про батьків, що не опікуються власними дітьми. Трудові мігранти не залишають дітей без опіки, принаймні тої, яка їм доступна з огляду на особливості функціонування сім'ї. Як пише Шибаніц, самі українці, які мають досвід трудової міграції серед здобутків зазначають можливість фінансово підтримувати власну родину. З іншого боку, до основних своїх життєвих програшів трудові мігранти відносять неможливість повноцінно спілкуватися з дітьми [2]. На відміну від соціального сиріцтва, де батьки часто позбавлені батьківських прав або з власної ініціативи відмовляються від дитини ще в пологовому будинку, діти трудових мігрантів виховані батьками, а після їх від'їзду підтримують зв'язок з ними телефоном, скайпом та іншими способами. А от що зазначає у своїй збірці статей фонд «Карітас Україна»: експерти свідчать про їхній (трудових мігрантів) постійний психологічний дискомфорт і тривогу від того, що довелося іммігрувати, аби забезпечити своїм дітям, які залишилися вдома, краще майбутнє. Вимушена причина таких роз’єднань, як відомо, має серйозну психологічну побічну дію і часто веде до глибокої депресії [3]. Термін «психологічне сиріцтво» є більш доречним і тому, що проблеми, з якими стикаються діти трудових мігрантів, мають більше психологічний характер. Це сум за батьками, неможливість звернутися до них за порадою, пригнічений стан, нестача батьківської ласки, самотність, неспокій, страх. Та відповідальність за нормальну життєдіяльність дитини, яку до від'їзду повинні нести (і несли батьки), лягає на незміцнілу психологічно особистість самої дитини. Наслідком такої зміни умов життя, можна припустити, стає відчуття емоційної нестабільності, почуття покинутості і самотності, що імовірно, впливає на розвиток дорослої особистості.

Як зазначає Пігіда, дитина, батьки якої виїхали працювати за кордон, розлучившись із сім’єю, починає шукати ідеал, авторитет, референтну групу, самостійно виконувати функції батьків (заробляти гроші, красти, просити, доглядати за собою). Для такої дитини характерні проблеми у міжособистісних стосунках, стресові стани, підвищений рівень тривожності, замкнутість, нерішучість, недовіра до оточуючих, неадекватна самооцінка, зниження успішності у школі і навіть схильність до девіантної поведінки [4].

Це підтверджують і американські психологи, одним з факторів ризику підліткової депресії і стресу зазначаючи подружній розлад чи розлучення і матеріальні труднощі в сім’ї. [5, с.554] Дослідженнями визначено, що вживання речовин, які викликають психічну залежність, відволікання і бунтарство є основними способами, які використовують підлітки аби впоратись з напругою, що виникла. Учні зазначають, що куріння сигарет, вживання алкоголю та інших психоактивних речовин використовується ними з метою зняття стресу.

Самарська визначає депресію, як характерний прояв у підлітків, батьки яких виїхали на заробітки за кордон. Вона пише: депресія особливо згубно позначається на здоров'ї дітей трудових мігрантів, причиною якої є постійна відсутність батьків, почуття «неповної родини», брак любові, уваги, батьківського піклування тощо. 
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Вікторія Гупаловська

Структурна модель інтимного життя людини

Інтимне життя – осердя суб'єктивної реальності особи. Його можна розглядати в структурному й типологічному вимірах. На думку В.Татенка, інтимне означає те "моє і тільки моє", або "наше і тільки наше", що реально переживає, про що міркує і що робить людина, залишаючись наодинці з собою, те, у чому вона може розкритися лише тим, кого вона любить, високо цінує і кому довіряє, як самій собі.

Інтимне - це суб'єктивна критеріальна система, на основі якої здійснюються реальна самооцінка й оцінка, самоприйняття і прийняття інших людей, явищ і подій – когнітивний рівень. Сутнісною ознакою інтимності є переживання людиною близькості, спорідненості, сокровенності, сакральності, а найперше – почуття любові (в його різних вимірах) до власного життя, до іншої людини, до своєї родини і рідної землі, до рослини і тварини, до сонця і зоряного неба, до світу і до його творчого начала – емоційний рівень. Це – внутрішня готовність до вчинку самопожертви і самоперевершення заради збереження і розвитку інтимних стосунків з рідними, близькими, дорогими, любимими, коханими, справжніми друзями і товаришами – поведінковий рівень.

Структура інтимного. 
1. Онтичними суб'єктами – носіями, творцями, власниками і співвласниками інтимного життя постає індивідуальне "Я" та міжіндивідуальне "Ми", пов'язані між собою, знову ж таки, інтимними стосунками. 

2. Психологічними осередками активності інтимного виступають: 

а) індивідуальний життєвий час і простір "Мого" тілесного, "Мого" душевного і "Мого" духовного; 

б) міжіндивідуальний життєвий час і простір "Нашого" тілесного, "Нашого" душевного і "Нашого" духовного у їх суперечливій єдності і прагненні до гармонії. 

3. Автентичною у сутнісно-смисловому розумінні, а відтак вищою формою прояву й умовою розвитку інтимно-особистісної сфери людських стосунків є учинок ("Мій" індивідуальний учинок і "Наш" спільний учинок), що інтегрує і знімає в собі інтимно-тілесний, інтимно-душевний та інтимно-духовний способи і рівні активності "Мого Я" і "Нашого Ми". 

4. Інтимний світ людини еволюціонує протягом онтогенезу і характеризується інтенцією до розвитку, рушійними силами якого виступають різного роду суперечності між: індивідуальною та міжіндивідуальною формами інтимності; інтимно-тілесним, інтимно-душевним та інтимно-духовним; учинковими та злочинними, патологічними формами інтимної поведінки; інтимним та екстимним. 

Структурна модель інтимного життя за В.Татенком акцентує увагу на:

· діалектичному поєднанні індивідуального і групового суб'єктів інтимного життя, 

· необхідності виділення різних планів інтимної активності (тілесного, душевного та духовного), 

· а також індивідуального та групового способів актуалізації інтимних цінностей та смислів, почуттів та стосунків у формі вчинку, як його розуміли М.М. Бахтін, В.А. Роменець та їхні послідовники

Типологія інтимності. Зарубіжні вчені виокремлюють різні види інтимності: дружня, тимчасова, психотерапевтична, у романтичних стосунках, із самим собою (внутрішня); емоційна, інтелектуальна, ціннісна. В.Татенко виділяє два типи інтимного життя: індивідуально орієнтований тип інтимного життя та орієнтований на формування спільності "Ми".

При індивідуально орієнтованій інтимності люди навіть з найближчими друзями, рідними, близькими, коханими зберігають дистанцію, з певних причин, за звичкою, чи про всяк випадок не розкривають їм до кінця свою душу, не дозволяють собі бути відкритими, щирими і відвертими. 

Виграшним моментом для цього типу інтимного життя є відчуття внутрішньої свободи, незалежності, самодостатності, а також захищеності: оскільки я всю важливу інформацію про себе тримаю при собі, ніхто не зможе її використати проти мене. 

Програшним для цього типу є необхідність постійного самоконтролю та самообмеження в контактах зі значущими іншими. Додамо сюди можливі переживання самотності, страху бути розкритим у своїх справжніх думках.

Тип індивідуально орієнтованої інтимності у моделі В.Татенка поділено на підтипи:

- підтип індивідуально орієнтованої тілесної інтимності

- підтип індивідуально орієнтованої душевної інтимності

- підтип індивідуально орієнтованої духовної інтимності

У типі інтимного життя, орієнтованого на формування спільності "Ми", у вказаній вище моделі можна виокремити наступні підтипи:

- орієнтованої на інших тілесної інтимності; 

- орієнтованої на інших душевної інтимності; 

- орієнтованої на інших духовної інтимності. 

Ідеальним можна вважати тип інтимного життя, який гармонійно поєднує в собі: 

а) орієнтацію на індивідуальне та міжіндивідуальне; 

б) тілесний, душевний і духовний плани активності; 

в) свій окремий і спільний з іншими вчинковий формати розв'язання проблем і суперечностей розвитку. 

При цьому уявлення про ідеальний тип інтимного життя доволі відносне. Адже, зазначає автор моделі, воно потрібне зовсім не для того, щоб комусь його нав'язувати, як це зокрема намагається робити кожне старше покоління стосовно молодшого. Бо на те воно й інтимне, щоб кожний мав можливість і право прожити його по-своєму. Однак існує як позитивний, так і негативний досвід, існують результати наукових досліджень, які варто врахувати, якщо хочеш особисто збудувати свій інтимний світ за законами істини, добра, краси, любові і щасливо жити в цьому світі в гармонії з собою і значущими іншими.
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Олена Штепа

феномен резервної мотивації

Однією з актуальних проблем психології є вивчення особливостей долання людиною кризових ситуацій. На наш погляд, індикатором криз різного рівня – екзистенційних, професійних, особистісного розвитку – є мотиваційна криза, тобто зміна способів досягнення важливих для людини цілей. Х. Хекхаузен охарактеризував мотиваційну кризу як трансформацію у людини мотиву досягнення [1, С.167]. Результатом долання мотиваційної кризи вбачають чуття сенсовності життя, яке трактують і як здатність людини відчувати гордість за досягнуте (Дж. Аткінсон за А. Рєан [1, С.168]). 

Вважаємо, що конструктивність зміни домінуючого мотиву залежить від здатності людини самостійно надавати сенсовності власному життю, тобто вважати значущими різні аспекти власного буття, а не один. Наприклад, людина, яка самореалізується не лише у професії, а й у напрямах соціального та особистісного саморозвитку, на наш погляд, долає життєві кризи конструктивніше завдяки умінню досягати мети різними способами. Можна сказати, що така особа характеризується широкою мотиваційною палітрою, або її властива резервна мотивація. 

Поняття резервної мотивації зустрічається у досліджені А. Файзулаєва (за В. Розовим [2]). На думку науковця,за наявності резервної мотивації людина здатна аналізувати та передбачати наслідки власних дій, організувати себе для виконання хоча і нецікавого, але необхідного завдання. Можна припустити, що поняття «резервна» мотивація було вжито як наукову метафору для пояснення певного мотиваційного ефекту. Тому залишилися нез’ясованими умови актуалізування та особливості вияву резервної мотивації.

Характеристика резервної мотивації за А. Файзулаєвим дає змогу припустити, що умовами актуалізування такої мотивації є необхідність особи організувати себе для виконання нецікавого завдання. Парадокс ситуації у тому, що людина вільна у виборі способу досягнення неважливої для неї мети.  Вважаємо, що розв’язати проблемність такої ситуації особа може у два способи: відмовитись від виконання завдання, тобто виявити резигнацію, або надати меті особистої сенсовності, що виявиться у «чутті потоку». Отож, від особливостей резервної мотивації залежить конструктивність мотивації досягнення особистості.

Теоретичний аналіз феномену резервної мотивації надав нам підстав охарактеризувати її як відтерміновану мотивацію досягнення, яка актуалізується за трансформації домінуючого мотиву досягнення успіху [3]. Ми припустили, що типами резервної мотивації можуть бути такі: мотивація, саморозуміння, мотивація творчості, мотивація долання виклику, пізнавальна мотивація, мотивація успіху, мотивація допомоги іншим, мотивація прагнення сенсу, мотивація спілкування, мотивація співпраці, мотивація самостійності. Водночас наше припущення потребувало емпіричної перевірки.

Основа побудови опитувальника була теоретичною. Результати апробації опитувальника отримали обґрунтування за допомогою методів багатофакторного, регресійного, дискримінантного, порівняльного, кластерного аналізу та аналізу «причин та ефектів».

Багатофакторна модель показує 65% дисперсії даних у групі досліджуваних. До першого фактора, який пояснює 40% дисперсії даних у групі, увійшли шкали «мотив творчості», «мотив надання результату перспективності», «мотив долання труднощів»; до другого фактора, який пояснює 13% дисперсії даних у групі, увійшли шкали «мотив саморозуміння» та «мотив самостійності»; до третього фактора, який пояснює 12% дисперсії даних у групі, увійшла шкала «мотив співпраці». Показник α-Кронбаха для шкал опитувальника коливається у межах 0,44–0,46; λ-Вілкоксона становить 0,33. Дискримінантний аналіз показав коректність класифікації за даними опитувальника високого рівня резервної мотивації на 100%, середнього – 95%, низького – 100%.  Результати кластерного аналізу дали змогу виокремити чотири типи резервної мотивації. Особливостями першого типу резервної мотивації є низький рівень сформованості мотиву надання результату перспективності. Особливостями другого типу резервної мотивації є низький рівень сформованості мотиву співпраці. Особливостями третього типу резервної мотивації є високий рівень сформованості мотивів творчості та допомоги іншим. Особливостями четвертого типу резервної мотивації є високий рівень сформованості мотивів співпраці та допомоги іншим, водночас низький рівень сформованості мотиву саморозуміння.

Результати апробації опитувальника резервної мотивації дали змогу уточнити її зміст, а також точніше охарактеризувати складові.

Є підстави допускати, що резервна мотивація – це мотивація долання критичних життєвих ситуацій, яка виявляється у наданні людиною меті власних дій особистісної сенсовності. Резервна мотивація актуалізується за умови, якщо особистість відчуватиме відносну свободу від зовнішніх вимог ситуації, тобто людина характеризуватиметься певною ступінню «внутрішньої свободи», яку можна означити, як поленезалежність чи психологічна автономність. Компонентами резервної мотивації є такі: мотив долання труднощів, мотив допомоги іншим, мотив творчості, мотив самостійності, мотив співпраці, мотив надання результату перспективності, мотив саморозуміння [4].
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