


Ministry of Education and Science of Ukraine
Ivan Franko National University of Lviv 

Faculty of Philosophy, Department of Theory and History of Culture
H. S. Skovoroda Institute of Philosophy

Taras Shevchenko National University of Kyiv
Sumy State University Shevchenko Scientific Society

Western Science Center

in cooperation with 
Constantine the Philosopher University in Nitra (Slovakia)

Charles University (Czech Republic, Prague)
University of Wrocław (Poland)

Adam Mickiewicz University of Poznań (Poland)
Vysoká škola múzických umení v Bratislava (Slovakia)

Bartin University (Turkey)

CULTURE. RELIGION. MEMORY 

International scientific conference

Lviv 
2025



Міністерство освіти і науки України 
Львівський національний університет імені Івана Франка

Філософський факультет Кафедра теорії та історії культури
Інститут філософії імені Г. С. Сковороди НАН України

Київський національний університет імені Тараса Шевченка
Сумський державний університет Наукове товариство ім. Шевченка

Західний науковий центр

у співпраці
Constantine the Philosopher University in Nitra (Slovakia)

Charles University (Czech Republic, Prague)
University of Wrocław (Poland)

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu (Poland)
Vysoká škola múzických umení v Bratislave (Slovakia)

Bartin University (Turkey)

КУЛЬТУРА. РЕЛІГІЯ. ПАМ’ЯТЬ

Збірник матеріалів Міжнародної наукової конференції

Львів 
2025



УДК 130.2:17.023.36](477)(06)
К91

Рекомендовано до друку Вченою радою філософського факультету 
Львівського національного університету імені Івана Франка 

(протокол  № 12/11 від 19 листопада 2025 року)

Організатори конференції не завжди поділяють думку учасників. 
За достовірність інформації відповідають автори. У збірнику максимально точно 

відображено орфографію та пунктуацію, запропоновану авторами

Культура. Релігія. Пам’ять = Culture. Religion. Memory : 
збірник матеріалів Міжнародної наукової конференції. – Львів : 
ЛНУ ім. Івана Франка, 2025. – 364 с.

Міжнародна наукова конференція “Культура. Релігія. Пам’ять” відбулася 
30–31 жовтня – 1 листопада 2025 р.  Учасники наголошували на філософському 
осмисленні міжкультурної комунікації, на проблемах пам’яті та  колективної 
травми, на збереженні культурної спадщини як основи національної безпеки  та 
вагомість релігії в умовах російсько-українського протистояння.

Конференцію відкрили: проф. Марія Альчук,  проф. Олена Квас. З вітальним 
словом виступили: проф. Анатолій Романюк;  проф. Людмила Филипович (Інститут 
філософії ім. Г.С. Сковороди НАН України);  проф. Світлана Сторожук (КНУ імені 
Тараса Шевченка); доц. Андрій Фелонюк, голова іст-філос. комісії НТШ.

Виступили:  Serhi Yosypenko (Paris, France Invited Researcher), Stefaniya Ptashnyk 
(Heidelberg, Germany); Bartosz Hordecki (Poznan, Poland) та Наталя Войтович (ЛНУ 
імені Івана Франка); Olena Pavlova (Humboldt, Germany);  Larysa Mandryschuk 
(Heidelberg, Germany); Svitlana Nesterova Coşkun (Bartın University, Turkey); Lale 
Özdemir Şahin (Bartın University, Turkey);  Dr., Rafał Zawisza (Dr. Berlin, independent 
scholar.).  Проф. Наталя Кривда (Голова Наглядової ради УКФ), проф. Рена Марутян; 
(КНУ ім. Т. Г. Шевченка).

Rafał Zawisza підкреслив, що дискусійна панель є дуже важливою, а участь 
у ній – надихаюча. Українці працюють над своїм майбутнім і наступні покоління 
повинні мати доступ до того, що формуємо зараз. Україна має шанс на глибокі зміни 
та самоствердження. Міжнародна конференція  сприяла співпраці та об’єднанню 
науковців заради розвитку української культури у часі війни.

УДК 130.2:17.023.36](477)(06)

© 	Львівський національний унівеситет 
імені Івана Франка, 2025

К91



– 5 –

ЗМІСТ

ГУМАНІСТИЧНІ, ОСВІТНЬО-ВИХОВНІ  
ТА МИСТЕЦЬКІ ПРОЦЕСИ 

Альчук Марія
ЗНАЧИМІСТЬ ЖІНОК У ТВОРЕННІ, РОЗБУДОВІ  
ТА ЗБЕРЕЖЕННІ УКРАЇНСЬКОЇ КУЛЬТУРИ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   15

Гарбадин Андрій
ЕТИЧНА АВТОНОМІЯ ЯК ПІДҐРУНТЯ ПОЛІТИЧНОСТІ: КАТЕГОРИЧНИЙ ІМПЕРАТИВ 
ІММАНУЇЛА КАНТА У ВИМІРІ МОРАЛЬНОГО ВИБОРУ .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  . 18

Кузик Олег
ГОЛОВНІ ОПОРИ У СИСТЕМІ ВИХОВАННЯ  
СУЧАСНОЇ МОЛОДІ КРІЗЬ ПРИЗМУ ПЕДАГОГІЧНОГО ВЧЕННЯ  
ГРИГОРІЯ ВАЩЕНКА .  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   21

Лішинська-Милян Ольга
КУЛЬТУРНІ ІНСТИТУЦІЇ ЛЬВОВА  
ЯК АКТУАЛЬНИЙ ПРОСТІР ІНКЛЮЗИВНОСТІ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   27

Мандрищук Лариса
ЦІЛЬ УНІВЕРСИТЕТУ І РОЛЬ ФІЛОСОФІЇ У ЦЬОМУ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   31



– 6 –

Манько Ірина
ПОСТІНФОРМАЦІЙНИЙ ТА ПОСТНЕКЛАСИЧНИЙ МЕТОДИ  
У ВИКЛАДАННІ ФІЛОСОФІЇ: ВИКЛИКИ ТА ПЕРСПЕКТИВИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 37

Мирошник Анастасія

Бенюк Петро
КОМУНІКАТИВНИЙ ПОТЕНЦІАЛ СУЧАСНИХ МИСТЕЦЬКИХ ВИСТАВОК   .   .   .   .   .   .   .   .   40

Пасічник Ігор
ПОНЯТТЯ FELIX AESTHETICUS В КОНТЕКСТІІНТЕРПРЕТАЦІЙ  БАУМҐАРТЕНОВОЇ  
ЕСТЕТИКИ У ГАНСА РУДОЛЬФА ШВАЙЦЕРА ТА УРСУЛИ ФРАНКЕ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   44

Петрів Оксана
СУЧАСНЕ УКРАЇНСЬКЕ МИСТЕЦТВО ЯК ПРОСТІР СОЦІОКУЛЬТУРНОЇ КОМУНІКАЦІЇ .   48

Синиця Андрій
ДИСКУСІЙНІ МОМЕНТИ ПЕРЕОСМИСЛЕННЯ Е. ФРЕДКІНОМ ТРАДИЦІЙНИХ  
УЯВЛЕНЬ ПРО ДУШУ З ПОЗИЦІЙ ЦИФРОВОЇ ФІЛОСОФІЇ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   51

Ткачук Соломія
МОДАЛЬНОСТІ СВІТЛА: ДОМОДЕРН, МОДЕРН, ПОСТМОДЕРН, МЕТАМОДЕРН .   .   .   . 56

Bidenko Nana
ON THE QUESTION OF AESTHETIC EVALUATION OF PARTICIPATORY  
ARTHUMANISTIC, EDUCATIONAL AND ARTISTIC PROCESSES  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   60

ФІЛОСОФСЬКЕ ОСМИСЛЕННЯ МІЖКУЛЬТУРНОЇ 
КОМУНІКАЦІЇ В ЧАС ВІЙНИ. ПОСТКОЛОНІАЛЬНИЙ 

ДИСКУРС У СУЧАСНІЙ УКРАЇНСЬКІЙ КУЛЬТУРІ 

Андрієць Дмитро
ГЕНЕАЛОГІЧНИЙ І АРХЕОЛОГІЧНИЙ МЕТОДИ  
МІШЕЛЯ ФУКО В КОНТЕКСТІ ДОСЛІДЖЕННЯ ПРОБЛЕМ ВЛАДИ  
ТА МІЖКУЛЬТУРНОЇ КОМУНІКАЦІЇ В ЧАС ВІЙНИ .  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   67



– 7 –

Гончаренко Катерина
ВІДГОМІН КОЛОНІАЛЬНОГО ДОСВІДУ В БУТТІ УКРАЇНСЬКОГО СУСПІЛЬСТВА .   .   .   .   74

Дуцяк Ігор
ЗАГАЛЬНІ ЗАСАДИ ТИПОЛОГІЗУВАННЯ ФОРМ ВЗАЄМОДІЇ КУЛЬТУР  
У КОНТЕКСТІ АНАЛІТИКИ АНАТОЛЯ КАМІНСЬКОГО .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   77

Карась Анатолій
“ПОНЕВОЛЕННЯ РОЗУМУ” В АСПЕКТІ АНТРОПОЛОГІЇ  
ГІБРИДНОЇ ВІЙНИ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   81

Коряга Павло
КОНСТРУЮВАННЯ КУЛЬТУРНОГО ЛАНДШАФТУ У ТОТАЛІТАРНИХ РЕЖИМАХ 
ФАШИСТСЬКОЇ ІТАЛІЇ ТА ТРЕТЬОГО РАЙХУ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   87

Лазарович Надія
“САД МЕТТЕРНІХА” МИКОЛИ РЯБЧУКА  
У СВІТЛІ СОЦІОКУЛЬТУРНОГО ПОСТКОЛОНІАЛЬНОГО ДИСКУРСУ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 90

Мокрик Радомир
КУЛЬТУРНА КОЛОНІЗАЦІЯ: ПЕРЕОСМИСЛЕННЯ  
РОСІЙСЬКО-РАДЯНСЬКОГО СПАДКУ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   94

Нестерова Джошкун, Світлана 
МОВА ВОРОГА ЯК ОКУПАНТ СВІДОМОСТІ:  
ПОСТКОЛОНІАЛЬНИЙ ВИМІР РОСІЙСЬКОМОВНОСТІ В УКРАЇНІ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 97

Поліщук Ростислав
РОЛЬ КУЛЬТУРНОГО МЕНЕДЖМЕНТУ  
В МІЖКУЛЬТУРНІЙ КОМУНІКАЦІЇ ПІД ЧАС ВІЙНИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   102

Сафонік Лідія
ПОСТКОЛОНІАЛЬНИЙ ВИМІР ВІЙНИ ТА ВИКЛИКИ ДЕКОЛОНІЗАЦІЇ УКРАЇНИ  .   .   .   .   107

Скицько Олександр
МІЖНАРОДНІ ІНСТИТУЦІЇ І ФІЛОСОФІЯ МИРУ: 
МІЖКУЛЬТУРНА КОМУНІКАЦІЯ У ГЛОБАЛЬНОМУ ВИМІРІ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   111



– 8 –

Татаровська Олеся
ПРАГМАТИЧНА РОЛЬ ЗАПЕРЕЧЕННЯ  
У ДИСКУРСІ ХУДОЖНЬОГО ТЕКСТОПРОСТОРУ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 114

Филик Назарій
ВІД “ВОЛІ ДО ВЛАДИ” ДО “ВОЛІ ДО ПОРОЗУМІННЯ”:  
НІЦШЕАНСЬКА ПЕРСПЕКТИВА МІЖКУЛЬТУРНОЇ КОМУНІКАЦІЇ  
В ЧАС ВІЙНИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 119

Чорноморденко Іван

Мацковський Василь
ФІЛОСОФСЬКЕ ОСМИСЛЕННЯ МІЖКУЛЬТУРНОЇ КОМУНІКАЦІЇ  
В СУЧАСНИХ РЕАЛІЯХ УКРАЇНИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   123

Янкович Тетяна
СВІТОГЛЯДНО-ЦІННІСНИЙ ПОТЕНЦІАЛ  
ФІЛОСОФСЬКОЇ ОСВІТИ В ЕПОХУ ШТУЧНОГО ІНТЕЛЕКТУ  
ТА ГЛОБАЛЬНИХ ТРАНСФОРМАЦІЙ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 127

ЗБЕРЕЖЕННЯ КУЛЬТУРНОЇ СПАДЩИНИ – СКЛАДОВА 
НАЦІОНАЛЬНОЇ ІДЕНТИЧНОСТІ ТА НАЦІОНАЛЬНОЇ 

БЕЗПЕКИ УКРАЇНИ 

Абузова Мар’яна
СИНАГОГИ ЯК ОБ’ЄКТИ КУЛЬТУРНОЇ СПАДЩИНИ  
ТА ОСЕРЕДКИ ГРОМАДСЬКОГО ЖИТТЯ У СУЧАСНИХ МІСТАХ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   135

Бойко Ігор
ЗБЕРЕЖЕННЯ КУЛЬТУРНОЇ СПАДЩИНИ  
ЯК СКЛАДОВА НАЦІОНАЛЬНОЇ БЕЗПЕКИ УКРАЇНИ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   140

Вознюк Віталій 
КУЛЬТУРНА ЕКСПАНСІЯ РОСІЇ В УКРАЇНІ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 145



– 9 –

Галущак Ірина
МАРІЯ ПРИМАЧЕНКО: КОМЕРЦІАЛІЗАЦІЯ  
ЧИ КУЛЬТУРНА ДИПЛОМАТІЯ? .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 150

Горошко Юлія
ЗБЕРЕЖЕННЯ КУЛЬТУРНОЇ СПАДЩИНИ ТЕРНОПІЛЬЩИНИ:  
ПОСТАТЬ ЮРІЯ АВТОНОМОВИЧА ГОРОШКА  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 154

Гребенчукова Марина
ОСОБЛИВОСТІ МАСОВОЇ ЖИТЛОВОЇ ЗАБУДОВИ ДРУГОЇ ПОЛОВИНИ  
ХХ СТОЛІТТЯ В КУЛЬТУРНОМУ ПРОСТОРІ УКРАЇНСЬКИХ МІСТ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 156

Кендус Олександра
Клок Василь
ЗБЕРЕЖЕННЯ АРХІТЕКТУРНОЇ СПАДЩИНИ МІСТА СТРИЙ  
В УМОВАХ РОСІЙСЬКО-УКРАЇНСЬКОЇ ВІЙНИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   162

Логвіненко Катерина
ФОТОГРАФІЯ ЯК ЕКОЛОГІЯ ПАМ’ЯТІ:  
ОБРАЗ ВІЙНИ У ЦИФРОВОМУ СЕРЕДОВИЩІ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 166

Лісненко Олександра
ГЕНОЦИД, КУЛЬТУРНИЙ ГЕНОЦИД: ДИФЕРЕНЦІАЦІЯ ПОНЯТЬ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   169

Миколишин Адріана
БОЙЧУКІЗМ У СУЧАСНІЙ УКРАЇНСЬКІЙ КУЛЬТУРНІЙ ПАМ’ЯТІ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 173

Мирошниченко Владислав
МИКОЛА ХВИЛЬОВИЙ ЯК КЛЮЧОВА ПОСТАТЬ РОЗСТРІЛЯНОГО ВІДРОДЖЕННЯ  .   .   177

Світла Наталія
Чорноморденко Іван
БІБЛІОТЕКА – СКАРБНИЦЯ КУЛЬТУРНОЇ СПАДЩИНИ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   182

Сторожук Світлана
НЕГЕРОЇЧНА ПАМ’ЯТЬ У СТРУКТУРІ УКРАЇНСЬКОГО ҐРАНД-НАРАТИВУ:  
МАРГІНАЛІЗАЦІЇ ЧИ ІНТЕГРАЦІЇ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 185



– 10 –

Шах Кароліна
ЗБЕРЕЖЕННЯ ТА ВІДНОВЛЕННЯ КУЛЬТУРНОЇ СПАДЩИНИ ЛЬВОВА  
В ЧАС ВІЙНИ: ВИКЛИКИ І ДОСВІД  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 191

Tetiana Vlasevych 
PRESERVING UKRAINE’S CULTURAL HERITAGE IN TIMES OF WAR:  
PRACTICES OF INTERNATIONAL COOPERATION .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 194

ПАМ’ЯТЬ У КОНТЕКСТІ ВІЙНИ, КОЛЕКТИВНОЇ ТРАВМИ 
ТА ВИКЛИКИ ІДЕНТИЧНОСТІ

Гарасимчук Соломія
СУЧАСНИЙ УКРАЇНСЬКИЙ ДОКУМЕНТАЛЬНИЙ КІНЕМАТОГРАФ  
ЯК ЧИННИК ФОРМУВАННЯ НАЦІОНАЛЬНОЇ ПАМ’ЯТІ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 200

Горбул Тарас
ТРАНСФОРМАЦІЯ КОМЕМОРАТИВНИХ ПРАКТИК  
В ДОБУ ЦИФРОВОЇ ГУМАНІТАРИСТИКИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   206

Дудніков Сергій
МЕДІА ЯК ІНСТРУМЕНТ ФОРМУВАННЯ УКРАЇНСЬКОГО СТРАТЕГІЧНОГО  
ТА ГРАНД НАРАТИВУ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 210

Кривда Наталія
Ущапівський Олександр
КУЛЬТУРНА ПОЛІТИКА ПАМ’ЯТІ В УМОВАХ ВІЙНИ:  
ІДЕНТИЧНІСТЬ, СПАДЩИНА ТА БЕЗПЕКОВИЙ ВИМІР  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 216

Марутян Рена
НАЦІОНАЛЬНА ІДЕНТИЧНІСТЬ ЯК ОСНОВА НАЦІОНАЛЬНОЇ БЕЗПЕКИ  .   .   .   .   .   .   .   .   221

Тівецька Марія
РЕПРЕЗЕНТАЦІЯ КУЛЬТУРНОЇ ПАМ’ЯТІ ТА ОПОРУ  
В УКРАЇНСЬКОМУ МИСТЕЦТВІ 2022 РОКУ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   224



– 11 –

Ткачук Богдана
РОЛЬ ІНДИВІДУАЛЬНОЇ ПАМ’ЯТІ  
У ПРОЦЕСІ ПОВЕРНЕННЯ ВЕТЕРАНІВ ДО ЦИВІЛЬНОГО ЖИТТЯ  
(НА ПРИКЛАДІ ПРОЄКТУ “ОДІССЕЙ.ПОВЕРНЕННЯ”)  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 232

Федорів Уляна
СУЧАСНА УКРАЇНСЬКА МІЛІТАРНА ПОЕЗІЯ:  
ЛАНДШАФТАМИ ПАМ’ЯТИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   234

Федорчук Оксана
ІСТОРИЧНА ПАМ’ЯТЬ В ЧАСІ ВІЙНИ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   240

Червінський Семен-Олександр
КОЛЕКТИВНА ПАМ’ЯТЬ І ОСОБИСТА ІДЕНТИЧНІСТЬ У ЧАС ВІЙНИ:  
ПСИХОЛОГІЧНИЙ ВИМІР ТРАВМАТИЧНОГО ДОСВІДУ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 245

Яковлєва Ярослава
ПЕРЕОСМИСЛЕННЯ ЧОРНОБИЛЬСЬКОЇ ТРАГЕДІЇ  
В ЧАС РОСІЙСЬКО-УКРАЇНСЬКОЇ ВІЙНИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   248

Ярошенко Тетяна
МОРАЛЬНІ АСПЕКТИ НАСИЛЬСТВА В УМОВАХ СЬОГОДЕННЯ:  
КУЛЬТУРА Й ЕТИКА ПАМ’ЯТІ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   252

Ptashnyk Stefaniya 
MULTILINGUALISM IN LVIV 1848–1918 .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  .  . 257

РЕЛІГІЯ ТА РЕЛІГІЙНА КУЛЬТУРА: ІСТОРІЯ 
І СУЧАСНІСТЬ. РЕЛІГІЙНІ ЧИННИКИ У КОНТЕКСТІ 

РОСІЙСЬКО-УКРАЇНСЬКОЇ ВІЙНИ

Боровець Тарас
ОЗНАКИ РЕЛІГІЙНОГО СВІТОГЛЯДУ ТА ФУНКЦІЇ РЕЛІГІЇ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   262



– 12 –

Галуйко Роман
ОНТОЛОГІЧНИЙ ВИМІР СПАСІННЯ  
У ХРИСТОЛОГІЇ РАННЬОХРИСТИЯНСЬКИХ ОТЦІВ ЦЕРКВИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   269

Гаюк Ірина
РЕЛІГІЙНО-КУЛЬТУРНА ІДЕНТИЧНІСТЬ  
ЕТНОНАЦІОНАЛЬНИХ СПІЛЬНОТ В УМОВАХ ІМПЕРІЇ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   273

Довгань Марія
ЛЮДИНА У СУЧАСНІЙ КУЛЬТУРІ: АНАЛІЗ  
ФІЛОСОФСЬКО-БОГОСЛОВСЬКОЇ СПАДЩИНИ КАРОЛЯ ВОЙТИЛИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   278

Дрізд Матвій
Казан Емілія
МОСКОВСЬКА ЦЕРКВА ЯК ІНСТРУМЕНТ РОСІЙСЬКОЇ АГРЕСІЇ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   282

Зякун Олександр
ФІЛОСОФСЬКЕ ПІДҐРУНТЯ ТРИНІТАРНИХ КОНФЛІКТІВ:  
ПОЛЕМІКА ЄВНОМІЯ Й ВАСИЛІЯ ВЕЛИКОГО  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   287

Казан Емілія
Вознюк Оксана
Голубовська Орислава
МОСКОВСЬКЕ ПРАВОСЛАВ’Я, ЯК ІДЕОЛОГІЧНЕ ПІДГРУНТЯ  
РОСІЙСЬКО-УКРАЇНСЬКОЇ ВІЙНИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   291

Ковальчук Павло
ПРИНЦИПИ РОБОТИ БУДДІЙСЬКОЇ МЕДИТАЦІЇ – ПАЛІЙСЬКИЙ КАНОН,  
СУЧАСНА ЛІТЕРАТУРА ТА НАУКОВІ ДОСЛІДЖЕННЯ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   297

Король Наталя
THE PHENOMENON OF THE (UN) SUBSTANTIALITY OF RELIGION:  
RUSYNS OF VOJEVODYNА .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   301

Кухаренко Ліана
ВІРА ТА РЕЛІГІЙНІ ІНСТИТУЦІЇ У ЗАБЕЗПЕЧЕННІ  
НАЦІОНАЛЬНОЇ СТІЙКОСТІ ПІД ЧАС ВІЙНИ .  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   305



– 13 –

Медвідь Федір
РЕЛІГІЙНА БЕЗПЕКА УКРАЇНСЬКОГО СУСПІЛЬСТВА  
В УМОВАХ РОСІЙСЬКО-УКРАЇНСЬКОЇ ВІЙНИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   310

Мельник Володимир
ВЗАЄМОДІЯ РЕЛІГІЙНОЇ БЕЗПЕКИ ТА ДЕРЖАВИ:  
МОРАЛЬНО-ДУХОВНІ ВИМІРИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 313

Павленко Павло
ХРИСТИЯНСТВО В КООРДИНАТАХ  
РОСІЙСЬКО-УКРАЇНСЬКОЇ ВІЙНИ:  
ПЕРЕОСМИСЛЕННЯ УСТАЛЕНИХ СЕНСІВ. .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 317

Панков Георгій
СУЧАСНІСТЬ ЯК ВИКЛИК ЕСХАТОЛОГІЧНОМУ МИСЛЕННЮ  
У ХРИСТИЯНСЬКІЙ ТРАДИЦІЇ:  
ДОСВІД РЕЛІГІЄЗНАВЧОЇ ІНТЕРПРЕТАЦІЇ  .  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   321

Передрій Богдан
НІГІЛІЗМ ЯК СУЧАСНА ФОРМА ГНОСТИЦИЗМУ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 328

Предко Олена
ВІРА-НАДІЯ-ЛЮБОВ ЯК ПРІОРИТЕТНИЙ НАПРЯМ  
УКРАЇНСЬКОЇ ДУХОВНОСТІ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   332

Рачковський Володимир
РЕЛІГІЙНО МОТИВОВАНА СОЦІАЛЬНА ДІЯЛЬНІСТЬ  
ПРОТЕСТАНТІВ В УМОВАХ РОСІЙСЬКО-УКРАЇНСЬКОЇ ВІЙНИ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 335

Ставрояні Сергій
РЕЛІГІЙНИЙ ПЛЮРАЛІЗМ В СУЧАСНІЙ УКРАЇНІ:  
ФІЛОСОФСЬКА РЕФЛЕКСІЯ .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   340

Филипович Людмила
ЕНЦИКЛОПЕДИСТИКА В КУЛЬТУРІ НАУКОВОЇ  
САМОІДЕНТИФІКАЦІЇ: УКРАЇНСЬКИЙ  
РЕЛІГІЄЗНАВЧИЙ КЕЙС .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   344



– 14 –

Rafał Zawisza
CZYМ JEST FILOZOFIA RZECZPOSPOLITAŃSKA?  
(WHAT IS THE COMMONWEALTH’S THOUGHT?):  
SOME REMARKS ON THE DAWN OF A SPECTRAL PAST .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 348

Загрійчук І. Д.
НАЦІОНАЛЬНА ІДЕНТИЧНІСТЬ І ГРОМАДЯНСТВО  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   . 352

АВТОРИ  .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .   .  353



– 15 –

ГУМАНІСТИЧНІ, ОСВІТНЬО-ВИХОВНІ  
ТА МИСТЕЦЬКІ ПРОЦЕСИ 

Альчук Марія

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів, Україна

ЗНАЧИМІСТЬ ЖІНОК У ТВОРЕННІ, РОЗБУДОВІ  
ТА ЗБЕРЕЖЕННІ УКРАЇНСЬКОЇ КУЛЬТУРИ

Український народ у 90-х роках XX століття здобув незалежність 
та можливість будувати власну державу. Хоча гострі соціальні 
протиріччя, ідеологічна спадщина тоталітаризму гальмують 
формування громадянського суспільства в Україні. Сьогодні 
необхідно активізувати духовні, моральні і творчі сили громадян 
для національної консолідації та суспільної солідарності. Отже, 
важливими є самоусвідомлення, самоідентифікація нації, які 
мобілізують життєву енергію людей та інтегрують їх у громадянське 
суспільство. Життєві сили, творчі зусилля, духовна енергія 
спонукають українок до самовизначення та самоздійснення.

Членкині НТШ презентують здобутки української науки на 
щорічному міжнародному науковому форумі (“Жінки і дівчата 
в науці” 11 лютого). Також беруть участь у наукових проєктах, 
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виступають перед студентами і  громадськими об’єднаннями. 
Вивчення творчої спадщини видатних українських жінок дає 
можливість не лише визначити їхній власний доробок у розвитку 
духовної культури, а й розкриває вплив їхніх поглядів  на сучасність. 
Їхній творчий спадок позначився також на тенденціях розвитку 
української й західноєвропейської культур у  90-х роках ХХ 
та початку XXI століттях. 

Сьогодні перед українськими жінками  постає важлива 
проблема – плекання власної культури, її збереження, закріплення 
і розбудова. Лише такий шлях допоможе нам здобути визнання й 
пошану в культурному світі. Тому потрібно вивчати рідну культуру 
та шляхи її розвитку, усвідомити її джерела, глибину та красу. 
В свою чергу, такий підхід буде вкорінювати в народі почуття 
власної сили, гідності та гордості, допоможе зберегти чистоту 
української культури її окремішність та  своєрідність. Кожна 
культура є національною. Культура будь-якого народу має свій 
окремий стиль, свою внутрішню єдність, що відрізняє її від культур 
інших народів. Виразниками та творцями культури є талановиті 
представниці народу, що вирізняються особливими підходами. 
Відмітимо, що народ здійснює свої завдання і творить свою культуру 
за посередництвом конкретних живих людей, які підпорядковані 
“духові спільноти”. Тому потрібно вивчати життя та вшановувати 
пам’ять видатних українок землі нашої, брати за взірець їхнє життя, 
використовуючи їхні творчі здобутки. 

Потрібно висвітлювати надбання представниць НТШ –  Марії 
Кашуби, Ростислави Ромовської. Лідії Бойчишин, Оксани Сапеляк 
та інших.. Вони –  відомі науковці,  громадські діячки, які пишуть 
наукові статті, монографії, які не лише творять, а й самоздійснюються 
та передають власні надбання студентській молоді. Також об’єктивно 
розкривати події і роль визначних осіб культури й історії не лише 
з минулих часів, а сучасних представниць державотворення України. 
Адже відбуваються різноманітні маніпуляції, зокрема  російської 
(ворожої)  пропаганди. У нашій історії багато чого ще потрібно 
висвітлити не заангажовано, принаймні, намагатися це зробити. 

Зокрема багато громадян не знають своєї справжньої історії – 
у цьому причина  розповсюдження  різних  фейкових “фактів”.
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Кінець ХХ ст. та початок ХХІ ст. історично найцікавіший 
процесом самовизначення націй та їхнім виходом на історичну 
арену. Нація виникає за певних історичних, етнічних, соціальних, 
культурних умов єдності населення. Вона не виникає на порожньому 
місці, а спирається на історично-створену спільноту. Також нація 
надає нових форм буття спільноти. Наголосимо на  процесі 
самовираження нації в якому створюються самі нації та виявляють 
свою історичну творчість. 

Національне самовизначення у становленні народу розкриває 
не лише його історію, а й його цивілізаційний вибір. Громадяни  
вибирають себе та будують загальнонаціональне життя. Мова, 
звичаї, вірування, зовнішній вигляд, особливості поведінки 
спільноти становлять лише передумову національного життя. 
Людські спільноти, зокрема народ,етнос, стають нацією лише тоді, 
коли починають творити власну історію, влаштовувати свою долю. 
Саме так нація визначає своє місце та історичну роль серед інших 
націй. Національне життя, його ідейність визначені вибором, який 
здійснюється сьогодні.

Однією з  найважливіших характеристик онтологічного 
вибору нації являється її духовність. Духовність є не лише 
формою інтеграції особи в національне життя, а  й  – умова її 
самовизначення. Багатовимірність особи, її  “Я” розкривається 
завдяки її духовності. Унікальність та неповторність існування нації  
розкриваються в її духовності та надають сенс індивідуальному   
і соціокультурному буттю. У повсякденному житті  духовність,  
мудрість, любов, милосердя являються загальними орієнтирами, 
із якими  співвідносяться вчинки та діяльність людей.  За соціальних 
катастроф чи особистих переживань звичайні люди глибше 
починають аналізувати питання віри та реагувати на імперативи 
духовності.

Академік, Сергій Кримський зазначає, що людина постійно 
самоздійснюється як особистість та  самореалізовується “Людська 
особа – це завжди проект стати людиною, і тому потрібні постійні 
зусилля для підтвердження своєї людяності…Досвід та проект, 
минуле та майбутнє – такі параметри і визначають активність 
людини” [1, c.59].
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Людина є головною цінністю суспільства, а її розвиток має бути 
самоціллю розвитку суспільства. Філософська концепція людини 
лежить в основі будь-якої правової, психологічної, педагогічної, 
соціологічної, історичної чи кібернетичної теорії. З іншого боку, 
розвиток цих наук та результати їхніх досліджень використовуються 
філософією для створення загально-філософської концепції людини.

Сьогодні Україна є жертвою несправедливої та  ганебної 
агресії росії, війна знищує українців, культурні цінності. Потрібно 
“засудити агресора й агресію, а також злочини, які стали результатом 
агресивних дій, бо примирення не може бути примиренням з гріхом 
і неправдою” наголосив Блаженніший Святослав Шевчук [2, c.134].
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ЕТИЧНА АВТОНОМІЯ ЯК ПІДҐРУНТЯ ПОЛІТИЧНОСТІ: 
КАТЕГОРИЧНИЙ ІМПЕРАТИВ ІММАНУЇЛА КАНТА 

У ВИМІРІ МОРАЛЬНОГО ВИБОРУ

Політична дія дедалі частіше постає як технологічна чи 
комунікативна маніпуляція, і саме тому повернення до кантівського 
проекту етичної автономії набуває особливої ваги. Кантова ідея 
морального закону як внутрішнього орієнтира протистоїть будь-
яким зовнішнім імперативам влади, і саме тому вона може слугувати 
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основою політичного мислення, яке не редукується до прагматизму 
чи кон’юнктурності. Політичне, в такому контексті, постає не лише 
як боротьба за владу, а як форма морального самовизначення 
суб’єкта, що діє не з обов’язку перед системою, а з обов’язку перед 
розумом і совістю.

Оцінити, тим паче переоцінити, вплив Ім. Канта на політичну 
теорію неможливо. Це надто масштабна персона. Окрім того, 
політолог у  даному контексті суттєво ризикує, оскільки сама 
предметність політичного передбачає казус – коли, з одного боку, 
політичне прошиває собою більшість сфер соціально-поведінкової 
самоактуалізації людини (пізнавальної, етичної, культурної, etc.), 
але з іншого боку ця предметність позбавлена чітких основ, саме 
політологічних, екстраординарних, безумовно політичних. Однак 
ми спробуємо обґрунтувати те, як у Ім. Канта ця проблематика 
вирішується у контексті формування категоричного імперативу 
як форми обов’язку, яка визначає предметність самоактуалізації 
суб’єкта соціальних взаємодій, політичних зокрема.

Отже, Ім. Кант писав, що в основі трьох основних його творів 
лежать три питання. Для політичної теорії прямий інтерес викликає 
друге питання, а саме: “Що я повинен робити?” – питання, яке 
важливе зокрема в контексті його праці “Критика практичного 
розуму” [4]. Поняття “практичний” має особливий зміст, оскільки 
передбачає вчинок, тобто будь-яку подію, що випливає з рішення 
та  наміру суб’єкта, що  не обов’язково передбачатиме якусь 
конкретну “практичність” у банальному чи вульгарному значенні 
цього слова.

“Практична дія” у кантівському розумінні може полягати 
і у запереченні практичності дії у буденній інтерпретації, бо людина 
здійснює дію навіть тоді, коли вона ухиляється від її здійснення. 
Обґрунтовуючи моральну самостійність людини, Ім. Кант відкидає 
ідею беззаперечної “практичності” людської поведінки як чогось 
утилітаристського. Ці моменти варто запам’ятати.

У “Критиці практичного розуму” Ім. Кант показав, 
що особистість потребує лише знань, а не опіки знання, оскільки 
стосовно “цілей” вона вже володіє внутрішнім орієнтиром, 
“моральним законом у нас”.
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Однак постає питання  – а  що ж є первинним у  людині, 
що визначає її дію, її цілі, зло чи добро? Ім. Кант у даному контексті 
визначає етичну традицію, характерну для подальшого розвитку 
та еволюції не лише етико-філософських концепцій, але й для 
політичної теорії, суть якої у тому, що “апріорної схильності до 
добра у людині немає і не може бути, оскільки схильність в нас є 
щось, що діє, окрім нас. Якщо ‘ми схильні’, то, отже, про схильність 
ми можемо забувати, а вона буде себе показувати. Добро ж має 
творитися спеціально  – це свідомий крок стосовно інших чи 
стосовно себе. Його можливо утвердити лише спеціально” [2, с. 98].

Відповідно і проблематика утвердження добра – це передусім 
проблематика форми, політичної зокрема, це своєрідне фреймування 
соціальної реальності, а зло – це конформізм, це безініціативність, 
це стара-похмура маска бюрократичної “відповідальності”, на зразок 
того, що “коли є наказ – не час для філософствувань”. Однак про це 
згодом.

Окрім означеного, С. Жижек зазначає, що у кінці творчого 
шляху “Кант розглядав вибір зла як апріорний, трансцендентальний 
акт. Так він намагався пояснити те почуття, яке охоплює нас при 
зустрічі з поганою людиною: нам здається, ніби зло в цій людині не 
просто викликано тими чи іншими обставинами (пом’якшуючими 
за визначенням), а є невід’ємною частиною її природи. Іншими 
словами, ‘зло’ представляється чимось безумовно даним: ця людина 
ніколи не зможе перерости його, змінитись у процесі морального 
самовдосконалення” [1, p. 187].

Що ж є фактором обмеження людини? Чи точніше так  – 
що визначає свободу людини, означену морально? Для формування 
політичної концепції у Ім. Канта вирішальним значенням володіє 
співвідношення понять волі, свободи та моралі, де “саме воля, а не 
ідея, виконує зв’язуючу роль” [3]. Це принциповий момент, оскільки 
“воля у нього не як у Макіавеллі, а відпочатку раціональна – розумна 
та  моральна. Саме вона визначає суть особи. Ця чиста воля 
визначається вже категоричним імперативом” [3].

Етична автономія у кантівському розумінні є не лише основою 
моралі, а  й умовою політичної суб’єктності. Саме визнання 
автономії розуму, який диктує моральний закон, робить можливим 
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політичний вибір, заснований не на страху, користі чи колективному 
наслідуванні, а на відповідальності перед самим собою як розумною 
істотою. У цьому сенсі категоричний імператив є не просто етичним 
принципом, а формулою політичної свободи –  свободи, що вимагає 
мислити і діяти згідно з власним моральним законом, навіть якщо це 
суперечить зовнішній “доцільності” чи “лояльності”. Політичне 
як моральний акт – ось головний урок Канта, який не втрачає 
актуальності у добу, коли підміна свободи комфортом стала новою 
формою несвободи.
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ГОЛОВНІ ОПОРИ У СИСТЕМІ ВИХОВАННЯ СУЧАСНОЇ 
МОЛОДІ КРІЗЬ ПРИЗМУ ПЕДАГОГІЧНОГО ВЧЕННЯ 

ГРИГОРІЯ ВАЩЕНКА

У постаті Григорія Ващенка ми бачимо спадкоємця і продов-
жувача великого і багатовікового педагогічного досвіду українського 
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народу і, зрештою, педагогічного досвіду європейського. Він не 
тільки педагог, у вузькому сенсі, а також філософ, письменник 
(автор низки літературних творів), літературний критик, знавець 
та  інтерпретатор української народної творчості та  народних 
традицій. Г.Ващенко – політик та  ідеолог української молоді в 
еміґрації.

Біографічна довідка: Григорій Григорович Ващенко (23.04.1878, 
Полтавщина – 02.05.1967, Мюнхен) – видатний український педагог, 
науковець, психолог, письменник і громадський діяч, який вважається 
одним із засновників сучасної національної педагогіки.

Християнство та  патріотизм завжди були характерними 
ознаками української народної педагогіки. Головним джерелом 
духовності Г.Ващенко вважав віру в Бога: “Віра – не ворог розуму, 
а його сумління. А відтак віра – це засіб пізнання світу, поруч 
з наукою” [3, c. 7],  “Коли людина живе ідеєю служби Батьківщині, 
вона, сприймаючи ті чи інші явища, буде сприймати їх в аспекті 
цієї ідеї” [3, c. 8]. 

У найвідомішій праці “Виховний ідеал” автор Г.Ващенко 
формулює одну з основних своїх ідей у філософсько-педагогічній 
системі, яка відображена у тезі “Бог є Абсолют, а водночас джерело 
моралі і Головний Моральний Авторитет” [1, c. 3]. Це поняття 
означає, що Бог існує незалежно від чогось іншого і є вищою, 
беззаперечною реальністю. Його природа незмінна, а стандарти 
абсолютності є досконалими. Тому моральний стандарт, 
що виходить від Бога також вважається абсолютним, об’єктивним 
та незмінним.

Частина вищенаведеної тези автора “Бог як джерело моралі” 
відома як теорія божественної волі. Вона стверджує, що моральні 
цінності та обов’язки випливають безпосередньо з Божих заповідей. 
Вчинок є морально правильним, якщо його схвалює Бог, і морально 
неправильним, якщо він заборонений Богом. Видатний український 
педагог стверджує наступною частиною своєї тези: “Бог як Головний 
Моральний Авторитет”, що оскільки Бог є абсолютом і джерелом 
моралі, Він також має найвищий авторитет у визначенні моральних 
питань. Його воля і слово розглядаються як остаточний суддя 
у питаннях добра і зла” [1, c. 4].
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У цій науковій праці Г.Ващенко обґрунтовує свою концепцію 
виховання, засновану на християнських цінностях та національних 
засадах. Хоча ці ідеї були представлені й в інших його роботах, саме 
у “Виховному ідеалі”, вони викладені найбільш системно і цілісно в 
контексті педагогіки та морального формування особистості.

Цей християнсько-філософський ідеал втілюється в формулі 
“Бог і Україна” і, як відомо, сформульований і обґрунтований 
у  визначальній праці “Виховний ідеал”, де Г.Ващенко іноді 
користується термінами: “моральне виховання”, “релігійне 
виховання”, “фізичне виховання”.

Виховання людини на цінностях для життя і дає підстави 
конкретно визначити аспекти його змісту і важливих компонентів 
для формування. До них належатимуть: моральність, патріотизм 
(сфера національного життя), громадянськість (демократизм, сфера 
цивільних стосунків), родинність (сфера стосунків між членами 
сім’ї), характерність (сфера індивідуального життя) і природо-
свідомість (ставлення людини до природи – власної і природи 
довкілля), мистецька дія (музикування, музика, музична терапія).

На основі різних наукових підходів і педагогічних теорій, 
Григорія Ващенко природо-свідомість чи природо-відповідність 
розуміє подвійно: з  одного боку  – навчання, відповідне 
особливостям дитячого віку, а з другого – відповідальність перед 
законами природи взагалі. Він радить педагогам вчитись у природи, 
тобто йти за її законами.

Принцип природо-відповідності навчання полягає, в першу 
чергу, в тому, що педагог мусить ґрунтовно засвоїти здобутки 
сучасної психології дитинства і  відповідно до того будувати 
навчально-виховний процес. Але, окрім цього, він мусить і сам 
вивчати дітей, використовуючи методи науково-педагогічного 
дослідження. Цей принцип, як і  більшість інших, пов’язаний 
з іменем Я.Коменського. Більшість творів Яна Амоса Коменського 
написані під гаслом: “Учи відповідно до природи” [4, c.160].

Біографічна довідка: Ян Амос Коменський (латинізоване ім’я 
Ioannes Amos Comenius) 28 березня 1592, с.Нівніце – 15 листопада 
1670, м.Амстердам)  – чеський теолог, мислитель, педагог, 
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письменник (автор – “Велика дидактика”, “Материнська школа”, 
“Світ чуттєвих речей у картинках”).

Знаний у світі педагог стверджував, що виховання людини 
потрібно починати з освіти. Я.Коменський розробив закінчену 
теорію навчання – дидактику, або як він пише у передмові до 
“Великої дидактики”: “універсальне мистецтво всіх вчити всьому 
легко, швидко, ґрунтовно, притому вчити так, щоб неуспіху бути 
не могло” [4, c.124].

Принцип природо-відповідності також поклав в основу своєї 
педагогічної системи й довів до наукової крайності Руссо.

Біографічна довідка: Жан Жак Руссо (фр. Jean-Jacques Rousseau), 
28  червня 1712, Женева  – 2  липня 1778, Ерменонвіль, поблизу 
Парижа) – женевський франко-швейцарський філософ-просвітник, 
письменник, композитор та політичний діяч.

Він написав низку впливових творів, зокрема: трактат “Про 
суспільний договір”, де обґрунтував ідею прямої демократії; працю 
“Еміль, або Про виховання”, де виклав педагогічні погляди на 
природо-відповідне виховання; роман “Юлія, або Нова Елоїза”, 
що засуджував станове суспільство. Письменник проповідував 
“повернення до природи”, ідеї соціальної рівності, що зробило 
його предтечею Французької революції, а також суттєво вплинув 
на романтизм та сучасну педагогіку [5, c.367].

Методи навчання. Протягом довгої історії людства багато 
разів змінювалася мета навчання наступних поколінь, а разом з тим 
змінювався зміст і методи. Метод – це засіб або система засобів, 
яка має визначену послідовність для досягнення спеціальної мети. 
В педагогіці поняття “метод” ще не набуло остаточного визначення, 
оскільки передбачає психологічний, моральний, індивідуальний 
та інші аспекти людської діяльності.

Сучасна система організації навчально-виховного процесу 
має цілу низку методів навчання, характер їх дуже різноманітний. 
Методи бувають: пасивні і активні. Пасивні це коли учень чи студент 
виступає об’єктом педагогічного впливу викладача, тобто навчання 
має на меті дати готові знання.

Активні методи виховують в учасників навчального процесу 
ініціативу і творчі здібності, тобто молода особа не тільки сприймає 
те, що дає їй педагог (викладач), але й сама організовує свою роботу.
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Музика, психологія, музична терапія. “Музика відноситься 
до активних методів навчання, а також як засіб патріотичного 
виховання, інструмент наочного навчання” - стверджував Г.Ващенко 
[2, c.35].

Музика – це не лише мистецтво звуків, а й духовна енергія 
народу, втілення його історичної пам’яті, моральних орієнтирів 
і національного характеру. Вона є одним із найпотужніших засобів 
впливу на емоційно-почуттєву сферу людини, а відтак – важливим 
чинником патріотичного виховання [2, c.55].

В умовах сучасної України, коли суспільство переживає складні 
виклики війни, духовного оновлення та боротьби за ідентичність, 
музика набуває особливої місії  – плекати моральну силу, 
згуртовувати націю, передавати традиції й надихати до дії. Вона 
виконує важливі функції для психологічного розвитку і відчуття 
комфортності у життєвих реаліях.

Музика дає швидкий, безпечний і культурно релевантний 
шлях повернутися до навчання, відновити контроль над емоціями 
і створити простір для зцілення.

Це важливо особливо в українських реаліях, де навчальні 
заклади, громади і волонтерські центри вже адаптують світовий 
досвід під місцеві потреби.

Педагогіку майбутнього не слід уявляти як зовсім нову систему, 
що не має коріння в минулому. Вона має бути синтезом того кращого, 
що є в теорії вільного виховання і в авторитарній педагогіці. Педагог 
майбутнього – це педагог-психолог, творча особистість.

У педагогічній і  психологічній науці та  ґрунтовних 
наукових працях К. Ушинського, В. Сухомлинського, Г. Ващенка, 
О. Рудницької, Н. Гродзенської, Л. Масол зазначається, що музика 
є одним із найефективніших засобів формування ціннісного 
ставлення до світу.

Музика сприяє інтеграції емоційного та  когнітивного 
досвіду, формуючи емоційно-патріотичну пам’ять. Цей процес 
спостерігаємо через творчість В.Івасюка, І.Білозіра, І.Поклада, 
М.Скорика та  багатьох українських композиторів, творчість 
який переспівується вже не одним поколінням в різних обробках 
і сучасних аранжуваннях.
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Патріотичне виховання через музику базується на таких 
принципах:

Національна ідентичність: музика відтворює мову, ритм, 
інтонації народу.

Моральна основа: музика апелює до етичних норм – честі, 
гідності, співчуття.

Історична пам’ять: музика зберігає духовні коди поколінь, 
що пережили боротьбу, поневолення, визволення.

Емоційна залученість: через переживання краси й гармонії 
формується почуття гордості за свій народ.

У ХХІ столітті музика набуває мобілізаційного і терапевтичного 
значення. Музика з фронту, волонтерських концертів, соціальних 
кліпів – відновлює емоційний баланс, утверджує віру в перемогу.

Сьогодні музика – один із найпотужніших каналів формування 
національної самосвідомості серед молоді. Завдяки поєднанню 
традиційних мотивів із сучасними стилями (фольктроніка, етнорок, 
етнопоп), сучасні українські виконавці творять нову форму 
патріотизму, яка є сучасною, але глибоко вкоріненою у традицію.

В умовах інформаційного простору, насиченого агресивною 
та  естетично сумнівною музикою, педагогічні принципи 
українського педагога щодо виховання високих почуттів є 
актуальним орієнтиром для формування музичного смаку молоді. 
Звернення до народних і класичних традицій через музику, як це 
пропонував Г.Ващенко, дозволяє сучасній молоді відчути зв’язок 
зі своїм корінням, мудрістю і культурою попередніх поколінь [2, 
c. 57–58].

Таким чином, педагогічна спадщина Григорія Ващенка, хоч і 
не містить розгорнутої теорії музичного виховання, надає міцний 
фундамент для розуміння ролі музики як потужного інструменту в 
гармонійному, моральному, патріотичному та естетичному розвитку 
сучасної української молоді.
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Лішинська-Милян Ольга

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів, Україна

КУЛЬТУРНІ ІНСТИТУЦІЇ ЛЬВОВА ЯК АКТУАЛЬНИЙ 
ПРОСТІР ІНКЛЮЗИВНОСТІ

У соціокультурному просторі України останніх років 
відбуваються значні зміни, спричинені активною фазою російсько-
української війни. 

Війна як стан гострої надзвичайності посилює суспільні й 
особистісні проблеми, що  особливо гостро відчувають люди 
вразливих категорій (люди з інвалідністю, люди, які тимчасово 
хворіють чи травмовані, малолітні діти, літні люди та  ін.). 
Відчуження, “обезлюднення”, часом стигматиація іншості 
призводить до загубленості, самотності, втрати себе. Люди 
опиняються перед “моральною сліпотою” і “втратою чутливості 
у плинній сучасності” (за З. Бауманом і Л. Донскісом) 

Воєнні події актуалізують суспільний запит на інклюзивність – 
принцип рівності, доступності, підтримки, залученості кожного 
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і створення відповідного середовища поваги до індивідуальності. 
Інклюзивне середовище – це простір толерантності, поваги, довіри, 
поцінування унікальних особливостей різних людей. Простір 
цілісності, відкритості і прихильності – на зразок діалогу трьох типів 
іншості “Я – Ти – Воно” М. Бубера.

Важливими складовими цього середовища є ідеї безпеч-
ності, відкритості, відсутності будь-яких бар’єрів: фізичних, 
комунікаційних, моральних, психологічних тощо. Інклюзивність 
передбачає створення рівних можливостей для різних 
людей, одночасно  – це простір особистої відповідальності 
та співвідповідальності членів спільноти, обґрунтований Г. Йонасом.

Принципи інклюзивності можна аргументувати на основі 
теорії справедливості Дж. Ролза про рівність можливостей 
і неприпустимість упереджень і дискримінації. Інклюзивність в 
українському суспільстві проявляється на рівні низових ініціатив 
(діяльність громадських організацій, активістів, волонтерів та інших 
учасників громадянського суспільства), а  також у  державній 
політиці. Інклюзивна політика базується на основі Конвенції про 
права осіб з інвалідністю Генеральної Асамблеї ООН від 2006 р. 
та низки інших нормативно-правових актів.

Активна фаза війни в Україні актуалізувала завдання належної 
підтримки усіх без винятку людей. Доступним простором допомоги 
і захисту стали культурні інституції – осередки культуротворення, 
збереження та передачі значущого культурного досвіду та його 
здобутків. 

Культурні інституції Львова в найкоротші терміни адаптувалися 
до умов воєнного стану і відповідним чином налаштували свою 
діяльність. Дієво і  результативно зреагували на злободенні 
потреби. Однією із найважливіших вимог сьогодення є запит 
на інклюзивність. Відповідь за цей запит, неабияк ускладнена 
обставинами війни, є протидією “плинному злу” (за З. Бауманом 
і  Л. Донскісом). Відтак, культурні інституції стали центрами 
життєстійкості і співвідповідальності, діалогічності і відкритості, 
чуйності до іншості. 

Соціокультурна інституційна діяльність у Львові уже тривалий 
час сфокусована на ідеї інклюзії. Культурні заклади роблять 
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доступними, обладнують пандусами тощо. Існують можливості 
долучитися до культурних практик у  різний спосіб, зокрема 
діє застосунок онлайн-мапа “Доступне місто” з  позначеними 
культурними установами, як от музеї, театри, культурні центри 
Львова.

Одним із важливих інклюзивних культурних просторів у Львові 
є “Сенсотека”, що розпочала роботу в 2020 р. [4]. Це бібліотека, яка 
поєднується з іншими видами доступних культурних практик: 
інклюзивний театр “Сходи” (для молоді з  інвалідністю і  без), 
театр тіней “Крила” (для людей з розладами аутичного спектру), 
ціла низка різноманітних подій, лекцій, майстерок, вишколів (як 
от курси цифрової грамотності для людей із порушеннями зору 
та незрячих) та ін. 

Музей у темряві “Третя після опівночі” – доступний простір 
для подій за участі незрячих екскурсоводів та музикантів [3]. 
Тут культурна просвіта, соціалізація, працевлаштування людей 
з  інвалідністю поєднуються з  ширшими соціокультурними 
завданнями – поінформованістю щодо особливих потреб людей, 
творенням простору емпатії та толерантності.

У Львові люди з порушенням зору і слуху мають можливість 
дивитися кіно в кількох закладах, як от Кіноцентр у парку Горіховий 
гай, Культурно-освітній центр Довженка. Варто згадати діяльність 
громадської організації аналогічного спрямування –  “Доступне 
кіно”.

Львівські культурні установи у своїх статутах і стратегіях 
закладають принципи доступності культури. Так, Муніципальний 
мистецький центр, створений 2020  р., декларує цінності 
інклюзивності та адаптивності до різних вікових груп, соціальних 
та професійних авдиторій; діяльність засновує на збалансованій 
гендерній репрезентації, діалогічності і спілкуванню представників 
різних середовищ [2]. 

Новостворена в 2025 р. інституція Zenyk Art Gallery – “перший в 
Україні безбар’єрний мистецький простір, створений для діалогу між 
культурами, поколіннями та спільнотами; галерея поєднує сучасне 
українське мистецтво з  інноваційними підходами, створюючи 
можливості для культурного обміну”, як вони себе позиціонують [6]. 
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Інституційними основами закладають ідею доступного мистецтва, 
принципи відповідальності, людяності, безбар’єрності; можливості 
взаємодіяти з мистецтвом через експозиційні зали, події (мистецькі, 
освітні, арттерапевтичні та ін.); інформація представлена шрифтом 
Брайля, є авдіогіди та відео зі субтитрами [6].

Культурна інституція, що  постала в оновленому форматі 
2023 р., Jam Factory Art Center закладає як базові цінності інклюзію, 
різноманітність, справедливість, доступність. Простір заснований 
на принциповій відкритості, де кожен може почуватися комфортно 
та задіяно. Мистецькі проєкти артцентру працюють із сенсами: 
діалогічні і соціально відповідальні, відкриті до іншості, сприяють 
залученості усіх [5]. Концепція нещодавньої виставки “Структури 
взаємности” відсилає до прожитого і сучасного досвіду війни 
і боротьби з 2014 р. Акцентує на цінностях стійкості і опірності 
злу, взаємности і підтримки, довіри і гуртування. Сила українців, 
скріплена часом граничної загроженості, пережитих травм 
та потрясінь, в готовності до відновлення, повернення до себе. Нас 
єднає спільнотворче сьогодення і омріяне прийдешнє [1].

Одразу два доступні культурні простори, відкриті у Львові 
на зламі 2024–2025 рр., орієнтовані на авдиторією військових, – 
муніципальний культурний простір MONO та мистецько-освітній 
патріотичний імерсивний простір “АРТ-42 м²”. MONO входить 
до мережі Unbroken (Національний реабілітаційний центр для 
захисників та цивільних, постраждалих від війни). Ці культурні 
центри орієнтовані на арттерапевтичні практики, подолання 
травматичних досвідів війни за допомогою виставкових проєктів, 
лекцій, воркшопів, тренінгів тощо. 

Підсумовуючи, варто наголосити на актуальності в умовах 
російсько-української війни суспільного запиту на інклюзивність – 
принцип відкритості до іншості, рівних можливостей 
і співвідповідальності. Культурні інституції формують простір 
доступності, безпечності і безбар’єрності (відсутності фізичних, 
комунікаційних, психологічних, моральних перепон). Прикладом 
слугують установи Львова – “Сенсотека”, Муніципльний мистецький 
центр, Jam Factory Art Center, Zenyk Art Gallery, муніципальний 
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культурний простір MONO, як простори діалогічності, гуртування 
і спільнотворення.
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м. Гайдельберґ, Німеччина

ЦІЛЬ УНІВЕРСИТЕТУ І РОЛЬ ФІЛОСОФІЇ У ЦЬОМУ

Вже 11 років триває вторгнення в Україну російських 
окупаційних військ. Щоб вижити Україні та українській культурі 
у цій боротьбі, українці змушені вже сьогодні думати про посилення 
і  розбудову своєї демократичної держави. Одним із вагомих 
показників розвиненої держави є розвинений університет: він є не 
лише свідченням і обличчям держави, а й сама держава є залежною 
від нього, бо завдяки цій установі отримуються  необхідні для неї 
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освічені люди і фахівці. Саме тому, одним із важливих питань 
сьогодення для академічної спільноти є, з-поміж іншого,  оновлення 
та розвиток університету. Проте, щоб мати змогу про це говорити, 
спершу потрібно, все ж нагадати й прояснити: що таке є університет, 
яка його ціль і яка роль філософії у цьому?     

Cлово “університет” походить з латинської мови (universitas 
magistrorum et scolarium) й означає “об’єднання учителів та учнів”. 
Університет – це наукова інституція, в якій відбувається розвиток 
наук за допомогою досліджень й учень, а також – навчання студентів, 
які у ній одночасно здобувають професійні кваліфікації. Історія цієї 
інституції в європейському контексті сягає часів Платона і його 
філософської школи в Афінах (akademeia), яка була заснована ще 
у 387 р. до н. е., де окрім філософії викладалися й інші дисципліни – 
музи. Проте сучасна форма університету (studium generale) починає 
формуватися лише у  Середньовіччі, коли  школи при церквах 
починають переростати в університети (напр., перший – Болонський 
університет 1088 р.).

У загальному ж, університет можна охарактеризувати не як 
по-іншому, а як місце пошуку істини, в якому люди об’єднуються 
у своєму прагненні до знань чи пізнання. Так, наприклад, Карл 
Ясперс визначає університет як “саму інстанцію істини” [4: S. 57; 
також див. 3: S. 109]; Жак Дерріда ж зазначає, що “університет 
робить істину своєю професією”, “визнає себе причетним до 
істини” і “дає клятву істини” [1: S. 10];  Барбара Цейнпфеніґ називає 
його навіть “хранителем істини” (Hüter der Wahrheit) [6: S. 70]. 
Зокрема, Барбара пише: “Якщо й існує інституція, яка мусить бути 
захисником істини також проти суспільних тенденцій, політичного 
тиску, нібито власних інтересів та проти ідеологічних упереджень, 
то це є університет” [Ebd.].

Люди створили університети у пошуку істини та пізнання, 
при цьому таке місце, яке за своєю ідеєю мало би бути вільним від 
зовнішніх та своїх внутрішніх впливів. Та що ж таке є та істина, 
яку людство прагне осягнути за допомогою університету? Так, 
наприклад, історик буде прагнути точної відповідності опису 
події до самої події, фізик – знайти та довести відповідність його 
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знання чи опису фізичного процесу самому природному процесу, 
а математик – довести відповідність його теорії чи аксіоми дійсності, 
що підлягає природнім законам. З  усієї різноманітності наук, 
представлених в університеті, можна для них знайти спільне – всі 
вони ставлять собі за мету отримати точне знання, що виходить 
із проведеного на практиці дослідження, доведення чи перевірки. 
Зокрема, визначення істини як відповідності пізнання до об’єкта, 
який пізнається –  зовсім  не новий, бо саме так її часто розуміли 
у філософії (напр., Кант чи Аквінський). Зазначу, що з істиною 
у науці все зрозуміло, яка націлена на пізнання природи, природних 
процесів та об’єктів. Питання ж про істину у філософії, яка є в 
університеті від його початків, вирішити не так легко. Відтак, це не 
тому, що філософи не можуть дати чітких визначень, адже логіка є їх 
основним методом, яким вони послуговуються, а тому, що філософія 
не націлена лише на природу чи явища.  Наука ж дає методичне 
пізнання світу та природи, прагнучи й покладаючись лише на точне 
і загальне знання, а філософія прагне пізнання того, що виходить 
поза явища дійсності. Виходить, що істина не може бути осягнена 
лише наукою, а філософія відіграє у цьому процесі важливу роль. Це 
відмітив Імануель Кант, який у своїй праці Суперечка факультетів 
(1798) наполягав на тому, що філософський факультет не може 
бути “нижчим” чи підпорядкований “вищим” факультетам (на 
той час – теологічний, юридичний, медичний); суперечка між 
ними має бути знятою, а філософський факультет мав би бути 
домінантним у наданні порад управлінцям [5: S. 28–29; 35–36]. 
Зокрема, філософія покладається не лише на розсуд (Verstand) – 
здатність впорядковувати та розуміти чуттєве пізнання, а й на 
розум (Vernunft) – вищу здатність пізнання людини, за допомогою 
якої людина може мислити ідеї та моральні принципи. Філософи 
не ставлять собі за мету отримати доведене знання, що обмежене 
лише сферою явищ, а прагнуть осягнути істину, що не виражається 
у доведених фактах. Філософія, яку століттями намагалися зробити 
чи то рабинею теології, чи то рабинею науки, не є наукою, хоча вони 
й мають спільний корінь. І хай це твердження не лякає тих, хто 
впевнено заявляє про протилежне, щоб довести всю вагомість 
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філософії і виправдання її співіснування з наукою в університеті. 
Філософія, покладаючи у свої основи науку і методичне пізнання, 
виходить поза межі науки. Вона, на відміну від науки, ставить 
питання про сенс буття людини та світу. На цьому, наприклад, 
наголошує і Ясперс: “Наукове пізнання речей (Sacherkenntnis) не 
є пізнанням буття (Seinserkenntnis)” [3: S. 116]. Наука, навіть, 
не може відповісти на питання, для чого вона сама потрібна 
людині. Вона служить людині своєю корисністю для полегшення 
її способу існування, але вона не займається питанням сенсу буття 
та цінностей. Наука є для людини лише засобом для свого легшого 
та щасливішого існування, але вона не може бути проводирем цього 
існування, на відміну від філософії, яка прагне не просто знання 
про речі та явища, а – безумовного знання. Відмічу, що наука 
і філософія не повинні сприйматися в університеті як вороги, 
а як те, що доповнює одне одного. Тому саме філософія має вести 
науку і саме вона має відігравати ключову роль у питанні про ціль 
університету, яка не обмежується лише здобуттям точного знання 
та кваліфікації.

Зі взаємозв’язку усіх наук, дисциплін та  філософії, які 
співіснують в університеті, випливають і його цілі. Університет, 
як освітній та виховний простір, має проводити нові дослідження 
та нові відкриття, надавати всебічну освіту студенту, щоб розвивати 
усі його таланти, а найголовніше – навчити його мислити критично. 
Відтак, критичне мислення є особливо важливим у теперішній 
час, коли знання стали легко доступними завдяки технічному 
прогресу, тому їх легко можна роздобути у будь-який час та у будь-
якому місці. Але чи це знання є вірним і як його застосовувати? 
Відповідь – ця здатність є під силу лише критичному мисленню. 
Отже, одним із вагомих завдань сучасного університету є не 
опановування великим обсягом знань студентами, а – розвиток 
у них сили судження та критичного мислення, а також пробудження 
імпульсу до істини, добра та краси.  Таке завдання залишається й для 
самих учителів, які у діалоговій комунікації з учнями й самі повинні 
покращувати власні знання і вміння. Підкреслю, що університет, 
як простір, у якому все побудовано на всезагальній комунікації, 
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залучений не лише для здобуття знань студентами і викладачами, 
а й також – до їх естетичного та морального виховання. Також, 
окрім пошуку та  здобуття знань, ще однією головною ціллю 
університету є всезагальний і всебічний розвиток усіх найкращих 
здатностей, вмінь та можливостей людини.  Наприклад, Вільгельм 
фон Гумбольдт бачить університет як вершину моральної культури 
нації, окрім знань та досліджень якого, другою сутнісною ціллю є 
“духовне і моральне виховання” [2: S. 229].

Наголошу, що жоден розвиток не є можливим, якщо у цьому 
просторі не діятиме свобода й істина. У своїй доповіді Безумовний 
університет (1998) Дерріда висунув основну  тезу щодо цієї теми: 
сучасний університет повинен був би бути вільним “безумовно, від 
усіх умов, що обмежують” [1: S. 9], де б люди могли вільно думати, 
досліджувати і висловлювати свої думки. Та добре відомо, що такого 
університету de facto не існує. Якщо до 21 ст. університет майже 
повністю позбавився впливу церкви (окрім випадків університетів 
створених церквою), то про державу цього сказати не можна. 
Університет існує завдяки державі, у державі, а тому є повністю 
від неї залежним. Проте за своєю ідеєю університет мав би бути 
свобідним простором істини, добра та краси, іншими словами – 
знання та виховання. Завдяки цьому між університетом та державою 
існує постійне напруження.  Наприклад, гласно чи негласно існує 
в університеті заборона виступати із критикою правлячої верхівки 
держави, навіть коли вона чинить незаконні чи несправедливі дії.  
Можна чітко сказати, що такий університет не є вільним і він не 
може повністю орієнтуватися на істину, а змушений рахуватися 
з вимогами та прагненнями політиків. З іншого боку, держава є також 
залежною від університету, бо саме університет випускає фахівців 
та освічених людей, які так необхідні для існування держави, тому 
розвиток якої без них є просто неможливим. Таке напруження між 
державою та університетом лише доводить, що університет займає 
чи не найголовніше місце у державі. Відтак, університет має ще одне 
завдання – бути сміливим у відстоюванні та здобутті своєї свободи 
перед  державою на благо і розвиток людини. 
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Потрібно зазначити, що сама ідея університету якраз полягає 
у тому, щоб звільнитися від будь-яких (зовнішніх та внутрішніх) 
впливів і стати незалежною від таких умов освітньо-виховною 
установою, яка носитиме позанаціональний та  всесвітній 
характер, ґрунтуватиметься на вселюдських засадах. Здобуття 
такої суверенності може мати, звичайно, й іншу, негативну 
сторону – використання знань та освічених людей у недобрих цілях 
та власних інтересах, коли університет міг би захотіти володіти, 
а не займатися пошуком істини. Проте такий університет не міг 
би більше називатися університетом, бо він би втратив свою суть. 
Університет не має бути місцем, де можна думати про власне 
збагачення чи пошук слави, бо діяльність і життя цієї установи 
і людей, які до неї залучені, мають служити ідеї і цілі університету – 
пошуку істини, а  у своїх пошуках відповідно й вихованню людини 
у найширшому значенні цього слова. Отже, свобода університету є 
просто необхідною, бо саме він є тією основною ланкою у державі, 
яка здатна виявити утиски суспільства державою та здатна боротися 
із ними. Важко собі уявити тоталітарну державу, в якій процвітає 
університет,  що ми можемо бачити у сучасному світі. Підсумую, 
що процвітаючий університет із максимальною свободою, в якому  
вчителі  й учні дбають про істину, добро та красу, а не про власні 
інтереси – основа і показник процвітаючої демократичної держави.
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ПОСТІНФОРМАЦІЙНИЙ ТА ПОСТНЕКЛАСИЧНИЙ 
МЕТОДИ У ВИКЛАДАННІ ФІЛОСОФІЇ:  

ВИКЛИКИ ТА ПЕРСПЕКТИВИ

Мета та предмет дослідження. Метою дослідження є спроба 
описати та критично проаналізувати викладання філософії крізь 
призму новітніх постнекласичних підходів до систематизації її 
теоретико-методологічних основ та процесу едукації. Оцінити 
значення та стан викладання філософії у вищих навчальних закладах 
(ВНЗ) непрофільних спеціальностей на сучасному етапі.  

Вст уп .  Філософська освіта перебуває у  щільних 
міждисциплінарних зв’язках з іншими системами та напрямками 
розуміння світу. Вона є складною за точки зору масового розуміння 
вже із самого визначення, бо є скоріше не предметом чи наукою, 
а системою світоглядних ідей, варіацій описів принципів буття. 
Не є емпіричною, а опирається на раціональні методи. З  часів  
античної  культури пріоритет   на   дослідження   проблем пізнання 
людиною світу впродовж багатьох століть належав    філософії.    
Саме філософами, особливо тими, хто одночасно з філософією 
мав стосунок до природничих галузей   наукового   знання   
(Г.Галілей, Р.Декарт, І.Ньютон,  Г.Лейбніц та  інші), був  створений  
і  накопичений  первинний науково-філософський дискурс, який 
і нині слугує підґрунтям як для природничих, так і для гуманітарних 
наук [1].
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Чи можемо ми відмовитись від викладання гуманітарно-
політичних наук – історії, політології, соціології і тд у гуманітарних 
ВНЗ? Або від природничо-наукових дисциплін у технічних ВНЗ? 
Очевидно, що ні, бо в такому разі втрачається сама суть фаху. 
Проте, чи можна на сучасному етапі відмовитись від виключення 
філософії зі списку предметів для безумовного викладання, 
якщо Платон та Аристотель не потрібні сучасному ІТ-спеціалісту, 
маркетологу, дизайнеру і  тд. Коли  консервативний підхід до 
викладання та  програма не відповідають ні сучасному стану 
розвитку філософської думки, ні не пояснює прокладного значення 
філософії для конкретної спеціальності з якої і походить здатність 
до наукового пізнання будь-якого заданого напряму. У сучасному 
постінформаційному (мережевому) суспільстві, коли ми безперервно 
споживаємо інформацію, а  світ дедалі більше переходить до 
науково-інформаційних технологій є сенс науковцям та викладачам 
переосмислити і  оцінити придатність вироблених класичною 
наукою способів пізнання та  їх імплементації у  навчальних 
програмах з філософії. З огляду на це, провідні вчені й філософи 
висловлюють думку про утвердження в науковій діяльності 
принципів постмодерної культури, руйнування антагонізму між 
науковою та ненауковими когнітивними практиками, поглиблення 
інтеграції наукового й освітнього просторів (Ю. Габермас, П. 
Козловськи, Ж.-Ф. Ліотар, М. Фуко, Ф. Уебстер та інші) [3].

Основний матеріал та результати. 
Методологічна основа викладання філософії у  вищих 

навчальних закладах України сформована в межах позитивістської 
наукової парадигми ще модерного часу. Прикладом класичної 
системи викладання є орієнтація на відтворення і переказування 
певної маси фактів. Такий собі хронологічно-історичний огляд 
подій, постатей чи процесів, який подається як статична замкнута 
система. Справедливо зазначити, що ця система викладання питома 
і для більшості гуманітарних дисциплін. Така модель не стимулює 
студента до осмислення живого досвіду, критичного мислення 
та розвитку людини, як особистості. І є продуктом ще радянської 
системи освіти, де, на загал, можна набратися мужності заявити, 
що не існувало освіти гуманітарної чи філософської – вона була 
ідеологічною. Бо справжня філософська освіта можлива лише за 
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наявності свободи. Не як поняття навчання – training, а як поняття 
освіта – education. Відповідно, філософія сприймається як важка 
дисципліна, відірвана від основного фаху,  яка просто треба для 
заліку, а не як інструмент відчуття себе у світі, вузько у професії чи 
загальної рефлексії. 

Ці проблеми піднімають на поверхню очевидну кризу 
традиційного академічного підходу, бо він не враховує потребу 
сучасної людини (з точки зору учасників навчального процесу – 
потребу студента). Можна говорити навіть глобальніше про 
методологічну кризу науки, яка  природно  виникла  в розвинених  
інформаційних  суспільствах через зміну виробництва й обігу 
наукових знань  та  привласнення  і  розподіл  їх авторства [2]. 
Філософія, як предмет не може залишатися закритою системою, 
бо це суперечить динамічному, мережевому та відкритому характеру 
сучасного знання. 

Постінформаційна епоха вимагає міждисциплінарного 
підходу. Йдеться про поєднання філософських ідей із прикладними 
сферами – ІТ, медициною, правом, історією і тд. Це дозволить 
предмету отримати нове значення, не як “мертвої” дисципліни, 
а як широкого інструменту виживання у сучасному нестабільному 
світі. За  таких умов має трансформуватися і  роль викладача, 
що є найбільш проблемним місцем у всій логіці зміни підходів до 
викладання. По-перше, це потреба повністю оновити наповнення 
навчальних програм та курсів: проаналізувати першоджерела, 
додати нові переклади, онлайн ресурси, орієнтуватися у тому ж 
числі на сучасних авторів та тенденції (бути з ними ознайомленими). 
Саме такий підхід відповідатиме логіці постнекласичного мислення, 
що описується, як співтворчий, відкритий, діалогічний, і насправді 
не шкідливий для засвоєння ключового та  базового набору 
теоретичних знань та фактів. 

Висновки. Класичний підхід до викладання філософії на 
даному етапі все більше демонструє свою обмеженість у контексті 
динамічних соціокультурних трансформацій. Він не бере до уваги 
загльноцивілізаційні тенденції розвитку сучасного людства, де 
домінує гнучкість мислення, міждисциплінарність, плюралізм. 
Методологія викладання філософії має бути не лише засобом 
передачі знань про філософів, їхні ідеї та концепції, а найбільше 
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інструментом до вироблення здатності до самостійного аналітичного 
судження та інтеграції філософських ідей у фаховий контекст. Це 
створить умови для реального “включення” філософії у освітній 
процес інших спеціальностей, не як факультативного чи взагалі 
травматичного для студентів. Таким чином, критичний перегляд 
застарілих методик викладання філософії для непрофільних 
спеціальностей – є по суті необхідною умовою її виживання в 
університетському середовищі ХХІ століття. 
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Оскільки живопис є традиційним видом мистецтва і займає 
вагому роль в сучасній візуальній культурі, то вимагає від 
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художників уміння презентувати свої твори на публіці, залучивши  
аудиторію до їх сприйняття та оцінки. З давніх часів живопис був 
способом вираження особистих емоцій та естетичних почуттів 
митця. Естетика сучасного  живопису має тенденцію до змішення 
в бік внутрішньої логіки та структурних взаємозв’язків творів 
з емоційно виразними формами, тому перспектива суб’єктивності 
сучасного живопису також змістилася до вираження власної волі. 

Загальновідомий факт, що  твори мистецтва виражають 
почуття, а  також емоції які заклав у  них автор.  Як аналізує 
Тетяна Міронова “Твір сприймається спочатку на емоційному 
рівні, а  потім  – після виходу з  віртуального простору  – на 
онтологічному” [1, c.141]. Відмітимо, що для багатьох художників 
важливий контекст, у якому представлені їхні роботи. Цікавою 
альтернативою є нетрадиційні, індивідуалізовані простори, які 
враховують реляційний аспект мистецької діяльності та простір 
для її експонування. Майже до кінця XIX століття мистецтво 
було представлено в галереях, де роботи щільно заповнювали 
всю поверхню стін, створюючи мозаїчний набір різноманітних 
формальних художніх рішень, замкнутих в рамки. Кожна з них 
становила автономну, образну історію, обмежену рамкою, завдяки 
якій була можлива безперешкодна рецепція твору, попри велике 
нагромадження об’єктів.

Відповідно до теорії оцінки естетичних емоцій доктора філософії 
Пол Джей Сільвії (Університет Північної Кароліни), емоційна 
реакція на мистецтво, як й інші емоції, вкорінена в людській 
оцінці подій чи предметів. Оскільки багато факторів впливають 
на оцінку мистецтва людьми, емоційна реакція на мистецтво 
може здатися дуже примхливою. Однак через комунікативну 
та експресивну природу мистецтва куратори виставок та художники 
повинні очікувати певного рівня відповідності між емоційними 
характеристиками творів мистецтва та  емоціями які вони 
“закладають”, та ті, які відчувають глядачі.

Постмодерністський підхід, який заперечує існування 
нейтрального простору та наполягає на врахуванні контексту, 
знаходить своєрідне й потужне продовження в сучасному 
українському мистецтві у час війни. Адаптація нетрадиційних 
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просторів під виставкові майданчики набуває нового, глибоко 
значення, коли  місця, основна функція яких була пов’язана 
з повсякденним життям, стають свідками мистецької рефлексії. 
До прикладу проект “Місто, якого немає” (2023) концептуально 
втілює цей принцип:  про спільноти та міста, звідки люди були 
вигнані, а отже, саме мистецтво займає цей символічний “простір 
втрати”, намагаючись наповнити його вірою в майбутню відбудову. 
Абстрактний живопис Костянтина Роготченка, який, за словами 
митця, наближає його до усвідомлення реальності, постає тут як 
мова для опису руйнації звичного світу – руйнації, яку неможливо 
адекватно висловити в межах реалізму [4].

Цей діалог мистецтва з простором ще більш загострюється, 
коли митці працюють безпосередньо в умовах, де абсурд стає 
повсякденністю. Виставка “На зв’язку +” (2023) Володимира Падуна 
та Еда Потапенкова є яскравим прикладом того, як приватний, 
навіть домашній простір (митці є сусідами) перетворюється на 
резиденцію для створення “ірреальних світів” у відповідь на театр 
абсурду навколишньої воєнної реальності. Їх роботи, створені на 
камуфляжній тканині – матеріалі, призначеному для маскування 
видимості,  є буквальним втіленням мистецтва в чужий, агресивний 
контекст. Роботи Андрія Яновича та Олени Стельмах з виставки 
“Межа” (2023) досліджують внутрішній, психологічний простір 
людини, яка опинилася на межі “до” та “після”. Ця межа –   не 
лише фізична лінія фронту, а й внутрішній стан, який вимагає від 
мистецтва не просто зайняти позицію, але й знайти мову для опису 
того нестійкого простору між спокоєм і катастрофою, де і живе 
сучасна українська свідомість.

Щоб охарактеризувати емоційний досвід відвідувачів галереї, 
інколи куратори повідомляють про домінантну емоцію, яку вони 
відчували після взаємодії з  твором мистецтва чи виставкою. 
Звичайний підхід, коли  відвідувачів просять висловити або 
записати, що вони відчувають з приводу того, що вони щойно 
пережили, є проблематичним з трьох основних причин. По-перше, 
самозвіти, особливо щодо емоцій, сильно залежать від вербальних 
здібностей людини. По-друге, через велику варіативність можливих 
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емоцій, про які можна повідомити, важко визначити точну емоцію, 
яка відчувається. Нарешті, самозвіти зазвичай не передбачають 
стандартного способу вимірювання інтенсивності відчутої емоції. 

Щоб уникнути проблем, пов’язаних із самооцінкою емоцій, 
учені використовують Женевське колесо емоцій, яке теоретично 
ґрунтується на підході до оцінки емоцій [3]. Розроблене вченими, 
основною метою яких було створення “позитивного споживчого 
досвіду”, колесо використовувалося в дослідженні як спосіб збору 
емпіричних даних про емоції людей. Ця система вказує, що деякі 
емоції краще піддаються контролю, ніж інші. Наприклад, ймовірно, 
важче контролювати почуття здивування або смутку, але легше 
контролювати  гнів. Існує можливість відчувати “відсутність емоцій” 
або “інші емоції”, емоційне заціпеніння. 

У час повномасштабної війни комунікативна функція 
українського мистецтва набула виняткового значення, ставши 
потужним інструментом діалогу як всередині суспільства, так 
і зі світом. Художники, через свої роботи, документують жахливу 
реальність, транслюють колективні емоції та консолідують націю. 
Наприклад, Ліза Жданова в роботах “Автопортрету”, “Квітів до 
нелюба” візуалізує внутрішній страх та  ненависть, знаходячи 
мову для невимовного. Євген Клименко у серії “На лінії вогню. 
59 ОМПБр” та картині “Салтівка” виконує роль безпосереднього 
літописця наслідків вторгнення та подвигу військових, спрямовуючи 
кошти від продажів на підтримку армії.

Важливо зазначити, що окрім зовнішньої комунікації, мистецтво 
виконує важливу внутрішню функцію, допомагаючи українцям 
пережити травму, знайти опору та осмислити нову реальність. 
Для Аліни Заманової серія “Діти” стала способом задокументувати 
життя найвразливіших у війні, для Михайла Піскура, який почав 
малювати під час війни, живопис став “сховищем” та джерелом 
спокою. Таким чином, комунікативна функція мистецтва сьогодні 
проявляється у багатогранності. Сьогодні мистецтво одночасно є  
голосом пам’яті,  засобом психологічної підтримки, інструментом 
волонтерства та міцним фундаментом для майбутнього.
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ПОНЯТТЯ FELIX AESTHETICUS В КОНТЕКСТІ 
ІНТЕРПРЕТАЦІЙ  БАУМҐАРТЕНОВОЇ ЕСТЕТИКИ  

У ГАНСА РУДОЛЬФА ШВАЙЦЕРА ТА УРСУЛИ ФРАНКЕ

Свою естетику Баумґартен визначає загально як науку про 
чуттєве пізнання (scientia cognitionis sensitivae) (Baumgarten 2007, 
§ 1). І назва aesthetica, і  визначення вказують на те, що йдеться 
передусім про особливий проєкт теорії пізнання, який доповнює 
логіку. Щоб підкреслити це, Баумґартен, подібно до назви логіки, 
що  утворена від грецького λόγος, навмисно утворює назву 
естетики від грецького αἴσθησις, а не, наприклад, від латинського 
sensus, а також прямо називає логіку старшою сестрою естетики 
(Ebd., § 13). Доповнення логіки тут означає передусім створення 
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теорії чи методології, що займається речами, які виходять поза 
горизонт логіки. А відповідно естетика спрямована на досягнення 
особливої досконалості пізнання, яка відрізняється від логічної 
(інтелектуальної) досконалості. Зважаючи на те, що досконалість 
естетичного (чуттєвого) пізнання Баумґартен окреслює також як 
красу (Ebd., § 14), а рецепція його естетики припала на формування 
модерного уявлення про мистецтво, тобто уявлення про певну 
особливу людську діяльність, що не зводиться до теоретичної чи 
практичної діяльності, каталізатором виникнення якого у 19 ст. було 
саме поняття краси, – то естетику поступово почали сприймати або 
як теорію краси, або як теорію мистецтва у модерному розумінні 
цього слова. А  тому навіть яскраво виражена гносеологічна 
спрямованість Баумґартенової науки про чуттєве пізнання тривалий 
час залишалася на маргінесі її інтерпретацій.

Інтерес до ориґінального естетичного проєкту Баумґартена 
поволі відновлюється у 20 ст., а особливо яскраво починаючи 
з останньої його третини, породивши цікаві дебати про те, чим 
насправді є Баумґартенова естетика та  на що  вона передусім 
спрямована, які привели до досі остаточно не вирішеного 
протистояння інтерпретацій. Репрезентативною тут є дискусія 
між Гансом Рудольфом Швайцером (1932–2001) та Урсулою Франке 
(1925–2018). Швайцер розглядає Баумґартенову естетику передусім 
у контексті теорії пізнання та вважає, що її пізніше звуження до 
філософії мистецтва є обмеженням потенціалу її первісного проєкту 
(Schweizer 1976, S. 9–10). Подібну тезу на зламі 20–21 ст. висловлюють 
також Вольфґанґ Вельш (Welsch 2010, S. 9) та Штефен Ґрос (Groß 
2011, S.  144–145). Франке, навпаки, розглядає гносеологічну 
спрямованість Баумґартенової естетики у контексті обґрунтування 
модерного поняття мистецтва (Franke 1972). Яскравим прикладом 
відмінності цих двох позицій є тлумачення одного з ключових 
понять Баумґартенової естетики – felix aestheticus.

Поняття felix aestheticus Баумґартен вводить у § 27 “Aesthetica”: 
окреслюючи ідею того, хто спроможний досягати досконалості 
чуттєвого пізнання – чи інакше: красиво мислити – Баумґартен 
говорить про характер felix aestheticus. Осердям характеру felix 
aestheticus є вроджені схильності душі, а саме, йдеться передусім 
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про спроможності, які Баумґартен загалом розглядає у контексті 
нижчої спроможності пізнання, але також і про спроможності, 
що складають вищу спроможність пізнання, проте тією мірою, 
якою вони призводять до актуалізації перших, сприяючи 
досягненню досконалості чуттєвого пізнання. Сукупність цих 
вроджених схильностей Баумґартен узагальнює виразом: вроджена 
природна естетика. Крім цього характер felix aestheticus мусить 
відшліфовуватися естетичним вправлянням (тобто вдосконаленням 
цих вроджених спроможностей шляхом регулярного їх 
використання) та естетичним вченням (тобто вивченням теорії, 
як краще використовувати свої вроджені схильності до чуттєвого 
пізнання). Також характер felix aestheticus передбачає естетичне 
натхнення, яке Баумґартен окреслює як стан душі, у  якому 
актуалізуються сили, що зазвичай є незадіяними, посилюючи як 
вроджені схильності душі, так і набуті навики та знання. Останнім 
елементом характеру felix aestheticus є естетичне виправлення, 
яке полягає у  вдосконаленні частин таким чином, щоб  вони 
підвищували досконалість цілого. Естетичне виправлення є легшим, 
ніж розробка цілого й воно є доречним тоді, коли минуло естетичне 
натхнення, розум стає чіткішим й вищі спроможності пізнання 
починають переважати над нижчими.

Безпосередній переклад виразу felix aestheticus – щасливий 
естетик; однак слово felix тут все ж не є достатньо однозначним 
та вже на семантичному рівні відкриває простір для інтерпретацій. 
Латинське felix може також означати: успішний, плодючий, 
живильний. Дуже ймовірно, що Баумґартен використовує це слово 
у контексті німецької мови, а саме, у значенні вдалий, яке – як 
і щасливий – є спільним для латинського felix та німецького glücklich 
(glücklich у сенсі gelungen: наприклад, der glückliche Begriff – вдале 
поняття). І хоча є очевидним, що слово felix, застосовне до означення 
характеру естетика, покликане виразити щасливий чи вдалий збіг 
обставин для отримання та розвитку схильностей, необхідних 
для досягнення досконалості чуттєвого пізнання, проте внаслідок 
семантичної неоднозначні це поняття можна тлумачити залежно від 
власної інтерпретації Баумґартенового проєкту естетики загалом. 
Вже не кажучи про те, що теорія досконалості чуттєвого пізнання 
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(досконалості, що відрізняється від досконалості інтелектуального 
пізнання) сама по собі є проблемою та предметом дискусій.

Тож Франке, розглядаючи проєкт Баумґартенової естетики 
у контексті становлення модерного поняття мистецтва, інтерпретує – 
і перекладає – felix aestheticus не інакше як щасливий митець (der 
glückliche Künstler). Тоді як Швайцер, бачачи в естетиці Баумґартена 
передусім особливу теорію пізнання, розуміє felix aestheticus як 
ідеал людини як такої (der Mensch schlechthin), тобто як людину, 
що гармонійно та збалансовано розвинула усі свої спроможності, як 
інтелектуальні, так і чуттєві: “So ist der ‘felix aestheticus’, für den alle 
die Regeln und Anweisungen geschrieben sind, nicht der Dichter oder 
Künstler, sondern der Mensch schlechthin.” (Schweizer 1976, S. 14) – 
“Тож ‘felix aestheticus’, для якого написані всі ці правила і вказівки, 
є не поетом чи митцем, а людиною як такою.” А тому поетика чи 
риторика є лише однією зі сфер застосування естетики як теорії 
чуттєвого пізнання, що, власне, зазначає і сам Баумґартен у § 5 
“Aesthetica”. У 2008 році Франке відновлює дискусію зі Швайцером, 
знову критикуючи його за розробку Баумґартенової естетики 
“möglichst abgelöst von ihrem rhetorisch-poetischen Kontext” (Franke 
2008, S. 78) – “по можливості відірвано від її риторично-поетичного 
контексту”, а також наполягаючи на тому, щоб розглядати її як 
філософське обґрунтування мистецтва як пізнання.

Дискусія Ганса Рудольфа Швайцера та  Урсули Франке є 
прикладом того, наскільки розуміння окремих філософських понять 
залежить від інтерпретації цілого, у яке вони включені. У контексті 
виникнення естетики цю дискусію певною мірою вже можна вважати 
класичною, і вона досі залишається репрезентативною, окреслюючи 
основні напрями можливих тлумачень Баумґартенового естетичного 
проєкту.
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СУЧАСНЕ УКРАЇНСЬКЕ МИСТЕЦТВО ЯК ПРОСТІР 
СОЦІОКУЛЬТУРНОЇ КОМУНІКАЦІЇ

Простежуючи розгортання процесу соціокультурної 
комунікації засобами сучасного українського мистецтва, акцентуємо 
дослідницьку увагу на суспільно-політичному контексті здійснення 
цієї комунікації, а  також особливостях розвитку сучасного 
українського мистецтва як форми культури і суспільної свідомості. 
Сучасне українське мистецтво у репрезентації суб’єктів творення 
і сприйняття, мистецтвознавчої інтерпретації (митець – глядач/
читач/слухач – дослідник-інтерпретатор), здійснює екзистенційну 
комунікацію у соціокультурному просторі як складний процес, 
що  у  змістово-структурному компонуванні наповнений 
гуманістичним, освітньо-виховним та власне мистецьким змістом. 
Соціокультурний простір  – це сфера взаємодії суспільства 
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та культури як втілення системи цінностей у різних її формах 
та видах. “Базовим рівнем аналізу соціокультурного простору 
є особистісний рівень, де формується середовище ціннісних 
і нормативних регуляторів особи, її самоідентифікації” [2, 174]. 
Соціокультурна комунікація – це процес обміну інформацією, 
форма взаємодії у просторі певної культури. Безпосередня чи 
опосередкована міжособистісна/міжпоколіннева взаємодія 
як комунікація є важливим чинником формування цілісного 
соціокультурного простору та сприяння самоідентифікації на 
особистісному рівні. У різноманітних ситуаціях буття потребу в 
комунікації забезпечує мистецтво як знаково-семіотична галузь 
культури, яка пов’язана із здатністю людини художньо-естетично 
опановувати життєвий світ, образно-символічно відтворювати його 
з використанням ресурсів творчої уяви. “Що більше носіїв спільних 
цінностей поєднує певний простір, то більше вони об’єднані 
спільними культурними характеристиками, тим більш цілісним 
є такий простір, має більше можливостей для розвитку, є більш 
гнучким і стійким для зовнішніх флуктуацій” [2, 12].

Сучасне українське мистецтво є засобом ідентифікації як 
на рівні особистісного буття, так і спільноти, а після здобуття 
Україною незалежності сприяє утвердженню відчуття і розуміння 
національної самобутності, переосмисленню ходу історії України 
і світу, національної культури у минулому і сьогоденні, втіленої 
у сучасні форми з використанням художніх та технічних засобів. 

Соціокультурна комунікація засобами і мовою мистецтва 
поєднує текст мистецького твору, образ, який у  будь-якій 
конкретності надає зображуваному універсального характеру, 
звук і простір (реальний чи віртуальний). Зокрема заслуговує 
на дослідницьку/глядацьку/слухацьку увагу створення умов 
та здійснення соціокультурної комунікації засобами мистецтва в 
урбаністичному контексті у формі створення муралів, різноманітних 
артоб’єктів, інтерактивних проєктів (організованих, запланованих 
чи спорадичних), використання інсталяцій, перформансів, 
цифрового мистецтва для діалогу із спільнотою (суспільством), 
формування естетики соціокультурного простору міста чи 
села. У соціокультурному просторі відбувається міжкультурна 
комунікація у  формі організації та  проведення міжнародних 
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мистецьких зустрічей, програм тощо, інтеграція українського 
мистецтва у західноєвропейський простір, взаємодія з глобальними 
мистецькими трендами, зокрема деколоніальності тощо.

Аналізуючи функції соціокультурної комунікації засобами 
сучасного українського мистецтва, ми з’ясували забезпечення 
освітніх, популяризаторських, дослідницьких функцій у роботі 
мистецьких платформ. Зокрема це Pinchuk Art Centre, Дослідницька 
платформа, Мистецький Арсенал, “Платформа культурного 
спротиву” тощо, діяльність яких створює середовище критичного 
мислення у процесі осмислення творчості, сприйняття, а також 
проведення конференцій, укладання антологій, організації виставок, 
що створює простір для міждисциплінарного діалогу, комунікації, 
міжсуб’єктної взаємодії та співпраці. Так восени 2025 року в Pinchuk 
Art Centre проводиться низка виставково-презентаційних заходів, 
зокрема: Виставка “Відкритої групи” (Юрій Білей, Павло Ковач, 
Антон Варга) “Певні докази майбутнього”, презентація проєкту 
Ґабріель Ґолаят “Особисті свідчення”, Персональна виставка Лесі 
Хоменко, Квест виставками для дітей 7–9 років тощо [3]. Водночас 
на платформі Мистецького Арсеналу організовано низку виставок, 
зокрема: Анни Звягінцевої “Світлячок”, документально-містична 
виставка “Херсон. Степ тримає”, виставка “Василь Стус. Поки ми 
тут, усе буде гаразд” та інші [1].

Особливої ваги і  значимості соціокультурна комунікація 
набуває в умовах війни, коли  мистецтво стає простором 
та потужним інструментом ідентичності, пам’яті, опору, надії 
і віри в перемогу. Водночас твори мистецтва у процесі творення, 
сприйняття та дослідницької інтерпретації виконують функції 
специфічного художньо-образного документування та фіксації 
подій і явищ засобами фотографії, живопису, графіки, відеоарту, 
що з часом може стати додатковим джерелом історичного вивчення, 
колективної та особистісної духовної мобілізації на основі спільних 
цінностей, виховання волі, національного характеру, формування 
колективної пам’яті, а також арттерапії, що дає змогу знаково-
семіотичними мистецькими засобами об’єктивувати біль, любов, 
віру, надію через художній образ тощо. 

Підсумовуючи сказане, фіксуємо синкретизм художньо-
естетичного та етичного компонентів у процесі соціокультурної 
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комунікації, простір якої визначений для людини і  спільноти 
засобами сучасного українського мистецтва. 

Список літератури
1.	 Мистецький арсенал. Mystetskyi Arsenal. URL: https://artarsenal.

in.ua/pro-nas/misiya/
2.	 Формування цілісного соціокультурного простору України 

як складова консолідаційних національних стратегій: 
монографія / О.  Онищенко, Л.  Дубровіна, В.  Горовий та  ін.; 
відп. ред. О. Онищенко; НАН України, Нац. б-ка України ім. 
В.І. Вернадського. Київ, 2022. 224 с. URL: https://irbis-nbuv.gov.
ua/E_LIB/PDF/er-0004207.pdf

3.	 Pinchuk Art Centre. URL: https://pinchukartcentre.org/

Синиця Андрій

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів, Україна

ДИСКУСІЙНІ МОМЕНТИ ПЕРЕОСМИСЛЕННЯ Е. 
ФРЕДКІНОМ ТРАДИЦІЙНИХ УЯВЛЕНЬ ПРО ДУШУ 

З ПОЗИЦІЙ ЦИФРОВОЇ ФІЛОСОФІЇ

Підхід цифрової філософії до пояснення природи речей набув 
популярності в часі комп’ютеризації всіх сфер суспільного життя 
і активного розвитку теорії штучного інтелекту. Претендуючи 
на статус універсального, цифровий підхід вирішує не лише 
онтологічні чи космологічні питання, пов’язані з  вивченням 
макрокосму, а й пояснює питання можливостей пізнання і природи 
внутрішнього світу людини (мікрокосму). І якщо перші з них 
(щодо макрокосму) детально пояснені, принаймні на рівні гіпотез, 
оскільки сучасний стан розвитку науки не дозволяє наблизитися до 
пояснення тих процесів, що визначають суть фізичних законів (на 

https://pinchukartcentre.org/


– 52 –

рівні ще фундаментальнішому, ніж квантові процеси), то у випадку 
з поясненням мікросвіту ситуація видається вкрай заплутаною, 
а будь-які її прояснення далекими від однозначності. Це можна 
продемонструвати, проаналізувавши основні аргументи цифрового 
підходу, запропонованого Е. Фредкіним, насамперед у працях “Нова 
космогонія” (1993) [4], “Про душу” (2000) [8], “Вступ до цифрової 
філософії” (2003) [7].

“Цифрова філософія – це новий підхід до того, як працюють 
речі” [7, p. 189]. Цей підхід змінює наші уявлення про першооснову 
світу. Його засновано на гіпотезі скінченної природи, згідно 
з  якою кожна фізична величина, а  найперше простір і  час як 
фундаментальні виміри реальності, “виявляється дискретною 
та скінченною, тобто обсяг інформації, що міститься у якому 
завгодно малому об’ємі простору–часу, є скінченним і дорівнює 
одній із незначної кількості можливостей” [4, с. 168]. Із прийняття 
цього факту неминуче випливає, що основа усіх речей визначена 
обчислювальними процесами, а відповідно будь-які взаємодії 
на фізичному рівні можна редукувати до обчислень і обробки 
інформації. Всесвіт постає продуктом обчислень, а наше сприйняття 
матеріального світу може бути виражене в термінах функціонування 
комп’ютерних програм, які виконують певні обчислювальні функції, 
що їх ми усвідомлюємо як навколишній світ.

Згідно з інформаційно-обчислювальним підходом, першооснова 
світу визначена механізмом, що за своєю суттю нагадує принцип 
роботи клітинного автомату, який функціонує за заданим 
алгоритмом і проводить обчислення – їхнім результатом виступає 
наш Всесвіт. Щоб міркувати про те, хто задав такий процес, Фредкін 
використовує поняття Іншого, або ж докорінно відмінного від 
усього того, з чим ми маємо справу. Інше в жодному разі не можна 
порівняти з будь-чим, створеним людиною, й тим паче сподіватися, 
що його природу пояснить штучний інтелект: навіть будучи набагато 
потужнішим за наш, фактично суперінтелектом, він однаковою 
мірою буде не схожим на якість інтелекту Іншого. Єдине, як ми 
можемо оцінити велич Іншого – це власне пізнати масштаби нашого 
Всесвіту, його творіння.
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Можна припустити, що довідатись про першооснови світу 
можна не лише вивчаючи макрокосм, а й досліджуючи унікальність 
людського буття, мікрокосм, пізнаючи власне людську душу.

Підхід, який пропонує Фредкін для аналізу душі, дискусійний 
уже за визначенням, адже заснований на вільному потрактуванні 
змісту традиційних термінів для опису внутрішнього світу людини. 
У такий спосіб, як він вважає, буде узгоджено зміст людських 
уявлень про когнітивну сферу і зокрема душу з науковим підходом. 
Щоб цього досягти, йому доводиться тлумачити душу не як окрему 
нематеріальну субстанцію, а як інформаційну конструкцію чи то пак 
модель, сталий інформаційний патерн для обчислень.

Аналогічно Фредкін прагне поянити низку інших важливих 
питань щодо природи душі, зокрема питання реінкарнації 
і  безсмертя. Його підхід цілком у  дусі проектів на кшталт 
симуляційної гіпотези, яка визнає реальний світ як прояв 
віртуального [2, с. 144]. Втім, зроблені ним висновки дискусійні, 
як-от твердження: ”... ми впевнені, що закони фізики не забороняють 
виживання душі людини, здебільшого неушкодженою, після смерті 
тіла цієї людини. Однак ми не віримо, що така подія вже відбулася...” 
[8, p. 4]. Наведені для обґрунтування цього міркування аргументи 
вибудувані на підставі аналогії й безпосередньо не мають стосунку 
до сфери свідомого досвіду.

Недостатньо обґрунтованим є і міркування Фредкіна про те, 
що душа складається з різних частин (подібно тілу) й окремі з цих 
частин за певних умов можуть існувати за межами тіла: “Душа – це 
інформаційна сутність, яка побудована зі станів та розташування 
матеріальних речей” [8, p. 5]. Важливо, що суть не в матеріалі, а у 
відповідному розташуванні елементів. Якщо вдасться відтворити 
це розташування на інших матеріалах, то, як гадає Фредкін, душу 
здебільшого буде збережено. Зроблене ним розрізнення динамічної 
і статичної душі мало б посилити певність у цьому. Перша з них 
(динамічна) відповідає всім тим нашим уявленням про душу, 
яка активно пізнає світ, усвідомлює його, мислить, переживає; 
друга ж (статична) себе до пори до часу ніяк не проявляє, просто 
зберігаючи досвідні знання, набуту інформацію. Інакше кажучи, 
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Фредкін проводить паралель між динамічною і статичною душею, 
порівнюючи їх із функціонуванням програми, коли комп’ютер 
працює, і  коли  просто програму збережено на диску. Саме 
можливість скопіювати програму і  відтворити її на іншому 
цифровому носії наштовхує Фредкіна на думку, що  подібним 
чином можна чинити і з людською душею, проявленою статично 
і динамічно.

Як наголошує Фредкін, душа не зводиться до мозку, оскільки її 
функціонування визначене усім тілом і навколишнім середовищем. 
“Душа є фізичною лише в тому сенсі, що інформація є частиною 
світу фізики” [8, p. 10]. Це не означає, що душа є матеріальною 
інформацією; сутнісно вона нематеріальна. Трудність в іншому: 
Фредкін фактично редукує процес функціонування душі до 
потоків інформації, до обміну інформацією, яку можна виразити 
кількісно. Виходить так, що повідомляючи комусь те, що нам 
відоме, ми ділимося не просто інформацією, а частиною нашої душі. 
Якщо ми мислимо певну ідею, яку хтось мислив раніше, у нашій 
душі відбувається той самий інформаційний процес. Все це дає 
Фредкіну підставу стверджувати наявність молекул душі (soullecule), 
тобто інформації про якийсь стан справ, а також вести мову про 
колективну душу людства – суму знань людської спільноти. Такі 
інтерпретації, як видається, є надто метафоричним потрактуванням 
людської душі і враховують лише певні кількісні параметри у процесі 
її досліжень, але аж ніяк не властивий їй якісний вимір.

Ще одним дискусійним моментом є те, що Фредкін вважає 
поведінкові реакції надійним критерієм констатації наявності душі. 
Він пише: “Щодо питання про те, чи буде комп’ютеризована душа 
свідомою, можна сказати, що якби ви запитали комп’ютеризовану 
душу, чи є вона свідомою, вона б відповіла: ‘Безумовно!’. Якби 
ви попросили присяжних визначити, чи вважають вони 
комп’ютеризовану душу свідомою, шляхом розмови з  нею, 
вони б також відповіли: ‘Безумовно!’” [8, p.  23]. Такий підхід 
не дає змоги отримати однозначні висновки, оскільки, навіть 
за умов відповідності вимогам тесту Тюрінґа, оминає критику 
з боку Дж. Серля, висловлену ним у мисленнєвому експерименті 
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“Китайська кімната” [2]. Інформаційний підхід не достатньо повно 
описує саме природу кваліа, або ж суб’єктивних характеристик 
чуттєвого досвіду.

Безперечно, можна навести й контраргументи, згадавши 
позиції Д. Деннета, який тлумачить самість як віртуальний центр, 
довкола якого людина вибудовує наратив про саму себе [1] чи 
Д.  Чалмерса, який обґрунтовує організаційну інваріантність 
ментальних властивостей і відповідно можливість того, що основа 
пізнання визначена обчислювальними процесами [5], а також 
доводить вірогідність віртуальності як первинної реальності [6]. 
До цієї реальності ще належить прийти, можливо завдяки появі 
суперінтелекту і відповідно настанню технологічної сингулярності. 
У кожному разі дискусія щодо природи людської душі і загалом 
сфери когнітивного і надалі залишатиметься важливою у процесі 
теоретичних рефлексій про природу людського буття.
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Світло домодерне  – радикальна спалахова Подія, світло 
вертикального променя, який прорізує темряву, будучи неодмінно 
спів-мислимим зі стихією вогню. Актуалізація потенційної огненної 
стихії у перший день Творення як найбільш спритної та тонкої стихії 
у співставленні з повітрям, водою і землею – первісток-маніфестація 
Логосу. Св. Григорій Ніський у патристичному коментарі до Книги 
Буття “In Hexaemeron” пише : “Але оскільки його сила (dunamis) 
є водночас гострою (oxeia) та спритною (eukinētos), то в ту мить, 
коли Господь дав сигнал природі (tēi fusei tōn ontōn) породити світ, 
вогонь вискочив перед іншими стихіями, які були важчими (pasēs 
tēs baruteras phuseōs proexethore), і одразу все було оточене світлом” 
[5, с. 98].  Спалахування світлової точки та акт її самомноження, 
самодифузії засліплює до безпредметності, блиск, навіть блік світла 
унеможливлює розрізнення, тільки Подію спалаху-істини, яка 
прорізає темряву та суб’єктно здійснює само-стояння спалаху. 

Космогонія Роберта Ґроссетеста у  “De Luce” виходить 
з фундаментального аргументу: безвимірна сутність могла б мати 
ефект найпростішого тіла світу, якби вона миттєво множилася 

https://www.scribd.com/document/235105454/On-the-soul-Ed-Fredkin
https://www.scribd.com/document/235105454/On-the-soul-Ed-Fredkin


– 57 –

та  ізотропно розсіювалася в усіх напрямках, відтак lux постає 
першою формою, за Ґроссетестом, що з точки, самодифузуючись 
та самомножачись, розгортається у світлову сферу, тягнучи за собою 
матерію [7]. Домодерне світло осяює. Абсолютною тотальністю, 
гостротою само-тотожності, будучи сповна одністю, єдністю, 
розриває темряву на іншу не-цілісність, маніфестуючи “тільки 
світло”. Своєю граничною інтенсивністю, негайністю та гостротою 
світло засвічує. Завдяки одності домодерного спалаху (у його 
самоприналежності) усе стає одно, оскільки воно не освітлює, 
а радше блікує, блищить, тож множинність (предметного світу) 
розмивається. 

Lumen naturale – ясне світло, яке розсіює темряву, а не прорізає 
її, модерне світло прозоре, відтак завдяки ньому ум cхоплює 
предметність світу, ясність і чіткість пізнання забезпечується 
відсутністю щільності світла, натомість – його прозорістю, яка 
уможливлює безсумнівне пізнання, відтак цілковиту певність. 
Природжене (і природне) світло автономного Суб’єкта вписане 
в механізм картезіанського міркування. Модерне світло в 
принципі постає умовою можливості ока і самої думки, її прозорої 
трансцендентальної конституції. “Істина просвітництва (як 
кульмінації картезіанського проекту) – факт повної інкапсуляції 
економії світла, ‘атрофія ока’; засобом цієї інкапсуляції світло 
перетворюється в трансцендентальну межу думки: воно стає не 
простою метафорою, а мета-метафорою” [6, с. 494]. 

Модерне світло не здатне утворювати бліки, засвічувати, таке 
світло увиднює, відтак про-світлює, а не осяює, як домодерне. 
Людський Суб’єкт, стоячи навпроти світу-об’єкта, проходить крізь 
нього наскрізь  природним світлом, у якому уможливлюється 
схоплення світу в його розрізненості, відтак модерне світло слугує 
засобом певності. До про-зор-ості світла – етимологічно слово 
“прозорий” сходить власне до праслов’янського zьrěti (зріти), 
а  “зріти” сродне з: грецьким χαροπός (з блискучими очима), 
латиським saruôt (кидати промені), литовським žėrėˊti  (блищати, 
світити), тож модерне світло забезпечує “зримість”, без lumen 
зримість анульовується, однак як таке модерне світло не існує; 
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істинне – лише те, що просвічується, лише те, що постає у світлі 
(лат. trans (через) + parere (поставати)). 

Джей Каплан, утім, посилаючись на Ролана Барта, мовить не 
лише про вищезгаданий блиск, глянець, а й матовість. “Імперія 
знаків”, осмислюючи Японію як незнакову, зокрема вдається до 
називання моментів семіологічної ad-venture у Японії матовими 
(тобто “такими, які без блиску (і також відблисків), тьмяними”)). 
Водночас матовість поза залежністю від дискурсу, і від Логосу, 
а  також розвитку в ньому, твердить Каплан. Японська річ, за 
Бартом, не освітлена, тобто не обрамлена чітким контуром, який 
штрих, тінь чи колір би продовжували заповнювати. Натомість 
саме порожній простір робить річ матовою, а для нас – зменшеною 
або применшеною (с. 59, Барт). “Оскільки матовий об’єкт не 
визначає і не підкреслює себе, він може чудово служити прикладом 
нейтральності (він не претендує на більшу (або меншу) цінність, 
ніж будь-що інше). Матовий об’єкт, ‘японський’ знак, просто 
відбувається: ‘Ось!’ (‘Tel!’)  –  каже він. Філологи кажуть нам, 
що слово ‘матовий’ походить від латинського mattus (‘п’яний’), яке, 
у свою чергу, ймовірно, походить від перського mat (‘безпорадний’: 
як у виразі shah mat)” [2, с. 7]. 

Утім, матовість відповідає не лише “Японії”, а також може 
бути віднайдена у  парадигмі, якій Барт приписує знаки, а  не 
риси, у традиції торжества глянцю – західній парадигмі, більше 
того – у сповна сяючому, світлому іконописному мистецтві. Залита 
блискучим золотом, та, яка містить німби та асисти, пробіли, ікона, 
а саме іконний лик також містить безбліковий чорний зрачок ока. 
Іконописець Михайло Іванов в акті написання ікони подивовується: 
намічаючи в центрі райдужної оболонки ока чорну  зіницю, 
несподівано гостро переживає особливу виразність круга чорного 
кольору. “Гострота враження та його нероз’ясненість полягали в силі 
звучання краплі чорного кольору, несподіваного і ніби Інородного 
(велика літера – С. Т) в центрі саме іконного лику, звучання Іншого 
(велика літера – С. Т) радше, ніж згадувані живописні рішення” [4]. 

Хибою було би вважати, що світло у постмодерні, на противагу 
темряві, матовості, витісняється. На  відміну від домодерну, 
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світловий спалах дійсно не прорізає себе крізь темряву, однак 
остання передує світлу. Світловому спалаху блискавки неодмінно 
передує темний попередник, який, на відміну від самого спалаху 
блискавки, незримий, невідчутний, такий, який заздалегідь визначає 
інвертований шлях. “[Оскільки] дорога, яку прокладає цей темний 
попередник, незрима і  стане зримою лише ретроспективно, 
покрита і  пройдена феноменами, які вводяться в систему, то 
у нього [темного попередника] немає іншого місця, аніж того, де 
його ‘бракує’, іншої тотожності окрім тієї, якої йому бракує: це саме 
об’єкт = x, якого ‘немає на місці’, як бракує йому і тотожності він 
. . . постійно зміщується в собі і постійно маскується в рядах” [3, 
с. 119, 120]. Більше того, множина стримерів, тобто розгалужених 
короткочасних розрядів, кульмінують в одність розряду лідера 
(який називають блискавкою), так домодерна самототожність 
спалаху витісняється тлумаченням спалаху як видимої засліплюючої 
кульмінації мікроспалахів. Постмодерне світло не-тотожне-собі, 
воно не самоздійснюється, не само-множиться з безвимірного luxу, 
а постає через інше: розрізнені короткі спалахи, принцип розмаїття 
та різниці, фігура не одності, самості, а множинності, різного. 

Грецьке метатексис (µɛτα≌⊼′) у буквальному перекладі “між” 
постає словом метамодерну: водночас і модерн, і постмодерн, 
і  жоден із них; метатексис  – тобто тією мірою, якою існує 
одночасність і “тут”, і “там”, і “ніде” [8]. Миттєве (як у домодерні) 
перемикання між світлом і темрявою, згасання “тут” та запалювання 
“там” або навпаки –  мерехтіння, яке ніколи не можна схопити 
(тож слово “поняття” навряд застосовне до метамодерного 
“мерехтіння”, а радше “концепт”).  На противагу вищезгаданій 
блискавці як режиму (фігурі) світла постмодерну, сутінки постають 
метамодерним режимом світла. Навколосвітлова діяльність, 
але  така, яка не примикає до жодного з  режимів: явлення чи 
зникнення, а перманентно блимає – сутінкова.  “Кожна конфігурація 
‘мерехтіння’ позначена відчуттям завершеності, спочину, паузи, вона 
є все, кінець, вмирання, але потім визріває нова конфігурація, поки 
ми не встигли оговтатись від останньої (недавньої) зі смертей – і от 
вже ми розуміємо, що наше переживання не було спиняючим, воно 
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не встигло бути зафіксованим і в цьому стан речей; надалі може бути 
лише так, а не інакше” [1, с. 77].
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AESTHETIC EVALUATION OF PARTICIPATORY ART 
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Introduction. In a 2023 article from Suspilne Kultura discussing 
Ukrainian participatory artists’ reaction to Russian invasion in 2022, 
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Anna-Maria Kucherenko – an arts researcher and a curator – quotes 
Pascal Gielen on the topic of community art: “The purpose of such 
interactions may be political or subversive, social, identity-forming or 
therapeutic, but the aesthetic aspect will only ever serve as a formal 
tool” [5, p. 21]. Yet, a few paragraphs later, analysing a performance by 
Masha Leonenko, Kucherenko highlights the symbolism and concept 
of the performance: the metaphor of the society (“the circle played the 
role of the ‘body’ of the society”) and the symbolic communication (“for 
participants and spectator it is an attempt to comprehend the experience 
of the other”) [8]. Here, the artistic form gains importance – and begets 
a special kind of experience, unlike that which a person can receive from 
just a social action or just a communicative act that we must label an 
aesthetic experience, for the lack of any other term.

This calls attention to the formality of the aesthetic tools alleged by 
Gielen. Why does aesthetic evaluation stay important or even necessary 
when we talk about a certain kind of art – architecture or classical 
painting – but is “formal” in others, like participatory art? We will try to 
examine this tension created by the (im)possibility of aesthetic evaluation 
for participatory art in comparison to traditional arts. Our focus will lie 
on the differences between these art forms and the problem of aesthetic 
evaluation for the participatory arts. Lastly, we will consider possibilities 
for a new evaluation.

Participatory art vs. Traditional art. Participatory art is a relatively 
new art form; it has been called participatory art, socially engaging art, 
dialogical art, and community art by different researchers, and its specifics 
can be easily derived from these synonymous terms [2, p. 1–2]. For the 
sake of this research, we define participatory art as maintaining an open 
co-authorship as well as spectatorship, as opposed to traditional art, which 
usually entails only open spectatorship. There is, of course, co-authorship 
in all kinds of art, but it is more of an exception than a rule and usually 
entails specific criteria for that to happen, while participatory art requires 
co-authors or co-producers to become participatory.

The traditional image of an artist as a solitary master who creates 
aesthetic artworks for commissions, expositions, expression, or artistic 
practice in itself has little in common with a participatory artist. They are 
unable to sell the products of their artistic practice, to claim individual 
authorship, to express exclusively their self; their artistic activity primarily 
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stems from embeddedness into social systems of co-producers and their 
joint processes of creativity. In contrast, the solitary master works within 
their feelings or reflections, be it in regard to personal or social matters, 
and nevertheless, it is a monologue. The participatory artist creates a 
dialogue, nay a polylogue. In that sense, during the creative process, it 
deals with the general, as Paolo Virno describes it: ”’what exists or occurs 
in the borderland, between you and me, in the relation between you, 
him and me, and in that sense there is a constant movement between 
the particular and the general” [4, p. 23].  In the meantime, the solitary 
master mostly remains in the realm of the particular, at least during the 
creative process.

There is, however, a tipping point after which the solitary master 
starts engaging with the general – when they exhibit their work for the 
public. We will use a visual artist for the demonstration. When they hang 
their artworks and let visitors in, a conversation begins between the works, 
labels, space, and the visitor. This comprises the act of reading, a dialogue 
between a text and a reader, as described by Sandvoss [6, p. 70–72]. A 
gallery or an exhibition space is as much a cultural text as any other – it 
also requires negotiation of meaning as a primary way of interaction. This 
kind of interaction – reading of the gallery space – has been researched 
by Bourriaud, Pierroux, Bishop, and others. These researchers pay close 
attention to how visitors extract meaning from engaging with the texts 
personally or within a group, sharing clues as to possible interpretation 
among themselves [7, p. 317–118]. During the act of spectating – and 
with it, reading – the aesthetic experience occurs: they decode objects as 
artistic and begin to search for the symbols and ideas in them.  

Aesthetic evaluation of participatory art. Now, when it comes to 
participatory art, this sequence is skewed. In most cases, these artists do 
not stress the creation of the artistic product as an end goal – if we return 
to Gielen’s quote, their purpose is social via artistic tools. Their artworks 
are originally produced in the general as opposed to the solitary master. 
To quote Claire Bishop: “Today’s participatory art is often at pains to 
emphasise process over a definitive image, concept or object [2, p. 6]. 
Thus, emerging and remaining in the field of the social, these artworks 
and art projects are usually discussed in terms of social, ethical or political. 
What effect does this project have on the state or the community? Was 
the way the artists interacted with people appropriate? Did it bring people 
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together? Participatory art raises the question of our ability to reframe 
the aesthetic experience so that we can judge social artistic practices as 
art, not as a social activity.  
1.	 Yet, there is also a similar tipping point for participatory art: when 

it results in producing images or objects, and those appear in a 
gallery space, do they not become fully artistic, do they not engage 
with secondary spectators, those who do not partake as direct 
co-producers, in the same way it occurs with classical works of 
art? We can expect from them to require the same decoding and 
negotiation of the meaning – they engage with the spectators in the 
same way, after all. So, therefore, do they not invoke an aesthetic 
experience as well?

2.	 Lack of terms. When the product of participatory art becomes a 
part of an aesthetic evaluation, there is a lack of terms and evaluative 
points we can use. The reasons lie in the nature of this evaluation: 
what and how we aesthetically analyse? If the subject of such analysis 
is concept, intention or signification of the author – what Barthes 
called the ‘discovery of the Author’ in the artwork – it is non-sensical 
in relation to two points: firstly, as there is no distinct authorship 
but instead a procedural coproduction determined by unique social 
conditions of the creation (in other words, it’s virtuosic), and this 
object of analysis is unattainable; secondly, such analysis neutralises 
reader as an agent who was a unique way of interacting with text and 
thus a unique aesthetic way of experiencing it. As a famous quote of 
Barthes goes: ‘the birth of the reader must be at the cost of the death 
of the Author’ [1, p. 148]. If, on the other side, we analyse the contents 
of the works, meaning the sum of the information presented by the 
artwork – which was the subject of Nicholas Bourriaud’s relational 
aesthetic, the value and image of human reflection presented by an 
artwork [3, p. 7] – then we stay within the realm of the social, not 
the aesthetic.

3.	 This predicament is precisely why it’s easier to opt for discussing the 
artworks in ethical or political terms – because they are innate to the 
work. Describing the critique of Maria Lind, who was comparing two 
experimental participatory art projects, Claire Bishop notes: ‘The 
visual, conceptual and experiential accomplishments of the respective 
projects are sidelined in favour of a judgement on the artists’ 



– 64 –

relationship with their collaborators’ [2, p. 22]. Understandably, 
ethical and social evaluation is necessary because it comprises the 
participatory artworks; in order to engage with them meaningfully, 
a spectator must consider the conditions of the creation. We must, 
for example, account for the relationship between strangers and 
Marina Abramović in her infamous Rhythm 0 to fully extrapolate 
its meaning.

4.	 However, the art critique must not stop within the realm of ethical 
and social, by virtue of not equating them with social initiatives or 
political programs. Aesthetical evaluation is a result of recognising 
an artwork as such – that’s why, we argue, we must search for the new 
vocabulary and methods of aesthetic evaluation for  such projects.

5.	 New vocabulary. This problem is not unique to participatory art; it 
can be found in different spheres of participatory culture as a whole. 
Sandvoss called attention to the lack of aesthetic categories or fan 
fiction: as the original texts were subject to open interpretation and 
re-reading, they were fluid and undetermined in their meaning, 
hence they could not be fully objects of aesthetic evaluation by fans. 
They became ‘neutrosemic’ (multitudinous in meaning) in fan fiction 
and lost the ability of finite determinacy.  According to Sandvoss, 
‘we need to formulate aesthetic categories that avoid the absolutism 
of traditional textual interpretation as much as the relativism of 
poststructuralism and deconstructionism’ [6, p. 73]. The same seems 
to hold true for the aesthetic evaluation of participatory art.

6.	 We see at least two opportune moments for the production of the 
new aesthetic vocabulary. Firstly, echoing Kucherenko’s analysis at 
the beginning, aesthetic evaluation of participatory practices can 
concentrate on the way in which the practice becomes aesthetic, or 
its aesthetic form. Here, the aim of the analysis is to uncover how 
participatory artistic practice differs from social or political – the 
special use of symbols or signs, theatracality or perfomativity, its 
artistic conception. It is certainly a possibility that Bourriaud suggests 
in formulating relational aesthetics as the theory of the form, although 
we maintain that incorporation of the theory of art is essential for the 
result analysis to be fully aesthetic. Secondly, aesthetic evaluation can 
investigate relations of the artwork within a wider artistic context, 
or aesthetic intertextuality overall – what artistic images it invokes, 
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what other artworks can be used as a frame of interpretation, and the 
influences of artistic tradition. If an author is a sort of catalyst, there 
must be other reactants it affects – and those, in our opinion, can be 
of historical and conceptual nature aside from artists and spectators.

7.	 Of course, these propositions require further inspection. They need 
to be tested to judge if they are worthwhile. However, it can be a 
starting point for engaging aesthetically with participatory art in an 
academic manner. Any result it yields will be a valuable contribution, 
whether it is the impossibility or possibility of such evaluation.

8.	 Conclusion. Participatory art is a multifaceted phenomenon. It 
clearly differs from traditional solitary master’s activity in the process 
of creation: the artworks of such practices require co-authors and 
thus are created in the general, by Paolo Virno’s definition; they also 
emphasise social embeddedness and the process over the product. 
Nevertheless, they become fully artistic objects that bring forth 
the aesthetic experience, like traditional artworks, when they gain 
spectatorship – for example, in a gallery space. Unlike traditional 
art that uses either authorship or contents as a point of departure in 
aesthetic evaluation, we lack terms to engage with these works in an 
aesthetic way, resorting to discussing them in ethical or social terms. 
Such discussions mirror the contents of the artwork but not the 
unique aesthetic experience of spectators. It is a recurring problem of 
participatory culture as a whole for the reason that the line between 
contents of the artwork and the multitude of interpretations is very 
thin and sometimes blurry. Yet, this partially contributes to the 
possibilities of new categories of aesthetic evaluation – primarily 
in relation to the aesthetic form (what makes artistic projects such, 
and not social or political) and aesthetic intertextuality (what artistic 
tradition and existing artistic ideas it uses).
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ГЕНЕАЛОГІЧНИЙ І АРХЕОЛОГІЧНИЙ МЕТОДИ МІШЕЛЯ 
ФУКО В КОНТЕКСТІ ДОСЛІДЖЕННЯ ПРОБЛЕМ ВЛАДИ 

ТА МІЖКУЛЬТУРНОЇ КОМУНІКАЦІЇ В ЧАС ВІЙНИ

Актуальність теми дослідження. Сучасний світ переживає 
глибокі трансформації, спричинені воєнними конфліктами, 
міграційними процесами та кризою довіри між культурами. В умовах 
війни особливо загострюються питання ідентичності, влади над 
дискурсом та способів формування історичної пам’яті. У цьому 
контексті методологія Мішеля Фуко – зокрема його археологічний 
і генеалогічний методи надають інструментарій для критичного 
аналізу того, як формуються знання, норми та комунікативні 
практики, що визначають взаємодію між культурами.
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Дослідження цих методів у контексті міжкультурної комунікації 
під час війни є актуальним, оскільки воно дозволяє виявити, яким 
чином владні структури, історичні наративи й медіадискурси 
впливають на сприйняття “іншого” та  на можливість діалогу 
між народами. Аналіз фукіанських підходів дає змогу осмислити 
процеси деконструкції ідеологічних систем, що легітимують війну, 
та запропонувати шляхи до більш справедливого комунікативного 
простору. Зокрема, постає низка проблемних питань:

1.	 Як дискурси влади формують образ “свого” і “чужого” під 
час війни;

2.	 Яким чином історичні сфери знання (археологічний рівень) 
впливають на сучасні комунікативні практики;

3.	 Як фукіанська генеалогія допомагає виявити приховані 
механізми маніпуляції, пропаганди та мовного насильства;

4.	 Чи можливий міжкультурний діалог у ситуації, коли сама 
мова та історія є полем боротьби.

Сам Фуко безпосередньо не заявляв про приналежність 
до певного методу, методологічної школи тощо, вважаючи, 
що методологія наукового дослідження виникає постфактум, проте 
у його роботах, курсах лекцій, інтерв’ю намічаються два основних 
підходи до розгляду явищ соціально-політичного та культурного 
контексту - “археологічний” і “генеалогічний метод” відповідно. Ці 
два методи відповідають двом основним періодам в інтелектуальній 
біографії та творчості Фуко, позначаючи еволюцію його поглядів 
і підходів до розгляду явищ культурного роду. Археологічний 
і генеалогічний метод можна як пов’язати воєдино, представивши 
їх як еволюцію методології Фуко, так і протиставити один одному, 
через нюанси інтерпретації основних постулатів, представлених в 
цих методах.

“Генеалогічний метод” Мішеля Фуко безпосередньо пов’язаний 
з “генеалогією” Фрідріха Ніцше. Тому, перш ніж аналізувати Фуко, 
приділимо кілька слів Ніцше. 

Ніцше в роботі “До генеалогії моралі” задається питанням 
походження і розвитку людських цінностей, норм і моральних 
установок [1, c. 196]. Об’єктом критики виступає не стільки 
християнська мораль як “традиційна”, скільки стійка думка про 
непорушність права самої ідеї моралі сприйматися саме через 
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призму християнства, тобто критикується точка зору, за якої 
християнська мораль сприймається як даність, а не як продукт 
історичних умов і контекстів, що виник у боротьбі між різними 
класами людей. 

Ніцше вважає, що християнство, зі своїм історичним впливом 
на культуру Західної Європи і формуванням відповідних традицій, 
прийшло на зміну більш давній, дохристиянській моралі панів 
і рабів. Мораль панів – мораль сильних, здорових, впевнених у собі 
людей, що мають аристократичне походження, статус у суспільстві 
тощо. Мораль рабів – у підпорядкуванні сильним, тобто панам. 
Цінність у  перших  – у  красі, благородстві, життєствердженні 
тощо, цінність у других – у смиренні, співчутті, покірності. Раби 
відчувають до своїх панів почуття “ressentiment” – прихованої 
заздрості та  образи слабких на сильних і  бажання не стільки 
справедливості, скільки самим стати панами. Але цінність моралі 
панів не походить з ресентименту, а ґрунтується на праві сильного, 
тоді як раби, керовані почуттям ресентименту, замінюючи панів, 
змінюють і ціннісну ієрархію моральних цінностей. Тепер панівна 
мораль рабів сама є продукуючою цінністю, яка ставить на перше 
місце покірність, смиренність і співчуття вже для нових рабів. 
Християнська мораль – це перемога рабів над панами, переворот 
природних цінностей.

Для Ніцше немає об’єктивного розвитку моралі. Є тільки зміна 
форм влади. Замість традиційної еволюції моралі, від варварської 
до цивілізованої (християнської), Ніцше викриває її суть в її же 
основах – ресентименті, як боротьбі за владу, і постулює ідею, 
що мораль – продукт боротьби сил, боротьби за владу, за право 
диктувати мораль підлеглим. У підсумку питання “Як ми стали 
моральними?” замінюється питанням “Кому вигідно, що ми стали 
такими моральними?”.  

Таким чином, генеалогія Ніцше – це дослідження походження 
моральних цінностей, щоб показати, що вони не вічні і не об’єктивні, 
а створені людьми в боротьбі за владу і виживання. З цього випливає 
його заклик до “переоцінки всіх цінностей”.

Тепер повернемося до Фуко. Подібно до того, як Ніцше 
досліджував приховані мотиви моралі, Фуко досліджує приховані 
мотиви влади. Розвиваючи ідеї генеалогії Ніцше, Фуко не ставить 
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питання про розгортання, еволюцію певної сутності (наприклад, 
тієї ж моралі або сексуальності), більш того, ставиться під 
сумнів існування цієї сутності, яка, в традиційному історичному 
розумінні, підпорядковується внутрішній еволюції і протікає крізь 
століття і епохи. Наприклад, у традиційному історичному підході 
передбачається наявність якоїсь спочатку тотожної основи, яка 
зберігає свою ідентичність крізь усі зміни. Так, при дослідженні 
історії моралі мається на увазі існування самої “моралі” як стійкої 
сутності, до якої і  відносяться всі історичні трансформації. 
Аналогічно, звертаючись до історії сексуальності, часто виходять 
з припущення про існування “сексуальності взагалі”, незмінного 
феномену, який лише приймає різні форми під впливом конкретних 
історичних умов і культурних факторів [2]. 

Для генеалогічного методу Фуко не передбачається існування 
такої сутності. Сутність, як сукупність внутрішніх передумов, 
розвитку та еволюції самостійного явища (як, наприклад, тієї 
ж моралі) відкидається Фуко саме з точки зору своєї закритості 
та невключеності в інші зв’язки сутностей. Тоді як зв’язок сутностей 
і є суть справжньої сутності. У свою чергу, такий зв’язок, мережу, 
структуру визначають владні відносини. Влада розуміється не як 
умова, за якої початкова сутність видозмінюється під її впливом, 
а як та, за якої ця сутність, продукована самою владою, і існує 
спочатку. 

Археологічний метод Фуко пов’язує з  дискурсивними 
практиками. Фуко, займаючись ревізією історії, історії суспільства, 
спирається не на конкретних історичних особистостей, авторів, 
їхні цілі дослідження, а на аналіз дискурсивних практик. У свою 
чергу, дискурсивні практики – це стійкі форми висловлювання 
і мислення, через які в суспільстві виробляються і закріплюються 
певні режими знання і  влади. Вони не просто відображають 
існуючу реальність, а створюють її, визначаючи, що може вважатися 
істинним, допустимим або раціональним в конкретній історико-
культурній ситуації – процес легітимізації. Такі практики включають 
в себе не тільки мовні вирази, а й сукупність правил, інститутів 
і соціальних відносин, які задають можливість говорити, мислити 
і діяти певним чином. У цьому сенсі дискурсивна практика – це 
не просто форма комунікації, а спосіб формування самої дійсності 
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і  суб’єкта в просторі влади-знання. Прикладом дискурсивних 
практик може служити зміна ставлення до тіла в 18 і 19 століттях 
(тіло, що піддається публічному тілесному покаранню в 18 столітті, 
і тіло, дисципліноване в соціальних інститутах – в’язниці, школі, 
університеті тощо в 19 столітті). Інший приклад: ставлення до 
психічно хворих людей як до маргіналів змінювалося з часом, 
спочатку до них ставилися як до прокажених і виганяли з міст, 
а потім для них створили спеціалізовані заклади – трудові будинки 
і психіатричні будинки згодом. Сам спосіб говорити про тілесне 
покарання або божевілля є формою влади [3]. 

Таким чином, досліджується не просто дискурс, як сукупність 
висловлювань, дій і форм мислення, легітимних в даний історичний 
момент, досліджується зіткнення дискурсів, їх видозміна під 
впливом владних відносин панування і підпорядкування. Влада 
продукує дискурс і  дискурсивні практики, легітимізує їх в 
суспільстві.

Наслідком розгляду минулого через призму дискурсивних 
практик є уявлення про незаданість і  множинність історії. 
Адже  якщо дискурсів багато, багато і  контекстів, думок, ідей 
тощо, що наповнюють і формують уявлення про епоху. Уявлення 
про безперервність історичного процесу, єдність подій і навіть 
еволюцію – багато в чому спрощують різноманіття минулого. 
Створити концепцію означає заздалегідь поставити в рамки 
об’єкт дослідження, його контекст і передумови виникнення. Тоді 
як спробувати вивчити історичний період через різноманіття 
дискурсивних практик означає наблизитися до фактичного, а не 
концептуального розуміння історичної події. 

Важливо також відзначити перспективу, з якої слід сприймати 
історичні явища: відштовхуючись від сьогодення, сприймати 
минуле, йти в глибини історії, а не створювати міф про минуле, 
підлаштовуючи концепції, що ангажують історію, представляти 
історію як лінійний процес. 

Таким чином, генеалогічний та  археологічні методи  
допомагають інтерпретувати явища владних відносин, пов’язаних 
дискурсивними практиками, а не міфологічною заданістю лінійної 
історії, виключає суб’єкта і його першочергову роль.
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У фукоянській перспективі міжкультурна комунікація – це не 
просто обмін ідеями між різними культурами, а взаємодія дискурсів, 
у  межах яких формуються істини, ідентичності та  відносини 
влади. Під час війни ці дискурси стають особливо напруженими, 
адже змінюються режими істини – те, що вважалося “нейтральним” 
чи “спільним”, набуває політичного значення. Комунікація стає 
простором боротьби: міжкультурний діалог перетворюється на поле 
символічної влади. Археологічний метод Фуко дозволяє “розкопати” 
глибинні шари цих дискурсивних формацій – як формуються, 
легітимізуються або витісняються певні способи говорити про 
війну, ідентичність, інше, ворога, солідарність. Через  аналіз 
дискурсивних практик можна простежити, як війна змінює умови 
можливості комунікації – хто має право говорити, якою мовою, в 
якому контексті, і як це впливає на міжкультурне порозуміння.

Як дискурси влади формують образ “свого” і “чужого” під час 
війни? Згідно з Фуко, влада не є централізованою, а діє через мережу 
дискурсів, які визначають, що вважається “нормальним” і “істинним” 
- легітимізація. Під час війни ця мережа особливо активізується: 
медіа, політична риторика, історичні наративи формують у масовій 
свідомості дихотомію “ми – вони”. Археологічний метод дозволяє 
простежити, як історично виникли ці уявлення – які слова, образи, 
поняття закріпилися в культурній пам’яті як “власні” або “ворожі”. 
Генеалогічний підхід, у свою чергу, виявляє зв’язок цих уявлень із 
механізмами влади: як влада створює і підтримує такі дискурси, 
щоб легітимувати насильство, контроль і т. д. 

Отже, образ “іншого” не є природним, а  є історично 
сконструйованим дискурсом, який може бути деконструйований 
шляхом критичного аналізу джерел його походження.

Як історичні сфери знання (археологічний рівень) впливають 
на сучасні комунікативні практики? Археологічний метод 
Фуко показує, що знання не розвивається лінійно, а складається 
з історичних “шарів”, у яких закодовані попередні смисли, терміни, 
метафори. У міжкультурній комунікації це означає, що навіть 
сучасні медіа або дипломатичні висловлювання несуть сліди 
минулих дискурсів колоніалізму, імперій, або радянського наративу.

Наприклад, у риториці про “визволення” чи “братські народи” 
можуть відтворюватися старі дискурсивні схеми домінування. 
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Розкриття цих історичних шарів дозволяє зрозуміти глибинні 
причини непорозумінь між культурами і запропонувати нові, більш 
нейтральні чи емпатичні способи комунікації.

Таким чином, археологічний аналіз допомагає очистити сучасну 
мову міжкультурного діалогу від історичних спотворень.

Як генеалогічний метод допомагає виявити механізми 
маніпуляції, пропаганди та  мовного насильства? Генеалогія 
у Фуко – це не просто історія ідей, а аналіз походження механізмів 
влади, які визначають, що можна казати і що треба замовчувати. 
У час війни цей підхід особливо цінний, бо дозволяє простежити, 
як утворюються дискурси пропаганди; розкрити взаємозв’язок 
між владою, знанням і контролем над інформаційним простором; 
показати, як мовні практики можуть ставати інструментом 
насильства (через дегуманізацію, маніпуляцію страхом, нав’язування 
“єдино правильної” істини).

Застосування генеалогічного аналізу дозволяє демаскувати 
приховані владні стратегії, що діють під виглядом “об’єктивної 
правди”, і  тим самим сприяє розвитку критичного мислення 
та інформаційної стійкості.

Чи можливий міжкультурний діалог у ситуації, коли сама 
мова та  історія є полем боротьби? Фуко показує, що  влада 
і знання завжди переплетені, тому будь-який діалог відбувається не 
у “вакуумі”, а всередині дискурсивних структур. Проте, усвідомлення 
цього факту не робить діалог неможливим – навпаки, відкриває 
шлях до його рефлексивної форми.

Міжкультурна комунікація стає можливою тоді, коли сторони 
визнають історичну обумовленість своїх дискурсів, готові критично 
аналізувати власні культурні передумови, практикують “контр-
дискурсивні” стратегії – мову емпатії, свідчення, мистецтва, прав 
людини тощо.

Таким чином, діалог можливий не як узгодження позицій, а як 
простір взаємного визнання досвіду, травми й права на інший голос. 
Це і є практична реалізація фукіанської критики.
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ВІДГОМІН КОЛОНІАЛЬНОГО ДОСВІДУ В БУТТІ 
УКРАЇНСЬКОГО СУСПІЛЬСТВА

Дану розвідку варто розпочати з того, що за тривалий час 
колоніального поневолення Україна набула незгладимого досвіду, 
що міцно засів під шкірою або й передався генами кожному українцю. 
Послідовне руйнування колонізаторами суспільних та культурних 
особливостей буття українського народу ехом розноситься й 
дотепер у суспільних та культурних реаліях, у національному 
характері українців (Грабович, 1994). Самокритичність, або й 
визнання крайньої власної меншовартості дотепер відгукується 
симптоматикою колективної патології, “колективного мазохізму”. 

З огляду на непоодиноке інтерв’ю Оксана Грабович завважувала: 
“[В ході опитувань українців] люди здебільшого характеризують 
себе та  інших у  негативних термінах (‘мутанти’, ‘аборигени’, 
‘бувші донощики’ тощо), що, на мій погляд, виразно унаочнює 
негативне уявлення українців про себе, їхній негативний self-image” 
(Грабович, 1994, с. 14). Такий “негативний автоімідж”, негативне 
самоуявлення дослідниця обґрунтовує завдяки юнігіанському 
поняттю “колективної тіні” та  прищеплені колонізаторами 
власних тіньових деструктивних нахилів та прагнення несвідомо 

http://home.lu.lv/~ruben/Foucault - Nietzche, Genealogy, History.pdf
http://home.lu.lv/~ruben/Foucault - Nietzche, Genealogy, History.pdf
https://www.protevi.com/john/Foucault/MC.html?utm_source=chatgpt.com
https://www.protevi.com/john/Foucault/MC.html?utm_source=chatgpt.com
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активізували пригнічене суспільство. А  тому й дотепер воно 
вимушене самоідентифікуватися, визначатися, вбачати в усьому 
лише відбитки руйнівного впливу аби бути тотожним заданій 
проекції. “… колонізований народ ‘не лише змушений нести на собі 
тіньову частину домінуючої культури, а й діяти в її межах’ (Грабович, 
1994, с. 15).

З початку повномасштабного вторгнення в лютому 22-го 
українське суспільство немов почало прокидатися, приходити тями 
і до сьогодні зазнало глибоких трансформацій у сфері культури, 
переоцінки цінностей та уподобань. Тут напевне слід згадати 
Едварда Саїда з його ідеєю того, що першою зазвичай прокидається 
інтелектуальна еліта. Щодо колоніальності вона першою застосувує 
інструменти визвольної боротьби, наголошуючи на унікальності 
свого світогляду та культури і закликаючи широкі верстви населення 
до активнішого самопожертвування та об’єднання зусиль у боротьбі 
(Саїд, 2007, с. 311). Так поступово те, що в недалекому минулому 
вважалося частиною повсякденності (будь-то російськомовні 
пісні, телешоу на кшталт ‘голобого огонька’ чи фільмів по типу 
‘з льогким паром’ до новорічних свят), яку перейняли в якості 
пострадянського спадку, раптом стало дошкуляючим джерелом 
відторгнення та дискомфорту. Власне так відбулося й з російською 
літературою, захоплення якою свого часу вважалося чи не найвищою 
ознакою освіченості. Наразі ж все більше домінують твердження 
про творчість українських письменників, яка глибше резонує 
з національним контекстом та досвідом. Тим більш, що книги 
класиків все більше перевидаються (до прикладу, твори Віктора 
Домонтовича, Лесі Українки та ін.), а роботи сучасних письменників 
все більше отримують відгук в серцях читачів (чого варта книга 
Іларіона Павлюка ‘Я бачу Вам подобається пітьма’, яку жваво 
обговорювали в інтелектуальних та позаінтелектуальних колах). 
Багато українців почали активно відмовлятися від російського 
контенту, вбачаючи у  ньому символи культурної залежності 
від колишнього колоніального центру. Цей зсув не обмежився 
лише індивідуальним вибором, а проявився бойкотами різних 
кампаній. Так, ми можемо бачити як стрімінгові сервіси обмежили 
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російськомовні книги та фільми, радіостанції очистили ефіри від 
російськомовної музики. І лише зараз, як би то не було трагічно, на 
третьому році війни ми свідомо можемо говорити про них як таких, 
що повсякчас виступали носіями пропагандистських імперських 
наративів. 

Але колоніального спадку не так просто позбутися, тим паче 
на свідомісному рівні. Дослідники даного явища підтверджують 
дану тезу. ‘…форму деколонізації в тій чи іншій країні визначила 
взаємодія трьох аспектів, а саме: ‘колоніальна влада, ситуація в 
колонії і міжнародний чинник. Попри структурні відмінності 
однаковим виявися результат – незалежність і  постколоніальні 
проблеми. Аналіз незмінних негацій – бідність, нерівність, зовнішні 
борги, панування іноземного капіталу – засвідчив, що реальним 
наслідком деколонізації стала залежність від імперіалізму в іншому 
вигляді’ (Євтушенко, 2017, с. 31).Тож в силу складності механізмів 
його формування та функціонування, відголоски колоніалізму в 
українському суспільстві надто даються в знаки й дотепер. Ще з 22-го 
року тягнуться дискусії, публічні обговорення, спори в соціальних 
мережах, голосування в чатах щодо перейменування вулиць, які були 
названі в честь російських діячів чи щодо демонтажу постаментів, 
пов’язаних з  радянським минулим. Практика перейменувань 
та знесень далася важко, адже часто зустрічала опір через звичку 
або ж ностальгію. Наразі ж суспільний консенсус з даного питання 
майже вирівнявся, а подібні знаки дерусифікації та декомунізації 
стали невід’ємними частинами національного опору. Тут важливо 
усвідомити той факт, що потрібно аби ці зміни були для українців 
не просто ‘косметичними’. Знятий портрет леніна зі стіни сільської 
бібліотеки та поставлений десь в кутку до ‘кращих часів’, бо ж ‘зараз 
так не можна’ є хіба свідченням підтримки колоніального духу. 
Всі ж ті зняття, демонтажі чи спалення мають стати символами 
усвідомленого прагнення позбутися, стертя щонайменших сліди 
колоніального домінування, які тривало нав’язувалися через 
наратив ‘єдиного народу’. 

Таким чином, міцно засівший у  свідомості українців 
колоніальний досвід є відчутною перепоною на шляху до 
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деколонізації. Більшість тих змін, які відбуваються на її шляху 
більше нагадують рефлекторну, напівавтоматичну відповідь 
суспільства на воєнну агресію, ніж продуману стратегію. Дійсно, 
війна викрила чимало проблем, ‘комплексів’, прискорила зміни, 
зробивши їх невід’ємною частиною виживання та самоідентифікації, 
але цілковите усунення колоніального минулого це наразі більше 
передсвітанкове марення і воно десь попереду. 
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ЗАГАЛЬНІ ЗАСАДИ ТИПОЛОГІЗУВАННЯ ФОРМ 
ВЗАЄМОДІЇ КУЛЬТУР У КОНТЕКСТІ АНАЛІТИКИ 

АНАТОЛЯ КАМІНСЬКОГО

У цьому році минуло сто років від дня народження (17.05.1925) 
видатного української громадського і політичного діяча, доктора 
права і професора міжнародних відносин, дійсного члена НТШ 
Анатоля Камінського. Своєю аналітичною та  організаційною 
діяльністю він зробив значний внесок у здобуття та утвердження 
незалежности України. Аналітична спадщина Анатоля Камінського – 
це численні статті у низці періодичних видань що оприлюднювались 
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в західній діаспорі, а також праці книжкового формату, більшість 
з яких розміщено на сайті https://diasporiana.org.ua/. Головним 
джерелом інформації про нього є публікації Олександра Панченка, 
зокрема “Держава, право і революція у визвольній концепції Анатоля 
Камінського”. 	

У численних публікаціях Анатоль Камінський проаналізував, 
окрім іншого, якою повинна бути активність різних прошарків 
етносу для здобуття незалежности; які властивости повинен мати 
етнос, щоб бути успішним у конкурентній взаємодії з  іншими 
етносами. Така проблематика цілком укладається в тему взаємодії 
культур. Зважаючи на це, політичну та політологічну аналітику 
Анатоля Камінського, спрямовану на проблематику визволення 
української нації з колоніального стану та утвердження української 
державности, доцільно розглядати в ширшому контексті, тобто 
як аналіз взаємодії культур. Зазначена тема окреслює напрям 
дослідження, результати якого викладено в цій публікації.

Насамперед окреслимо загальні засади для типологізування 
форм взаємодії культур. У контексті такого зального підходу зручно 
висвітлювати конкретні аспекти проблематики взаємодії культур.

Для формування загального підходу до типологізування 
взаємодії живих систем із чужим середовищем доцільно насамперед 
класифікувати середовища живих систем. Терміном “живі системи” 
позначено як окремі організми, так і різні форми їх спільнот.) 
Згадане чуже середовище може бути не тільки зовнішнім щодо живої 
системи, але й внутрішнім. Як приклад можна взяти проникнення 
вірусів у тіло тварини). Перш ніж систематизувати види середовищ 
живої системи окреслимо істотні ознаки живих систем. 

До істотних ознак живої матерії (вони детермінують набір 
первинних потреб живих систем) віднесемо:

1.	 Забезпечення цілісности системи:
а) через відновлення її елементів (шляхом живлення).
б) через захист від деструктивних впливів чужого 

середовища.
2.	 Створення копії системи (розмноження через поділ), 

оскільки принаймні сучасні засоби забезпечення цілісности 

https://diasporiana.org.ua/
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живих систем не дають змоги вічного збереження їхньої 
цілісности.

Три щойно зазначені форми активности живих систем 
детермінують існування трьох, пов’язаних з  цими формами 
активности, видів середовища:

1.  Середовище, яке є об’єктом асиміляції живої системи. 
Про асиміляцію мовлять переважно коли йдеться про взаємодію 
живих організмів. У всіх випадках мова йде про уподібнення, яке 
настає внаслідок взаємодії об’єктів. Коли рослина засвоює поживу 
(мінеральні речовини, воду (чи будь-що інше, залежно від виду 
рослини), то спожита речовина перетворюючись в організмі на 
компоненти тіла цього організму, уподібнюється за своїм станом, 
функціями в клітинах організму до тих речовин, які вже до 
цього були асимільовані рослиною. Процеси асиміляції в тварин 
відрізняються від процесів асиміляції в рослин тим, що поживні 
речовини потрапляють в рослину при мінімально можливій 
здатності рослин до руху, тоді як здатність тварин до переміщення 
в різних середовищах уможливлює самостійне знаходження поживи. 
Коли йдеться про такий вид тварин, як homo sapiens, то в цьому 
разі асиміляція зводиться не тільки до асиміляції ресурсів для їх 
перетворення на частини клітин своїх біологічних організмів. У разі 
homo sapiens одні живі системи (етноси) можуть поглинати членів 
інших етносів для їх, у цьому разі, культурної асиміляції. Коли одна 
людська спільнота асимілює членів іншої людської спільноти, 
то асимільовані втрачають попередню суспільну ідентичність 
і набувають нову – вони, їхні нащадки стають подібними до інших 
членів спільноти, в яку вони були добровільно чи примусово 
втілені. Процес культурної асиміляції є аналогією до поглинання їжі 
твариною, або до живлення рослин. Отже асиміляція в суспільстві 
(на відміну від решти тваринного світу) може не обмежуватися 
біологічним відновленням клітин організму членів людської 
спільноти. Одні спільноти можуть асимілювати членів інших 
спільнот перетворюючи їхню спільнотну ідентичність на свою. 

2. Другий вид середовищ,  це середовища, небайдужі до 
цілісности конкретної живої системи. Середовище в такому 
разі може бути як неживим об’єктом, так і  живою системою. 
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Для прикладу, один етнос може бажати знищення іншого етносу, 
коли розглядає членів цього іншого етносу, як таких, що заважають 
користуватися якимись природними ресурсами (бо ці ресурси є 
власністю згаданого іншого етносу). Крім того, один етнос може 
прагнути асимілювати членів іншого етносу колонізувавши 
згаданий інший етнос. 

3.  Третій вид середовищ  – це нащадки а  також ближче 
і дальше родинне середовище, які в загальному випадку повинні 
сприйматися живою системо як об’єкти для позитивної взаємодії. 
Хоча, якщо припустити, що всі люди походять від якоїсь початкової 
спільноти, то в певному сенсі і всі люди є родиною, і подібно всі 
живі організми є споріднені, хоча це не перешкоджає їм живитися 
одні одними.

У контексті такого загального підходу до взаємодій між 
живими системами загалом, а отже і між людськими спільнотами 
зокрема, можна окреслити головні напрями аналізу взаємодії між 
культурами, які містяться в працях Анатоля Камінського.

Предметом переважної більшости праць Анатоля Камінського 
є взаємодії живих систем, зокрема етносів, які перебувають в 
стані боротьби з загрозою їхній цілісності з боку іншого етносу 
(другий тип середовища, згідно з щойно уміщеним їх переліком). 
Мова йде про український етнос, який упродовж більшої частини 
життя Анатоля Камінського перебував у стані предмета асиміляції 
з боку московського етносу. Головна проблематика його пошуку – 
осмислення стратегії, тактики та використовуваних засобів для 
виходу української нації зі стану предмета примусової асиміляції. 
Його роль в політикумі діаспори (Голова Екзекутиви Закордонних 
Частин ОУН (1954–1958), член Президії Середовища УГВР (1973–
1981), Голова Середовиша УГВР (1981–1995), Голова Закордонних 
Частин ОУН від 1991 року, Голова Політичної Ради Середовища 
УГВР від 1995 року, керівник Української служби Радіо Свобода в 
Мюнхені (1983–1989)) детермінувала масштабність пізнавальних 
і практичних завдань, які він перед собою ставив і розв’язував. 
Зокрема, він розробив (викладену в книжці “Динаміка визвольної 
боротьби”) розгорнуту програму боротьби проти СССР, яка 
викликала занепокоєння у тогочасного керівництва КДБ УРСР 
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та ЦК КПУ. У книжці “До перспектив нашої політики” Анатоль 
Камінський передбачив головну причину розвалу СРСР якою він 
вбачав постійно наростаючу науково-технічну кризу і загалом 
економічну кризу, які є неминучими в тоталітарних формах 
господарювання. В останніх своїх працях, у тому числі виданих на 
основі лекцій з міжнародних відносин (які Анатоль Камінський 
читав в університетах Києва та  Львова вже після здобуття 
незалежности України), він зосередився більшою мірою на захисті 
безпеки України з огляду на головну загрозу цій безпеці – все ту ж, 
але черговий раз перейменовану московську імперію. В тогочасних 
масмедіа та численних висловах влади переважала інша оцінка 
московської імперії під назвою російська федерація – імперію зла 
аж до Революції гідности подавали як стратегічного партнера. 
Аналітика Анатоля Камінського потребує глибокого системного 
наукового опрацювання та осмислення українською громадськістю.

Карась Анатолій

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів, Україна

“ПОНЕВОЛЕННЯ РОЗУМУ”  
В АСПЕКТІ АНТРОПОЛОГІЇ ГІБРИДНОЇ ВІЙНИ

1. Мета доповіді полягає в тому, щоб відстежити особливості 
гібридної війни стосовно її маніпулятивного впливу на ментально-
емоційний стан людини і суспільства. Це передбачає проаналізувати 
сутність гібридної війни у призмі її антропологічних чинників, серед 
яких особливу роль відіграють уявлення, настанови і цінності, 
почуття та емоції, а також – знаки і символи, мова і мовлення, 
як носії інформації і знання. Усі вони є елементами віртуальної 
семіосфери, що  існує як неуникненне  опосередкування між 
людиною і світом та впливає на процеси сприйняття, розуміння, 
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мислення, формування суспільної свідомості, громадської думки 
та повсякденної дійсності. 

2. Методологічні орієнтири пропонованої розвідки 
пропоную розглядати в координатах антропосеміозу.  Зауважимо, 
що семіотичний погляд на світ є ширшим за семіологічний і не 
редукується до потенціалу вербальної мови. “Людська мова 
та  мовлення не є головним і  майже чи не єдиним джерелом 
натхнення. [Семіотики] вбачають у семіозі ширший і набагато 
фундаментальніший процес, що  охоплює фізичний всесвіт в 
людському семіозі”. Тобто семіоз людського роду є частиною 
семіозу природи [1, 42]. Люди, застосовуючи символічно-вербальну 
комунікативну знакову систему в процесі спілкування і мовлення, 
перетворюють матеріальні речі і суспільні феномени на віртуальні й 
дискурсивні об’єкти, що існують зокрема в регістрі уявлень і стають 
інтерпретативними сенсорними і  смисловими носіями таких 
антропологічних феноменів, як семантика, сприйняття, розуміння 
і мислення.  

3. Гідридна війна  – це “інтелектуальний конструкт” на 
позначення сучасного типу ворожої агресії в умовах інформаційного 
суспільства. Агресію ініціює держави з  очевидними або 
прихованими ознаками і тенденціями авторитарного чи імперського 
політичного режиму проти держави, стратегічно визначеної як 
“культурно неповноцінної”, або ж структурно й інституційно 
“незавершеної” і не здатної на повноту легітимного  суверенітету. 
При цьому політичні стратегеми держави-агресора обумовлюються 
не стільки політичними і соціальними реаліями, як покладанням 
на сформовані аксіологічні та геополітичні оцінки й уявлення 
стосовно міжнародної ролі “держави-хижака” та “держави-жертви”. 
При цьому сама суть “гібридності” є засадничою й, певним чином, 
генеалогічною (спадковою) для політичної еліти держави-агресора. 
Вона походить з “первородного” ошуканства, тобто підміни понять, 
якими маркують внутрішню і зовнішню політику, приховування 
та камуфлювання справжніх намірів і цілей – для цього створюються 
витончені форми пропаганди й дезінформації, метою яких є 
генерування образу “вічного ворога” та накидання уявлення про 
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нього передусім на власне населення з метою надати максимальної 
легітимності агресивним діям політичного режиму. Нагадаймо 
слова патріарха Кіріла: “Росія ніколи ні на кого не нападала”. Вона 
століттями визволяє народи світу від вселенського зла. “Україна 
напала першою”. 

4. Концептуальне визначення “гібридної війни” вперше 
запропоновано американським генералом Джеймсом Н. Меттісом 
під час конференції з оборони 2005 р. [2]. В українських словниках 
гібридна війна часто називається “конфліктом, який ‘поєднує 
традиційні методи ведення війни з використання регулярних армій 
і конвенційної зброї, з нетрадиційними методами, серед яких – 
кібервійна, пропаганда, дезінформація, політичний та економічний 
тиск, партизанські дії тощо’. Однак називати ‘війну’ ‘конфліктом’ 
недоречно, адже саме так воліє називати її агресор. Війна є війною 
зі всією її злочинною жорстокістю, руйнуванням тисяч населених 
пунктів, енергетичної інфраструктури, з масовими вбивствами, 
полоненими, катуваннями, невимовними стражданнями й 
поневірянням мільйонів біженцями і т. п.

5. Провідним засобам ведення гібридної війни є інформаційно-
семіотичний вплив на світогляд населення, який досягається 
технологічними цифровими медійними засобами, ідеологічно 
підкореними соціальними мережами, гуманітарними дискурсами 
й наративами, пропагандистськими побрехеньками тощо. Мета 
впливу – деструкція комунікації і культури засобами підривних 
маніпуляцій. При цьому йдеться про маніпуляції у сфері сприйняття 
дійсності та формування уявлень щодо екзистенційних перспектив 
розвитку людини, обумовлених т. зв. ‘передовою культурою’ за 
назвою ‘рускій мір’. Осереддям впливу є проектування чуттєво-
емоційного стану особи і суспільства, викликаних інформаційно 
змодельованою аксіологічною орієнтацією, обумовлювану зокрема 
поширенням підставних, сфальшованих ‘фактів’, ‘явищ’ і ‘подій’, 
уявлення про які має викликати передусім ненависть і страх. Йдеться 
про емоційне і ментальне підкорення людини, перетворення її на 
зомбі з позиченою свідомістю і поневоленим розумом.   

6. Провідна роль щодо впливу на людину в сенсі змін 
і  програмування її мислення та  моделі поведінки належить 
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символам, уявленням, цінностям та ідеям. Так було завжди. Проте 
в епоху інформаційного суспільства, глобального інтернету, 
соціальних мереж і  цифрових технологій можливості впливу 
незрівнянно зросли й сягнули загрозливих масштабів не лише для 
окремих суспільств, але й для планетарного людства. 

Уявлення, ідеї та  цінності як антропологічні чинники 
репрезентації реальності (серед всіх інших) перебувають в 
центрі семіотично-віртуального опосередкування сприйняття 
світу людиною. Відповідно, вони несуть ключове комунікативне 
навантаження стосовно моделювання індивідуальних і суспільних 
орієнтацій та  розумних і  нерозумних відгуків на ситуативні 
виклики часу.  Це означає, що розум людини й ментально-чуттєва 
сфера суспільства (культура) перебувають у перманентному стані 
внутрішньої координації з уявою, уявленнями, образами та надіями 
і сподіваннями. Надія – це антропологічний чинник, що висвітлює 
перспективу, проектує майбутнє й надихає волю у прагненні його 
досягнення. Надія живе в уяві і в розумі, орієнтуючи людину на-дію  
(А. Содомора). Занепад надії, її анігіляція відбувається також 
посередництвом уяви – іншої за ідейним змістом. Неможливо 
помислити глибину трагізму, коли  розум людини цілковито 
позбавлений надії та її образної уяви. 

7. У філософському дискурсі зв’язок уяви з розумом переважно 
недооцінювали, вважаючи її джерелом омани й помилок. Однак 
на переконання видатного французького філософа і соціолога 
Жільбера Дюрана (на жаль, донедавна майже невідомого в Україні), 
‘Уява і Розум доповнюють одне одного’ і перебувають в координації. 
Ж. Дюран висвітлює творчу природу уявного, спираючись на його 
нейробіологічні та культурні передумови [3]. 

Серед аналітичних понять, запроваджених ним у вжиток, 
ключовими є зокрема ‘імажінер’ (фр. imaginaire). Цей термін 
змістовно охоплює поняття архетипу, долучаючи до нього “уяву, 
уявне й уявлюване”. Ж. Дюран вважає, що “Імажінір” формується 
під впливом міфів, символів та уявлень і, як віртуальна складова 
дійсності, обумовлює індивідуальний та  колективний рівні 
суспільного, культурного і соціального буття.  



– 85 –

Відтак, процес антропосеміозу та  існування семіотичного 
простору й віртуальної реальності, як його чинників, стосується  
функціонування “антропологічних структур уявного”. У ньому 
поєднуються матеріальні й нематеріальні, тілесні й духовні чинники 
діяльності й формується суспільний досвід.

8. Уява, як антропологічний чинник семіотичного перетворення, 
здатна стимулювати розум до пошуку наукових знань, гуманістичних 
дискурсивних переконань і відповідних презентативних символів 
та образів. Однак уява також здатна симулювати інтелектуальні 
візії переважно засобами презентативного перетворення, 
запліднюючи розум об’єктами-симулякрами та схиляючи його до 
оманливих вірувань та утопічних проєктів. Наприклад, уявлення 
про щастя та його образно-символічне “підсвічування” й емотивне 
наснаження, не тільки плекає надію на успішне життя, але стає 
енергійною силою, що спонукає людину певним чином мислити 
і відповідно діяти. І в першій, і в другій ситуаціях людські уявлення, 
як чинники антропосеміозу, обумовлюють суспільну дійсність, 
впливаючи на всі аспекти життя, включаючи соціальні, політичні 
та правові інститути.

9. Прикладів  оманливого презентативного перетворення 
та  символічно-дискурсивного поневолення розуму є безліч 
упродовж людської історії. Проблема проте в тому, що негативна 
сутність семіотичного проєктування проявляється лише з певним 
часом від початку його здійснення. У політичній дійсності ХХ 
ст. семіотичне розгортання уявлень про “щасливе майбутнє” 
відбувалося в концептуальних проєктах расизму, світового 
комунізму, імперського шовінізму, інтегрального націоналізму, 
фашизму, нацизму, антисемітизму та низки дрібніших войовничих 
ідеологічних уявлень і доктрин, семіотичними невільниками яких 
ставав розум у його індивідуальних і суспільний іпостасях.   

10. З другої половини ХХ ст. на історичну арену виходять 
концептуально спроєктовані уявлення, вбрані в семіотично-
імажінерні уніформи ісламського фундаменталізму та антизахідного 
глобалізму в його азійсько-китайському, африканському й 
латиноамериканському варіантах, врешті,  –  шовіністичного 
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“руского міра”. При  цьому тривають кавалерійські спроби 
реабілітації й повернення марксистського уявлення про щасливе 
майбутнє, нехтуючи трагічними наслідками його практичного 
здійснення, первинно обумовленими власне “поневоленням розуму” 
уявленням про онтологічно й історично виправдану неминучість 
смертельної “класової боротьби” з ворогами безальтернативного 
комунізму.   

Всі подібні погляди й переконання так чи інакше живляться 
нігілістичними, анархістськими та цинічними ідеями й уявленнями, 
артикульованими в низці праць ще з другої половини ХІХ ст. 
Уявлення про занепад і  смерть капіталістичного, ліберально-
демократичного й декадентського Заходу, про “цивілізаційну 
непримиренність” та неминучу війну між Заходом і Сходом виходили 
на порядок денний в тональності “песимістиного ноктюрну” серед 
лівих і правих візіонерів. Такі ідеї та уявлення набули теоретичного 
обґрунтування у “філософії війни” О. Шпенглера, зажили власним 
життям й одержали подальший дискурсивний розвиток в Теорії 
“Зіткнення цивілізацій” С. Гантінґтона та в поглядах і уявленнях 
явних і неявних Її апологетів. 

11. Однак необхідно зазначити, що  окреслені вище ідеї 
та уявлення, як чинники антропосеміозу, виникають не просто зі 
злої волі їхніх генераторів і носіїв. Переважно вони обумовлюються 
нестерпною суспільною дійсністю та соціальними й політичними 
порядками, які примусово обмежують особу в її екзистенційних 
можливостях зростання і  самоздійснення. З’ясування причин 
примусового обмеження свободи індивідів і соціальних груп щодо 
їхнього вільного доступу до суспільних, культурних і цивілізаційних 
благ, повертає нас до визначення панівних суспільних дискурсивних 
і презентативних уявлень та споріднених з ними соціальних практик 
та інститутів. Нагадаймо, що до останніх належать також суспільні 
звичаї і традиції, опосередковані знову ж таки семіосферами в 
центрі яких лежать певні антропологічні уявлення. Парадокс 
“ментального затемнення” й поневолення розуму криється зокрема 
у  прагненні зробити певне уявлення онтологічно базовим і  в 
цьому сенсі – безальтернативним стосовно розуміння реальності 
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та визначення місця людини у світі. Насправді ж безальтернативним 
стає неминучість і марність страждання, фатальна приреченість 
до якого оманливо поневолює розум, хоча генерується утопічним 
уявленням про ворогів, “які не дають нам жити” вже тому, що живуть 
по-іншому.
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КОНСТРУЮВАННЯ КУЛЬТУРНОГО ЛАНДШАФТУ 
У ТОТАЛІТАРНИХ РЕЖИМАХ ФАШИСТСЬКОЇ ІТАЛІЇ  

ТА ТРЕТЬОГО РАЙХУ

Для конструювання ідеологічно “правильного” культурного 
ландшафту у тоталітарних режимах, зокрема у Фашистській Італії, 
Третьому Райху, важливу роль відігравала пропаганда. Саме за 
допомоги пропаганди формувався умовний “канон” того, як 
мав виглядати фізичний чи метафізичний простір. Пропаганда 
нав’язувала моделі сприйняття культури, історії та повсякденності, 
а також забезпечувала символічне наповнення ландшафту через 
мову, образи, ритуали, гасла й мистецтво, які були постійно присутні 
у публічному просторі та масовій культурі. 
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Зокрема, у Італії часів Муссоліні режим активно використовував 
пропаганду в культурі, як засіб поширення наративів та символів, 
які втілювалися у  фашистському культурному ландшафті. 
Найяскравішими прикладами пропаганди фашистської ідеології 
були – кіномистецтво, архітектура, монументальне мистецтво 
та література, за допомогою яких просувалися вище перелічені 
ідеї про єдність нації, культ героя та лідера, а також тяглість до 
спадщини Давньоримської імперії. 

У 20-х роках ХХ століття світова кіноіндустрія активно 
розвивалася і Беніто Муссоліні вбачав потенціал кіно як одного 
з важливих і прогресивних напрямів культурного ландшафту. 
Отож, з приходом до влади, було прийнято рішення про створення 
державного агентства “LUCE” (“L’Unione Cinematografica Educativa”), 
що  підтверджувало чільну роль кіно як ключового засобу 
пропаганди. Дуче належить цитата “Кінематографія – найсильніша 
зброя” (італійською – “La cinematografia è l’arma più forte”), яку у 1936 
році було викарбувано під час закладання каменю будівництва 
кіностудії “Cinecittà” в Римі, на якій створювали кіно матеріали, 
що прославляли фашистський режим та його лідера. Одним із 
прикладів таких пропагандистських кінострічок став фільм 1933 
року – “Чорна сорочка” (італійською – “Camicia Nera”), за допомогою 
якого просували міф про фашистську революцію та культ дуче.

Для пропаганди, режим Муссоліні активно намагався 
трансформувати фізичний рівень культурного ландшафту, 
зокрема створити відповідний міський простір за допомогою 
нової архітектури та монументального мистецтва, які мали стати 
символами відродження італійської держави, як спадкоємиці 
Римської імперії. Яскравим прикладом такої “нової архітектури” 
став новозбудований у 1942 році “Квартал всесвітньої виставки 
в Римі” (італіською  – “Esposizione Universale di Roma”), який 
підкреслював повернення до величної античної архітектури. 
Головна монументальна будівля – Палац італійської цивілізації 
перегукується з римським Колізеєм та втілює фашистський ідеал 
величі та простоти. Таким чином, фашистська естетика виражалася 
у  лаконічності та  строгості форм, наявності міфу про героя, 
що дозволяло легко транслювати ідеологічні наративи суспільству 
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через трансформований культурний ландшафт. Візуальна мова 
фашизму була виразно символічна: монументальні архітектурні 
форми, героїчні сюжети в живописі й кіно, класичні мотиви 
та спорідненість з античними часами мали на меті викликати 
відчуття величі, дисципліни й національної гордості. 

Для Третього Райху трансформація культурного ландшафту 
за допомогою пропаганди, яка мала виховати  так званого “арійця” 
відігравала таку ж вагому роль, як і для інших тоталітарних режимів. 
Для цього було навіть створено окреме міністерство – Міністерство 
народної просвіти й пропаганди, яке очолював Йозеф Геббельс. 
Міністерству підпорядковувалися усі сфери культури та медіа, 
а  найбільш активно трансформація культурного ландшафту 
відображалася у кіно, архітектурі та музиці, адже, саме ці напрямки 
мистецтва на думку нацистського режиму найяскравіше могли 
втілювали ідеологію Третього Райху. 

Так, у  контексті кіномистецтва слід згадати фільм 1935 
року авторства Лені Ріфеншталь – “Тріумф Волі” (німецькою – 
“Triumph des Willens”), який репрезентував нацистські з’їзди за 
участі фюрера, що відбувалися в комплексі НСДАП Нюрнбергу 
та мав на меті зафіксувати величність німецької нації та її рух 
до майбутнього. Також слід закцентувати увагу на гімні “Пісня 
Горста Весселя” (німецькою – “Horst-Wessel-Lied”), про який ми 
згадували раніше і який був відображенням нацистської ідеології 
не лише за значенням тексту, а й музичною структурою – маршовий 
ритм і проста, емоційно насичена мелодія робили пісню легкою 
для запам’ятовування й колективного виконання, інтегруючи 
ідеологічний меседж у звуковий ландшафт публічного простору.  

Важливою для нацистської ідеології була й архітектура, яка 
втілювалася у монументальні комплекси авторства архітектора 
Альберт Шпеєра, зокрема вже вищезгаданий величезний комплекс 
НСДАП в Нюрнберзі та  нереалізований проєкт перебудови 
Берліну – “Столиця світу Германія”, які мали стати матеріальним 
втіленням величі Третього Рейху у  культурному ландшафті 
та символами “нової епохи” для арійської раси. 
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“САД МЕТТЕРНІХА” МИКОЛИ РЯБЧУКА У СВІТЛІ 
СОЦІОКУЛЬТУРНОГО ПОСТКОЛОНІАЛЬНОГО 

ДИСКУРСУ

У світлі російсько-української війни, коли  боротьба за 
українську національну культуру та  цінності стає гострою 
і злободенною, актуалізується питання культурологічного аналізу її 
колоніальної спадщини. Прикметно, що попри понад тридцятилітню 
традицію незалежності України, сучасний вітчизняний 
соціокультурний простір часто окреслюється такими епітетами як 
“пострадянський”, “посттоталітарний”, “постколоніальний” тощо. 
Українське суспільство після численних десятиліть замовчувань 
справжньої історії, нав’язувань оманливої ідеології та жорстоких 
репресій зіштовхнулося з очевидними наслідками колоніального 
минулого: проблеми вивчення величезного масиву історичних 
матеріалів, раніше заборонених та  вилучених зі світоглядно-
теоретичного дискурсу, прочитання літературних творів 

https://le-citazioni.it/frasi/326616-benito-mussolini-la-cinematografia-e-larma-piu-forte/
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та ознайомлення з надбаннями культурної спадщини, численними 
прізвищами авторів текстів та мистецьких творів, яких намагалися 
повністю викоренити з суспільної пам’яті українського народу. 
Відтак, травматичний досвід історичного минулого нашого  народу 
зумовив “утворення української ‘оборонної свідомості’ внаслідок 
історичних травм” [4, с. 61], що відіграє чільну роль у формуванні 
постколоніального дискурсу сьогодення.

Відтак, у контексті сучасного українського соціокультурного 
простору, на переконання Миколи  Рябчука, колоніальна 
спадщина в українському суспільстві та українській культурі є 
глибше вкоріненою у суспільну свідомість, аніж комуністично-
тоталітарна. Так, у  соціокультурній царині вона передусім 
породжує “амбівалентність” українського посткомуністичного й 
постколоніального суспільства, його світоглядну розгубленість, 
“шизофренічність”, одночасну зорієнтованість на протилежні, 
взаємовиключні цінності…ця “амбівалентність” не є лише 
“спадком” – закономірним наслідком різкого переходу суспільства 
від однієї системи цінностей до іншої, а й свого роду набутком – 
результатом цілеспрямованої діяльності посткомуністичних еліт, 
спрямованої на атомізацію та дезорієнтацію суспільства” [3, с. 45].

У контексті сучасного соціокультурного дискурсу завжди 
глибоко й актуально звучить світоглядні позиції Миколи Рябчука, 
який одним із перших українських інтелектуалів у  своєму 
знаковому есеї “Українська література і малоросійський ‘імідж’ 
(опублікованому російською мовою у журналі ‘Дружба народів’ 
та польською мовою у виданні ‘Зустрічі’ у 1988 році) веде мову про 
тоталітарну радянську систему, у якій домінантою була єдина – 
російська – культура, а всі інші національні культури вважалися 
культурами країн з колоніальним статусом. Відтак, ‘малоросійський 
імідж’ української культури, з  переконанням про відсталість, 
провінціялізм і  ізольоване, в жодному разі не елітарне, коло 
реципієнтів, – є продуктом тієї системи” [1, с. 157].

Сучасний український постколоніальний дискурс яскраво 
ілюструє  метафора “Саду Меттерніха”, яку надзвичайно 
вдало інтерпретує М.  Рябчук. До  слова, Микола Рябчук є 
автором щонайменше чотирьох книг та  десяток статей, есеїв, 
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де використовується ця метафора. Зокрема, у Львові у 2008 р. 
вийшла друком перша його книга  – “Сад Меттерніха”, у  2010 
та  2023 роках ця книга була видана   для читачів польською 
мовою (“Ogród Metternicha”), а у 2021 р. – англомовної авдиторії 
(“The Defense of Metternich Garden”, “Оборона саду Меттерніха”). 
Без сумніву, враховуючи те, що ці праці були написані у різні 
періоди становлення українського суспільства, акценти та контексти 
у написанні текстів різних років – відчасти відрізняються.  

Так, використовуючи відому тезу німецького і австрійського 
політичного діяча та канцлера ХІХ ст. Клемента фон Меттерніха 
про те, що Азія територіально починається за огорожею його саду, 
який розташований на південно-східній околиці Відня, Микола 
Рябчук доповнює цю думку, наводячи твердження канцлера Західної 
Німеччини Конрада Аденауера, який у 1949-му році сказав, що Азія 
розпочинається за огорожею “Саду Меттерніха”. До слова, простір 
азійської культури уособлював для представників європейської 
цивілізації як щось варварське та вороже, щось таке, що здатне 
поруйнувати підвалини культури Старої Європи: “Захід завжди 
усвідомлював, що на схід від Ельби й Меттерніхового саду лежить 
також Европа, дарма що значно бідніша й упосліджена. Вони знали, 
що ця Европа не прийняла свого ‘азіятського’ статусу добровільно, 
навпаки – вона раз-у-раз намагалася цього статусу позбутися всіма 
можливими засобами. Але, з іншого боку, Захід завжди відчував, 
що щось із цією частиною Европи не гаразд, раз вона дозволила 
себе проковтнути совєтам, і не лише совєтам – упродовж усієї своєї 
невольничої історії. Скоріш за все, вона була сама в тому винна: вона 
була, правдоподібно, сама схильна до поневолення…” [2].

За словами М.Рябчука, образ “Саду Меттерніха” свого часу 
став ілюстрацією переосмислення української історії та культури, 
головно, механізмів її “відчуження” чи “включення – виключення” 
у європейський цивілізаційний простір: “Це спроба замислитися над 
тим, як це бути виключеним, загнаним за огорожу цього саду – не 
лише дискурсивно, а й політично” [5]. Адже, як стверджує М.Рябчук, 
Клемент фон Меттерніх обіймав посаду імперського канцлера, 
а частина України свого часу входила до складу Австрійської імперії 
Габсбургів, відтак, була частиною європейського і географічного, 
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й історичного, і  культурного простору: “Спільна загроза зі 
‘Сходу’ об’єднувала східних і західних европейців куди дужче, 
ніж так звана спільна культурна спадщина. ‘Азія’ – цей могутній 
і загадковий ‘Інший’ – великою мірою прислужила формуванню 
‘спільної’  европейської  ідентичности. І  хоч західні европейці 
знали, що ‘справжня’ Европа кінчається десь за Віднем та Ельбою, 
‘несправжня’ Европа була для них усе-таки кращим сусідом, ніж 
‘щонайсправжнісінька’ Азія” [2]. 

Ситуація “виключення” України  за “огорожу саду Меттерніха” 
ілюструється Миколою Рябчуком цікавими матеріалами, які 
наводить британський історик, письменник та  журналіст 
Тімоті Гартон Еш (Timothy Garton Ash). Перший факт стосується 
Помаранчевої революції, коли згодом були спроби звернення до 
представників Європейського Союзу розглянути перспективу 
України до членства в ЄС. Натомість, відповіддю була необхідність 
спочатку організувати загальноєвропейські обговорення: чи 
Україну, взагалі, слід трактувати європейською країною. Лише в 
березні 2022 року, на другому тижні російського повномасштабного  
вторгнення, у Версальському палаці під час зустрічі лідерів країн ЄС 
було заявлено, що Україна є членом європейської родини. Але за це 
уже було заплачено великою кількістю крові, зусиль і страждань, 
і досі платиться. Це ціна цього виключення [5]. Тож, інтерпретуючи 
метафору “Саду Меттерніха” в умовах російсько-української війни, 
можемо констатувати, що вона покликана не тільки окреслити стан 
відмежування української культури від європейського ареалу, а, 
радше, показати, наскільки глибинними цінностями й духовними 
основами є підвалини  сучасного українського суспільства навіть 
попри “включення до саду”. 
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КУЛЬТУРНА КОЛОНІЗАЦІЯ: ПЕРЕОСМИСЛЕННЯ 
РОСІЙСЬКО-РАДЯНСЬКОГО СПАДКУ

Триваюча російсько-українська війна актуалізувала питання 
російсько-українських відносин з різних перспектив. Повсюдне 
акцентування російської пропаганди та російських політичних еліт 
на історичній та культурній спорідненості українців і росіян (яка, 
як це не парадоксально, стала й приводом для військової експансії 
та фактичної окупації ), стає слушною нагодою для ревізії цих 
історичних зв’язків. Протягом останніх років для аналізу цих питань 
виразно актуалізувались (пост)колоніальні студії.

Питання колоніального становища української спільноти 
в російській та  радянських імперіях не нове1 і  досі викликає 

1.	 Тут варто звернути увагу передусім на такі праці, як Mark von Hagen. 
From Imperial Russia to Colonial Ukraine. In: Roesin Healy, Enrico Dal 
Lago (eds.) The Shadow of Colonialism on Europe’s Modern Past. Palgrave, 
McMillan, 2014. Р. 173–193; Stephen Velychenko. Painting Imperialism and 
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https://www.ji.lviv.ua/n13texts/riabchuk.htm
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жваві дискусії. Якщо з точки зору економічних зв’язків типово 
колоніальні відносини між Києвом та Москвою справді можна 
піддавати сумніву2, то в площині культури риси саме колоніальних 
стратегій щодо українців протягом, як мінімум, ХІХ і ХХ століть, 
були відчутними. Прикметно, що наприклад, Ярослав Грицак досить 
скептично ставиться до колоніальної рамки для аналізу України в 
СРСР, водночас стверджує, що “український випадок становить 
таку широку шкалу колоніальних досвідів, що їх важко зібрати в 
під однією колоніальною парасолькою”.3 Водночас Микола Рябчук 
взагалі прирівнює один з ключових аспектів радянської культурної 
політики  – мовну русифікацію  – до класичних імперських 
колоніальних і расистських політик, так, як їх описував Франц 
Фанон. Безумовно, можна і варто продовжувати дискусію про те, 
чи колоніальна рамка точно (чи навпаки – недостатньо) відповідає 
становищу України в СРСР, але важко сперечатись з тим, що досвід 
українців в радянський період мав виразний колоніальний присмак.

Марко Павлишин у своїй ключовій для українських пост-
колоніальних студій праці “Козаки на Ямайці: постколоніальні риси 
в сучасній українській культурі” підкреслював, що одна з головних 
стратегій колоніального впливу в культурі полягає у формуванні 
ієрархії цінностей, за допомогою якої можна відобразити і немовби 
“зафіксувати” панівне (і, відповідно, підпорядковане) становище 
тієї чи іншої спільноти. Таке формування ієрархії було безумовно 
притаманне російській культурі в імперських період4  і попри 
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Division, 2015; Bohdan Krawchenko. Social Change and National 
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2.	 Генадій Єфіменко, Взаємовідносини Кремля та радянської України: 
економічний аспект (1917–1919 рр.), 2018.

3.	 Yaroslav Hrytsak, The Postcolonial is not Enough. In: Slavic Review, Vol. 74, 
No. 4. Winter 2015. s. 733.
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заявлений інтернаціоналізм і “братерство народів” в радянській 
“сім’ї”, продовжувалось й у ХХ столітті. При цьому, акцент на 
вивищенні російського елементу над українським елементом 
надавав радянській культурній політиці виразних колоніальних рис.      

Культурна колонізація в СРСР відбувалась на багатьох рівнях, 
спробуємо побіжно зупинитись бодай на ключових моментах 
такої політики. Найбільш очевидною площиною культурної 
колонізації було штучне витіснення української мови. З цією метою 
радянське керівництво залучало найбільш широку шкалу засобів: 
поступову русифікацію освіти і витіснення української мови зі шкіл, 
формування психологічних стереотипів, русифікацію періодичних 
видань і використання адміністративного ресурсу та пропаганди. 
Зрештою, така політика була відносно успішною, українська мова 
значною мірою перетворилась на “чорну шкіру” для аборигенів, як 
метафорично мовну ситуацію в СРСР окреслив Микола Рябчук. 

Ще однією площиною культурної колонізації було переписування 
історії. Ключовим моментом для формування офіційної концепції 
історичних російсько-українських відносин був 1954, коли с СРСР 
масштабно святкували 300-ліття Переяславської ради, яку тоді 
офіційно інтерпретували як “Трьохсотліття воз’єднання України 
з  Росією”. В  рамках святкувань було опубліковано радянську 
історичну концепцію, яка визначальною мірою підпорядковувала 
історію України російській історії і фіксувала становище “молодших 
братів” для українців, які боролись “не за незалежність, а  за 
воз’єднання з Росією”. 

Виразно колоніальними мотивами була пронизана й радянська 
поп-культура й література загалом, що неодноразово підкреслювали 
різні дослідники.5 Зрештою, всі ці питання (при чому часто 
безпосередньо з використанням лексики характерної саме для 
колоніальних студій) часто ставали предметом аналізу в текстах 
українських дисидентів ще в радянський період. Мова йде як про 
відоміші праці на кшталт “Інтернаціоналізму чи русифікації?” 
Івана Дзюби чи “Приєднання чи воз’єднання?” Михайла 
Брайчевського, так і про менш популярні серед широкого загалу 

5.	 Лариса Масенко. Мова радянського тоталітаризму. Київ, 2017.
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(але жодним чином не менш важливі) тексти Олекси Тихого чи, 
наприклад, “Київський лист” Валерія Марченка. З цієї точки зору  
український дисидентський рух варто також сприймати як частину 
антиколоніального руху або одну з його форм.     

Каналів колоніальної політики, безумовно було набагато більше, 
так само як і протидії їй. Можна згадати бодай про роль церкви, 
армії, спортивних секцій і змагань чи, звичайно ж, політики пам’яті.  
Фактично, стратегій культурної колонізації було практично стільки 
ж, скільки й культурної політики загалом – тобто безліч. 

Всі ці аспекти культурного життя української спільноти 
мали б стати предметом аналізу і переосмислення. В українській 
культурі безумовно можна віднайти цілий ряд феноменів, які 
мають постколоніальний характер. Він проявляється у складній 
мовній ситуації, у присутності російських експертів в українському 
медійному просторі чи засиллі російського поп-культурного 
продукту в Україні. Часто йдеться про те, що Франц Фанон називав 
“інерцією колонізації”. Тобто ситуацією, коли спільнота де-юре 
більше не знаходиться під військовим чи політичним тиском, однак 
сама “за інерцією” продовжує відтворювати колоніальну ситуацію 
для самої себе. З точки зору переосмислення історичного спадку 
в українській культурі саме ця площина на сьогодні становить 
найбільш важливі і масштабні виклики.    

Нестерова Джошкун, Світлана 

Бартинський університет, кафедра філософії,  
м. Бартин, Туреччина

МОВА ВОРОГА ЯК ОКУПАНТ СВІДОМОСТІ: 
ПОСТКОЛОНІАЛЬНИЙ ВИМІР РОСІЙСЬКОМОВНОСТІ 

В УКРАЇНІ

Проблема російськомовності в сучасній Україні, попри всім 
відомі й зрозумілі історичні та політичні причини цього явища, 
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а також попри очевидну роль російської мови як провокативного 
фактора та провідника ворожої пропаганди й наративів у ході 
російської військової агресії, все ж є набагато складнішою, ніж 
може видаватися на перший погляд. Хоча в нинішніх умовах в 
українському суспільстві спостерігається безпрецедентна відмова 
від використання російської та перехід на українську [Безсмертна, 
2022; Білянюк, 2000; Кулик, 2024], ця мова залишає свій слід – 
а відповідно й вплив – навіть на тих громадян, які рішуче та свідомо 
припинили послуговуватися нею у повсякденному спілкуванні.

Сьогодні в Україні російська мова однозначно асоціюється 
з  агресією та  злочинами, викликає відразу й гнів. Її поява 
у публічному просторі сприймається як індикатор небезпеки, 
що посилює тривожність і стрес. Однак водночас для багатьох 
громадян України, які виросли в російськомовному середовищі, ця 
мова залишається мовою матері, мовою дитинства, носієм пам’яті 
та досвіду. Це та мова, якою досі промовляє їхній внутрішній голос, 
навіть якщо в публічному просторі вони вже говорять українською. 
Для таких людей внутрішній супротив російській мові автоматично 
може призводити до заперечення важливої частини власного 
досвіду та ідентичності. Водночас неспроможність “заглушити” 
цей внутрішній голос викликає почуття провини. Дослідження 
соціолінгвістів показують, що навіть ті, хто свідомо перейшов на 
українську, продовжують відчувати внутрішню амбівалентність 
і сором через “російську, що говорить усередині них” [Warditz 
& Meir, 2024]. Так виникає ще один, внутрішній конфлікт, який 
доповнює зовнішній військовий конфлікт і виснажує емоційні 
та інтелектуальні ресурси особистості. Таким чином, мова агресора 
продовжує діяти в інтересах агресора – уже не зовні, а всередині 
свідомості.

Зазначена проблема може бути сформульована таким чином: 
мова ворога в українському контексті, це не просто засіб комунікації, 
а структура влади, носій травми й інструмент колонізації свідомості. 
Російська мова виступає як невидимий окупант: вона залишається 
в мисленні, у  несвідомих асоціаціях та  реакціях. Відмова від 
неї для значної частини суспільства стала актом політичного 
самовизначення, проте водночас джерелом внутрішнього конфлікту, 
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оскільки мова, у якій людина формувалася, не може бути просто 
стерта з пам’яті чи “вимкнена” зусиллям волі. В умовах війни 
ця ситуація також ускладнює об’єктивне оцінювання позицій 
інших людей у процесі надзвичайно важливого розмежування на 
“своїх” та “чужих”. Очевидно, що така багатовимірна проблема 
потребує міждисциплінарного розгляду у площинах філософії, 
соціолінгвістики, культурної антропології та психології травми.

Чи можливо примусити замовкнути внутрішній голос, 
що промовляє мовою ворога? Філософська традиція, зокрема 
герменевтика, надала вагомі інструменти для осмислення 
зв’язку людини з  мовою і  висвітлення цієї подвійності. Як 
відомо, герменевтика стверджує фундаментальність мовного 
виміру людської екзистенції. Мартін Гайдеггер визначав мову як 
“домівку буття” – простір, де людина мешкає у світі [Heidegger, 
1998]. Якщо перенести цю метафору в український контекст, то 
“мова ворога” постає як в’язниця буття, примусове житло, яке 
нав’язує чужу систему координат. Ганс-Ґеорг Ґадамер розвиває 
ідею Гайдеггера, наголошуючи на первинності мови у формуванні 
свідомості. На його думку, те, що ми здатні мислити, уже визначене 
мовою, у  якій ми були виховані, за посередництвом якої ми 
опанували та осмислили світ [Ґадамер, 2000: 421–428]. У цьому 
сенсі перша мова має сакральний вимір: вона творить саму 
структуру досвіду. Саме тому відчуження від російської мови або 
роз-чарування (як позбавлення “чар”) для багатьох українців є 
актом звільнення від впливу насильно насадженої системи значень. 
Це перший крок до звільнення свідомості. У праці “Батьківщина 
і мова” Ґадамер стверджує, що для особистості “батьківщина – це 
передусім мовна батьківщина”, і тому розірвання зв’язку з мовою 
спричиняє досвід своєрідного “вигнання”. На його думку, зцілення 
від такого розриву можливе лише шляхом занурення в іншу мову 
[Ґадамер, 2001: 189]. Можна сказати, що для українців звільнення 
від принад і кайданів примусової русифікації є хоч і травматичним, 
але єдино можливим шляхом “повернення додому”. Таким чином, 
сьогоднішній мовний зсув в Україні - перехід від російської до 
української - є не лише лінгвістичним, не просто політичним чи 
етичним, але й екзистенційним процесом.
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Важливою та продуктивною може бути спроба розглянути 
феномен російськомовності в Україні крізь призму постколоніальних 
і деколоніальних студій. Ситуація, коли деколонізована спільнота 
продовжує мислити та спілкуватися мовою колонізатора, навіть 
відкинувши його політичний чи моральний авторитет, добре відома 
у постколоніальних дослідженнях, хоча кожен випадок має власну 
історичну та культурну специфіку. Соціолінгвісти називають цей 
феномен лінгвістичним самовідчуженням (linguistic alienation), 
коли колонізаторська мова стає інтерналізованим середовищем 
мислення [Skutnabb-Kangas, 2000]. Ця ситуація супроводжується 
низкою негативних емоцій: соромом, провиною, ворожістю до 
себе, амбівалентністю тощо. Постколоніальна теорія пояснює 
цей розрив через поняття мовної травми, переживання провини 
за використання мови, яка одночасно є і “своєю”, і “чужою”. Цей 
стан позначається терміном “внутрішня колоніальність мови”, 
коли колонізаторська мова функціонує як система відлуння в 
підсвідомості, утворюючи когнітивну залежність. Як зазначає 
видатний мислитель і  борець з  колоніалізмом Ф. Фанон, 
колонізований “мислить мовою іншого і соромиться власної тиші” 
[Fanon, 1952: 38]. Про проблему мовної експансії писали й ірландські 
інтелектуали. Наприклад, Шон О’Туама називає англійську 
“мовою рани”. Політика відродження Ірландської Вільної Держави 
трактувала ірландську мову як засіб зцілення, проте багато носіїв 
ірландської продовжували жити у стані двомовної напруги. Схожа 
ситуація спостерігається також у сучасній Індії, де англійська мова 
залишається амбівалентним маркером як статусу, так і відчуження. 
У книзі “Деколонізація розуму” кенійський дослідник і письменник 
Нґуґі ва Тхіонґо розглядає мову одночасно як інструмент гноблення 
та як можливість творчого опору. Аналізуючи наслідки нав’язаної 
колонізаторами англомовної освіти, він наголошує, що саме через 
мову колоніальна залежність зберігається у свідомості кенійців 
навіть після формального здобуття політичної незалежності [Ngũgĩ 
wa Thiong’o, 1986].

Як показує досвід Ірландії чи Алжиру, радикальні заборони 
часто відтворюють ту саму логіку домінування, проти якої вони 
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спрямовані [Mehadar, 2020]. Подолання залежності можливе лише 
через усвідомлення причин, переосмислення досвіду минулого 
та  формування нових суспільних цінностей у  безпечному й 
продуктивному середовищі української мови та мовлення. Тож 
головним шляхом подолання проблеми російськомовності в 
Україні є всебічне сприяння опануванню й максимально широкому 
використанню української мови в усіх сферах суспільної взаємодії. 
Зростання запиту на освітні та культурні програми й практики, 
що спостерігається у східних регіонах країни [Kudriavtseva, 2025], 
свідчить про перелом у ставленні до мовного питання. Мова, яка 
ще вчора сприймалася як формальний інструмент, сьогодні постає 
“екзистенційним прихистком”, територією зцілення та відновлення. 
Українська мова постає як простір безпеки, як простір свободи 
та єдино можливого консенсуса та спільного майбутнього.  
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РОЛЬ КУЛЬТУРНОГО МЕНЕДЖМЕНТУ  
В МІЖКУЛЬТУРНІЙ КОМУНІКАЦІЇ ПІД ЧАС ВІЙНИ

У тезах розглядається значення культурного менеджменту як 
інструменту міжкультурної комунікації в умовах війни. Акцент 
зроблено на ролі культурних інституцій, митців і менеджерів 
культури у формуванні позитивного міжнародного іміджу України, 
консолідації громад, розвитку діалогу культур та підтримці 
цінностей гуманізму. Проаналізовано практичні кейси з діяльності 
українських культурних ініціатив, які функціонують у період війни.

Ключові слова: культурний менеджмент, міжкультурна 
комунікація, війна, культурна дипломатія, гуманітарна стійкість, 
культурні ініціативи.

У час війни культура перестає бути сферою суто мистецьких 
та естетичних практик – вона стає формою соціального опору та 
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комунікації цінностей. Міжкультурна комунікація, яка зазвичай 
має миротворчий і інтеграційний потенціал, в умовах війни 
набуває особливої ваги, адже визначає, як світ сприймає країну-
жертву агресії, її народ і культуру. Це особливо актуальний аспект 
нашої війни за культуру та існування, адже почасти за кордоном 
доводиться пояснювати чим ж ми українці відрізняємося від 
москальської орди.

У цьому контексті культурний менеджмент – це не лише 
управління культурними ресурсами, а стратегічне проєктування 
комунікацій, спрямованих на створення культурних містків, діалогів 
і взаєморозуміння між різними спільнотами.

Традиційно культурний менеджмент визначають як систему 
організаційно-комунікаційних дій, спрямованих на реалізацію 
культурних проєктів, розвиток інституцій і формування культурної 
політики. В умовах війни ці функції набувають кризового виміру 
(кризовий менеджмент [2, 4]). Менеджери культури змушені діяти 
в ситуації нестабільності, ризику, емоційного напруження та 
моральних викликів. 

Війна змінює культурне поле:
•	 багато культурних інституцій евакуйовані або зруйновані;
•	 митці працюють у режимі «культурного фронту»;
•	 аудиторії стають глобальними завдяки цифровим медіа;
•	 культура стає засобом комунікації на рівні держав, діаспор 

і громадянського суспільства.
Менеджер культури перетворюється на комунікатора 

між культурами – він має не лише координувати ресурси, а й 
налагоджувати діалог між українською культурою та міжнародною 
спільнотою.

Відповідно, міжкультурна комунікація стає стратегічним 
ресурсом гуманітарної політики. Адже в час війни вона не лише 
про обмін культурними продуктами, а, власне, про боротьбу 
за смисли (відомий український науковець Георгій Почепцов 
вживає термін «смислові війни» [1]). Вона стає плацдармом для: 
формування наративу про українську культуру як про культуру 
свободи; подолання стереотипів та радянських імперських уявлень 
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про «спільну культуру» (питання суб’єктності); утвердження у світі 
ціннісного бачення України як демократичної європейської нації.

Культурний менеджмент у цьому контексті виконує медіативну 
функцію та функцію м’якої сили: він створює простори для діалогу, 
перекладу, співпраці та взаємного пізнання культур.

Наприклад, проєкт «Ukrainian Institute» – це багатогранна 
ініціатива Українського інституту, спрямована на популяризацію 
української культури, історії, кухні та сучасності у світі. Він 
координує міжнародні програми на підтримку української 
культури – виставки, кінопокази, лекції, резиденції. У 2022–2025 
роках інститут реалізував кампанію #UkraineEverywhere, що 
популяризує українську культуру як частину європейської 
цивілізаційної спадщини.

Ініціатива «Artists at Risk» у співпраці з українськими 
культурними менеджерами створила мережу резиденцій у Європі 
для митців, які були змушені залишити Україну. Це сприяло 
формуванню культурного діалогу на рівні особистих історій, у якому 
мистецтво стає мовою взаєморозуміння.

Такі ініціативи стають можливими завдяки сучасним медійним 
можливостям, адже сучасний менеджмент – це цифровий 
культурний менеджмент і глобальні комунікаційні платформ. 
В умовах війни (а до цього ж ще й війни гібридної) цифрові 
інструменти стали основою міжкультурної взаємодії. Онлайн-
формати – 3-d виставки, концерти, освітні програми дозволяють 
культурі залишатися присутньою навіть у періоди фізичної ізоляції. 
Для цього культурні менеджери активно використовують:

•	 соціальні мережі для міжнародного інформування про події 
в Україні;

•	 цифрові архіви для документування руйнувань культурної 
спадщини;

•	 віртуальні тури українськими музеями, які зберігають 
доступність культури;

•	 стрімінгові платформи (наприклад, Megogo, Takflix, Netflix) 
для трансляції українських фільмів за кордон.

Приміром, фестиваль Docudays UA у 2023–2024 роках 
реалізував міжнародну онлайн-програму «Empathy for Ukraine», 
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де документальне кіно стало засобом етичної комунікації між 
культурами – глядачі з різних країн мали можливість «почути» 
голоси українців через особисті історії війни.

Ще одним важливим інструментом міжкультурного діалогу та 
формою міжкультурної комунікації є культурна дипломатія. Вона 
базується на принципі «м’якої сили» (soft power) [3], коли культурні 
цінності впливають на формування міжнародної довіри. «Культурна 
дипломатія – це елегантний тандем мистецтва і політики».

Український культурний менеджмент сьогодні є частиною 
глобальної дипломатичної екосистеми завдяки багатьом ініціативам:

•	 «Ukrainian Pavilion» на Венеційській бієнале;
•	 «Days of Ukrainian Culture» у Берліні, Парижі, Варшаві;
•	 співпраця з ЮНЕСКО у сфері захисту спадщини – 

створюється простір діалогу, де мистецтво стає мовою 
миру, співчуття і взаємної підтримки.

Такі проєкти мають подвійну функцію: репрезентаційну 
(іміджеву) та комунікативну, адже кожен культурний захід 
перетворюється на інструмент дипломатії, здатний змінювати 
сприйняття України у світі.

Очевидно, що культурна комунікація потребує професійних 
компетентностей і відповідної кваліфікації. Війна довела та 
підкреслила, що культурні менеджери мають володіти не лише 
знаннями з менеджменту, а й інтеркультурною чутливістю, 
розумінням символічних кодів інших культур, умінням вести діалог 
навіть у ситуації конфлікту.

В Україні дедалі більше університетів відкривають програми з 
культурного менеджменту та комунікацій (в тому числі й ЛНУ ім. 
Івана Франка, де на кафедрі теорії та історії культури такий курс 
реалізовано), які включають курси з міжкультурної комунікації, 
культурної політики, медіації, медіаграмотності. Це сприяє 
інституційному укоріненню гуманітарної стійкості.

Культурний менеджмент, використовуючи гуманітарну 
дипломатію формує певну синергію для миру. У час війни важливо 
не лише зберігати культуру, а й вести комунікацію через неї. 
Гуманітарна дипломатія, що використовує культурні практики 
(виставки, освітні програми, культурні обміни), стає ефективним 
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способом протидії ізоляції, дезінформації та культурному 
імперіалізму (колоніалізму).

Культурні менеджери повинні створювати середовище, у якому 
співпраця перемагає ворожнечу, а мистецтво – насильство. На нашу 
думку, саме у цьому виявляється місія культурного менеджменту: 
через комунікацію і творчість утверджувати гідність, свободу, 
взаємоповагу.

Висновки
Культурний менеджмент у час війни – це практика комунікації 

через цінності. Він забезпечує поширення правдивої інформації про 
Україну у світі; підтримку міжнародної солідарності через культурні 
ініціативи; збереження та репрезентацію культурної спадщини 
та розвиток мережевих форматів співпраці між культурами; 
формування нової етики міжкультурного діалогу, заснованої на 
довірі, взаємній емпатії та культурному різноманітті.

Таким чином, культурний менеджмент стає ключовою ланкою 
гуманітарного фронту, який об’єднує людей і нації навколо ідеї миру, 
гідності та культури. А у випадку України – це ще одне поле бою за 
свою незалежність.

Список літератури
1.	 Почепцов Г. Г. Смислові та інформаційні війни. Інформаційне 

суспільство. 2013. Вип. 18. С. 21-27.
2.	 Руденко, О., & Шнайдер, Р. (2025). МЕНЕДЖМЕНТ В УМОВАХ 

КРИЗИ: ІНТЕГРАЦІЯ СТРАТЕГІЧНОГО МИСЛЕННЯ ТА 
АНТИКРИЗОВИХ РІШЕНЬ. Економіка та суспільство, (76). https://
doi.org/10.32782/2524-0072/2025-76-82.

3.	 Nye, J. Soft Power: The Means to Success in World Politics. New York: 
PublicAffairs, 2004.

4.	 Holla, K., Titko, M., & Ristvej, J. (Eds). (2018). Crisis Management - 
Theory and Practice. InTech. doi: 10.5772/intechopen.71641.

https://doi.org/10.32782/2524-0072/2025-76-82
https://doi.org/10.32782/2524-0072/2025-76-82


– 107 –

Сафонік Лідія
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ПОСТКОЛОНІАЛЬНИЙ ВИМІР ВІЙНИ ТА ВИКЛИКИ 
ДЕКОЛОНІЗАЦІЇ УКРАЇНИ

У сучасному українському гуманітарному просторі 
присутня думка, що російсько-українська війна носить явний 
постколоніальний характер, оскільки наявними є російські імперські 
прагнення  зберегти владу над Україною, яку вони сприймають 
як колишньою колонію. Аналізуючи російсько-українську війну 
через призму постколоніальних студій, залучимо класичні теорії 
постколоніалізму (Е. Саїд, Г. Бгабга, Ф. Фанон, Ґ. Чакрабарті, Г. 
Співак, А. Кіхано, В. Міньйоло та інші), так і сучасні англомовні 
інтерпретації (Т. Снайдер, Ен. Епплбаум, Р. Суні, М. Бейсінгер 
та інші), а також широке коло українських інтелектуалів (С. Плохій, 
Я. Грицак, Г. Грабович, О. Агеєва, Т. Яковина, О. Гнатюк, В. Ауербах, 
С. Квіт, С. Сафонік та інші). На грунті цих досліджень оприявнено, 
що війна не лише репрезентує зіткнення держав, але водночас  є 
прикладом колоніального насильства, спрямованого на знищення 
суб’єктності іншого, історичної, мовної, культурної, символічної 
та інституційної. Окрім того війна прискорює процеси деколонізації 
та впливає на формування модерної української ідентичності. 

Отже, виклики деколонізації пов’язані із процесами 
культурної, політичної та психологічної деколонізації українського 
суспільства. Едвард Саїд у своїй праці “Орієнталізм” підкреслює, 
що колоніалізм функціонує не лише як політичне чи економічне 
домінування, а також як система виробництва знань і наративів, 
які легітимують владу метрополії [4, p. 32–36], відтак цілком слушно 
стверджувати, що  російсько-українська війна  є продовженням 
є імперського російського проєкту. Колоніальний дискурс загал є 
механізмом контролю, тому Е. Саїд показуває, що імперія завжди 
нав’язує колонізованому народові не лише політичні структури, 
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а й структури інтерпретації власної історії, бо   “контроль над 
Орієнтом означав також контроль над тим, як Орієнт мислиться, 
описується і уявляється” [4, p. 55]. В контексті України контроль 
полягає у запереченні автономності української історії, зневагою 
українського культурного простору, знеціненні української мови 
тощо. Постколоніальне повернення до української мови є не лише 
культурним актом, але й політичною практикою самоствердження. 
У термінах постколоніальної теорії – це “відвоювання голосу” 
(Співак) [11, p. 271].

Франц Фанон у  своїй праці “Гнані і  голодні” зазначає, 
що  “колоніалізм розпочинається з  насильства і  лише через 
насильство може зберігатися” [6, p. 23], що пояснює російську 
агресію щодо України. Водночас український дослідник Микола 
Рябчук у праці “Від Малоросії до України” наголошує, що “російсько-
українська війна – це логічний результат багатовікового імперського 
ставлення до України, яке так і не було переосмислене російською 
політичною культурою” [3, с.  41]. У  такий спосіб російсько-
українську війна розглядаємо як наслідок незавершеного процесу 
деколонізації у Східній Європі. Тому деколонізаційні рухи покликані 
повернути власний голос гнобленому народу. У праці “Прощання 
з  імперією” Ольга Гнатюк вказує, що   “повернення історії – це 
повернення голосу народу, який надто довго говорив чужими 
словами” [1, с. 19]. Цей процес стрімко пришвидшується у час 
війни,  у час, коли коли суспільство відчуває потребу очищення від 
імперських інтерпретацій. Ф. Фанон у праці “Чорна шкіра, білі маски” 
вказує на небезпеки внутрішньої колонізації, коли “колонізований 
дивиться на себе очима колонізатора” [8, p. 90]. Роки російської 
колонізації України залишають свої сліди, а саме у форматі засилля 
російськомовців, знецінення власної мови і культури, у стереотипах 
мислення і звичок тощо. 

Гомі Бгабга у праці “Локалізація культури” вводить концепцію 
третього простору, – місця, де перетинаються культури і формується 
нова ідентичність. “У третьому просторі народжуються нові 
знаки ідентичності, що не належать повністю жодній зі сторін” 
[7, p.  56]. Чи є ознаки гібридності і  третього простору (Гомі 
Бгабга) в Україні? З одного боку в українському контексті третій 
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простір прослідковуємо через змішування культурних практиках 
й форм міської культури; мистецтво, що поєднують травму й 
опір, з іншого, – добровольчий і волонтерський рух; військовий, 
політичний і  соціальний опір агресії, непоодинокі випадки 
самопожертви, солідарності й допомоги. Саме тому Ярослав Грицак 
наголошує, що війна прискорює процес модерної націєтворчої 
трансформації: “Україна переживає не лише війну, а й момент 
прискореної модернізації”. [2, с. 14]. Згідно з його думкою, саме 
імперська структура російської ідентичності не може прийняти 
існування модерної української нації. 

Анíбал Кіхано у  своїй праці “Колоніальність влади, 
євроцентризм і Латинська Америка” визначає колоніальність 
як епістемічну залежність, коли домінуюча культура визначає, 
які знання вважати “істинними” [10, p. 533]. Вальтер Міньйоло 
у  праці “Темніша сторона західної модерності” наголошує, 
що “деколонізація знання – це відновлення можливості говорити 
зі свого місця, а не з позиції імперського центру” [9, p. 12]. Власне 
в Україні актуалізовано  перегляд шкільних програм; формування 
україномовної науки; відновлення літературного й культурного 
канону; переосмислення історіографії подій ХХ століття тощо. 
Для  українців  європейська суб’єктність є альтернативою 
імперському простору. Тімоті Снайдер у праці “Шлях до несвободи. 
Росія, Європа, Америка” пише про Україну як ключовий простір 
боротьби за свободу у постімперському регіоні, бо “Україна показує, 
як народи здобувають свободу, відкидаючи імперські схеми” [5, 
p. 178]. 

Постколоніальний вимір російсько-української війни дозволяє 
побачити її як боротьбу за право на суб’єктність, за право на власний 
наратив, за право на ідентичність, за право бути поза імперією. 
Внесок українських інтелектуалів у цю дискусію є унікальний, 
бо вони демонструють, що деколонізація не є суто теоретичним 
завданням, а живим процесом, який відбувається в умовах війни. 
Постколоніальний вимір війни ще у тому, що війна, попри усю 
свою травматичність, є звільненням від імперської культурної, 
психологічної та політичної залежності. Україна сьогодні, нехай 
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з труднощами, вибудовує суб’єктність не лише у військовому, а й 
у символічному, мовному, історичному та епістемічному вимірах. 
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МІЖНАРОДНІ ІНСТИТУЦІЇ І ФІЛОСОФІЯ МИРУ: 
МІЖКУЛЬТУРНА КОМУНІКАЦІЯ  

У ГЛОБАЛЬНОМУ ВИМІРІ

Сучасний світ невпинно трансформується та  протистоїть 
численним викликам  – від військових конфліктів до криз 
довіри між культурами. В той час як політичні інструменти все 
частіше виявляються безсилими перед масштабами людського 
страждання, більшої ваги набуває філософія миру, заснована 
на ідеях взаєморозуміння, відповідальності та діалогу. В цьому 
ключі міжнародні інституції, передусім ЮНЕСКО та ООН, стають 
осередками не тільки політичного, а й морально-комунікативного 
посередництва між культурами.

Ідея миру як раціонального та морального ідеалу має давню 
філософську традицію. І. Кант у  трактаті “До вічного миру” 
сформулював принципи співіснування народів та держав, у якому 
моральна автономія людини поєднується з правом на свободу 
[1]. На  основі його ідей сформувалася концепція глобальної 
відповідальності, яка згодом знайшла своє практичне втілення 
у діяльності міжнародних організацій. Подальший розвиток цієї 
думки прослідковується в роботах Ю. Габермаса, який обґрунтовує 
концепцію комунікативної дії як такої, яка є єдиною формою 
раціональності, що здатна забезпечити справжнє порозуміння 
між народами [2]. Таким чином мир постає як наслідок відкритого 
діалогу, де сторони визнають рівність та гідність одне одного.

Етичний вимір діалогу також розкриває Е. Левінас. Він 
підкреслює, що  початок етики полягає у  зустрічі з  Іншим і  в 
усвідомленні власної відповідальності перед ним [3]. Саме ця ідея 
і лягла в основу сучасного розуміння міжкультурної комунікації 
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як взаємної готовності прийняти іншу точку зору. К.-О. Апель, 
розвиваючи теорію комунікативної етики, наголошує на тому, 
що  моральна свідомість стає універсальною тільки в тому 
випадку, коли базується на діалозі, який визнає кожного учасника 
рівноправним суб’єктом [4]. У цьому сенсі філософія миру дуже 
тісно переплітається з  культурою спілкування, а  міжнародні 
інституції виконують роль посередників у цьому моральному 
просторі.

ООН та  ЮНЕСКО втілюють те, що  можна назвати 
інституалізацією філософії миру. Будучи заснованою в 1945 році, 
Організація Об’єднаних Націй прагне підтримувати міжнародний 
порядок, заснований на принципах справедливості, рівності 
та поваги [6]. Її діяльність не обмежується політичними рішеннями. 
Це також простір для обміну ідеями, культурними практиками 
та  моделями порозуміння. ЮНЕСКО, в свою чергу реалізує 
гуманістичний підхід до миру через програми у  сфері науки, 
культури та освіти, зокрема через ініціативу “Culture of peace”, 
яка підкреслює значення освіти у формуванні культури діалогу 
[5]. У цих проектах відчувається віра в те що мир починається 
у свідомості людини, у її здатності розуміти та приймати іншого.

Міжкультурна комунікація у цьому контексті постає не просто 
технічним обміном інформацією, а й глибоким антропологічним 
процесом. Вона є формою морального досвіду, в якому різноманітні 
культури визнають власну обмеженість і  вчаться бачити в 
різноманітті джерело розвитку. Таке бачення перекликається 
з концепцією сталого розвитку, сформульованою ООН у 2015 році, 
де мета 16 безпосередньо стосується підтримки миру, справедливості 
та ефективних інституцій [8]. Таким чином міжнародні організації 
стають не лише адміністративними структурами, а моральними 
авторитетами, які відстоюють людяність і сприяють справжньому 
діалогу між народами.

Варто зазначити, що  міжкультурна комунікація має й 
екзистенційний вимір: вона не лише створює простір для 
дипломатії, а й допомагає долати відчуження, страх та ворожість. 
Як показує практика миротворчих місій ООН, найважливішим 
кроком до злагоди є не примирення на папері, а  відновлення 
довіри між людьми. Тут філософія миру перетворюється на живу 
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практику – у здатність розмовляти після насильства та будувати 
після руйнування. Це той вимір людяності, який не може бути 
досягнутий без духовного та культурного зусилля.

Отже, міжнародні інституції виконують подвійну роль: вони є 
посередниками у політиці, але водночас провідниками універсальної 
етики. Їхня діяльність свідчить що мир – не статистика, а процес 
який потребує оновлення через культуру, освіту та комунікацію. 
Філософія миру постає не як абстрактна теорія, а як практичний 
путівник для всього людства. Вона вчить, що тільки через діалог 
та  взаєморозуміння можна побудувати майбутнє, у  якому 
різноманіття культур стане не джерелом суперечок, а основою 
спільного подальшого розвитку.

ООН та ЮНЕСКО, є не лише адміністративними структурами, 
а  й символами віри в силу людського розуму та  моральної 
відповідальності. Вони уособлюють те, шо І. Кант називав 
“практичним розумом” – здатністю діяти відповідно до принципів 
добра [1, c. 57]. Їхня місія нагадує, що мир не є можливим без 
культури діалогу, а сам діалог неможливий без поваги до іншого.
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Вивчення поняття протиставлення та його вираження у запе-
речних лексемах та  висловлюваннях привертає пильну увагу 
лінгвістів, філософів, логіків та філософів мови. Попри простий 
логічний зв’язок (-p є істинним тоді і тільки тоді, коли – p не є 
правдивим) та закони інференції, форма та функції заперечення 
є складними феноменами наукових студій [11]. Заперечення – це 
насамперед лінгвістичне явище семантичного протиставлення, 
яке використовують для відмови, відхилення або заперечення 
визначеного висловлення; випадок опозиції, визначений у термінах 
відсутності або наявності властивості за замовчуванням для даного 
суб’єкта [21; 2]. З  погляду лексичної семантики, заперечення 
визначають через використання слів, висловів або конструкцій, 
що вказують на відсутність, невиконання або негативне ставлення 
до ідеї, дії або стану [14]. В англійській мові заперечення може 
бути виражене за допомогою морфологічних форм, що змінюють 
значення слова чи вислову (un-, dis-,–less), з  використанням 
дієслівних форм (is not, was not, will not), модальних (can not, may 
not, should not) і повнозначних (absent, fail, forget, exclude) дієслів 
та прислівників (hardly, barely, seldom, rarely). На думку Tалмі Гівона 
[8] (англ. Talmy Givón; 1936  – ), американського лінгвіста, 
представника функційного напрямку, одного з родоначальників 
дискурсно-орієнтованого підходу до синтаксису, заперечення – це 
переважно пресупозиція, а не ствердження, а заперечні речення 
передбачають, за своєю природою, “заперечення віри слухача” 
та  є вбудованими у  “загальний заперечний мовленнєвий акт” 
[9]. Характеристика дослідником заперечення як мовленнєвого 
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акту походить з античних ідей щодо виокремлення заперечних 
мовленнєвих актів на тлі відповідних ствердних речень [9]. 

Універсальність заперечення виявляється у його здатності 
виконувати низку важливих функцій у комунікативному акті, 
зокрема: (1) відмову від згоди або ствердження: заперечення надає 
змогу комунікантам висловлювати незгоду або відмову, що  є, 
безумовно, важливою частиною комунікації; (2) опис відсутності 
або неіснування: заперечення використовують для повідомлення 
про відсутність чогось або неіснування явищ чи об’єктів; (3) 
моделювання реальності: допомагає моделювати реальність, 
створювати альтернативні сценарії або умовні ситуації [12]. 
З опертям на літературний постколоніалізм заперечення як частина 
смислу підлягає конструюванню та сприйняттю, що зумовлено 
зв’язками заперечення як логічного мислиннєвого інструмента 
вираження незгоди із семантикою, синтаксисом та визначеним 
контекстом у зв’язку з постколоніальним художнім дискурсом [5].

Прагматична роль заперечення у дискурсі художнього тексту 
полягає у виконанні ним низки розмаїтих прагматичних функції, 
які сприяють розвиткові сюжету, характеризації персонажів 
та створенню наративної атмосфери твору [16]. Серед таких функцій 
виокремлюємо створення конфлікту твору (підсилення конфлікту 
в художньому тексті, вказівка на опозицію між персонажами або 
між різними ідеями, створення напруженості та інтриги для читача); 
розвиток персонажів (розкриття особистісних рис персонажів як 
позитивних або негативних, зображення ставлення персонажа 
через використання або уникнення заперечень у комунікації) [13]; 
створення визначеного тону (змалювання автором-наратором 
песимізму, сарказму або іронії); відтворення суспільного контексту 
(відображення соціальних та історичних контекстів твору через 
ставлення персонажів до морально-етичних цінностей, норм або 
соціальних уявлень); підсилення теми або ідеї твору (підсилення 
значення деяких художніх ситуацій або подій, надаючи їм вагомості) 
[15].

Н. Хомський припускає, що правильна інтерпретація окремих 
речень є недостатньою на рівні глибинної структури, а вимагає 
виявлення у поверхневій структурі, яка є визначальною щодо 
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інтерпретації змісту речення [4]. Маркер заперечення, що перебуває 
у  глибинній структурі, пов’язаний із дієслівно-допоміжним 
комплексом, а відтак і з усім реченням [13]. Такий підхід до аналізу 
синтаксичних структур наголошує на важливості взаємодії між 
глибинною та поверхневою структурами задля точного розуміння 
значення речення, а відтак і усього художнього тексту. Глибинна 
структура, що виражає смисл та містить основні елементи речення, 
такі як підмет, присудок й об’єкт, не є достатньою для повного 
розуміння, оскільки не бере до уваги складних трансформацій, які 
відбуваються на рівні поверхневої структури. Маркер заперечення 
в глибинній структурі зазвичай пов’язаний із допоміжними 
дієсловами, такими як do, have, will в англійській мові. Наприклад, 
у реченні He does not understand, маркер заперечення not пов’язаний із 
допоміжним дієсловом does, що впливає на значення всього речення. 
Французький лінгвіст Освальд Дюкро (fr. Oswald Ducrot 1930–2024) 
використовує поняття сфера дії заперечення на рівні поверхневих 
структур та  вважає, що  оповідям притаманне дескриптивне 
заперечення [6]. Так, дослідник доводить, що чинники створення 
заперечення утворюють два види: контекстний та семантичний. 
Вчена-психолінгвістка Н. Бакрі наголошує, що заперечення формує 
складну різнорівневу систему та є предметом двох типів визначень: 
(1) як елемент семантики або синтаксису; (2) як логічний оператор 
[3]. Думка дослідниці про те, що сферу дії заперечення визначають 
як поняття, полем функціювання якого є уявлення [3], спонукає до 
висновку про релевантність дослідження заперечення у дискурсі 
постколоніального художнього прозового тексту.

Заперечення як елемент смислу художнього тексту 
функціонує у  дискурсі постколоніального роману, де воно не 
тільки посилює образну естетику протистояння та  боротьбу 
проти колоніального домінування, але й слугує інструментом 
для висловлення персонажами травматичного досвіду, пошуку 
ідентичності та створення нових наративів [509]. Прагматична 
роль заперечення у цьому контексті виявляється через художнє 
змалювання сили і  супротиву, деконструкцію колоніальних 
наративів, розвиток персонажів та емоційний вплив на читача [19]. 
Так, експлікація сили і супротиву є втіленою у дискурсі персонажів, 
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які відмовляються підкорятися або приймати нав’язані їм умови 
та використовують заперечення як засіб висловлення своєї незгоди. 
Прагматика заперечення щодо деконструкції та переосмислення 
колоніальних наративів полягає у запереченні офіційної історії або 
колоніальних стереотипів через створення нових наративів, які 
відображають справжній досвід та погляди колонізованого народу 
[10]. У постколоніальному літературному дискурсі автор-наратор 
використовує заперечення задля розкриття внутрішніх конфліктів 
та розвитку персонажів. Відмова від прийняття колоніальних 
цінностей або ролей вказує на еволюцію персонажа як особистості 
та його боротьбу за самовизначення. Прагматика заперечення 
[18] в постколоніальному романі також створює емоційний вплив 
на читача через підсилення почуття несправедливості, гніву або 
смутку, що супроводжують колоніальний досвід [20].

Отже, розуміння заперечення в постколоніальному 
літературному дискурсі персонажів з  метою виявлення його 
прагматичної скерованості потребує комплексного підходу, 
що  охоплює аналіз глибинних і  поверхневих структур, тобто 
вивчення лексичної семантики та  синтаксичних патернів, які 
впливають на точнішу інтерпретацію змісту речення та висловлень, 
а відтак виявлення читачем імпліцитного смислу художнього 
тексту, амбівалентного за своїм характером, що є важливим в 
контексті художньо-естетичного зображення колоніального й 
постколоніального досвіду та їх інтеграції [7; 1].
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Филик Назарій

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів, Україна

ВІД “ВОЛІ ДО ВЛАДИ” ДО “ВОЛІ ДО ПОРОЗУМІННЯ”: 
НІЦШЕАНСЬКА ПЕРСПЕКТИВА МІЖКУЛЬТУРНОЇ 

КОМУНІКАЦІЇ В ЧАС ВІЙНИ

Вступ. Здавалося б, що не знайдеться у модерній філософській 
традиції більш невідповідної персоналії, для побудови моделей 
міжкультурної комунікації, аніж Фрідріх Ніцше. Погляди 
мислителя рясніють критичними, безальтернативними суджен-
нями, випромінюють силу та нав’язливу й егоїстичну стратегію 
боротьби за свої інтереси. За ним закріпилася слава бунтівника, 
філософського революціонера, котрий пропагує війну, насилля 
та  силові методи взаємодії з  суб’єктами культури й соціуму.  
На  противагу цьому, міжкультурна комунікація вимагає 
толерантності, поваги та ставлення до носіїв іншої культури, як 
рівних собі. Відштовхуючись від наведених описів, можна дійти 
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висновку, що це непоєднувані між собою теми, між якими марно 
шукати конструктивний зв’язок.

Проте, в ході своїх дисертаційних досліджень ми здійснили 
спробу опрацювати задум концепту “волі до влади” в іншому ключі, 
модифікувавши його у “волю до порозуміння”, що відкриває нові 
горизонти осмислення міжкультурної взаємодії й актуалізує погляди 
Фрідріха Ніцше в даній проблематиці. Політичне становище сучасної 
України потребує нових підходів та інструментів аналізу культурних 
констант й трендів світової спільноти, зокрема союзної західної, 
для того, щоб пришвидшити власну інтеграцію в європейський 
простір. Ми переконані, що  в умовах пасивної й розгубленої 
політики західних партнерів, у переговорах і дослідженнях, потрібно 
актуалізувати саме вольову сторону, адже це сприятиме посиленню 
міжнародної уваги, пізнаваності та інтересу. 

Основна частина. Традиційно, поняття “волі до влади” 
фігурує як одне з ключових у філософії Ніцше, поступаючись 
пізнаваності тільки надлюдині й афоризму про смерть Бога. Мартін 
Гайдеггер вважає, що даний концепт є центральною категорією 
його філософії, яка підсумовує всю європейську метафізику 
та призводить до її занепаду: “Мислення Ніцше, яке мислить волю 
до влади, є метафізикою і навіть завершенням західної метафізики... 
Фундаментальна конституція буття як такого це воля до влади»[1, 
c. 193].

Гайдеггерівське бачення є критичним, проте чітко позиціонує 
‘волю до влади’ як онтологічну силу, а не в статусі психологічного 
потягу. Це дає нам підстави розглядати ‘волю’ не як банальне 
емоційне прагнення до домінування, а  як фундаментальний 
життєвий імператив, іншими словами як прагнення до зростання, 
самоперевершення та творення цінностей через інтерпретацію. Цей 
імператив спонукає людей до інтерпретації світу та нав’язування 
власної істини. Війна ж є зіткненням конкуруючих інтерпретацій, 
що призводить до кризи міжкультурної комунікації.

Тут ми стикаємося з ключовим методологічним викликом. 
В рамках ортодоксальної ніцшеанської філософії, перетворення 
‘волі до влади’ на ‘волю до порозуміння’ виглядатиме суперечливим 
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заняттям, адже  воно нівелює сам войовничий, афективний, 
життєствердний потенціал ідеї.

Натомість, як це часто буває в історії філософії, потенціал 
ідеї виявляється значно ширшим за початковий задум її автора. 
Коли мислитель утворює нову концепцію, він бачить у ній певний 
задум і прагне його реалізувати, однак сутність концепту здатна 
перевершити його бачення. Подібно до того, як учні Айнштайна 
та наступні покоління фізиків випрацювали теорію відносності, 
розвинувши її експлікації далеко за межі того, що уявляв геніальний 
фізик, так само і у філософських понять та систем є спроможність 
вийти за межі буквального тлумачення.

Ми стверджуємо, що  Ніцше не врахував усіх способів 
прояву ‘волі до влади’ у поведінці та житті. Зосередившись на 
експансивності та завоюванні, він абсолютизував лише кілька 
аспектів. Якщо ‘воля до влади’ є фундаментальним законом життя, 
то вона має пояснювати всі його прояви. А у природі ми не бачимо, 
щоб експансивність постійно домінувала. Ми реєструємо випадки 
симбіозу, кооперації та безконкурентного співіснування видів, які є 
не менш, а подекуди й більш ефективними стратегіями утвердження 
життя або влади.

Таким чином, войовничість, пригнічення та  домінування 
є лише епізодичними, а не сутнісними проявами. Воля до влади 
повинна охоплювати цілий спектр силових проявів й у Ніцше прямо 
про ще йдеться, проте дещо у зневажливій інтонації: “усі ‘цілі’, усі 
‘корисності’ є лише знаками того, що воля до влади опанувала 
щось менш потужне й накинула йому значення функції” [2, c. 
77]. У складних інтелектуальних та соціальних процесах, таких 
як міжкультурна комунікація, ця воля повинна розпочинатися не 
з пригнічення, а з порозуміння. Адже порозуміння та інтерпретація 
в первинному розуміння слова і є першою формою інтелектуальної 
влади над світом. Справжня, “здорова” воля не повинна 
задовольнятися лише боротьбою чи пануванням тому, що  її 
найвищим актом є здатність до творення нового. В умовах війни, 
цим новим творчим актом, що вимагає величезних інтелектуальних 
зусиль, стає пошук спільних сенсів і комунікативних мостів. Ці 
ідеї співзвучні з авторитетним дослідником Ніцше Бернардом 
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Регінстером, який підкреслює специфіку аналізованого концепту, 
стверджуючи, що суть його функціонування полягає у подоланні 
опору: “Я стверджуватиму, що воля до влади це потяг до подолання 
опору. Це не потяг до досягнення стану влади, а потяг бути могутнім, 
або, точніше, відчувати свою могутність, і відчуття могутності 
полягає у подоланні опору” [3, с. 127].

Це не заклик до слабкості чи поступливості, а спонука до 
вольової ініціативи у формуванні міжнародного порядку денного. 
Це спосіб використати власну “волю до влади”, як прагнення 
до утвердження та  зростання, для встановлення власних 
комунікативних правил у діалозі із Заходом та глобальною. Світовою 
спільнотою, вимагаючи не пасивної “толерантності”, а активної 
уваги та усвідомленої інтеграції.

Висновки. Трансформація концепту “волі до влади” у “волю 
до порозуміння”, що стала можливою завдяки виходу за межі 
авторського задуму до можливого потенціалу ідеї, дає змогу вийти 
за межі традиційних полярностей у  філософії міжкультурної 
комунікації. Ніцшеанська перспектива виступає інструментом 
діагностики слабкостей та каталізатором вольової дії в кризовій 
ситуації. Вона вимагає від суб’єктів комунікації (держав, культур) 
найвищої форми сили – до самопереборення та діалогу, що є 
ключовим для інтеграції України та забезпечення сталої міжнародної 
уваги в умовах війни.
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ФІЛОСОФСЬКЕ ОСМИСЛЕННЯ МІЖКУЛЬТУРНОЇ 
КОМУНІКАЦІЇ В СУЧАСНИХ РЕАЛІЯХ УКРАЇНИ

На сучасному етапі в умовах глобалізації соціальні, економічні, 
політичні та  культурні перетворення істотно змінили образ 
сучасного світу та вплинули на життя практично всіх людей на 
Землі. Розширення економічної співпраці і культурних контактів, 
зростання туризму, здобування освіти за кордоном, міжнародні 
студентські обміни, програми закордонних стажувань актуалізували 
проблеми міжкультурного спілкування та взаємодії. Попри постійні 
зміни в суспільстві, постійною залишається сутність людського 
спілкування: це обмін думками, інформацією і  досягненнями 
взаємного порозуміння, гармонії стосунків в усіх сферах і на всіх 
рівнях буття людини. Однак форми, засоби і методи людської 
комунікації постійно змінюються. 

Термін “комунікація” з’явився у науковій літературі на початку 
ХХ сторіччі. Один із засновників американської соціології Чарльз 
Кулі розглядав комунікацію як механізм, за допомогою якого стає 
можливим існування та розвиток людських відносин. Комунікація 
(від лат. communico – спілкуюся з кимось; повідомлення, зв’язок) – 
термін, що окреслює людську взаємодію у світі. У сучасній філософії 
комунікацію використовують як ознаку конструктивної взаємодії 
особистостей, націй та етносів, що розгортається на основі взаємної 
толерантності й порозуміння [1, с.  1]. Коли ми говоримо про 
комунікацію, то маємо на увазі жести, міміку, спілкування, тон 
голосу, слова, грамотність, телефон тощо. У широкому розумінні 
це поняття охоплює значно більше, ніж просто обмін інформацією 
між людьми. До неї належать канали засобів передачі та одержання 
інформації за допомогою машин, приладів, штучного інтелекту, 
комп’ютерних мереж і програм.
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Виникнення міжкультурної комунікації зумовлене потребами 
суспільства. Її практична сфера бере початок із давніх часів, 
коли  люди встановлювали різні контакти з  чужинцями, 
що вимагало толерантності та знань про міжкультурні відмінності. 
Із появою дипломатичних відносин інформація про національно-
культурні особливості різних країн стала складником професійної 
міжнародної діяльності. Особливої актуальності набули навички 
у сфері міжкультурного спілкування в часи бурхливого розвитку 
міжнародних контактів, які розпочалися в 70-ті роки ХХ сторіччя.

Вважається, що  поняття “міжкультурна комунікація” 
запроваджено у  1950-х роках американським культурним 
антропологом Едвардом Т. Холлом. У цей період виходить книга 
під назвою “Культура як комунікація: модель та аналіз”, в якій Е. 
Холл та Д. Трегер аналізують процес діалогу, розглядаючи його як 
специфічну галузь людських взаємин. Пізніше Е. Холл у роботі “Німа 
мова” (The Silent Language) розвиває ідею про взаємозалежність 
комунікації та культури, де він вперше говорить про проблему 
міжкультурної комунікації на рівні наукового дослідження. Так, Е. 
Холл стверджує, що культура – це комунікація, а комунікація – це 
культура. Слід зазначити, що культура з філософської точки зору 
є головною складовою людського буття, що пов’язане зі здатністю 
зміни та перетворення навколишнього світу. Як відомо, культура 
характерна лише для людини, де вона виступає творцем, і  є 
унікальним проявом людської діяльності, що відрізняє одну групу 
людей від іншої та формує спільний світогляд, моральні принципи 
та суспільні відносини завдяки комунікації, яка є необхідною 
умовою соціального життя. Комунікація є тим важливим елементом, 
який характеризує комунікативний стиль кожної культури.

Усвідомлення особливостей власної культури відбувається 
при контакті з людьми, які в своїй поведінці керуються іншими 
культурними нормами. Слід зазначити, що такого роду взаємодія 
часто пов’язана з дискомфортом або породжує конфлікти. Механізм 
сприйняття іншої культури є зіткненням звичного й незвичного. 
Культурні моделі поведінки людині прищеплюють штучно, у процесі 
виховання в певному соціальному середовищі. Вона починає діяти, 
оцінювати дійсність хоч і по-своєму, але загалом у межах “записаної” 
у  підсвідомості культурної програми, яка об’єднує спільноту. 
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Комунікація є найважливішою частиною такої програми, яка 
настільки глибоко проникає у повсякденне життя, що людина не 
помічає як сама дотримується “запрограмованих” норм і правил 
спілкування, поведінки. Однак їх порушення призводить до 
непорозуміння, подиву, культурного шоку.

Питання міжкультурної комунікації дуже актуальне для України 
оскільки наша країна рухається євроінтеграційним вектором. 
Введення системи безвізового режиму з країнами Європи збільшило 
міграцію населення. А орієнтація економіки України на європейські 
ринки вимагає від бізнесу міжнародної спрямованості. Ситуація в 
нашій країні та в Європі різко змінилась 24-го лютого 2022 року. 
Воєнні дії змусили значну частину населення емігрувати. Важко 
зараз знайти країну, де не було б громадян України в якості біженців. 
Переважна більшість мігрантів опинилась в європейських країнах. 
Хто знав хоч якусь іноземну мову, намагався обрати ту країну, де 
виникало б найменше проблем зі спілкуванням, когось прихистили 
родичі чи знайомі, але переважна більшість просто їхали подалі 
від бомбардувань, вибухів та від лінії фронту, щоб врятувати себе 
та своїх дітей. В такій ситуації багато громадян України опинились 
в країнах, мова і звичаї яких виявилась для них зовсім незнайомою, 
і для них формування нового інформаційного простору породило 
проблеми міжкультурної комунікації і, як наслідок, складності 
соціальної адаптації і дискомфорт.

Засвоєння чужої культури потрібно розпочати з розвитку 
у людини міжкультурної чуйності або чуттєвого сприйняття й 
тлумачення культурних відмінностей. Людям важливо усвідомити не 
схожість між собою, а відмінності, тому що всі труднощі виникають 
саме через неприйняття міжкультурних відмінностей. Завдання, яке 
постає в процесі міжкультурної комунікації, – віднайти шлях до 
взаєморозуміння та взаємної поваги в усіх соціальних та моральних 
сферах людського життя. [2, с. 44]. Отже, міжкультурна комунікація 
вимагає осмислення, оновлення та творчого підходу з боку індивідів 
сучасного суспільства. Кожна людина повинна адекватно сприймати 
різні культурні цінності, бачити в чужих культурах спільні риси, 
з розумінням розглядати різні культурні явища й представників 
інших культур.
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На думку В. І. Аксьонової, у сучасному світі посилюються 
різноманітні потоки інформації, їх об’єм стрімко зростає. 
Проблеми міжкультурної комунікації пов’язані з  глобальною 
культурою, вестернізацією, культурною глобалізацією, що потребує 
виявлення об’єктивно-цивілізаційних і суб’єктивно-цивілізаційних 
причин. Динаміка міжкультурної комунікації розглядається як 
процес безперервного розвитку і зростання інформації у різних 
сферах соціального життя і на різних рівнях – цивілізаційному, 
національному, міжгруповому, міжособистісному. Міжкультурна 
комунікація представляє собою діалектичний процес, у якому 
діють різноманітні вектори соціокультурної взаємодії: інтеграція – 
диференціація; універсалізація – партикуляризація; конфлікти – 
співпраця. Міжкультурна комунікація породжує таку проблему, 
як культурний шок, для подолання якого розкриваються напрями 
акультурації: асиміляція; сепарація; маргіналізація; інтеграція. 
Результатом акультурації являється адаптація до життя 
у чужій країні, яка проявляється у формах – соціопсихологічна, 
соціокомунікативна, економічна [3, с. 194]. Оскільки людина як 
соціальна істота, окрім своєї власної культури, є частиною загальної 
світової макрокультури, то міжкультурна комунікація передбачає 
постійну готовність людини до сприйняття, розуміння і прийняття 
чужих етнічних стереотипів поведінки, звичаїв, традицій, інтересів, 
культурних цінностей тощо. Акультурація, як процес освоєння 
цінностей чужої культури, покликана вирішувати дві найважливіші 
проблеми: збереження своєї культурної ідентичності та включення 
в іншу культуру.

Отже, ключовими елементами філософського осмислення 
міжкультурної комунікації в сучасних реаліях України є: 

	– Культурна чутливість: усвідомлення власних культурних 
упереджень та повага до культурних відмінностей інших.

	– Відкритість до іншого: готовність сприймати нові ідеї 
та погляди без осуду.

	– Гнучкість та адаптивність: здатність пристосовуватися до 
мінливих умов та переглядати власні переконання.

	– Етична відповідальність: усвідомлення наслідків своїх 
комунікативних дій та прагнення до гуманної взаємодії, 
толерантності. 



– 127 –

І як висновок, приводимо слова українського письменника 
Тараса Прохаська: “Можна бути собою, не заперечуючи іншого – це 
єдиний культурно-ідеологічний рух, який би мав бути визначальним 
для теперішньої України. Це культивування толєранції до іншості, 
і щоби ця іншість – культурна чи мовна, чи звичаєва, чи ментальна – 
не викликала почуття чужості. Іншість не є чужістю” [4, с. 176].
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Янкович Тетяна

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів, Україна

СВІТОГЛЯДНО-ЦІННІСНИЙ ПОТЕНЦІАЛ ФІЛОСОФСЬКОЇ 
ОСВІТИ В ЕПОХУ ШТУЧНОГО ІНТЕЛЕКТУ 

ТА ГЛОБАЛЬНИХ ТРАНСФОРМАЦІЙ

Україна зараз, як і інші країни світу, переживає трансформацію, 
багато хто з  дослідників вважає, що  це якісні зміни, ми ж 
допускаємо, що це глибинні перетворення пов’язані із комплексом 

https://uk.wikiquote.org/wiki/Толерантність#cite_note-Радість_контакту2015176-2
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викликів - військово-політична агресія, кліматичні зміни, 
посилення інформаційних воєн та, найбільш значуще, стрімкий 
розвиток штучного інтелекту (ШІ). ШІ, як технологія, що імітує 
та подекуди перевершує людські когнітивні функції, ставить під 
сумнів традиційні уявлення про креативність, істину і, зрештою, 
про сутність людини. Освіта, як соціальний інститут та система 
вмінь, навичок та знань, що впливають на формування світогляду, 
культурних та  моральних цінностей особистості реагує на ці 
зміни. У цих умовах філософська освіта, як джерело формування 
та поширення цього комплексу  світоглядних установок, перестає 
бути лише академічною дисципліною, а набуває статусу важливого 
гуманітарного ресурсу. Її світоглядно-ціннісний потенціал полягає 
у  формуванні не лише знань, але  й екзистенційної стійкості 
та культурних, етичних (моральних) компетентностей, необхідних 
для орієнтації та відповідального існування в складній, цифровій 
реальності, чи використовуючи термін італійсько-британського 
філософа Лучяно Флоріді ‒ в інфосфері. Відповідно, завданням 
сучасних дослідників-філософів в педагогічній галузі, є  аналіз цього 
потенціалу в сучасних дослідженнях, та визначення критичних 
викликів для філософської освіти в Україні.

Відповідно, світоглядний вимір філософської освіти є 
фундаментом, на якому будується критичне ставлення до 
технологічного детермінізму. Він забезпечує осмислення 
антропологічних наслідків інтеграції ШІ у повсякденне життя. Ми 
можемо виокремити та проаналізувати такі ключові аспекти цього 
потенціалу. 

Найперше, що варто зазначити, це те, що філософія в умовах 
автоматизованого пошуку та відбору інформації та поширенні 
згенерованого контенту засобами ШІ (deepfakes) розвиває логічні 
та епістемологічні навички розрізнення істини, думки та маніпуляції 
(саме таку компетентність ми можемо зустріти в багатьох ОПП, куди 
включена філософія як нормативна дисципліна циклу загальної 
підготовки здобувача вищої освіти). Вона вчить ставити під сумнів 
очевидне та аналізувати передумови будь-якого судження, включно 
з висновками, згенерованими штучним інтелектом.
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По-друге, філософія як навчальний предмет та  галузь 
досліджень пропонує необхідні теоретико-етичні моделі для 
обговорення проблем прозорості, справедливості  та підзвітності 
алгоритмів, які відомі як головні етичні виклики що  ставить 
штучний інтелект. Як навчальний предмет, виховує студентів 
(майбутніх розробників, дослідників, політиків, користувачів) 
із критичним мисленням та  етичною свідомістю, навчаючи 
їх філософським концепціям про свободу, відповідальність, 
справедливість. А вже як галузь досліджень активно розробляє 
нові теорії (наприклад, цифрову етику), що спеціально адаптовані 
до викликів ШІ. Це дозволяє дослідникам вийти за рамки простого 
переліку правил і шукати відповіді на нагальні питання (яким 
є моральний статус ШІ, якими мають бути фундаментальні 
права в цифрову епоху тощо). Філософія допомагає перейти від 
технічного рішення до моральної відповідальності розробників 
та користувачів, варто зазначити що у квітні 2025 року Міністерство 
освіти і науки та Міністерство цифрової трансформації України 
спільно з експертами розробили рекомендації щодо відповідального 
використання штучного інтелекту в закладах вищої освіти, де 
містяться поради для викладачів, студентів, адміністрацій ЗВО 
та дослідників, що допоможуть ефективно інтегрувати ШІ в освітній 
і науковий процес [1].

У зв’язку з цим постають міркування про потребу перегляду 
екзистенційного призначення людини, оскільки потенціал 
ШІ до виконання інтелектуальної праці є досить високим. 
Філософська освіта стимулює рефлексію про те, що  робить 
людину унікальною ‒ її свідомість, креативність, здатність до 
трансцендентності, та допомагає знайти нові джерела смислів поза 
економічною ефективністю, звертається до питань смислотворення 
та ідентичності, світоглядної гнучкості та здатності до ціннісного 
самовизначення в умовах надмірних потоків інформації, що є вкрай 
необхідним для адаптації особистості до сучасних глобальних 
трансформацій.

Європейські філософські дослідження домінують у  сфері 
цифрової етики та  філософії інформації, де значна увага 
приділяється необхідності розробки етичних керівних принципів 
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для регулювання ШІ на рівні ЄС. До прикладу, вищезгаданий 
професор Лучано Флоріді є одним із засновників інфосферичної 
етики, яка розглядає “Універсум як інфосферу ‒ тотальність 
інформаційних об’єктів”, та зазначає, що ми повинні розглядати 
ШІ не лише як інструмент, а як актора, що функціонує в нашій 
інфосфері, відповідно при такому розумінні допускається етичне 
зло (те, що призводить до її руйнування) та добро (те, що сприяє її 
зростанню). Цей підхід вимагає від філософської освіти переходу до 
вивчення нових онтологічних та етичних парадигм, де інформаційні 
об’єкти (включно з ШІ) мають певний моральний статус. Філософ 
досліджує, як абстрактні етичні принципи, які розробляються 
урядами та корпораціями для ШІ, можуть бути реально впроваджені 
в технічну практику, що є центральною проблемою для цифрової 
етики [2]. 

Українська філософська спільнота працює в умовах 
екзистенційного виклику, поєднуючи глобальні тренди 
з національними потребами. Дослідження акцентують увагу на 
ролі філософії у зміцненні національної ідентичності та світоглядної 
стійкості перед обличчям російської агресії. Філософська освіта 
розглядається як інструмент формування гуманістичного опору 
маніпуляціям та  ідеологіям, що  прагнуть до знеособлення. 
Наприклад, філософ В.П. Андрущенко зазначає, що філософська 
освіта та наукові дослідження сьогодні мають формувати не просто 
освічену, а ціннісно-орієнтовану особистість, здатну протистояти 
викликам тоталітаризму та  знеособлення, які посилюються в 
умовах гібридної війни. Та підкреслює, що “… означені  особливості  
утверджують   науку   у   якості   найбільш   плідного   і   ефективного   
засобу   пізнання   істини,  а  відтак  утверджують  її  як  основу  
практичної   життєдіяльності   людини,   її   становлення   як   
суб’єкта  суспільної  та  індивідуальної  життєтворчості.  Оскільки  
ж   основним   інститутом   такого   становлення   (соціалізації) 
особистості є освіта, наукове знання є базовим для формування 
системи освіти,  яка  –  і  тільки  яка!  –  може  вважатись розумною” 
[3]. 

Українські дослідження також активно інтегрують питання 
медіафілософії та  критичного аналізу пропаганди, що  стало 
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прямим наслідком сучасних викликів, що  можемо побачити 
у значній кількості конференцій, круглих столів, які проводяться 
на базі закладів вищої освіти. Зокрема цікавими є напрацюванням 
з  актуальних філософсько-гуманітарних проблемах в умовах 
сучасної соціальної турбулентності та повномасштабної війни, 
де розглядаються виклики, які несе цифровізація суспільства 
(ШІ, роботизація), що  створює онтологічну та  світоглядну 
невизначеність, та  необхідність збереження людиномірності 
розвитку, поряд з цим аналізуються виклики та тенденції, пов’язані 
з  європейським вибором вітчизняної освіти та  необхідністю 
адаптації до європейських стандартів у сфері штучного інтелекту, 
мобільності, якості та працевлаштування випускників [4].

Окремим напрямком досліджень є питання про небезпеки 
та  виклики перед філософською освітою в Україні, оскільки 
незважаючи на зростаючу важливість філософії, українська освітня 
система стикається з серйозними ризиками, що загрожують її 
світоглядно-ціннісному потенціалу. Тут йдеться про інституційні 
та  економічні небезпеки, які пов’язані із маргіналізацією 
гуманітаристики, оскільки в умовах пріоритетності STEM-
спеціальностей та  економічної кризи філософські та  інші 
гуманітарні освітні компоненти часто зазнають скорочення 
навчальних годин або виключення зі стандартів підготовки 
фахівців. Це призводить до випуску висококваліфікованих 
технічних спеціалістів, які, однак, світоглядно непідготовлені до 
осмислення соціальних та етичних наслідків своєї роботи. Важливо 
згадати і про відтік кадрів та зменшення фінансування, оскільки 
військові дії та економічна нестабільність спричиняють міграцію 
не лише талановитих науковців та викладачів, а і студентів, до того 
ж недостатнє фінансування досліджень ускладнює модернізацію 
освітнього процесу та інтеграцію у світовий науковий простір. Як 
наслідок, ми можемо говорити про значні ризики “технологічного” 
редукціонізму, де існує небезпека зведення філософії до ролі 
прикладного обслуговування технологій (як от лише до етики ШІ), 
ігноруючи її ширший, метафізичний та історіософський вимір. Ще 
одним застереженням в українській освіті є проблема академічної 
чесності, коли широке використання генеративних моделей ШІ 
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уможливлює автоматизацію виконання стандартних студентських 
робіт. Це вимагає радикального переосмислення методів викладання 
та оцінювання, зміщуючи фокус на діалог, творчу інтерпретацію, 
оригінальну аргументацію та сократівську бесіду, які ШІ не здатний 
замінити.

Подолання цих викликів вимагає від філософської освіти 
в Україні стратегічної ініціативи та внутрішньої модернізації, 
котра полягає у ствердженні, розробленні чи напрацюванні таких 
підходів як міждисциплінарність, пов’язана із створення спільних 
освітніх програм та курсів на перетині філософії, комп’ютерних 
наук та етики даних, де філософія може стати важливим партнером 
технологічного розвитку. Ще однією потребою є актуалізація змісту 
структури курсів з філософії, а саме включення філософії ШІ, 
медіафілософії та етики війни як важливих освітніх компонентів, 
аби надати студентам інструменти для аналізу сучасної дійсності. 
У Львівському національному університеті імені Івана Франка 
вже ведеться робота в цьому напрямку, тут варто згадати, що для 
здобувачів другого рівня вищої освіти пропонується вибіркова 
дисципліна “Філософія штучного інтелекту”, а професор кафедри 
історії філософії А.С. Синиця видав підручник розроблений на 
основі авторського курсу, що читався для студентів університету [5]. 

Ще одним матеріалом для міркування над важливістю 
філософської освіти та  діяльності філософів в сучасних 
умовах є колективна монографія “Перетворення буття людини 
і  соціуму в контексті сучасного цивілізаційного розвитку” 
(2024  р.), підготовлена фахівцями у  сферах гуманітарних, 
соціально-політичних та економічних наук, де досліджуються 
виклики і  тенденції трансформації суспільних відносин на 
етапі глобалізації, особливо в контексті української дійсності. 
Науковці аналізують вплив цифровізації як провідної глобальної 
тенденції на динаміку соціально-економічних відносин та публічне 
управління. Міркують про вплив інформаційного суспільства на 
розвиток людини та  її свободи, обговорюють зрощення науки 
і техніки (нано-біо-комп’ютерні технології) у єдиний комплекс 
“технонауки” та визначають засади гуманізації соціальної, освітньої 
та економічної діяльності через втілення ідеї “емпатичного розуму”. 
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Досліджують як відбувається конструювання соціальної дійсності 
під впливом глибинної трансформації мисленнєвих парадигм, ролі 
мови та нових медіа, та смислоконструюючого значення мови (як 
мова фіксує форми насилля, а пропаганда перетворює мовлення 
в “енкратичний дискурс”, що функціонує як інструмент влади, 
контролю та панування) [6]. 

Усе вищесказане свідчить про те, що світоглядно-ціннісний 
потенціал філософської освіти та  напрацювань філософів є 
ключовим для формування відповідального громадянського 
суспільства в Україні, здатного не просто адаптуватися до епохи 
ШІ, але й гуманізувати її, зберігаючи цінності людської гідності 
та критичної свободи, а це є фундаментом національної стійкості 
та європейського майбутнього.

Список літератури
1.	 Штучний інтелект у закладах вищої освіти: рекомендації для 

викладачів, студентів і працівників ЗВО. mon.gov.ua. URL: https://
mon.gov.ua/news/shtuchnyi-intelekt-u-zakladakh-vyshchoi-osvity-
rekomendatsii-dlia-vykladachiv-studentiv-i-pratsivnykiv-zvo (Дата 
звернення: 10.10.2025).

2.	 Floridi, L. Translating Principles into Practices of Digital Ethics: The 
Gentle Art of Making Things Happen. AI & Society. 2019. Vol. 34, no. 
1. P. 1‒13.

3.	 Андрущенко, В.П. Філософія освіти: військовий вимір. Вища освіта 
України. 2022. № 1. С. 4–14. URL: http://journals.udu.kyiv.ua/index.
php/vou/article/view/217/176 (Дата звернення: 10.10.2025).

4.	 Філософія людяності в освіті, науці та житті : збірник наукових 
матеріалів круглого столу, присвяч. пам’яті проф. Анатолія 
Олексійовича Приятельчука (м. Київ, 12 трав. 2023 р.) / ред.: А.Є. 
Конверський, Л.В. Губерський та ін. Київ : ВАДЕКС, 2023. 182 с. 
ISBN 978–966–9725–93–6. URL: https://dphs.univ.kiev.ua/files/ks2023.
pdf (Дата звернення: 10.10.2025).

5.	 Синиця, А.С. Вступ до філософії штучного інтелекту : підручник. 
Львів : ЛНУ імені Івана Франка, 2023. 290 с.

https://dphs.univ.kiev.ua/files/ks2023.pdf
https://dphs.univ.kiev.ua/files/ks2023.pdf


– 134 –

6.	 Перетворення буття людини і соціуму в контексті сучасного 
цивілізаційного розвитку : колективна монографія / за ред. М.М. 
Скринника, А.Ф. Карася. Львів : ЛНУ імені Івана Франка, 2024. 
327 с. URL: https://filos.lnu.edu.ua/wp-content/uploads/2015/03/
Peretvorennia-buttia-liudyny-i-sotsiumu-za-red.-Skrynnyk-i-
Karasia-2024.pdf (Дата звернення: 10.10.2025).



– 135 –

ЗБЕРЕЖЕННЯ КУЛЬТУРНОЇ СПАДЩИНИ – 
СКЛАДОВА НАЦІОНАЛЬНОЇ ІДЕНТИЧНОСТІ  

ТА НАЦІОНАЛЬНОЇ БЕЗПЕКИ УКРАЇНИ 

Абузова Мар’яна

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів, Україна

СИНАГОГИ ЯК ОБ’ЄКТИ КУЛЬТУРНОЇ СПАДЩИНИ  
ТА ОСЕРЕДКИ ГРОМАДСЬКОГО ЖИТТЯ  

У СУЧАСНИХ МІСТАХ

Відновлення і догляд за місцями пам’яті, пов’язаними з подіями 
Голокосту мають важливе значення для сучасної культурної 
політики. Після Другої Світової війни на території Східної Європи 
залишилася велика кількість зруйнованих чи пошкоджених об’єктів, 
пов’язаних з єврейською спільнотою, зокрема синагог. 

Синагога є символом єврейської історії, але часто і важливою 
архітектурною пам’яткою, що вписана у культурний ландшафт міст, 
де нині проживають переважно неєврейські громади. Необхідність 
відповідального підходу до їх реконструкції чи ревіталізації є 
викликом як для місцевої влади, так і для громадських та релігійних 
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організацій міст, тому процес збереження таких об’єктів вимагає 
активної комунікації та  співпраці між усіма зацікавленими 
сторонами.

Проблему збереження єврейської спадщини досліджують 
зарубіжні фахівці зі східноєвропейских студій, зокрема Бо Ларссон, 
а  також українські дослідниці Софія Дяк та Рената Ганинець. 
Остання звертається до поняття місць (не)пам’яті; на відміну від 
місць пам’яті, вони позначають занедбані простори, чий трагічний 
стан породжує у мешканців відчуження та небажання брати за них 
відповідальність [2]. 

Застосовуючи метод спостереження та порівняння, пропонуємо 
розглянути кілька прикладів збереження та  переосмислення 
єврейської спадщини на прикладі колишніх синагог у різних містах 
Східної Європи.

На межі перетворення на місце (не)пам’яті перебуває 
синагога у місті Броди. Ця будівля XVIII століття, що колись була 
важливим центром релігійного та громадського життя єврейської 
громади, нині перебуває в аварійному стані: втрачено прибудови, 
обвалюється дах, падають колони. Синагога залишається закинутою 
і потребує термінової реставрації та консервації [6]. Поруч із 
будівлею розміщено інформаційний стенд із короткою історією 
синагоги та єврейського населення міста. Неподалік облаштовано 
дитячий майданчик і зелену зону, що потенційно могло б сприяти 
ознайомленню місцевих мешканців із пам’яткою. Однак нинішній 
небезпечний стан споруди робить таке сусідство проблематичним. 
У 2019 році в межах фестивалю LvivMozArt на руїнах синагоги 
відбувся “концерт-реквієм”, присвячений пам’яті письменника 
Йозефа Рота, уродженця Бродів. Сцена була органічно інтегрована 
безпосередньо у простір синагоги [1]. 

Синагога є однією з найвідоміших архітектурних пам’яток 
Бродів, тому питання її ревіталізації неодноразово порушувалося. 
Ще у 1991 році місцева влада пропонувала перетворити будівлю на 
картинну галерею, проте проєкт не був реалізований через нестачу 
фінансування. У 2023 році у міській раді було представлено два 
нових проєкти ревіталізації. Один із них передбачає створення 
торговельно-розважального центру, інший – продовжує ідею 1990-х 
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років і пропонує облаштування виставкових залів та оглядового 
майданчика.   Обидві ініціативи викликали критику з  боку 
громадськості та експертів, які висловили занепокоєння щодо 
можливого спотворення історичного вигляду пам’ятки [6].

Попри значний потенціал цієї пам’ятки, реалізація вкрай 
необхідних реставраційних та консерваційних робіт залишається 
малоймовірною через обмежене фінансування.

Порівняно сприятливіша доля спіткала пам’ятки єврейського 
минулого у Львові. У 2008–2020 роках у межах проєкту “ReHERIT: 
Спільна відповідальність за спільну спадщину” було частково 
реалізовано “Простір Синагог” - меморіальний і  громадський 
простір на вулиці Староєврейській, що входить до історичного 
ареалу міста, внесеного до списку Світової спадщини ЮНЕСКО 
[4]. На цій території до Другої світової війни розташовувався 
центр єврейського життя Львова: Велика міська синагога, навпроти 
якої стояла синагога “Золота Роза”, а поруч – Бет Гамідраш (“дім 
мудрості”) – освітній заклад, де навчалася чоловіча частина громади 
й діяла бібліотека. Усі ці споруди були знищені нацистами у 1943 
році, після чого територія залишалася пусткою, обгородженою 
парканом і перебувала у занедбаному стані [4].

Архітектор Франц Решке, чий проєкт переміг у міжнародному 
конкурсі 2008 року, запропонував концепцію вшанування 
пам’яті через архітектурне підкреслення порожнечі. Втрата 
матеріальних форм тут перетворюється на виразний символ 
відсутності, що спонукає до роздумів про знищене єврейське життя 
та колективну втрату міста [5].

Простір складається з кількох умовних частин. У дальній 
частині розташовано законсервовані залишки синагоги “Золота 
Роза”, над якими зведено дерев’яну платформу для огляду. Поруч 
створено меморіальну інсталяцію “Увіковічнення”: гранітні плити 
з цитатами постраждалих під час Голокосту. Територію колишнього 
Бет Гамідрашу перетворено на зелену зону для відпочинку. На всій 
площі облаштовано доріжки й лавки, що забезпечують вільне 
пересування, а платформа дозволяє використовувати простір для 
публічних заходів [3]. 

Попри високу оцінку архітектурної концепції, реалізація 
проєкту зіткнулася з  низкою труднощів. За  задумом автора, 
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Простір мав поєднувати функцію місця пам’яті та громадського 
простору. Однак розташування у туристичному районі, насиченому 
розважальними закладами, спричинило суперечності у сприйнятті 
простору. Відвідувачі нерідко поводяться недоречно: вживають 
алкоголь, галасливо поводяться, використовують територію для 
відпочинку, не усвідомлюючи її меморіального значення. Цьому 
сприяє також наявність літньої тераси ресторану, розташованої 
безпосередньо на території Великої синагоги [4].

Крім того, повна реалізація проєкту була ускладнена судовими 
позовами єврейської організації “Тугей Загав”, представники якої 
виступили проти залишення руїн у законсервованому вигляді 
та вважають за необхідне домогтися повної відбудови синагоги 
“Золота Роза” [4]. 

Схожі громадські простори можна побачити і  за межами 
України, зокрема у  польскому місті Тарнів. До  1939 року в 
центральній частині міста стояла синагога, збудована у XVII столітті, 
яка була знищена під час нацистської окупації; від неї зберіглася 
лише біма (підвищення, на якому розташовується кафедра 
для читання священних текстів) [7]. У 1987 році залишки біми 
накрили дахом, а прилеглу територію облаштували як громадський 
простір із лавками, зеленими насадженнями та інформаційними 
табличками, що розповідають про єврейську історію та культуру. 
Простір успішно використовується для проведення публічних 
заходів, присвячених історії євреїв, зокрема Днів пам’яті галицьких 
євреїв; проте стикається і з проблемами невідповідної поведінки на 
території простору [8].

Пам’ятки єврейської спадщини стикаються з  низкою 
проблем: аварійним станом споруд, обмеженим фінансуванням 
реставраційних робіт, конфліктами щодо призначення простору, 
правовими та етичними суперечками, а  також невідповідною 
поведінкою відвідувачів. Успішні приклади ревіталізації, як 
у Львові та Тарнові, показують, що за умови координації між 
владою, громадськістю та релігійними організаціями, а також 
дотримання безпеки і меморіа льного значення, споруди можна 
зберегти та адаптувати для сучасного громадського використання. 
Незважаючи на те, що створення громадських просторів на місцях 
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пам’яті є складним процесом, такі проєкти сприяють підвищенню 
обізнаності мешканців та туристів про історію єврейських громад. 
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ЗБЕРЕЖЕННЯ КУЛЬТУРНОЇ СПАДЩИНИ ЯК СКЛАДОВА 
НАЦІОНАЛЬНОЇ БЕЗПЕКИ УКРАЇНИ

Що спільного, на перший погляд, між культурною спадщиною 
та  національною безпекою держави? До  повномасштабного 
вторгнення росії на територію суверенної України в академічних 
колах, суспільно-політичному дискурсі, та й у державній політиці 
не було чіткого розуміння важливості цього синергетичного зв’язку. 
Лише в умовах російсько-української війни, яку ми зараз називаємо 
війною за Незалежність України, і, яка є екзистенційною за своїм 
змістом і суттю, постало перед українським народом та державою 
загалом надважливе завдання – зберегти українську національну 
ідентичність, яка укорінюється в усіх проявах багатоманіття 
національної культурної спадщини. Тому актуальність даної 
проблематики є більш ніж очевидною. Державна політика України 
у сфері захисту культурної спадщини та національної пам’яті 
сьогодні виходить із фундаментальних, засадничих принципів для 
становлення повноцінної національної спільноти, збереження її 
ідентичності.

Тривале ігнорування державою, суспільством ролі 
культури, культурної спадщини, історичної пам’яті у процесах 
державотворення відкинуло політику культури на маргінес 
державного управління, і, зазвичай ситуативно актуалізувалось 
у  моменти складних суспільно-політичних трансформацій 
(проголошення державної незалежності, Помаранчева Революція, 
Революція Гідності) або інструментально використовувалось 
політиками, державними діячами. Відтак, культурна спадщина не 
артикулювалось як складова  національної безпеки держави.

Національна культура – це глибинний, екзистенційний код нації, 
візуалізована мова, якою ми розповідаємо свою історію і буттєвість, 
“павутина сенсів”, яку ми плетемо разом, метафізичний зв’язок між 
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минулим і теперішнім, водночас, є живою, діяльнісною проекцією 
у майбутнє. У такому контексті, культурна спадщина виступає 
певною матрицею для формування національної ідентичності 
і органічно корелюється із захистом суверенітету та національною 
безпекою держави. 

Глобалізаційні процеси, інформаційний бум, інструментальне 
використання культури  під час військових конфліктів, що витворює 
гібридний характер війни потребують додаткового осмислення 
ролі культури, культурних феноменів, історичної пам’яті, новітніх 
міфологем під час формування безпекової політики держави. 
Безпекова стратегія держави у площині культур залежить від 
синхронізації двох процесів –  безпека культури і культура безпеки 
(природне право, історична пам’ять, екокультура, цінності).

Еволюція дискурсу використання у  безпековому питанні 
культурної спадщини та національної пам’яті в часи незалежної 
України пройшла від законодавчого регулювання, етимологічного 
визначення, використовуючи міжнародний досвід до розуміння суті 
та значимості культурної спадщини як національного багатства, 
надбання, що потребує захисту, її ролі як елемента національної 
безпеки. Оскільки  культурна спадщина формує національну 
ідентичність і самосвідомість та є джерелом культурної та історичної 
пам’яті, саме тому вона стала об’єктом інформаційної, гібридної 
війни росії проти України. Незаперечним є той факт, що одним із 
основних чинників, який сприяв консолідації нації у перші місяці 
повномасштабного вторгнення росії була екзистенційна, органічна 
єдність поколінь минулих визвольних змагань із реальністю 
сьогодення, й відповідно стала джерелом патріотизму, формувала 
стійкість, незламність українського народу перед зовнішніми 
викликами війни.

Політика росії у ХХІ столітті спрямована на поширення тези 
про не визнання державної незалежності України. Посилюється 
наратив, що українці, росіяни і білоруси – “адін брацкій народ”, 
“історічєскіє зємлі”, “общєє православноє наслєдіє”, а територія 
України –   “історічєская расія”, ідеологічно наповнюючи новий 
російський імперіалізм та колоніалізм, - т.зв. “рашизм”.

Водночас, російська пропаганда не обмежується лише 
територією росії чи окупованих /  анексованих територій, але й 
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поширюється на міжнародну спільноту, викривлюючи історію, 
створюючи багаторівневий калейдоскоп фейків. Зокрема, на початку 
повномасштабного вторгнення, російська пропаганда поширювала 
твердження, що “незалежність України – є історичною помилкою, 
і, державність їй дали чи то Австрія, чи ти Лєнін” – ця усталена, 
паразитуюча теза поширює свої метастази й донині, особливо 
на східноєвропейські ультраправі рухи Польщі, Румунії, Чехії, 
Словаччини, Угорщини (і не тільки).

Масові звірства, які російські військові чинять на території 
України, починаючи від 2014 року, синхронізуються зі знищенням 
культурної спадщини та національної ідентичності українського 
народу, стиранням та  переписуванням національної історії 
та  культури. Міжнародні та  вітчизняні нормативно-правові 
документи засуджують такі дії. Аналізуючи оцінку J.Paul Getty 
Trust про знищення культурної спадщини України, автори 
Аналітичної доповіді Національного інституту стратегічних 
досліджень наголошують, що це є кроком до “культурної чистки”, 
а отже “воєнний злочин у вигляді знищення культурної спадщини 
є ще однією причиною протистояти російській реколонізації” [3].  
Розвиваючи дане твердження можемо стверджувати, що конечна 
мета росії не стільки у захоплені території України, заволодіти її 
ресурсами, а знищення української суверенної державності загалом, 
у тому числі через стирання національно-культурної ідентичності, 
а це є різновидом “культурного геноциду” (Р.Лемкін). 

Як зазначається у Резолюції Офісу Міжнародного кримінального 
Суду “культурна спадщина є унікальним і важливим свідченням 
культури та  самобутності народів, а  деградація та  знищення 
культурної спадщини – матеріальної чи нематеріальної – є втратою 
для постраждалих громадян, а також для міжнародної спільноти 
загалом” [7]. У цьому контексті, міжнародні документи ЮНЕСКО 
ввели терміни “культурна чистка”, “етнічна чистка” (наприклад: ІДІЛ 
в Іраку, росія на території України – знищення культурної спадщини 
з метою створити ідеальну платформу для формування “власної” 
ідентичності).

Знищення культурної спадщини є системною практикою будь 
якого агресора під час воєнних дій та конфліктів спрямоване на 
руйнування ідентичності етнічних чи релігійних груп і  цілих 
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народів  – Резолюція РБ ООН “2199” від 2015  р. - засудження 
знищення культурної спадщини в Іраку та Сирії силами ІДІЛ і ФАН 
незалежно від того, чи є воно випадковим або навмисним, що стало 
прецедентним у подальшому для розгляду подібних конфліктів 
[4]. Згодом, Радбез ООН видав уточнюючу Резолюцію 2347 (2017) 
РБ ООН – незаконне знищення культурної спадщини, а також 
пограбування та незаконне вивезення культурних цінностей у разі 
збройного конфлікту, особливо терористичних груп, та спроби 
заперечувати історичне коріння й культурне розмаїття в цьому 
контексті можуть підживлювати та  посилювати конфлікти й 
перешкоджати постконфліктному національному примиренню 
тим самим підривати безпеку і стабільний розвиток постраждалих 
держав [5]. 

Виходячи із гуманістичних принципів міжнародного 
права захисту національно-культурної спадщини як складової 
національної державності було ухвалено Указ Президента України 
“Про рішення Ради національної безпеки України від 14 вересня 
2020 року ‘Про Стратегію національної безпеки України’ – рішуче 
протистояти гуманітарній агресії, розвивати українську культуру як 
основу консолідації української нації та зміцнення її ідентичності [6].

А, після повномасштабного вторгнення росії в Україні з’явився 
Законопроект про внесення змін до ЗУ ‘Про національну безпеку 
України’ (№9072 від березня 2023 р.; автори: М. Потураєв, Є. Кравчук, 
Є.  Богуцька, М.  Княжицький) щодо внесення ‘Збереження 
культурної спадщини України та  національної пам’яті’ як 4 
принципу національної безпеки та оборони України [2]. Водночас 
вітчизняне законодавство доповнилось нормативними документами 
спрямованих на захист культурної спадщини та національної 
пам’яті, ідентичності, зокрема Закон України від 21.03.2023 р. 
№ 3005-IX ‘Про засудження та заборону пропаганди російської 
імперської політики в Україні і деколонізацію топонімії’. [1]. 

Виходячи із міжнародного досвіду (аналіз теоретико-
методологічної та  правової бази) та  основних нормативних 
документів вітчизняного законодавства, особливо після 2014 року, 
можна стверджувати, що культурна спадщина та національна 
пам’ять є невід’ємною  складовою національної безпеки держави 
поряд з територіальною, військовою та економічною. Прикметно, 
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що саме у 2025 році, який Україна проголосила роком ‘збереження 
і стійкості’, у документах і резолюціях ООН замінили формулювання 
‘російсько-український конфлікт’ на ‘повномасштабне вторгнення 
Російської Федерації в Україну’. 

Підсумовуючи, може ствердно констатувати, збереження 
культурної спадщини, національної пам’яті є невід’ємними 
складовими національної безпеки України, з початку війни державна 
політика у сфері культури суттєво актуалізувалась у контексті 
вироблення захисної моделі, тому очікуємо подальшого наукового 
дослідження даного питання та практичного втілення на рівні 
державного управління.
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Вознюк Віталій 

Національна академія сухопутних військ  
імені гетьмана Петра Сагайдачного,  

м. Львів, Україна

КУЛЬТУРНА ЕКСПАНСІЯ РОСІЇ В УКРАЇНІ

Культурна експансія як форма гібридної агресії становить один 
із найбільш витончених та водночас найнебезпечніших інструментів 
геополітичного впливу, який Російська Федерація системно 
застосовує проти України впродовж століть. Процес повільної 
і поступової окупації українського культурного життя, витіснення 
з української культури питомих явищ та їх апропріація або заміна 
російськими аналогами формує складну багаторівневу систему 
ідеологічного домінування, що охоплює всі сфери суспільного 
буття – від архітектури церков до реклами на телебаченні, від 
системи освіти до мистецьких практик. Феномен культурної 
експансії в контексті російсько-української війни набуває значення, 
адже культурний фронт став повноцінним театром воєнних дій, 
де зброєю виступають наративи, символи, історичні інтерпретації 
та  мистецькі твори. Розуміння механізмів функціонування 
культурної експансії та розробка ефективних стратегій протидії їй 
через систему військової освіти стає критично важливим завданням 
для забезпечення національної безпеки України в умовах триваючої 
агресії [2].  

Генеза російської культурної експансії в Україні сягає своїм 
корінням глибоко в історичне минуле, формуючи складну 
траєкторію систематичного витіснення української культурної 
самобутності. Починаючи з  XVIII століття, коли  Російська 
імперія остаточно поглинула українські землі, культурна політика 
Петербурга спрямовувалася на планомірне знищення будь-яких 
проявів української окремішності. Валуєвський циркуляр 1863 
року та Емський указ 1876 року стали квінтесенцією імперської 
політики культурного геноциду, забороняючи не лише друкування 
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українських книжок, але й публічне використання української 
мови в театрі, освіті та релігійній сфері. Парадигма “триєдиного 
російського народу”, де українцям відводилася роль “малоросів” – 
молодшої гілки великого російського етносу, стала ідеологічним 
фундаментом для систематичної русифікації українських земель.  
Ленінська монументальна пропаганда, спрямована на створення 
нової радянської міфології, парадоксальним чином поєднувала 
комуністичну ідеологію з  національними традиціями, тому в 
Україні найбільше тиражувалися пам’ятники Карлу Марксу 
та Тарасу Шевченку, створюючи химерний симбіоз марксизму 
та українського національного відродження. Кінематограф, який 
Ленін називав найважливішим з усіх мистецтв для радянської влади, 
став потужним інструментом ідеологічного впливу – вже в січні 
1919 року при наркоматі освіти УСРР було утворено Всеукраїнський 
кінокомітет, що взяв під суворий контроль виготовлення та прокат 
фільмів, надаючи перевагу хронікальним журналам і агітаційним 
стрічкам [3].

Постколоніальний період після розпаду СРСР не привів до 
автоматичного звільнення українського культурного простору від 
російського домінування. Навпаки, нові технології та глобалізаційні 
процеси створили додаткові можливості для культурної експансії 
через телебачення, інтернет, соціальні мережі та інші канали масової 
комунікації. Формування в незалежній Україні переконання, що всі 
найкращі можливості відкриваються лише в “центрі”, тобто в 
Москві, продовжувало підживлювати відтік українських талантів 
до російської метрополії. Досягти визнання в творчій професії було 
значно простіше, якщо митець працював у Москві та створював 
твори російською мовою, що  призводило до систематичного 
зросійщення представників української культури та поповнення 
російського культурного канону українськими талантами [1].   

Фінансова архітектура культурної експансії до 2022 року 
базувалася на потужній підтримці російських олігархів та державних 
корпорацій. Музей та Фонд Гуггенхайма в Нью-Йорку отримували 
підтримку від олігарха Володимира Потаніна через його участь в 
опікунській раді; Королівська академія мистецтв у Лондоні мала 
серед опікунів олігарха Петра Авена; Лондонський фонд Тейт 
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отримував фінансування від Віктора Вексельберга; паризький 
“Центр Помпіду” впродовж 2016–2021 років отримав 1,3 мільйона 
євро від фонду Потаніна. Інституційна мережа культурної експансії 
включала численні культурні центри, фестивалі, виставкові проєкти 
та освітні програми, що створювали ілюзію “культурного діалогу” 
при фактичному домінуванні російських наративів.

Особливо показовим прикладом функціонування механізмів 
культурної експансії виступає кінофестиваль “російського кіно” 
у Франції, започаткований у 2014 році – символічно в рік анексії 
Криму та початку війни на Донбасі. Організація “Інша росія”, яка 
стоїть за фестивалем, очолюється французами з проросійським 
бекграундом: почесна президентка Маша Меріль  – донька 
російського емігранта “князя Гагаріна”; президент Жан Радвані – 
французький географ, який п’ять років очолював франко-російський 
дослідницький центр у Москві та регулярно відвідував путінський 
“дискусійний клуб” “Валдай”. До 2022 року фестиваль фінансувався 
російським посольством у Франції, “Газпромом”, “Росатомом” 
та організаціями з промовистими назвами на кшталт “Легенди 
кремля”. Апропріація української культурної спадщини через 
включення до програми фестивалю фільму Сергія Параджанова 
“Тіні забутих предків” демонструє агресивну природу культурної 
експансії, яка не обмежується просуванням власної культури, 
але активно привласнює чужу [3]. 

Інформаційна війна як невід’ємний компонент культурної 
експансії реалізується через розгалужену систему медійних 
інструментів та пропагандистських наративів, спрямованих на 
деморалізацію українського суспільства та легітимізацію російської 
агресії в очах міжнародної спільноти. За даними американського 
видання “Вашингтон пост”, у 2014 році російська військова розвідка 
(ГРУ) створила більше 30 псевдо-українських груп і  акаунтів 
у соціальних мережах, а також 25 “провідних англомовних” видань, 
через які працівники ГРУ, видаючи себе за простих українців, 
вигадували новини та поширювали коментарі для налаштування 
проросійських громадян проти учасників Революції Гідності. 
Телеканал Russia Today та агентство Sputnik стали флагманами 
російської пропаганди на міжнародній арені, використовуючи 
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західні стандарти журналістики для просування кремлівських 
наративів [1]. 

Система освіти традиційно виступає одним із ключових 
майданчиків культурної експансії, оскільки саме через освітні 
інституції формуються базові ціннісні орієнтації, історична 
пам’ять та культурна ідентичність молодого покоління. Російська 
культурна експансія в освітній сфері України реалізувалася 
через комплекс взаємопов’язаних механізмів: домінування 
російськомовної літератури в шкільних програмах, викладання 
історії через призму російських імперських наративів, орієнтація 
вищої освіти на російські наукові школи та методології. Парадигма 
“єдиного культурного простору” створювала ілюзію природності 
та  неминучості культурної інтеграції з  Росією, при цьому 
систематично применшуючи значення української культурної 
традиції.

Національна академія сухопутних військ імені гетьмана Петра 
Сагайдачного як провідний заклад військової освіти України 
репрезентує новий підхід до протидії культурній експансії через 
систему підготовки військових кадрів. Заснована ще 1899 року 
як Імператорська і королівська школа кадетів у Львові, академія 
пройшла складний шлях трансформації від австро-угорської 
військової традиції через радянську систему до сучасної моделі 
військової освіти, орієнтованої на стандарти НАТО. У травні 2025 
року академію разом з вісьмома іншими українськими вищими 
військовими навчальними закладами було включено до мережі 
Європейського коледжу безпеки та оборони (ESDC), що символізує 
остаточний розрив з  російською системою військової освіти 
та інтеграцію в європейський безпековий простір [2].   Розробка 
ефективних стратегій протидії російській культурній експансії через 
систему військової освіти вимагає комплексного підходу, що поєднує 
освітні, наукові, культурні та комунікаційні компоненти. Принципом 
протидії виступає деконструкція російських імперських наративів 
та формування автентичної української ідентичності, заснованої 
на глибокому розумінні власної історії, культури та військової 
традиції. Науковий центр Сухопутних військ при Національній 
академії сухопутних військ імені гетьмана Петра Сагайдачного 
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проводить системні дослідження з воєнно-теоретичних проблем, 
включаючи аналіз інформаційної боротьби та розробку методологій 
протидії гібридним загрозам. отидії культурній експансії набуває 
дедалі більшого значення в епоху цифрової трансформації 
та розвитку штучного інтелекту [3].    Соціокультурний аспект 
протидії культурній експансії полягає у  формуванні стійкої 
національної ідентичності, заснованої на глибокому розумінні 
власної історії, поцінуванні культурної спадщини та усвідомленні 
цивілізаційного вибору України. Військова освіта в цьому контексті 
виступає каталізатором суспільних змін, формуючи не лише 
професійних воїнів, але й свідомих громадян, носіїв національних 
цінностей та  традицій. Виховання патріотизму через призму 
критичного осмислення історичного досвіду, формування поваги 
до культурного розмаїття при збереженні національної єдності, 
розвиток емоційного інтелекту та міжкультурної компетентності – 
усе це невід’ємні складові сучасної військової освіти.
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Галущак Ірина

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів

МАРІЯ ПРИМАЧЕНКО: КОМЕРЦІАЛІЗАЦІЯ ЧИ 
КУЛЬТУРНА ДИПЛОМАТІЯ?

Мистецтво Марії Примаченко (1909–1997) є одним із 
найяскравіших явищ української культури XX століття. Її образна 
мова, що  поєднує народну символіку, міфологічне мислення 
та наївну декоративність, стала складовою культурного коду України. 
Після знищення Іванківського історико-краєзнавчого музею на 
початку повномасштабної війни 2022 року, твори Примаченко 
набули нового звучання - стали символом незнищенності 
української культури [4].

Сьогодні образи Марії Примаченко активно використовуються 
у візуальній культурі та комунікації сучасних брендів. Її мотиви 
з’являються на продукції компаній Аврора, Lipton, [не] хустка, 
RCR KHOMENKO, Medicine, 91LAB, Укрпошта, inspiredby_ua, 
Pinat Pins, OLIZ, TTSWTRS, ANDRE TAN, GRONO, ЦУМ, а також 
у благодійних співприцях, спрямованих на підтримку Збройних сил 
України та культурних ініціатив. Так у травні 2022 року картину 
Марії Примаченко “Квіти виросли коло четвертого блока” продали 
на благодійному аукціоні за рекордні 500 000 доларів для допомоги 
ЗСУ - на них придбали 125 автомобілів для фронту. Картину для 
аукціону надало подружжя Дарії Добріян та Ігора Паномарчука 
[2]. Також у Венеції на благодійному аукціоні Benefit for Ukraine’s 
People & Culture продали роботу Марії Приймаченко “Моя хата, моя 
правда” за 110 000 євро. Кошти перерахували благодійним фондам, 
зокрема Фонду сім’ї Марії Приймаченко, на допомогу українській 
культурі [3]. Проект Ukrainian Beasts Unleashed випустив благодійну 
колекцію мерчу із зображеннями звірів художниці. Кошти з продажу 
передадуть на створення муралів у дитячих лікарні “Охмадит”, 
а також на будівництво арт-центру та музею у селі Болотня. 

https://www.instagram.com/inspiredby_ua?fbclid=PAZXh0bgNhZW0CMTEAAafBJ1kRp2y8bF4WvhjiUH8erdevyBDJ1AxGMqRx9CfJ5_GPK1mMOEL1ayg64A_aem_3t8QEZ2sTYErfhG3XaChLQ
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Таке використання викликає суперечливе сприйняття. 
З  одного боку, воно може розглядатись як комерціалізація 
національної спадщини, коли образи культури перетворюються на 
товар. З іншого - як форма культурної дипломатії та візуального 
самоствердження, що робить українську ідентичність впізнаваною 
у світі. 

Ідеї Марії Примаченко - гуманізм, любов до життя, віра в 
добро - сьогодні інтерпретуються як етичний і символічний ресурс 
національної єдності. Використання її робіт у сучасному дизайні 
й брендингу перетворюється на акцію культурної пам’яті, у якій 
мистецтво функціонує як мова опору й самоідентифікації. 

Після повномасштабного вторгнення Росії в Україну та через 
загрозу знищення спадщини Марії Примаченко, її “Голубка 
розправила крила і  просить миру” (1982) стала всесвітньо 
впізнаваним символом надії та миру для українського народу. 
Репродукції цього образу з’явилися на вуличному муралі в Сент-
Луїсі (Міссурі), на мосту між будівлями Денверського художнього 
музею (Колорадо), були спроектовані на фасад будівлі в Окленді 
(Каліфорнія), а  також відтворені антивоєнними митцями 
та активістами біля залізничного вокзалу Сан-Франциско. Такі 
мистецькі акції та перформанси мали на меті поширювати ідею 
надії, свободи та демократії в Україні через силу й мову мистецтва 
[5].

“Опудало” Марії Примаченко (1967) посіло почесне місце на 
початку величезної групової виставки біля входу до Джардіні, 
головної виставкової зони 59-тої Венеційської бієнале 2022 
року. Шедевр, виконаний гуашшю на папері, зображує химерно 
розфарбовану істоту, чий язик змушує квітку проростати. Ця 
скромна гуаш із зображенням барвистої тварини-антропоморфної 
істоти швидко стала яскравим та фантастичним міжнародним 
символом миру посеред руйнівної війни в Україні [6].

Один із муралів на залізничному вокзалі в Гданську, 
намальований Марією Конопницькою, був створений у художньому 
стилі Марії Примаченко. Цей мурал передає потужну розповідь про 
силу перед обличчям негараздів та непохитну стійкість людського 
духу. Мотиви птахів, сповнені глибокої символіки, служать маяками 
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світла серед метушні та відчаю війни. Вони надихають спостерігачів 
прийняти послання миру, триматися надії та наполегливо боротися 
за світліше та гармонійне майбутнє [7].

Мистецький дует із Нью-Йорку створив інсталяцію, натхненну 
творчістю Марії Примаченко, яка складається із семи пневматичних 
скульптур висотою від 3 до 7 метрів. Вперше скульптури були 
представлені 21  вересня 2025 року на Контрактовій площі 
у Києві. Зараз роботи стали частиною виставки Ukraine WOW на 
Центральному залізничному вокзалі столиці, після чого інсталяція 
вирушить до США.

“Синій Бик” став першим українським арткаром, який отримав 
офіційний дозвіл на участь у фестивалі Burning Man 2025, який 
відбувся у США, Невада, пустелі Блек Рок. Його створила команда 
“Майстерня Чудес” у партнерстві зі спільнотою Ukrainian Burners 
і табором Kurenivka. Об’єкт натхнений картиною Марії Примаченко 
“Синій бик” (1947) і  створений як символ сили, співпраці 
та культурного представництва України. 

Водночас важливо дотримуватися принципів етичного 
цитування та  авторського права, адже  художня спадщина 
Примаченко належить родині й Фонду її імені, що займається 
збереженням і просуванням творчості мисткині. У цьому контексті 
комерційні колаборації можуть бути ефективним інструментом 
культурної дипломатії, якщо вони поєднують етичність, освітню 
місію й суспільну користь. 

У колаборації з TTSWTRS та Фонд родини Марії Примаченко 
часто критикують бренд за те, що він використовує творчість Марія 
Примаченко не стільки як дійсну данину її мистецтву, скільки як 
засіб для “відбілювання” власної репутації - із зауваженнями, 
що бренд мав попередню історію продажів на російському ринку 
та скандал із російськомовними написами, а співпраця з фондом 
постала для нього шансом переосмислити імідж, використовуючи 
українську культуру як маркетинговий ресурс [1].

Використання творчості художниці (особливо в комерційних 
цілях) має бути ліцензованим або узгодженим із власниками прав 
(родиною, фондом). Maria Prymachenko Family Foundation - фонд, 
заснований у 2018 році для збереження та популяризації спадщини 
української художниці Марії Примаченко. Він організовує виставки, 
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досліджує архіви та співпрацює з українськими й міжнародними 
брендами. З 2022 року фонд створює мерч, який продається під 
час виставок та онлайн, а також реалізує різноманітні культурні 
проєкти. 

Примаченко є поза часом, бо порушує вічні теми: любові, 
людяності, боротьби. Свідченням неабиякої популярності й 
актуальності творчості художниці у час звитяги українського народу 
є відвідуваність виставки “Марія Примаченко. ‘Дарую Україні!’, яка 
видбувалася літом 2022 року в Національному музеї у Львові імені 
Андрея Шептицького. Експозицію оглянули понад п’ятдесят тисяч 
людей [5, С. 127].

Таким чином, феномен сучасного ‘бренду Примаченко’ 
демонструє, як мистецтво, народжене з української традиції, здатне 
функціонувати у глобальному культурному полі - не втрачаючи 
свого змісту, а, навпаки, розширюючи вплив і підсилюючи культурну 
суб’єктність України.
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ЗБЕРЕЖЕННЯ КУЛЬТУРНОЇ СПАДЩИНИ 
ТЕРНОПІЛЬЩИНИ: ПОСТАТЬ ЮРІЯ АВТОНОМОВИЧА 

ГОРОШКА

Постаті локальної культури часто залишаються поза увагою 
широкого кола дослідників, хоча  їхня діяльність становить 
невід’ємну частину культурної мозаїки України. Одним із 
таких діячів є Юрій Автономович Горошко (1900–1980) – поет, 
фольклорист, краєзнавець і просвітянин із села Передмірка на 
Лановеччині (Тернопільська область).

Його життєве кредо – ‘Служачи іншим – згораю сам’ – стало 
не просто особистим гаслом, а суттю його діяльності, яка поєднала 
фольклорну, освітню та громадську роботу.

Юрій Горошко народився в селянській родині, закінчив два 
класи церковно-приходської школи, однак завдяки самоосвіті й 
участі в товаристві ‘Просвіта’ здобув рівень знань, що дозволив 
йому працювати бухгалтером і вести канцелярію місцевої філії 
товариства. 
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Від 1926 друкував поезії, новели, нариси й статті в періодиці. 
Видав збірку ‘Поезії’ (1927; у співавт. з С. Лазебою) і книгу віршів 
‘Пісня’ (1936) [2; с. 404].

У 1920–1930-х роках активно долучався до просвітницьких 
ініціатив, організовував театральні постановки, вечори народної 
пісні, збирав фольклор. Цей етап позначився його залученням до 
Української радикальної партії, за що пізніше Юрія Автономовича 
переслідувала польська влада  – він побував у  концтаборі в 
Березі-Картузькій.

Після війни, попри поранення та нагороди, він зазнав утисків 
радянської системи як ‘неблагонадійний елемент’. Закінчивши 
Кременецький учительський інститут, викладав у сільських школах 
арифметику, історію, малювання, співи. Педагогічна діяльність 
поєднувалась із культурно-просвітницькою роботою  – він 
створив сільську бібліотеку, яка за обсягом і добром літератури 
перевищувала шкільну.

Після вимушеного виходу на пенсію Ю. Горошко присвятив 
життя збиранню народних пісень та усної традиції свого краю. 
У 1962–1980 рр. він зібрав десятки зразків народної творчості, серед 
яких колядки, купальські, обрядові, дитячі, ігрові та ліричні пісні.

Частина з них увійшла до збірника ‘Пісні Тернопільщини’ [Див.: 
1], укладеного Ю. Медведиком та С. Стельмащуком. Це підтверджує 
вагомий внесок Горошка в етномузикознавство регіону.

Рукописи Ю.Горошка – зокрема ‘Історія села Передмірка’ – 
нині зберігаються у фондах Кременецького краєзнавчого музею. 
Значна частина матеріалів також надсилалася до Києва, до наукових 
установ, але  не була надрукована через цензурні обмеження 
радянської доби. У офіційних відповідях зазначалося: ”...твори не 
висвітлюють радянського життя”.

Як активний член “Просвіти”, Юрій Горошко розумів силу 
знання як інструменту духовного відродження. Він допомагав 
односельцям у побутових і юридичних питаннях, складав листи, 
заяви, вів документацію для сільських установ.

Його оселя була осередком культури – сюди приходили позичати 
книжки, радитися, співати. Усе життя Горошка можна розглядати 
як втілення просвітянського ідеалу служіння народу.
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Сьогодні ім’я Юрія Горошка поступово повертається в науковий 
обіг. Його згадують у:

“Тернопільському енциклопедичному словнику” [2; с. 404]; 
збірнику “Пісні Тернопільщини” [1] та ін. 

Подальше вивчення його фольклорних записів дозволить 
виявити, які пісні, зібрані Ю. Горошком, дожили до наших днів і як 
вони функціонують у сучасному побуті мешканців Лановеччини.

Життя Юрія Горошка – це приклад служіння культурі, освіті 
та  людям. Його багаторічна робота у  сфері фольклористики, 
просвіти й педагогіки – це прояв духовної стійкості, національної 
самосвідомості та жертовної любові до рідного краю.

Кредо “Служачи іншим – згораю сам” стало не лише метафорою, 
а справжнім сенсом його життя.
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ОСОБЛИВОСТІ МАСОВОЇ ЖИТЛОВОЇ ЗАБУДОВИ ДРУГОЇ 
ПОЛОВИНИ ХХ СТОЛІТТЯ В КУЛЬТУРНОМУ ПРОСТОРІ 

УКРАЇНСЬКИХ МІСТ

Масова житлова забудова є звичайною частиною 
урбаністичного пейзажу більшості міст України. Здається, що типові 
райони не можуть бути цікавою темою обговорення й важливим 
архітектурним та культурним складником міста тим паче. Проте, 
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в країні вже давно існує потреба у модернізації та ревіталізації 
житлових масивів 1960–80-х років. Особливо гостро постало це 
питання з початком повномасштабного вторгнення у 2022 році, 
адже тепер потрібно вирішити, що робити з пошкодженим серійним 
житловим фондом: відновити первісний вигляд районів та будинків 
чи знести все і будувати щось зовсім нове. Й щоб не наробити 
помилок при прийнятті рішень, важливо розглянути чим взагалі 
були, є й можуть бути райони масової забудови. 

Типові житлові райони або масиви, хоч часто в Україні й 
заведено асоціювати з Радянським Союзом, насправді не є його 
оригінальним продуктом. Ідея створення житлових просторів 
з серійною забудовою належить “засновникам” архітектурного 
модернізму Ле Корбюзьє та  Вальтеру Гропіусу. У  1943 році, 
підсумовуючи CIAM IV, Ле Корбюзьє оприлюднює “Афінську 
Хартію” – збірник рекомендацій щодо містопланування [9, с. 12]. Цей 
“документ” налічує 95 пунктів, які описують урбаністичні проблеми 
тогочасних міст та пропонують шляхи їх розв’язання. “Чотири ключі 
до міського планування – це чотири функції міста: проживання, 
робота, відпочинок (використання вільного часу), транспорт” 
[10]. Це був заклик до міської децентралізації задля збалансування 
щільності населення, зупинення хаотичної забудови та покращення 
умов життя для всіх верств населення, шляхом створення 
стандартизованих житлових районів з  багатоповерховими 
будинками, що мають бути побудовані з використанням сучасних 
технологій. Акцент архітектор робив на доступності рекреаційних 
зон, місць роботи та транспортних зупинок саме відносно житлових 
районів, а не історичного центру міста [10]. 

Після Другої світової війни почалось активне поширення 
принципів “Афінської Хартії” [11, с. 4]. По-перше, міста потребували 
відбудови й швидкого відновлення житлового фонду, адже без 
даху над головою в результаті війни залишилось дуже багато 
людей [8, с. 37]. Тому політика країн Європи була спрямована на 
створення тимчасового соціального житла [8, с. 35]. По-друге, 
у 1950-х роках в результаті “економічного дива” та індустріалізації, 
перед архітекторами постала складна задача, встигнути за темпом 
урбанізації [8, с. 38]. Через хаотичну історичну забудову, невідповідні 
для нового транспорту дороги, старі міські плани не могли 
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асимілювати зростаючі потоки населення. Водночас економічний 
розвиток породив кількісний та якісний попит серед людей, міське 
житло яких вціліло, проте знаходилось у старому фонді, який більше 
не відповідав їхнім потребам [8, с. 25]. 

Подібні процеси та проблеми виникли майже одночасно по 
обидва боки “залізної завіси”, відповідно привели до застосування 
схожого типу містобудування [8, с. 36]. Але все-таки у Радянському 
Союзі, відповідно і в Україні, друга хвиля модернізму розпочалась 
пізніше. І якщо в країнах Західної Європи поширення модерністичних 
проєктів забудови відбулося з ініціативи архітекторів та за сприяння 
політики країн, то в СРСР це було впроваджено “зверху”, у 1954 
році постановою “Про боротьбу з надлишками в архітектурі й 
економічному будівництві житла для населення на індустріальній 
основі” [3, с. 24]. З того моменту архітектори вже по всій Європі 
орієнтувались на швидкість та кількість зведення житлових районів 
на великих вільних територіях, систему будівництва з заздалегідь 
виготовлених панелей, створення спільних просторів у будинках 
й на прилеглих територіях району та заселення у масиви сімей 
робітничого класу [12, с. 8–9].  

До створення проєктів типових районів та серійних будинків 
залучалось багато спеціалістів, методики будівництва та планування 
намагались постійно вдосконалити, а головною метою масової 
забудови було – формування нового суспільства через забезпечення 
всіх громадян однаковими умовами життя [3, с.  24]. Перші 
“хрущовки” страждали безліччю технічних недоліків, проте добре 
відповідали цій меті [4, с. 13]. Оскільки, як головне їхнє досягнення, 
варто виділити навіть не самі будинки, а двори, що вони формували. 
Це був детально розроблений простір з функціональними зонами 
для дітей, підлітків та дорослих, територія була візуально обмежена, 
оскільки “хрущовки” були невеликі, що у ширину, що у висоту 
(зазвичай 5-поверхові) [2, с.  154]. Й всі ці фактори сприяли 
активній взаємодії жителів будинків між собою, що, своєю чергою, 
посилювало відчуття приналежності до суспільства та території, 
небайдужості до місця проживання. Згодом, наприкінці 1960-х років, 
шляхом створення експериментальних районів протягом декади, 
архітектори винайшли новий тип житла, що був краще по технічних 
показниках, візуально більш привабливим, а райони отримали 
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продуману соціально-культурну та побутову інфраструктуру [4, 
с. 13]. Що ж стосовно дворів, то збільшення поверховості будинків (9, 
12, 16 поверхів), розмиття меж територій загального користування й 
рекреаційних зон, низький рівень забудованості – призвели до того, 
що багато територій через відсутність функціонального призначення 
перетворились на пустирі та парковки, оскільки жителі більше не 
відчували  відповідальності за спільний простір. Так наприклад 
сталось із новими мікрорайонами Черьомушек, селища Котовського 
та житлового масиву імені Таїрова в Одесі  [2, с. 154–156]. 

Райони 1970-х років вважаються найкращими серед типових 
проєктів, адже  мали технічно покращені будинки та  кращу 
просторову організацію територій [4, с. 13]. Наприклад масив 
Виноградар у Києві, будівництво якого було розпочато у 1973 році, 
окрім щільної забудови, отримав торгову, культурну та спортивну 
зони, мешканців забезпечили пішохідним доступом до лісів та озер 
поблизу. При проєктуванні житлового масиву також  детально 
розробляли просторове облаштування, широко застосовуючи 
прийоми ландшафтного дизайну. Досі на Виноградарі можна знайти 
велику кількість вуличної скульптури,  самі будинки розташовані 
за певною логікою  – до центру району поверховість споруд 
збільшується, а також посилюється інтенсивність їхнього кольору 
[1, с. 42–43]. Й насправді, якщо придивитись, то типові райони 
з часом перестали бути такими вже типовими. Кожний житловий 
масив архітектори намагались наділити власними особливостями 
при проєктуванні, що могло виражатись в оформленні фасадів 
будинків, використанні монументально-декоративних композицій, 
застосуванні різних комбінацій серійних споруд.

З часом стала очевидною низка проблем, притаманних 
типовим житловим районам. Ще на початку 1980-х років через 
їхню монофункціональність почав формуватися негативний образ 
“спальних районів”. Якщо раніше життя в масовій забудові було 
зручним, адже будинки часто зводили поряд із заводами для їхніх 
робітників, то згодом багато таких підприємств закрилося, а склад 
населення змінився. Віддаленість цих районів від центру міста 
спричинила маятникову міграцію, і колись сплановані як осередки 
соціально-культурного життя, вони перетворилися лише на місце 
для ночівлі. У багатьох державах Європи ще наприкінці 1980-х 
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років розпочалися заходи з модернізації для виправлення ситуації. 
На жаль, країни колишнього соціалістичного табору, зокрема й 
Україна, не змогли долучитися до цієї тенденції через глибоку 
ідеологічну та економічну кризи [5, с. 47]. Як наслідок, сьогодні 
ми маємо здебільшого негативний культурний образ “спальних 
районів”.

Яскравим прикладом є київська Троєщина, мабуть, 
найвідоміший масив типової забудови в Україні, що опинився 
на культурній та географічній периферії столиці. Як і більшість 
аналогічних районів, він асоціюється з низкою негативних кліше, 
на кшталт “району гопників”. Проте він залишається домівкою 
для величезної кількості людей. Якість їхнього життя можна було 
б гарантовано покращити через створення якісних громадських 
просторів, розвиток інфраструктури та вирішення транспортних 
проблем [7]. Подібні заходи здатні змінити й ставлення самих 
мешканців до свого житла. Адже такі явища, як самовільне скління 
балконів, добудови на перших поверхах та кустарне утеплення 
фасадів, стали наслідком не лише послаблення радянських 
громадських інститутів у 1980-х, а й відсутності їхньої заміни в роки 
незалежності [4, с. 14].

Тож, райони масової житлової забудови другої половини XX 
ст. в Україні є значно складнішим і багатограннішим культурним 
явищем, ніж просто радянська архітектурна спадщина. Запозичивши 
західні модерністські ідеї про створення рівноцінних та комфортних 
умов для життя, радянське містобудування пройшло шлях від 
утопічних проєктів, що успішно формували сусідські спільноти 
у дворах перших “хрущовок”, до знеособлених, монофункціональних 
масивів. З часом, попри намагання архітекторів надати районам 
індивідуальності, початкові соціальні цілі були втрачені, 
що призвело до появи негативного образу “спальних районів”, 
відірваних від міського життя. Сьогодні, розробляючи плани 
повоєнної відбудови та модернізації, важливо не відкидати цю 
спадщину, як пережиток незручного минулого, а переосмислити 
її. Адже  майбутнє типових районів залежить не стільки від 
архітектурно-технічних рішень, скільки від відновлення їхньої 
соціальної функції. Перетворення житлових масивів на повноцінні, 
самодостатні частини міста з якісними громадськими просторами 
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та розвиненою інфраструктурою – є ключовим завданням для того, 
щоб трансформувати уявлення про них.
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національної ідентичності та духовності українського народу, 
перебуває під подвійною загрозою – як фізичного знищення, так 
і поступового занепаду через соціально-економічні наслідки війни. 
Місто Стрий із його багатим історико-архітектурним середовищем, 
є важливим прикладом локального досвіду збереження культурних 
цінностей у кризових умовах.

Стрий – одне з найдавніших міст Західної України, яке зберегло 
значну кількість пам’яток архітектури. Серед  них  – будинок 
магістрату (Палац ХVІІІ-ХХ ст.), корпус Стрийської початкової 
школи № 1, Народний дім, Садиба Євгена Олесницького, а також 
сакральні об’єкти різних конфесій. Архітектурне обличчя Стрия 
відображає поєднання української, польської, австрійської 
та єврейської культурних традицій, що робить його важливою 
складовою європейського культурного простору [1].

З початком повномасштабної агресії росії перед місцевою 
громадою постала через проблема збереження пам’яток 
архітектури в умовах воєнних ризиків. Небезпека руйнувань 
через ракетні обстріли або занедбання залишається реальною. 
Оскільки суттєвими є фінансові обмеження, спричинені воєнним 
станом, що ускладнюють проведення реставраційних робіт [2].

Попри це, упродовж 2022–2025 років у Стрию та на Стрийщині 
реалізується низка проєктів із відновлення архітектурних пам’яток:

•	 Костел Народження Пресвятої Діви Марії (XIV ст.) – триває 
реставрація фасадів за участі польського інституту Polonika, 
проведено стратиграфічні дослідження та  оновлено 
штукатурку на східному фасаді [6].

•	 Адміністративна будівля по вул. Нижанківського, 6 
(пам’ятка місцевого значення) – проведено ремонтно-
реставраційні роботи з  відновлення вікон та  дверей, 
а також даху [7].

•	 Будинок магістрату  – корпус Стрийської початкової 
школи № 1 (охоронний № 1188-М) – у процесі реставрації, 
спрямованої на збереження історичного фасаду та інтер’єрів 
[8].

•	 Церква Зіслання Святого Духа (с. Верхня Рожанка, 1804 р.) – 
пам’ятка архітектури національного значення, на якій 
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ведуться масштабні реставраційні роботи з відновлення 
дерев’яного зрубу, покриття та інтер’єрів [9].

•	 Садиба Євгена Олесницького (1899 р.) вул. Олесницького, 
15, (охоронний номер ‒ 1156-М). Призначення будівлі 
з часом змінювалося: з 1909 року у ній розташовувалась 
“Задаткова каса”, у  міжвоєнний період  – українські 
товариства та  організації, зокрема філія Львівського 
музичного інституту імені М. Лисенка, під час другої 
світової війни – шпитальна кухня, з 1948 року – краєзнавчий 
музей “Верховина”. у  1998 році на стіні встановлено 
бронзову таблицю з барельєфом “Стрийської трійці” – до 
складу якої входять Євген Олесницький, Олекса Бобикевич, 
Остап Нижанківський [10]. 

•	 Народний дім по вул. Народна, 8 – пам’ятка архітектури 
місцевого значення (охоронний № 1164-М), збудована 
за проєктом Івана Левинського у  1901  р. Будівля є 
важливим осередком українського культурного життя. 
У 2025 р. оголошено тендер на капітальний ремонт входу 
з облаштуванням стаціонарного пандусу, вартістю 339 
427,37 грн, що свідчить про поступове відновлення об’єкта 
навіть у воєнний час [10].

Ці приклади демонструють, що навіть під час війни громада 
зберігає потенціал для культурного відродження, поєднуючи 
державну підтримку, місцеву ініціативу та міжнародну співпрацю. 
У Стрию діють волонтерські та громадські ініціативи, спрямовані 
на документування культурної спадщини. Важливу роль відіграють 
історики, краєзнавці, музеї та освітні заклади, які здійснюють 
фотофіксацію, створюють цифрові каталоги об’єктів, залучають 
молодь до проєктів з вивчення локальної історії. Такі дії сприяють 
формуванню свідомості, що культурна пам’ять – це не лише минуле, 
а й ресурс національної стійкості. Отже, важливо використовувати 
різноманітні підходи до збереження історичної спадщини.

Серед актуальних напрямів охорони культурної спадщини 
Стрия:

	– цифрова інвентаризація архітектурних об’єктів із 
використанням 3D-сканування та геолокаційних сервісів;
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	– створення цифрових архівів стану пам’яток і проєктів 
реставрацій;

	– використання інноваційних матеріалів, що відповідають 
вимогам автентичності;

	– міжнародна співпраця з UNESCO, ICOMOS, інститутом 
Polonika.

Реставраційна діяльність у воєнний період розглядається не 
лише як технічний процес, а як символ відновлення національної 
ідентичності через повернення до історичних цінностей.

Сакральні пам’ятки Стрия – це не лише мистецькі об’єкти, а й 
духовні центри громади. Під час війни вони виконують гуманітарну 
функцію: стають прихистками для переселенців, волонтерськими 
центрами, пунктами допомоги. Через це архітектурна спадщина 
стає живим носієм культурної тяглості та духовного опору. Існуюча 
церква Успіння Пресвятої Богородиці перероблена з колишнього 
францисканського костелу Марії Магдалини. Наприкінці XVIII ст. 
костел австрійський уряд передав українській громаді під церкву 
Успіння Пресвятої Богородиці. Ще церква Благовіщення Пресвятої 
Богородиці – яскравого прикладу візантійсько-українського стилю, 
яка була збудована у 1886 р. на пожертви мешканців передмість 
Стрия (Лани, Лази і Зваричі).

Висновки. Збереження архітектурної спадщини м. Стрия 
в умовах війни є проявом культурної стійкості українського 
суспільства. Завдяки поєднанню місцевих ініціатив, державних 
програм і  міжнародної підтримки, реставраційні процеси не 
зупинилися навіть у найскладніших обставинах. Відновлення 
архітектурних пам’яток стає складовою ширшого процесу  – 
відновлення української ідентичності, її духовних і культурних 
основ.

Список літератури
1.	 Історико-архітектурний опорний план м. Стрия. – Львів: ДІПМ, 

2018.
2.	 Міністерство культури та інформаційної політики України. Звіт 

про стан об’єктів культурної спадщини у 2023 році. – Київ, 2024.



– 166 –

3.	 Heritage for Peace. Protecting Cultural Heritage in Times of Armed 
Conflict: Ukraine Case Study. – 2023.

4.	 UNESCO. Emergency Measures for the Protection of Cultural Heritage 
in Ukraine. – Paris, 2022.

5.	 Гелей С., Ільницький В. Культурна спадщина Галичини: виклики 
сучасності. – Львів: Світ, 2021.

6.	 Польський інститут Polonika. Реставрація костелу Народження 
Пресвятої Діви Марії у Стрию. – wz.lviv.ua

7.	 Ремонтно-реставраційні роботи по вул. Нижанківського, 6 
у Стрию. – gov.e-tender.ua

8.	 Стрийська міська рада. Відділ капітального будівництва. 
Реставраційні проєкти 2024–2025 рр. – stryi-rada.gov.ua

9.	 Львівська фірма відреставрує 200-літню церкву на Стрийщині за 
9,4 млн грн. – lviv.media

10.	 Стрийська міська рада. Народний дім по вул. Народна, 8  – 
історія та  реставраційні роботи 2025  р.  – stryi-rada.gov.ua;  
tender.uub.com.ua

11.	 Стрийська міська рада. stryi-rada.gov.ua

Логвіненко Катерина

Український державний університет 
імені Михайла Драгоманова,  

м. Київ, Україна

ФОТОГРАФІЯ ЯК ЕКОЛОГІЯ ПАМ’ЯТІ: ОБРАЗ ВІЙНИ 
У ЦИФРОВОМУ СЕРЕДОВИЩІ

У ХХІ столітті фотографія стала одним із головних медіумів 
пам’яті, особливо у часи війни, коли зображення набуває не лише 
документального, а й екзистенційного сенсу. Українська візуальна 
культура воєнного періоду демонструє унікальний феномен: цифрові 
знімки, поширені через соціальні мережі, архіви чи журналістські 
платформи, функціонують як живі носії колективного досвіду. 
Вони утворюють динамічну екосистему пам’яті, у якій кожен кадр 
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не просто фіксує подію, а взаємодіє з аудиторією, алгоритмами, 
артфектами, і тим самим бере участь у формуванні національного 
образу війни.

Тема цього дослідження набирає актуальності саме через 
необхідність осмислення нових форм пам’яті, що  виникли в 
епоху цифрових медіа. Якщо раніше архіви війни асоціювалися 
з музеями, фондами та історичними колекціями, то нині цю функцію 
перебирають на себе соціальні мережі, де фотографія миттєво стає 
свідченням, емоційною реакцією й засобом самоідентифікації. 
Водночас надлишок зображень, їхній емоційний тиск і алгоритмічне 
тиражування породжують нову проблему  – екологію пам’яті, 
тобто відсутність балансу між збереженням, переосмисленням 
і виснаженням колективного досвіду. Метою дослідження є аналіз 
феномена фотографії як екологічної системи пам’яті у контексті 
війни в Україні. Йдеться не лише про вивчення фотографії як 
документа чи форми мистецтва, а про її функціонування в ширшому 
соціокультурному середовищі, де вона набуває властивостей живого 
елементу – здатного впливати на структуру пам’яті, змінювати її, 
підтримувати або руйнувати.

Моріс Альбвакс наголошував, що пам’ять завжди є соціальною, 
навіть коли її несе окрема людина [4]. Сьогодні цю тезу можна 
розширити: пам’ять існує не лише в соціальних групах, а  й 
у цифрових мережах, які об’єднують людей через обмін образами. 
У цьому сенсі фотографія стає тим, що П’єр Нора називав “місцем 
пам’яті” - не фізичним, а символічним простором, у якому фіксується 
ідентичність [2]. Кожен кадр руйнування, портрет військового чи 
побутова сцена з прифронтових територій стають фрагментами 
великої візуальної мапи війни, що постійно оновлюється в реальному 
часі. У цифровому середивищі фотографія поводиться як організм. 
Вона народжується, поширується, змінює форму через редагування, 
коментування, репост, через взаємодію з нею. Від цього залежить її 
“виживання” й здатність утримувати пам’ять. Алгоритми платформ 
створюють своєрідну екологію візуального – кадри, що викликають 
сильний емоційний відгук, поширюються швидше, тоді як менш 
видовищні або складні втрачають цю “видимість”. 
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Цей процес можна описати як інформаційну ентропію пам’яті: 
надмірна кількість візуальних свідчень призводить до втрати уваги 
й емоційної насиченості. Сьюзен Зонтаґ писала, що безмежна 
репродукція фотографій болю позбавляє їх здатності зворушувати – 
глядач звикає до жаху [1]. Цифрова культура лише підсилює цю 
проблему: візуальні потоки з фронту стають частиною буденного 
споживання інформації, перетворюючи травму на звичку. Так 
утворюється своєрідна втома від пам’яті, яка загрожує втратити 
її глибину.

Водночас екологічна метафора дозволяє побачити 
і компенсаторні механізми. Архівні ініціативи, як от – MetaHistory 
Museum of War чи Ukraine War Archive, виконують функцію 
“біоремедіації” пам’яті – очищення і впорядкування надлишку 
візуальних даних. Вони повертають зображенням контекст, 
авторство, історичну точність, тобто надають їм “екологічної 
стійксоті”. У таких проєктах фотографія перестає бути просто 
одиницею інформації – вона стає свідченням, що зберігає етиний 
вимір і можливість співпереживання.

Фотографія війни сьогодні – не лише документ, але й форма 
громадянської дії. Як стверджує Аріелла Азулай, фотографування – 
це “цивільний контракт”, який поєднує фотографа, зображеного 
і  глядача у  спільній зоні відповідальності [3]. Коли  українці 
публікують фотографії зруйнованих міст чи волонтерських ініціатив, 
вони не просто фіксують факт, а беруть участь у формуванні спільної 
історії. Такий акт має політичну й етичну силу: він підтверджує 
існування суб’єкта, який відмовляється бути лише жертвою.

Екологія пам’яті передбачає не лише накопичення, а й осмислене 
ставлення до збереженого. Як дослідниця і спостерігачка, я бачу 
важливість “поміркованої візуальності” - відбору, кураторства, 
контекстуалізації. Пам’ять не повинна перетворюватися на “білий 
шум”: архівування має бути не механічним, а етичним актом. Так 
формується не просто база даних, а візуальна культура стійкості, 
у  якій образ не виснажує, а  підтримує здатність суспільства 
пам’ятати.

Таким чином, фотографія у цифровому середовищі, постає як 
складна екологічна система пам’яті, де кожен елемент – зображення, 
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алгоритм, глядач, архів – взаємодіє з іншими. Вона не є пасивним 
документом минулого, а аквтиним чинником сучасності, який 
визначає що саме буде пам’ятати спільнота і в який спосіб. В умовах 
війни фотографія стає одним із найважливіших медіаторів між 
досвідом і  історією, між болем і  смислом. Її екологія вимагає 
рівноваги: між пам’яттю і  забуттям, свідченням і  мовчанням, 
співпереживанням і захистом від травматичного надлишку. Саме 
в цій рівновазі – потенціал збереження культурної пам’яті, що не 
руйнує, а відновлює людське в людині.
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ГЕНОЦИД, КУЛЬТУРНИЙ ГЕНОЦИД:  
ДИФЕРЕНЦІАЦІЯ ПОНЯТЬ

У матеріалах ЗМІ та  офіційних документах, що  містять 
повідомлення про випадки пошкоджень місць відправлення 
культу у зонах військових конфліктів, поширеним є використання 
понять “геноцид” та  “культурний геноцид”: “Геноцид (курсив   
наш. – О.Л.) української нації в дії”: окупанти знищили церкву 
1862 року” [1], “Осквернення та  культурний геноцид (курсив   
наш. – О.Л.) церковних пам’яток на території окупованого Кіпру” 
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[2], “Культурний геноцид (курсив   наш.  – О.Л.): які об’єкти 
культурної спадщини Гази були зруйновані?” [3], “Геноцид (курсив  
наш. – О.Л.) українців. У ПЦУ відреагували на знищення храму в 
Євпаторії” [4]. Питання змістовного наповнення таких повідомлень 
не розглядається в межах даного дослідження, проте доцільним є 
виокремити особливості наведених термінів.

Одночасне вчинення дій, що  відповідають міжнародно-
правовому визначенню поняття “геноцид” та дій, спрямованих 
на знищення культурно-ціннісного, релігійних об’єктів певної 
групи, є властивим контексту злочину геноциду та може бути 
додатковим свідченням наміру частково або повністю ліквідувати 
таку групу, знищення культурного надбання певної групи може бути 
обставиною, що обтяжує відповідальність за злочин геноциду [5, 
ст. 30–31], однак геноцид у його визначеному нормами міжнародного 
права розумінні виявляється в межах дій, що передбачені пунктами 
статті 6(а-е) частини другої Римського статуту Міжнародного 
кримінального суду та  реалізують прагнення до фізичного, 
біологічного знищення певної групи [6].

У роботі В. Бакальчук явище культурного геноциду 
розглядається як вивірене знищення фрагментів відмінності 
та  компоненту особливості певної групи, що  перешкоджає її 
цілісному формуванню та збереженню у полі культурно-ціннісного 
і як наслідок фізичному функціонуванню, охоплює знищення 
культурного надбання (але не обмежується цим), суперечить 
нормам міжнародного права (попри відсутність нормативного 
визначення поняття “культурний геноцид” у  міжнародно-
правових актах) та завдає шкоди цілісності світового культурного 
надбання (елементом якого є надбання кожної окремої групи) [7]. 
І. Кравець підкреслює, що початково розуміння поняття “геноцид” 
та ймовірних механізмів його вчинення включало серед іншого 
культурне знищення певної групи, що засновник теорії Р. Лемкін 
зазначив у своїх напрацюваннях до Конвенції про запобігання 
злочину геноциду та покарання за нього 1948 р. (договір містить 
міжнародно-правове закріплення поняття “геноцид”). Дослідниця 
відмічає, що початково теорія геноциду пропонувала групування 
спрямованих на знищення певної групи дій за методами досягнення 
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мети (розподіл включав методи, що  реалізують прагнення до 
фізичної, біологічної ліквідації певної групи або її членів – “акти 
варварства”, а також методи, що передбачали, зокрема, знищення 
культурно-ціннісного, культурної спадщини – “акти вандалізму”) 
та підходами (окрім фізичних, біологічних, політичних, економічних 
та соціальних механізмів реалізації прагнення до часткової або 
повної ліквідації певної групи, інструментарій включав культурні, 
релігійні та моральні підходи, що спрямовані на знищення не 
зовнішніх ознак існування, тілесності, а внутрішнього, моральних 
основ, відображають аспекти явища “культурний геноцид” 
та окреслюють його поле вивчення) [8, ст. 40–43].

Поряд із цим, за повідомленням дослідників Національного 
інституту стратегічних досліджень, в межах Нової політики 
Міжнародного Кримінального Суду щодо культурної спадщини 
проблема знищення культурно-ціннісного певної групи 
конкретизується у розрізі актів геноциду та впливу на ментальне 
здоров’я членів такої групи [9, ст. 11–12]. 

Відмітимо, що розглянутий дослідниками документ “Політика 
щодо культурної спадщини” не звертається до поняття “культурний 
геноцид” (що не має нормативного закріплення), натомість 
містить обґрунтування у полі визначених нормами міжнародного 
права понять та  зазначає взаємозалежність дій, спрямованих 
на знищення культурного надбання певної групи, та  дій, 
спрямованих на ліквідацію цієї групи, тобто акту геноциду у його 
визначеному нормами міжнародного права розумінні. Зазначається, 
що спрямовані на знищення культурно-ціннісного певної групи дії 
можуть розглядатися у розрізі акту геноциду у його визначеному 
нормами міжнародного права розумінні згідно з  пунктом b 
статті 6 Римського статуту Міжнародного кримінального суду 
у контексті впливу таких дій на психічний стан членів групи, 
завдання психічного болю членам групи (як приклад у документі 
наведено справу щодо Ахмад аль-Факі аль-Махді (засудженого за 
вчинення відповідного злочину), у межах якої встановлено факт 
навмисного пошкодження об’єктів релігійного призначення у м. 
Тімбукту (Республіка Малі) та наведено свідчення осіб стосовно 
подій, унаслідок яких вони зазнали моральних страждань [5, ст. 32].
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З огляду на вище зазначене можна вважати, що дії, спрямовані 
на знищення культурного надбання певної групи, можуть 
розглядатися як елемент умисних дій, що реалізують намір на 
завдання “нестерпного психічного болю”, що сучасна психологія 
суїциду визначає детермінантою суїцидальної поведінки [10, ст. 71], 
та можуть свідчити про прагнення до фізичного знищення певної 
групи (що відповідає міжнародно-правовому визначенню поняття 
“геноцид”).

Текст даної публікації буде використано у тексті дисертаційного 
дослідження автора. Дана наукова розвідка не є самостійним 
дослідженням, є частиною дисертаційного та публікується з метою 
висвітлення основних його наукових результатів.
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Миколишин Адріана

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів, Україна

БОЙЧУКІЗМ У СУЧАСНІЙ УКРАЇНСЬКІЙ  
КУЛЬТУРНІЙ ПАМ’ЯТІ

У нинішньому гуманітарному українському дискурсі 
питання збереження та переоцінки культурної пам’яті стає дедалі 
актуальнішим. Воно охоплює як наукову, так і суспільну сферу, 
адже культура є ключовим чинником формування національної 
ідентичності та самоусвідомлення нації. Особливо важливим є 
відновлення та переосмислення тих явищ, які зазнали репресій або 
були викреслені з культурного канону. Серед таких явищ особливе 
місце займає бойчукізм  – унікальний феномен українського 
монументального мистецтва першої третини ХХ століття.

Бойчукізм, як мистецька школа та культурний рух, поєднує 
художні, моральні та духовні аспекти, що робить його не лише 
історичним, а й сучасним явищем української культурної пам’яті. 
Його значення в теперішньому контексті полягає в тому, що він 
слугує не тільки джерелом естетичного натхнення, а й інструментом 
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культурного опору, реабілітації забутих імен та формування нової 
гуманістичної свідомості.

Мета доповіді  – визначити місце бойчукізму в сучасній 
українській культурній пам’яті через аналіз процесів його 
реабілітації, оновлення та впливу на формування національної 
ідентичності. Дослідження ґрунтується на мистецтвознавчому, 
історико-культурному та компаративному підходах, аналізі архівних 
матеріалів, музейних експозицій і медійних проектів.

Школа Михайла Бойчука виникла на перетині європейського 
модернізму та українського мистецького відродження. Її засновник 
прагнув створити унікальний “великий стиль” українського 
монументалізму, який поєднував традиції візантійського іконопису, 
українського народного малярства та актуальних художніх пошуків, 
зокрема французького модернізму й італійського неовізантизму. Ця 
концепція мала на меті не лише оновлення естетичного середовища, 
а й духовної культури, формування національного самовираження 
через мистецтво.

У межах бойчукізму розроблялися як монументальні(фрески, 
мозаїки), так і камерні(живопис, графіка) твори, що відзначалися 
чіткою композиційною структурою, символізмом та  високим 
естетичним рівнем. Особливістю школи був синтез художньої 
традиції з соціальною та моральною функцією мистецтва. Твори 
бойчукістів прагнули відображати не лише зовнішню красу, а й 
духовну сутність української нації, її історичну пам’ять та культурні 
цінності.

Серед учнів та послідовників Бойчука найбільш відомими є 
Василь Седляр, Іван Падалка, Софія Налепинська-Бойчук та Оксана 
Павленко. Їхні твори, як-от ескізи до розписів у Харківському 
Червонозаводському театрі, відображали спробу поєднати 
національну ідентичність із соціалістичними ідеалами.

З початку 1930-х років радянська влада розпочала системну 
критику та переслідування творців бойчукізму. Його визнали 
“націоналістичним” та  “формалістичним”, що  призвело до 
масового знищення робіт художників, руйнування їхніх майстерень 
і викреслення імен із культурного обігу, зокрема Бойчука, Седляра 
та Падалки.
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Цей період став критичним для розвитку школи, оскільки 
мистецтво бойчукістів було заборонене, а їхня творчість практично 
зникла з офіційного культурного канону. Для української нації це 
означало втрату значної частини культурної пам’яті та естетичного 
досвіду, які могли б слугувати підґрунтям для формування 
національної самосвідомості. Бойчукізм у цей час перетворився на 
символ пригніченої пам’яті, незавершеного національного проєкту 
та художньої жертви. 

Проте фізичне знищення не змогло стерти бойчукізм з пам’яті: 
він зберігався серед учнів, які вижили, таких як Оксана Павленко, 
Антоніна Іванова, Олена Кравченко, Яків Музика, Микола Федюк, 
Борис Бланк, Олександр Довгаль, Михайло Фрадкін, Марія 
Котляревська, Григорій Синиця та інші.

Уже з 1960-х років у творчості нонконформістів, зокрема А. 
Горської, В. Зарецького, Л. Семикіної, проявлялися “рецидиви 
бойчукізму”.

Після відновлення Україною незалежності у 1991 році почався 
процес ревіталізації та популяризації бойчукізму. Науковці, музейні 
працівники та митці нового покоління активно вивчали творчість 
школи. Вулиці та провулки в Києві та Харкові, Київська державна 
академія декоративно-прикладного мистецтва імені Бойчука 
стали символами визнання його внеску в українську культуру. 
Важливим кроком стала виставка “Бойчукізм. Проект ‘великого 
стилю’ в Мистецькому арсеналі (2017–2018), де були представлені 
ескізи, фрески та  графічні роботи бойчукістів. Цей проект, 
супроводжуваний каталогом і освітніми програмами, підкреслив 
значення школи для сьогоденної культури. Іншим прикладом 
є цифрова платформа Google Arts & Culture, де презентовано 
оцифровані твори Бойчука, доступні для глобальної аудиторії, 
що сприяє популяризації його спадщини.

Сучасна рецепція бойчукізму охоплює музейні експозиції, 
освітні ініціативи та медійні проекти. Наприклад, книга ‘In the 
Eye of the Storm. Modernism in Ukraine, 1900–1930s’ (2024, Thames 
& Hudson) [2]   інтегрує бойчукізм у  контекст європейського 
модернізму, а лекції Віти Сусак (‘Бойчукізм після бойчукізму’) [1]  
аналізують його вплив на архітектуру та дизайн.
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Особлива увага приділялася відновленню імен художників, 
які були викреслені з культурної пам’яті через радянську цензуру. 
Це стало частиною ширшого процесу реабілітації всіх втрачених 
культурних ідентичностей та формування нової наративної лінії 
української культури.

У незалежній Україні бойчукізм вбудований у національний 
культурний наратив, який поєднує художні, історичні та моральні 
елементи. Його культурне переосмислення означає не лише 
повернення забутих імен, а й моральну реабілітацію покоління 
митців “розстріляного Відродження”.

Сьогодні бойчукізм активно представлений у  музейних 
експозиціях, освітніх програмах та медіа. Його вплив помітний 
у різноманітних творчих практиках: від театрального сценічного 
мистецтва до сучасного графічного дизайну, від архітектурних 
проектів до інтерактивних виставок. Таким чином, бойчукізм 
стає інструментом формування культурної пам’яті, національної 
ідентичності та стабільності української культури.

Особливо актуальним є значення бойчукізму у  контексті 
військових та соціальних викликів. Він виступає символом стійкості 
національної культури, духовного оновлення та культурного опору. 
Через художню спадщину Бойчука та його послідовників сучасне 
українське суспільство отримує естетичний та моральний орієнтир, 
який допомагає усвідомлювати історичні втрати, цінувати культурні 
ресурси та  формувати гуманістичну свідомість. Це, зокрема, 
простежується в творчості В. Перевальського, Л. Медвідя, В. 
Гонтаріва, який навіть за прикладом М. Бойчука спробував створити 
власну школу на засадах, що нагадували бойчукізм, та деяких інших 
сучасних українських мистців.

Отже, у сучасній українській культурній пам’яті бойчукізм 
функціонує не лише як художня школа чи історичне явище, а й як 
символ національної пам’яті, духовної стійкості та культурного 
відродження. Його повернення до культурного обігу охоплює 
відновлення забутих імен, переосмислення художніх принципів 
та моральну реабілітацію покоління, яке стало жертвою репресій.

Бойчукізм демонструє, як пригнічені голоси минулого можуть 
стати основою для створення нових значень та зміцнення культурної 
та  духовної безперервності українства. В  Україні він є одним 
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з чинників формування національної ідентичності, збереження 
культурної пам’яті та протидії процесам культурної глобалізації. 
Завдяки спадщині бойчуків мистецтво, наука та освіта мають 
унікальну можливість інтегрувати історичні традиції в актуальний 
культурний контекст, формуючи нову гуманістичну свідомість 
та духовний простір для нації.

Список літератури
1.	 Сусак Віта. Бойчукізм після бойчукізму: лекція. – [Електронний 

ресурс]. – Режим доступу:  https://artarsenal.in.ua/education/proekt/
lektsiya-vity-susak-bojchukizm-pislya-bojchukizmu/ 

2.	 In the Eye of the Storm: Modernism in Ukraine, 1900–1930s  / Катя 
Денисова, Костянтин Акінша, Олена Кашуба-Вольвач. – London: 
Thames & Hudson. – 248 с.

Мирошниченко Владислав
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МИКОЛА ХВИЛЬОВИЙ ЯК КЛЮЧОВА ПОСТАТЬ 
РОЗСТРІЛЯНОГО ВІДРОДЖЕННЯ

Проблема національно-культурної ідентичності залишається 
однією з ключових для українського народу впродовж століть. 
І сьогодні у сучасних умовах російсько-української війни знову 
постає загроза її руйнування. Особливо драматичним проявом цієї 
боротьби стало явище “Розстріляного відродження”  –  знищення 
української інтелектуальної еліти 1920–30-х років тоталітарним 
режимом.

Літературно-мистецьке покоління України 20-х – початку 
30-х років XX століття, яке дало потужний імпульс для розвитку 
української культури, було нещадно репресоване тоталітарним 
режимом.  Митці Розстріляного відродження, попри жорсткий 
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тиск, відважно творили та  розвивали українську культуру. 
20-ті роки XX сторіччя були часом супер інтенсивної творчості, 
хоча насправді цей “період” тривав якихось шість років: від “Я 
(Романтика)” Хвильового в 1924-му до перших арештів 1929 року. 
За цей короткий час з’явилася друком маса добрих творів і до двох 
десятків однозначних шедеврів. Миколу Хвильового можна визнати 
найбільш талановитим письменником того покоління[5, - с. 218].

Микола Хвильовий  – ключова постать культурного 
відродження, один із засновників української пореволюційної 
прози, поет і публіцист. Його діяльність сприяла утвердженню 
україноцентризму й інтеграції національної культури у світовий 
контекст. Передчасна загибель митця стала символом краху 
ідеалів українського націонал-комунізму та завершенням епохи 
українського національного відродження 1920–1930-х років.

Народився Микола Григорович Фітільов (Хвильовий) 13 грудня 
1893 р. в селищі Тростянець на Харківщині. Хвильовий жив 39 років, 
з них 22 роки дитинства і молодости пройшли в глухій українській 
провінції, дальші п’ять років забрала в нього Перша світова війна 
і революція (1916–1920), останні чотири роки життя – це була 
агонія боротьби із суспільною і духовою смертю в інквізиторській 
машині московського тоталітаризму (1929–1933), що кінчилася його 
демонстративним, протестним самогубством 13 травня 1933 року. 
І тільки вісім років мав він на свою літературну працю, обмежувану 
цензурою і міновану провокаціями могутньої москви. 

За ті вісім років (1921–1929) Хвильовий устиг стати провідним 
новелістом, творцем власної літературної школи і  власного 
стилю, організатором і головним ідейним речником українського 
відродження в УРСР. З  1925 року вплив його поширився на 
політику і одразу ж вийшов далеко за межі Радянської України. 
Його вважали своїм лідером у п’ятірній вершинні групі суверенів 
мистецтва Розстріляного Відродження, до якої належав він сам як 
новеліст, Тичина як лірик, Микола Куліш як драматург, Курбас як 
режисер і Довженко як кіномистець. Майже всі молодші талановиті 
письменники від Сенченка і Яновського до Бажана І Мисика, 
що їх він об’єднав у Вільній Академії Пролетарської Літератури 
(ВАПЛІТЕ), дивилися на Хвильового як на свого вчителя і навіть 
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у найчорніший час погрому над Хвильовим декларували в пресі 
свою вдячність і вірність йому[3, - с. 406].

Він не лише літературний символ епохи 1920-х, а й голос, що і 
сьогодні звучить напрочуд актуально. Його ідеї про національну 
ідентичність, боротьбу за культурну незалежність та пошук власного 
шляху резонують з сучасністю, можливо, навіть більше, ніж у його 
час.

Писати художні твори М. Хвильовий розпочав 1917 року, 
а 1919 р. у Харкові вийшло друком три збірки поезій. З 1921 р. – 
жив і працював у Харкові, де активно заявив про себе як один 
з організаторів літературно-художнього життя, член-засновник 
багатьох тогочасних літературних організацій – “Гарт”, ВАПЛІТЕ, 
“Пролітфронт”. 1927 р. – роман “Вальдшнепи”, ІІІ частина якого 
знищена урядовими органами. Трактат “Україна чи Малоросія?” 
опублікований лише 1990 р.

Письменник змушений був існувати в умовах творчої 
несвободи. Центральною темою в творчості Хвильового була 
проблема історичного буття України, української культури. 
Микола Хвильовий проголошував орієнтацію на Європу, на стилі 
та напрями європейського мистецтва. Хвильовий і його однодумці 
утверджували ідею рівноправності України і росії в межах СРСР, 
самостійного культурного розвитку України. Памфлети і статті 
Хвильового, розлогі й досить “закручені”, антиколоніальні, 
з глибоким зануренням у революційні теорії – важливий документ 
епохи. 

Микола Хвильовий відпочатку прагне реалізовувати власну 
стратегію організації українського літературного процесу в умовах 
диктатури пролетаріату. З його ініціативи 16 січня 1922 року постає 
Всеукраїнська Федерація Пролетарських Письменників і Митців із 
трьома центрами в Харкові, Києві та москві.

Поява ВАПЛІТЕ (Вільної Академії Пролетарської Літератури) 
1925 року стала певною несподіванкою і для літературних кіл, 
і для партійного керівництва. Найважливіше завдання полягає в 
тому, що “українське мистецтво мусить найти найвищі естетичні 
цінності” – і цим визначалось силове поле діяльності ВАПЛІТЕ 
та окреслювалося творче кредо Миколи Хвильового як лідера 
новітнього пореволюційного літературного процесу.             Дбаючи 
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про розвиток української літератури, Микола Хвильовий у своїх 
полемічно загострених памфлетах обґрунтовує концепцію 
культурного розвитку та  підводить читача до розуміння, 
що повноголосе функціонування національного художнього слова 
можливе лише в повноцінній українській державі.

Лінія ключової атаки Хвильового на російську культуру 
гостро висловлена в тексті “Україна чи Малоросія?”  – атаки, 
якої “великоруська” ідеологія простити йому не могла. “Велика 
російська література, – пише Хвильовий, – є, перш за все (…) 
література песимістична, певніше, пасивно-песимістична. 
В західноєвропейському письменстві оптимізму теж не багато було, 
але там песимізм завжди закликав суспільства до активності, до 
будівництва, до ‘невідомих обріїв’ … російський пасивний песимізм 
виховував кадри ‘лишніх людей’, попросту кажучи, паразитів, 
‘мечтателей»… 

Хвильовий мріяв про Ренесанс  – ‘азіатський Ренесанс’  – 
передусім як рух цінностей людського зусилля з Заходу на Схід. 
Він бачив великий потенціал Азії, але не як ‘альтернативу’ Європі 
свободи, а як продовження енергії європейського Відродження, 
європейського Ренесансу. Ренесанс, про який мріяв Хвильовий, – це 
не пасивний песимізм російської культури, а ‘активний песимізм’; це 
contra spem spero, надія попри безнадію Лесі Українки; це готовність 
діяти та змінювати реальність, навіть якщо тобі здається, що це 
неможливо [1, - с. 146–147]. 

Він голосно заявив про себе в часи, коли радянська влада 
змушена була загравати з українцями, впроваджуючи політику 
‘українізації’. Тоді письменникам і поетам дозволялося багато 
такого, за що згодом та сама влада їх і розстрілювала. Та навіть 
на цьому доволі ліберальному фоні вона не могла не помітити 
сформульованого Хвильовим радикального гасла ‘Геть від 
Москви!’. Тож не дивно, що в 1926 році письменник потрапляє на 
сторінки таємного аналітичного документа ҐПУ ‘Про український 
сепаратизм’ і добивається ще більшого ‘визнання’ – у листі до 
членів Політбюро ЦК КП(б)У його критикував сам сталін [4, - с. 72]. 
У той час у Москві тривала боротьба Сталіна з опозицією. Сталін 
виступив із загрозливою статтею про ‘національний ухил’ в Україні, 
де згадувався й Хвильовий. Українській літературі відводилася 
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роль ідеологічного забезпечення процесів формування єдиного 
культурного простору: інтернаціонального, соціалістичного за 
змістом і національного за формою. Диктатору та його режиму 
важливо було забезпечити себе від внутрішніх загроз.

Запущений маховик репресивного механізму, знищення села 
й голодна смерть мільйонів українців не могли дати основу для 
будь-яких ілюзій. Микола Хвильовий це чудово усвідомлював. 
Подальший арешт Михайла Ялового й розмова з керівництвом 
ДПУ у спробі врятувати товариша – лише розставили крапки над 
“і’. Відтак Хвильовий відважується на відчайдушний жест – публічне 
самогубство, бо ж: “Арешт Ялового – це розстріл цілої генерації. 
За що? За те, що ми були найбільшими комуністами? Нічого не 
розумію…»[2, - с. 178–203]

Цей останній  – по суті, мистецький  – акт 13  травня 1933 
року став демонстративним викликом режимові й водночас чи 
не єдиною можливістю зберегти власну гідність у відстоюванні 
права нації на самостійність, а особистості – на індивідуальність, – 
принципах, що так важили для письменника й для його покоління 
як у культурно-естетичному, так і суспільно-політичному вимірах. 
Микола Хвильовий став жертвою системи, яку сам критикував. Його 
друзі – Микола Куліш, Валер’ян Підмогильний, Майк Йогансен – 
усі вони були знищені. Сталінський терор стер цілу генерацію 
українських інтелектуалів. Але їхні ідеї вижили.

‘Геть від Москви! Дайош Європу!’ - ця фраза прозвучала ще 
у 1925 році, коли Хвильовий боровся за незалежність української 
культури. Він закликав відмовитися від радянського впливу 
та орієнтуватися на європейські мистецькі традиції. Цей заклик 
актуальний і зараз, коли Україна знову виборює свою ідентичність.

‘Європа – наш цивілізаційний вибір’, – говорили  у 2014 році 
під час Революції Гідності. Хвильовий передбачив цей рух ще 100 
років тому.

Сьогодні ми говоримо про ‘культурний фронт’, про боротьбу 
української культури проти пропаганди, про повернення забутих 
імен. Хвильовий боровся за це ще тоді. Варто читати Хвильового 
зараз, щоб зрозуміти українську історію. Його твори – це хроніка 
боротьби за незалежність культури. Його стиль – це експресія, 
рваний ритм, напруженість. Він писав про те, що актуально й 
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сьогодні: конфлікт цінностей, тоталітаризм, пошук шляху. Його 
творчість – це не просто література, це ключ до розуміння самих 
себе.
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БІБЛІОТЕКА – СКАРБНИЦЯ КУЛЬТУРНОЇ СПАДЩИНИ 

У ХХІ столітті, у  часи швидкого доступу до інформації 
і цифрових технологій значення й роль бібліотек нерідко ставилося 
під сумнів. Повномасштабне вторгнення росії, націлене на знищення 
незалежної країни й українців як нації, довело, що бібліотечні 
заклади необхідні в цей непростий час, бо вони залишаються 
унікальними осередками знань і хранителями культурної спадщини. 
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Усім добре відомо, що Бібліотеки не лише зберігають документи, а й 
формують цілісну картину розвитку науки, культури й суспільства. 
Прикладом цього є Державна наукова архітектурно-будівельна 
бібліотека імені В. Г. Заболотного, що виконує надзвичайно важливу 
місію зі збереження й популяризації культурної спадщини України 
в царині архітектурно-будівельної, містобудування та мистецтва.

Бібліотека заснована в 1944 році й відтоді здійснює функції 
головного наукового центру в галузі архітектури, будівництва, 
містобудування та  мистецтва. Ім’я Володимира Гнатовича 
Заболотного (1898–1962), фундатора й організатора книгозбірні, 
видатного українського архітектора, першого президента Академії 
архітектури УРСР і педагога, підкреслює значущість бібліотечної 
установи для розвитку національної культури, збереження й 
популяризації культурної та архітектурної спадщини.

Наукова бібліотека галузевої академії формувала фонд 
документами, що слугували джерельною базою для науковців. 
За вісімдесят років функціонування бібліотекою акумульовано 
цінний ресурс, вагому частину компоненту якого складають 
матеріали, що можуть стати інформаційною джерельною базою під 
час відбудови й відновлення міст України. 

Фонд бібліотеки налічує понад 425 тисяч примірників 
документів на різних носіях інформації: від стародруків до 
електронних. Це робить її не лише унікальною книгозбірнею, а й 
дослідницьким центром, де формується сучасна наукова думка, 
і зберігаються науково-практичні досягнення минулих років.

У бібліотеці зібрано цінні документи з історії архітектури, 
будівництва, містобудування, краєзнавства, декоративно-
ужиткового мистецтва – безцінне джерело для науковців і практиків. 
Бібліотека активно підтримує дослідників, допомагаючи в пошуку 
необхідних документів і надаючи вільний доступ до інформаційного 
ресурсу.

Через наукові й соціокультурні заходи (конференції, презентації, 
лекції, виставки) бібліотека поширює знання про архітектурну 
спадщину України та її місце у світовій культурі.
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У ХХІ столітті, що пов’язують із масовою комп’ютеризацією, 
бібліотеки мають виконувати подвійну місію: з одного боку, це 
сховище й бібліотеки повинні оберігати фондові надбання, а з 
іншого – намагатися бути сучасними інформаційними центрами. 
Бібліотеці вдається поєднувати ці важливі функції, виступаючи 
як місце збереження історико-культурної спадщини й водночас як 
інноваційний галузевий інформаційний простір.

Сьогодні бібліотека активно переводить фонд в електронний 
формат, відкриваючи культурну спадщину широкому загалу через 
предметно-орієнтовні бази даних, що складають електронний 
каталог (рідкісні, сучасні й періодичні видання, листівки, негативи, 
фотоматеріали, графічні документи, тощо).

Так, для користувача, який вивчає пам’ятку архітектури й 
намагається максимально дослідити архітектурний об’єкт, у пригоді 
стануть інформаційні бібліотечні ресурси. За ключовим словом або 
словосполученням теми бібліотечна пошукова система електронного 
каталогу надає перелік документів, що  містять необхідну 
інформацію. Це може бути згадка в книжці чи журналі або негатив, 
фото, проєкт, план, малюнок, рисунок, гравюра, креслення тощо.

Серед головних викликів, що постають перед бібліотекою 
сьогодні, – потреба в оновленні матеріально-технічної бази й 
збереження цінного інформаційного галузевого ресурсу в умовах 
воєнних загроз. Але, незважаючи на складні часи, бібліотека 
продовжує виконувати свою просвітницьку місію. На сторінках 
вебсайту, соціальних мереж Facebook, X, Instagram бібліотека 
розміщує інформацію, що  популяризує культурну спадщину. 
Інформуючи про галузеві ресурси, бібліотека власним контентом 
намагається підтримати, надати сил, щоб вистояти й відновити 
зруйноване.

Державна наукова архітектурно-будівельна бібліотека імені В. Г. 
Заболотного – це справжня скарбниця культурної та архітектурної 
спадщини України, що зберігає знання минулого, відкриває їх 
новим поколінням і  істотно впливає на формування науково-
інтелектуального потенціалу сучасності. 
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Сторожук Світлана

Київський національний університет імені Тараса Шевченка, 
м. Київ, Україна

НЕГЕРОЇЧНА ПАМ’ЯТЬ  
У СТРУКТУРІ УКРАЇНСЬКОГО ҐРАНД-НАРАТИВУ: 

МАРГІНАЛІЗАЦІЇ ЧИ ІНТЕГРАЦІЇ

У сучасному українському інтелектуальному дискурсі, не 
останньою мірою, завдяки активності низки публічних інтелектуалів 
(С. Плохія, Н. Кривди, В. Мараєва та  ін.) чітко актуалізується 
потреба у  виробленні нового українського гранд-наративу 
та суголосного йому пантеону національних героїв. Формування 
нової оптики осмислення історії, як доводить С. Плохій, допоможе 
‘подолати обмеження, накладені на неї спочатку імперською, а потім 
національною парадигмами. Це дозволить інтеґрувати українське 
минуле в історію Східної Європи та всього континенту. Можна 
вірити в те, що майбутнє України – в Європі, однак її минуле має бути 
там, де воно справді відбувалося: посеред багатоманітності світів, 
створених цивілізаційними та імперськими кордонами впродовж 
усієї історії території, яку ми сьогодні називаємо Україною. У тому, 
що українська історія лише виграє, якщо буде уявлена поза рамками, 
у котрі її поставили імперська та національна парадигми, немає 
сумнівів’ [2, c. 12].

У світлі сьогодення, міркування С. Плохія про необхідність 
відмови від започаткованої М. Грушевським націоналістичної 
парадигми написання історії видаються доволі контроверсійними. 
Людям, що живуть у війні, доволі непросто прийняти той факт, 
що  героїко-національний підхід до минулого, який розглядає 
‘українську історію як становлення українського народу в результаті 
низки злетів і падінь’ на шляху до створення національної держави 
втрачає свою актуальність. Сьогодні, так само як і на початку ХХ 
ст., українство стоїть в обороні свого права на існування та власну 
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державу, відповідно розуміння “шкоди, заподіяної українцям 
у межах російсько- та польськоцентричного наративів” не повинно 
викликати особливих сумнівів та заперечень. Складність ситуації, 
як нам видається, розуміє і С. Плохій, що, втім не заважає йому 
порушувати питання про те, чи забезпечив вихід із чужоземної 
історіографічної перспективи належну справедливість стосовно 
історії України та людей, що проживають на її теренах. Сумно 
визнавати, але саме сьогодні стає все більш очевидно, що наявний 
сьогодні гранд-наратив залишив поза своєю увагою “не тільки 
важливі аспекти територіальної та культурної історії, а й чималу 
кількість етнічних українців” [2, с. 5–6]. До того ж міцно вкорінений 
в українському мистецтві, літературі, а з ними й офіційній освіті 
національний підхід, на думку С. Плохія, прирікає українську 
історіографію на “ізоляціонізм і провінційність, що їх накидали їй 
протягом десятиліть існування ‘залізної завіси’. Саме тому, Україна 
та ті модерні нації Східної Європи, що ‘хочуть бути частиною 
об’єднаної Європи’, мають віднайти ‘своє місце серед європейської 
та світової історичної спільноти’ [2, с. 5–6]. 

Попри логічну обґрунтованість доводів С. Плохія, устремління 
до самовизначення в межах європейської та світової історичної 
традиції, як нам видається, спричинене не тільки геополітичними 
орієнтаціями на Європу, прагненням до внутрішньої консолідації 
як політичної нації, чи необхідністю опору ворожій пропаганді, а й 
наслідками піднесеного в межах національної парадигми історії 
демократизму. В умовах сьогодення, він, як цілком справедливо 
звертає увагу український історик В. Казаков, ‘є загрозою для 
демократії в сучасній Україні: її громадяни, засвоюючи зі школи, 
що українці є іманентно волелюбним народом, який ніколи не 
пригнічував ані когось всередині себе, ані інші народи, будуть 
сприймати ‘український фашизм’, ‘авторитарну українську 
державум’, ‘злочини проти людяності, що їх скоїли українці’, як 
жарти та оксюморони, що не існували, не існують і не існуватимуть 
у дійсності’ [1].

Великою проблемою, як стверджує В. Казаков, залишається 
і те, що сучасний український гранд-наратив ‘у його внутрішній 
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структурі нашвидкоруч було доведено до повного торжества 
‘незалежницько-державницької’ логіки й, відповідно, до абсурду’ 
у  висліді того, що  ‘схему цієї історії позбавлено внутрішньої 
логіки історичного розвитку’, в тому числі й через те, що ‘тяглість 
української історії замінюється на символічну позаісторичну єдність 
героїв, які борються за одвічну ідею незалежності’, а часи радянської 
України, з яких виросла сучасна незалежна держава, а з ними й ‘70 
років із усіма досягненнями та провалами, із гектолітрами поту 
та крові українців, підміняється двома десятиліттями терористичної 
та  партизанської боротьби кількох галицьких політичних 
фракцій. А для діахронічної симетрії до них додано деякі епізоди 
Громадянської війни 1917–1921 рр. та післявоєнного дисидентського 
руху’ [1].

Як бачимо, попри дещо тенденційні оцінки окремих аспектів 
новітньої української історії, висновки В. Казаченка цілком суголосні 
заувагам С. Плохія і підводять до необхідності переосмислення 
української історії ‘заради того, щоби подолати обмеження, накладені 
на неї спочатку імперською, а потім національною парадигмами. Це 
дозволить інтеґрувати українське минуле в історію Східної Європи 
та всього континенту’ [2, с. 12]. Дослідження подібного штибу, 
як показують вчені, “зроблять українську минувшину повнішою 
та більш правдивою, розширивши її життєвим досвідом людей 
різних національностей, культур і політичних поглядів, які населяли 
цю територію в минулому чи живуть тут сьогодні. Така нова історія 
України збагатить історію Східної Європи та  Європейського 
субконтиненту і надасть їй нового забарвлення” [2, с. 12]. 

На наш погляд, висновки та  теоретичні узагальнення 
згаданих дослідників цілком слушні, в тому числі й з  огляду 
на те, що розробка суголосного викликам часу гранд-наративу 
сприятиме репрезентації не тільки переможних, а й травматичних 
сторінок української історії. Останні, як показала свого часу 
А.  Ассман, нерідко стають важливими, а  то й центральними 
подіями національних комеморацій і можуть неабияк зміцнювати 
національну згуртованість. Спогади про пережиті страждання 
та злочини, краще за інші, активізують почуття спільності перед 
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обличчям зовнішнього тиску, легітимізуючи водночас власні 
претензії та мобілізуючи опір [6, с. 65]. Прекрасним свідченням 
цьому може стати поразка Івана Мазепи, яка у процесі комеморації 
перетворився на символ українського прагнення до звільнення від 
російського поневолення, а з ним і до незалежності. 

Зовсім інакшу ситуацію отримуємо у випадках трагедій подібних 
до Голокосту. Довготривале і системне знищення мільйонів людей, 
що не мали можливості діяти або змінити ситуацію, як стверджує 
американська дослідниця Л. Вікрой, нерідко стає викликом, здатним 
докорінно змінити базові переконання людей, підривавши їхню 
впевненість у безпеці, здатність жити та діяти у світі, сприймати 
світ як осмислений та впорядкований, а себе – як гідну, сильну 
і самостійну людину [4, с. 5, 22]. До того ж переживання жаху, як 
показала А. Ассман апелюючи до висновків Л. Ленджера, призводить 
до зникнення з мови жертви “понять, спрямованих на посилення 
інтегральної самості, таких як вибір, воля, самовпевненість, 
покладання на очікування”, а її пам’ять має “негероїчний” характер 
[6, с.  274]. Очевидно, що  за таких обставин вкрай відновити 
здатність людини до самоконституюваня, а створити героїчний 
наратив зовсім неможливо.

Зважаючи на болісний і  навіть травматичний характер 
“негероїчної пам’яті”, її подекуди намагаються витіснити 
з колективних спогадів та усунути суспільного дискурсу. Втім, як 
показує французька психологиня А. Анселін Шутценбергер у роботі 
“Синдром предків…”, така стратегія є вкрай небезпечною, оскільки 
травми трансгенеруються та передаються наступним поколінням 
[2]. Окремі люди, і навіть цілі спільноти, згідно з переконанням 
дослідниці, можуть повторювати та відтворювати навіть ті події 
з життя предків, про деталі яких вони не знають. Цікаво, що з такими 
висновками в цілому погоджується й відомий американський 
психіатр та дослідник наслідків Голокосту В. Волкан. Водночас він 
звертає увагу на те, що нащадки тих, хто пережив психічну травму, 
а відтак не був безпосереднім свідком травматичних подій, можуть 
пам’ятати ці події інакше, як самі постраждалі, а тому реконструкція 
травматичного досвіду може отримувати різні форми в наступних 



– 189 –

поколіннях [5]. У  них, як показала американська дослідниця 
К. Катут, травми батьків (пращурів) нерідко концептуалізуються 
у формі наративів, що “виникають і припиняються залежно від 
того, чи вони політично підтримуються, а чи пригнічуються”, тобто 
визначаються “колективними силами влади і контролю” [8, с. 12]. 
Зауважимо, що політики зазвчиай “відкрито беруть у свої руки 
ініціативу в справі відбору подій та ситуацій, спогадів, пов’язаних 
з ними, а також тих уроків, які можна було б витягти з цих подій. 
Вони надають форму тій картині минулого, яка виявляється 
доступною спільноті” [3, с. 1929]. Для реалізації цієї мети нерідко 
політичні еліти нерідко використовують архіви, гранд-наративи, 
пам’ятники, публічні ритуали, церемонії тощо. 

Підкреслюючи важливість політичної підтримки для 
збереження у колективній пам’яті тих чи інших, у тому числі й 
травматичних подій, не варто забувати й про звичні та необхідні 
їм практики активного забуття минулого [3, с. 1928]. Розгортаючи 
їх політичні еліти вдаються насамперед до цензури та згортання 
свободи слова, у висліді чого травматичні для суспільства ситуації 
витісняються з комунікативної та соціальної пам’яті, а згодом 
піддаються у вигляді затребуваного владою історичного наративу. 
Показовим прикладом у даному контексті може стати Голодомор 
1932–1933 рр. Штучно організований тогочасною радянською 
владою масовий голод призвів до винищення за різними оцінками 
від 4 до 10 мільйонів українців [7, c. 34]. Проте ця страшна для 
українського суспільства сторінка історії за радянських часів не 
тільки свідомо витіснялася з соціальної та  історичної пам’яті, 
а й піддавалася забуттю, що засвідчує опублікований в 1940 р. 
короткий курс “Історія України”, у якій немає жодної згадки про 
організований радянською владою штучний голод 1932–33 рр. 
Не менш актуальним прикладом в контексті викликів сьогодення 
видається й Чорнобильська трагедія (26 квітня 2986 року), яка поки 
що не стала повноцінною частиною українського ґранд-наративу. 
Певним чином це спричинено тим, що в радянські часи інформація 
про масштаби цієї трагедії приховувалася та замовчувалася, а після 
здобуття Україною незалежності єдиної української інтерпретації 
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так і не було вироблено. Не менш вагомою причиною маргіналізація 
цієї трагедії в сучасному українському гранд-наративі стала 
схильність останнього до звеличення образів героїв і перемог, 
у  висліді чого центральне місце в ньому зайняла боротьба за 
незалежність, війни, революції, Майдани. Натомість Чорнобиль 
з героями, що відстоювали життя людей та громадську безпеку, 
та історія про беззахисність суспільства перед обличчям держави, 
залишилися на маргінесі суспільної уваги. 

Очевидно, що інтеграція “негероїчної пам’яті” до українського 
гранд-наративу в умовах російсько-українського протистояння 
завдання доволі складне. Втім його реалізація наразі є завданням 
першочергового значення: інтерпретуючи травматичні спогади 
суспільство поступово виводить їх у простір жалоби, тим самим 
позбавляє себе не тільки ідеалізованої картини минулого, а й 
повторення вчинків та дій постраждалих майбутньому. 
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ЗБЕРЕЖЕННЯ ТА ВІДНОВЛЕННЯ КУЛЬТУРНОЇ 
СПАДЩИНИ ЛЬВОВА В ЧАС ВІЙНИ: ВИКЛИКИ І ДОСВІД

Повномасштабна війна Росії проти України створила серйозні 
виклики для збереження національної культурної спадщини. Чимала 
кількість об’єктів культурної спадщини визначена як зруйнована, 
або та, що зазнала пошкоджень [3, с. 178]. У цих умовах питання 
охорони культурної спадщини набуває особливого значення, 
адже збереження спадщини забезпечує тяглість історичної пам’яті 
та підтримує національну ідентичність у кризові часи.

Особливе значення у  контексті збереження культурної 
спадщини під час війни має досвід міста Львова, що відіграє провідну 
роль у формуванні практик збереження культурної спадщини 
в умовах війни. Місто використовує підходи, що  поєднують 
консерваційні, реставраційні та  ревіталізаційні практики, 
спрямовані на збереження історико-архітектурного середовища. 

https://commons.com.ua/uk/grand-narativ-u-istoriyi/?utm_source=chatgpt.com
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Водночас Львів виступає платформою для взаємодії державних, 
муніципальних і міжнародних інституцій, які здійснюють заходи 
з  релокації музейних колекцій, організації безпечних сховищ 
і розвитку партнерств у сфері охорони культурної спадщини. 

Культурна спадщина  – це не лише матеріальне свідчення 
минулого, а  простір національної пам’яті, що  втілюється в 
архітектурних формах, міському середовищі та  культурних 
смислах, збереження яких підтримує історичну тяглість і культурну 
ідентичність міста. [1, с. 149]. В умовах війни її збереження стає 
актом культурного спротиву.

У перші місяці повномасштабного вторгнення під загальною 
координацією управління охорони історичного середовища було 
налагоджено узгоджену систему дій між Управлінням охорони 
історичного середовища, Інститутом стратегії культури, Бюром 
спадщини, Українським товариством охорони пам’яток історії 
та культури, профільними структурними підрозділами ЛОДА, 
інститутом Polonika щодо захисту історичного середовища міста. [6].

Важливою складовою стала міжнародна співпраця – партнерські 
програми з  ICOMOS, UNESCO, польськими та  німецькими 
реставраційними фондами. Окремі програми за участі UNESCO 
свідчать про те, що Львів став центром координації ініціатив 
із захисту культурних об’єктів, та  платформою міжнародної 
співпраці у сфері захисту культурної спадщини. [4]. Окрему увагу 
заслуговує досвід співпраці UNESCO з ICCROM-FAR у координації 
з місцевими органами охорони культурної спадщини, які надали 
оцінку пошкоджень і ризиків пошкодження  архітектурних об’єктів 
у Львові. [5].

Водночас зі збереженням пам’яток у місті тривають процеси 
ревіталізації історичних просторів, які стають сучасними осередками 
культури  – Jam Factory Art Center, Lem Station. Це доводить, 
що відновлення спадщини може бути не лише реставраційним, а й 
соціально активним процесом, який залучає громаду та формує нові 
практики взаємодії.

Збереження спадщини у  Львові набуває рис культурної 
резилієнтності  – це не лише охоронна діяльність, а  процес 
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відновлення зв’язків між простором, пам’яттю та  людьми, 
що переживають спільну травму війни.

Попри успішні ініціативи, серед основних викликів збереження 
культурної спадщини залишається обмежене фінансування 
реставраційних програм, що унеможливлює системне відновлення 
пошкоджених об’єктів; недостатня координація між державними 
та місцевими органами управління. Вагомим викликом залишається 
дефіцит кваліфікованих працівників, – як фахівців-реставраторів, 
так і працівників у сфері обліку та моніторингу об’єктів культурної 
спадщини. Також спостерігається низький рівень інклюзивності 
у  будівлях, що  є об’єктами культурної спадщини. Важливою 
проблемою є недостатня зацікавленість широкої громадськості 
у  збереженні пам’яток та  викривлене суспільне сприйняття 
реставраційної діяльності під час війни, коли фінансування таких 
проєктів часто сприймається як недоцільне на тлі воєнних витрат.

Узагальнюючи, можна стверджувати, що  подолання цих 
викликів вимагає комплексного підходу, і  можливе завдяки 
налагодженню міжінституційної співпраці, залученню міжнародних 
партнерів і грантових програм, створенню системи професійної 
підготовки реставраторів та фахівців з обліку та моніторингу 
об’єктів культурної спадщини, а також активнішому залученню 
громадськості до обговорень про спадщину та про її популяризацію. 
У  ширшому сенсі збереження спадщини  – це спосіб захисту 
національної пам’яті та утвердження української ідентичності.
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PRESERVING UKRAINE’S CULTURAL HERITAGE IN TIMES 
OF WAR: PRACTICES OF INTERNATIONAL COOPERATION

Cultural heritage is the basis of national identity and historical 
memory of the people. In times of war, its preservation takes on special 
importance, given that the targeted destruction of cultural monuments 
and historical sites is not only a material loss, but also an attempt to erase 
national identity. Ukraine, faced with large-scale challenges associated 
with Russian armed aggression, is forced to seek new mechanisms for 
protecting its cultural heritage. Research into the issues of preserving 
cultural heritage during the war makes it possible not only to assess the 
scale of the damage caused, but also to identify key areas and mechanisms 
necessary for the effective protection of Ukraine’s historical and cultural 
heritage in the future.
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At the level of the state and international organizations, not only is 
the destruction and looting of cultural heritage in the occupied territories 
of the Russian Federation condemned, but specific measures are also 
being taken to prevent the loss of cultural values and their return, various 
projects are being initiated, issues of post-war reconstruction of Ukraine’s 
cultural heritage are being developed, etc (Trach Y., 2025).

On June 25, 2024, at the Parliamentary Council of Europe, the 
Ukrainian delegation presented a resolution ‘Combating the Erasure of 
Cultural Identity in Times of War and Peace’ (Parliamentary Assembly, 
2024), which was approved the next day in the form of recommendations. 
The document adopted the Expanded Partial Agreement on the Register 
of Damage Caused by the Russian Federation’s Aggression against Ukraine 
as a First Step Towards an International Compensation Mechanism 
(Parliamentary Assembly, 2024), emphasized the importance of accurately 
recording damage caused to cultural heritage and cultural infrastructure 
in Ukraine, as well as creating comprehensive lists of looted objects and 
artifacts removed from museums and archaeological sites, including from 
Crimea since 2014. The Assembly also drew attention to the need to 
strengthen international legal norms for the protection of cultural heritage 
in times of armed conflict and recommended that the Committee of 
Ministers initiate a process of cooperation with the United Nations, the 
European Union and other relevant organizations to develop legal and 
policy measures in response to new forms of erasure of cultural identity, 
taking into account the conventions of the Council of Europe and other 
international instruments. Such steps, as emphasized in the document, 
consolidate the desire, in particular, to create more reliable preventive 
mechanisms for the protection of tangible and intangible cultural heritage, 
as well as to recognize the systematic destruction of cultural heritage and 
the looting of cultural property as a violation of human rights and a crime 
against humanity.

The Congress of Local and Regional Authorities of the Council of 
Europe also condemned ‘in the strongest possible terms’ the military 
aggression ‘against Ukraine in violation of international law and the 
Statute of the Council of Europe’ (Dishburg-Nickels & Gelgesen, 2024). 
In its 2024 Declaration, the Congress emphasized the need for reparations 
‘for damage to historical, cultural and religious heritage’ and called on 
‘Council of Europe member states to sign and ratify the Faroe and Nicosia 
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Conventions, if they have not yet done so, to raise awareness of stolen 
and looted Ukrainian cultural property, in particular from Crimea, and 
to intensify efforts to return it to Ukraine’. It is worth noting that the 
Council of Europe Framework Convention on the Value of Cultural 
Heritage for Society (2005), also known as the Faro Convention, was 
ratified by Ukraine in 2013. And on February 25, 2025, Ukraine also 
ratified the Council of Europe Nicosia Convention on Offences Relating 
to Cultural Property, becoming the eighth country in the world to ratify 
this document and the first to do so during a full-scale war. The Nicosia 
Convention criminalizes actions related to the destruction of cultural 
heritage and the theft of cultural monuments.

In order to monitor and prevent illegal operations with Ukrainian 
cultural artifacts abroad, the ICSC actively cooperates with international 
organizations such as UNESCO, OSCE, FBI, Interpol and Europol. 
Despite the challenges of war, Ukraine returns stolen goods, in particular, 
according to the ICSC, in 2023, 14 archaeological objects were transferred 
from the USA to Ukraine, which are now in permanent storage at the 
National Historical and Architectural Museum ‘Kyiv Fortress’, as well 
as medieval sabers, transferred for temporary storage to the National 
Museum of History of Ukraine; 274 archaeological objects (gold and silver 
jewelry from the Scythian and Roman periods, medieval finds, decoration 
of the harness of Khazar riders, coins of Byzantine emperors and Northern 
European kings, etc.) were transferred from Estonia, ” for temporary 
storage to the National Museum of History of Ukraine”; “8 archaeological 
objects were transferred from the Netherlands” for temporary storage to 
the National Museum of History of Ukraine (Ministry of Culture and 
Strategic Communications of Ukraine, 2024).

With the support of the European Commission’s Directorate-General 
for Education, Youth, Sport and Culture, and in close cooperation with 
the ICRC, the Agency for Cultural Resilience (ACURE) / Heritage Rescue 
Headquarters (HERI), and the National Museum of the Revolution of 
Dignity (Maidan Museum), the International Centre for the Study of the 
Preservation and Restoration of Cultural Heritage (ICCROM) initiated 
and conducted the training of the first National Rapid Response and 
Rescue Team for Cultural Heritage in Times of Crisis (FAR) for 22 
specialists (Ukrainian museum workers, monument conservators, 
architects, engineers, lawyers, restorers, and managers) in 2024, as part 
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of its flagship program “First Aid and Resilience for Cultural Heritage in 
Times of Crisis”. Currently, ICCROM and the European Commission’s 
Directorate-General for External Relations, with financial support from 
the EU’s Creative Europe programme, continue to conduct such trainings, 
“enabling museum and heritage professionals to prepare for the challenges 
associated with climate disasters, armed conflicts and emergencies”.

The protection of Ukraine’s cultural heritage in the face of military 
threats is carried out by the consolidated efforts of many institutions 
of friendly states, among which Poland is worth highlighting. From the 
first days of the full-scale invasion, Poland has been involved in various 
types of assistance: technical measures to eliminate the consequences of 
war damage and destruction, organizing the relocation and provision 
of storage places for collections, establishing training and educational 
projects to discuss international standards for monument protection, 
heritage protection, preservation and restoration. Poland has strengthened 
coordination initiatives, several organizations have emerged at once: 
the Center for Cultural Support in Ukraine to provide operational state 
support for the cultural sector of Ukraine; the Committee for Assistance 
to Museums of Ukraine; the Nieprzetarty Szlak Foundation (“Untrodden 
Path”), “Folkowisko” (“Folkowisko”), etc. An important aspect of cultural 
and humanitarian cooperation was the creation by the Pilecki Institute 
in 2022 of the Lemkin Center, which began active work on forming an 
archive of eyewitness testimonies of Russian aggression against Ukraine 
(“Cultural and Humanitarian Cooperation between Ukraine and Poland”, 
2023). Polish institutions have established cooperation in the field of 
monument protection, in particular with the Department of Historical 
Environment Protection of the Lviv Regional State Administration, the 
Lviv Academy of Arts, the Lviv Polytechnic National University, etc. 
During 2022, more than a hundred projects were implemented in Polan 
d aimed at presenting and promoting Ukrainian culture, expressing the 
resistance of Ukrainian cultural figures against Russian aggression, and 
charitable projects to support Ukraine (Ibid). And such cooperation is 
ongoing.

Institutions and figures from Italy provide great support to Ukraine. 
In particular, Italy, at the direct request of UNESCO, sends working 
groups on heritage protection to countries that need it. Thus, its own unit 
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was created to protect Ukrainian heritage. The task force can operate in 
Italy and abroad to protect cultural heritage from natural disasters, wars 
and terrorist attacks. The Italian Ministry of Culture has compiled a list 
of cultural values that are potentially under threat. The government has 
also purchased and sent relevant materials to Ukraine for the protection, 
transportation and preservation of cultural heritage sites. The Minister 
has committed to financially supporting initiatives such as the restoration 
of the Drama Theater in Mariupol. Italy has also allocated 32.5 million 
euros in non-repayable assistance to Ukraine for the restoration of the 
cultural heritage of the Odessa region, in particular six historical buildings 
damaged as a result of Russian aggression. The grant agreement was 
signed on July 10, 2025 in Rome during the International Conference on 
the Reconstruction of Ukraine (URC2025). The funds will be used for the 
restoration of the Odessa National Art Museum, the Odessa Museum of 
Western and Eastern Art, the Odessa Regional Philharmonic, the Odessa 
Literary Museum, the Sontag House, and the Marriage Palace.

Preservation of Ukraine’s cultural heritage in the context of Russian 
armed aggression is a critically important task that requires an integrated 
approach and the involvement of various levels of government – from 
state bodies to international institutions. Significant losses in the field of 
cultural heritage, in particular the destruction and theft of monuments, 
require urgent measures to protect, monitor and return them. Ukraine 
is actively integrating international initiatives and legal mechanisms 
to strengthen the protection of its cultural heritage. Ratification of 
the Nicosia Convention, participation in international forums and 
cooperation with organizations such as UNESCO, Interpol and OSCE 
contribute to the development of effective strategies for the preservation 
of national heritage.
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ПАМ’ЯТЬ У КОНТЕКСТІ ВІЙНИ, КОЛЕКТИВНОЇ 
ТРАВМИ ТА ВИКЛИКИ ІДЕНТИЧНОСТІ

Гарасимчук Соломія

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів, Україна

СУЧАСНИЙ УКРАЇНСЬКИЙ ДОКУМЕНТАЛЬНИЙ 
КІНЕМАТОГРАФ ЯК ЧИННИК ФОРМУВАННЯ 

НАЦІОНАЛЬНОЇ ПАМ’ЯТІ

Український документальний кінематограф постає одним 
із найвиразніших способів мистецької рефлексії сучасності, 
що поєднує художнє відображення дійсності з фіксацією історичного 
досвіду. Сьогодні основний вектор кіномистецтва спрямований 
на активне документування реалій війни, висвітлення досвіду 
боротьби за незалежність, суспільного опору та згуртованості, 
що формує новий етап національної пам’яті.

Національна пам’ять згідно з Законом України “Про засади 
державної політики національної пам’яті Українського народу” 
визначається як “збережена Українським народом сукупність 
знань, уявлень та  ціннісних оцінок тих подій минулого, які 
справили вирішальний вплив на його історію, самоідентифікацію, 
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державотворення та сприймаються в суспільстві як найбільш 
значущі”. Важливе значення національної пам’яті полягає в її 
консолідуючій, інтегративній та комунікативній функції, що сприяє 
єднанню нації, національній ідентифікації та легітимізації влади [4]. 

Крім того, український документальний кінематограф стає 
одним із найвагоміших засобів фіксації колективного досвіду 
та творення культурної пам’яті. Поняття “культурна пам’ять” 
у  науковий обіг ввів німецький єгиптолог та  культуролог Ян 
Ассман у  1992 році, розвинувши теорію колективної пам’яті 
Моріса Альбвакса. Ассман виділив у межах колективної пам’яті  
комунікативну та культурну. Культурна пам’ять підтримує тяглість 
між поколіннями певної спільноти й формується завдяки різним 
засобам збереження інформації про минулий досвід, які суспільство 
використовує задля підтримки спільної ідентичності. Основною 
функцією культурної пам’яті, за Я. Ассманом, є її здатність до 
реконструкції в межах уявлень кожної епохи.

Згодом теорію культурної пам’яті розвинула й поглибила 
німецька історикиня, єгиптологиня та  культурологиня 
Аляйда Ассман, яка виокремила два її типи  – функціональну 
та  накопичувальну. На  думку дослідниці, колективна пам’ять 
дає змогу членам суспільства, долаючи просторові й часові межі, 
зберігати ціннісні орієнтири та усталені системи координат. 

Культурна пам’ять охоплює сукупність значущих для 
суспільства традицій і уявлень про минуле, що набувають форми 
міфів і передаються через літературні тексти, мистецтво, релігійні 
практики, музейні експозиції та інші культурні носії. В умовах 
становлення демократичної та правової держави культурна пам’ять 
набуває особливого значення, адже  забезпечує формування, 
збереження, поширення й розвиток культурних норм, цінностей, 
знань і смислів, сприяючи соціальній згуртованості [5].

Активний розвиток сучасного українського кінематографа 
зазвичай пов’язують із подіями новітньої історії України  – 
Помаранчевою революцією 2004 року та Революцією Гідності, 
що стали рушійною силою пробудження національної свідомості. 
Вони не лише мобілізували громадськість до активної участі в 
суспільно-політичному житті, а й стали підґрунтям для глибшого 
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усвідомлення української ідентичності, утвердивши відмову від 
радянського минулого та прагнення до незалежності. У фільмі 
“Помаранчева зима” (2009) Андрій Загданський зосереджується на 
зображенні досвіду учасників протесту, розглядаючи Помаранчеву 
революцію передусім як соціальне явище, а не як історичний факт.

У 2004–2013 роках українські документалісти активно 
зверталися до кіномистецтва як до засобу осмислення спотвореної 
чи знищеної тоталітарним режимом історії. Для  цього 
періоду характерне зростання уваги режисерів до сучасності, 
що досліджувала національну ідентичність крізь призму історичного 
досвіду. Серед прикладів, варто навести фільми Сергія Буковського 
“Назви своє ім’я” (2006) та “Живі” (2008), що висвітлюють свідчення 
осіб, що пережили трагедії Голодомору та Голокосту. Обидві стрічки 
отримали підтримку демократичних інституцій та закріпили за 
документальним кіно статус важливого інструмента культурної 
пам’яті.

Революція Гідності спричинила піднесення у  сфері 
документального  кінематографа, внаслідок якої з’явилася тематична 
різноманітність української документалістики та  значного 
поширення набули фестивалі документального кіно. З  моменту 
розгортання акції протесту на Майдані Незалежності в листопаді 
2013 р. режисери та кінооператори почали активно документувати 
події, щоб висвітлити їх для широкого загалу та зберегти образ для 
наступних поколінь. Митці використовували методи кінофіксації 
та неопосередкованого спостереження, адже перебіг революційних 
подій мав внутрішню динаміку, що самостійно формувала структуру 
та послідовність сюжетних елементів.

Українське кінооб’єднання “Вавилон’13” стало одним із 
найвпливовіших культурних проєктів, що постали під час Революції 
Гідності. Його місія полягає у підвищенні суспільної обізнаності 
про події протестів, зміцненні громадянського суспільства 
та  творенні нових наративів про свободу, гідність і  боротьбу 
українського народу за незалежність. У період Революції Гідності 
кінооб’єднання випустило понад сто короткометражних стрічок, 
які задокументували ключові моменти протестів, розкрили особисті 
історії учасників, їхні мотивації та прояви соціальної згуртованості, 
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що відобразило не лише документальні реалії подій, але й морально-
етичний вимір революційних змін. У 2014 році вони були об’єднані 
у повнометражний документальний фільм “Зима, що нас змінила”. 
Крім того, учасники  кінооб’єднання “Вавилон’13” продовжили 
висвітлювати події російсько-української війни, фокусуючись на 
зображенні людської дійсності й героїзму під впливом зовнішньої 
загрози.

Український документальний кінематограф розпочав новий 
етап становлення після початку військової агресії росії у 2014 році 
та повномасштабного вторгнення у 2022 році, ставши засобом 
фіксації та збереження інформації про історичні події. У цей період 
відбулася активізація жанру короткометражного документального 
кіно, що дало змогу мистецтву оперативно реагувати на суспільні 
виклики. Українські режисери почали впроваджувати нові засоби 
художньої виразності та порушувати актуальні соціально значущі 
теми, що  сприяло утвердженню та  зміцненню національної 
ідентичності. Документальне кіно цього періоду зосереджується 
на відтворенні реалій війни, складнощах  життя в окупації, а також 
на конструюванні образів нових героїв, які протистоять зовнішній 
агресії та відстоюють право на власну землю.

Однією з  ключових тем сучасного документального 
кінематографа стало дослідження ґендерного виміру війни. 
Кінострічка “Невидимий батальйон” (2017) Світлани Ліщинської, 
Аліни Горлової та Ірини Цілик розкриває історії шістьох жінок-
військовослужбовиць, висвітлюючи їхню участь у бойових діях, 
особисті переживання та виклики, що постали перед ними після 
демобілізації. Важливим аспектом таких стрічок є фіксація внеску 
жінок у збереження незалежності України, а також переосмислення 
їхнього місця у воєнному та цивільному середовищах. У фільмі 
“Аліса в країні війни” (2015) режисерка Аліса Коваленко розповідає 
власну історію, що охоплює Революцію Гідності, документування 
російської окупації Донеччини, полон й повернення на фронт 
у тій ж ролі кінооператорки. Документальний кінематограф не 
лише утверджує рівноправний внесок жінок у захист держави, а й 
закарбовує цей досвід у колективній та національній пам’яті [2; 3].

Одним із найпоказовіших кінематографічних свідчень початку 
повномасштабного вторгнення став документальний фільм 
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режисера, воєнного кореспондента та письменника Мстислава 
Чернова “20 днів у Маріуполі” (2022). Стрічка представила Україну 
на 96-й кінопремії “Оскар” у 2024 році та здобула першу для України 
перемогу в номінації “Найкращий міжнародний повнометражний 
фільм”, ставши єдиним фільмом за всю історію кінонагороди, 
створеним на лінії фронту. У своїй промові М. Чернов наголосив: 
“Я не можу змінити історію, не можу змінити минуле, проти ми 
всі разом, ви і я, ми зараз серед найталановитіших людей світу. 
Ми можемо зробити так, щоб історію виправити, щоби правда 
перемогла. І щоби загиблі люди Маріуполя та ті, хто віддали своє 
життя, – щоби їх ніколи не забули. Тому що кіно формує спогади, 
спогади формують історію” [1]. 

В основу фільму покладено фото- та  відеоматеріали, 
що відтворюють життя мешканців Маріуполя в умовах блокади 
з  22  лютого по 15  березня 2022 року. За  словами режисера, 
свідома мінімізація постпродакшну була стратегічним рішенням, 
спрямованим на уникнення звинувачень у фальсифікації з боку 
російської пропаганди. Безпосередня фіксація людської трагедії під 
час облоги створює в глядача відчуття максимальної присутності 
та емоційної співучасті. Документальний фільм здобув відзнаки 
на кінофестивалях Sundance, CPH:DOX, премію імені Грега 
Гунда, премію Cinema for Peace, а також приніс своїм авторам 
Пулітцерівську премію 2023 року.

Серія короткометражних документальних фільмів Юлії 
Гонтарук “Фортеця Маріуполь” (2022) створена на основі 
відеодзвінків із солдатами, що передає їхні щоденні переживання під 
час оборони металургійного комбінату “Азовсталь” у період блокади 
Маріуполя. Ця робота розкриває специфіку кіновиробництва 
у воєнних умовах, порушуючи етичні та безпекові дилеми, з якими 
стикаються режисери в процесі документування. Ю. Гонтарук 
свідомо відмовилася від оприлюднення частини відзнятого 
матеріалу, оскільки деякі з героїв перебували в російському полоні, 
наголошуючи, що  існує тонка межа між прагненням зберегти 
пам’ять і необхідністю захистити життя суб’єктів фільму [2; 3]. 

Підсумовуючи, варто зазначити, що сучасний український 
документальний кінематограф вирізняється кількома етапами 
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розвитку, кожен із яких відображає певні суспільно-політичні 
трансформації. Перший етап, пов’язаний із революційними 
подіями 2004 та 2013–2014 років, позначився зверненням до тем 
національного пробудження, переосмисленням історичної пам’яті 
та формуванням нових ціннісних орієнтирів у суспільстві. Другий 
етап, що розпочався після 2014 року, вирізняється дослідженням 
досвіду війни, посиленням ролі документалістики у  фіксації 
сучасної історії та утвердженням нових форм художньої виразності. 
Третій етап, що триває з 2022 року, характеризується  створенням 
документальних творів, спрямованих на безпосередню фіксацію 
воєнних подій, збереження свідчень очевидців і поширення правди 
про війну у  світовому інформаційному просторі. Окрім  того, 
у кінострічках простежується прагнення режисерів осмислити 
колективну травму, дослідити глибокі культурні та історичні виміри 
української ідентичності й відродити культурну самобутність, 
пригнічену внаслідок численних трагічних подій.
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ТРАНСФОРМАЦІЯ КОМЕМОРАТИВНИХ ПРАКТИК 
В ДОБУ ЦИФРОВОЇ ГУМАНІТАРИСТИКИ

Комеморативні практики  – це сукупність способів, за 
допомогою яких суспільства колективно пам’ятають минуле, 
вшановують визначні події чи осіб та інтегрують ці спогади у свою 
культурну ідентичність. Традиційно такі практики опиралися на 
матеріальні пам’ятники, музеї, архіви й офіційні ритуали пам’яті. 
Проте в добу цифрової гуманітаристики, коли цифрові технології 
проникають у всі сфери життя, форми і зміст публічної пам’яті 
зазнають суттєвих змін. Зростання ролі інтернету, соціальних 
мереж, мобільних пристроїв та інших цифрових засобів спричинило 
появу нових форм “цифрової пам’яті”, що істотно доповнюють 
і трансформують традиційні механізми колективного пам’ятання. 
Відбувається перехід від інституціоналізованих, “згори вниз” 
регульованих моделей пам’яті до більш децентралізованих, 
мережевих та партисипативних практик. 

Як зазначає Сандра Камарда, поява культури медіа, створюваних 
користувачами, та дифузія цифрових технологій сприяли появі 
нових форм мнемонічних практик, що  можуть співіснувати 
з традиційними пам’ятними місцями, підсилювати їх або навіть 
повністю замінювати їх. Ці кібермеморіали охоплюють як віртуальні 
простори в інтернеті (спеціальні вебсторінки, онлайн-меморіали, 
присвячені подіям чи особам, меморіальні спільноти в соціальних 
мережах), так і  фізичні пам’ятники, доповнені цифровими 
технологіями (наприклад, інтерактивні експозиції, доповнена 
реальність на місцях пам’яті) [2]. Ендрю Госкінса, що  описує 
колективну пам’ять у цифрову епоху як процес, який безперервно 
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співтвориться і переформатовується в режимі реального часу в 
інтернет-мережах за активної участі самих користувачів [3]. 

Особливу роль у цифровій трансформації пам’яті відіграють 
соціальні мережі (Facebook, Twitter, Instagram, TikTok та  інші 
платформи). Вони стали новітніми “агорами” суспільної пам’яті, 
де мільйони людей щоденно діляться спогадами, рефлексіями 
про історію та відзначають пам’ятні дати. На думку дослідників, 
соціальні мережі створили умови для виникнення окремого напряму 
“дослідження пам’яті в соціальних медіа”, який фокусується на 
тому, як онлайн-платформи впливають на колективне пам’ятання. 
У соціальних мережах пам’ять набуває характеру “конективної” 
за Е. Госкінсом   вона формується через постійні зв’язки між 
користувачами, які обмінюються згадками та емоціями онлайн [3]. 
Кожен пост, присвячений історичній події чи померлій людині, стає 
елементом спільної пам’яті, який тут же коментують, поширюють, 
доповнюють інші користувачі. Таким чином, пам’ять перестає бути 
статичним архівом вона перетворюється на динамічний процес 
спілкування, що триває у режимі реального часу.

Меморіальна функція соціальних платформ поступово 
інституціоналізується самими сервісами. Наприклад, Facebook 
запровадив опцію “Memorialized Account” сторінка померлого 
користувача може бути переведена в режим меморіалу, де друзі 
залишають слова пам’яті. Такі сторінки слугують своєрідними 
віртуальними меморіальними дошками, які існують у цифровому 
просторі необмежений час. Дослідження показують, що меморіальні 
спільноти у Facebook поєднують риси приватного горя і публічного 
вшанування, творячи гібридний жанр пам’яті.  Водночас, поряд із 
перевагами, соціальні мережі ставлять нові етичні та практичні 
питання щодо пам’яті [1]. Зокрема, проблема “цифрового забуття” 
інтернет начебто пам’ятає все, але насправді доступність інформації 
залежить від алгоритмів та модерації. Те, що не було поширене 
або належно позначене, може загубитися в глибині стрічки новин 
або бути видалене. Це стимулює дискусії про право на забуття 
та збереження цифрових даних. Деякі дослідники наголошують, 
що забування є не менш важливою частиною здорової роботи 
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пам’яті, і в цифрову епоху потрібно свідомо підходити до того, 
що саме має бути збережено, а що відпущено в небуття. 

Цифрові технології революціонізували не лише форми 
комеморації, а й сам процес накопичення й збереження історичних 
свідчень, що лежить в основі колективної пам’яті. У цифрову 
добу з’явилися численні онлайн-архіви та бази даних, які або 
оцифровують наявні історичні матеріали, або збирають нові цифрові 
свідчення подій, що відбуваються. Такі проєкти, як Europeana чи 
національні цифрові архіви, зробили документи минулого значно 
доступнішими для дослідників і широкої публіки. Крім того, на тлі 
стрімких суспільних змін та конфліктів, активісти і науковці часто 
поспішають задокументувати сучасність для майбутнього. Ця 
тенденція особливо яскраво проявилася під час недавніх воєн і криз, 
зокрема під час російсько-української війни, яка триває з 2014 року 
і перейшла у фазу повномасштабного вторгнення в 2022 році.

Прикладом може слугувати ініціатива “Український архів” 
(Ukrainian Archive) неурядовий проєкт, що  з  березня 2022  р. 
займається створенням “цифрової пам’яті про злочин агресії”, 
збираючи, перевіряючи й аналізуючи дані про воєнні злочини 
та порушення гуманітарного права в Україні. Засновники проекту 
наголошують “Важливо вибудувати цифрову пам’ять про трагедію, 
що почалася 24 лютого 2022 року, коли життя кожного українця 
змінилося на покоління вперед”[5]. 

Як відзначає дослідник М. Махортких, на рівні держав 
відбувається вибіркове цифрове “канонізування” спадщини, 
коли уряди вирішують, чию пам’ять увічнювати в цифрі, а чиї 
архіви залишити в тіні [4]. Одночасно знизу громадські ініціативи 
намагаються “оцифрувати все” і зробити історію доступною без 
цензури, часто наперекір офіційній політиці. Ця напруга між “згори 
контрольованим” і “знизу ініційованим” цифровим архівуванням 
теж характеризує сучасний стан гуманітаристики. 

Добa цифрової гуманітаристики докорінно трансформує 
способи, якими суспільства пам’ятають та вшановують минуле. 
Цифрові технології розширили межі колективної пам’яті, зробивши 
її більш інклюзивною, динамічною та інтерактивною. Віртуалізація 
меморіалів і поява кібермеморіалів створили нові простори пам’яті, 
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де спільноти самі конструюють наративи про минуле поза рамками 
офіційного канону. Соціальні мережі перетворили пам’ятання на 
безперервний процес спілкування, зблизивши приватні спогади 
і публічну історію та давши голос мільйонам “рядових” учасників 
колективної пам’яті. Цифрові архіви та проекти документування 
подій (особливо воєнних) забезпечують небачений раніше рівень 
повноти і достовірності історичних свідчень, водночас кидаючи 
виклик у питанні відбору, перевірки і збереження величезних 
масивів даних.У контексті війни цифрові інструменти виявилися 
життєво необхідними для фіксації трагедії та героїзму в режимі 
реального часу, а також для підтримки морального духу суспільства 
через спільне вшанування втрат. Комеморативні практики більше 
не є чимось відкладеним “на потім” вони розгортаються паралельно 
з подіями, вплітаючи пам’ять про нинішні події у саму тканину 
теперішнього. Це дає шанс глибше усвідомити значення того, 
що переживається, і зберегти це усвідомлення для майбутнього. 
Підсумовуючи, можна стверджувати, що ми переживаємо період 
глибокої трансформації культури пам’яті. Цифрові технології не 
знищують традиційних комеморативних практик, але змінюють 
їхній характер, роблячи пам’ять більш “живою”, розподіленою 
і мережевою. Колективна пам’ять стає справою спільноти, котра 
творить її у цифровому просторі тут і зараз. Перед науковцями 
та суспільством стоїть завдання критично осмислити ці зміни, 
навчитися ефективно користуватися новими інструментами пам’яті 
та зберегти в цифрову епоху найкраще із нашої здатності пам’ятати, 
вшановувати і вчитися з минулого.
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МЕДІА ЯК ІНСТРУМЕНТ ФОРМУВАННЯ УКРАЇНСЬКОГО 
СТРАТЕГІЧНОГО ТА ГРАНД НАРАТИВУ

“У світі, що народжується, – писав у 1996 році С. Гантінгтон 
у широковідомій сьогодні роботі “Зіткнення цивілізацій – основним 
джерелом конфліктів буде вже не ідеологія і  не економіка. 
Найважливіші кордони, що  розділяють людство, і  переважні 
джерела конфліктів будуть визначатися культурою. Нація-
держава залишиться головною дійовою особою в міжнародних 
справах, але найбільш значущі конфлікти глобальної політики 
розгортатимуться між націями і групами, що належать до різних 
цивілізацій. Зіткнення цивілізацій стане панівним фактором 
світової політики. Лінії розлому між цивілізаціями – це і є лінії 
майбутніх фронтів” [2].

Попри те, що висновки та теоретичні узагальнення зроблені 
С. Гантінтоном дещо неоднозначно сприймаються низкою сучасних 
українських інтелектуалів, наразі немає найменшого сумніву в тому, 
що перебіг конфліктів після 11 вересня 2001 року, значною мірою 
визначається здатністю сторін впливати на внутрішню та зовнішню 

https://www.degruyterbrill.com/document/doi/10.1515/9783110430295-029/html?lang=en&amp;srsltid=AfmBOooHw4yVgbGXhoCZRv_pJPJqLg15bGO613OGzkRV6h0uP90-AL5h#:~:text=The rise of user,of commemoration through spontaneous participation
https://www.degruyterbrill.com/document/doi/10.1515/9783110430295-029/html?lang=en&amp;srsltid=AfmBOooHw4yVgbGXhoCZRv_pJPJqLg15bGO613OGzkRV6h0uP90-AL5h#:~:text=The rise of user,of commemoration through spontaneous participation
https://ukrainianarchive.org/
https://ukrainianarchive.org/


– 211 –

аудиторію, тобто боротьбою за сприйняття. Вона, як показав Е. Ренан 
у знаменитій лекції “Що таке нація” (“Qu’est-ce qu’une nation?”) [6] 
вимагає вироблення унікального та відповідного викликам часу 
наративу, тобто власного бачення історії [6, с. 261–262]. Воно 
репрезентується у колективній пам’яті, підвалини якої закладають 
прості та доступні кожному історії про “спільну славу і спільні жалі” 
(Е. Ренан). Саме вони, як стверджує вчений, згуртовують людей 
навколо спільної ідентичності, водночас спонукаючи їх відстоювати 
свої ідеали та цінності.

Висновки Е. Ренана, зроблені в умовах, коли засоби масової 
комунікації (друк, преса, телеграф, телефон тощо) сформували 
підвалини для національної консолідації, не втратили своєї 
актуальності в інформаційну епоху. Навпаки, останнім часом стає 
все більше очевидно, що успіх застосування сили залежить не 
тільки від результатів тактичних операцій на полях битв, скільки 
від того, як громадська думка сприймає мету, хід та проведення 
війни [8]. Саме це, як нам видається, стало причиною того, 
що  західні союзники України хоча  й не беруть безпосередню 
участь у військових діях, проте допомагають фінансово, зброєю, 
а також активно включаються у боротьбу за сприйняття. Особливо 
чітко ця інтенція проявляється у діяльності низки закордонних 
інтелектуалів, чільне місце серед яких належить американському 
історику, письменнику, професору Єльського університету Тімоті 
Снайдеру. Останніми роками він багато пише і виступає на тему 
історії України, радянських і  нацистських злочинів, а  також 
розкриває причини російської агресії. Це допомагає інформувати 
людей, насамперед за межами України, про суть російсько-
українського конфлікту, показувати як події в Україні можуть 
змінити та змінюють геополітичну ситуацію у світі та сформувати 
відповідний ціннісній системі західного суспільства образ України.

Активна діяльність Т. Снайдера та багатьох інших (Ольга 
Онуч, Марілуїза Бек, Пол Дж. Д’Аньєрі та  ін.) закордонних 
науковців та інтелектуалів із популяризації українського питання 
у  світі та висвітлення його місця у  світовому геополітичному 
процесі можуть стати ідейною підвалиною українського 
стратегічного наративу. Він, користуючись засобами мас медіа 
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(друкованими, аудіальними, аудіовізуальними, цифровими), 
створює не просто захопливий сюжет про факти, події, явища, 
але й шляхом інтерпретації, закладає підвалини для формування 
контрольованих суджень для здійснення впливу на міжнародну 
політику чи підтримку певної сучасної стратегії, чи дії. Інакше 
кажучи, стратегічний наратив має на меті мобілізувати аудиторію, 
сформувати легітимність політичних рішень, виправдати дії 
держави чи якоїсь організації. 

Показовим прикладом стратегічного наративу, спрямованого 
на об’єднання різних цільові групи – опонентів, місцеве населення 
та внутрішній фронт, може бути образ демократичної України, 
яку необхідно потрібно підтримувати у війні з Росією. Наразі 
його розробкою займаються політичні та  культурі еліти, які, 
завдяки активній координації дій з журналістами, громадськими 
активістами та представниками громадських організацій формують 
образи, історії та героїв, які у внутрішньої та зовнішньої аудиторії 
формують не тільки певний образ України, а й емоційний зв’язок 
з нею. В цьому контексті можна згадати документальну кінострічку 
Мстислава Чернова “20 днів у Маріуполі” (2023). Вона стала одним 
із найефективніших засобів ознайомлення української та світової 
спільноти з героїзмом, стійкістю і стражданнями українців під 
час російської агресії. Водночас через кінострічку формувалося 
у міжнародної аудиторії уявлення про Україну як демократичну 
державу, яка бореться за свободу і права людини, а тому потребує 
допомоги та підтримки.

Немає сумніву, що кінематограф загалом та безпосередньо фільм 
“20 днів у Маріуполі” сприяє укріпленню стратегічного наративу, 
але  не може стати його заміною. Попри широке міжнародне 
визнання, аудиторія цієї кінострічки залишається дещо обмеженою, 
в тому числі й через вузьку тематику. Вже саме назва говорить 
про те, що фільм зосереджений на конкретній події – військові 
дії в Маріуполі навесні 2022 року, натомість стратегічний наратив 
має охопити широку історичну та сучасну перспективу України. 
Ця вимога, на думку А. Захарченка, виникає через необхідність 
прояснити зовнішній та внутрішній аудиторії, “хто є ми, хто є наші 
вороги, що нас відрізняє від ворогів, хто є наші союзники, і навіщо 
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їм потрібно нас підтримувати… чого ми прагнемо в цій війні, і чого 
прагне наш ворог”, водночас включаючи міфологічну частину, тобто 
розповідати “історії, що зараз відбуваються на війні” [3]. 

Очевидно, що відповіді на поставлені вище запитання можуть 
виникнути тільки у процесі вироблення політиками, інтелектуалами, 
науковцями, письменниками та діячами культури узгодженої, 
переконливої та, що особливо цікаво, емоційно забарвленої історії, 
яка пояснить події сьогодення та окреслить вектор подальшого 
розвитку українського суспільства як для внутрішньої, так і для 
зовнішньої аудиторії. Зауважимо, що така розповідь не буде мати 
цілісної та завершеної форми, а скрадатиметься з фрагментів, які 
репрезентуватимуться в новинах, у повідомленнях та меседжах 
офіційних осіб, документальних фільмах, інтерв’ю, соціальних 
мережах (відео, сторіс, меми та інфографіка, які доносять ключові 
меседжі аудиторії), наукових публікаціях та заходах, культурних 
проєктах тощо. Без них ефективне поширення, узгодження, а відтак 
і цілісність стратегічного наративу стає вкрай проблематичною, а то 
й зовсім не можливою.

Попри те, що  поява стратегічного наративу є вагомим 
чинником формування громадської думки, настроїв та протидії 
дезінформації та маніпуляціям, не менш актуальною в умовах 
сьогодення залишається розробка ґранд-наративу, який формує 
масштабну, довгострокову історію нації, її цінності та культурну 
ідентичність. Завдяки цьому, гранд-наратив постає не тільки 
каркасом, на тлі якого спільнота позиціонує себе у горизонтальному 
та вертикальному вимірі, а й “винайденою традицією” (Е. Гобсбаум), 
тобто історію, що допомагає громадянам усвідомлювати свою 
приналежність до спільної історії та культури [1]. Потреба у її 
виробленні, згідно з переконанням Сергія Плохія, спонукає усіх 
східноєвропейських істориків “полишити національний підхід до 
історії своїх держав після десятиліть пригноблення національних 
наративів комуністичною владою” [5, с. 4]. Ця, на перший погляд, 
дивакувата вимога, на думку українсько-американського історика, 
викликана необхідністю уникнути ізоляціонізму й провінційності, 
“що їх накидали їй протягом десятиліть існування ‘залізної завіси’” 
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та “знайти своє місце серед європейської та світової історичної 
спільноти” [5, с. 4].

Висновки авторитетного вченого не викликають жодного 
сумніву. І  справді, в сучасному інтелектуальному дискурсі 
українська історія здебільшого експлікується в концептуалізованому 
та доведеному до свого логічного завершення М. Грушевським 
народницькому ключі, а  тому розглядається як “становлення 
українського народу в результаті низки злетів і падінь” [5, с. 5]. 
Очевидно, що в соціокультурній ситуації українства початку ХХ 
ст. такий підхід мав потужний інтеграційний потенціал – він давав 
можливість об’єднати українство та легітимізувати його право на 
державу. Не втратило своєї актуальності це завдання й сьогодні, на 
відміну від сформованого тогочасними умовами ґранд-наративу 
з притаманною йому схильністю ігнорувати не тільки “не тільки 
важливі аспекти територіальної та культурної історії, а й чималу 
кількість етнічних українців” [5, с. 5].

Слід зазначити, що постання суголосного викликам сьогодення 
гранд-наративу, як доводить той же С. Плохій, апелюючи до цілком 
слушних пропозицій Г. Касьянова та Ф. Тера, може бути сформоване 
на тлі транснаціонального підходу до історії України [5, с. 5]. Він, 
як стверджує вчений, дозволить розглянути історію не лише в 
межах “українського народу”, а й у значно ширшому контексті, 
тобто як процес зустрічі й переплетення народів, імперій, кордонів, 
культурних взаємовпливів тощо. Такий погляд, дасть можливість 
зняти суперечність між “національною” та “багатонаціональною” 
історією та  репрезентувати українство як багатонаціональну 
спільноту.

Звісно, що транснаціональна історія України поки що лише 
проєкт, навіть попри те, що  сьогодні є всі підстави говорити 
про те, що українські науковці, активісти та культурні діячі вже 
почали рух у цьому напрямі. Ця діяльність, як свідчить сучасні 
медіа, виражається у  відборі образів, подій та  героїв, які не 
вдаючись до національної обмеженості, репрезентують національні 
ідеали, цінності та пріоритети чи сприяють створенню міфів, 
ритуалів та символів, які забезпечать закріплення в суспільній 
свідомості уявлення про “нове” українське минуле. Цікаво, 
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що його утвердження не можливе без соціальної легітимізації, 
яка в умовах сьогодення, не зможе зреалізуватися тільки засобами 
творення національних спільнот, тобто з допомогою освіти, преси 
та літератури, які, значно довше, ніж сучасні мас-медіа, формують 
напрям розвитку громадської думки.
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КУЛЬТУРНА ПОЛІТИКА ПАМ’ЯТІ В УМОВАХ ВІЙНИ: 
ІДЕНТИЧНІСТЬ, СПАДЩИНА ТА БЕЗПЕКОВИЙ ВИМІР

У контексті повномасштабної російсько-української війни 
культура набула нового статусу – від сфери символічного вона 
стала інструментом національної безпеки, суспільної консолідації 
та міжнародної комунікації. Збереження культурної спадщини, 
формування наративів пам’яті про війну та конструювання нової 
моделі української ідентичності набули стратегічного значення. 
Це безпосередньо відповідає засадам нової Стратегії розвитку 
культури України до 2030 року, яка декларує культуру як чинник 
національного розвитку, демократії, безпеки та ідентичності.

Війна змінює саму природу пам’яті. Вона більше не є об’єктом 
історіографічного вивчення – пам’ять стала полем боротьби за 
смисли, за тяглість національного наративу, за право на історичну 
суб’єктність. Україна сьогодні живе в режимі “активної пам’яті”, яка 
не тільки осмислює минуле, а й мобілізує його в інтересах захисту 
теперішнього. Колективне звернення до історичних травм – від 
Голодомору до Євромайдану – відновлює ціннісну гідність і є 
моральним фундаментом спротиву.

Культурна політика у  сфері пам’яті виконує функції 
інформаційного щита, моральної терапії та стратегічної комунікації. 
Меморіальні практики, мистецькі акції, документальні ініціативи 
перетворюються на дієві форми спротиву дезінформації. 
Важливу роль у цих процесах відіграють Український інститут 
національної пам’яті, Український інститут, Міністерство культури 
та стратегічних комунікацій (МКСК), Український культурний 
фонд, а також волонтерські ініціативи, що фіксують воєнні злочини, 
створюють цифрові архіви пам’яті, мапи культурних втрат.
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Цілеспрямоване знищення об’єктів культури – музеїв, архівів, 
театрів, храмів – є елементом культурного геноциду, спрямованого 
на викорінення української ідентичності. У відповідь на це держава 
та громадянське суспільство формують багаторівневу систему 
захисту культурної спадщини: від евакуації фондів до створення 
цифрових резервів і  баз даних. Культура перетворюється на 
інфраструктуру безпеки.

Новий підхід до управління культурною спадщиною базується 
на принципах партнерства та оперативної взаємодії. Платформи 
“Save Ukrainian Culture”, “Мапа культурних втрат”, “HEMO” 
(Ukrainian Heritage Monitoring Lab) поєднують зусилля експертів, 
громад та ІТ-сектору. Такі ініціативи не лише фіксують втрати, але й 
демонструють потенціал культури до відновлення.

Цифр овіз ація  спа дщини (оцифру в ання ф ондів , 
3D-моделювання, створення відкритих баз даних) є не просто 
технологічним нововведенням, а формою культурної безпеки. 
Україна інтегрується у  світову систему охорони спадщини, 
адаптуючи практики ЮНЕСКО, ICOM, Ради Європи. У такий спосіб 
минуле набуває майбутнього виміру.

Психологічний вимір війни радикально впливає на культуру. 
Мистецтво не просто фіксує реальність – воно її трансформує. 
Війна змінила функції мистецтва: від естетичної до терапевтичної, 
від репрезентативної до свідчення та спротиву. У мистецькому 
просторі народжуються виставки, театральні проєкти, музичні 
твори, що не тільки передають досвід травми, а й слугують засобом 
її переживання.

Як зазначає Н.Ю. Кривда, “основною стратегією детравматизації 
є репрезентація та  раціоналізація травматичного досвіду”, 
що  дозволяє трансформувати його з  неусвідомленого болю 
у колективну жалобу. Мистецькі проєкти – це форма репрезентації, 
тоді як публічні обговорення, наукові рефлексії та круглі столи – 
форма раціоналізації. Такий підхід формує культурну терапію як 
соціальну інфраструктуру відновлення.

Культурна політика підтримує мистецькі ініціативи через 
програми “Стійкість суспільства через культуру”, “Culture Helps”, 
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House of Europe тощо. Вони створюють умови, за яких культура стає 
простором психологічного зцілення, комунікації й солідарності.

Сучасна українська ідентичність базується не на етнічності, 
а  на спільних цінностях  – свободі, справедливості, гідності. 
Війна активізувала ці процеси: мова, побут, традиції, пам’ять 
стали маркерами спільного досвіду. Культурна політика сприяє 
формуванню ціннісної ідентичності, здатної об’єднувати різні 
групи – ветеранів, переселенців, мешканців різних регіонів.

Через культурні та  освітні проєкти держава і  громади 
формують новий горизонт довіри. Місцеві музеї, хаби, бібліотеки 
перетворюються на осередки рефлексії. Ідентичність виконує й 
дипломатичну функцію – презентує Україну як суб’єкта культури, 
не лише як жертву війни. У цьому сенсі культура – це стратегія 
майбутнього.

У контексті повномасштабної російсько-української війни 
культура набула нового статусу – від сфери символічного вона 
стала інструментом національної безпеки, суспільної консолідації 
та міжнародної комунікації. Збереження культурної спадщини, 
формування наративів пам’яті про війну та конструювання нової 
моделі української ідентичності набули стратегічного значення. 
Це безпосередньо відповідає засадам нової Стратегії розвитку 
культури України до 2030 року, яка декларує культуру як чинник 
національного розвитку, демократії, безпеки та ідентичності.

Війна змінює саму природу пам’яті. Вона більше не є об’єктом 
історіографічного вивчення – пам’ять стала полем боротьби за 
смисли, за тяглість національного наративу, за право на історичну 
суб’єктність. Україна сьогодні живе в режимі “активної пам’яті”, яка 
не тільки осмислює минуле, а й мобілізує його в інтересах захисту 
теперішнього. Колективне звернення до історичних травм – від 
Голодомору до Євромайдану – відновлює ціннісну гідність і є 
моральним фундаментом спротиву.

Культурна політика у  сфері пам’яті виконує функції 
інформаційного щита, моральної терапії та стратегічної комунікації. 
Меморіальні практики, мистецькі акції, документальні ініціативи 
перетворюються на дієві форми спротиву дезінформації. 
Важливу роль у цих процесах відіграють Український інститут 
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національної пам’яті, Український інститут, Міністерство культури 
та стратегічних комунікацій (МКСК), Український культурний 
фонд, а також волонтерські ініціативи, що фіксують воєнні злочини, 
створюють цифрові архіви пам’яті, мапи культурних втрат.

Цілеспрямоване знищення об’єктів культури – музеїв, архівів, 
театрів, храмів – є елементом культурного геноциду, спрямованого 
на викорінення української ідентичності. У відповідь на це держава 
та громадянське суспільство формують багаторівневу систему 
захисту культурної спадщини: від евакуації фондів до створення 
цифрових резервів і  баз даних. Культура перетворюється на 
інфраструктуру безпеки.

Новий підхід до управління культурною спадщиною базується 
на принципах партнерства та оперативної взаємодії. Платформи 
“Save Ukrainian Culture”, “Мапа культурних втрат”, “HEMO” 
(Ukrainian Heritage Monitoring Lab) поєднують зусилля експертів, 
громад та ІТ-сектору. Такі ініціативи демонструють потенціал 
культури до відновлення.

Цифр овіз ація  спа дщини (оцифру в ання ф ондів , 
3D-моделювання, створення відкритих баз даних) є формою 
культурної безпеки. Україна інтегрується у світову систему охорони 
спадщини, адаптуючи практики ЮНЕСКО, ICOM, Ради Європи. 
У такий спосіб минуле набуває майбутнього виміру.

Психологічний вимір війни радикально впливає на культуру. 
Мистецтво не просто фіксує реальність – воно її трансформує. 
Війна змінила функції мистецтва: від естетичної до терапевтичної, 
від репрезентативної до свідчення та спротиву. У мистецькому 
просторі народжуються виставки, театральні проєкти, музичні 
твори, що не тільки передають досвід травми, а й слугують засобом 
її переживання.

Висновки та рекомендації:
•	 Інтеграція культури, пам’яті тґа спадщини до стратегії 

національної безпеки як чинника гуманітарної стійкості.
•	 Створення Національного реєстру культурних втрат 

та цифрового архіву пам’яті з міжнародною верифікацією.
Пріоритетна підтримка ініціатив, що документують пам’ять 
на локальному рівні.
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•	 Міжсекторальна співпраця культури, освіти, медіа та ІТ для 
програм культурної безпеки.

•	 Залучення культури як стрижня повоєнного відновлення 
нації.
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Марутян Рена

Київський національний університет імені Тараса Шевченка, 
м. Київ, Україна

НАЦІОНАЛЬНА ІДЕНТИЧНІСТЬ ЯК ОСНОВА 
НАЦІОНАЛЬНОЇ БЕЗПЕКИ

Потреби забезпечення національної стійкості українського 
суспільства та  держави в умовах зовнішніх   загроз диктують 
необхідність послідовного осмислення ролі і місця культури в 
системі забезпечення національної безпеки. У сучасних безпекових 
умовах державні інституції, відповідальні виключно за оборону 
та безпеку, не можуть самостійно протидіяти збройній агресії 

https://mkip.gov.ua/content/strategiya-rozvitku-kulturi.html
https://mkip.gov.ua/content/strategiya-rozvitku-kulturi.html


– 222 –

РФ, тому заходи протидії стають завданням всього суспільства. 
Здатність нації успішно стримувати воєнну агресію, захищатися 
від збройного нападу залежить від можливості поєднати всі 
спроможності системи національної безпеки та використовувати 
потенціал всього суспільства. У рамках цього підходу безпека 
досягається в результаті консолідації діяльності державних 
та  недержавних суб’єктів, громадських структур, органів 
місцевого самоврядування, що, у свою чергу, забезпечує належне 
функціонування державних інститутів, політичної та економічної 
системи, суспільства та окремих осіб. Узагальнюючи зміст поняття 
всеохоплююча оборона можна стверджувати, що це система, яка 
повинна готувати суспільство до війни та бути ефективною під час 
війни. Вона передбачає, що в умовах війни або надзвичайного стану 
всі суб’єкти суспільства, як військові, так і цивільні, включаються 
до оборонних зусиль.

На нашу думку важливим є розуміння національно-культурних 
особливостей побудови системи всеохоплюючої оборони, яка в 
умовах війни за незалежність між Росією та Україною повинна 
мати чітку культурно-смислову основу. Таким чином, національна 
ідентичність виступає не лише культурним чи духовним явищем, 
а  й ключовим чинником безпеки. Вона створює внутрішню 
єдність, визначає стратегічну стійкість суспільства та забезпечує 
здатність держави протистояти зовнішнім загрозам, зберігаючи свій 
суверенітет і самобутність. 

Виходячи з цього твердження, вважаємо за необхідне ввести 
у науковий обіг поняття “мілітарна ідентичність” українського 
суспільства, як складову національної ідентичності. Це поняття стає 
актуальним саме зараз, під час війни, що триває вже 11 років. Саме 
в контексті створення системи всеохоплюючої оборони це поняття 
набуває функціонального значення. Мілітарна ідентичність – це 
свідома соціальна ідентифікація громадянина, основана на 
відповідальній поведінці щодо захисту Вітчизни, національних 
цінностей та реалізації національних інтересів. Це не нове явище, в 
інших країнах є поняття “військова ідентичність”. Але ми вважаємо, 
що є відмінність у розумінні цих термінів для українського порядку 
денного в тому, що на відміну від традиційного розуміння військової 
ідентичності, як ідентичності суто професійних військових 
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та  підготовки молоді для кар’єри професійного військового, 
“мілітарна ідентичність” має стати характерним архетипом всього 
українського суспільства, яке веде війну з екзистенційним ворогом 
за сам факт свого існування як нації та незалежної держави, війну 
за свою Незалежність. У такій війни зобов’язане воювати все 
суспільство, а не тільки армія. Якщо ми погоджуємося з тим, що ця 
війна надовго, що, навіть, якщо буде “заморозка”, то через якійсь час 
ми знову будемо воювати, але вже з набагато сильнішим ворогом, 
якій збільшить ресурси, то тоді треба розуміти і те, що воювати 
прийдеться всім і готуватися до цього теж потрібно всім. В ідеї 
всеохоплюючої оборони закладена теза проте, що  війна  – це 
спільна справа всього суспільства і нації треба бути готовою до 
цього, формувати свідомих громадян. “Мілітарна ідентичність” 
будується на основі “мілітарної свідомості” суспільства, а далі можна 
казати і про “мілітарну культуру” як втілення мілітарних традицій, 
естетики, історії, пантеону героїв-воїнів тощо. Все це разом створює 
патерни мілітарної поведінки в рамках національної ідентичності. 

В свою чергу фундаментальною складовою національної 
ідентичності та  критично важливим елементом національної 
безпеки є збереження культурної спадщини. Це пов’язано з тим, 
що культурна спадщина є основою самоідентифікації народу, його 
колективної пам’яті та джерелом духовних сил для наступних 
поколінь, вона формує відчуття спільності, єднає минуле, сьогодення 
та майбутнє, а також захищає національні інтереси від потенційних 
загроз. 

Національна ідентичність та  спадщина виконує функції: 
об’єднання – спадщина, представлена архітектурою, археологічними 
знахідками, мистецтвом тощо, об’єднує громадян, створюючи 
відчуття спільної історії та  культури;   зв’язок поколінь  – 
збереження спадщини дозволяє передавати культурні цінності, 
знання та традиції від одного покоління до іншого, забезпечуючи 
неперервність національної культури; створення національного 
іміджу – кожна країна має свої унікальні пам’ятки та артефакти, 
які формують її неповторний образ у світі.

Культурна спадщина як елемент національної безпеки вирішує 
проблеми: захисту від загроз - збереження культурної спадщини 
захищає країну від знищення, спотворення або присвоєння чужою 
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культурою, що є однією з форм інформаційної війни та культурного 
домінування; формування стійкості суспільства  – культурні 
цінності, що  зберігаються, сприяють формуванню стійкості 
суспільства перед зовнішніми шоками та загрозами, адже люди 
відчувають свою приналежність до певної культури та цінують свою 
історію; політичної стабільності – захист національної культурної 
спадщини є частиною вирішення завдань реалізації національних 
інтересів, що призводить до політичної та соціальної стабільності 
в державі. Сьогодні в науковому та  правовому полі країни 
розгортається дискусія щодо того, щоб визнати культурну спадщину 
четвертим елементом національної безпеки України. Відповідний 
законопроєкт поданий на розгляд у Верховну Раду України.

Сучасна російсько-українська війна є війною за ідентичність, 
де культура може бути не тільки будівельним матеріалом нації, 
а й її зброєю [1]. Саме тому сфера культури повинна розглядатися 
у контексті сучасного розуміння національної безпеки, як необхідна 
умова національної стійкості та національної безпеки суспільства 
і держави. 
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РЕПРЕЗЕНТАЦІЯ КУЛЬТУРНОЇ ПАМ’ЯТІ ТА ОПОРУ 
В УКРАЇНСЬКОМУ МИСТЕЦТВІ 2022 РОКУ

Поняття “культурна пам’ять”, вперше запропоноване німецьким 
культурологом Яном Ассманом, позначає колективне збереження 



– 225 –

досвіду через символи, тексти і  мистецтво, що  забезпечують 
тяглість ідентичності спільноти [1], і є центральним методологічним 
підґрунтям для осмислення художнього досвіду війни в Україні 2022 
року. В контексті повномасштабного вторгнення росії в Україну 
ця концепція набуває особливої актуальності, адже українське 
мистецтво стало не лише репрезентувати, а й засвідчувати наявність 
культурної пам’яті України в реальному часі.

Мета дослідження – проаналізувати особливості репрезентації 
культурної пам’яті про воєнний досвід 2022 року в українському 
мистецтві та довести, що цей процес є ключовим механізмом 
трансформації комунікативної пам’яті свідків у  стабілізуючу 
культурну пам’ять суспільного опору. 

Теоретичну рамку дослідження формує концепція культурної 
пам’яті (Cultural Memory Studies), розроблена німецьким 
культурологом Яном Ассманом. Через  те, що  дослідження 
зосереджено на активному процесі створення, а  не простому 
відображенні, додатковим методологічним підґрунтям слугує 
конструктивістська теорія репрезентації Стюарта Голла. Це 
дозволяє розглянути мистецтво як практику, що активно конструює 
нові значення, символи та колективну ідентичність. Ця теорія є 
визначальною, оскільки вона дозволяє чітко встановити звʼязок 
між індивідуальним травматичним досвідом і його колективним, 
стійким закріпленням. Ключовим для методології є розрізнення 
комунікативної (неформальної, побутової) та  культурної 
(інституціоналізованої, об’єктивованої) пам’яті [1]. 

Додатковим теоретичним підґрунтям слугують сучасні 
дослідження арт-опору та трансформації ідентичності. Зокрема, 
критичний аналіз Світлани Бєдарєвої щодо “Епістемічного 
опору” (Epistemic Resistance) [2] дозволяє розглянути українське 
мистецтво 2022 року не лише як фіксацію травми, але й як активний 
інструмент боротьби, що формує нові деколоніальні дискурси 
та утверджує колективну ідентичність в умовах військової агресії. 
Українське мистецтво 2022 року, функціонуючи як активний 
інструмент опору,   аналізується на основі функціонального 
критерію, що об’єднує ключові арт-практики, які виконували 
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функцію фіксації свідчення, деколонізації наративу та консолідації 
ідентичності опору. Саме через ці функції мистецтво перетворило 
індивідуальну комунікативну травму на стабілізуючу культурну 
пам’ять суспільного спротиву. 

Одним із ключових напрямів стало утвердження деколоні-
ального повороту, де мистецтво активно переосмислює та відкидає 
нав’язані російською пропагандою наративи про українську 
культуру як “молодшу” чи “частину спільного простору”. Наприклад, 
перемога гурту Kalush Orchestra на Євробаченні 2022 з піснею 
“Стефанія” не лише утвердила культурну присутність України 
у світі, але й підкреслила унікальність української ідентичності 
та  мови, ставши актом культурної самодостатності. Водночас 
відбувається утвердження колективної ідентичності опору: арт-
практики, такі як документальний театр (вербатіми, що збирають 
свідчення очевидців) або публічні щоденники (як-от Вакуленка), 
активно перетворюють індивідуальний досвід травми на спільну 
колективну пам’ять, яка є основою для громадянського спротиву. 
Це створює спільний простір опору та солідарності, де мистецтво 
слугує не просто відображенням, а  механізмом солідарності 
та самозахисту.

Події після 24  лютого 2022 року активізували ті процеси, 
що тривали в мистецтві з 2014 року, але мали переважно локальний 
або метафоричний характер. Те, що раніше осмислювалося через 
алюзії чи символи, у 2022 році стало безпосереднім досвідом, 
травматичним, документальним і публічним. Війна змінила не 
тільки тематику українського мистецтва, а й сам принцип роботи 
з пам’яттю: від спогаду – до свідчення, від репрезентації – до участі, 
від дистанційного споглядання – до абсолютно реальної, спільної дії.

До повномасштабного вторгнення українське мистецтво 
осмислювало теми ідентичності, історичної травми й мови. 
Після подій 2014 року митці активно інтерпретували питання 
національної належності, пам’яті про радянське минуле. Проте, 
на мою думку, твердження про переважно “метафоричний” 
характер мистецтва 2014–2021 років є суперечливим, оскільки 
вже тоді з’являлися прецеденти прямої документальної фіксації. 
Наприклад, впливова мисткиня Алевтина Кахідзе майже одразу 
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показувала війну у своїх художніх практиках, що слугувало раннім 
прикладом мистецтва-свідчення [10]. Це свідчить про те, що перехід 
до мистецтва-свідчення почався раніше, хоча й набув масового 
характеру лише у 2022 році. Обґрунтування цього положення 
ґрунтується на аналізі її перформативних та графічних робіт періоду 
2014–2021 років, де вона використовувала щоденниковий підхід: 
фіксувала побутові деталі війни, зокрема через досвід своєї матері, 
що мешкала у “сірій зоні”. Ці практики були актом перетворення 
особистої, комунікативної пам’яті на публічне, але індивідуальне 
свідчення. Проте, лише у 2022 році, як стверджується у колективному 
дослідженні про війну, українське мистецтво повністю перейшло в 
режим свідчення” [3]. Те, що раніше осмислювалося через алюзії чи 
символи, у 2022 році стало безпосереднім досвідом, травматичним, 
документальним і публічним. Війна змінила не лише тематику, 
а й сам принцип роботи з пам’яттю: від спогаду – до свідчення, 
від репрезентації  – до участі. Візуальні образи цього періоду 
часто відображали напруження між минулим і сучасністю, через 
переосмислення архівів, відновлення локальної пам’яті, дослідження 
травм війни 2014 року [7, 8]. Мова, як маркер ідентичності, поступово 
ставала не лише інструментом комунікації, а знаком приналежності 
та гідності. Однак 2022 рік став імпульсом, після якого усі ці процеси 
втратили умовність і стали життєво необхідними.

Повномасштабне вторгнення росії створило ситуацію, 
коли мистецтво перестало бути сферою відстороненого споглядання. 
Воно стало інструментом фіксації реальності, способом осмислення 
й терапії, засобом громадянського спротиву. Уже навесні 2022 року 
українські театри, музиканти, письменники та кінематографісти 
перетворили свою діяльність на форму документування досвіду – 
воєнного, евакуаційного, побутового.

У театрі ключовим напрямом, що  відповідає критерію 
свідчення, став документальний підхід [5, 11]. Саме цей підхід 
забезпечив перехід комунікативної памʼяті у культурну. Театр на 
Подолі та Київський театр драми і комедії почали експериментувати 
з форматами вербатім, наприклад, вистави “Я вдома” чи “Лишатися 
не можна...”, у яких відтворювалися реальні свідчення очевидців. 
Ініціативи незалежних театрів (“Дикий театр”, “PostPlay”) 
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перетворили сцену на простір колективного свідчення [11]. Театр 
перестав бути “високим мистецтвом”  – елітарним простором 
естетики, форми та  інтерпретації класики. Війна зруйнувала 
цю дистанцію між сценою та  реальністю. Хоча  і зберігався 
репертуар класичних постановок (які виконували функцію терапії 
та ескапізму), домінантним механізмом творення нової культурної 
памʼяті став саме документальний театр. Театр більше не стоїть 
“над” життям, а стає його свідченням.

У музиці 2022 рік позначився злиттям патріотичного 
і документального. Гурти Kalush Orchestra, Odyn v kanoe, Go_A, 
Жадан і Собаки стали голосами спротиву. Особливим символом 
2022 року став феномен пісні “Ой, у лузі червона калина”, виконаної 
лідером гурту Бумбокс Андрієм Хливнюком на Софійській 
площі у перші дні повномасштабного вторгнення. Цей короткий 
фрагмент, записаний під звуки сирен, миттєво набув глобального 
поширення, ставши знаком стійкості і культурним кодом опору. 
На основі запису Хливнюка південноафриканський музикант The 
Kiffness створив ремікс, а згодом легендарні Pink Floyd використали 
його вокал у синглі “Hey, Hey, Rise Up!”, випустивши першу за три 
десятиліття антивоєнну композицію на підтримку України. Так 
пісня початку ХХ століття перетворилася на міжнародний гімн 
солідарності, що об’єднав українців і світ у спільному музичному 
акті пам’яті та спротиву. Крім того, гурт Kalush Orchestra здобув 
перемогу на Євробаченні 2022 з  піснею “Стефанія”, що  стало 
символом культурної присутності України у світі [4]. Пісня знову 
стала засобом спільного досвіду, а не комерційного продукту. 
Музика виконувала терапевтичну і консолідуючу функцію, вона 
поєднувала людей у сховищах, на фронті, у волонтерських центрах.

У літературі війна перетворилася на документальну сповідь. 
Автори, від Сергія Жадана до Тані Малярчук, писали тексти, у яких 
фіксували не стільки події, скільки психологічні реакції, страх 
і  солідарність. Виникла велика кількість щоденників, зокрема 
електронних і публічних, де література зливалася з журналістикою 
і свідченням. Яскравим і водночас трагічним прикладом є щоденник 
дитячого письменника, активіста і  волонтера Володимира 
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Вакуленка, який вів записи під час окупації його рідної Капитолівки 
(Ізюмщина) у 2022 році. Передчуваючи арешт, письменник заховав 
рукопис під вишнею на подвір’ї, заповівши батькові передати його 
українським військовим. Після деокупації щоденник був відкопаний 
і став беззаперечним документом про воєнні злочини та хронікою 
перших місяців вторгнення. Пізніше ДНК-експертиза підтвердила, 
що  Вакуленко був убитий окупантами, а  його тіло знайшли 
у масовому похованні під Ізюмом.[12]

Кіно 2022 року також стало своєрідним архівом пам’яті. 
Документальні фільми, такі як “Маріуполіс 2” литовського 
режисера Мантаса Кведаравічюса, представлений на Каннському 
кінофестивалі[6], чи короткі роботи українських операторів із лінії 
фронту, зафіксували трагедію зруйнованих міст і цивільного опору. 
Паралельно розвивалася і форма короткого відео (TikTok, Instagram, 
YouTube), де фіксація подій ставала актом самоідентифікації: “я бачу, 
отже я свідчу”.

У мистецтві 2022 року з’явилися принципово нові образи. 
Якщо раніше війна могла бути подана як метафора або історичний 
фон, то тепер головними стали звичайні люди – волонтери, матері 
з дітьми, військові, рятувальники, вчителі. Образ “героя” перестав 
бути романтизованим, він став реалістичним, людяним, близьким.

Особливо помітною стала тема зруйнованих міст: Ірпінь, 
Буча, Маріуполь, Харків стали не лише топонімами, а й символами 
колективної травми. Візуальне мистецтво і кіно фіксували не лише 
руйнацію, а й процес життя серед руїн. Цей мотив руйнування 
і відновлення став головним художнім кодом 2022 року [7].

Мова мистецтва також змінилася. Зникла іронічність, 
натомість з’явилася щирість, простота, чесність. Українська мова 
стала символом опору, навіть у тих середовищах, де раніше була 
двомовність. У багатьох театральних [5, 7] і музичних проєктах 
звучала мова як етична позиція: “говорити українською” означало 
“бути на боці життя, протистояти агресору”.

2022 рік сформував новий тип культурної пам’яті, не архівної, 
а живої. Мистецтво перестало лише відтворювати минуле, воно 
почало творити пам’ять у моменті, у самій дії [7]. Виникли численні 
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архівні ініціативи, наприклад, “Ukraine War Archive”, “Музей ‘Голоси 
Мирних’, що поєднали мистецтво, документ і особисті історії [8]. 
Кожен мистецький жест 2022 року мав водночас функцію естетичну 
і меморіальну. Мистецтво стало частиною суспільного процесу 
виживання. Театр грав у бомбосховищах, музиканти виступали 
на фронті, письменники збирали свідчення, кінематографісти 
та фотографи документували руїни. Це створило безпрецедентну 
ситуацію, коли пам’ять не відкладалася, вона творилася в момент 
події.

Отже, проведене дослідження повністю підтвердило ключову 
тезу: репрезентація культурної пам’яті про воєнний досвід 2022 
року є ключовим механізмом трансформації комунікативної 
пам’яті свідків у  стабілізуючу культурну пам’ять суспільного 
опору.  Українське мистецтво 2022 року – це не тільки реакція 
на війну, але  й свідомий акт культурного самоствердження 
та  самозахисту. Використовуючи методологічний апарат Яна 
Ассмана та конструктивістську теорію репрезентації Стюарта 
Голла, ми визначили, що комунікативна пам’ять свідків (щоденники, 
вербатіми) була активно репрезентована через мистецькі форми 
(театр, музика, література, кіно), перетворившись на стабілізуючу 
культурну пам’ять. Ця трансформація забезпечила перехід 
від індивідуальної травми до колективної ідентичності опору, 
підтверджуючи концепцію ‘Епістемічного опору’ Світлани 
Бєдарєвої. У мистецтві формується нова етика – етика свідчення, 
відповідальності й солідарності, де пам’ять і мова стали головними 
інструментами виживання. Саме тому цей рік увійде в історію не 
просто як рік руйнувань, а як момент народження нової культурної 
суб’єктності України, здатної протистояти агресії на символічному 
та ціннісному рівнях.
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РОЛЬ ІНДИВІДУАЛЬНОЇ ПАМ’ЯТІ У ПРОЦЕСІ 
ПОВЕРНЕННЯ ВЕТЕРАНІВ ДО ЦИВІЛЬНОГО ЖИТТЯ  
(НА ПРИКЛАДІ ПРОЄКТУ “ОДІССЕЙ.ПОВЕРНЕННЯ”)

Російсько-українська війна від свого початку у  2014 році 
поставила чимало викликів не тільки перед українським 
суспільством, але і перед світовою спільнотою. Тема повернення 
ветеранів до цивільного життя вже стає однією із популярних, 
зачіпає тисячі українських родин і  є досить актуальною, про 
що свідчать кількість культурних та освітніх проєктів, державних 
програм, що втілюються в Україні. 

Іноземний досвід воєн та повернення ветеранів у цивільні 
міста не є вичерпним, адже українські ветерани повертаються у тил, 
котрий може стати військовими цілями будь-якої миті, що гостріше 
піднімає методики психологічно-соціальної готовності суспільства 
сприяти цьому процесу.

Упродовж червня-жовтня 2025 року Громадська організація 
“Львівський культурний центр” у  співпраці з  командою ЛКП 
“Львівське радіо” за підтримки Українського культурного фонду 
реалізовувала проєкт, спрямований на розробку одного з потенційно 
доступних інструментів підтримки процесу повернення ветеранів 
до цивільного життя. Йдеться про створення аудіопрогулянки 

https://youtu.be/INp8Cpo7EQg?si=RELmvmuYijp9OQt0
https://youtu.be/INp8Cpo7EQg?si=RELmvmuYijp9O
https://youtu.be/INp8Cpo7EQg?si=RELmvmuYijp9O
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як специфічного “звукового інструменту”, що поєднує практики 
сторітелінгу, фізичної активності та сучасного мистецтва з виразним 
терапевтичним потенціалом. У такій конфігурації аудіопрогулянка 
розглядається не лише як мистецький продукт, а  як форма 
просторово-часової рамки, в якій індивідуальний досвід ветеранів 
може бути опрацьований, переозначений і частково інтегрований 
у структуру “переприсвоєння” повсякденності.

За свідченнями організаторів, реалізація проєкту ґрунтувалася 
на принципі співтворення із самими ветеранами, які проходили 
лікування та  реабілітацію у  центрі Unbroken. Стартовим 
етапом стала серія майстерень-переходів і  сесій сторітелінгу 
під модерацією психоаналітика, письменника та  перекладача 
Юрка Прохаська. Упродовж чотириденної програми у  Львові 
учасники одночасно здійснювали рефлексію власного досвіду 
і  поступове “привласнення” міського простору: прогулянки 
містом поєднувалися з  вербалізацією спогадів, осмисленням 
маршрутів та фіксацією точок, де індивідуальна пам’ять взаємодіє 
з культурними й історичними нашаруваннями урбаністичного 
середовища. Така методика дозволяє розглядати міський простір 
як співучасника процесів пам’ятання та ресоціалізації, а не лише 
як нейтральний фон післявоєнного повернення.

Результатом просторів переходу став опрацьований творчої 
лабораторії текст у формі аудіопрогулянки – мистецький твір, 
сконструйований як маршрут для руху й рефлексії у міському 
просторі. Структура аудіопрогулянки поєднує фрагменти особистих 
і культурних наративів, паузи для самостійного осмислення, а також 
прості тілесно орієнтовані та розвантажувальні (регулятивні) 
практики. Це створює умови, за яких слухачі аудіопрогулянки 
можуть інтегрувати у перебіг прогулянки власні спогади, поєднувати 
їх із почутими історіями, ділитися власним досвідом і поступово 
вибудовувати індивідуальну траєкторію роботи з  пам’яттю. 
У такій конфігурації аудіопрогулянка виконує функцію безпечного 
простору, де посилюється відчуття суб’єктності та власної агентності 
ветеранів у процесі повернення до цивільного життя.
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Таким чином, проєкт “Одіссей. Повернення” та створена в його 
межах аудіопрогулянка у жанрі філософської утопії дають змогу 
розглядати індивідуальну пам’ять ветеранів не лише як носій 
травматичного досвіду, але як активний ресурс у процесі повернення 
до цивільного життя. Робота з особистими спогадами – від дитячих 
до фронтових – у форматі звукових прогулянок та сторітелінгу 
сприяє їхній переінтерпретації і вписуванню в нові наративні 
рамки, пов’язані з міським простором. Індивідуальна пам’ять, 
зустрічаючись із культурними контекстами міста та колективною 
пам’яттю спільноти, створює умови для формування відчуття 
приналежності у процесі повернення до тилу, який сам по собі 
лишається вразливим. У  цьому сенсі індивідуальна пам’ять 
виступає медіатором між досвідом війни та цивільною реальністю, 
а мистецькі практики можуть задавати рамку, в якій цей досвід 
стане усвідомленим, проговореним і інтегрованим, що підсилює 
потенціал успішної ресоціалізації ветеранів.
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СУЧАСНА УКРАЇНСЬКА МІЛІТАРНА ПОЕЗІЯ: 
ЛАНДШАФТАМИ ПАМ’ЯТИ

Сучасна російсько-українська війна стала тією подією, 
що істотно трансформувала світоглядну парадигму українського 
суспільства. У  цих умовах література постає як один із 
найефективніших механізмів фіксації суспільно значущого досвіду, 
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що здатний не лише відображати колективні переживання, а й 
запобігти втраті історичної пам’яти. Від 2014 року український 
літературний процес активно розвивається в руслі художньої 
рецепції війни, утверджуючи себе як важливий інструмент 
формування загальнонаціонального наративу про сучасну 
російсько-українську війну. Водночас література виконує 
терапевтичну функцію, сприяючи опрацюванню травматичного 
досвіду через його осмислення та вербалізацію, що забезпечує 
можливість колективного подолання наслідків воєнної травми. 
Таке засвідчення – це певного роду терапія, шанс на відновлення 
власної сутности, це можливість “бути після травми”, однак “аби 
дієво відповісти на травму, не достатньо просто виявити факти, 
які заперечуються чи перекручуються, а потрібно створити умови, 
за яких може нарешті відбутися колективне соціальне засвідчення 
і реакція на цю травму” [4, с. 17].

Важливо зазначити, що важливу роль у цьому процесі відіграє 
художня топографія, яка не обмежується виключно просторовими 
означеннями, а  розглядається як соціокультурний феномен.   
Аналізуючи тексти, написані після 2014 року, можна зрозуміти, 
що різноманіття зображуваних ландшафтів є однією з домінантних 
ознак сучліту. Зміни, що відбуваються з фізичним простором, 
знаходять емоційно насичене відображення в поетичному слові. 
Кент Райден зазначив, що “кожен ландшафт має в собі невидимий 
компонент, яким є персональний суб’єктивний досвід, колективна 
пам’ять, що є важливою його частиною, однак не завжди видимою 
для зовнішнього ока. Цей досвід і пам’ять, утілені в оповідь, є 
невід’ємною частиною географії місця” [13]. 

Проблема конструювання просторів, що наділені символічними 
значеннями та відіграють неабияку роль у процесах збереження 
пам’яти, потребує більш детального аналізу. Зокрема це зумовлює 
інтерес до вивчення символіки основних топосів та  локусів, 
що оприявнюють травматичний досвід війни та пам’яти засобами 
літератури, адже  “кожна нація має свій топос пам’яті, який 
закарбовує цілком певну просторово-часову систему координат 
і є важливим чинником набуття ідентичності, появи національної 
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свідомості та державницького мислення в національної спільноти. 
Наявність пам’яттєвого дискурсу, напевно, є одним з найважливіших 
інтелектуальних і ментальних факторів ствердження історичності 
нації, поряд із державно-політичним, військовим, соціально-
економічним, духовно-культурним, історико-демографічним тощо” 
[11, с. 7].

Спроба промаркувати найважливіші топоси та  локуси 
війни, виокремити основні місця пам’яти в сучасній українській 
мілітарній літературі є одним із завдань цього дослідження, де 
під “місцями пам’яти” розуміємо не лише топографічні пункти, 
а й своєрідні опорні точки, символічні “сліди”, де відбувається 
комеморація пам’яти суспільства. Саме такий спосіб уможливлює 
накопичення, кристалізацію та передачу спогадів про минуле. 
Література по-різному оприявнює травмовану пам’ять, що є одним 
із найдієвіших способів ословлення пережитого як індивідуального, 
так і колективного досвідів.

На думку Тараса Голованя, колективна пам’ять про війну в 
сучасній українській поезії проявляється у двох формах: як пам’ять, 
що розширюється до втрати власних меж, утворюючи феномен 
“усюдисущої пам’яті”, та як пам’ять, яка, навпаки, стискається до 
крайнього зосередження, набуваючи форми “пам’яті-ембріона” 
[3, с. 87]. Зазначений механізм художньої репрезентації минулого 
виразно простежується у творчості Юлії Мусаковської. Його можна 
проілюструвати на прикладі двох її поезій, що демонструють різні 
моделі осмислення воєнного досвіду через поетичну форму:

Бачиш усе чітко саме тут, серед чорного диму.
Небо прохромлює скіпетр імперії, що помирає,
цілячи наостанок у найдорожче,
у найбеззахисніше:
напис “діти” – як буквальна позначка мішені.
Цілить у пам’ять. Вона між нас, всюдисуща [1, с. 381].
Більш, ніж через рік, у творчому доробку поетки з’являється 

інший вірш, де цей мотив реалізується через образ ембріона, 
згорнутого калачиком у захисній позі. Цей образ уособлює спробу 
зберегти життя та водночас вмістити у власній свідомости весь 
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масштаб трагічних подій, що  постають непосильним тягарем 
для людського досвіду: “пам’ять моя не може заснути в окремій 
кімнаті…/ пам’ять згортається ембріоном, втримує у собі життя [9]. 

Війна трансформує всі аспекти буття, зокрема й природний 
ландшафт, який набув ознак простору травми. Земля, насичена 
кров’ю, рештками людських тіл, уламками техніки та  слідами 
вибухів, стає матеріальним свідченням насильства й руйнувань. 
Цю ‘поранену’ топографію війни художньо відтворює Маріанна 
Кіяновська:

Війна змінює все і шелест і шурхіт
Листопад у травні густий багрянець від куль
Прострелені лиця долоні поперек горла
Лісу війна ˂…˃ [5, с. 9]. 
Відома українська літературознавиця Ірина Старовойт 

підкреслює, що простір спогаду травми є розмитою зоною на межі 
між пам’яттю та непам’яттю. Його ключовим маркером виступає 
відчуття постійної, нескінченної небезпеки, яку неможливо 
раціонально пояснити чи повністю опанувати словами [11]. Пам’ять 
перетворюється на велетенську вирву, яка утворилася від ракети: 
‘Я падаю як каштан у вирвище пам’яті’ [6]. Отож з’являються 
ландшафти окопу та бліндажу (‘Дивіться на наші танці з руйновищ, 
постів, окопів, / Над головами уламки, з-під ніг вилітає попіл, / 
Контемпорарі в підвалах для тих, хто лихої вдачі. / Моє покоління 
плаче так, щоб ніхто не бачив [2, с. 8]; блокпосту (‘Безіменна річка 
за блок-постом… / Щовечора перед заходом сонця / Там купаються 
привиди коней, змиваючи кров’ [8, с. 22]; місця ракетного удару 
(‘Вранці я уявляю, як свіжі вирви ракетні, / Ніби отвори на сопілці, 
міняють звучання вулиці’ [1, с. 317]. 

Важливо в цьому контексті згадати ланшафти, що пов’язані 
з  топосом Дому. Це не просто простір, а  місце формування 
ідентичности та простір культурної пам’яти. Однак у сучасній 
українській поезії Дім перетворився в Антидім, у травмоландшафт. 
На цьому тлі пам’ять нації зазнає глибокої деформації. Ліричний 
герой звертається до власної пам’яти  – як особистої, так 
і колективної – у спробах віднайти свою національну ідентичність, 
пов’язану з історією й культурою:
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вісім років казати: в мене вдома війна
щоб нарешті прийняти: мій дім – це війна
її потяг повільний зі сходу на захід країни
у якому смерть життя перевозить
ніч заходить у землю судомами квітів змарнілих
і лягає в роти нам гнилими зубами мовчання
наша мова тепер – волонтерсько-біженський чат
у якому сирени співають пісень Одіссею
наша пам’ять тепер – брудна вишиванка свободи
її довга хода від серця до серця [1, с. 399].
У поетичному циклі ‘Залишене в окупації’ Ярина Чорногуз 

демонструє, як Дім у воєнних реаліях утрачає свою базову сутність – 
місце захисту й належности – і перетворюється на зруйнований, 
відчужений простір, на застиглі, мертві ландшафти, де людина 
залишається самотньою, позбавленою дому, коріння й любови. 
У межах цього ‘травмоландшафту’ руйнується не лише побутовий, 
а й особистісний вимір існування, що засвідчує глибину духовних 
і психологічних утрат, спричинених війною:

Така загублена любов
Залишене на горищі рубінового дому
Попилена на спалах пам’яті
Розсуджена на неможливість зізнатися
Визначена на таємницю
Тече в окупації Сіверський Донець
Тече і чекає на визволення [12, с. 12].
Аналіз воєнних ландшафтів допомагає прописувати 

на меморіальній мапі українців важливі місця, сенси яких 
унеможливлюють забуття травматичного досвіду: ‘Українська 
культура і література вибрала для себе модус свідчення. Ми пишемо 
про тяжкі досвіди війни, ті, про які наші бабусі часто не хотіли 
розповідати й казали: ‘Вам того не треба знати, ми це пережили 
для того, щоб з вами ніколи не сталося нічого подібного’. Але гасло 
Західної, Центральної Європи ‘Ніколи знову’ вже не має сенсу. 
Бо найгірше сталося знову…’ [7]. Відтак оприявлення через художні 
простори сучасної українськії поезії (з) війни – це один із механізмів 
віднайдення особливого способу її (про)говорення та (пере)життя. 
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Це делікатна робота з картографуванням травматичного досвіду 
війни через особливі топоси та локуси страждань та спротиву, 
наративізація спогадів про страшне та ще таке болюче найближче 
минуле, минуле, що триває. 
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Федорчук Оксана

Чорноморський національний університет  
імені Петра Могили,  
м. Миколаїв, Україна

ІСТОРИЧНА ПАМ’ЯТЬ В ЧАСІ ВІЙНИ

Вступ. У пострадянських країнах, які пережили тоталітаризм 
30-их років ХХ ст., розпад СРСР і психологічну травму краху 
“радянської ідентичності’, проблема відтворення або переосмислення 
історії виявилася надзвичайно гострою, спровокувавши справжні 
“битви за історію”, за надання нових сенсів подіям минулого, за 
героїзацію окремих подій і, навпаки, свідоме “забуття” інших. 
Для України це надскладне завдання, оскільки її офіційна історія 
та історична пам’ять украй спотворені попередньою історичною 
наукою, комуністичною ідеологією та російською пропагандою.

Виклад основного матеріалу. На  початку 90-их років ХХ 
ст. історична пам’ять українців перетворилася на інструмент 
політичних трансформацій. Основна мета полягала у відмові від 
радянських традицій та  відродженні національної історичної 
спадщини. Це завдання реалізовувалося через низку заходів: 
перегляд календаря державних свят, декомунізацію, створення 
пантеону національних героїв та  утвердження національної 
символіки. 

https://korydor.in.ua/ua/stories/krichushha-movchanka-shho-robiti-z-potvornimi-spogadami-prekrasnih-mist.ht
https://korydor.in.ua/ua/stories/krichushha-movchanka-shho-robiti-z-potvornimi-spogadami-prekrasnih-mist.ht
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Російсько-українську війну умовно можна поділити на три 
ключових етапи, кожен з яких суттєво вплинув на національну 
свідомість українців. Перший етап, що охоплює період до 2014 р., 
відзначався складним і  суперечливим процесом формування 
пострадянської ідентичності. Другий ознаменувався  визначними 
подіями 2014 р.:  Революцією Гідності, анексією Криму Російської 
Федерації  (далі – рф) та початком війни на Донбасі, ‒  став потужним 
каталізатором трансформацій в історичній пам’яті суспільства. І 
третій етап ‒ збігся із повномасштабним вторгненням рф в Україну 
24 лютого 2022 р., й призвів до стрімкого прискорення змін й 
зміцнення нового погляду на історію, формуючи більш виразний 
антиімперський наратив. 

Ключовими історичними маркерами в українській національній 
пам’яті стали:

Повне відторгнення міфу про “братні народи” та посилення 
антиросійських настроїв. Вторгнення рф  2022  р. остаточно 
закріпило її сприйняття  як агресора та імперської держави, повністю 
зруйнувавши будь-які залишки ілюзій про “братські” відносини. 
В статті В. В. Путіна від 12 липня 2021 р., “Про історичну єдність 
росіян та українців” [4] він намагався стверджувати про “історичну 
єдність”, розкривав намір агресора використати цей наратив як 
привід для вторгнення, але міф про “братні народи” став сприйматися 
як брехня та “заперечення українського існування”. Це глибоке 
розчарування українців закріпило повне та незворотне відторгнення 
міфу, перетворивши антиросійські настрої на основний, об’єднавчий 
компонент української національної ідентичності. Сама стаття була 
засуджена українськими істориками політиками та міжнародними 
спостерігачами як прозоре виправдання вторгнення та заперечення 
самого існування України як окремої нації [5]. Це ще більше 
зміцнило повне відторгнення наративу “одного народу” в Україні. 
В цей час відбувається драматичне зростання антиросійських 
настроїв та  універсальне розуміння того, що  Україна тепер 
принципово визначає себе як “антитезу росії” ‒ націю, яка є вільною, 
демократичною та беззаперечно європейською. 

Інтеграція стійкості та  опору як основних компонентів 
української історичної пам’яті. Війна беззаперечно виявила 
надзвичайну стійкість та  жертовність українського народу, 
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перетворивши ці якості на центральну та  визначальну тему 
його національної ідентичності. Акти опору, що  охоплюють 
як військовий героїзм, так і громадянську мужність, ретельно 
документуються, поширюються та вшановуються в реальному 
часі, стаючи невіддільною частиною, яка розвивається, української 
історичної пам’яті. Загиблі повстанці “Небесної Сотні”, звичайні 
громадяни, які мужньо протистояли російським танкам, стали 
символами незмінної національної стійкості.  

Наявне тлумачення “стійкості” як центральної категорії 
для ідентичності України та непохитного прагнення до свободи 
демонструє, що ця категорія вийшла за межі описового терміна, 
ставши фундаментальним елементом історичної пам’яті українців. 
Цілеспрямоване документування та вшанування сучасних актів 
опору, як військового, так і цивільного населення, свідчить про 
свідоме зусилля інтегрувати ці безпосередні, пережиті досвіди в 
історичний наратив. Це означає, що війна не просто формує пам’ять 
ретроспективно, а активно формується у новий історичний канон 
незмінної національної сили, самовизначення та  колективної 
суб’єктності, що забезпечує безперервне джерело єдності. 

Вплив війни на культурну спадщину: руйнування, привласнення 
та проактивні зусилля з її збереження. Повномасштабне вторгнення 
рф призвело до значних руйнувань та навмисного привласнення 
українських об’єктів культурної спадщини. Міжнародна організація 
ЮНЕСКО підтверджує, що станом на 16 квітня 2025 р. з самого 
початку війни пошкоджено 494 об’єкти – 149 релігійних будівель, 
34 музеї, 257 історичних та мистецьких будівель, 33 пам’ятники 
та  18 бібліотек, 1 архів та  2 археологічні пам’ятки  [6].  Крім 
фізичних руйнувань, рф незаконно конфіскувала численні музейні 
колекції та в односторонньому порядку додала українські об’єкти 
культурної спадщини в окупованому Криму до свого національного 
переліку спадщини, утверджуючи фальшиві історичні претензії. Це 
систематичне руйнування сприймається як прорахована стратегія 
рф з “переписування історії” та стирання самобутньої національної 
ідентичності України. У відповідь Україна посилила свої зусилля зі 
захисту та оцифрування культурних архівів та артефактів, визнаючи 
їхню незамінну цінність у  збереженні національної пам’яті. 
Також спостерігається помітний сплеск громадського інтересу 
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до традиційних українських культурних форм, що  ще більше 
зміцнює національну ідентичність. Цілеспрямоване націлювання 
та привласнення української культурної спадщини рф підкреслює 
критичне розуміння того, що  історична пам’ять є не просто 
абстрактним поняттям, а фізично втілена в пам’ятниках, артефактах 
та культурних об’єктах. Тому, руйнування або привласнення цієї 
спадщини є прямим, прорахованим нападом на національну 
ідентичність України та її історичну правду. Відповідь України, 
включаючи оцифрування архівів та захист пам’ятників  демонструє 
чітке визнання того, що  збереження культурної спадщини є 
синонімом збереження національної пам’яті та самого відчуття себе 
в умовах спроби культурного геноциду. 

Переоцінка історичних подій: з початком війни багато українців 
інтуїтивно проводили паралелі з пам’яттю про Другу світову війну, 
причому старше покоління називало російських солдатів “німцями”. 
Нинішня війна дедалі більше розуміється як продовження тривалої, 
багатовікової боротьби проти  агресії Москви. Так, наприклад, 
сприйняття Голодомору як навмисного акту геноциду стало 
універсальним серед українців: дані соціологічного опитування 
показало 91 % згоди у січні 2023 р. [3, с. 3].  Це значне зростання 
порівняно з 85 % у 2021 р. [2] та 58 % у 2011 р. [1], що підкреслює 
роль війни у закріпленні цієї історичної правди.

Отже, проведення паралелей із Другою світовою війною 
та загальне визнання Голодомору як геноциду свідчить про те, 
що українці свідомо вписують дану війну в контекст тривалої 
історичної боротьби з  екзистенційними загрозами з боку рф. 
Таке переосмислення минулого перетворюється на потужний 
психологічний й ідеологічний інструмент, який мобілізує 
та об’єднує суспільство в протистоянні нинішніми випробуваннями, 
спираючись на історичні корені стійкості та самозбереження.

Виклики та майбутні наслідки для політики пам’яті України 
та національної згуртованості. Хоча війна, безперечно, створила 
потужний та об’єднавчий національний наратив, для довгострокової 
політики пам’яті України залишаються значні виклики. Крім того, 
тривалий вплив травм, спричинених війною, на колективну 
пам’ять та психічне здоров’я населення вимагатиме постійної уваги 
та комплексних стратегій. Тривалі “війни пам’ятей”, які активно веде 
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рф, виявляється не лише в систематичному руйнуванні українських 
культурних надбань, але й у їхньому привласненні, що вимагає 
від України постійної пильності, рішучих заходів для збереження 
спадщини та підтримки міжнародної спільноти. Сучасна війна 
намагається підмінити багатовимірний характер історії спрощеними 
наративами, перетворюючи її на інструмент мобілізації під час 
протистояння. Однак така стратегія має значні довгострокові 
ризики: вона загрожує закріпленням одностороннього погляду на 
історичну пам’ять, який може віддаляти окремі групи населення, 
наприклад, людей із альтернативними історичними перспективами 
чи життєвим досвідом. Крім того, існує потенціал для охолодження 
відносин із зовнішніми союзниками, коли війна завершиться. 

Отже, після завершення активної фази війни перед Україною 
постане масштабний виклик  – створити більш інклюзивний 
і багатогранний образ національної пам’яті, здатний об’єднувати 
суспільство. Важливо враховувати напруженість, що виникає між 
необхідністю уніфікації та довгостроковою метою примирення 
в історичному контексті. Це складні наслідки війни, які 
потребуватимуть відповідальних рішень у післявоєнний період.

Висновки. Повномасштабне вторгнення 24 лютого 2022 р., 
стало переламним моментом, який змінив наратив української 
історичної пам’яті. Події війни глибоко вплинули на ставлення 
громадян до власного минулого, що свідчить про необхідність 
активної роботи з історичною пам’яттю як основою для формування 
національної свідомості та  ідентичності. Забуття імперських 
злочинів рф історично призводило до їх повторення, тож для захисту 
незалежності та запобігання агресії у майбутньому збереження 
пам’яті є моральним обов’язком нації.
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КОЛЕКТИВНА ПАМ’ЯТЬ І ОСОБИСТА ІДЕНТИЧНІСТЬ 
У ЧАС ВІЙНИ: ПСИХОЛОГІЧНИЙ ВИМІР 

ТРАВМАТИЧНОГО ДОСВІДУ

Війна радикально змінює режими пам’яті людей. Приватні 
спогади людей починають вибудовуватися за логікою колективних 
наративів, які пояснюють хто ми і що з нами сталося. Колективна 
пам’ять – це не просто сума індивідуальних історій, а соціальні 
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рамки, у межах яких ці історії набувають сенсу. У ситуації тривалої 
небезпеки пам’ять стає ресурсом виживання. Вона фіксує досвід 
втрат і спротиву, консолідує солідарність, задає моральні межі 
допустимого. Проте пам’ять не є нейтральною. Вона має вибірковий 
характер і залежить від інституцій, медіа, освітніх програм, ритуалів 
вшанування. Культурна пам’ять, на відміну від комунікативної, 
закріплює травматичні події в символах і  місцях пам’яті, 
забезпечуючи їхнє тривале існування в суспільстві [2, с. 118].

Для України війна породила нові топоси пам’яті – від тимчасових 
меморіалів у  дворах до цифрових архівів свідчень і  водночас 
переосмислила старі, повернувши до публічного простору імена, 
смисли й досвід, які тривалий час залишалися маргіналізованими. 
Психологічний вимір полягає в тому, що інтеграція травматичного 
досвіду в ідентичність потребує безпечного наративного 
середовища. Тіло пам’ятає те, що свідомість іноді не здатна вимовити 
словами: соматичні реакції, тригери, дисоціації нагадують про 
невпорядковані переживання [3, p. 203]. Тому робота з пам’яттю 
неможлива без турботи про тілесну безпеку та відновлення відчуття 
контролю.

Ідентичність у час війни зазнає глибокої трансформації. Людина 
у собі одночасно утримує в собі образ “мирного Я” та “Я у війні” 
намагаючись інтегрувати ці фрагменти в єдину послідовну історію. 
Психологічна цілісність у цей непростий час встановлюється через 
здатність переказати власний досвід у словах, що не лише описують, 
а  й надають сенс. Саме через мову відбувається примирення 
пам’яті з теперішнім. Це також одна з причин, чому мовне питання 
стоїть настільки гостро у наш час. Водночас сучасні дослідження 
показують, що травматичний досвід може стати поштовхом до 
посттравматичного зростання, а саме переосмислення життєвих 
цінностей, посилення емпатії, готовність до взаємопідтримки 
та громадянської активності. У цьому сенсі пам’ять виконує не лише 
функцію збереження, а й функцію перетворення, вона допомагає 
суспільству народжувати нові сенси з досвіду страждання.

У клінічній практиці важливо поєднувати стабілізаційні 
техніки, роботу з наративом і відновлення соціальних зв’язків. 
Триетапна модель подолання наслідків травми це також 
і встановлення безпеки, пам’ять і оплакування, відновлення зв’язків. 
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Все це дає рамку, що запобігає ретравматизації [4, p. 87]. Для дітей 
і підлітків ключове значення мають “острівці передбачуваності”  так 
би мовити сталі правила, ритуали, навчальне середовище, де можна 
практикувати навички саморегуляції та взаємопідтримки.

На рівні спільнот колективна травма може стати як джерелом 
солідарності, так і причиною поляризації. Спільні практики пам’яті 
такі як дні вшанування, меморіальні простори, мистецькі проєкти 
дуже допомагають перевести афект у  значення, розширюють 
словник для розмови про втрату й гідність. Водночас надмірна 
героїзація чи “конкуренція травм” здатні витісняти індивідуальний 
досвід і підтримувати коло мовчання [5, p. 56].

Освітні інституції відіграють особливу роль у балансуванні між 
особистим і колективним. Школа може бути простором безпечної 
розмови про війну за участі дітей, батьків і педагогів: через роботу 
з локальною історією, етичні дискусії, проєкти у цій сфері тощо. 
Практика “щоденників свідка”, створення мап пам’яті громади, 
проєктні дослідження про місця пам’яті формують у здобувачів 
освіти компетентність відповідальної пам’яті – здатність критично 
осмислювати джерела, співчувати і діяти.

У психологічній підтримці вчителів та  батьків доцільно 
використовувати протоколи психоедукації про реакції на стрес, 
методи короткотривалої стабілізації (дихальні техніки, наземлення, 
медитації, тілесно-орієнтовані вправи), а  також підходи, 
що відновлюють суб’єктність: планування рутин, волонтерські 
практики “малих дій”, групи взаємодопомоги. Коли приватний 
досвід вписується в етичний наратив спільноти, зменшується 
почуття безсилля і сорому, пов’язане з травмою [3, p. 203; 4, p. 87]. 

На рівні державної політики важливо збирати й захищати 
свідчення про злочини, підтримувати відкриті архіви, інклюзивні 
музеї та  програми реінтеграції постраждалих. Прозорість 
і справедливість перехідного правосуддя визначають довіру до 
інституцій, а отже і сталість колективної пам’яті. Водночас держава 
не повинна монополізувати пам’ять, багатоголосся громадянського 
суспільства є запобіжником ідеологізації й забуття.

Підсумовуючи, пам’ять у час війни – це поле зустрічі тіла, мови 
та спільноти. Вона стає ресурсом етичного вибору й ідентичності 
тоді, коли поєднує турботу про безпеку, працю зі свідченнями 
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та  відкритий діалог поколінь. Завдання психолога й педагога   
допомогти людині зберегти здатність пам’ятати без руйнування, 
інтегруючи травматичний досвід у життєву історію й у спільний 
наратив суспільства.
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Яковлєва Ярослава

ЗВО “Український католицький університет”,  
м. Львів, Україна

ПЕРЕОСМИСЛЕННЯ ЧОРНОБИЛЬСЬКОЇ ТРАГЕДІЇ  
В ЧАС РОСІЙСЬКО-УКРАЇНСЬКОЇ ВІЙНИ

Чорнобильська трагедія змінила життя сотень тисяч, якщо не 
мільйонів людей, спонукала до переосмислення ролі ядерної 
енергетики й спричинила непоправну шкоду довкіллю. А також – 
стала не останнім чинником у антирадянських рухах кінця 1980-х. 
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Адже, скажімо Народний Рух використовував саме екологічні 
теми для збурення суспільства проти радянської влади .

Досліджуючи історичне минуле України, ми неминуче 
натрапляємо на її національні й культурні травми. Визнання цього 
факту свідчить про те, що нині українське суспільство живе між 
соціальною ностальгією та соціальної амнезією. На нашу думку, 
однією з національних “культурних травм” українців можна вважати 
аварію на Чорнобильській АЕС.

Чорнобильська аварія – це технічний інцидент, що транс-
формувався у явище культури та вплинув не лише на довкілля, 
а і на свідомість людини. Чорнобильська інфо-травма, перенесена 
українською спільнотою в 1980-ті роки, породила посттравматичні 
феномени, прояв яких можна розглядати як окрему стадію 
як процесу становлення суверенності України, так і  процесу 
самовизначення української нації вже на початку 1990-х років. Тим 
паче, саме визнання чорнобильського інциденту “українським” 
можна назвати “кризою втрати” самої культури молодої країни.

Чорнобильська аварія була в першу чергу подіє медійною [5, 
с. 125]. Саме цей факт зіграв домінантну роль в процесах подальшого 
її переосмислення і  репрезентації в межах континуумного 
співіснування української держави з інобуттям “зони відчуження” 
як іміджевого “місця пам’яті” в соціально-культурному просторі вже 
пострадянського українства в якості чинного феномену культури. 
Завдяки особливій медійній заангажованості своїх наслідків, аварія 
на ЧАЕС набула планетарного визнання статусу “найбільшої 
техногенної катастрофи в історії ХХ століття”, а слова “Чорнобиль” 
та “зона” стали номінальними.

Актуальність Чорнобильського дискурсу для української 
культури загалом визначається тенденціями розвитку сучасного 
соціально-гуманітарного знання, проблеми якого знайшли 
відображення в етнософічних особливостях історичного мислення 
пострадянського регіону.

Сама ж проблематика цього питання обумовлюється сучасними 
завданнями національного відродження [3, с. 416] та унікальністю 
історико-культурного досвіду отриманого українським народом під 
час ліквідації аварії на теренах своєї країни.
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У західній літературі, пов’язаній з  розглядом ментальної 
і духовної кризи пострадянського суспільства, нерідко зустрічається 
вислів “культурний Чорнобиль”, що виокремлює складову базу 
“духовного вимирання” [6]. Власне після розпаду СРСР, Україна 
постала на руїнах ЧАЕС, виявившись заручницею катастрофи 
[2], і  стаючи транзитним місцем зустрічі Заходу і Сходу, вона 
поступово перетворюється на мнемонічне місце пострадянського 
переосмислення. Така ситуація закликає жити в параметрах 
постійної відповідальності і памʼяті про минуле [1, с. 210].

Протягом майже 40 років щодо чорнобильської “зони 
відчуження” і постраждалих територій проводиться міжнародна 
протекційна політика. Її результатом стала відносна стабілізація 
постчорнобильської ситуації. Однак, така політика сформувала 
“споживчу” позицію України і  навіяла комплекс “жертви 
Чорнобиля” потерпілому населенню. Як психологічна колективна 
рефлексія на травматичне минуле, цей комплекс значно вплинув 
як на формування соціально-культурного простору, так і на процес 
інкультурації наступних генерації українців в цілому.  

Ще однією з домінантних обставин необхідності переосмислення 
Чорнобильської трагедії є її поступова трансформація у повноцінне 
явище культури шляхом культурної гіпертекстуалізації 
митцями та діячами культури різних країн світу. Відтак концепт 
постчорнобильської “культурної травми” в українській культурі 
передбачає пояснення соціально-психологічного “захворювання” 
нашого суспільства, дозволяє досліджувати негативні моральні 
наслідки соціальних змін – “духовний Чорнобиль”. Зокрема, слід 
визнати, що континуальний “чорнобильський дискурс” на тлі 
українського контексту дає змогу дослідити адаптаційні та пам’яттєві 
трансформації осмислення факту й наслідків Чорнобильської аварії 
в межах культурної ретроспективи України і світу. 

З перших дні початку російсько-української війни у лютому 
2022 року ЧАЕС, на жаль, знову привернула на сабе увагу 
світової громадськості.Коли російські війська захопили станцію, 
в пастці опинилися близько 100 технічних співробітників АЕС. 
Більшість науковців перебувала за її межами. Голова метеостанції 
“Чорнобиль” свідомо залишилась у Чорнобилі та продовжувала 
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метеоспостереження, які телефоном відправляла у центр. Також 
внаслідок окупації сильно постраждав Інститут проблем безпеки 
атомних електростанцій. Крадіжка обладнання безпосередньо 
вплинула на можливості вчених продовжити дослідницьку 
діяльність [4].

Нині переосмислення Чорнобильської трагедії в час 
російсько-української війни набуває нової моральної глибини. 
Вона постає не лише як екологічна катастрофа, а  як символ 
людської відповідальності перед світом і  власною історією. 
Сьогодні Чорнобиль – це не зона мовчання, а простір пам’яті, де 
перетинаються біль, гідність і стійкість. У контексті війни ця пам’ять 
стає метафорою відновлення – духовного та культурного. Українці 
знову вчаться дивитися у вогонь руїни й бачити там не кінець, а силу 
творення, свідому відмову від забуття.

Переосмислення Чорнобильської трагедії в час російсько-
української війни – це не лише повернення до однієї з найболючіших 
сторінок минулого, а й акт формування нової культури пам’яті. 
Чорнобиль сьогодні стає не просто місцем катастрофи, а дзеркалом 
колективної історичної травми, що поєднує покоління українців 
у досвіді втрати, страху й водночас – відродження.

У часи війни ця пам’ять набуває особливої гостроти. Зона 
відчуження, яка колись уособлювала невидиму небезпеку радіації, 
тепер постає як територія окупації  – символ насильства над 
природою, людиною й правдою. Військові дії Росії в Чорнобильській 
зоні відкрили нову площину загрози: ядерна небезпека знову стала 
реальною, нагадуючи, наскільки крихким є простір безпеки й миру. 
У цьому контексті Чорнобиль – не лише трагедія минулого, а й 
пересторога сучасності, яка закликає до культури відповідальності. 

Пам’ять про Чорнобиль вимагає від нас не споглядального суму, 
а етичної дії – відновлення довіри до знання, науки, до морального 
виміру рішень, які приймає людство. Ця трагедія стала водорозділом 
між епохами безвідповідального технократизму й усвідомленого 
гуманізму. У час війни вона знову промовляє до нас – про те, 
що духовне відновлення неможливе без чесного діалогу з минулим, 
без спільної роботи над травмою, без уміння бачити в руїнах не 
лише біль, а й потенціал оновлення.
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Таким чином, культура пам’яті про Чорнобиль має стати 
частиною нашої ідентичності – не лише як пам’ять про жертву, а як 
свідчення зрілості нації, здатної винести уроки з катастрофи. Це 
шлях від трагедії до відповідальності, від мовчання до осмислення, 
від втрати до духовного оновлення.
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підтвердженням чому є поява культурології, посилення акцентів 
на етичному складнику в системі культури, нехтування яким веде 
до нищівних наслідків для людини, суспільства, світу [8]. Культура 
і етика починають розглядати як наративний простір, де формується 
людська ідентичність (Поль Рікер) [4, с. 443–460], джерело моральних 
орієнтирів, що визначають наше розуміння добра (Чарльз Тейлор) 
[5, с. 133–154], совість тощо.

Історія-пам’ять. Сьогодні вивчення питань історії відбувається 
шляхом апеляції до пам’яті. Пам’ять – корінь нашого єства, те, 
що визначає нашу ідентичність (“людина є те, що вона пам’ятає”). 
Вона фіксує важливі етапи нашого становлення/розвитку, зберігає 
і трансформує минуле в сьогодення; це - сфера, акумульованого 
свідомістю життєвого досвіду, скарбниця набутого, пережитого, 
пройденого шляху зі всіма його злетами і  падіннями тощо. 
Вирізняють різні типи пам’яті: персональну, родову, колективну, 
національну; емоційну і інтелектуальну, пам’ять радості і смутку, 
довгу і коротку, світлу і затьмарену, добру і злу, очищену і стерту, 
хвору і здорову, і т. ін.

Звернення сучасних дослідників до феномену пам’яті 
(персональної, колективної, національної) має на меті оживити, 
олюднити історію, нагадати про на нашу співпричетність до всього, 
що відбувається, а значить і необхідну дієздатність, активність 
у розгортанні її часового полотна, відповідальності за його змістовне 
наповнення. Тому пам’ять - жива історія; вона наділена силою 
впливати, визначати, мотивувати, надихати до дій, творчості, 
водночас і  ускладнювати/бути перепоною (хвороби пам’яті 
потреби в очищенні, проясненні, зціленні) подальшого розвитку 
[2, с.  181–220; 4, с.  447–458]. Звідси й увага до біографічного, 
автобіографічного методів аналізу, календарів життя, щоденникам 
пам’яті: бо, щоб розуміти інших, потрібно навчитися розуміти самих 
себе; пізнання неможливе без самопізнання.

Особливість сучасної доби часто розглядають через поняття 
криза, глобалізм, гібридизація, явища з  приставкою “пост-” - 
пост- модерн, пост-гуманізм, пост-правда, пост-колоніалізм” та ін. 
Для нас, українців, специфіка сьогодення зумовлена наративами 
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війни, стражданнями, що спричинені повномасштабною агресією 
росії

проти України [6, 7].
Тема війни, страждань не нова для сучасної інтелектуальної 

думки світової громадськості. Достатньо згадати, що вже після 
завершення Другої світової війни виникла необхідність осмислити 
негативний історичний досвід людства, звірств ХХ ст. Філософи, 
етики гостро піднімали питання гендерної, расової нерівності, 
геноциду, Голокосту, масових вбивств невинних людей, акцентували 
на стражданні як центральній проблемі для ХХ ст., пов’язували її 
з насильством (П. Рікер). Обговорення таких тем завершувались 
рекомендаціями посилення гуманістичних підвалин культури, 
етики, політики.

Події, явища ХХІ ст. засвідчили недостатність такої роботи. 
Стало очевидно, що  попри велику суспільну увагу до теми 
гуманізму, кількісне зростання різного роду гуманітарних 
інституцій, місій, декларацій гуманізму (вони мали б стояти на 
захисті людини, сприяти зменшенню страждань у світі), людство 
продовжує потерпати від розростання зла, його радикалізації, 
гібридизації, легалізації та виправдання. Бо слова про гуманізм, 
допомогу часто не підкріплюють вчасними і потрібними діями по 
зупиненні і викоріненню насильства, а відтак не ведуть до бажаних, 
позитивних змін. Так, відомо, що сучасна людина більшу частину 
свого часу/життя проводить в інтернет-просторі і на робочому 
місці. Для етики це означає, що ділова, публічна сфери стали тими 
відкритими експериментальними майданчиками (придатними для 
вивчення

характеру та оцінки людських зв’язків), з яких вона черпає свої 
знання.

В соціальних мережах, професійному житті сьогодні активно 
почали обговорювати нові різновиди морально-психологічного 
насильства. Серед них особливої уваги заслуговують: харасмент, 
булінг, мобінг, сталкінг, тролінг, віктімблеймінг. слапшеймінг, 
газлайтінг і т. ін. Більшість з них є спорідненими і передається 
загальним поняттям “аб’юз”, що означає зловживання владою, 
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довірою, душевною близькістю, тиск і переслідування. Формується 
розуміння, що насильство – дія за означенням морального зла; акт 
примусу; нищівна форма взаємодії, в якій одна сторона реалізує 
свою волю, всупереч волі іншої, не сприймаючи іншого як рівного 
собі суб’єкта моралі, права. Водночас насильство є не просто 
соціальним чи правовим явищем, а морально неприйнятним актом, 
яке порушує принципи автономії, гідності та взаємної поваги, 
спричиняє страждання, травми жертви. На робочому місці воно 
провокує конфлікти, хвороби, веде до роз’єднаності в колективі, 
його руйнації.

Звичними для ХХ-ХХІ ст. стають тиски вибору, де пропонується 
обирати менше зло. Насильство, примус стають буденною справою 
[1]. Людина опиняється в просторі життя, що починає сприйматися 
нею, як в’язниця, а модель бажаного щастя, за образом домівки 
(етос-домівки) дивовижно і все виразніше набуває страхітливих 
обрисів і якостей - якщо не домовини (нагадування про загиблих 
під завалами своїх домів), то схрону (укриття від нападу ворога).

Ми, українці, живемо в умовах надзвичайних ситуацій, війни, де 
етична проблематика, моральні категорії – це не просто абстракції, 
а щоденна практика, час напрацювання національного морального 
досвіду: вибір між життям і смертю, мовчанням і свідченням, між 
втечею і допомогою, між забуттям і пам’яттю. Війна навчила нас 
не миритися з стражданнями, насильством, несправедливістю, 
але гостро відчувати вартість кожної миті життя, розуміти значення 
любові і співчуття, обов’язку і пунктуальності, того, що означає 
“допоможи і не нашкодь”, “роби, як належить, а далі будь, що буде”. 
Війна пробудила у  нас глибинну пам’ять про втрачені ідеали 
дому/«етос-домівка”, прагнення до його повернення, відбудови [8, 
с. 346].

Українська культура сьогодні - це культура болю і  сили, 
культура свідчення, культура дії (не миритися зі злом, всіляко 
йому протистояти) і культура відповідальності, мистецтво гідного 
подолання проблем заради збереження своєї ідентичності, пам’яті. 
Збірки фронтових щоденників, документальні фотографії, фільми 
- це наші свідчення про злочини ворога; в них живе наша зранена 
душа, що  волає про вищу справедливість. І  це вже не просто 
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пам’ять, а етика неминучої дії, що вимагає відповідальності, суду 
над агресором. Важливо також розуміти, що запит на культуру 
і етику пам’яті нашого сьогодення зумовлений не лише потребою 
осмислити насильство, але й необхідністю не допустити його 
повторення. Тому етика пам’яті - це не лише вшанування жертв, 
героїв, але й критичне осмислення причин, механізмів, культурних 
кодів, мов, які роблять це насильство можливим.
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MULTILINGUALISM IN LVIV 1848–1918

The memory and preservation of cultural heritage are integral to 
national identity. This includes the preservation of material cultural 
heritage and its protection from destruction. For example, we can discuss 
the preservation of the valuable Lviv archives on which my habilitation 
research on multilingual Lviv in the 19th century was based. This work 
has recently been published by De Gruyter and is available to read for free 
(Open Access) on the publishing house’s website. In my paper I would 
like to present very shortly my research on multilingualism in Lviv from 
1848 to 1918 saying a few words about its concept and the main results.

In describing the multilingual situation in historical Lviv (or 
Lemberg), I use sociolinguistic approaches to analyse social and 
individual multilingualism. First and foremost, I use the concept of 
the ‘domain of language use’ or ‘domain of language behavior’, which 
has proven to be a very helpful tool in investigating multilingual cities. 
Originally suggested by Schmidt-Rohr in the 1930s (Schmidt-Rohr 1932), 
the domain concept was an attempt to categorise the various areas of 
language use in a multilingual society (Fishman 1964; 1965; Rindler-
Schjerwe 1996). This allows us to examine selected (representative) 
segments of communication in society in detail. Domain of language 
choice or domain of language use or domain of language behavior can 
be identified at the societal-institutional level (such as court, school, etc.) 
or at the level of some special activities (work, private communication). 
As it is difficult for a large society to cover the entire city, two important 
domains were selected for my study on multilingualism in Lviv: schooling, 
using gymnasium education as an example, and the press, particularly 
print media published in Lviv between 1848 and 1918.

Understanding the language policies of both the Habsburgs and the 
provincial government within the Crown Land of Galicia is essential for 
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the analysis. Since Maria Theresia came to power in 1740, the Austrian 
government has continuously enacted laws regulating language use 
in schools, the administration and the judiciary (see Fischel 1910), 
mostly establishing German as the state language. The 1848 revolution 
brought considerable changes. At least, Article 19 of the 1867 Austrian 
Constitution guaranteed equality for all nationalities (‘Volksstämme’, 
or ‘branches of the people’) within the monarchy, as well as for their 
vernacular languages (‘landesübliche Sprachen’, or ‘languages usually used 
in a particular region’) in schools, administrative bodies, and public life 
(Wandruszka & Urbanitsch 1980: 1199).

The constitution of the Crownland of Galicia, enacted in September 
1850, declared equal rights for all nationalities and their languages: “The 
Polish and Ruthenian [Ukrainian] ethnic groups, as well as other ethnic 
groups living in the Crownland, have equal rights, and every ethnic group 
has an inviolable right to preserve its nationality and language.” (Section 
4 of the Patent of 29 September 1850, cited after Stourzh (1985: 34)). 
However, after 1867, the process of polonisation advanced in Galicia 
until 1914, during which time the Polish elite gained more and more 
influence in society. In 1869, Polish was given the status of Galicia’s 
universal language, while German was compulsory only for official 
correspondence with the imperial administration in Vienna (the Supreme 
Court, ministries, etc.). This language decree did not affect the promotion 
of Ukrainian, however, which caused additional national conflicts in 
Galicia and Lviv/Lemberg.

My study also critically analyses the statistical sources that provide 
information on the religious and ethnic composition of Lviv’s population, 
as well as their linguistic data. This section is based on contemporary 
population surveys and other sources, particularly Austrian statistical 
sources (see Table 1). Unfortunately, individual multilingualism was 
not considered; each person, family or household could only name one 
language they used in their everyday life.

To shed light on multilingualism in Lviv’s gymnasiums, various 
archival materials were used. These include documents on language 
policies (decrees and rules), anniversary publications (particularly the 
programmes and annual reports of Lviv’s gymnasiums), some of which are 
held in Lviv’s libraries and some of which are available in Innsbruck and 
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Vienna libraries. Other sources include unpublished handwritten archive 
documents from the Ministry of Education, the Galician ‘Landesschulrat’, 
the city government and schools. This material demonstrates the dynamic 
changes in the languages of instruction and those offered to students as 
compulsory or optional subjects.

Table 1. Ethnic & religious groups in Lviv

An analysis of archival data shows that, until 1918, secondary 
schools promoted multilingualism among the educated classes. German 
was a compulsory subject in all secondary schools in the city, including 
the majority of Polish schools and Ukrainian schools. Conversely, the 
Ukrainian language had a weaker status: as a language of instruction, it 
was used only in the city’s academic gymnasium and, at the beginning 
of the 20th century, in one private girls’ school. As a school subject, it 
was only taught in some Polish and German gymnasiums, mostly as an 
optional subject. 

The language situation in Lemberg’s grammar schools changed 
dynamically during the 19th century, with an increase in the number of 
grammar schools. The German language lost its importance and leading 
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role in favour of Polish, while Ukrainian became more present in schools. 
After 1900, grammar schools with German as the language of instruction 
definitively lost their dominant position in the city. A similar trend was 
observed in elementary schools and higher education institutions (cf. 
Burger 2003: 41). This was due to the language policy of the time, which, 
after 1867, favoured the Polish language in the administrative sphere.

In the press domain, languages had a separate life. The language use 
in newspapers was determined by the needs of their readers. A total of 
over 20 Lviv newspapers were analysed. As well as the languages in which 
the newspapers were printed – Polish, Ukrainian and German – the use 
of Latin, Hebrew, Yiddish and, in some cases, Hungarian can also be 
observed. This study analyses so-called multilingual practices, i.e. the 
ways in which multilingual potential is realised in newspaper texts. It also 
examines the roles that different languages play in this process, including 
such functions of code-switching as stylisation, clarifying references, 
providing solutions for terminological needs, and quotation. There are 
noticeable patterns to be observed here: languages that are less significant 
politically tend to switch codes rather than the other way around.
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РЕЛІГІЯ ТА РЕЛІГІЙНА КУЛЬТУРА:  
ІСТОРІЯ І СУЧАСНІСТЬ. РЕЛІГІЙНІ ЧИННИКИ 

У КОНТЕКСТІ РОСІЙСЬКО-УКРАЇНСЬКОЇ ВІЙНИ

Боровець Тарас

Львівська національна академія мистецтв, 
м. Львів, Україна

ОЗНАКИ РЕЛІГІЙНОГО СВІТОГЛЯДУ ТА ФУНКЦІЇ РЕЛІГІЇ

Де б не довелося жити людині, вона поза всяким сумнівом 
помічає, що релігія як суспільне і духовно-культурне явище  впливає 
на життя мільйонів людей  у цілому світі. Релігія супроводжує 
людство протягом всієї його історії і на сьогоднішній день охоплює 
до 80 % населення земної кулі.

Протягом усієї своєї історії людство задається вічними 
питаннями життя,  які філософ Е. Кант (1724–1804) узагальнив 
у три групи: 

1.	 Що я можу знати? (Питання про істину життя.) 
2.	 Що я повинен робити? (Питання про принципи життя.) 
3.	 На що я можу сподіватися? (Питання про сенс життя.)
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Ці відповіді можна спробувати знайти у народній мудрості, 
філософії, науці, мистецтві, але перш за все у релігії. Вона являється 
однією з основних форм духовної культури людства, вона тісно 
пов’язана з її іншими основними формами – такими як міфологія, 
філософія, мистецтво і наука. Релігія – це надзвичайно складне 
явище тому, що вона тою чи іншою мірою залучає у сферу своїх 
інтересів питання світобудови, природи та долі людини, людської 
історії, пізнання, людської поведінки.

У європейській культурі термін “релігія” поширюється 
починаючи з ХУІ ст., до того слово “релігія” подекуди зустрічалося 
у книжній мові без постійного значення, а замість нього вживалися 
синоніми “віра”, “вірування”, “набожність”. Уже в мові Авести – 
священної книги стародавніх іранців, створеної за багато століть до 
Різдва Христова, використовується дієслово var - вірити, і іменник 
vareiia – віра.

Запропоноване Е. Тайлором і те, що породило тривалу дискусію 
“мінімальне визначення релігії” (тобто те, що  характеризує будь-
яку релігію, універсальне) визначає релігію як вірування у духовні 
істоти. Узагальнюючи коментарі Е. Тайлора, французький соціолог, 
один і основоположників соціології релігії Е. Дюркгейм зазначає, 
що “під духовними істотами слід розуміти свідомих суб’єктів, 
наділених вищою силою, ніж та, якою володіє більшість людей”: це 
не тільки божества, а й душі померлих, духи, демони і т.д.

В історії філософії існували різні визначення поняття релігії – 
згадаймо тільки декілька із них:

1.	 За Гегелем, релігія – це усвідомлення абсолютної істини.
2.	 Для Канта, релігія – це визнання божественного наказу в 

усіх обов’язках, що санкціонує передусім поведінку людини, 
її мораль.

3.	 За Шлейєрмахером, німецьким дослідником релігії, - це є 
досвід почуття залежності нашого буття від вищого.

4.	 Швейцер говорив, що  релігія  – це пошук відповіді на 
питання: як людина може існувати в один і той же час 
з Богом і у світі.

5.	 Феєрбах вважав, що  релігія  – це результат людського 
стремління до щастя. Вшановуючи Бога, людина віддає 
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шану лишень своїм нереалізованим прагненням, таким 
чином він звів теологію до анропології.

6.	 Маркс говорив,  що релігія – фантастичне відображення 
у свідомості людей тих сил, природних і соціальних, що над 
ними панують, ще – це  опіум  людства, як і будь-який 
інший наркотик, створює людині ілюзію досягнення щастя 
у майбутньому, він відриває її від проблем щоденного 
життя, революції, боротьби із проявами експлуатації 
та утиску.

7.	 Бердяєв вважав первинним досвід абсолютної свободи: 
коли людина відчуває безмежність своїх можливостей 
та домагань, вона вперше прилучається до Абсолюту.

Ми бачимо, що, незважаючи на відсутність чіткого визначення 
саме   явище, що  позначаються терміном “релігія”, в цілому 
визначене. Тому можна зробити висновок про те, що при оцінці 
визначень релігії слід керуватися не такими оцінками, як правильні 
визначення – неправильні визначення, але вдалі – невдалі. Вдалі 
визначення – це ті, які, навіть не вирішивши завдання визначення 
релігії в цілому і остаточно, тим не менше здатні:

	– Окреслити ділянку для дослідження;
	– Сформувати приблизне уявлення про предмет;
	– Відзначити його важливі особливості.

Релігія – це дуалістична форма світогляду людини, у якій 
вона засвоює світ через його подвоєність на світ чуттєвий, 
відображений органами чуттів людини, і  світ надчуттєвий 
(транцедентний), який сприймається через божественне 
одкровення.

Релігія (лат. Religio - “святиня”, “благочестя”; лат. Religare - 
“зв’язувати, з’єднувати”) - певна система поглядів, обумовлена 
вірою в надприродне, що включає в себе збір моральних норм 
і типів поведінки, обрядів, культових дій і об’єднання людей в 
організації (церква, умма, сангха, релігійна громада ...)

Релігійний світогляд суттєво відрізняється від філософського 
і наукового і володіє певним набором відмітних ознак:

1.	 По-перше, релігійним світогляд починається з наявності 
духовного досвіду. Як правило, відправною точкою для 
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появи тієї чи іншої релігійної традиції служить досвід її 
засновника (навіть якщо він є особистістю легендарної, чи 
як Сіддхартха Гаутама в буддизмі або Лао-цзи в даосизмі, 
або надприродною істотою, як в Ідзанагі та Ідзанамі в 
синтоїзмі).

2.	 По-друге, в основі релігійного світогляду, зазвичай, 
лежить протиставлення профанного, тобто простого, 
буденного, і сакрального, тобто священного. Присутність 
цього розмежування ми можемо бачити, наприклад, 
у відмінностях у архітектурному вигляді храмових будівель 
та інших споруд. Навіть найменшрелігійна людина здатна 
легко ідентифікувати церкву, не переплутавши її з офісною 
чи технічною будівлею. Прагненням до збереження 
сакрального початку багато в чому пояснюється 
і використання у богослужіннях особливої ​​​​​​​​мови, відмінної 
від мови повсякденного спілкування.

3.	 По-третє,  релігійний світогляд заснований 
на утвердженні існування “духовного”, часто 
нематеріального, невидимого світу, що виходить за 
межі звичайного, повсякденного досвіду людини. У різних 
релігіях уявлення про цей інший світ можуть сильно 
відрізнятися один від одного. Цей духовний світ людина 
може уявляти собі як створену і очолювану Єдиним Богом, 
Творцем і Промислителем всього сущого (як, наприклад, 
у християнстві, іудаїзмі чи ісламі), як сукупність безлічі 
духів (як, наприклад, у синтоїзмі) або як особливу непізнану 
та невимовну реальність (на кшталт нірвани в буддизмі). 
Однак саме до цього духовного світу звернено погляди 
носіїв тієї чи іншої релігійної традиції.

4.	 По-четверте, носій релігійного світогляду переконаний 
у можливості спілкування із духовним світом. Безперечно, 
що цінність релігійної віри в існування духовного світу 
актуалізується насамперед у досвіді спілкування з ним. Ті 
ж світоглядні системи, які наполягають на непізнаваності 
духовного світу та стверджують автономність існування 
Всесвіту в деїстичному дусі, зрештою, перестають бути 
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у власному розумінні слова релігійними, переходячи на 
ґрунт філософії чи простого побутового агностицизму.

5.	 Нарешті, по-п’яте, у  світоглядній системі, 
що претендує на назву “релігійної”, часто міститься 
певна сукупність норм поведінки, що виявляються в 
діяльності (у тому числі і культової) та у мотивації 
дій, заснованих на даному світогляді. Вкажемо для 
зразка на християнську традицію, яка в будь-якій зі своїх 
конфесій приймає як моральні орієнтири Божественні 
заповіді синайського законодавства  – Декалог (Вих. 
20:2–17) та Євангельські заповіді блаженств (Мф. 5:3–12). 
Відповідно, вчинок, що відповідає моральним вимогам, 
зафіксованим у  зазначених авторитетних релігійних 
текстах, сприйматиметься як належний і похвальний, 
а суперечливий їм – як той, що не похвальний і відкидає 
людину від спільноти єдиновірців. Свої специфічні кодекси 
моральних норм разом із загальноприйнятими обрядовими 
діями є в інших релігійних традиціях.

Релігії порівнюються перш за все згідно релігійно – філософ-
ського вчення, яке включає:

1. Космологічне вчення – розкриває уявлення про походження 
всесвіту (космогонія), богів (теогонія) та людини (антропогонія);

2. Амартологічне вчення - (від грец. ἁμάρτημα  – “гріх”, 
“помилка”) – пояснює джерело існування гріха, недосконалості 
у світі (там, де такі побудови є);  

3. Есхатологічне вчення (від грец. σχατος  – “останній”, 
“кінцевий”, про кінець світу, у тому числі кінцева участь людини) 
Всі релігії по своїй суті есхатологічні, тобто містять ідею кінця світу. 
Відмінність полягає у тому як розуміється кінець світу, яка доля 
чекає тих, хто у ньому проживає. Якщо у первісних міфах мова йшла 
про повне воскресіння світу після його погибелі, про спасіння всіх 
людей, то у вищих релігіях правом на спасіння володіють тільки 
вибрані;

4. Сотеріологічне вчення (від грец. Σωτηρι᾿ α – “порятунок”, 
про шляхи спасіння, деколи – з’єднання з Богом). Надії на спасіння 
викликають до життя роздуми про те, як воно може бути досягнуто, 
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як досягнути вічного блаженства. В різних релігіях у залежності від 
того, як розуміється спасіння, існували різні засоби його досягнення. 
Вони можуть бути розділені на три великі групи:

1) магічно-обрядові дії (релігійні церемонії посвяти, очищення);
2) особисті заслуги, зусилля, досягнення (отримання 

езотеричних знань, моральне самовдосконалення, аскетичний 
стиль життя, принесення у жертву в ім’я віри чи обов’язку власного 
життя);

3) надприродна допомога зовні (віра і  навчання про 
надприродного сотера-спасителя, який дарує віруючому те, на 
що він не здатний по природі своєї гріховності, тобто спасіння).

До основних функцій релігії належить:
1. “Душеспасаюча” функція (по відношенні до особи).
Релігія  відриває людину від повсякденності, вимагає від неї 

звернення до божественного, нагадує їй про вищі ідеали, про те, 
що вона створена за “образом і подобою Божою”. Вона розширює 
світогляд людини, підносить над життєвими турботами про хліб 
насущний, заставляє її “зупинитися і оглянутися”, задуматися 
про зміст життя, про “спасіння душі”. Цю змістоутворюючу 
функцію М. Вебер вважав основною і загальною для всіх релігій. 
Спільна віра робить людей однодумцями, невипадково релігійні 
об’єднання часто іменуються братствами, а їхні члени називають 
один одного братами і сестрами. Релігія дає людині віру у кінцеве 
торжество справедливості, втішає слабших, допомагає пережити 
страждання і горе – недаремно у часи війн, епідемій, стихійних лих 
спостерігається ріст релігійних настроїв у суспільстві.

2. “Духовна” функція (по відношенні до культури).
Релігія створює ієрархію цінностей, на вершині якої стоїть 

Бог, тим самим підпорядковує собі всі сфери культури і об’єднює 
їх навколо себе. Мистецтво пронизують релігійні теми та  ідеї, 
філософія і наука виходять із освітлених релігією уявлень про 
Бога, природу, суспільство, людину. Основою культури стає єдиний 
релігійний менталітет, який визначає образ думання і поведінки 
людей у всіх їх вчинках – у праці і відпочинку, у повсякденному 
побуті і  суспільно-політичному житті. Релігія являється 
загальнодоступною формою культурного розвитку особистості, 
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далеко не всі мають можливість вглибитися у заняття мистецтвом, 
філософією, наукою  – релігія ж загальнодоступна. Релігійне 
мистецтво – іконопис, скульптура, архітектура, музика – сюжетне, 
тематичне, наповнене легко відгадуваними аналогіями. Символіка 
християнського храму – готичного собору, лінії якого підносять 
погляд вверх, до небес, чи цибулькові купола руської церкви, які 
нагадують полум’я свічки, запаленої Богу, – невільно, навіть на 
рівні підсвідомості, породжують піднесені почуття і прокидають 
думки про гармонію, красу, велич, загадковість буття. Католицькі 
богослужіння з піснепівами і органними мелодіями породили 
розквіт музики у Європі. Країни, де у соборах звучав орган, – Італія, 
Німеччина, Австрія, Франція – дали світу великих музикантів.

3. “Світська” функція (по відношенні до суспільства).
На основі порівняльно-історичного аналізу релігій М. Вебер 

виділив три типи їх відношення до світу і, відповідно, три типи 
релігій. Перший тип – це релігії пристосування до світу. До них 
належить конфуціанство і даосизм, які виникли у Китаї. Другий 
тип – релігії втечі від світу. Такі індуїзм і буддизм, які зародилися 
в Індії. Третій тип – релігії оволодівання світом. Релігіями цього 
типу являються іудаїзм і християнство, які вийшли із Близького 
Сходу і поширилися по всьому світу. Одна віра об’єднує людей, 
імплантує у їхню свідомість загальні для всіх норми поведінки, не 
останню роль відіграє і страх перед покаранням Божим за гріхи. 
Зазвичай, у священних текстах викладаються певні уявлення про 
справедливість, права і обов’язки людини, принципи правосуддя. 
Християнські монархи при вступі на трон проходили обряд 
помазання, який освячував їх владні права, клятву на Біблії і тепер 
у ряді країн складають при вступі на свій пост президенти, судді 
та  інші посадові особи. У  минулому багато держав офіційно 
проголошували владарювання усталеної релігії у країні, держави 
де релігія має державний статус існують і у сучасному світі.
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Галуйко Роман

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів, Україна

ОНТОЛОГІЧНИЙ ВИМІР СПАСІННЯ У ХРИСТОЛОГІЇ 
РАННЬОХРИСТИЯНСЬКИХ ОТЦІВ ЦЕРКВИ

У ранніх століттях християнства впевненість у  спасінні, 
дарованому Богом через Ісуса Христа, стала ключовою 
основою, навколо якої формувалася богословська концепція 
взаємовідносин між Богом і  людством. Від  самого створення 
світу перспектива спасіння набувала центрального значення [13, 
с. 302], і ранньохристиянське богослов’я розглядало Воплочення 
крізь призму цього спасіння. Боговоплочення було не лише 
актом викуплення від гріха, але й шляхом піднесення людини 
до Боголюдськості, до якої вона була покликана ще з моменту 
створення [5, с. 17]. З цієї причини помилкові уявлення про природу 
і особу Христа, з якими стикалася рання Церква, зазнавали критики 
і відкидались, адже підривали віру в можливість людського спасіння. 
Церква бачила суть спасіння у відновленні втраченого зв’язку 
між людиною і Богом. Це вимагало, щоб Спаситель був водночас 
справжнім Богом і справжньою людиною – іншої можливості 
для такого єднання просто не існувало [10, с. 151]. Саме ця ідея 
керувала Отцями Церкви в полеміці з єретиками, адже більшість 
христологічних дебатів мали сотеріологічну мотивацію [13, с. 301]. 
У перших трьох століттях християнства богослов’я розвивалося 
навколо онтології спасіння [14, с. 191]. 

Для того щоб виступити Посередником між Богом і людством, 
Христос на онтологічному рівні повинен був одночасно залишатися 
істиною Божою природою і прийняти справжню людську природу. 
Це пояснює серія сотеріологічних аргументів, яка розкриває певну 
концептуальну структуру спасіння. Наприклад, Б. Штудер зазначає, 
що вже під час дискусій із Арієм латинський богослов Лактанцій 
намагався обґрунтувати єдність Божественної та людської природи 
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Христа як основу для спасіння людини [14, с. 191]. Різкий осуд 
аріанства висловлює також А. Карташев, наголошуючи, що аріанська 
доктрина спрощувала християнську тринітологію до примітивного 
математичного монотеїзму, який був більш доступним язичникам. 
Однак таке викривлення адаптувало христологію і сотеріологію до 
поганського світогляду, зраджуючи християнські фундаментальні 
принципи. Аріанство зводилось до суб’єктивного моралізму, який 
міг обмежитися лише Синайським одкровенням і не передбачав 
потреби в чуді Боговоплочення. Саме це чудо – об’єктивне таїнство 
християнства – стало тим вирішальним елементом, що переміг 
аріанство. Аріани не усвідомлювали, що суть християнства не 
у  формальній філософії чи сентиментальній моральності, а  у 
величній тайні Викуплення. Сила християнського вчення полягає 
в його сотеріології. Діалектика Отців Церкви того часу просувалась 
далеко від непродуктивного гностицизму; їхній інтерес був не 
стільки філософським, скільки практичним: у чому секрет спасіння? 
Тому саме сотеріологічна цінність догматів домінувала над рештою 
[7, с. 11–17]. 

Ісус Христос прийшов спасти цілісну людину, тому Він взяв на 
себе повну людську природу. Як зауважив Оріген, повне спасіння 
для людини було б неможливим, якби Спаситель не прийняв на себе 
всього людського єства [11, с. 62]. Це підкреслює і святий Григорій 
Богослов: те, що не було прийнято Богом, лишилося неспасенним; 
те ж, що з’єдналося з Божественним, отримало спасіння [13, с. 305].

У богослов’ї ранніх Отців Церкви, таких як Іриней Ліонський, 
Климент Александійський та Оріген, поступово формувалася 
концепція спасіння, що  базується на ідеї Обоження людини. 
У цій перспективі Воплочення Сина Божого розглядається як 
центральна подія, навколо якої зосереджується релігійна рефлексія. 
Головним у доктрині стає подвійна єдність у Христі: з одного 
боку, Його божественна природа єднає Його з Богом, а з іншого – 
людська природа об’єднує Його з нами. Саме через Воплочення 
встановлюється зв’язок між Божеством і людством, що стає основою 
спасіння. Ідея цього єднання природ у Христі є визначальною 
у патристичній теології того часу. 

Отці Церкви сформулювали кілька ключових тверджень 
про спасіння, яке трапляється завдяки іпостасній єдності в 
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Христі, що включає повне прийняття Його людської природи. 
Зокрема, Кирило Александрійський у своїй полеміці з Несторієм 
наголошував: повнота людського буття в Христі дає підставу для 
спасіння, адже Він ставав справжньою людиною [12, с. 733 В]. 
Кирило стверджує: спасіння приходить через Бога в Христі, який 
став для нас втіленням спасіння [13, с. 309]. Ще до святого Афанасія 
цю ідею розвивали Іриней, Климент та Оріген [8, с. 61]. Згодом 
Обоження стало центральною темою богословської думки Сходу – 
концепцією, що гармонійно поєднала христологію, сотеріологію 
та еклезіологію [8, с. 61]. 

Святий Афанасій Александрійський спирався на традицію 
попередніх Отців, водночас поглиблюючи їх вчення. Сучасні 
дослідження свідчать про істотний вплив мислителів школи 
Олександрії – Орігена, Климента та Іринея – на формування його 
богослов’я [15, с. 360–364]. У центрі поглядів Афанасія перебуває 
особа Христа як Боголюдини і Спасителя. Він розглядає Воплочення 
як основоположний принцип спасительної дії Божої благодаті, 
адже лише завдяки Воплоченню Єдинородного Слова можливе 
спасіння людства [6, с. 30]. За Афанасієм, суть спасіння полягає в 
єднанні людської природи з Божеством, що стало реальним тільки 
через те, що Бог став людиною [9, с. 31]. Це відображає близькість 
до думки святого Іринея. Афанасій підкреслював повноту людства 
Христа у Воплоченні, включаючи і тіло, і душу [4, с. 171]. Він 
наголошував, що спасіння має сенс лише тоді, коли Христос осягнув 
повноту людської природи: спасіння можливе не лише тілесно, 
але також і духовно. Святий Афанасій також висвітлював єднання 
Божої та людської природи у Христі не стільки з точки зору їхнього 
співіснування, скільки з точки зору ролі цієї єдності у спасінні: 
діяння Божества Слова через людське тіло дозволяє людині осягнути 
Обоження і звільнення від гріха. Він наголошував, що через це 
єднання ми стаємо причасниками життя вічного [3, с. 411]. 

Таким чином, ідея Воплочення у богослов’ї святого Афанасія 
займає центральне місце як основний сотеріологічний мотив. Він 
стверджував, що Бог став людиною саме заради нашого спасіння 
та любові до людей [2, с. 192]. Христологічні погляди Афанасія 
стали фундаментом для вчення про Обоження і проклали шлях до 
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формулювання Халкедонської догми, визначивши сотеріологічний 
вимір християнської теології.

Висновок
Отже, аналіз ранньохристиянської богословської думки 

засвідчує, що  доктрина спасіння невіддільна від розуміння 
Воплочення як центральної події історії людства. У творах Отців 
Церкви Іринея Ліонського, Климента Александрійського, Орігена 
та особливо Афанасія Великого формується глибока сотеріологічна 
парадигма, згідно з якою спасіння можливе лише через істинну 
єдність Божої та людської природи у Христі. Саме Боговоплочення 
стає реальним онтологічним зв’язком між Творцем і творінням, 
який відновлює первісну гармонію між Богом і людиною, порушену 
гріхопадінням.

Ранньохристиянські мислителі наголошували, що відкидання 
повноти божественної чи людської природи Христа, як це 
відбувалося в єретичних ученнях (зокрема аріанстві), неминуче веде 
до спотворення самої суті спасіння. Церква, відстоюючи істинну 
віру у  дві природи єдиного Спасителя, захищала онтологічну 
основу викуплення і можливість обоження людини. Афанасій 
Олександрійський, підсумовуючи попередню патристичну традицію, 
поглибив розуміння того, що Бог став людиною не символічно, 
а реально, щоб людина стала причасницею Божого життя.

Таким чином, у ранній християнській теології формується 
цілісне бачення спасіння як процесу відновлення в людині образу 
Божого через єднання з Христом-Боголюдиною. Ця концепція 
не лише визначила основи христології та сотеріології, але й 
стала фундаментом для подальшого богословського розвитку, 
що  знайшов своє догматичне завершення у  Халкедонській 
формулі єдності природ у Христі.
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Від початку нашої ери (появи християнства) спостерігається 
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стало  цементуючою ідеологічною основою імперії. Водночас, для 
римських провінцій та народів, які там проживали, християнство 
стало об’єднуючи ядром для формування нової етнонаціональної 
спільноти з  відповідною культурою, що  в подальшому 
викристалізувалося у прагнення до церковної автокефалії та у 
максимально можливу суверенізацію держави.

Оскільки в обидвох випадках в основі лежала християнська ідея, 
то її кристалізація у вигляді догматів, канонів, обрядів відбувалася 
у двох векторно протилежних напрямах. Для імперії це означало 
примусово-добровільне вироблення єдиного,  обов’язкового для 
всіх,  християнського віровчення/докси/догми і єдиного священного 
канону під головуванням римських імператорів з паралельним 
вибудовуванням обов’язкової для всіх християнських громад   
ієрархічної вертикалі на чолі з  папою римським. Тоді як для 
етнонаціональних провінцій римської імперії це відбувалося 
шляхом вироблення і збереження певної догматично-обрядової 
специфіки, часто  – окремого власного церковного календаря, 
національної літургійної мови, якою перекладали священні 
тексти, відстоювання власної апостольської спадковості, і  в 
кінцевому випадку остаточне оформлення власної автокефалії 
часто паралельно процесу суверенізації власної держави. Церковна 
окремішність відігравала важливу, часто - провідну роль в отриманні 
та зміцненні політичної незалежності. Римська влада це добре 
усвідомлювала, тому наприкінці 4 ст. в імператорських рескриптах 
з’являється термін “єресь” у значенні “хибне злочинне політично 
небезпечне вчення, яке підлягає покаранню”. Маркування перської, 
вірменської,   коптської та інших  Церков як єретичних давало 
змогу владі під виглядом знешкодження “зловмисників-єретиків” 
проводити каральні операції по унеможливленню відокремлення 
провінцій від імперії. Таке політично обумовлене злиття політичної/
державної ідентичності з конфесійною надалі відігравало важливу 
роль у етнорелігійних/етноконфесійних та політичних процесах всіх 
країн Європи.

Різний політичний розвиток східної та  західної частини 
Римської імперії призвів до різних моделей взаємовідносин   
церкви та держави: на заході Римо-католицька церква (надалі – 
РКЦ)   з кінця 5 ст. розвивалася фактично за умов відсутності 
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сильного політичного центру, звідси створення моделі так званого 
“папоцезаризму”. Більше того, сама РКЦ стала по суті специфічним 
унікальним різновидом держави. Вона має всі основні ознаки/
характеристики держави, окрім одного – території у визначених 
єдиних кордонах Натомість, вона володіє величезною кількістю по 
суті власних анклавів на території більшості країн світу. При цьому 
саме у РКЦ чи не найповніше втілився інтернаціональний або 
скоріше наднаціональний принцип ап. Павла “немає ані елліна, 
ані юдея…”.  Такий характер РКЦ і був причиною того, що перехід 
у католицизм сприймався більшістю урядів держав як негативний. 
Адже  оскільки РКЦ була фактично державою, анклави якої 
знаходилися у майже всіх країнах Європи, то перехід до РКЦ 
означав зміну не стільки віросповідання, скільки громадянства при 
формальному збереженні громадянства країни проживання.

В середньовіччі визнання власного етноконфесіонального 
віросповідання та  належність до власної етнонаціональної 
Церкви також означала і наявність відповідного автономного 
етнокультурного  статусу. У вірмен пізнього середньовіччя було 
прислів’я: “Спитай у вірменина, хто він за національністю, він 
скаже – християнин; спитай, хто він за віросповіданням, він скаже – 
вірменин”. Однак, такий ригоризм у намірах та діях був ефективним 
за умови проживання на рідній землі без суттєвого іноземного 
впливу та військових потрясінь. Тоді як діаспора диктувала свої 
правила, оскільки повністю міняла весь соціальний контекст для 
мігрантів. Тому в Україні як мінімум з 12 ст. фіксуємо наявність 
і вірмен-католиків, і вірмен-халкедонітів, і вірних Вірменської 
Апостольської Церкви (надалі – ВАЦ). І вже тут спостерігається 
відмінність церковних осередків вірмен на землях України від таких 
на землях вірменських держав включно з Кілікійською Вірменією: 
якщо в останніх унійні змагання відбувалися, насамперед, під 
тиском політичної влади і припинялися через відсутність потрібних 
владі результатів, а представники Церкви та віряни не виявляли 
особливого бажання до союзу з РКЦ, то на землях України від 
початку утворення вірменських колоній і відповідних церковних 
осередків спостерігається постійна трансгресія частини духовенства 
та вірян до католицизму (хоча це і не було мейнстрімом), і цей процес 
продовжувався до моменту підписання ВАЦ у Речі Посполитій 
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унії з Римом у 1630 р. Унія була оформлена на тих же засадах, що й 
Берестейська унія Української Православної Церкви з РКЦ у 1596 р., 
і обидві унійні Церкви виявилися життєздатними попри те, що РКЦ 
розглядала будь-яку унію як тимчасовий проміжний етап на шляху 
до повного переходу у римо-католицизм. Схоже ставлення до уніатів 
було й у світської влади Речі Посполитої та Російської імперії. 

Що помінялося у 17 ст. .що зробило можливим успішну унію, 
і чому унія, яка розцінювалася РКЦ як виключно проміжна ланка 
до остаточного переходу в РКЦ, а частиною українців та вірмен як 
зрада давніх традицій, зрештою  стала  повсюдною, особливо після 
захоплення Лівобережжя Московією, а потім після розподілів Речі 
Посполитої, коли і Правобережжя також було загарбане Російською 
імперією? Для західної частини України унійна церква стала з одного 
боку запобіжником повній асиміляції чи то українців чи то вірмен, 
а з іншого – тим самим вікном можливостей для повноцінного 
вписування у політичні процеси країни. Для українських земель 
під владою  Росії з’єднані церкви були не лише запобіжником проти 
асиміляції, але й антитоталітарним чинником, тому що, на відміну 
від російського православ’я, яке вже давно перетворилося в обслугу 
царського уряду, унійна церква підпорядковувалася центру, який 
знаходився поза межами імперії і на який її уряд не мав важелів 
впливу. Царський уряд така ситуація не влаштовувала, тому там 
дуже швидко відбувся рух від початкової заборони місіонерської 
діяльності ВКЦ до повної заборони унійних церков як українців, 
так і вірмен. 

Натомість у Західній Україні створення митрополії УГКЦ 
у 1808 р. з центром у Львові було для австрійського уряду одним із 
суттєвих противажелів політичним амбіціям поляків, які після трьох 
розподілів Речі Посполитої поміняли статус панівної політичної 
нації на статус однієї з  чисельних етнонаціональних меншин 
Австрії/Австро-Угорщини. Тоді як для українців це був важливий 
крок для власного  не лише релігійно-культурного але й політичного  
зростання. Очевидно, в цьому ж контексті варто розглядати і невдалу 
спробу частини польсько-вірменської еліти у 19 ст. ліквідувати 
Вірмено-католицьку церкву (надалі – ВКЦ). Різниця була у тому, 
що для вірмен-католиків ВКЦ  була важливим чинником збереження 
своєї історичної пам’яті й зв’язку з історичною прабатьківщиною 
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та оригінальної здвоєної етнокультурної ідентичності. Тоді як 
для українців, які історично де факто були не лише автохтонами 
цієї землі, але й чисельно найбільшою національною спільнотою, 
УГКЦ стала фактично  рушійною силою й політично-державного 
відродження. В ДАІФО зберігається дуже цікавий і красномовний 
у даному контексті документ, розісланий  урядом станіславського 
воєводства до “всіх панів повітових староств станіславського 
воєводства від 20 травня 1938 р. (надзвичайно таємно і лише 
у  власні руки)” у  справі щодо правонаступника митрополита 
Шептицького (Ф. 2, оп. 1, спр. 1565, арк. 140–141). В документі 
зазначено, що  “Греко-католицька церква внаслідок політики 
митрополита Шептицького перетворилася передусім на народно-
українську церкву, яка ставить інтереси українського народу вище 
інтересів Церкви. Греко-католицька церква не лише стала важливим 
підпертям українського націоналізму, але  й головним його 
промотором у широких масах греко-католицьких вірних. Прагнучи 
забезпечити таку роль греко-католицької церкви митрополит 
Шептицький почав шукати собі в Апостольській столиці суфрагана. 
Оскільки згідно з артикулом ХІ Конкордату Апостольська столиця 
має звернутися до Президента Польщі для узгодження кандидатури 
суфрагана (чи не має уряд заперечень політичного характеру) і в 
разі наявності таких заперечень запропонувати свою кандидатуру, 
тому уряд воєводства просить всі староства надати інформацію, чи 
є у підлеглих староствах греко-католицькі священики, які можуть  
стати потенційними кандидатами на наступника митрополита 
Шептицького”. І далі в документі визначено головні вимоги до 
потенційних кандидатів, які мають бути не лише особами з уже 
виробленим сформованим характером, але пропольської орієнтації 
та прихильниками латинізації греко-католицької церкви; це мають 
бути греко-католицькі священики, які “противляться ‘шовінізації’ 
(тобто, українізації – авт.) греко-католицької церкви”, бажано, 
з вищою римо-католицькою теологічною освітою, які “перейшли 
на греко-католицький обряд для уникнення целібату”, а також на 
ті, “які мають шляхетне походження і підтримують тісні стосунки 
з польськими родичами та польським товариством”. Документ 
настільки яскраво оцінює роль УГКЦ у національно-політичному 
становленні українців, що робить будь-які коментарі зайвими. 
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Таким чином, бачимо, що в умовах імперії і для вірмен, і для 
українців саме унійна церква, стала запобіжником для повної 
асиміляції, а згодом і джерелом національного або етнокультурного 
відродження. Унійна церква замість задуманого тимчасового 
паліативу стала центром етнокультурного життя саме тому, що  
її інтегративна природа відповідала запитам і потребам людей 
активної транскультурної зони, якою  була і є Україна.

Довгань Марія

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів, Україна

ЛЮДИНА У СУЧАСНІЙ КУЛЬТУРІ:  
АНАЛІЗ ФІЛОСОФСЬКО-БОГОСЛОВСЬКОЇ СПАДЩИНИ 

КАРОЛЯ ВОЙТИЛИ

У філософських дослідженнях антропологічної проблематики 
акценти ставились на різні аспекти. Таким же багатоманіттям 
характеризувався і вибір методів. Зважаючи на зріст зацікавлення 
у філософській антропології суспільним буттям людини, цей аспект 
вчення Кароля Войтили є важливим моментом для вивчення його 
філософсько-богословської спадщини. Мислитель неодноразово 
звертається до трансцендентного, релігійного та культурного вимірів 
людини [1], індивідуального та суспільного виміру людського буття.   

Особливе місце серед першоджерел, важливих для вивчення 
антропологічної проблематики у  філософсько-богословській 
спадщині Кароля Войтили займають папські енцикліки “Віра 
і розум”, “Євангеліє життя”, “Відкупитель людини”, “Сотий рік”. 
Окрім цього, надзвичайно вагомі такі праці: “Людина у сфері 
відповідальності”, “Любов і  відповідальність”, “Особа і  чин” 
(питання інтерпретації та розуміння), “Міркування про сутність 
людини”, “Не бійтесь!”. Розмови з Іваном Павлом II”, а також “Пам’ять 
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та ідентичність. Бесіди на межі тисячоліть” (релігійний і суспільний 
вимір буття людини), “Етичний буквар”, збірка “Проблема суб’єкта 
моральності” (аналіз моральної проблематики), збірка “Суспільне 
вчення” (релігійні цінності у суспільному бутті людини), збірка “Віра 
і культура” (аналіз сучасної культури).     

Прикладом, що виражає складність екзистенційних питань 
сучасної культури є біоетична проблематика. В цьому контексті 
звернемо особливу увагу на трактування Каролем Войтилою 
життя у сфері біоетики та питань людської гідності. Відповідно 
до “культурного контексту” відбуваються зміни у трактуванні 
тіла. Мислитель наголошує на таких вимірах життя: вимір дару 
та обов’язку, акцентує, що життя – це одне з основних прав людини. 
Оскільки загрози життю виникають передусім із неадекватного 
трактування значення духовних та матеріальних цінностей, це 
підтверджує необхідність вивчення їх значення в індивідуальному 
та суспільному бутті людини. Завдяки першим, за словами Кароля 
Войтили, і повинно формуватись цілісне бачення потреб людини. 

Життя людини – важлива проблема не лише філософської 
антропології, а й філософії загалом. Значущість розгляду цього 
питання полягає передусім у дискусіях щодо визначення часу 
(народження/зачаття), з якого можемо говорити про появу людини, 
а це питання виявляє необхідність дослідження особливостей 
буття особи. Оскільки все частіше життя трактується як засіб 
досягнення мети та зростає релятивізм моральних норм, вивчення 
людського життя через призму права, дару та обов’язку дозволяє 
глибше проаналізувати духовні виміри людської сутності, причини 
суперечливого щодо неї трактування життя в сучасну епоху, а тому 
розкрити основні проблеми внутрішнього світу людини.   

Ідеї Кароля Войтили щодо захисту життя базуються на 
християнському віровченні та загальнолюдських принципах моралі. 
Розгляд неадекватного трактування людського життя та існуючі 
для нього небезпеки обумовлюють необхідність аналізу векторів 
розвитку сучасного суспільства, оскільки воно є умовою реалізації 
людини, її становлення. У філософсько-богословській спадщині 
Кароля Войтили становлення особи трактується як перетворення 
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внутрішнього та зовнішнього світу відповідно до вимог правди; 
свобода – як засіб, а любов – мета досягнення цілі. Вчинки, здійснені 
відповідно до вимог совісті означають самореалізацію особи. 

Кароль Войтила пише про порушення основних прав людини, 
особливо права на екзистенцію, гідну людини. У зовнішньому 
захисті прав людини, який називає особливістю сучасної епохи, 
вбачає небезпеку для “культури прав людини”. Тому важливим для 
дослідження суспільного виміру буття людини  є виділення Каролем 
Войтилою проблеми взаємовідношення права на особисту свободу 
та злочинів проти життя як характерної риси сучасного суспільства. 
Здійснений ним аналіз цінності життя в законодавчих документах 
дозволяє побачити якісно інші прояви культури, в якій відбувається 
нівеляція гуманістичних загальнолюдських ідеалів. Це виявляє 
наступні проблеми: свавілля, інертність, релятивізм цінностей, 
матеріалізм, егоїзм та втечу від відповідальності, що свідчать про 
кризу у духовному житті сучасної людини.       

Розглядом моральної проблематики характеризуються вибрані 
листи, послання, промови написані Каролем Войтилою до і під час 
понтифікату та поміщені у збірці “Познанські тексти”. Їх аналіз 
дозволяє ствердити, що витривалість, жертовність та мужність 
Кароль Войтила вважає необхідною складовою життя сучасної 
людини.     

У книзі “Пам’ять та ідентичність. Бесіди на межі тисячоліть” 
Кароль Войтила виводить обмеженість зла із відкуплення, 
здійсненого Ісусом Христом; призначенням свободи називає 
служіння любові; акцентує на потребі моральних вчинків 
та  властивого користування свободою. Енцикліка “Євангеліє 
життя” покликана утвердити насамперед цінність та непорушність 
людського життя. У  ній Кароль Войтила акцентує на способі 
розуміння життя у  сучасному суспільстві та  його основних 
загрозах. У третьому томі повного зібрання робіт Кароля Войтили 
розкриваються небезпеки людському життю та правам людини.

Аналіз культури є узагальненням дослідження суспільного 
виміру буття людини, що є суттєвою складовою вивчення людини 
у  філософській спадщині Кароля Войтили. Оцінка новітньої 
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культури, становище та значення Церкви у сучасному світі як 
вагомих чинників, що впливають на розвиток внутрішнього світу 
людини аналізуються Каролем Войтилою у працях збірника “Щоб 
Христос нами послуговувався”. У сучасній культурі Кароль Войтила 
бачить тенденцію підкорення людини результатам своєї діяльності, 
про що пише в енцикліці “Займаючись працею”. 

В енцикліці “Бог багатий милосердям”, аналізуючи сучасну 
культуру, він піднімає питання загроз людській свободі, сумлінню 
і релігії, що походять із “фізичного та морального зла”. Зважаючи 
на культурну ситуацію сучасної епохи, в енцикліці “Сяйво 
правди” Кароль Войтила аргументує потребу нової євангелізації, 
необхідності виконання Божого права, що міститься у серці кожної 
людини. Проблеми інкультурації висвітлюються в енцикліці 
“Місія Відкупителя”. Значна частина праць мислителя присвячена 
проблематиці війни та  миру [5; 6], загроз людському життю, 
покликанню і завданням жінки у сучасному суспільстві [2; 8], 
аналізу міжрелігійної ситуації сьогодення [3], та необхідних умов 
розвитку суспільства [4; 7].

Кароль Войтила досліджує особливості розвитку європейського 
континенту та  моральної відповідальності особи. На  основі 
вивчення його філософсько-богословської спадщини доцільно 
ствердити, що морально-етичні цінності християнства можуть 
слугувати визначальними чинниками виходу з кризи культури на 
європейському континенті. 
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МОСКОВСЬКА ЦЕРКВА  
ЯК ІНСТРУМЕНТ РОСІЙСЬКОЇ АГРЕСІЇ
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http://www.pokolenie-jp2.pl/?sec=artykuly&act=pokazArt&id=8065&kat=252
http://www.pokolenie-jp2.pl/?sec=artykuly&act=pokazArt&id=8065&kat=252
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Крім прямої військової агресії  проти Української держави,Росія 
веде ідеологічну,релігійну війну проти України . Одним із 
головних інструментів цієї агресії є Російська православна церква 
та її українська філія-УПЦ МП. Московська церква як  творець 
і натхненник “русского міра” є  потужним засобом для насадження 
цієї   ідеології на своїх “канонічних” територіях, якою вважає 
і Україну.

Вона спотворює українську  історію та історію української 
церкви,начиняючи її різноманітними міфами та  .фейками 
і розмиваючи та руйнуючи українську національну ідентичність 
з метою  втримати Україну в сфері російського імперського впливу. 

У часи існування СРСР, де віра була заборонена і лунали лозунги 
на кшталт “Бога нєт! ”,попри заборону віри і переслідування церков 
існувала так звана МПЦ, що була створена Сталіном .Саме в цю 
церкву ходити нікому не забороняли, оскільки даний апарат став 
важливою частиною внутрішньої політики Сталіна, контрольованою 
органами радянської держбезпеки. На території радянської україни 
діяв український екзархат РПЦ,який з проголошенням незалежності 
україни в 1991 р трансформувався в УПЦ .  

22 квітня 1991 року в Україні приймають закон про “Про 
свободу совісті і релігійних організацій”, а згодом 5 серпня 1991 року 
був зареєстрований  Цивільний статут Української Православної 
Церкви. Даний закон визначив  цивільну правоздатність УПЦ, 
що  ввійшла до московського патріархату. Таким чином. УПЦ  
отримуючи   автономність та  можливість діяти самостійно,   
залишилась у підпорядкуванні московському патріархату як УПЦ 
МП. РПЦ все частіше й частіше почала здійснювати вплив на УПЦ 
МП, а саме- уніфікація обрядів,традицій,архітектури храмів на 
кшталт російських “цибулин”, від проведення треб російською 
мовою до ідеї “триєдиного народу ”, “єдиного Володимирового 
хрещення”, “єдиноспасаючої та канонічної” РПЦ.які доносили до 
парафіян УПЦ МП священнослужителі. 

Станом на 1996 рік УПЦ МП за внутрішньої підтримки РПЦ 
мають абсолютну більшість церков по всій території, окрім Заходу, 
де УГКЦ утримували абсолютну більшість. Це все на відміно від 
УПЦ КП, які власними силами без визнання Вселенського собору 
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та московського патріархату пробує поширювати в Україні свої 
парафії. В ті ж часи у церквах УПЦ МП на Сході звучать наративи 
про братські народи, потреби зближення з  росією, більшість 
богослужінь проводяться російською мовою та кожен раз при 
першій ж нагоді насаджують думку про те, що ми повинні бути 
одним цілим із нашим “північним сусідом” В той ж час  ідеї “русского 
міра” активно  пропагуються. Основним наративом є проголошення 
народів України, росії та білорусі одним народом, як в духовному 
та й в культурному плані.

Тим часом на сході України, де інформаційна війна досягла 
свого апогею, почали появлятись сепаратистські настрої, які 
поширює УПЦ МП,намагаючись   максимально відсторонити 
людей від руху в бік Заходу та Європи, оголошуючи останніх 
моральним злом і “загниваючим Заходом”.. З метою сепаратизму  
створюються так звані духовні організації такі як “Православний 
вибір” чи “Народний собор”, які у свою чергу проводили акції проти 
незалежності української православної церкви. Політичне лобі 
та поширення ідей Московського патріархату фінансували олігархи, 
російський бізнес і відвертий криміналітет. Ці гроші дозволяли УПЦ 
МП будувати храми, утримувати тисячі парафій та просувати свій 
“русский мір” через медіа і політиків, забезпечували матеріальне 
підґрунтя російської “духовної” агресії  .

Саме ці дії були підготовкою до майбутніх планів РФ щодо 
захоплення українських територій, а саме церква, яка повністю 
підпорядковувалась москві чітко виконували вказівки та підводила 
людей створення в Україні проросійських сепаратистських 
рухів, який б міг нав’язати боротьбу Західній політиці чи курсу 
Євроінтеграції, але це була лише маленька частинка того для чого 
використовувалась московська церква. 

2013 рік, початок революції гідності, яка зачепила територію 
усієї України, оскільки, у кожному із обласних центрів відбувались 
якійсь події чи акції, УПЦ МП на сході України    не лише не 
засудили вбивства мирних людей, а й активно розпочали фазу 
максимального впливу на людей, що проживали на сході України, 
сприяючи анексії Криму та захопленню міст на сході України 
сепаратистами. З початком російської агресії  2014 р. влада України 
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почала розглядати діяльність УПЦ МП як загрозу національній 
безпеці. В Україні УПЦ Московського патріархату виконує роль 
“духовного спецназу” Кремля.  Це можна стверджувати в прямому 
значенні, оскільки  ченці, духовенство, працівники парафій УПЦ 
МП брали безпосередню участь в бойових діях на боці РФ чи 
незаконних збройних формувань на Сході України. Наприклад, 
у 2014 році монахи Києво-Печерської лаври брали участь у боях 
проти українських спецпризначенців поблизу Слов’янська. 

З часів повномасштабної російсько-української війни  у  2022 р. 
УПЦ  МП  стала  основною проросійською структурою, закликала 
до захоплення влади, підтримала  російські війська .Так 7 січня 
2023 року, на Різдво архієрей УПЦ МП та намісник Десятинного 
монастиря Гедеон (Юрій Харон) проводив службу в соборі у Казані, 
де молився на підтримку військ РФ та російського нападу на Україну.
(5) 

Крім того, Московський патріархат реалізовує свою ідеологічну 
експансію  – розширює мережу своїх монастирів та  храмів, 
видавництв та інтернет-ресурсів,створює інформаційно-релігійну 
мережу впливу на українське суспільство.Священослужителі 
УПЦ МП поширюють проросійські, антиукраїнські наративи для 
підриву української державності, дискредитації євроатлантичного 
курсу України. Вони пропагують концепцію “русского міра”, 
щоб виправдати російсько-українську війну, подаючи вторгнення як 
“захист православних”, і “священну війну” для захисту “православної 
цивілізації”. 

Священники УПЦ МП відмовляють заносити в храм 
і відспівувати українських воїнів, згадувати в молитвах українське 
військо,оскільки ті  воюють проти “братнього народу” .

Саме церкви УПЦ МП на сході стали місцями зберігання зброю, 
документів та інших важливих ресурсів бойовиків. Тим ж часів 
РПЦ благословляли бойовиків йти на захист “російсько-мовного 
населення” . 

З 2014 року очолює УПЦ МП   проросійський священнослу-
житель очолює Онуфрій.

У 2014 році 13 серпня Онуфрій зробив заяву щодо певної 
залежності УПЦ МП від РПЦ проте вже у листопаді 2014 року, коли 
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архієреї УПЦ МП підписують меморандум про єдину Українську 
православну церкву,під його тиском велика кількість архіреїв 
відкликають свій підпис. Згідно з даними системи “Російський 
паспорт”, глава УПЦ МП Онуфрій (Орест Березовський) отримав 
російський паспорт у Москві 20 березня 2002 року.. У 1998 році 
він   отримував у  Москві закордонний паспорт, а  це означає, 
що й російське громадянство Онуфрій мав набагато раніше, ніж 
2002 р. Російське громадянство виявлене  і в архієрея УПЦ МП 
та  намісника Десятинного монастиря Гедеона (Юрія Харона), 
який  отримав паспорт РФ у 2019 році в Москві. У грудні 2022 року 
російський паспорт дістав також колишній митрополит Ізюмський 
і Куп’янський Єлисєй (Олег Іванов),який після окупації Ізюма  
працював на окупаційну владу.

До 2018 року УПЦ МП продовжували спокійно діяти на 
території всієї України та 15 грудня 2018 року відбувся Об’єднавчий 
Собор у Софії Київській, де було створено Православну Церкву 
України, яка була повинна стати повністю незалежною українською 
церквою у той ж період розпочався великий перехід парафій до 
ПЦУ, оскільки підпорядкованість московському патріархату стала 
нетерпимою серед більшості українського народу. 6 грудня 2019 року 
ПЦУ отримала Томос про автокефалію від Вселенського патріарха 
Варфоломія, що означало, що ПЦУ є офіційно визнана, що зіграло 
велику роль у боротьбі проти російського впливу. 

Отже, в контексті російсько-української війни московське 
православ’я є інструментом для реалізації руского міра 
та ідеологічним підгрунтям загарбницької російської політики,а 
московська церква  є ідеологічною армією Путіна
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Зякун Олександр

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів, Україна

ФІЛОСОФСЬКЕ ПІДҐРУНТЯ ТРИНІТАРНИХ КОНФЛІКТІВ: 
ПОЛЕМІКА ЄВНОМІЯ Й ВАСИЛІЯ ВЕЛИКОГО

Для раннього періоду християнства, періоду його становлення, 
характерними є зовнішні конфлікти, тобто боротьба за визнання, 
яка, зазвичай, мала форму апології, що була адресована язичникам 
та юдеям (І-ІІІ ст.). Дещо згодом, після проголошення Міланського 
едикту (313 р.), коли християни перестали зазнавати гонінь, в церкві 
розгорілися внутрішні, догматичні конфлікти, які тривали до кінця 
VІІІ ст. Дискусійні питання, які спричиняли ці конфлікти, поставали 
й пізніше, однак головні доктринальні положення були сформовані 
саме на семи Вселенських соборах. На  мою думку, головною 
причиною виникнення цих питань було те, що Біблія не давала на 
них чітких відповідей, а тому з’являлося поле для інтерпретацій, 
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і засобами боротьби, її зброєю виступала філософія - метафізика, 
гносеологія, етика, логіка, риторика - з якою філософи-богослови 
були добре обізнані. Далі, як приклад такої боротьби, я розгляну 
полеміку Євномія і Василія Великого, простеживши, як філософські 
поняття використовуються в богословських аргументах. 

На початку ІV ст. виникає перший внутрішній конфлікт - 
тринітарний, головне питання якого - божественна природа, 
і виходячи з цього - відношення Іпостасей Трійці. Представники 
трьох груп сходилися в тому, що божественна природа одна, однак 
монархісти вважали, що Іпостасі - це її прояви, субординаціоністи, 
що Особи - перебуваються в ієрархічній підпорядкованості, а третя 
група, що Лиця Трійці - рівнозначні між собою. У 320 р. Арій, 
прихильник другої групи, виступив із вченням, що заперечувало 
спільну природу Отця й Сина. Його підтримали деякі тогочасні 
єпископи, і це спричинило загострення конфлікту (2, с. хххііі). 
З метою врегулювання ситуації імператор Констянтин у 325 р. 
збирає перший Вселенський собор, учасники якого приймають 
“Символ віри, де проголошувалося, що Син ‘єдиносущний’ Отцю, 
а  вчення Арія засуджується. Однак вже зовсім скоро багато 
єпископів відкликають свої підписи від рішень собору в Нікеї. 
Причина зміни рішення полягала в тому, що термін ‘єдиносущний’ 
не є біблійний, а філософський, і його можна було розуміти дуже 
по різному: від знайомого нам, в дусі єдності спільної природи 
Отця і Сина, до повністю монархічного, в сенсі одна сутність - 
одна особа (2, с. хххv). У 341 р. місцевий Антіохійський собор 
знову потверджує рішення Нікейського собору, знову засуджує 
Арія, але відмовляється від терміну ‘єдиносущний’. Проте у 350 р. 
вчення Арія відроджується у новій формі. Його послідовники Аецій 
і Євномій використовуючи філософські силогізми заперечували 
божественність Сина (2, с. хххvіі). Аецій написав ‘Синтагматіон’ 
- логічний трактат із 36 силогізмів у яких він намагався довести 
тотожність сутності Бога і  Його ‘ненародженісті’, тим самим 
відмовляючи Синові в єдиносущності (2, с. хlіv). Його учень Євномій 
написав ‘Апологію’ з якою полемізував Василій Великий у творі 
‘Проти Євномія’. У 358–360 рр. неодноразово намагалися позбутися 
терміну ‘єдиносущий’, а також дистанціюватися від нового аріанства, 
внаслідок чого виникає ще дві позиції: перша - Син ‘подібносущий’ 
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Отцю, однак не ‘єдиносущний’, друга - Син “подібний” до Отця, 
а термін “єдиносущний” відкидався, як небіблійний (2, с. хххvііі). 
Тринітарний конфлікт був вирішений лише у 381 р. на другому 
Вселенському соборі, де Отець, Син і Св. Дух були визнані як 
“єдиносущні”. 

Далі розглянемо саму полеміку між Євномієм й Василієм 
Великим. Міркуючи про божественну сутність Євномій вказує 
на два методологічні шляхи: перший - від першопричини, 
коли шляхом аналізу сутностей, як вони виявляються через їх імена 
(ненароджений, народжений), ми приходимо до того, що ці імена 
позначають. Євномій вважав, що ім’я “ненароджений” визначає 
сутність Отця, “народжений” - Сина. З цього слідує, що Вони не 
можуть мати однакову сутність, тому що “нерожденний” не може 
народити “нерожденного”, незмінний незмінного, бо народження 
- це зміна стану. На підставі цього Євномій робить висновок - будь-
які твердження, щодо подібності сутності Отця і Сина призводить 
до твердження про їхню тотожність за сутністю, а  відтак до 
заперечення реальності окремих Іпостасей. Єдиний спосіб уникнути 
цього - стверджувати, що сутність Сина не подібна до сутності Отця 
(3, с. xiv). Однак стверджуючи це, він наполягав, що Син таки має 
подібність до Отця, але не за сутністю, а згідно зі Святим Письмом, 
інакше відповідно до Його (Сина) власних слів (3, с. 9,10). Формулу 
“подібний згідно з Письмом” він протиставляв формулі “подібний 
за сутністю”, що була прийнята на соборі в Анкірі у 358 р. 

Василій не погоджується з такими міркуваннями Євномія 
і наполягає, що терміни “ненароджений” і “народжений” виражають 
відношення між Іпостасями, але не характеризують самої сутності. 
Інакше кажучи, ці імена мають особистісне значення, а  не 
абсолютне. До імен, які вживаються в абсолютному значенні, Василь 
відносить “всемогутній”, “промислитель”, “благодійник”, і саме вони 
характеризують божественну сутність (4, с. 515,522). 

Другий шлях, який пропонує Євномій - від наслідків, шлях 
дослідження сутності через діяння (енергії), яке ми розрізняємо за 
творіннями та результатами (3, с. 12). Василій Великий категорично 
заперечував пізнаваність божественної сутності, але це не означає, 
що про Бога не можна нічого знати. Якщо говорити про осягнення 
Бога і формування понять про Нього, то воно стосується чисельник 
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ікономічних проявів Творця. Він наводить перелік різних назв, 
якими часто іменують божественні енергії, які відкривають Бога 
тим, хто Його почитає. Людина пізнає Бога не через Його сутність, 
а через “велич Божу”, Його “силу”, “мудрість”, “добро”, “промисел” 
щодо  світу та людини. Багатоманітність і множинність - одна 
з найважливіших властивостей божественної енергії, на противагу 
єдиній і неподільній сутності (1, с. 259–261). Таким чином Василій 
Великий своїми аргументами спростовує позицію Євномія, який 
в кінці своєї “Апології” приходить до висновку, що ні перший, ні 
другий метод не дозволяють виявити подібності сутності. 

Що стосується філософського підґрунтя цієї полеміки то 
варто зазначити, що визначаючи сутність Бога і Його внутрішніх 
відношень, Василій послуговується стоїчними категоріями таким як: 
сутність, якість, спосіб буття, відношення. Сутність, на позначення 
якої Василій використовує два арістотелівські терміни ουσία (ousía), 
- сутність, існування, природа й νποκείμενον (hypokeímenon), - 
субстрат, основа, є матеріальною основою, із якої утворені всі 
сутності. Існуюче - це найбільш загальна категорія, що охоплює 
весь світ, але оскільки лише матеріальне є існуючим, то необхідно 
використати іншу категорію τὸ τί (to ti) - дещо, або деяка річ, яка 
охоплює і тілесне, і безтілесне. Застосовуючи цю концепцію до Бога, 
Василій вбачає в сутності спільну божественну реальність, тоді як 
категорія τρόπος τοῦ εἶναι (trópos toû eînai) - спосіб буття вказує на 
з’явлення Бога людям, що відображається в його іменах, незалежно 
від Його сутності. Однак, якщо для стоїків категорії застосовуються 
лише до матеріальної реальності, то Василій, як і Євномій, поширює 
їх і на духовну. Деякі з цих імен виражають категорію відношення (ті, 
що стосуються Іпостасей), концепція, що походить від “Категорій” 
Арістотеля, інші використовуються в абсолютному значенні (ті, 
що стосуються сутності) (4, с. 515). Як бачимо, перебуваючи на 
різних догматичних позиціях в тринітарному конфлікті, Євномій 
і Василій послуговуються однаковими термінами й концепціями, 
що вказує на спільне філософське підґрунтя. 

Полеміка Євсевія й Василія Великого - це короткий епізод 
тринітарних конфліктів, де спростування Василем вчення Євномія 
ще зовсім не означала перемогу над аріанством, однак через такого 
роду полеміки формувалася християнська догматика, і не останню 
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роль в цьому процесі займала антична філософія. Категорія 
сутності, центральне у цій полеміці, що походить від Арістотеля 
і стоїків, богослови використовуються для окреслення божественної 
природи, категорію відношення, для встановлення відмінності 
між Іпостасями, а категорія спосіб буття застосовується до прояву, 
з’явлення божественної природи світові й людині. На мою думку, 
саме використання філософських категорій сприяло формування 
тринітарної термінології. 
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Казан Емілія 
Вознюк Оксана 

Голубовська Орислава

Національна академія сухопутних військ  
імені гетьмана Петра Сагайдачного,  

м. Львів, Україна

МОСКОВСЬКЕ ПРАВОСЛАВ’Я, ЯК ІДЕОЛОГІЧНЕ 
ПІДГРУНТЯ РОСІЙСЬКО-УКРАЇНСЬКОЇ ВІЙНИ

Війна, розв’язана Російською Федерацією проти України, стала 
не лише збройним протистоянням за приєднання територій, корисні 
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копалини, енергетичні ресурси, а й війною за ідентичність, історію, 
цінності, насамперед, за український духовний простір.

Російсько-українська війна вилонила на поверхню низку 
важливих проблем релігійної пам’яті, що глибоко закорінені в 
минулому, але зберігають свою актуальність сьогодні і визначають 
сучасні реалії та  майбутнє України. Насамперед це проблема 
руйнування та подолання російських імперських міфів, нав’язаних 
українському суспільству в рамках “русского мира”, що активно 
просувається РПЦ та релігійними організаціями, афілійованими 
з нею, як наприклад. УПЦ МП і використовувались агресором 
для виправдання анексії українських територій. Перед державою 
та  громадянським суспільством постало завдання системної 
роботи з подолання російських імперських наративів, спираючись 
на самобутність української історії та  Київського хрещення 
та наголошення на принциповій відмінності історичних шляхів 
України та Росії.

Слід зазначити визначну роль РПЦ та зокрема її функціонального 
підрозділу УПЦ МП в формуванні ідеологічної доктрини Русского 
міра. З розпадом Радянського Союзу і відновленням незалежності 
України РПЦ, який мав розбудовану структуру по всій Україні, став 
єдиною проросійською організацією з збереженою розгалуженою 
структурою. Це давало їй змогу поширювати російські шовіністичні 
твердження, насаджувати ідеї про єдину Русь. Народження міфів 
про “триєдину Русь”, колиску трьох народів, Москва- третій Рим 
відбувалось в лоні МП та РПЦ. (1) Потім ці міфи отримували 
історичне оформлення стараннями російських істориків і зрештою 
лягли в основу концепції руського міра-єдиного російського 
цивілізаційного простору. Слід нагадати, що зараз путін намагається 
сакралізувати Херсонес як місце хрещення князя Володимира, 
що відбулося на “ісконно русскій” кримській землі, щоб узасаднити 
московська церква в Україні за допомогою тотальної пропаганди 
вкорінює в масову релігійну свідомість своїх вірних уявлення про 
рятівну роль російського православ’я та необхідність відновлення 
“святої Русі” на теренах русского міра, зокрема і збройним шляхом, 
не засуджуючи російське вторгнення. (2)

До війни з Україною росія готувалась не тільки збройно, а й 
ідеологічно, створюючи для цього ідеологічну базу знову ж таки 
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ж з  обов’язковою участю РПЦ. В  травні 1993 року під егідою 
Російської православної церкви, в Росії створюється міжнародна  
організація Всесвітній російський народний собор, куди ввійшли 
представники всіх рівнів влади, вище російське духовенство, 
воєначальники, представники російських зарубіжних організацій. 
Саме ця структура ще від середини 1990-х рр. є центром розробки 
та  імперських псевдорелігійних постулатів, які   використав 
правлячий режим РФ для обґрунтування вторгнення та розв’язання 
війни проти України. Очолює собор Московський патріарх РПЦ. 
До 2009 р. це був московський патріарх Алексій Рідігер, (Другий) 
а тепер це патріарх Кіріл.

25 собор ВРНС відбувся вже безпосередньо в час 
повномасштабного російського вторгнення 27–28 листопада 2023 
р під назвою “Сьогодення і майбутнє руского міра”. Рішенням 
цього собору 27 березня 2024 року під головуванням Предстоятеля 
Російської Православної Церкви Патріарха Кіріла був наказ ХХY 
Всесвітнього Російського Народного Собору “Сьогодення і майбутнє 
Русского мира” (Москва, 27–28 листопада 2023 р). Цей Наказ мав 
бути прийнятий до виконання на всіх рівнях влади в РФ. Саме 
тут в Наказі, СВО названа “священною війною” - новим етапом 
національно-визвольної боротьби російського народу, яка почалась 
в 2014 р. проти київської влади і Західного світу. Війна названа 
священною, бо Росія “захищає єдиний духовний простір Святої 
Русі”. Завершиться СВО, говориться в цьому документі, коли вся 
територія України ввійде в “зону виняткового впливу” росії ось 
тут і проглядаються основні цілі “священної війни”: денацифікація 
і ліквідація української державності. А українці мають “возєднатися 
з російським народом”. Священна війна, каже Наказ, яку веде Росія, 
“захищає світ від натиску глобалізму і перемоги Заходу, що впав 
у сатанізм”. (3) 

Російська експансія на Україну повязана з поширенням руского 
міра на Україну, “канонічну” з російської точки зору територію 
РПЦ.(4). Тому питання безпеки нашої держави завязане також і на 
існуванні проросійської УПЦ МП, яка веде антидержавну політику, 
благословляє ворога підтримує агресора, її священослужителі часто 
безпосередньо беруть участь в бойових діях на боці ворога, утримує 
в своїх монастирях склади зброї та бойовиків, і є підрозділом 
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ФСБ, а отже частиною ворожої армії на території України. Вплив 
російського православ’я на українську ідентичність  до 2014 року був 
глибоким і системним, особливо це було виражено в центральних 
східних регіонах та в Криму. Цей вплив охоплював релігійну, 
культурну, освітню та навіть політичну сфери. Богослужіння, 
проповіді та духовна література були переважно російською мовою, 
що сприяло витісненню української з церковного життя. Релігійний 
дискурс підкреслював “єдність із Росією” та “спільне історичне 
коріння Київської Русі”,  українська мова  не використовувалась 
у требах, що витісняло її з щоденного вжитку. Крім того, віряни 
отримували інтерпретацію історії, де Україна представлена як 
частина “великої Росії”, а не як самостійний народ, що однозначно 
розмивало, а потім і руйнувало українську ідентичність. Церковна 
риторика пропагувала духовний зв’язок з російською державою. (5)

Отже, російське православ’я до 2014 р було важливим 
інструментом м’якої сили, який сприяв формуванню проросійських 
настроїв та розмиванню української ідентичності. Результати цього 
не забарились-в Криму, де Російська церква в особі своєї філії УПЦ 
МП мала переважну більшість храмів, парафій, більшість російсько-
православних вірян  сприймали себе в парадигмі “русского мира”, 
і   Росії вдалося захопити Крим, фізично не воюючи за нього і   
забезпечивши собі підтримку місцевого населення, яке сприймало 
анексію не як поневолення, а як “визволення”. 

В час російсько-української війни, починаючи з її гібридної 
фази 2014 р, діяльність російського православ’я та російської церкви 
перетворились з інструментів мягкої сили та інструменти госторої 
сили в інформаційній війні Росії проти України. А російсько-
українська війна як війна 21 ст має, крім техногенно-силової 
складової (армії   як жорсткої сили, скерованої на підкорення 
противника своєму пануванню), має риси інформаційної, 
хронологічної, духовної війни. Мета інформаційної війни  – 
послабити моральні й матеріальні сили супротивника Вона 
передбачає заходи пропагандистського впливу на свідомість 
людини. Інформаційний чинник стає особливим різновидом 
зброї, а боротьба ведеться за цілеспрямовану зміну індивідуальної 
та групової свідомості. Російсько-українська війна особлива тим, 
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що  це війна за українську ідентичність, історичну свідомість 
українців, український духовний простір. 

Серед пропагандистських міфів, фейків, які розповсюджувала 
та розповсюджує росія і  її церква в ході інформаційної війни 
проти України одним із таких міфів є фальшива теза про українців 
та росіян як один народ, яка активно розповсюджується Російською 
Православною Церквою, про єдине Володимирове хрещення, 
спільний православний простір, “канонічну” російську церкву 
і “неканонічні” українські національні церкви та єдиноспасаючу  
віру-російське православ’я. 

Від 24 лютого 2022 року до 1 червня 2025 року з 1285 громад 
раніше належали до Української православної церкви (УПЦ, 
пов’язаної з Московським патріархатом) змінили свою канонічну 
підлеглість, приєднавшись до Православної церкви України за 
інформацією, наданою Державною службою України з етнополітики 
та свободи совісті (ДЕСС). Станом на 1 січня 2025 року в Україні 
нараховувалося 10 118 релігійних організацій УПЦ, із яких 9792 – 
це релігійні громади, йдеться у звіті ДЕСС. (6) Процес переходу 
відбувається повільно-з 483 релігійних громад МП в 2022 р до 
233 громад УПЦ МП в 2024 і 98 громад в 2025 роках. Це свідчить 
про те, що  Українська держава нині стоїть перед глобальною 
проблемою: як зберегти цілісний образ національної культури, 
і відстояти національну, цивілізаційну ідентичність. Під впливом 
інформаційних потоків відбувається руйнація ідентифікації 
особистості з нацією та державою. В умовах війни  вплив російської 
церкви та російського православ’я як гострої сили на формування 
ідентичності українців відбувається дуже активно. Виходячи 
з вищенаведеної статистики ми бачимо, що величезний відсоток 
українців, вважаючи себе вірянами УПЦ МП (філії РПЦ в Україні), 
знаходиться зараз під ворожим агресивним впливом російського 
православ’я, яке несе ген російської ідентичності в українську 
національну і духовну матрицю.  

Отже, в контексті російсько-української війни московське 
православ’я є інструментом для реалізації руского міра 
та ідеологічним підґрунтям загарбницької російської політики. 
Воно має на меті створення єдиного православного простору 
з  центром в Москві і  підпорядкуванням російській церкві та   
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заперечує  українську релігійну ідентичність. Московська церква  
є ідеологічною армією Путіна. А московське православ’я в час 
війни стало псевдорелігією путінського режиму, яка оправдовує 
і благословляє насильство і війну під маскою “захисту” православної 
віри від західних  духовних цінностей.
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ПРИНЦИПИ РОБОТИ БУДДІЙСЬКОЇ МЕДИТАЦІЇ – 
ПАЛІЙСЬКИЙ КАНОН, СУЧАСНА ЛІТЕРАТУРА ТА 

НАУКОВІ ДОСЛІДЖЕННЯ

В сучасному світі, особливо у західній культурі, все більше 
увага науковців, психологів та прибічників духовності прикута 
до буддійської медитації, яка вирізняється багатовимірними 
та високоточними описами того, як працює та з чого складаються 
розум та свідомість, а також високим різноманіттям деталізованих 
технік тренування свідомості, більш відомих як медитація, 
що покликані дозволити практикуючому осягнути вищезгадані 
теоретичні моделі та припущення на власному досвіді. 

Користь від таких моделей та  практик є широко відомою 
та доведеною у багатьох колах, як у площинах релігієзнавства 
та секулярної духовності, так і з допомогою методів таких наук, 
як психологія та нейрологія. Проте нерідко той чи інший вимір – 
релігієзнавчий, прикладний чи виключно науковий, при описі того, 
як саме та чому медитація працює та має відповідний позитивний 
ефект на психологічному добробуті практикуючого, не вдається в 
подробиці процесу тренування розуму, обмежується загальними 
твердженнями на кшталт “зосередження на диханні природньо є 
заспокоюючим”, або закликає спробувати техніку та перевірити 
на власному досвіді, чи прийняти на віру факт ефективності 
практики. Це несе за собою ряд ризиків, оскільки недостатнє 
розуміння механізму роботи медитації може призвести до втрати 
точності практики під час її передачі – просто слідуючи інструкції 
без усвідомлення того, як і чому вони працюють, а також без 
наявності чітких параметрів, що свідчили б про те, що інструкції 
виконуються правильно, практикуючий має багато простору для 
невірної чи неефективної інтерпретації і зрештою виконання тієї чи 
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іншої техніки. Більше того, недостатня теоретична складова моделей 
та аргументацій медитативних процесів може бути непереконливою 
для скептичного налаштованого практикуючого, що суттєво знизить 
її мотивацію до практики та унеможливить для неї отримання 
користі, що вона могла би отримати.

Кожен із вищезазначених вимірів – релігієзнавчий, прикладний 
та науковий, мають властивість покладатись лише на власні методи 
та  способи пояснення, використовуючи інші виміри лише як 
редуковане до власних потреб джерело, або ж ігноруючи його. Тому 
ми прагнемо поставити за мету дослідити наступні джерела опису 
буддійських практик тренування свідомості та їх інструкцій:

•	 Сутти палійського канону, коментаторські тексти 
та священні тексти інших буддійських традицій;

•	 Сучасна прикладна література про медитацію на перетині 
буддизму та науки;

•	 Наукові статті та  інша література, що  досліджують 
медитацію з  точки зору феноменології, психології 
та філософії свідомості.

Проведемо порівняльний аналіз їх описів методики роботи 
медитативної практики, та виокремивши недоліки та переваги 
кожного із підходів, синтезувати новий опис механізму роботи 
медитації, що поєднає у своїй сутності всі три виміри.

У поточному дослідженні ми бачимо, що  в канонічних 
текстах ключовими в поясненні того, що саме має відбуватися в 
субʼєктивному досвіді практикуючого, є термін sati, що зазвичай 
перекладається як уважність чи усвідомленість. Також важливою 
інструкцією є опис “Вдихаючи, він знає, що він вдихає, видихаючи, 
він знає, що він видихає” (1), де мова йде про особливий спосіб 
знання чи усвідомлення процесу дихання, відокремлений від самого 
дихання.

В “The Mind Illuminated” (далі – TMI) при описі механізмів 
роботи медитації висуваються два ключових терміни  – увага 
та периферійне усвідомлення – як когнітивні інструменти, що їх 
має у своєму арсеналі будь-яка людина та застосовує щомиті. Згідно 
TMI, механізм роботи медитації полягає у підвищенні якості та сили 
уваги та периферійного усвідомлення через утримання стабільної 
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уваги та пильної усвідомленості, що зрештою мало би призвести 
до збільшення свідомої сили – ресурсу, який розділяють увага 
та усвідомлення (2). Також багато уваги відводиться для особливого 
виду усвідомлення – метакогнітивного, що описується як процес 
усвідомлення роботи розуму як такого та його дій, а одним із 
прикладів метакогнітивного усвідомлення є вищезгадана пряма 
цитата з Anapanasati Sutta: “Вдихаючи, він знає, що він вдихає…”, 
що свідчить про взаємозвʼязок між цими двома вимірами, а також 
процес більш генералізованого та детального пояснення механізму 
роботи терміну, що є магістральним у Трипітаці та відомого нам 
як sati.

У статті “Neurophenomenology and Contemplative Experience”, де 
практики тренування розуму описуються в контексті збільшення 
здатності розуму слідкувати за власними процесами з  метою 
їх якіснішого, обʼєктивнішого та  систематичнішого опису, 
визначальними у  тренуванні розуму виокремлюють роботу 
з  увагою, емоціями та  метакогніцією, використовуючи також 
термін метакогнітивної усвідомленості (metacognitive awareness) 
(3), що вказує на безпосередній звʼязок із TMI та опосередкований 
звʼязок із палійським каноном.

У “The Cambridge Handbook Of Consciousness”, буддійська 
медитація описана як те, що продукує чіткі та відтворювані стани, 
що можуть бути феноменологічно відзвітовані, взаємозвʼязок 
між цими станами та розвитком специфічних якостей, а також 
прогресію в практиці від рівня новачка до адепта(4). Проводячи 
паралель із попередніми джерелами, однією із якостей, чіткість 
та потужність якої може варіюватись від низької до високої, є 
метакогнітивне усвідомлення, довготривале утримання якої, згідно 
з TMI, призводить до чітких та відтворюваних станів свідомості. 
Також, при описі процесу розвитку shamatha, що перекладається 
як спокій, концентрація та єдність розуму та згідно з канонічними 
текстами є метою перших дванадцяти ступенів Anapanasati Sutta, 
механізм роботи медитації описується як той, що  задіює дві 
здібності розуму – усвідомлення або уважність – ментальна функція, 
що дозволяє нам фокусувати розум на обʼєкті, а також здібність, 
що дозволяє нам в той же час слідкувати за тим, чи усвідомлення 
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досі зосереджене на обʼєкті фокусу, чи уважність була втрачена 
і фокус тепер на чомусь іншому. Ця інша здібність описується як 
мета-усвідомленість, samprajanya, яка не сфокусована безпосередньо 
на обʼєкті, а радше є усвідомленням самого взаємозвʼязку намірів 
направлення уважності (4). Опис такого роду, відрізняючись 
з точки зору термінології, відтворює модель з TMI та Анапанасаті 
сутти наявність двох інструментів у свідомості, де один виконує 
когнітивну функцію, а інший в той же час – метакогнітивну.

У якості наступних кроків ми дослідимо більше джерел 
медитативних інструкцій та  опису механізмів їх роботи, 
продовжуючи формувати на їх основі генералізований опис 
механізму роботи медитації. Варто також зазначити, що  такий 
систематичний та теоретичний підхід до медитативного процесу, 
окрім своїх переваг, має також і  недоліки, оскільки опис чи 
модель будь-чого завжди є “мапою, а не самою територією”, і чим 
складнішою та детальнішою є така мапа, тим більшою є ймовірність 
прийняття практикуючим мапи за саму територію та надмірне 
зосередження на концепціях та теоретичних деталях медитації, на 
противагу та шкоду безпосередній практиці, якість та ефективність 
якої хоч і може бути суттєво підвищена за допомогою концепцій 
та слів, але за своєю природою покликана до все менш вербальних 
та концептуальних досвідів та станів свідомості.
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THE PHENOMENON OF THE (UN) SUBSTANTIALITY  
OF RELIGION: RUSYNS OF VOJEVODYNА

The presence of the Rutnenians in the Balkan ethno-religious-
national mosaic is historically determined. Their appearance on the 
territory of the Balkans occurred in two stages, which became one of the 
factors of the internal differentiation of this ethnic community. Rusnaks 
are a folk self-name derived from the word “Rus” and is analogous to 
“Ruthenian”. In Transcarpathia, “Rusnak” was used for a long time. In the 
19th century, the revivalist Oleksandr Dukhnovych introduced the word 
“Ruthenian” into wide use as a common name for the Rusyns of Galicia. 
The Rusnaks are not just an ethnographic group, but a real micronation. 
In modern science, this is the name given to small ethnic communities 
with a population of up to several hundred thousand people. At the peak 
of their number, in the second half of the 20th century, there were 25 
thousand Rusnaks in Yugoslavia. According to the latest census in 2022, 
there were 11,483 of them left in Serbia.

Bačka is a flat region in northern Serbia between the Danube and the 
Tisza. It was under Ottoman rule until the end of the 17th century, but 
after the Austrian conquests, it became part of the Habsburg Monarchy. 
After the expulsion of the Turks, the country needed new settlers who 
would develop the economy, cultivate the fields, and populate the 
devastated territories. The Austrian authorities began active colonisation. 
Germans, Hungarians, Slovaks, and Serbs settled in Bačka, and in 1746, 
the first Rusnaks arrived here - Greek Catholics from Transcarpathia and 
the Prešov region. On January 17, 1751, the imperial authorities decided 
to relocate 200 Rusnak families to the abandoned village of Kerestur. 
This became the main centre of the Rusnaks, which was later called Rus 
Kerestur. Later, the Rusnaks settled in nearby Kotsur, and from there they 
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settled throughout Bačka and even in Srem, beyond the Danube. That is 
why they are often called “Bachvan-Srem Rusnaks”.

The Rusnaks settled in Bačka among different peoples - Serbs, 
Hungarians, Germans, Slovaks, and Croats. The small community had 
its own faith, language and traditions. In order to preserve their identity 
and not dissolve among others, they needed a cultural and spiritual centre. 
The Greek Catholic Church played a key role in preserving the Rusnak 
community.

Until 1918, the Rusnaks and their relatives in the Carpathians lived 
in one state - Austria-Hungary. For a long time, they had a common 
Greek Catholic diocese - Mukachevo. The first, most numerous colony 
was founded in 1746 in the Bačka region (Serbian Vojvodina as part of the 
Habsburg Empire) in the village of Rus Kerestur by a group of immigrants 
from Transcarpathia and Lemko, mainly from the Prešov region and 
the vicinity of Gorlice. At the end of the 20th century, this community 
numbered about 7 thousand people, and their parish of St. Nicholas is 
the oldest, largest and wealthiest in Serbia. The next settlements of Bačka, 
where Ukrainians settled, were Kotsur (1765), Novi Sad (1780), Verbas 
(1848), Gyurdőve (1870), Gospodynci (1780), Kula and others. This was 
the first group of emigrants from this region. Their descendants call 
themselves Rusyns, as their ancestors once did, and the local population 
further specifies – Bachvanski (from the name of the Bačka area). They 
speak the ancient Pryašiv dialect – the language of their ancestors. 
Academician Y. Tamas considers Serbian Rusnaks “a regional identity of 
the Ukrainian nation»[1]. Similarly, as say, Provençals or Bavarians reveal 
the regional identity of, respectively, the French and German nations.

The second group of immigrants at the turn of the 19th and 20th 
centuries was formed by Galicians who settled in the regions of Bosnia 
and Slavonia during the time of the Austro-Hungarian Emperor Franz 
Joseph I. The settlements of Prnjavor, Devetina, Khrapčany, Banja 
Luka, Vukovar, Sremska Mitrovica, Sarajevo and Zagreb became places 
of compact residence of Ukrainians. They spoke a different dialect – 
Galician – and called themselves Ukrainians. Yugoslavia’s Ukrainian 
Greek Catholic community during 1945–1970s had nine parishes and 
was united in the Kryževska eparchy. During this period, 34 Ukrainian 
priests were qualified. In the 60s of the 20th century, the diocese was 
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divided into four vicariates: Vojvodina, Bosnia-Slavonia, Žumberak and 
Macedonia. Almost all Ukrainians ended up in the first two.

According to the generally accepted opinion in modern humanitarian 
discourse, religion plays a substantive role in the processes of development 
of ethnic groups and the creation of nations that exist within empires. 
Due to the presence of a hierarchical structure and systemic presence in 
the socio-everyday life of the population, the church begins to perform 
functions inherent in the state apparatus, thus carrying out an ethno-
consolidation mission.

A significant part of modern researchers of the processes of nation-
building interpret religion as the institutional framework of the ethnos. 
For example, Radoslav Zenderovsky speaks of ‘…religia jako ‘złota nić’ 
tożsamości środkowoeuropejskiej’. “W  tej sytuacji brak narodowych 
instytucji państwowych (politycznych) skutkował często integracją etnosu 
wokół jednego Kościoła … jako instytucji organizującej życie społeczne 
w stopniu wykraczającym poza standardową posługę duszpasterską.  
W efekcie Kościoły, nierzadko nolens volens, stawały się jednocześnie 
instytucjami życia religijnego i narodowego” [2].

In the case of the Balkan Ruthenians, this function was performed by 
the Greek Catholic Church. However, two waves of Ruthenian migration 
gave rise to two ways of ethno-national self-interpretation. With the 
beginning of the 20th century, when empires collapsed, nation-building 
processes intensified, including in the Ruthenian environment. The 
Greek Catholic clergy was systematically present in these processes, but 
in parallel, Moscovite orientations were developing, with an orientation 
towards Orthodoxy.

Several concepts explain such a chaotic and multi-vector ethno/
nation formation paradigmatically. This phenomenon can be considered 
within the framework of borderland studies (since this is precisely the 
territory where the Ruthenians live). Remoteness from the central mass 
of the population of the reference nation, peripherality with respect to 
the administrative centre of the country of residence, and the overlap and 
interrelationship of several cultures determine the diversified format of 
the ethno-national Ruthenian community.

An additional influence factor is the efforts of empires (especially 
the Russian one) to maintain their presence in the Balkans in all possible 
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ways. As a result, we can speak of the existence of the phenomenon of 
limitrophe identity.

With the collapse of the Austro-Hungarian Monarchy in 1918, the 
Rusyns of the Balkans, despite their relatively autonomous development, 
did not create any national development program, which was influenced 
by several factors: isolation from historical territories and the absence of 
a so-called “mother state”, natural assimilation and the introduction of 
appropriate policies at the state level.  With the formation of the Kingdom 
of Serbs, Croats and Slovenes, the Balkan Ruthenians for the first time 
received parliamentary political representation: 21 Ruthenian deputies 
were elected to the National Assembly. A significant role in the functioning 
and development of the Ruthenian movement was played by the so-called 
“Rus People’s Enlightenment Society” (“Rus People’s Enlightenment 
Friendship”, hereinafter RNPD), founded on July 2, 1919, in the city of 
Novi Sad, which was engaged in the dissemination of spiritual literature 
in the Ruthenian language. Its membership mainly included Greek-
Catholic intelligentsia. In 1933, in opposition to the RNPD, the Cultural 
and Educational Union of South Slovenian Ruthenians was created 
(“Kulturno-prosvetny savez žunhoslovenskikh Rusyna, KPSJR)”, which 
had a pro-Russian orientation with an Orthodox bias [282, pp. 208–209]. 
This indicates the continued existence in the first half of the twentieth 
century of various ethno-cultural and ethno-political currents within the 
Ruthenian movement, which were antagonistic to each other, despite the 
favourable conditions for development within the KSHS.  

It should be noted that the consideration of the national question in 
Yugoslavia during the socialist period was characterised by significant 
politicisation. In particular, in the mid-1970s, at the initiative of the 
Ruthenians, cooperation with the Ukrainian community ceased. In 
the environment of the Ruthenian ethnicity, despite attempts to unite 
the minorities, the position that the Ruthenians are a separate ethnic 
entity prevailed. This was also facilitated by the policy of the Yugoslav 
government, aimed at separating the Ukrainian and Rusyn minorities.

Over the past 20 years, the Ruthenians of Serbia, of whom there 
are approximately 15 thousand, have been divided into Ukrainophiles 
and Ukrainophobes. To a large extent, this is the result of the far-from-
scientific activities of Professor Magoči from Toronto, who is trying to 
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create a fourth East Slavic people – the Ruthenian. The fruits of such 
“work” are available: the “Union of Ruthenians and Ukrainians of Serbia” 
takes the position that they are part of the Ukrainian people. At the same 
time, the organisation “Russka Matka” follows Magoči’s ideas that the 
Rusyns are a separate people from the Ukrainians. The book’s author 
states that the polemic between the two organisations is sharp and 
irreconcilable.

The specifics of the functioning of the Ruthenian community allow us 
to assert that the complexity and multiplicity of determinants of political 
and national processes taking place in the Balkans testify to the diversity 
and additional complexity of the influence of the religious factor on 
ethno-national processes.
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чинників у забезпеченні національної стійкості. Віра у сучасному 
українському контексті розуміється як внутрішнє переконання 
людини в існуванні вищого сенсу, добра та  справедливості, 
що  надає життю напрям і  опору в умовах невизначеності. 
Вона може мати як релігійну форму – через звернення до Бога, 
священних текстів і традицій, – так і світоглядну, коли виступає 
морально-психологічним стрижнем без обов’язкового віднесення до 
конкретної конфесії. У сучасному дискурсі релігієзнавства феномен 
віри в умовах війни досліджено фрагментарно, що  зумовлює 
наукову новизну цієї роботи. Вона полягає у спробі комплексно 
проаналізувати віру не лише як релігійне чи філософське поняття, 
а  як чинник морально-психологічної стійкості українського 
суспільства. Таким чином, віра пов’язана з релігією, але не зводиться 
до неї: релігія є її інституційним і догматичним проявом, тоді як віра 
є особистісним і екзистенційним феноменом.

Дослідження базується на методології соціальної філософії 
з  елементами феноменологічного підходу, що  дозволяє 
осмислити віру як досвід, укорінений у свідомості особистості, 
та водночас як суспільний механізм формування колективної 
ідентичності. У сучасному українському суспільстві вона стає 
невіддільною складовою морально-психологічної стійкості (МПС) 
військовослужбовців. У межах релігієзнавчого аналізу віра постає 
як багатовимірне явище, що поєднує когнітивний, емоційний 
та ціннісний рівні, формуючи основу особистісної та колективної 
ідентичності [5].

У звіті “Моніторинг соціальних змін в умовах війни” (2022) 
підкреслюється, що віра – одна з ключових детермінант довіри 
до державних інституцій і суспільної згуртованості під час війни 
[5]. В умовах війни релігійні інституції та світогляди потрапляють 
в епіцентр соціальних і  політичних процесів, що  підкреслює 
необхідність їх ґрунтовного аналізу як джерела консолідації 
та конфлікту [1]. Метою дослідження є визначити способи, якими 
віра сприяє формуванню морально-психологічної стійкості 
українського суспільства в умовах війни.
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Військові дії створюють екстремальні умови, в яких людина 
стикається з тотальною непевністю, страхом смерті та необхідністю 
жертовності. У цьому контексті віра функціонує як потужний 
механізм, що сприяє збереженню психічної цілісності. Український 
військовий капелан, єзуїт отець Андрій Зелінський у своїх працях 
наголошує на тому, що війна актуалізує пошук Гідності, Сенсу 
та Жертовності, перетворюючи віру на філософську основу стійкості 
[2]. Він стверджує, що опір агресору має глибинний духовний вимір: 
це не просто фізична боротьба, а відстоювання людської гідності 
перед обличчям зла, що є ключовою тезою його концепції “гідності 
у війні”.

На індивідуальному рівні релігійні практики забезпечують 
психологічний якір. Це підтверджують безпосередні учасники 
бойових дій: Роман Костенко, диякон і командир розвідувального 
взводу Полтавського батальйону ТРО, згадує, як молитва та читання 
90-го псалма в окопах допомагали зосередитися і сподіватися на 
допомогу Вищої сили, що було критично важливим для виживання 
[3]. Таким чином, віра на війні набуває форми внутрішнього спокою 
та надії на завтрашній день, зменшуючи відчуття безпорадності 
та  відчаю. Крім  того, наявність віри сприяє формуванню 
внутрішнього переконання, що дії військового мають вищий сенс, 
який виправдовує ризик і підтримує бойовий дух.

Інститут військового капеланства, офіційно визнаний 
та імплементований у Збройних Силах України, відіграє вирішальну 
роль у  забезпеченні духовних потреб військових. Діяльність 
капеланів є практичною реалізацією права на духовну опіку 
та невід’ємною частиною МПС особового складу. Капелани, такі 
як Олег Криштал (Львівська Архиєпархія УГКЦ), свідчать про 
те, що ефективність їхньої місії полягає у “простоті, відвертості” 
та вмінні “завжди залишатися собою” [4]. Вони підкреслюють, 
що справжнє служіння вимагає не лише надання допомоги, але й 
уміння вчитися у захисників, їхній мужності та жертовності.

Капелани часто виконують функцію неформальних психологів, 
посередників та моральних авторитетів, допомагаючи військовим 
справлятися з відчуттям провини, втрати та внутрішнім конфліктом. 
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Окрім безпосередньої роботи на передовій та в госпіталях, релігійні 
інституції активно долучаються до програм реабілітації. Наприклад, 
Києво-Печерська Лавра реалізує Програму духовної підтримки 
та  відновлення для військових та  ветеранів [6]. Ці програми 
використовують релігійні концепції покаяння, прощення й 
милосердя як основу для зцілення моральних травм та відновлення 
соціальної довіри у післявоєнний період.

Актуальною є проблема використання релігійних почуттів 
агресивною стороною для легітимації злочинів та  військової 
агресії. Політичні лідери рф, афілійовані з ними релігійні діячі, 
використовують риторику “священної війни” та ідеології “русского 
міра” [1]. Ця інструменталізація призводить до парадоксу, 
коли релігія, покликана нести мир, стає ідеологічним відділом 
імперської політики. Варто зазначити, що ця ідеологія перетворює 
політичний конфлікт на “війну проти ворогів Бога”, що неминуче 
призводить до демонізації українців.

Дії рф, спрямовані проти релігійних громад в Україні, 
зафіксовані у  численних звітах. Звіт “Religion on Fire” (2024) 
документує злочини рф проти релігійних об’єктів та  діячів, 
що включає обстріли та руйнування храмів різних конфесій, а також 
викрадення та тортури священнослужителів [8]. У “Російсько-
українській війні: Енциклопедичному глосарії” (2024) зазначено, 
що феномен релігійної інструменталізації є частиною ширшої 
стратегії культурного терору, спрямованого на руйнування духовних 
основ українського суспільства [7]. Це підтверджує, що релігійний 
фактор використовується для роз’єднання та знищення культурної 
спадщини.

Отже, важливо чітко розрізняти автентичну духовну позицію 
людини та релігійну риторику, яка іноді використовується для 
політичної маніпуляції або виправдання агресії; усвідомлення 
цієї різниці дозволяє не лише уникати спотворення сенсу віри, а й 
зберігати її гуманістичну сутність як потужного ресурсу моральної 
стійкості та соціальної згуртованості.

Емпіричну основу дослідження становить поєднання 
контент-аналізу публікацій у  сучасних українських медіа, 
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аналітичного огляду книжкових видань з теми духовної стійкості 
та опису кейсів соціальних ініціатив, спрямованих на підтримку 
військовослужбовців і цивільного населення під час війни. Такий 
підхід дав змогу простежити, як духовні та релігійні цінності 
виявляються у публічному дискурсі та практичній діяльності 
громад.
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РЕЛІГІЙНА БЕЗПЕКА УКРАЇНСЬКОГО СУСПІЛЬСТВА 
В УМОВАХ РОСІЙСЬКО-УКРАЇНСЬКОЇ ВІЙНИ

В умовах російської агресії проти України зростає 
актуальність проблема збереження духовно-релігійної, культурної 
та громадянської самоідентифікації українського народу, яка має 
спиратися на духовні та моральні ціннісні засади. Саме духовні 
цінності, функціонуючи як специфічні сенсоутворюючі джерела 
існування людини та суспільства, набувають значення важливого 
чинника соціально-політичної стабільності держави та стають 
провідними критеріями її сталого розвитку [1; 2].

Проблема духовної безпеки в українській державі набуває 
все більшої гостроти і  стає актуальною у  наукових розвідках 
вітчизняних дослідників. Різні аспекти взаємозв’язку релігії 
та національної безпеки досліджують ряд дослідників, зокрема, 
Бондаренко В.Д.[3, с. 4–14], Колодний А.М.[4], Здіорук С.І.[5], 
Кочан Н.І.[6],  Предко О.І.[7, с. 48–54; 8], Саган О.Н.[9, с. 89–96],  
Филипович Л. О.[10, с. 19–25], Є. Харьковщенко Є.А.[11, с. 28–36],    
Міщкук А., Міщук М.[12, c.145–154] та ін. 

Розпрацювання ролі релігії в політичному житті, взаємозв’язок 
національної і  релігійної ідеї в контексті релігійно-духовного 
життя Україн, у політичному аналізі національних і національно-
державних інтересів України в релігійно-церковній сфері належить 
нам[13, c.39–42; 14, 131–136; 15, с. 127–131].

До основних об’єктів духовно-релігійної складової національної 
безпеки України вартує віднести: особу, її духовно-релігійні права 
й свободи; релігійні організації та взаємовідносини між ними; 
державу, її національно-культурну самобутність, незалежність 
і територіальну цілісність. Необхідна систематизація духовно-
релігійної безпеки, на наш погляд, на рівні Доктрини духовно-
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релігійної безпеки України та  Стратегії духовно-релігійної безпеки 
України. 

Головним суб’єктом національної безпеки у духовно-релігійній 
сфері є держава, що разом із релігійними організаціями здійснює 
цілеспрямовану політику, покликану забезпечити духовну єдність 
українського   народу, стабільність і  динамізм прогресивного 
розвитку суспільства. Результатом такої державної політики 
має бути реалізація національних інтересів у духовно-релігійній 
сфері: зміцнення суверенітету й незалежності України, ефективне 
та соціально орієнтоване державне управління гуманітарними 
процесами, свобода волевиявлення та  реалізація релігійних 
інтересів окремих людей і груп віруючих, конструктивне розв’язання 
міжцерковних конфліктів [16]. 

При цьому найважливішими чинниками національної безпеки 
у духовно-релігійній сфері є: внутрішньорелігійна стабільність 
(міжцерковна та міжконфесійна злагода – здатність до вирішення 
релігійних конфліктів насамперед ненасильницькими методами); 
зовнішньорелігійна стабільність (зміцнення міжнародного 
авторитету України як великої європейської християнської 
держави, збереження її національно-культурної самобутності 
та незалежності – наявність для цього ефективного механізму); 
повне задоволення релігійних потреб, свобода волевиявлення 
та  віросповідання окремих людей і  груп віруючих; наявність 
комплексної стратегії суспільно-політичного і духовного розвитку 
держави, в тому числі у сфері забезпечення духовно-релігійної 
безпеки України.

Отже, релігійна безпека виступає важливою  складовою системи 
національної безпеки України потребує подальшого розпрацювання 
в окремій стратегії релігійно-духовної безпеки та вдосконалення 
нормативної бази і  системного осмислення на категорійному 
міждисциплінарному рівнях в умовах повоєнного відродження 
України.
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ВЗАЄМОДІЯ РЕЛІГІЙНОЇ БЕЗПЕКИ ТА ДЕРЖАВИ: 
МОРАЛЬНО-ДУХОВНІ ВИМІРИ

Релігійна безпека як соціально-політична категорія охоплює 
сукупність умов, інституцій і практик, що гарантують можливість 
вільного й безпечного сповідання релігії, захист релігійних спільнот 
від переслідувань та запобігання використанню релігійних чинників 
для дестабілізації суспільства. Держава в цій системі виступає як 
регулятор, гарант і при цьому потенційний фактор ризику: через 
законодавство, адміністративні практики і політичні інтервенції 
вона може як посилити, так і послабити релігійну безпеку. Морально-
духовні виміри взаємодії між державою й релігією мають подвійний 
характер: з одного боку, вони створюють соціальні ресурси для 
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згуртування і моральної легітимації суспільного порядку; з іншого – 
стають ареною конфліктів, коли  державні політики нехтують 
культурно-релігійними цінностями або трактують їх виключно як 
інструмент влади.  

Під релігійною безпекою розуміють не лише відсутність прямих 
загроз або агресій, але й гарантії культурного й ідентичнісного 
відтворення релігійних спільнот, захист від дискримінації та право 
на доступ до релігійних інституцій. Держава виконує низку 
функцій: кодифікацію прав і обов’язків, створення механізмів 
охорони прав дотриманням законності, забезпечення рівного 
доступу до публічних ресурсів і механізмів вирішення конфліктів. 
Удосконалення державних інструментів у сфері релігійної політики 
потребує врахування морально-духовного контексту кожного 
суспільства, бо законодавчі норми, що ігнорують релігійні інституції, 
ризикують породити спротив або підрив легітимності держави 
серед вірян. Емпіричні дослідження показують, що держави, які 
формують політику з урахуванням релігійної специфіки та водночас 
зберігають принцип нейтралітету, мають вищі показники суспільної 
стабільності і міжконфесійної толерантності [1].  

Морально-духовні практики створюють соціальний капітал, 
що підвищує стійкість суспільства до зовнішніх і внутрішніх загроз. 
Релігійні інститути часто виконують функції соціальної підтримки: 
благодійність, просвітництво, формування етичних норм і каналів 
соціалізації. Коли держава визнає і підтримує позитивні суспільні 
ініціативи релігійних спільнот (без втручання у доктрину), це сприяє 
зміцненню громадянського суспільства і зниженню вразливості до 
радикалізації. Водночас державна підтримка має бути прозорою 
і  незаангажованою: преференції для окремих конфесій або 
використання духовного авторитету в політичних цілях підривають 
довіру і породжують відчуття несправедливості серед інших вірян. 
Дослідження українських науковців підкреслюють важливість 
балансування між підтримкою морально-духовних ініціатив 
і збереженням секулярних гарантій для забезпечення національної 
безпеки [2].  

Регулювання релігійних відносин – це поле складних дилем: 
де проведено межу між захистом свободи совісті й недопущенням 
релігійного екстремізму, як поєднати релігійну автономію 
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з  громадським інтересом. Держава часто опиняється перед 
необхідністю втручання у  випадках, коли  релігійні практики 
порушують права інших груп або загрожують громадському 
порядку. Однак надмірна жорсткість або репресивні заходи можуть 
бути контрпродуктивними: вони радикалізують маргіналізовані 
спільноти і  створюють довготривалі конфлікти. Тому сучасна 
політика релігійної безпеки повинна використовувати превентивні 
механізми: діалогові платформи, медіацію, освітні програми, які 
зменшують ризики непорозумінь між державними інституціями 
та релігійними спільнотами, одночасно забезпечуючи верховенство 
права і захист прав людини [3].  

Релігія часто виступає фактором колективної ідентичності – 
джерелом смислу, моральних орієнтирів і символіки. Для держави 
це одночасно ресурс і  виклик: ресурс у  вигляді об’єднуючих 
наративів у періоди кризи; виклик – коли релігійні ідентичності 
трансформуються в ексклюзивні або націоналістичні ідеології, 
що підривають інклюзивність суспільного договору. Формування 
державних стратегій, які інтегрують морально-духовні практики 
у громадянське виховання (без нав’язування конкретних доктрин), 
може зміцнити солідарність і  сприяти кращій соціалізації 
уразливих верств населення. Однак держава має уникати 
інструменталізації релігійності для політичних цілей, бо це руйнує 
моральний авторитет як державних інституцій, так і релігійних 
лідерів. Порівняльні аналізи свідчать, що країни з прозорими, 
неупередженими підходами до релігійної політики демонструють 
нижчі індекси конфліктності та вищий рівень міжрелігійної довіри 
[1].  

Існує кілька практичних моделей взаємодії держави і релігійних 
інституцій: партнерство в соціальних програмах, консультаційні 
органи, інституційовані платформи діалогу, механізми раннього 
попередження конфліктів. Успішні практики передбачають: 1) 
чітке розмежування ролей і повноважень; 2) прозорі критерії 
державної підтримки релігійних ініціатив; 3) регулярні консультації 
з представниками різних конфесій; 4) інвестиції в міжрелігійну 
освіту й професійну підготовку посередників. Такі підходи 
дозволяють державі залучати морально-духовний потенціал 
релігійних спільнот у вирішенні соціальних проблем (соціальна 
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допомога, реабілітація, освіта) без втручання у вірування і доктрину, 
що підвищує загальну стійкість суспільства. Дослідження також 
показують, що механізми раннього попередження міжконфесійних 
інцидентів значно знижують ймовірність ескалації насильства, 
якщо вони поєднані з прозорими процедурами розслідування 
і державного впливу або навіть примусу [4].  

Етичні принципи публічної політики – справедливість, рівність, 
невтручання у доктрину – мають стати основою державної позиції 
у сфері релігії. Політика, яка ґрунтується на таких принципах, 
здатна мінімізувати відчуття дискримінації та створити передумови 
для довготривалої співпраці. Освітні ініціативи щодо релігійної 
грамотності, підвищення стандартів журналістики у висвітленні 
релігійних тем, підготовка державних службовців до міжкультурної 
та міжрелігійної комунікації – усі ці заходи формують превентивний 
буфер, що захищає суспільство від маніпуляцій і поляризації. 
На практиці важливим є також розвиток механізмів підзвітності 
та прозорості у процесах взаємодії державних і релігійних структур, 
щоб уникнути корупційних ризиків і політичної інструменталізації 
духовних авторитетів [3].  

Взаємодія релігійної безпеки і держави в морально-духовній 
площині є багатовимірним процесом, що  вимагає поєднання 
правових гарантій, етичних норм і практичних механізмів діалогу. 
Держава має забезпечити: 1) чітке і справедливе законодавче поле; 
2) прозорі механізми підтримки суспільно-корисних ініціатив 
релігійних спільнот; 3) інституційну підтримку міжрелігійного 
діалогу і  медіації; 4) освіту з  релігійної грамотності в системі 
громадянської освіти. Це дозволить не лише захистити свободу 
совісті, але й використати морально-духовний потенціал релігій для 
підвищення соціальної згуртованості й стійкості держави в умовах 
сучасних викликів.  
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ХРИСТИЯНСТВО В КООРДИНАТАХ  
РОСІЙСЬКО-УКРАЇНСЬКОЇ ВІЙНИ:  

ПЕРЕОСМИСЛЕННЯ УСТАЛЕНИХ СЕНСІВ.

Нова реальність, в якій опинилась Україна від 24  лютого 
2022 р. оприявнила світоглядну прірву між віровченнями церков 
і практичною діяльністю їхніх вірян. Чимало християн в Україні в 
ідеологічному плані виявилась нездатними адекватно реагувати в 
обставинах воєнного часу, опинились безпорадними у поясненні 
воєнної реальності змістом Святого Письма. А численні злочини 
російських окупантів, які були відкриті світу після звільнення 
Київщини у березні-квітні 2022 р., зокрема місця катувань і масових 
розстрілів українців у Бучі, Ірпені, Бородянці, зруйнували усталену 
картину їхнього світорозуміння, означили прірву між теоретичними 
засадами євангельського віровчення та  їхньою практичною 
реалізацією в умовах української національно-визвольної війни.

“Бог є Любов”, повчає християнство. У  мирний час це 
твердження сприймається віруючими цілком природно. Цілком 
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прийнятним виглядає й сповідування євангельського пацифізму 
з його “любов’ю до ворогів”, з ідеями про ненасилля щодо іншої 
людини і  непротидію злу. Проте під час війни, коли  довкола 
несправедливість, страждання, горе, смерть, доволі складно 
вірувати, що за всіма жахіттями воєнної дійсності стоїть всемогутній 
і люблячий Бог.

Саме тому окремими християнами, зокрема протестантами, 
нині все голосніше ставляться питання: Чи можливе християнство 
після Бучі? – Якщо новозавітний Бог є Любов, то чому попустив 
масові страждання і вбивства невинних? Чому не захистив бодай 
дітей? – Якщо не хотів, то він не є Любов’ю. А якщо не міг, тоді він не 
Вседержитель, не “стовп і підвалина правди” (1 Тим. 3:15). Іншими 
словами, якщо біблійний Бог є Любов, то де він є сьогодні в Україні?

Після ІІ Світової війни подібне питання звучало дещо 
інакше: Чи існує Бог? А якщо існує, то чи насправді він уособлює 
Добро і Любов? Чи може існувати юдаїзм і християнство після 
Освенцима, Майданека, Бухенвальда, Дахау? Бо ж, з огляду на 
нацистські “фабрики смерті”, і передусім на вчинений гітлерівцями 
Голокост, чимало юдеїв і християн тоді засумнівались в існуванні 
біблійного Бога. Але  оскільки представниками релігій після 
перемоги над німецьким нацизмом ці питання на богословському 
рівні залишились нерозв’язаними, відомий слоган “ніколи 
знову” виявився пустопорожньою балаканиною, оскільки оте 
“знову” таки повторилось, але тепер із новою силою – починаючи 
з 24 лютого 2022 р. в Україні! Фактично в цей день вся вибудовувана 
десятиліттями від травня 1945 р. усталена біблійно-гуманістична 
картина західної цивілізації зламалась, відкривши прірву між 
теоретичними засадами релігії та її системою світорозуміння й 
реальною картиною справ у “цьому світі”.

Сьогодні у християнських спільнотах вже почали говорити 
про “теологію після Бучі”, ставлячи практично ті самі питання, 
якими переймались християни й юдеї після ІІ Світової 
війни. Проте, як свого часу “теологія після Освенцима”, так 
і нинішнє “християнство після Бучі” доводить неспроможність 
віроповчальним інструментарієм пояснити реальність Катастрофи. 
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Будь-яке традиційне обґрунтування, на зразок “Бог є любов”, “Бог 
любить світ”, “Бог любить людину” на фоні Геноциду виглядає 
наругою над памʼяттю жертв; будь-яке інше – доведе безпорадність 
християнського Бога протидіяти злу. Недолуго виглядають і спроби, 
з одного боку, пояснити Катастрофу текстами з Давидових псалмів 
чи Книги Йова або апокаліптичними розділами книг Ісаї та Єремії, 
а з іншого боку, вказати на якісь паралелі між мученицькою смертю 
Христа й усіма замордованими росіянами на окупованих територіях.

Віроповчальної тези “Бог є Любов” недостатньо для ґрунтовної 
відповіді на питання “Де був Бог?” під час Бучанської катастрофи, 
“Де він є у  межах російсько-української війни?”. Зволікання 
з відповідями не прояснює “Бучі”, а навпаки – ускладнює проблему. 
Між тим у церковних колах, зокрема серед протестантів, після 
24 лютого 2022 р. склалась тенденція пояснювати жахи російсько-
української війни суто “людським фактором”, списувати зло на 
діяльність абстрактної “людини гріха”, пояснюючи це тим, що, 
мовляв, християни за визначенням не можуть чинити зло, не 
можуть бути винуватцями війни, не можуть чинити геноцид, бо ж 
вони – миротворці.

Однак доки деякі християни будуть пояснюювати сучасну 
російсько-українську війну діяльністю “людини гріха”, доки 
релігія Євангелій не перебере частину провини на себе, не визнає, 
що серед російських катів і колаборантів були і є ті, хто були і є 
також християнами, доки не підведе їх до каяття, доти “Буча”, 
принаймні в українському сегменті християнства, стоятиме прірвою 
між ним і вірянами, бо Пасха буде окроплена не лише кровʼю Того, 
кого вважають Спасителем, але ще й тих, кого Він не захистив від 
російського ката, не спас від смерті, за кого не заступився – кровʼю 
жертв геноцидної війни Росії проти України.

Переконуємося, що міркування К. Ясперса і П. Тілліха про 
пацифістське “мовчання” християнства після Освенцима є 
актуальним і сьогодні – після Бучі. Тож відповідь на питання “Де 
був Бог?” слід шукати не десь “взагалі”, а в конкретних церковних 
громадах, у кожного віруючого, з яких і складається Тіло Христове. 
А якщо хтось вважає, що християнство, сповідуючи євангельську 
ідею зречення земного не відповідальне за зло у “цьому світі”, то 
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той глибоко помиляється. – Є зло, є злочинець, існує провина, 
а значить мусить бути каяття і спокута. Без необхідного каяття 
жодна “теологія після...” не врятує християнство, не змінить його, 
а тому й не зробить його актуальним для існування у повоєнному 
світі.

Ховаючись від реалій світу у царині сакральних текстів, чимало 
християн, переважно з числа протестантських та неопротестантських 
церков, протягом 2022–2023 рр. воліли уникати прямої боротьби 
зі злом, натомість за історичною традицією прагнули триматись 
принципів аполітичності й сповідувати євангельський пацифізм, 
молячись відтак за настання якогось абстрактного “миру” – просто 
“миру”, незрозуміло для кого, на користь кого, “миру”, аби просто 
закінчилась війна. Безперечно, багато було й є таких віруючих, 
які добровільно, всупереч традиції бути пацифістом, взявши до 
рук зброю, пішли на фронт. Однак пацифістські настрої у лоні 
традиційних протестантських церков, навіть з огляду на реалії 
російсько-української війни, доволі потужні.

Лише десь починаючи з  2023  р. поступово починають 
виголошуватись молитви саме за справедливий мир для України, за 
Перемогу України над рашизмом, а протягом 2024 р. – за Українську 
армію, за її боєздатність, за міць і наснагу наших оборонців гнати 
російського окупанта з української землі. Так, упродовж 2024, 
а чимдуж 2025 р., все більше вірян (і передусім з числа керівників 
протестантських церков, для яких пацифізм є традиційним 
світоглядом) приходять до висновку, що бути пацифістом в Україні 
за російсько-української війни неприйнятно, навіть злочинно. 
Показово – один із лідерів українських пʼятидесятників М. Паночко 
зауважив, що його конфесія тепер зобовʼязана переглянути свою 
теологію у позиціях ставлення вірян до справедливо-оборонної 
війни, аби дозволити їм бути військовими і брати до рук зброю, 
коли країна, її народ потребує збройного захисту.

Багато християн на фоні війни в Україні сьогодні визнають 
неспроможність текстами Нового Завіту пояснити існування зла, 
не кажучи вже про дієву протидію йому. Саме воєнна реальність 
максимально оголила ті позиції у віровченні, які складають неабиякі 
проблеми для плідного існування християнства в сучасному світі, 
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і перш за все в Україні. Наразі доля повоєнного християнства в 
Україні в руках віруючих. Якщо християнство залишиться таким, 
яким воно було до цієї війни, воно ризикує перетвориться на 
обрядовірство, адептами якого будуть суто “культурні”, цебто 
номінально-звичаєві сповідники, власне, “прихожани” у прямому 
сенсі цього слова, які стануть нечутливими до християнської 
керигми, бо суть усієї їхньої церковності становитиме формалізм. 
А зовнішнє, обрядове, відсторонене від сучасності християнство, 
не інтегроване у світ сучасної людини з її нагальними потребами, 
проблемами і запитами, навряд чи буде популярним і затребуваним 
світоглядом.

Оскільки війна стала частиною нашого життя, це спричинило 
появу іншої буттєвої реальності, а разом із нею переосмислення 
усталених сенсів і  цінностей. Серед  християнського загалу 
воєнна дійсність спровокувала нові погляди на біблійні тексти, 
традиційні доктрини, віроповчальні традиції, висунула нові 
виклики для конфесій, проставила нові цілі і завдання загалом 
перед християнством в Україні у ХХІ столітті. Поступова відмова 
протестантів в Україні на фоні російсько-української війни від 
притаманного для більшості з них пацифізму, від традиційної для 
них аполітичності якраз яскраво це засвідчує.

Панков Георгій

Харківська державна академія культури,  
м. Харків, Україна

СУЧАСНІСТЬ ЯК ВИКЛИК ЕСХАТОЛОГІЧНОМУ 
МИСЛЕННЮ У ХРИСТИЯНСЬКІЙ ТРАДИЦІЇ: ДОСВІД 

РЕЛІГІЄЗНАВЧОЇ ІНТЕРПРЕТАЦІЇ 

1. Однією з характерних рис сучасності визначається ситуація 
значною розбіжності між бурхливим розвитком інформаційно-
комунікативних технологій та  низьким рівнем розвитку духовності 
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з  наростаючою тенденцією знелюднення людського виміру 
у суспільному житті. Дану обставину доцільно розглядати одним 
із викликів сучасності щодо гуманістичної перспективи життя. 
Широко розповсюдженні моральні пороки так укоренилися 
у суспільному середовищі, що їх руйнівні наслідки не помічаються 
багатьма сучасниками і визнаються нормами сучасного життя. 
Щоб суспільство не скотилося до конгломерату скотоподібних істот, 
потребується радикальна трансформація суспільства та кожної 
людини шляхом якомога більшого насичення людського середовища 
гуманістичними цінностями. Від цієї обставини багато в чому 
залежить подальша доля людства.

Глибоке розчарування більшості людей в оптимістичній 
перспективі духовного одужання суспільства породжує песиміс-
тичне сприйняття кінцевої долі сучасної цивілізації. Зазначена 
обставина сприяє породженню та поширенню есхатологічного 
мислення, що є необхідним супутником низки релігійних традицій, 
особливо іудаїзму, християнства та ісламу. Його релігієзнавчий 
аналіз є предметом запропонованого дослідження.

2. Феномен есхатології не зводиться лише до демонстрації 
картини кінця світу, як це розуміється багатьма сучасниками. 
Тотальна катастрофа дійсності супроводжується її тотальною 
реконструкцією – оновленням не лише “землі”, а й “неба” (Див.:  
 
Книги Ісаї, гл. 34–35 та Одкровення, гл. 21–22). Тому есхатологічне 
мислення виглядає різновидом осмислення долі цивілізації на 
глобальному рівні в аспектах її неминучого краху та творіння нового 
порядку, що ґрунтується на ідеальному фундаменті благоустрою. 
Привабливість есхатологічної перспективи охоплює як руйнівний, 
так і творчий її аспект. У першому випадку очікується знищення 
світового зла, у другому – утвердження нового, теократичного 
порядку. Цей порядок мислиться як повалення влади всіх без 
винятку земних правителів та її безумовної передачі Богу, на котрого 
покладається надія у вигляді універсального гаранта суспільного 
добра, справедливості та гармонії на землі.
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Радикальна зміна влади над світом уявляється духовною 
революцією, яка здійснюється не реальними політичними силами, 
що  борються за утвердження своєї влади, але  надприродним 
втручанням Бога в світову історію. Кінець світу вказує на очікуваний 
фінал історії, за яким слідує есхатологічна перспектива. Перехід 
порядку з площини історії у площину есхатології виглядає суттєвим 
есхатологічним стрибком, у якому соціальний вимір життя людей 
має поступитися здійсненню духовно-божественного ідеалу.

3. Глобальна есхатологічна картина авраамістичних релігій 
органічно поєднується з  картиною приватної есхатології, яка 
поширюється на долю кожної окремої людини. Людська доля 
диференціюється на два діаметрально протилежні виміри  – 
порятунок праведників у  раю та  загибель грішників у  пеклі. 
Поряд з ними в католицькій думці уявляється есхатологічний 
образ чистилища, в якому тимчасово окремі душі проходять 
процес очищення, після якого вони переходять до раю. Відповідно 
до зазначеної диференціації долі праведників і  грішників 
підрозділяється і простір есхатології – на ідеальну спільноту святих 
та пекельну сферу духовної смерті.

4. Світ святих розглядається ідеальною спільнотою праведників, 
які досягли стану святості. У  свою чергу у  християнській 
богословській думці святість трактується з погляду здійснення 
боголюдської гармонії, еталоном якої позиціонується особистість 
Ісуса Христа. Для цього від християнина вимагається орієнтація 
свого життя в дусі наслідування Христу.

Думка про порятунок (“відновлення”) особистості не зводиться 
лише до порятунку душі, як це видається свідомістю багатьох 
людей. Вона охоплює людське єство в його цілісності, що виражає  
ідею єдності духу, душі і тіла. Що стосується тіла, християнська 
думка диференціює його на два протилежні стани  – тлінний 
(смертний, гріховний) і  нетлінний (безсмертний, духовний). 
Наведена диференціація дозволяє пояснити зміст метафори 
переодягнення “тлінних риз” в одяг безсмертя. Саме в нетлінному 
одязі душі праведники удостоюються присутності серед святих 
у небесному царстві, як це описується в євангельській притчі 
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про шлюбний бенкет. У ній наводиться ситуація, що коли серед 
бенкетників була виявлена випадково присутня на ньому людина, 
одягнена не в шлюбний одяг, вона була з ганьбою вигнана і скинута 
у “зовнішню темряву”, звідки долинає плач і “скрегіт зубів” (Мф. 
22:11–13). Очевидно, що перевдягання у “шлюбний” одяг (тобто в 
“одяг нетління”, або безсмертя) символізує кардинальну духовну 
трансформацію душі у стан святості. У притчі про шлюбний бенкет 
підкреслюється, що в небесному царстві немає місця людині, яка 
опинилася у ньому у “тлінних ризах” із вантажем земних вад. Тому 
шлях до порятунку лежить через очищення душі, що дозволяє 
скинути цей тягар і перевдягнутися у “ризи духовної чистоти”. 
Таким чином, християнська есхатологічна думка зумовлює 
цінність особистості святого духовно-моральними технологіями 
досконалості у тісній відповідності стосовно аксіологічної шкали 
християнства.

5. Аналогічно картині глобальної есхатології, осмислення 
християнством кінцевої людської долі також характеризується 
диференціацією на два діаметрально протилежні простори – раю 
та пекла. Перебування у пеклі розцінюється виразом духовної 
смерті, сенс якої складає ситуація богозалишення порочної душі: 
перш ніж Бог залишає душу, душа з  властивими їй пороками 
усвідомлено залишає Бога. Осмислення зради Богу виражається 
ухиленням в ідолопоклонство, розуміння якого не обмежується 
лише переорієнтацією релігійної свідомості у бік визнання інших 
богів, поряд із Всевишнім Богом чи підміною Його культу культами 
богів інших релігій. Зрада Богу також розглядається у вигляді 
підміни служіння небесному Отцю служінням різноманітним 
“ідолам землі”, як, наприклад, цінностям, що становлять особисте 
збагачення. У притчі про нерозумного багатія не сказано, що багатій 
безпосередньо зрадив Богу. У ній наголошується, що той не в Бога 
багатів, але накопичував багатство особисто для самозбагачення, 
внаслідок чого незабаром янголи забрали його душу (Лк. 12:15–21). 
Незважаючи на обставину, згідно з якою у цій притчі прямо не 
говориться, що душа багатія потрапила в пекло, проте її трагічний 
життєвий  результат мається на увазі у контексті однозначного 
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засудження Ісусом Христом орієнтації на “любостяжання” 
як на характерний спосіб життя багатіїв (Лк. 12:15). Відкрите 
засудження цього способу життя чітко позиціонується у відомому 
висловлюванні, що легше верблюдові пройти через вушко в голці, 
ніж багатому ввійти в Боже Царство (Мф. 19:24). 

Картина перебування багатія у пеклі викладена в притчі про 
Лазаря (Лк. 16:19–31), у якій головною ідеєю висуваються нестерпні 
страждання грішника. Згідно зі змістом цієї притчі, багатій не 
визнавав жодних інших богів, крім Бога ізраїльського народу. Однак 
його зрада Богу, як і у попередній притчі, полягала в “любостяжанні”, 
яке супроводжувалося концентрацією земних благ на власному 
збагаченні та ігноруванні елементарних  потреб для нормального 
життя свого ближнього, яким був його слуга Лазар, котрий постійно 
валявся біля воріт його будинку. Якось їхні душі забрали янголи, 
тільки душа жебрака Лазаря була віднесена на “лоно Авраамове”, 
а душа багатія – у пекло. Щодо наполегливого прохання на адресу 
Авраама з боку багатія послати до нього його колишнього слугу 
Лазаря для полегшення пекельних мук, пішла рішуча відмова за 
обставиною “великої прірви”, яка пролягає між мешканцями раю 
і душами, що приречені до мук у пеклі.

Названа прірва становить суттєву ланку есхатологічного 
мислення. Її образ розколює есхатологічний простір на світ святих 
і грішників, які остаточно загинули, тобто на простір вічного життя 
та вічної смерті щодо кожної індивідуальної долі. Ця есхатологічна 
ситуація служить виразом усвідомлення прірви, яка розколює 
суспільне середовище на полярності добра і зла, справедливості 
та  несправедливості, гуманності та  жорстокості у  вчинках 
та  ціннісних орієнтирів. Усвідомлення розколу у  ціннісному 
світі суспільного життя проектується в есхатологічній картині 
віртуального буття, у якій утверджується справедлива відплата 
кожній людині відповідно до характеру та якості прожитого нею 
життя.

6. Одним із найістотніших елементів есхатологічного мислення 
виступає образ страшного суду, який у православній та католицькій 
традиціях доповнюється ідеєю приватного суду над душею 
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людини після закінчення її земного життя. Він сприймається 
у вигляді розподільчого механізму, що визначає остаточну долю 
усього світу та  кожної людини окремо. Даний образ доречно 
розглядати проекцією людської надії на торжество абсолютної 
справедливості, гарант якої покладається на Бога: Він вважається 
усюдисущим, всезнаючим і справедливим, тому від Його погляду 
не може сховатися жоден нечестивий вчинок і не одна нечестива 
людина. Одночасно думка про божественний суд виглядає 
есхатологічною компенсацією дефіциту справедливості у мережі 
суспільної судової системи. Таким чином, есхатологічне мислення 
вважається варіантом турботи про повноту справедливості, яка 
переноситься у потойбічний світ, і ця турбота покладається на 
судові повноваження Бога.

7. Есхатологічна думка нерідко супроводжується сильною 
емоційною насиченістю, про що  свідчать відповідні тексти. 
Сотеріологічна сторона есхатологічної перспективи прагне 
підкреслити стан радості, як, наприклад, це має місце в притчі 
про шлюбний бенкет. Останні розділи книги Одкровення Івана 
Богослова характеризуються рясними семіотичними ефектами 
вираження величі і слави щодо Бога, котрий докорінно зруйнував 
старий порядок і скинув “вавилонську блудницю”. Автор цієї книги 
закликає піднести славу і хвалу Богу та із захопленням прийняти 
його царювання у світі (Об’явл. 19, гл. 19). Знакові ефекти від картини 
нового світового порядку, який очікується після руйнування старого 
режиму, розраховани на те, щоб викликати в читачеві захоплення 
очікуваним благом.

Навпаки, попередження про майбутню есхатологічну 
катастрофу наповнені сильною емоційною напругою, лейтмотивом 
якої виступає загроза, яка часто виражена вигуком “горе!” на адресу 
супротивників християн, а також на адресу людей, які ведуть 
аморальний спосіб життя. У біблійних текстах їх засудження передує 
майбутньому осуду на страшному суді. У цьому осуді виявляється 
мстивий елемент есхатологічного мислення. Для його пом’якшення 
богословська думка підкреслює значення милосердя Бога щодо 
грішників, а католицька традиція вводить проміжне місце між 
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раєм та пеклом у вигляді чистилища як сфери прояву божественної 
милості, що дозволяє душам багатьох грішників очиститися від 
гріхів і після чого перейти до раю.

8. Есхатологічне мислення є різновидом міфологічного мислення. 
У цьому слід рішуче відмежуватися від сциєнтичного погляду на 
міф як на вигадку, що прийнята за істину. Зміст есхатологічного 
міфу доречно співвідносити не з природничою картиною світу 
і з науковою мовою її конструювання, але з широким простором 
життєвого світу, значення якого не покривається лише цінностями 
природознавства. У такому разі міф, що розглядається, уявляється 
проекцією ставлення людей до реального життя, яке за допомогою 
релігійної свідомості переноситься в есхатологічну сферу. 
У контексті християнства есхатологічне мислення варто розглядати 
не спотворенням реальності, але  критичним ставленням до 
неї, яке доводиться до бунту проти несправедливості, що панує 
у  межах навколишнього світу. Цей бунт виразно виявляється 
в есхатологічному “ні” і проектується у картині катастрофи на 
глобальному та індивідуальному рівнях. Однак за бунтарським 
“ні” слідує бунтарське “так”, що засноване на гарячому бажанні 
кардинального перетворення існуючого громадського порядку 
у напрямку всебічного утвердження добра, правди і краси. 

Таким чином, есхатологічне мислення обумовлюється 
критичним ставленням до реального життя, глибоким 
занепокоєнням перспективами його буття і кінцевою долею кожної 
людини окремо. Уявлення про глобальну катастрофу не покриває 
змісту есхатологічного мислення, оскільки його зміст зміщує пафос 
глобального руйнування у бік глобального творіння, а точніше – 
перетворення життєвої реальності. Віртуальна реальність, 
що становить бажане, очікуване, а також предмет віри та надії, є 
істотною закономірністю людського мислення, включаючи його 
есхатологічний дискурс. Основу цієї закономірності доцільно не 
лише вважати у змісті даного мислення, а й у системі буття сучасної 
цивілізації і критичному ставленні до багатьох її цінностей серед 
низки сучасників.
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Передрій Богдан

Львівський національний університет імені Івана Франка,  
м. Львів, Україна

НІГІЛІЗМ ЯК СУЧАСНА ФОРМА ГНОСТИЦИЗМУ

Питання осмислення релігійного впливу на сучасність назагал 
можна розглядати із двох перспектив: перша – це ті релігійні 
дискурси, які безпосередньо дожили до наших днів та впливають на 
сьогодення і культуру; друга – це ті релігійні дискурси, що з тих чи 
інших причин були втрачені у часі: забуті, пригноблені, заборонені чи 
знищені. Однак ця друга категорія – навіть за втраченої наративної 
єдності  – все ще відроджується на рівні ідей і  в міркуваннях 
сьогодення: десь – як пряма форма запозичення і переосмислення 
ідей, а десь – як спонтанне і неплановане звернення до того ж 
ідейного ядра. Водночас, тоді як вплив великих релігійних течій, 
що проіснували донедавна чи існують досі, широко досліджуваний, 
вплив забутих та обірваних течій усе ще відкрита ділянка, позаяк 
мірою розвитку пізнань про них ми можемо ширше знаходити 
близькі їм за духом погляди що у філософії, що у мистецтві.

Серед таких інтелектуальних течій можна вирізнити 
й гностицизм  – одну із форм релігійного світогляду 
ранньохристиянського або дохристиянського періоду, що виникла 
на межі зіткнення уявлень античної філософії, насамперед 
неоплатонізму, та  ранніх християнських вчень. За  власною 
структурою гностицизм був комплексною синтетичною 
метафізичною системою, в межах якої можна виокремити цілу низку 
локальних традицій, але в міру короткої форми та загального змісту 
цього дослідження ми звертатимемось до найбільш загального 
уявлення про нього. З іншого боку порівняння перед нами традиція, 
що виокремилась як така наприкінці XIX століття – нігілізм. Не 
менш комплексний та різноманітний за внутрішньою структурою 
та класифікацією, нігілізм можна трактувати як антиметафізичну 
та антивіталістичну форму філософії, спрямовану на релятивізацію 
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або заперечення усяких цінностей, категорій істинності тощо. 
Водночас направду складно виокремити чітку й конкретну 
модель втілення нігілізму, позаяк той морфує під середовище 
у якому виникає (політичне, культурне, соціальне, епістемічне, 
екзистенційне тощо), але множинність його типології водночас 
дозволяє виводити множинність інтерпретацій його мотивів і не 
вдаватися до загального нівелювання нігілістичної парадигми 
лише до радикального заперечення. Тож у цій короткій розвідці 
ми спробуємо виявити ті спільні риси й аспекти, які дозволяють 
нам стверджувати, що античний гностицизм і сучасний нігілізм 
походять з одного потягу та ідейного ядра, а тому нігілізм можна 
вважати сучасною формою чи маніфестацією гностицизму.

Така позиція насамперед ґрунтується на міркуванні Ганса Йонаса, 
який у своєму прочитанні екзистенціалізму Гайдеґґера вийшов на 
його структурну паралель із гностицизмом, що унаочнюється при 
погляді на нігілізм як метод конституювання обох. Для Йонаса 
важливими у цьому порівнянні стають три категорії: жах (Angst), 
закинутість (Geworfenheit) та відчуження – усі вони є нігілістичними 
виявами наближеності екзистенціалізму та гностицизму одне до 
одного. Спробуймо коротко описати роль кожної. Жах Йонас 
прочитує ще у Паскалівському розумінні “самотньої іншості, яка, 
відкривши себе у цій покинутості, вибухає почуттям жаху” [1, 
с. 329]. Цей екзистенційний жах стає провідним мотивом усього 
екзистенціалізму як руху від його передумов у філософії Паскаля, 
до його теоретичного та художньо-теоретичного опрацювання 
у роботах Гайдеґґера, Камю, Сартра та інших екзистенціалістів XX 
століття. Та Йонас зауважує, що “жах як відповідь душі на буття-
у-світі – це повторювана тема у гностичній літературі” [1, с. 329]. 
Для гностика відповідь на цей жах – це гнозис, знання, яке дозволяє 
вийти поза межі в’язниці матерії, поза космос. Цей акосмізм 
гностиків для Йонаса постає виразом нігілістичної спрямованості 
гностичного мислення – це відчуження “має бути поглибленим 
і доведеним до крайньої межі, щоби визволити внутрішню самість, 
яка лиш так може здобути себе” [1, с. 329]. Для екзистенціаліста 
цей акосмічний нігілізм лише загострюється – для нього не існує 
жодної трансценденції гнозису, він почувається відчуженим 
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та закинутим у світ, у якому його самість самоусвідомлюється разом 
зі скінченністю. Після ніцшеанської “смерті Бога” цей нігілістичний 
порив лише увиразнився до тотальної закинутосні у відчужений 
світ, в якому немає жодного орієнтира та не залишилось усталених 
цінностей. З погляду на гностицизм як нігілізм античності у цих 
же концептах, Йонас пише, що “смерть Бога” для гностика означає, 
що той “перестав бути для нас божественним і тому не може бути 
путівною зорею наших життів” [1, с. 331]. У цій метафізичній 
структурі гностиків у нас постає дві нігілістичні божественні фігури. 
Перша – це гностичний Бог у своїй віддаленості та відчуженості 
від людини і  її світу-космосу, що  у  своїй трансценденції стає 
“прихованим Богом”, який у свою чергу постає як “нігілістична 
концепція” – не лише акосмічна, але й аномічна: “від нього не еманує 
ні номос, ні закон природи, а отже і жоден закон для людських дій, як 
частини природного порядку” [1, с. 332]. Так відчуженість істинного 
Бога та жах перед її усвідомленням підкріплюються покинутістю 
людини у її закинутості у буття – Йонас вказує, що цей мотив можна 
відслідкувати аж до літератури мандеїв, у якій знаходимо слова: 
“життя було закинутим у світ, світло – у темряву, душа – у тіло”, [1, 
с. 334] – що у суті своїй відображає уявлення про Гайдеґґеровий 
концепт Dasein.

Другою божественною фігурою гностицизму виступає 
Деміург – втілення пасивного нігілізму (у ніцшеанській термінології) 
на противагу активному нігілізму “відходу Істинного Бога”. Як для 
Ніцше пасивний нігілізм виявляє себе у прийнятті втрати змісту 
у світі та відмові від бунту, так і гностичний Деміург постає злим 
божеством-творцем, який витворив космос, ув’язнив його у номосі – 
псевдозаконі природного порядку  – та  відірвав цей закон від 
цінностей, утворивши те, що ми можемо назвати раціоналізованим 
розривом у межах нігілістичного порядку. Як бачимо, у межах 
гностицизму як античного нігілізму постать Деміурга органічно 
вписується у дихотомію пасивного-активного нігілізму, проте 
після “смерті Бога” як метафізичної події та тотального знецінення 
цінностей сам метафізичний концепт Деміурга втрачає свою 
сутнісну характеристику  – його анігіляція як концепта стає 
наслідком поступу номічної анігіляції матеріального світу. За цієї 
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умови людина починає самопроєктувати себе у техніку, а тим 
самим знецінення торкається уже екзистенційного модусу буття – 
техніка ж, таким чином, постає елементом гностичної онтології, 
спрямованої на поглинання ціннісної сфери на користь логічного 
порядку номосу. Як бачимо, тут Йонас у гностичних термінах 
інтерпретує критичне ставлення до техніки, властиве Гайдеґґеру, 
та підносить її до категорії пост-теологічного замісника Деміурга, 
що витворений руками людей і лиш сильніше закріплює уярмленість 
людей. З цієї перспективи самопроєктування може привести або 
до екзистенційного вкорінення, або розгорнутися у поглибленні 
сучасного нігілізму через деміургічне начало техніки.

Зрештою, як можемо побачити з вище наведених аргументів 
Йонаса, нігілістичний мотив можна відслідкувати як ретроспективно 
у світогляді гностиків, так і у сучасну добу, зокрема на прикладах 
екзистенційної філософії та  її категорій, а  також у  поступі 
розгортання техноцентрочної свідомості. Водночас, на основі 
цього підходу варто говорити не лише про методологічні аспекти 
уподібнення екзистенційної та гностичної моделей світогляду, 
але й про повноцінне постання нігілістичної парадигми сучасності, 
яка, за відсутності фактору стримування, втіленого у  низці 
метафізичних категорій античності, постає загрозою анігілістичного 
розгортання поступу людського розвитку. З цього погляду так звана 
“єретична” течія минулого концептуально відроджується у світі, 
позбавленому безпосереднього оперування категорією “єретичного”, 
як меланхолійно-депресивний мотив закинутості у природу та як 
механістично-технічний мотив заміщення самої природи.
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ВІРА-НАДІЯ-ЛЮБОВ ЯК ПРІОРИТЕТНИЙ НАПРЯМ 
УКРАЇНСЬКОЇ ДУХОВНОСТІ

Тріада “Віра  – Надія  – Любов” належить до найглибших 
духовних архетипів української культури, що втілюють базові 
цінності християнської антропології та одночасно національний тип 
світосприйняття. Вона походить із біблійної традиції (1 Кор. 13:13): 
“А тепер залишаються віра, надія, любов – оці три. А найбільша 
між ними – любов!”. Упродовж століть ця тріада стала етичною 
і світоглядною основою української духовності, відображаючи 
гармонію між трансцендентною вірою, екзистенційною 
надією та  життєтворчою любов’ю як шляхом особистісного 
та національного спасіння.

“Віра -надія -любов”  – це не лише релігійні чи моральні 
чесноти, а фундаментальні категорії світогляду, які формують спосіб 
людського осмислення світу, себе та інших (Шинкарук, n.d.). (До 
речі, віра, надія любов як філософсько-світоглядні категорії були 
вперше концептуально обґрунтовані саме знаним українським 
філософом В. Шинкаруком). Тріада “віра  – надія  – любов” є 
ціннісно-смисловим ядром людського світогляду, яке поєднує 
когнітивний, емоційний і морально-діяльнісний виміри свідомості. 
Вона відображає три головні способи ставлення людини до буття: 
віра – як спосіб розуміння істини, надія – як спосіб сприйняття 
майбутнього, любов  – як спосіб єднання зі світом і  людьми. 
Таким чином, ця тріада задає онтологічні (буттєві), гносеологічні 
(пізнавальні) й аксіологічні (ціннісні) координати світогляду.

Український філософ Б. Кримський наголошував, що сутність 
духовності найповніше розкривається через християнську тріаду 
“Віра, Надія, Любов”, так само як і через біблійний Декалог чи 
Нагірну проповідь. У цій системі віра постає не лише як форма 



– 333 –

пізнання світу, а передусім як спосіб буття, як постійне духовне 
оновлення внутрішньої людини, її прагнення до Абсолюту 
та  зустрічі з  Ним. За  думкою Б.Кримського, віра є шляхом 
подолання меж людської обмеженості (у дусі ідей П’єра Тейяра де 
Шардена) й водночас утвердженням у людині безсмертного начала, 
що перевищує матеріальне існування (Крымский, 1992, с. 28).

Таким чином, духовність у християнській традиції розуміється 
не просто як знання, моральність чи зовнішня релігійність. Вона 
має глибинний онтологічний зміст – стосується самої природи 
людського буття. Для Б.Кримського тріада “Віра – Надія – Любов” 
є не лише сукупністю етичних чеснот, а  вищими духовними 
цінностями, через які людина пізнає свою справжню сутність 
і наближається до Бога.

У духовній традиції України віра має не лише релігійно-
догматичне, а  насамперед екзистенційно-ціннісне значення 
(Predko, Kostiuk & Predko, 2024). Вона виявляється як внутрішня 
впевненість у сенсі буття, у силі правди, добра і справедливості. 
Віра – це засіб духовного самоутвердження, що підтримує людину 
у кризові періоди (війна, соціальні потрясіння, втрата смислів). 
Для української релігійної культури характерна віра як дія, як живий 
досвід співпричетності до Божественного, а не лише догматичне 
прийняття істин. Віра, поєднана з надією, надає людині, яка пізнає 
Бога, відчуття власної значущості, неповторності та внутрішньої 
необхідності у світобудові. Саме тому релігійній вірі притаманні 
риси універсальності, вселюдськості й гармонійної єдності 
з цілісним буттям (Предко,2012, с. 27). Це положення розкриває 
глибинний екзистенційний зміст релігійної віри, показуючи її не 
просто як емоційно-психологічний стан, а як динамічний процес 
духовного самоздійснення.

Надія - духовно-екзистенційний ресурс українського буття. 
Надія в українській духовній традиції – це не пасивне очікування, 
а активне сподівання на здійснення Божого промислу, внутрішня 
енергія життя. У контексті історичних випробувань українського 
народу (війни, поневолення, втрати державності) надія ставала 
силою виживання, зберігаючи національну ідентичність. Надія 
є психологічним і  духовним чинником стійкості, що  сприяє 
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подоланню відчаю і соціальної апатії. Вона пов’язана із вірою 
у справедливість і воскресіння, як індивідуальне, так і колективне – 
і тому має есхатологічний вимір. У цьому сенсі надія – це форма 
духовної активності, спрямованої в майбутнє, “віра, що діє в часі”.

Любов - вершина духовного життя. У тріаді “Віра – Надія – 
Любов” саме любов виступає вищим виміром духовності – як 
синтез віри та надії, як принцип єдності людини, Бога і світу. 
Для  української культури любов має онтологічне значення: 
вона є джерелом буття, моральною силою народу, основою 
взаєморозуміння та солідарності.

Любов у християнській традиції – це агапе, тобто безкорислива 
любов, жертовність, співчуття, братерство. У контексті сучасних 
викликів (війна, соціальна поляризація, духовна криза) любов 
набуває етико-гуманістичного виміру – як здатність до емпатії, 
прощення, солідарності, що  є запорукою релігійної безпеки 
та національного єднання.

Тріада “Віра – Надія – Любов” – це цілісна система духовних 
координат, у якій кожен елемент посилює інший: Віра орієнтує на 
Абсолют, це смисловий центр життя; надія- вектор у майбутнє, 
духовна витривалість; любов – основа єдності та співбуття. Разом 
вони формують етичну матрицю українського духовного світогляду, 
у якому віра задає зміст, надія – напрям, любов – життєву силу.

Отже, “Віра – Надія – Любов” – це не лише біблійна формула, 
а фундаментальна світоглядна парадигма української духовності, 
що поєднує релігійний, моральний і національний виміри. У ній 
відображається глибинна сутність українського духу – здатність 
до віри - попри випробування, надії- попри втрати і любові- попри 
біль. Саме ця тріада забезпечує внутрішню стійкість і духовну 
безпеку нації у часи соціальних і воєнних криз, стаючи джерелом 
оновлення релігійної свідомості та морального відродження.
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РЕЛІГІЙНО МОТИВОВАНА  
СОЦІАЛЬНА ДІЯЛЬНІСТЬ ПРОТЕСТАНТІВ В УМОВАХ 

РОСІЙСЬКО-УКРАЇНСЬКОЇ ВІЙНИ

Російсько-українська війна актуалізувала роль релігійних 
спільнот як важливих суб’єктів суспільної підтримки, солідарності 
та  гуманітарної допомоги. Особливу увагу привертають 
протестантські церкви та громади, які змогли проявити високу 
мобільність, організаційну гнучкість та соціальну відповідальність. 
У відповідь на воєнні виклики вони поступово трансформують 
свою діяльність, поєднуючи духовне служіння з масштабними 
соціальними ініціативами, спрямованими на підтримку військових, 
внутрішньо переміщених осіб, постраждалих громад та місцевого 
населення.

Основою протестантської соціальної активності є християнські 
гуманістичні засади, у центрі яких стоїть людина як носій гідності 
та цінності, що створена за образом і подобою Бога. Саме на 
біблійному вченні про любов до Бога та ближнього ґрунтується 
християнський гуманізм: “Люби Господа Бога свого всім серцем 
своїм, і всією душею своєю, і всією своєю думкою… Люби свого 
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ближнього, як самого себе” (1, Б., Від Матвія 22:37–39). Тож ще 
з давнини у християнстві особливе значення мали три чесноти – 
віра, надія та любов. Тому засадничим принципом протестантизму 
є любов, яка не обмежується почуттям, а виявляється у конкретних 
діях, спрямованих на здійснення добра – через віру, милосердя, 
турботу, підтримку, прощення, доброзичливість і прагнення до 
миру. Саме такі прояви любові та гуманності до своїх ближніх 
набувають особливої ваги в суспільстві, що переживає воєнні 
потрясіння.

У період Реформації відбувся синтез біблійної мудрості 
та  гуманістичного підходу до людини, що  заклав духовне 
підґрунтя активного служіння ближньому у  протестантській 
традиції. Принцип “Sola Scriptura” (“Тільки Писання”) утвердив 
Біблію як найвищий авторитет віри та практики. Святе Письмо 
містить численні заклики допомагати бідним, сиротам, вдівцям, 
пригнобленим, а також приклади Христа як служителя. Соціальна 
діяльність розуміється як безпосереднє виконання біблійних 
заповідей – “віра, яка діє любов’ю” (1, Б., До Галатів 5:6). Отже, 
служіння не є факультативним, а становить невіддільну частину 
життя протестантів.

Ще з  часів Реформації підкреслюється, що  кожна людина 
особисто відповідає за свою віру, моральні рішення та вчинки. 
Відмова від посередництва між людиною й Богом також означає, 
що допомога ближньому розглядається як особисте покликання, а не 
зовнішній обов’язок. Віра має бути дієвою, свідомою та практичною. 
Такий підхід формує високу самодисципліну, внутрішню мотивацію 
до служіння та готовність брати участь у соціальних ініціативах.

Також протестантська етика праці розглядає працю як духовне 
покликання і форму служіння Богові та суспільству, а не лише як 
можливість особисто збагатитись. К. Тетерятніков зазначає, що будь-
яка чесна праця має духовну цінність, якщо вона виконується 
з відповідальністю та любов’ю. Це зменшує розрив між “священним” 
і  “світським” та  формує розуміння, що  соціальна активність, 
економічна діяльність, волонтерство – це форми служіння [5, с. 20, 
56–57]. Етика праці виховує дисципліну, ощадливість, прагнення до 
ефективності й громадянської користі.
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Лідерство у протестантській традиції – це не влада, а жертовна 
турбота. Духовний лідер, зокрема, пастор, є прикладом служіння, 
співчуття та моральної відповідальності. Така модель лідерства 
виховує активну, мотивовану спільноту, зокрема, молодь, здатну 
організовувати соціальні ініціативи, волонтерські рухи та підтримку 
в кризових ситуаціях. Протестантські ж громади (баптисти, 
п’ятидесятники, адвентисти та інші) не залишаються пасивними, 
а відчувають відповідальність перед Богом та іншими людьми. 
Власне, місіонерська природа протестантизму поширюється не 
лише на проповідь, але й на конкретну соціальну дію: допомогу 
нужденним, роботу з молоддю, підтримку дітей та сиріт, допомогу 
бідним, організацію реабілітаційних центрів, притулків і будинків 
для літніх людей, служіння у місцях позбавлення волі.

Відповідно соціальна активність українських протестантів 
у  період російсько-української війни має глибоке історичне 
та релігійне підґрунтя. З одного боку, її зумовлює богословська 
основа протестантизму, для якого служіння ближньому, жертовність 
і  милосердя є невіддільними компонентами християнства. 
Протестанти традиційно розглядають соціальну активність не як 
додатковий напрям, а як місійне покликання, що втілює Євангеліє 
на практиці. З іншого боку, формування протестантської соціальної 
активності в Україні тісно пов’язане зі зміною суспільно-політичних 
умов. Події Революції Гідності та початок російської агресії стали 
переломними моментами, які змусили протестантів переосмислити 
своє місце в країні: від ізольованих релігійних груп вони почали 
перетворюватись на відповідальних суспільних діячів, готових брати 
участь у подоланні духовних, суспільних та гуманітарних криз.

Також спадок радянських репресій, коли протестантські громади 
перебували на маргінесі та стикалися з обмеженнями, виховав у них 
внутрішню згуртованість, самодисципліну та готовність допомагати 
одне одному. Після здобуття незалежності в Україні розпочалося 
покрокове релігійне відродження, що дало протестантам можливість 
легально діяти, інтегруватися у  суспільство, налагоджувати 
співпрацю з громадськими організаціями та формувати позитивний 
імідж, усвідомивши, що авторитет Церкви залежить не лише від 
проповіді, а й від здатності відповідати на реальні потреби людей. 
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Власне, більшість громад, особливо пізньопротестантських, 
завдяки цьому у період війни змогли поєднати вірність біблійним 
принципам із відкритістю до суспільства, перейшовши від 
ізоляціонізму до публічної присутності. Соціальне служіння стало 
інструментом інтеграції, способом подолання стереотипу “закритої 
секти” та свідченням віри на практиці.

Сьогодні, під час російсько-української війни протестанти 
беруть участь у волонтерських ініціативах, молитвах, психологічній 
та гуманітарній підтримці постраждалих. На думку  Г. Мєрєнкова, це 
сприяє формуванню активної громадянської позиції та нової моделі 
церковної місії – не лише духовної, а й суспільно орієнтованої [2, 
с. 105, 115, 212]. Протестантські церкви та громади масово відкрили 
свої приміщення як укриття та місця допомоги, організували 
благодійні фонди, евакуацію та підтримку внутрішньо переміщених 
осіб, капеланське служіння та міжнародне партнерство. Зростання 
відкритості, співпраця з громадськими організаціями, формування 
інституційного соціального вчення (наприклад, в адвентистів) 
та розвиток харитативних структур створили основу для масштабної 
суспільної участі. 

Також розпочався активніший перехід російськомовних громад 
на українську мову, зокрема, під час богослужінь. Ба більше, загалом, 
зросла патріотична самоідентифікація протестантів, що сприймають 
себе як невіддільну частину українського народу та союзника 
держави у справі збереження життя людей. Наприклад, старший 
єпископ та колишній голова Української Церкви Християн Віри 
Євангельської, М. Паночко вважає, якщо протестанти не бажають 
або не мають змоги брати безпосередню участь у бойових діях, вони 
повинні допомагати іншим шляхом – виносити поранених, надавати 
медичну допомогу, молитися, займатися волонтерством, вносити 
благодійні внески тощо [3, с. 26–27].

На жаль, подібна проактивна залученість українських 
протестантів до релігійних та  суспільно-політичних процесів 
привернула до себе увагу російських окупантів, які вже роками 
переслідують, викрадають, катують та вбивають протестантських 
релігійних діячів й вірян поряд з лінією фронту та на окупованих 
територіях. Проте, ціллю нападу є не лише люди, але й загалом вся 
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українська протестантська мережа. Так, за даними моніторингу, 
проведеного в рамках проєкту “Релігія в огні” в період з лютого 
2022 року по лютий 2025 року, зруйновано та пошкоджено 176 
протестантських релігійних споруд [4, с. 3].

Отже, релігійно мотивована соціальна діяльність протестантів 
у  контексті російсько-української війни демонструє глибоку 
інтеграцію богословських засад протестантизму з практичними 
потребами суспільства. На  основі біблійних принципів 
протестантські громади проявили високий рівень солідарності, 
самоорганізації та громадянської відповідальності, поєднавши 
духовне служіння з  активною гуманітарною, благодійною, 
волонтерською та  капеланською діяльністю. Протестанти 
почали активніше позиціювати себе як повноправні учасники 
громадянського суспільства, для яких допомога ближньому є 
не засобом прозелітизму, а самодостатньою духовною цінністю. 
В умовах війни вони стали осередками підтримки, надії й моральної 
стійкості, сприяючи зміцненню соціальної єдності. Водночас 
їхня активність засвідчує процес національної самоідентифікації 
та становлення протестантизму як одного з чинників духовної 
та громадянської стійкості українського народу. Таким чином, 
поєднання богословської мотивації, історичних викликів, 
інституційного розвитку та воєнної реальності формує нову модель 
соціальної активності протестантів в Україні.
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РЕЛІГІЙНИЙ ПЛЮРАЛІЗМ В СУЧАСНІЙ УКРАЇНІ: 
ФІЛОСОФСЬКА РЕФЛЕКСІЯ

В сучасному світі вкрай важливими стають фактори духовності, 
гуманізму, людяності, що обумовлено цілою низкою соціально-
політичних чинників, розвитком суспільства. Звичайно, не 
ототожнюючи поняття духовності із поняттям релігійності, 
відзначимо, що релігійний чинник відіграє важливу роль у процесі 
гуманізації суспільства, має чималий морально-виховний потенціал.

Україна здавна вважається мультирелігійною, тут відносно 
мирно співіснували різні християнські конфесії, мусульмани, юдеї, 
представники інших вірувань, конфесій, деномінацій. В сучасній 
Україні (не враховуючи події пари останніх років) можна сказати, 
що існувала ситуація, доволі сприятлива для релігійного плюралізму, 
було створено сприятливі умови для розвитку й діяльності 
релігійних організацій, пропаганди релігійних культів та обрядів, 
проникнення релігійності в різні сфери буття. Це можна пояснити, 
зокрема, політичними причинами: із відходом від комуністичної 
ідеології виникає бажання знищити все, що було їй притаманним 
(атеїзм в даному випадку), а також знайти заміну тій ідеології [2].
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Важливим та  актуальним є питання про релігійну 
самоідентифікацію людини, що  цікавить нас як з  точки зору 
духовності самої людини, так і в контексті підрахунку чисельності 
представників різних релігій в світі та в Україні зокрема. Для цього 
використовуються наступні методи: звіти релігійних організацій, 
переписи населення, опитування,   оцінки експертів та польові 
дослідження. Необхідно розуміти, що  велика частина людей 
не зовсім розуміють навіть самі поняття “віруючий”, “атеїст”, 
“християнство” тощо, не кажучи вже, наприклад, про різні напрямки 
православ’я або католицизму, тому можуть несвідомо відповісти не 
зовсім вірно. Крім того, деякі люди можуть ставитися до питання 
з  гумором, або навіть свідомо назвати себе представником, 
наприклад, пастафаріанства (пародійна релігія, розповсюджена 
більшою мірою серед інтелектуалів),  “джедаїзму” (прихильники 
кіноепопеї “Зоряні Війни”, найбільше їх в Великобританії, Австралії 
тощо), “Церкви Марадони” (пародійна релігія, базується на культі 
футболіста Дієго Марадони, особливо популярна в Аргентині) тощо.

Також відзначимо, що насправді, складним є питання про 
реальне визначення релігійної приналежності людини. Наприклад, 
якщо людина хрещена, але потім хоча і не виходила з лона Церкви 
і не приймала іншої релігії, однак не живе церковним життям, 
не приймає участі у  більшості ритуалів, чи можна її вважати 
християнином?! На наш погляд, таких людей чимало, зокрема, 
і в Україні. Взагалі, для України є достатньо розповсюдженим 
феномен так званого двовір’я ще з часів, коли після хрещення Русі 
велика частина людей трималася язичницьких ритуалів, звичаїв. 
Цей феномен є притаманним не тільки Україні: наприклад, в 
Японії багато людей дотримуються і синтоїстських, і буддистських 
ритуалів.

Зазначимо, що в сучасному світі відбуваються процеси як 
розділення релігій, виникнення нових релігійних організацій 
та деномінацій, так і процеси, спрямовані на об’єднання церков, 
екуменічні рухи, що  показує діалектику єдності та  боротьби 
протилежностей.   Актуальним для суспільства є також явище 
“формальної”, або ж “номінальної” релігійності. Так, детально 
вивчається дане явище у роботах французького вченого Ж-П. 
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Віллема. Дослідник описує стан релігійності у Європі ємкими 
словосполученнями: “believing without belonging” (вірити, але не 
належати) та “belonging without believing” (належати, але не вірити). 
Ж.-П. Віллем аналізує кореляцію та взаємодію між самою вірою 
та культовими практиками, участь у різноманітних релігійних 
заходах, допущення релігійних ідей та аргументів як прийнятних для 
цілого суспільного дискурсу [1]. Всі ці явища також є притаманними  
для українського суспільства, у якому існує певна “мода” на Церкву, 
релігію.

В сучасній Україні також нерідко формуються своєрідні “мікси”, 
коли одна людина може одночасно поєднувати в своєму житті 
наступні ритуали та обряди: 

•	 бути хрещеною в православній традиції, час від часу 
відвідувати православну церкву (особливо, на великі свята, 
Різдво, Великдень тощо);

•	 практикувати йогу, медитації, що можна вважати частиною 
індуїстських\буддистських практик;

•	 брати участь у святкуванні Івана Купала, стрибати через 
вогонь, що є традицією неоязичників;

•	 цікавитися практиками фен-шуй, китайським календарем, 
астрологією, що близько до даоських практик тощо.

В умовах ринку в духовній сфері також існує ситуація відносно 
вільної конкуренції (не враховуючи політичні фактори). Через це 
традиційним для України християнським конфесіям (православ’я, 
католицизм) починають складати серйозну конкуренцію 
протестантські церкви, іслам, індійські релігії, неоязичницькі 
вірування тощо. Так, на нашу думку, підкріплену як теоретичними 
даними, так і особистим досвідом спілкування з представниками 
різних релігій, соціальними та духовними причинами розвитку 
та популяризації цих релігій та конфесій є наступне:

•	 протестантські конфесії розповсюджуються серед освіченої 
молоді, людей середнього віку, які прагнуть чіткості, 
структурованості духовного життя, при цьому уникаючи 
обрядовості, формальних аспектів, які притаманні, 
наприклад, для православного життя. Для  більшості 
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протестантських конфесій є притаманним відносно 
аскетичне життя, наприклад, відмова від алкоголю чи 
мінімізація його вживання;

•	 іслам дуже стрімко розвивається в світі, і  в Україні 
зокрема. В нашій країні його часто приймають люди, які 
орієнтовані на традиційні патріархальні цінності, чітку 
дихотомію гендерів (на противагу від політики лібералізму 
та пропаганди ЛГБТ). Деяких людей приваблює простота, 
чіткість ісламу;

•	 популярність індійських релігій обумовлена багатьма 
факторами: це і  популярність індійської культури 
взагалі, і розповсюдження йоги зокрема, в тому числі, як 
способу фізичного оздоровлення. За нашими особистими 
спостереженнями, значна частина людей, які практикують 
йогу, не обов’язково ідентифікують себе як індуїстів, 
але  імплементують у  власне життя деякі традиційні 
індійські практики, ритуали, погляди, ідеї (джйотіш, 
аюрведа, віра в реінкарнацію тощо). При цьому інтерес 
до індійських релігій часто не виключає участі у ритуалах 
інших релігій, наприклад, у православних службах;

•	 розвиток крішнаїзму є достатньо активним, на відміну 
від інших індійських релігій, крішнаїти, зазвичай, 
чітко ідентифікують себе, і  їхній світогляд великою 
мірою формується у  відповідності до цієї релігійної 
організації. Так, для них також притаманний достатньо 
аскетичний спосіб життя (відмова від алкоголю та тютюну, 
вегетаріанство, сексуальне життя тільки в шлюбі), глибоке 
вивчення духовної літератури, інтелектуальні роздуми 
тощо;

•	 популяризація китайських релігійних систем, практик 
цигун нерідко пов’язана із інтересом до здоров’я 
та довголіття, а також підвищення загальної ваги Китаю 
в світі.

Взагалі, розвиток та  популяризація цих та  інших релігій 
також пояснюються кризовими процесами в традиційних релігіях, 
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неможливістю вирішити нагальні питання духовного життя людей. 
Чимало критики стосується великої формалізації ритуальних 
практик, зведення до механічності, покупки свічок і т.п. Деякі люди 
взагалі обирають позицію атеїзму або агностицизму, відмовляючись 
від будь-яких релігійних практик та ритуалів.

На наш погляд, людина має право у власний спосіб формувати 
своє духовне життя, визначати власні цінності та  орієнтири, 
але для кращого усвідомлення цих процесів, неможливості різних 
маніпуляцій, необхідним є знайомство із основами різних релігій, 
цьому може сприяти вивчення релігієзнавства, ознайомлення 
з історією основних релігій, підвищення загального культурного 
рівня людини.
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ЕНЦИКЛОПЕДИСТИКА  
В КУЛЬТУРІ НАУКОВОЇ САМОІДЕНТИФІКАЦІЇ:  

УКРАЇНСЬКИЙ РЕЛІГІЄЗНАВЧИЙ КЕЙС

Наукова самоідентифікація дослідника чи наукових колективів 
або певної галузі знання передбачає корпоративну культуру цього 
процесу, в якому особлива роль належить створенню енциклопедій – 
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універсальних або за окремими науковими напрямками. Історія 
енциклопедистики доволі молода сфера діяльності, але, направду, 
цікава, бо свідчить про ступінь інтелектуальної зрілості як людства 
взагалі, так і представників різних наукових напрямків. Вважається, 
що написання/укладання енциклопедій – чи не найскладніший вид 
колективної інтелектуальної праці, адже вимагає не тільки певних 
навичок генералізації знань, вміння їх специфічної систематизації, 
а й особливого стилю мислення, навіть здатність до творення 
нових термінів та  відповідного рівня розвитку тієї чи іншої 
наукової галузі. Без наявності високого теоретичного рівня кадрів 
науковців, здатних до концептуалізації проблем наукового вивчення, 
професійних інституцій, де об’єднані такі спеціалісти. Зокрема, 
неможливо досягнути успіху без традицій зацікавлення і вивчення 
певного предмету, вироблення адекватних методів,  формування 
практичної методології, здатної озброїти науковців потрібним  
інструментарієм, яким є будь-яка енциклопедія. У даному разі 
йдеться про українське релігієзнавство, яке дозріло до створення 
власної “Української релігієзнавчої енциклопедії” у незалежній 
Україні. Відтак, завершено черговий етап власної ідентифікації 
українських релігієзнавців, який почався у 1996 році з видання 
“Релігієзнавчого словника” та продовжився виходом у світ посібника 
“Академічне релігієзнавство” (2000 р.), нарешті – у 2022–2024 рр. – 
завершився 4-х томною солідною працею обсягом 260 д.а.

Видання цієї енциклопедії спиралося на попередній досвід 
світової релігієзнавчої енциклопедистки. Важко підрахувати, 
скільки існує різного роду енциклопедій про багатий світ релігій 
та досвід їх вивчення. Для творчого колективу найавторитетнішою 
стала 16- томна англомовна “Енциклопедія релігії”, підготовлена 
у Чиказькому університеті під керівництвом відомого дослідника 
релігій Мірче Еліаде. Українських науковців вразила масштабність 
задуму зарубіжних колег. У  ній описано велику кількість 
артефактів релігійного життя – від його початків і до сучасної доби. 
“Енциклопедія релігії” для укладачів УРЕ була взірцем для написання 
власних енциклопедичних статей. Редакція проаналізувала також 
енциклопедичний досвід білоруських, польських і російських 
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релігієзнавців. У нагоді стали конфесійні енциклопедії (католицька, 
православна, мормонська тощо). 

Редколегія УРЕ усвідомлювала важливість і масштабність 
завдання, яке поставила перед собою, укладаючи таке унікальне 
видання: енциклопедія мала бути українською і релігієзнавчою, 
яка ґрунтується на найкращих прикладах створення таких видань. 
За період 25-літнього написання УРЕ, робота над якою почалася 
відразу після видання “Релігієзнавчого словника”. Українські вчені 
сформулювали для себе важливі принципи дослідження релігії, 
що стали компонентами культури і наукової самоідентифікації 
українського релігієзнавства. Крім того, науковці визначилися 
і  щодо загальних цінностей, норм, підходів і  стереотипів, 
що формують спосіб розуміння та дослідження релігії як науки. 
Зазначу, що неможливо обійтися без етичних засад, методологічних 
підходів, завдяки яким розкриваються об’єктивні смисли релігійних 
досвідів, практик і теоретико-богословських концепцій. Йдеться 
про:

•	 Об’єктивність і  нейтральність  – прагнення до 
безстороннього дослідження релігійних явищ, без впливу 
особистих переконань чи конфесійної належності.

•	 Історичність – вміння бачити релігійні явища в їх розвитку, 
оцінюючи еволюційні етапи як об’єктивні і закономірні 
процеси.

•	 Позитивне/комплементарне сприйняття  – здатність 
сприймати релігійний досвід і  світогляд з  повагою 
та глибоким розумінням, не упереджено, емпатично.

•	 Критичність і відкритість – аналіз релігійних систем як 
з внутрішньою, так і з зовнішньою критикою, готовність 
враховувати різноманітність підходів.

•	 Міждисциплінарний підхід  – інтеграція історичних, 
культурологічних, філософських та соціологічних аспектів 
для глибшого розуміння релігійних явищ.

Плекаючи такі підходи, українській науковій спільноті вдалося 
сформувати унікальну культурну комунікацію, в якій гідно може 
самовизначитися будь-який дослідник релігії, незважаючи на вік, 
освіту, соціальний і науковий статус. Відтак, це сприяло формуванню 
професійної спільноти, об’єднаної в рамках Української асоціації 
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релігієзнавців. Завдяки цій громадській інституції, яка існує в Україні 
з 1993 р.,  вдалося об’єднати понад 150 авторів з усієї України, які 
написали понад 3 тис. гасел, серед яких є добре знані і напрацьовані 
(релігія, релігійний досвід, релігійна діяльність, релігійні організації 
тощо). Також є абсолютно нові, які приходилося писати, проводячи 
глибокі релігієзнавчі дослідження (Православна церква України, 
Велике Біле братство, українське рідновірство та ін.). До роботи над 
енциклопедією запрошені зарубіжні науковці, які запропонували 
незнані вітчизняним вченим підходи, що розширило наше уявлення 
про дослідження релігії за кордоном. Цьому посприяло і те, що УАР 
стала афілійованим членом двох найавторитетніших міжнародних 
релігієзнавчих спільнот – International Association for the History of 
Religions і European Association for the Study of Religions.

Завдяки релігієзнавчому патріотизму, адже праця над УРЕ 
носила виключно волонтерський характер, українським вченим 
вдалося подолати негативне сприйняття релігії, утвердити її 
позитивний імідж, розкрити складність релігійних процесів 
та зарубіжну і вітчизняну традицію їх вивчення. Отже, релігійна 
сфера постає як непереборне бажання людини у пошуках духовності, 
сакральності смислів і значень, як просування людини в своєму 
еволюційному поступі до нового типу суспільства. Ми побачили 
спільність релігійних вчень і практик, єдність людей, які сповідують 
віру до вищих істот, до Бога й у загальні моральні цінності. Крім того, 
науковці наблизилися до розуміння конфліктів, злочинів, скоєних 
через релігійні переконання. Українські релігієзнавці побачили 
перспективи розвитку науки про релігію. Не абсолютизуючи свої 
успіхи у пізнанні релігійних феноменів, вони сміливо робили 
прогнози розвитку релігійної сфери, попереджали про загрози, які 
виникають у суспільстві щодо деяких релігій і від певних релігій для 
безпеки людей і держав. 

Найбільше слів в УРЕ є на букву Р  – релігія, релігійний, 
релігієзнавство  – від 29 до 361 сторінки третього тому: від 
“Релігієзнавство в його категоріально-понятійному апараті” чи 
“Релігієзнавство в його методах”, “в його об’єкті і предметі” до дуже 
конкретних гасел  – “Релігієзнавство в Житомирському університеті”, 
в Київському, Полтавському, Прикарпатському Тернопільському, 
Чернівецькому та ін. За цим є значні пошукові дослідження місцевих 
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осередків УАР. Розкриті питання співвідношення релігієзнавства 
і теології, виокремлено релігієзнавство – порівняльне, практичні, 
світське, богословське. Багато є статей з історії вивчення релігій. 
Автори написали про релігію й освіту, розкривши складні 
взаємовідносини між цими двома сферами. Тут можна знайти 
короткий опис багатьох релігієзнавчих праць, які були написані 
давно, або з’явилися за часів постання і  конституювання 
релігієзнавства в Україні. Пропонується авторське визначення 
головного релігієзнавчого поняття “Релігія” (с.89, 242). Також 
вводяться нові для української науки поняття (релігійна дипломатія, 
релігійна діаспора, релігійна ідентичність, релігійна парадигма 
тощо). 

Як підсумок: УРЕ – це не лише про історію релігії, а й про її 
сучасність. Подається релігійна мережа в світі й Україні,  нинішня 
релігійна ситуація, особливості державно-конфесійних відносин 
у різних країнах, зокрема міжрелігійні відносини і багато іншого. 
Цілими блоками написані статті, присвячені релігійній свідомості, 
релігійній діяльності, функціонуванню релігійних комплексів. 
Всього не можливо позначити, але для українських релігієзнавців 
написання й видання такої енциклопедії стало неабияким викликом, 
на який вони дали достойну відповідь. Отже, УРЕ є сучасним етапом 
самоідентифікації українських релігієзнавців.

Rafał Zawisza

Independent researcher, 
Berlin, Germany

CZYМ JEST FILOZOFIA RZECZPOSPOLITAŃSKA?  
(WHAT IS THE COMMONWEALTH’S THOUGHT?):  

SOME REMARKS ON THE DAWN OF A SPECTRAL PAST

The presentation is a preliminary attempt to formulate a research 
problem concerning studying the history of ideas or the history of 
culture(s) in Central and Eastern Europe. Although the Polish-Lithuanian 
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Commonwealth (or Hetmanate) no longer exists as a political entity, its 
heritage lives on in the region’s national cultures, from Estonia to Moldova. 
Is it possible to extract a coherent set of ideas representative of the once 
common state and speak about a common, specific philosophy, maybe a 
political thought or a political theology of the old Commonwealth? The 
second question is how the contemporary heirs could reappropriate such 
a reconceptualised inheritance. Are cultural studies ready to embrace 
a complex frame of perception, which does not succumb to either 
nationalistic narrowness or cosmopolitan vastness? I will present a few 
concrete cultural phenomena to reflect on the problem of how to embrace 
the past when it is treated not as a dead object but as an emergent event 
rich in germinative potential. 

My first attempt is to delineate a larger academic project aimed at 
synthesising new intellectual discoveries and interpretations of history, 
particularly present in Ukraine and Poland. These impulses coming 
from historians (Starchenko 2021; Kąkolewski et al. 2024), who want 
to understand the history of the Commonwealth as literally common, 
have consequences for studying the intellectual history of the region, 
e.g. creating a situation that philosophy written in Polish can be easily 
treated as the heritage to which equal rights might have Lithuanians or 
Belarusians as Poles.  

When thinkers from the Polish Academy of Sciences published a 
preliminary synthesis of philosophy in Poland (Borzym et al. 1986), titled 
Zarys dziejów filozofii polskiej 1815–1918 (An Outline of the History of 
Polish Philosophy 1815–1918). It is not a wrong title, but in my reading, 
this naturalised Polishness has to be seen as a part of a broader horizon: 
the Commonwealth’s thought (myśl rzeczpospolitańska). I would like 
to include in my project older attempts at conceptualising “Polish 
philosophy” and “Polish political thought” (e.g., Sucheni-Grabowska and 
Dybkowska 1993; Grześkowiak-Krwawicz 2021) to enlarge the scope and 
complicate the cultural horizon we discuss.  

To give just one example: Józef Maria Hoene-Wroński (1776–1853), 
a philosopher regarded as Polish, was born in Poland to a father who was 
a German-speaking Bohemian. Wroński lived most of his life in France 
and wrote his works in French; among them, he published his debut in 
Marseille in 1803, one of the first French commentaries on Kant. Does 
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Wroński belong to German, Czech, Polish or French culture? Particular 
cases of this kind are interesting for reflecting on multidimensional 
belongingness. However, in my research, I would like to discuss the 
complexity of the Commonwealth’s legacy not along linguistic or national 
lines, but in relation to the old statehood, hence to regional history with 
its often diverse histories of reception. 

What would be crucial is a hypothesis that what we call “Polish 
thought” of the 19th century is actually the outcome of the collapse 
of the old common state in 1795. Competing with German idealists, 
philosophers from the old Rzeczpospolita developed their own versions 
of the philosophy of the absolute, historiosophy, messianism, and the 
philosophy of action, anticipating later 20th-century European thought. 
Referring to Eric Santer’s theories from The Royal Remains (2011), 
Claude Lefort’s reflection on the symbolic dimension of power, as well 
as post-secular studies on political theologies, I would like to extract myśl 
rzeczpospolitańska by placing it within the vacuum of the lost statehood 
and dilemma such a situation poses to the nations without states. For 
instance, messianism will be read as a response to the end of a specific 
sovereign state structure, and the question to answer would be: what is 
particular to such a development, how political conjunctures shaped such 
thought, and how thinkers referring to the old Commonwealth projected 
future political realities.  
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НАЦІОНАЛЬНА ІДЕНТИЧНІСТЬ І ГРОМАДЯНСТВО

Кінець ХХ століття ознаменувався появою у науковому дискурсі 
поняття «глобалізація». Воно виникло як відповідь на потребу 
позначити процес ущільнення відносин між народами, державами 
і цивілізаціями, в основі якого лежали економічні процеси, вихід 
прагнень могутніх корпорацій за межі національних держав. Це 
зовсім не означає, що історія до ХХ століття не знала економічних 
контактів між державами та регіонами планети. Такі контакти 
мали місце, проте вони не були такими інтенсивними та широко 
розповсюдженими, як сьогодні. Те, що сталось у наш час, що 
заставило про себе говорити і шукати поняття для відображення 
цього процесу, пов’язанао з тим, що ці контакти стали не просто 
регулярними, вони стали усталеними, виникла своєрідна, цілком 
нова інфраструктура економічних відносин, а разом з ними 
політичні, ідеологічні і культурні взаємини нової якості. Наступив 
новий етап у розвитку людської цивілізації.

Якщо придивитись до передумов так званої глобалізації, 
то її передвісниками і історичними тенденціями до розширення 
економічної діяльності можна вважати імперії, починаючи від 
давніх до сьогоднішніх. Останні народжувались і падали. Проте рух 
до розширення економічної діяльності не припинявся. Отож, між 
імперіями і сучасним трендом на глобалізацію багато спільного. І це 
стосується не лише економічної експансії, але й усього життя, коли 
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всі його прояви демонструють тенденцію до узагальнення, до, так 
би мовити, зведення до спільного знаменника.

Таким чином, як бачимо, процес не новий, тенденції до 
розширення територій, їх гуртування у могутні політичні і 
військові структури, творення потужних економічних об’єднань 
різного штибу мали місце у різні періоди історії і в різних частинах 
планети. Сьогодні, уточнюючи дані процеси, ми говоримо, що вони 
об’єктивні і невідворотні. Саме з цієї причини вони вимагають 
аналізу з метою спрямування наявних процесів глобалізації в 
гуманістичне русло. На останньому варто особливо наголосити, 
адже всі процеси у суспільстві не є абстрактними для людини, а 
становлять зміст її життя, впливають на широкі верстви громадян 
будь-якої держави.

Щоб вийти на аналіз і оцінку сьогоднішньої ситуації з 
національною ідентичністю і громадянством, слід, очевидно, 
розглянути дану проблему не лише в контексті культури, а хоча б 
пунктирно окреслити такі сфери суспільного життя, як економічні, 
політичні та ідеологічні відносини в умовах глобалізації, тому що 
культура пронизує усі сфери суспільного буття. Без аналізу тла, на 
якому вона проростає і функціонує, зрозуміти більш менш повною 
мірою сучасний стан духовної сфери неможливо.

Отож, що стосується економічної сфери, то слід зазначити, що 
за визнанням цілої низки фахівців сьогоднішня форма глобалізації 
носить корпоративний характер. Це означає, що провідними 
суб’єктами глобалізації є транснаціональні корпорації. На сьогодні 
найбільш могутні серед них мають дохідність більшу, ніж бюджети 
деяких країн. А якщо порівняти їхній фінансовий стан з бідними 
країнами, то їхні статки перекривають бюджети низки країн-
аутсайдерів, взятих разом. Таким чином, у фінансовому відношенні 
значна частина транснаціональних корпорацій могутніша за деякі 
держави, в яких вони здійснюють економічну діяльність. Відповідно, 
за таких умов, про взаємовигідність співпраці годі й говорити. 
Доходить навіть до того, що захищаючи свої економічні інтереси, 
корпорації судяться з слабкими державами і виграють.

В третіх країнах транснаціональні корпорації розміщують, 
як правило, брудні виробництва, користуючись при цьому 
дешевою робочою силою. В результаті сучасна форма глобалізації 
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здебільшого вигідна корпораціям та сильним і багатим державам, 
з яких походять суб’єкти економічної діяльності. Не дивлячись на 
те, що податки платяться в державах, де здійснюється виробництво. 
Основна частина доходу все ж вивозиться за межі країн-аутсайдерів. 
Таким чином, можемо сказати, що глобалізація — процес глибоко 
суперечливий. Одним він приносить вигоди, іншим — створює 
проблеми. На одному боці зростає рівень свободи, на іншому — 
з’являються нові тяготи. Як результат, сьогодні у світі набирає 
силу рух альтерглобалізму, учасники якого ратують за іншу форму 
глобалізації, за глобалізацію демократичну, за глобалізацію «знизу».

Економічна глобалізація вимагає певного ідеологічного, 
теоретичного оформлення. Виникла глобалістика, як нова 
комплексна наука про глобалізацію, складовою частиною якої 
є мондіалізм, змістом якого є теоретична і практична робота по 
створенню світового уряду. Останній, за задумом його прихильників, 
мав би управляти і розпоряджатись світовими ресурсами. В 
якості підготовки до його створення має проводитись культурна 
гомогенізація, стирання культурних відмінностей між народами, 
націями, державами. В рамках цього світогляду культивується ідея 
архаїчності понять нація, національна держава, проголошується 
умовність національно-державних кордонів і т. п.

В умовах глобалізації означені вище процеси в тій чи іншій 
мірі дійсно мають місце. Але в усіх його сегментах, починаючи 
від економіки і закінчуючи культурою, містяться протиріччя, які 
викликають конфлікти і ставлять під сумнів деякі його складові. 
Зокрема це стосується національної культури і такого поняття як 
нація.

Глобалізація пов’язана не лише з явищами, окресленими вище. 
Вона привела в рух широкі маси, викликала міграцію населення. 
Сьогодні значна частина громадян багатьох держав народилась поза 
ними, в інших соціальних і культурних умовах. Їхня інтеграція в 
нове культурне середовище часто є непростою. Тим більше, що 
трудова, економічна міграція доповнилась біженством від війн. 
Інокультурна частка традиційних європейських держав зросла 
настільки, що в колись мононаціональних суспільствах виникли 
паралельні культурні світи. Про це сьогодні, хоч і сором’язливо, вже 
говорять лідери країн Європейського Союзу. Причиною актуалізації 
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цієї проблеми є незадоволення корінних громадян демократичних 
країн Європи масовим напливом біженців, що створює їм певний 
дискомфорт. Останні починають відчувати себе чужими у своїй 
країні, їх все частіше оточують громадяни їхньої ж країни з іншими 
релігійними та національно-культурними уподобаннями. Росте 
популярність політичних партій з антимігрантськими програмами, 
що ставить під загрозу подальший розвиток демократії.

У зв’язку з цим проблематизуються базові принципи, на яких 
будувалось політичне та культурне життя в західних демократичних 
країнах, а саме: національна ідентичність, мультикультуралізм, 
політична нація.

Бажання і необхідність дотримуватись загальнолюдських 
цінностей в умовах масової міграції сприяли появі нових понять у 
культурному і політичному словнику. Так національна ідентичність 
стала трактуватись політично, як належність до певного державного 
утворення, як громадянство. Оскільки політична нація як лояльність 
до держави не може будуватись винятково на праві, то в культурній 
сфері була прийнята концепція мультикультуралізму — визнання 
в рамках одного державного утворення різноманітних культурних 
груп, яким забезпечується можливість розвитку своєї мови, 
культури, релігійних вірувань. Так у суспільствах з високою долею 
так званих національних меншин виникли паралельні культурні 
світи, які не інтегруються, як на те сподівались. Ще в лютому 2011 
року на 47-й Мюнхенській конференції з безпеки тодішній прем’єр-
міністр Великої Британії Д. Кемерон зауважував, що реалізація 
принципу мультикультуралізму створила проблеми з національною 
єдністю британського суспільства, що суспільство фрагментується. 
Роком раніше ту ж думку висловлювала А. Меркель, яка сама цей 
принцип активно проводила в життя, будучи канцлером Німеччини.

Сьогоднішні міграційні процеси обумовлені низкою причин. До 
вже означених вище належать також глобальні зрушення, пов’язані 
з новим рівнем економічної інтеграції регіонів світу, депопуляцією в 
країнах західної цивілізації, з розвитком транспортного сполучення 
та соціальних мереж. Всі ці процеси дійсно зближують людей, 
формують світову єдність нової якості. Однак, вона пронизана 
колізіями і конфліктами і, як показав останній світовий досвід, 
містить у собі тенденцію до їх переростання у воєнні зіткнення.
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Отож, яке місце у всіх цих процесах займають концепти нації, 
національної ідентичності і громадянство, де останнє трактується 
як належність до політичної нації?

 Поняття політичної нації виникло в умовах глобалізації і 
масової міграції, як спроба відобразити нову політичну і культурну 
реальність, сутність якої зводилась до визнання існування в рамках 
однієї держави різноманітних груп, що відрізняються між собою 
мовою, культурою та релігією. Ця ідеологія і практика отримала 
назву мультикультуралізм. Його впровадження у життя передбачало 
створення умов для інтеграції прибулих з іншого культурного і 
релігійного середовища в культурне тіло країни проживання. Вже 
сама ідея інтеграції, якщо її розглядати не з догматичної позиції, 
а постаратись проаналізувати з позиції перспективи розвитку, 
то можна було прогнозувати, що надія була на їхню асиміляцію. 
До речі, це нагадує радянське кліше «про розквіт і зближення 
радянських націй».

Але є відмінність між радянською практикою «зближення» і 
мультикультуралізмом, що запанував у західних демократичних 
країнах. Якщо радянські нації, об’єднані комуністичним режимом 
не мігрували в Радянський Союз, а жили на своїй споконвічній 
території, то національні та релігійні общини у Європі сформувались 
із добровільних пришельців. Очевидно, що прибулець, приймаючи 
рішення про переїзд в іншу країну, знав, що йому прийдеться 
приймати не лише економічні умови життя, але й перейняти спосіб 
життя, прийняти мову і культуру місцевого населення.

Принцип мультикультуралізму виник і став органічним на 
американському континенті, де нації, зокрема північноамериканська, 
формувались на колонізованих територіях, де місцевого корінного 
населення практично не залишилось. Як результат по-справжньому 
домінуючої титульної нації там не існує, хоч дане твердження не є 
абсолютним. Так в США, кристалом, навколо якого формувалась 
північноамериканська нація, став англо-саксонський елемент. 
Стосовно Канади, то в цій державі по сьогодні існує напруга між 
франкомовними і англомовними громадянами, але це перенесене 
на американський континент історичне протистояння Англії та 
Франції. До речі, саме в Канаді намагання примирити ці дві спільноти 
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явило світу на офіційному рівні принцип мультикультуралізму. 
Він став офіційною державною політикою з жовтня 1971 року. 
Проводився він під лозунгом «Одна нація, дві мови, багато народів 
і культур». Цікавим є формулювання «багато народів і культур» і 
звідки воно взялось. Виявляється, що при обговоренні та підготовці 
документа, який мав узгодити національно-культурні запити 
франко- та англомовних громадян, до процесу доєднались інші 
національні групи, в тому числі й канадці українського походження. 
Так проблема двох національно-культурних груп стала можливістю 
для інших, менших за кількістю, покращити своє національно-
культурне, чи радше етнічно-культурне життя. Так мультилінгвізм 
перетворився на мультикультуралізм.

Але повернимось до Європи. Отож, сьогоднішні проблеми, що 
пов’язані з мігрантами в Європі, є наслідком не так прийнятого 
на озброєння у культурній сфері принципу мультикультуралізму, 
як результат безконтрольної та неврегульованої міграції. Іншими 
словами, сьогоднішня міграційна криза є наслідком недальновидної 
політики. Очевидно, новоприбулі активно інтегруються та 
асимілюються за умови невеликої їх кількості у стабільних 
процвітаючих суспільствах. Коли відбувається масовий та ще 
й протягом невеликого періоду часу наплив інонаціонального, 
інокультурного та інорелігійного елементу, неминуче формуються 
паралельні до вже існуючої  культури нові структури, які живуть 
своїм життям, результатом чого є ерозія національної єдності.

Отже, в умовах глобалізації та активної міграції сучасні 
політичні нації є міцними, коли вони не втрачають етнічне ядро, 
коли вони в стані інтегрувати та асимілювати прийшлих з інших 
культур. Але це можливо при відповідній правовій регуляції 
мігрантських потоків. Не дивлячись на поліетнічність давніх 
історичних націй, держави, які вони утворили залишаються 
національними, як наприклад, німецька, французька, італійська і 
т. п., не дивлячись на прийняття ними концепції політичної нації 
та принципу мультикультуралізму. Політична нація і національна 
ідентичність сьогодні не збігаються, свідченням чого є поява нових 
національних держав.
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