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ІСТОРІЯ, КУЛЬТУРА, СУЧАСНІСТЬ У КОНТЕКСТІ 
СУСПІЛЬНО-ПОЛІТИЧНИХ ТРАНСФОРМАЦІЙ” 
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ПРОБЛЕМАТИКА КОНФЕРЕНЦІЇ: 

1. Християнство як фактор культурної ідентичності в пострадянській 
Україні. 

2. Державно-церковні відносини в сучасній Україні. 
3. Релігія і Церква в Україні в умовах військового конфлікту. 
4. Протестантизм в українській історії. 
5. Взаємини християнських конфесій: український контекст. 
6. Релігійні традиції в історичній пам’яті. 
7. Релігія і освіта. 
8. Видатні постаті українського християнства. 
9. Православ’я в історії та культурі української держави. 

 
Обговорення відбудеться 23 травня 2017 року в приміщенні РДГУ м. Рівне  

за адресою: м. Рівне, вул. Остафова, 31-Б, корпус 5. 
 

Розклад роботи: 
Початок реєстрації учасників о 9.00. 
Початок роботи о 10.00. 
Концерт духовної музики о 13.00. 
Обід о 14.00. 
(Привітання 2-3 хв., доповідь до 15 хв., виступ до 10 хв., виступ з місця до 5 хв.).  
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ПАСХАЛЬНІ ПОСЛАННЯ 
 

• 
 

ПАСХАЛЬНЕ ПОСЛАННЯ  
Патріарха Київського і всієї Руси-України Філарета 

Преосвященним архіпастирям, боголюбивим пастирям,  
чесному чернецтву та всім вірним 

Української Православної Церкви Київського Патріархату 
 

Дорогі браття і сестри!  
ХРИСТОС ВОСКРЕС! 

Скільки внутрішньої духовної радості ми вкладаємо в ці два слова: 
Христос воскрес! З яким духовним піднесенням повторюємо їх безліч разів у 
пасхальні дні. У цих словах сутність нашої віри, непохитність нашої надії та 
повнота вічної радості і блаженства. 

Чому ми, християни, вважаємо, що в словах “Христос воскрес” сутність 
нашої віри? Тому що апостол Павло каже: “Якщо Христос не воскрес, то і 
проповідь наша марна, марна і віра ваша. Крім цього, ми були б лжесвідками, 
тому що свідчили б про Бога, що Він воскресив Христа, Якого Він не 
воскресив” (1 Кор. 15: 14 – 15). Воскресіння Ісуса Христа є доказом, що Він не 
просто людина, як всі ми, а є Син Божий, Який в одній особі з’єднав дві 
природи – божественну і людську. 

Ісус Христос сказав: “Я є істина!” (Ін. 14: 6). На якій підставі ми повинні 
вірити, що ці слова є дійсно правдиві? На тій підставі, що ці слова промовив 
Син Божий, тобто істинний Бог. А доказом того, що Він є істинний Бог, є Його 
воскресіння. 

На підставі Євангелія безбожники не могли заперечувати воскресіння 
Христове. Тоді вони від свого безсилля проголосили, що Ісуса Христа як 
історичної особи взагалі не існувало, що це є міф. Навіть релігії, які не вірять, 
що Ісус Христос є Син Божий, не заперечують Його існування в історії. Так, 
мусульмани називають Його пророком, а не Сином Божим. Юдеї вважають, 
що Ісус як історична особа жив на землі, але Він не Христос і не Син Божий. 

Воскресіння Христове є незаперечним доказом, що Він є Син Божий, 
Який прийшов у світ спасти людський рід від гріха і смерті. Чи правда, що 
смерть у людській природі переможена? Адже ми знаємо, що всі люди 
помирають? Правда! Правда, тому що Ісус Христос воскрес і вже не помирає. 
Чи правда, що Ісус Христос у нетлінному тілі знаходиться на небесах? Правда! 
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Бо це сказав Господь наш Ісус Христос, Який правдивість Своїх слів довів 
Своїм воскресінням. 

Оскільки смерть у людській природі переможена воскресінням 
Христовим, то в час, визначений Богом, воскреснуть усі померлі, починаючи 
від Адама. Бо як через гріх одного смерть ввійшла у весь людський рід, так і 
через воскресіння Одного – Другого Адама, Ісуса Христа – воскреснуть усі 
померлі. Тому ми радіємо в пасхальні дні, іноді не усвідомлюючи причину 
радості. 

До воскресіння Христа світ не знав цієї радості. Смерть чорною тінню 
висіла над людьми і над усіма їхніми діяннями. Внаслідок неминучості смерті 
кожної людини сенс життя здавався незрозумілим. Не тільки язичники, які не 
знали істинного Бога, але навіть юдеї, які мали Богоодкровенний закон, перед 
фактом смерті були безмовні. До воскресіння Христового смерть була у 
кричущій суперечності з жадобою життя, що живе в глибині кожної людини. 

Воскресіння Христове утверджує в нас надію на вічне життя. У 
пасхальні дні християни особливо урочисто святкують умертвіння смерті, 
початок вічного життя. Святий Іоанн Золотоустий говорить: “Сьогодні 
знищені кайдани смерті… Тому ніхто нехай не боїться смерті, бо нас 
визволила Спасова смерть. Воскрес Христос – і життя торжествує” (Великоднє 
слово). 

Православну віру справедливо називають релігією воскресіння. 
Православний християнин відчуває силу воскресіння в оновленні своєї душі, у 
воскресінні внутрішньої людини. Наприклад, коли невіруюча людина 
увірувала в Бога і змінила спосіб свого життя, вона духовно воскресла. 
Воскреслий Христос дає нам силу для боротьби з гріхом. І сьогодні, майже 
через два тисячоліття, Господь наш Ісус Христос воскрешає наші душі і 
надихає нас на самовіддане служіння своєму народу, своїй державі в ім’я 
любові до Бога і людини. 

Воскресіння Христове дає нам надію, що Христос Спаситель, Який 
подолав смерть, має владу і над нашими бідами, скорботами і труднощами. Він 
попускає кризи в людському суспільстві, війни між народами, Він і припиняє 
їх. Але для цього треба навертатися до Бога всім серцем, всім своїм життям. 
Він хоче, щоб усі люди увірували в Нього, змінили свій спосіб життя й 
увійшли у вічне життя для блаженства. 

У ці радісні пасхальні дні сердечно вітаю вас, преосвященні архіпастирі, 
боголюбиві пастирі, чесне чернецтво, дорогі браття і сестри, зі святом 
Воскресіння Христового. Вітаю з Пасхою Христовою Президента України 
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Петра Порошенка, Верховну Раду, український народ і особливо наші Збройні 
сили – захисників нашої Української держави, які з любові до неї не шкодують 
навіть свого життя. Вітаю з великим християнським святом весь український 
народ і всіх українців, які перебувають за межами України на всіх 
континентах, але люблять Україну і допомагають їй. 

Нехай Всемилостивий Господь, Який Своїм воскресінням переміг 
смерть, дарує нам перемогу над усіма нашими зовнішніми і внутрішніми 
ворогами і нехай приведе всіх нас до миру і єдності, щоб наше життя 
відповідало тому, заради чого Син Божий став людиною, постраждав, помер і 
воскрес. 

 
Воістину Христос Воскрес! 

ФІЛАРЕТ, Патріарх Київський і всієї Руси-України 
Пасха Христова, 2017 рік, м. Київ 
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ПАСХАЛЬНЕ ПОСЛАННЯ 
архієпископа Рівненського і Острозького Іларіона 

боголюбивим пастирям, чесному чернецтву та всім вірним 
Рівненської єпархії Української Православної Церкви 

Київського Патріархату 
 

Всечесні отці, дорогі у Христі браття і сестри! 
ХРИСТОС ВОСКРЕС! 

Сьогодні ми знову радіємо Воскресінню з мертвих Христа Життєдавця. 
Ця радість наповнює Небо і землю, видимий і невидимий світ, наші серця і 
душі. Це – радість перемоги над злом, над гріхом, над смертю. Це тріумф 
Божественної любові, від якої відірвав людину гріх. Любов пізнається та 
виявляється в ділах. Якщо “віра без діл мертва” (Як. 2, 26), то і любові без діл 
не існує. “Немає більше від тієї любові, як хто душу свою покладе за друзів 
своїх” (Ін. 15, 13). І Христос, Боголюдина, Єдиний безгрішний, прийшов у світ, 
щоб зруйнувати діла диявола. Своїм прикладом Господь показав, що людська 
природа здатна до любові справжньої, жертовної, всеосяжної. Він добровільно 
прийняв на Себе гріхи світу, добровільно підніс їх на Хрест, покірно прийняв 
смерть, був покладений до Гробу, зійшов до пекла та Воскрес з мертвих, щоб 
повернути людям можливість з'єднатися з Отцем Небесним. То ж “хто 
відлучить нас від любові Божої?” (Рим. 8, 35). 

Будучи безмежною Любов'ю, Бог любить і цінує кожну людину, навіть 
найбільшого грішника. І тому кожен має змогу змінити власне життя й раз та 
назавжди навернутись до Воскреслого Христа. Саме такий перехід і є 
воскресінням людини вже тут, на землі. Цей перехід до нового життя 
відбувається у повсякденній боротьбі зі злом, яким переповнене наше земне 
життя. Однак шлях до нашого особистого воскресіння з неволі гріха лежить 
через Хресну дорогу. Без неї нема перемоги, оскільки зло ніколи добровільно 
не здається. Сам Господь, щоб перемогти зло, переніс зневагу, катування та 
страшну смерть на хресті. І саме після Хресної дороги та смерті настало 
Воскресіння. Через це і нам не треба лякатись цієї боротьби, бо у Воскреслому 
Христі, який завжди супроводжує нас, є та сила, яка перемагає всяке зло, “Бо 
Сам Вiн перетерпiв, бувши спокушеним, то може й спокушуваним допомогти” 
(Євр. 2, 18). 

Разом з тим, шлях переходу до нового життя у Христі проходить також і 
кожний народ, в тому числі й наш український. Нині ми переживаємо важкі та 
відповідальні часи своєї історії. Тому цей період є водночас і часом нашої 
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Хресної дороги, і часом нашої Пасхи. Тепер – час нашого очищення від 
всякого морального бруду; час виходу з рабської неволі; час нашої переміни в 
новий Божий народ. Так, це болісний процес, як і кожна Хресна дорога, як 
кожний перехід від старого до нового. Але це – наша Пасха! І ця Пасха, 
незважаючи на всі зусилля сил темряви, завершиться перемогою, бо здійснює 
цей перехід до нового життя разом з нами наш Господь: “бо Пасха наша, 
Христос…” (І Кор. 5, 7), який дає нам сили і йде разом з нами, допомагаючи 
нам нести наш хрест. 

Улюблена моя паство! У ці святкові дні сердечно вітаю вас із світлим 
Христовим Воскресінням! Вітаю боголюбивих пастирів, чесне чернецтво та 
всіх вірних Рівненської єпархії Української Православної Церкви Київського 
Патріархату. Вітаю христолюбиве військо, капеланів, волонтерів, державну 
владу, органи місцевого самоврядування. 

Нехай Воскресна радість увійде в кожен дім і в кожну родину. Донесімо 
її скорботним і знедоленим, хворим та немічним, усім тим, хто потребує нашої 
уваги та підтримки. Передаваймо її й тим, хто перебуває далеко від рідного 
дому: воїнам, що в цю пасхальну ніч захищають мир на сході України; людям 
доброї волі – капеланам та волонтерам, які прагнуть допомогти та підтримати 
військо; переселенцям, яких війна позбавила власного дому. 

Не забуваймо й про сім’ї полеглих Героїв, які відали своє життя за 
Батьківщину; підтримаймо поранених, які терплять тілесні чи душевні 
страждання. Будьмо милосердними до всіх, хто переїхав із зони проведення 
бойових дій та шукає прихисток на мирних територіях. 

Нехай серце кожного християнина буде відкрите і співчутливе. Нехай 
світло Христового Воскресіння освячує наш життєвий шлях та скріплює нашу 
віру в перемогу добра над злом. Нехай світла звістка про Воскреслого 
Спасителя з'єднується нині з нашою твердою надією на перемогу правди в 
нашому особистому житті та в житті нашої Батьківщини. 

 
ВОІСТИНУ ХРИСТОС ВОСКРЕС! 

Іларіон, 
архієпископ Рівненський і Острозький 

 
Пасха Христова,2017 рік, м. Рівне 
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Dekan RDS. Vitali Lototsky! 
 
 

Bei dieser Gelegenheit meine aufrichtigen Glückwünsche anlässlich des 
großen Osterfest und Konferenz in Rivne Seminar akzeptieren. Zwei Jahre der 
Zusammenarbeit mit Ihren religiösen Schulen haben gute Früchte für seine 
Entwicklung. Daher möchten wir alle Teilnehmer der Veranstaltung Lichts des 
wissenschaftlichen Verständnisses, christliche Tugenden und Erfolg in der 
Wissenschaft. 
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ВІТАЛЬНЕ СЛОВО 
ректора Рівненського державного гуманітарного університету 

професора Руслана Михайловича Постоловського 
 
2017 р. є знаменним вагомими подіями. Посеред них чільне місце займають 

у світовому та вітчизняному контекстах святкування 500-річчя Реформації, в 
українському – відзначення 25-річчя створення Української Православної Церкви 
Київського Патріархату. Цьогорічні V Андріївські читання (Міжнародна наукова 
конференція), які відбуваються у Рівненському державному гуманітарному 
університеті «Історія, культура, сучасність в контексті суспільно-політичних 
трансформацій» спільно з Рівненською Духовною семінарією Української 
Православної Церкви Київського Патріархату приурочені цим подіям. Адже 
масштаб спричинених Реформацією суспільних перетворень є настільки глибин-
ним, що вимагає усестороннього обговорення та аналізу. Зрештою на тлі пере-
творень новітньої доби в Україні постання УПЦ КП є потужним чинником 
національного релігієтворення та зумовлює осмислення місця і ролі православ’я в 
історичній буттєвості українців, проблем та перспектив розвитку міжправослав-
ного діалогу та державно-церковних відносин в Україні.  

Відтак у цьому контексті особливої значущості та актуальності набу-
вають розгляд низки проблем піднятих для обговорення під час конференції: 
християнство як фактор культурної ідентичності в постарадянській Україні; 
державно-церковні відносини в сучасній Україні; Релігія і Церква в Україні в 
умовах військового конфлікту; протестантизм в українській історії; взаємини 
християнських конфесій: український контекст; релігійні традиції в історичній 
пам’яті; релігія і освіта; видатні постаті українського християнства; право-
слав’я в історії і культурі української держави. 

Цей захід зібрав фахівців, відданих науці, духовенство, покликане слу-
жити Богу, людям, Батьківщині. Вважаю, що це чудова нагода для науковців та 
священнослужителів обмінятися досвідом, новими напрацюваннями та ідеями.  

Бажаю Вам плідної та цікавої дискусії під час конференції. 
 
З глибокою шаною і повагою  
ректор РДГУ     проф. Руслан Постоловський 
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МАТЕРІАЛИ  
V АНДРІЇВСЬКИХ ЧИТАНЬ  

на тему: 
“ХРИСТИЯНСТВО В УКРАЇНІ: 

ІСТОРІЯ, КУЛЬТУРА, СУЧАСНІСТЬ У КОНТЕКСТІ 
СУСПІЛЬНО-ПОЛІТИЧНИХ ТРАНСФОРМАЦІЙ” 

(до 500-річчя Реформації та 25-річчя утворення Української 
Православної Церкви Київського Патріархату) 

 

• 
 

Протоієрей Віталій ЛОТОЦЬКИЙ, 
кандидат богословських наук, ректор РДС 

 
“ВІДРОДЖЕННЯ” У ПРАВОСЛАВНОМУ ТА КАТОЛИЦЬКОМУ СВІТІ: 

ІСИХАСТИ І ГУМАНІСТИ. НАПЕРЕДОДНІ РЕФОРМАЦІЇ 
 
В даній статті здійснено дослідження головних світоглядних та духовних чинників, які 

визначили епоху Ренесансу в Європі, на прикладі аналізу вчення про людину ісихазму та 
гуманізму щодо передумов Реформації. 

 
В той час коли імперія Палеологів у політичному й економічному аспекті 

переживала критичні часи, поступаючись крок за кроком перед османськими 
турками, поступово зменшуючись у розмірах і будучи обмежена 
Константинополем з його найближчими околицями і Мореєю, здавалося б, для 
будь-якої культурної роботи не могло бути ні місця, ні часу, ні необхідних умов. 
“До повернення греків у Константинополь в 1261 р., на фоні державної розрухи, 
злиднів, епідемій, громадянських війн (три війни на одне покоління) і нової гри з 
унією (Ліонська унія в 1274 р.), що продовжувалась Михаїлом Палеологом, настає 
новий розквіт церковного мистецтва, останній для Візантії, що умовно 
називається Палеологівським” [22, с. 187] Справді, держава XIV-XV стт., що 
гинула, і найперше Константинополь, була центром живої й високої культури, 
інтелектуальної та художньої. В.В. Бичков так характеризує естетико-культурні 
тенденції Палеологівської Візантії: “Для останнього періоду візантійської 
культури в цілому характерна тенденція до стабілізації як свого 
художньо-естетичного вигляду, так і естетичних ідей і уявлень. Усі компоненти 
естетичної свідомості візантійців попередніх часів ми знаходимо і у їхніх 
послідовників у XIII-XV стт., тільки в дещо менш енергійно виражених формах, з 
впливом певного академізму. З іншого боку, на пізній візантійській естетиці 
відбилась загальна тенденція до поляризації духовних рухів у культурі 
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палеологівського часу: розподілення духовних сил між гуманістами, що 
об’єктивно тягнулись до секуляризації культури, і ісихастами, що проповідували 
особливий індивідуальний шлях містичного діяння, далекий від всякого 
світського, земного, минущого” [6, с. 334] Отже, період як духовної, так і 
матеріальної культури Візантії ХІІІ-ХV стт. дослідниками повноправно названий 
епохою Візантійського відродження. 

В наш час цей розквіт прийнято пояснювати відродженням національної 
свідомості греків у період Нікейської імперії, яка зуміла зберегти культурні 
цінності та національну свідомість греків, відродивши свою державність. А тому 
відродження національної самосвідомості відіграло, безумовно, велику роль, тим 
більше, що воно відбувалось і в плані політичному, і в плані культурному, і в плані 
релігійному. Імперія усвідомлювала себе православною. Дещо уточнює поняття 
“відродження” як естетико-культурного явища прот. І.Економцев: “Довгий час 
західноєвропейський Ренесанс розглядали як унікальне явище. Однак вивчення 
культури східних народів показало, що епохи відродження мали місце не лише у 
Європі. Гуманістом в буквальному значенні цього слова був китайський філософ 
Хань Юй (768-824). Для характеристики своєї епохи він, до речі, запозичив у 
Конфуція формулу “жень”, яку той визначав як “любов до людини”. Вражаюча 
аналогія зі словом humanitas, що знаходиться у Цицерона і впущеним в обіг 
італійськими гуманістами Салютаті і Бруно! Свій Ренесанс мали Іран, Вірменія, 
Грузія, країни Південно-Східної Азії. За джерелами і характером ренесансні 
явища в різних країнах і в різні епохи мають свої, незводимі один до одного 
особливості. Але в них єдиний стержень – інтерес до людської особистості” [11,  
с. 60]. 

Що ж до самого терміна “Ренесанс”, то він, можливо, не цілком точний, 
оскільки робить акцент на відродження того, що було, хоча кожний такий період 
має свої самобутні риси. І тим не менше щоразу це все-таки Відродження, 
оскільки неминуче відбувається повернення до минулого, відкриття минулого. 
Саме там, в минулому, скрупульозно шукають відповіді на болючі запитання 
свого часу, який визначається циклічністю подій. Це дає можливість долати 
трагічну перервність у розвитку людської цивілізації. 

Для розкриття суті теми даної статті необхідно охарактеризувати в 
глобальному аспекті все ХІV ст. Це – епоха Відродження в Західній Європі, 
Візантії, слов’янських країнах, на арабському Сході, в Китаї. Повсюди 
спостерігається ослаблення соціально-державних структур. Від колись могутньої 
Східно-Римської імперії залишились тільки злиденні територіальні уламки – 
Константинополь і частина Пелопонессу – і горде іменування “ромеї”, “римляни”. 
“В Італії процвітають торгові республіки, перш за все, Венеція і Генуя, наче 
спрути, протягнули свої щупальці у східне Середземномор’я. Але самі по собі це – 
карликові держави-поліси. Тільки тому і процвітаючі, що ніхто серйозної 
перешкоди для них не представляв. Німеччина розколота. Англія і Франція ведуть 
між собою безглузду війну. Авіньйонський полон пап у великій мірі підірвав 
авторитет і вплив Римського престолу. Русь розділена і лише збирає сил для 
скинення татарського іга. Сербія і Болгарія виснажені боротьбою за панування на 
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Балканському півострові. Ні вони, ні Візантія ніби не помічають смертельної 
небезпеки зі сторони турків-османів, хижака, що приготувався для нападу на 
Європу. ХІV ст. – вік чорної чуми, що винищила третину населення Європи. В 
економічному плані це була катастрофа, яка, однак, різко підняла значення 
людського фактора, завдавши серйозний удар середньовічній господарській 
системі з усіма наслідками для духовного і культурного життя. Пережита трагедія, 
безумовно, посилила інтерес до містики як на Сході, так і на Заході. Це – епоха 
нестабільності, жахливих контрастів. З одного боку, вона породила прагнення 
ловити мить, гонитву за матеріальними благами. Це – час духовної напруги, 
дивних прозрінь і галюцинацій, проникливої логіки і чорної магії, аскетичних 
подвигів і розбещених оргій, святості і якогось диявольського заціпеніння” [11,  
с. 61]. Таким чином, на фоні відтвореної картини в умовах соціальної нестійкості, 
крихких суспільно-державних структур на передній план виходить саме людська 
особистість. А тому епоха Відродження вповні представляється ідеями гуманізму, 
ХІV ст. – антропоцентричне. 

В той час всі були гуманістами: і ті, хто віддалявся в пустелі, і ті, хто в 
проміжках між філософськими розмовами про красу і добродійство поринав у 
безодню гріхів і злочинів. Люди епохи Ренесансу не обмежувалися лише 
збиранням і читанням античних авторів, але й захоплювались змістом їхніх творів. 
Різноманітність тем і поглядів, споглядання природи, всебічне розуміння 
соціального життя, глибока проникливість у людську душу, критичний погляд на 
розвиток народів, різні філософські напрями – все це полонило й чарувало 
дослідників древнього світу. Дослідження старовинної культури показувало, яким 
однобічним було життя середньовіччя порівняно з класичним світом та як багато 
потрібно було попрацювати, щоб дійти до того ж рівня. Тому, на думку гуманістів, 
шлях був один – відродити античну культуру, спосіб мислення і побут. Звідси 
походить та дивна туга, з якою Петрарка чи Кола ді Рієнцо віддаються мріям про 
велике минуле Риму. З розвитком нових ідей змінюється значення людини, що 
базується на формуванні індивідуалізму. Адже античні автори зображали людину 
вільною, гармонійно розвиненою, з самостійними поглядами. Це був ідеал, до 
якого прагнули секуляризовані гуманісти, оголошуючи боротьбу всьому тому, що 
цінилося в середньовіччі – авторитет Церкви, аскетизм, схоластика, 
релігійно-богословська тематика. “Я – людина, і ніщо людське мені не чуже” – цей 
вислів є головним гаслом гуманістів епохи Відродження Західної Європи, що 
знаменує не лише відхід від патристичного авторитету попередніх віків, т. зв. 
секуляризацію світогляду і способу життя, але й започаткувало занепад моралі й 
втрати істинності духу християнства. Звідси й зрозуміло, чому саме в Італії, де 
панував високий добробут і склались культурно-естетичні передумови, а також 
відхід від ідеалу християнської моралі, ідеї Ренесансу і гуманізму були перейняті 
найраніше в Західній Європі. Ісихастський рух, поширений у Візантії ХІV ст., 
виступаючи, навпаки, за відродження святоотцівської традиції і непохитного 
авторитету Церкви, також характеризується гуманістичними ідеями. Щоправда, 
гуманізм і тих і інших був протилежним. 
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Отже, богословські суперечки ХІV ст. були результатом зіткнення різних 
течій у надрах Візантійської Церкви. Варто зазначити, що вже досить давно у 
вищих візантійських інтелектуальних колах існувала своєрідна внутрішня криза; 
під ззовні суворою вірністю Православ’ю, ще з ІХ ст. існувала відома опозиція, 
сильна течія прихильників світського еллінізму, філософської неоплатонівської 
традиції. Але пориваючи із християнством, ця релігійна філософія існувала ніби 
паралельно з церковним вченням. Древній еллінізм, перевершений богослов’ям, 
знову проявляється у представників цього напряму гуманістів, які, “виховавшись 
на філософії, бачать каппадокійців через Платона, Діонисія через Прокла, 
Максима Сповідника та Іоанна Дамаскіна через Аристотеля” [14, с.29]. Коли 
еллінізовані філософи переходили відому межу і намагались створити своєрідний 
синтез між еллінізмом і Євангелієм, який повинен був у їхніх очах замінити 
святоотцівське передання, Церква їх засудила. Візантійські Отці Церкви також 
виховувались на грецькій філософії; однак вона сприймалась ними як суто 
інтелектуальна дисципліна, розумове тренування, як вступ до богослов’я, 
основою якого було Божественне Одкровення. 

Гуманісти намагались за допомогою природного розуму викласти і 
пояснити положення віри. Для них це було питання винятково інтелектуального 
пізнання, гносису. За думкою Варлаама, пізнання Бога можливе тільки через 
посередництво творіння, і пізнання це може бути лише посереднім. Григорій 
Палама не заперечує цього роду пізнання, але стверджує його недостатність, 
неможливість природними засобами пізнати те, що вище від природи. 

Отже, якщо поняття “ісихазм” об’єднує дуже різні форми релігійного 
досвіду і практичної діяльності, то тим більше “гуманізм” є поняття настільки 
загальне, що без певної класифікації воно взагалі не має змісту: кожне вчення, 
кожна ідеологія, що ставить людину в центр своєї уваги, можуть бути визначенні 
як “гуманізм”. А тому різниця між ними буде залежати від того, що розуміється в 
кожному випадку під поняттям “людина”. Ми вже зазначали, що культурний 
розвиток Візантії в ХІV ст. був позначений становленням не тільки ісихастського 
руху, який також розглядав людину у своєму вченні, а тому може бути названий 
гуманізмом, але і відродженням традицій еллінської філософії в особі варлаамітів, 
що також можуть бути названі гуманістами, бо говорили про людину лише з 
позиції інтелекту. Отже, в суперечках між Григорієм Паламою і Варлаамом 
Калабрійцем зіткнулось два вчення про людину, тобто два гуманізми: один – 
монастирсько-церковний, що проповідував особливий індивідуальний шлях 
містичного діяння; другий – раціоналістичний, що об’єктивно схилявся до 
секуляризації культури. Таку класифікацію подає В.В. Бичков [5, с. 413]. 

Зазвичай під “візантійським гуманізмом”, що протиставляється монаршій 
ідеології ісихастів, розуміють у першу чергу визнання особливого авторитету 
древньогрецької філософії і звернення до спадку античної епохи, що було 
характерним для вузького кола візантійських аристократів-вчених, починаючи з 
після-іконоборчого періоду і закінчуючи Гемістом Пліфоном. Енциклопедичні 
знання набули в них самодостатнього характеру; всебічна освіта стала предметом 
їхньої гордості; велика увага приділялась вивченню античних авторів, причому не 
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тільки грецьких, але й римських; всі науки відомі античним Греції та Риму 
(філософія, математика, астрономія, музика, історія, географія і ін.) знову 
займають своє достойне місце. “Активізуються їх контакти з італійськими діячами 
культури. Дух полеміки, інтелектуального суперництва процвітає в середовищі 
візантійських гуманістів XIV-XV стт. Платоніки активно дискутують з 
послідовниками Аристотеля; неоплатонізм процвітає у своєму майже первісному 
вигляді, відтісняє традиційне православ’я; більшість із гуманістів виступають 
проти окремих положень ісихазму в паламітській інтерпретації; продовжується 
полеміка за окремими богословськими питаннями серед ортодоксальних теологів” 
[13, с. 88] Прикладом такої плідної роботи можуть бути такі факти: Никифор 
Влеммід (ХІІІ ст.) пише трактат проти прихильників передбачення смертної 
години для кожної людини, філософи на чолі з Гемістом Пліфоном тлумачили 
Аристотеля і Платона; ритори і філологи, які вивчали кращі зразки античної 
древності та намагались своєю мовою наблизитись до класичних письменників, 
зібрали навколо своїх кафедр захоплену юрбу слухачів і учнів; народною 
грецькою мовою епохи Палеологів написано твір “Роман про Флоріаса і Плація 
Флора”; в XV ст. у формі політичних віршів була написана поема “Візантійська 
Ахіллеїда”. Свобода пошуку духовних цінностей доходить до того, що Георгій 
Геміст Пліфон в XV ст. здійснив спробу відродження язичницького культу на 
новому релігійному рівні. Так, верховний бог Зевс у культі Пліфона наділяється 
трансцендентністю, що характерна для Бога християн. Проте радикальне 
неоязичництво Пліфона в цілому не було характерним явищем навіть для 
останнього покоління візантійських гуманістів. “Загальною і головною 
тенденцією для візантійців цього періоду залишалось прагнення до усунення всіх 
протиріч в духовній культурі, до пояснення і узгодження всіх знань, здобутих 
людством протягом всієї історії, як на путях науки, так і в процесі релігійного 
досвіду, до речі, це було близьким і для представників італійської 
проторенесансної орієнтації” [7, с. 426]. 

Навряд чи можна погодитись з авторами, які намагаються представити 
ісихастів як принципових антигуманістів. Прот. І. Економцев говорить навіть про 
певну близькість ісихастів та їхніх опонентів: “з нашого часу особливо помітне те, 
що зближало ісихастів з їх ідейними противниками. Стиль епохи наклав 
незабутню печать на тих і других. Візьмемо, до прикладу, історичні праці ісихаста 
Іоанна Кантакузина і його ідейного противника, “гуманіста” Никифора Григори. 
До чого ж в них багато спільного! І там і тут особистість автора знаходиться в 
центрі, навколо якого групуються всі події. Не аналіз цих подій, не розкриття їх 
змісту. А використання історичної фактури для самовираження і самооправдання 
– ось ціль і того і другого” [11, с. 61]. І.П.Медвєдєв погоджується з центральним 
положенням особистісного начала в поглядах названих сторін: “Особистісне 
начало пронизує агіографічні твори тієї епохи. В Житії св. Григорія Синаїта, 
написаному патріархом Каллістом, “я” автора проходить через весь твір. Автор 
дає оцінку описаним подіям, висловлює своє ставлення до ісихазму і “зовнішньої 
мудрості”. Другий патріарх-ісихаст Філофей Коккін, сміливо відступаючи від 
агіографічних канонів, в Житії св. Григорія Палами дає оцінку творінням 
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Солунського архієпископа і, дотримуючись наукової пунктуальності, вказує на 
час написання його трудів і наводить з них цитати” [17, с. 143]. Епістолярний 
жанр, що набуває в той час великої популярності, переповнений описами природи, 
літературною вишуканістю, зацікавленістю реаліями суспільного життя. Причому 
все це характерно і для авторів, яких прийнято називати гуманістами, і для тих, 
кого іменують ісихастами. 

Про ще одну особливість згадує прот. І.Економцев: “Для епохи 
Відродження характерний своєрідний культ дружби, дружби людей, що об’єднані 
духовними та інтелектуальними інтересами. Він процвітав в Італії і при дворі 
імператора Андроніка Старшого у Візантії. Немало прикладів такої дружби можна 
віднайти і серед ісихастів. Проникнута високою духовністю дружба пов’язувала 
преподобних Григорія Синаїта і Герасима. 28 р. прожили нерозлучно майбутній 
патріарх Калліст і Марк. А коли Калліст змушений був покинути Афон, щоб 
зайняти патріарший престол в Константинополі, він напише: “Мабуть, хто-небудь 
подумає, що ми розстались один з одним: так, тілом і місцем, але душею ми 
завжди разом, і де б не були, ми завжди знаходимося один біля одного, кожний 
зберігає ясну пам'ять про іншого, завжди спрямовуючи до нього ум і бажання, 
наче пов’язані якоюсь вродженою симпатією і не можуть бути розлучені. ”Якщо б 
ми не знали, що ці слова належать афонському монаху, то, не задумуючись, 
приписали б їх якому-небудь італійському гуманісту [11, с. 61-62]. 

Якщо ж і раціоналісти варлааміти були гуманістами, і їхні опоненти 
монахи-ісихасти також ставили людську особистість на чільне місце у своєму 
енергійному богослов’ї, а тому також можуть бути названі гуманістами, то що ж 
викликало суперечки, що перетворило колишніх друзів у смертельних ворогів, що 
породило так звані ісихастські суперечки, які сколихнули візантійське суспільство 
і мали такі значні наслідки для долі православного християнства, 
східноєвропейської історії і культури? Отже, розбіжності виникли навколо 
головного питання, проблеми віку – можливості пізнання людиною непізнаваного 
Бога, можливості не абстрактної, уявної, але реальної зустрічі з Ним лицем до 
лиця. Це – найголовніше питання в християнстві, яке і народилось тоді, коли Бог, 
втілившись на землі, вступив у прямий, особистісний контакт із людиною. Не 
випадково, звичайно, всі єретичні вчення прямо або опосередковано кидали 
виклик вченню Церкви з цього основоположного питання. “Як для елементарної 
геометрії Евкліда перетинання паралельних прямих в безконечності 
представляється безумством, так і для єретичних концепцій, побудованих на 
елементарній логіці, невиносна сама думка про можливість з’єднання в одному 
безконечного і кінцевого, безсмертного і смертного начала, можливості 
вираження невимовного, досягнення розумом недосяжного. Ось початок усіх 
єресей від Арія до Варлаама” [2, с. 106]. Отже, це питання в святоотцівській 
літературі має свій особливий богословський термін – “синергія” (σύνέργία), 
Ίδнання, співпраця людини з Богом, яка передбачає збереження людини у цілому 
її духовно-душевно-тілесному складі: людина в повноті своєї природи 
нероздільна і вся бере участь в освяченні та преображенні. Все це є основою 
ісихастської антропології. 
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Для ісихастів була ясна цілісність людської природи: жодна її частина не 
виділялась в особливий і автономний засіб Богопізнання і жодна її частина не 
виключається з Богопізнання. Не тільки дух, але й душа, і тіло беруть участь у 
ньому. В духовному досвіді Православ’я подолано древнє і постійне 
протиставлення духа і матерії: і те й інше об’єднано в спільній причасності до 
того, що перевищує і те й інше. Це не зведення чуттєвого до розумового, не 
матеріалізація духовного, а спілкування всієї людини в цілому з Нетварним, 
спілкування особистісне. Цей життєвий досвід, природно, є антиномічним і не 
вкладається в рамки філософського мислення. Заперечення гуманістами 
несотворенності фаворського світла, що, за ісихастами, підтверджувало 
реальність їхнього вчення і було його основою, є запереченням можливості 
реального, тілесно відчутного преображення. Каменем спотикання для них 
виявилось людське тіло. Питання про його причастя до Богопізнання і 
преображення виявилось для них не під силу. Вчення Варлаама і його 
прихильників, що зводилось до визнання фаворського світла тварним, 
безпосередньо натикається на ту ж догматичну постановку питання про тіло з 
визнанням неможливості його преображення, ствердженням роздільності і 
непоєднання, неможливості об’єднати дії Божественної й людської енергії. 

Богослов’я св. Григорія Палами возводить людину на незвичну висоту. 
Спираючись на богословську традицію, що бере початок в антропології св. 
Григорія Богослова і Григорія Нисського, воно підкреслює центральне становище 
людини у світотворенні. “Людина, – пише св. Григорій Палама, – цей великий 
світ, що заключений в малому, є зосередженням воєдино всього існуючого і 
главизною творінь Божих” [8, с. 20]. Це вчення св. Григорія Палами про людину 
дає тверде богословське обґрунтування справжнього християнського гуманізму, 
будучи своєрідною відповіддю Церкви на загальний інтерес епохи до людини. 
Головною відмінністю поглядів Григорія Палами від варлаамізму слід вважати 
успадкування Паламою від грецьких Отців Церкви вчення про особливу функцію 
людини, яка визначається як “духовний розум”, або “образ Божий”, що дозволяє 
мати безпосередній “досвід Бога”, незалежний від “споглядання творінь”, а також 
вчення Палами про людину як про суцільну психосоматичну істоту; це вчення 
відрізняється від платонівського ідеалізму, що визначає людину як душу, вміщену 
в тіло, наче у в’язницю, і припускає, що вся людина призначена для спілкування з 
Божественним життям. Бог став тілом, щоб сама плоть могла стати 
божественною! Саме в цьому сенсі паламізм, а отже, й ісихазм можна по праву 
назвати “християнським гуманізмом”. Ні Палама, ні хто інший з ісихастів ніколи 
не заперечували необхідності вивчати матеріальний світ, цінність якого неминуче 
передбачалась його підходом до природи людини, яка вповні, і тілом, і душею, має 
преобразитись і обожитись. Отже, позиція візантійських ісихастів була 
протилежною ідеології гуманістів як самої Візантії, так і Західної Європи. Тому 
що вони сперечалися не про надрозумні філософсько-схоластичні положення, а 
про природу людини. Саме тому ця полеміка та її завершення мали стільки 
наслідків у найрізноманітніших сферах життя візантійського і східноєвропейсь-
кого суспільства. 
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Природним є те, що в цей час виникає підвищений інтерес до образу 
людини, і характерне для епохи вираження почуттів і емоцій надає йому відомого 
напруження. Вже в ХІІІ ст., в епоху св. Сави Сербського, в сербському мистецтві 
поширюються ті елементи, які згодом стали характерними для так званого 
Палеологівського відродження. В XIV ст., у зв’язку із суперечками про молитовну 
практику, що торкаються цього питання, риси ці отримують у мистецтві особливо 
яскраве вираження і широке розповсюдження, і Церква, в особі св. Григорія 
Палами, ставить їх у правильну християнську перспективу. У своєму трактаті 
Варлаам писав: “Прив’язаність до діяльності, загальної для страсної частини душі 
і тіла, прив’язує душу до тіла і наповнює її темрявою” [24, с. 194]. Тому в його 
очах страсна частина душі повинна відмерти в духовному досвіді. Відповідаючи 
на це, св. Григорій Палама пише: “Вчення, отримане нами…, говорить, що 
безпристрасність полягає не в умертвлінні страсної частини, а в її переводі від зла 
до добра. Тіло ми отримали не для того, щоб вбити себе, умертвляючи всяку 
діяльність тіла і всяку силу душі, але щоб відкинути будь-яке низьке бажання і 
дію…У безпристрасних людей страсна частина душі постійно живе і діє задля 
блага, і вони її не умертвляють” [24, с. 194]. Іншими словами, в причащанні 
Божественною благодаттю страсні сили душі не вбиваються, а преображаються, 
освячуються. Ця преображена емоційність – вираження найтонших порухів душі – 
є однією з характерних рис церковного мистецтва. 

По відношенню до раціоналістичної течії епоха Відродження, що 
стимулювала інтерес до раціоналістичних поглядів античного світу, не могла не 
висунути вказану проблему на передній план. Ідеологія Варлаама – ідеологія 
раціоналізму та агностицизму. Здавалося б, вона повинна була привести його на 
шлях перегляду і заперечення церковних догматів. Але такого не могло бути, 
Варлаам не був революціонером, а консерватором, позбавленим уяви. Він став 
єретиком не тому, що прагнув до нового, а тому, що він не був носієм 
животворчого і оновлюючого духу Церкви. Протопр. І. Мейєндорф вказує на 
ставлення середовища гуманістів до православного богослов’я: “До богослов’я 
середовище гуманістів ставилось по-різному: інколи воно відрізнялась 
формальним богословським консерватизмом, як у випадках з Фотієм, Михаїлом 
Пселом, Георгієм Метохітом і навіть Гемістом Пліфоном (хоча, за справедливим 
зауваженням І.П.Медвєдєва, Пліфон в цьому питанні відігравав надзвичайно 
двозначну роль, дотримуючись всіх ортодоксальних позицій візантійської церкви 
і, зокрема, підтримуючи антилатинську полеміку). Але у випадку з Варлаамом 
виник конфлікт з монахами, викликаний спочатку, можливо, просто його 
особистим темпераментом, але швидко отримав досить широкий відгомін – саме 
тоді, коли він торкнувся основ культурно-релігійного розвитку візантійського 
суспільства і його відносини із Заходом” [19, с. 565]. 

Інтелектуальний і духовний образ Варлаама нелегко описати. Після приїзду 
до Константинополя він, очевидно, намагався зайняти позицію, прийняту в 
середовищі візантійських гуманістів: активні заняття античною філософією, що 
поєднувалось з церковною ортодоксією. Але втягнення його в переговори про 
поєднання Церков, а також незгладимий вплив пануючої тоді на Заході 
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інтелектуальної атмосфери номіналізму привели Варлаама до зміни його 
початкових поглядів і підштовхнули до конфлікту з монахами. Закінчивши своє 
життя на Заході, Варлаам представляє собою фігуру, про яку говорять перші 
гуманісти. Дослідник взаємовпливу Візантії і протогуманістів Італії А.А.Васильєв 
пише: “В Авіньйоні з Варлаамом зблизився і почав у нього вчитися грецькій мові, 
щоб в оригіналі читати грецьких авторів, Петрарка. Останній в одному із своїх 
листів так висловлювався про Варлаама: “Це був чоловік, який в рівній мірі 
володів чудовим даром грецького мовного мистецтва, як і був позбавлений цього 
дару в латинській мові; будучи багатим ідеями і відрізняючись гостротою розуму, 
він затруднявся висловити те, що було в нього в думках.”…Доступні нам 
богословські та математичні трактати, записки і промови Варлаама не дають нам 
достатніх обґрунтувань для того, щоб бачити в нього споріднені з гуманістами 
риси” [7, с. 437]. Все це дає можливість деяким російським та іноземним 
дослідникам постаті Варлаама говорити про його винятковий вплив на італійських 
гуманістів, а відтак на Європейське Відродження. Попри те, немає даних говорити 
про яку-небудь широку освіченість або видатну начитаність цього калабрійського 
монаха; іншими словами, у Варлаама не було того таланту, тієї культурної сили, 
які могли б виявляти глибокий і тривалий вплив на більш талановитих і більш 
освічених, ніж він сам, сучасних йому італійців, особливо ж в особі таких 
корифеїв, якими були Петрарка і Боккаччо. Вищезгаданий А.А. Васильєв 
наводить цінну в цьому плані цитату з праці про Петрарку німецького дослідника 
Г.Кертинга: “Грек Варлаам своїм поспішним віддаленням з Авіньйону позбавив 
тим самим Петрарку можливості ґрунтовно познайомитися з грецькою мовою і 
освітою, тим самим зруйнував горду споруду майбутнього і на цілі століття 
визначив долю народів Європи. Малі причини, великі наслідки” [7, с. 438]. 

Найбільш об’єктивною є оцінка, здійснена М.Д.Барабановим, який писав: 
“Роль Варлаама в долі раннього італійського гуманізму представляється 
зовнішньою і випадковою… Середньовічний схоластик, противник платонівської 
філософії, він міг поділитись зі своїми західними друзями лише знанням грецької 
мови і фрагментами ерудиції, а його возвеличили в силу надій та сподівань, в яких 
виразилось самостійна еволюція гуманізму і на які він не був у стані відповісти” 
[3, с. 147]. Єдиною опорою віри для Варлаама є книги Священного Писання і 
Отців Церкви, щоправда, він розумів їх буквально. А тому, з одного боку, 
калабрійський монах захищав так зване “природне богослов’я”, а з іншого – 
визнавав його обмеженість, водночас він не сприймав перспективи апофатичного 
богослов’я. Варлаам вважає можливим говорити про досвідне, одкровенному 
Богопізнанню, однак воно зводиться у нього лише до інтелектуального прозріння, 
що допомагає осягнути церковні догмати і закони людського мислення. До того ж 
на відміну від західного томізму і під впливом номіналістів він дотримується 
скептичного погляду на реальні можливості людського розуму, а тим самим і на 
законність будь-якого доказу в галузі богослов'я. Саме в цьому відношенні 
Варлаам Калабрійський був справді людиною Ренесансу і пов’язаною з ним 
секуляризацією культури. “Чим більше Варлаам сповнюється скептицизму, тим 
більше він обмежує себе рамками консервативної традиції. Віра і розум 
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розділяються. Варлам свідомо проводить між ними демаркаційну лінію, визнаючи 
однаково можливими і законними і догмати віри, і суперечливі їм докази розуму. 
Все це виявляється поєднаним в окремій особистості, в суспільстві, в мистецтві. 
Звідси яскраві протиріччя і гримаси західного Ренесансу, духовним батьком якого 
став Варлаам… Від Варлаама через епоху Відродження прямий шлях відкри-
вається до нового часу” [11, с. 63]. 

Таким чином, роль цього прозахідного грека, який до того ж був родом не з 
Візантії, а з Південної Італії, в історії гуманістичного руху зводиться переважно до 
простої передачі технічних відомостей у мові та літературі. 

Продовжуючи попередню проблематику, для нас особливо важливо 
простежити загальну еволюцію еллінізму у Південній Італії та Сицилії, грецьке 
населення яких постійно зростало декількома хвилями еміграції. “В VI-VII стт. 
багато греків змушенні були покинути свою країну під впливом слов’янських 
вторгнень в Грецію. В VII ст. велика грецька еміграція в Сицилію і Південну 
Італію мала місце з візантійських областей, захоплених і пограбованих персами і 
арабами. В VIIІ ст. Велика кількість грецьких монахів прибула в Італію, 
спасаючись від переслідування імператорів-іконоборців. На кінець в ІХ-Х стт. 
грецькі біженці з Сицилії, що завойовувалась арабами, наводнили Південну 
Італію. Це було, очевидно, головне джерело еллінізації візантійської південної 
Італії, оскільки візантійська культура останньої починає розквітати тільки з Х ст.” 
[7, с. 441]. Так, утворились в Південній Італії густонаселені грецькі етнічні 
острови, і народність, і суспільство. Тут був свій героїчний період, період 
анахоретів-печерників, що надавали перевагу спогляданню перед грамотністю, і 
період облаштованих спільножитніх монастирів із школами переписувачів, 
бібліотеками і літературною діяльністю. Отже, для такого поверхового 
ознайомлення з грецькою мовою і з початками грецької літератури італійцям ХІV 
ст. не потрібно було звертатися до Візантії; для цього в них джерело знаходилося 
поряд, в Південній Італії, яка і дала Італії Варлаама і його учнів. 

Справжній вплив Візантії на Італію починається з кінця ХІV ст. і 
продовжується протягом ХV ст., коли туди приїжджають справжні гуманісти, 
якими є Мануїл Хрисолор і особливо Геміст Пліфон та Віссаріон Нікейський. 
Близько половини ХІV ст. в Константинополі Мануїл Хрисолор користувався 
славою як найвидатніший викладач, ритор і філософ. Приїхавши в Італію за 
дорученням імператора з політичною місією, Хрисолор, слава якого вже дійшла 
до Італії, був захоплено там зустрінутий, й італійські гуманістичні центри 
запрошували до себе приїжджого вченого. Протягом декількох років він викладав 
у Флорентійському університеті, де його слухала ціла плеяда тодішніх гуманістів. 
“Хрисолор, очевидно, мав головне значення завдяки своїй викладацькій 
діяльності і вмінню передати слухачам свої великі знання в грецькій літературі. 
Залишені ним твори у вигляді богословсько-церковних трактатів, грецької 
граматики, деяких перекладів, наприклад, дослівного перекладу Платона, і листів, 
не дозволяють нам бачити в Хрисолорі великого літературного таланту. Але вплив 
його на гуманістів був величезний, і вони оточують особистість візантійського 
професора незвичайними похвалами і щирим захопленням” [7, с. 442]. 
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Набагато ширше і глибше впливали на Італію в ХV ст. знамениті 
представники епохи візантійського Відродження Гемістліфон і Віссаріон 
Нікейський. Перший з них відомий як автор ідеї заснування Платонівської 
академії у Франції і відроджувач неоязичницьких культів. Інший представляє 
собою першорядну величину в культурному розвитку того часу. Віссаріон 
Нікейський вже в Константинополі познайомився через італійського гуманіста 
Філельфело з гуманістичним рухом в Італії та з інтересом до античної літератури і 
мистецтва, що проявлявся в той час. Ставши монахом, Віссаріон продовжував свої 
заняття в Містрі, під керівництвом знаменитого Пліфона. Як архієпископ Нікеї він 
супроводжував імператора на Ферраро-Флорентійський собор і мав сильний 
вплив на хід переговорів, поступово схиляючись на сторону унії. Коли він 
переселився у Рим вже як кардинал Римської Церкви, повністю вливається в 
середовище італійських гуманістів. Його товаришами були найбільш видатні 
представники гуманізму, як, наприклад, Поджо і Валла. Окрім численних творів 
богословського характеру, в галузі полеміки, екзегетики, Віссаріон залишив 
набагато більш характерні для нього, як гуманіста, переклади класичних авторів, 
Демосфена, Ксенофонта, “Метафізику” Аристотеля. 

Проте Візантія внесла свою лепту в історію Відродження не тільки 
насадженням знань грецької мови і літератури, шляхом уроків та лекцій. Не тільки 
діяльністю таких талантів, що відкривали для Італії нові горизонти, якими були 
Пліфон і Віссаріон. Візантія дала для Заходу величезну кількість дорогоцінних 
грецьких рукописів, не кажучи вже про тексти візантійського періоду і Отців 
грецької Церкви. “Накопичення в Італії скарбів класичного світу, що здійснилось 
завдяки Візантії, створило на Заході винятково сприятливі умови для ознайом-
лення з далеким минулим Еллади і скарбами її вічної культури. Передаючи їх на 
Захід і спасаючи тим від турецького розгрому, Візантія здійснила велике 
просвітительське діло для майбутнього людства”, – визначає заслугу грецької 
еміграції на Заході для розвитку ренесансних ідей І.П.Медвєдєв [17, с. 213]. 

Повернемось до впливу “ісихастського гуманізму” на епоху Відродження. В 
цьому сенсі влучну думку висловлює прот. І. Економцев: “Ісихазм як церковне і 
соціальне явище покликаний до життя епохою Відродження, що мала 
пан’європейський і навіть вселенський характер. Це була епоха творчої 
особистості, яка заповзято вирішувала питання свого місця у світі, відносин з 
іншими людьми і Богом. Ісихастське вчення дало вичерпні відповіді на ці питання. 
Воно визначило сутність і риси східноєвропейського Відродження. Разом з тим 
ісихастські суперечки в більшій мірі, аніж церковні конфлікти часів патріархів 
Фотія і Михаїла Керуларія, сприяли розділенню Сходу і Заходу” [11, с. 69]. 
Цікавим фактом є те, що в ХІV-ХV стт. догматичні суперечки вже не мали тієї 
гостроти, якою вони відрізнялись до і після, крім того, саме в цей час Захід і Схід 
як ніколи були близькі до досягнення єдності перед лицем турецької загрози. 
Православний патріарх та імператор-католик (Іоанн V), причому які чудово 
знаходили порозуміння один з одним, – такого в Константинополі ще не було. І 
ось між Заходом і Сходом поступово розгортається протистояння, що було 
викликане розбіжностями через проблеми загальносвітоглядного характеру, що 
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надають різноманітну орієнтацію розвитку близьких християнських культур. 
Утворилось два полюси: на одному знаходиться творча особистість, яка 
формується в синергії з Богом, на іншому – особистість, яка намагається творити 
самостійно. Тут необхідно взяти до уваги, що особистість другого порядку зовсім 
не розриває відносини з Богом, і в умовах західного Відродження принцип 
синергії здійснювався – без нього в принципі творчість вважалась неможливою. 
“Але сама орієнтація на незалежну творчу особистість відіграла свою негативну 
роль, поставивши перед творчістю нездійсненні завдання, що привело істинних 
художників до трагічної роздвоєності, а інших – до віртуозної, однак не дуже 
моральної і цілком вже нетворчої гри в тезис і антитезис. Можна погодитися з 
М.А.Бердяєвим, який говорив про фатальну невдачу західного Ренесансу”, – 
завершує свій висновок критикою західної ренесансної моделі вже згаданий 
дослідник[11, с. 70]. Цю ж думку можна продовжити послідовним логічним 
висновком і ствердити, що, очевидно, спотворення істинно християнських 
гуманістичних ідей раціоналістичним Заходом спричинило в церковному 
середовищі рух за реформацію. А тому епоха Відродження є логічною ланкою, що 
з’єднує добу Середньовіччя з періодом Нового Часу. Саме ж явище Ренесансу, як 
культурно-естетичний і духовний рух ХІV-ХV стт. світового, а не лише 
пан’європейського значення, завдячувало своїм корінням найперше візантійській 
еміграції, яка перенесла з батьківщини до Європи неприховане захоплення й 
інтерес древністю як античною філософією, так і святоотцівським переданням. 

Враховуючи таку взаємопов’язаність духовності та культури Європи, що 
тільки стояла перед лицем свого розквіту, і Візантії, зоря якої схилялась до 
занепаду, Д.С.Ліхачов використовує до візантійської культури часу ХІV–ХV стт. 
термін “Передвідродження”, підкреслюючи при цьому, що у Східній Європі 
“Передвідродження” було явищем самостійним і аж ніяк не тільки попередженням 
Відродження, тобто секуляризації культури. У візантійському і східнослов’янсь-
кому світі “Передвідродження” так і не перейшло у “Відродження”. Воно 
відобразило загальний інтерес до людини, до її особистості з усіма її проявами – 
емоціями, духовними і матеріальними потребами, творчою енергією і т.д., але не 
відірвалось від релігійних коренів середньовічної культури. “Передвідродження – 
це тільки початок того руху, який, дозрівши, дав би в майбутньому в сприятливих 
умовах Відродження; це перша ступінь, яка ще не звільнилась від панування 
релігії” [4, с. 392]. Однак не всі дослідники погоджуються з доцільністю терміна 
“Передвідродження”, запропонованого Д.С.Ліхачовим для характеристики 
духовного і культурного підйому у Східній Європі, як-от прот. І.Економцев: “Ні, 
східноєвропейське “Передвідродження” є не першою ступінню до секуляризо-
ваного Відродження західноєвропейського типу, його антитеза. Духовне і 
культурне піднесення у Східній Європі було справжнім, повним і безумовним 
Відродженням, яке принциповим чином відрізнялось від Відродження західного, і 
переродитись в західний Ренесанс воно не могло” [11, с. 69]. Протопр. 
І.Мєйєндорф, навпаки, вважає, що термін Д.С.Ліхачова “Передвідродження” є 
виправданий, “…вказуючи на те, що і в тих, і в інших (на Заході та Сході – Авт.) 
ми можемо помітити знамення нового часу – явище, типове для епохи східно-
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європейського Передвідродження, і що, отже, не слід занадто різко розмежовувати 
вплив тих або інших на окремі прояви культурного чи суспільного життя того 
часу. Але бачачи історичну виправданість поглядів тих чи інших, Д.С.Ліхачов не 
враховує того факту, що перемога варлаамітів, безумовно, означала б рішучий 
перехід від Передвідродження до Відродження і що саме паламізм, зупинивши 
цей перехід, рішуче сприяв тому, що візантійська і східноєвропейська культура 
залишалась культурою “Передвідродження”” [19, с. 566]. Очевидно, ці думки 
можна узгодити в тому сенсі, що християнський гуманізм, яким дихав весь 
ісихастський рух, що торжествував у Візантії даного періоду, мав універсальний 
вплив як на Захід Європи, що схилявся до раціоналістичних тенденцій, так і на її 
Схід – слов’янські країни, що були просвічені християнською вірою саме з 
Візантії, отже, були духовно споріднені з нею. 

А тому антропологічне вчення ісихастів, яке увібрало весь 
духовно-містичний досвід і представило світовій культурі справжні гуманістичні 
цінності та ідеали, прислужилось для духовно-культурної атмосфери Заходу лише 
своїм зовнішнім змістом, знайомством із античною філософією, і виступило як 
антитеза і варлаамізму, і секуляризованому “псевдогуманізму” епохи Ренесансу. 
Проте для духовно-культурної сфери слов’янського світу ісихазм відкрив нові 
простори для вдосконалення й оновлення самої людини та її творчості, що 
розуміється лише в сенсі синергії, співпраці людської особистості з Богом, тому 
тут простежується протилежне становлення світоглядних ідей щодо людини, її 
місця у світі та причасності Богові. 

Тому, з’ясувавши суть ісихастського гуманізму і головні віхи епохи 
Відродження Західної Європи, доречно буде розглянути саме вплив ісихазму на 
мистецтво. Розмова про мистецтво, яким воно уявлялось ісихастськими 
подвижниками, доцільно почати з проблеми синергійності ікони, яка втілюється у 
творчості – творчості Божественної й творчості людини. На початку Біблії 
сказано: “Бог створив небо і землю” (Бут.1,1), і тому Бог іменується “Творцем 
видимого і невидимого”. Саме буття людини є тварним: “Все створив Бог з 
нічого” (2Мак. 7, 28). Представники раннього християнства – святі Отці 
розглядали художню творчість як уподібнення Божественній творчості, а Бога 
нерідко іменували Художником. “Екзистенціальну природу людини складає 
потреба у творчості, діяльна здатність до перебудови всесвіту, формування сфери 
духовних цінностей. Біблійне вчення про творення ставило перед соборною 
свідомістю Церкви ряд запитань: про початок творіння і еволюцію першо-
речовини; про Промисл; про історію. Візантійці ніколи не забували, що світ – світ 
як простір, природа, як прекрасне і естетично відзначене ціле – створений заради 
певної вищої цілі, яка повинна бути досягнута в ході світового процесу. Початок 
цього процесу ознаменував початок всесвіту” [21, с. 105]. На думку християнсь-
ких подвижників, творчість – це не тільки проявлення Бога, це Його абсолютна 
природа. Весь цей багатоликий дивовижний світ – плід цієї творчості, неперевер-
шений шедевр, еталон. Божественний креаціонізм такий самий вічний, як і сам 
Творець. Це активний нескінченний процес. У Новому Заповіті сказано, що 
Господь творить постійно, значить, Він творить і до сьогодні. В Одкровенні св. ап. 
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Іоанна Богослова ми читаємо про “нове творіння: нове небо і нову землю” 
(Одкр.21,5). 

Св. Григорій Палама приділяв немало уваги проблемі творчості. Він 
розвинув святоотцівське вчення про Бога-Творця. Поряд з цим дане питання стало 
і найважливішою складовою його антропології, в якому злилось воєдино вчення 
про людину з вченням про Бога. Підсвідоме прагнення до творчості, здатність 
творити щось принципово нове закладена в кожній особистості. Це є 
відображенням Божественної сущності. Д.І.Макаров додає: “Бог проявляється в 
різноманітних модусах власного буття, як субстанційне Абсолютне (Бог сам по 
собі) і як субстанція (по відношенню до світу): тільки так Творець світу, тільки по 
відношенню до світу і не для себе, а заради світу, Бог здійснює акти в часі і 
виявляється як субстанція. Григорій Палама надавав даній проблемі виняткового 
значення. Творчий талант, на думку святителя, робить людину унікальною, 
подібною Великому Творцю. В кожній людині закладена онтологічна основа 
особливих можливостей реалізації особистості, можливість наблизитись до 
божества. Святі Отці також стверджують, що образ Божий полягає у свободі, і сам 
Господь є свобода” [20, с. 76]. Для ісихастів творче завдання виражається в обо-
женні, в здатності людини подолати становище тварності. При цьому тварність – 
це не основна її властивість, набагато істотніше в антропології св. Григорія 
Палами те, що, подібно до Бога, людина і сама може творити. 

Що ж є початковим первообразом всіх окремих первообразів творіння? 
Повертаючись до теми образу і подоби, звернемось до В.М.Лосського: 
“Одкровення говорить нам, що людина була створена за образом і подобою 
Божою. Всі Отці Церкви, як Східні, так і Західні, бачать в самому факті створення 
людини за образом і подобою Божою предвічну співустроєність, першопочаткову 
узгодженість між сущністю людини і Сущністю Божественною. Однак 
богословське висвітлення цієї істини у східному і західному переданні часто 
розрізнене, хоча не завжди суперечливе. Блаженний Августин намагається 
сформувати поняття про Бога, виходячи з нашої подібності Богу і прагне відкрити 
в Ньому те, що ми самі знаходимо у своїй душі, створеній за Його образом. Цей 
метод психологічних аналогій використаний щодо Бога в богослов’ї. Святий же 
Григорій Нисський, наприклад, відштовхується від того, що Одкровення говорить 
нам про Бога, щоб потім знайти в людині те, що подібне в ній образу Божому. Цей 
метод богословський, використаний у науці про людину, в антропології. Перший 
прагне пізнати Бога, виходячи із створеної за Його образом людини; другий хоче 
визначити істинну природу людини, виходячи із поняття про Бога” [15, с. 82]. 
Подібність – це критерій, що належить позитивним змінам вдосконаленню. 
Подібності можуть досягнути не всі. Недарма тільки святий може називатися 
“преподобним”. Подібність можна і набути, і втратити. Вища риса Богоподіб-
ності – це любов до ближнього. 

Більшість богословів і філософів вважають, що без Бога немає справжньої 
творчості. Адже Бог відводить кожному з нас свою роль, і геніальніші витвори 
створюються через натхнення, за допомогою Святого Духа. “Інколи неймовірні 
зусилля і каторжний непосильний труд не приносять належного результату, а 
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витвір, що створений в пориві натхнення, стає геніальним шедевром і слава про 
нього не гасне протягом століть” [21, с. 112]. Так що ж є творчість: продукт 
Божественної благодаті чи диявольські забави, джерело гордині? З давніх-давен 
існує уявлення про диявольську сутність творчості. Але, по-перше, природа 
творінь залежить від самого майстра – від того, що він вкладає у своє дітище. 
Використання даного Богом таланту на благо і наближає людину до Господа. А 
по-друге, чи можна називати творчістю те, що створюється демонічними силами? 
Останнє – це скоріше імітація. Істинна творчість представляє собою плід тісної 
взаємодії з Всевишнім Творцем. Нікчемне і бездуховне не може бути втіленням 
возвишеного, чистого і світлого. Яка ж доля Божественної благодаті і власних 
зусиль людини у творчому процесі? Наскільки сама людина може розпоряджатися 
своїми можливостями, використовувати свій талант? Все говорить нам про те, що 
натхнення невимушене. І як можна зусиллям волі здобути Духа свободи, який 
дихає, “де хоче і як хоче” (Ін.3,8). “До деяких із подвижників, – говорить  
св. Григорій Палама, – благодать приходить назустріч раптово і подає їм повноту 
запоруки, дає відчути від обіцяних нагород і ніби протягує людинолюбиву руку, 
допомагаючи їм і укріплюючи на подальші подвиги, а в інших благодать очікує до 
кінця подвигів, готуючи вінці за їхнє терпіння” [8, с. 309]. Зі слів Григорія 
зрозуміло, що сходження Божественної благодаті залежить не стільки від зусиль 
самої людини, скільки від волі Бога. Але поряд з цим святитель впевнений, що 
зусилля того, хто бажає її здобути, недаремні. Зерно проростає у підготовленій 
землі, але в одному випадку вона вже підживлена Божественною енергією і 
повністю готова прийняти в себе і виростити зерно, а в іншому - необхідні 
допоміжні зусилля з її оброблення і підживлення. Точка зору Григорія Палами 
базується на принципах святоотцівської концепції синергії – взаємодії 
Божественної благодаті і свобідної волі людини. Поряд з цим він стверджує, що 
Бог не встановлює межі нагородження благодаттю. По Своїй милості Він дарує 
кожній людині набагато більше, ніж та в стані прийняти. Ісихасти вважають, що 
кожна людина є Божественним обранцем. Люди відрізняються одне від одного 
лише різновидністю харизматичних дарів, талантів, а також здатністю і 
готовністю прийняти Божественну благодать. “Ті, хто проповідує, – пише  
св. Григорій Палама, – ті, хто зціляє, ті, хто займається пізнанням і, взагалі, всі ті, 
хто отримує благодать Божественного Духа, мають харизматичний дар, більший 
чи менший, кожний в своїй гаоузі. Так, ап. Павло дякує Богові за те, що знає 
більше іноземних мов, аніж інші (1Кор.14,18), але й той, хто володіє меншим, 
також має дар від Бога. Насправді… зірки відрізняються між собою за сяйвом 
(1Кор.15,51)… але разом з тим жодна із зірок не позбавлена світла… Кожна 
людина, яка достойна цього, по-різному причаститься великого дару Духа. Але 
навіть ті, хто має небагато і в неясній формі, в порівнянні із перевершуючими їх 
людьми, причащаються до всього Божественного світла” [8, с. 312]. 

Естетика ісихастів завжди була спрямована на постійне внутрішнє 
очищення від гріховних думок та помислів, що своєю світською сірістю 
затьмарюють світло Божественної краси. “Але помилковим є твердження, що 
ісихасти взагалі ненавиділи красу світу: “Солодким є споживання благ світу 
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цього, але воно не порівняється з райським блаженством”, – пише агіограф 
Симеона Юродивого. Монахи не ненавиділи світ: “Господня земля, і все, що на 
ній, вселенна й мешканці її...” (Пс. 24,1), “Кожне бо Боже твориво добре, і ніщо не 
негідне, що приймаємо з подякою” (1Тим. 4,4). Ненависть християнських аскетів 
викликав не світ Божий, а гріх, що у ньому запанував. Перемога ж над гріхом для 
християнина передбачає й подолання ненависті до всіх і всього. Почасти було так, 
що ісихасти ставали на активний захист природи та людського тіла від надто 
войовничих “пневматико-спіритуалістів” гностичного спрямування, що якраз 
люто ненавиділи будь-які прояви матеріального. Природа, як і людське тіло, є 
Божим творінням, і вже тому вони є прекрасні. “Чи не знаєте ви, що ви – Божий 
храм, і Дух Божий у вас пробуває? Як хто нівечить Божий храм, того знівечить 
Бог, бо храм Божий святий, а храм той – то ви!” (1Кор. 3,16), “Хіба ви не знаєте, що 
ваше тіло – то храм Духа Святого, що живе у вас, Якого від Бога ви маєте, і ви не 
свої?” (1Кор. 6,19). Ненависть до світу, в прямому її розумінні, це зовсім не 
християнський постулат” [23, с. 13-14]. 

Але ж як узгодити процес творчості, що вміщає всю багатоманітність 
земного світу і аскетизм, що передбачає обмеження контактів з цим світом? Чи 
можна аскетів вважати творцями? Безумовно, аскеза – це та сама творчість, але 
творчість найвищого, вишнього порядку, найбільш глибоке проникнення образу 
Божого в живий духовний досвід. Така творчість несе у світ позитивну 
преображаючу енергію. Особливість містико-аскетичної творчості полягає в тому, 
що її суб’єкт і об’єкт збігаються. Тому уподібнення відбувається тут найбільш 
повно. В.В. Бичков, розшифровуючи поняття образу, пише, що “основою 
художнього гносису або, правильніше, умовою його виступає не понятійне 
мислення, а обоження – споглядання Божества поза собою і в собі – в образах, 
символах, знаках” [5, с. 417]. Священнобезмовствуючі застерігали від безплідних 
мрій, візуальних фантомів, що породжені грою галюцинацій. Все це обумовлено 
тим, що для істинного творця неприйнятне згубне розслаблення, яке розсіює увагу 
і вводить в оману. Поряд з цим, немаловажним принципом ісихазму є “трезвіння 
ума”, схильність до неперервного контролю і постійної перевірки свого 
аскетичного досвіду. Отже, поняття творчості в ісихастській системі богослов'я і 
містично-духовної практики є основою для естетичної й культурної еволюції не 
лише Візантії даного періоду, але і було антитезою для становлення ренесансного 
західноєвропейського секуляризованого гуманізму, і для розвитку духовної 
християнської традиції в слов’янському світі на Сході Європи, який став 
справжнім спадкоємцем ісихазму після занепаду Візантії. 

Отже, розкриття даної теми про епоху Відродження, як явища загально-
світового значення розвитку духовності та культури, і співставлення ідей 
гуманістів та вчення ісихастів показало наступні особливості. Епоха ХІV-ХV стт. 
представляється в даному сенсі як унікальне явище, коли поряд із внутрішньою 
розрухою і зовнішньою загрозою у візантійському суспільстві відбувається 
розквіт культури, що проявляється в торжестві ісихастських ідей, піднесенні 
національної самосвідомості еллінів, впливу на світогляд Західної Європи. 
Гуманізм, що представляється ідеями антропоцентризму, був властивий як для 
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західного світу, схильного до секуляризації, так і для ісихастського руху, що 
прагнув відродити авторитет святоотцівської традиції. А тому гуманізм перших і 
других відрізнявся і розумінням самої людини, і методами її творчості, й 
уподібненням вищій меті. Для західноєвропейських гуманістичних кіл такою 
метою чи ідеалом був античний світ і філософія, а тому відчуття істини вони 
розуміли в дотриманні законів логіки і розуму. Для традиції ісихазму, яка людину 
розуміла в тісному спілкуванні з досконалою Божественною Істотою, був 
характерний принцип вищого духовного містичного досвіду єднання з Богом, що 
представлявся вповні богословською антиномічністю й апофатичністю. А тому 
епоха Відродження, що характеризується ідеями секуляризованого гуманізму і 
торжеством вчення та практики ісихазму, багато в чому пояснює подальшу долю 
світу: Європи та слов’янських країн, зокрема України. Гуманізм Заходу призвів до 
появи реформації в Західній Церкві, яка порушила питання про співвідношення 
свободи людської волі з волею Божою, а відтак питання про спасіння людини і 
місце в ньому самої людини. Адже відійшовши від святоотцівської традиції й 
зосередивши увагу винятково на античній філософії, вони не змогли дати 
відповідь на такі запитання силою одного розуму, тому відбулась ще одна 
світоглядна криза і розділення в християнському світі. Антропологія ж ісихазму, 
відкинута Заходом, була повністю перейнята слов’янами і реалізована в умовах 
іноземної експансії та внутрішньої соціополітичної кризи, зберігши в Новий Час, 
сповнений раціоналізму, істинний дух християнства. Ісихастська духовність 
відображала блискучий зліт перед заходом візантійської культури. Османське 
завоювання перемогло її на небувалому піднесенні, але крах імперії не означав 
зникнення цієї культури, ні тим більше ісихастської духовної традиції: по-перше, 
вона залишилась фундаментом подальшого розвитку культури еллінів; по-друге, її 
традиції збереглись у всіх православних країнах (Україні, Болгарії, Сербії, Грузії 
та Московії); по-третє, спадок цієї культури продовжував розвиватися на Афоні; 
по-четверте, духовні цінності культури Візантії склали невід’ємну частину 
світової культури. 
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ПОСТКОЛОНІАЛЬНИЙ АВТОР ЯК ІНТЕРПРЕТАТОР КУЛЬТУРИ 
 
У статті розглянуто концепцію культури, сформовану представниками постколоніальної 

літератури. Постколоніальна критика пояснює культуру як систему відносин у суспільстві, 
розділяючи соціальну історію людства на доколоніальний, колоніальний та постколоніальний 
періоди. Такий розподіл допомагає з’ясувати, чому в сучасному суспільстві існує проблема 
“третього світу”, що намагається вийти із стану постколоніальної депресії. 

Ключові слова: постколоніальна критика, колонізація, влада, культура, література, 
імперія, інший, третій світ. 

 
В статье рассмотрено концепцию культуры, сформированную представителями 

постколониальной литературы. Постколониальная критика объясняет культуру как систему 
общественных отношений, разделяя социальную историю человечества на имперский и 
постколониальный период. Предложенное разделение помогает выяснить,почему в 
современном мире существует проблема “третьего мира”, который стремится выйти из 
состояния постколониальной депрессии. 

Ключевые слова: постколониальная критика, колонизация, власть, культура, литература, 
империя, другой, третий мир. 

 
In the article was scrutinized the conception of the culture what was proven by the exponents of the 

postcolonial literature. The postcolonial criticism elucidates the culture as the system of the relations 
between the nations divided the social history of the whole of mankind into the periods of pre-colonial, 
colonial and postcolonial existence. Such partition forwards to ascertain why in today’s society there is 
the problem of “third world” which strives to pass from the state of the postcolonial depression. 

Key words: postcolonial criticism,colonization, power, culture, literature, empire, another, third 
world. 

 
Постановка проблеми. Постколоніальні студії з’являються як наслідок 

змін у світовій історії, що відбулися після ліквідації колоніальної системи. 
Упродовж 1950-1970 років утворилися нові держави, звільнені від колоніального 
західного панування, вони стали частиною нової світової історії. Зруйнування 
колоніалізму встановило новий тип політичних і міждержавних відносин; буфер, 
який відокремлював і розділяв світ на західний та східний, було усунуто. Вихід на 
світову арену незалежних держав привів до внутрішнього потягу віднайти або 
створити власну ідентичність, отримати рівноправне становище у світі, 
подолавши всі наслідки культурної та національної залежності. 

Аналіз останніх досліджень і публікацій. Наприкінці ХХ ст. українська 
філософська думка отримала доступ до нових теоретичних та прикладних систем, 
які були заборонені радянською ідеологією. В інтелектуальний простір України 
потрапили західні гуманітарні дискурси, серед яких помітний вплив на українську 
наукову спільноту здійснила постколоніальна теорія. За період національної та 
культурної незалежності були в перекладі або стали доступними в інших наукових 
розвідках головні постколоніальні концепції: Ф. Фенона, Е. Саїда, Г. Співак,  
Г. Бгабги, Е. Томпсон, О. Еткінда. Їхні думки, ідеї та методологічні підходи 
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продовжують презентуватися у середовищі гуманітарного знання українських 
дослідників: М. Павлишина, Т. Гундорової, Л. Масенко, С. Павличко, О. Забужко, 
М. Рябчука, Р. Шпорлюка, М. Шкандрія. Інтерес різних дослідницьких напрямів 
до постколоніальної теорії пов’язаний з широким колом питань, які можна 
вирішити в її царині. Серед формуючої української постколоніальної літератури 
не помітно досліджень, де б використовувалася постколоніальна теорія як 
особливий вид філософської рефлексії для вирішення генезису національної 
культури у взаємодії з іншими культурними спільнотами. 

Метою статті є розгляд основних положень постколоніальної теорії та їхня 
відповідність культурним змінам, що відбулися й існують у середовищі 
суспільств, які перебувають у стадії постколоніального синдрому, намагаючись 
віднайти власний шлях культурної незалежності та національної ідентичності. 

Виклад основного матеріалу. Замість очікуваної свободи та незалежності 
у постколоніальних державах посилилися ознаки соціального, політичного та 
релігійного партикуляризму. Вимушену наявність цих змін констатує 
американський антрополог та соціолог, прихильник герменевтичного пояснення 
культури Кліфорд Ґірц: “Пошуки якоїсь спільної культурної традиції, що 
слугувала б підпорою самосвідомості країни як нації тепер, коли вона так чи 
інакше стала державою, призвели до відродження стародавніх уже напівзабутих… 
віроломства, лиходійства, образ і війни. Із занепадом вихованої на Заході міської 
еліти, всередині якої класова лояльність і старі шкільні зв’язки допомогли 
подолати докорінні відмінності, зникла одна з небагатьох мирних точок зіткнення 
між обома спільнотами” [1, c. 329]. 

Українська дослідниця постколоніальної критики Тамара Гундорова 
називає цей стан “транзитною культурою”, тобто такою, що перебуває у пошуку 
між традиційним та популярним. Точніше цей процес можна пояснити так: 
звільнення від зовнішньої колонізації призводить до внутрішньої колонізації як 
комплексу симптомів минулого. Залежності від того, якою була доколоніальна 
історія, постколоніальна ситуація змушує зробити вибір – формувати 
самобутність на засадах загальнокультурної спільності чи опинитися в залежності 
від відродження доколоніального минулого. Осмислення цих наслідків було 
започатковано у новій формі дискурсу – постколоніальних студіях, які від часу 
зникнення географічного колоніалізму перетворилися на інтегровану форму 
взаємодії критики та сучасних інтелектуальних дискурсів гуманітарного знання. 

Постколоніальна література неоднорідна, автори мають різний спосіб 
мислення і володіють неоднаковим науковим досвідом, але глибоко вкорінені в 
англомовне середовище західної культури, що значно розширює концептуальні 
задуми постколоніальної теорії. На походження таких особливостей постколо-
ніальної критики дуже влучно, як на мене, вказує провідна постколоніальна 
дослідниця Ева Томпсон: “Західний імперіалізм давав національним елітам 
багатство європейської інтелектуальної традиції: так, постколоніальні 
дослідження з’явилися одночасно в західних університетах і в підлеглих країнах” 
[6, с. 46]. Тексти постколоніальних досліджень насичені такими висловами, як 
домінування, підпорядкування, підлеглість, вплив, залежність тощо. На думку 
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їхніх авторів, все, де відчувається влада від простої думки до предметної 
власності, потребує критичного розгляду. 

Постколоніальні автори досліджують різні джерела культури, але всі вони 
об’єднані прагненням відтворити досвід культурної адаптації, не прив’язуючи 
його до зв’язку “влада – підлеглий”. Звідси і започатковується різностороння 
тематика постколоніальної літератури, від макропитань у політиці, економіці та 
державі до особистісної свободи у темі фемінізму. Щоб надати значущості своїм 
темам, постколоніальні автори активно використовують лінгвістичні та 
філософські теорії. 

Проводити дослідження в царині культури неможливо без врахування 
досвіду мови. Лінгвістика або мовознавство особливо приваблює постколоніаль-
них критиків здатністю мови, тексту відтворювати систему впливу влади та 
авторитету, створювати нові можливості культурного обміну та комунікації. 
Постколоніальні автори активно використовують такі можливості мови, найперше 
вони професійно володіють мовою західного світу – англійською, яку майстерно 
опанували і пристосували, щоб викладати вузькі культурні поняття, змінюючи 
лексичний зміст слів. 

Двомовність, вироблена в атмосфері колоніалізму, складалася з державної 
мови та національної, що дозволяло пристосуватися до західної культурної 
моделі. Крім того, в текстах постколоніальних досліджень можна постійно 
помітити змінювання граматичної будови англомовних слів, як це, наприклад, 
робить Гаятрі Співак з англійським словом “re-constellate”. В якому значенні слід 
розуміти слово “re-constellate”, якщо його лексична конструкція складається із 
префікса “re”, що означає “знову”, “ще раз”, “пере”; дієслово “constellate” дослівно 
перекладається як “засіювати”, “усівати”; якщо контекст речення вказує: 
“Викладачка літератури, виходячи з її інституційної позиції, як суб’єкта, може і 
мусить “реконстелювати” (re-constellate) текст, щоб виявити його застосування” 
[5, с. 429]. Тут авторка прагне вказати дію постійно верифікації – перевірки тексту 
джерела до розкриття теми з метою виявити його призначення, відповідність і 
об’єктивність застосування. Така форма створення нових понять для 
концептуальних можливостей постколоніальної критики нечасто застосовується 
на практиці, але такі випадки трапляються у постколоніальних публікаціях, які 
відразу стають класичним взірцем постколоніальних досліджень. Ева Томпсон 
пояснює це явище як “владу над мовою”, яка є “ніби оберненою стороною влади, 
що її мали колоніальні господарі” [6, с. 76]. Проблема полягає в тому, що 
постколоніальні автори, як вихідці з колонізованого середовища, постійно 
відчували на собі тиск чужої мови, яку вони зобов’язані були засвоїти разом із 
стандартами життя, що пропонувалися нею, проте коли звільнилися від 
колоніалізму, мова як носій колонізації стала засобом передачі неординарних 
змін, які досі не були долучені до західного культурного дискурсу. 

Здатність змінювати лексичну будову слова можна пояснити властивістю 
уникати копіювання і не стати посередником у міжкультурній взаємодії. Аби 
відтворити реальність культурної трансформації, постколоніальний автор обирає 
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засобом переконання не свою ідентичну мову, він змінює мову на протилежну їй, 
щоб стимулювати до аналізування інтелектуальний діапазон аудиторії. 

Англійська мова є світовим стандартом сучасної комунікації, але це знову 
може призвести до колоніалізму, якщо мислення буде закутим у смислах однієї 
мови. Зміна текстуальності для уникнення одноманітності є закономірною 
критикою універсальності в середовищі постколоніальної літератури. Крім того, 
такий підхід характеризує інтелектуальні розвідки постколоніальних досліджень 
як високу етичну взаємодію між мовами різного культурного простору, котрі 
практикують не агресивний досвід спілкування. 

Відносини постколоніальних досліджень з філософією також мають 
подвійний характер. З одного боку, постколоніальні автори негативно оцінюють 
досвід будь-якої філософії чи то європейської, тобто західної філософської думки, 
чи то східної. Західна філософія переконливо доводила особливість європейської 
спільноти, її відмінність від інших осередків світової культури. Доречно тут буде 
згадати про вплив Аристотеля на європейську філософію, особливо його 
концепцію “природного рабства”, яка заклала передумови зацікавлення іншим, як 
не подібним собі, що неодмінно призводить до нехтування його правами, 
традиціями, стилем життя тощо. Саме спільноти, які не знали досвіду 
європейської філософії, опинилися у полоні такого мислення, про що говорить 
Гірц: “Культура тут – це не культи та звичаї, а структури значення, через які люди 
надають форми своєму досвідові, а політика – це не перевороти й конституції, а 
одна з головних арен, на яких прилюдно розгортаються такі структури” [1, c. 366]. 
Тому критика філософії – це критика індивідуалізованого європейського 
мислення, що, безсумнівно, стало причиною світоглядної монополії. 

З іншого боку, постколоніальні дослідження обмежуються критикою 
європейської філософії до ХХ ст. від ідей Аристотеля до моральної етики Канта, які 
стали універсальними принципами тільки для європейців, залишивши поза увагою 
спільноти і культури, які не відповідали цим універсальним уявленням. Філософські 
напрями ХХ ст., навпаки, дуже впливають на методологію постколоніальних 
досліджень, особливо це виражається у використанні теорій марксизму, 
філософської герменевтики, постструктуралізму. Концепції, вказаних філософсь-
ких напрямів допомагають усвідомлювати наслідки колоніалізму, виявляти 
перспективи та недоліки культурної ідентифікації. Колонізатор розглядав колоні-
зованого як слабку істоту, подібно до образу жінки, над якою є домінація чоловіка, 
тому до тем постколоніальних досліджень входить все, що пов’язане з націо-
нальною та особистісною свободою, гендерною та сексуальною рівністю. 

Ідеї, сформовані у межах постколоніальної літератури, настільки 
інтенсивно захопили інтелектуальний світ, що поволі складається враження, ніби 
в такий спосіб можна розв’язати всі питання, пов’язані із соціальними та 
культурними конфліктами. Авторам постколоніальної літератури вдалося 
створити новий концептуальний центр всеохопного аналізу, здатного оцінити 
культуру під іншим кутом зору. 

Представники постколоніальної літератури, скоріше, є емпіричними 
дослідниками культури, ніж теоретичними. У своїх концепціях вони не 
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віддаляються від реальностей суспільного життя, вони, по суті, відображають 
конкретний погляд на культуру, на прикладах її ролі у житті суспільства, але не 
створюють конкретний досвід вивчення культури. Натомість своє призначення 
вони вбачають у збереженні культури в первісному вигляді, не подаючи застарілу 
інформацію про культуру у формі забутих подій та явищ. Їхня увага зосереджена 
на актуальних предметах, через які можна пізнати і зрозуміти сенс культури. 
Своїм призначенням постколоніальний автор обирає завдання довести, що ніхто 
не здатний переконувати, ніби певні культури мають претендувати на політичну 
роль держави чи нації, а інші ні. 

Автори постколоніальної літератури представляють культуру через призму 
обставин, в яких людина уявляє себе та іншого, як не подібного собі. У цьому 
значенні вони не створюють єдиної система категорій та термінологічної 
координації, за якими можна формувати статичну картину дослідження. Навпаки, 
створення теорії культури ще більше може ускладнити завдання, адже не будуть 
враховуватися комплекси поведінки, звичаї, традицій, ментальності, від яких 
патернально залежить вивчення культури через їхню постійну видозмінюваність. 
Ідея постколоніальної літератури полягає не у створенні механізму або програми 
контролю культури, а редукувати розуміння культури як комунікативного 
простору, що упорядкований за логікою мислення, а не хронологічною послі-
довністю. Відповідно до цього, автори не враховують окремі історичні факти, 
їхній інтерес прикутий до чіткої системи, побудованої за принципом симетрії. 
Культура розглядається як простір для діяльності людини і суспільства в цілому, 
де відбувається ідентифікація її як частини людства з усвідомленням відмінності й 
спільності, бо як вказує Гірц: “саме в потоці поведінки – або, точніше, соціальної 
поведінки – виявляються, артикулюються культурні форми” [1, с. 154]. 

Для філософії такий метод вивчення культури є цілком прийнятним, проте 
концептуальною проблемою постколоніальних студій є відсутність загально-
прийнятого визначення терміна “постколоніальний” щодо культури. В загаль-
ному, але не конкретному значенні під поняттям “постколоніальний” можна 
поєднати всі культурні феномени, котрі виникли під впливом колонізації та після 
колонізації. З цього приводу потрібно прислухатися до засновника і класика 
постколоніальних студій Едварда Саїда (1935-2003), який окреслює можливості 
постколоніальних досліджень так: “одним із найцікавіших досягнень у 
постколоніальних студіях було нове прочитання канонічних культурних праць, не 
для того, щоб їх принизити та очорнити, а щоб переглянути деякі з їхніх 
засадничих передумов, визволити їх від ведмежих обіймів тієї чи іншої версії 
діалектики “хазяїн – раб” [4, с. 352]. 

У своїй першій роботі “Орієнталізм”, яка стала основою постколоніальних 
досліджень, Саїд сконструював образ спільнот, які інтерпретувалися в західній 
політичній, історичній і художній літературі як колоніально залежні. Саїд 
демонструє, що колоніалізм та імперіалізм сформувалися в середовищі західної 
культури, де з’явилася спланована програма репресивної організації із залученням 
можливостей культури для досягнення поставленої мети. Джерелом колоніалізму 
були етична організація та естетичний ідеал західного суспільства, створені на 
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засадах модернізму і забарвлені почуттям громадянського обов’язку. Протистав-
ляючи Схід і Захід, Саїд прагне довести для західного світогляду, що явище 
колоніалізму ніколи не розглядалося як насильство і несправедливість, навпаки, 
будь-які спроби утримати колоніалізм були проявом захисту національних 
інтересів, власності, культурного набутку історії та самості. Завдяки колоніалізму 
західне суспільство створило себе через присутність Сходу, відтворюючи на 
практиці порівняння себе з іншим у пошуку власної ідентичності: “європейська 
культура значно зміцніла і змогла краще реалізувати свою ідентичність, 
зіставивши себе із Сходом як із такою собі штучно створеною і почасти 
прихованою сутністю протилежного змісту” [4, с. 45]. Ось чому в постколо-
ніальній критиці поняття “культура” пов’язане з поняттям “ідентифікація”, хоча 
цей термін означає латиною “ототожнення”. У перспективі постколоніального 
дослідження це поняття потрібно розуміти як категорію “розпізнавання” до таких 
дій, як: ототожнення, прирівнювання, уподібнення. На цих чинниках іденти-
фікації відбувалося усвідомлення свого призначення західною культурною спіль-
нотою. Дуже слушним тут буде вказати, що на прикладі релігійних комерційних 
та комунікаційних інтересів Захід ототожнював свою присутність на будь-якій 
території як свою власну ідентифікацію і прирівнював свої дії до легітимних 
доведень, уподібнював себе до захисника, асимілюючи все на свій лад. Для 
пояснення Саїд використовує безліч прикладів, аналізуючи матеріали з 
європейських текстів про Африку, Індію, регіони Далекого Сходу. Активний опір 
європейцям його не цікавить, його увагу приваблює механізм, за яким, приміром, 
західні суспільства усвідомили своє призначення виконувати місію раціональної 
користі. В таких умовах створювався масив текстів про Схід, в яких європейське 
середовище ідентифікувало себе за власними уявленнями про себе, на основі 
досвіду який і досі не припиняє своєї присутності у західній культурній. 

Орієнталізм став справжнім інтелектуальним відкриттям, в якому Саїд 
довів, що будь-яке сприйняття завжди має суб’єктивну субстанцію, встановлену 
для розкриття конструктивних інтересів, які об’єкт задовольняє через свою 
інтерпретацію. Орієнталізм – це проблема Заходу, тобто сукупність західного 
топологічного простору, в якому вся множина глобальних обставин відтворюється 
у локальній структурі. Західне розцінювання Сходу відбувалося за моделлю, яку 
Захід сам створював. Дослідження мало індивідуальний зміст, зведене до однієї 
форми, зрозумілої для конкретної групи. Осмислення культури не було 
глибинним, а побудованим на артефактах або штучних стереотипах, які 
оберталися навколо зв’язку об’єкта з його суб’єктивною здатністю уявлення. 
Регіони Сходу не розглядалися як сукупність історичної композиції з власними 
джерелами, обставинами, подіями, поєднаними елементами різної культурної 
рефлексії, Схід вивчався з одиничних, навіть, краще сказати, випадкових ілюзій, 
за якими закріплювалася тотальна вибірковість: “В системі знання про Схід, 
Схід – це не так місце, як topos, сукупність посилань, безліч характерних ознак, що 
ймовірно запозичуються з цитат, або з текстуальних фрагментів, або з пере-
казування чиєїсь праці про Схід, або з фрагментів, побудованих чиєюсь уявою, або 
з амальгами всіх цих речей. Спостереження або ґрунтовний опис Сходу – це 
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фікції, що їх створили ті, хто писав про Схід, але вони незмінно є чимось цілком 
другорядним супроти системних завдань іншого типу” [4, с. 180]. 

В “Орієнталізмі” Саїд розкрив колоніалізм як культурну причиновість. 
Засобом такої культурної формації була література – “філологічна лабораторія”, 
яка діяла як літературна свобода, конструюючи тексти в інтересах імперської 
заангажованості. У наступній роботі “Культура та імперіалізм” для аналізування 
Саїд обирає найбільш універсальний спосіб знання – літературу, яку вважає 
безперервною практикою культури. З погляду історичної науки література – це 
текст, який виконує інформативну функцію. Саїд аналізує тексти англійської 
літератури ХІХ – початку ХХ ст. і стверджує, що література формує знання про 
світ, тому літературу “не можна відрубати від історії й суспільства” [3, с. 50]. Тут 
Саїд перетинається із судженнями Бенедикта Андерсона, що видання книжок, а їх 
переклад із класичних мов на європейські, заклали умови національного поділу 
європейського світу за територіальними ознаками. За версією Саїда, причиною 
колоніалізму є період модерну, який західне суспільство найбільше переживало в 
ХІХ-ХХ ст., саме на зламі цих століть відбувався культурний поворот, що одержав 
найяскравіше вираження в літературі. До літератури він зараховує всю сукупність 
знання про світ, що було вміло трансформоване у спеціалізоване знання в 
художньому чи науковому стилі викладу. Дуже вдало, на мою думку, Саїд зміг 
ілюстративно відтворити характер західної культури, звертаючись до такого 
літературного жанру, як роман, з його можливістю відтворювати безмежні обрії 
людських дій, можливостей, перспектив. Можливо, мало хто здогадується, що 
роман, як літературний жанр, почав випадково асоціюватися з любовною 
тематикою. Це яскраво заперечує сама назва “роман”, яку спочатку застосовували 
до літератури, написаної не латиною, а романськими мовами, тому роман по праву 
слід вважати національною літературою. 

Роман став фундаментом для формування національного суспільства, адже 
предметом твору є людина, становище головного персонажа в романі є оцінкою 
можливості нації. Через це Саїд використовує приклад літератури як соціального 
середовища, в якому показує всі переваги людини, як зосередження нації над 
протилежними йому представниками: здатність використовувати інтелектуальні 
переваги для підкорення навколишнього середовища, показувати першість через 
удосконалений технологічними засобами спосіб життя. Перед людиною 
неєвропейського континенту такі здібності європейця могли значно збільшити 
його роль у соціумі, що перебуває на стадії рудиментарної сакралізованості. 

Відстеживши розвиток літератури, Саїд доходить висновку, що культура 
цілковито залежна від знання, сформованого літературою: “в основі того, що 
дослідники й письменники говорили про незнані частини світу, лежать оповіді. 
Вони ж стали методом, який колонізовані народи застосували, обстоюючи власну 
ідентичність та історію. Звичайно, імперіалізм бореться передусім за землю, однак 
володіння землею, право на її заселення та обробіток, її утримання, відвоювання і 
планування її майбутнього – ці питання відображалися, дискутувалися і якийсь 
час вирішувалися в наративі. За словами одного критика, нації самі по собі є 
нараціями. Здатність оповідати або перешкоджати формуванню виникнення 
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інших наративів дуже важлива для культури й імперіалізму, адже це один із 
головних зв’язків між ними” [3, с. 13]. 

Саїд застосував аналіз колоніалізму до визначення культури, описавши її як 
багатовимірний процес орієнтації, який народжується інтуїтивно від захоплення 
власними можливостями. Конструювання культури відбувається на етапі 
інтерналізації – як культура здатна забезпечити своє функціонування у ситуації 
віддаленості від свого життєвого осередку. Європейська або західна культурна 
спільнота, як вказує Саїд, постійно демонструвала свої переваги не для 
підкорених, а для себе, створюючи вакуум, за яким належить орієнтуватися для 
власного самоствердження. Саме ці характерні властивості потрібно віднайти для 
розуміння культури: “репрезентації – їхнє продукування, обіг, історія та 
інтерпретація – це чистий елемент культури. У найновіших теоріях проблему 
репрезентації називають центральною, проте рідко коли розглядають у її 
справжньому політичному, здебільшого імперському контексті. Натомість ми 
маємо, з одного боку, ізольовану культурну царину, яку вважають безперешкод-
ною і безумовно відкритою для невпливових теоретичних роздумів і розвідок, а з 
іншого – зіпсовану політичну царину, де повинна відбуватися справжня боротьба 
інтересів. Для фахового дослідника культури – гуманітарія, критика, науковця – 
лише одна царина дотична до його діяльності. Ба більше, вважається, що дві 
царини роз’єднані, тоді як вони не просто пов’язані, а є одним цілим” [3, с. 102]. 

Властивість відтворювати культуру, наприклад, у літературі, допомогло 
виробити досвід, який став розвідкою для створення методологічної бази, щоб 
виокремити ресурси культури і показати їхню ефективність у нових географічних 
просторах. Обґрунтування ідеалів одної культури усунуло всі інші заради її 
інтересів, спричинивши появу імперіалізму, який дається взнаки у спекуля-
тивному переконанні, що історію може визначати тільки європейська практика 
культури. Тут слушно зауважити, що європейці не помітили перетворення своїх 
етичних та раціональних еталонів на об’єкт переваги, заклавши таким чином 
фундамент сучасного глобального світу. 

Розмірковуючи над роботами Саїда, потрібно віддати йому належне як 
справжньому науковцю та інтелектуалу, котрий демонструє толерантне ставлення 
у викладі своїх концепцій і жодного разу не протиставляє Захід і Схід як 
конфліктну проблему. Його дослідження відповідає характеру культури, яка 
опинилася у ситуації протиставлення влади і культури до підлеглості й залеж-
ності, тому він констатує: “Сукупність стосунків, яку загалом можна визначити як 
“вплив”, – це традиційна тема в історії ідей та вивченні культур” [3, с. 160]. 

Саїд пояснює культуру як детермінізований витвір літератури, отже, 
будь-яке пізнання обмежується не лише предметом дослідження, але і його 
інструментарієм. Оскільки культура побудована за текстом, який потрібно 
прочитувати, то текст є парадигмою культури. Інтерпретуючи текст, потрібно 
звертатися до його історичного контексту і перевіряти наратив тексту на його 
залежність від релятивного змісту. Література колонізатора мала уявний характер 
і побудована на припущеннях, вона не була чистою вигадкою, а слугувала 
перевіркою досвіду, де інтерпретувалася культура. Залежність культури від 
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текстів літератури було тріумфом мови над світом, традиціями та історією, що 
посилювало здатність описувати все як необхідну взаємообумовленість об’єкта. 
Саме тому постколоніальні студії є критикою літератури, в якій розкриваються 
нові проекти культури, на прикладі альтернативних змін за зразком лінгвістич-
ного, літературного, історичного та комунікативного повороту. 

Продовжує постколоніальні студії Саїда американка індійського поход-
ження та сучасний теоретик постколоніалізму Ґаятрі Чакраворті Співак. Від його 
концепції впливу культури на культуру вона розвиває концепцію “підпорядко-
ваного”, позбавляючи таким чином, як вона вважає, тлумачення культури 
політичного змісту. Саїд розумів колоніалізм як результат культурної відмінності, 
але без політичної складової колоніалізм не перетворився б на імперіалізм. 
Політика колонізатора з її формою владних відносин визначала і виправдовувала 
західну культурну асиміляцію, цей фактор враховує Співак і робить логічний 
перехід до теми суб’єктивності. Своє завдання вона вбачає у зміні позиціонування 
суб’єкта і перетворенні його на предмет об’єктивації, тому вона є прихильницею 
літературного конструктивізму, і використовуючи поєднання постколоніальної 
теорії Саїда та деконструкцію, зіставляє відповідність тексту до мови, якою він 
написаний, та до історії, в який час і за яких обставин він виникає. 

Начерк своєї системи Співак вперше спробувала здійснити у статті “Чи 
може підлегле говорити?”, але остаточно її теоретичні засади були сформовані у 
роботі “В інших світах: Есеї з питань культурної політики”. У цій збірці авторка 
подає погляд на свої ідеї, що були викладені раніше на відповідність їх до ситуації 
сьогодення, враховуючи історичні, політичні та географічні зміни світу. 
Звертаючись до найцікавіших поворотів європейської думки, Співак вибудовує 
концепцію культури за структурою: фемінізм, деконструктивізм та постколо-
ніальна теорія. Співак оперує різними видами людських відносин, від гендерних 
до національних та міжкультурних, поєднуючи їх у зв’язку до поняття “підлег-
лості”, з чим асоціює владу суб’єкта над об’єктом на рівні топографічного 
пояснення “іншого” або “третього світу”. 

Важливу роль у її науковій практиці відіграє фемінізм – рівноправна участь 
жінки і чоловіка у суспільстві артикулюється між сексуальним буттям, 
діалектичним простором якого є відмінність між жіночою і чоловічою статтю. 
Співак критично ставиться до традиції французького фемінізму і відмовляється 
говорити про поняття “жінка” у диференціації визначення за поняттям “чоловік”. 
Відмінністю жінки від чоловіка є їхня органічна протилежність, тіло жінки здатне 
відображати тільки її ситуацію і бути частиною приватної рефлексії, але тіло її 
завжди є об’єктивацією для чоловіка. 

У цьому значенні фемінізм можна трактувати як історичний тип 
взаємовідносин, який протягом людської історії мав відкритий характер, 
наприклад, середньовічна література насичена феміністичними текстами, в яких 
здійснюється опис жінки як мети і стратегії чоловіка. Навіть не враховуючи 
репродуктивної функції жінки у суспільстві перед чоловіком, жінка займала місце 
приватної закритої частини його життя, все, що не міг виробляти чоловік, 
приписувалося участі жінки. Причину цього Співак вбачає у статевому 
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розмежуванні, що історично закріпилося на практиці соціальної діяльності: 
“Найбільш “матеріальним” результатом цієї репресивної політики є 
інституціалізація дискримінації за статевим принципом” [5, с. 223]. 

Підставами до інституціалізації чоловічої статі стали біологічні властивості 
жіночої сутності, призначення яких розглядалося результатом відновлення 
соціальної ролі чоловіка. Поставити жінку на рівні з чоловіком допоможе 
відцентрувати чоловіка від соціального суб’єкта, для цього потрібно відмовитися 
використовувати поняття “стать” і “ґендер”, оскільки вони пов’язані з приватною, 
маскулінною артикуляцією чоловіка. Подолати цей бар’єр допоможе 
деконструкція: “тканина так званого публічного сектора зіткана з так званого 
приватного, визначення приватного вже позначене публічним потенціалом, 
оскільки ця категорія утворює плетиво або текстуру публічної діяльності. Тому 
протилежна їй категорія є не просто перевернутою; вона є переміщеною. Саме 
згідно з такою практичною структурою деконструкції, пов'язаною з 
перевертанням-переміщенням, я можу стверджувати: деконструкція опозиції між 
приватним та публічним в неявному вигляді присутня в усіх видах феміністичної 
діяльності” [5, с. 285]. У філософії деконструкція означає процес зміни статусу і 
стану, що є не обміном місцями і не ототожненням, а самостійним підпоряд-
кування собі того, що було об’єктом реалізації суб’єкта. 

Призначення фемінізму – навчити застосовувати сумнів і критичність до 
всього, що здається абсолютною цінністю, виявляючи нові можливості для 
перегляду методології гуманітарних наук. З погляду фемінізму та деконструкції, 
культуру не можна вивчати як конкретний предмет, це буде означати потрапляння 
у ситуацію, коли знову об’єкт перетворюється на стратегію суб’єктивних суджень 
і висновків. Співак переконує: якщо культура не є об’єктом, тоді досліджувати її у 
межах певної гуманітарної дисципліни недоречно; це означає, що під культурою 
слід розуміти процес, який відбувається за порядком “єдності у різноманітті”. 
Культура як процес характеризується перебігом і зміною порядку і, за прикладом 
фемінізму, у більшості є конформацією соціальних систем, групових інтересів та 
принципів, які не мають інтеграційного призначення. Фемінізм виступає 
ситуативною моделлю оцінки культури і, за умови гендерного протиборства, 
закріплювати предмет для цього дослідження є зловживанням на користь 
наукового радикалізму, що вкрай заперечує призначення фемінізму. 

Пояснити культуру можна тільки критичним методом, який заданий у 
фемінізмі. Від самого терміну “пояснення” Співак відмовляється на користь 
інтерпретації: “На мій погляд, прагнення пояснювати може бути симптомом 
бажання “я” контролювати знання та світ, який можна пізнати; на мій погляд, 
визнавати за ким-небудь право на коректний самоаналіз і таким чином уникати 
обмірковування” [5, с. 386]. Поняття “інтерпретація” розкриває широкий простір 
для практичного тлумачення, де культура є виразником сприйняття, впливу та 
актуалізацією можливостей. Але і в такий спосіб точно визначити культуру 
неможливо, будь-яке визначення має ознаки конструкції мети, причиновості і 
призначення, прикладом такого формалізму є пояснення слова “жінка” через 
указування на відмінність від чоловіка. Кожне визначення є фіксацією погляду, 
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скерованого на об’єкт, стосовно якого суб’єкт рефлексує, створюючи власну 
теорію суб’єктивності, тобто те, проти чого адресована деконструкція. 

Предикація об’єкта до суб’єкта здійснюється у свідомості, “свідомість, – як 
вказує Співак, – це не думка, а радше нездоланна спрямованість на об'єкт” [5,  
с. 290], що визначає суб’єкт через здатність продукувати іншого в адекватність або 
протилежність собі. Зокрема, розмірковуючи у категоріях економічного і 
філософського дискурсу, Співак вважає, що суб’єктивна дефініція проходить 
стадію дихотомії залежно від того, в якій дисциплінарній частині знань це 
відбувається: матеріальне – ідеальне, релевантний – не релевантний, підлеглий – 
панівний, чоловічий – жіночий, свій – інший. Ці суперечності потрібно виявити і 
усунути – піддати їх реконструкції; “І це саме те, – як говорить Співак, – чим 
займається фемінізм: змінити уявне, щоб мати змогу діяти в реальному” [5, с. 368]. 

Артикуляція взаємодії суб’єкта й об’єкта відбувається у зміні мови, світу та 
свідомості: “Ми не знаємо ніякого іншого світу, окрім того, що організований як 
мова, і не оперуємо в жодній іншій свідомості, окрім тієї, що структурована як 
мова; обома цими мовами ми не володіємо і не можемо володіти, оскільки вони, 
окрім іншого, контролюють і нас самих. Категорія мови, у такий спосіб, охоплює 
категорії світу та свідомості, незважаючи на те що вони певною мірою її 
визначають” [5, с. 374]. Фемінізм Співак якраз і прагне піддати сумніву контроль 
над продукуванням мови як усного і письмового мовлення. Мова виконує 
подвійну роль, вона призначена описувати зовнішню фігуральність, тобто світ, та 
бути індивідуальним засобом для самоопису та самовиявлення. Функція мови 
призначена виконувати баланс у свідомості між уявленням та критикою як 
запереченням уявлення. У свідомості формується культура, що завдяки уяві 
зберігається і відтворюється знаннями, котрі створюються і відбираються за 
принципом, на який вказує Співак: “Наша приписана роль на перший погляд 
полягає у збереженні культури. Якщо, як я уже відзначала, концепція і само-
сприйняття культури як системи звичаїв конституюється шляхом формулювання 
тлумачень та шляхів, які роблять ці тлумачення можливими, наша роль полягає у 
формулюванні офіційних тлумачень (з погляду владних відносин, що контролю-
ють усе суспільство, підкреслюючи чинність або припинення чинності колишніх 
тлумачень залежно від нібито обґрунтованого вибору дозволеного внаслідок 
взаємодії згаданих відносин), а також і в тому, що ми самі створені цими 
тлумаченнями. Мірою того, як ми формулюємо офіційні тлумачення, ми тим 
самим відтворюємо офіційну ідеологію, структуру можливості знання, наслідком 
яких є сама ця структура” [5, с. 378]. 

Співак пояснює існування культури як системи уявлень. Свідомість 
рефлексує через посередність власного пізнання, тому континуальні межі уяви 
такі самі не визначені, як і поняття про культуру. Виникає запитання: а що 
вважається культурою або чим є культура? Відповідь закладена у назві “В інших 
світах: Есеї з питань культурної політики”, під якою Співак розкриває культуру, як 
одвічний потяг до влади та авторитету над всім, що може перетворюватися на 
власність, тобто бути у ролі підлеглого. Підлеглий або підпорядкований є уявною 
конструкцією, спрямованою домінувати над свідомістю, перетворюючи на 



 
 
 
 
 
 
 
 ____________________________________________  Андріївський вісник 

- 46 - 

негативну культурну практику, яку має заступити “культура еліти” або “перший 
світ”. Підлеглий – відокремлений від себе та від іншого, через інше ставлення та 
думку до себе, він перебуває у використанні “першим світом”, який є його 
інтелектуальним і фізичним продукуванням. 

“Інший світ” – це не світ власний, ідентичний до свідомості, уявний світ 
іншої свідомості, у перебігу якого існування зводиться, як наслідок контролю, тому 
це процес приналежності іншому, а не самому собі. Цей стан Співак характеризує як 
“третій світ”, який через колоніалізм був позбавлений модерного періоду і відразу 
опинився між постмодернізмом та нерозв’язаними суперечностями колоніальної 
свідомості. “Третій світ” – це світ, який перебуває у мовчанні, він не здатний 
говорити через свою неспроможність бути почутим. Зрозуміти “третій світ” 
можливо за умов входження у його можливості: “лише підпорядкований може 
пізнати підпорядкованого, лише жінки можуть пізнати жінок і т. д. … Пізнання стає 
можливим та підтримується незнищенною відмінністю (нетотожністю), а не 
ідентичністю (тотожністю)” [5, с. 411]. Співак вказує, що коли виникають питання, 
пов’язані не тільки з нерівною участю гендеру, раси, національності, але взагалі з 
рівністю, тоді це потрібно класифікувати як ситуацію підпорядкованості, 
перебування у чиїсь владі, тобто жити не у своєму, а іншому світі. 

Феміністична інтерпретація культури, запропонована Співак, як сама вона 
вказує, є не теорією культури, побудованою за певною предметною моделлю, а 
критикою теорії культури через деконструкцію. У культурі не можна вбачати 
поступ історичного прогресу, на кшталт цивілізації, що часто трактується у деяких 
гуманітарних науках як перехід раціональності від індустріального до пост-
індустріального суспільства. Не усвідомивши до кінця призначення культури, 
людство перетворило її на стратегію експлуатації, привласнивши можливість 
трактування і пояснення культури виправданням політичних інтересів, наслід-
ками яких є колоніалізм та постколоніалізм. Але навіть після цього культура і досі 
перебуває в становищі відокремлення дихотомії “першого світу” і “третього 
світу”, західного та східного, подібно до того, як соціально відокремленим є 
відмінність між чоловіком та жінкою. Отже, дати чітке визначення культури за 
характером зовнішньої предметності, що часто інтерпретується як культура, 
означає піддати її інтерпретації “влади через знання”. Насправді інтерпретацію 
культури необхідно піддати критиці, доки критика не усуне інтерпретацію як 
побудову знання про культуру, про що свого часу із перспективою доводив 
Гегель: доки суб'єкт не відмежується від самого себе для осягнення об'єкта, доти 
не існує пізнання, а отже, й мислення та судження. 

Методологію орієнталізму Саїда та постмодерний дискурс Співак до 
аналізу російського колоніалізму застосовує американська дослідниця польського 
походження Ева Томпсон. Враховуючи недоліки своїх попередників, дослідниця 
вирішила розглянути колоніалізм, який досі не потрапляв у поле зору пост-
колоніальної теорії. Маючи польське коріння, вона була свідком падіння кому-
ністичного режиму в Східній Європі та розпаду Радянського Союзу, на власному 
досвіді переконалася, що знищення імперії не означає кінець імперіалізму. 
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Постмодерний дискурс Співак був орієнтований на руйнування західної 
системи мислення людства і культури, які були сформовані інтелектуальними 
теоріями суб’єктивного мислення. Російський та радянський імперіалізм є 
відмінною формою колоніалізму, у дослідженні якого не можна застосовувати 
орієнталізм Саїда і феміністичний дискурс Співак. Саїд і Співак за допомогою 
західних джерел ідентичності заперечують об’єктивність ідентифікації в межах 
одного культурного простору. Західний націоналізм та культура відмовляли 
підлеглим народам у праві вважатися нацією і культурою, тому постколоніальні 
автори мають різні погляди на націоналізм і культурну ідентифікацію, однак 
погоджуються з Томпсон, що “західна модель хоч і мала недоліки, але не була 
ворожою”, і саме це спричинило швидке проникнення колишніх колоній до 
загального комунікативного простору культури, заклавши підстави появи 
постколоніальної теорії. 

Іншою справою є російський імперіалізм і приклад його колоніалізму. 
Орієнталізм Саїда описує західну перевагу над Сходом з політичного та 
культурного погляду. Цей метод широко застосовується у сучасній геополітиці, 
культурології та філософії культури, але такий підхід не можна використовувати, 
аналізуючи російський колоніалізм. Деякі підлеглі колоніальні народи Росії у 
культурному розвитку стояли вище над тим, хто прагнув панувати над ними, і 
відповідь на виявлення особливостей російського колоніалізму Томпсон, як і її 
попередники, шукає у літературі. 

У дослідженні “Трубадури імперії: Російська література і колоніалізм” 
авторка вважає колоніалізм уявним, абстрактним поняттям, конотації якого ство-
рені штучними засобами. З метою викрити характер російського колоніалізму, 
який і досі залишається на світовій арені, займаючи географічний та духовний 
простір, Томпсон шукає емпіричні дані у подіях історії, які перманентно присутні 
на сторінках літератури, прагнучи досягти ґрунтовного викладу, об’єктивності і не 
вважатися критично заангажованою. 

Найперше, що планує зробити Томпсон, – це розкрити феномен російського 
колоніалізму, зокрема, вона зазначає, що відмінністю західного колоніалізму від 
російського є відсутність національного підґрунтя. Російський колоніалізм 
відображає колонію асоціює з присутністю нації, інверсійно змінюючи спосіб і 
характер колоніалізму. Щоб надати розкриттю детальної ясності, авторка 
спочатку переглядає концепції націоналізму в авторстві Б. Андерсона, Е. Сміта,  
Е. Гобсбаума і визначає, до якої теорії націоналізму стосується російська нація та 
її імперський колоніалізм. Націоналізм, як і колоніалізм, пов'язаний із поняттям 
свідомості, особливо з тим простором, в якому свідомість осмислює себе, тобто 
ідентифікує. Російський націоналізм усвідомлює себе через належність до етносу, 
що ідентифікує себе як територіальна, групова та локальна спільнота. Прив’я-
заність етносу до території означає прив’язаність до поняття “родина”, де 
територія означає матір, а група людей – це її діти, прикладом є російське слова 
“родіна”. Томпсон пояснює: уявлення етносу про себе побудовано стихійно, 
життя людей відбувається подібно до явищ природи, етнічна єдність міститься і 
зберігається в етносфері. Сформувалося уявлення етнічності у період, коли 
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освіченість була привілеєм визначного складу суспільства, що дозволяло 
зберігати і утримувати відчуття авторитету за зразком матері або батька, які 
захищають своїх дітей. Невідомо точно, в який період історії виникло серед людей 
відчуття спорідненості за ознаками етносу, але Томпсон цей світогляд відносить 
до міфологічного. За таким сценарієм побудований російський націоналізм, який 
створює міфічність про своє призначення для впливу на свою і чужу культуру. 

Виникнення сучасної держави не могло відбутися без руйнування етносу і 
поєднання у націю. Залежно від того, як відбувалося формування національної 
свідомості, кожна національна спільнота має своє уявлення про націю. Томпсон 
вказує на такі пояснення нації: західноамериканська, центральноєвропейська та 
східноєвропейська (російська). Єдністю цих пояснень є використання спільних 
складників: народ, держава, територія, патріотизм та батьківщина. А вже від прева-
лювання у визначенні одного з компонентів залежить обрис нації та націоналізму. 
Нація уніфікує відмінність чоловічого і жіночого подібно до того, як є спільність 
між поняттями “батьківщина” та “патріотизм”. У європейських поясненнях 
націоналізму відношення “нація – територія” концептуально не вирізняється. 

Інший ґатунок представляє російська нація та націоналізм, переважну роль 
тут відіграє територія як гендерний символ жіночості та материнства, відповідно, 
все, що говорить “Родіна-мать”, є аксіомою. У російському варіанті колоніальна 
влада намагається контролювати знання, примушуючи вивчати мову, переймати 
традиції. Звичайно, це визначило характер російського колоніалізму, який має не 
географічну та континентальну форму, а етнічну. Хоча Російська імперія 
простягалася від Європи до Азії та Північної Америки, у поле її впливу 
потрапляли народи, що межували з просторами впливу російської свободи. 

Ситуація з російським колоніалізмом є також етнічно не визначеною, 
російський етнос і нація формуються не за таким зразком, як інші світові етноси. 
Визначити простір російської нації можна лише в політичному, імперському 
контексті, адже уявлення росіян про Росію починається від часу Київської Русі, а 
історично формується Московською державою XIV ст. Не новиною є і те, що 
Російська імперія колоніально залежними робила нації, які відрізнялися від 
колонізатора високим рівнем політичного, економічного та культурного розвитку. 
Всюди, де була присутність Росії, відчувалося бажання всіх не-росіян зробити 
росіянами. Через це російський колоніалізм має відцентрований характер, поши-
рення російської мови не перетворило колонізованих на російську націю і не 
зробило русифікацію універсальним засобом підпорядкування. Західний коло-
ніалізм прилучав колонізованих до європейської інтелектуальної традиції, наприк-
лад, Індія успадкувала британську систему демократії, освіти, не відмовилася від 
англійської мови. Присутність російської мови серед колишніх колонізованих, 
навіть після зникнення імперії як географічного поняття, продовжує нагадувати про 
наявність колонізатора, не зумовлюючи комунікативну інтеграцію. 

Досвід російського колоніалізму породив таке явище, як внутрішній коло-
ніалізм – існування колонізатора не як владного суб’єкта, а як інтроверсійної уста-
новки з нагадуванням про незавершеність колонізації, що можна розцінювати як 
патологічні симптоми колоніалізму. У цьому ракурсі, Томпсон потрібно віддати 
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належне, запропонований дискурс є не лише аналізом минулого становища Росії як 
колонізатора, але перспективою для аналізу її сучасної геополітики та культури. 
Якими б не були роздуми про незалежність, усвідомлення свободи і цілковитої неза-
лежності настане тоді, коли у свідомості пересічного українця і сучасної української 
еліти зникне контекст російської присутності. Для української спільноти 
“Трубадури імперії” Еви М. Томпсон дають таку можливість дистанціюватися. 

Єдиним засобом протистояти внутрішній колонізації є зміцнення націо-
нальної ідентичності: “Прагнення нації відрізнятися від інших є однією з форм її 
прагнення існувати, а не лише маніфестацією озлобленості щодо інших або 
даремною спробою втиснути світ у межі одного принципу, який ставить за мету 
надати йому ідентичності” [6, с. 30]. Відчуття національної відмінності є обов’яз-
ковою умовою побудови власної національної культури та участі у світовій куль-
турні спільності. Томпсон, таким чином, розрізняє націоналізм захисний та 
агресивний. Щодо останнього, то його сутність найкраще реалізовують ідеї шові-
нізму та расизму, що визначили колоніальний розподіл людства. Захисний націо-
налізм, навпаки, може слугувати ідеальним взірцем формування нових міжнарод-
них відносин, бути інтернаціональним відчуттям взаємодії, вирішенням глобальних 
економічних проблем, гарантією миру, де під волею національної безпеки відбу-
ватимуться комунікативні пошуки для вирішення загальнолюдської необхідності. 

Ідею внутрішньої колонізації пристосовує до інтерпретації сучасної 
культури російський дослідник Олександр Едкін, вказуючи, що внутрішня 
колонізація є проблемою, у полоні якої перебуває сучасний світ, породжуючи 
агресію і протистояння всередині кожного суспільства та держави. Внутрішня 
колонізація, крім підстав до культурної асиміляції, має поштовх до задоволення 
економічних інтересів за рахунок розвинутих держав. 

Незалежність від колоніалізму спричинила залежність економічну, що 
також є у площині культури, де можна спостерігати постійний приплив 
національної діаспори у середовищі Заходу. Досвід України неабияк фіксує такі 
загальнокультурні зміни і накопичення, вказуючи цим на перегляд культури у 
новому аспекті, що сучасний поділ світу слід класифікувати на світ багатих і 
бідних, на розвинутий “перший світ” і “третій світ”, що перебуває на стадії 
наближення до першого. 

Висновки і пропозиції. Отже, у сучасній постколоніальній теорії, як 
заявляє Тамара Гундорова: “все виразнішою стає тенденція до того, щоб вийти 
поза межі дуалізму антиколоніалізм / постколоніалізм” [2, с. 78]. Питання 
переходу від антиколоніального до постколоніального є доволі складним 
процесом. Зв'язок відмінності Сходу від Заходу є простором, на який орієнтується 
постколоніальна теорія. Замінити його можна тільки новим вектором взаємодії, де 
знову використовується культура, але при цьому Захід і Схід стають об’єктами 
колонізованого. Постколоніальні дослідження ґрунтуються на постійній 
модифікації предмета дослідження і критики, вичерпати їх дослідницький 
потенціал не можливо. Перегляд під цим кутом дилеми “третього світу” може 
мати нові інтелектуальні пріоритети, тим більше підстави для цього закладені у 
розглянутих концепціях культури. 



 
 
 
 
 
 
 
 ____________________________________________  Андріївський вісник 

- 50 - 

Список використаних джерел та літератури: 
1. Гірц К. Інтерпретація культур : Вибрані есе / Кліфорд Гірц ; [Пер. з англ. Наталія 

Комарова]. – К.: Дух і Літера, 2001. – 542 c. 
2. Гундорова Т. Транзитна культура. Симптоми постколоніальної травми : [статті та 

ессеї] / Тамара Гундорова. – К.: Грані-Т, 2013. – 548 c. 
3. Саїд Е. Культура і імперіалізм / Едвард Саїд ; [З англ. перек.]. – К.: Критика,  

2007. – 608 с. 
4. Саїд, Едвард В. Орієнталізм / Е. В. Саїд ; Пер. з англ. В. Шовкун. – К. : 

Видавництво Соломії Павличко “Основи”, 2001. – 512 с. 
5. Співак Ґ.Ч. В інших світах : Есеї з питань культурної політики / Ґаятрі Чакраворті 

Співак ; Пер. з англ. – К.: Видавничий дім “Всесвіт”, 2006. – 480 с. 
6. Томпсон, Ева М. Трубадури імперії: Російська література і колоніалізм / Ева М. 

Томпсон ; Пер. з англ. М. Корчинської. – К.: Видавництво Соломії Павличко “Основи”, 
2008. – 368 с. 

 

 
 

Священик Корнелій ХРУЩ, 
кандидат богословських наук, 

секретар РДС 
 

ХАРКІВСЬКИЙ СОБОР 1992 РОКУ 
 
Щоб говорити про Харківський Собор 1992 року, потрібно розглянути 

умови та історичні обставини того часу і часу, що передував цьому Собору. 7-8 
червня 1990 року в Свято-Троїцькій Сергієвській Лаврі відбувся п’ятий Помісний 
Собор (з 1917 року) Російської Православної Церкви, на якому був обраний новий 
патріарх Московський, митрополит Ленінградський і Новгородський Олексій1. 

Цього ж року 25-27 жовтня відбувається і Архієрейський Собор Російської 
Православної Церкви в Москві в Свято-Данилівському монастирі. До порядку 
денного Собору ввійшли питання розгляду прохання Української Православної 
Церкви про розширення її самостійності і самоуправління відповідно до вимог 
сучасності в світлі нового законодавства, з причин появи нових розкольницьких 
парафій на канонічні території Московського Патріархату2. 

Але питання про розширення її самостійності і самоуправління з’явилося 
ще раніше. Священний Синод Російської Православної Церкви на своєму 
засіданні від 20 липня 1990 року (журнал №112) ознайомився з Постановою 
Синоду Української Православної Церкви від 10 липня 1990 року про міру 

                                                 
1О Поместном Соборе Русской Православной Церкви [Електронний ресурс] – Режим 

доступу до ресурсу: https://www.sedmitza.ru/text/530662.html 
2 Архиерейский Собор Русской Православной Церкви [Електронний ресурс] – Режим 

доступу до ресурсу: https://risu.org.ua/ua/index/resourses/church_doc/uocmp_doc/33669/ 
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розширення її самостійності, прийнятої в дусі визначень Помісного Собору 
Російської Православної Церкви 7-8 червня 1990 року і виніс відповідне рішення1. 

Беручи до уваги принципову значимість згаданих постанов Синоду 
Української Православної Церкви для майбутнього церковного життя в Україні, 
Священний Синод постановив: розглянути їх на черговому Архієрейському 
Соборі 25-27 жовтня 1990 року2. 

Для підготовки Архієрейського Собору Священний Синод створив комісію, 
яку очолив Преосвященний митрополит Крутицький і Коломенський Ювеналій. 
Ця комісія повинна була дослідити пропозицію Синоду Української Православної 
Церкви в їх зв’язку з широким колом історичних, канонічних, пастирських і 
міжнаціональних проблем, при рішенні яких потрібно мати на увазі канонічні 
постанови і визначення Помісного Собору Російської Православної Церкви від 7-8 
липня 1990 року, що стосувалися Української Православної Церкви3. 

Першого жовтня 1990 року (журнал №116) Священний Синод схвалив 
діяльність вищезгаданої Комісії. Матеріали і пропозиції даного питання були 
направлені всім Преосвященним Російської Православної Церкви і винесені для 
обговорення і затвердження Архієрейським Собором4. 

Події, які розгорталися, не порушували жодних церковних норм, все було в 
дусі букви закону. Синод Української Православної Церкви подав пропозицію, 
нагадаємо, що предстоятелем УПЦ залишається митрополит Київський і 
Галицький Філарет, її було розглянуто, відбулося створення комісії і ухвалено 
відповідне рішення. 

Архієрейський Собор постановляє: 1. Українській Православній Церкві 
надається незалежність і самостійність в її управлінні. 2. У зв’язку з цим найме-
нування “Український Екзархат” скасовується. 3. Предстоятель Української 
Православної Церкви обирається українським єпископатом і благословляється 
Святішим Патріархом Московським і всієї Русі. 4. Предстоятель Української 
Православної Церкви має титул “Митрополит Київський і всієї України”.  
5. Митрополиту Київському і всієї України, в межах Української Православної 
Церкви, присвоюється титул “Блаженнійший”. 6. Митрополит Київський і всієї 
України має право носіння двох панагій і передносіння хреста під час 
богослужіння. 7. Синод Української Православної Церкви обирає і поставляє 
правлячих і вікарних архієреїв, засновує і скасовує єпархії в межах України.  
8. Митрополит Київський і всієї України, як Предстоятель Української право-
славної Церкви, є постійним членом Священного Синоду Російської Православної 
Церкви. 9. Це визначення Архієрейського Собору Російської Православної 
Церкви потребує затвердження Помісним Собором Російської Православної 

                                                 
1  Определение об Украинской Православной Церкви [Електронний ресурс] – Режим 

доступу до ресурсу: http://www.patriarchia.ru/db/text/525408.html 
2Там само. 
3Там само. 
4Там само. 
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Церкви з внесення відповідних змін в Устав про управління Російської Право-
славної Церкви1. 

Цікавим є пункт третій, де вказується, що митрополит обирається 
українським єпископатом. Це вказівка на самодостатність Церкви. Митрополит 
Філарет пізніше додасть сюди пункт, що обрання митрополита відбувається 
тільки з числа українських єпископів. Тим самим вказуючи на можливість повної 
автономності в управлінні, яка де-факто є автокефалією. 

Як говорить прот. Владислав Ципін: “Основою для проголошення автономії 
можуть бути різні фактори, частіше за все це може бути знаходження її поза 
межами кіріархальної Церкви, інша держава, також географічна віддаленість і 
етнічні особливості. Історично проголошення автономії часто слідувало за 
отриманням політичної державної самостійності, де знаходилась дана церква”2. 

Відповідно, всі підстави для отримання автокефалії в Українській 
Православній Церкві були і є. Більше того, статус, який був наданий Українській 
Православній Церкві, проміжний, перехідний. В історії церкви спостерігається 
два шляхи розвитку автономної церкви: одні церкви з часом доростають до 
автокефалії й отримують її, інші втрачають автономію і перетворюються в 
звичайні митрополії3. 

Тепер розглянемо ряд соборів усередині Української Православної Церкви. 
Візьмемо за приклад витяг з Історико-канонічної декларації “Київський 
Патріархат - Помісна Українська Православна Церква”, в якій йдеться про це. 

На підставі канонів, Статуту УПЦ, відповідно до історичних прецедентів та 
виходячи з факту проголошення державної незалежності України, Архієрейський 
Собор УПЦ, який проходив 6-7 вересня 1991 р. в Києві, ухвалив рішення про 
скликання Помісного Собору УПЦ для вирішення питання про автокефалію 
Української Православної Церкви. На підставі попереднього рішення Архіє-
рейського Собору (6-7 вересня 1991 р.) в Києві 1-3 листопада 1991 року в Трапез-
ному храмі Печерської лаври пройшов Помісний Собор УПЦ, в роботі якого взяли 
участь усі правлячі та вікарні архієреї, делегати від монастирів, духовних 
навчальних закладів, представники кліру та мирян усіх єпархій УПЦ. За своїм 
складом Собор представляв усю повноту Української Православної Церкви та був 
правомочний приймати будь-які рішення щодо життя УПЦ як її найвищий 
керівний орган4. 

Розглянувши питання про автокефалію УПЦ, Собор прийняв “Постанову 
Собору УПЦ з питання повної самостійності УПЦ”, у якій сказано: “Собор 
Української Православної Церкви під головуванням Блаженнійшого Митрополита 

                                                 
1 Определение об Украинской Православной Церкви [Електронний ресурс] – Режим 

доступу до ресурсу: http://www.patriarchia.ru/db/text/525408.html. 
2 Протоиерей Владислав Цыпин. Каноническое право. – М.: Изд-во Сретенского 

монастыря, 2009. – 392 с. – С. 864. 
3Там само. – С. 393. 
4 Із Історико-канонічної декларації  “Київський Патріархат – Помісна Українська 

Православна Церква” [Електронний ресурс] – Режим доступу до ресурсу: 
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Київського і всієї України Філарета розглянув та всебічно обговорив питання про 
повну самостійність Української Православної Церкви. Керуючись священними 
канонами і принципами дарування автокефалії та бажаючи мати благословенний 
мир, богозаповідану любов Христову та братське єднання як з Матір’ю-Церквою, 
так і з усіма Помісними Православними Церквами, Богу співдіючому, виконуючи 
волю православного народу України, Собор постановляє: 

Релігійна ситуація, що склалася на Україні в умовах проголошення 
незалежності української держави, вимагає від Української Православної Церкви 
нового статусу. Собор вважає, що таким статусом має бути повна самостійність і 
незалежність, тобто автокефалія, як подальше утвердження самостійності 
Української Православної Церкви в дусі постанов вищезгаданих Соборів 
(Помісного та Архієрейського Соборів РПЦ 1990 р.), заради уникнення розколу та 
ізоляції від Вселенського Православ’я, без порушення священних канонів, в ім’я 
збереження любові та миру між нашими Церквами. 

Усвідомлюючи, що основною метою проголошення автокефалії є благо 
Церкви, тобто виконання нею спасенної місії у певних історичних умовах, Собор 
вважає, що дарування автокефалії Українській Православній Церкві сприятиме 
зміцненню єдності Православ’я на Україні та ліквідації автокефального розколу, 
що виник, протидіятиме уніатській і католицькій експансії, служитиме 
примиренню та встановленню згоди між ворогуючими нині віросповіданнями, 
згуртуванню всіх національностей, які живуть на Україні, і тим самим робитиме 
свій внесок у зміцнення єдності всього українського народу. 

Оскільки до умов дарування автокефалії належить можливість незалежного 
існування частини Церкви без допомоги іншої церковної влади, Собор одностайно 
засвідчує, що Українська Православна Церква має нині всі необхідні умови для 
свого повного самостійного буття”1. 

Говорячи про Харківський собор 1992 року, можемо сказати, що це була 
реакція Москви на автокефалію Української Церкви. Цим вони показали 
ставлення до Української Церкви, що автокефалії її від Російської Православної 
Церкви не буде. Мало того, діяння її будуть в першу чергу тільки в руслі залишити 
якомога довше Українську Церкву в Російському Православ’ї. 

Але це не єдина біда. Інше, що дивує, що самі єпископи, які називаються 
єпископами Української Православної Церкви в силу певних причин, були не 
готові до Автокефалії. Мало того, що не готові та ще й недалекоглядні, з грубим 
порушенням церковних канонів, без свого головного єпископа, нагадуємо, що на 
цій посаді залишається митрополит Філарет (Денисенко), скликають свій Собор, 
який ввійшов в українську історію як Харківський Собор. 

34-те правило святих апостолів гласить: “Єпископам усякого народу слід 
знати першого у них і визнавати його як главу, і нічого, що перевищує їхню владу, 
не чинити без погодження з ним. Робити ж кожному тільки те, що стосується його 
єпархії і місць (селищ) що належать до неї. Але і перший нічого нехай не робить 

                                                 
1 Із Історико-канонічної декларації  “Київський Патріархат – Помісна Українська 

Православна Церква” [Електронний ресурс] – Режим доступу до ресурсу: 
http://logos.at.ua/load/2-1-0-22. 
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без погодження з усіма, бо так виявиться однодумність, і прославиться Бог через 
Господа у Святому Духові, Отець, і Син, і Святий Дух”1. 

У тлумаченні на це правило єпископ Никодим (Мілаш) говорить: 
“Авторитет Церкви головного міста природно переходив і на єпископа цієї 
церкви, а оскільки, за загальним правилом, єпископи є представниками своїх 
церков і самі церкви тільки через них і діють, то ми бачимо, що вже на самому 
початку християнства єпископам головних міст належало право керувати всіма 
справами у провінціях, що могли вирішуватися тільки спільно кількома 
помісними Церквами і стосовно яких потрібно було видати спільні приписи. Як 
ми далі бачимо, 37-ме правило Святих Апостолів повеліває періодично скликати 
єпископські Собори для вирішення таких справ, на якому обов’язково головував 
перший єпископ відомої більшої церковної області і за сприяння інших єпископів 
області. Таке ставлення місцевих єпископів до єпископа головного міста та його 
ієрархічні переваги, уже очевидні з цього нашого правила, були в головному 
такими ж, які розвинулися пізніше за митрополитського устрою, коли 
християнська Церква стає вільною в Римській імперії і коли з’являється 
можливість точного визначення кордонів кожної церковної області”2. 

Чи мав право Собор збиратися без головного єпископа митрополії? 
Виконуючи постанову Священного Синоду Російської Православної 

Церкви від 21 травня 1992 року, митрополит Харківський і Богодухівський 
Никодим (Руснак), старший за хіротонією ієрарх Української Православної 
Церкви, 27 травня зібрав і очолив Собор Української Православної Церкви, який 
ввійшов в історію церкви під назвою Харківський собор 1992 року. 

14 травня 1992 року митрополит Никодим послав тодішньому митрополиту 
Філарету листа, в якому просив його виконати свою обіцянку, зібрати і провести 
Архієрейський Собор “заради миру в нашій церкві”3. Спочатку Собор плану-
валося провести в Києві але із-за страху перед побиттям було прийнято рішення 
зібратися єпископам в Харкові. На Харківський Собор прибуло 17 архіпастирів. 
Єпископ Волинський Варфоломій телеграмою з Польщі, де він перебував у цей 
час, повідомив, що погоджується з рішенням більшості архієреїв, до якого просив 
приєднати і його голос. Також на собор не прибув львівський владика Андрій 
(Горак), аргументуючи тим, що він захворів, проте телеграмою підтримав всі 
рішення Собору і був призначений постійним членом Священного Синоду від 
Західного регіону України. Не брав участі у Соборі і єпископ Яків (Панчук)4. 

                                                 
1  Книга правил святих апостолів, вселенських і помісних соборів, і святих отців пер: 

Чокалюк С.М. – К., 2008. - 12 с. – С. 367. 
2Правила Православної Церкви з тлумаченнями єпископа Никодима (Мілаша) / Київська 

православна богословська академія; упоряд. і перекл. С.М. Чокалюк. – К.: Видавничий відділ 
УПЦ Київського Патріархату, 2015. – Ч.1. – 815 с. [1] с. С. 146-147. 

3 Александр Драбинко. Харьковский собор 1992 года [Електронний ресурс] – Режим доступу 
до ресурсу: http://pravoslavye.org.ua/2002/06/aleksandr_drabinko_harkovskiy_sobor_1992_goda/ 

4  Иаков (Панчук) [Електронний ресурс] – Режим доступу до ресурсу: 
https://ru.wikipedia.org/wiki/%D0%98%D0%B0%D0%BA%D0%BE%D0%B2_(%D0%9F%D0%B
0%D0%BD%D1%87%D1%83%D0%BA) 
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Перше, що зробив Собор, це вніс зміни і доповнення до Уставу УПЦ, який 
митрополит Філарет на момент його прийняття Собором УПЦ 25-27 жовтня 1990 
року доповнив деякими пунктами. По-перше, в розділі V, пункт 2 було скасовано 
положення про те, що Предстоятель Української Православної Церкви обирається 
“до кінця свого життя” і тільки “із числа українських архієреїв”1. Також у розділі 
III пункті 6 “Собор єпископів”, де йде мова про процедуру обрання митрополита 
Київського були видалені слова “із числа єпископату Української Православної 
Церкви”2. 

Єпископи, які зібралися на Харківський собор, внесли поправку в розділ IV 
пункт 1 про те, що Священний Синод, який очолює митрополит Київський, 
складається із семи архієреїв, чотири з яких – постійні члени Священного Синоду. 
Згідно з Уставом, до внесення в нього змін, Синод складався всього з п’яти членів, 
включаючи самого митрополита. У своїх діях, вносячи зміни і доповнення в Устав 
“про управління Української Православної Церкви”, архієрейський собор керу-
вався розділом IV пункт 2 діючого раніше Уставу, який говорить: “Право внесення 
виправлень до цього Уставу має Собор єпископів з наступним соборним 
затвердженням Української Православної Церкви”3. 

Основними діяннями Харківського собору було висловлення недовіри 
митрополиту Філарету, зміщення його з Київської кафедри і предстоятельства 
Української Православної Церкви, зарахування його за штат у зв’язку з 
невиконанням обіцянки самочинно покинути посаду головного митрополита 
Української Православної Церкви, яку він дав на Архієрейському Соборі РПЦ 31 
березня – 5 квітня 1992 року. 

Дане рішення було прийняте за відсутності митрополита Філарета, який 
відмовився їхати на Архієрейський Собор УПЦ. А за вчинення ним розкольницьких 
дій на майбутнє митрополиту Філарету заборонили священнослужіння до остаточ-
ного рішення щодо цього питання Архієрейського Собору кіріархальної Церкви, 
тобто до РПЦ. На соборі був обраний митрополит Ростовський і Новочеркаський 
Володимир, митрополитом Київським і главою Української Православної Церкви, 
який про своє обрання на Київську кафедру дізнався, перебуваючи у Фінляндії, де він 
очолював делегацію РПЦ в дев’ятій богословській співбесіді з представниками 
Євангельсько-Лютеранської Церкви у Фінляндії (19-28 травня 1992 року)4. 

Отже, не мав жодного права скликати Собор митрополит Никодим (Руснак), 
навіть через вказівку Священного Синоду Російської Православної Церкви. 
Дотримуючись церковних канонів, він повинен був з цією постановою приїхати до 
свого Предстоятеля, і тільки розглянувши це разом з іншими єпископами (з 
обов’язковою присутністю митрополита Філарета (Денисенка), як головного 
єпископа) прийняти рішення, як діяти далі в даній ситуації. Але єпископи 
збираються окремо, без свого предстоящого, і вважають це за норму канону, чим і 

                                                 
1Александр Драбинко. Харьковский собор 1992 года [Електронний ресурс] – Режим доступу до 

ресурсу: http://pravoslavye.org.ua/2002/06/aleksandr_drabinko_harkovskiy_sobor_1992_goda/ 
2Там само. 
3Там само. 
4Там само. 
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грубо порушують церковні правила. Тому приписувати цьому Собору важливе 
місце в історії Української Церкви є перебільшенням, що і ми бачимо зараз. 

Чи склалася б інакше доля Українського православ’я, якби митрополит 
Філарет все-таки приїхав на цей Собор, ми можемо тільки гадати. Проте в одному 
з інтерв’ю Патріарх Філарет сказав: “Моя помилка була в тому, що я не поїхав на 
цей “собор”. Мене не запрошували, але я знав про нього і міг, як Предстоятель, 
туди поїхати… Якби я поїхав туди, то вони Володимира б не обрали, і нічого з 
цього так званого собору не вийшло би. Бо моя присутність не дала б їм цього 
зробити. Так само, як на тому Архієрейському Соборі РПЦ в Москві у квітні 1992 
р., де я був присутній, мене хотіли засудити, – а замість цього “подякували за 
понесені труди” і благословили служити на будь-якій кафедрі УПЦ. Бо ту правду, 
яку я на Соборі говорив, вони спростувати не могли”1. 
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Протоієрей Володимир ТИМКІВ,  
кандидат богословських наук, викладач РДС 

 
БОГОСЛОВСЬКІ АСПЕКТИ ТЛУМАЧЕННЯ 

НАЦІОНАЛЬНОГО ГЕРБА УКРАЇНИ 
 
Своєрідною "візиткою" будь-якої країни є її національна символіка. На 

шляху створення української держави це питання поставало неодноразово, не став 
винятком і початок 90-х років ХХ століття. 19 лютого 1992 року Тризуб 
був офіційно затверджений Верховною Радою як малий герб України та головний 
елемент великого Державного герба. 

Що ми знаємо про герб України? Більшість із нас обмежується тим, що це 
золотий тризуб на синьому фоні. Ще дехто навчився читати в ньому приховане 
слово “воля”. Але насправді все не так просто. Існує понад сорок версій, які 
тлумачать суть тризуба. 

У християнському вченні людина є сукупністю двох світів – видимого і 
невидимого. Отже, все, що сприймається нею і шанується, зокрема, величні 
символи держави, – впливають на її цілісне буття і напрям тут і у вічності. 

До уваги малого дослідження береться сучасний вигляд Тризуба як такий, 
який вдосконалювався в міру духовного пізнання і не одну тисячу років супро-
воджував дорогою історії, підтримував віру наших пращурів. Саме духовний зміст 
ми беремо до уваги як основний. В давньому світі принцип “сильніший той, чий 
бог сильніший” мав велике доленосне значення. Крім того, відсоток практичної 
віри в єдиного істинного Бога, яка виражалася у справедливості царя чи князя, а 
відтак народу, часто ставала прогнозом спокійного чи бурхливого майбутнього. 
Оскільки для християн Ісус Христос є істинний Бог та істинна Людина, то відтак 
християнство є нам даний Божий досвід істинної людяності. Тому метою 
дослідження є побачити національний герб України у сяйві християнської 
світоглядної думки. 

Україна знову стоїть на доленосному початку своєї майбутньої історії і на 
сторожі загальнолюдської правди, захищаючи власним життям свою і західні 
держави від новітнього войовничого безбожництва. Тому знак Тризуба потребує 
єдиного величного тлумачення як для нас, так і для християнської місії України 
усьому світу. Державний і військовий символ народу повинен був і зараз наразі 
має бути ясно Богоспрямованим і витлумаченим на основі непохитних і Небом 
відкритих істин. Оскільки виникає потреба в узагальненні розуміння сучасного 
символу України, пропонуємо спробу, сподіваємось, у майбутньому щедрого 
доробку християнської думки в даній проблематиці. 

1. Варіації тлумачення Тризуба в сучасності. 
Залежно від того, що саме автори цих версій кладуть в основу свого 

обґрунтування, їх умовно можна поділити на три групи – предметну, графічну та 
філософську. 

Бачення в зображенні тризуба конкретних рис живих і неживих предметів 
навколишньої дійсності лежить в основі предметних гіпотез. Дехто вбачає в 
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тризубі відтворення форм верхньої частини скіпетра візантійських монар-
хів, скіпетра скіфських царів, зображення корони, тобто предметів, що симво-
лізують державну владу. Інші дослідники вважають, що тризуб нагадує обриси 
птаха, уособлюючи норманського крука, голуба або сокола, який, на думку 
сучасного українського письменника, дослідника Ігоря Каганця, уособлює 
Святого Духа і летить назустріч лелеці – символу людини. Значна частина 
фахівців припускають, що цей символ – емблема, пов'язана з конкретним 
предметом людської життєдіяльності – якорем, норманським шоломом, сокирою, 
прапором, рибальським знаряддям, луком зі стрілою, колоском тощо. 

Логічним продовженням предметних гіпотез, що пояснюють походження 
тризуба, є графічні. Проте якщо фахівці, що належать до першої групи, вбачають у 
цьому знакові майже тотожне відтворення конкретних рис того чи іншого 
предмета, то дослідники другої групи – лише спрощене, умовне, стилізоване 
зображення. Графічні гіпотези пропонують широкий спектр варіантів пояснення 
походження тризуба. Одні науковці вбачають у цьому символі монограму, тобто 
сплетіння кількох початкових літер у вигляді вензеля для позначення імені, слова 
ВОЛЯ або ж вислову. Інші дослідники пов'язують зображення тризуба з 
орнаментом, тобто візерунком, побудованим на ритмічному чергуванні та 
поєднанні геометричних елементів або стилізованих зображень живих і неживих 
предметів. Існує ще одна думка: тризуб – це літера "Ш", яка раніше означала 
цифру 3 [1]. 

Цікаві варіанти розв'язання проблеми походження й суті тризуба 
пропонуються філософськими гіпотезами. Вони трактують цей знак не як 
дзеркальне чи стилізоване позначення предмета, а як символічне зображення ідеї, 
поняття або явища. Є думка, що тризуб Володимира – це символ ідеї державної 
влади. За іншими версіями – символ влади над трьома світами – небесним, земним 
і підземним, або ж символ-ключ до розуміння алфавітів земної писемності. Дехто 
припускає, що тризуб це знак "Шу" ("Шукання"), тобто нагадування про закони 
природи з метою підвищення людської активності та відповідальності за свій 
розвиток. 

Найґрунтовнішими видаються гіпотези, що шукають витоки тризуба в 
триєдності світобудови. Навколишній світ побудований на взаємодії трьох 
елементів: три типи кварків (елементарних частинок) утворюють атоми та моле-
кули, що є основою всіх фізичних тіл; три кольори – жовтий, червоний, синій – 
взаємодіючи, утворюють спектр веселки, багатобарвність світу, три напрямки 
виміру – ширина, довжина, висота – характеризують об'єм і простір світобудови. 

Знак Трійці (тризуба) посідає одне з перших місць серед символів 
світобудови. Ідея Трійці, одним із графічних зображень якої і став тризуб, лягла в 
основу канонізованої християнської доктрини про єдність Бога-Отця, Бога-Сина 
та Бога-Духа Святого. Деякі дослідники вбачають у ньому символічне зображення 
Вогню, Води і Життя, інші – єдність Мудрості, Знання і Любові або ж Мудрості, 
Краси і Розуму. Згідно з однією з версій тризуб є символом Життя. 

Є й інша версія сучасного невідомого дослідника. Споглядаючи на 
археологічні знахідки Київської Русі й пізніші, він дійшов до думки, що тризуб є 
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символом світового дерева, з якого все почалось. Про це дерево життя на небі 
постійно нагадувала людям блискавка з громом. Тому головним божеством 
слов’ян був перун. Саме його ідол до хрещення Русі очолив пантеон Володимира в 
Києві [12]. Про громовержця, як верховне божество слов'ян, вперше повідомляє 
Прокопій Кесарійський іще у VI ст. І виявляється, що культ бога-громовика був 
пов'язаний із культом Дерева життя. “Княжі знаки” були і в заставках бого-
службових рукописів, якщо які ніяким чином не пов'язані з Володимиром: ані 
часом своєї появи, ані своїм змістом? Тобто плетиво у вигляді тризуба симво-
лізувало саме його – Світовий Дуб! Хоча в деяких наших найстарших колядках 
про початок світу Світове Дерево. І в святому Писанні розповідається про 
вшанування людьми дуба як особливого релігійно насиченого дерева. 

“Дерево те стоїть посеред темного моря, має три вершечки, на ньому “сив 
сокіл сидить”... Сюжетів цих колядок повно на давньоруських обручах ХІІ 
століття. Не є великою таємницею, що знак Володимира дійшов до нашого часу не 
тільки на тій плінфі з Десятинної церкви та на монетах. Нараховується близько 
240 предметів зі знаком Володимира Святославовича. 

І серед майже 240 знайдених знаків лише чотири виглядають саме так, як ми 
звикли бачити на наших сучасних українських копійках, або печатках державних 
установ. Решта знаків відрізнялася від тих чотирьох, інколи – суттєво. Справа в 
тому, що знак Володимира постійно змінювався! 

Спочатку знаки Володимира були дуже прості, а потім – дуже складні. 
Виникає питання: чому? Звичайно, статус Володимира змінився, він став Великим 
князем, очільником величезної держави, і його особистий знак перетворювався на 
державну емблему. З першого погляду, це не могло не вплинути на репрезен-
тативність знака. На думку невідомого автора, при виборі віри, серед інших 
питань, які Володимир задає місіонеру, є й таке: “Чому Він (Христос) од жони 
родився, і на дереві був розіп'ятий, і водою охрестився?”. На ту частину запитання, 
яке стосувалося дерева, філософ відповів: “А що на дереві Він був розіп'ятий, се 
тому, що із дерева (Адам) з'їв (плід) і був вигнаний з раю. Бог також на дереві 
страждання прийняв, щоб деревом був переможений диявол, і од дерева 
праведного дістануть спасіння праведні”. Така символіка дерева в християнській 
релігії могла надихнути Володимира. Імовірно, відповідь надала справжньої 
сутності символічному значенню давнього міжнародного знака пам’яті – дерева 
життя як райського стану, яке ми втратили через дерево спокуси і отримали 
доступ через хрест – дерево спокути. Володимир Хреститель використовує 
народний мотив, той мінімум збережений від раю (символ дерева, через яке 
відбулося відступництво людини від Бога) як символ нового вже навернення до 
Бога “щоби деревом був переможений диявол” [13]. 

2. Богословські аспекти в тлумаченні герба України. 
2.1.Тризуб – символ Пресвятої Трійці. 
Розглядаючи Священне Писання як Божий дороговказ до Істинного 

розуміння людини образу Святої Трійці, ми знаходимо незвичні порівняння. 
Часто, щоб прояснити майбутнє, пророки використовували алегорію. Шукаючи 
алегоричне розуміння зубів у Біблії, ми взяли до уваги пророцтво старозавітного 
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патріарха Якова про народження Месії. Звертаючись до свого сина Іуди, з роду 
якого має прийти майбутній Спаситель і, як передавалось з давніх часів, стерти 
главу змія лукавого, Яків проголошує: “Іудо! Тебе хвалитимуть брати твої. Рука 
твоя на хребті ворогів твоїх; поклоняться тобі сини батька твого.9 Молодий лев 
Іуда, піднімається зі здобичі, син мій. Схилився він, ліг, як лев і як левиця: хто 
підніме його?10 Не відійде скіпетр від Іуди і законодавець від стегон його, доки не 
прийде Примиритель, і Йому покірність народів.11 Він прив’язує до виноградної 
лози осля своє і до лози кращого винограду сина ослиці своєї; миє у вині одяг свій 
і у крові грон убрання своє;12 блискучі очі [його] від вина, і білі зуби [його] від 
молока” (Бут.49, 8-12). 

Блаженний Феодорит роз'яснює, що "блиск очей, і білизна зубів є 
символічні образи Божественної краси воскреслого Спасителя, і великої кількості 
благодаті в духовному царстві" Око за словами Спасителя є світогляд людини від 
якого – і всежиття. Крім того, пам’ятаючи слова Ісуса Христа до апостолів: “…вам 
дано розуміти таємниці Царства Божого, а іншим – у притчах, щоб вони, 
дивлячись, не бачили і, слухаючи, не розуміли”, небесна мудрість Ісуса Христа є 
їжею твердою, людям важкою. Зуби в даному місці є органом мисленого 
проникнення у сферу духовних таємниць. Отже, тризуб є символом до істинного 
пізнання. Тут згадуються слова Григорія Сковороди: “Істина не моя і не твоя. Я її 
полюбив, – вона стала моєю. Полюби її ти і вона стане твоєю”. 

Наступним кроком дослідження є обміркування самої назви “тризуб”. І вона 
має в собі загадку, оскільки логічно було б надати назву: тризуби чи тризубці і 
виразити множину. Однак в даному випадку “три” – є множиною, а “зуб” – є 
одниною. Зі Священного Писання ми маємо подібну ситуацію у перших віршах 
книги Буття. Зокрема, починаючи книгу, ми читаємо: “На початку створив Бог 
небо і землю”, що давньоєврейською мовою звучить: “Берешит бара Єллогім” – і в 
прямому перекладі означає: “Берешит – (на початку), бара – (створив з нічого), 
Єллогім – (Боги або Могутні) небо і землю”. Отже, словосполучення “створив 
Боги” є поєднанням однини і множини, і натяком на велику Божественну тайну, 
яку відкриє людству Бог-Слово, Ісус Христос. Тому і цим фактом можна 
припустити, що навіть за назвою Тризуб, яку Бог благословив надати цьому 
знакові, заховане розуміння речей таємних і давніх. 

Насамперед до першої гіпотези в християнському тлумаченні тризуба 
приводить одна особливість. Ніхто не заперечить дивовижну схожість з Тризубом 
відомої ікони православного святого прп. Андрія Рубльова “Свята Тройця”. 

Про цю ікону Єпіфаній Премудрий сказав: “Цей образ даний нам на всі часи 
для нашого преображення і духовного відродження, навчаючи, "що споглядаючи 
Пресвяту Трійцю перемагався страх ненависної ворожнечі світу цього" 

Сама ікона розповідає про подію, яка описана в Книзі Буття і сталася в житті 
давньозавітного патріарха. Його шанують євреї, мусульмани і християни. Цей 
чоловік – Авраам. Православна церква відзначає Авраама як праведного праотця і 
вшановує його пам'ять разом з іншими предками Ісуса. Його названо “велетнем 
у Писаннях” і “визначним прикладом віри”. Біблія каже, що він став “отцем усіх 
віруючих” (Рим. 4:11). У біблійній оповіді яскраво виражена нечувана вірність і 
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відданість Авраама Богу. Незважаючи на всі випробування, він беззаперечно 
виконує накази Бога. Кульмінаційним пунктом цих випробувань є жертвоприно-
шення сина Ісаака, яке постало для нас символом готовності до найважчих жертв 
заради відданості Богу. Саме праведний Авраам у своїй щирій гостинності 
прийняв дивних подорожніх і через чесноту і чистоту сердешну удостоївся 
зустрітися з Богом. 

Тому ікона “Святої Тройці” дає нам, християнам, як дітям за вірою в 
істинного Бога, можливість стояти з Авраамом, споглядати таємницю, і нама-
гатись жити перед Господом як це показав праведник. Тому першим тлумаченням 
і порівнянням Тризуба є розуміння його як символу чи ікони Триєдиного 
Істинного Бога. Саме Йому поклоняється вірою і підпорядковується наш українсь-
кий народ, гостинний і миролюбний. Ми визнаємо християнство як осново-
положну віру і спосіб нашого життя, і через Господа нашого Ісуса Христа у Його 
Церкві (суспільстві святих) знаходимось у Новому Завіті (Договорі) з Триєдиним 
Богом. Тлумачення ікони, таким чином, віддзеркалюється на тризубі. 

Для конкретизації думки звернімося до богослов’я ікони “Святої Тройці”. 
“У центрі (і символічно це цілком виправдано) нам явлено образ Отця, але образ 
Його художньо ціломудро "заміщений" і репрезентується "ангелоподібним" 
образом Сина: тому центральний Ангел і зображений у канонічному для 
іконопису вбранні Спаса – у вишневому хітоні і блакитному гіматії. З тихим 
смутком, любовно схиляє середній ангел голову до ангела, що сидить від нього 
праворуч. Він ніби запитує і переконує, жестом благословення він вказує на чашу. 
Позаду ангела, зодягненого в одяг червоно-синього кольору, тобто кольору одягу 
Ісуса Христа – древо, Мамврійський дуб як древо життя, символ Хреста і 
Воскресіння. Утексті Біблії сказано: “Ніхто й ніколи Бога не бачив. Єдинородний 
Син, що в Отцевому лоні, – той об'явив” (Ін.1.18). Побачити Бога-Отця немож-
ливо, “бо людина не може бачити мене і жити” (Вихід, 33.20). Ця можливість 
відкривається лише через Сина: “Ніхто не приходить до Отця, як тільки через 
мене” (Ін. 14,9). У середньому ангелі ми маємо зовсім неоднозначне зображення – 
ми ніби на Отця дивимося через Сина. Але одночасно цей символічно явлений 
Ангел… – під образом Сина Сам Отець благословляє жертовну чашу Сина зі 
Святим Агнцем (бо Син є "Той. Хто приносить і Принесений" – згідно зі словами 
тайної молитви Херувимської пісні на Літургії вірних). Причому цей Ангел ніби 
питально-заклично звернений до Ангела, що знаходиться по правицю від нього, 
тобто до власне образу Сина, "сопрестольного" Отцеві. І тут цілком доречно 
згадати слова Псалмоспівця: " Сказав Господь Господу моєму: “Сиди праворуч 
Мене, доки покладу ворогів Твоїх у підніжжя ніг Твоїх” (Пс. 109, 1), або ж, 
наприклад, свого роду варіацію на ту ж тему в Апостола Павла – його слова про 
Сина, Який "сів по правиці престолу" (Євр. 1, 3),бо: “Христос Iсус помер, але й 
воскрес: Вiн i праворуч Бога, Вiн i пiклується за нас” (Рим. 8.34). Отже, по правиці 
Бога Отця сидить Син. Одяг другого ангела підтверджує таке тлумачення: 
тілесного кольору хітон, так як плоттю людською Христос, зійшовши на землю, 
прикрив свою Божественність. Його жест означає прийняття тієї чаші, яку 
благословляє Отець, це жест повного послуху Його волі. “Ставши слухняним аж 
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до смерти, смерти ж – хресної” (Фил. 2.8). За його спиною підносяться палати – це 
символічне зображення житла Авраама, але також це символ божественного 
задуму. Христос – наріжний камінь (Пс. 177.22; Мт. 21.42). Він творить свою 
Церкву, яка є Його Тіло (Еф. 1.23). Цей лівий Ангел безпосередньо представляє 
Сина, "перше всіх віків" згодного в усьому з волею Отця (а точніше – всієї Святої 
Трійці) про необхідність принесення Себе в жертву за грішний людський рід, 
стримано – трепетно-обережно і покірно – також благословляє спокутну 
євхаристійну чашу, висловлюючи тим самим Свою готовність постраждати "за 
життя світу"...” (діак. Р. Малков) [5]. 

Навпроти другого ангела сидить третій, який одягнений в одяг синього і 
зеленого кольору. Це третя Особа Святої Трійці – Дух Святий. Зелений колір в 
іконописній символіці означає вічне життя, це колір надії, цвітіння, духовного 
пробудження. Лінія його похиленої голови повторює лінію похиленої голови 
середнього ангела. Дух вторить Отцеві, бо Він від Отця виходить. Жест його руки 
немов сприяє швидкому прийняттю рішення, Дух надихає, освячує і втішає. Дух 
Святий в Писанні названий Утішником і він приходить і свідчить про Нього (Ін. 
14.26; 16.7). За спиною третього ангела зображена гора – гора духовного 
сходження (Пс. 120.1), про яку Давид у псалмах вигукує: "зведи мене на гору, для 
мене недосяжну" (Пс. 60.3). 

Тільки один цей роздум над таємницею ікони Пресвятої Трійці розкриває 
величезний пласт православного богослов'я: 

А. Христос добровільно приносить Себе в Жертву для спасіння людства. 
Б. Він приносить Себе всій Трійці і Самому Собі як Другій Особі Святої 

Трійці. 
В. Його Жертва є виконання волі Отця. Однак і Сам Син – владний над 

Своїм Життям. Як Він сказав: “Маю владу віддати його (життя. – прот. К. П.) і 
владу маю знову прийняти її” (Ін. 10, 17-18). Таким чином, Його жертва – добро-
вільне діяння. У цьому сенсі можна сказати, що Він разом з Отцем благословляє 
Собі Самому жертовну смерть. (На іконі ми бачимо, що Ангел, що сидить ліворуч 
від глядача, а ми визначили, що це Син, склав пальці правої руки заради 
благословенного жесту). 

Те, що лівий (від глядача) – Ангел Божий Син, можна зрозуміти і з Його 
одягу, який є, по суті, багряниця, одяг мученика. Ця багряниця світиться небесним 
світлом, тому що Потерпілий і Померлий за нас і Воскрес, і преобразився. 

Г. Справа відкуплення (спасіння), здійснена Сином, є не просто приватний 
факт історії – це справа виконання Задуму Божого про світ, того, що святі отці, 
слідом за Ап. Павлом, називали Домобудівництвом нашого спасіння…”. Ця 
частина пояснення Тризуба є ніби частиною догматичною і стосується складної її 
теми вираженої нам у “Символі віри”. Іконописець чернець Григорій (Круг) дав 
такий опис ікони Андрія Рубльова: він же обмовляється, що ангельський і 
людський лик Іпостасей Трійці не слід розуміти в тому сенсі, що нібито у 
незбагненної сутності Божества є щось антропоморфне або ангелоподібне, але що 
саме так краще символічно зображати Божество. Адже Бог Сам дав нам в тому 
підставу, з'явившись Авраамові у вигляді трьох Мандрівників. 
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Насамперед те, що Бог водночас і єдиний, і троїчний в особах. Три ангели в 
усьому подібні один до одного, але не однакові, не злиті в одне. Ми, створені за 
образом Божим, також поєднуємо в собі єдність і відмінність. У всіх аспектах 
людського життя є ці складнощі: з одного боку, ми всі окремі особистості, з іншо-
го – ми створені, щоб жити серед людей: у сім'ї, суспільстві, в Церкві – спілкуванні 
святих. З одного боку, ми відповідальні лише за свої вчинки, з іншого – все людство 
згрішило через одного Адама, і всі ми несемо в собі наслідки первородного гріха. 
Нам часто важко знайти гармонію між цими двома вимірами нашого життя. Якщо 
шукаємо тільки нашого особистого блага, дивимося тільки на себе, відгороджує-
мося від ближніх – ризикуємо впасти в індивідуалізм, який заперечує спільнотний 
характер природи людини. Якщо, навпаки, шукаємо тільки блага громади – 
ризикуємо пожертвувати гідністю особистості й потрапити в інші крайнощі – 
колективізм. Ідеальне коло, утворене ангелами "Трійці" Рубльова, об'єднує їх, не 
нівелюючи їхні відмінності. Для позначення Природи Божества, загальної для 
Трьох Осіб, святі отці обрали слово "сутність". Три Особи Святої Трійці мають одну 
Божественну Природу (Сутність). Слово “особистість” у грецькій літературі було 
синонімом слова "сутність" або "існування". Святі отці змінили значення першого з 
них. "Іпостась" у богослов'ї означає особистість. Таким чином, грецькі отці не 
просто запозичили філософські терміни і перенесли їх у богослов'я. Вони створили 
нову богословську мову, "переплавивши мову філософів", перетворили її так, щоб 
вона могла виражати християнську істину – реальність особистості у Богові й 
людині, тому що людина створена за образом Божим. Особистість володіє 
природою і в певному смислі вільна відносно неї. Заради вищих цілей особистість 
може йти на страждання та жертвувати своєю природою. Так, людина покликана 
досягнути богоподоби, тобто вона повинна, з Божою допомогою, перевершити, 
перетворити свою пропащу природу. Глибина і досконалість християнського 
віровчення відкривається людині в міру духовного зростання, в міру виконання нею 
євангельських заповідей, іншого боку, пізнання Божественної істини звільняє нас 
від влади гріха. 

Святий Григорій Нісський у роздумах про взаємовідношення догматів і 
заповідей (моральних правил), приходить до висновку, що "догмат важливіший і 
вищий, ніж заповідь". Догмати є основою моралі. Вони вказують людині шлях і 
засоби для досягнення тих обітовань, які дані в Божественнім Одкровенні. 
Християнство не обмежується моральним ученням. Євангеліє не є одним із 
збірників моралістичних приписів. Мораль, навіть найвища, сама по собі не дає 
сили для виконання вимог. "...Хто в Мені перебуває, в ньому, той рясно зароджує, 
бо без Мене нічого чинити не можете ви", – говорить Спаситель (Ін. 15, 5). Лише 
за сприяння благодаті Христової людина може стати істинно моральною, чисто 
творити добро. І навпаки, пізнання Бога має умову – моральне зростання людини. 

На думку святих отців церкви, в Богові є щось абсолютно недосяжне для 
людини – Божественна Сутність, по-друге, є галузь збагненного, але не вираже-
ного в слові, і по-третє, в Богові є не тільки збагненне невиражене, але ще й 
виражене, хоча і зусиллями, доступних для нас словах. Про те, що Одкровення не 
завжди може бути виражене в слові, свідчить Писання. Апостол Павло, який був 
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вознесений до третього неба і слухав невимовні "глаголи", після того розповів 
таке: "Чого око не бачило й вухо не чуло, і що на серце людині не впало, те Бог 
приготував був тим, хто любить Його!" (1 Кор. 2, 9). 

Отже, Тризуб у першому поясненні є Божим одкровенням про Себе і 
запрошенням для людини стати співучасником небесної радості. 

2.2.Тризуб – символічна вказівка на Зерно Життя. 
Символ в богословському розумінні є міст у духовний світ, також 

спрямовувачем думок і прагнень, опорою і натхненням в скруті приймаючим його. 
Неможливо приймати небесне, опираючись тільки на земне. Без Бога 

людині неможливо зростати. Створивши людину як істоту розумну, вільну та 
безсмертну, Бог, зволив відкрити їй все, що стосується її життя та спасіння. Це 
об’явлення, яке дано Самим Богом, називається надприроднім. Його сподоблялися 
вже перші люди, як до, так і після гріхопадіння. Пізніше воно передавалося 
богообраними мужами, які жили до приходу Спасителя – пророками. У повній 
мірі воно розкрите Господом Ісусом Христом, який через апостолів передав Своє 
вчення всьому світові. 

Для збереження Божественного об’явлення у свідомості людства пророки 
та апостоли передавали Святе Передання не тільки усно, але й написали книги, які 
називаються Святим Писанням. 

Христос зображений у центрі в мандолі і світлому одязі, тримаючи за руки 
Адама і Єву і піднімаючи їх із храму смерті, до якого їх привів неправильний 
вибір, зроблений в раю. Цей енергійний рух Христа змушує нас згадати 
центральну ідею цього сюжету: “І з Собою Адама піднявши” – спасіння людини. 
Характерно те, що обидва вони виходять з гробу. Христос стоїть на двох дере-
в’яних дошках, що утворюють хрест. Це брама (двері) пекла, які Христос 
зруйнував силою благодаті свого Хреста. З Його смертю вони зачинилися, але не 
виявилися досить міцними, щоб зберегти силу своїх кайданів. Поруч зображені 
розбиті, розкидані і більше не потрібні замки і ланцюги, які до цього моменту 
перегороджували шлях виходу з пекла. За ними ми можемо бачити чорний колір 
пекла, що до Воскресіння означав кінець для людини. 

Праворуч і ліворуч від Христа товпляться люди, що жили на землі до Його 
пришестя. Всі вони звернені до Христа, чекаючи спасіння. Серед них ми можемо 
розрізнити святого Іоанна Предтечу, а також інших праведників і пророків 
Старого Завіту, таких як цар Давид” [10]. Споглядаючи його, що в центрі його 
закладено символ зерна, насіння з напрямом його руху – в небо, а живлення і 
реалізація його у Триіпостасному Богові. 

Тризуб, таким чином, приймається як знак життя. Це життя починається 
внизу, а звершується у троїчній єдності з Богом Творцем. 

Сяйво у вигляді зернини над воскреслим Христом підтверджує думку про 
те, що таким Зерном для всього людства став Син Божий. Він як людина засвідчив 
про Свої майбутні страждання, погребіння і Воскресіння, порівнюючи себе з 
зерном Життя: “Істинно, істинно кажу вам: якщо пшеничне зерно, упавши на 
землю, не помре, то залишиться одне, а якщо помре, то принесе багато плодів. Хто 
любить душу свою, погубить її, а хто ненавидить душу свою у світі цьому, 
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збереже її в життя вічне.26 Хто Мені служить, нехай за Мною йде; і де Я, там і 
слуга Мій буде. І хто Мені служить, того вшанує Отець Мій (Ін. 12, 24-26). 

Зерном Бога – Слова для нас насамперед є слово Боже, про що сказано у 
притчі: “вийшов сівач сіяти зерно своє” (Лк.8,5). Саме з нього в душі людини 
починається вічне життя. При втраті райської чистоти і вірності Богу, люди 
почули плачевну констатацію їхнього душевного стану і наслідки гріховного 
зламу, печалі, які супроводжуватимуть рід людський у цьому стані до приходу 
Спасителя. Проте, Люблячий Бог утішив людей і дивовижною благою новиною, 
яка в богослов’ї називається Боже Першоєвангеліє. Прийде повнота часу і “Сім’я 
(насіння) жони зітре главу змія лукавого”. 

Зерно Правди, зерно Життя, є і зерном Хліба насущного, зерном Троїчної 
тайни світобудови тощо, – зерно Царства Бога Тройці. А за Євангелієм саме: 
“Царство Небесне подібне до гірчичного зерна, яке взяв чоловік і посіяв на полі 
своїм. Воно, хоч і найменше з усіх зерен, але, коли виросте, буває більше за 
будь-яке зілля і стає деревом, так що птахи небесні прилітають і ховаються у 
гілках його” (Мф.13, 31-32.) 

Отже, для нас і нашого спасіння все починається з одного зерна, Хліба 
Насущного (Надприродного), Бога-Слова чи Логоса (гр.), Який став плоттю: 
“Споконвіку було Слово, і Слово було у Бога, і Слово було Бог.2 Воно було спокон-
віку в Бога. 3 Все через Нього сталось, і без Нього ніщо не сталося, що сталося. 4 У 
Ньому було життя, і життя було світлом людям. 5І світло в темряві світить, і темрява 
не огорнула його…. І Слово стало плоттю, і вселилося між нами, повне благодаті й 
істини; і ми бачили славу Його, славу, як Єдинородного від Отця… Бога ніхто не 
бачив ніколи; Єдинородний Син, Який у лоні Отця, Він явив” (Ін.1,1-18). 

Саме Бог Слово відкрив людям Божественну мудрість і любов, і явив дію 
Святої Трійці, принісши людям дар нового розуміння життя, Собою відкрив 
доступ до неба: “ Я є путь, і істина, і життя; ніхто не приходить до Отця, як тільки 
через Мене”(Ін.14,6.). Зійшовший з небес Сам став живленням подорожуючих, 
Стежкою в небо: “Я є хліб життя; хто приходить до Мене, не відчуватиме голоду, і 
хто вірує в Мене, ніколи не матиме спраги… Воля Того, Хто послав Мене, є та, 
щоб кожен, хто бачить Сина і вірує в Нього, мав життя вічне; і Я воскрешу його в 
останній день” (Ін. 6, 35-40.) Цей шлях є пізнання Отця і життя в Сині згідно Його 
волі: “Це ж є життя вічне, щоб пізнали Тебе, Єдиного Істинного Бога, і Того, Кого 
Ти послав, Ісуса Христа” (Ін. 17. 3). 

Пізнання духовне є, по суті, засвоєння благодаті і починається з прищеп-
лення до Життя, тобто Хрещення: “Я є істинна виноградна лоза, а Отець Мій – 
виноградар… Перебувайте в Мені, і Я у вас. Як гілка не може приносити плоду 
сама від себе, якщо не буде на лозі, так і ви, якщо не будете в Мені. Я є лоза, а ви 
гілки; хто перебуває в Мені, і Я в ньому, той приносить багато плоду; бо без Мене 
не можете робити нічого (Ін. 15, 1-5). А далі, свобідна співпраця, щоб надати 
дозвіл Богові оживляти і піклуватися про нас: “Ось, стою при дверях і стукаю; 
якщо хто почує голос Мій і відчинить двері, увійду до нього, і буду вечеряти з ним, 
і він зі Мною. Переможцеві дам сісти зі Мною на престолі Моїм, як і Я переміг і сів 
з Отцем Моїм на престолі Його (Одкр. 3, 20-21.) 
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Апостол Павло стверджує цю радісну таємницю: “всі, що в Христа 
хрестилися, у Христа одягнулися”, тому тепер наша життєва позиція переконати 
себе і утвердитись: “яка може бути спільність у світла з темрявою”. Праця ця – над 
розумом, волею і почуттями, тобто органами душі і підкоренням їй тіла. Праця має 
бути цілеспрямована і невтомна, бо пов’язана з перспективою щасливої вічності, з 
якою виростає в нас Царство Бога Тройці. Таким чином ми стаємо учасниками 
Євангелія: “Для всiх я став усiм, щоб спасти хоч деяких. Це ж роблю задля 
Євангелiя, щоб бути спiвучасником його. Хiба не знаєте, що тi, якi бiжать на 
змаганнi, бiжать усi, але один приймає почесті? Так бiжiть, щоб досягти. Усі 
подвижники утримуються від усього: ті для одержання вінця тлінного, а ми – 
нетлінного. I тому я бiжу не так, як на непевне, б’юся не так, щоб тiльки бити 
повiтря; але приборкую i поневолюю тiло моє, щоб, проповiдуючи iншим, самому 
не зостатися недостойним. (1 Кор. 9, 22-27) Іншими словами: чим більше нами 
засвоюється розсудлива спасаюча любов – воля Бога, тим більше там Царство. 
Однак і тут є засторога. Не ми визначаємо цей рівень, інакше наступає духовна 
підміна. Прикладом сьогодення є агресія Росії. Її вищі духовні особи порушують 
Євангеліє і своєю “вірою” підтримують лукаву політику, таким чином, стають 
винуватцями кровопролиття. Та нам дано підтримку: “Це сказав Я вам, щоб ви не 
спокусилися… прийде навіть час, коли всякий, хто вбиватиме вас, буде думати, 
що тим він служить Богові. Так будуть робити, бо не пізнали ні Отця, ні Мене” (Ін. 
16, 1-3). Знову ж Небо через Свою сурму апостола Іоанна голосить: “Кожний, 
народжений від Бога, не чинить гріха, тому що сім’я Його перебуває в ньому, i він 
не може грішити, бо народжений вiд Бога. Дiти Божi i дiти диявола пiзнаються 
так: усякий, хто не творить правди, не є вiд Бога, як i той, хто не любить брата 
свого. Бо таке є благовiстування, яке ви чули вiд початку, щоб ми любили один 
одного…” (1Ін.3, 9-11). 

Євангеліє, яке завжди сучасне людству, для вірних Богові говорить: “І не 
бійтеся тих, що вбивають тіло, а душі не можуть убити; але бійтесь більше Того, 
Хто може і душу, і тіло погубити в геєні. Чи не дві малі пташки продаються за 
один асарій? І жодна з них не впаде на землю без волі Отця вашого; у вас же і 
волосся на голові все полічено, не бійтеся ж: ви дорожчі за багатьох малих пташок. 
Отже, кожного, хто визнає Мене перед людьми, того визнаю і Я перед Отцем Моїм 
Небесним. А хто зречеться Мене перед людьми, зречуся того і Я перед Отцем 
Моїм Небесним. Не думайте, що Я прийшов принести мир на землю; не мир 
прийшов Я принести, а меч. Бо Я прийшов розлучити сина з батьком його, і дочку 
з матір’ю її, і невістку із свекрухою її. І вороги людини– домашні її. Хто любить 
батька чи матір більше, ніж Мене, недостойний Мене; і хто любить сина чи дочку 
більше, ніж Мене, недостойний Мене; і хто не бере хрест свій і не йде слідом за 
Мною, той недостойний Мене. Хто зберігає душу свою, загубить її, а хто загубить 
душу свою заради Мене, збереже її” (Мф. 10, 28-39). 

На думку святителя Миколая Сербського, ці слова різкі і важкозрозумілі. “Це, 
полум'я, яке бажає попалити скинути “стару” людину до самого кореня, і з коренем! 
Господь Ісус Христос прийшов не для того, щоб тільки поправити світ, але для того, 
щоб його претворити, переродити: старе залізо кинути у вогонь і відлити все нове. 
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Він не ремонтник, а Сотворитель, він не латає, а тче. Хто хоче зберегти старе 
червиве дерево, той погубить його. Він може працювати над цим деревом зовні, 
скільки йому завгодно: поливати його, полірувати, огороджувати, стерегти; черви 
сточать дерево зсередини, і воно неминуче згниє і загине. Хто зрубає червиве дерево 
і кине у вогонь разом з хробаками, а потім перенесе свою увагу на молоді паростки і 
збереже їх від черв'яків, той збереже дерево. Хто хоче зберегти свою стару, 
АДАМОВУ душу, роз'їджену гріхом і зогнилу від нього, той погубить її, бо таку 
душу Бог не допустить перед лице Своє, а творіння, яке не постане перед Божим 
лицем, все одно що не існує. Втративший же цю свою стару душу, збереже душу 
нову, душу, наново народжену від Духа (Ін.3: 6) і вінчану з Христом. Душа, власне, і 
становить наше життя, тому в деяких перекладах Святого Писання воно звучить 
так: “хто хоче життя своє зберегти, той погубить його”; і: “хто втратить життя 
заради Мене і Євангелія той збереже його”. Тлумачення в обох випадках однакове. 
Бо хто хоче зберегти своє смертне життя будь-що-будь, той погубить обидва життя: 
і смертне, і безсмертне. Смертне – тому що, на скільки б не вдалося йому 
продовжити своє життя на землі, врешті-решт зі смертю він повинен буде втратити 
його. А безсмертне – тому що він не працював і не намагався отримати його. Той же, 
хто трудиться, щоб стяжати безсмертне життя у Христі, отримає і збереже його в 
вічності, хоча і б і втратив це тимчасове смертне життя. Життя тимчасове і смертне 
людина може втратити заради Христа і Євангелія і тоді, коли при необхідності 
принесе його в жертву, прийнявши мученицьку смерть за Христа і Його Святе 
Євангеліє; або ж тоді, коли, знехтувавши це життя своє, як грішне і негідне, 
кинеться всім серцем, всією душею і всією силою своєю до Христа, всього себе 
віддасть Йому на служіння, всім Йому пожертвує, у всьому буде на Нього 
сподіватися. Бо рівень цей не є ієрархічні сходинки субординаційної драбини 
можливостей, а синівська любов, чиста і свята. Бо сказав Господь: “Не кожен, хто 
говорить Мені: Господи! Господи! – увійде в Царство Небесне, а той, хто виконує 
волю Отця Мого Небесного. Багато хто скаже Мені того дня: Господи! Господи! Чи 
не Твоїм ім’ям ми пророкували, і чи не Твоїм ім’ям бісів виганяли, і чи не Твоїм 
ім’ям багато чудес творили? І тоді скажу їм: Я ніколи не знав вас, відійдіть від Мене, 
хто чинить беззаконня” (Мф. 7, 21-23). 

Про умови, внаслідок яких людина, як гілочка, може вростатись у 
Виноградну Лозу через свої твори, навчає Григорій Сковорода. “Страх Божий, як 
початок мудрого, духовного і чистого життя, віра, як його необхідна і жива умова, 
любов як його вінець, завершення і цвітіння, – все це поняття тонічні”. Але щоб 
торкнутись величного і незнаного, Господь пропонує своєму улюбленому 
творінню не закриватись у своїй самотності, несучи своє життя як хрест, – а чесно 
визнавати свої рани і слабкості, через які ми і грішимо, і страждаємо і взяти для 
засвоєння Боже щастя: “Прийдіть до Мене, всі струджені і обтяжені, і Я заспокою 
вас; візьміть ярмо Моє на себе і навчіться від Мене, бо Я лагідний і смиренний 
серцем, і знайдете спокій душам вашим; бо ярмо Моє – благо, і тягар Мій легкий” 
(Мф.11, 28-30). 

За словами українського філософа, людині належить народитися тричі: 
фізично, у Таїнстві Хрещення і усвідомленим практичним засвоєнням волі Божої, 
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яка і є справжнім життям нас, як образу Божого. На думку нашого Любомудра, 
душа, прийнявши Царства Божого насіння Воскреслого Ісуса Христа, від Духа 
Святого, покликана стати ніби богородицею і народити в своєму житті, в собі 
Христа. Про це писав Ап. Павло, кажучи: “Я спiврозп’явся Христовi, i вже не я 
живу, а живе в менi Христос. А що нинi живу в плотi, то вiрою живу в Сина 
Божого, Який полюбив мене i вiддав Себе за мене (Гал.2, 19-20). Тому і “горе ж 
вагітним і матерям-годувальницям у ті дні!” (Мф. 24, 19). Як було горе лукавому 
рабові із притчі за лінивство, так буде і душі, яка змарнувала свій час: не 
народилася і не зросла до зрілої міцної людини і такою вихоплюється з цього 
світу. Ми ж покликані і забезпечені всім необхідним від Бога для зростання в міру 
Христа. Бо кожному ж iз нас в єдиному Тілі Христовому дана благодать служити 
дарованими талантами і зростати: “Одне тiло й один дух, як ви й покликанi в однiй 
надiї покликання вашого; один Господь, одна вiра, одне хрещення, один Бог i 
Отець усiх, Який над усiма, i через усiх, i в усiх нас”… I Вiн настановив одних 
апостолами, iнших пророками, iнших євангелістами, iнших пастирями та вчите-
лями, на довершення святих, на дiло служiння, для створення Тiла Христового, аж 
доки всi прийдемо до єдности вiри й пiзнання Сина Божого, в мужа досконалого, 
до мiри зростання в нас повноти Христової...” (Еф.4, 4-11). 

Якщо ж так діяти із зусиллям, бо “Царство Боже силою здобувається”, то 
невдовзі ми почуємо від Господа: “Якщо заповідей Моїх дотримаєтесь, то будете в 
любові Моїй, як і Я, дотримавшись заповідей Отця Мого, перебуваю в Його 
любові… Ви – друзі Мої, якщо виконуєте те, що Я заповідаю вам. Не називаю вас 
більше рабами, бо раб не знає, що робить господар його; а Я назвав вас друзями, 
тому що сказав вам усе, що чув від Отця Мого. Не ви Мене обрали, але Я вас обрав 
і настановив вас, щоб ви йшли і приносили плід, і щоб плід ваш залишився, щоб, 
чого не попросите в Отця в ім’я Моє, Він дав вам. Це заповідаю вам, щоб ви 
любили один одного”. Якщо небо за Божим повелінням вважати своєю великою 
Батьківщиною, бо “в домі Отця Мого осель багато…” (Ін.14, 4) то саме у давньому 
нашому символі через зерно Життя поданий нам напрям радісного і перспек-
тивного стремління. 

2.3. Тризуб як символ хреста Христового. 
У дні Великого посту ми приходимо на Богослужіння і бачимо посеред 

храму хрест – ікону розіп’ятого Ісуса Христа. Якщо ж поглянути на хрест, на 
якому був розіп’ятий Господь наш Ісус Христос знизу, як бачили його 2 тис. років 
тому Пречиста Діва Марія, святий апостол Іоанн, і як бачив Його святий пророк 
Ісая ще за 700 років до того тощо, ми знову можемо торкнутися тайни внутріш-
нього життя Бога Тройці і любові Божої до людей. Саме цю тайну знову, на мій 
погляд, передає крізь тисячоліття наш незвичний в сучасному світі герб – Тризуб. 

У сучасному вигляді тризуба в еліпсоподібній нижній частині, в ніби 
самому зерні життя вічного закладений знак хреста, або хресного подвигу Сина 
Божого: втілення проповіді страждання і Воскресіння: “Я прийшов для того, щоб 
мали життя, і надто мали…” (Ін. 10, 10.). Також вся історія людства і християнсь-
кої Церкви сповнена подіями, у яких Господь Духа Святий упорядкував і наста-
новляв, супроводжував людей через праведників, які ставали Його сурмами. В 
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тому числі це стосується і добрих символів, які хоч і на деякий час затьмарю-
вались у історії людської думки все ж у свій час відкриваються у світлому 
розумінні, бо “для чистого все чисте”. 

Хрест, як жертовна любов Божа, зверху розгалужується між двома 
Іпостасями: Богом Словом і Богом Духом Святим, Які діють у світі спільній 
узгодженості з Богом Отцем. Заради нас і нашого спасіння Предвічною Радою 
Святої Тройці будо визначено воплотитися Богу – Синові і проживши людським 
життям не покидаючи небес як говорить Свята Церква у пасхальному піснеспіві: 
“У гробі тілом у пеклі душею, як Бог в раю з розбійником і на престолі був Ти 
Христе з Отцем і Духом все наповняючи”, – здійснити освячення або цілісне 
очищення людини і звільнення її від гріха, диявола, смерті. Хрест як символ і знак 
перемоги Ісуса Христа теж розкривається у загадці, вкладеній у Тризуб. Оскільки 
ікона зображена для людини, то споглядаючи її, людина стає учасницею ікони. 
Таку ж тайну ми переживаємо, споглядаючи згадувану ікону “Пресвятої Трійці” 
прп. Андрія Рубльова, де ми стаємо четвертим учасником тайни небесної 
жертовної любові Бога до людей. Хрест, забитий в землю нижньою частиною, 
вказує на нас та на початок нашого життя тут, у матеріальному світі. Припустімо, 
що нижня частина Тризуба є, видима для нас через тіло, людська природа 
Спасителя. Саме зовнішнє тіло людини Христом назване “п’ятою” справжньої 
людини. Тут, в тілі, людина має завдання насичуватись небесною їжею і преобра-
жаючись, відірватись від земельних гріховних бажань і помислів, в яких повзає 
вигнаний з раю мислений вовк, лукавий змій. Тому Господь сказав апостолу 
Петру : “вмитому треба тільки ноги обмити, бо увесь чистий (Ін.13,10), тобто 
благодаттю Божою внутрішніми знаннями преобразити зовнішнє життя, а про 
Юду сказав, що він “підняв на Нього п’яту свою”. 

Трьома своїми завершеннями хрест як гілками возноситься в безкрайнє 
небо і обіймає та освячує весь всесвіт, відтак вказує шлях руху і приводить людей 
до зустрічі з неосяжним Богом Трійцею, за образом Якого ми створені і введені у 
життя. 

До Нього, як Джерела нашого життя, нас, як дітей до батька, тягне надпри-
родний магніт любові до добра і любові. Згідно зі Святим Писанням людина є образ 
Божий, в якому закладена мета вдосконалення через уподібнення своєму Творцю. 

Отже, Тризуб з нашою участю, імовірно, може прообразувати, хрест 
Христів у всіх подіях Божественного піклування про людей. Хоча не всім 
зрозумілий і не всіма прийнятний, як про це свідчить апостол Павло: “…Христос 
послав мене не хрестити, а благовiстити, i не в премудростi слова, щоб не ска-
сувати хреста Христового. Бо слово хресне для загиблих безумство є, а для нас, що 
спасаємось, – сила Божа” (1Кор.1, 17-18.). Отже, у символізмі Тризуба внесений 
хрест, який завдяки Богові став символом вічної перемоги Життя над смертю. 

Відтак хрест є символом, який приводить нас до першоджерел, на яких 
тримається закон і пророки: “Бог є Любов” і нагадує, що людина як образ Божий 
теж у суті своїй є любов. І тільки життя сумісне з волею Бога є нам щасливим. 
Тому можемо зрозуміти наскільки природними і рідними є для нас слова сказані 
Спасителем: “І полюби Господа Бога твого всім серцем твоїм, і всією душею 
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твоєю, і всім розумінням твоїм, і всією силою твоєю, – ось перша заповідь! І друга 
подібна до неї: полюби ближнього твого, як самого себе. Більшої за ці заповіді 
немає” (Мк. 12, 30-31). Саме цю тайну описує все Святе Писання для всього 
людства як однієї родини. У старому Завіті як подію, на яку чекали багато століть, 
очікувану в Спасителеві, а в Новому завіті – здійснену Богом – Словом в людській 
природі – Ісусом Христом. 

Бог Любов у Собі навчав людину, мудрістю, і терпеливістю, смиренням 
переміг пильнуючого диявола. Цей ворог роду людського виклав увесь арсенал 
духовної зброї, спокушаючи у пустелі через насолоди природних бажань, а 
пізніше – страхом, стражданнями і смертю. Здійснивши оновлення усього життя 
людини, від немовляти до зрілості, Господь оновив в Собі душу людську, підко-
рив її духові, а людське тіло постом і молитвою привів до міцності і покірності 
душі. Він, здоровий, був визнаний чужим хворому людству і призначений на 
знищення. І хвороба гріха в душах людей явила суть події, яка відбулась ще в Раю 
з першородичами Адамом і Євою: гріх це Боговбивство. Саме на хресті відбулась 
страшна зустріч людства зі своїм Люблячим Творцем і з самими собою. Тільки тут 
виявилась відповідь на Божі слова, сказані в Раю: “Адаме, де ти?”. Саме тут 
хресним древом, яке забите на Голгофі, тобто на “лобному місці”, де похований 
Адам, вказаний шлях до Отчого Дому. Сама кров Нового Адама, Спасителя, якою 
нам належить омити душі, капаючи на землю, символічно проникла крізь віки до 
першого чоловіка Адама старого. Так і людині, яка приймається до людей божих, 
належить старим Адамовим досвідом померти, а новим, Христовим – зростати. 

Отже, Богом у людській природі прокладений шлях, яким при світлі істини 
можна знайти те невловиме щастя життя, про яке так усі мріють. І символи, а в 
даному випадку Тризуб, відіграють сприятливу людині, закладену в них роль. 

Висновки 
Історичні дослідження подібних до Тризуба знаків дозволяють нам при-

пустити походження його як таємного символу дерева Життя ще від початку 
історії людства. Через праведного Ноя, який зберігав правдиві відносини з Богом, 
про минулу історію людства були наставлені і його діти – Сим, Хам і Яфет. Саме 
від цього останнього благословенного батьком сина нащадок Магог стає родо-
начальником Скіфії, давньої держави наших пращурів. З часу заселення не 
виключено, що для збереження у поколіннях правди про Бога і людину прабатьки 
залишали і символічні зображення, зокрема, і тризуб. 

Оскільки між людьми завжди існували культурні й торгові відносини, то і 
чудесні події одного народу могли ставати відомими іншому. Залежно від цього, 
символічні релігійні знаки в міру пізнання вдосконалювалися. Враховуючи те, що 
сама нам відома історія людства як така почалась після гріхопадіння прародичів, 
то і не виключено, що гріх і його “сівач” вніс свої корективи. Люди почали 
обожнювати явища природи замість Творця. Хоча, це свідчить про те, що в людині 
закладене незнищенне прагнення до спілкування з Богом, яке диявол не міг 
забрати, але тільки спрямував до марновірства. 

Вважається, що найдавніші археологічні знахідки знака, схожого на тризуб, 
належать до періоду трипільської культури (5-3 тис. до н.е.). 
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Якщо порівняти гіпотетичні наукові дослідження з біблійною хронологією, 
то прасимволи тризуба мають корені від початку існування людства взагалі. 
Варіації тлумачення Тризуба різноманітні. Залежно від того, що саме автори цих 
версій кладуть в основу свого обґрунтування, їх умовно можна поділити на три 
групи – предметну, графічну та філософську. Найґрунтовнішими видаються 
філософські гіпотези, що шукають витоки тризуба в триєдності світобудови. 

Знак Трійці (тризуба) посідає одне з перших місць серед символів світо-
будови. Ідея Трійці, одним із графічних зображень якої і став тризуб, лягла в 
основу канонізованої християнської доктрини про єдність Бога-Отця, Бога-Сина 
та Бога-Духа Святого.  

Цьому сприяла одна особливість. Ніхто не заперечить дивовижну схожість з 
Тризубом відомої ікони православного святого прп. Андрія Рубльова “Свята Трійця”. 
А якщо сказати сміливіше, вона є явленням і тлумаченням нашого давнього 
триєдиного символу людства. Витвір богоносного подвижника православної віри дає 
нам, християнам, як дітям за вірою в істинного Бога, можливість стояти з Авраамом 
перед Богом, споглядати таємницю, і намагатись жити, як це показав праведник. 

Бог християн відрізняється від всіх інших богів тим, що Він постійно шукає 
людину, навіть тепер у переосмисленні і наданні християнського змісту пере-
даного нам символу. Тільки один цей роздум над таємницею ікони Пресвятої 
Трійці розкриває величезний пласт православного богослов'я, повідомляючи 
наступні істини. Три особи ікони є: в центрі Бог-Отець, праворуч Нього – Бог-син, 
ліворуч Отця Бог-Дух Святий. 

Христос добровільно приносить Себе в Жертву для спасіння людства. Він 
приносить Себе всій Трійці й Самому Собі як Другій Особі Святої Трійці. Його 
Жертва є виконання волі Отця. Однак і Сам Син – владний над Своїм Життям. 
Багряниця Бога сина світиться небесним світлом, тому що Потерпілий і Померлий 
за нас і Воскрес, і преобразився. Справа відкуплення (спасіння), здійснена Сином, 
є не просто приватний факт історії – це справа виконання Задуму Божого про світ, 
того, що святі отці, слідом за Ап. Павлом, називали Домобудівництвом нашого 
спасіння… Ця частина пояснення Тризуба є ніби частиною догматичною і 
стосується складної її теми, вираженої нам у “Символі віри”. 

Порівнюючи іконографічний метод зображення воскреслого Христа з 
сяйвом у вигляді зернини із нижньою частиною Тризуба приходимо до другого 
припущення. У Тризубі закладено символ зерна Правди, зерна Життя, Хліба 
насущного тощо, – зерна Царства Бога Трійці. Таким Зерном для всього людства 
став Син Божий. Він як людина засвідчив про Свої майбутні страждання, погре-
біння і воскресіння, порівнюючи себе з пшеничним зерном: “Істинно, істинно 
кажу вам: якщо пшеничне зерно, упавши на землю, не помре, то залишиться одне, 
а якщо помре, то принесе багато плодів…”. 

Для нас і нашого спасіння все починається з одного зерна, Хліба Насущного 
(Надприродного), Бога-Слова чи Логоса (гр.), Який став людиною, відкрив людям 
Божественну мудрість і любов, і явив дію Святої Трійці, принісши людям дар нового 
розуміння життя, Собою відкрив доступ до неба: “Я є путь, і істина, і життя; ніхто не 
приходить до Отця, як тільки через Мене” (Ін.14,6.). Зійшовший з небес, Сам став 
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живленням подорожуючих, Стежкою в небо: “Я є хліб життя; хто приходить до Мене, 
не відчуватиме голоду, і хто вірує в Мене, ніколи не матиме спраги…”. 

У сучасному вигляді тризуба в еліпсоподібній нижній частині, в ніби 
самому зерні життя вічного закладений знак хреста або хресного подвигу Сина 
Божого: втілення проповіді страждання і Воскресіння. Хрест, як жертовна любов 
Божа зверху розгалужується між двома Іпостасями: Богом Слово і Богом Духом 
Святим, Які діють у світі в спільній узгодженості з Богом Отцем. Отже, Тризуб з 
нашою участю імовірно може бути прообразом – хрест Христів у всіх подіях 
Божественного піклування про людей. В людській природі Богом прокладений 
шлях, яким при світлі істини можна знайти те невловиме щастя життя, про яке так 
усі мріють. І тризуб як таємний і глибинний символ людства імовірно є дорого-
цінною спадщиною нам від прадідів і підказкою Бога духа Святого, Утішителя, 
Який всюди є і все наповняє радістю для нашого спасіння. 

 
Список використаної літератури: 

1. Біблія. Книги Священного Писання Старого і Нового Завіту: в українському 
перекладі з паралельними місцями / Переклад Патріарха Філарета (Денисенка). – К.: 
Видання Київської Патріархії Української Православної Церкви Київського Патріархату, 
2004. – 1416 с. 

Сковорода Г.С. Повне зібрання в 2-х томах – К.: Наук. думка, 1973, Т.І. – 574 с. 
Сковорода Г.С. Повне зібрання в 2-х томах – К.: Наук. думка, 1973, Т. ІІ. – 574 с. 

2. Святитель Миколай Сербський, Бесіди на Євангеліє. Неділя друга Великого 
посту. Євангеліє про зцілення розслабленого. Азбука веры Православная библиотека. 
[Електронний ресурс] :сhttps://azbyka.ru/otechnik/ 

3. Білінський В. Україна-Русь. – К.: Видавництво імені Олени Теліги, 2013. – Книга 
перша. Споконвічна земля. – 384 с., іл. 

4. Святе Писання Старого Завіту: Конспект лекцій для 2-го класу/ упорядкув., Прот. 
Ігор Швець. – Рівне.: КДС, 2002. – 76 с. 

5. Тимків В. М. Характерні особливості антропології, есхатології і екзегетики у 
творчості українського богослова і філософа Григорія Савича Сковороди: Магістерська 
дипломна робота. – К.: КДА, 2008. – 184 с. 

6. Женя Гунчевська. Тризуб: закодоване повідомлення від наших предків. Стаття. 
[Електронний ресурс]: 
http://djerela.com.ua/analitics/trizub-zakodovane-pov-domlennya-v-d-nashikh-predk-v 

7. Олександр Ковалевський. Належимо до нації з великою і славною минувшиною. 
Стаття. [Електронний ресурс] : www.galychyna.if.ua 

8. Афанасіос Мустакас, теолог. Ікона Воскресіння. Стаття. Сайт: Київське 
Православ’я, міжнародний науковий проект. [Електронний 
ресурс]:http://kyiv-pravosl.info/2015/04/19/ikona-voskresinnya/ 

9. Віктор Рембалович, Андрій Рубльов. “Трійця Старозавітна” – ікона-символ. 
Cтаття із серії "Культура духу”. [Електронний ресурс]: 
http://www.karmel.org.ua/ua/item/922-rublyov-triysya-ikona 

10. 19 лютого 1992 – тризуб затверджено як малий герб України. Стаття. 
[Електронний ресурс]: http://www.tneu.edu.ua/news/3469-19-lyutogo-1992- 
trizub-zatverdzheno-yak-maliy-gerb-ukrayini.html 

11. Таємниця княжого тризуба. Що символізує наш герб? Стаття. Упорядник: Олександр 
Зінченко. [Електронний ресурс]: http://www.istpravda.com.ua/articles/2010/10/ 18/578/ 

 



 
 
 
 
 
 
 
№ 6, 2017  _____________________________________________________  

- 73 - 

Протоієрей Петро МАРТИНЮК, 
аспірант КПБА, проректор РДС 

 
ОСОБЛИВОСТІ ТЛУМАЧЕННЯ ПРЕПОДОБНИМ ЄФРЕМОМ СИРІНИМ 

КНИГ СВЯЩЕННОГО ПИСАННЯ СТАРОГО ЗАВІТУ 
 

Актуальність теми. Творіння прп. Єфрема Сиріна, присвячені тлума-
ченню Священного Писання Старого Завіту, на наше переконання, заслуговують 
на серйозну увагу не тільки з боку простого християнина як чудовий матеріал для 
благочестивого, душеповчального читання, але і з боку вченого-богослова як одні 
з найважливіших екзегетичних праць в історії християнської Церкви, що не 
втратили наукового значення навіть донині. Аналіз застосовуваних святим отцем 
прийомів і методів тлумачення біблійних книг, зокрема в умовах сучасності, 
актуальний для розуміння святоотцівської екзегези загалом, оскільки преподоб-
ний здійснив значний внесок, який вплинув на подальший розвиток тлумачення і 
розуміння змісту Священного Писання. 

Об'єкт дослідження – тлумачення прп. Єфремом Сиріним Священного 
Писання Старого Завіту. 

Предмет дослідження – основні герменевтичні та екзегетичні прийоми й 
методи, застосовані прп. Єфремом Сиріним у тлумаченні Священного Писання 
Старого Завіту. 

Мета дослідження – з’ясувати основні прийоми й методи тлумачення 
прп. Єфремом Сиріним Священного Писання Старого Завіту. 

Досягнення поставленої мети передбачає вирішення таких завдань: 
· встановити джерела, які склали основу тлумачення прп. Єфремом 

Сиріним Священного Писання Старого Завіту; 
· здійснити аналіз використовуваних прп. Єфремом Сиріним методів 

інтерпретації біблійного тексту Старого Завіту; 
· охарактеризувати вплив методів святого на подальшу екзегезу Старого 

Завіту. 
Матеріал дослідження – твори прп. Єфрема Сиріна у перекладі 

російською та українською мовою, пов’язані з тлумаченням старозавітних книг 
Біблії. 

Теоретичне значення спадщини. Розгляд тлумачень прп. Єфрема Сиріна 
допоможе прояснити деякі особливості сирійсько-низібійської школи та її вплив 
на інші богословські школи. 

Практичне значення полягає у тому, що дана стаття може бути корисною 
у дослідженнях екзегези прп. Єфрема Сиріна взагалі. Оскільки цей святий отець 
розтлумачив майже всі книги Священного Писання, то будь-який штрих до його 
екзегетичного портрета важливий і корисний для богословської науки. 

Джерела для тлумачень прп. Єфрема Сиріна. Прп. Єфрем Сирін – 
великий отець і вчитель Церкви IV століття, який, за свідченням похвальної 
промови, складеної на його честь св. Григорієм Ниським, розтлумачив все 
Священне Писання, “Вивчивши всі писання як Старого, так і Нового завіту і 
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більше за інших зайнявшись їхнім дослідженням, він пояснив усе Писання” [2,  
с. 505]. 

Наведені слова свт. Григорія не можна сприймати буквально, 
припускаючи, що прп. Єфремом розтлумачені всі без винятку книги Священного 
Писання обох Завітів. Аналізуючи усі наявні переклади на російську мову, ми у 
них не знайдемо повного тлумачення на весь старозавітний канон. Зокрема, одне з 
найповніших видань прп. Єфрема Сиріна, яке побачило світ у м. Барнаул в 2006 р. 
(Ефрем Сирин, преподобный. Творения / преподобный Ефрем Сирин. ‒ Барнаул.: 
Издательство прп. Максима Исповедника, 2005. ‒ Т. 3 ‒ 426 с.), подає тлумачення 
на такі книги Священного Писання Старого Завіту: книга Буття, книга Вихід, 
книга Левит, книга Чисел, книга Второзаконня, книга пророка Ісаї, книга пророка 
Єремії, деякі місця з книги Плач Єремії, книга пророка Єзекиїля (з вказівкою про її 
переклад з сирійської мови), книга пророка Даниїла, книга пророка Осії, книга 
пророка Іоіля, книга пророка Амоса, книга пророка Овдія, книга пророка Михея, 
книга пророка Захарії, книга пророка Малахії [3, с. 2-9]. 

З усіх тлумачень прп. Єфрема за своїм літературним характером особливо 
виділяється тлумачення на книгу Буття, що було написане в останні роки життя 
прп. Єфрема, після тривалої й різнобічної попередньої підготовки і представляє 
собою ретельно підготовлені коментарі на цю книгу. Всі інші тлумачення, скоріше 
за все, можуть бути названі схоліями: це здебільшого короткі й різні за змістом 
екзегетичні замітки про той чи інший стих цієї книги. Такими замітками 
супроводжується не кожен стих і не кожна глава св. книги: багато віршів і цілі 
глави залишені зовсім без пояснень [3, с. 34]. 

Деяким книгам тлумачень прп. Єфрема передують короткі ввідні 
повідомлення, які, на його думку, подають необхідну додаткову та корисну 
інформацію для розуміння тексту Священного Писання. Так, приступаючи до 
пояснення у книгах Буття і Вихід, він у загальних рисах, послідовно викладає весь 
їхній зміст; у більшості пророчих книг перед самим тлумаченням подаються 
короткі біографічні свідчення про пророка і вказується на головні предмети 
пророчих промов. 

В основі всіх Єфремових тлумачень лежить текст його народного 
сірійського перекладу, відомий як Пешіто, який використовували християни 
Сирії. Переклад Пешіто - один із найдревніших перекладів християнської Церкви, 
однак наприкінці IV ст. його мова встигла настільки застаріти, що сучасники  
прп. Єфрема у ньому вже знаходили незрозумілі для них архаїчні слова і звороти; 
крім того, він містив чимало слів, які повністю запозичені з єврейської мови. Саме 
тому ми можемо знайти у тлумаченнях багато пояснень і зауважень відносно 
тексту Старого Завіту. Звідси і безліч незначних філологічних зауважень і 
пояснень щодо різних місць його тлумачення. 

Особливості методології тлумачень прп. Єфрема Сиріна. Для характе-
ристики методології тлумачень прп. Єфрема, як вчителя, потрібно вказати 
насамперед на його біблеїзм. До писання прп. Єфрем приступає з благоговінням, 
як до книг божих і божественних, даним від духа святого як лікування для нашого 
спасіння. 
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Відносно особливостей тлумачення, то вони пов’язані із згаданими вище 
джерелами, якими користувався святий. 

Зазвичай думають, що як при виправленні, так і при поясненні тексту 
Пешіто Єфрем Сирін користувався безпосередньо єврейським оригіналом і 
деякими грецькими перекладами, переважно перекладом Сімдесяти. Про те, що 
прп. Єфрем знав мову Старозавітного Писання і користувався нею при 
тлумаченні, говорить його біограф і показують ті місця, де він прямо посилається 
на єврейський текст [3, с. 35]. 

З впевненістю можна зауважити і про користування грецькими 
перекладами. Іноді Єфрем наводить варіанти з перекладу Сімдесяти, вживаючи 
формулу “В грецькому перекладі сказано” (Ам. 6, 1) та ін. Історик Созомен прямо 
говорить про те, що прп. Єфрем не вчився грецької мови. Те ж стверджує і 
Феодорит, зауважуючи, що Єфрем “не знав еллінської науки” [8]. Згодна з цими 
свідченнями і благочестива оповідь про те, як Єфрем, який не знав грецької мови, 
при зустрічі з Василієм Великим, за молитвою останнього, отримав дар розуміти 
грецьку мову [9]. 

У творах прп. Єфрема є сліди його знайомства з грецькомовними отцями 
Церкви − Іринеєм Ліонським, Афанасієм Олександрійским і з грецькими філосо-
фами Сократом, Платоном, Аристотелем. Але з цього знайомства не можна 
робити висновок про ґрунтовне знання грецької мови [3, с. 33]. 

Іншим незамінним посібником при тлумаченні у прп. Єфрема було без-
посереднє і близьке знайомство з географією і топографією країн, де відбувалися 
події, на яких залишали свій відбиток звичаї, вірування та народні особливості 
жителів Сходу. Так, при поясненні Буття 10, 9, прп. Єфрем робить наступні 
зауваження: “Неврод царював в Араці, тобто в Едессі, в Ахарія, тобто в Ніневії, в 
Халані, тобто в Ктезіфоні, в Роовофі, тобто в Адіабіні, в Халі, тобто в Хетрі, в Расі 
або Ріш-Айні, колишньому тоді великому місті” [5, с. 340]. У цих рядках св. отець 
повідомляє свідчення з топографії своєї рідної країни Месопотамії, і тому вони не 
можуть не мати особливої наукової цінності. На слова св. Єремії: “і знищить 
стовпи сонячного міста” (Єр. 43, 13), Єфрем пише: “сонячне місто є єгипетський 
Іліуполь: у ньому відбувалося особливо багато служінь ідолам. У ньому були 
високі стовпи дивовижної величини; висота кожного простягалася до 60 ліктів; 
капітелі на верху стовпів були з блискучої міді вагою до 1000 і більше літрів; на 
цих стовпах були представлені зображення і подоби тварин, яким поклонялися 
язичники, а також написані священні письмена язичеських таїнств” [5, с. 215]. 
Нагадаємо, що св. Єфрем був в Єгипті й тут, можливо, описує свої власні 
безпосередні спостереження [3, с. 21]. 

Спостерігається також і добре знання Єфремом Сиріним звичаїв халдеїв. 
У тлумаченні на книгу Буття 15, 9-12, де вміщено оповіді про укладення завіту між 
Богом і Авраамом. “Пояснення на місце треба шукати у звичаях халдеїв. У них був 
звичай, щоб ті, що клянуться, проходили серед розсічених трупів тварин, 
розкладених у відповідному порядку і місці по дві сторони, і кожен при цьому 
промовляв встановлені слова: не дай Бог, щоб і зі мною те ж сталося! Оскільки 
Авраам був халдей, то Бог і благозволив укласти з ним завіт, який був у його 
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країні”. Далі на слова: злетілися птахи на трупи розділених (тварин), Єфрем 
зауважує: “Думаю, що і це треба пояснювати також відповідно до халдейських 
звичаїв. Халдеї, які були прив'язані до ворожіння на птахах, зазвичай спостерігали 
за летом птахів. Бог і в цьому випадку благоволив допустити щось подібне. І коли 
безліч птахів літали навколо розсічених трупів, Авраам, за звичаєм, знайомим 
йому з дитинства, уважно спостерігав, що нарешті почнуть робити птахи і куди 
спрямують свій політ” [5, с. 560]. І страх, який ще більше опанував Авраама, 
Єфрем пояснює тим, що, за халдейськими віруваннями, птахи, які сіли на жертву, 
провіщали велику біду. 

Часто можна знайти у св. Єфрема ознаки користування працями і інших 
тлумачів: з одними із них Єфрем полемізує, наприклад. у тлумаченні на книгу 
Буття 8, 14, щодо літочислення в часи Ноя. “Отже, Ной і ті, що з ним знаходилися 
в ковчезі триста шістдесят п'ять днів. Бо від двадцять сьомого дня другого місяця 
Іор до двадцять сьомого дня того ж місяця іншого року за місячним літочислення 
місяців минуло триста шістдесят п'ять дні. Поглянь, і у Ноєвому роді вважали, що 
у році триста шістдесят п'ять днів; тому чи можна стверджувати, що халдеї та 
Єгиптяни винайшли і встановили таке літочислення?”. 

Іноді у тлумаченнях прп. Єфрема зустрічаються свідчення, які він 
почерпнув з юдейського передання або з народних переказів. Наприклад, 
пояснюючи книгу пророка Осії 3, 4, Єфрем оповідає про ефод: “Ефодом називався 
одяг первосвященика, зітканий з золота, висону і вовни, на ньому були чотири 
рядки каменів. І коли хтось запитував про щось Бога, первосвященик одівав ефод, 
ставав перед лицем Господнім, і на одному з каменів ефоду ставала видимою 
ухвала суду Господнього” [5, с. 267]. Про Мелхіседека говорить: “цей Мелхіседек 
був Сим; він за своєю величчю був царем, як родоначальник чотирнадцяти 
племен, але також і первосвящеником, бо за спадкоємством прийняв священство 
від свого батька Ноя. Жив Сим не тільки до часів Аврама, як каже Писання, але 
навіть до Якова та Ісава, синів Аврамового сина. Його ходила запитувати Ревека, і 
Сим сказав їй, що два народи в її утробі, і старший поневолиться молодшому”  
[5, с. 341] (Бут. 14, 22-23). Про пророка Єремію прп. Єфрем сповіщає, що його 
побили камінням юдеї, й висловлює цю думку такими словами: “Він проповідував 
у Палестині і у місті Тафнисі, в Єгипті, за що Юдеї закидали його камінням. 
Можливо, що там він і помер, і був покладений на місці, де колись був царський 
палац, бо Єгиптяни шанували Єремію. Потім його прах було перенесено до 
Олександрії і з честю віддано там похованню” [5, с. 185]. Ці та багато інших 
свідчень з юдейського передання тієї пори побутували серед християн, особливо 
східних, – а тому немає потреби припускати, що св. Єфрем був знайомий “з 
сучасними йому вченими юдейськими тлумачами” [3, с. 34]. 

Для прп. Єфрема взагалі характерне поєднання тлумачного буквалізму з 
поетичним символізмом, за якого Біблія з книги історії перетворюється на книгу 
притч. Треба додати, що прп. Єфрем Сирін підкреслював органічну цілісність 
обох Завітів як єдиного тіла істини. Художній дар Єфрема Сиріна дозволяв йому 
жваво і наочно викладати події, що описані в Священних Писаннях Старого 
Завіту. Так, розповідаючи про заселення Ноєвого ковчега тваринами, він пише: “У 
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цей же самий день почали сходитись подивитись таке нове видовище, але не для 
покаяння, а щоб насолодитися” [5, с. 337] (Тлумачення на Бут, VII). 

Користуючись згаданими вище методами, св. Єфрем додавав власне дуже 
уважне дослідження святого тексту. Хоча у своїх тлумаченнях він взагалі дуже 
рідко робить надписи і порівняння паралельних місць, проте іноді зустрічаються 
ясні сліди клопіткої підготовчої роботи цього роду. Так, наприклад, наприкінці 
тлумачення на книгу св. Єзекиїля прп. Єфрем робить наступну цікаву приписку: 
“Примітно, що Бог шістдесят два рази називає Єзекиїля: сином людським, і 
п'ятнадцять разів дім Ізраїля іменує таким, що засмучує” [5, с. 247]. 

На екзегетичні принципи, тлумачення книг Священного Писання  
прп. Єфремом помітний вплив справили два головних богословських напрями, під 
впливом яких він перебував протягом свого життя і діяльності, а саме антіохійська 
і олександрійська школи. 

Вихованець низібійського і почасти едеського училища, які були у 
найближчій і тісній залежності від антіохійської екзегези, прп. Єфрем засвоїв собі 
деякі екзегетичні прийоми антіохійського, буквально-історичного тлумачення 
Старого Завіту, яке багато в чому було згодне з юдеопалестинським, а потім 
знайшло відображення в крайній і різкій формі у Діодора Тарсійського, і особливо 
в його учня, знаменитого Феодора Мопсуетського. Разом з антіохійцями  
прп. Єфрем значно обмежує число пророчих місць, які прямо і безпосередньо 
відносяться до Месії і не стосуються жодної іншої особи священної історії. Ось 
деякі приклади пророцтв. У словах Даниїла (7, 13): “ось із хмарами небесними 
йшов ніби Син людський” вбачає пророцтво про долю юдеїв, які мали здолати 
греків і всіх довколишніх царів [5, с. 254]; у словах того ж пророка: “прийшов 
Ветхий днями, і суд даний був святим” (Дан. 7, 22) під “святими” мається на увазі 
Маккавеїв, які перемогли Антіоха Епіфана у боротьбі за національну 
незалежність; пророцтво Іоїля (2, 28): “Виллю від Духа Свого на всяку плоть”, 
пояснює: “на всяку плоть, тобто на дім царя Єзекії, щоб вони наперед дізналися 
про майбутнє визволення від Сеннахирима” [5,с.276]; у пророцтві Михея (4, 1):  
“І буде в останні дні: гора дому Господнього поставлена буде на чолі гір”, 
знаходить вказівку на те, що “після 70-літнього полону Господній храм буде 
відбудований на вершині гори, на якій був побудований Єрусалим, і гора храму, 
після спорудження, піднесеться над усіма пагорбами, які її оточують” [5, с. 290]. 

Подібно до антіохійців, Єфрем прямо і строго засуджує надмірності 
алегоричного тлумачення. У поясненні на 1-й розділ книги Буття він говорить: 
“Ніхто не повинен думати, що шестиденне творіння є алегорія; неприпустимо 
також говорити, нібито... і що у цьому описі представлені одні назви, які нічого не 
означають, або означають щось інше. Навпаки належить знати, що як небо і земля, 
створені на початку, є саме небо і земля, а не що-небудь інше розуміється під ім'ям 
неба і землі, так і сказане про все інше, що створене і впорядковане після 
створення неба і землі, поміщає в собі не пусті назви, але силі цих назв відповідає 
сама сутність сотворених природ” [5, с. 314]. 

При поясненні кожного місця прп. Єфрем завжди і насамперед звертає 
увагу на розуміння його найближчого сенсу, який буває або простим, або 
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звичайним, буквальним чи історичним. Для висвітлення цього буквального сенсу 
Писання спрямовані всі історичні, археологічні, філологічні та інші зауваження 
прп. Єфрема. Цю відмінну рису екзегези св. отця зауважує і св. Григорій Ниський 
у згаданому вже похвальному слові про прп. Єфрема “Він пояснював усе Писання 
строго буквально, почавши зі створення світу до останньої книги благодаті”  
[2, с. 505]. 

За деякими винятками, буквально-історичне тлумачення прп. Єфрема 
коротко і ясно пропонує основний сенс Святого тексту, яке і до цього часу зберігає 
своє високе наукове значення для православного екзегета. Особливу увагу в цьому 
відношенні заслуговують тлумачення на книгу Буття, на книги Царств, на пророчі 
книги Ісаії, Єремії, Даниїла і малих пророків. 

Надаючи разом з антіохійцями особливе і важливе значення найближ-
чому, буквально-історичному тлумаченню Старого Завіту і з нього починаючи 
свої роз’яснення, прп. Єфрем лише цим методом не обмежується. За свідченням 
того ж похвального слова св. Григорія Ниського, Єфрем не залишав без уваги 
“глибини прихованих істин при світлі Духа” [2, с. 505]. Вищу і істинну мету його 
тлумачення становить розуміння іншого значення Священного Писання, яке 
називається у нього духовним, таємничим, піднесеним. Визначення цього сенсу 
зближує екзегезу Єфрема з екзегезою олександрійців, поміркованих послідов-
ників Орігена, і особливо з екзегезою свт. Василія Великого. Якщо 
буквально-історичний смисл тексту, за прп. Єфремом, що не виходить за межі 
історії Старозавітного Ізраїлю, то духовний майже винятково відноситься до 
історії Церкви Христової; тому для розуміння останнього необхідне розумове 
споглядання старозавітного висловлювання або події у світлі новозавітної історії 
домобудівництва. Процес такого порівняльного споглядання має в Єфрема 
запозичення з олександрійської школи, названої θεωρία. У порядку поступовості 
θεωρία, пояснення таємничого або піднесеного сенсу майже завжди йде за 
історичним [14]. У зображенні благословення Якова (Бут. 49) прп. Єфрем 
зауважує: “до цього часу; ми говорили про благословення Якова у сенсі 
буквальному; – Тепер скажемо про них у сенсі духовному” [5, с. 365], і пропонує 
своє, звичайне екзегетичних правило: “Говорячи про них в сенсі буквальному, ми 
не сказали, скільки належало б і говорячи в сенсі духовному, не скажемо також, 
скільки належить повинно. Недостатньо сказане нами в сенсі буквальному, ще 
більш недостатнім буде, коли скажемо скажімо в сенсі духовному” [5, с. 365]. 
Таємничий зміст, за прп. Єфремом, анітрохи не обмежує значення буквального і 
немає ніякого відношення до останнього: “духовний сенс, – говорить прп. Єфрем 
у поясненні на 25-й розділ книги пророка Ісаї, – майже скрізь нерозривно 
пов’язаний з історичним” [5, с. 163]. Слова “майже скрізь” означають, що деякі 
частини Священного Писання Старого Завіту допускають лише тільки одне 
буквально-історичне розуміння, а у всіх інших потрібно шукати двох значень, 
буквального і таємничого. 

Такий екзегетичний принцип–поєднання в одному тлумаченні розуміння 
буквального і духовного знаходить у прп. Єфрема дуже широке застосування. Для 
пояснення месіанських пророцтв святий отець робить прекрасне за глибиною 
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думки тлумачення, яке у даний час прийнято називати історико-типологічним. 
Так, наприклад, пояснення благословення Яковом Юди, пророцтво Мойсея про 
великого пророка, пророцтво Ісаї, що містяться у 7, 8 і 9 главах його книги, у 3-й 
главі книги пророка Захарії і багатьох інших, прп. Єфрем зазвичай знаходить 
здійснення пророцтва у найближчих історичних подіях з життя єврейського 
народу, потім доказує, що це здійснення не вичерпує всього значення пророцтва і 
носить у собі типові риси істинного, дійсного і повного його здійснення у царстві 
Месії. Перше, найближче, здійснення пророцтва Єфрем називає “прообразним”, – 
так пояснюючи слова пророка Амоса: “У той день Я відновлю скинію Давидову 
занепалу” (Ам. 9, 11), він говорить: “цей прообраз здійсниться під час повернення 
юдеїв з полону” [5, с. 285]. Самі події єврейської історії преподобний називає 
малими прообразами, які здійсняться у часи месіанські. Наприклад, щодо слів з 
книги пророка Даниїла (2, 44): “Бог небесний воздвигне царство, яке повіки не 
зруйнується”, Єфрем зауважує “Це царство буде дано неюдейському народу. Хоча 
таємниче і воно здійснилося на Маккавеях, які зневажили царство греків, але 
насправді здійснилося на нашому Господеві” [5, с. 249]. Іншими прикладом такої 
інтерпретації тексту Священного Писання Нового Завіту можуть слугувати слова 
Єзекиїля: “А раб Мій Давид буде Царем над ними”, “рабом своїм Давидом Бог 
називає Зоровавеля, який став володарем народу Божого. Насправді ж це 
здійснилося на Христі, цареві всіх народів” (37, 24) [5, с. 244]. 

Однак застосуванням лише історико-типологічного методу Єфрем Сирін 
не обмежується. Увесь Старий Завіт, на переконання Єфрема, у всіх його частинах 
є суцільним пророцтвом про Христа. Слова пророків про те, що було і буде з 
юдейським народом, у таємничому сенсі треба відносити до будівництва Церкви 
Христової, до промислу Божого про праведників і до суду над нечестивими. Тому 
преподобний знаходить таємничий зміст, тобто вказівку на історію Новозавітного 
домобудівництва, не тільки у пророцтвах, але і в особах, предметах, подіях, 
законах, обрядах і постановах Старого Завіту. Всі величні особи в історії народу 
Божого – патріархи, пророки, царі, священики – не тільки самі по собі 
представляють типові прообрази Христа, але іноді і їхні дії також сповнені 
типово-символічного значення: “У Сифові, який у всьому був подібний до Адама, 
нам представлено подобу Сина Божого, Який є образ Його Отця, Який Його 
народив” (Бут 5, 3) [5, с. 334]; ходіння Авраамом в ширину і в довжину символізує 
собою Хрест Христів (Бут. 13, 17) [5, с. 341]; одинадцять днів шляху від Хориву до 
гори Сеїр (Втор. 1, 2) означають прихід об одинадцятій годині (тобто в останні 
часи) Еммануїла для проповіді до заблудлих народів; тисячники єврейського 
народу прообразують Христових апостолів, сотники – пророків, п'ятидесято-
начальники – вчителів і нарешті десятоначальники – тлумачів (Втор. 1, 13-15)  
[5, с. 402]. 

Скинія Мойсея у всіх деталях її влаштування, всі приписи, відносяться до 
богослужбового вжитку, закони про їжу та інші постанови закону Мойсея у 
тлумаченнях прп. Єфрема отримують типово-символічне значення. Так, ковчег з 
дерева, яке не гниє, пише прп. Єфрем при поясненні 27 глави Виходу, означає 
таємницю Еммануїлової плоті, яка не зазнає тління і не пошкоджена гріхом; 
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золото, що покривало ківот, зображає Божественне єство, яке невимовно 
з'єдналося з усіма частинами душі й тіла Боголюдини; золотий ободок ковчега з 
чотирма кільцями є образ Едема з його чотирма річками тощо [5, с. 529]. 

У тих випадках, де неможливо знайти жодного зв’язку між пояснюваним 
місцем і месіанським часом і, відповідно, неможливо застосувати звичайні 
прийоми типологічного тлумачення, прп. Єфрем допускає тропологічний спосіб 
тлумачення, тобто пояснює відповідні місця у переносному значенні, докладаючи 
його до різноманітних явищ духовно-морального і релігійного життя. Наприклад, 
постанова: “Не вари козеняти в молоці матері його” (Вих. 34, 26) пояснюється: 
“Якщо хтось із язичників чи іншого заблудження навернеться до пізнання істини, 
то не докоряй його за попередні заблудження; називай же такого козлом тому, що 
він прийшов з країни грішників, а матір'ю називай його колишню віру і колишнє 
ім'я” [5, с. 385]. Подібним чином пояснюються майже всі приписи, що стосуються 
вживання їжі. Так, тварини, в яких роздвоєні копита і які зригують жуйку, є 
символом людей, у яких уста повні славослів'я і які твердо стоять на шляху 
правди. Під виглядом тварин, які зригують жуйку, але не мають роздвоєних копит, 
маються на увазі ті, які зовні сповідують Бога, а ділами далекі. Під образом 
тварин, у яких копита роздвоєні, але не зригують жуйку, розуміються ті, які є 
виконавцями посту і благоговійними, але разом з тим і єретики” [5, с. 450]. 

Тут, у середовищі тропологічних пояснень прп. Єфрем відступає від свого 
звичного екзегетичного принципу і вводить новий прийом, в якому таємничий 
сенс втрачає своє історико-типологічне застосування і зближується з алегорич-
ним. 

Взагалі, поза сферою прямих месіанських пророцтв, історико-типоло-
гічний і морально-тропологічні пояснення прп. Єфрема, за винятком деяких 
правильно зауважених і рельєфно зображених типових відносин, є повторенням 
загальновідомих і загальноприйнятих алегоричних тлумачень, які отримали саме 
поширення у Християнській Церкві і зустрічаються у багатьох святих отців. А 
тому з цього боку тлумачення прп. Єфрема не мають науково-екзегетичного 
значення, а лише історичний інтерес. До числа таких потрібно віднести майже всі 
тлумачення на книги Вихід, Левит, Числа, Второзаконня та ін. 

Незважаючи на достоїнства тлумачень прп. Єфрема Сиріна, його праці у 
стародавній Церкві мали досить обмежене коло читачів: на грецьку мову було 
перекладено тільки його аскетичні й повчальні творіння, екзегетичні ж дослід-
ження, крім тлумачень на псалми, всі зберігалися лише на сірійській мові й були 
перекладені значно пізніше. 

У сирійській Церкві тлумачення прп. Єфрема завжди користувалися 
великою повагою, але після того як у ній утвердилася несторіанська єресь, вони 
поступилися першістю екзегетичним працям Феодора Мопсуетського, які були 
перекладені на сирійську мову і стали чимось на зразок екзегетичного канону для 
сирійців-несторіан. 

Отже прп. Єфрем розтлумачив майже весь Старий Завіт за текстом 
сирійського перекладу Пешито. Посібниками для нього були варіанти єврейського 
оригіналу, грецькі переклади і таргуми, які були вміщені у тексті Старозавітної 
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сирійської Біблії, – живе знання сирійської мови, безпосереднє знайомство з 
країнами і народами Сходу і нарешті деякі екзегетичні дослідження древніх 
сирійських екзегетів. 

Для тлумачення священних текстів преп. Єфрем використовував 
буквально-історичний метод, а щодо пророцтв – здебільшого історико-типологіч-
ний, у деяких випадках – морально-тропологічний. 

Всебічний і докладний аналіз тлумачень преподобного Єфрема Сиріна міг 
би скласти ціле дослідження; а тому дана стаття є коротким оглядом декількох 
його праць. 

Виховуючись у сирійському середовищі та зростаючи у богословській 
сиро-низібійській школі, яка не була багатою на богословську термінологію,  
прп. Єфрем Сирін усвідомлював важливість правильного розуміння Священного 
Писання. Користуючись сирійським перекладом Біблії (Пешито) та маючи доступ 
до юдейських першоджерел, преподобний особливо плідно потрудився у 
тлумаченні Старого Завіту, оскільки вже і сам переклад Пешито був застарілий 
для сирійського читача, і саме тому чимало місць цього перекладу рясніють 
багатьма поясненнями як слів, так і зворотів Священної Книги. 

Мовна, географічна, топографічна, етнографічна обізнаність святого з 
життям народів Близького Сходу дає особливий зміст тлумаченням преподобного. 

Зрозуміло, що прп. Єфрем Сирін, спілкуючись з святими отцями-антіо-
хійцями та подорожуючи до Єгипту, увібрав особливості богословської думки 
двох тогочасних шкіл (Антіохійської та Олександрійської) з їхніми екзегетичними 
напрямами. Саме це знайомство поєднало у ньому особливості методів тлу-
мачення. У більшості місць тлумачення Старого Завіту преподобний застосовує 
буквально-історичний метод тлумачення, однак у його творіннях у потрібних 
місцях присутній і алегоричний метод, який надає його працям особливого 
відтінку. 

Сміливо можна сказати, що прп. Єфрем Сирін – це зразок екзегета, якому 
від Бога був даний дар бути тлумачем не стільки букви Писання, скільки його 
духу, який він намагався донести до серця кожного зі своїх слухачів, який хотів, 
щоб слово Боже, звернене до всього людства, стало словом, яке звернене до 
кожного з нас. 
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ПСИХОЛОГІЧНА ДОПОМОГА ВІЙСЬКОВОСЛУЖБОВЦЯМ 

ТА УЧАСНИКАМ БОЙОВИХ ДІЙ 
 

У цій статті розглядається питання військового духовенства, констатується факт 
назрілої необхідності капеланства, аналізується воєнний стан військовослужбовців та 
повоєнні наслідки для фізичного та душевного здоров’я, описується само- та пастирська 
допомога військовослужбовцям та учасникам бойових дій. 

Ключові слова: віра, патріотизм, духовність, армія, Церква, духовенство, капеланство, 
пастир, духівник, травма, психологія, тероризм, криза, депресія, лють, агресія, галюцинація, 
апатія, стрес. 

 
Ця проблема дуже актуальна і важлива для всіх, хто служить сьогодні в 

наших Збройних силах. Адже необхідно це не лише військовослужбовцям, але і 
нам – усьому суспільству. Адже мова йде про проблеми загальні: віра і патріотизм, 
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духовне життя і захист Вітчизни, армія і Церква. Чи можуть окремо, ізольовано 
одне від одного існувати у наш час ці поняття та інститути? 

Одним з найактуальніших питань, яке опиняється в центрі уваги, є питання 
про військове духовенство. Цей інститут фактично вже існує в українській армії. Є 
безліч переконливих прикладів успішної участі православних священиків в 
армійському житті. Серед таких священнослужителів немало і тих, хто ділить з 
солдатами і офіцерами усі тяготи армійського життя. Користь від полкового 
священика велика і дуже різноманітна. Світовий і вітчизняний досвід це 
переконливо підтверджує. Безліч свідчень говорять про те, що священик 
потрібний армії, що його там чекають. Але ось відповідного офіційного статусу і 
відповідних умов для роботи у таких полкових священиків досі немає. А питання 
вкрай актуальне. 

Присутність священиків у військових частинах потрібна не лише для того, 
щоб допомагати армії виховувати солдатів і офіцерів, але і для того, щоб 
допомагати вирішувати їх внутрішні, психологічні, духовні й душевні проблеми, 
що постійно виникають, особливо у контексті українських реалій. Можна 
впевнено сказати, що співпраця Церкви і армії, присутність духовенства в армії з 
метою духовної турботи про військовослужбовців вже відбулася. Адже багато 
молодих людей потрапляють у зону бойових дій (у даному контексті - зона АТО) з 
віддалених регіонів. І саме тоді армія стає унікальним місцем виховання і прояву 
патріотизму і відданості Батьківщині. Таким чином, присутність священика в 
армії важлива. 

Присутність священика поряд з військовослужбовцем, бійцем – це природно 
для переважної більшості країн світу, окрім тих країн, де досі існують жорсткі 
режими, засновані на атеїстичній ідеології. Адже навіть в тих країнах, де дотри-
муються жорсткої моделі відокремлення Церкви від держави (США, Франція), – 
навіть там є капеланські служби, підтримувані державою і фінансовані нею. 

На сьогодні Православна Церква готова до того, щоб наповнити армію 
пастирями, які вже мають певний досвід роботи з військовослужбовцями, хоч і 
позаштатно. Серед православних священнослужителів є багато людей, готових до 
жертовного служіння, готових “перемагати тяготи і поневіряння” військової 
служби разом з бійцями. Інше питання – яка кількість їх повинна бути на першому 
етапі. Очевидно, що знадобляться зусилля Православної Церкви спільно з 
керівництвом силових відомств із створення ґрунтовної системи підготовки 
священнослужителів, цілеспрямовано орієнтованих на питання окормлення 
військовослужбовців. 

Та місія в армії, яку зараз виконує Православна Церква, дуже актуальна. 
Війна вимагає від людини готовності йти на певні поневіряння, і важливо 
виховати дух воїнства; так-от цей дух дає саме Церква, вона його підтримує, 
виховує. Вона надихає воїнів. 

Словом можна вбити людину, словом людину можна підняти. Тому для 
армії дуже важливо, який моральний дух буде у тих бійців та молодих хлопців, що 
зараз служать. Крім того, солдатові, що служить в армії, бійцеві на передовій дуже 
важливо знати, що за нього молиться його православний духівник. 



 
 
 
 
 
 
 
 ____________________________________________  Андріївський вісник 

- 84 - 

Якщо армія буде духовною, якщо в армії мотивація служби, захисту 
Вітчизни буде передусім духовною, тоді й країна підніметься. Не заводами, не 
економікою, не фабриками, не розвитком туризму, а саме таким чином. Провідна 
роль в цьому підйомі, безумовно, належить Українській Православній Церкві. 

Головна користь від комунікації Церкви і військових в тому, що ми 
спілкуємося, і в цьому спілкуванні кожен з нас знаходить для себе відповіді на 
головне запитання: як працювати з людьми, як до них підходити, які питання 
найчастіше порушуються в тій чи іншій єпархії серед офіцерів, солдатів, у 
середовищі духовенства. Офіцер є душею армії. І душа визначає, куди людині йти, 
в якому напрямі рухатися. І якщо офіцер віруючий, то і підрозділ його починає 
рухатися у тому ж напрямку. Якщо прийшов священик у підрозділ, провів бесіду, 
а офіцер потім “проповідує” зовсім протилежне, то від священицької проповіді 
мало буде користі. Якщо ж офіцер славить Бога разом зі священиком, то в цьому 
підрозділі і результати проповіді священика гідні, і підрозділ протистоїть краще 
всякій нечистоті, яка привноситься ззовні. 

Користь від спілкування армії з духовенством величезна, і мудрі, вдумливі 
командири розуміють роль і значення священика в армії, знають, що без 
духовенства вирішити духовні проблеми в армії вони не зможуть. У війні 
перемагає не тіло, не руки солдата, а його безсмертна душа. А душпастирством 
якраз займається Церква. 

У світі відбувається велика кількість війн та бойових дій, до яких у ХХ 
столітті актуалізувалось ще одне явище – тероризм. Не оминуло це лихо і нашу 
країну. Такі реалії вимагають від духівників співпраці з психологами та 
психотерапевтами для вироблення стратегії й тактики психологічної реабілітації 
людей, що опинилися в епіцентрі (як і на периферії) бойових дій або 
терористичного акту. 

Як демонструє практика, реакції та переживання людей, які потрапили у 
природну катастрофу, на арену бойових дій або терористичного акту, мають 
багато спільного у динаміці розвитку [2; 4; 9]. І якщо для кожного виду 
екстремальних ситуацій виділяються певні специфічні реакції, то війна поєднує 
психотравматичні фактори, притаманні майже всім катастрофам і стихійним 
лихам. 

У роботі з наслідками таких подій необхідні знання основ психології 
посттравматичного реагування. Базуючись на специфіці кожного конкретного 
випадку, священик із знанням психології може підібрати групу методів, що 
підходять у певній ситуації. 

Нагадаємо, що до числа травматичних подій, тобто таких, що можуть 
заподіяти “душевну рану” та порушити цілісність особистості, належать ті, що 
загрожують життю людини або можуть призвести до серйозного поранення; які 
пов’язані зі сприйняттям жахливих картин смерті або поранень інших людей, 
стосуються насильницької або раптової смерті близької людини; включають 
присутність при насильстві над близькою людиною або отримання інформації 
щодо цього, передбачають провину даного суб’єкта щодо смерті або тяжкої 
травми іншої людини. 
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Доцільно розпочати з аналізу психологічного стану людей, які потрапили до 
ситуації бойових дій. Дослідження свідчать, що участь у війні (як і перебування в 
епіцентрі стихійного лиха) проявляється психічною травмою з віддаленими 
наслідками. До факторів, які супроводжують перебування на війні та визначають 
психологічний стан людини, слід віднести: 1) добре усвідомлене почуття загрози 
життю, тобто так званий біологічний страх смерті, поранення, болю, інвалідизації 
(зазначимо, що аналогічні переживання, притаманні учасникам природної 
катастрофи); 2) психоемоційний стрес – когнітивний дисонанс, пов’язаний із 
загибеллю близьких та необхідністю вбивати [8, 271]; 3) вплив специфічних 
факторів бойової обстановки (дефіцит часу, прискорення темпу дій, раптовість, 
невизначеність, новизна); 4) негаразди та обмеження (часто відсутність 
повноцінного сну, дефіцит води та їжі); 5) незвичайний для учасника воєнних дій 
клімат та рельєф місцевості [7, 480]. 

Основні симптоми та форми виявлення посттравматичних стресових розладів 
у бійців особливо виражені у разі перебування в епіцентрі бойових дій більше трьох 
місяців і включають: криза ідентичності; втрата цілісності сприйняття себе та своєї 
ролі, що проявляється у порушенні адекватно брати участь у складній соціальній 
взаємодії; соціальна дезадаптація: через максималізм та підвищену конфліктність, 
які здаються необґрунтованими для навколишніх, постраждалі стикаються з 
нерозумінням, відчуженням у спілкуванні та професійній сфері, проблемами в 
сімейній, фінансовій та інших сферах [5, 99-108]; загальна тривожність, надмірна 
пильність та перебільшене реагування: проявляються на фізіологічному рівні 
(ломота в спині, спазми шлунка, головні болі), у психічній сфері (постійна занепо-
коєність, параноїдальні явища – наприклад, необґрунтований страх пересліду-
вання), в емоційній сфері (постійний страх, невпевненість у собі, комплекс 
провини). Значна кількість подій є для травмованої людини своєрідними тригерами, 
адже нагадують про важкий досвід і викликають неприємні асоціації. Для бійця 
такими тригерами можуть бути вертоліт, що низько летить, зіткнення з інформа-
цією про війну, робота фотостимулятора, яка асоціюється з пострілами з кулемета 
[9]. Надмірна пильність проявляється в тому, що людина вкрай уважно стежить за 
всім, що відбувається навколо, нібито їй загрожує якась небезпека. Проте це не 
стільки зовнішня, скільки внутрішня небезпека: у свідомість можуть прорватись 
небажані травматичні враження, яким притаманна насправді руйнівна сила. 
Підтримання високого рівня пильності вимагає, по-перше, постійної концентрації 
уваги та значних витрат енергії; по-друге, людині може здаватись, що це і є її 
основна проблема, що як тільки напругу буде зменшено, вона розслабиться і все 
буде гаразд. Під надмірним реагуванням розуміють таку поведінку людини, коли за 
умови щонайменшої несподіванки вона робить стрімкі рухи (кидається на землю, 
коли чує звук вертольота, який пролітає неподалік, різко стає у бойову позу, коли 
хтось наближається з-за спини), раптово здригається, кидається бігти, гучно 
кричить тощо [1, 17-37]. 

Депресія, притупленість емоцій, провина того, хто вижив: у стані 
посттравматичного стресу депресія підсилюється, доходячи до відчаю, коли 
здається, що все безглуздо та марно. Її супроводжують нервове виснаження, апатія 
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та негативне ставлення до життя [3, 131-159]. Інколи людина – учасник зазначених 
подій повністю або частково втрачає здатність до емоційних проявів. Їй важко 
встановлювати близькі та дружні стосунки з навколишніми, недоступні радість, 
любов, творче піднесення, спонтанність – тобто основні емоції адаптованої 
особистості [12]. Багато бійців, наприклад, скаржаться, що після травмуючих 
подій їм стало набагато складніше відчувати будь-які позитивні почуття [13]. 

Порушення пам’яті та концентрації уваги: бійцю може бути складно 
зосередитись на чомусь або щось пригадати, принаймні за певних обставин. 
Інколи концентрація може бути чудовою, проте варто з’явитись певному 
стресовому фактору і людина стає неспроможною зосередитись на завданні. 

Агресивність і напади люті: суб’єкт демонструє прагнення до вирішення 
проблем з позиції грубої сили, проте трапляється і вербальна та емоційна 
агресивність [1]. 

Непрохані спогади та галюцинаторні переживання, проблеми зі сном: часто 
вони з’являються у ситуаціях, коли обстановка якимось чином – запахом, 
візуальними стимулами, звуками – нагадує “ту”. Яскраві образи минулого 
обрушуються на психіку та спричинюють сильний стрес. Головна відмінність від 
звичайних у тому, що такі спогади супроводжуються сильними переживаннями 
тривоги та страху. Сни, як правило, можуть бути двох типів. Перші відтворюють 
травмуючу подію з точністю відеозапису, інші можуть містити певні нові 
елементи, проте основний сюжет обов’язково стосується пережитої травми. 
Людина прокидається виснажена, її м’язи напружені, вона вся у поту. Різновидом 
непрошених спогадів є галюцинаторні переживання, коли спогади про те, що 
відбулось, настільки яскраві та болісні, що поточні події відходять на другий план 
і здаються менш реальними. Людина заново переживає минулу травмуючу подію, 
відчуває, діє та мислить так само, як і тоді, коли вона була змушена рятувати своє 
життя. Проблеми зі сном, що призводять до нервового виснаження та доповнюють 
картину посттравматичного стресу, можуть виникати як наслідок нічних 
кошмарів: людина може противитись сну, боячись знову побачити страшні 
видіння [13]. Безсоння, нічні кошмари та психосоматичні скарги постраждалих у 
клінічній практиці отримали назву “тріади того, хто вижив” [10]. 

Думки про самогубство: учасник зазначених подій нерідко думає про 
самогубство та навіть планує дії, які можуть призвести до його смерті. Коли життя 
вважається боліснішим та страшнішим, ніж смерть, думка покінчити з усіма 
стражданнями за один раз може здатись привабливою. Симптоми та форми 
виявлення посттравматичного стресового розладу характеризуються різним 
ступенем вираження для різних людей. Спеціалісти виділяють декілька груп 
факторів, які визначають динаміку подолання індивідом психотравмуючого 
впливу стресорів визначеного плану: індивідуальні особливості суб’єкта, характер 
психотравмуючої ситуації та умови, в які потрапляє людина, будучи виведена за 
межі цієї ситуації [11]. 

Оточення людини після травматичної події характеризують рівень 
підтримки, культурні особливості, ставлення навколишніх до війни, соціальна 
допомога. Як свідчать фахівці, допомога кризового психолога та духівника 
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полягає у когнітивній інтеграції досвіду, реструктуруванні патогенних переконань 
та дисфункційних стратегій [1]. 

Що ж до психологічних аспектів тероризму, то необхідно зазначити, що 
терор представляє собою особливу форму насильства, яка характеризується 
жорстокістю, цілеспрямованістю та удаваною ефективністю. Під тероризмом 
розуміють залякування людей здійснюваним насильством – фізичним, 
політичним, соціальним, економічним, інформаційним тощо. Залежно від міри 
масовості та організованості насильства розрізняють його чотири специфічні 
види: масове організоване та масове стихійне, індивідуальне організоване та 
індивідуальне стихійне. 

Незважаючи на велику кількість досліджень, які проводяться зарубіжними 
та вітчизняними спеціалістами, терористи не підпадають під жодну специфічну 
діагностичну категорію. Більша частина порівняльних досліджень не виявила 
будь-якої психічної ненормальності терористів. 

Урахування психологічних особливостей тероризму вкрай необхідне як при 
здійсненні антитерористичної діяльності (важливим елементом якої є 
переговорний процес за участю досвідчених фахівців), так і при наданні допомоги 
постраждалим від терористичних актів. 

Скоєння терористичного акту зумовлює розвиток досить стереотипних 
реакцій. В основі терору полягає невротичний страх жертви, коли людина або 
впадає в апатію, або скоює дії, шкідливі або навіть згубні для неї [6]. Первинними 
та найглибиннішими причинами, що спричинюють страх, є побоювання 
фізичного ушкодження та смерті, притаманні всім живим істотам. Крайній ступінь 
страху – жах, який констатує неминучість загрози. Основні типи реагування на 
страх та жах – це заціпеніння (параліч навіть орієнтувальних рефлексів, 
безпорадність) і втеча (вторинна реакція, що виникає при певному ослабленні 
жаху, яке потребує часу). 

Апатія або смиренність – зниження рухової та психічної активності людини 
внаслідок панічних або агресивних реакцій. Вона може розвиватись як 
безпосередня або відстрочена реакція на терор. Апатія часто притаманна 
заручникам, що пояснюється специфічною ситуацією заручництва: на відміну від 
безпосередньої терористичної атаки (вибухів, пострілів), коли людина одразу ж 
переживає вірогідність скорої смерті, у ситуації заручництва жертва очікує на 
подальший розвиток подій – таким чином, один страх (очікування на смерть) 
поєднується з іншим (відтермінованим, у вигляді запізнілих реакцій на 
захоплення, яке вже відбулось). 

Стихійна агресія представляє собою масові ворожі дії, спрямовані на 
завдання фізичної або психологічної шкоди кривдникам; психологічно за нею 
прихована внутрішня агресивність – як реакція на фрустрацію, спричинену 
терором. Окрім агресії та апатії, паніка – поширений поведінковий наслідок 
страху та жаху. Під панікою мають на увазі специфічний емоційний стан, який 
виникає в результаті або дефіциту інформації про певну жахливу або незрозумілу 
ситуацію, або її надлишку. Паніка проявляється у стихійних імпульсивних діях і є 
складним поведінковим феноменом. 
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Ще одна дуже важлива сторона розгляду даного питання – це те, як жити 
бійцеві, військовослужбовцю після психічної травми. Зазначимо, що більшості 
ветеранів війни притаманні одні й ті ж порушення внутрішньої рівноваги. Цей 
особливий комплекс психологічних проблем отримав назву “синдром 
посттравматичного стресу”. 

Говорячи про посттравматичний стрес, ми маємо на увазі, що людина 
пережила одну або кілька травмуючих подій, які глибоко ранили її психіку. Ці 
події так сильно відрізняються від усього минулого досвіду або спричинили 
настільки сильні страждання, що людина відповіла на них бурхливою негативною 
реакцією. Нормальна психіка за таких умов прагне пом’якшити дискомфорт: 
людина, що пережила подібну реакцію, докорінним чином змінює власне 
ставлення до навколишнього світу, щоб жити стало хоч трохи легше. Подібно до 
того, як ми набуваємо імунітет до певної хвороби, наша психіка виробляє 
особливий імунітет до болісних переживань. Наприклад, людина, яка пережила 
трагічну втрату близьких, надалі підсвідомо уникатиме встановлювати з кимсь 
тісний емоційний контакт. За розповідями багатьох бійців, повернення додому 
було не менш, а то й більш важким, ніж воєнні переживання: ні з ким було щиро 
поговорити, ніде було відчути повну безпеку і легше було придушувати емоції, 
ніж дозволити їм вийти назовні, з ризиком втратити контроль. Коли людина не має 
можливості розрядити внутрішнє напруження, її тіло та психіка знаходять якийсь 
спосіб пристосуватись до цього напруження. 

Найважливіше, що потрібно знати про посттравматичний стрес: навіть після 
довгих років сум’яття, страху та депресії можна знову знайти душевну рівновагу, 
якщо поставити перед собою таку мету та йти до неї. Навчившись розпізнавати 
наслідки пережитих екстремальних обставин, люди розуміють, що вони повністю 
нормальні, що болісні явища – природний результат важких подій у минулому. Таке 
розуміння дає внутрішню рівновагу та прийняття того, що відбулось у житті, 
примирення із самим собою. Зцілення і полягає саме в тому, щоб примиритись із 
самим собою. Змінити минуле ми не спроможні: його не зробиш ні прекраснішим, 
ні потворнішим, але наші теперішні почуття, наші уявлення щодо себе, минулого, 
щодо того, який сенс міститься у ньому, – можуть стати іншими. Процес зцілення 
включає і зміну поведінки. У міру того, як людина звикає придушувати у собі 
негативні почуття (гнів, ненависть, лють, підозрілість), вона водночас втрачає 
спроможність відчувати позитивні емоції (любов, доброту, доброзичливість, 
довіру). А саме позитивні переживання – до себе, до навколишніх, до життя – дають 
людині бажання та сили змінити щось у собі та обставинах свого життя. 

У більшості бійців, які намагаються адаптуватись, привчити себе до 
“нормальної” поведінки, головні труднощі виникають, коли їм як лікування 
пропонують просто забути минуле. Такий шлях не приводить до цілісності. 
Справжнє зцілення відбувається тоді, коли ми приймаємо і поважаємо все, що 
дізнались на життєвому шляху, та користуємося цими знаннями. Судячи з 
розповідей пацієнтів, на війні небезпека переслідувала їх завжди і всюди. Довго не 
було можливості розслабитись, відпочити, відчути себе у безпеці. У людей, які 
перебувають у районі бойових дій, інколи цілими днями не вимикався внутрішній 
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сигнал тривоги. Надмірна сторожкість, пильне очікування на небезпеку, а отже, 
збуджений стан нервової системи та високий рівень адреналіну у крові були, за 
словами багатьох бійців, справою скоріше буденною, ніж винятковою. 

Щоб віднайти внутрішню рівновагу, потрібно знайти той стан, у який 
людина буде повертатись щоразу, щоб ефективно виконувати свої завдання. 
Простіше кажучи, знайти внутрішню рівновагу – це зайняти таку позицію, щоб 
людину нелегко було “збити з ніг”, незважаючи на життєві труднощі. 

Щоб зцілитись, треба вміти по-новому поглянути на смисл того, що було 
раніше, того, що відбувається зараз, і того, що повинно відбутись у майбутньому. 
Коли ми знаходимо новий смисл, він так змінює наше самовідчуття, що після 
цього і наші відносини зі світом стають повністю іншими. І, безумовно, найбільшу 
роль у цьому відіграє Біблія та творіння Святих Отців. 
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ЗААМВОННІ МОЛИТВИ В ЛІТУРГІЙНИХ ТЕКСТАХ. 

ІСТОРІЯ ТА СУЧАСНІСТЬ 
 
Анотація. В цій статті досліджується історія походження значення і місце в 

богослужінні заамвонних молитов. 
Ключові слова. Літургійні тексти, заамвонні молитви, історія, сучасність. 

 
Постановка проблеми. При написанні даної статті було використано праці 

відомих дослідників православного богослужіння архімандрита Кипріана Керна 
“Євхаристія”[6], єпископа Порфирія (Успенського) “Первое путешествие в 
Афонские монастыри и скиты” [10], професора кафедри церковної археології та 
літургіки в Київській духовній академії, Олексія Дмитрієвського “Богослужение 
страсной и пасхальной седмиц в св. Иерусалиме по уставу ІХ–Х века” [2], 
“Описание литургических рукописей, хранящихся в библиотеках Православного 
Востока” [3, 4, 5], професора грецької мови, порівняльного мовознавства та 
санскриту Петроградської духовної академії протоієрея Михаїла Івановича Орлова 
“Литургия святителя Василия Великого... Первое критическое издание”[7]. 

Метою статті є за допомогою наявних джерел і літератури ознайомити 
духовенство, викладачів духовних навчальних закладів і всіх, хто цікавиться 
православним богослужінням, із походженням, значенням і місцем у літургійних 
текстах заамвонних молитов. 

Актуальність теми зумовлена потребою глибшого вивчення богослужіння 
Церкви Христової священно- і церковнослужителями та всіма вірними в умовах 
становлення Єдиної Помісної Української Православної Церкви. 

Заамвонна молитва поряд з молитвами євхаристійними займає особливе 
місце в літургії. В сучасній богослужбовій практиці Української Православної 
Церкви в літургійних текстах використовується лише дві заамвонні молитви, 
одна – спільна для повних літургій Святителів Василія Великого та Іоанна 
Золотоустого й інша – для літургії Ранішосвячених Дарів. Однак з історії 
богослужіння, починаючи з Х ст., відомо про існування заамвонних молитов як 
для різних літургій, так і для окремих свят Церковного року. 

Заамвонна молитва називається ще й молитвою “відпусту”, або 
“відпущення народу”. Богослужіння в давнину закінчувалося виходом священно-
служителів з храму до сосудохранительниці – місця, де зберігалися священні 
предмети вівтаря. Із західного боку “великого амвону” (те, що ми зараз помилково 
називаємо архієрейською “кафедрою”) читалася остання молитва, що мала 
стосунок до того святкового дня, з нагоди якого звершувалася ця конкретна 
Літургія. І зі співом святкових стихир клірики відходили до сосудохранительниці, 
а народ йшов із храму. 

З часом вівтар захистили від нефа храму глухою стіною, а сосуди почали 
зберігати в самому вівтарі (після того, як вівтар був закритий стіною, зникла 
необхідність в особливій кімнаті, де б зберігалися від розграбування церковні 



 
 
 
 
 
 
 
№ 6, 2017  _____________________________________________________  

- 91 - 

сосуди). Однак заамвонна молитва збереглася, за змістом будучи молитвою 
останнього благословення. 

Назва її – “заамвонна” (ευχή όπισθάμβωνος) вκазує на те, що вона читається 
серед народу. В давнину єпископ покладав під час читання цієї молитви свої руки 
на молільників, подібно до того, як наприкінці літургії оголошених він 
благословляючи покладав руки на оголошених, одержимих, тих, що були до 
просвіщення, і тих, що каялись. На Сході вона читається перед іконою Спасителя 
(єрусалимська практика) або ж, як і в нас, за амвоном (венеціанська редакція 
Служебника). 

За свідченням відомого дослідника православного богослужіння 
архімандрита Кипріана Керна, Царгородський Патріарх Герман приписує цій 
молитві особливе значення, називаючи її “печаттю всіх прохань і уставним 
виголошенням”. Головні думки її зустрічаються вже в останній молитві літургії. 
Це – благословення народу, збереження ієреїв непорочними в їхньому служінні, 
дотримання царів у мирі, дарування доброго поліття і достатку плодів землі і т.д. 
[6, с. 202]. 

B історії Візантійської літургії спостерігається цікава і виняткова 
подробиця. Це єдина молитва в ряді всіх євхаристійних молитов, яка змінювалася 
залежно від днів року. 

B древніх Євхологіях не раз зустрічаються заамвонні молитви з різним 
змістом залежно від свят або пори року. Однак це явище не було повсюдним, але 
все ж досить поширеним. Так з 162 рукописів, описаних О. Дмитрієвським, тільки 
у восьми є такі молитви. В одних з них знаходиться одна молитва, що 
відрізняється від звичайної, в інших – по 4, по 5, по 13, по 17. Найпізніший 
рукопис, що містить такі молитви, датується XVI-XVII стт. Таким чином, цей 
звичай дотримувався досить пізно. 

Святкові заамвонні молитви протрималися у вжитку недовго. Цьому 
сприяло виникнення друкарства. Поява друкованих книг привело до уніфікації 
обряду і знищило відносну різноманітність, яка була в рукописах. 

Російський сходознавець та візантолог єпископ Порфирій Успенський 
одним з перших звернув увагу на особливості заамвонних молитов та їхнє місце в 
літургійній практиці Уставу Великої Константинопольської церкви. Він виявив на 
православному Сході грецький Служебник Х століття з різними заамвонними 
молитвами і вважав можливим повернути їхню різноманітність у православний 
вжиток. Успенський зробив перше описання окремих заамвонних молитов і їхній 
переклад з грецької мови [10, c. 457-464]. Єпископ Порфирій запитував: “Чи 
можна відновити читання цих молитов в наші дні?” і сам же відповідав: “Не тільки 
можна, але й потрібно, тому що в них повчально пояснюються сутності свят”. 
Доповнили титанічну працю преосвященного єпископа Порфирія також інші 
вчені мужі. Дослідники історії православного богослужіння закликали до відрод-
ження традиції читання святкових заамвонних молитов. Так, відомий російський 
дослідник древності Олексій Дмитрієвський помістив ряд грецьких рукописів, що 
містять різні заамвонні молитви, у своїй колосальній праці “Опис літургічних 
рукописів, що зберігаються в бібліотеках православного сходу” [3, 4, 5]. Також 
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Олексій Дмитрієвський, описуючи богослужіння Страсної і Пасхальної седмиць в 
Єрусалимі в IX-Х ст., подає переклад низки заамвонних молитов цього періоду [2]. 
Це молитви на три перші дні Страсного седмиці – понеділок, вівторок, середу. 
Чому саме ці молитви важливі для нашого Уставу? Справа в тому, що в ці дні 
наказується звершувати Літургію Ранішосвячених Дарів. В нашому сучасному 
Служебнику подана особлива заамвонна молитва для цієї Літургії – “Владико 
Вседержителю…” [8, с. 281]. Однак за своїм змістом вона не підходить до днів 
Страсної седмиці. Чому? Тому що в цій молитві згадується “Чотиридесятниця”, 
тобто піст сорока днів. Тут слід уточнити, що саме ми називаємо “Великим 
постом” (тривалість якого у нас 48 днів), який складається з двох тісно між собою 
пов'язаних постів: посту Чотиридесятниці і посту Святих Страстей: піст 
“Чотиридесятниці” за самою своєю назвою триває рівно 40 днів, а отже, 
закінчується у п'ятницю перед Вербною Неділею. 

Саме тому в зазначену п'ятницю на службі кілька разів повторюється 
стихира: “Душекорисну Чотиридесятницю завершивши (!), просимо (!) і святу 
седмицю страстей Твоїх бачити, і Твій Хрест цілувати,... і досягти Святого 
Воскресіння”. А після відпусту цього дня священик просить прощення у всіх (як 
на початку посту) зі словами: “Простіть мені все, чим я згрішив в усі дні життя 
мого, і в усі дні цієї святої Чотиридесятниці”. 

Саме тому на літургіях Ранішосвячених Дарів, які звершуються в ці дні 
“Седмиці Святих Страстей”, слід читати особливі заамвонні молитви. 

На початку ХХ ст. роботу з вивчення і систематизацію древніх заамвонних 
молитов продовжив М. Орлов – професор грецької мови, порівняльного 
мовознавства та санскриту Петроградської духовної академії, який у своїй 
дисертації помістив грецькі оригінали і власний переклад 27 заамвонних молитов 
з дослідження владики Порфирія Успенського [7]. 

Також, розглядаючи сучасний період дослідження заамвонних молитов, не 
можна обійти увагою роботу А. С. Слуцького “Заамвонні молитви в рукописних 
слов’янських служебниках” – яка, власне, ввела в науковий вжиток саме 
стародавні тексти заамвонних молитов Київської митрополії [9]. 

Підбиваючи підсумки вищесказаного, варто зазначити, що використання 
різних заамвонних молитов у сучасному православному богослужінні було б дуже 
корисним і послужило б для кращого усвідомлення суті свят чи пам’ятних дат 
церковного року, в які звершуються літургії. 

Нами було знайдено тексти 38 заамвонних молитов у перекладах єпископа 
Порфирія Успенського, О. А. Дмитрієвського, прот. М. І. Орлова та слов'янського 
Служебника XIV століття. Подаємо переклади цих молитов українською мовою. 

1. В день Різдва Христового 
Христе Боже наш, Ти, що перше всіх віків безболісно з Безначального Отця 

засяяв, а в останні часи від Діви Пречистої невимовно втілився і народився, Ти, що 
заради нас зубожів, щоб Твоєю убогістю збагатилися, Ти, що пеленами повитий як 
Немовля і в яслах возліг, а Божеством все обіймаючи, Сам прийми наші смиренні 
хвали і молитви, як від пастирів хвалу й від волхвів з дарами поклоніння, і сподоби 
нас радіти разом з небесним воїнством, і тих, що на землі вихваляють Тебе 
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родженого, і наслідниками покажи радості вічної, приготованої для тих, хто 
достойно святкує Різдво Твоє. Бо Ти чоловіколюбний і найславніший з 
безначальним Отцем і Всесвятим і Животворчим Твоїм Духом, нині і повсякчас і 
на віки віків [7, с. 353]. 

2. Інша молитва на Різдво Христове 
Ми, що початок служби розпочали і до кінця тайнодійства досягнули, Тобі 

Вседержавному Богові піснеспіви приносимо, за всіх молячись: людям, які 
прийшли з нами і співслужили, достойні відплати даруй, тим, які стоять і 
священнослужать біля священного Твого жертовника, ступені благі приготуй, 
воїнство наше мужнім і озброєним сміливим в битвах покажи, вірному Тобі місту 
цьому і всякому місту мирний стан даруючи. Бо Ти Один, єси Бог, що всіх 
зберігаєш, примножуєш і підвищуєш, і всяке даяння і всякий звершений дар з 
висоти є, сходячи від Отця світла, і Тобі славу возсилаємо, Отцю і Сину і Святому 
Духу, нині і повсякчас і на віки віків [7, с. 355]. 

3. В день Святого Богоявлення 
Невимовна до нас любов Твоя, безмірна безодня Твоєї благості, Господи 

Боже наш, бо Ти благоволив, щоб Єдинородний Син Твій народився від Жони 
нетлінної і став чоловіком і був у всьому подібним до нас, окрім гріха, й хрестився 
як людина заради нас від Іоанна, не маючи потреби в очищенні, водне єство 
освятивши, відродження водою і духом нам дарував. Через Нього пізнавши Тебе 
безначального, поклоняємося Тобі, Який з небес виголосив, що Той, Хто 
хрестився, є Син Твій улюблений, і зі Всесвятим Твоїм Духом рівно славлений, і 
зійшов на Нього і явив Його Хрестителю. Цим Духом і нас запечатавши і 
освятивши хрещенням, зробив єси причасниками Христа Твого, Його ж не позбав 
нас грішних, але благодаттю Його підтримай супроти всякої злої сили, і всіх нас 
Провадь в царство Твоє, щоб і в нас славилось всесвяте ім'я Твоє, і Єдинородного 
Твого Сина зі Всесвятим Духом, нині і повсякчас і на віки віків [7, с. 327]. 

4. В день Стрітення Господнього 
Владико Господи, що послав у світ Єдинородне Твоє Слово, народжене від 

Жони, Яке було під законом, щоб викупити підзаконних, і Духом провістив Ти 
старця Симеона явленням Його, Сам і нас недостойних рабів Твоїх благослови 
Твоїм осяянням, і прийми наші моління, як прийняв Ти сповідання пророчиці 
Анни, і сподоби нас душевними обіймами невпинно обіймати втілене Твоє Слово, 
і храмами освяченими Всесвятого Духа бути, щоб в нас прославилось величне і 
преславне Ім'я Єдинородного Твого Сина і Животворчого Твого Духа, нині і 
повсякчас і на віки віків [7, с. 325]. 

5. В неділю М'ясопусну 
Христе Боже наш! Прийми наші мізерні моління, як прийняв Ти сльози і 

миро блудниці, і насолодись нашими співами, як колись цілуванням її, і даруй нам 
прекрасне навернення її, і сподоби нас, як і її, відпущення гріхів, і як від неї, що 
притулилася до Твоїх пречистих ніг, не відвернувся Ти, так й не відкидай і нас, що 
припадаємо до незримих стіп Твого Чоловіколюбства, і як її, що Тобі Серцезнавче 
висповідалась таємно, не відіслав єси з соромом, і нас не осором, оголосивши 
приховані гріхи наші на страшному суді Твоєму перед ангелами і людьми, але 
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вчини нас наслідниками вічного прощення і нетління Твоєї слави. Бо Ти 
Чоловіколюбець єси, і Тобі славу возсилаємо, з безначальним Твоїм Отцем, і 
Пресвятим і Животворчим Твоїм Духом, нині і повсякчас і на віки віків [7, с. 329]. 

6. У першу неділю Великого посту 
Дякуємо Тобі, Господи Ісусе Христе, що Ти дав нам для спасіння даний час 

посту, щоб приготовляючись зцілювати в невеликий термін найбільші рани наших 
душ, і застосовуючи зняття з нас багатьох гріхів. Молимося Тобі також, 
Преблагий: зніми з нас всяке фарисейське лицемірство під час посту і віддали 
юдейську похмурість, пиху стриманості віджени, всяке діяння самозаборони, і 
балакучості, а думки наповни нас світлості й істини, яку Ти узаконив; укріпи нас 
на боротьбу проти пристрастей, дай нам силу для боротьби проти гріховності; 
віддаленням від пристрастей приготуй нас слідувати за Тобою, що показав нам 
перемогу над дияволом через піст, і щоб стати учасниками смерті й воскресіння 
Твого, і насититися вічної насолоди, яку Ти приготував голодним і спраглим 
правди Твоєї; народові нашому, через піст і віру в Тебе, дай міць проти будь-якого 
нападу ворогів. Бо Ти, Милостивий Бог єси, і Тобі належить слава, з Отцем і 
Всесвятим і Благим і Животворчим Твоїм Духом, нині і повсякчас і на віки віків [7, 
с. 331]. 

7. У другу неділю Великого посту 
Молимо, Господи, Господи Боже наш, Твою благість: почуй нас 

недостойних рабів Твоїх, і сподоби нас досягнути жаданого кінця часу цього 
даного нам посту для виправлення, і нас, що почали прийдешні подвиги провадь 
до бажаних вінців. Віддали від нас зброю темряви, і Твого світла зброєю прикрась. 
Даруй нам стриманість нелицемірну, приховану молитву, але особливо приємну 
для Тебе милостиню, немарнославну і Тобі бажану, щедротами Єдинородного 
Сина Твого, що з Ним Тобі належить слава, Отцю і Святому Духові, нині і 
повсякчас, і навіки віків [7, с. 333]. 

8. У третю неділю Великого посту 
Боже і Отче слави, що віддав за нас Єдинородного Сина Свого, і синами 

вчинив нас Собі через Нього, і знову удостоїв Духа Святого! Змилосердься і нині 
над нами, що переступили заповіді Твої, і не згуби нас з тими, що віддалені від 
Тебе, і не наведи на нас голоду в Твоїх духовних даруваннях; але сподоби нас 
наближатися до Тебе устами і серцем, і достоїнство усиновлення ділом яви над 
нами, що наслідуємо навернення до Тебе блудного сина, в якому Ти показав нам 
Твоє невимовне до грішників чоловіколюбство; щоб ми досягли нескінченних 
Твоїх благ, які Ти приготував виконавцям Твоєї волі. Благодаттю і милосердям і 
чоловіколюбством Єдинородного Сина Твого, що з Ним Тобі належить слава, нині 
і повсякчас і на віки віків [7, с. 335]. 

9. У четверту неділю Великого посту 
Господи Боже наш! Ми, недостойні, удостоївшись стояння у святому 

Твоєму місці, і не маючи можливості принести Тобі ніякого доброго діла, 
приносимо, як жертву, Тобі – Який ні в чому з наших благ не маєш потреби –
сокрушення серця і смирення духу, просячи для себе у Твоїй благості 
умилостивлення за гріхи. Почуй наше нікчемне моління, Ти, що не принизив 
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митаря, який смирився перед Тобою, і показав його більш праведним за фарисея, 
що хвалив самого себе, його ж похвальбу і мерзенну велемовність віддали від 
нашого серця; але даруй нам печаль митаря і смиренність, що наближає до Тебе, 
що підносиш смиренних і упокорюєш високих; і сподоби нас блаженства в 
Царстві Небесному, яке очікує убогих духом. З милосердя Христа Твого, що з Ним 
благословен єси, з Пресвятим і Благим і Животворчим Твоїм Духом, нині і 
повсякчас і на віки віків [7, с. 337]. 

10. У п'яту неділю Великого посту 
Христе Боже наш, що підтримуєш всіх падаючих, а повалених піднімаєш, 

що невіддільно зійшов з Отчих надр і втілився від святої Діви Марії, і в світ 
прийшов, щоб удостоїти піклування і повернути до початкового єства відпалу 
природу нашу, що піддалася нападу безтілесних і душогубів розбійників, і 
позбавлену нетління і тяжко поранену ними! Ти, Владико, вилікуй наші невидимі 
рани і обв'яжи рани душевні чесною Твоєю Кров'ю, що її пролив єси на нас, і 
святим Твоїм помазанням, її ж дарував єси нам; і визволи нас від поразок, що 
безперестанку наносяться нам невидимими злодіями, що поспішають викрасти в 
нас навіть віру в Тебе і надію, і охочих змити з нас благодать Твою; не позбав нас 
чоловіколюбного і спасительного лікування, щоб, зцілившись і очистившись від 
усякої скверни, ми удостоїлися звання первонароджених, написаних на Небесах, 
бо Ти – лікар невидимих і видимих хвороб. Бо Ти єси Бог наш, і Тобі славу 
возсилаємо, Отцю і Сину і Святому Духу, нині і повсякчас і на віки віків [7, с. 339]. 

11. В день Благовіщення 
Господи Боже Вседержителю, Ти дозволив Єдинородному Твоєму Синові 

втілитися від Чистої Діви і стати людиною заради нашого спасіння, що послав 
Твого ангела Гавриїла благовістити зачаття Його без сімені Дівою Марією, Його ж 
визначив Ти перше віків призначеним бути вісником цього страшного таїнства, 
Його молитвами і всіх святих Твоїх звіщай мир душам нашим благодаттю Твоєю 
відпущення гріхів і радість невід’ємну, подати мир людям Твоїм, покажи нам 
шлях, йдучи яким, добре догодимо Твоїй благодаті, і до небесного Твого царства 
приведи нас, заради щедрот Бога і Владики, з Яким благословенний Ти, і з 
Пресвятим і Благим і Животворящим Твоїм Духом, нині і повсякчас і на віки віків 
[7, с. 373]. 

12. У суботу Лазаря 
Христе Боже наш, на четвертий день після смерті Лазаря Твоїм гласом від уз 

смерті звільнив і до життя повернув, Сам і нас гріхами умертвлених оживи, життя 
добродійне даруючи, і бажаного вічного життя спадкоємцями нас зроби. Бо Ти є 
життя і воскресіння наше, і Тобі належить слава із Безначальним Отцем і 
Пресвятим і Благим і Животворящим Твоїм Духом, нині і повсякчас і на віки віків 
[7, с. 381]. 

13. У Квітну неділю 
Господи Боже наш, який почув і прийняв сльози святих жінок мироносиць у 

Віфанії Марфи і Марії, і про Лазаря померлого і похованого чуючи, святим Твоїм 
учням і апостолом сказав: Лазар помер, і радію заради вас, бо піду розбудити його. 
Сам, Владико благий, прийми молитву нашу, що звертаємося до Тебе всім серцем. 
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Коли ж не вірили юдеї, Ти вивів його з могили, на четвертий день після смерті, 
сказавши: Лазаре, вийди геть! І щоб вийшов мертвий, обв’язаний по руках і ногах 
полотном, і обличчя було його убрусом зав’язане; знову звернувся до людей і 
сказав: звільніть його і залиште йти. Тебе, йдучого від Єрусалиму до Віфанії, до 
гори Оливної, яка є близько Віфанії, юдейські діти зустрічали Тебе, сидячим на 
осляті, що тримав у руках пальмове віття, співаючи та й промовляючи: Осанна в 
вишніх! Вірні ж люди, тримаючи гілки від дерев, співали: Осанна Сину Давида, 
благословенний Той, що прийшов і знову йде в ім’я Господнє, Цар Ізраїлю. Тому і 
ми зі страхом і любов’ю Тобі єдиному безсмертному і непереможному, що 
володієш життям і смертю, несеш знамення перемоги, з радістю співаємо: 
Благословенний, хто йде в Ім’я Господнє, благословенний Животворящий всіх 
нас, що удостоїлися причаститися святих, пречистих, безсмертних, життєдайних, 
небесних і страшних Твоїх Таїн на відпущення гріхів. Бо Тобі належить усяка 
слава, Отцю і Сину і Святому Духові, нині і повсякчас, і на віки віків [7, с. 341]. 

14. У Святий і Великий Понеділок 
Царю віків і Творче всього видимого і невидимого, Христе Боже наш! Що 

через невимовне Твоє до нас милосердя, добровільно Себе Самого принизив, щоб 
бути людиною як ми у всьому, крім гріха. Не залишивши лона Отця, але в 
непорушній основі Свого Божества і Царства перебуваючи, зубожілу нашу природу 
прийняв Ти, бажаючи постраждати і померти за нас, та стражданнями і смертю 
звільнити рід наш, колись засуджений власним гріхом. Не причасний був би Ти до 
страждань Божественною природою, якби не зодягнувся добровільно в страж-
дальну і смертну нашу природу. Але зажадавши перетерпіти Свої страждання, і 
заради них прийшов, словом сили Своєї, Владико, висушив Ти безплідну 
смоківницю, тим самим провістив погибель юдеїв через їхню невіру і гріхи. Нас же, 
хто вклоняється і визнає Твою владу, сподоби, Господи, принести Тобі віру чисту і 
непорочну, примножену благими ділами та творенням чеснот. Аромат страждань 
Твоїх вклавши в наші члени, зроби нас і причасниками слави воскресіння Твого. 
Підніми християнський рід і від володіння рабського ярма звільни. Благослови 
людей Твоїх, що прийшли для поклоніння Твоєму Хресту і Животворчому Воскре-
сінню. І Твого Царства причасниками всіх нас зроби, молитвами благословенної 
Твоєї Матері, нашої ж Владичиці, і заступництвом всіх святих Твоїх. Бо Твоя є слава 
і Твоє є вічне Царство з Безначальним Твоїм Отцем і Пресвятим і Благим і 
Животворящим Твоїм Духом, нині і повсякчас і на віки віків [2, с. 52]. 

15. У Святий і Великий Вівторок 
Господи, Ісусе Христе, Боже наш, Ти удостоїв нас досягти цього дня 

напередодні страждань Твоїх, якими Ти позбавив від мороку беззаконня немічний 
і грішний рід наш! І нині, Чоловіколюбний Господь, Сам сподоби нас бажаної 
винагороди, заради вірного моління і примноження чеснот, пробуджених в 
рясному плодоносінні, які пам’ятають Твої заповіді, і зроби сосуди душ наших 
такими, що не потребують наповнення оливою, так само як в розумних дів, 
примножуючи Тобі довірений їм Тобою талант і прикрасилися різними видами 
чеснот, – сподоби нас разом з ними увійти в невимовну насолоду Твого Царства і 
почути великий Твій і бажаний голос: “Прийдіть, благословенні Отця Мого, і 
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унаслідуйте приготоване вам Царство”, його ж усі ми очікуємо отримати Твоєю 
благодаттю і чоловіколюбством невимовного Безначального Твого Отця, і силою 
Пресвятого і Благого і Животворчого Твого Духа, в нескінченні віки віків [2, с. 66]. 

16. У Святу і Велику Середу 
Хвалимо і вдячно підносимо невимовне море Твоєї благодаті, поклоняємося 

Твоєму, Христе, невимовному сходженню смиренності. Ти, Сущий, недосяжне 
Божество, і Неприступний для сил небесних – довготерпеливий зволив витримати 
торкання нечистих людських рук і цілування скверних вуст, був вказаний 
поцілунком нечистих вуст зрадника, і грішної жінки долоні розсудливо торкалися 
і тримали Тебе. Знаючий серця всіх, Христе Боже наш! Сподоби і нас прогнати 
сріблолюбні бажання, щоб разом з ними ми не впали б у глибину відчаю. Але 
даруй нам христолюбивий розум і сподоби нас намір наш направити до покаяння. 
Щоб разом з покаянням блудниці і нам отримати визволення від гріхів і придбати 
приєднання до Тебе, Сотворителя нашого. І грішне та розпусне життя допоможи 
нам прогнати і повністю залишити. Твої страждання в тілі нашому носити завжди 
нас сподоби. Щоб з’явитися нам причасниками і співучасниками слави Твоєї – 
силою за нас Твого добровільного розп’яття, особливо ж сприятливими 
молитвами нашої Владичиці і Богородиці, і всіх святих Твоїх. Бо слід нам служити 
Тобі і невпинно славословити Тебе, з Безначальним Твоїм Отцем і Пресвятим і 
Благим і Животворчим Твоїм Духом, нині і повсякчас і на віки віків [2, с. 81]. 

17. У Святий і Великий Четвер 
Владико Всеблагий і Всемилостивий! Оспівуємо і величаємо, і дякуємо 

Тобі, безгрішному Богу, що прийняв на Себе і за нас добровільно зазнав 
страждання плоттю. Коли славні ученики під час омовіння ніг на вечері 
просвіщалися, тоді Юда нечестивий, сріблолюбством хворий, затьмарився, 
взявши тридцять срібняків, ціну Оціненого, і продає праведного Суддю 
злочинним архієреям і книжникам; був він сповнений багатьох благ і зробився 
учнем, але скоїв зрадницький злочин – зрадив Тебе, безсмертного Царя і Господа 
слави, беззаконним вовкам, коли взявши в руки мотузку і опустивши свою руку в 
чашу, говорив злочинним архієреям: кого я поцілую хитрим цілуванням, Він і є, 
тримайте Його. О злочинний Юдо! Сріблолюбна вдача привела тебе до удавлення, 
яке ти переніс за праведним судом Божим. І ми, вірні, з любов’ю причащаючись 
пречистого і животворчого Тіла і Крові, з любов’ю і страхом поклоняємося 
Спасителю, хресним стражданням, погребінню і воскресінню Його, Господа і Бога 
і Спасителя нашого Ісуса Христа. Бо Твоє є царство і сила і слава, Отця і Сина і 
Святого Духа, нині і повсякчас і на віки віків [7, с. 343-345]. 

 18. У Велику Суботу 
 Ти, що кита переміг, Боже, і в серці землі відступника дракона сокрушив, 

зарозумілість ассирійську осоромив, що смерть переміг і кайдани її зруйнував, 
морок просвітив і таємниці відкрив, диявола посоромив і оману ідолослужіння із 
землі вигнав, врата мідні відкрив і окови залізні розірвав і утримувані святі душі з 
пекла підземного визволив, зламай стріли лукавого розпалення, зроби нас 
співцями страждань Твоїх, щоб і славу отримавши з мертвих Твого Воскресіння, 
славословили Тебе, всіх благ подателя і винуватця з Безначальним Твоїм Отцем і 
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Всесвятим і благим і Животворчим Твоїм Духом нині і повсякчас і на віки віків [2, 
с. 183]. 

19. У Святий і Великий день Пасхи Христової 
Світлий день спасіння нам засяяв, браття, – Святої Пасхи Господньої. Через 

це різними мужами прикрасилися Церкви Господні. Бо цей час посту пройшовши, 
радості воскресіння досягли. Бо радіє все творіння воскресінню Христа Бога 
нашого: Небо просвіщається і земля прикрашається і море стихає; мучителі 
замовкають і благовірні співають, оголошені просвіщаються і разом з нами до 
миру приходять, прикрості зникають, Церкви веселяться, Христос прославля-
ється! Сини на руках матерів, світло прикрашених нарядами, Царю дари 
приносять, не квіти маслин приносять, але нових людей, що прийняли хрещення, 
відроджених зоряним сяйвом. Нас же, грішних і смиренних ієреїв, подібне 
прославлення з похвалою прийми, як Благий і Чоловіколюбний. Віру укріпи, 
язики лукаві цього світу приборкай і втихомир. Присутніх людей єдиною любов’ю 
об’єднай. Бо Ти є істинний Бог, Життя вічне, і Тобі славу возсилаємо, Отцю і Сину 
і Святому Духові, нині і повсякчас, і на віки віків [2, с. 196-197; 7, с. 345-347]. 

20. У неділю Фоми (Антипасху) 
Поставив Ти нас в скинії Твоїй, Господи, відкрив Ти нам житло Твоє Святе, 

вклавши в уста наші переможну пісню. Звеселив Ти нас пречистим і пресвятим 
Тілом Твоїм, напоїв Ти нас з вічного джерела Твого, яке тече з Пречистого і 
Животворчого ребра Твого, його ж побачивши, відчувши і поклоняючись, апостол 
Фома голосно вигукнув: Господь мій і Бог мій! І віддячимо Тобі, Владико, за все, 
що дав Ти нам. Тому Сам Ти, державний всіх Володар, ієреїв наших, що у вірі 
православній живуть, одягни правдою, присутніх людей, в мирі збережи, язики 
лукаві приборкай, братів наших, що в полоні, поверни, і світ Твій мирним зроби, 
Боже Спасителю наш. Бо Тобі належить усяка слава, честь, подяка і поклоніння, з 
Предвічним Твоїм Отцем, і Пресвятим, і Животворчим Твоїм Духом, нині і 
повсякчас і на віки віків [7, с. 349]. 

21. У день Вознесіння 
Владико! Піднеси на небо думки наші, тих, хто на землі поклоняється Твоїй 

Державі, і розум наш від земних турбот притягни до Себе, бо підняв у Собі 
принижену природу нашу, і зробив це з Співпрестольним і Всевишнім Твоїм 
Отцем, і сподоби нас на землі, як на небесах, жити, небесного шукати і тільки про 
нього думати, і бажати Твого славного й страшного приходу, його ж образ через 
ангелів провістив Ти, бачити Твоє на небеса сходження блаженним апостолом, які 
на хмарах повинні будуть піднятися у час зустрічі з Тобою, що йтимеш судити 
всесвіт у правді, та з ними і ми достойно радіймо, Твоєї втіхи удостоєні, 
благоволінням і чоловіколюбством Безначального Отця, що з Ним Благословен-
ний Ти і Прославлений, і зі Святим, і Благим, і Животворчим Твоїм Духом, нині і 
повсякчас і на віки віків [7, с. 375]. 

22. На святу П’ятидесятницю 
Ти, Христе, що здійснив для нашого спасіння воскресіння Своє після 

страждання і сходження на Небеса, нахиливши їх і зійшовши для втілення від Діви 
заради нас, і заснував на землі Своє благовістя зішестям Утішителя, Духа Твого, 
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на земних Твоїх учнів, також постійним і пресвятим в них перебуванням, а через 
них – і з нами, які повірили через них в Тебе – підтверджує незмінне пришестя і 
перебування в Церкві різними Його даруваннями! Не віднімай від нас, нечистих 
через гріх, Його благодать, але знищ всяку притаманну нам плотську думку, що 
заважає Його перебуванню в нас; віджени від нас всяке лукаве знання, порожнє 
слово і діло, що заподіє біль Йому; знищ всяку скверну пристрасть, яка прагне 
погасити Його сяйво, що просвіщає нас, і зробити наші душі темними; не позбав 
Його світла, зроби нас чистим вмістилищем Його слави, на зразок Твого чертога; 
та невпинно вкладай в нас пам’ять про голос Безначального Твого Отця, що 
оголошує Тебе улюбленим Сином; щоб думаючи про заповіді Твої, ми сяяли, 
разом з удостоєними невимовного Твого Царства, бачачи в Тобі безначального 
Твого Отця, з Ним же благословенний Ти, з Пресвятим, і Благим, і Животворчим 
Твоїм Духом, нині і повсякчас і на віки віків [7, с. 377]. 

23. У день Успіння Пресвятої Богородиці 
Боже, Боже наш, що представив через смерть до життя нетлінну Свою 

Матір, і понад слова зробив Її, поховану, вище могильного тління, і так звідусіль 
привів на Її поховання апостолів! За молитвами Богородиці Ти всіх нас, що 
святкуємо Успіння Її, звільни від усякої мертвої думки і діла, і визволи від усякої 
душевного зіпсуття, спаси від смертного сумніву, і збережи від зневір’я чи 
зловір’я аж до гробу; для держави нашої зупини всякі підступи і насильство, 
умертви всяку зухвалість іноплемінників і принизь похвальбу всіх єретиків. А нас, 
що взиваємо до Тебе, збережи в цьому святому служінні через різноманітне 
відпущення гріхів і каяття, і зміцни, щоб ходили у всіх заповідях Твоїх; сподоби 
всіх нас вічного Твого життя. Бо Ти бажаєш усім людям спасіння і Тобі належить 
слава, з Безначальним Твоїм і Вседержителем Отцем, і Пресвятим, і Благим, і 
Животворчим Твоїм Духом, нині і повсякчас і на віки віків [7, с. 357]. 

24. Інша молитва на день Успіння Пресвятої Богородиці 
Величаємо Тебе, Пречиста, оспівана всіма Владичице Богородиця. Бо 

страшне і незрозуміле здійснене заради мене таїнство. Ти – Богоблаженна, 
Пресвята і достойне вмістилище Бога, всесвітня радість, готова помічниця всім 
потребуючим. Світло даного нам святкування, Непорочна, дивне ж Успіння Твоє, 
Пречиста, і славне на небо сходження Твоє, що преставилась вище всіх людей, 
разом з патріархами і пророками. Бо говорить писання: Єнох, догодивши Богу, 
упокоївся, про Мойсея ж поховання ніхто з людей не знав, Ілля на колісниці 
вогненній на небо узятий. Бо Ти і Матір’ю, і Небом, і Престолом, і Храмом є Бога 
Слова. Через це, велику сміливість маючи, моли Сина Твого і Бога нашого, з Тебе 
невимовно втіленого, Йому ж і священну душу Твою віддала Ти, мир даруй світові 
і святим Твоїм церквам, вірним же людям Твоїм перемогу над усяким ворогом 
даруй, і наше убозтво збагачуй і звільняй від похмурого осуду, і нахили під ярмо 
виправдання, звільни і нас від наших гріхів, і сподоби всіх нас небесного царства, 
а ми, недостойні слуги Твої, благодаті удостоєні, славу вознесемо Отцю і Сину і 
Святому Духові, нині і повсякчас і на віки віків [7, с. 369]. 
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25. Заамвонна молитва на свята 
Сьогодні христолюбиві слухачі побачили Господа і Бога нашого, на 

жертовнику лежачого. Сьогодні бачимо Владику, роздробленого і пропонованого 
нам. Сьогодні чули святий і солодкий голос, який говорив: Це є Тіло Моє, що за 
вас ламається на відпущення гріхів. Це Тіло спалює терни гріхів і просвіщає душі 
вірних. Жінка, яка кровоточила, торкнувшись цього Тіла, була врятована. Це Тіло 
побачивши, одужала донька хананеянки. Блудниця, що до цього Тіла підійшовши 
і обнявши, від усієї душі покаяння просила, від гріхів звільнилася і удостоїлася 
Царства Небесного. До цього Тіла апостол Фома доторкнувся і закричав гучним 
голосом: Господь мій і Бог мій! І знову Сам Він говорить: Пийте з неї всі, це є Кров 
Моя, що за вас і за багатьох проливається на відпущення гріхів. Ми пили Кров 
небесну і земну. Ми пили Кров, з ребра Його святого пролиту. Ми пили Кров, 
якою викуплені ми. Ми пили кров, якою визволені. Бачите, браття, яке Тіло ми 
спожили. Бачите, браття, яку Кров ми пили. Маймо ж, браття, віру щиру, любов 
правдиву, і щоб унаслідувати Царство Небесне, і щоб були посоромлені перед 
страшним Суддею всі ті, хто вчить з пристрастю і злістю. Бо Йому належить слава, 
честь і поклоніння, Отцю і Сину і Святому Духові, нині і повсякчас, і на віки віків 
[7, с. 351]. 

26. У дні пам’яті святих 
Яку хвалу або яку пісню, або яку подяку, або нагороду даймо Єдиному 

Чоловіколюбцю Богу нашому, за те, що навіть нам, що осуджені до смерті і в 
гріхах потопаємо, Він дарував свободу, і дав нам безсмертної і небесної їжі – 
святого Тіла і Крові Христа Свого; тому молимо Тебе: щоб це не було нам на 
осудження, також рабів Твоїх, дияконів, збережи з нами в честі і доброму житті, 
також стережи до останнього подиху стоячих тут людей Твоїх і зроби їх 
учасниками Твоєї таємничої трапези; нехай буде це нам на освячення душі й тіла, 
у дотримання заповідей Твоїх, щоб ми удостоїлися досягти і Небесного Твого 
Царства зі всіма, що від віку догодили Тобі, за молитвами і благанням Святої, 
Пречистої, Славної, Благословенної Владичиці нашої Богородиці і Діви Марії, і 
святого (ім’я), його ж пам’ять сьогодні звершуємо, і всіх святих Твоїх, нині і 
повсякчас і на віки віків [7, с. 355]. 

27. У дні пам’яті святих мучеників 
Господи Святий, що в святих спочиваєш! Ти дарував святим мученикам 

добре подвиг свій звершити, благочестя виявити і сповідання віри виконати, 
згадай нас благословенням Твоїм, відвідай нас спасінням Своїм, сподоби нас, 
Владико, поминати святих мучеників Твоїх у всі часи і стати причасниками їхніх 
страждань. Щоб у майбутньому будучи їхніми спадкоємцями, отримали і належну 
їм благодать. Молитвами Твоєї Матері і всіх святих отримали спасіння душ 
наших, бо Тобі належить всяка слава навіки [9, с. 200]. 

28. У дні пам’яті мучениць 
Господи Боже, надія і радість усіх, хто від віку добре догодив Тобі, сподоби 

нас духовно оспівувати святих Твоїх, любити тих, хто полюбив Тебе. І зробитися 
подібними до них у благочесті подвигу. Святий Боже наш, даруй нам їх терпіння, 
щоб життя закінчити і віру зберегти. Сподоби нас хвалити Тебе достойно, і в 
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цьому благодаті й освячення причаститися, бо Ти є багатої милості податель і Тобі 
славу возсилаємо, Отцю і Сину і Святому Духові, нині і повсякчас, і на віки віків 
[9, с. 201]. 

29. У дні пам’яті преподобних і святителів 
Владико Христе, Боже наш, Бога Отця Слово, і Син, і Агнець, Єдиний Свя-

тий, і Безгрішний, для великої мирної благодаті, побажавши нам дарувати святи-
телів та святих. Ти різними чинами прикрасив Святу Твою Церкву, яку Ти врятував 
Своєю кров’ю, дарував нам святкувати пам’ять преподобних і святителів поминати, 
святих пастирів і вчителів наших, виконавши слова правди Твоєї і благе вчення нам 
подавши. Ти їх спрямував до бажаної обителі Твоєї, і достойно прославив, як і вони 
Тебе прославили. Сподоби і нас, їхніми молитвами і благаннями, дітей вічного 
світла і вчителів, благочестиво і непорочно жити, адже разом з ними звертаємося до 
Тебе, Благого і Чоловіколюбного. Бо Ти є податель вічної благодаті, і Тобі належить 
слава, честь і поклоніння, нині і повсякчас, і на віки віків [9, с. 201]. 

30. Молитва у дні пам’яті святих пророків 
Владико, Господи Боже наш! Ти діянням Пресвятого Твого Духа святих 

пророків просвітив, видіння небесні їм показав і ці передбачення виконав 
приходом Своїм. Прийми й нашу молитву як пахощі приємні, очисти нас від 
усякої скверни і пристрастей гріха. Храм Собі сотвори, вкоренивши святість у 
серця наші бажанням солодощів Твоїх. Щоб слідуючи за Тобою, ми сприймали 
Твого розумного світла запах. І почали прославляти Тебе, славлячи з 
Безначальним Твоїм Отцем, і з Пресвятим, і Благим, і Животворчим Твоїм Духом, 
нині і повсякчас, і на віки віків [9, с. 201]. 

31. Молитва у дні пам’яті святих апостолів 
Христе Боже наш! Ти дарував нам Своїх святих учеників і апостолів, 

опікунів та молитовників. Вибравши їх з рибалок і безкнижних, і митарів, для 
великого і благого діла зробив їх промовцями і мудрецями. Через них істинну віру 
людям передав. Ти удостоїв нас їхніми молитвами бути захищеними і святкувати 
пам’ять невимовної їхньої слави, бути споглядачами Тебе і будучи освяченими 
сяйвом Твого Благовістя від слова, діла і думки злої відвертатися. І єдиним 
багатством збагачуватися – Твоїми Божими щедрими дарами, яких Ти удостоїв 
нас, бо Ти Милостивий, Щедрий і Чоловіколюбний, і Тобі славу возсилаємо, з 
Безначальним Твоїм Отцем, і Животворчим Твоїм Духом, нині і повсякчас, і на 
віки віків [9, с. 202]. 

32. Молитви у дні святого Предтечі і Пророка Іоанна 
Ангела у плоті і найбільш великого з народжених жінками, Іоанна, перед 

приходом Єдинородного Твого Сина, Богородицею несказанно народженого, Ти, 
Владико, послав на землю оголошувати прихід Його з небес, Який зійшов у пекло 
заради визволення померлих і спасіння нам дарував, удостоївши цього останнього 
Пророка і Хрестителя засвідчити все вінцем мучеництва. Світлом життя його 
освяти нас, сяйвом проповіді його направ на шлях виконання заповідей Твоїх, і 
всіх нас в Царство Небесне введи щедрістю Христа Твого, з Яким благословен Ти 
і прославлений, з Пресвятим, і Благим, і Животворчим Твоїм Духом, нині і 
повсякчас, і на віки віків [9, с. 202-203]. 
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33. Ще одна молитва на літургії святителя Іоанна Золотоустого 
Боже Пречистий і Всевидячий Найвищий, і Вічний, і Предобрий – Син 

Співбезначальний, Отець, і Святий Дух, нероздільний від Отця і Сина! У Дусі 
всемогутньому і співвічному ми приносимо подяку, яку Ти подав нам, смиренним 
і грішним, і підніс, і удостоїв усиновлення, і зробив нас причасниками Безсмертної 
і Непорочної Їжі. Тому закликаємо Тебе і молимо: зберігай рабів Твоїх, зміцни 
державу нашу, даючи воїнству нашому сміливість і перемогу, як Ти дав Ісусу 
Навину. Ти служив цю святу літургію з нами, що Божественним Твоїм Тайнам 
послужили, подай добре місце і велику сміливість на страшному суді Христа 
Твого; збережи людей Твоїх, що стоять тут, у мирі та однодумності, утвердив віру 
православну, приборкай язичників, визволи від полону православних християн – 
братів наших, відвідай немічних, будь керманичем для тих, що знаходяться в 
небезпеці на морі, і зроби світ мирним. Бо Ти є Податель благого і Спаситель душ 
наших, і Тобі славу возсилаємо, Отцю і Сину і Святому Духу, нині і повсякчас і на 
віки віків [7, с. 359]. 

34. Ще одна молитва на літургії святителя Іоанна Золотоустого 
Боже Всевидячий і серцезнавче! Ми, зробившись учасниками Твоєї 

Божественної слави через причастя пречистих і життєдайних Твоїх Таїн, 
закликаємо Тебе: не відвернися від роду нашого, не відкинь, не покинь, але подай 
нам достаток у всьому – зціляючи в хворобах, позбавляючи від спокус, втішаючи у 
скорботах, допомагаючи в чесноті і терпінні, багато постачаючи талантами, 
подаючи в справжньому житті корисне у всьому, і співслужителям моїм, 
дияконам, і всім твоїм людям; і удостой нас досягти також безсмертного Твого 
життя і Небесного Царства. Бо Ти є подавець всього благого і Спаситель душ 
наших, і Тобі славу віддаємо, Отцю і Сину і Святому Духу, нині і повсякчас і на 
віки віків [7, с. 361]. 

35. Ще одна молитва на літургії святителя Іоанна Золотоустого 
Тобі, Владико, Творцю всього, приносимо старанне моління: збережи 

повноту Твоєї Церкви, спаси рукою Твоєю всесвіт; прийми охоче молитви наші і 
нахилися швидко до нужденних людей; відверни напад заплямованих вбивством 
іноплемінників й зруйнуй ради всіх ворогів-гнобителів; розпороши порчу 
лукавого і подай багатий мир; достойність священства прослав, будь прихильний 
до старання дияконів, іподияконів і співців, сподоби подяки старання читців; 
увінчай перемогами правителів, утверди надію дівоцтва, підтримай скорботу вдів 
у терпінні, і врозуми поважних одношлюбністю, та нас всіх, що поклали надію у 
вірі на Тебе, удостой бути жителями Небесного Царства, щоб, живучи в Ньому й 
увінчані нетлінням, ми віддавали славу Тобі, Отцю і Сину і Святому Духові, нині і 
повсякчас, і на віки віків [7, с. 363]. 

36. Ще одна молитва на літургії святителя Іоанна Золотоустого 
Господи Боже наш, що прийняв жертву хвали і служіння угодне! Ти Син і 

Агнець Божий, що береш гріхи світу, Агнець Непорочний, Який не прийняв на 
Себе ярмо гріха, і заколений, роздроблюваний і неподільний, що споживається і не 
вичерпується, але освячує тих, хто споживає Тебе. Ти зробив нас причасниками 
невимовних і небесних Таїн на згадку про добровільне страждання і животворче 
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триденне воскресіння! Ти, Владико, збережи також рабів Твоїх, правителів наших, 
і зроби, щоб вони дбали про Твою правду кожної години і часу; визволи 
полонених; будь правителем для тих, що плавають по небезпечному морю і 
прийди на допомогу до всіх, хто проситиме Твоєї допомоги. Бо Ти є Податель 
благого, і Тобі славу возсилаємо, Отцю і Сину і Святому Духові, нині і повсякчас, 
і на віки віків [7, с. 365]. 

37. Ще одна молитва святого Василія Великого на літургії святителя 
Іоанна Золотоустого 

Святий Боже, що поставив під Собою страшних Херувимів і зробив, щоб 
перед Тобою стояв чин Серафимів, святих і непорочних і найвидатніших, 
окрилених, полум’яних, і що прославляється страшною могутністю святих 
архангелів! Ти, найвищий Владика, прийми і нашу, грішників, молитву з подякою, 
і збережи повноту Церкви Твоєї; священиків Твоїх одягни в правду, і подай благу 
винагороду слугам Твоїм дияконам, і сподоби їх також шанованого Твого 
священства; воїнству нашому даруй перемоги, і благослови стоячих тут людей 
Твоїх духовним благословенням. Бо всяке благе даяння і всякий звершений дар з 
висоти є, сходячи від Тебе, Отця світла, і Тобі славу возсилаємо, з Єдинородним 
Твоїм Сином, і Пресвятим, і Благим, і Животворчим Твоїм Духом, нині і повсякчас 
і на віки віків [7, с. 367]. 

38. Заупокійна молитва 
Владико, Господи Вседержителю, не залиш рабів Своїх і не відкинь тих, хто 

молиться Тобі. Упокоєння подай рабам Твоїм, що відійшли від нас на лоно 
Авраама, Ісаака та Якова. Упокой їх, Господи, в місці доброму і світлому, у дворах 
райських. Не згадуй гріхів людських як Творець, і тих, що оспівують Тебе, 
невимовної їжі удостой. Ти живих з радістю збираєш, бажаючи нас від гріхів 
звільнити, подаєш на споживання нам чесне тіло Твоє і чесну кров Твою. Роблячи 
нас причасниками Твоїх святих, бо Ти Єдиний живими і мертвими володієш у всі 
віки і Тобі славу возсилаємо, Отцю і Сину і Святому Духові, нині і повсякчас, і на 
віки віків [9, с. 196]. 
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ВЕЛИКИЙ ВСЕПРАВОСЛАВНИЙ СОБОР: 

ПРАВОСЛАВНА ЦЕРКВА ТА ІНШИЙ ХРИСТИЯНСЬКИЙ СВІТ 
 

Святий і Великий Собор завершив свою роботу, увійшовши, таким чином, в 
церковне життя і в церковну історію, які й будуть його судити. Історія дасть йому 
справжню назву, адже ми знаємо, що деякі Собори, хоча і іменувалися 
Вселенськими, були відкинуті наступними Соборами, в той час як інші Собори, 
незважаючи на те, що спочатку мали статус Помісних, набули вселенського 
характеру. Причина цього криється в рішеннях, які вони приймали, і їхнє 
схвалення або несхвалення повнотою Церкви. 

Як правило, постанови Соборів судять ті, хто має просвічений розум і 
богоспоглядальний досвід, тому що вони представляють собою не сплячу совість 
Церкви, як ті, що мають розум Христів (1 Кор. 2:16). 

Деякі можуть насміхатися над просвітою і обоженням, але насправді саме 
вони є основою православного життя, як пояснює святий Діонісій Ареопагіт у 
своїй праці “Про церковну ієрархію” і констатують всі отці Церкви. 

Вся православна біблійно-святоотцівська традиція свідчить, що необхідними 
умовами проведення Собору є ісихастська традиція його членів і справжнє практичне 
життя відповідно до цієї традиції. На першому Апостольському Соборі в Єрусалимі 
його учасники могли впевнено сказати: Бо вгодно Святому Духові і нам (Діян. 15:28). 
Вони осягали дію Святого Духа не тільки розумом, а й серцем, як висловлює цей 
досвід апостол Петро, коли пише: “Але захована людина серця в нетлінні лагідного й 
мовчазного духа, що дорогоцінне перед Богом” (1 Петро. 3: 4). 

Апостол Павло у своїх посланнях пише про таких людей, що ними керує 
Святий Дух, і вони відчувають в серці крик усиновлення, псалми і славослів'я і 
піснеспіви духовні - свідоцтва Святого Духа (пор. Рим. 8: 15-16; Гал. 4: 6; Еф. 3: 
16-19; Еф. 5: 18-19; Кол. 3:16). 

Цей апостольський досвід Святого Духа мали святі отці, нехай не всі, але 
більшість з тих, хто брав участь у Вселенських Соборах, як описано в 1-му правилі 
V-VI Собору. 

У цьому правилі спочатку згадуються “святі і блаженні отці” попередніх 
Вселенських Соборів, далі сказано: “Віра всіх в Церкві Божій в мужах, які 
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прославились, які були світилами в світі, додержуючи слово життя, дотримується 
твердо”. Коли йдеться про те, що святі отці були “світилами в світі” і мали “слово 
життя”, мається на увазі, що вони мали досвід освіти і обоження, і це є справжня 
віра, яку нам необхідно зберігати і втілювати в життя. 

Читаючи протоколи Вселенських Соборів, ми завжди спостерігаємо, що в 
них використовується вислів “слідуючи святим отцям”. 

Текст документа під назвою “Відносини Православної Церкви з іншим 
християнським світом”, що викликав найбільше засудження і спровокував 
найбільші проблеми, не був досконалим і потребував подальшого доопрацювання. 

Всі ті, хто спостерігав за підготовчими роботами Святого і Великого 
Собору, прекрасно знають, що в його переліку було дві теми: одна - під назвою 
“Відносини Православної Церкви з іншим християнським світом”, інша 
називалася “Православна Церква та екуменічний рух”. Обидві ці теми 
врешті-решт були об'єднані в один текст, і тому в підсумковому тексті виникла 
низка суперечностей. Тому даний текст піддавався змінам буквально до 
останнього моменту його підписання. Насправді це означає, що, з одного боку, 
текст не був готовий, і як наслідок, це створить різноманітні проблеми. 

Це і було причиною, через яку кілька Церков офіційно поставили питання 
про те, щоб не закривати обговорення і не підписувати цей текст, поки він не буде 
в подальшому доопрацьований, отже, винести його на голосування на наступному 
Великому Соборі. Пропозицію прийнято не було. 

Варто зауважити, що весь текст цього документа є недостатнім і суперечливим 
щодо еклезіології, оскільки він не визначає, хто причетний, а хто не причетний до 
Церкви, ким є ті, хто відпав від Єдиної, Святої, Соборної і Апостольської Церкви, та 
які межі між Православною Церквою і єрессю. Між іншим, це і було основною 
причиною, через яку деякі ієрархи не підписали підсумковий документ. 

Питання, що виникло під час обговорення цього тексту, звучало так: ким в 
точності є інославні християни і групи, до яких вони належать? На Вселенських 
Соборах засуджувалися єретики, які мали відмінну “славу” - віру - від тієї, яку 
відкрив Бог пророкам, апостолам і святим. У той же час на Соборі вперше була 
зроблена спроба пояснити, які можуть бути відносини з інославними. 

Питання, яке ставиться, є наступним: чи можемо ми зарахувати інославних 
до розколу або до позбавлення євхаристійного спілкування? Або, іншими 
словами, група, до якої вони належать, або “Церква”, перебуває в розколі і 
відлучена від Причастя? 

Щоб це стало зрозумілим, потрібно спочатку зрозуміти, хто є цим “іншим 
християнським світом”, про який іде мова в назві документа. 

Насамперед є християни Сходу, тобто несторіани, монофізити, монофіліти, 
які називаються й іншими іменами, такими як антихалкідоніти, дохалкідоніти, 
копти, вірмени, мароніти та ін. 

Несторіани були засуджені на Третьому Вселенському Соборі (431 рік), 
монофізити-дохалкідоніти були засуджені на Четвертому (451 рік) і на П'ятому 
(553 рік) Вселенських Соборах, а монофіліти були засуджені на Шостому 
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Вселенському Соборі (680 рік). Отже, ці християнські групи відкололися від 
Єдиної Святої, Соборної і Апостольської Церкви. 

Також є християнами ті, хто належав до Риму і відколовся від Церкви через 
введення єресі про сходження Святого Духа і від Сина спочатку у франків, а потім 
у Римі (1009 рік). Але вони були засуджені Собором 1351 року також ще і за actus 
purus, а також за вчення, що в Бога існують створені енергії, за допомогою яких 
Він здійснює зв'язок зі світом. 

Ще відпали від Єдиної, Святої, Соборної і Апостольської Церкви Західного 
християнства відокремилася в XVI столітті велика частина, відома як реформа-
тори, протестанти, а до цієї категорії відносяться лютерани, кальвіністи, послі-
довники Цвінглі, англікани і т. д. І цих християн засудила Православна Церква, 
тому що вони ввели безліч єресей. 

Отже, питання звучить так: всі ці християни перебувають у розколі чи в 
євхаристійному неспілкуванні? 

Вважаємо, що ми не можемо використовувати для них слово “розкол”, 
по-перше, тому що згідно з нашою вірою, Церква є Єдиною Святою, Соборною і 
Апостольською і не розколюється, її єдність є даністю; по-друге, тому що вони 
вже засуджені як єретики Великими Соборами “вселенського авторитету”. 

Ми не можемо вважати, що вони перебувають поза спілкуванням з Право-
славною Церквою, тому що це визначення має специфічне навантаження. Під цим 
терміном у Православній Церкві мають на увазі тих, з ким вони тимчасово не мають 
спілкування, тобто з іншими Православними Церквами, як це сталося між Патріархом 
Антіохії та Єрусалима через суперечку про церковну юрисдикцію Катару. 

Отже, для християн, які ввели єресі у свою віру, ми не можемо 
використовувати ні термін “розкол”, ні “не спілкування”. Скоріше, ми можемо 
говорити про те, що ці християни відкололися або відокремилися від Єдиної, 
Святої, Соборної та Апостольської Церкви, яка зберігає свою єдність. 

У цьому сенсі Помісні і Вселенські Собори говорили про єретиків, тому що 
вони проповідують вчення, відмінне від вчення Церкви, і, звичайно, 
застосовували важкі вислови в Канонах проти них. Можна прочитати 1-й канон 
V-VI Собору, щоб переконатися, яким чином говорять отці на Вселенських 
Соборах про тих, хто спотворює Богооткровенну віру. 

Отці П'ятого-Шостого Вселенського Собору називають Арія “нечестивим”, 
тому що він проголосив “двобожжя або багатобожжя”; Македонія називають 
“мерзенним” і вигнали його разом з колишніми “ворогами істини”, як “нахабно 
насмілився почитати Владику рабом”; Аполлінарія називають “тайнопутівником 
злоби”; Несторія називають “казкарем”; Євтихія же описують як “безумним” і т. д. 
І в цих випадках вони використовують дієслова “виганяючи”, “ізвергнув”, 
“відпали”, “відкинутий” і т. д. Наприкінці ж пишеться, якщо хтось не буде 
зберігати православну віру і не погодиться з її догматами благочестя, не так буде 
мислити і проповідувати, але зазіхне йти проти них, “той нехай буде проклятий за 
визначенням, перш поставленими святими і блаженними отцями, і від стану 
християнського, як чужий, так буде виключений і позбавлений”. Це означає, що 
згадані отці Вселенських Соборів, а не просто Собори і отці, не приймали 
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примирення або співіснування з єрессю і не проявляли релятивізму в даному 
питанні. У питаннях віри немає місця дипломатії. 

Для всіх цих старих і нових груп єретиків ми не можемо використовувати 
слово “розкол” або “не спілкування”, але ми характеризуємо їх як тих, хто 
відійшов від віри і життя Єдиної, Святої, Соборної і Апостольської Церкви. Це не 
є консерватизм, як запевняють деякі, але точність викладу в питаннях віри. 

Характерним є слово покійного архімандрита Софронія (Сахарова): “Я не 
можу зрозуміти три речі: 1) віру без догмату; 2) християнство поза Церквою;  
3) християнство без аскези ”. Це означає, що не існує справжньої віри в Бога поза 
вченням, яке встановили святі отці; не існує християнства поза Церквою, яка є 
Тіло Христове; не існує християнства без аскези, без ісихазму. 
 

 
 

Священик Назарій ВЕРНЮК, 
магістр філології, викладач РДС 

 
КНЯЗЬ ВАСИЛЬ-КОСТЯНТИН ОСТРОЗЬКИЙ 

ЯК КУЛЬТУРНИЙ І РЕЛІГІЙНИЙ ДІЯЧ 
 

У статті розглядається життєпис ревного оборонця православної віри, діяча культури 
української нації – Василя-Костянтина Острозького та аналіз його діяння в утвердженні Церкви. 
 

„Острозький Костянтин (Василь) Костянтинович – один із магнатів 
Волині, відомий меценат, який протягом півстоліття відігравав визначну 
роль у політичному, культурному, освітньому житті України. Оборонець 
православної віри, борець проти Берестейської унії. Засновник шкіл у 
Турові, академії та друкарні в Острозі, людина, яка наблизила Україну до 
Європи. За його підтримки Іван Федоров у 1580 р. надрукував першу повну 
Біблію (Острозьку) церковнослов’янською мовою”. 

(Золоті імена України. Видатні діячі України минулих століть: 
меморіальний альманах. – К.: Євроімідж, 2001. – С. 406). 

 
Наш тематичний екскурс розпочався з карбів визнання творців української 

історії „Видатних діячів України минулих століть”. Серед 600 особистостей, які 
визначені у вищеназваному меморіальному альманасі під девізом „Золоті імена 
України”, історичним та духовним провідником Вітчизни, об’єктивно утверджене 
прізвище культурного та освітнього діяча, мецената Костянтина (Василя) 
Острозького (1526-1608) [1, 444]. Розповідати про таку визначну постать нам у 
молодому віці непросто, бо це означає не тільки перелічити сухі дати, факти, а й 
скласти характеристику князю в історичному контексті, виявити неповторне, 
підкресливши роль його внеску для народу в розвитку світової цивілізації. Був він 
пов’язаний з добою, що творила його з традиціями і культурою. В той же час князь 
сам був творцем історії, учасником боротьби, результат якої певною мірою 
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визначав долю Україну. Ця доба по праву може бути названа добою князя 
Василя-Костянтина Острозького. 

Певні дати життя князя зафіксовано в документах, біографічних книгах. 
Відомо, що народився Василь-Костянтин 1526 р. у м. Турові. При таїнстві 
хрещення отримав ім’я Василь. Коли йому виповнилося чотири роки, його батько 
князь Костянтин Іванович Острозький помер. Василь успадкував його рицарську 
вдачу. Атмосфера, що оточувала в дитинстві, виховувала в юнакові гордість за 
великий і славний рід, змусила розвинути відповідальність за зроблені вчинки. 

У 2003 р. з’явився довідник „Провідники духовності України” [2] з 
біографічними статтями та енциклопедичними повідомленнями про видатних 
представників українського народу, їхню значиму діяльність у духовному розвої 
нації. У такому виданні подано стислі відомості й про Острозького Костянтина 
(Василя) Костянтиновича [2, 78-80]. У розповіді про нього як українського 
політичного та культурного діяча подано версію, що Костянтин (Василь) 
Острозький народився у Дубно (нині Рівненська область) [2, 78]. Нам, рівнянам, 
якби ця версія була достовірною, звичайно, було б приємно. Але це вільний 
домисел, бо його родовід більшість дослідників виводять від святого Володимира, 
констатуючи також, що народився у м. Турові. Зустрічаються й інші твердження 
щодо родоводу князя. Польські науковці визначали Острозьких від короля Данила 
Галицького. Український вчений М.Максимович виводив Острозьких від князів 
Турівських і Пінських [3, 88]. 

Іншої думки професор М.Грушевський, він доводив, що рід князів 
Острозьких походить від князя Давида Ігоровича і за приналежністю відноситься 
до князів Городнянських. Його аргументацію підтримує І.Огієнко, вказуючи, що 
князі „сиділи на північній Погорині” [ 4, 8]. 

Але найдавніше народне передання рід князів Острозьких виводить від 
Київського великого князя Володимира Святого. Острог був з давніх часів 
столицею окремих удільних князів, а саме князів Острозьких, які свою назву 
понесли від свого рідного столичного міста, як це було традиційно в давнину. 

Виховувала малолітнього князя мати Олександра, княгиня Слуцька. Саме 
вона готувала молодого князя до майбутніх випробувань і докладала зусиль, щоб 
продовжив естафету традицій великого роду Острозьких. У 1541 р., коли Василю 
було п’ятнадцять років, великий князь литовський і польський король Сигізмунд І 
визнав його повнолітнім та надав половину батьківських володінь (Дубно, 
Дорогобуж, Здесель, Звягель, Здовбицю і Крупу). 

Іншою частиною, в тому числі й Острогом, після смерті старшого брата Іллі 
Костянтиновича правила Беата Костелецька, яка очікувала народження дитини. 

За існуючою усталеною княжою традицією юний князь Василь обрав собі 
друге ім’я Костянтин на честь рідного батька. Цей крок багато означав для 
молодого вельможі, бо не тільки вимагав зберігати ім’я та пам’ять про батька, але 
й спонукав успадкувати святий обов’язок в майбутній діяльності бути схожим на 
нього. За королівськими документами 1543-1544 років, Василь-Костянтин уже 
величається Троїцьким воєводичем, а в 24-річному віці, після смерті Петра Кішки, 
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був призначений Володимирським старостою. Через дев’ять років він замінює 
Олександра Ходкевича і стає Київським воєводою. 

Продовжуючи бойові подвиги батька, Василь-Костянтин Острозький не раз 
ходив на татар і завдавав їм поразки. У 1575 році розбив їх під Синявою, 1577 – під 
Дубном, 1578 – під Острогом. Дослідники вважають, що він не прагнув військової 
кар’єри, а намагався дипломатично вирішувати справи, у сутужні часи все-таки 
був оборонцем рідної землі. 

Однак деякі вчинки князя викликають подив. Саме тоді, коли допомагав 
Дмитрові Сангушку силоміць забрати в дружини племінницю Гальшку. Ще до 
сьогоднішніх днів в Острозькому замку в підземеллі знаходиться стовп, до якого, 
за переказами, прикували Гальшку. Нещастям було для неї у часи середньовіччя 
мати красу і багатство. Вони принесли їй страждання. Чимало оповідей збереглося 
щодо одружень, боротьби за її власність. Як пише сучасний дослідник П.Ю.Саух: 
„Протягом більш ніж десятирічних позовів з Беатою Костецькою та інтригами 
навколо Гальшки Василю-Костянтину Острозькому на кінець 1583 року вдалося 
зібрати своє князівство в єдине ціле” [5, 44]. З цього часу йому вже належали 
Острог і Дубно, Степань і Дорогобуж, Звягель і Чуднів, Крупа і Здовбиця, 
Полонне і Сульжинці, Барани і Красилів, Жарново і Черняхів, Остропіль і 
Колодно та багато інших міст і сіл. 

Казкові багатства князя лякали навіть найзаможніших і найвпливовіших 
людей. Коли ж Василь-Костянтин одружився з дуже багатою Софією 
Тарнавською, а вона, по смерті єдиного брата, отримала від батька величезні 
маєтки, то всі вони дісталися князю Костянтину. Йому належала третина земель 
Великої Волині (нині це здебільшого землі Рівненської, Хмельницької та 
Тернопільської областей) – 14 міст і більших поселень з округами на Київщині,  
8 – на Брацлавщині, 4 – Галичині, 32 – на території Польщі. Річний прибуток князя 
у певний період становив близько 10 млн. золотих. Тому його вважали 
найбагатшою людиною не тільки тодішньої Речі Посполитої, а й усієї Європи. 
Його статки дозволяли тримати військо 15-20 тисяч чоловік [6, 2]. Він мав 
величезний вплив і в Литві, і в Польщі. 

У 1569 р. Польща захотіла приєднати до себе Литву з Руссю-Україною. 
Українське панство, на чолі з Василем-Костянтином Острозьким, вирішило не 
приєднуватися, бо знало Польщу як напасника на Православну Віру [4, 44]. Але 
все ж таки польський король змусив його підписати документ, і 24 травня 1569 р. 
це сталося за актом ”добровільного” поєднання Польщі, Литви й Руси-України. За 
це обманне ”приєднання” князь В.-К.Острозький не довіряв Польщі упродовж 
усього свого життя, був вірним сином України й Православної Церкви. Для них 
він став наймогутнішим оборонцем. Але варто зауважити, що князь діяв так у 
найтяжчі часи буття українського народу. 

З історичних джерел відомо, що Василь-Костянтин Острозький був ревним 
захисником українського народу і його православної віри. Нині варто визначити, 
що період його діяльності був непростим. Митрополит Іларіон (Іван Огієнко) з 
приводу таких реалій констатує, що: „Католицтво всією своєю силою вдарило на 
український народ та його Віру. Тож Костянтин Острозький став найбільшим 
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оборонцем і своєї нації, і своєї Віри” [4, 45]. Звичайно, що замах на віру – це 
завжди замах на душу, духовність людини. Останнє, за крилатим висловом 
євангеліста Матвія [16, 26;17, 20], – це „найголовніше в людині”. Тому  
В.-К. Острозький стає її оборонцем, а для цього перетворює Острог у 
найвідоміший культурно-духовний центр для захисту всієї України з її 
Православною Церквою. Цього він досягає через розвиток освіти, а найперше 
освітнього рівня духовних пастирів-поводирів народу. За взірець підняття освіти 
він сприймає і наслідує Європу (католицькі, протестантські осередки Речі 
Посполитої), щоб відкривалися школи по містах, залучаючи до них талановиту 
молодь. Виділення Острога зумовлювалося рядом мотивів, а найперше з 
престижних міркувань. Князеві було дуже вигідно мати центр Волині в 
„домоначальному граді”, яке дали назву самому аристократичному родові 
(подібно до Корецьких – від Корця, Слуцьких – від Слуцька). 

Інший вагомий фактор у виділенні Острога визначався ідеологічним 
мотивом. Його місто було одним з двох центрів православної східно-волинської 
єпархії, єпископ якої іменувався Луцьким та Острозьким. А тому замкова 
Богоявленська церква мала права кафедрального собору. Немаловажним 
фактором було те, що для створення в Острозі вагомого центру була уже належна 
і матеріально-технічна база. 

Діяльність Василя-Костянтина Острозького у релігійному та 
культурно-національному напрямах велася не через матеріальні вигоди. Він 
об’єднував навколо себе видатних вчених та сучасників-інтелігентів. Тому Острог 
як культурний центр відігравав важливу роль у становленні української культури 
та національної свідомості. Тут діяв також іконописний цех православного 
живопису, що культивував традиції давньоукраїнського мистецтва: 
„Богоявленська церква в острозькому замку та церква у Межиріччі. В першому 
зберігалась бібліотека. В Острозі сформувався значний художній центр, де було 
написано високопрофесійні твори іконопису: „Богородиця” (ХV ст.) та „Різдво 
Марії” (друга половина ХVI ст.), знайдена у Стадниках „Богородиця” (ХV ст.) з 
Межиріччя, „Богородиця” (ХVІ ст.)” з Острога, „Юрій Змієборець” (ХVІ ст.), 
„Великого совіта ангел” (початок ХVII ст.). Згадані ікони Богородиць, в першу 
чергу зі Стадників, належать до шедеврів православного живопису. Натомість 
ікона „Великого совіта ангел” досить рідкісна за сюжетом, є переробкою твору 
ХІ–ХІІІ ст., що свідчить про культивування в Острозі традицій давньоукраїнсь-
кого мистецтва. Рукописне „Євангеліє” середини ХVI ст. з с. Плоски прикрашене 
в стилі Відродження місцевим художником, що свідчить про досить раннє 
поширення в цьому регіоні нових естетичних віянь” [7, 21]. 

Тут же в Острозі наприкінці ХVI ст. розвивається острозький церковний 
наспів, що сприяв довготривалому плеканню традицій вітчизняного хорового 
мистецтва. Документи 1583 року подають згадку і про Лаврентія – „музику князя 
Костянтина Острозького” [Там само]. А за 1635 рік наявні свідчення про існування 
22 музик посполитих та цеху скрипалів [Там само]. 

Для історії освіти та науки значимо, що В.-К.Острозький заснував 
Острозьку академію, яка, маємо визнавати, стала першою вищою школою в 
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Східній Європі. На думку Ігоря Мицка, спочатку це була колегія, в якій 
утверджувалися „греко-візантійські традиції та слов’янські мови” [7, 26]. Для 
переходу колегії в академію необхідний був час, щоб поглибити програму 
навчання до західноєвропейського рівня. 

І.Д.Пасічник (професор, доктор психологічних наук, ректор Національного 
університету „Острозька академія”), вивчивши документи, засвідчує, що тут 
викладали предмети класичного тривіуму (граматика, риторика, діалектика) і 
квадривіуму (арифметика, геометрія, музика, астрономія) за середнім рівнем 
освіти, а також вищі науки (філософія та богослов’я), велика увага приділялася 
мовам (слов’янській, грецькій та латинській). Автор стверджує: „В Острозькій 
академії візантійсько-руські культурні традиції поєднувались із традиціями 
західноєвропейської ренесансно-реформаційної культури. У результаті цього 
сформувався новий тип слов’яно-греко-латинської академії” [8, 7]. 

Найважливішою заслугою князя Василя-Костянтина Острозького в справі 
просвіти, за словами І.Д. Пасічника, було заснування друкарні, яку очолив Іван 
Федоров [8, 8]. Коли в Європі з’явилося друкарство, то Костянтин Острозький 
виділив великі кошти на відкриття друкарні в Острозі. Цей факт вимагає аналізу 
існуючого періоду. Активно наступає католицизм, з повними уніатамита відступ-
никами від православ’я, а тому виникає потреба захистити православну віру. 
Друкарня, за свідченням Івана Огієнка, випускає 25 книг як на релігійну, так і 
релігійно-полемічну тематику задля оборони України, її віри та духовності. 
Шедевром того часу стала Біблія, яка принесла славу не тільки Україні, а й всьому 
православному слов’янству. У першій з двох передмов до Біблії, написаній грець-
кою та церковнослов’янською мовами, Костянтин Острозький констатував, що для 
видання книги було використано списки з різних Європейських країн [7, 34]. 

Як визначає вчений Петро Кралюк (доктор філософських наук, професор, 
проректор Національного університету „Острозька академія”), сучасною наукою 
діяльність Василя-Костянтина Острозького ще залишається не поцінованою. 
Сучасний вчений напередодні 400-ліття з дня смерті князя реалістично й вагомо 
заявив: „Лише те, що завдяки йому (Василю-Костянтину Острозькому) була 
укладена й видрукувана перша слов’янська Біблія, якою користувалися упродовж 
віків, або те, що він виступив фундатором першої в Україні й загалом у Східній 
Європі вищої школи, мали б зробити його однією з перших фігур нашої історії” [9, 
7]. Зі свого боку додамо, що Острозька Біблія стала відомою у всій Європі, її 
визнали видавці ХVII-ХIХ ст. Переклад з неї здійснювався різними мовами. Після 
Острога в Москві Біблія вийшла лише через сто років. На думку Петра Сауха, 
Острозька Біблія більшістю західноєвропейських книгознавців ХХ століття 
названа кращим друкованим виданням „усіх часів та народів” [5, 127]. 

Літературно-історичні джерела переконують, що князь В.-К.Острозький 
постійно виступав перед польським королем опікуном та захисником 
православних по судах, виділяв їм велику допомогу матеріальну. На своїх землях 
Костянтин мав 20 монастирів і понад 600 церков, дбав про них, виділяв їм кошти і 
турбувався, щоб у православних храмах було освічене духовенство. Визначити 
нині весь обсяг допомоги складно, але переконливі факти засвідчують, як при його 
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опіці Дерманський монастир перетворився у визначний культурно-релігійний 
центр, розвиває і в ньому друкарську справу. Опікою князя зміцнився Дубенський 
Спаський монастир, куди запрошує ігуменом Іова Заліза, розвиває і тут 
книгоперепис. Своїм особистим прикладом князь засвідчував про високу віру, у 
постові періоди перебував з духівником Іовом, який пізніше перейшов ігуменом 
до Почаївської лаври і богодіянням удостоївся канонізації до чину святого. 
Дарував Костянтин Острозький ікони Дубенському Свято-Миколаївському 
монастирю, Києво-Печерському. Щоб останній монастир функціонував, він 
підтримував матеріально. Митрополит Іларіон (Іван Огієнко) в монографічному 
реєстрі фіксує, що в Києво-Печерському описі значилося: „Костянтин 
Костянтинович князь Острозький, воєвода Київський, маршалок Волинський і 
проч., муж благочестивий, розумний і легко приступний, дав року 1560-го на 
монастир Ігуменові Симеонові за річкою Дніпром острів Обрубаний з озерами: 
Петриковим, Плоським, джерелом Тисяцьким та сіножатями”. Того ж часу князь 
Острозький подарував Печерському монастиреві острів Михайлівщину, озера й 
сінокоси над річкою Чорториєю [4, 51]. 

Князь Острозький був глибоко духовною людиною. Є відомості, що 
Великий піст він проводив у Дубенському Хресто-Воздвиженському монастирі, 
куди за його запрошенням з Угроницької обителі перевівся Іов Залізо (Желізо), 
який був там настоятелем 20 років. Пізніше він перейшов ігуменом до Почаївської 
лаври. Сповідником Василя-Костянтина Острозького постійно визначався 
священик Даміан (Дем’ян) Наливайко (брат Северина Наливайка – керівника 
селянсько-козацького повстання 1594-1596 рр. в Україні та Білорусі). 

Заслуга князя і в тому, що ревно відстоював чистоту Православної Церкви 
не тільки як опори князівства, а виступав опікуном та захисником української 
православної віри, толерантно ставився до інших релігій. І.Д.Пасічник мотивує 
його толерантність тим, що „на позицію князя вплинула ситуація в Європі, 
найперша загроза турецького завоювання, яка викликала у європейських народів 
прагнення єдності” [8, 9]. Василь-Костянтин Острозький прагнув спершу до 
порозуміння з Ватиканом задля творення єдиної Всесвітньої Церкви. Він 
погоджувався в 1540 р. за прийняття унії з умовою збереження церковного 
православного обряду, традицій, за рівні права владик у ставленні до католицьких 
єпископів (і місць у сенаті для єпископів уніатів), тобто за унію з католицтвом 
усієї православної церкви на рівноправних засадах. Коли ж проаналізувати, як 
підступно розвивалися події зі сторони Ватикану до князя, то стає зрозумілою 
логіка його тактики прагнень створити сильний блок різних християнських 
вірувань, що міг утриматися через об’єднання реформації з православними, без 
гегемонії католиків у Речі Посполитій. У нашому тексті ми не ставимо за мету 
розглядати хронологію розвитку подій Берестейської унії, про це уже достатньо 
оповістили відомі діячі науки Микола Костомаров [10, 186-187], Михайло 
Грушевський [11, 508-618], Іван Франко [12, 143-157], Іван Огієнко [4, 53-59] та ін. 
Самі ж історичні джерела фіксують, що унію прийняли єпископи, яких 
український народ ніколи не обирав, – їх, як згодних на унію, призначив сам 
польський король, католицький фанатик. І тут належить послатися на думку Івана 
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Огієнка: „І заслуга в тому, що український народ року 1596-го не був силою 
загнаний, як бидло, у римо-польську унію, заслуга в тому була одного князя 
Костянтина. Він усе життя своє був проти унії, усе життя своє допомагав кожному, 
кого тиснула унія. І в свої володіння, у свої монастирі та церкви князь унії не 
пустив. Та й сама унія десятою дорогою оминала володіння князя Острозького...” 
[4, 54]. 

Оцінку унійним процесам у свій час подав Іван Франко. Як визначний діяч 
науки та культури він зробив слушно висновок: „Замість єдності унія ввела в 
руський народ незгоду і ненависть і страшно ослабила Русь. Але вона не помогла й 
полякам, бо переслідування православ’я викликало серед русинів роздражнення, 
котре 1648 року страшним пожаром вибухло в війнах Хмельницького і завдало 
перший смертельний удар Польській державі” [12, 146]. 

Дбаючи про дотримання християнських чеснот, В.-К.Острозький дожив до 
глибокої старості. Відомо, що він помер на 81-му році життя 13(28) лютого 1608 р. 
Митрополит, державний діяч, учений, перекладач, поет, біблеїст, богослов Іван 
Огієнко (митрополит Іларіон) констатує, що 13 лютого 1608 р. (400 літ потому) у 
храмах міста Острога звучали дзвони, сповіщалася сумна вість – „в Бозі упокоївся 
старий князь Костянтин (Василь) Костянтинович Острозький ” [4, 7], син князя 
Костянтина Івановича Острозького. 

Сумував Острог, тужила Велика Волинь, відгомоном скорботи 
відгукнулося по всій Україні. Чому ж такого співчуття заслужив „спочилий у Бозі” 
великий князь? Його ж шанували останнім князем України [4, 8]. Поховали його 
лише 2 квітня того ж року. Є й інша констатація, з „Острозького літопису”: “Року 
1608, місяця февраля дня 23...; жил літ 84” [Бевзо О.А. Львівський літопис і 
Острозький літописець. – К. 1970 – С. 131]. Все життя князя було в напрузі, 
неспокійним стало його буття після смерті. Часослов 1612 р. фіксує, що поховали 
князя вперше в „Церкві Соборній Острожській”. П.Батюшков констатує: 
„Костянтин Костянтинович був похований у фамільному гробі на Замковій горі в 
Острозі” [13, 148]. Інше повідомляють народні легенди, перекази, навіяні 
міжконфесійними чварами. Але П.Ю.Саух в уже вищезгаданій монографії 
наголошує, що „науковець же може констатувати лише одне: Василь-Костянтин 
похований в Острозі” [5, 139]. 

Значиму оцінку діяльності князя визначали відомі вчені-дослідники (Ізидор 
Шараневич, Орест Левицький, Михайло Максимович, Микола Костомаров, 
Володимир Антонович, Іван Франко, Яким Перлштейн, Дмитро 
Бантиш-Каменський, Помпей Батюшков, Митрофан Довнар-Запольський, Іван 
Огієнко) та багато інших. Михайло Грушевський звернув увагу на те, що 
“І.Я.Франко, вивчаючи історію Острозького дому, прийшов до висновку, що 
В.-К.Острозький був одним із головних рушіїв національного життя Південної 
Русі в другій половині ХVІ ст., а його особиста переписка варта окремого видання 
та спеціальної студії про неї (зберігається частково в Санкт-Петербурзькій 
публічній бібліотеці)” [11]. 

За часи існування тоталітарних ідеологій дослідники не могли оминати 
такої постаті, але роль князя подавалася через призму партійно-класового підходу. 
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Навіть такий відомий місцевий краєзнавець Григорій Равчук, видаючи путівники 
„По історичних пам’ятках Острога і його околиць”, змушений був оповідати про 
нього через призму класових інтересів Острозьких та участі князя у придушенні 
антифеодального руху українських народних мас... [14, 20] 

В умовах демократичної України постать В.-К.Острозького реалістично 
висвітлювалася в енциклопедичному виданні „Острозька академія ХV-ХVII ст.”; 
внесок князя розкривали відомі вчені Микола Ковальський „Етюди з історії 
Острога”, Ігор Пасічник „Князь Василь-Костянтин Острозький”, Петро Саух 
„Князь Василь-Костянтин Острозький”, Петро Кралюк „Василь-Костянтин 
Острозький – фундатор незалежної України” та ін. 

Професор, доктор філософських наук Петро Юрійович Саух, розкриваючи 
образ князя Василя-Костянтина Острозького, писав про нього як про суперечливу, 
водночас і неординарну особистість, людину, яка справила ще не до кінця 
усвідомлений сучасниками вплив на долю і культуру українського народу. Але 
все-таки автор вимушено визнав: „Образ Василя-Костянтина Острозького – не 
черговий міф про ”великого сина України”, ”великого вчителя”, ”святого генія” 
або ”національного героя”. Князь різний: багатий і щедрий, відважно воював з 
татарами і нещадно розправлявся з повстанцями, був толерантним і нетерпимим, 
оборонцем православ’я і впливовим діячем, іншими словами, людиною свого 
часу. Бо ж відомо: жити в суспільстві і бути іншим, ніж саме суспільство, 
неможливо. Та попри все князь Острозький – славний лицар і велика людина. Не 
тільки древнє місто Острог, не тільки Річ Посполита – вся Європа тоді знала про 
Україну завдяки цьому державному мужові” [5, 13]. 

Доктор філософських наук, професор, проректор Національного 
університету „Острозька академія” П.М.Кралюк переконливо засвідчує, що 
неоднозначні оцінки діяльності Василя-Костянтина Острозького викликані 
століттям нашої бездержавності й тим, що „в нашій свідомості і сприйнятті 
минулого переважає т.зв. „народницьке бачення”, яке в багатьох моментах 
протистоїть державницькій візії. Через це ми часто ігноруємо діяльність 
української еліти, а зосереджуємо увагу на діяльності „народних мас” [9, 7]. 

Оптимістично щодо пошанування висловився сучасний письменник 
В.Шевчук про те, що героїчні особистості завжди оспівувалися і будуть 
оспівуватися в українському народі. Така традиція за думкою письменника, 
літературознавця Валерія Шевчука „поширювалася також на меценатів, 
суспільних, церковних та культурних діячів” [15, 111]. У жанрі оспівування 
утвердився і жанр похвали. Витоки її зафіксовані від часів Київської держави. З 
ХVI ст. визначається поява панегіриків різних типів (панегірик – хвалебна поезія, 
культивувалася при дворах монархів). Вони могли уславлювати рід, особу, на 
весіллях, похоронах. 

До певної когорти уславлень відносяться двоє князів Костянтинів. Про 
батька відома пам’ятка „Битва під Орфею”. Похвалу склали й В.-К.Острозькому 
Герасим Смотрицький у передмові до Острозької Біблії, в поезії Симона 
Перакліда, геральдичних віршах Дам’яна Наливайка. У С. Перакліда віщують 
поетичні рядки, що „усі Острозькі... ніби півбоги”, а до самого князя звертається: 
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„Старче щасливий!”, подібного до нього Україна не знає: „Русь величезна 
гордиться тобою, своїм вихованням, наче Юпітером” [15, 114]. Уславлення його 
твердості у вірі, відважність у боротьбі проти татар, а найбільше за те, що „З 
Гелікону („вершин аонійських”) князь „перший зобрати звелів” муз і „надати їм 
місце в острозьких палацах”, тобто „заснував ліцей той тримовний”; поет називає 
це „основами”, а войовничу Волинь, „Марсову дочку”, закликає їх приймати, 

„... а більші плоди, може, будуть. 
Не зважай ти учених богинь, муз не цурайся, 
Кращого в світі від вільних мистецтв ти нічого не знайдеш” [15, 115]. 
У вірші Пераклід вістить про Острозького як мудрого, сильного, 

милосердного й турботливого батька землі української. Докладно про це 
розповідається в розвідці про „Острозьку війну” [15, 115]. 

Традиціями геральдичних віршів оспівується В.-К.Острозький Дем’яном 
Наливайком в поезії „На герб його світлості князя Острозького” (1604). Тут його 
автор величає рицарем, світом даним і порівнює його, як і Герасим Смотрицький, 
із Костянтином Великим; князь воює, щоб „Вітчизна й Посполита річ жили 
завжди в спокою”. Вірш було введено у книгу „Октоїх”, тобто „Осьмогласник”, 
видано в Дермані, а в „Часослові”, надрукованому в Острозі в 1612 р., 
Д.Наливайко подав вірша „На старожитній клейнот ясносвітних та вельможних 
князів Острозьких”. Значимо промовляють тут слова, що „на світі ніхто не сяє, як 
цнот проміння в світ не проливає”. 

Нині, коли відзначаємо 400-ліття відходу в інший світ Василя-Костянтина 
Острозького, ця дата спонукає нас задуматися над спадщиною діяча історії та 
науки, духовності та культури, який на європейському тлі ревно відстоював 
інтереси не тільки Волині, Поділля, Київщини, а й всієї України. А тому молода 
демократична держава має ще гідно пошанувати сина духу, волі і не тільки в його 
у древньому „домоначальному граді”, а й по всій Україні. Це ім’я має вийти з тіні 
забуття. Воно заслуговує гідно звучати в європейському контексті як 
середньовіччя, так і в часах третього тисячоліття після Різдва Христового. 

Сучасна молодь та науковці України схвалюють ініціативу ректорату 
Національного університету „Острозька академія” у підготовці проекту Указу 
Президента щодо відзначення ювілейної дати князя Василя-Костянтина 
Острозького на загальнонаціональному рівні, який був переданий до прези-
дентської канцелярії. Як і наша Острозька академія, будемо сподіватися на 
підтримку Президента України. 
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ВПЛИВ РЕФОРМАЦІЇ НА РЕЛІГІЙНЕ ЖИТТЯ В УКРАЇНІ XVI-XVIII ст. 
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Реформація (від лат. Reformatio – перетворення, виправлення) – 

церковно-релігійне, духовно-суспільне та політично-рухове оновлення в країнах 
Західної та Центральної Європи у XVI столітті, спрямоване на реформування 
католицького християнства та релігійної боротьби проти папської влади. 
Реформацію пов'язують з іменами Мартіна Лютера, Жана Кальвіна та Ульріха 
Цвінглі. Передумовою до Реформації була криза папства у XIV-XV ст. – західна 
схизма. Церковний рух поступово переростав у суспільний через невтілені надії на 
церковну реформу після рішень Константського собору 1414–1418 рр. (папа 
Мартин V) Базельсько-Флорентійського собору 1431–1449 рр. (папа Євгеній IV), а 
також віденського конкордату 1448 р. щодо Німеччини між римсько-німецьким 
кайзером Фрідріхом ІІІ і папою Миколаєм V. 

Безпосереднім початком Реформації вважається дата 31 жовтня 1517 р. 
Цього дня Мартін Лютер прикріпив до дверей Віттенберзької церкви “95 тез”, в 
яких йшлося про зловживання католицької церквою, про гріх та кару, і особливо 
критикувалась торгівля індульгенціями. Також ним було розповсюджено 
персональні листи-звернення, в яких він доводив, що Спасіння та Божа милість 
досягаються завдяки Вірі, а не сповіді в гріхах. Ініційований Мартіном Лютером, 
церковно-релігійний рух спричинив розрив єдності західноєвропейської церкви та 
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виникнення протестантизму. Основна причина Реформації – боротьба двох класів, 
домінуючого – феодального і нового – капіталістичного. Реформаційний рух після 
Німеччини торкнувся всіх країн в Європі. Його підсумки неможливо оцінити 
однозначно. З одного боку, католицький світ всієї Європи під керівництвом Папи 
Римського розвалився. Єдина Католицька Церква була замінена безліччю церков, 
що перебували в залежності від світських правителів, раніше ж Папа виступав 
арбітром. З іншого боку, національна церква сприяла зростанню національної 
свідомості європейських народів. 

З позитивного погляду, можна відзначити суттєве підвищення культурного 
та освітнього рівня населення Північної Європи, обов'язкове вивчення Біблії 
привело до зростання навчальних закладів, як початкових, так і вищих. Для деяких 
мов була розроблена писемність, щоб отримати можливість видавати на них 
Біблію. Основне досягнення Реформації – зміна старих економічних феодальних 
відносин на нові – капіталістичні. Відмова від дорогих розваг, прагнення до 
економії, розвиток виробництва сприяли накопиченню капіталу, який вкладався у 
виробництво і торгівлю, тому протестантські країни почали значно випереджати 
православні та католицькі в економічному розвитку. 

У XVI ст. Польща й Литва, як і вся Європа, пережили часи успіху 
реформації, а потім вступили в добу католицької реакції. Реформація тут буйно 
розвинулася, поширилася у формі німецького лютеранства, швейцарського 
кальвінізму, і соцініанства і мала такий успіх, що ставилося вже питання, чи 
залишиться Польща латинською державою чи перетвориться на протестантську. 
Затримала її при папстві лише сильна хвиля контрреформації й те, що Сигізмунд І 
та Сигізмунд II Август стояли на стороні католицизму та поміж самими 
протестантами була незгода. Серед населення Польсько-Литовської держави 
реформація викликала зростання національної свідомості та освіти, хоч разом із 
тим внесла чимало безладу в церковне життя католиків. 

Коли реформаційні ідеї дійшли до Польщі, вони дуже швидко поширилися і 
на українських землях. XVI-XVIII ст. – складний і важливий період у житті 
українського народу. Спочатку це деструктивні процеси в українському право-
слав’ї, внаслідок Люблінської та Берестейської уній. Для України Люблінська унія 
мала вкрай негативні наслідки, як соціально-економічні, політичні, так і релігійні. 
Релігійне життя в Україні в період після Люблінської унії характеризується 
значною складністю. Опинившись під владою кріпосницької й католицької 
Польщі, переважна більшість українських земель стикнулися із загрозою для 
самого існування українців як окремої народності. Як зазначає І.П.Крип`якевич, 
“Люблінська унія, усуваючи з українських земель литовську владу, знищила 
також рештки українських державних традицій, що заховалися під формами 
автономії у Великому князівстві Литовському… Весь розвиток життя ішов під 
важким наступом Польщі”. [4, 15]. Внаслідок унії польські магнати і шляхта 
здобули великі можливості для привласнення українських земель і для духовного 
поневолення народу. Українському народові доводилося докладати величезних 
зусиль, щоб не дати себе знищити чужій силі. Ці зусилля вилилися в зародженні та 
діяльності українського козацтва, братств. [2, 34-35]. 
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Українські феодали, дотримуючись своїх станових та особистих інтересів, 
здебільшого полонізувалися та окатоличувалися. Великими землевласниками в 
Україні були як польські (Жолкевські, Потоцькі, Конецпольські, Калиновські, 
Струсі), так і українські магнати (Вишневецькі, Острозькі, Заславські, Збаразькі, 
Немиричі). Внаслідок унії українське суспільство розкололося на два ворожих 
табори: один (шляхта та великі магнати) перейшов на бік католицизму, тому що 
прагнули зберегти своє елітне становище в суспільстві, інший (селяни, а пізніше 
козацтво) – вперто боронив віру своїх батьків — православ’я. Після укладення 
Люблінської унії позиції католицизму посилились. Метою унії було приєднання 
Православної Церкви до Католицької з обов’язковим визнанням верховенства 
Римського Папи, тобто розширення сфери впливу Ватикану на Схід та помітне 
збільшення церковних володінь [2, 35]. 

Кризовий стан Православної Церкви створював у цей час умови для 
поширення ідей церковного єднання в українському суспільстві. Люблінська унія 
посилила процес окатоличення та ополячення української еліти. Наслідок для 
православ’я був один - різке звуження каналів матеріальної підтримки. Адже самі 
князі та багаті роди свого часу будували храми, фінансували монастирі, 
відкривали школи при церквах. Особливістю цього періоду було те, що патронат – 
опіка, середньовічне спонсорство церкви, поступово деформуючись, перетво-
рився на звичайне володіння цервою чи монастирем. Церковні осередки давали у 
спадщину, здавали в оренду, обмінювали та продавали. Світська влада дедалі 
активніше проникала у церковне життя. Тепер вже не митрополит призначав 
єпископів, їх висували або ж пани-рада, або ж сам великий князь, що відкрило 
доступ до вищої ієрархії світським особам, які не тільки не переймалися 
церковно-релігійними інтересами, а й виявляли винятково матеріальну зацікавле-
ність, зберігаючи при цьому свої світські звичаї: полювання, банкети, насильства, 
розпусне життя. Дійшло до того, що деякі авантюристи приймали духовний сан, 
підкупом займали місця єпископів, а потім продавали ікони, землі. 

У цей період Православна Церква культурно зубожіла, вона поступалася 
Католицькій за рівнем освіти, її література обмежувалася богослужбовими книж-
ками. Ті, хто прагнув здобути високу освіту, зверталися до латинських книжок і 
переходили в католицтво (назавжди чи тимчасово). До польсько-латинської 
школи тяжко було потрапити українцеві, а українські школи стояли низько. 
Голодне, неосвічене православне духовенство втрачало авторитет у народі. 

Ще однією причиною ослаблення позицій Православної Церкви стала 
втрата підтримки з боку потужної в минулому Константинопольської Патріархії, 
яка переживала тяжкі часи після завоювання Візантії турками-османами. 

У самій Україні польські королі призначали на вищі церковні посади 
світських людей. Деякі українські поміщики, були не задоволені таким явищем і 
тому дуже легко піддавалися реформаційним впливам і переходили у кальвінізм. 
А коли кальвіністом став і литовський канцлер – князь Микола Радзивілл, то він 
потягнув за собою до нової віри багато знатних православних родів, таких, 
наприклад, як Вишневецькі, Кишки, Фирлеї, Ласоцькі, Морштини, Воловичі, 
Гойські, Сапіги, Ходкевичі [3]. 
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Зважаючи на внутрішню кризу Української Православної Церкви та 
несприятливу щодо неї суспільну ситуацію, Костянтин Острозький виснув ідею 
унії Православної та Католицької церков зі збереженням грецького обряду й прав 
Київської митрополії. Таким чином, розпочався процес підготовки до унії, яка 
увійшла в історію як Берестейська. Результатом Берестейської унії стало 
виникнення Української Греко-Католицької Церкви, яка в наступні чотири 
століття відіграла велику роль у боротьбі українського народу за свої інтереси. 
Православні переважно називають її трагедією та навіть “зрадою”. Католики ж — 
“об’єднанням з катедрою Св. Петра” [5, 59-90]. Однак Берестейська унія не 
поєднала православних з католиками. 

У цей період на українських землях набуває певного поширення 
Реформація в вигляді соцініанства. Усі реформаційні течії, що охопили тодішню 
Польщу, поширилися і в Україні, особливо на Волині. Реформація посилила 
традиційну рису української церкви – її соборноправність, що особливо 
проявилося в діяльності церковних братств. Саме в цей період були засновані 
братства: у Львові (1586 р.), Галичі, Вінниці, Лубнах, Києві (1615 р.). Наприкінці 
XVI - у першій половині XVII ст. в Україні діяло близько 30 братських шкіл, які, 
на відміну від початкових парафіяльних, давали середню освіту. Кожне братство 
мало свій статут. Представники братств практикували читання Св. Письма вдома, 
стежили за поведінкою своїх членів, що мали нагляд над церковними справами, 
контролювали діяльність священиків і єпископів, аж до виступів проти деяких з 
них як “ворогів істини” (Статут Львівського Братства, 1588). Братства намагалися 
очистити релігійне життя від пишної зовнішньої обрядовості, хотіли бачити 
церкву загальнодоступною. 

Також важливим стало те, що Реформація певною мірою активізувала 
православну шляхту, міщанство, козацтво і духовенство, для яких під загрозою 
католицького наступу (особливо після Берестейської унії 1596 року), “руська” віра 
стала ознакою національної ідентичності. 

Позитивний відгук Реформація мала в церковно-культурній області. Чеські 
переклади Св. Писання були відомі в українських землях ще у XV ст., було 
здійснено переклад тогочасною літературною українсько-білоруською мовою 
таких творів, як “Новий Заповіт” Негалевского (1581), “Пересопницьке Євангеліє” 
(1556–1561). Ці переклади були засновані переважно на протестантських текстах і 
вживалися не тільки для приватного читання, але й у богослужінні (“Тріодіон”, 
1664). Одночасно ширилася проповідь “живою мовою”, а в релігійній полеміці 
тією ж мовою брали участь не тільки католики і православні, але й протестанти. 

Таким чином, під впливом Реформації, поряд з традиційною в Україні 
церковнослов’янською і з поширеною серед вищих верств польською, почала 
вживатися книжна українсько-білоруська мова як мова літератури. Особливо 
показовими є католицькі публікації руською мовою (такі як “Катехізис або наука 
всім православним християнам...”, 1585 р.), і публікації окремих творів двома 
мовами одночасно – українсько-білоруською і польською. В освітній галузі 
визначився ряд реформаційних шкіл, які перевищували своїм рівнем католицькі й 
до них охоче йшла вчитися українсько-білоруська молодь 
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У соціально-політичній сфері Реформація в Україні позначилася також 
зростанням національної самосвідомості й політичної активності козацтва, яке 
перехопило у першій половині XVII ст. естафету збереження українського 
національного і культурного життя, чинячи усе більший опір польському 
пануванню в Україні й активно підтримуючи Православну Церкву проти наступу 
католицизму. Шукаючи союзників проти Польщі, козацтво у своїй зовнішній 
політиці почало орієнтуватися також на допомогу протестантських держав – 
Швеції, Трансільванії, Бранденбурга. Але вплив і успіхи Реформації в Україні не 
були тривалими. Будучи пов’язаною з прогресивними релігійними течіями, 
Реформація опинилася між протидією двох сил – католицькою Польщею і 
православною Україною, ворожих між собою, але й ворожих до протестантизму. 
Успішна боротьба Католицької Церкви (особливо ордену єзуїтів) і польського 
уряду проти протестантизму і негативне ставлення Православної Церкви до 
протестантизму позбавили Реформацію певної соціальної бази, а перемога 
української національної визвольної революції в середині XVII ст. відкривала в 
Україні шлях іншим культурно-політичним течіям і впливам, зокрема бароко. 

Уже наприкінці XVI – на початку XVII ст. більшість феодалів-кальвіністів 
повернулася до католицької віри, що пояснюється насамперед посиленням 
антифеодального руху. В таких умовах панству було невигідно і навіть небез-
печно нападати на католицтво. Відхід феодалів від кальвінізму супроводжувався 
посиленням наступу контрреформації і переслідуванням усіх не католиків. 
Особливо жорстокого переслідування зазнало радикальне крило Реформації – 
соцініани. 

Соцініанство-раціоналістична течія у протестантизмі, яка дістала назву від 
свого засновника італійця Фаусто Паоло Соцціні (італ. Fausto Paolo Sozzini, 
1539 – 1604). Соцініани сформувалися та поширилися на теренах Речі 
Посполитої наприкінці XVI – першій половині XVII століття. Сам Соцціні та його 
послідовники називали себе “унітарії” (лат. unitarii) або “польські брати” 
(лат. fratres poloni), але в народі та серед послідовників інших сповідань вони були 
відомі під ім'ям “аріян”. Із Польщі соцініани потрапили на білоруські та українські 
землі, де їх підтримали визначні роди: Галичина –Любенецькі (пол. Lubienieccy); 
Чапличі (пол. Czaplicze Szpanowscy, Czaplicowie herbu Kierdeja), Гойські (пол. 
Kierdeje Hojscy), Сенюти (пол. Sieniuty Lachowieccy), Гулевичі (пол. Hulewicze 
Wojutyńscy), Холоневські (пол. Chołoniewscy), Рогозинські (пол. Rohozińscy); 
Київщина – Немиричі (пол. Niemirycze), Войнаровські (пол. Wojnarowscy), 
Івашенцевичі (пол. Iwaszeńcewicze Makarowicze), Бабинські (пол. Babińscy);  
–Ободенські (пол. Obodeńscy). У родових маєтках створювались соцініанські 
громади, вищі та нижчі школи (в Кисилині, Гощі, Ляхівцях, Береську, Черняхові), 
на які з боку влади та офіційної Церкви вчинявся постійний тиск. Найбільшого 
поширення цей рух набув на Волині з центром у Гощі, де з 1600 по 1639 р. теж 
функціонувала школа (засновником був Г. Гойський). 

Соцініани із своїх раціоналістичних позицій спиралися на те, що джерелом 
істини треба вважати Святе Письмо, але тільки тоді, коли воно не суперечить 
розуму; заперечували догмат Трійці, вважали, що Дух Святий представляв силу 
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Божу, Ісус Христос був людиною з Божим обдаруванням, якому належало Боже 
шанування, зовсім заперечували існування первородного гріха та взагалі псування 
моральної природи людини через гріхопадіння перших людей. Соцініани не 
визнавали таїнств, молитов за померлих, прикликання святих, шанування ікон, 
шанували суботу. При цьому вони виконували прості зовнішні релігійні обряди, 
не пов'язуючи з ними ніякої духовної сили. Причастя або “вечеря Господня” 
(лат. coenam Domini) та Хрещення, повинно відбуватися тільки над дорослими, які 
свідомо та відкрито сповідують свою віру в Бога, чого не можна очікувати від 
дитини. 

Соцініанський катехізис відрізнявся терпимістю та поблажливістю до 
інших, не згодних з ним, релігійних думок. Так, наприклад, у ньому проводиться 
твердження, що людина може врятуватися, живучи в спілкуванні з яким завгодно 
християнським суспільством, яке сповідує вчення про Спасіння. Гуманістичний 
аспект доктрини доповнено виступом проти використання зброї, засуджуючи 
війни та смертну кару (“всі, хто підняв меча, від меча й загинуть”). 

За їхнім переконаннями, існувала потреба розмежувати світську та цер-
ковну владу, що складалася зі “зборів” (собору) всього духівництва, “міністрів” 
(пасторів), що їх призначив собор, які й собі призначали церковних старшин і 
дияконів. Міністри мали винятково літургічну ділянку та проповідництво. 
Соцініани не надавали церковним посадам ніякого ієрархічного значення, а тільки 
дисциплінарне — дбати про церковний лад і служити потребам церкви, особливо 
потребам бідних. Учити ж у церкві, на їхню думку, міг усякий, хто володів 
чистотою морального життя й був здатний до вчителювання — для цього не 
потрібно ніякого особливого покликання. 

Початок 1638 року приніс важкі зміни в становищі соцініан, як у корінній 
Польщі, так і на українських землях. Королівський мандат, виданий за ухвалою 
сенату та сейму, забороняв соцініанський збір. 1644 р. припинено діяльність 
громади в Кисилині — маєтку Чапличів на Волині. Відродження Католицької 
Церкви в Польщі та політичні обставини, особливо коли соцініан було звину-
вачено в симпатіях до шведів під час польсько-шведської війни, призвели до 
ліквідації соцініанських громад. Сейм 1658року дозволив соцініанам упродовж 
двох років улаштувати свої справи, продати маєтки; після цього терміну всі 
повинні залишити Польщу. Їхні школи та молитовні доми було конфісковано. 
Соцініани покинули країну та розселилися в Голландії,  Німеччині  та Англії, де 
поступово розчинилися в інших течіях протестантизму. 

Реформація в Україні XVI–XVIII століть в кінцевому підсумку зазнала 
поразки. Проте кальвіністи змогли зачепитися у Закарпатті. І донині існує 
Закарпатська Реформатська Церква (саме з тих часів). Зберегла свою 
спадкоємність і Лютеранська Церква. На кінець ХVІІ століття присутність на 
українських землях протестантів звелася до мінімуму. Головним чинником у цій 
справі було те, що протестантська проповідь могла сподіватися на успіх лише в 
разі занепаду Католицької і Православної Церков. Коли ці церкви були охоплені 
кризою, зрозуміла і жива проповідь лютеран і кальвіністів, підкріплена особистим 
прикладом їхнього життя, знаходила відгук в умах і серцях українців. Однак успіх 
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цієї проповідницької активності в даному випадку безпосередньо залежав від 
стану Католицької і Православної Церков. Тому варто було католикам і 
православним схаменутися і всерйоз зайнятися внутрішніми проблемами своїх 
церков, як успішне майбутнє протестантів у тогочасній Україні стало сумнівним. 

Останньою спробою політичного союзу православ’я з протестантизмом 
були політичні переговори Богдана Хмельницького під час козацьких воєн. 
Піднявши козаків і селян на боротьбу з католиками та уніатами, гетьман 
листувався з лідером протестантського руху в Литві Янушем Радзивіллом, який 
намагався не допустити участі могутнього гетьмана у війні. З Радзивіллами був 
пов’язаний і Василь Лупул, чия дочка була одружена з Радзивіллом. Литовський 
князь довгий час займав нейтральну позицію в конфлікті між польським урядом і 
козацькою Україною. Однак у 1651 році Януш Радзивілл таки взяв участь у війні 
на стороні короля і після поразки козаків під Берестечком увійшов до Києва на 
чолі свого війська. Не можна забувати й про те, що одним з головних полководців, 
які протистояли Хмельницькому, був Ян Фірлей – досвідчений воїн, друг і 
сподвижник Єремії Вишневецького і переконаний протестант. Таким чином, 
спроба Хмельницького використати “протестантську карту” в своїй політиці 
виявилася невдалою. Що ж до протестантів Лівобережжя, які потрапили туди як 
місіонери Юрія Немировича, то, найімовірніше, їх спіткала та ж доля, що й інших 
орендарів на цих землях – всі вони були знищені під час війни повстанцями. Але 
наслідки реформаційних впливів були по-справжньому революційними. 

Реформація посприяла проникненню народної мови до церкви: тут залунала 
проповідь живою народною мовою [3]. Та й не тільки проповідь – почали читати 
також Євангеліє та Апостола народною мовою. Проста мова тоді увійшла до 
церкви, навіть Вишенський не сміє вимагати її повного заперечення: він допускає 
її використання, хоч і поза літургією. Проста мова дедалі більше входила у 
церковне життя. Таким чином, в Україні, як і на землях інших європейських та 
слов’янських народів, Реформація залучила до життя народну мову як мову 
літературну. До того часу літературною мовою у православних українців була 
церковнослов’янська, як у народів католицьких – латина. Це тільки з часу 
Реформації в Україні жива народна мова стає мовою літературною, тобто тією, 
якою писали книжки; до доби Реформації не зустрічаємо жодної книжки, 
написаної живою українською мовою [6]. Українська жива мова, поставши з 
середини XVI ст. як мова Св. Письма й церкви, тим самим вже ставала й мовою 
літературною. Духовенство, як то було й у інших країнах, стало пильнувати 
чистоту тієї мови, якою користувалися в церкві й були написані богословські 
книжки; від цього дуже виграла українська мова: вона зросла й літературно 
зміцніла. Уже під кінець ХVІ століття богословська література, писана доброю, 
живою українською мовою, набрала помітного розмаху. З того часу (одночасно з 
мовою польською) вже широко постала українська літературна мова, і в цьому 
слід визнати величезну заслугу передусім Реформації. 
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Висновки 
Реформація – складний і тривалий процес в європейському історичному 

процесі. В Україні ідеї Реформації поширилися у ХVІ столітті¸ але зазнали змін 
під впливом її власної історії. Вплив реформаційних ідей не був тривалим та не 
охопив більшості населення. Але на Реформацію наша історія відгукнулася 
пожвавленням національного життя, усвідомленням українцями своєї 
національної та культурної ідентичності; постанням політичної боротьби за 
незалежність серед різних верств населення та сприяла значному розвитку освіти, 
культури, релігійному піднесенню і збереженню православної віри. 
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Досліджується онтологічна сутність Реформації і започаткованого нею 

протестантизму як нового символу віри та ідеології нової суспільної формації. Розкриваються 
особливості поширення й сприйняття українською ментальністю течій раннього протестан-
тизму. Аналізується розвиток протестантизму в незалежній Україні в контексті виявлення 
його духовного й суспільного потенціалу. 
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тестантизм, пізній протестантизм, релігійна ідентичність, цивілізаційні цінності. 

 
Формування протестантського символу віри як ідеології нової суспіль-

ної формації. Реформація як широкий суспільно-релігійний рух продемонстру-
вала на духовному та культурному рівнях кризу феодалізму та початок станов-
лення нових буржуазних відносин. Коли на зміну феодальній прийшла буржуазна 
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еліта, представники останньої починають надавати все більшого значення не 
стільки традиційним суспільним цінностям (становим привілеям, місцю людини в 
соціальній ієрархії), скільки новим якостям, а саме: ініціативності, енергійності, 
здатності діяти неординарно тощо. Це не могло не зумовити переоцінки 
цінностей, зокрема, і релігійних. 

Якщо в період Середньовіччя домінуючим став стереотип, згідно з яким 
Католицька церква вважалася своєрідною сотеріологічною корпорацією, завдяки 
якій можна досягти небесного блаженства, а священики виконували роль 
посередників між людьми та Богом, то молоді буржуа, котрі перш за все цінували 
індивідуальні якості, такий погляд вже не сприймали. Їхнім настроям була більш 
співзвучна думка, що вони отримають спасіння не завдяки комусь, а самостійно. 
Таке світосприйняття було ґрунтом для поширення реформаційних ідей, 
засновником яких став Мартін Лютер, який 31 жовтня 1517 р. оприлюднив у 
Віттенберзі свої знамениті 95 тез. Відтак Реформація, за визначенням Макса 
Вебера, започаткувала секулярне “розчаклування світу”. По суті, це було оформ-
лення нової суспільної капіталістичної формації в її релігійному вираженні. 

Нова суспільна формація вже не потребувала феодальної, тобто Като-
лицької церкви, яка володіла більшістю земель (наприклад, у Німеччині майже 
60%, а в Англії – всі 90%) і претендувала на єдине посередництво між Богом і 
людьми, вчила, що лише в лоні цієї церкви, як у Ноєвім ковчезі, можна вряту-
ватися та досягти спасіння – “Extra Ecclesiam Romanum nulla salus” (“Поза Римсь-
кою церквою спасіння немає”). Лютеранство відкинуло католицьку “скарбницю 
добрих справ” як інструментарій індульгенцій і єдиний засіб для досягнення 
спасіння, вказавши простий і дешевий шлях спасіння особистою вірою без 
будь-яких посередників, проголосивши домінантні три принципи: Sola Scriptura 
(тільки Писання), Sola fide (тільки Віра), Sola gratia (тільки Благодать), які, по суті, 
стали протестантським символом віри. 

Кальвінізм пішов далі в реформуванні феодальної Католицької церкви, 
проголосивши принцип “світського покликання”, “мирського аскетизму”, щоден-
ної заощадливості як способу накопичення багатства. Це означало, що будь-коли і 
будь-де людина перебуває на службі у живого Бога і несе відповідальність за 
надані їй Богом дари – час, здоров’я, власність. Життя належало сприймати як 
виконання обов’язку та рух до мети, поставленої Богом перед людиною. 

Німецький соціолог релігії Макс Вебер (1864–1920) у своїй відомій книзі 
“Протестантська етика і дух капіталізму” зазначав, що у вченні протестантизму, 
особливо раціональній етиці кальвінізму, пуританізму закладено норми ощадли-
вості, накопичення й підприємливості, які найповніше виражають “дух капіта-
лізму”. Саме тому протестантська етика, доводив М.Вебер, стала істотним чин-
ником становлення і розвитку капіталізму спочатку в країнах Західної Європи, а 
потім і в США [1]. 

Таким чином, Реформація в Європі утверджувала як богоугодну світську, 
мирську діяльність. Пом’якшуючи фаталізм догмату про наперед визначену долю 
людини (чи до спасіння в раю або до вічного покарання в пеклі), кальвінізм дав 
можливість кожному, щоправда, опосередковано, здогадуватися про своє призна-
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чення. Ознакою обраності до спасіння стали: активна підприємницька діяльність, 
висока продуктивність праці, вища якість послуг, чесне та порядне партнерство, в 
цілому – успіхи в бізнесовій, торговельній, банківській справах. 

Водночас Реформація стала важливим чинником становлення в Європі 
національних культур. У період Середньовіччя кожен суспільний стан мав свою 
культуру. Культура селян відрізнялася від культури феодалів, культура феодалів – 
від культури духовенства і т.д., хоча між ними було багато спільного. У процесі 
становлення буржуазних відносин на зміну середньовічним становим спільностям 
ішли спільності національні. Відповідно формувалися національні культури, які 
синтезували цінності різноманітних станових культур і водночас стали близькими 
для представників різних соціальних класів, груп, прошарків у межах нації. 

У період Середньовіччя християнство (не лише як релігія, а й як система 
культурних цінностей) у повному обсязі було лише надбанням духовенства. 
Формування національних культур вимагало, щоб християнство стало здобутком 
усіх соціальних верств. Це завдання й виконувала Реформація, зокрема, зробивши 
Біблію доступною кожній людині. 

Реформатори наполягали на особистих стосунках людини і Бога (без 
будь-яких посередників – церкви, священика). Вони боролися за право кожного 
християнина самому вільно читати Біблію (у Середньовіччі Католицька церква 
вимагала від віруючих лише у церкві з уст священика слухати читання Біблії й 
лише латинською мовою). У протестантизмі Біблія вважається єдиним джерелом 
віровчення. Католицька церква навчала, що лише єврейська, грецька і латинська 
мови є біблійними, а іншими мовами Біблія не могла перекладатися і бути ужи-
ваною в богослужінні. Канонічною, тобто правильною, обов’язковою, у Католиць-
кій церкві вважалася латинська Біблія перекладу Вульгати. Лютер здійснив 
переклад Біблії німецькою мовою і зробив її настільною книгою кожної німецької 
сім’ї. По суті, Лютерівський переклад Біблії став взірцем тогочасної німецької 
літературної мови, він сприяв культурному і суспільному об’єднанню німців в 
єдину німецьку націю й утворенню єдиної німецької держави. 

Через лютеранство і кальвінізм Реформація сприяла утворенню в Європі 
національних держав, які звільнялися з-під влади середньовічної Священної 
Римської імперії. Протестантизм у цілому дав могутній імпульс цивілізаційному 
розвитку ряду європейських країн, зокрема, скандинавських. Зрештою, можна ска-
зати, що Сполучені Штати Америки створили європейські дисиденти-протестанти, 
що втікали в Новий Світ від релігійних переслідувань у Європі. 

Поняття Реформації збігається в основному з німецькою Реформацією, 
котра виступає як еталон. Справді, німецька Реформація – класичний зразок 
прояву буржуазних змін у суспільній свідомості й становленні національних 
культур. Поставши в Німеччині як масовий суспільно-політичний і релігійний 
рух, Реформація в своїх класичних зразках поширилася в Західній та Центральній 
Європі (передусім у германомовних регіонах), однак у ряді місць набула своєрід-
них національних форм. 
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Ранній протестантизм: лютеранство, кальвінізм, англіканство, ква-
кери, методисти, меноніти. Протестантизм виник у результаті Реформації – руху 
в низці європейських країн, який мав на меті перебудовувати церкву в дусі 
євангельських ідеалів і відкинути все те, що в середньовічному католицизмі 
реформаторам здавалося відхиленням від цих ідеалів. Витоки руху Реформації 
церкви сягають XIV ст. Професор Оксфордського університету Джон Вікліф 
(1320-1384) вимагав підпорядкування англійської церкви у цивільних справах 
королю, виступав проти поборів римських пап з Англії, піддавав сумніву право 
католицької ієрархії відпускати гріхи і видавати індульгенції, наполягав на 
пріоритеті Священного Письма над церковним переказом. 

Ідеї Вікліфа мали вплив на погляди професора Празького університету Яна 
Гуса (1369-1415), який проповідував євангельське вчення про необхідність для 
церкви відмовитися від багатства і торгівлі індульгенціями. Спалення Яна Гуса на 
вогнищі 6 липня 1415 р. за вироком Константського собору спричинило вибух 
незадоволення у Чехії. Український поет Тарас Шевченко присвятив цій події і, 
зокрема, постаті Яна Гуса свою знамениту поему “Єретик”. Пріоритет Священ-
ного Письма над церковним переказом, вимога причащання мирян не тільки 
хлібом, а й вином (що символізують тіло і кров Ісуса Христа, віддані за спокуту-
вання гріхів людей) стали ідейною основою могутнього національного руху 
гуситів. П’ять хрестових походів, які велися проти гуситів з 1420 по 1431 p., 
зазнали поразки. У 1433 р. Базельський собор уклав угоду з поміркованими 
гуситами і дозволив мирянам у Чехії причащатися під двома видами – хлібом і 
вином. 

У гуситському русі виявилися істотні для подальшого розвитку Реформації 
суперечності, які відображали неоднорідність його соціальної бази: дворянство і 
заможні міщани були налаштовані на секуляризацію (лат. Sekularrys – світський, 
мирський) церковних земель, тобто передачу їх світській владі. Вимогу дотри-
муватися Священного Писання вони витлумачували в дусі збереження всього того 
у догматиці, обрядовості й житті, що прямо не суперечить Біблії. Це було 
помірковане реформістське угруповання. 

Прихильниками радикальних змін у церковному житті були селяни і міська 
біднота, які вимагали безумовного наслідування вимог Священного Писання і 
скасування всього, що з ним не погоджується. Поразка гуситського руху не 
зупинила перетворення церкви, яке досягло кульмінації в епоху Реформації XVI- 
XVII ст. 

Лютеранство. Торгівля індульгенціями спричинила виступ німецького 
богослова Мартина Лютера (1483-1546), професора Віттенберзького університету, 
який 31 жовтня 1517 р. прибив до дверей церкви у Віттенберзі 95 тез про 
відпущення гріхів. У них Лютер висунув принцип внутрішнього покаяння, що мало 
стати змістом усього життя християнина. Він критикував вчення Католицької 
церкви про індульгенції, про чистилище, про молитви за померлих і спасіння 
заслугами святих. Пізніше Лютер відкинув папську владу, особливу благодатність 
священства і його посередництва у спасінні, висунув вимогу спрощення церковної 
обрядовості і підпорядкування церкви світській владі. Все це відповідало інтересам 



 
 
 
 
 
 
 
№ 6, 2017  _____________________________________________________  

- 127 - 

бюргерства і частини дворянства, які створили під керівництвом Лютера і його 
соратника Філіпа Меланхтона (1497-1560) поміркований напрям німецької Рефор-
мації. У реформатський рух влилися також селянсько-плебейські маси, очолювані 
Томасом Мюнцером (1490-1525). Учення Мюнцера “Про царство Боже на землі” 
сприйнято анабаптистами (гр. anabaptizo – знову занурюю, тобто хрещу), які 
вимагали хрещення дорослих згідно з їхньою вірою і вільною церквою. 

У реформі були зацікавлені світські володарі, не задоволені зосередженням 
у церкви величезної кількості земель (до 60% всіх земель на той час в Німеччині 
були власністю Католицької церкви) і багатств, виплачуванням великих сум 
грошей римським папам і їхнім втручанням у політику. Група німецьких князів 
провела у своїх володіннях євангелічні реформи: землі були відібрані від церков і 
монастирів. У 1526 р. Шпейєрський рейхстаг (парламент) з ініціативи цих князів 
прийняв закон “cuius regio eius religio”(“кого земля(влада), того і релігія”), який 
дав можливість німецьким князям, що прийняли вчення Лютера, своїх підданих, 
які були католиками, також вважати лютеранами. У 1529 р. вони заявили 
“протест” проти скасування Шпейєрським рейхстагом їхнього права вирішувати 
питання про релігію підданих, котрого вони добилися у 1526 р. Від цієї події 
походить термін “протестантизм”, який почали вживати для означення сукупності 
християнських віросповідань, генетично пов’язаних з Реформацією. 

М. Лютер обґрунтував три важливих принципи протестантизму: 
по-перше, спасіння особистою вірою (лат. sola fide), а не через відпущення гріхів 
священиками; по-друге, єдиний авторитет – Біблія (sola Scriptura), а не вчення 
“отців церкви”, римських пап чи постанови церковних соборів; по-третє, про-
щення досягається завдяки Божій милості – благодаті (sola gratia), а не через 
священиків чи римських пап. 

Організаційна структура протестантських церков була пристосована до 
нової суспільної й культурної ситуації, нових духовних запитів особистості, яка 
звільнялася від станово-нормативних пут (аристократичних, дворянських, свяще-
ницьких). Усіх протестантів об’єднує невизнання примату Папи Римського. 
Надзвичайно важливим у протестантизмі є принцип загального священства, тобто 
обов’язку всіх віруючих проповідувати і навчати слова Божого. Усі члени 
протестантських церков беруть активну участь у житті своїх релігійних громад і у 
виборах керівних органів. Громади демократичним шляхом обирають або покли-
кують спеціальних служителів – дияконів, пресвітерів, проповідників, благо-
вісників, пасторів, єпископів. 

Лютеранство визнає авторитет Апостольського і Нікео-Царгородського 
(Константинопольського) символів віри, має свої віроучительні книги – “Аугс-
бурзьке віросповідання” (1530), катехізиси М. Лютера, “Книгу згоди” (1580). У 
лютеранстві зберігається єпископат, особливе посвячення у духовний сан (орди-
нація), літургія, два таїнства — хрещення (немовлят) і причастя. У лютеранських 
кірхах немає ікон, але зберігається розп’яття, убрання духовенства і вівтар. 

Лютеранство впливове у ФРН, Швеції, Данії, Норвегії, Фінляндії, США. У 
скандинавських країнах лютеранські церкви мають статус державних. В Україні 
діють Німецька євангелічно-лютеранська церква, Шведська євангелічно-лютеранська 
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церква, Чеська євангельська церква і Українська лютеранська церква. У Всесвітній 
лютеранський союз входить понад 50 млн. віруючих – лютеран. 

Кальвінізм. Найбільш послідовне втілення демократичні вимоги знайшли 
у цвінгліанстві і кальвінізмі, які в середині XVI ст. злилися у Швейцарській 
реформаторській церкві. Центрами Реформації у Швейцарії стали міста Цюрих і 
Женева, де Ульріх Цвінглі (1484-1531) і Жан Кальвін (1509-1564) здійснили 
радикальне перетворення церковного влаштування. 

На відміну від лютеранства, у реформаторських церквах немає загально-
обов’язкового символу віри, єдиним джерелом віровчення є Біблія. Авторитетами 
для теологів і проповідників залишаються написані Жаном Кальвіном “Настанови 
у християнській вірі” (1536-1559), в яких систематизуються ідеї Лютера та інших 
реформаторів, “Церковні установлення” (1541), “Женевський катехізис” (1545), а 
також “Шотландське віросповідання” (1560) і “Вестмінстерське сповідання віри” 
(1547) та ін. 

Реформатори відкинули майже всі зовнішні атрибути культу (ікони, свічки, 
хрест). Хрещення і причастя сприймаються як символічні обряди, а не таїнства. 
Проповідь – центральний елемент богослужіння, яке супроводжується співанням 
псалмів і молитвами. 

Ж. Кальвін опрацював вчення про абсолютне визначення (приречення), за 
яким всі люди, згідно з непізнаною волею Бога, поділяються на обраних і засуд-
жених. Ні своєю вірою, ні “добрими справами” людина нічого не може змінити у 
своїй долі після смерті: обрані будуть спасенними, приречені - засуджені на вічні 
муки. Тому доля людини після смерті – таємниця і велич Бога, перед яким усі 
люди у рівній мірі безпорадні. – Кальвін пропонував дотримуватися 
морально-етичних принципів мирського аскетизму, що дозволяло людині й навіть 
зобов’язувало її у земному житті всі свої сили віддавати трудовій діяльності. 
Професійні успіхи, продуктивна праця, накопичення засобів освячувалися, а 
непродуктивна витрата капіталу і часу засуджувалися. Багатство вважалося 
Божим дарунком: переводити його на особисті потреби – гріх, його необхідно 
пускати в обіг. Професійні успіхи, згідно із вченням Кальвіна, опосередковано 
свідчать про обраність. Отже, трудова діяльність, мирська праця сакралізувалися, 
освячувалися як форма богослужіння, були покликанням людини, вважалися 
ознакою обраності до спасіння. 

Із цього вчення випливають характерні для кальвінізму принципи 
“мирського покликання”, “мирського аскетизму”. Кальвін вчив, що людина у 
будь-який час і в будь-якому місці перебуває на службі у живого Бога і несе 
відповідальність за надані їй Богом дари – час, здоров’я, власність. Життя повинно 
сприйматись як виконання обов’язку і рух до мети, поставленої Богом. Ознакою 
оправдання у кальвінізмі стає не стільки глибина покаяння, як в лютеранстві, 
скільки енергія і результати зусиль, спроможні свідчити про діяння у віруючій 
людині Бога, який обрав її до спасіння. Кальвініст повинен вірити, що успіх у 
підприємництві може розглядатись як свідчення можливої обраності для спасіння. 

Засновані на кальвінізмі віросповідання були прийняті протестантами 
Франції (гугеноти), Нідерландів, у деяких областях Німеччини, Угорщини і Чехії. 
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Значної ролі набули ідеї кальвінізму серед протестантів Англії, які вимагали 
радикального “очищення” (пуритани) англійської церкви, панівне становище вони 
здобули в Шотландії. Кальвіністи Шотландії та Англії виступили за ліквідацію 
єпископату. Громади пресвітерії очолюють виборні пресвітери і пастори, які 
складають консисторії й пресвітерії, а також регіональні, провінціальні та 
національні синоди або асамблеї. Конгрегаціоналісти вважають місцеву громаду 
(конгрегацію) самостійною церквою, яка має право на своє сповідання віри. 

У сучасному світі налічується 40 млн. пресвітеріан і 3 млн. конгрега-
ціоналістів. Послідовників кальвінізму найбільше у Швейцарії, Голландії, Англії, 
Шотландії, ФРН, США, Канаді, Австралії. В Україні відновлюється Євангеліч-
но-реформаторська церква. Створено осередки пресвітеріанської церкви. Чисельно 
зростає реформаторська церква у Закарпатті (угорська). Вона має незалежну 
пресвітерію, підтримує тісні контакти з Угорською євангелічно-реформатською 
церквою. 

Ранній протестантизм на українських землях: особливості поширення і 
сприйняття українською ментальністю. Системне академічне дослідження 
протестантизму в Україні здійснено у таких виданнях Відділення релігієзнавства 
Інституту філософії імені Г.С.Сковороди НАН України: “Історія релігії в Україні” 
за редакцією А.М.Колодного і П.Л.Яроцького (розділ “Ранній і пізній протестан-
тизм (автори П.І. Косуха, П.М.Кралюк, В.І.Докаш, П.Л.Яроцький) [3, с. 339-418]. 
У 10-томному виданні “Історії релігії в Україні” (редколегія А.М.Колодний – 
голова та ін.) дослідженню протестантизму присвячені 5 і 6 томи. П'ятий тому 
“Протестантизм в Україні (за редакцією П.Л.Яроцького) містить матеріал про 
ранній протестантизм і першу течію пізнього протестантизму в Україні – баптизм 
(автори П.М.Кралюк, В.І. Любащенко, Ю. Є. Решетніков, С.В. Санніков, 
П.Л.Яроцький) [4]. Шостий том – “Пізній протестантизм в Україні” (за редакцією 
П.Л. Яроцького) присвячений дослідженню таких течій, як адвентизм, п'ятид-
есятництво, свідки Єгови (автори В.І. Докаш, В.І.Франчук, П.Л.Яроцький) [5]. 

Авторами історіософських нарисів з історії реформатського християнства, 
або раннього протестантизму, які увійшли в названі праці, є доктор філософських 
наук П.Л.Кралюк (гусизм, чеські брати, лютерани, анабаптисти, кальвіністи, 
унітарії), а також доктор філософських наук В.І. Любащенко (місце проте-
стантизму в національно-культурному житті України ХVI-XVII ст., наукова і 
літературна діяльність протестантів в Україні, формування Української про-
тестантської церкви) [4, с.12-240]. 

Український історик Михайло Грушевський, оцінюючи реформатське 
християнство (надавши йому узагальнену назву “євангелицтво”) на українських 
землях, які на той час були під владою Польщі, вважав, що воно справило 
глибокий і корисний вплив на розвиток саме польської культури, політичної 
думки і громадського життя, оскільки цей рух “покликав до життя польську 
літературу, змусив письменників перейти на польську мову, вигладив і вигартував 
її протягом недовгих, але гарячих десятиліть релігійної боротьби” [1, с. 68]. Разом 
з тим М. Грушевський вважав, що євангельський рух мав важливе значення для 
українського життя: він “чимало причинився до розбурхання сього світу своєю 
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активністю і енергією, давши йому певні взірці, використані православними 
церквами і національними діячами” [2, с. 122]. 

Уже в першій половині ХVI ст. на українських землях поширювалися такі 
“німецькі віри” (саме так їх називало місцеве населення), як лютеранство і 
анабаптизм. Здебільшого вони приймалися німецькими колоністами, що 
проживали в Україні. Прихильність до лютеранства виявили шляхтичі. Нова віра 
для шляхтичів була своєрідною модою, яку легко приймали і від якої легко 
відмовлялися. Польська і литовська шляхта, як писав М.Грушевський, “горнулася 
до нової німецької віри”, вона сприяла її поширенню, “маючи надію через 
євангелицтво позбутися утяжливих оплат на католицькі церкви та поживитися 
церковними маєтками” [2, с. 64]. 

Осередком нової протестантської віри ставав панський двір. “Поміщик, 
перейшовши на котрусь євангелицьку конфесію, відбирав церкву від като-
лицького ксьондза, спроваджував “міністра” своєї конфесії; між його дворянами 
знаходилося якесь число охочих іти слідами патрона. Так з'являлася евангелицька 
громада, при ній і школа, гурток справжніх евангелистів, а іноді й друкарня з 
громадою “вчених” [2, с. 67]. 

В Галичині “євангелицькі громади”, як зазначає Михайло Грушевський, 
засновувалися такими магнатами і шляхтичами, як Синявський, Стадницький, 
Потоцький. До середини XVII ст. ці громади існували в Бережанах, Бучачі, 
Дублянах, Жовкві, - Зборові, Поморянах, Теребовлі. 

Загалом лютеранство не вкоренилося на українському ґрунті. Воно лише 
прижилося на Закарпатті серед українського населення, зокрема, знайшло 
підтримку з боку угорських землевласників і користувалося більшим впливом, 
ніж в самій Угорщині. Втім, лютеранство дало потужний імпульс для реформатор-
ського руху на українських землях, який все ж розвивався не в русі лютеранства, а 
у формі інших протестантських віровчень, зокрема кальвінізму [2, с. 30]. 

Кальвінізм поширювався на українській території, яка виявилася чи не 
найбільш “кальвінізованою” серед інших земель Речі Посполитої. Частка 
шляхтичів на Холмщині, Саноцькій і Перемишльській землях, які прийняли 
кальвіністське віровчення, сягала, як вважає П.Кралюк, 25-30%. Кальвінізм також 
був поширений на Поділлі, Волині, Київщині. Покровителями кальвінізму стали 
окремі представники тогочасних аристократичних родин. Наприкінці XVI ст. 
кальвінізм став найвпливовішою протестантською течією на Закарпатті. На 
українських землях Речі Посполитої кальвінізм, інтенсивно поширюючись у 
50-60-х роках XVI ст., отримав змогу перетворитися на одну з найвпливовіших чи 
навіть домінуючих конфесій. Наприкінці XVI ст. кальвінізм опинився в стані 
стагнації, яка в першій половині XVII ст. переросла в деградацію. Ця течія 
фактично стала маргінальною. Війна під приводом Б. Хмельницького та інші 
політичні події середини XVII ст. поставили хрест на подальших можливостях 
розвитку цієї конфесії. 

Київщина і Волинь стали головними осередками унітаризму в XVII ст. Так, 
наприклад, на території, яка сьогодні охоплюється Рівненською областю, унітар-
ські громади були засновані в маєтностях Пронських, Гойських, Шпановських, 
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Сенютів, Острозьких – в Бабині, Берестечку, Гощі, Корці, Острозі, Рафалівці, 
Шпанові та інших населених пунктах, де були магнатсько-шляхетські маєтності 
[2, с. 66-67]. Після того, як офіційною ідеологією унітаризму стало соцініанство, 
представники цієї течії завоювали чимало прихильників серед українських 
шляхтичів, які часто складали домінуючу партію на місцевих сеймиках. В 
українських громадах діяло чимало відомих теоретиків соцініанства. Серед них 
передовсім можна назвати провідних ідеологів цієї конфесії в середині XVII ст. – 
Самійла Припковського (1592-1670) та Андрія Вишиваного (1608-1678), У творах 
цих українських теоретиків соцініанства – богословських трактатах, політичних 
статтях – обґрунтовувалися положення про віротерпимість, відокремлення церкви 
від держави, про примат державних справ над інтересами церкви, відстоювався 
принцип пріоритетності розуму над релігійною вірою і раціональний підхід у 
ставленні до Святого Письма [3, с. 155]. 

Унітаризм був однією з найбільш прийнятних форм протестантизму для тієї 
частини українського населення, яке в другій половині XVI – першій половині 
XVII ст. було все ще тісно пов'язане з православ'ям. Унітаризм у зазначений 
період ще не перетворився на конфесію з канонізованою догматикою і культом, у 
ньому домінувала вимога дотримуватися євангельської моралі. Тому серед при-
хильників унітаризму могли бути люди, які дотримувалися поглядів цих рефор-
маторів, але не поривали з католицизмом, православ'ям чи якоюсь іншою конфе-
сією. Унітарії позитивно ставилися до української культури. Вони перекладали 
біблійні книги і видавали твори українською мовою. 

Ці течії протестантизму сприяли застосуванню якісно нового рівня 
богословських дискусій. Про це свідчить залучення протестантів до “острозького 
гуртка” князя Острозького, який доручив “євангелікам” відповідати на католицькі 
атаки на Православну церкву. З цією метою був укладений православно-про-
тестантський союз проти клерикальної політики польського уряду і католицької 
ієрархії [2, с. 74]. Князь Костянтин Острозький намагався перетворити цей право-
славно-протестантський блок в “релігійне порозуміння і поєднання православних з 
євангеліками”. У 1599 р. був скликаний у Вільно з ініціативи князя Острозького з'їзд 
лютеран, кальвіністів і православних богословів, який проте завершився лише 
утворенням конфедерації для мобілізації обох таборів до спільної акції із захисту 
прав і свобод православних і протестантів [2, с. 77-78]. 

Можна констатувати, що в XVI – першій половині XVII cm. постало питання 
про необхідність змін у Православній церкві України. Вони частково інспіру-
валися реформаційними впливами, що йшли переважно з Заходу: гуситів та їхніх 
наступників – “чеських братів”, лютеран, анабаптистів, кальвіністів та різних 
течій унітаріїв, зокрема, соцініан. 

Відзначимо, інфільтрацію деяких реформаційних ідей у православний 
світогляд (брати Стефан та Лаврентій Зизанії, Кирило Транквіліон та інші), а 
також толерантне ставлення до протестантизму таких українських дослідників, як 
Захарія Копистенський, І.Гізель, І.Огієнко. Безпосередню участь у реформа-
ційному русі брали й інші українці. Деякі з них стали доволі знаними фігурами 
цього руху (в тому числі й за межами України). Передусім це стосується 
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С.Оріховського та Ю.Немирича, М.Драгоманова та ін. Зрештою, український 
історик Михайло Грушевський позитивно ставився до західної Реформації і 
“євангелицького руху” [2, с. 88]. 

Не без впливу протестантів на українських землях набуває поширення 
практика вільної інтерпретації біблійних текстів, зокрема, світськими людьми. 
Відповідно, з’являються біблійні переклади розмовною мовою. Світські люди 
починають втручатися у релігійні справи. Набуває поширення ідея світського 
патронату над церквою. У деяких моментах вона реалізовується в Україні у такій 
інституалізаційній формі, як церковні братства, які виникли в XVI ст. Ідеологи 
братського руху критикували тих православних ієрархів, які претендували на 
необмежену владу в церкві. Є багато спільного, що зближало діячів братського руху 
й ідеологів західноєвропейської Реформації. Це критика пануючої церкви і кліру, 
допуск до проповідницької діяльності, а інколи й до здійснення пастирських 
функцій світських людей, прагнення звільнитися від опіки церковних ієрархів. Як і 
західноєвропейські реформатори, діячі братств перекладали Біблію, вільно витлу-
мачуючи біблійні тексти. Вони також мріяли про відродження церкви апостольсь-
ких часів. Але ці реформаторські ідеї не отримали на той час в Україні “відкритих” 
інституалізаційних форм реформування церкви. Православна церква, яка в XVI ст. 
переживала глибоку кризу, була реформована, але в руслі католицької Контр-
реформації, в дусі посттридентського католицизму. В той час, коли в Європі 
панівним був клич “геть від Риму і папства”, більшість єпархій Київської 
православної митрополичої церкви (5 із 7), крім Львівської і Перемишльської 
єпархій, прийняли Берестейську унію і опинилися під владою Риму. 

Відтак рух Реформації в Україні не вилився у “відкриті” українські 
ментально-духовні форми церковної інституціалізації. Протестантські громади на 
українських землях (переважно кальвіністські та унітарські) засновувалися 
здебільшого польськими магнатами і шляхтичами, які переслідували егоїстичну 
мету – збагачення за рахунок костельних маєтностей і тому українцями вони 
сприймалися як “чужі”. 

Захоплення протестантизмом, популярність його ідей у православному 
середовищі, що спостерігалось наприкінці XVI ст., після укладення Берестейської 
унії починає поступово зникати. Це пов’язано в цілому як із занепадом 
протестантизму в Речі Посполитій, так і з посиленням консервативних тенденцій 
у Православній церкві в Україні, де у 30-40 pp. XVII ст. відбуваються зміни під 
керівництвом Київського православного митрополита П.Могили. Але це були 
зміни не в руслі Реформації, а більше в дусі посттридентського католицизму. 

Проте зерна, посіяні протестантами, дали наслідки і сприяли внутрішній 
Реформації православ’я в Україні. Внутрішня реформаційність, хоча її й 
постійно приглушували, давала про себе знати протягом тривалого часу – аж до 
середини XIX ст. Так чи інакше вона знаходила вияв у діяльності й творчості 
представників релігійно-філософської думки XVIII ст., зокрема, Ф.Прокопо-
вича, Г.Сковороди, інших українських мислителів. 

Отже, перша хвиля протестантизму на теренах України охопила верхівку 
суспільства — королівський двір, магнатерію, шляхту, в тому числі українську та 
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білоруську, і була, власне, “панською, шляхетською модою”, яка згодом мину-
лася. По суті, ці течії раннього протестантизму були змитими з україн-
сько-білоруських земель, які були під владою Речі Посполитої, хвилею като-
лицької Контрреформації, активізованої Тридентським собором (1545-1563 pp.). 

Протестантизм в Україні першої третини XХ століття переживає 
несподіваний поворот. Ідеться про повернення на західноукраїнські терени, які 
опинилися під владою Польщі, ранніх класичних течій протестантизму – 
лютеранства, кальвінізму, сліди яких загубилися тут ще на початку XVIIІ ст. 
Більшість громад цих протестантських течій складалися з німців, однак в них 
перебувало чимало поляків, чехів, угорців, словаків, голландців, французів. Це 
були ремісники, крамарі, торгівці, міщани, робітники дрібних підприємств, 
чиновників та інтелігенції (лікарі, вчителі, адвокати). У цих громадах було чимало 
українців, які підготували грунт для утворення українських протестантських 
громад. Багато протестантських етнонаціональних церков виникло наприкінці 
XIX – на початку ХХ ст., кількість лютеран в яких сягала в Луцьку – 3 000, 
Рівному – 3500, Дубні – 2700, Володимир-Волинському – 2535, Ковелі – 311 осіб 
[4, с. 216]. 

Лютеранство відродилося серед українського населення у 20-х роках ХХ ст. 
в Галичині й Волині. Під егідою Української церковної ради, створеної у 1925 р. і 
згодом перейменованої в Українську євангельську – аугсбурську місію з центром 
в Станіславові (нині Івано-Франківськ), засновувалися українські лютеранські 
громади в Галичині й Волині. Лідери цього об'єднання особливу увагу звертали на 
формування українського національного обличчя лютеранського руху. Ідея 
українізації лютеранства пропагандувалася у багатьох релігійних часописах, серед 
яких особливо патріотичну діяльність здійснював часопис “Стяг”. У 1939 р. 
український лютеранський рух припинив своє існування. Його лідери були 
арештовані органами НКВС [4, с. 239]. 

Кальвіністський рух у середині 30-х років ХХ ст. в Західній Україні також 
поступово набував виразно національних рис. Союз українських євангель-
сько-реформованих громад складався з трьох пресвітерій: Галицької (з центром у 
Львові), Покутської (в Коломиї), Волинської (у Рівному). Союз у 1936 р. налічував 
37 зареєстрованих у місцевих органах польської влади громад. У цих осередках 
налічувалося 2760 дорослих віруючих [4, с. 229]. Ідейна програма цих громад 
поєднувалася євангельсько-реформованою (кальвіністською) наукою з духом 
українського релігійно-культурного відродження. Саме це стало чи не найголов-
нішою причиною їхнього переслідування польською владою, постійних арештів і 
ув'язнень у страхітливому концентраційному таборі “Береза Картузька”. 

Зміст і спрямованість ідейної програми українського кальвіністського руху 
засвідчують його національний характер. Це була спроба формування єдиної 
української протестантської церкви, в яку влилася частина українських лютеран. 
Цей процес не отримав остаточного завершення. Після приєднання Західної 
України в 1939 р. до радянської України цей протестантський рух був розгром-
лений, а значну частину його керівників і послідовників репресовано. 
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Але в Україні традиції лютеранства і кальвінізму не втрачені. Вони збері-
гаються в діяльності відновленої на початку 90-х років Української єванге-
лічно-реформатської церкви, котра станом на 2015 р. має 5 громад, біблійні курси 
в Рівному і знову видає газету “Віра і наука”. 

В Україні все ж таки збереглися до сьогодні різні церкви лютеранського і 
кальвіністського відгалужень. Деякі з них в незалежній Україні щорічно зро-
стають. На 1 січня 2017 р., за даними Державного департаменту у справах релігій 
[6, с. 206], існувало понад 100 лютеранських церков, а саме: Українська єван-
гелічно-лютеранська церква (34 громади), Німецька євангелічно-лютеранська 
церква (42 громади), Чеська лютеранська церква (2 громади), Шведська люте-
ранська церква (1 громада) та деякі інші лютеранські церкви (19 громад). 

Понад 200 громад належить до кальвіністського (реформаторського) 
відгалуження: крім уже згаданих Української євангельсько-реформаторської 
церкви (5 громад), стабільною є Закарпатська реформаторська церква (118 
громад). Потужно розвиваються пресвітеріани (заснована в Англії і Шотландії в 
період Реформації кальвіністська течія): якщо у 1996 р. пресвітеріанських громад 
в Україні було 14, то в 2016 р. уже функціонувало 78 пресвітеріанських громад з 
двома духовними навчальними закладами і 24 недільними школами. 

Ранній протестантизм в Україні презентують також меноніти своїми 7 
організаціями (5 з них – в Запорізькій обл.). Це залишки депортованих в 1940 р. з 
цієї області сталінським режимом в основному німців-менонітів на заслання до 
Сибіру, більшість яких залишилися в Росії, а деякі поступово поверталися в 
Україну до місць свого попереднього розселення. У віровченні й догматиці 
меноніти зберегли анабаптистську ідентичність і призвичаєність до України, в 
якій з'явилися наприкінці ХVIII ст. Методистська церква (8 громад), Англіканська 
церква (2 громади) доповнюють реформатський сектор раннього протестантизму 
в Україні. 

Тенденції розвитку течій пізнього протестантизму в незалежній Україні 
Від заборонених “сект” до правової легалізації й оцерковлення. Течії 

пізнього протестантизму – баптисти, адвентисти, п'ятидесятники, а також свідки 
Єгови – існують, кожна з них в Україні від ста до ста п'ятдесяти років. За 
радянської влади ці конфесії характеризувалися як “секти” і перебували в стані 
постійного адміністративного тиску, були об'єктом партійно-ідеологічної 
критики, атеїстичної пропаганди. П'ятидесятники фактично були заборонені і не 
підлягали реєстрації, оскільки після ініційованої державними органами так званої 
“серпневої угоди” 1945 р в Москві були насильно приєднані до євангельських 
християн-баптистів. Свідки Єгови від самого початку встановлення радянської 
влади в Західній Україні (1939 р.) були оголошені “антирадянською амери-
канською сектою”, а тому були заборонені. У березні 1951 р. щодо свідків Єгови 
здійснено акт геноциду. За “Доповідною запискою Міністерства державної 
безпеки СРСР”, схваленою особистим підписом Й. Сталіна, усіх свідків Єгови 
разом з сім'ями (7650 осіб) було вислано з України на “вічне поселення” до Сибіру 
без права повернення в Україну, а їхні домівки і майно конфіскувала держава. 
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Складні процеси відбувалися в середовищі баптистів і адвентистів. Силові 
радянські органи щодо цих конфесій здійснювали жорсткий контроль, застосо-
вували репресії, провокували розколи й утворення опозиційних або паралельних, 
залежних від режиму, угруповань, знищували традиційні організаційні структури 
цих релігійних організацій. 

Усі течії пізнього протестантизму за роки незалежності України пройшли 
шлях – за догматичними, культово-обрядовими, інституційно-організаційними 
вимірами, мірою їхньої відкритості до суспільства і ставлення суспільства і 
держави до них – від секти до церкви. Нині вони мають ґрунтовно опрацьований 
корпус богослов'я, чітку ієрархічну побудову організаційної структури, 
по-сучасному вибудовані й функціонуючі релігійні центри і культові приміщення 
для молитовно-проповідницьких зібрань, ґрунтовну систему підготовки кадрів від 
духовних семінарій і коледжів до інститутів й університетів, кваліфікований 
викладацько-професорський склад з богословськими і науковими ступенями, 
власну високотехнологічну видавничо-друкарську базу, ведуть десятки теле- і 
радіопередач, мають розгалужені місійні центри, налагоджені зв'язки, 
відпрацьовану координацію співпраці зі своїми зарубіжними центрами. Крім того, 
пізньопротестантські церкви і релігійні організації реалізують в Україні свій 
соціогуманітарний потенціал. Застосовуючи досить динамічні й ефективні форми 
і методи впливу – освітнього, виховного, реабілітаційного, підприємницького – 
пізньопротестантські конфесії налаштовані на діяльність в умовах ринкової 
економіки, правової держави, громадянського суспільства. Отже, такий різновид 
конфесійного влаштування і життєдіяльності не може бути сектою [7, с. 166]. 
Наголошуємо на цьому тому, що і зараз, як за радянської тоталітарної системи, ці 
пізньопротестантські конфесії подекуди в замовних публікаціях і телепередачах 
періодично піддаються характеристиці як “секти”. 

За кваліфікаційними ознаками М. Вебера і Е. Трельча, церква, з огляду її 
ставлення до світу загалом і до інших церков зокрема, характеризується як консер-
вативна й нонконформістська з універсальним принципом релігійна інституція, а 
секта – як вороже або індиферентне щодо світу й держави утворення, засноване на 
принципах свідомого добровільного вступу в членство. Сучасні традиційні 
українські течії пізнього протестантизму – баптисти, адвентисти, п'ятидесятники, 
а також свідки Єгови позбулися загалом сектантських рис або прискорено їх 
позбавляються. Вони досягли високого рівня церковної реструктуризації, 
потенціал якої дорівнює і навіть перевершує її наявність в традиційних 
православних церквах [5, с. 157]. 

Поліконфесійність – істотна особливість України та її релігійності. Жодна 
країна у цьому відношенні не подібна до України, в якій поряд з багатомільйон-
ним православ'ям поширений католицизм двох обрядів – західного латинського і 
східного візантійського, тобто римо-католицизм і греко-католицизм. Динамічно 
розвивається і поширюються протестантські течії – баптизм, адвентизм, п'яти-
десятництво, свідки Єгови, а також різні харизматичні рухи, які, до речі, 
проникають і в римо-католицькі й греко-католицькі громади. По суті, такий 
ландшафт пізнього протестантизму, як за регіональною географією її поширення в 
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Україні, так і за кількісними показниками розвитку відрізняється від інших 
європейських країн. 

У 2015 р., як засвідчує Департамент в справах релігій Міністерства 
культури України [6, с. 206-209], Всеукраїнський союз церков євангельських 
християн-баптистів (ВСЦЄХБ) мав у своєму складі 2691 громаду, Всеукраїнський 
Союз церков християн віри євангельської (п'ятидестників) – 1706 громад, Церква 
адвентистів сьомого дня – 1054 громади, Релігійний центр організації свідків 
Єгови – 1566 громад. 

Водночас поза ВСЦЕХБ зареєстровані інші баптистські організації і 
громади – загальною кількістю 275. Така ж ситуація в п'ятидесятництві: поза 
ВСЦЄХБ діють інші п'ятидесятницькі церкви загальною кількістю 755 громад. І 
поза Українською уніонною конференцією Церкви адвентистів сьомого дня 
(УУНАСД) перебувають адвентисти-реформісти (41 громада), незалежні громади 
адвентистів (6 громад), організація християн суботнього дня (6 громад). 

У свідків Єгови немає такого розшарування. Ця течія пізнього протестан-
тизму динамічно розвивається в Україні. Якщо на початку 1991 р. після офіційної 
реєстрації і правового визнання релігійної організації свідків Єгови в Україні 
нараховувалося 25448 членів цієї конфесії, то за 25 років (у 2015 р.) їхня кількість 
зросла до 158 тисяч активних проповідників, “голосителів” і “піонерів”, зосеред-
жених у 1724 громадах. Загальна кількість учасників їхніх молитовних зібрань 
сягнула 236 тисяч. У Криму після його російської анексії і на непідконтрольній 
українській владі території Донбасу залишилося 410 громад свідків Єгови, 
література і проповідницька діяльність яких вважається “екстремістською” і 
забороненою, а їхні молитовні будинки – “Зали царств” конфісковані. Саме такі 
репресивні заходи щодо свідків Єгови застосовується в Російській Федерації. 

Духовний і суспільний потенціал протестантських конфесій. Усі 
протестантські церкви України мають необхідні управлінські структури, 89 
навчальних закладів (близько 9 тис. слухачів), налагоджену видавничу діяльність, 
видруковують 87 газет і журналів, опанували ефір українського радіо, виходять на 
телебачення і створюють свої телепрограми і радіопрограми. При громадах діє 
4382 недільні школи, наявні 193 протестантські місії (дані за 2013 р.). 

Богослов'я протестантських церков пріоритетно зорієнтоване або на 
євангельські етично-моральні аспекти (баптисти, п'ятидесятники) з незначним 
акцентуванням на есхатологічно-хіліастичні вияви віровчення (адвентисти, свідки 
Єгови) і з посиленою останнім часом акцентуацією на етично-моральних пробле-
мах, які мають пріоритетне значення в богослов'ї й проповідницькій діяльності 
всіх протестантських конфесій: шлюбно-сімейні стосунки, зокрема, ставлення до 
розлучень, абортів, гомосексуалізму, критичне ставлення до секуляризації, 
загроза якої вбачається у західному впливі, прагматизмі у щоденному житті, 
лібералізмі в теології. 

Разом з тим під впливом західної протестантської теології стимулюється 
активна участь протестантських громад у суспільно-політичному житті, поси-
лення патріотичних виявів, використання у богослужінні національних мов, 
позитивне ставлення до виконання громадських обов'язків, зокрема, військової 
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служби, викладання християнської етики в загальноосвітніх школах, здобуття 
позитивних характеристик конфесії у засобах масової інформації. 

Відразу після проголошення незалежності України протестантські конфесії 
ініціювали створення Українського Біблійного товариства з метою перекладу 
Біблії українською мовою і безкоштовного поширення її в Україні, залучаючи до 
цієї шляхетної справи інші церкви, зокрема, православні й греко-католицьку. За 20 
років діяльності Українського Біблійного товариства діяльність з видання і 
поширення української Біблії набула таких масштабів, що, по суті, кожна 
українська сім'я отримала можливість мати Біблію українською мовою. Це над-
звичайно важливо для подолання русифікації українства, яке, на жаль, століттями, 
почавши від царської Росії і Радянського Союзу, здійснювала російськомовна 
Біблія. Усі протестантські конфесії, як і Православна церква, були зросійщені, 
оскільки Слово Боже читалося російською мовою, проповіді виголошувалися 
російською мовою, пісенники були російські. Особливо ця тенденція мала 
масштабні вияви на Сході й Півдні та в Центрі України. Нині завдяки українській 
Біблії протестантські конфесії повертаються до національних витоків. 

Справжнім проривом у відносинах між так званими “традиційними” і 
протестантськими церквами було створення 2 грудня 2004 р. Всеукраїнської ради 
церков і релігійних організацій – альтернативного міжконфесійного консульта-
тивного дорадчого органу, до складу якого увійшли УПЦ Київського патріархату, 
УПЦ Московського патріархату, Українська греко-католицька церква, 
Римо-католицька церква, Всеукраїнський союз церков християн віри євангельсь-
кої (п'ятидесятники), Українська християнська євангельська церква і Братство 
незалежних церков та місій ЄХБ (баптисти), Церква адвентистів сьомого дня. 
Крім того, в цій Раді представлені інші монотеїстичні релігії (іудеї, мусульмани). 

Сутнісна функціональність Всеукраїнської ради полягає у тому, що церкви і 
релігійні організації, які входять до неї, зайняли чітку і прозору громадянську 
позицію, яку послідовно демонструють останніми роками під час суспільних 
трансформацій та загострення політичної боротьби. Протестантські конфесії 
брали активну участь у Помаранчевій революції 2004-2005 рр. та Революції 
гідності 2013-2014 рр., відкрито й активно демонструючи громадянську, патріо-
тичну позицію. Зрештою, протестантські лідери гідно представляють Україну на 
міжнародній арені як патріоти України. 

 
Висновки 

1. Незважаючи на незначну (порівняно з парафіянами православних і 
католицьких церков в Україні) кількість своїх послідовників (приблизно 1,5 млн.), 
протестантські конфесії застосовують динамічні й ефективні засоби, методи і форми 
євангелізаційної, місіонерсько-проповідницької, інформаційної, освітньо-виховної, 
кадрової, благодійницької, реабілітаційної, підприємницької діяльності, завдяки яким 
їм вдається успішно розвиватися і досягати поставлених цілей. 

2. Відбуваються істотні інституалізаційні процеси, які протестантським 
конфесіям надають “нового обличчя” в суспільстві й “нової динаміки” порівняно з 
православ'ям і католицизмом: швидкими темпами зростає кадровий склад і рівень 
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підготовки професіоналів-священнослужителів у вищих релігійних закладах в 
Україні та за кордоном. Оскільки масове поповнення громад майже припинилося, 
релігійна сім'я є основним об'єктом євангелізації, а релігійний вишкіл і 
християнське виховання дітей і молоді як резерв поповнення новими членами 
громад – пріоритетний напрям пасторської праці. 

3. Соціогуманітарна діяльність, яка характерна для всіх пізньопротес-
тантських конфесій, коригує “вертикальне богослов'я” в бік його горизонталізації, 
тобто вирішення соціогуманітарних проблем; відбувається зміщення акцентів з 
культової практики, зокрема, хіліастично-есхатологічного вчення, на гуманітарну, 
освітню, реабілітаційну сферу. Саме таким чином проводиться євангелізація 
людей, які перебувають за межею бідності, соціально малозабезпечених, інвалідів, 
одиноких, безпритульних, осіб з груп ризику. 

4. Важливим фактором інституціалізації пізньопротестантських конфесій і 
водночас євангелізації людей “з цього світу”, дієвим засобом привернення до цих 
конфесій уваги громадськості, а також пропаганди віровчення є масове будів-
ництво Домів молитви, “Залів Царства”, приміщень духовних навчальних закла-
дів, архітектурні форми яких, зовнішнє та внутрішнє їхнє оздоблення відпо-
відають сучасним євростандартам. Вони ефективно вписуються в забудову 
особливо занедбаних селищ міського типу, районних центрів, міст з підвищеним 
ризиком екологічної, соціально-психологічної та морально-етичної обстановки. 

5. Усі протестантські церкви і релігійні організації України ґрунтують своє 
світобачення, зокрема, щодо ролі і місця релігії в сучасному секуляризованому 
суспільстві, на антропологічній парадигмі, надаючи пріоритетного значення 
громадянському суспільству, позаконфесійному облаштуванню суспільства, солі-
даризуючись із принципами Конституції України про відокремлення церкви від 
держави і школи від церкви. 

6. Протестанти вбачають особливу небезпеку для суспільства в запро-
вадженні будь-яких переваг чи винятків для якоїсь однієї або кількох релігій з 
визнанням їхньої особливої ролі як “національної”, “історичної”, “традиційної” 
церкви, оскільки завжди, коли релігійні інституції посилювали свої позиції або 
намагання за допомогою державної влади ініціювати виконання клерикальних 
проектів, результат був трагічним в цілому для суспільства. Протестантські 
церкви і релігійні організації зорієнтовані на соціогуманітарні, освітні й 
правозахисні цілі. Таким чином, відбувається корекція “вертикальної сутності” 
протестантизму в бік “горизонталізації”, тобто зміщення акцентів з есхатології та 
сотеріології на суспільні, соціогуманітарні сфери діяльності. 

7. Церква як сакральна установа не повинна брати участі в політичному 
житті, партійній діяльності, що роз'єднує суспільство. Такої точки зору 
дотримуються всі пізньопротестантські конфесії в Україні. І все ж у більшості 
баптистів, п'ятидесятників, адвентистів утверджується переконання про доціль-
ність брати участь у суспільній, державній діяльності, а утримання від будь-якої 
політичної діяльності – обов'язкова вимога лише для штатних служителів церкви. 
Віруючі цих конфесій працюють у місцевих і центральних органах влади, 
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балатуються як кандидати на виборах до місцевих рад і до Верховної Ради 
України і стають чинними народними депутатами. 

8. Протестантські церкви все більше позиціонують себе як українські, 
патріотичні, екуменічно налаштовані. Вони сприяють утвердженню конфесійної 
рівноваги, толерантності й стабільності в українському суспільстві, виступаючи 
водночас проти національної обмеженості, шовінізму, расизму, екстремізму в 
будь-яких формах – світських і клерикальних. 
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РПЦ І ВСЕПРАВОСЛАВНИЙ СОБОР 

 
У статті проаналізовано події 2016 року, пов’язані з геополітичним та ідейним 

протистоянням Московського і Константинопольського патріархатів. Останній звинувачує 
РПЦ у проповіді релігійного фундаменталізму, який було спеціально засуджено на Все-
православному соборі в червні 2016 р. У свою чергу, РПЦ занепокоєна можливістю втручання 
Константинопольського патріархату в справи українського православ’я з метою надання 
автокефалії УПЦ КП або заснування власної юрисдикції. 

 
У 2016 році сталася знаменна подія в історії християнства – Всеправославний 

собор на острові Крит. Значення цієї події пов’язане з тим, що сама ідентичність 
православ’я, з богословської точки зору, пов’язана з проведенням таких соборів. 
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Починаючи з XVII століття, православні патріархи і богослови визначали 
православну церкву як “Церкву Вселенських соборів” на відміну від католицького 
монархізму. Але при цьому Вселенські собори не проводилися з VIII століття, а 
після розколу 1054 року саме їхнє проведення стало неможливим, оскільки 
“Вселенським” міг бути лише собор, визнаний Папою Римським і проведений в 
присутності його легатів. Соборність православної церкви реалізовувалася не лише 
на помісних соборах окремих церков, але й на спільних соборах кількох помісних 
церков із участю їхніх предстоятелів та представників. Разом із тим гостро 
відчувалася потреба в реалізації власної ідентичності через скликання “Всеправо-
славних соборів”. У 1920-ті роки ініціатори скликання Всеправославного собору 
мали на меті легітимізацію через його рішення календарної реформи, послаблення 
категоричних вимог канонічного права, створення образу більш ліберального та 
екуменічного православ’я (в основному з наміром зближення з англіканською 
церквою). Оголошення Папою Римським Іваном XXIII про намір скликати 
Вселенський собор Католицької церкви (25 січня 1959 року) з метою оновлення 
церкви та ефективної відповіді на глобальні виклики сучасності спонукало і 
православних ієрархів до аналогічних проектів. Підготовка Всеправославного 
собору, що розпочалася у 1961 році, виявила наявність суттєвих розбіжностей із 
майже усіх актуальних для православ’я питань. Це стосувалося як можливостей 
вирішення внутрішньоцерковних проблем (шляхи надання автокефалії, календарна 
реформа, скорочення постів тощо), так і зовнішніх відносин православної церкви 
(ставлення до екуменізму, бачення перспектив розвитку людства тощо). Успішне 
проведення Другого Ватиканського собору і неможливість аналогічного собору у 
православ’ї стали видимою ознакою кризових явищ у житті православної церкви як 
непристосованої до сучасних умов. 

У 1960-ті роки єдиним виправданням, яке пояснювало нездатність скликати 
Всеправославний собор, стала наявність “залізної завіси”, завдяки якій “грецькі” 
церкви існували у капіталістичному світі, а слов’янські – у “соціалістичному 
таборі”. Після розпаду СРСР Константинопольський патріархат почав шукати 
шляхи укріплення єдності православ’я. Механізмом реалізації соборності на 
загальноцерковному рівні стала Нарада православних предстоятелів (“Синаксіс”). 
Засідання цієї Наради скликалися більш-менш періодично або з приводу подолання 
криз у помісних церквах (Болгарська, Єрусалимська), або задля віднайдення шляхів 
порозуміння у дискусійних питаннях через створення спеціальних комісій. 
Діяльність Наради предстоятелів та створених на її засіданнях комісій мала 
продемонструвати, що Православна церква – це не конфедерація окремих помісних 
церков, а єдиний церковний організм. Справді, догмат про єдність церкви у 
православній богословській інтерпретації передбачає, що онтологічно існує лише 
єдина церква, яка однаково проявляється у будь-якій євхаристійній спільноті, що 
очолюється єпископом та священиками. Існування помісних церков не має пору-
шувати онтологічної єдності. Самого себе Вселенський патріарх бачив у ролі моде-
ратора процесів прояву єдності православної церкви у взаємодії помісних церков. 

Московська патріархія завжди робила особливий наголос на правах кожної 
помісної церкви, застерігаючи за собою право вето на будь-які всеправославні 
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рішення. При цьому, природно, вона була змушена визнавати таке право вето і за 
будь-якою іншою помісною церквою. У 2009 році патріарх Кирил домовився з 
патріархом Варфоломієм знайти шляхи для вирішення усіх суперечностей між 
Москвою і Константинополем заради швидкого проведення Всеправославного 
собору. У наступні кілька років під час роботи богословських комісій із питань 
шляхів надання автокефалії та унормування канонічного статусу діаспори було 
досягнуто компромісних проектів, що влаштовували усі помісні церкви. А саме, 
автокефалія мала надаватися Константинопольським патріархом як уособленням 
вселенського православ’я, але після попередньої згоди усіх визнаних помісних 
церков. Аналогічно, у діаспорі мали бути створені національні конференції 
(“асамблеї”) православних єпископів, які б очолювалися представниками Конста-
нтинопольського патріархату, але приймали рішення консенсусом. 

На основі цих ідей було запропоновано новий регламент роботи Всеправо-
славного собору, який передбачав би прийняття усіх документів та процедурних 
рішень не більшістю голосів, а консенсусом. Завдяки цьому кроку Московська 
патріархія була впевнена у своїх можливостях заблокувати будь-які прояви 
узурпації влади на Всеправославному соборі, якби вони мали місце з боку 
Константинопольського патріархату і його союзників. Підготовлені до прийняття 
на соборі проекти документів були на початку 2016 року схвалені Синодом та 
Архієрейським собором РПЦ. Деяке занепокоєння консервативних сил у тому, що 
проведення Всеправославного собору є недоречним, висловив митрополит 
Київський Онуфрій. Патріарх Кирил включив митрополита до складу делегації РПЦ 
на перед соборний Синаксіс предстоятелів (21-27 січня 2016 року), де він сам зміг 
переконатися, що майбутній собор нічим не загрожує чистоті православ’я: майбутні 
документи легітимізували існуючий стан речей у православ’ї, а усі відповіді на 
виклики сучасності були загальними фразами, які не мали реформаторського змісту 
та не могли спричинити до лібералізації православної ідентичності. 

Разом із тим, оприлюднення проектів документів у мережі Інтернет, 
здійснене на вимогу Московської патріархії, спричинило нову хвилю критики з 
боку консервативних кіл в РПЦ та інших помісних церквах. Викликало запе-
речення найменування неправославних християнських об’єднань “церквами” – це 
нібито порушувало догмат про єдність церкви. На думку консерваторів, “єдина 
свята соборна апостольська церква” із “Символу віри” повністю втілена у Право-
славній церкві та у жодний спосіб не присутня поза її межами. Таке фундамента-
лістичне бачення природи Церкви повністю суперечить думці переважної 
більшості давніх та сучасних богословів, які були впевнені у присутності благо-
даті поза видимими межами канонічних церковних структур, суперечило тради-
ційному визнанню наявності апостольської спадковості ієрархії Римо-католицької 
церкви та визнанням її таїнств. 

Протести фундаменталістів керівництво РПЦ назвало “виступами маргі-
налів”. Наприклад, митрополит Іларіон (Алфеєв) заявляв наступне: “Деякі 
маргінальні ЗМІ розгорнули справжню кампанію проти скликання Собору. 
Існують інтернет-сайти, де розміщується дезінформація щодо різних аспектів, 
пов’язаних з Передсоборним процесом. Наводяться висловлювання святих отців, 
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які пролунали колись в інших випадках і є довільно вирваними з контексту. Ті ж 
прийоми використовуються і в поширюваних часом у наших храмах анонімних 
листівках, в яких перспектива скликання Собору розглядається як щось страхіт-
ливе. Іноді лунають заклики і зовсім відмовитися від спілкування з іншими 
помісними Церквами. Віруючих лякають тим, що прийдешній Собор стане 
“антихристовим”, тому що на ньому нібито будуть прийняті рішення, які йдуть 
врозріз з вченням Церкви, її догматами, канонами і правилами: введуть одружений 
єпископат, скасують пости, переглянуть основи віровчення. І тоді православним 
християнам не залишиться нічого іншого, як покинути огорожу “офіційної” 
Церкви і шукати інші шляхи порятунку. Подібні міркування не тільки не мають 
під собою реальних підстав, але і свідчать про незнання або навмисне спотворення 
тими, хто їх поширює, історичних фактів і церковної традиції. 

Згідно з православною еклезіологією, Собор православних єпископів є 
вищою формою міжправославного спілкування і вираження єдності Вселенської 
Церкви. Дотримуючись апостольської традиції, Церква завжди прагнула вирішу-
вати важливі питання свого буття соборним розумом” [1]. Проте серед голосів 
критиків Всеправославного собору переважали не голослівні вислови тих, хто 
боявся його скликання через есхатологічний страх кінця світу після восьмого 
Вселенського собору, а аргументована фундаменталістична критика екуменічних 
положень деяких проектів документів обору. Звичайно, така критика, системно 
виражена в основному афонськими ченцями, мала характер занадто прискіпли-
вого ставлення до окремих висловів із документів Собору [2]. Наприклад, 
афонські монахи назвали “непослідовним” для “Єдиної, Святої, Соборної і 
Апостольської Церкви визнавати існування інших християнських церков” у 
документах Собору, що були покликані набути значення символічних книг для 
православ’я [2]. Критики проектів документів Всеправославного собору вважали 
недоречним визнання шлюбу з інославними [2]. Підкреслювалося, що у доку-
ментах Собору є маніпулятивне використання богослужбових текстів: літургійне 
прохання про збереження єдності православних вірних тлумачилося як таке, що 
відноситься до єдності усіх [2]. При повному ігноруванні з боку керівництва РПЦ 
суті аргументів противників ряду положень проектів документів Всеправослав-
ного собору голоси протесту консервативних кіл створили простір маневру для 
патріарха Кирила у його грі з Константинополем за вплив у світовому православ’ї. 

Варто зазначити, що патріарх Варфоломій був зацікавлений у проведенні 
Всеправославного собору як у реалізації справи всього свого життя. Вже саме 
проведення такого Собору мало продемонструвати центральну роль Константи-
нопольського патріарха, який за відсутності імператора вперше в історії скликав 
загальний для всього православ’я Собор. Дієвість механізмів реалізації соборності 
на всеправославному рівні мала продемонструвати Папі Римському, що йому є з 
ким єднатися при подальших поступках православним у намаганні відновити 
єдність церкви першого тисячоліття через сопричастя Заходу та Сходу. Гаванська 
зустріч патріарха Кирила із Папою Римським 12 лютого 2016 року, серед іншого, 
була покликана продемонструвати патріарху Варфоломію, що РПЦ за будь-яких 
обставин не відмовиться від самостійної політики відносно Ватикану. Московська 
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патріархія самою зустріччю та спільною декларацією, прийнятою за її резуль-
татами, намагалася довести, що РПЦ завжди залишатиметься геополітичним 
церковним гравцем, не меншим за Ватикан і Фанар. 

Боротьба за символічну рівність із Константинопольським патріархатом 
тривала весь початок 2016 року. У ході підготовки Собору за вимогою Москви 
було прийнято рішення, що у президії Собору мають півколом сидіти усі пред-
стоятелі православних церков, а не лише Вселенський патріарх. Константино-
польський патріархат надавав великого значення проведенню Собору саме в істо-
ричному місці сучасного Стамбула, церкві святої Ірини, в якій колись прово-
дилися Вселенські собори. Така прив’язка до історії Вселенських соборів була 
знищена через домагання Москви перенести Собор у інше, безпечніше місце. В 
результаті, Собор був проведений на острів Крит із міркувань безпеки для 
російської делегації на фоні загострення турецько-російських відносин. Однак 
цілком несподівано, практично перед самим Собором, РПЦ відмовилася від участі 
у ньому. Сталося це з низки причин, які заслуговують на окремий розгляд. 

На початку 2016 року РПЦ ще цілком і повністю підтримувала проведення 
Всеправославного собору, хоча і висловлювала певні застереження щодо власних 
побажань більшого врахування інтересів Московської патріархії. Спеціально на 
лютий 2016 року було перенесено проведення Архієрейського собору, який за 
статутом мав відбутися у 2015 році. Це було зроблено для того, щоб схвалити 
проекти документів Всеправославного собору, що були повністю узгоджені на 
передсоборній нараді предстоятелів православних церков 21-27 січня 2016 року в 
Шамбезі. У своїй доповіді 2 лютого на Архієрейському соборі РПЦ патріарх 
Кирил наголошував на необхідності повної підтримки Всеправославного собору 
та проектів його документів. І така підтримка Архієрейським собором була 
надана, хоча пізніше деякі єпископи заявили, що у них не було можливості 
висловити протест проти деяких занадто, на їхню думку, екуменічних висловлю-
вань у представлених проектах. 

У міру наближення часу скликання Всеправославного собору у керівництві 
РПЦ наростало розуміння тих викликів, з якими церковна і світська Москва 
стикнулися б під час проведення Собору та після його завершення. По-перше, сам 
Собор, скликаний Константинопольським патріархом, все ж таки був наочним 
свідчення того, що саме патріарх Варфоломій є лідером православного світу, а 
патріарх Кирил – лише одним із тринадцяти інших предстоятелів помісних 
православних церков. По-друге, документи Собору передбачали закріплення 
особливої координуючої ролі Константинопольського патріархату у відносинах 
між православними церквами, в православній діаспорі, у діалозі з католиками та 
іншими християнами. По-третє, після проведення Всеправославного собору мир із 
Москвою перестав бути вкрай необхідним для Константинопольського патріар-
хату, і патріарх Варфоломій міг активно зайнятися унормуванням канонічного 
статусу УПЦ КП і УАПЦ. На фоні різкого погіршення російсько-турецьких від-
носин після збитого російського літака на сирійсько-турецькому кордоні Москва 
не могла розраховувати на те, що Анкара буде стримувати Фанар у його україн-
ській політиці. Керівництво РПЦ звикло розмінювати власну участь у підготовці 
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до Всеправославного собору на пасивність Константинопольського патріархату в 
Україні. Особливо активним був такий процес поступок “Україна в обмін на 
проведення Всеправославного собору” у 2008-2016 роках. 

Навесні 2016 року РПЦ опинилася перед важким вибором. Повна відмова 
від Всеправославного собору та звинувачення його учасників у єресі мало б 
наслідком негайний початок визнання УПЦ КП з боку Константинопольської 
патріархії. Участь у Всеправославному соборі зміцнювала владу Константино-
польського патріарха та надавала йому можливість радикально втрутитися в 
українські справи після Собору. Тому в травні 2016 року визрів задум у черговий 
раз відкласти проведення Всеправославного собору, використавши протести 
низки церков проти деяких екуменічних положень оприлюднених проектів 
документів Собору. 

Третього червня 2016 року патріарх Кирил та Синод РПЦ запропонували не 
пізніше 10 червня скликати позапланову передсоборну нараду. Загальною пропо-
зицією керівництва РПЦ було відкласти проведення Всеправославного собору, 
продовживши підготовчий процес. Крім необхідності подолання суперечностей із 
консерваторами щодо ставлення до екуменічних процесів, РПЦ наголошувала на 
необхідності запропонувати принципово нові тексти, які б за богословським 
значенням були на рівні документів Другого Ватиканського собору. Справді, нові 
смисли передбачалося втілити лише в посланні Собору, підготовка якого 
здійснювалася безпосередньо перед його скликанням спеціальною комісією з 
представників помісних церков. Але вже початок роботи над цим документом 
показав, що особливих надій на оновлення православного слова до світу від цього 
послання не слід очікувати. РПЦ знову поверталася до пропозиції розширити 
перелік можливих тем для обговорення, повернувшись до початкового широкого 
спектра проблем, щодо яких були підготовлені документи у 1960-1970-ті роки. 
Оскільки ці документи були створені в основному зусиллями групи богословів 
РПЦ на чолі з митрополитом Никодимом (Ротовим) [1], митрополит Іларіон 
(Алфеєв) брався оновити їхній зміст з урахуванням реалій початку XXI століття, 
щоб їх теж можна було обговорити на Всеправославному соборі. 

Позиція Константинопольського патріархату щодо пропозицій відкласти 
Собор і наново розпочати процес його підготовки була цілком прогнозованою: 
якщо церкви із чимось не згодні, то вони можуть на самому Всеправославному 
соборі скористатися своїм право вето. Нові документи на розгляд Собору не 
можуть бути винесені, оскільки це не передбачено ані прийнятим регламентом, ані 
затвердженою Синаксісом переліком тем Собору. Варто зазначити, що виникла 
розбіжність у трактуванні запровадженого на вимогу РПЦ принципу прийняття 
усіх рішень консенсусом. Константинопольський патріархат вважав, що будь-які 
питання можна вирішити на самому Соборі та прийняти ті документи, щодо яких 
буде віднайдено консенсус. І справді, на Соборі слова, що передбачали повне 
визнання інших “церков” були замінені на слова про “визнання найменувань 
інших церков”. А саме, у документі “Стосунки Православної Церкви з іншим 
християнським світом” після прийнятих правок говориться: “Згідно з онтологіч-
ною природою Церкви, її єдність не може бути порушена. Проте Православна 
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Церква визнає історичні найменування інших інославних християнських Церков і 
конфесій, які не перебувають у сопричасті з нею, і вірить, що її стосунки з ними 
мають будуватися на якнайшвидшому і якомога предметнішому з’ясуванні ними 
всієї еклезіологічної тематики, особливо ж їхніх найзагальніших учень про 
таїнства, благодать, священство й апостольське наступництво” [3, с. 18]. Це доволі 
дивне, з богословської точки зору, формулювання стало символом компромісу і 
того, що у документи на Соборі вносилися суттєві правки. РПЦ трактувала вимогу 
прийняття рішень консенсусом на Соборі як таку, що мала бути застосована і 
щодо скликання Собору. Згідно із цією логікою, якщо хоч одна церква просить 
відкласти Собор, то це потрібно зробити. Однак керівництво РПЦ не врахувало, 
що на Синаксісі у січні РПЦ та інші церкви прийняли постанову про скликання 
Всеправославного собору, зобов’язавши патріарха Варфоломія надіслати у свій 
час відповідні запрошення. Попередня згода на тексти документів Собору була 
тоді ж надана усіма помісними православними церквами через підписи предстоя-
телів та членів делегацій. 

Антиекуменічна позиція стала причиною відмови від участі у Всеправо-
славному соборі для Болгарської (рішення Синоду БПЦ від 3 червня) і Грузин-
ської (рішення Синоду ГПЦ від 10 і 12 червня) церков. Антіохійський патріархат 
не приїхав через відмову Синаксісу 21-27 січня 2016 року вирішити проблемне 
питання канонічної приналежності Катару, на території якого Єрусалимський 
патріархат відкрив власну парафію. Також існувала загроза неучасті Сербської 
церкви через критичну оцінку проектів документів Собору (рішення Синоду 9 
червня), але в останній момент серби все ж таки поїхали на Собор. РПЦ відмо-
вилася від участі у Всеправославному соборі 13 червня саме через переконання у 
необхідності продовження передсоборних консультацій заради забезпечення 
участі усіх помісних церков та досягнення абсолютного консенсусу. 

Спроби РПЦ затягнути скликання Всеправославного собору виявилися 
невдалими: Вселенський патріарх скликав Собор, який відбувся 17-26 червня 2016 
року, спираючись на канонічне право та історичні прецеденти. А саме, на 
Вселенських соборах, свого часу, теж часто не було повного представництва усіх 
патріархатів, але собори від цього не втрачали своєї легітимності. Остання 
скоріше пов’язана із загальним схваленням рішень соборів церковним народом, 
ніж із дотриманням усіх процедур (на це звертали увагу предстоятелі Давніх 
патріархатів Сходу ще у посланні 1848 року, яке належить до символічних книг 
православ’я) [4, с. 107-110]. Позиція Константинопольського патріархату полягає 
у тому, що Всеправославний собор є голосом всього православного світу, і його 
постанови будуть у перспективі визнанні також тими помісними церквами, що не 
брали участі у його засіданнях. РПЦ після Собору постановою Синоду доручила 
богословській комісії вивчити документи Критського собору задля формування 
офіційної позиції щодо них. Але робота цієї комісії свідомо затягується, оскільки 
тепер Московський патріархат намагається обміняти свою лояльність до 
Всеправославного собору на повне невтручання Фанару в українські справи. 
Варто зауважити, що, з одного боку, РПЦ є заложником своєї консервативної 
риторики останніх років та не може автоматично погодитися з помірко-
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вано-ліберальними постановами Критського собору, будучи змушеним демон-
струвати власну “фундаменталістичність”. З іншого ж – антизахідництво керів-
ництва РПЦ ніколи не означало антиекуменічної позиції. Навпаки, екуменічна 
співпраця з консервативними колами християн інших конфесій є програмним 
положенням альтернативних західному проектів глобалізації згідно з усіма 
ідеологами РПЦ. До речі, різноманітні екуменічні форуми активно викорис-
товувалися РПЦ після Критського собору, в тому числі – для антиукраїнської 
пропаганди. Тому не можна сказати, що керівництво Московського патріархату 
поділяє антиекуменічну позицію, яку в 2016 році продемонстрували Болгарська і 
Грузинська церкви. Складнощі навколо Критського собору для РПЦ спричинені 
винятково боротьбою із Константинопольським патріархатом за вплив на 
православ’я, на екуменічний діалог і на українські справи. 

1. Разом із тим, крім геополітичного суперництва Московського і Констан-
тинопольського патріархів, все більшого значення набувало ідейне протистояння 
між цими церковними центрами. Різноманітна консервативна риторика РПЦ, яка 
ставала все більш націоналістичною та фундаменталістичною, систематично 
критикувалася офіційними представниками та богословами Константинопольсь-
кого патріархату. У перші роки правління патріарха Кирила оцінювалася переважно 
концепція “русского міра”. Остання критикувалася за наявність елементів 
етнофілетизму. А саме, у цій концепції вбачалося відродження ідей про росіян як 
особливий народ-богоносець, який сам, а також через свою православну церкву, має 
відіграти якусь особливу роль у спасінні світу. Хоча самі представники 
Константинопольського патріархату не цілком вільні від грецького церковного 
націоналізму, але для них російські месіанські утопії є однозначним переступом 
норм православної ортодоксії та прикладом навколобогословських помилок. правді, 
з православною догматикою спасіння можливе тільки через Ісуса Христа, який один 
є посередником між Богом і людиною. І лише церква є богообраним народом, що 
складається із усіх вірних незалежно від їхніх расових, етнічних, мовних, гендерних 
розрізнень. Також єпископи і богослови Константинопольського патріархату 
послідовно захищають православне вчення про свободу і відповідальність людини 
як особистості, що має повноту людської гідності незалежно від власного 
церковного і соціального статусу – всупереч вченню Архієрейського собору РПЦ 
2008 року про повноту гідності лише у “богоподібних” вірних, що відмовилися від 
свободи вибору на користь повного послуху церковному керівництву. Напередодні 
Всеправославного собору патріарх Варфоломій та його оточення були стурбовані 
тим, що після 2012 року РПЦ у своїй риториці перейшла на позиції фунда-
менталізму. П’ятого січня 2016 року Вселенський патріарх організував зустріч 
тридцяти провідних православних богословів у Стамбулі [5]. Ці теологи поставили 
перед богословським радником патріарха Варфоломія митрополитом Іоанном 
Зізіуласом наступне питання: якщо усі попередні собори прямо або опосередковано 
засуджували певні єресі, то якою є єресь, що проти неї виступить Собор? Зізіулас 
прямо відповів, що такою єрессю є фундаменталізм. При цьому митрополит визнав, 
що найбільшу стурбованість у зв’язку з фундаменталізмом викликає якраз позиція 
Московською патріархату. 
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В документах Собору релігійний фундаменталізм було однозначно 
засуджено. “Спалахи фундаменталізму в лоні релігій погрожують поширенням 
ідеї, буцімто фундаменталізм належить до сутності релігійного феномена. 
Насправді як “нерозумна ревність” (Рим. 10:2), фундаменталізм представляє 
собою хворобливий вияв релігійності. Істинна християнська віра, за взірцем 
Хреста Господнього, приносить у жертву себе, а не інших; тому вона є най-
суворішим суддею фундаменталізму, хай би якого походження він був” [3, с. 88]. 
Також всупереч вченню РПЦ в документах Собору було зроблено наголос на 
особистій гідності людини як фундаментальній складовій проповіді церкви 
сучасному світові [3, с. 9-32], а “православне розуміння людини протистоїть і 
погордливому апофеозу індивіда та його прав, і приниженню людської особис-
тості, пригніченої в сучасних велетенських економічних, соціальних, політичних 
та комунікативних структурах” [3, с. 87]. На фоні переслідувань релігійних 
меншин у Росії, що значно посилилися саме 2016 року, доволі радикально звучали 
слова із документів Собору про абсолютність права на релігійну свободу: 
“Фундаментальним правом є захист засади релігійної свободи в усіх її вимірах, 
тобто свободи совісті, віри, культу і всіх індивідуальних та колективних виявів 
релігійної свободи включно із правом кожного, хто вірує, вільно практикувати 
свої релігійні обов’язки без жодного втручання з боку світської влади, а також зі 
свободою публічно навчати релігії та забезпечувати умови діяльності релігійних 
громад” [3, с. 87-88]. Так само було підкреслено універсальний характер Право-
славної Церкви та її єдність: “Православні Автокефальні Церкви не є федерацією 
церков, але Єдиною Святою Соборною і Апостольською Церквою. Кожна помісна 
Церква, оскільки вона подає Євхаристію, є місцевою присутністю і проявом 
Єдиної Святої Соборної і Апостольської Церкви” [3, с. 10]. Таким чином, було 
деконструйовано намагання РПЦ абсолютизувати суверенітет кожної помісної 
церкви та довести, що православ’я де-факто є і повинно бути конфедерацією 
окремих церков. Перед обличчям знеособлюючої глобалізації та етнофілетизму як 
двох загроз для церковності та людяності, Всеправославний собор закликав 
плекати справжній християнський універсалізм та зміцнювати позитивні місцеві 
особливості [3, с. 86]. Таким чином, постанови Собору витримані у дусі помір-
кованої версії “відкритого православ’я”, яка є альтернативою до фундаменталізму 
та націоналістичного імперіалізму РПЦ. 

У прийнятих на Всеправославному соборі документах підкреслюється 
провідна роль Константинопольської патріархії у забезпеченні єдності право-
славної церкви, у координації екуменічного діалогу православних, у спільних 
асамблеях православних єпископів у діаспорі. Також було прийнято важливе 
рішення про скликання наступного Всеправославного собору “через сім чи десять 
років”. Постійне проведення Всеправославних соборів, цілком можливе у 
сучасних умовах існування православних церков, має реалізовувати саму природу 
церкви як “койнонії”, тобто “спільноти спілкування”. Очевидно, що це підвищує 
роль Константинопольського патріарха, як головуючого на Всеправославних 
соборах та координуючого передсоборну діяльність. Не слід забувати, що за 
канонами Константинопольський патріарх є вищою апеляційною інстанцією у 
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Православній Церкві, але здійснення цієї влади останніми десятиліттями завжди 
було пов’язано з діяльністю Наради предстоятелів помісних православних церков. 
Очевидно, що при потребі чи за оперативної підготовки нових документів у стислі 
строки новий Всеправославний собор міг би зібратися у найближчій перспективі. 

Крім того, на Соборі було визнано загальний для православ’я авторитет ряду 
соборів минулого, на яких не була представлена уся православна церква, але 
виражалась загальноправославна точка зору на питання віри, в тому числі – на 
відносини з іншими церквами та із зовнішнім світом. “У своїй єдності та соборності 
Православна Церква є Церквою Соборів ще з Апостольського Собору в Єрусалимі 
(Діян. 15:5–29). Церква сама в собі є Собором, що заснований Христом і керований 
Святим Духом, за апостольським словом: “Подобалось бо Духу Святому й нам” 
(Діян. 15:28). Через Вселенські та помісні собори Церква проголошувала й 
проголошує таїну Святої Трійці, відкриту у Воплоченні Сина та Слова Божого. Ця 
праця безперервно продовжується в історії подальшими Соборами, що мають 
вселенський авторитет, як-от: Великий собор (879–880 рр.), скликаний Констан-
тинопольським патріархом Фотієм; Собори, скликані в часи Григорія Палами (1341, 
1351, 1368 рр.), на яких було підтверджено істину віри, особливо стосовно 
причетності людини до нестворених божественних енергій та походження Святого 
Духа; крім того, святі та великі Собори, що збиралися в Константинополі: собор 
1484 р., що спростував уніатський Флорентійський собор (1438–1439 рр.); Собори 
1638, 1642, 1672 та 1691 рр., що відкинули протестантські твердження, а також 
собор 1872 р., який засудив етнофілетизм як еклезіологічну єресь” [3, с. 74]. 
Надання всеправославного авторитету соборам, які відбулися після завершення 
Сьомого Вселенського собору, знімає есхатологічні побоювання багатьох росіян, 
що будь-який наступний собор є знаком приходу антихриста і зради незмінної віри. 
Фактично тут пропонується динамічне розуміння передання не як раз і назавжди 
зафіксованої на семи вселенських соборах істини, а як вчення церкви для вірних і 
світу, що розкривається на усе нових і нових соборах. При цьому усі названі собори 
відбувалися з IX по XIX століття без участі Московського патріархату. Це були або 
собори самого лише Константинопольського патріархату, або собори Давніх 
Церков Сходу – тобто православних патріархів та представників престолів Кон-
стантинополя, Олександрії, Антіохії, Єрусалима. Цікаво, що офіційні представники 
і богослови РПЦ не один раз критично відгукувалися про рішення собору 1872 року 
щодо засудження етнофілетизму, підкреслюючи, що рішення цього собору не є 
обов’язковими для Московської патріархії. Визнання загальноправославного 
статусу цього собору з точки зору авторитетності прийнятих на ньому рішень 
зобов’язує РПЦ повністю визнавати засудження етнофілетизму, а не згадувати про 
нього лише тоді, коли це вигідно для Москви – засуджуючи інших, але виправ-
довуючи себе. Також цим рішенням визнати авторитетними ряд соборів минулого 
закладається механізм наступного загального визнання рішень соборів Давніх 
Церков Сходу, наприклад, щодо можливого врегулювання статусу українського 
православ’я у протистоянні з Москвою. 

Ще одним результатом Всеправославного собору стало неприйняття 
документа про порядок надання автокефалії. Згідно із проектом, підготовленим на 



 
 
 
 
 
 
 
№ 6, 2017  _____________________________________________________  

- 149 - 

нарадах у Шамбезі, автокефалію мав надавати Константинопольський патріарх, 
але за умови попередньої згоди усіх предстоятелів помісних церков. РПЦ 
наголошувала на необхідності особливого порядку підписання томосів про 
автокефалію, що мало бути виразом не просто згоди, а участі у самому акті 
надання автокефалії. Бажаючи зміцнення власного авторитету через цей порядок 
підписання, РПЦ унеможливила прийняття проекту документа про порядок 
надання автокефалії на Всеправославному соборі – документ був знятий із обго-
ворення ще під час передвиборчого процесу. У своїй доповіді на Архієрейському 
соборі РПЦ 2 лютого 2016 року патріарх Кирил висловив надію, що цей документ 
все-таки буде допрацьовано і прийнято. Зокрема, предстоятель РПЦ сказав: 
“Окремо слід сказати про тему “Автокефалія і спосіб її проголошення”. Наша 
Церква, як і ряд інших Помісних Церков, неодноразово наполягала на тому, що її 
розробка повинна бути завершена, а проект документа – винесено на 
Всеправославний Собор. На Міжправославній підготовчій комісії 2009 року вже 
було досягнуто принципової згоди щодо процедури проголошення автокефалії. В 
першу чергу повинна бути отримана згода Церкви-Матері, потім – досягнутий 
загальноправославний консенсус. Після цього видається томос про автокефалію, 
який підписується Предстоятелями всіх існуючих загальновизнаних автокефаль-
них Церков. Лише порядок підписання цього томосу залишається невирішеним 
питанням з даної теми. Безсумнівно, і це питання можна було б узгодити, якби 
вивчення теми було продовжено. Важливо, що вже є спільне розуміння 
необхідності консенсусу всіх Церков, що виключає будь-які односторонні дії в 
справі надання автокефалії” [6]. При цьому патріарх Кирил не приховував, що 
гостро зацікавлений у прийнятті документа про автокефалію саме для того, щоб 
унеможливити повне усамостійнення українського православ’я чи хоча б появу 
альтернативної, щодо УПЦ МП, канонічної православної церкви в Україні. 
Наголошуючи на важливості формування права вето Москви на українську 
автокефалію через введення принципу консенсусу усіх канонічних церков щодо 
будь-якого томосу про автокефалію, патріарх сказав: “Закріпити це розуміння на 
Всеправославному соборі було б корисно, враховуючи, зокрема, неканонічні дії 
представників деяких церковних утворень у США і Канаді, які перебувають в 
юрисдикції Константинопольського Патріархату. Ігноруючи канонічного 
Предстоятеля Української Православної Церкви, Блаженнішого митрополита 
Київського і всієї України Онуфрія, ієрархи даних утворень тільки за минулий рік 
неодноразово відвідували межі України, відкрито виступали на підтримку 
розкольників, обіцяли їм визнання їх структури, як автокефальної Церкви, і при 
цьому стверджували, що вони нібито діють від імені Святійшого Константино-
польського Патріарха Варфоломія. І хоча Його Святість неодноразово запевняв 
нас, що не підтримує таку діяльність, подібні заяви деяких його ієрархів, на тлі 
регулярних закликів до Константинопольського Патріарха з боку лідерів розколу 
безпосередньо втрутитися в церковну ситуацію в Україні, створювали враження, 
що таке втручання після Собору дійсно не виключено” [6]. 

Звичайно, що за цими дипломатичними словами ховається розповідь про 
реальну можливість визнання УПЦ КП, особливо у разі приєднання до неї УАПЦ. 
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Проведення Всеправославного собору без прийняття документа про автокефалію 
дозволяло вже восени 2016 року Константинопольському патріархату оголосити 
Україну власною канонічною територією та визнати УПЦ КП, адже РПЦ за 
1992-2016 роки ні на крок не наблизилася до вирішення проблеми розколу в 
українському православ’ї. Коли у 2008-2009 роках РПЦ погоджувалася на 
активізацію процесу підготовки Всеправославного собору, розрахунок був на 
прийняття цим собором документів як про порядок надання автокефалії, так і про 
статус автономних церков. Якщо першим документом мала бути унеможливлена 
автокефалія українського православ’я, то другим документом мали бути значно 
звужені права автономних церков. Після Всеправославного собору РПЦ мала 
намір поставити питання про приведення статуту УПЦ у відповідність до собор-
ного документа про автономію. Таким чином, була б знищена навіть та примарна 
самостійність УПЦ, бо вже неможливим було існування “широкої автономії”, 
передбаченої томосом 1990 року. Відмова патріарха Варфоломія повернутися до 
розгляду документа про автокефалію, щоб допрацювати його на самому Все-
православному соборі, спонукала РПЦ до вимог надати гарантії, що українському 
православ’ю не буде надана автокефалія від Константинопольського патріархату у 
післясоборний період. Патріарх Кирил так розповів у своїй доповіді на 
Архієрейському соборі РПЦ про переговори на нараді предстоятелів наприкінці 
січня 2016 року: “Лише після того, як на минулому Синаксісі Предстоятелів 
Святіший Патріарх Варфоломій пообіцяв, що ні під час, ні після Всеправослав-
ного собору не будуть чинитися жодних зусиль для того, щоб легалізувати розкол 
в Україні, або для того, щоб в односторонньому порядку надати комусь автоке-
фалію, ми погодилися з його пропозицією відкласти розгляд теми автокефалії і не 
виносити її на майбутній Святий і Великий Собор. Упевнений, що дана Його 
Святістю обіцянка походить в тому числі з глибокого розуміння їм тієї обставини, 
що катастрофічні для єдності Православної Церкви наслідки, до яких неминуче 
призведе одностороннє визнання розколу, знецінили б і сам Собор, і всі прийняті 
на ньому рішення” [6]. 

Таким чином, у виступі на Архієрейському соборі РПЦ 2 лютого 2016 року 
патріарх Кирил не лише офіційно засвідчив про можливість визнання УПЦ КП з боку 
Вселенського патріарха, не лише розповів про усні гарантії недопущення таких 
кроків з боку патріарха Варфоломія, але й відверто заявив про можливість розколу у 
світовому православ’ї, якщо українська автокефалія таки стане реальністю. Патріарх 
Кирил не лише відкрито сповістив, що збирається порвати з Константинополем та 
іншими церквами, що підтримають автокефалію українського православ’я. Він 
заявив про те, що РПЦ відмовиться від рішень Всеправославного собору, якщо томос 
про автокефалію буде надано УПЦ КП чи взагалі відбудеться будь-яке суттєве 
втручання Константинопольського патріархату в українські справи. 

Справді, завдяки неприйняттю документа про порядок надання автокефалії 
після Всеправославного собору Константинопольський патріарх сьогодні має 
повну свободу сам надати диптих про автокефалію якійсь окремій юрисдикції в 
Україні або їхньому об’єднанню. Цим самим, на думку керівництва РПЦ, склалася 
вкрай небезпечна ситуація, оскільки Константинопольський патріархат вже 
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неодноразово заявляв про належність України до канонічної території саме цього 
патріархату, про неканонічність “анексії” Київської митрополії у 1686 році. Нові 
дослідження як російських, так і зарубіжних науковців подій 1685-1686 років 
виявили, що Київська митрополія була із порушенням канонів загарбана Москвою 
через неузгоджене із Константинопольським патріархом поставлення Київського 
архієрея у Москві. При цьому вибори кандидатури від Київської єпархії відбулися 
під тиском світської влади. Запропоновані вселенським православ’ям умови 
перебування Київської митрополії у складі Московської патріархії не були 
сприйняті та їх ніколи не дотримувалися. Відповідно, Константинопольський 
патріарх має право у будь-який момент визнати підпорядкованість Київського 
митрополичого престолу собі, призначивши на нього власного екзарха або ж 
визнавши певного архієрея законним київським митрополитом. Надання 
автокефалії за таких умов є цілком можливим, хоча й маловірогідним сценарієм. 

Перед Всеправославним собором Верховна Рада України звернулася до 
Константинопольського патріарха Варфоломія з проханням надати автокефалію 
українському православ’ю. У відповідь на це звернення синодом Константино-
польського патріархату була створена спеціальна комісія для вивчення україн-
ського питання. Патріарх Сербський Іриней визнав, що перспективи українського 
православ’я також обговорювалися у кулуарах Всеправославного собору. 

У цих умовах керівництво РПЦ вирішило зробити радикальну заяву з 
української проблематики. Для такої заяви було обрано вигідний момент – 
святкування 70-річчя патріарха Кирила, на яке прибули представники усіх помісних 
православних церков. Тим самим було продемонстровано, що неучасть у Все-
православному соборі не вплинула на відносини з іншими православними 
церквами, і РПЦ користується повною підтримкою інших визнаних автокефальних 
церков. У своєму слові на ювілейному урочистому акті патріарх Кирил перш за все 
подякував присутнім предстоятелям і представникам церков, Синоду та єпископату 
РПЦ [7]. Цим самим була риторично закріплена теза про одностайну підтримку 
патріарха Кирила у церковному середовищі. Дійсність далека від цієї ідеальної 
картини, але на ювілеї ніхто не схильний говорити про проблеми та розбіжності. У 
своєму слові патріарх Кирил також намалював ідеалізований образ власного 
життєвого шляху, показавши спадковість з авторитетними попередниками із числа 
минулого керівництва РПЦ. Єдність Московського патріархату була заявлена в 
якості головного блага, за яке боровся патріарх Кирило на різних посадах останні 
тридцять років свого життя. Усі, хто піддавав сумніву доцільність цієї єдності, 
відразу риторично були віднесені до сил зла. За словами патріарха Кирила, для РПЦ 
зовсім чужий етнофілетизм, – вже тому, що вона об’єднує вірних із різних держав і 
народів, плекаючи не лише єдність, але й різноманіття у церковному середовищі. 
Звичайно, слова про відсутність уніфікаційних тенденцій в РПЦ є маніпулятивним 
риторичним прийомом, але вони дозволили патріарху заявити про те, що і відмова 
від участі у Всеправославному соборі була викликана виключно намаганням 
забезпечити такі умови, за яких був би “почутий голос кожного”. 

Закликавши до солідарності між всіма православними християнами, 
патріарх Кирил наголосив на тому, що війна сил зла проти православ’я триває не 
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лише на Близькому Сході, але й в Україні. За словами патріарха, агресивні дії 
проти православ’я в Україні мають місце з боку католиків, греко-католиків, 
“розкольників”, сучасної української влади. При цьому патріарх Кирил різко 
заявив, що Москва ніколи не поступиться канонічною територією України: 
“Користуючись нагодою, в присутності глав і представників всіх Помісних 
Церков, я дякую владиці Онуфрію за його мужність і твердість у відстоюванні 
святого Православ'я і за збереження канонічної єдності Церкви. Наша Церква 
ніколи не залишить в біді своїх побратимів на Україні і не відмовиться від них. Ми 
ніколи не погодимося на зміну священних канонічних кордонів нашої Церкви. Бо 
Київ – це духовна колиска Святої Русі, як Мцхета для Грузії або Косово для Сербії. 
Гріх розколу зцілюється не насильством і лукавством, але покаянням і любов'ю у 
Христі. Від хворобливої виразки українського розколу страждає все тіло 
церковне, і біль від неї відчувається не тільки в Україні, але і в діаспорі, і на 
канонічних територіях інших Помісних Церков. Небезпека розділень в Церкві 
зрозуміла кожному з нас. Саме тому анафематствування Російською Церквою 
колишнього ченця Філарета (Денисенка) було підтримано всіма Помісними 
Православними Церквами. Хотів би висловити сердечну подяку тим предстоя-
телям і представникам Помісних Церков, які відкрито виступають на підтримку 
канонічного Православ’я на Україні” [7]. 

Отже, патріарх Кирил відверто заявив, що РПЦ ніколи не погодиться на 
автокефалію українського православ’я чи його юрисдикційний перехід під владу 
Константинопольського патріарха. Якщо раніше можливість надання автокефалії 
визнавалася за умови “повернення розкольників до канонічної церкви”, то тепер 
було ясно і чітко заявлено, що РПЦ ніколи не піде на визнання самостійності 
українського православ’я винятково тому, що Київ має важливе значення для 
ідентичності самої Московської патріархії. Де-факто, цією заявою було знищено 
усю риторику РПЦ про нібито самостійність УПЦ, оскільки будь-яка самостій-
ність була б теж порушенням “священних кордонів” Московського патріархату. 
Абсолютизація цінності єдності РПЦ та недоторканності її канонічної території 
пов’язана з претензією Москви на монополію на всю історичну спадщину 
Київської Русі, що було підтверджено і під час відкриття у 2016 році московського 
пам’ятника князю Володимиру. У своїй промові на ювілеї патріарх Кирил нагадав, 
що свого часу помісні православні церкви підтримали анафему на адресу 
патріарха Київського Філарета, а тим самим нібито теж відповідальні за сучасний 
стан православ’я в Україні. 

Отже, якими б не були дії представників УПЦ, УПЦ КП та УАПЦ, якою б не 
була готовність українського православ’я до існування в автокефальному статусі, 
РПЦ ніколи не визнає церковної самостійності Києва. Така заява повністю 
суперечить православному канонічному праву, згідно з яким у кожній православ-
ній державі має бути власна автокефальна церква. Неканонічною є претензія 
патріарха Кирила на глобальний статус Московського патріархату, якому нібито 
була надана влада над усіма “північними країнами” (тобто тими православними 
парафіями, які знаходяться на північ від сучасного Стамбулу). 
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Радикальне і абсолютне заперечення права українського православ’я на 
самостійне існування з боку патріарха Кирила було розкриттям дійсної позиції 
керівництва РПЦ та РФ. Така відвертість була вимушеним кроком у контексті 
відносин православних церков після Всеправославного собору. Керівництво РПЦ 
побоювалося, що при черговому погіршенні відносин Туреччини з Росією, Фанар і 
США можуть спробувати допомогти українському православ’ю здобути незалеж-
ність. Звичайно, такі побоювання значною мірою були перебільшені. Але РПЦ та 
РФ звикли покладатися на те, що турецький уряд стримуватиме Фанар заради 
збереження прибутків від торгівлі між двома країнами. Такі події, як порушення 
повітряного простору Туреччини російськими літаками або вбивство мирних жите-
лів Алеппо, вкрай негативно сприймалися у турецькому суспільстві. Намагаючись 
убезпечити себе від несподіваних кроків з боку Фанару, РФ вдалася до інфор-
маційної війни проти патріарха Варфоломія. Останній був звинувачений у тому, що 
нібито підтримував спробу військового перевороту проти Ердогана влітку 2016 
року. Безпідставні звинувачення були розповсюджені російськими агентами від 
імені західного експерта, який заперечив власне авторство щодо відповідної статті. 

Офіційна церковна риторика у 2016 році намагалася зобразити боротьбу 
РПЦ і РФ за власні національні інтереси в галузі релігійної політики як таке 
протистояння з силами глобального зла, в якому Константинопольський патріарх 
та інші предстоятелі помісних православних церков просто зобов’язані зайняти 
сторону Москви. Використання мови радикальної есхатології, в якій змішуються 
релігійне та політичне, значно спрощує світоглядну “картину світу”, зводить усе 
різноманіття дійсності до чорно-білого карикатурного зображення останньої 
битви зла з добром. При будь-якому серйозному рішенні проти московських 
інтересів в Україні Константинопольський патріархат та інші помісні православні 
церкви були б звинувачені у зраді православ’я на догоду “зовнішнім” “силам зла”. 

Динамічному розумінню православного передання, яке розвиває вселенське 
православ’я, РПЦ проставила статичну концепцію незмінності “духовної 
ідентичності”. Патріархом Кирилом визнається за нормативний лише один вид 
трансформацій: повернення сусідніх країн до повної єдності з Росією – у контексті 
необхідності бути повністю вірним раз і назавжди зробленому “цивілізаційному 
вибору”: “Ніхто не може переглянути вибору князя Володимира, не зруйнувавши 
своєї власної цивілізаційної ідентичності. Сказати, що князь Володимир щось 
зробив не так, – це все одно що заснути під покровом соборів, а прокинутися в лісі 
біля багаття, не вміючи ні читати, ні писати. На жаль, такий вибір роблять ті, хто 
хоче повернутися в нетрі язичницького невідання і змінити світло істини на морок 
дохристиянського існування” [7]. Як князь Володимир рішуче здійснив історич-
ний вибір, так само сучасні політики повинні цей вибір захищати як абсолютну 
цінність та основу ідентичності: “Володимир не побоявся різко змінити напрям 
розвитку суспільства, тому що любив народ і вірив, що його зрозуміють і за ним 
підуть. Він не намагався прорахувати всі ризики і небезпеки зміни віри, тому що 
для нього це було не тактичне або стратегічне рішення, а досягнення істини 
назавжди – для себе і для свого народу. А істину не беруть з розрахунку, – тоді 
вона перестає бути істиною. Ця рішучість, ревнощі до Христа і цілісність в 
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проходженні Євангелії уподобали Володимира апостолам, хоча між ними 
пролягало ціле тисячоліття” [7]. Сучасний політичний і геополітичний вибір може 
лише підтверджувати напрямок розвитку, заданий Хрещенням Русі та створенням 
“руського світу”. Патріарх повчає: “Якщо ми думаємо, що сьогодні нам нема чого 
вибирати, як це колись робив Володимир, ми глибоко помиляємося. Наш вибір, 
може, не настільки помітний, але його наслідки не менші. Щодня ми обираємо, 
заради кого і заради чого ми живемо, чим ми наповнюємо наше життя. Це і є вибір 
віри, від якого залежить доля не тільки кожного з нас, але і всього світу. 
Пам’ятник князю Володимиру – це символ єдності всіх народів, батьком яких він 
є, а це народи історичної Русі, які нині проживають у межах багатьох держав. 
Пам’ятник батькові може бути скрізь, де живуть його діти, в цьому немає ніякого 
протиріччя. Але погано, якщо діти забувають, що у них один батько” [7]. 

Отже, перебування в єдності з Росією, належність до російського світу 
визнаються як суттєві елементи для православної ідентичності на канонічній 
території держав “історичної Русі”, а вірність єдності з РФ прирівнюється до 
сповідання універсальної релігійної істини. Відмова від вибору князя Володимира 
або інша інтерпретація цього вибору (наприклад, як європейського вибору для 
України за патріархом Філаретом) означає у дискурсі РПЦ повернення до 
варварства, випадіння із стану цивілізованості, впадіння у стан дитячості. З точки 
зору цієї різновидності церковно-політичного дискурсу сучасна Україна вияв-
ляється нецивілізованою територією, а Росія – втіленням нормативної цивілізо-
ваності. Тим самим Росія набуває права і навіть обов’язку “цивілізувати” тери-
торію України у будь-який спосіб, в тому числі – “огнем і мечем”. Патріарх Кирил 
нав’язував думку про неможливість перегляду сучасного ідеологічного курсу на 
“православний путінізм” і самому керівництву Росії, присутньому на відкритті 
пам’ятника князю Володимиру: “Сьогодні ми живемо в світі, де розмиваються 
істини. Культ, послідовників якого багато, самі того не знаючи, є, — це віднос-
ність істини, це квазірелігія сучасності: все має право на існування, тому що, 
власне, непорушної і вічної істини не існує. Якби Володимир думав так само, як 
деякі наші сучасники, він ніколи не зробив би свій вибір. Він би залишився 
язичником або став би християнином особисто, на особистісному рівні, але не 
хрестив би Русь. Тоді не було б ні Русі, ні Росії, ні Російської православної 
держави, ні великої Російської імперії, ні сучасної Росії. Але він шукав не пишне 
богослужіння або душевний комфорт, який нерідко дає релігія. Він шукав Істину з 
великої літери, знайшов і полюбив образ Христа у Святому Хрещенні пізнав Його 
як Світло, Істину і Життя. Труднощі в економіці і політиці існують у будь-якому 
суспільстві. Але втрата духовної ідентичності — це вирок будь-якій країні. Вона 
приречена, якою б могутньою вона не здавалася. Тому для Володимира питання 
вибору віри було тотожне питанню вибору всієї долі для улюбленого їм народу. 
Якби Володимир не мав особистого досвіду любові до Христа, а керувався 
винятково політичними або іншими міркуваннями, народ би йому не повірив. 
Володимир не був політичним інтриганом, хитруном або двоєдушною людиною. 
Він був завжди цілісний і щирий – і коли помилявся і творив беззаконня, і коли 
знайшов повноту істини у православній вірі і став святим” [7]. 
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Заклик не боятися труднощів у протистоянні із Заходом заради 
релігійно-політичної істини передбачає урівнювання у ціннісному статусі вірності 
Христу та вірності “духовній ідентичності” “православної цивілізації”, що має 
складатися з народів “історичної Русі”. Вимоги вірності “православному вибору”, 
спрямовані до політичного керівництва та суспільства РФ та інших країн, 
наприкінці 2016 року були пов’язані з цілком прагматичними інтересами РПЦ у 
здійсненні повної реституції церковного майна, якими б не були можливі 
негативні наслідки цього процесу для політичних еліт. Виселення національних 
музеїв, унікальних науково-дослідних інститутів, простих громадян із споруд, на 
які РПЦ претендує часто на сумнівних правових підставах, викликали нову хвилю 
критики на адресу Московської патріархії з боку російського громадянського 
суспільства та ЗМІ. Передача тих музеїв, на території яких РПЦ і так здійснювала 
богослужіння – наприклад, Херсонеського заповідника чи Ісакіївського собору, – 
не була сприйнята суспільством як відновлення історичної справедливості чи 
здійснення вірності історичному вибору православ’я. Навпаки, зазіхання РПЦ на 
заповідники та інше майно були сприйняті як протиправні та несправедливі дії, 
підтримка політичною елітою яких є зрадою загальнонаціональних інтересів на 
користь інтересів однієї корпорації – православної церкви. 

Заперечення важливості світської ідентичності російського суспільства, яка 
закріплена конституцією РФ, нав’язування релігійної ідеології як загально-
обов’язкової для Росії та сусідніх країн подається у дискурсі РПЦ не як різновид 
релігійного фундаменталізму та радикалізму, а як сповідування релігійної істини 
для віруючих, збереження культурно-цивілізаційної ідентичності російського 
народу для всіх, подолання у часи постмодерну характерного для модерну 
розділення сфер релігійного та світського. У сфері зовнішньої політики священ-
ним обов’язком керівництва РФ оголошувався “захист канонічного православ’я”, 
значення якого абсолютизувалося. Неможливість ведення раціональної зовніш-
ньої та внутрішньої політики заради дотримання постулатів релігійної ідеології 
прирівнювалося до сповідування повноти віри та дотримання громадянської 
лояльності. Патріарх Кирил не знайшов у собі сил нагадати керівництву Росії про 
необхідність дотримання гарантій недоторканності кордонів України згідно з 
Будапештським меморандумом. Він же не застерігав від негативних наслідків 
присвоєння чужого у політиці стосовно країн-сусідів. Ніколи патріархом не 
піднімалося питання про вину керівництва Росії та РПЦ у погіршенні відносин із 
практично усім світом. Після усіх порушень міжнародного права і власних 
зобов’язань з боку Росії, покращення відносин із Заходом ставилося в обов’язок 
самому ж Заходу, який мав виявити чудеса толерантності до російського агресора 
у межах рівноправного діалогу між “двома цивілізаціями”, які століттями 
“паралельно розвиваються”. Зокрема, у доповіді на ХХ Всесвітньому російському 
народному соборі “Росія і Захід: діалог народів у пошуках відповідей на цивілі-
заційні виклики” патріарх Кирил зазначив: “На мій погляд, найбільш гострим 
конфліктом сучасності є не заявлене американським філософом Самюелем 
Хантінгтоном “зіткнення цивілізацій”, не боротьба релігійних і національних 
культур між собою, як нерідко хочуть представити сильні світу цього, і навіть не 
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протистояння Сходу і Заходу, Півночі і Півдня, а зіткнення транснаціонального, 
радикального, секулярного глобалістського проекту з усіма традиційними 
культурами і з усіма локальними цивілізаціями. І ця боротьба проходить не тільки 
по межі, що розділяє держави і регіони, але і всередині країн і народів, — не 
виключаю, що і всередині нашої країни” [8]. 

Очевидно, що такий дискурс спрямований проти “агентів Заходу” як в Росії, 
так і в сусідніх країнах. Визнання наявності глобального протистояння у 
сучасному світі в інтерпретації патріарха Кирила стає агресивною війною Заходу 
проти всіх традиційних культур та всіх локальних цивілізацій. Звісно, що 
зображення такої картини “глобальної війни” є маніпулятивним викривленням 
дійсного стану речей і спробою перекласти вину за усі дії Росії на Захід. І це 
викривлення радикально маніпулятивне не лише у демонізації образу Заходу, але 
й намаганні зобразити весь незахідний світ як природного союзника Росії. 
Патріарх доходить до думки, що сьогодні “відбувається зіткнення двох світів, 
двох поглядів на людину і на майбутнє людської цивілізації”. Дійсність полягає у 
тому, що немає єдиного антизахідного чи незахідного світу, з яким би Захід 
перебував у стані протистояння. Протиставлення двох сторін конфлікту необхідне 
винятково для того, щоб зобразити картину, в якій Захід і “не-Захід” протистоять 
як добро і зло, як сторони агресії та миру, як винні та невинні. На думку патріарха, 
Захід має поступитися, зупинивши “війну” через капітуляцію у формі “діалогу”. 
Патріарх прогнозує, що сучасне напруження при його розгортанні за західним 
сценарієм може виродитися у глобальні гарячі конфлікти. 

Пропонованим альтернативним сценарієм щодо цього є “новий діалог”, 
нове заснування системи міжцивілізаційних відносин. “Справжня альтернатива 
цього процесу – не “війна всіх проти всіх”, не занурення світу в безодню хаосу або 
громадянські зіткнення всередині окремо взятих країн, а новий діалог народів, 
здійснюваний на принципово нових засадах. Це діалог, спрямований на 
відновлення ціннісної єдності, в рамках якого кожна з цивілізацій, у тому числі й 
наша, руська, могла б існувати, зберігаючи свою ідентичність. Тільки в рамках 
такого діалогу ми зможемо знайти відповіді на питання про те, як перемогти 
тероризм, як захистити традиційну родину і право ненароджених немовлят на 
життя, як забезпечити міграційну рівновагу, перемогти голод і епідемії, як 
поважати переконання одне одного, розуміючи, що у свободи повинні бути 
моральні обмеження” [8]. Отже, на думку патріарха, необхідний “новий діалог” 
Росії та Заходу, головним завданням якого було б відновлення “ціннісної єдності”. 
При цьому, у порушенні ціннісної єдності двох християнських цивілізацій – 
Заходу і Росії – звинувачено винятково сучасний Захід. Патріарх констатує, що 
між Росією та Заходом існує радикальна “відмінність підходів по широкому 
спектру глобальних проблем. Питання, однак, полягає в тому, що відмінність ця з 
кожним роком, на жаль, все більше і більше посилюється. Причина тому – 
зростаючий ціннісний розрив між Росією та країнами західної цивілізації, якого не 
було навіть за часів холодної війни. В ту пору Захід був ще єдиним, не ставив під 
сумнів християнські основи своєї ідентичності, а в СРСР, незважаючи на 
декларативний атеїзм радянської держави, багато в чому домінували християнські 
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цінності і традиційна етика, сформована в християнському суспільстві, що так 
ясно представлено в нашому радянському кінематографі і нашій радянській 
літературі. Завдяки цій загальній ціннісній базі і був можливий діалог, який тривав 
десятиліттями, незважаючи на відмінність ідеологій та економічних моделей. Сам 
факт ведення такого діалогу сприяв розв’язанню багатьох проблем, і я впевнений, 
в кінцевому рахунку, допоміг запобігти Третій світовій війні” [8]. 

Запевнення патріарха у тому, що радянський менталітет спирався на 
християнські цінності, викликає подив, оскільки суспільство, що здійснювало 
політику “наукового атеїзму”, займалося постійним пошуком усе нових ворогів, 
знищувало цілі прошарки населення без будь-якої вини, ставило за мету 
досягнення матеріалістичного раю на Землі, було яскравим і системним втіленням 
антихристиянських цінностей. Радянський гуманізм не лише мав цілком іншу 
світоглядну основу, ніж гуманізм християнського і постхристиянського Заходу, 
але й він був декларативним. Реальна політика радянської влади була спрямована 
на придушення свободи особистості, особливо – релігійної свободи, на знищення 
особистої та національної гідності усіх членів суспільства. Намагання реабіліту-
вати ідейну спадщину СРСР покликане легітимізувати і політику РПЦ в її 
“боротьбі за мир”. Тепер метою “екуменічного діалогу” тих часів представлена не 
апологія радянського розуміння минулого, теперішнього і майбутнього на різних 
міжнародних формах, а нібито дійсний “діалог” та “порозуміння” на основі 
віднайдення спільних цінностей. Патріарх говорить: “Тут я хотів би сказати ще 
кілька слів про зовнішню діяльність Руської Церкви в той час. Ви знаєте, що наша 
Церква активно брала участь у так званому екуменічному русі, — це був діалог із 
західними християнами. А чому цей діалог став можливим? Та тому що в західних 
християн, зважаючи на їхню, в першу чергу, етичну позицію, ми бачили своїх 
однодумців. Ми бачили, що західний християнський світ розділяє, безсумнівно, ті 
ж цінності, що стосуються людської особистості, сім’ї, ставлення до Бога, 
природи, людини, і це створило передумови для діалогу” [8]. 

Викликає здивування, чому ж тоді не було досягнуто порозуміння і не 
побудовано “спільний європейський дім”, що включав простір від Барселони до 
Владивостока? Не пояснивши, з чиєї вини “вікно можливостей” було втраченим, 
патріарх переходить до звинувачень сучасного Заходу: “Сьогодні ця загальна 
ціннісна платформа зруйнована, тому що значна частина західного християнства 
переглядає фундаментальні євангельські моральні позиції на догоду сильним 
світу цього. Тому діалог призупинився, за винятком наших відносин з Като-
лицькою Церквою, бо Католицька Церква, – і дай Бог, щоб так було завжди, – 
незважаючи на величезний тиск з боку зовнішнього світу, зберігає вірність 
євангельським цінностям. Наші зовнішні, міжхристиянські зв’язки сьогодні 
практично не включають реальний діалог із західним протестантизмом. Це 
свідчить про те, що з’явилися нові розділові лінії, і не тільки на міжконфесійному, 
але і явно цивілізаційному характері. Дехристиянізація Європи і Америки ставить 
під сумнів загальну ціннісну основу, що мала місце протягом більшої частини XX 
століття. Це призводить до тотального нерозуміння, коли при обговоренні 
найгостріших питань виникає взаємна глухота” [8]. 
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Отже, після визнання неможливості досягти визнання цінностей, важливих 
для Росії, у діалозі з Заходом як цілим, патріарх Кирил пропонує зосередитися на 
переговорах із Католицькою церквою як поміркованою силою, що “зберігає 
вірність євангельським цінностям”. При цьому Московський патріарх замовчує 
той факт, що між євангельськими цінностями Католицької церкви та традицій-
ними цінностями РПЦ і Росії існує принципова різниця. При всьому своєму 
світоглядному консерватизмі Ватикан визнає базовими принципи гідності та прав 
людини, її свободи та відповідальності, релігійної свободи. РПЦ, навпаки, 
ставиться до своїх вірних та інших людей як до неповносправних особистостей, 
які потребують патерналістської опіки, без якої свобода вибору завжди буде 
означати свободу творити зло. Намагання відібрати в окремих особистостей та 
цілих суспільств право на вільний вибір, передача такого права “мудрим 
керівникам” держави і церкви минулого і сучасності – все це риси як дискурсу, так 
і політики РПЦ, що нагадує скоріше реалізацію “Легенди про великого інкві-
зитора” Достоєвського, ніж втілення євангельських цінностей, головними серед 
яких є свобода і любов. Очевидно, що при сучасному переважанні фундамента-
лістичних та націоналістичних ідей в ідеологічному дискурсі РПЦ, при самій 
підміні віри ідеологією, досягти спільного визнання цінностей із католицькою 
стороною неможливо. 

Спекуляції на тему єдності світу через діалог цивілізацій покликані 
насправді легітимізувати політику захисту єдності пострадянського простору у 
межах путінської політики реваншизму. У доповіді на Архієрейському соборі 
2016 року патріарх Кирил так розмірковував про обов’язок зберігати цивіліза-
ційний вибір князя Володимира: “Усвідомлений вибір святого князя, а слідом за 
ним і народу Русі – це не просто подія минулого. Всі ми, наші народи в єдності 
кожного з них і в їхній загальній єдності, повинні невпинно цей вибір підтверд-
жувати, долаючи силою волі, силою розуму, силою серця, силою духу той 
спротив, з яким ми стикаємося не тільки в самих собі, але і в навколишньому світі” 
[6]. Такі формулювання категоричного імперативу передбачають повну перевагу 
колективного начала над особистим, закону і автоматизму традиції над свободою 
вибору і творчістю, злиття моралі та політики, релігії та геополітики. 

Обов’язок протистояння впливу Заходу в межах пожертви індивідуальним 
життям на користь колективу патріарх Кирил у 2016 році навіть намагався вивести 
із самої природи християнського одкровення. У своїй доповіді на Архієрейському 
соборі він висловився наступним чином: “В основі нашої віри лежить 
Божественне Одкровення. Для нас, християн, уявлення про цінності людини та її 
вище призначення, про добро і зло, про правду і брехню ґрунтуються на вченні 
Самого Господа, яке дійшло до нас завдяки Святому Письму і Переданню Церкви. 
Ми покликані покладати це вчення у фундамент нашого життя, покликані творити 
особисте і суспільне життя на підставі Божественних заповідей і настанов. 
Суспільство, в якому немає місця поняттям обов’язку, самопожертви, людської 
солідарності, – приречене. Якщо назвати відхід від християнських коренів нашої 
цивілізації “прогресом”, то тільки в тому сенсі, в якому ми говоримо про 
прогресування смертельної хвороби. Відмова від євангельських цінностей як 
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підстави нашої цивілізації – прямий шлях до відходу християнства зі сцени історії, 
а значить, як ми знаємо, до кінця історії як такої. Обмін між культурами – 
абсолютно природне і здорове явище, але його не варто плутати із зневагою до 
власних витоків, з перестроюванням себе під чужу культуру, яка на даний момент 
здається більш успішною” [6]. За логікою патріарха Кирила відступ від колекти-
вістських антиіндивідуалістичних і антизахідних традицій російського право-
слав’я був би зрадою православ’я як такого. Факт існування відкритого право-
слав’я, підтверджений Всеправославним собором, руйнує світоглядний дуалізм, 
покладений в основу риторики патріарха Кирила. 

Якби РПЦ брала участь у Всеправославному соборі, то була б оперативно 
створена консервативно-фундаменталістична офіційна інтерпретація його доку-
ментів. При цьому Всеправославний собор був би представлений як пошук 
союзників по боротьбі з сучасним глобалізмом та релятивізмом, секуляризмом і 
нігілізмом. Якою могла бути ця інтерпретація – легко уявити за аналогією з 
офіційною апологією Гаванської зустрічі патріарха Кирила і Папи Римського 
Франциска. 

За умов відсутності консервативного тлумачення документів Всеправо-
славного собору, вони набувають в РПЦ ліберального звучання, сприймаються 
так, як їх інтерпретує Константинопольський патріархат. У межах намагань 
додатково легітимізувати антизахідну ідентичність російського православ’я в 
умовах постсоборного часу, з подачі РПЦ у межах підготовки до XX Всесвітнього 
Руського народного собору було розроблено документ “Глобальні виклики. 
Релігія і секуляризм в сучасному світі” [9]. Цей документ покликаний наповнити 
конкретними ідейно-політичними смислами основні положення сучасної 
риторики РПЦ. 

На думку авторів документа, головною тенденцією початку XXI століття є 
релігійне відродження практично у всьому світі. “Ми спостерігаємо відродження 
православного християнства в Росії і Східній Європі, зміцнення католицизму на 
просторі глобального Півдня, сплеск протестантського місіонерства в Африці, 
тихоокеанських державах і Південній Америці, розвиток іудаїзму в Ізраїлі, 
потужний підйом ісламу від Атлантичного океану до Південно-Китайського моря, 
зростання впливу буддизму, індуїзму, конфуціанства, даосизму і синтоїзму як на 
своїх історичних територіях, так і на нових просторах. Релігійні цінності продов-
жують визначати ідентичність багатьох сучасних спільнот” [9]. Відродження 
традиційної релігійності розглядається як нормативний шлях розвитку людства, 
зумовлений духовними законами історії. Цивілізація і культура може існувати 
лише з опорою на духовні цінності релігії. За оцінками авторів документа, 
секуляризація спостерігається у межах Західної і Центральної Європи, США і 
Канади. Ця секуляризація є явищем протиприродним, штучно створеним полі-
тичною елітою Заходу в боротьбі за світову гегемонію: “Відмова від релігійного 
світогляду є однією з найважливіших рис сучасної стратегії західних еліт, які 
претендують на світову гегемонію. Викорінення традицій, скасування релігійного 
різноманіття, духовна уніфікація людства є в цій стратегії обов'язковою умовою 
створення глобального світу. Така уніфікація передбачає не тільки подолання 
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національних і культурних меж, але і подолання національних та цивілізаційних 
ідентичностей, державних і культурних суверенітетів” [9]. 

Таким чином, еліти Заходу зображуються як егоїстичний клас людей, що 
свідомо чинять спротив об’єктивному ходу історії (глобальному відродженню 
традиційних релігій) заради перемоги власного штучного проекту глобалізації. 
Останній, як ідеологія штучної секуляризації та уніфікації, характеризується як 
антигуманний як за власною суттю, так і за наслідками [9]. Цікаво, що західним 
елітам приписується використання релігійного синкретизму та “псевдоісламсь-
кого екстремізму” з метою руйнування традиційної релігійності [9]. 

Автори доповіді “Глобальні виклики. Релігія і секуляризм в сучасному світі” 
намагаються довести, що традиційні релігії лежать в основі локальних цивілізацій. 
Оскільки “між різними цивілізаціями присутні більш-менш виразні культурні та 
географічні кордони”, то окремі традиційні релігії теж мають власні “кордони”, 
хоча і претендують, як правило, на універсальність [9]. Автори доповіді визнають, 
що найбільше підстав для визнання універсального характеру релігійної культури 
має християнство. Метою західних еліт у їхній боротьбі за світову гегемонію 
визнається руйнування кордонів локальних цивілізацій та їхніх релігійних основ. 
Специфіка історичного моменту полягає у тому, що Захід не захищає власну ре-
лігійну ідентичність у протистоянні іншим, але руйнує її. Навіть більше – деструк-
ція традиційної релігійності Заходу була першим завданням сучасних еліт, що 
борються за світову гегемонію, і це завдання багато у чому виконане. “Ставши 
епіцентром формування “антицивілізації”, Західний світ вступив у конфлікт зі 
своєю власною християнською традицією, зі своїми історичними і культурними 
цінностями. Наявна агресивна дехристиянізація Європи і Північної Америки, 
послідовний демонтаж християнських духовних підстав їхньої культурної сфери і 
правової системи. Цей розрив хворобливо сприймається європейським і північно-
американським суспільством, зустрічає опір прихильників традиційної мораль-
ності. В силу поглиблення культурного і духовного розриву виникає необхідність 
розділити поняття “Новий Захід” і “Християнський Захід”, “Північно-Атлантична 
цивілізація” і “Європейська християнська цивілізація”. Якщо класичний Захід, 
заснований на християнському милосерді і тісно пов’язаній з ним світській гуман-
ності, відстоював моральну гідність особистості та її вірність закону як природному 
порядку речей, то “Новий Захід” несе постмодерністську ідею “смерті суб’єкта”, 
трансгуманізм, масову антикультуру, панування споживацьких інстинктів і 
войовничий секуляризм. Саме “Новий Захід”, що надихається, по суті, антигуман-
ними цілями, стає зародком глобальної “антицивілізації”, яка загрожує буттю всіх 
цивілізацій планети, включаючи класичну Європейську цивілізацію” [9]. Зазна-
чимо, що в історії російської ідеологічної думки – світської та релігійної – агресивні 
риси приписувалися неодноразово і “християнському Заходу”, і католицизму, так 
само як і наміри встановити “глобальну гегемонію”. Розділення “правильного” і 
“неправильного” Заходу нагадує тезу радянської пропаганди про наявність на 
Заході “прогресивних сил”, які тільки і чекають на спасіння від “гноблення 
імперіалістичного капіталізму”. Незмінним є лише покладання надій на особливу 
спасительну місію Росії у глобальній боротьбі сил зла і добра. 
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У доповіді Росія, як позитивний герой-спаситель, описана наступним 
чином: “Росія історично є центром Російського світу, особливої цивілізації – як у 
власних очах, так і з позиції інших держав. Як і всі великі цивілізації, Російська 
цивілізація має складну структуру і поліконфесійний склад, проте духовні 
цінності, що забезпечили формування цієї культурно-історичної спільності, тісно 
пов’язані з православним християнством. Основу Руського світу становить 
канонічна територія Російської Православної Церкви. Таким чином, це поняття 
відноситься не стільки до геополітики, скільки до геоекклезіології” [9]. Якщо у 
численних доповідях патріарха Кирила до ядра Руського світу були віднесені 
Росія, Україна, Білорусь і Молдова, то автори доповіді більш відверті, і центр 
“руського світу”, як локальної цивілізації, визнають лише один – Росію. Водночас 
“Російська цивілізація” зображена як єдність різноманіття. При цьому принципом 
єдності є російське православ’я, РПЦ. Забезпечення збереження різноманіття 
відноситься до рис, що сформовані у “Російській цивілізації” під впливом 
православ’я. Віднайдення такої дивної науки, як “геоекклезіологія”, що має 
заміняти геополітику при аналізі “Російської цивілізації”, є дивним винаходом 
авторів доповіді не лише тому, що такої наукової чи паранаукової дисципліни не 
існує. Саме поняття “геоекклезіологія” є ознакою змішання екклезіології та 
геополітики, яке здійснюється з очевидних етнофілетичних мотивів. 

Автори доповіді намагаються пояснити, як виникло сучасне гостре 
протистояння Заходу та Росії. “В даний час Російська цивілізація піддається 
найбільш інтенсивному натиску Західної. Зазнавши невдачі в культурній коло-
нізації глобального Півдня, Захід розглядає територію Росії як останній природний 
резерв свого зростання. При цьому впевненість в успіху культурної асиміляції 
підкріплюється відчуттям історичної спорідненості, культурної та географічної 
близькості двох цивілізацій” [9]. Як бачимо, винним у протистоянні визнається 
винятково Захід. Росіяни завжди і усюди лише обороняються. Цього разу захист є 
необхідним від “культурної колоніалізації” та “культурної асиміляції”. Звичайно, 
що культурна вестернізація, на думку авторів доповіді, є лише інструментом для 
знищення російської культури, полегшення експлуатації Росії західним глобальним 
капіталістичним класом. Серед мотивів Заходу нібито є не лише геополітичні та 
геоекономічні, але й “люциферіанська гордість”, що безперервно розвивається з 
часів розколу 1054 року. На думку авторів документа, “конфлікт всередині захід-
ного суспільства став продуктом його тривалої дуалістичної еволюції. З моменту 
свого формування західне суспільство несло в собі як християнське шукання істини, 
так і люциферіанську зарозумілість. Самовіддане прагнення до пізнання істини 
стало духовною основою видатних успіхів Західної Європи в галузі науки і 
культури, технологій і міжнародної комунікації. Люциферіанська гординя призво-
дила до таких ексцесів, як кровопролиття ім’ям Христа (хрестові походи та 
інквізиція), вона стала духовною основою західної колоніальної експансії, теорії 
“вищих і нижчих народів”, гітлеризму” [9]. 

Отож не викликає подиву те, що автори доповіді підкреслюють провідну і 
спрямовуючу роль РПЦ у захисті руського світу. Як авангард останнього, РПЦ 
зображується як об’єкт особливих руйнівних зусиль: “Одним з найважливіших 
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перешкод на шляху поглинання Руського світу Західним виявляється стійка 
позиція Російської Православної Церкви, що зберігає вірність давнім догматам і 
не визнає первородства західноєвропейської духовної традиції. Тому серед 
технологій руйнування Російської цивілізації присутні антиправославна, анти-
церковна пропаганда, а також прагнення “проковтнути пиріг частинами”, розді-
ливши єдину канонічну територію Московського Патріархату на нові, окремі 
юрисдикції, створені за національними або політичними мотивами” [9]. Таким 
чином, природне прагнення українців мати власну помісну церкву описується як 
штучне явище, інспіроване вже не вітчизняними політичними силами, а Заходом. 
Звичайно, що при такій світоглядній картині світу не може бути мови про 
визнання автокефалії українського православ’я за жодних історичних умов. 

Як не дивно, але після тридцяти років релігійного відродження автори допо-
віді визнають, що лише у майбутньому “православному християнству належить 
відіграти надзвичайно важливу роль у формуванні російського загальнонаціональ-
ного і загальноцивілізаційного світогляду” [9]. Так само, російське православ’я не 
змогло запропонувати нічого вартого уваги світовому співтовариству і лише у 
майбутньому може стати прикладом цивілізації толерантності та діалогу: “Росія має 
багатий історичний досвід співіснування народів і релігійних громад без тенденцій 
до їх асиміляції та уніфікації. Цей досвід може становити велику цінність при 
виробленні моделі багатополярного світу, що забезпечує добросусідське співісну-
вання цивілізацій з різними релігійними традиціями” [9]. Звичайно, що така картина 
далека від історичної реальності. Практично до усіх народів – як культурно 
близьких, так і далеких – проводилася систематична політика уніфікації протягом 
усього існування Росії та СРСР. Запропонувати світові якийсь особливий “досвід 
співіснування народів і релігійних громад без тенденцій до їх асиміляції та 
уніфікації” Росія просто не може через відсутність такого досвіду, як явища 
минулого і сучасності. Навпаки, Росія завжди прагнула асимілювати інші етноси, і 
також сьогодні бажає цього не лише всередині країни, але й стосовно багатьох своїх 
сусідів. Явним перебільшенням також є наступне характерне твердження авторів 
доповіді: “Особливе значення для долі світу може мати російський досвід успішної 
взаємодії християнства та ісламу. Глобальна роль Росії також може полягати в тому, 
що вона здатна виступити мостом між союзом традиційних незахідних товариств, 
що протистоять атлантичному секуляризму, з одного боку, і європейськими 
християнськими традиціоналістами, з іншого” [9]. 

Якою насправді не була б історія відносин російських православних і 
мусульман, російських православних та представників інших релігій взагалі, на її 
основі автори документа так і не можуть сформувати конкретних пропозицій 
щодо “діалогу цивілізацій”. Методологія створення риторики, у межах якої можна 
протиставити західний “монологізм” і православний “діалогізм” цілком тради-
ційна для РПЦ. Щодо взаємодії західних і незахідних народів, то у центрі уваги 
перебуває реальний історичний досвід, у якому відшукуються і гіперболізуються 
реальні недоліки у ставленні Заходу до “не-Заходу”, при повному замовчуванні 
позитивного досвіду діалогу. При зображенні відносин Росії та не-Росії, навпаки, 
створюється певна ідеальна картина, в основному через концентрацію уваги на 



 
 
 
 
 
 
 
№ 6, 2017  _____________________________________________________  

- 163 - 

ідеалізованому минулому та відсилання до ще більш ідеалізованого майбутнього. 
Реальні проблеми відносин православних і неправославних, мусульман і 
немусульман, які є в Росії кінця XX – початку XXI століть – повністю ігно-
руються. Таким чином, автори документа “Глобальні виклики. Релігія і секуля-
ризм в сучасному світі” підміняють аналіз маніпулюванням пропагандистським 
міфами. Перехід на мову пропаганди робить можливим зображення Росії у ролі 
рятівника світу у найближчому майбутньому: “У період великих цивілізаційних 
зрушень і потрясінь до Росії звертаються погляди не тільки православних 
християн, оплотом і захисником яких вона традиційно вважалася. На Росію як на 
берегиню християнської традиції з надією починають дивитися консервативні 
європейці, що втрачають духовний ґрунт під власними ногами. Одночасно від 
Росії чекають порятунку гнані християни Азії і Африки, переслідувані ісламсь-
кими радикалами і зраджені секулярним Заходом” [9]. Не зрозуміло лише одне: 
чому “консервативні європейці” та “гнані християни”, які очікують від Росії 
спасіння, не наповнили собою простір “російської цивілізації”? Очевидно, що 
доля конкретних людей зовсім не турбує керівництво РФ та РПЦ. Уся політична 
міфологія про Росію як адвоката представників традиційних релігій, захисника 
меншин, гаранта збереження кордонів локальних цивілізацій необхідна лише для 
того, щоб заявити про виключні претензії на глобальну владу в якості лідера 
майбутнього “християнського” інтернаціоналу усіх консерваторів та традиціона-
лістів, а відповідно – як глобального центру сили, альтернативного щодо секуля-
ризованого Заходу. А саме, автори доповіді роблять такий “прогноз”: “Не 
виключено, що в XXI столітті Росія зможе прийняти на себе роль організуючого 
центру всього християнського світу, існуючого всередині різних цивілізацій” [9]. 
Насправді ж наведене судження немає характеру гіпотези щодо майбутнього, а є 
політичною та ідейною програмою, покликаною легітимізувати претензії Росії на 
повний суверенітет усередині “російської цивілізації” та вплив на розвиток всього 
людства через провідну роль у діалозі цивілізацій. 

Автори аналізованої нами доповіді не приховують, що здійснення впливу 
Росії на “діалог цивілізацій” необхідне для нав’язування власної версії універ-
сальної ідентичності та власного сценарію розвитку глобалізації. “Перед об’єдна-
ним у комунікативному відношенні людством вперше з небувалою гостротою 
постало питання про нову, універсальну ідентичність, яка буде відповідати новому, 
глобальному образу буття” [9]. Отже, антиглобалістичний захист незахідних 
цивілізацій був необхідний лише для висунення проекту глобалізації за російськими 
лекалами, яка передбачає не стільки формування власного бачення мульти-
культуралізму, скільки намагання створити російськоцентричну “універсальну 
ідентичність” доби глобалізації. Спроби ідеологів та богословів РПЦ наповнити 
конкретним змістом проект “універсальної ідентичності” буквально копіюють тези 
екуменічної теології Г. Кюнга, П. Тіліха та інших ліберальних теологів католицизму 
і протестантизму. А саме, автори документа зазначають: “перспективним треба 
визнати формування міжнародної системи правових і етичних координат, що 
спираються на загальні цінності, властиві провідним світовим релігіям. Такі 
цінності, як любов, мир, милосердя, справедливість, засудження неправедного 
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користолюбства і інших пороків, притаманні практично всім віросповіданням. Ці 
цінності можна назвати “цінностями життя” або конструктивними цінностями, 
оскільки вони орієнтують людину на духовний саморозвиток, створення сім’ї і 
продовження роду, зміцнення солідарних соціальних зв’язків, духовно-творчих 
громадських інститутів, на відмову від пошуків егоїстичного задоволення за всяку 
ціну” [9]. Ця програма віднайдення спільних цінностей, як “цінностей життя”, 
повністю суголосна з усіма проектами сучасними релігійного екуменізму та 
мультикультуралізму, які висувалися на Заході. Для того, щоб представити 
російський проект глобалізації як альтернативний західному, автори документа 
вдаються до викривленого зображення сучасного “нового Заходу” як антициві-
лізації, що нав’язує “цінності смерті”, оскільки власною метою ставить руйнування 
традиційних способів життя та релігій [9]. 

Однією з головних ознак західного проекту глобалізації, як проповіді 
негативних цінностей, вважається “войовничий секуляризм”, який є спадкоємцем 
західного лаїцизму і радянського “наукового атеїзму”. Автори документа зазна-
чають: “Об’єктивні труднощі для вироблення глобальної релігійної ідентичності 
стали ґрунтом, на якому атеїзм знайшов нове ідеологічне обґрунтування. На цей 
раз історичним пережитком оголошено релігійне розмаїття людства, яке нібито є 
головною причиною поділу і конфліктів. Скасування релігії розглядається як 
найпростіший рецепт об’єднання землян, створення універсальної всепланетної 
спільності. В якості глобальної ідентичності в цьому випадку пропонується 
послідовний секуляризм” [9]. Звичайно, що твердження про те, що західні еліти, 
як єдине ціле, виступають за “за скасування релігії” і нав’язують “послідовний 
секуляризм”, є значним перебільшенням. На початку доповіді її автори доводять, 
що сучасна наука підтверджує релігійний світогляд – про це свідчить розвиток 
фізики, біології, гуманітарних наук [9]. За цих умов атеїзм, як штучна ідеологія, 
протиставляється релігійності як науково підтвердженому світогляду: “Не 
зумівши перемогти релігію на філософському полі, не зумівши надати перекон-
ливих доказів небуття Божого і навіть створити скільки-небудь ґрунтовну світо-
глядну альтернативу, не зумівши зруйнувати духовну вертикаль, яка з’єднує 
людину з Богом, войовничий атеїзм виступає з новим проектом. Цього разу він 
розраховує перемогти на політичному полі, довівши шкоду релігії як соціального 
явища, що розділяє людей, і зруйнувати таким чином духовні горизонталі, що 
з’єднують релігійні спільноти. Головним протиріччям релігійного життя в 
сучасну епоху стало протиріччя між “реваншем Бога”, всесвітнім релігійним 
ренесансом з одного боку, і соціально-політичним проектом тотального секуля-
ризму, який претендує на об’єднання людства і створення універсальної 
глобальної ідентичності – з іншого” [9]. Звичайно, що у такій світоглядній картині 
лише Росія здатна спасти людство від “тотального секуляризму”, а усі “прогре-
сивні сили” християнських церков та усіх релігійних об’єднань просто зобов’язані 
стати на бік Росії та її союзників у боротьбі з “новим Заходом”. “Є серйозні 
підстави очікувати, що християнські громади Західної Європи і Північної 
Америки, так само як і світські прихильники класичної європейської культури, 
підтримають цю стратегію глобального розвитку і долучаться до єдиного фронту 
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традиційних релігій, що протистоїть наступові “антицивілізації” [9]. За таких умов 
намагання віднайти своє місце в європейському просторі для українських 
християн оцінюється як зрада релігії на користь войовничого атеїзму, відмова від 
власної ідентичності. Після європейського вибору на Україну та інші православні 
країни чекає “смерть”, спасінням від якої є лише приєднання до глобалізаційних 
проектів Росії. Так само, підтримка українського православ’я Константино-
польським патріархатом у такій “картині світу” була б зрадою релігії на користь 
атеїзму, розколом всередині майбутньої “цивілізації життя” заради обслугову-
вання інтересів керівництва “цивілізації смерті”. 

Отже, ідейно-політичний проект релігійно-традиціоналістської глобалізації, 
що в якості альтернативного сценарію протиставляється реальному перебігу 
глобалізаційних процесів, покликаний надати геополітичне та геоекклезіологічне 
обґрунтування визнання усіх дій Росії на міжнародній арені безумовним благом, а 
усіх спроб зупинити її агресивну експансію як потурання “силам зла”. До аргументів 
на користь недоторканності канонічних кордонів РПЦ додано політологічне 
обґрунтування недоторканності кордонів “російського світу”. У межах цієї пара-
дигми кожен крок України до усамостійнення є актом війни з “російською цивіліза-
цією”. Реальне чи уявне посягання на сферу інтересів Росії є боротьбою світового зла 
проти світового добра. Розповсюдження впливу Росії будь-якими засобами автома-
тично є благом, оскільки є частиною священної боротьби проти “цивілізації смерті”. 
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ШЛЯХОМ ДУХОВНОЇ НЕЗАЛЕЖНОСТІ: 

КРИЗА УКРАЇНСЬКОГО ПРАВОСЛАВ’Я У КОНТЕКСТІ 
СУСПІЛЬНО-ПОЛІТИЧНИХ ТРАНСФОРМАЦІЙ 

 
Українське православ’я не раз пробувало розірвати ланцюги духовного 

впокорення Москвою. Тільки-но з’явився шанс здобути державну самостійність як 
наші співвітчизники починали шукати й релігійної свободи. Певні кроки в цьому 
напрямку були зроблені у період визвольних змагань 1917–1921 років, у результаті 
чого постала Українська автокефальна церква (УАПЦ). Знищена більшовиками у 
1930-ті, вона завдяки зусиллям нашої еміграції відновилась на окупованих землях 
історичної Батьківщини в роки Другої світової війни. Однак німецькі репресії та 
радянські переслідування змусили її сподвижників перемістити свої структури за 
кордон, і в Західній півкулі вона одержала назву КПЦ у США. 

Принципово інші можливості для відновлення самостійності української 
церкви з’явилися наприкінці 1990-х у період перебудовчих процесів у СРСР, які 
віщували лібералізацію духовного життя. 

Тоді відроджену УАПЦ очолив позаштатний єпископ Московського 
патріархату Іван (Боднарчук), який невдовзі був відлучений Синодом у Біло-
кам’яній від церковного служіння. На початок 1990 року до автокефалії перейшло 
близько 200 колишніх парафій РПЦ. 

5−6 червня 1990-го в Києві відбувся Всеукраїнський православний собор, 
який легітимізував відновлену УАПЦ, прийнявши її статут, і обрав заочно 
Київським Патріархом Мстислава (Скрипника), керівника Української право-
славної церкви у США. Місцеблюстителем престолу в Києві став на той час 
митрополит Іван (Боднарчук). Офіційна легалізація церкви відбулася 2 жовтня, 
коли радянська влада офіційно зареєструвала УАПЦ. 

Демократизація суспільно-політичного життя уможливила приїзд восени до 
України Мстислава (Скрипника). В соборі св. Софії відбулася його інтронізація на 
Патріарха Київського і всієї України. У відповідь на ці події РПЦ вдалася до 
оперативних і рішучих заходів, щоб протидіяти рухові за структурне відокрем-
лення українського православ’я. Втрата наших земель бачилась Кремлеві 
реальною як ніколи за впродовж останніх 70 років, до того ж ваги тепер набував 
релігійний чинник. Ішлося вже не про посилення позицій російської церкви в 
Україні – потрібно було рятувати те, що ще залишалося під контролем. Терміново 
скликаний Собор РПЦ перейменував Український екзархат Російської право-
славної церкви на Українську православну церкву (УПЦ), надавши їй статусу 
“незалежності та самостійності в управлінні”. Було також схвалено, що глава УПЦ 
матиме титул митрополита і всієї України. Такі непопулярні заходи серед адептів 
централізованої (імперської) церковної моделі, на думку ініціаторів цього руху, 



 
 
 
 
 
 
 
№ 6, 2017  _____________________________________________________  

- 167 - 

мали бодай до певного часу “охолодити нову гарячу точку” − цього разу церковну. 
Предстоятелем УПЦ залишався колишній екзарх (цю посаду він обіймав від 1966 
року) – митрополит Філарет (Денисенко). Таким чином, ще до розпаду СРСР 
виникли дві православні церкви: УАПЦ на чолі з патріархом Мстиславом та УПЦ 
на чолі з митрополитом Філаретом. 

На початку 90-х минулого століття партійна номенклатура України розмір-
ковувала про можливий розвиток подій і намагалася визначити зі своїми церков-
ними вподобаннями. Найчисельніша УПЦ перебувала тоді ще під російським 
впливом, а зосереджені переважно в західних областях парафії УАПЦ хоча і мали 
незалежницьку позицію, значно поступалися їй за кількістю вірних і сферою 
впливу. Отже, УАПЦ, в очах вітчизняного істеблішменту, не могла претендувати 
на роль виразника українських державних інтересів. До того ж вона була новою 
церквою – маловідомою для тодішнього партійного чиновництва, яке з огляду на 
обставини мусило навернутися до християнства, забувши про вчорашній атеїзм. 
Саме лише те, що предстоятель УАПЦ Патріарх Мстислав був старшиною для 
особливих доручень головного отамана армії УП, відштовхнуло колишніх 
компартійців від співпраці з його структурою, тому влада вирішила спертися на 
численну УПЦ, домагаючись її незалежності від Московського патріархату. 

За іронією долі Кремль, остерігаючись швидкого посилення відродженої 
УАПЦ, сам став надавати своїм підлеглим інструмент для легітимного відокрем-
лення. Ним став Помісний собор УПЦ, який, відповідно до задуму церковного 
керівництва, мав виконати функцію “пряника” для українців. Уже після 
проголошення незалежності у листопаді 1991 року митрополит Київський і всієї 
України Філарет скликав у Києво−Печерській лаврі найвищий керівний орган 
церкви – Помісний собор УПЦ, який ухвалив таке рішення: звернутися до 
Святійшого Патріарха Московського і всієї Русі Алєксія ІІ і єпископату Російської 
Православної Церкви з проханням дарувати Українській Православній Церкві 
повну канонічну самостійність УПЦ в незалежній Україні є канонічно виправ-
даною та історично неминучою. Під постановою Собору підписалися делегати від 
усіх, без винятку єпархій, духовних навчальних закладів і монастирів УПЦ. 
Рішення мало канонічну легітимність. 

Московська патріархія не стала винаходити велосипед, і Філарета одразу 
звинуватили у спробі “розколоти церкву”, а в українській єпархії масово була 
відправлена значна кількість емісарів із “центру”, і вони розпочали процес “не 
вловлених” і “ображених”, на яких можна було б спертися на випадок церковного 
перевороту. 

У травні 1992 р. група заколотників ініціювала і підтримала неканонічний 
“Харківський собор”, результатом якого стало усунення Філарета від влади та 
обрання замість нього митрополита Володимира (Сабодана). В умовах, коли 
керівництво РПЦ організувало й підтримало розкол в УПЦ, в самостійницькі 
настрої частини православного духовенства зникли навіть формальні причини 
надалі залишатись у підпорядкуванні Росії. З метою об’єднання двох церков у 
червні 1992 року у Києві був скликаний об’єднавчий Собор, на якому УАПЦ як 
спадкоємець УАПЦ у вигнанні та частина УПЦ об’єдналися в єдину структуру, 
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що одержала назву Українська православна церква Київського патріархату. Було 
підтверджено обрання митрополита Мстислава Патріархом Київським і всієї 
України, а його заступником став Філарет. Нова церква була зареєстрована 
органами влади. 

Практично одразу після створення нової церкви розпочалися сутички між 
Мстиславом і Філаретом. Причини такої поведінки Мстислава, ми вважаємо, – в 
історії української політичної еміграції. Як ветеран армії УНР, він не бачив 
можливостей для співпраці з митрополитом Філаретом – людиною, котра вийшла 
з комуністичної системи, а головне – не вірив у можливість зміни його поглядів. З 
часів Другої світової війни владика Мстислав не відвідував України, тому про 
тутешній стан справ мав досить віддалене уявлення. Можна припускати, що він 
сподівався механічно перенести сюди структури УАПЦ у вигнанні. 

Однак у розпал церковної кризи 1993 року Патріарх Мстислав помер. 
У 1995 році УПЦ КП очолив Філарет. Новий предстоятель досить швидко 

розвіяв закиди опонентів щодо своєї “місії знищити Київський патріархат”. За 
його каденції було розбудовано мережу навчальних закладів для підготовки 
духовних кадрів, висвячено плеяду єпископів та священиків, створено нові єпархії 
та парафії, а найголовніше – церква упевнено розширила свою мережу та вплив на 
схід і південь України. УПЦ КП з маленької маргіналізованої структури за більш 
як 25 років існування перетворилася в силу, з якою була змушена рахуватися не 
лише Москва, а й цілий православний світ. Ключову роль у розбудові її структур 
відіграв сам Філарет, навіть опоненти Патріарха визнавали й визнають, що він є 
людиною наполегливою у відстоюванні українських духовних інтересів, незва-
жаючи на повороти політики в нашій державі. 

Події Майдану 2013 р., а вслід за ними анексія Криму росіянами, а також 
окупація частини Донбасу по-різному сприймалися та й сприймаються різними 
верствами українського суспільства. У часі це фактично збіглося з обранням 
Онуфрія (Березовського) предстоятелем Української православної церкви Мос-
ковського патріархату. На той час це здавалось якимось тимчасовим компромісом. 
Разом із тим, такий результат був доволі прогнозованим. Митрополит Онуфрій 
зовсім не реформатор, і навіть коли його консерватизм називають “поміркованим” 
або “обережним”, здається, що видають бажане за дійсне. В цілому ж це саме та 
людина, яка задовольняє і український єпископат, і Москву. А всі решта 
залишаються при своїх інтересах. 

Всі решта – це вірні і клір УПЦ МП. Віряни і священики все більше 
страждають від негативного ставлення з боку решти співгромадян просто через те, 
що належать до “московської” церкви. Що б вони не говорили про УПЦ МП про 
те, що вона є “найбільшою українською церквою”, більшість українців не є її 
прихильниками. Вірянам і клірикам УПЦ все частіше доводиться пояснювати, що 
їхня приналежність до РПЦ не означає автоматичної підтримки сепаратизму. 

Ситуацію могло б врятувати задеклароване на рівні митрополита 
Київського дистанціювання сценарієм. Чого варті його заяви про “братовбивчу 
війну на Сході?”. Гадаємо, що ситуація в УПЦ МП найближчим часом буде 
нагадувати ситуацію у пізньорадянському суспільстві. Мається на увазі, що уряд 
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вже був не в стані реагувати на нові виклики, а населення виживало. УПЦ КП стає 
такою ж далекою від православних українців, які, власне, і є церквою, але думку 
яких щодо подальшої долі церкви вирішили не запитувати. 

УПЦ КП суттєво долучилась до політичної модернізації України як нації. 
Хоча з моменту відновлення незалежності в нашій державі так і не відбулося 
повноцінної реконструкції радянських культурних і політичних практик, 
суспільство все-таки зробило певний крок у подоланні комуністичної спадщини. 
Безумовно, в цьому сенсі велика заслуга належить і Патріарху Філарету. 
Національну ідею, яку відкидала закостеніла номенклатура на Сході й Півдні, 
плекає там саме ця церква. Запровадження української мови як мови богослужінь, 
ушанування як героїв і мучеників борців за незалежність України та широка 
духовно-просвітницька робота серед громадян дали свої плоди. Завойований серед 
наших співвітчизників авторитет і вибудувана потужна структура дають змогу УПЦ 
КП сьогодні ставити заслін перед духовною, культурною та політичною експансією 
Москви. Заслін, який повинна була б забезпечувати держава, а не церква. Міцність 
Київського патріархату у багатьох аспектах пояснюється особистими рисами його 
Предстоятеля, і передовсім його державницькою позицією.  
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…БО ЗЕМЛЯ ЦЯ СВЯТА! 
 

Здійми взуття своє з ніг 
своїх, бо те місце, на якому стоїш 

ти, – земля ця свята! 
Вих. 3.5. 

 
Впродовж віків Решнівку в народі правдиво називали Малий Почаїв. Свята 

гора, яку з трьох сторін омиває річка Самець, яка свої витоки бере тут з джерел, 
віддавна славилася не лише своєю природньою красою і оригінальною 
досконалістю, як твір Божий, а й святістю місця: печерний монастир, наземні 
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храми Божі, чудотворний образ Божої Матері – „Всіх сумуючих радості”, біля 
якого відбулися сотні фізичних і духовних зцілень тих, хто з вірою приходив до 
Неї, залишав біль і сум, наповнював душу радістю життя. 

Як саме село Решнівка, так його вікова Свята гора пережили свою голгофу: 
окупація білих і червоних москалів, поляків, німців, які несли фізичну і духовну 
смерть нашому народу, його віри і духовності. 

Але святість Божої гори – незнищенна! Над нею була вікова благодать 
Творця і Вседержителя, оберігала її своїм омофором Божа Мати, яка вислухо-
вувала щирі молитви перших насельників місця святого. Тут вони – безіменні 
вірні слуги Божі вершили свої чернечі подвиги з довгих і щирих молитов, постів, 
покути і покаянь, фізичної праці, неспання і інше, зреклися всіх спокус земного 
життя. 

Навколишня природа, Свята гора Решнівецька, яка так мальовниче 
вписується в чарівні краєвиди, що їх творили непрохідні ліси, джерела, з яких бере 
свої витоки річка Самець (назва від слова „самотній”), глухе, відлюдне місце – все 
це і інше приваблювало сюди перших ченців – відлюдників-анахоретів, келліотів. 

Навколишні ліси були багаті на ягоди, гриби, мед диких бджіл, а річка – на 
свіжу, джерельну воду, рибу в ній! Саме ці дари Божі і творили пісний раціон 
ченців, які прийшли сюди спасатися від суєти світу цього. Перші насельники 
видовбали печеру в горі, кам’яні лежаки в ній для спання, які добре збереглися до 
наших днів. 

Печера – не природна, створена важкою працею її насельників, які прийшли 
сюди спасатися ще в Мефодіївську добу (870-992 рр.), але без сумніву, що 
засновником цієї печерної обителі був інок (один), який залишив попередню 
печерну святиню і сам пішов шукати нового місця для своїх чернечих подвигів, а 
Боже провидіння привело його до місця, яке він облюбував і яке пізніше дістало 
назву – Свята гора. 

Вхід до печери був зачинений, найімовірніше плетеними з вербових гілок, 
очерету своєрідними дверима, власне, печера була пристосована до строгого 
покутного життя її насельників. Не маємо мати жодних сумнівів, що першою 
святинею на цій горі був саме печерний монастир ченців анахоретів, келіотів. 
Історичне джерело залишило нам такий переказ: Благочестива вдова Марія Савич, 
власниця села Решнівки отримала за свою гостинність від подорожуючого ченця 
Святий образ Богородиці, яким він благословив благовірну. Вона відчула на собі 
благодать Божу від святої ікони і вирішила побудувати церкву, щоб образ 
помістити в ній. Благочестива вдова довго і щиро молилася перед іконою 
Богородиці, прохала в Небесної Заступниці, щоб Вона вказала місце для побудови 
храму. Однієї ночі в сні вдова отримала настанову побудувати церкву в пам’ять 
преславного Преображення Господнього і при тому на горі, на тому місці, де 
печера… 

Чому церква мала бути освячена в ім’я Преображення Господнього і над 
печерою на горі? Святість місця не зникає, а лише преображається, в даному 
випадку печерну святиню замінила наземна дерев’яна, де й помістила образ 
Богородиці благочестива вдова і біля якого невдовзі відбулося перше зцілення 
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паралізованого сина місцевого господаря під час освячення храму. На той час 
Решнівка, яка належала тоді православній шляхтянці вдові Марії Савич, уже була 
заселена і вже мала першу писемну згадку під датою 1463 рік як Решнівка. Одначе 
знайдені на території села кам’яні знаряддя праці дають нам підставу 
стверджувати, що ця місцевість була заселена в добу неоліту. Проте Решнівка 
стала широкознаною із з’явленням у її власниці шляхтянки Марії Савич 
чудотворного образу Божої Матері. Марія Савич своє коріння виводила із князів 
Збаразьких – Воронецьких і володіла не лише Решнівкою, а цілою низкою інших 
навколишніх сіл. Саме першими відомими історичній науці власниками села були 
князі Збаразькі, зокрема Солтан (Семен ІІ) Васильович Збаразький +1472 року. 

Першим відомим нам наземним храмом над печерним монастирем була 
церква Преображення Господнього, що його побудувала українська православна 
шляхтянка Марія Савич. Святиня побудована з дерева і як переважаюча більшість 
тогочасних дерев’яних церков Волині і Полісся була в плані трьохзрубна, тобто 
складалася з вівтаря, святилища, бабинця і лише 1759 року коштом польського 
королевича Якова-Людовика була наново перебудована. Під час побудови святині 
на місці попереднього храму під вівтарем знайдено монетний скарб з 38 червінців: 
голландських, польських, шведських і т.д. решта срібні монети з ХVІІ- ХVІІІ ст. 
Святиня також була побудована з дерева і до якої в 1781 році було добудовано з 
цегли два вівтарі парафіяльним священиком о. Тимофієм Шумовським: В ім’я 
Покрови Пресвятої Богородиці, Івана Хрестителя та попередній вівтар 
Преображення Господнього. Церква, побудована королевичем Яковом, зазнала в 
1887-1888 рр. ще однієї перебудови і в нинішньому вигляді постає перед нами: 
мурована з дев’ятьма дерев’яними куполами. 

Престаре і предавнє кладовище з кам’яними ХV- ХVІ ст. хрестами напроти 
святині дає нам підставу вважати, що храм Божий тут на Святій горі був значно 
раніше до побудови його українською шляхтянкою Марією Савич, одначе в 
жодних збережених писемних джерелах святиня не згадується.  

Щодо збереження документальних та історичних джерел то їх, на жаль, є 
обмаль; окремі документальні, серед яких була Книга записів чудесних духовних і 
фізичних зцілень, клірові відомості, метричні книги і т.д., а з матеріальних 
історичних – це чудовий іконостас, ікони, хоругви, Богослужбові книги, мідна 
чаша для водосвяття з ХVІІІ ст., давні дзвони і інше. До матеріальних історичних 
джерел належить як сама Свята гора, так і печерний монастир під нею. 

Про Решнівку і її святині писали настоятелі церкви о. Стефан Барановський, 
Павло Лібов та священики Микола Теодорович, Семен Гаюк, професор Олександр 
Цинкаловський. Автор монографії в роки Незалежної України опублікував в 
журналах, газетах, збірниках України, української діаспори на Заході 14 публі-
кацій про Решнівку і її святині. Оприч того про неї знаходимо багато згадок у 
працях автора. У науковому дослідженні „Печерні монастирі Волині і Полісся”, 
Луцьк, 2008. – 253 с. святині в Решнівці присвячено цілий підрозділ і як 
найповніше висвітлено тут цю проблематику. Також наукові розвідки автора про 
Решнівку і її святині були надруковані в українських виданнях західної діаспори: 
„Українське Православне слово”, „Свобода”, США, „Українська думка”, Лондон, 



 
 
 
 
 
 
 
 ____________________________________________  Андріївський вісник 

- 172 - 

Великобританія, „Вільна думка”, Сідней, Австралія. Ці надруки викликали 
пожвавлене зацікавлення серед українців діаспори, свідченням того були не лише 
листи-подяки, а й чисельні відвідини-прощі до Малого Почаєва історичної Волині 
українців США, Канади під час їх візит в Україні і то при такому бездоріжжі, яке й 
дотепер залишається нерозв’язаною проблемою. Місцеву владу має зацікавити 
оте „бездоріжжя” до великої святині історичної Волині, бо наплив прочан до неї 
дав би можливість зробити це відпустове місце постійно діючим, а вищій 
єпархіальній церковній владі УПЦ КП давно потрібно було б розв’язати питання 
про відновлення монастиря і повернути Святій горі її первісний статус. 

Храм Преображення Господнього на Святій горі в с. Решнівка впродовж 
своєї вікової історії мав багато настоятелів, які багато зробили для збереження 
святості Святої гори як о.о. Тимофій Миролюб-Шумовський, Гавриїл Корнієвич, 
Андрій Гусаковський, Йосип Корнієвич, Іоан Покиданов, Стефан Барановський, 
Іоан Москалевич, Северин Лилялькевич, Павло Лібов і інші. о. Павло Лібов в часи 
окупації Волині поверсальською Польщею був серед тих свідомих священиків, які 
не лише правили служби Божі рідною мовою, а й ширив знання про Святу гору і 
чудотворний образ Божої Матері Решнівецької. Його ґрунтовну, глибоко 
об’єктивну статтю „Благодатна ікона Божої Матері Решнівецької” (Церква і нарід, 
Крем’янець, 1935. – Ч.19. – С.597-598) читали не лише волиняни, православні в 
поверсальській Польщі, а й українці в діаспорі і щорічно у відпустові дні 7 липня в 
свято Івана Предтечі, 12 липня Св. Петра і Павла, 19 серпня на Преображення 
Господнє тисячі прочан прибували  на Святу гору, щоб помолитися і поклонитися 
Святому образу, зцілитися від фізичних і духовних недуг. Про одну з таких 
багатотисячних прощ 28 липня 1938 року до Святої гори знаходимо в споминах 
колишнього настоятеля церкви в недалекому від Решнівки селі Лопушно  
о. прот. Семена Гаюка „Від церковного престолу до Берези за дроти”, Вінніпег, 
1955, накладом ІДВ. З цієї праці автора подаємо наступні думки: 

– По цілій Волинській єпархії було наказано відсвяткувати 
якнайурочистіше 950-літній ювілей хрещення Руси-України. У нашій деканальній 
окрузі було визначено для соборного святкування ювілею сусіднє село Решнівку. 
Люди чекали дня Св. Володимира (28-го липня по н.с.) з нетерпінням. Врешті 
надійшов цей день. Погода була чудова. Ясне сонечко легко пливло по чистому 
блакитному небозводі все вище та вище, посилаючи на землю щедре своє тепле 
ласкаве проміння. На перший дзвін, біля церкви зібралася сила народу, немов на 
Великдень. Величава була наша процесія: люди – старі й молоді, чоловіки, жінки і 
діти вишикувалися чвірками. На чолі сяючий золотом святий хрест в терновому 
вінку і широких тафтових жовто-блакитних стрічках. Мистецько вишиті хоругви 
збільшують велич процесіє. Прекрасно, з глибоким чуттям співає мішаний 
чоловічо-жіночий хор. 

У Решнівці ми вже застали кілька тисяч прочан. Серед них сновигають 
люди в темно-гранатових поліційних мундирах. Вони з увагою приглядаються до 
всього. Вони та їх численні немундировані таємні помічники прислуховуються до 
кожного слова. Мені після Євангелії довелося говорити проповідь. Благодатна 
тема. Думками ми всі полинули до Дніпра, до Києва, до минулих днів нашої величі 
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і слави. На молебні співали величання Св. Володимиру. Це був могутній гімн з 
тисячних грудей своєму Князю-Просвітителю.  

Думки прот. Семена Гаюка – це лише один з штрихів до переліку прощ на 
Святу гору, величання чудотворного образу Божої Матері Решнівецької. В 20-30-х рр. 
такі прощі у вищезазначені відпустові дні відбувалися щорічно і то не лише з Кре-
м’янеччини, а й всієї Волині і Полісся, Галичини, бували прочани українці і не 
українці із Західної Європи і Північної Америки. 

Одначе  найбільше прислужився Святій горі довголітній настоятель о. 
Ісидор Черватюк, могила якого знаходиться поруч храму Преображення 
Господнього. Долею випало отцю Ісидору Черватюку служити Богові і Україні в 
добу червоного московського „визволення”, якому довелося пройти всі терни 
розсіяні на його священичих дорогах атеїстами і комуністами в часі їхнього 
„реального соціалізму” і „будівництва комунізму” та відстояти святиню від зни-
щення. Всі їх злочинні спроби звандалізувати Святу гору розумом і знаннями о. 
Ісидора з волі Божої настоятелеві вдалося відвернути. Одначе ці новітні вандали 
понищили багато надмогильних хрестів на давньому місцевому кладовищі, що 
напроти Святої гори, осквернили могили небіжчиків, а саме кладовище пере-
творили в пасовище для колгоспних коней. 

З постанням Незалежної Української Держави нове життя прийшло в 
Решнівку і на Святу гору. Жителі села завжди відзначалися своєю високою 
національною свідомістю і коли постало питання відновлення повноцінного 
церковного життя у врятованому о. Ісидором Черватюком храмі Преображення 
Господнього, одностайно проголосували за національну Українську Православну 
Церкву, відкинувши багаторічні зазіхання московських батюшок на їх вікову 
святиню. І не даремно. Вони й дотепер мріють заволодіти святинею, відновити 
монастир, перетворити Малий Почаїв у свій черговий касовий апарат, мати у 
своєму підпорядкуванні Великий і Малий Почаїв, і тим самим посісти найбільші 
святині нашої землі з їх чудотворними іконами Божої Матері. На превеликий 
жаль, єпархіальна влада УПЦ КП і по цей день не має чіткого розуміння значення 
Святої гори в Решнівці з печерним монастирем, чудотворним образом Богородиці, 
джерелами з цілющою водою, з яких бере свої витоки річка Самець, не розуміє 
необхідності відновлення тут монастиря і організованого проведення прощ до 
Святого місця і це нерозуміння обов’язково боляче вдарить у майбутньому по 
нашій церкві. Вірні бажали мати Богослужіння в рідній мові, за яку боролися і 
загинули від куль окупантів, в московських тюрмах і концтаборах їх батьки, діди, 
прадіди. Першим настоятелем церкви Преображення Господнього був о. Ярослав 
Левандовський, а в 1999-2006 рр. о. Василь Хомицький, який приложив багато 
праці для повернення святощів Святій горі, повернув віру, обряди, традиції своїм 
парафіянам, серед яких була більша половина подружніх пар не вінчані, багато не 
хрещені, зареєстрував статут. За цей час свого душпастирства відновив два вівтарі 
соборної церкви Преображення Господнього: Покрови Пресвятої Богородиці, в 
якому був склад церковних речей, Св. Івана Хрестителя, перетворений у касу. 
Розчищено вхід до вівтаря Преображення Господнього, де була повстанська 
криївка. Найбільшою по тому заслугою о. Василя Хомицького було впорядку-
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вання печерної церкви під Святою горою, посвячення в ній престолу, розчищення 
кам’яних лежаків безіменних іноків анахоретів, які спасалися в цій печері від 
спокус світу цього. 

Замінив також о. Василь ризницю, перевів облачення, священичий одяг з 
московського на грецький стиль. Старанням настоятеля і парафіян було впоряд-
ковано могилу священика Стефана Барановського довголітнього настоятеля, 
дослідника Святої гори Решнівецької, вистелено кам’яну дорогу до церкви і 
печерного монастиря, розчищено джерело Писарову криницю, де відбувалися 
щорічні Іорданські посвячення води  і поставлено і освячено хрест-фігуру біля 
нього. З ініціативи священика закуплено 14 ікон – Хресна Дорога Спасителя, 
сестра-інокиня Ірина зі Львова написала на липовій дошці копію чудотворного 
образу Божої Матері Решнівецької, до якого о. Василь Хомицький написав акафіст 
і молитву до Богородиці, продовжив записи в новозаведеній замість зниклої в 
добу „реального соціалізму” Книгу духовних і фізичних зцілень біля чудотворної 
ікони, постійно діяла недільна школа, в якій навчалися діти основ нашої віри – 
святого українського православ’я. 

Під час прощі, наукової подорожі автора цих рядків до Святої гори і 
знайомство весною 2003 року з о. Василем Хомицьким, тодішній настоятель у 
розмові висловив думку, що з великим би задоволенням уступив би парафію 
ченцям – відновлювачам монастиря Преображення Господнього в Решнівці, 
допоміг би не лише своїми порадами, а й практично зреалізувати цю давню ідею 
плекану в душі не лише священика, а й чисельних вірних. 

Одначе вороги нашої святої Помісної церкви з патріаршим престолом у Києві 
також не спали і руками московських колаборантів-таємничих слуг московського 
світського і церковного імперіалізму розпочали колотнечу на парафії. Ця колотнеча 
заставила глибоко ерудованого священика залишити парафію… Нині о. Василь 
Хомицький – настоятель церкви в с. Лосятині, батьківщині світлої пам’яті митро-
полита Якова (Панчука). Разом із вірними зорганізував о. Василь музей митро-
полита Якова, провів капітальний ремонт храму, започаткував масову участь вірних 
з настоятелем урочистих відзначень Дня Незалежності України. Нині о. Василь 
закінчує аспірантуру у Тернопільському національному педагогічному університеті 
ім. Володимира Гнатюка, закінчує писати кандидатську дисертацію на тему 
”Інституалізація Української Православної церкви Київського Патріархату в 
Західній Україні”, тим самим не лише поглиблює свої власні знання, а й робить 
поважний внесок у церковно-історичну науку. Відхід з парафії о. Василя Хомиць-
кого у с. Решнівка відчули і самі парафіяни, бо все пізнається в порівнянні… Так, 
народна мудрість каже: ціну людині взнаєш тоді, коли її загубиш! 

Так, єдине бажання автора статті, який нині працює над своїм новим 
дослідженням монографією „Решнівка – Малий Почаїв історичної Волині” і яка з 
Божою допомогою незабаром прийде до читача, щоб вікова думка про віднов-
лення монастиря на Святій горі в Решнівці та масові прощі до чудотворного 
образу з мрії перетворили ієрархи рідної церкви в дійсність. 
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ДІЯЛЬНІСТЬ УПЦ МП В УКРАЇНІ У ЧАС ВІЙСЬКОВОЇ АГРЕСІЇ 
РОСІЙСЬКОЇ ФЕДЕРАЦІЇ 

 
У роботі аналізується діяльність та позиціонування Української православної церкви 

Московського патріархату в умовах російсько-української гібридної війни. Досліджуються 
механізми впливу на українське православ’я з боку Російської православної церкви. 

Ключові слова: УПЦ МП, УПЦ КП, УАПЦ, РПЦ, Україна, Крим, Донбас, Кремль, 
Російська Федерація. 

 
Історія Другої світової війни (коли православна церква виступила із 

закликом про захист Вітчизни раніше, аніж це зробили державні очільники, збір 
коштів на придбання озброєння тощо), як і події останніх подій на сході України 
засвідчують, що священнослужителі різних рангів (як і церква як соціальний 
інститут) здійснюють не тільки душпастирські функції, а й беруть активну участь 
у політичних процесах. 

Серед багатьох важливих проблем, які визначають настрої громадян 
України (катастрофічне зубожіння, корупція, проблеми справедливого право-
суддя тощо), найбільш значимою є, вірогідно, війна на сході нашої держави, 
створення на її території маріонеткових “державних” утворень. Зрозуміло, що 
церква не могла залишитися осторонь того політичного конфлікту, що розгор-
тається на теренах України за активної участі Російської Федерації. 

Ситуація ускладнюється відсутністю в Україні помісної церкви: право-
слав’я в Україні представлене Українською православною церквою Московського 
патріархату (УПЦ МП), Українською православною церквою Київського патріар-
хату (УПЦ КП) й Українською автокефальною православною церквою (УАПЦ). 
Хоча УПЦ МП є найбільшим і найвпливовішим релігійним інститутом в Україні 
(вона нараховує 9200 парафій, а це майже 70% всіх православних громад в 
Україні), анексія Криму Російською Федерацією та гібридна війна на Донбасі 
зумовили зміну ставлення прихожан до УПЦ МП [6]. 

Загальновідомо, що фундаментальною соціальною роллю будь-якої Церкви 
є душпастирство, що спирається на “загальнолюдські цінності, права і свободи 
громадян, милосердя і гуманізм у житті суспільства, закликає громадян і саму 
державу діяти, виходячи з вимог совісті” [1, c. 103]. 

Проте суб’єктність церкви у політиці дається взнаки. Це стало особливо 
помітно в останні роки – час, коли Україна почала втрачати свої території на 
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користь держави-агресора. З-поміж іншого йдеться про священнослужителів УПЦ 
МП, які не лише виступають на стороні російсько-терористичних військ (освя-
чуючи воєнну техніку сепаратистів, їхній особовий склад тощо), але й відмов-
ляються відправляти панахиди за загиблими українськими військовослужбовцями 
(чи загиблими на вулиці Інститутській у Києві – Небесна сотня) тощо [7]. 

Зрозуміло, УПЦ МП – це залежна та підзвітна структура Російської 
православної церкви (РПЦ), яка не може діяти самостійно, без вказівки з Москви. 
Вона – РПЦ – керується облудним твердженням про те, що в Україні відбувається 
насадження католицизму при одночасному “знищенні” її церков [2]. 

Меседж про те, що інтереси РПЦ в Україні знаходяться під загрозою – 
продукт зовнішньополітичної діяльності Російської Федерації. Голова її 
Міністерства закордонних справ С. Лавров свого часу заявив, що православні 
переслідуються не тільки на Близькому Сході, але й, буцімто, в нашій державі. В 
ній “…вслід за антиконституційним переворотом було розв’язана братовбивча 
війна, націонал-радикали взяли курс на нагнітання міжконфесійної різанини. 
Знищуються православні храми та монастирі, священиків та віруючих залякують, 
знущаються над ними” [2]. 

Наведені вище судження, як і слова Патріарха Московського і всія Русі 
Кирила про те, що “фашисти роблять все для того, щоб викорінити Російську 
православну церкву на Україні” [2] – підтвердження того, що РПЦ рухається в 
руслі імперських амбіцій Кремля. Не можна оминути увагою й того факту, що 
“…українська Церква Московського Патріархату, – як заявив у лютому 2015 р. 
Патріарх Київський і всієї Руси-України Філарет, –не засудила агресора – Росію” 
[4]. Цього не сталося й досі… Фактично РПЦ відкрито підігрує режиму Путіна, 
який поновив імперські амбіції Москви. 

На тлі позиції РПЦ бачимо іншу позицію, яку послідовно демонструє УПЦ КП. 
Вона обстоює державницькі інтереси, здійснює заходи, спрямовані на підтримку 
Збройних сил України, отже – виступає на захист її територіальної цілісності. 

Більше того, УПЦ КП вважає, що УПЦ МП свідомо заважає створенню в 
Україні Помісної церкви та намагається завадити розслідуванням випадків катування 
священнослужителями УПЦ МП українських військовополонених на окупованих 
територіях, проводить антиукраїнську пропаганду серед своїх прихожан тощо. 

Це стало однією з причин того, що УПЦ МП масово залишають миряни, які 
переходять до УПЦ КП. Так, наприклад, сталося у селі Солонів Радивилівського 
району Рівненської області. Отримуючи постійні відмови щодо молебню за 
Україну та українських військових, місцева община звернулася за допомогою до 
намісника Свято-Георгіївського чоловічого монастиря УПЦ КП на козацьких 
могилах ігумена Софронія [5]. 

Позиція УПЦ МП в питанні оцінки подій на сході України вкотре засвідчує 
значимість помісної церкви. Не менш важливим є й те, що Україна залишається 
розколотою різними “маркерами”, серед яких і політичний. Незважаючи на те, що 
митрополит Онуфрій на Архієрейському соборі РПЦ стверджував, що УПЦ МП 
вважає Крим і Донбас українськими та засуджує сепаратизм в Україні [3], слід 
визнати, що УПЦ МП рухається у фарватері інтересів РПЦ, а отже – Кремля. 
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ВІДМІННІСТЬ ЯЗИЧНИЦЬКОГО МАГІЗМУ І ХРИСТИЯНСЬКОГО 

СИМВОЛУ У ПРАВОСЛАВНОМУ ТАЇНСТВІ 
 
У статті розглядається вчення Православної Церкви про Таїнства; показано різницю 

між магізмом – язичницьким підходом до звершення Таїнств і їхньої зовнішньої сторони та 
символом як ключем до розуміння Таїнств. 

Ключові слова: таїнство, традиція, язичницький магізм, символ, спасіння. 
 
Постановка проблеми. Православне Таїнство – найбільш піднесена дія 

містичного Тіла Христового, саме серце літургійної діяльності Церкви. У 
Таїнствах відбувається зустріч людини з Богом, в результаті якої найбільш повно, 
і наскільки це можливо у земному житті, звершується єднання з Ним. Окрім цієї 
невидимої, духовної сторони, Таїнство має свою зовнішню сторону, яка супро-
воджується певним обрядом. Критики християнства, дивлячись на цю зовнішню 
форму, намагаються знайти в ній те, що мало місце в язичницьких церемоніях. 
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Деякі з цих обрядів послуговувалися елементами, які ми знаходимо і в 
християнських Таїнствах: мова йде про воду, хліб, вино, оливу та інше. Язичники 
вважали, що учасники подібних культів, за посередництвом цих елементів, 
отримують якісь особливі сили, особливі знання. Однак все те, що використовує 
Православна Церква під час богослужіння, має не магічний, а символічний, 
іконографічний характер. 

В епоху Середньовіччя виробилось уявлення про символ як щось 
нереальне і до реальності прямого стосунку не має, але тільки образно може про 
неї засвідчити, або взагалі протиставляється реальності. Проте святі отці і вся 
ранньохристиянська традиція не тільки не розрізняли відмінностей між символом 
і реальністю, але для них символізм був невід’ємним від Таїнств і служив єдиним 
ключем для їхнього розуміння. 

Аналіз останніх досліджень і публікацій. Дане питання неодноразово 
ставало об’єктом зацікавлення богословів. Певні аспекти запропонованої теми 
знайшли своє відображення у творах святого Діонісія Ареопагіта та преподобного 
Максима Сповідника [5], святителя Іоанна Золотоустого [9; 10]. З дослідників 
останнього часу цю проблему порушували митрополит Іларіон (Алфеєв) [8], 
протоієрей Олександр Шмеман [15], протоієрей Андрій Дудченко [6], О. І. Осіпов 
[13], П. Ю. Малков [11]. 

Метою статті є показати відмінність язичницького магізму і 
християнського символу на прикладі православного вчення про Таїнство. 

Виклад основного матеріалу та обґрунтування отриманих резуль-
татів дослідження. Звідки походить поняття “таїнство” в християнській бого-
словській традиції? Грецьке слово μυστήριον (таїнство, таємниця) походить від 
дієслова μυω, що означає “покривати, приховувати” [8, с. 161]. До пришестя 
Христа в язичницькому світі цим терміном іменувалися таємні релігійні обряди, в 
яких могли брати участь лише особливим містичним чином посвячені люди. У 
Старому Завіті це поняття спочатку означало будь-яку глибоку, потаємну думку, 
річ або дію. Цим словом також називається, вже в Новому Завіті, Божественне 
Домобудівництво спасіння роду людського. У Першому посланні до Тимофія 
говориться: “I безперечно – велика благочестя тайна: Бог явився у плотi, виправ-
дав Себе в Духові‚ показав Себе ангелам, проповiданий у народах, прийнятий 
вiрою в свiтi, вознiсся у славi” (1 Тим. 3: 16). Тут йдеться про історію нашого 
спасіння, про подію пришестя у світ Христа: все разом це названо “великою 
благочестя тайною”. Зауважимо, що в грецькому оригіналі Новозавітного тексту 
тут якраз і використано слово μυστήριον – “ςΰΊмниця”, “таїнство” [11, с. 16]. 

В сучасній богословській традиції під церковним Таїнством розуміється 
особлива дія Промислу Божого на віруючих, в силу якої благодать Божа подається 
через видиме посередництво предметів навколишнього світу, преображаючи 
людину, оновлюючи її природу і особистість. “У Таїнствах Церкви Бог доводить до 
нас благодать, яку ми нездатні стяжати інакше, навіть часом великим подвигом, – 
доводить її до нас, як дар, через речовини цього світу: води Хрещення, хліб і вино 
Євхаристії, миро Миропомазання…”, – говорить митрополит Антоній Сурожський 
[2, с. 76]. За допомогою Таїнств ми, як особистості, стаємо членами Церковного 
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Тіла, тому Таїнства лежать в основі нашого християнського життя. Саме з Таїнств – 
з Хрещення і Миропомазання – починається відлік нашого християнського буття, і 
без постійної, регулярної участі в Таїнствах ми не можемо вважатися християнами. 

У Таїнствах здійснюється та велика мета, про яку говорив преподобний 
Серафим Саровський: “Справжня ж мета життя нашого християнського полягає в 
надбанні Духа Святого Божого” [12, с. 9]. Саме це “надбання” Духа Святого і є 
плодом нашої участі в Таїнствах. 

Ми знаємо, що таїнства як релігійні священнодійства існують не тільки у 
християн, а й у язичників. Однак православні Таїнства цілком відрізняються від 
язичницьких. І це незважаючи на те, що в язичницьких релігіях ми можемо ви-
явити якісь обряди, звичаї, які своєю зовнішньою формою схожі на наші право-
славні Таїнства. Зовні можна виявити певну подібність в обрядах, проте духовний 
сенс Таїнств християнських і язичницьких містерій зовсім протилежний [13]. 

Спробуємо визначити коріння язичницького розуміння Таїнств, прояс-
нити духовну основу древнього “магізму”. З язичницької точки зору в духовному 
світі, у світі богів і демонів, існують певні закони, настільки ж незмінні, як і 
природні закони світу матеріального. Цим законам були підпорядковані навіть 
боги, які в уявленні язичників були дуже могутніми, але і вони, подібно людям, 
також не були досконалими, мали свої слабкості, звички, уподобання, залежали 
від тих чи інших закономірностей світобудови. І ось щоб змусити цих богів 
“працювати” на користь мага, заклинателя, жерця, йому було потрібно лише 
знайти “ключик” до кожного бога, зрозуміти, що ж цьому богу подобається, від 
чого він у цьому світі залежить. У всьому цьому якраз і полягає сенс язичницького 
магізму: потрібно розгадати закони цього “божественного” всесвіту і підпорядку-
вати собі цей всесвіт – заради свого власного, цілком матеріального, фізичного 
благополуччя. Простіше кажучи, завдання магізму – підкорити людині невидимий 
духовний світ. І для цього магу необхідно виробити безпрограшний метод, 
послідовність дій, заклинань, впливів на божественну реальність. Врешті-решт 
язичники лише дбали про одне: про підпорядкування богів своїй людській владі. 
Цим самим в язичницькому магізмі проявився глибинний зв’язок давньої людини 
з гріхопадінням. Перший проступок Адама якраз і був спробою поставити свою 
волю вище від волі Божественної, взяти гору над Богом. Язичницький магізм 
продовжує цю сумну традицію: потрібно утвердити себе вище від Самого Бога. 

Магічні вірування характеризується тим, що треба правильно щось 
зробити, незалежно від внутрішнього стану людини. У християнстві інші закони. 
Християнство дивиться на Таїнства, на можливість їхньої дії зовсім інакше. 
Християнство повністю обумовлює можливість дії Таїнства на людину її духов-
ним станом. Православна Церква вчить, що можна прийняти Таїнство з великою 
користю: коли духовний стан людини дозволяє, справді Дух Божий входить у цю 
душу, і людина справді причащається “на зцілення душі і тіла”. Якщо духовний 
стан людини протилежний – вона може причаститися собі в суд, в осуд, у хворобу, 
в смерть [13]. У християнському Богоспілкуванні немає механічності. Тут годі й 
шукати помилкового язичницького уявлення: якщо я взяв участь у Таїнстві, то 
воно повинне “спрацювати”, і Господь, у відповідь на мої дії, просто зобов’язаний 
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дати мені те, чого я хочу. У Церкві Христовій немає місця магізму – як примусу 
божества. Тут є лише місце для віри в милосердя Боже, надії на Його любов до нас, 
на ту любов, Яка не залишається байдужою до нашої молитви і відповідає на наш 
заклик. У Церкві ми не знайдемо ні чарів, ні заклять, а лише вільний Божествен-
ний Промисел, що веде нас до спасіння, до з’єднання з нашим Господом. 

Ми знаємо, що всі Таїнства Церкви хоча і звершуються невидимою 
Божественною благодаттю, яка не залежить ні від чого матеріального і земного, 
обов’язково мають свою земну складову – видиму форму. Для того, щоб звершити 
Таїнства, потрібні певні речовини: для Хрещення – вода, для Миропомазання – 
миро, для Єлеопомазання – єлей і вино і так далі... Ця земна форма також 
реалізується в необхідності дотримуватися певного чинопослідування, у священ-
них предметах, що використовуються в храмах, в одязі священнослужителів. 

Навіщо ж нам потрібні всі ці обрядові складності? Відповідь на це запи-
тання визначає богословське розуміння символу. Православне богослужіння 
глибоко символічне, складається з багатьох символічних дій. Що ж означає це 
поняття “символ”? 

Сьогодні в життєвому побуті в це поняття часто вкладають дещо інший 
сенс, ніж воно мало у святоотцівському розумінні. Часто можна почути: “Я 
поснідав чисто символічно (тобто залишився голодним); мені платять символічну 
зарплату”. Приблизно в цьому ж сенсі розуміють значення символу і протестанти. 
Символічно – для них означає умовно. Але в православній традиції поняття 
“символ” сприймається зовсім інакше, набагато глибше і серйозніше. 

Слово “символ” походить від грецького поняття συμβάλλω – ρκλадати, 
з’єднувати. Спочатку в античному світі це слово мало цілком прозаїчне значення, 
використовувалося в торгових відносинах. Однак якраз це його застосування 
може виявитися для нас дуже цікавим, проливши світло і на богословське 
значення цього поняття. Коли збиралися укласти ділову угоду два давньогрецьких 
купці: один продає товар, а інший готовий за цей товар викласти певну суму 
грошей. Ось вони домовляються: ти мені сплачуєш авансом всю суму, а завтра 
надсилаєш до мене раба, щоб він забрав товар. Але є небезпека, що якась інша 
людина, ще один купець, дізнається про цю угоду, надішле свого раба за товаром, 
нібито від імені законного покупця, і обманом отримає товар. Як же дізнатися, що 
за товаром прийшов раб законного покупця? Обидва купці брали якусь глиняну 
статуетку або дощечку і розбивали її навпіл – одну половину брав той, хто купує, 
іншу – продавець. І коли наступного дня раб ішов по товар, йому вручалася ця 
статуетка, яку він повинен був віддати продавцеві, щоб той склав розколоті 
половинки і переконався, що цей раб справді прийшов від законного покупця. 
Зрозуміло, що підробити таку половинку просто неможливо, половинки будь-якої 
розколотої речі можуть підійти тільки одна до іншої. І ось ця єдність, що 
утворюється при складанні цих розколотих половинок, якраз і називалася 
“символом” [11, с. 20]. 

Поняття “християнського символу” означає в богослов’ї живий, дієвий, 
справжній зв’язок між двома реальностями – Божественною і людською. 
Протоієрей Олександр Шмеман зазначає: “Чим глибша реальність, тим важче вона 
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представлена за допомогою формул і стверджень. Саме тому відповідь ховається в 
символах і образах” [15, с. 40]. Між небом і землею стався “розкол”: дві 
половинки буття, нерозривно пов’язані між собою з першого дня творіння, 
відкололися одна від іншої разом з гріхопадінням Адама. Перші люди згрішили, 
відступили від Бога, проклали між собою і небом нездоланну прірву. Завдання 
новозавітної людини, християнина – відновити той початковий, нині зруйно-
ваний, зв’язок, перекинути через цю прірву новий міст, який допоможе нам 
перейти назад на ту – небесну сторону, з’єднатися з Богом. Мета християнських 
символів, у тому числі й символів богослужбових – з’єднати розколоті небесну і 
земну половинки буття. Чому ж цих символів у Церкві так багато, і чому їх число 
множилося від століття до століття? Якщо ми покладемо над прірвою, через яку 
нам потрібно перебратися, всього одну дошку, вона може і проломитися, не 
витримавши нашої ваги. Але якщо це буде міст з багатьох колод, то ми по ньому 
перейдемо впевнено і безпечно. І чим він буде надійніший, тим легше ми 
переберемося на ту сторону, повернемося до дому нашого Небесного Отця. Всі 
звичаї, традиції, символічні священні предмети, які присутні в нашому храмі 
(богослужбові сосуди, облачення і т. д.), - це все нові й нові символи, нові й нові 
зв’язки, які утворюються між нами і Богом. І кожен з цих символів несе глибокий 
духовний зміст, ще надійніше, повніше пов’язує нас із тією реальністю, до якої ми 
прагнемо наблизитися. “Сутність богослужіння, кожного його обряду і дії полягає 
в тому, що вони не тільки “символізують” щось, але у рівній мірі являють і 
сповіщають те, символом чого вони являються” [15, с. 132]. 

У богослужінні ми приносимо жертву – Євхаристію називають 
Євхаристійною Жертвою. Кому вона приноситься? Вона приноситься Богу. 
Навіщо Богу жертва? Хіба Йому що-небудь потрібно від нас? Бог настільки 
досконалий, самодостатній, що додати щось до Його життя, до Його досконалості 
неможливо. Навіщо ж тоді ми приносимо Йому жертви в наших храмах? І не 
тільки Євхаристію, а й інші – кладемо в церковну скриньку гроші, купуємо і 
ставимо перед іконами свічки. Жертва ця потрібна не Богові, а нам. Тому-то Бог, 
хоча і не потребує від нас дарунків, все ж приймає цю жертву як наш дар, як дар 
нашої любові, як нашу вдячну відповідь на ту Жертву, яку за нас приніс Христос 
на хресті. І насамперед таке значення нашої жертовності робиться явним і зримим 
саме при здійсненні Євхаристії. “Необхідно, коли ми звершуємо Таїнство 
Євхаристії, приносити самих себе в жертву Богу з жалем серця… тоді тільки 
Таїнство буде правдивою жертвою Богові за нас, коли самі себе зробимо 
жертвою”, – повчає святитель Григорій Двоєслов [4, с. 308]. 

Ми говоримо: “Таїнство звершує священик”, – це одночасно і правильно, і 
неправильно, тому що Таїнства звершуються Самим Богом, Господом Ісусом 
Христом. Священик, безумовно, є співучасником разом з Господом у богослу-
жінні Таїнств, але не є їхнім головним виконавцем. У Церкві є таке богословське 
поняття “синергія” (гр. συνεργία) – βηаємодія, співпраця. Синергія між Богом і 
людиною проявляє себе в найрізноманітніших сферах буття Церкви, в тому числі і 
в справі спасіння: Бог не спасає людину без участі людини, без зусилля її вільної 
волі. Все в Церкві звершується Богом і людиною спільно. Священик наділений 
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особливим даром, даром благодаті, даром священнодійства, і в цьому сенсі він аж 
ніяк не механічний “передавач” Божественної благодаті, але вільний співпра-
цівник Бога. І все ж Богу священик співслужить, співпрацює, а Таїнства звершує 
Сам Бог Своєю благодаттю. Як говорить святитель Іоанн Золотоустий, “що 
священики звершують на землі, те Бог довершує на Небі” [9, с. 29] 

Таїнства – це духовне явище, але реалізуються вони в Церкві за посеред-
ництвом матеріальних речей. І ми досягаємо спасіння через води Хрещення, через 
хліб і вино, які стають Тілом і Кров’ю в Євхаристії, через миро Миропомазання. 
Тим самим Таїнство впливає не тільки на душу християнина, а й на його тіло, 
впливає на нас не тільки в духовному, але і в матеріальному плані: адже людина 
повинна спастись цілою, в повноті своєї природи, тіло і душа покликані 
обожитися, навіки з’єднатися з Богом через дар Його благодаті. 

У Таїнствах ми виходимо за межі простору і часу. “Тут діє Бог, Котрий 
живе поза часом, Творець самого часу. Здійснюючи спомин подій історії нашого 
спасіння, ми знову стверджуємо їхню реальність”, – каже протоієрей Андрій 
Дудченко [6, с. 131]. Ми пам’ятаємо, що Божественна Літургія звершувалася в усі 
часи, звершувалася по-різному, за різними чинопослідуваннями, але разом з тим 
ми твердо знаємо, що суть її не змінювалася ніколи, що Євхаристія одна і єдина на 
всі віки. Ми навіть не можемо стверджувати, що беремо участь сьогодні в 
якій-небудь мільйонній Літургії з тих часів, коли Христос звершив Тайну Вечерю, 
бо Літургія перебуває поза часом, над часом. Можна сказати, що ми беремо участь 
в одній і тій же Літургії з Христом і Його апостолами. Митрополит Антоній 
Сурожський говорить: “Одна, єдина Євхаристія була здійснена: Тайна Вечеря 
Ісуса Христа і Його учнів. Коли ми звершуємо Літургію, коли сила Святого Духа 
осіняє Святі Дари і віруючих і наповнює місце і час, в той самий момент часу ми в 
вічності беремо участь в тій єдиній Літургії, яка колись відбувалася: ми 
знаходимося в Сіонській горниці” [2, с. 95]. Літургія звершилася тоді раз і 
назавжди; саме тому ми і не можемо говорити про кількість літургій, тому що 
беремо участь в одній-єдиній Літургії, приєднуючись до неї й тим самим пере-
вершуючи всі мислимі закони часу. 

Ми звикли ходити в храм, участь у Церковних Таїнствах стала для нас, на 
жаль, повсякденним заняттям, звичкою. Однак таке “механічне” ставлення до 
ходіння в храм є дуже небезпечним, тому що Церковні Таїнства – річ дуже 
відповідальна. Таїнство – це вже не символ, воно більше, вагоміше, важливіше від 
будь-яких символів. Символ нас єднає з іншою реальністю – небесною, 
божественною, а Таїнство і є та сама реальність. Облачення – символи, бого-
службові сосуди – символи, а ось Тіло і Кров Христові – реальність. Хрещення – 
не символ, це справжня реальність смерті і Воскресіння, до яких ми долучаємося 
через хрещальну купіль. Ми вмираємо і воскресаємо в Хрещенні. Святитель 
Діонісій Ареопагіт, пояснюючи символіку Таїнства Хрещення, говорить: “Добре 
зрозумій: як придатні використовувані священні символи! Оскільки наша смерть 
не означає небуття сутності, як деякі вважають, але – роз’єднання з’єднаного, що 
відводить душу в невидимість… – відповідним чином повне покриття водою 
сприймається як образ смерті і безвидного поховання” [5, с. 323]. Ми часто 
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думаємо: як же ми будемо помирати, як це відбуватиметься, що ми будемо при 
цьому переживати, відчувати? Але якщо ми християни, то значить, ми одного разу 
вже померли. Ми думаємо: як ми будемо воскресати під час Другого пришестя 
Христового, в яких тілах, яким буде сам механізм цього воскресіння; але один раз 
ми вже пережили і це. І сталося це в Хрещенні, де ми померли разом з Христом і 
разом з Ним воскресли для життя в Богові. 

Така реалістичність, справжня реальність Таїнств святими отцями 
підкреслюється неодноразово. Святитель Іоанн Золотоустий пише: “Щоби ввести 
нас в більшу дружбу з Собою і явити Свою любов до нас, Христос дав бажаючим 
не тільки бачити Його, але й відчувати, і їсти, і торкатися зубами Плоті Його, і 
єднатися з Ним, і насичувати Ним усяке бажання. Тож будемо відходити від цієї 
трапези страшними для диявола, наче леви, що дихають вогнем, пам’ятаючи про 
нашого Главу і про ту любов, яку Він виявив для нас” [10, с. 336]. 

За православним богослужінням ми неодноразово чуємо виклад нашої 
віри, званий Нікео-Царгородським Символом. У православній традиції Символ 
віри розуміється не просто як сума доктринальних істин. Символ віри – це саме 
“символ”, він не просто викладає віровчення, але тайни віри сповідуються в ньому 
через окреслення історії спасіння [7, с. 40]. “Під впливом раціоналістичних 
богословів, – пише священик Павло Флоренський, – ми зазвичай вважаємо, що 
Символ віри є теоретична декларація нашого віровчення, яка саме тому і 
співається або читається за євхаристійним каноном, – ніби вставлений туди акт 
віри. Але ця думка глибоко помилкова. Символ віри розвинувся з хрещальної 
Троїчної формули: “В ім’я Отця і Сина і Святого Духа”, що лежить в основі всіх 
священних дій, всього богослужіння. І тому Символ залишається тим же, чим було 
його первинне зерно, тобто має в Літургії аж ніяк не декларативний характер, – та 
й кому ж оголошувати свою віру, якщо залишилися після виходу оголошених одні 
вірні, – а таємничий, дієвий – саме єднання в любові і єдність думки, через що 
тільки і можна пізнати, – щоби сповідувати, – Тройцю Єдиносущну і Нероздільну” 
[15]. Символ віри також і молитва. У нашому богослужінні догмати стають 
частиною молитовного досвіду, вони нами повинні реально переживатися. 
Недаремно ж під час богослужіння весь народ одноголосно співає: “Визнаю одне 
хрещення...”, “Чекаю воскресіння мертвих...” – це наша надія, це наша молитва 
про те, щоб дані Господом обітниці про єдність віруючих у Христі, про 
Воскресіння для вічного життя в Богові – справдилися і на нас. 

Висновки. Мета існування православних Таїнств полягає в обоженні 
християнина: за висловом апостола Петра, нам необхідно стати “причасниками 
Божого єства” (2 Петр. 1: 4). В цьому відмінність від язичницького магізму, 
котрий полягає у змушуванні божества служити людині, щоб за допомогою 
ритуалів отримувати певні властивості. Ми повинні долучитися до благодаті 
Божої, і вона може дарувати нам ті Божественні властивості, якості, якими Бог 
володіє за Своєю природою. У Богові, Який виявляє себе як милість, любов, 
доброту, і ми, через дар благодаті, повинні стати любов’ю, милістю, добротою. 
Отже, з допомогою Божою, ми здатні знайти ті якості й ті властивості, якими 
володіє Бог. Син Божий, істинний Бог став людиною, щоб людина стала богом. Як 
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говорить святитель Афанасій Великий: “Боже Слово втілилося, щоб ми 
обожились” [3, с. 210]. Звичайно ж, людина може стати богом не з великої літери, 
не по природі, а по благодаті, по тих досконалостях, до яких ми покликані: 
“Будьте досконалі, як Отець ваш Небесний досконалий” (Мф. 5: 48). І ось це 
обоження, преображення благодаттю не стане доступним для нас лише в житті 
майбутнього віку, але частково можна досягти його вже сьогодні, тут, на землі. 
Обоження не є тільки кінцева мета людини після її воскресіння з мертвих; воно – 
той стан, до якого людина повинна прагнути постійно: через життя в Церкві, за 
допомогою церковних Таїнств. 
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ПРИНЦИП ВЕРИФІКАЦІЇ ХРИСТИЯНСЬКИХ ТВЕРДЖЕНЬ 

ЯК ОЗНАКА НАУКОВОСТІ 
 

Які премії, ордени, звання і славу отримують фізики, біологи, астрономи, 
інші дослідники матерії за відкриті ними закони, що часто не мають жодного 
практичного значення в особистому житті людини. А закони духовні, які щомиті 
всебічно впливають на людське життя, переважно залишаються невідомими або 
без уваги. Хоча для людини вони мають незрівнянно більше значення, ніж закони 
фізичного світу [17, с. 126]. 

З цієї причини наше дослідження присвячене вивченню питання 
можливості верифікації християнських істин. 

В науці є два дуже важливих принципи, винятково за якими теорія може 
бути визнана науковою. Перший – емпіричне підтвердження цієї теорії, інакше 
кажучи, наявність фактів. Другий – принцип верифікованості, тобто можливості 
перевірити, ще раз провести дослід і експериментально підтвердити факт. 
Християнство, Православ’я зокрема, стверджує, що дієвість істин християнської 
віри і законів духовного життя можна перевірити і підтвердити, щоправда, лише за 
однієї умови: “Прийди і подивись”, тобто застосування їх у своєму житті. Ось 
деякі з цих законів. 

Найфундаментальніший закон духовного життя людини можна виразити 
короткою формулою: Дух творить собі форми.Це означає, що вибір добра і зла, 
який відбувається всередині людини у вчинках, думках, намірах, мріях, у 
ставленні до інших людей – формує дух людини, її духовний стан. Це своєрідна 
матриця, яка визначає характер всього її життя і діяльності. 

Вона зумовлює її душевний стан (оптимізм чи безпричинний смуток), 
фізичне і психічне здоров’я, ставлення до людей, реакцію на навколишні 
обставини та ін. Духовний стан людини визначає і всі її зовнішні життєві 
обставини: успіхи і невдачі в діяльності, спокійний хід життя чи неприємності, 
здоров’я та хвороби, досягнення і нещастя… Все, що відбувається з нею, навіть 
найнесподіваніше, здавалося б, таке, яке не залежить від неї (наприклад, природні 
катастрофи), – все це не випадково, але зумовлено духовним станом людини. Цей 
же закон визначає життя цілих груп людей, суспільств, народів, поколінь. 

Христос каже: “Бо де буде труп, там зберуться орли” (Мф. 24: 28). Ці 
слова вказують на те, що причиною всіх лих і скорбот, які походять від володарів, 
у підсумку є не воля і негативні моральні та розумові властивості правителів, але 
духовний стан самого народу. Моральне зіпсуття народу, духовна смерть робить 
його трупом – і, як наслідок, природною жертвою “орлів”. 

Проте стосовно свого народу правителі можуть чинити лише те (не 
більше), що прямо відповідає його духовному стану. Адже ці дії викликані не 
їхнім бажанням, а промислом Божим, який завжди спрямований на користь 
людей. 
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“Орли” – не причина, а наслідок духовної деградації народу. Тому, 
передусім, покаяння самого народу може змінити його долю. 

Біблія багаторазово свідчить про дію цього закону в житті як окремих 
людей, так і цілих народів. Перед Всесвітнім потопом “сказав Господь: не вічно 
Духу Моєму бути зневаженим людьми, тому що вони плоть… І побачив Господь, 
що велике розбещення людей на землі, і що всі їх думки і помисли серця їх були 
злом повсякденно… І сказав Господь: знищу з лиця землі людей” (Бут. 6: 3, 5, 7). 
Те ж саме бачимо у події з Содомом і Гоморою, в історії єврейського народу, у 
численних фактах життя окремих осіб, що згадуються в Священному Писанні 
Старого і Нового Завітів. Ці факти, як і постійні Божественні попередження про 
наслідки нерозкаяного життя, вказують на пряму залежність зовнішніх обставин 
від духовного стану людини. 

Що ж є найважливішою умовою правильного духовного стану? Досвід 
православної аскетики говорить про це цілком визначено. Святий Ісаак Сирін 
писав: “Нагорода дається не за подвиги, а за смирення… Нагорода є наслідком не 
чесноти і не праці заради неї, але смирення, яке від них походить. Якщо ж воно 
втрачене, то перші (чесноти і праця) будуть марні” [10, с. 217]. 

Ці слова влучно виражають зміст вказаного закону. Дух людини 
оцінюється мірою смирення, і лише воно дає правильні форми всім напрямкам 
творчої діяльності людини. 

Проте смирення – це не наслідок звичайного бажання. Воно, як і будь-яка 
цінність, матеріальна чи духовна, здобувається працею. Смирення (фундамент 
правильного духовного життя) теж потребує для свого досягнення подвигу, 
зусиль людини над собою. Ці зусилля полягають у виконанні заповідей і покаянні. 

Однак як виникають наслідки того чи іншого стану духу? Безпосередньо 
Бог посилає людині радості і скорботи за її чесноти і гріхи чи це відбувається 
інакше? Відповідь на це запитання знаходимо у низки святих отців. Її коротко 
виразив наступними словами преподобний Марк Подвижник (ІV ст.): “Господь 
встановив, щоб наслідком кожної справи, доброї чи злої, була належна нагорода 
природним способом, а не за особливим призначенням [від Бога], як вважають 
декотрі, які не знають духовного закону” [16, с. 190]. 

Що означає “природним способом”? Який духовний закон важливо знати? 
Духовно-тілесна природа людини, як і всього створеного Богом, 

влаштована довершено, тобто доцільно, гармонійно, закономірно. Але людина, на 
відміну від інших творінь, наділена свободою, і вона може жити як згідно з волею 
Божою (духовним законом, законом жертовної, самозреченої любові), так і 
всупереч їй. Перше закономірно приносить людині благо. Коли ж людина, 
порушуючи духовний закон любові, грішить, вона тим самим закономірно 
калічить себе і страждає. Це той духовний закон життя, якому людина вільно 
покоряється (приймає і живе згідно з ним), зберігаючи свою цілісність і красу, або 
повстає проти нього, кидаючи себе в хаос різноманітних бід. Не Бог карає такого 
безумця, але людина сама, порушуючи закони життя, закономірно стає джерелом 
своїх хвороб, скорбот, страждань. Хоча це відбувається не одразу, не миттєво, щоб 
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людина могла дотримуватись цього духовного закону осмислено і свобідно, а не в 
покорі тваринному інстинкту страху. 

Бог своїми заповідями попереджає людину – не стрибай з п’ятого поверху, 
щоб не розбитися. Якщо ж стрибнув і покалічився – лікуйся. Святий Ісаак Сирін 
ліками називає євангельські заповіді: “Що ліки для хворого тіла, те заповіді для 
пристрасної душі” [12, с. 372–373]. Як порушення заповідей закономірно викли-
кає страждання, так виконання їх слугує засобом зцілення людини. 

Цей закон стосується не лише людини. Апостол Павло пише, що створіння 
(тваринний і рослинний світ) з надією чекає визволення від рабства зотління на 
свободу слави дітей Божих (Рим. 8: 21), вказуючи тим на пряму залежність всього 
живого на землі від духовного стану людини. 

“Шукайте ж спершу Царства Божого і правди Його, і все це (насущні 
потреби: іжа, одяг, житло. – М. К.) додасться вам” (Мф. 6: 33). Ці слова Христові 
окреслюють один з найважливіших законів духовного життя людини. Згідно з цим 
законом кожному, хто прагне жити правдиво і добросовісно, шукає смисл життя в 
Бозі, у виконанні Його волі, буде дано не лише мир і радість, але й все необхідне 
для земного життя. Це не означає, що Бог нагородить людину всіма земними 
благами за її благочестиве життя, як це сповідує язичництво, але що правильне 
духовне життя, зціляючи людину, відкриває їй можливість вдячністю і смиренням 
прийняти дар Божий, єдине на потребу – “Марія ж благу обрала частку, яка не 
відніметься від неї” (Лк. 10: 42) – Христа. 

Жива довіра Богу змінює внутрішній світ людини і безпосередньо, часто 
чудесним способом засвідчує їй, що Бог насправді готовий допомогти їй навіть у 
найдріб’язковіших справах і обставинах життя, тим більше в складних і 
критичних. Апостол Павло каже про це: “Благочестя корисне на все, маючи 
обітницю життя теперішнього і майбутнього” (1 Тим. 4: 8). 

Ігумен Нікон (Воробйов) писав: “Шукай Царства Божого і правди його – і, 
за незмінним словом Самого Господа, словом твердішим, ніж небо і земля, 
додасться і все необхідне в матеріальному житті. Хоча й випробовує Господь рабів 
Своїх, але і пильнує за всім, за духовними й тілесними потребами і все подає 
своєчасно тим, хто довірився Господу, а не власній спритності, силі, вмінню і 
т. д.”. “Хто прагне догодити Богу, того не залишить Бог, аби лиш ми не залишили 
Його”. 

“Отже, все, чого бажаєте, щоб вам робили люди, так і ви робіть їм, – бо в 
цьому є Закон і Пророки” (Мф. 7: 12). Це один із щоденних законів нашого 
сімейного і суспільного життя. Христос пояснює його: “Не судіть, то і вас не 
судитимуть; не осуджуйте, то й вас не осудять; прощайте, то й вас прощатимуть; 
давайте, і дасться вам: мірою доброю, натоптаною, утрушеною, переповненою 
віддадуть вам, бо якою мірою міряєте, такою ж відміряється і вам” (Лк. 6: 37–38). 

От яке велике значення цього заклику до вияву чоловіколюбства. Проте 
важливе й інше: це не просто заклик, але власне закон людського буття, виконання 
або порушення якого, як і будь-якого закону природи, викликає відповідні 
наслідки. Апостол Яків застерігає: “Бо немилостивий суд тому, хто не творив 
милости” (Як. 2: 13). Апостол Павло пише: “Хто сіє скупо, той скупо і пожне, а 
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хто сіє щедро, той щедро і пожне” (2 Кор. 9: 6). Тому святитель Іоанн Золотоус-
тий, закликаючи до неухильного виконання цього закону любові, проголосив такі 
слова: “Наше тільки те, що ми дали іншому”. Ігумен Нікон (Воробйов) пише одній 
монахині: “Пам’ятай закон духовний: якою мірою міряєш – такою і тобі 
відміряється; всім прости – і тобі проститься, до всіх будь милостива – і до тебе 
буде милостивим Господь. Не виправдовуй себе, щоб виправдав тебе Господь”. 

“Через збільшення (примноження. – М. К.) беззаконь охолоне любов у 
багатьох” (Мф. 24: 12). Цей закон говорить про надзвичайно важливу і, можливо, 
найважливішу грань духовного та морального життя людини. Бажання 
(прагнення, ревність) пізнати Бога, відповідно, і щастя людини прямо залежать від 
того, якою мірою вона прислухається до голосу совісті, справедливості, співчуття, 
співстраждання. Жорстокість, аморальність знищують в людині бажання Бога, і 
вона залишається пустою. Це, своєю чергою, загрожує їй виникненням почуття 
втрати смислу життя, зневірою, смутком, нерідко призводить до самогубства. 
Сучасна статистика недвозначно свідчить про зростання кількості суїцидів, 
насамперед в європейських країнах, матеріально забезпечених, але морально, 
вочевидь, деградуючих. Ось так, скажімо, охарактеризував психологічну ситуацію 
на багатому Заході фінський лютеранський єпископ К. Тойвиайнен: “Згідно з 
дослідженнями більшість населення Заходу втратило смисл життя. Ми вже 
переконались, що психіатри все частіше зустрічатимуться з почуттям відчаю, 
зневіри більше, ніж безпосередньо зі стражданням. Приводом до самогубства 
часто буває екзистенційна спустошеність людини”. 

Розбещеність цілих народів спричинила руйнування і зникнення з лиця 
землі багатьох древніх цивілізацій, які гордилися своєю могутністю та багатством. 
Сьогодні вистачає підстав вважати, що така ж доля чекає сучасну західну 
культуру, яка вперто продовжує витісняти зі свого середовища саму ідею 
жертовної любові. Про цю антихристиянську культуру, яка під гаслом свободи і 
прав людини пропагує аморальність, жорстокість, жадібність, відверто глузують з 
Христа, Мухамеда – засновників релігій, які сповідує більше третини населення 
землі, – православний американський подвижник ієромонах Серафим 
(Роуз, † 1982) писав: “Ми на Заході живемо в “райському заповіднику” для 
“ідіотів”, якому ось-ось настане кінець” [4, с. 867]. 

Один з видатних психоаналітиків ХХ ст. К. Юнг застерігав: “Свідомість 
не може безслідно миритись з торжеством аморального, і виникають глибоко 
мерзенні, ганебні, ниці інстинкти, які не тільки спотворюють людину, але й 
викликають психологічні патології” [20, с. 24–34]. 

“Хто підносить себе, той принижений буде, а хто понижує себе, той 
піднесеться” (Мф. 23: 12). Відповідно до цього закону приниження не уникне той, 
хто шукає слави, влади, пошани та іншого, хто хвалиться своїми достоїнствами і 
успіхами, хто бачить себе кращим за інших. Святитель Григорій Палама так 
виловлює цю думку: “Шукачі людської слави, які ради неї єдиної живуть, 
отримують швидше безслав’я, ніж славу, тому що всім не догодиш” [3, с. 8]. 
Відбувається те, про що говорив ще біблійний Іов: “Коли я сподівався добра, 
прийшло зло; коли очікував світла, прийшла тьма” (Іов. 30: 26). Тому схиігумен 
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Іоанн (Алексеєв), валаамський старець, попереджає: “Хто трудиться марнославно, 
хай очікує безслав’я” [19, с. 206]. 

Один із законів, з яким повсякчасно зустрічається кожна людина, 
виражений наступними словами Христа: “Вірний у малому і у великому вірний; а 
неправедний у малому, неправедний і у великому” (Лк. 16: 10). Цей закон сто-
сується як нашого особистого, так і суспільного життя. 

Духовне життя людини складається з двох головних векторів. Перший – 
боротьба з гріховними бажаннями, думками, почуттями заради Христа, якого 
людина не може не розпинати без покаяння. Другий – зусилля, спрямовані на 
життя згідно з совістю і розумом. Згаданий закон вказує на залежність духовного 
та морального стану людини від її ставлення до так званих дрібниць (у дрібницях 
зраджується Істина). Авва Ісая (пустельник) застерігав: “Хто нехтує дрібницями, 
поступово зазнає згубного падіння”. 

Під цими небезпечними дрібницями зазвичай розуміють неналежні думки, 
слова, вчинки, які, здавалося б, не мають прямого важливого значення (насправді 
ж суть їх – дух пустоти, противлення Богу – самість та егоїзм), але здійснення яких 
добровільно, без тиску пристрасті, спричиняє руйнівні наслідки у всьому 
духовному і зовнішньому житті людини. Так, постійна нечесність у малому 
закономірно породжує й нечесність у великому. Така невблаганна логіка нашої 
людської психіки. Але цей закон стверджує й інше. Перемога над такими малими 
бажаннями дає людині великі внутрішні сили. Насамперед вона здобуває владу 
над собою і отримує завдатки великих духовних досягнень. 

“Як ви можете вірувати, коли приймаєте славу один від одного, а слави, 
яка від Єдиного Бога, не шукаєте?” (Ін. 5: 44) – сказав Христос. Цей закон 
говорить про дуже серйозну духовну проблему: віру (мова йде радше про довіру, 
суть якої віддати себе Іншому, піти за Іншим) втрачає той, хто прагне похвали, 
приймає лестощі (похвала спричиняє зростання людини в своїх очах, а це аж ніяк 
не сприяє довірі). Відбувається це поступово, непомітно, але неминуче, бо такий 
духовний закон. 

В наш час прилюдне звеличення одне одного, особливо у церковному 
середовищі, набуває характеру своєрідної норми. Це антиєвангельське явище 
поширюється наче рак, воно рідко зустрічає на своєму шляху перепону, хоча, за 
словом Самого Христа, воно вбиває віру (дивись вище). Преподобний Іоанн у 
своїй відомій “Ліствиці” пише, що тільки рівноангельний може без шкоди для себе 
зносити похвалу людську, оскільки прийняття її паралізує духовне життя людини. 
Її серце, за словами преподобного, впадає в закам’янілу нечутливість, яка 
проявляється в охолодженні і розсіяності у молитві, втраті інтересу до вивчення 
аскетичних творів святих отців, мовчанні совісті при вчиненні гріха, легковаж-
ному ставленні до євангельських заповідей. Такий стан речей, якщо людина 
вчасно не прийде до тями і не почне боротися з липкою патокою людських 
лестощів, може цілком знищити її віру, залишивши лиш пусту обрядовість і 
лицемірство. 

Святитель Ігнатій (Брянчанінов) формулює один з найважливіших законів 
християнської аскетики: “Згідно з незмінним законом подвижництва глибоке 
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усвідомлення і відчуття своєї гріховності, що є дар Божественної благодаті, 
передує всім іншим благодатним дарам” [5, с. 334]. 

Для людини, яка відважилась рішуче провадити духовне життя, знання 
цього закону має першочергове значення. Багато хто, не знаючи його, вважає, що 
першою і головною ознакою духовності є зростання благодатних відчуттів. 
Виявляється, – це серйозна омана. Святитель Ігнатій зазначає: “Перше духовне 
бачення – це бачення своїх гріхів, прихованих досі забуттям і невідан-
ням” [6, с. 55]. Преподобний Петро Дамаскин пояснює, якщо духовне життя 
правильне, то “ум починає бачити свої гріхи – як пісок морський, і це початок 
просвічення душі й ознака її здоров’я” [18, с. 33]. Ту ж думку висловлює святий 
Ісаак Сирін: “Блаженний, хто пізнає неміч свою, тому що це пізнання стає для 
нього основою, коренем і початком благости́ні (милості, благодіяння)” [13], тобто 
єдиною і необхідною умовою отримання інших благодатних дарів. Відсутність же 
глибокого і постійного усвідомлення своєї гріховності на тлі переживання 
внутрішніх насолод неминуче призводить віруючого до зарозумілості, бісівської 
омани і духовної загибелі. 

Святий Ісаак Сирін, розповідаючи про умови досягнення людиною 
найвищого стану – любові, вказує ще на один закон аскетики. “Нема можливос-
тей, – каже він, – загорітись в душі Божественній любові, …якщо вона (душа. – 
М. К.) не перемогла пристрастей. Хто каже, що не здолав пристрастей і полюбив 
Бога, про того не знаю, що він говорить” [12, с. 372–373]. 

Йдеться тут не про природну любов, яку може мати і переживати будь-яка 
людина, але про особливий богоподібний стан, котрий пробуджується тільки при 
очищенні душі від гріховних пристрастей. Святий Ісаак так описує богоподібну 
любов: це “горіння людського серця заради всього творіння: людей, птахів, 
тварин, демонів… і не може воно ані зносити, ані чути, ані бачити найменшої 
шкоди чи смутку творіння. Тому й за безсловесних, і за ворогів, і за кривдників 
щомиті зі сльозами творить молитву… з великою скрухою, яка без міри наповнює 
серце людини до уподібнення в тому Богу… Ознака досконалих така: хоч би й 
десять разів на день спалювали їх за любов до людей, не задовольняться цим” [Там 
само]. 

Незнання цього духовного закону призводило багатьох подвижників до 
найсумніших наслідків. Декотрі з них, не борючись зі своїми внутрішніми 
пристрастями і не пізнавши своєї гріховності, не смирившись, мрійливо 
збуджували в собі звичайну, людську, плотську любов до Христа, яка не має 
нічого спільного з любов’ю Божественною [7]. Це занурення в солодку мрійли-
вість переносило віруючого в уявний, нереальний світ, він переживав від цього 
насолоду, яку сприймав за благодать Божу. Склавши хибну думку про свою свя-
тість, він впадав у зарозумілість, гордість, нерідко зазнавав психологічних 
пошкоджень. Такий горе-віруючий міг бачити оманливі видіння – “Христа”, 
“Богоматері”, “святих”. 

Декотрим “ангели” пропонували нести їх на своїх руках, і вони падали в 
прірви, криниці, провалювались під лід і гинули. Сумним прикладом наслідків 
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порушення цього закону про любов є численні католицькі аскети, які знехтувавши 
досвід великих святих, вдавалися до безрозсудних романів з “Христом”. 

“Спорідненість чеснот і пороків поміж собою”. Так звучить згідно зі 
святителем Ігнатієм (Брянчаніновим) ще один закон духовного життя. Його 
детально описує у своїй “Ліствиці” преподобний Іоанн Синайський, розкладаючи 
“по поличках” і розбираючи найсуттєвіші добрі та гріховні властивості тлінної 
людини. 

Святитель Ігнатій пояснює цей закон так: “Необхідно знати улюбленим 
браттям наступне: всі добрі помисли і чесноти спорідненні між собою; так само всі 
гріховні помисли, мріяння, гріхи й пристрасті споріднені поміж собою. Внаслідок 
цього споріднення добровільне слідування за одним добрим помислом веде за 
собою природне слідування за іншим добрим помислом; здобуття однієї чесноти 
вводить в душу іншу чесноту, споріднену і нерозривну з нею. 

Добровільне ж слідування за одним гріховним помислом тягне за собою 
невільне підкорення іншому; прийняття однієї гріховної пристрасті відчиняє двері 
душі іншій, спорідненій з нею; добровільний гріх веде до невільного падіння в 
гріх, породжений першим. Злоба, за словами святих отців, не буває самотньою в 
серці” [9, с. 351]. 

Святитель Ігнатій у своїй статті “Ставлення християнина до своїх 
пристрастей” на підставі цього закону робить важливий висновок: “Певні 
пристрасті слугують початком і причиною інших; такими є: об’їдання, розніже-
ність, розвага, розкіш, сріблолюбство, славолюбство, невір’я. Наслідок їх: похіть, 
смуток, гнів, злопам’ятство, заздрість, гордість, забуття Бога, залишення добро-
чесного життя. В духовній боротьбі належить переважно озброюватись проти 
початкових пристрастей: наслідки їх зникатимуть самі по собі” [8, с. 527]. 

Про важливість знання і дотримання цього закону свідчить досвідчений 
наставник духовного життя преподобний Ісаак Сирін: “Премудрий Господь 
благословив, щоб їли в поті чола хліб духовний. Встановив Він це не зі злоби, але 
щоб не трапився розлад і ми не вмерли. Кожна чеснота – матір наступної. Якщо 
залишиш матір, від якої народжуються інші чесноти, і кинешся на пошуки дочок, 
не відшукавши матері, то чесноти такі стаються отруйними єхиднами для душі. 
Якщо не відкинеш їх від себе, скоро загинеш” [14, с. 528]. 

Що стосується нашого “владики – утроби” [15, с. 112–118.]: “Хто їстиме 
досита, той і від корисного отримає шкоду” [2, с. 247–248]. 

Отже, наше дослідження засвідчує істинність християнських тверджень як 
цілком наукового факту, який підтверджується численними життєписами святих 
угодників Божих. Оскільки цей факт науковий, то він відображає дію певних 
законів (духовних), які ми частково висвітлили вище. Кожен може перевірити 
дієвість християнських тверджень, організувавши своє життя відповідно до цих 
духовних законів. 
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УДК 237.2 
Роман ПУКШИН, 
магістрант КПБА 

 
БЕЗСМЕРТЯ ТА ГРІХОВНІСТЬ ДУШІ: 

СПЕЦИФІКА БОГОСЛОВСЬКОЇ ІНТЕРПРЕТАЦІЇ 
 

Віра в безсмертя душі є пріоритетною у православному віровченні. Буття 
людини після тілесної смерті не закінчується, а лише починає своє нове життя, в 
невидимому потойбічному світі, де душа людини отримає відповідну плату, якої 
вона удостоїлася протягом земного існування. Такої думки дотримуються майже 
всі богослови як сучасності, так і попередніх поколінь. Проте існували також й 
інші твердження, кардинально-протилежні їм, які мають також цілком 
богословсько-обґрунтовані судження. Саме тому аналіз запропонованої теми 
вважаємо цілком умотивованим та актуальним. 

Мета статті полягає в комплексному аналізі та поясненні специфіки 
православних богословських поглядів як загальноприйнятих, так і богословських 
теологуменів стосовно гріховності та безсмертя людської душі. 

Досягнення поставленої мети дослідження передбачає вирішення таких 
завдань: 

– дослідити місця Священного Писання, які безпосередньо вказують або 
неоднозначно зазначають про гріховність та безсмертя душі людини; 

– проаналізувати специфіку загальноприйнятого вчення Православної 
Церкви про безсмертя та гріховність душі людини; 

– здійснити компаративний аналіз, богословських суджень святих отців 
та вчителів Церкви стосовно даного питання. 

Ключові слова: віра, душа, гріх, безсмертя. 
Аналіз досліджень: Богословське питання безсмертя та гріховності 

людської душі, напевно, більшою або меншою мірою, розглядалося усіма 
богословами різних періодів. У нашому дослідженні ми, в основному, будемо 
опиратися на праці таких святих отців Церкви, як Григорія Ніського [3], Іринея 
Ліонського [4], Іоанна Дамаскіна [6] та Максима Сповідника [8]. Цікавими у 
питанні дослідження окресленої богословської проблематики також можна 
вважати ґрунтовні наукові розробки таких сучасних богословів, як єп. Ієремії 
Затворника [11], архім. Кипріана (Керна) [12], прот. Георгія Флоровського [15]. 

Виклад основного матеріалу: Святе Письмо не дає нам прямої відповіді на 
запитання, чи людська душа є безсмертна, чи ні. Лише на основі деяких місць із 
Біблії ми можемо зробити певні судження. Так, наприклад, стих: „Ти, Господи, не 
залишиш душі моєї в пеклі і не даси святому Твоєму побачити тління. Ти покажеш 
мені дорогу життя; перед лицем Твоїм повнота радости і в правиці Твоїй 
блаженство вічне” (Пс. 15, 10-11), чи слова Господа Ісуса Христа: „І не бійтеся 
тих, що вбивають тіло, а душі не можуть убити; але бійтесь більше Того, Хто може 
і душу, і тіло погубити в геєні” (Мф.10, 28). Ці місця чітко вказують нам, що 
принаймні душа не помирає разом з нашим тілом, а існує далі, де Бог вже визначає 
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її долю: чи в геєні (пеклі), чи у вічному блаженстві, що ми бачимо на прикладі 
притчі про Багача та Лазаря (Лк. 16, 19-31), в якій Ісус описує стан їхніх душ після 
смерті. Також важливим фактом є місце зі Святого Письма де розповідається про 
преображення Ісуса Христа на горі Фавор, а саме де Він говорив з Мойсеєм та 
Іллею, яких вже давно не було на цьому світі (Мойсей – помер, а Ілля – забраний 
на небо при житті) [10, с. 122]. 

Що ж до вчення святих отців і вчителів Церкви, то аналізуючи їхню 
богословську спадщину, можна зауважити, що думки про безсмертя душі не є 
однозначними. Так, наприклад, ранні християни, які зазнали впливу грецької 
філософії, частково відкидали твердження про те, що людська душа не може 
померти. Прихильником цього вчення є святий Іустин Філософ, який в розмові з 
Трифоном говорить про одного християнського старця, котрий навчав: „Не слід 
називати душу безсмертною, бо якщо вона безсмертна, то й безначальна” [5,  
с. 376]. Іустин, дотримуючись такої точки зору, зазначав, якщо Бог один є 
безпочатковим і непорушним (що є характерною рисою Його Божества), то світ 
„має початок”, а оскільки душі людей є частиною світу, тому „Ймовірно, був час, 
коли їх не існувало”. Це вказує на те, що і вони не є безсмертними. Душа не є 
життям сама по собі, але тільки „причетною” до життя. Один Бог є життя; душа ж 
може лише мати життя, „Бо здатність жити не входить до властивості душі, але є 
властивістю Божою”. Більше того, Бог дає життя душі, „бо хоче, щоб вона 
жила” [там само, с. 378]. 

Як зазначає професор А. Е. Тейлор: „Для грецької свідомості безсмертя або 
нетління безсумнівно означали майже те ж саме, що й „божественність”, маючи на 
увазі не народженість і незнищенність” [15, с. 177]. Все, що має початок, 
обов’язково має кінець. Іншими словами, греки під безсмертям душі завжди 
розуміли її вічність, тобто вічне передіснування, тому що тільки те, у чого не було 
початку, здатне нескінченно існувати. Християни не могли погодитися з цим 
філософським положенням, адже вони вірили у Творіння, а отже, повинні були 
відмовитися від „безсмертя” (в грецькому розумінні цього слова). Душа не є 
незалежною або самокерованою істотою, але є творінням, через що своїм буттям 
вона зобов’язана Богу, Творцеві. Відповідно, вона може бути безсмертною не за 
природою, тобто сама по собі, але лише за „Божою волею”, тобто за благо-
даттю [14, с. 53]. 

Святитель Феофіл Антіохійський наполягав на „проміжній” якості людини, 
тобто за природою людина не є ні „безсмертною”, ні „смертною”, але, скоріше, 
„здатна до того й іншого”. Якби Бог створив її безсмертною, то зробив би її Богом, 
вважав Феофіл, а якби людина, слухаючись божественних заповідей, з самого 
початку обрала безсмертну частину, вона була б увінчана безсмертям і тільки тоді 
зробилася б Богом – „Богом сприйнятим” (deusassumptus) [12, с. 233]. Татіан іде 
навіть далі, говорячи: „Душа сама по собі не безсмертна, елліни, але смертна. 
Втім, вона може і не вмирати” [12, с. 256]. Погляди ранніх апологетів не були 
вільні від протиріч, та й не кожного разу вдавалося точно ці погляди висловити. 

Інші ж отці та вчителі Церкви були більш категоричними в питанні 
безсмертя душі людини. Вони базували своє вчення на тому, що природа душі є 
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простою за своєю складовою, а отже, душа не піддається розкладанню, що не 
може призвести її до смерті, а значить, вона є безсмертною. „Душа є проста, 
розумна і безсмертна...” – навчав блаженний Феодорит Кірський [9, с. 433]. Цієї ж 
думки дотримувався і преподобний Максим Сповідник: „Душа, будучи простою, а 
не складеною з різних частин ... внаслідок цього нетлінна і безсмертна” [8, с. 145]. 
Про безсмертя душі вчив також і святитель Григорій Ниський, який говорив: 
„Духовна та безсмертна сутність твоєї душі ...” [3, с. 193]. 

Проте потрібно зауважити, що обидві версії є правильними, проте їх 
потрібно правильно розуміти. Проблему людського безсмертя необхідно 
розглядати у світлі вчення про Творіння. Можна сказати інакше: не як винятково 
метафізичну проблему, а насамперед як релігійну. „Безсмертя”, в даному значенні, 
не є властивістю душі, але є чимось цілком залежним від взаємин людини з Богом. 
Не тільки остаточна доля людини визначається ступенем єднання з Богом, але 
навіть саме людське існування, його перебування і „виживання” – у руці Божій. 
Святитель Іриней Ліонський, під час боротьби з єрессю гностицизму, 
по-особливому підкреслював значення тварності душі. Вона не приходить з 
„іншого світу”, яка не знає тління, вважав Іриней; вона належить саме цьому 
створеного світу [4, с. 432]. Святий Іриней стверджував, що для нескінченного 
існування душа повинна бути „безначальною”, проте вона, будучи створеною, 
„продовжує своє існування, аж поки Богу завгодно”. Тобто душа не є життям 
самим по собі; вона бере участь у житті, яке подарував їй Бог. „Один Бог є Життя і 
єдиний Життя Податель”, – стверджував Іриней Ліонський [4, с. 443]. 

Святитель Іоанн Дамаскін подібне судження застосовує щодо ангелів, 
вказуючи на їхнє безсмертя не за природою, а за благодаттю Божою, і базує свої 
доводи на основі вчення апологетів [6, с. 122]. Акцент на аналогічному віровченні 
можна знайти в „соборному” посланні св. Софронія, Патріарха Єрусалимського 
(634), яке було зачитане і прихильно сприйняте на Шостому Вселенському соборі 
(681). В останній частині цього послання Софроній чітко говорить, що „розумні 
істоти” хоча і не вмирають, все одно „безсмертні не по природі”, але тільки з 
Божої благодаті [7]. 

„Як відділення душі від тіла є смерть тіла, так відділення Бога від душі є 
смерть душі”, – так писав святитель Григорій Палама [12, с. 406]. Проте варто 
зауважити, що святитель ні в якому разі не вважав, що душу можна знищити, вона 
тільки втрачає блаженне життя з Богом. 

Отже, підсумовуючи вищесказане, можемо зробити такі висновки. Людська 
душа має початок буття, вона є створеною, а не вічно існуючою, проте вона немає 
кінця в плані того, що її можна знищити взагалі. Безсмертя людської душі є не за 
природою, а за даром Творця, хоча деякі святі отці, як ми бачимо, називають її 
„безсмертною сутністю” (святитель Феодорит Кірський та святитель Григорій 
Ниський). 

Тому питання безсмертя душі потрібно розглядати у двох ракурсах. Перше – 
це онтологічне безсмертя, в сенсі незнищенності. У цьому значенні всі отці є 
одностайними у своїх судженнях. Друге – безсмертя як духовний стан перебування 
з Богом, на відміну від духовної смерті, яка проявляється в розриві душі з Богом. 
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Важливо розуміти, що безсмертя душі, як догматичне вчення, має наслід-
ком найважливіші антропологічні положення про долю тіла після смерті, його 
воскресіння, про вигляд душі після тілесної смерті й т.д. 

Особливу увагу також потрібно приділити питанню „гріховності душі”. 
Оскільки виникають запитання: первородний гріх Адама мав вплив лише на 
тілесну природу людини чи він також змінив і стан душі людини, зробив її 
схильною до гріха. Якщо ж гріх вплинув і на сутність душі, тоді де спочатку 
народився гріх – в душі чи в тілі людини? 

Вирішення цього питання впливає на подальший розвиток вчення про 
спасіння людини. Адже якщо причиною первородного гріха була людська душа, 
тоді тіло виступає в ролі невинної жертви. Однак якщо ж гріх був здійснений через 
людське тіло, тоді, навпаки, душа є невільницею тіла. Святоотцівське передання 
стосовно цього питання дотримується двох протилежних версій. 

Перша версія базується на тому, що причиною гріха в людині є не її тіло, а 
душа сама по собі. „Не плоть тлінна зробила душу грішною, а грішниця душа 
зробила плоть тлінною”, – вчив Августин Блаженний [2, с. 677]. Тіло людини само 
по собі не могло бути причиною гріха, але душа, яка володарює над тілом, є його 
керманичем, призводить його до переступу волі Божої. Святитель Кирило 
Єрусалимський про тіло говорить так: „Тіло не саме по собі грішить, але за 
допомогою тіла (грішить) душа” [11, с. 74]. 

Проте ця точка зору суперечить язичницькому погляду і частково Орігену, 
який стверджував, що саме душа заражається гріхом від тіла або плоті, що 
підлягає загибелі через гріх, але сама душа як дух є невинною. 

Православна точка зору ґрунтується на двох властивостях душі, які 
притаманні їй за єством – свободі та розумності. Ось як про це говорить Климент 
Єрусалимський: „Душа самовладна, і диявол може внушати [їй] що-небудь, але не 
має влади примусити всупереч [власному її] вибору” [13, с. 43]. 

Преподобний Максим Сповідник, також опираючись у своєму вченні про грі-
ховність душі на основні її властивості, стверджував: „Кожна душа по своїй волі 
обирає або честь, або своїми ділами добровільно приймає безчестя” [8, с. 216-217]. 

Наведених свідчень цілком достатньо, щоб зрозуміти: душа з причини свободи 
і своєї розумності не може бути підпорядкована злу, але сама віддається його владі, 
обирає зло. Тіло ж підпорядковане душі й тому не є джерелом гріха для душі. 

Душа гріховна з причин внутрішніх, тобто не ззовні вона обтяжується злом. 
Звідси випливає кілька висновків: ніщо і ніхто не може насильно привести душу 
до гріха – ні диявол, ні плоть, ні обставини; душа відповідальна за вчинки людини 
повністю; тіло є лише співучасником гріха, але джерело гріха – не тіло, а душа. 

Проте потрібно пам’ятати, що тільки після гріхопадіння Адама душа 
людини стала гріховною, тому гріховність душі не є вихідною властивістю, а є 
лише наслідком первородного гріха. Так і душа кожної людини, крім первород-
ного гріха, стає гріховною за своїм власним вибором. „Душу ... а не гріх створив 
Бог”, – навчає святитель Василь Великий [11, с. 88]. 

Тому душа не за природою гріховна і порочна, а за вільним своїм вибором. 
За природою ж вона богоподібна, однак гріх є пороком, який стає причиною 
хвороби (незнання, нечутливість, скам’яніння) і „смерті” душі. 
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Висновки. Отже, потрібно зауважити, що „душа” як богословська категорія 
представляє собою досить складну науково-полемічну базу досліджень, яка потребує 
глибоких знань для аналізу специфіки та значення даного терміна. Проблеми 
походження душі, її сутності, властивості дуже ускладнюють вивчення широкого 
спектра значень, які характеризуються поняттям „душа” в Святому Письмі. А скромні 
властивості людського розуму не дають осягнути саму суть душі в людині, що є 
причиною виникнення лише припущень, але аж ніяк не богословських аксіом. 
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БОЖЕСТВЕННА ЄВХАРИСТІЯ ЯК ОСНОВА ДУХОВНОГО ЖИТТЯ  

І ЗАПОРУКА СПАСІННЯ, ОБОЖЕННЯ 
 

Хто їсть Мою Плоть і п'є Мою Кров, в Мені 
перебуває, і Я в ньому (Ін. 6: 56). 

 
Хто їсть Мою Плоть і п'є Мою Кров має 
життя вічне, і Я воскрешу його в останній 
день (Ін. 6: 54). 

 
Метою людського життя є стяжання Духа Святого. А Дух Святий дається 

(приймається, засвоюється) тільки в Церкві, і засвоюється тільки членами Тіла 
Христового. Дух Святий – Дух Тіла Христового. Тому Божественна Євхаристія – 
Таїнство причастя Тіла (і Крові) Христового і в Тілі Христовім причастя повноти 
Духа Святого – є осередком, серцевиною всього церковного життя і основою 
духовного життя кожної православної людини. В Євхаристії християни, 
причащаючись Тіла і Крові Христових, актуалізують своє членство в спільноті 
святих і причащаються повноти Духа Святого [15, с. 140]. Не мірою дає Бог Духа 
Святого в Євхаристії, але кожен учасник цього Таїнства Церкви причащається цієї 
кафоличної реальності Царства Божого в міру свого богоприїмного смирення, 
тому що Бог тільки смиренним дає благодать (Як. 4: 6). 

Згідно з тлумаченням Святих Отців, Євхаристія – це “Таїнство усіх 
таїнств”, а не просто одне з “джерел благодаті”, як інші таїнства, спрямовані на 
особисте спасіння людини. Сенс Євхаристії є унікальним, бо вона є Таїнством 
Церкви, священнодійством, в якому Церква стає тим, чим вона є, являє і сповнює 
себе, як Тіло Христове і Храм Святого Духа, як здійснення Царства Божого у світі. 
Сам чин Євхаристії – це явлення Царства Божого в Церкві, на землі. Воно вже є 
“між вами”, але без Євхаристії Царства Божого “тут не буде”. Наша Літургія 
починається з призивання Царства, продовжується, щоб показати нам Його, і 
закінчується нашою участю у Його бенкеті через нашу єдність і причастя до 
Життя в Трійці Одного Бога. Євхаристія, її таїнственність є незбагненним та 
невичерпним Таїнством для людського розуму. Навіть маючи загальну науку про 
Святі Тайни, неможливо зрозуміти всю Її велич. Оскільки в ній йдеться про 
обожествлюване поєднання з Богом через участь у людській природі Христа як 
джерелі облагодатнення, то Євхаристія є “Матір’ю будь-яких таїнств” [4]. 

Євхаристія – це дарування Господом Себе Самого і Сопричастя з Ним. 
Перші християни переживали Євхаристію як величну святиню і таїнство. Вони 
реально бачили Господа серед зібрання вірних. Вони бачили Його в Тілі і Крові: 
“Чаша благословення, яку ми благословляємо, чи не є приєднання Крови 
Христової? Хліб, який ми переломлюємо, чи не є приєднання Тіла Христового?” 
(1 Кор. 10: 16). 
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В книзі “Дідахе” говориться: “Ніхто нехай не їсть, ані не п’є від 
благодаріння вашого, крім охрещених в ім’я Господнє” [8, c. 16]. Мученик Юстин 
(II ст.) пише: “Їжа ця зветься у нас Євхаристією, і нікому іншому не дозволяється 
брати в ній участь, як тільки тому, хто вірує в Істину вчення нашого і умився 
обмиттям на відпущення гріхів і відродження та живе так, як заповідав Христос” 
[13, с. 86-88]. Час хронологічно змінився, можливо, з’явились дещо інші погляди в 
площині богословствування про таїнственність Євхаристії, але не міняється 
несотворена Благодать. Ніщо не може перейти від Бога до людини і від людини до 
Бога, як тільки через Його Тіло, бо єдиний посередник між Богом і людьми – 
Господь наш Ісус Христос. Будь яке спілкування між Богом і людиною 
відбувається во Христі, в Тілі Його, бо ніхто не приходить до Отця, як тільки через 
Сина [4]. 

Таїнство Євхаристії стає зрозумілішим у зв’язку з іншими Таїнствами. У 
східній традиції Євхаристія йде разом із Хрещенням і Миропомазанням і є тією 
Божественною поживою, про яку каже святий Юстин Мученик. Ці три Тайни є 
гармонійною цілісністю. Звідси Євхаристія – це сопричастя всіх хрещених, це 
творення соборності вірних у Христі. Однак єдність трьох Тайн, яка була в Церкві 
перших віків, не збереглась цілісною. Відбувся процес розірвання Хрещення від 
Євхаристії, який є чимось набагато більшим і глибшим, ніж чисто зовнішнє 
відхилення від традиції. Хрещення перетворилося в окремий і самовизначальний 
обряд, воно вже не сприймається як входження в Церкву, як постійне джерело 
Життя в ній. Це розмежування Євхаристії від інших Тайн спричинило те, що 
Євхаристія стала сприйматися не просто як Таїнство, а як одне з багатьох “джерел 
благодаті”. Її перестали розуміти як Таїнство Церкви. Про Євхаристію “забули”, 
що “вона не є одним із семи Таїнств, а є просто Пресвятим Таїнством, в якому 
відбувається обожествлювання зустрічі Творця зі створінням, що поширюється на 
увесь сотворений світ” [4], [3, с. 47-49]. 

Зустріч, до якої так прагнула людина, ставала щораз примарнішою. Це 
глибинне співпережиття радості від спілкування з Богом разом у спільноті, 
здається, ось-ось мало бути поглинутим з неохотою та розділенням на “життя 
самого по собі”. Але таїна Євхаристії відкриває себе у Святому Дусі, силою і 
причастям якого є об’єднання вірних, розмиваються межі індивідуалізму, егоїзму. 
Єдність Церкви випливає з Божественної Єдності через Євхаристію, Хрещення і 
Миропомазання. Євхаристія – це явлення єдності. Приймаючи Тіло і Кров, ми 
приймаємо цілу особу Христа. Ми самі, приймаючи Тіло і Кров Христову, стаємо 
тим Тілом, яким є Церква. Коли ми споживаємо страву, вона стає нашим тілом і 
кров’ю. Тут, приймаючи Тіло і Кров Христову, ми самі стаємо Тим, Кого 
приймаємо. Якщо до Церкви, до її входу ішов натовп людей, юрба, яка не була 
нічим об’єднана, то після Причастя ми вже не кожен сам по собі, ми вже є Тілом 
Христовим – Церквою [9, c. 68-69], [4]. 

Неможливо зрозуміти Євхаристію без звернення до есхатології і, навпаки, 
не можна зрозуміти есхатологію в її християнському значенні без Євхаристії, – 
пише митрополит Іоанн (Зізіулас). Есхатологічна реальність Царства Божого 
актуалізується в усій можливій повноті таїнства Євхаристії. У Євхаристії 
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відкривається дійсність християнської надії, стає явною сутність християнської 
віри, яка є “здійснення очікуваного і впевненість, у невидимому” (Євр. 11: 1). 
Євхаристія спрямована до Царства прийдешнього віку, вона є досвід і явлення 
цього Царства в зібранні вірних. “Євхаристія належить вічності, а значить, є і 
запорукою вічного життя для її причасників, їх воскресінням з мертвих для 
блаженного буття в Горньому Єрусалимі” [7]. 

З самого початку існування Церкви Євхаристія розумілася як 
есхатологічна подія. В “Дідахе” ясно говориться про Євхаристію як есхатологічну 
подію: Церква збирається воєдино в Царстві Божому: “Як цей переломлений хліб 
був розсіяний по пагорбах і зібраний разом став єдиним, так і Церква Твоя від 
кінців землі нехай збереться в Царство Твоє, бо Твоя є сила через Ісуса Христа на 
віки” [8, с. 15]. Літургія починається з виголосу предстоятеля “Благословенне 
Царство Отця і Сина і Святого Духа”. Храм, в якому здійснюється Євхаристія, 
сприймається в православній традиції як “небо на землі”, місце, де “стираються 
межі між небом і землею”, де ці дві реальності з'єднуються разом, являючи і 
втілюючи одна іншу: “Стоячи в храмі слави Твоєї, на небесах себе уявляємо” [7]. 

Православна літургія починається і закінчується благовістям Царства, і 
вона в усій своїй загальній структурі є ніщо інше як образ (останніх часів). “У 
Євхаристії аnаmnеsіs (спогад) Христа “реалізується не як просте оживлення 
минулого, але як анамнезіс майбутнього, як есхатологічна подія”. У анафорі 
святителя Іоанна Золотоустого згадуються не лише історичні події з життя 
Христа, але і Його друге пришестя: “Тому і ми, споминаючи цю спасенну заповідь 
і все, що ради нас сталося: хрест, гріб, воскресіння на третій день, на небо вшестя, 
праворуч сидіння, друге і славне знову пришестя” [15, с. 127]. Те ж саме ми 
зустрічаємо і в інших анафорах. Так, в анафорі святителя Василія Великого 
читаємо: “Отже, і ми, Владико, споминаючи спасенні Його страждання, 
Животворчий Хрест, триденне погребіння, воскресіння з мертвих, на небо вшестя, 
праворуч Tебе, Бога й Отця, сидіння і славне та страшне Його друге пришестя” 
[15, с. 199]. У грецькій літургії апостола Якова: “Згадуючи і ми, Друге і славне і 
страшне Його пришестя, коли Він прийде із славою судити живих і мертвих, щоб 
віддати кожному по справах його”. У літургії апостола Марка: “Смерть Господа 
Бога і Спасителя нашого Ісуса Христа сповіщаючи і Друге, трепетне і страшне 
Його пришестя чекаючи”. Архімандрит Кіпріан (Керн) пояснює ці слова так: “В 
спомині євхаристії стираються грані минулого, сьогодення і майбутнього. 
Словесна і безкровна служба євхаристії позачасова, не підпорядкована законам 
нашого чуттєвого сприйняття і нашої логіки. Ми згадуємо в нашій літургії і 
майбутнє” [5, с. 123]. В анафорі свт. Василя Великого після освячення Дарів 
священик молиться про те, щоб Господь прийняв нас у Своє Царство: “Всіх нас 
прийми до Царства Твого” [15, с. 207]. На літургії свт. Іоанна Золотоустого в 
другій молитві вірних зазначається: “Дай же, Боже, і тим, що моляться з нами, 
успіх у житті й вірі і в духовному розумінні; дай тим, що завжди зо страхом і 
любов’ю служать Тобі, безвинно й неосудно причаститися Святих Твоїх Таїн і 
Небесного Твого Царства сподобитися” [15, с. 112] і в молитві після анафори: 
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“сподоби нас причаститися Небесних Твоїх і Страшних Таїн… на насліддя 
Царства Небесного” [15, с. 130], [7]. 

Євхаристія – “Таїнство Таїнств” церковних. Говорячи про Церковне 
Передання як про вчення Церкви, священномученик Іриней, єпископ Ліонський, 
писав: “Наше вчення згідне з Євхаристією, і Євхаристія в свою чергу підтверджує 
наше вчення”. Євхаристія якнайкраще відображає нам віру Церкви Христової. 
Вона “вміщує в собі спасительну дію Хреста для всіх часів”. Вона завжди нагадує 
нам про наше присвячення Богу в таїнстві хрещення. “Тому і священик, – пише 
святитель Іоанн Златоуст, – закликає нас до цього (до Святих Тайн), називаючи 
святими: “Святеє святим!”. У Святому Письмі Нового Завіту святими, як відомо, 
називаються ті, хто прийняв святе хрещення, тобто всі християни. “Всі Таїнства 
церковні з'єднані з Євхаристією. Саме Євхаристія повідомляє їм дійсність, – пише 
митрополит Пергамський Іоанн (Зізіулас). – Ми відокремили Таїнства від 
Євхаристії, і це велика трагедія в сенсі літургійному” [3, с. 92-93]. 

Євхаристія робить нас причасниками Воскресіння Христового і 
спадкоємцями Життя Вічного. Преосвященний Василій (Кривошеїн), архієпископ 
Брюссельський і Бельгійський, каже, що “Таїнство Євхаристії теж (як і хрещення) 
є таїнство смерті і життя Христового і разом з тим сповіщення Його спасительного 
діла нашого спасіння і очікування Його Другого Пришестя: “Бо кожного разу, 
коли ви їсте хліб цей і п'єте цю чашу, смерть Господню звіщаєте, доки Він прийде” 
(1 Кор. 11: 26). Причастя Святих Христових Таїн є джерелом і запорукою нашого 
воскресіння, як про це свідчить Сам Господь: “Якщо не будете споживати Плоті 
Сина Людського і не питимете Його Крові, то не будете мати в собі життя. Хто їсть 
Мою Плоть і п’є Мою Кров, має життя вічне, і Я воскрешу його в останній день... 
Хто їсть хліб цей, житиме повік” (Ін. 6: 53-54, 58). Ось чому Святий Ігнатій 
Антіохійський називає Тіло і Кров Христові “ліками безсмертя, протиотрутою, 
щоб не померти” [2, с. 69]. Як новозавітна Великодня трапеза, Божественна 
літургія щоразу являє вірним Пасху Христову і нагадує про Друге славне 
Пришестя Христове. “Смерть Твою сповіщаємо, Господи, Воскресіння Твоє 
сповідуємо!” – вигукували слідом за дияконами всі учасники Божественної 
літургії в Древній Церкві. (Ці слова збереглися в чині Літургії святого апостола 
Якова) [5, с. 125]. 

Божественною Євхаристією знаменуються всі церковні свята. Можна 
сказати, що Божественна літургія здійснює церковні свята. У дні посту 
Чотиридесятниці за церковним уставом літургія не звершується (крім Літургії 
Передосвячених Дарів, яку звершують після закінчення подвигу денного посту 
заради зміцнення Святим Причастям тих, хто поститься). Святом всіх церковних 
свят є Пасха Христова. Дуже важливо зрозуміти, що в Огласительному Слові на 
Великдень святителя Іоанна Златоуста міститься заклик не до розговіння, а до 
Святого Причастя: “Ті, хто постили, і ті, хто не постили, звеселіться сьогодні! 
Трапеза готова, насолодіться всі! Теля вгодоване, ніхто нехай не вийде голодним, 
всі насолодіться торжеством віри!”. До новозавітної Великодньої трапези, тобто 
до Святої Євхаристії, закликає вірних на Великдень святитель Іоанн Златоуст [16, 
с. 28-29]. 
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У ранній Церкві участь у Євхаристії була головною характерною ознакою 
зустрічі та найтіснішого спілкування з Творцем, належності до Його Тіла – Церкви 
і центром спільнотного життя тому, що: 

– хрещення було прийняттям до Євхаристійного сопричастя; 
– відлученням від Церкви було вилученням з нього; 
– повторне прилучення до Церкви (прощення Церквою) було повторним 

допущенням до причастя в Євхаристії; 
– причастя хворих було залученням відсутніх до цього сопричастя; 
– співпричастя між парафіями було ознакою належності до Церкви [4]. 
Оскільки всі аскетичні, духовні зусилля в Церкві звершуються в Євхарис-

тії, в причасті Духа Святого в Євхаристії, тому, після зрозуміння суті її, найваж-
ливіше в євхаристійному богослов'ї – євхаристійна практика. 

Євхаристії немає без Причастя Святих Христових Таїн. Для того і 
звершується свята літургія, щоб вірні Христу люди могли прийняти Його най-
більший і спасительний дар – Святу Євхаристію. Разом з тим, церковні правила 
(канони), святоотцівські творіння і церковно-історичні джерела говорять про те, 
що в різні періоди церковної історії існувала різна євхаристійна практика – від 
щоденного до дуже рідкого причастя. І якщо в одних випадках рідкісне прича-
щання відповідало винятковим умов життя християнина (приклад – преподобна 
Марія Єгипетська), то в інших випадках, і частіше за все, рідкісне причащання 
свідчило про ослаблення євхаристійної свідомості віруючих. Наприклад, святи-
телі Василій і Іоанн Золотоустий у своїх творіннях висловлювали занепокоєння 
про те, що серед християн втрачаються ревнощі до Євхаристії [4]. 

Святитель Василь Великий писав до Кесарії: “Добре й дуже корисно 
щодня долучатися і приймати Святе Тіло і Кров Христову, бо Сам Христос ясно 
говорить: “Хто їсть Мою Плоть і п'є Мою Кров, має Життя Вічне” (Ін. 6: 54). Ми 
причащаємося чотири рази кожної седмиці: в День Господній, в середу, у 
п'ятницю, і в суботу, також і в інші дні, якщо буває пам'ять якогось святого”. Це – 
свідчення про євхаристійну практику подвижників, ченців. Але недільна Євха-
ристія, як кажуть церковні канони призначалася для всіх [4]. 

Святий Ігнатій Богоносець каже: “Намагайтесь частіше збиратись для 
Євхаристії і прославлення Бога в досконалій однодумності, ламаючи один хліб – 
це ліки безсмертя, який не лише захоронює від смерті, але й дарує вічне життя в 
Ісусі Христі” [13, с. 54-52]. Попри те вже в апостольський час є свідчення 
недбалості деяких християн: “Не будемо залишати зібрання свого, як у деяких є 
звичай; але умовляти один одного, і тим більше, чим більше бачите наближення 
того дня” (Євр. 10: 25), [4]. 

Зрозуміло, що кількість недбалих зростала, чим більшими ставали 
громади, та чим довшим ставало очікування на друге пришестя Господа. Вже у 
дев’ятому столітті зустрічається практика роздавання присутнім за літургією 
антидору, що, своєю чергою, свідчить про те, що більшість вірян не причащалася. 

Важко ґрунтовно судити про те, як часто причащалися православні на Русі 
в перші століття після Хрещення Русі, але добре відома практика вкрай рідкого 
причащання більшості православних в Синодальний період. Про це дуже шкоду-
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вав великий проповідник Євхаристії святий праведний Іоанн Кронштадтський. В 
одній зі своїх проповідей він говорив: “Є люди, які тільки по нужді і необхідності 
приступають до прийняття Святих Таїн раз на рік. Це теж недобре, бо виконують 
вже свій християнський обов'язок як би з-під палки, в разі потреби... А якщо 
Господь є істинний Хліб, то ми повинні бажати цього Хліба не тільки раз на рік, 
але, по можливості, кожен місяць, кожну седмицю, навіть кожен день. Чому так? 
Тому що це – хліб насущний для нас, для нашої душі, а так як хліб насущний 
потрібний нам щодня, то і в небесній їжі – в Тілі і Крові Христових, ми маємо 
потребу кожен день. Тому і в молитві Господній ми молимося: хліб наш насущний 
дай нам сьогодні” [10, с. 27-28]. 

Преподобний Серафим Саровський говорив своїм духовним чадам, що не 
може християнин більш вшанувати церковне свято, ніж найщирішою участю в 
Божественній Євхаристії. Тому він радив у великі церковні свята намагатися 
неодмінно приступати до Святої Чаші. А тому, хто ніяковів своєю негідністю або 
недостатньою підготовленістю, він говорив наступне: “Якби ми і весь океан 
наповнили нашими слізьми, то і тоді не могли б задовольнити Господа за те, що 
Він виливає на нас задарма і живить нас Пречистою Своєю Кров'ю і Тілом, які нас 
омивають, очищають, оживляють і воскрешають. Отже, приступи без сумніву і не 
турбуйся про те, але віруй тільки, що це є справжнє Тіло і Кров Господа нашого 
Ісуса Христа, яка дається нам на зцілення всіх наших гріховних ран” [14, с. 153]. 

Щоб оцінити подібні настанови преподобного Серафима про Євхаристію, 
треба згадати загальний звичай тих часів. Люди причащалися тоді раз або два на 
рік, а на всіх інших літургіях вони “слухали літургію”, або “молилися за 
літургією”, як прийнято було говорити в ті часи. 

Христос одного разу Себе приніс в жертву за гріхи світу (Євр. 10: 12, 14), 
але повсякчас (завжди) освячує причасників (Тропар 9-й пісні канону до святого 
Причастя). У цьому сутність Божественної Євхаристії [15, с. 394]. 

На Літургії святого Василія Великого підноситься дивовижна молитва за 
єдність християн: “Нас же всіх, що від Єдиного Хліба і Чаші причащаються, 
з'єднай один з одним, в єдиного Духа Святого причастя...” [15, с. 202]. Така 
надприродна єдність людей на землі можлива тільки через святу Євхаристію. 

Євхаристія по своїй літургійній природі (сама загальна священна справа 
християн) свідчить про загальне, а не тільки особисте спасіння, і про любов 
християн один до одного. Заклик до Причастя є одночасно заклик до любові одне 
до одного. “Зі страхом Божим, вірою і любов'ю приступіть!” – каже давня 
церковна формула. В древній Церкви не тільки священнослужителі, а й усі 
учасники Євхаристійного зібрання давали одне одному свідчення християнської 
любові, кажучи: “Христос посеред нас!” – “І є, і буде!” [15, с. 122]. І ще один 
важливий момент. Всі молитви Божественної літургії підносяться від всіх і за всіх 
учасників цієї конкретної літургії (крім молитов за оголошених, яким визначено 
своє місце в чині літургії). Апостольські правила 8-е і 9-е, а також відповідні їм у 
вченні Церкви про Євхаристію інші церковні встановлення (правила 66-е і 80-е 
Трульського собору, 2-е Антіохійського і 11-е Сердікійского) ясно показують, що 
Церква Христова закликає завжди і всіх чад своїх до постійної участі в 
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спасительній Євхаристії – Новозавітній Великодній Трапезі (хоча не вводить 
примусового правила, схожого на цивільний примусовий закон). Ці правила 
говорять, що священнослужителі які не причащаються за літургією, “стають 
причиною шкоди для народу Божого” (Ап. 8-е), що вірні які не причащаються за 
літургією – “творять безчиння” (Ап. 9-е), що ті, хто не причащається “ухиляються 
від порядку церковного і повинні в цьому сповідатися” (Антіох. 2-е), що неучасть 
у трьох літургіях “в три недільні дні в продовження цих трьох тижнів” загрожує 
віддаленням від церковного спілкування (VI Вселенського Собору, 80-е) [6, с. 7, 
78, 82, 117, 141]. 

Відомий візантійський каноніст Феодор Вальсамон (XII ст.), бачачи, як 
далеко відійшла сучасна йому євхаристійна практика від буквального значення 
8-го правила святих апостолів (воно не передбачає простої присутності свя-
щеннослужителя при Євхаристії, а участь у літургії пов'язує тільки з Причастям), 
вважав прямий сенс цього правила тяжким. Але преосвященний Никодим, 
єпископ Далматинський-Істрійський, справедливо зауважив, що тлумачення 
Вальсамона на це правило “нічим не обґрунтоване” [12, с. 67-68]. 

Про благодатну дію Євхаристії прекрасно сказав в одному з повчань 
святитель Філарет, митрополит Московський: “За багатоманітною силою Боже-
ственної Їжі і Пиття, за багатоманітною премудрістю, благістю Божественного 
Годувальника, відчутний плід вкушання Трапези Господньої являється віруючим 
то невимовною радістю в серці, то солодкою тишиною в душі, то світлістю в 
розумі, то глибоким миром совісті, то затиханням буремних спокус, то припи-
ненням страждань душевних і тілесних, а інколи і цілковитим зціленням, то 
живим відчуттям любові до Господа або примноженням ревності і сили для 
духовних подвигів та добрих діл. Але які б не були наші власні досвіди в цій Тайні, 
то скажу із святим Золотоустим: “Нехай буде істинніше за помисл, і зір наш слово 
Господа нашого”. Після того, як Він сказав: “Хто їсть Мою Плоть і п’є Мою Кров в 
Мені перебуває і Я в ньому; хто їсть Мою Плоть і п’є Мою Кров має життя вічне” 
(Ін. 6: 56, 54), – як насмілимось ми, хоч і недостойні причасники Його Плоті і 
Крові, як насмілимось заперечувати те, що Він в нас і ми в Ньому, і що ми в Ньому 
“маємо життя вічне”, якщо тільки не віддалимося від Нього, якщо тільки самі не 
вкинемо себе знову у смерть гріховну?” [17, с. 58-59]. 

Про благодатні дії Євхаристії ясно свідчать молитви до Святого Причастя 
і по Причасті. “Нехай буде мені подяка ця (тобто – ця Євхаристія, це Причастя, ця 
літургія) – на радість, здоров'я і втіху. В страшне ж і Друге Пришестя Твоє 
сподоби мене грішного стати праворуч слави Твоєї”. 

Таїна Євхаристії є невичерпною у своїй сутності. Це ікона Божого 
Царства, вияв і передсмак цього Царства, вона незбагненна для нашого розуму, 
вона всеохоплююча Божа любов. Бажаючи причаститись нею, пам’ятаймо про 
належне приготування – до Кого ми хочемо приступити? Тому закінчуючи 
роздуми про цю Пресвяту Тайну, згадаймо слова святителя Іоанна Золотоустого: 
“Наміряючись приступити до страшної і божественної цієї Трапези і священного 
тайнодійства, робіть це зі страхом і трепетом, з чистою совістю, з постом і 
молитвою... Подумай, людино, до якої жертви ти наміряєшся доторкнутися, до 
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якої приступити трапези. Зверни увагу на те, що ти – земля і попіл – причащаєшся 
Крові і Тіла Христового [11, с. 83], [4]. 

Божественна Євхаристія – основа літургійного життя Церкви Христової 
Православної, і вона ж є основою і духовного життя кожної православної людини. 
Цю основу поклав сам Спаситель світу, сказавши: “Чиніть це на Мій спомин”  
(Лк. 22: 19; 1 Кор. 11: 24-25). Наше духовне життя невіддільне від Євхаристії, бо 
Євхаристія – найвірніший шлях до спасіння. Євхаристія – це одночасно шлях і мета. 
Відповідаючи на запитання про основи духовного життя в Православ'ї, слід згадати 
заповідь Спасителя світу Господа нашого Ісуса Христа про Євхаристію (Лк. 22: 19) і 
Його великі обітниці, пов'язані з Причастям (Ін. 6: 54-56). Вживаючи вислів 
священномученика Іринея, Єпископа Ліонського, який сказав: “Наше Вчення згідне 
з Євхаристією, а Євхаристія, в свою чергу, підтверджує наше Вчення”, можна 
зробити і головний висновок з питання про основи духовного життя в Православ'ї: 
духовне життя православного християнина – наше духовне життя повинно бути 
згідним з Євхаристією, а належне ставлення до Євхаристії, в свою чергу, буде 
підтверджувати правильність духовного життя. Отже, Божественна Євхаристія – це 
не просто основа, а основа основ духовного життя і запорука спасіння для всіх тих, 
хто шукає спасіння у Христі (Ін. 6: 56, 54). Тому все духовне життя християнина 
проходить в ритмі: від євхаристії до євхаристії, у вдячних аскетичних зусиллях 
засвоєння євхаристії, якої причастився, та підготовки до євхаристії, наступного 
зібрання церкви на Трапезу Господню в Царстві Його. 

 
Література: 

1. Біблія: книги Священного Писання Старого та Нового Завіту / в українському 
перекладі з паралельними місцями та додатками ; [пер. Патріарха Філарета 
(Денисенка)]. – К. : Видання Київської Патріархії Української Православної Церкви 
Київського Патріархату, 2004. – 1407, [9] с. 

2. Богословские труды: Сборник двадцать первый / Председатель редколлегии – 
митрополит Ленинградский и Новгородский Антоний. – М. : Издание Московской 
Патриархии, 1980. – 240 с. 

3. Зизиулас Иоанн, митрополит. Церковь и Евхаристия. Сборник статей по 
православной экклесиологии / митрополит Иоанн Зизиулас. Пер. с греч. иером. Леонтия 
(Козлова). – Богородице-Сергиева Пустынь, 2009 – 332 с. 

4. Зинич Олег. Євхаристія – Таїнство Таїнств [Електронний ресурс] // 
Дрогобицька духовна семінарія / Олег Зинич. – Режим доступу: 
http://dds.edu.ua/en/publications/publications/slovo/2005/376-eucharist.html 

5. Киприан (Керн), архим. Евхаристия (из чтений в Православном Богословском 
институте в Париже) / архим. Киприан (Керн). – М. : “Мартис”, 2006. – 336 с. 

6. Книга правил святих апостолів, Вселенських і Помісних Соборів і святих Отців. 
Видавничий відділ УПЦ КП. – К. 2008. – 368 с. 

7. Лопатинський Петро. Євхаристія і Есхатологія [Електронний ресурс] // Київська 
Православна Богословська Академія / Петро Лопатинський. – Режим доступу: 
http://www.kpba.edu.ua/publikatsii/statti/219-eshatologiya.html 

8. Мужі Апостольські : збірка писань мужів апостольських у перекладі 
українською мовою викладачів та аспірантів Київської православної богословської 
академії / під ред. Святійшого Патріарха Київського і всієї Руси-України Філарета ; [автор 
вступу та передмов до книг прот. Олександр Трофимлюк]. – К. : Видавничий відділ УПЦ 
Київського Патріархату, 2010. – 304 с. 



 
 
 
 
 
 
 
 ____________________________________________  Андріївський вісник 

- 206 - 

9. Николай Кавасила, праведный. О жизни во Христе / праведный Николай 
Кавасила. – М. : Издательство Сретенского монастыря, 2006. – 221 с. 

10. Новые грозные слова отца Иоанна (Кронштадтского), произнесенные в 1906 
и 1907 годах. СПб. : Изд. Синодальной типографии, 1908. – 147 с. 

11. Перлини східних отців / упорядник о. Юліан Катрій. –2-ге вид., доп. – Львів : 
Місіонер, 1998. – 344 с. 

12. Правила Православной Церкви с толкованиями Никодима, епископа 
Далматинско – Истрийского (перевод с сербского). Том I. М. : Издание Свято-Троицкой 
Сергиевой Лавры, 1996 . – 656 с. 

13. Святоотеческая хрестоматия / Составил Протоиерей Николай Благоразумов. – 
М. : Круг чтения, 2001. – 688 с. 

14. Сказания о подвигах и событиях жизни Старца Серафима, иеромонаха, 
пустынника и затворника Саровской Пустыни / [б. а.]. Изд. 3-е. СПб. : тип. и лит. кн.  
В. В. Оболенского, 1877. – 328 с. 

15. Служебник. – К. : Видавничий відділ УПЦ Київського Патріархату, 1999. – 484 с. 
16. Тріодь Квітна. – К. : Видавничий відділ УПЦ Київського Патріархату, 2002. – 

454 с. 
17. Чаша жизни: Святые отцы о таинстве причащения / [б. а.]. М. : Изд-во  

им. святителя Игнатия Ставропольского, 1999. – 94 с. 
 

 
 

Сергій ЗДІОРУК, 
співзасновник Інституту миру та конфліктів 

при Українській Раді миру, 
провідний науковий співробітник відділу гуманітарної 

безпеки Національного Інституту стратегічних досліджень,  
заслужений діяч науки і техніки України 

 
ВІЙСЬКОВО-КАПЕЛАНСЬКА СЛУЖБА В УМОВАХ ВІЙНИ  

РОСІЇ ПРОТИ УКРАЇНИ 
 

Наявність військово-капеланських служб у багатьох країнах, а особливо в 
арміях держав-членів НАТО, і характер виконуваних ними завдань свідчать про те, 
що вони не тільки займаються задоволенням релігійних потреб військово-
службовців, але й інкорпоровані в систему ідеологічного та психологічного впливу 
на весь особовий склад військ, незалежно від світоглядної орієнтації окремого 
військовослужбовця. Релігійне виховання введене в систему бойової та 
морально-психологічної підготовки військовослужбовців і підпорядковане основ-
ному завданню – підтриманню високого духовно-психологічного потенціалу військ. 

Вивчення системи організації духовно-гуманітарної роботи у військових 
формуваннях різних країн світу необхідне для організації духовно-гуманітарної 
опіки та виховання у військових формуваннях України з урахуванням історичного 
досвіду, традиційних вірувань і культури українського народу. Наукове 
обґрунтування виховної роботи з віруючими військовослужбовцями дасть нам 
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можливість виокремити основні напрями капеланства, форми і методи, відповідні 
сучасним європейським демократичним вимогам. 

Проблеми створення Служби військових капеланів у Збройних силах, 
Національній гвардії та інших військових формуваннях України в умовах війни з 
Росією мають свої особливості й відмінності. Дестабілізуюча роль Московського 
патріархату, в юрисдикції котрого перебуває переважна більшість православних 
громад України, створює критичні загрози для Української держави. Для 
ефективної організації функціонування Служби військових капеланів України, 
для забезпечення духовно-гуманітарного і патріотичного виховання та 
морально-бойової й психологічної підготовки українських воїнів необхідна 
мобілізація всього потенціалу української нації та абсорбція кращого світового 
досвіду, а особливо армій країн-членів НАТО. 

Історія вітчизняної військової охорони від козацьких до сучасних часів 
зберегла для нас значний досвід духовно-гуманітарного виховання в українських 
воїнів мужності, хоробрості, лицарства, дисциплінованості, витривалості й, при-
родно, безумовної відданості Батьківщині1. Цей досвід, перевірений багатовіко-
вою боротьбою, набув логічного продовження як у ХХ столітті, в добу змагань за 
свободу України, так і в новітній період після відновлення її незалежності. 

Внаслідок низки причин у радянській системі при формуванні свідомості 
воїнів такі поняття, як духовне світосприйняття чи релігійні вірування, офіційно 
не застосовувалися у виховній роботі з військовослужбовцями. Це й донині 
справляє значний негативний вплив на систему роботи з особовим складом 
військовослужбовців Збройних сил України. 

Російська агресія актуалізувала невідкладне реформування Збройних сил 
та інших військових формувань України. Їхня модернізація потребує не лише 
структурних змін військового управління, застосування стандартів НАТО в 
переозброєнні, але й створення якісно нових умов для духовно-гуманітарної та 
морально-психологічної підготовки військовослужбовців. Особливістю цього 
процесу є те, що серед особового складу українських збройних формувань значно 
збільшилась кількість віруючих військовослужбовців, що породило необхідність 
подальшого вдосконалення системної роботи з особовим складом та пошук 
ефективних форм і методів для підготовки його до виконання службово-бойових 
завдань. В умовах війни з Росією виникла також необхідність специфічної 
діяльності щодо мінімізації бойових психічних травм серед учасників АТО. 

На сучасному етапі розвитку Воєнної організації України з’явилися 
реальні можливості для впровадження служби військових капеланів з урахуванням 
як досвіду армій країн-членів НАТО2, так і практики військово-виховної роботи у 
Збройних силах, Національній гвардії, Прикордонних військах та інших військо-

                                                 
1  Див. детальніше: Здіорук С. І. Служба військових капеланів у Воєнній організації 

Української Держави: необхідність, можливості та перспективи. Аналітична записка. 
[Електронний ресурс]. – Режим доступу: http://www.niss.gov.ua/content/articles/files/ 
Kapelany-3aa20.pdf 

2 Див. докладніше: Здіорук С. І. Служба військових капеланів: досвід  функціонування в 
іноземних збройних силах. – Стратегічні пріоритети –2009. – № 1 (10) . – С. 236-245.  
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вих формуваннях України під час збройного захисту державотворення1. На жаль, 
впровадження військово-капеланської служби не врегульоване відповідними 
законами України. Нині основним документом, що легалізує службу військових 
капеланів, є лише Розпорядження Кабінету Міністрів України2. Цього катастро-
фічно недостатньо, що створює додаткові небезпеки на шляху реалізації абсо-
лютно необхідної системи морально-бойового забезпечення українських військ 
засобами військово-капеланської служби. 

Констатуючи певний поступ у практичній взаємодії військових форму-
вань та релігійних організацій, не можна оминути низку загрозливих тенденцій. 
Зокрема, як показує аналіз діяльності церков, вони не сприяють зміцненню 
толерантності та співпраці внаслідок конфліктів поміж собою. Особливо 
вирізняється деструктивна антиукраїнська діяльність Московського патріар-
хату, як безпосередньо, так і використовуючи розгалужену мережу УПЦ (МП). І 
це не випадково, адже саме Московський патріархат є ідеологічним та організа-
ційним осердям проекту “рускій мір”3. 

До того ж УПЦ (МП) юридично та адміністративно-організаційно 
підпорядковується Московській патріархії, а це означає, що згідно зі статутом 
Російської православної церкви4 (невід’ємною частиною якої вона є) та власним 
статутом УПЦ (МП)5 з необхідністю виконує всі настанови й розпорядження саме 
Москви. Яскравим прикладом цього є колабораціоністська діяльність УПЦ (МП) 
в анексованому Криму та окупованих районах Донецької й Луганської областей, а 
також сепаратистські дії єпископів і священиків цієї церкви від паплюження 
української влади6 та зриву мобілізації у війська7 до прямої збройної участі в 
терористичних актах (що вже було проаналізовано у відповідних аналітичних 
матеріалах НІСД)8. 

                                                 
1  Слово Президента під час молитви капеланів-учасників АТО за мир та перемогу, 

09.05.2016 р. [Електронний ресурс]. – Режим доступу:  http://www.president.gov.ua/news/ 
slovo-prezidenta-pid-chas-molitvi-kapelanivuchasnikiv-ato-za-37081 

2 Розпорядження Кабінету Міністрів України № 677-р від 2 липня 2014 р. “Про службу 
військового духовенства (капеланську службу) у Збройних силах, Національній гвардії та 
Державній прикордонній службі”. [Електронний ресурс]. – Режим доступу:  
http://zakon2.rada.gov.ua/laws/show/677-2014-%D1%80 

3Україна та проект "русского мира". Аналітична доповідь. 2014 р. [Електронний ресурс]. – 
Режим доступу: http://www.niss.gov.ua/articles/1594/ 

4 Устав Русской Православной Церкви. [Електронний ресурс]. – Режим доступу: 
http://www.patriarchia.ru/db/document/133114/ 

5  Статут про управління Української Православної Церкви. [Електронний ресурс]. – 
Режим доступу:  http://orthodox.org.ua/page/statut-upts 

6 Єпископ з УПЦ (МП) назвав владу України “сатанинською” [Електронний ресурс]. – 
Режим доступу: http://risu.org.ua/ua/index/all_news/state/church_state_relations/57682/ 

7  Єпископ УПЦ (МП) Лонгин (Жар) зриває мобілізацію на Буковині. [Електронний 
ресурс]. – Режим доступу:http://risu.org.ua/ua/index/all_news/state/national_religious_question/ 
58911/ 

8 Донбас і Крим: ціна повернення : монографія / за ред. В. П. Горбуліна, О. С. Власюка,  
Е. М. Лібанової, О. М. Ляшенко. – К. : НІСД, 2015. – С. 277 та ін. 
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Відвертою для всієї світової спільноти ілюстрацією васальної відданості 
УПЦ (МП) Москві стали абсурдні й алогічні заклики щодо “непотрібності авто-
кефалії” у відповідь на звернення до Вселенського Патріарха Варфоломія Прези-
дента України і Верховної Ради України щодо надання автокефалії Православній 
Церкві в Україні1. 

Подібні діяння УПЦ (МП), вочевидь, зумовлені ще й тим, що власне сама 
РПЦ має підписані угоди з Міністерством оборони РФ, МВС РФ, ФСБ, Федераль-
ною прикордонною службою, ФАПСІ, Головним управлінням козачих військ при 
Президентові РФ, Міністерством освіти РФ та іншими державними 
установами Росії 2 , що зобов’язує її працювати на захист інтересів 
держави-агресора. 

У світлі означеного стає зрозуміло, які цінності прищеплюватимуть 
українським воїнам капелани московського підпорядкування. Таким чином, 
головна загроза національній єдності, демократичним реформам та, зрештою, й 
національній безпеці України виникає з боку структур УПЦ (МП), котрі наскрізь 
нашпиговані агентами Росії, як це було до Революції гідності у ЗС, МВС, СБУ та, 
власне, у всій системі державно-політичного управління України. Окрім того, 
необхідно враховувати, що, наприклад, ті ж військові капелани безпосередньо або 
опосередковано через підопічних військовослужбовців матимуть доступ до 
військових і державних таємниць, до стратегічних і оперативно-тактичних 
планів воєнного командування тощо. Неважко спрогнозувати, кому вони про них 
доповідатимуть. І це зовсім не перебільшення. Варто лише згадати, що головою 
синодального відділу УПЦ (МП) зі взаємодії зі Збройними силами та іншими 
військовими формуваннями України є митрополит Августин (Маркевич), котрий 
на Всесвітньому російському народному соборі в Москві закликав: “Мы ждем 
шагов со стороны России – как отряд, который ждет команды броситься в бой. Я 
как представитель Украинской православной церкви убежден, что неопределен-
ность засасывает. Наступило время действовать решительно и называть все вещи 
своими именами. …Мы устали, нас единственное, что вдохновляет, это то, что мы 
верим еще в Россию. Если Господь вас выправит – вырулим и мы”3. 

                                                 
1  Звернення  Верховної Ради України до Його Всесвятості Варфоломія, Архієпископа 

Константинополя і Нового Риму, Вселенського Патріарха щодо надання автокефалії 
Православній Церкві в Україні. [Електронний ресурс]. – Режим доступу: 
http://zakon4.rada.gov.ua/laws/show/1422-19?nreg=1422-19&find=1&text=&x=2&y=6 

2  Соглашения РПЦ. [Електронний ресурс]. – Режим доступу:  
http://libelli.ru/athe_act/aggreem.htm; 

Договор"О сотрудничестве Министерства образования Российской Федерации и 
Московской патриархии Русской Православной Церкви" г. Москва, 2 августа 1999 г. 
[Електронний ресурс]. – Режим доступу: http://humanism.al.ru/ru/articles.phtml?num=000019; 

РПЦ ФСБ МП. [Електронний ресурс]. – Режим доступу: 
http://retrans.in.ua/%D1%80%D0%BF%D1%86-%D1%84%D1%81%D0%B1-%D0%BC%D0%BF/ 

3 Россия является последней опорой для украинского православия – иерарх Украинской 
церкви. [Електронний ресурс]. – Режим доступу: 
http://www.interfax-religion.ru/?act=news&div=10586 
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Все це значною мірою впливає не лише на стан духовно-ціннісних 
орієнтацій українських військовослужбовців, а й прямо підриває їхню боєздат-
ність. Добре відомо, що наявність військово-релігійних служб у багатьох країнах і 
характер виконуваних ними завдань обумовлює те, що вони займаються не тільки 
задоволенням релігійних потреб, але й уведені в систему ідеологічно-психоло-
гічного впливу на весь особовий склад, незалежно від світоглядної орієнтації 
кожного. Релігійне виховання є складовою системи бойової і морально-психо-
логічної підготовки військовослужбовців та підпорядковане основному завданню – 
підтриманню високого духовно-патріотичного й бойового потенціалу військ. Це 
особливо важливо для України нині на шляху адаптації до стандартів НАТО. 
Капеланські служби мають показати нове розуміння ролі та місця армії в 
демократичній державі, а військовику дати розуміння того, що невід’ємними 
рисами військового професіонала є національна самосвідомість, патріотизм, висока 
моральність, фондована на ґрунті історії, традицій та культури українського народу. 

Науковий аналіз гуманітарно-виховної роботи з віруючими військово-
службовцями дає нам можливість виокремити основні напрями цього процесу: 

а) співпрацю з релігійними організаціями різних віросповідань; 
б) організацію взаємодії з релігійними організаціями, які займають 

конструктивну позицію; 
в) духовно-гуманітарну просвіту військовослужбовців; 
г) морально-психологічне виховання військовослужбовців; 
д) виконання душпастирями специфічних обов’язків військового капелана. 
Збройні сили та інших військові формування України – це частина нашого 

суспільства і всі процеси, які відбуваються в ньому, прямо впливають на бойовий і 
морально-психологічний стан військовослужбовців. На жаль, у війська надходить 
поповнення, значна частина якого увібрала негативні риси сучасного суспільства, 
і потрібна постійна дієва системна робота з особовим складом, що дозволить 
забезпечити виконання службово-бойових завдань. 

Демократизація українського суспільства дозволяє проводити організацію 
взаємодії органів виховної роботи армійських, Національної гвардії та Прикор-
донних військ України з релігійними організаціями шляхом використання різних 
варіантів нештатного духовно-релігійного обслуговування віруючих військово-
службовців. Такий досвід вже напрацьовано, зокрема, з Українською Православ-
ною Церквою Київського Патріархату, Українською Греко-Католицькою Церк-
вою, Українською Автокефальною Православною Церквою та Українською 
Православною Церквою (Московського Патріархату). Але розв’язати поточні 
проблеми співпраці Воєнної організації України з українськими церквами, а тим 
паче забезпечити сталі партнерські відносини на довготривалу перспективу 
можна лише з прийняттям Закону України “Про службу військових капеланів” 
та відповідних змін до Закону України “Про свободу совісті та релігійні 
організації”, що надійно зміцнить правові засади співпраці Української держави і 
українських Церков на ниві духовної опіки військовослужбовців. 

Аналіз взаємовідносин держави і військових формувань з релігійними 
організаціями показує, що процес задоволення релігійних потреб віруючих 
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військовослужбовців шляхом запровадження служби військових капеланів є 
складним i суперечливим. У сучасних умовах необхідно шукати різні підходи до 
формування у військовослужбовців національної самосвідомості, патріотизму, та 
засвоєння загальнолюдських демократичних цінностей, ставлячи завдання 
безумовного забезпечення прав віруючих військовослужбовців, одночасно не 
ослаблюючи боєготовності військ. 

 
Висновки 

1. Серед православних церков, котрі діють в Україні, винятковим 
джерелом загрози національним інтересам та національній безпеці держави 
виступає УПЦ (МП). Оскільки, як переконують українські реалії та невідворотні 
факти, саме середовище УПЦ (МП) вирізняється здатністю культивувати 
сепаратистські настрої та продукувати конфліктогенну атмосферу в українському 
суспільстві. 

2. Найчисленніша православна інституція України – УПЦ (МП) – є 
структурною частиною Російської православної церкви та потужним інстру-
ментом для забезпечення реалізації політики й ідеології “руского міра” на 
теренах України. 

3. Одним з основних підходів до побудови сучасної національної Армії в 
Україні є концепт раціонального партнерства як у внутрішній, так і в зовнішній 
оборонній політиці Української держави. Гуманітарний аспект національної 
безпеки нашої держави вимагає для ефективної підготовки особового складу ЗС 
практичного використання служби військових капеланів. Адже 
суспільно-політична практика довела дієздатність і ефективність капеланства. 

4. В умовах війни з Росією військові капелани вже зайняли специфічне 
місце у військових формуваннях України, опікуючись військовослужбовцями на 
фронті та допомагаючи мінімізувати бойові психічні травми в учасників АТО. 

5. Оскільки чинним законодавством на цей час не встановлено правових 
механізмів виконання обов’язків держави стосовно задоволення потреб 
військовослужбовців, пов’язаних із їхніми релігійними віруваннями, Україна 
зобов’язана здійснити зміни законодавства, котрі регулюють сферу 
військово-капеланської служби. 

6. Встановлення партнерських взаємин між релігійними організаціями і 
Збройними силами та іншими військовими формуваннями України має 
відбуватися з урахуванням особливостей військової служби при суворого 
дотримання безпеки та правопорядку, збереження здоров’я військовослужбовців. 

7. Виходячи з вимоги ст. 5 Закону України “Про свободу совісті та 
релігійні організації”, де визначено, що встановлення будь-яких переваг або 
обмежень однієї релігії, віросповідання або релігійної організації відносно іншої 
не допускається, релігійні основи мають бути виключені з регламентації 
службово-бойової і навчальної діяльності з`єднань та частин. Релігійні переко-
нання військовослужбовців також не повинні впливати на визначення розпорядку 
дня в підрозділі, порядок і черговість несення військової служби. 
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Рекомендації 
Інститут військових капеланів є виправданим лише за умови виконання ним 

усього комплексу морально-психологічного забезпечення та духовно-гумані-
тарного виховання особового складу військ. Адже їхня діяльність та релігійна опіка 
мають стати складовою системи морально-бойової та психологічної підготовки 
військовослужбовців і бути підпорядкованими головному завданню – підтриманню 
високої боєздатності, міцного патріотичного й духовно-морального потенціалу 
військ Збройних сил та інших військових формувань України. 

У цьому контексті доцільними будуть наступні заходи: 
1. Для правового забезпечення організації служби військових капеланів у 

Воєнній організації України Міністерству оборони України та Міністерству 
культури України разом з іншими зацікавленими відомствами необхідно розро-
бити, а Верховній Раді України ухвалити Закон України “Про службу військових 
капеланів” та відповідні зміни до Закону України “Про свободу совісті та релігійні 
організації”. 

2. Верховній Раді України прийняти проект Закону України “Про внесення 
змін до Закону України “Про свободу совісті та релігійні організації” (реєстра-
ційний № 4128), де в лаконічній формі конкретизуються деякі аспекти зміни 
релігійними громадами своєї підлеглості у юридично-канонічних і організаційних 
питаннях, що є необхідним для повного та всебічного забезпечення прав громадян 
на свободу совісті та віросповідання, як це передбачено ст. 35 Конституції 
України. 

3. Верховній Раді України прийняти законопроект про внесення змін до 
Закону України “Про свободу совісті та релігійні організації” (реєстраційний 
№ 1244) щодо назв організацій, керівні центри яких знаходяться за межами 
України. У разі ухвалення нормативно-правовий акт зобов’яже УПЦ (МП) 
здійснити перереєстрацію та відобразити у своїй назві власну залежність від РПЦ, 
що покладе край введенню в оману мільйонів віруючих українців та нормалізує 
відносини між православними церквами в Україні. 

4. Верховній Раді України шляхом внесення відповідних змін до Закону 
України “Про свободу совісті та релігійні організації” запровадити в Україні 
систему конкордатів, тобто забезпечити організацію взаємин між державою і 
релігійними організаціями укладенням двосторонніх договорів. Такий механізм 
відповідає практиці багатьох країн Європи та створить умови для прозорої 
партнерської співпраці між суб’єктами договорів, дотримання сторонами 
відповідних зобов’язань, спонукатиме релігійні організації діяти відповідально, на 
паритетних засадах і на благо всієї нації. 

5. Міністерству оборони, командуванню Національної гвардії, Адміні-
страції Державної прикордонної служби України в якості військових капеланів 
залучати представників лише тих конфесій, керівні центри яких офіційно 
зареєстровані в державному органі України зі статусом Помісної Церкви згідно зі 
ст. 9, 12, 14, 30 Закону України “Про свободу совісті та релігійні організації”, і 
котрі реально працюють на зміцнення військово-патріотичного духу та мораль-
ного здоров’я українських військовослужбовців України. 
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Варто до роботи військовими капеланами залучати осіб, які пройшли як 
мінімум строкову військову службу та мають працездатний для військової служби 
вік. Кількість військових капеланів тих чи інших конфесій необхідно визначати не 
порівну, а виходячи з конкретної наявності віруючих військовослужбовців, пред-
ставників тієї чи іншої конфесії. 

6. Міністерству оборони, командуванню Національної гвардії, Адмі-
ністрації Державної прикордонної служби України парафіяльних священиків чи 
місцевих пасторів, які будуть рекомендовані релігійними організаціями до капе-
ланської служби у військових формуваннях, необхідно підготувати за спеціаль-
ними програмами (перелік дисциплін наведено нижче у Додатку), і тільки після 
того їх можна буде атестувати для допуску до служби військовими капеланами у 
Збройних силах та інших військових формуваннях України. 

Доповнити плани гуманітарної підготовки офіцерського складу вивчен-
ням академічного релігієзнавства, основ віровчення конфесій України і дер-
жавно-церковних відносин в Україні та світі, а солдатсько-сержантського складу – 
історії релігії в Україні та основ державно-церковних відносин, а також правових 
гарантій забезпечення свободи совісті громадян і свободи віросповідань в Україні. 

7. Становлення служби військових капеланів у Воєнній організації 
України належить здійснити в два етапи: 

а) організація служби військових капеланів у Збройних силах, Націо-
нальній гвардії та інших військових формуваннях України за допомогою наявних 
в українських церков цивільних священиків чи пастирів, а також перепідготовка їх 
за спеціальними програмами. Водночас підготовка змін для вдосконалення в 
даному плані українського законодавства, що подані вище; 

б) реальне, на практиці конституційно-правове забезпечення запровад-
ження служби військових капеланів у Воєнній організації України, максимально 
уніфіковане з кращими стандартами армій країн-членів НАТО. 

Таким чином, у середньостроковій перспектив і синхронно зі вступом 
України до НАТО і Європейського Союзу Збройні сили, а відтак і вся Воєнна 
організація України практично запровадять службу військових капеланів при 
належній законодавчій забезпеченості. 

 
*** 

Релігійну ситуацію в Україні нині характеризує наявність міжконфесійних 
і міжцерковних протиріч, котрі за певних умов можуть набувати форм політичної 
боротьби й ідеологічних протистоянь, що не лише негативно впливає на 
морально-психологічний стан військовослужбовців, а й гальмує розвиток дер-
жавності, позаяк руйнує духовно-культурний стан українського суспільства, 
моральні засади і національну ментальність. Посиленню певних протиріч сприяє 
недосконале законодавство щодо свободи совісті та свободи релігії, тенденційне 
тлумачення та застосування його на місцях, а також видання деяких підзаконних 
актів, особливо тих, що регулюють функціонування Служби військових капеланів 
у Збройних силах України, Національній гвардії та інших військових форму-
ваннях України в умовах війни з Росією. 
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Показані загрози національним інтересам та національній безпеці дер-
жави, котрі створює діяльність УПЦ (МП) в Україні, є реальними. 

Водночас державно-церковні відносини в Україні, а відтак і її Воєнної 
організації з релігійними організаціями базуються на відповідних конституційних 
положеннях та визнаних Україною нормах міжнародного права. Україна дотри-
мується всіх основоположних принципів, які є атрибутами демократичного 
суспільства. 

Подані рекомендації (в тому числі й законодавчого порядку) щодо орга-
нізації Служби військових капеланів України для забезпечення високої боєздат-
ності військ Збройних сил та інших військових формувань України шляхом зміц-
нення їхнього духовно-патріотичного й морально-бойового потенціалу можуть 
бути реалізовані урядом Української держави в середньостроковій перспективі у 
співпраці з Європейським Союзом та НАТО. 

 
ДОДАТОК 

Перелік дисциплін, що пропонуються для вивчення у спеціальному 
Гуманітарному Центрі Міністерства оборони України священикам або 

пасторам, які за рекомендацією релігійних організацій могли б здійснювати 
душпастирську опіку українських військовослужбовців, а з часом стати 

кандидатами для Служби військових капеланів України 
 
1. Історія України. 
2. Історія українського війська. 
3. Історія українських Церков. 
4. Філософська антропологія. 
5. Філософія релігії. 
6. Етнологія релігії. 
7. Основи соціології. 
8. Основи політології. 
9. Теорія й історія культури. 
10. Психологія та педагогіка. 
11. Релігійне мистецтво. 
12. Конституція України. 
13. Основи держави і права. 
14. Законодавство України і норми міжнародного права. 
15. Державно-церковні відносини в Україні. 
16. Світовий досвід сучасних державно-церковних відносини. 
17. Історія служби військових капеланів в Українських землях. 
18. Порівняльний аналіз досвіду капеланської служби в арміях світу. 
19. Загальна та спеціальна військова підготовка. 
20. Панорама сучасного релігійного життя в Україні та світі. 
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Віталій ПАВЕЛКІВ, 
кандидат психологічних наук, 

доцент кафедри загальної психології та психодіагностики 
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МОТИВАЦІЯ ПІДЛІТКІВ ДО НАВЧАЛЬНОЇ ДІЯЛЬНОСТІ 

ЯК ЗАСІБ КОРЕКЦІЇ ДЕВІАНТНОЇ ПОВЕДІНКИ ОСОБИСТОСТІ 
 
В умовах складних, динамічних і суперечливих соціально-економічних 

перетворень сучасного суспільства виникають численні фактори формування 
девіацій особистості. Періоди стагнації соціально-економічного становлення 
суспільства, падіння рівня життя населення, порушення або ослаблення впливу 
соціальних інститутів, деструктурування старої системи цінностей і стереотипів 
зумовлюють загострення існуючих та стимулюють виникнення нових соціальних 
проблем і кризових явищ – все це травматично переживається населенням, 
позначаючись на його соціальному самопочутті. 

Травматичним впливам піддаються незахищені суспільні категорії, серед 
яких особливо вразливими є підлітки, оскільки підлітковий період розвитку 
особистості представлений складними й суперечливими змінами, що стосуються 
процесу формування, самовизначення і самоствердження особистості, відбу-
вається перехід від дитинства до юності, від незрілості до зрілості. Підлітки 
найбільш чутливі до соціальних і психологічних стресів. Саме в цьому віці 
спостерігається різке зростання кількості конфліктних, недисциплінованих, які не 
вміють володіти собою, підлітків. 

Соціально-психологічні дослідження сучасної ситуації розвитку та 
становлення особистості підлітків свідчать про зростання тенденції виникнення 
девіацій у поведінці підростаючого покоління, зниження вікових меж право-
порушників. 

Неповнолітні, які мають девіантні форми поведінки, не можуть 
самостійно регулювати свою життєдіяльність і організувати свій час, у них не 
розвинене смислотворення і постановка цілей, не сформоване ціннісне ставлення 
до часу. З урахуванням індивідуальних особливостей, а також схильностей нега-
тивного соціального досвіду, підвищується ризик виникнення більш складного і 
соціально небезпечного виду девіантної поведінки – делінквентності [5]. 

Підлітки з відхиленнями в поведінці потребують пильної уваги і напру-
женої індивідуальної роботи. В одних випадках недоліки особистості поглиблю-
ються, стабілізуються, а інколи отримують подальший розвиток, проявляючись в 
моральній нестійкості, важковиховуваності і тому схильні піддаватися 
негативному впливу з боку навколишнього середовища. Окремі недоліки особис-
тості переростають в педагогічну занедбаність, а вона, у свою чергу, в аморальну 
поведінку, найнебезпечнішою формою якої є злочинність. 

У роботі з підлітками, які мають девіантні форми поведінки, важливо не 
тільки глибоко розбиратися в основних поняттях девіантології, варіантах прояву і 
наслідків девіантної поведінки. Фахівцю, що працює з “важкими” підлітками, 
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необхідно володіти діагностичним психолого-педагогічним апаратом, який до-
цільно використовувати з метою вивчення особистісних особливостей неповно-
літніх, щоб зрозуміти можливі причини відхилень в їхній поведінці, намітити 
шляхи корекційно-розвивальної та виховної роботи. 

Профілактика девіацій поведінки підлітків передбачає систему загальних і 
спеціальних заходів на різних рівнях соціальної організації: загальнодержавному, 
правовому, громадському, економічному, медико-санітарному, педагогічному, 
психологічному [3]. 

Ефективним способом корекції девіантної поведінки у підлітковому віці, 
який забезпечує підвищення соціально-педагогічної профілактики і корекції 
протиправної поведінки, є мотивація до навчальної діяльності. 

При дослідженні мотивації навчальної діяльності більшість авторів 
акцентують увагу на тому, що інтерес до предмета, розуміння навчального 
матеріалу, корисність знань предмета в майбутньому, пізнавальні мотиви, само-
стійність мислення, потреба в самоактуалізації й самовдосконаленні характерні 
більшою мірою для підлітків з гармонійних сімей. 

Особливості мотиваційної сфери особистості є важливими для повної 
характеристики підлітка. На думку Л. І. Божович, розвиток мотиваційної сфери є 
основою становлення особистості. “Цілісна структура особистості визначається, 
перш за все, її спрямованістю. В основі спрямованості особистості лежить 
виникнення в процесі життя і виховання стійкої домінуючої системи мотивів, в 
якій основні, провідні мотиви, підпорядковують всі інші, характеризуючи будову 
мотиваційної сфери людини” [1, с. 173]. 

У “класичній” психології та педагогіці навчальна діяльність визначалася 
як провідний тип діяльності у шкільному віці. Л. І. Божович зазначає: “... саме 
навчальна діяльність є провідною протягом усього шкільного віку, отже, мотиви, 
які спонукають її, повинні мати істотне значення для дітей в цей період психічного 
розвитку” [1, с. 151]. Д. Б. Ельконін пише: “... для підлітків основною діяльністю 
залишається його навчання в школі. Успіхи і невдачі на цьому поприщі 
продовжують служити основними критеріями оцінки підлітків з боку дорослих” 
[2, с. 38]. 

Качмазов Т. А. зазначає, що у підлітків з поведінкою, що відхиляється 
знижений інтерес до навчання, ослаблена мотивація навчально-пізнавальної 
діяльності, відзначається високий рівень конфліктності в навчальному процесі з 
вчителями і однокласниками. Більше 40% учнів з девіантною поведінкою до 
навчання ставляться байдуже, близько 20% школярів навчаються в школі з явним 
небажанням, а понад 15% учнів ставляться до навчання негативно [4, с. 20]. 

Психолого-педагогічна діяльність формування позитивної мотивації 
поведінки повинна спиратися на принцип взаєморозуміння, що вимагає від 
фахівця прояву рефлексії, здібностей чутливо розуміти настрій, емоційний стан, 
відношення як своє власне, так і підлітків при цьому “налаштовуватися на їх 
хвилю” [3]. 

Робота з мотивацією неповнолітнього настільки складна, що деякі фахівці 
висувають як головну умову для поведінкової терапії наявність вже сформованого 
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бажання змінити себе і своє життя. Інші погоджуються на роботу і з тими, кого 
“привели родичі”, витрачаючи масу зусиль і часу на створення позитивної 
мотивації. 

Продуктивним результатом психолого-педагогічної взаємодії психолога з 
підлітком є особистісна зрілість підлітка, яка визначається як готовність до 
осмисленого і відповідального вибору подальшого шляху свого розвитку, стилю 
відносин, культури спілкування на основі самоповаги і своїх ще нереалізованих 
можливостей. 

Теоретична модель психологічного супроводу підлітків, схильних до 
девіантної поведінки, включає: цільовий, змістовий і результативний блоки, 
сутнісні характеристики яких забезпечують цілісне уявлення про зони ризику в 
розвитку особистості підлітків, про специфіку діяльності фахівців служби 
супроводу в напрямку запобігання можливим відхиленням і корекції первинних 
девіацій, обумовлених сформованою на попередньому етапі розвитку диспо-
зиційної системи особистості підлітків. 

Успішна реалізація психологічного супроводу девіантних підлітків 
визначається за допомогою створення психолого-педагогічних умов, що забезпе-
чують виявлення, запобігання та усунення факторів ризику, а також зміцнення 
диспозиційних механізмів регуляції соціально-схвалюваної поведінки підлітків. 

Психологічні проблеми розвитку девіантних підлітків – це комплекс 
взаємопов'язаних проблем розвитку і дорослішання, що вимагає негайного 
вирішення на рівнях теоретичного осмислення, практичної реалізації, корекційної 
роботи та профілактики. 
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КОНФЕСІЙНЕ БУТТЯ ВОЛИНСЬКОГО РЕГІОНУ: 
ПРОБЛЕМИ І ПЕРСПЕКТИВИ 

 
Сучасний світ перебуває у стані стрімкого відходу від попереднього світогляду. Відтак 

зміни у свідомості людей суттєво впливають на християнство, що у дослідженні перспектив 
релігійного майбутнього Волинського регіону набуває особливої ваги. Регіональна конфесійна 
модель Волині є системою різних релігійних об’єднань, в якій домінує православ’я. Актуальними 
проблемами в регіоні є відсутність насамперед стійкого діалогу між представниками 
православних конфесій, що призводить (ця тенденція буде зберігатися) до виникнення 
конфліктних ситуацій. Останній факт поряд з активною соціальною діяльністю сприятиме 
“протестанізації” Волинського регіону. 

Ключові слова: постмодерн, Волинський регіон, релігійна сфера, християнство, 
конфесії. 

 
У складній динаміці сучасного релігійного розвитку особливої ваги набуває 

розгляд проблем, пов’язаних з перспективами функціонування конфесійного 
середовища як загальносвітового, так і регіонального масштабів. Адже сучасний 
світ перебуває у стані стрімкого відходу від попереднього світогляду. Хоча новий 
світогляд постмодерну не є ворожим щодо релігії, але він скептично ставиться до 
людей (наприклад християн), які претендують на те, що знають істину. З цієї 
точки зору релігія на сьогодні перебуває у критичній ситуації, виходом з якої не є 
пошук альтернативи постмодерну чи його заперечення, а усвідомлення і 
прийняття незворотності змін у світогляді і породженої цим духовної ситуації. 

Таким чином, зміни у свідомості людей суттєво впливають на хрис-
тиянство, що у дослідженні проблем і перспектив релігійного розвитку Волинсь-
кого регіону набуває особливої ваги. У цьому регіоні формується власна регіо-
нальна релігійна, духовна культурна традиція. Вона, безумовно, має християнське 
забарвлення, проте в умовах глобалізації та постмодерну, релігійної свободи та 
плюралізації релігійного життя набуває якісно нової специфіки. 

Ступінь наукової розробленості даної проблеми на сьогодні аж ніяк не 
можна назвати вичерпним. Зокрема, загальносвітові та загальноукраїнські 
тенденції релігійного майбутнього досліджувались у працях вітчизняних і 
зарубіжних науковців, серед яких відзначимо В. Єленського, А. Колодного, 
П. Павленка, Л. Филипович, Ю. Чорноморця, П. Яроцького та інших. 

Здійснивши аналіз попередніх досліджень, нами встановлено, що 
актуальними залишаються питання регіонального релігійного розвитку, зокрема: 
Який вплив мають/набувають релігійні інституції Волині на суспільство? Чи 
наявність внутрішньоконфесійних/міжконфесійних проблем не призведе/призво-
дить у майбутньому до формування “номінально” релігійного суспільства? Які 
конфесії найближчим часом будуть домінувати на релігійній мапі Волинського 
регіону? Саме вищеозначені аспекти і постають завданням нашого дослідження. 
Адже сильний регіоналізм був одним із важливих чинників української історії та 
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нині залишається потужним резервом саморозвитку територіальних соціумів. Під 
таким оглядом нова суспільно-політична роль регіонів вимагає дослідження у 
максимально широкому міждисциплінарному контексті й нагальних проблем 
релігійного розвитку в локальному вимірі, індивідуалізованому певним 
культурно-історичним ландшафтом. 

В умовах, коли специфічними рисами соціально-психологічного стану 
сучасного українського суспільства є тривожність, еклектизм, плюралізм 
поглядів, злам старих стереотипів та заміна/пошук нових, нові світоглядні 
пріоритети, активізується пошук релігійних орієнтирів, які пов’язані здебільшого 
зі зміною релігійних парадигм, із новою епохою в їхньому розвитку (пост-
індустріальною, постхристиянською, постмодерною, інформаційною тощо). 

Релігійна сфера не може залишатися осторонь від глобальних процесів 
сучасного світу. Таким чином, із відкритістю світові Україна, а відтак і 
Волинський регіон відчули як його досягнення, так і проблеми. Тому позитивні 
набутки плюралізму та свободи совісті, вільного вибору власного світогляду стали 
не лише здобутком, але і серйозним випробуванням. Перед ними постали віруючі 
та номінально віруючі, прихожани/віряни та ті, хто відносить себе до певної 
релігійно-церковної, духовно-культурної традиції Волинського регіону. Окрім 
того, поряд з активним долученням до релігійної духовності виникає сумнів щодо 
глибини релігійних переконань віруючих – дедалі частіше звернення до релігії має 
поверховий характер, релігія перестає бути засобом самоочищення і самовдоско-
налення. Проте важливим залишається той факт, що попри міжконфесійні кон-
флікти, скандали в церковному середовищі, з усіх інституцій у свідомості пере-
січного волинянина Церква користується найвищим ступенем суспільної довіри. 

Варто наголосити, що діяльність релігійних організацій Волинського регіону 
відбувається в певному полі політичних інтересів. Хоча релігійні організації де-юре 
не здійснюють власної політики, все ж де-факто виступають з підтримкою певних 
політичних сил, часто виконуючи функції арбітра стосовно політичного, в тому 
числі електорального вибору. Наголосимо, що у цьому контексті й надалі політикум 
регіону розглядатиме релігію як засіб досягнення нерелігійної мети – в боротьбі за 
свій електорат вони будуть враховувати релігійні настрої виборців. А відтак і 
публічно демонструвати свою підтримку тієї чи іншої конфесії. 

Нині в Європі “християнство втрачає підґрунтя культурного чинника. 
Великі історичні християнські Церкви відчувають свою пригніченість через 
надмірну інституалізаційність, інституційну регламентованість, і, найголовніше, 
відсутність живої віри” [5, с. 29]. Відтак тривають процеси збільшення посеред 
волинян тих, хто називає себе просто християнами. Такі умонастрої, за нашими 
спостереженнями, особливо іманентні в середовищі волинської інтелігенції. 
Тобто формується новий тип спільноти, яка ідентифікує себе насамперед з 
духовною певною єдністю, а не інституалізованою релігією. Тому, на думку 
Л. Филипович, відбувається об’єднання не загальним минулим, а на основі 
сучасних цінностей спільним майбутнім. Адже “люди краще сприймають не 
інституціалізовану, а духовну єдність, бо не потрібно відмовлятися від своєї 
автономії та самостійності, від звичаїв і традицій” [4, с. 62]. 
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Апелюючи до пасторальних теологів, український релігієзнавець 
П. Л. Яроцький вважає необхідним сьогодні для церкви кардинально змінити 
свою місію, щоб підняти свій авторитет, розширити суспільну присутність, стати 
соціальною совістю суспільства. Зокрема: піднімати свій пророчий голос проти 
соціальної несправедливості; за допомогою активної присутності своїх представ-
ників впливати на політичний та економічний розвиток; стати на боці слабких, 
пригнічених та експлуатованих, виступати на захист безробітних, за людей, які 
перебувають на межі прожиткового мінімуму, за безправні маргінальні групи 
суспільства; спрямовувати голос церкви через засоби масової інформації проти 
політичної неправди та ін. “Саме тому запропонований інший образ церкви, який є 
ні продовженням старого, ні закордонним запозиченням. Цей образ має спиратися 
на досвід пройдених років тоталітарного тиску, витримати випробування 
сучасності й бути відкритим до майбутнього. Тобто йдеться про формування і 
становлення нового типу церкви майбутнього, яка могла б “вписатися” у сучасний 
світ секуляризму, релігійного індиферентизму, світоглядного релятивізму і 
практичного атеїзму [6, с. 273, с. 276]. 

Якщо, з одного боку, глобалізація сприяє інтеграції духовного світу 
людства, з іншого – створює нові ресурси для суспільних трансформацій. Відтак 
християнство має реагувати на потреби часу і демонструвати свій “відгук” на 
“виклики” часу. І у цьому контексті кожна конфесія Волинського регіону не може 
не реагувати на соціокультурні трансформації сучасного світу, адже у зворотному 
випадку це буде загрожувати втратою для неї своїх послідовників. І перед 
Волинським регіоном, як і перед Україною в цілому, постає вибір “або вийти за 
“огорожу” своєї традиції, подивитися на себе з глобальної точки зору, вписати 
себе в світ, що змінюється, або зануритися у внутрішні проблеми власних 
конфесій” [4, с. 63]. 

Іншим фактом, вартим уваги. є те, що саме православна релігійність нині 
часто має декларативний характер. Кількість православних віруючих, які знають 
віроповчальні істини, повністю виконують релігійні практики (здійснення 
молитви, участь у богослужінні, причастя, сповідь), як показують наші 
спостереження, є нечисленною. З одного боку, релігійну поведінку православного 
віруючого Волині активізує психологічний клімат, коли “церковність” набуває 
рис соціально легітимізованої й заохочуваної поведінки людини. З іншого – 
сучасний православний віруючий (причому таких є більшість у кількісному 
відношенні) не докладає жодних зусиль для регулярного відвідування храму, 
молитви, погано знає церковне учення. Його віра еклектична та номінальна. При-
чому перехід у групу традиційних віруючих з-поміж цієї когорти є малоймовірним 
та нечисленним і не показує вагомих змін у релігійній ситуації регіону [2, 
с. 135-136]. 

Окрім того, не можемо обійти і того факту, що в сучасну епоху постмодерну 
православні віруючі, для того щоб зберегти власну ідентичність та відтворити її в 
нових, якісно інших соціокультурних умовах (відмінних від традиційного 
суспільства в якому формувалось православ’я), звертаються до так званих витоків 
релігії. Останнє призводить до розгортання у релігійній системі православ’я 
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такого феномена, як релігійний фундаменталізм. Соціальною базою православ-
ного фундаменталізму на Волині, за нашими спостереженнями, є здебільшого 
жінки старшого покоління, в меншості – інтелігенція (в основному російсько-
мовна). Проте прихильники радикального фундаменталізму у православ’ї на 
Волині складають незначну частину віруючих, але стабільну [2, с. 139-140]. 
Вважаємо, що така тенденція буде зберігатися і в недалекому майбутньому. 

Звернемо увагу на те, що одним із головних трендів розвитку релігійності на 
Волині (як і в Україні) стає так звана релігійна конверсія, в результаті якої індивід 
втрачає традиційний конфесійний статус і набуває нових релігійних і квазірелігій-
них ідентифікацій. Тому якщо мешканці Волинського регіону (як, до слова, й інших 
регіонів теж) все ж ідентифікують себе з належністю до певної релігійної традиції, 
вони не завжди розділяють її віровчення, беруть участь в її обрядах, є активними 
членами релігійної общини, переймаються її життям. За умов, коли великі групи 
людей отримують неефективну релігійну соціалізацію, суб’єктивна релігійність 
схильна бути різнорідною, ніж організована релігійна діяльність [1, с. 149]. 

На нашу думку, здебільшого сучасна діяльність людини, її життя 
визначається ситуативними і швидкоплинними, постійно змінними інтересами. 
Причому ця тенденція буде продовжуватися і надалі. Релігійність тих, хто вважає 
себе віруючими, часто-густо має ситуативний характер, в ній проявляється 
скоріше не стійка світоглядна позиція, а лише умонастрій, який відрізняється 
значною рухливістю. Досить часто релігія сприймається як важливий елемент 
культурної традиції народу. Відтак при високих показниках рівнів релігійності 
Волинського регіону виявляється їхня невідповідність характеристикам релігійної 
свідомості і поведінки. 

У сучасному волинському суспільстві тенденцією релігійного розвитку 
кінця ХХ – початку ХХІ століття є активізація протестантських течій у 
Волинському регіоні та, відповідно, збільшення кількості віруючих-протестантів. 
Зрештою це дає підстави говорити про протестанізацію Волинського регіону. Ми 
вважаємо, що ця тенденція у найближче десятиліття буде домінантною. 

Таким процесам сприяє: активне просування протестантизму з боку його 
послідовників; збіг протестантської етики та цінностей, що сприяють форму-
ванню моделей поведінки у суспільствах з ринковою економікою; бажання реалі-
зувати свою колективну суб'єктність (цей фактор успішно реалізується насам-
перед у протестантських общинах). Загалом протестантські віровчення мають 
глобальний характер, адже вони універсальні за своєю ідейною суттю. Тому 
“ставка глобальної протестантської ідеології на масову культуру, молодіжну 
субкультуру, надзвичайна чутливість і гнучкість, емоційність і молодіжний стиль 
подання євангельської проповіді відповідно до вимог сучасності забезпечує в 
максимально короткий термін покрити для себе великі маси людей” [3, с. 268]. 

Проте і надалі найпроблемнішою точкою у міжконфесійних відносинах 
залишаються/залишатимуться міжправославні. Адже міжправосланий конфлікт в 
сучасній Україні, а відтак і на Рівненщині мало схожий на традиційні релігійні 
конфлікти, що відбуваються за усталеними моделями і в своїй основі є міжінсти-
туційними конфліктами. Ситуація у міжправославних відносинах України в 
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цілому та Волинського регіону зокрема продиктована наявним конфліктом 
ідентичностей. 

Окрім того, не можемо не зважати на той факт, що у буденній свідомості 
пересічного волинянина переважно панують уявлення про канонічність тільки 
того православ’я, що перебуває в євхаристійній єдності з РПЦ МП, а відтак всі 
інші православні – неблагодатні і розкольники. Підтриманню такого сприйняття 
сприяє і офіційна позиція РПЦ МП, яка зацікавлена не стільки в цінностях 
релігійного порядку, скільки у підтримці на належному рівні свого впливу на 
населення. І ці стереотипи здолати православній свідомості навіть складніше, ніж 
католикам, протестантам та віруючим інших віросповідань. 

Безумовно, що такі кризові прояви в сучасному українському православ’ї 
потрібно оцінювати в контексті реальної релігійної, політичної, духовної ситуації 
в Україні. Самостійне значення цього міжцерковного конфлікту було б незнач-
ним, якби він не мав під собою суспільно-політичного ґрунту. Звичайно, такі 
непорозуміння не сприяють зростанню авторитету на міжнародній арені та 
сприйняття нашої держави міжнародним співтовариством як рівноправного 
члена. Адже наявність духовного консенсусу в суспільстві є запорукою успішного 
вирішення багатьох економічних, політичних, соціальних проблем. З іншого боку, 
навіть низка успішних країн не убезпечена від можливості розгортання конфліктів 
на релігійному ґрунті. 

Під кутом зору вищевикладеного матеріалу наголошуємо на тому, що 
стверджувати про те, що конфесійна карта Волинського регіону вже склалася, не 
можна. Якщо і навіть офіційна статистика декілька років поспіль демонструє нам 
відносно тотожні дані. Проте ми не можемо не помічати, що щороку на 
Волинських теренах з’являються нові течії. Зокрема, практичним виявом таких 
міркувань стала поява на Волині буддійської громади. І хоча, звичайно, вона 
кардинально не вплинула не динаміку конфесійної присутності у регіоні, проте 
цей факт може в майбутньому стати прецедентом для поширення нових, 
нетрадиційних для регіону віросповідань. До того ж, зважаючи на те, що у 
Волинському регіоні є достатня кількість внутрішніх переселенців, посеред яких 
вагома кількість кримських татар, думаємо, що в майбутньому в цьому регіоні є 
всі перспективи для активного проникнення ісламу. 

Зважаючи на те, що в епоху постмодерну інфосфера залишається одним із 
ключових сегментів людського буття, сфера релігійної діяльності не може 
відповідним чином реагувати на потреби часу. Відтак зміна умов функціонування 
релігії, що покликана до життя процесами модернізації суспільства, призводить до 
того, що релігійні дискурси все частіше презентуються через медійне поле, 
релігійна ідентичність конструюється в рамках тієї чи іншої форми медіатизації 
релігії, а релігійні структури, через їхню включеність у безперервні комунікаційні 
потоки виявляються відкритими. 

У цьому аспекті важливого значення набуває активне освоєння інформа-
ційного простору традиційними релігійними організаціями. Саме через мережу 
Інтернет конфесії Волинського регіону здійснюють свою місіонерську діяльність, 
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продукуючи нові форми релігійної поведінки: онлайн-церква, кібер-паломництво, 
кібер-молитва. 

Таким чином, кардинальні трансформації українського суспільства ХХ-ХХІ ст. 
ознаменували зміни і в релігійній сфері Волинського регіону. У цьому регіоні фор-
мується власна регіональна релігійна, духовна культурна традиція. Вона, безумовно, 
має християнське забарвлення, проте в умовах глобалізації та постмодерну, релігійної 
свободи та плюралізації релігійного життя набуває якісно нової специфіки. 

Сучасні реалії засвідчують, що релігія і Церква для населення цього регіону 
залишаються/залишатимуться вагомою складовою способу його буттєвості. 
Причому регіональна конфесійна модель є системою різних релігійних об’єднань, 
в якій хоча і домінує православ’я, проте протестантизм демонструє стійку та 
стабільну тенденцію активного зростання. Ці конфесії демонструють свою 
здатність швидко адаптовуватися до місцевих умов та соціальних потреб 
суспільства (особливо це характерно для п’ятидесятників, адже Волинський 
регіон нараховує третину усіх п’ятидесятників України), не втрачаючи при цьому 
своїх іманентних ознак. Успішний розвиток протестантизму в регіоні забезпе-
чується динамічними формами місіонерської, інформаційної, соціальної, під-
приємницької діяльності. Хоча актуальними проблемами в регіоні є відсутність 
стійкого діалогу між представниками православних конфесій та політизація 
релігійного життя. Остання тенденція є особливо небезпечною, оскільки посилює 
конфліктогенний потенціал міжконфесійних відносин. 
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ГУМАНІТАРНІ ІНІЦІАТИВИ РИМО-КАТОЛИЦЬКОЇ ЦЕРКВИ 
У ХОДІ ВОЄННИХ ДІЙ НА СХОДІ УКРАЇНИ 

 
Церква ніколи не функціонувала, і не функціонує нині, як окремий 

цілковито відособлений від політики, держави та суспільства організм. Вона 
завжди чутливо реагує на будь-які процеси у суспільно-політичному житті країни, 
чим, водночас, демонструє свою позицію і ставлення до незаконних дій влади. 
Загострення ситуації в Україні, породжене втручанням та агресією Російської 
Федерації, християнські церкви сприйняли по-різному. Одні з них і надалі 
продовжили з новим ентузіазмом розбудовувати “русский мир” і наставляти на 
“шлях істинний” своїх прихожан, інші, навпаки, – зосередились на проблемах, які 
входять у безпосередню компетенцію церкви. 

Християнські церкви, зокрема РКЦ, які не ставили собі за мету служити 
злочинній владі чи політикам (аби отримати особливе заступництво), активно 
виступили на захист грубо порушених прав українського народу під час протесту 
щодо рішення уряду зупинити підготовку до підписання Угоди про асоціацію з 
Євросоюзом. У своїх перших заявах вони засудили дії злочинного уряду та 
засвідчили готовність боронити, наскільки це дозволено канонами церкви, права 
громадян незалежної держави. Однозначно негативну реакцію серед римо-като-
лицького духовенства викликало також вторгнення на територію України 
військовослужбовців Російської Федерації та анексія Криму. Приміром, ординарій 
Одесько-Сімферопольської дієцезії Броніслав Бернацький 31 липня 2014 року в 
прямому ефірі Радіо “Марія” заявив: “Ми живемо у складний, тривожний час. 
Маємо свою державу – Україну, маємо свободу релігії, є священики, храми 
відчинені. Але, з другого боку, існує небезпека втратити цю Україну. Втратити 
через агресію сусіда, який хоче, щоб Україна жила так, як вони. Але Україна 
обрала інший шлях, більш демократичний, більш гуманний. За цю демократію ми 
платимо життями [1, с. 4]”. 

Протест Римо-католицької церкви (РКЦ) проти політики східного сусіда не 
обмежується лише офіційними заявами, зверненнями, постановами та комюніке 
вищого духовенства. Вагомою є передусім душпастирська підтримка церкви, 
котра, варто зазначити, перманентно надходить від римо-католицьких священно-
служителів. Так, з моменту загострення ситуації в Україні духовенство РКЦ 
(спільно із богопосвяченими особами УГКЦ, УПЦ КП та окремими протестант-
ськими релігійними організаціями) систематично здійснювало душпастирські 
функції на Майдані. Допомога мітингувальникам надходила і з боку римо-като-
лицьких парафій. Одним із храмів, що відкрив свої двері перед українцями, що 
протестували на Майдані Незалежності, став Київський собор св. Олександра, де 
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можна було отримати духовну підтримку, відпочити чи просто зігрітись. Люди 
мали можливість залишитись у його стінах навіть на ночівлю [5, с. 3]. 

Характерною для РКЦ стала присутністю її священнослужителів у зоні АТО. 
Серед них: Ф. Волністов, С. Серебровський, М. Мишовський, О. Коцюр,  
О. Оріховський та В. Слободян. Священики відвозять військовикам речі особистого 
вжитку, проводять індивідуальні бесіди, уділяють таїнства сповіді та євхаристії, 
відправляють меси. Також систематично надходить допомога українській армії від 
римо-католицьких парафій. Організовуючись у волонтерські групи, римо-католики 
сплітають для українських військовиків маскувальні сітки, шиють спальні мішки, 
надають фінансову допомогу для закупівлі приладів нічного бачення, спецодягу, 
засобів оборони та ліків. До благодійних акцій долучаються і наймолодші члени 
парафій. Зокрема, діти сплітають жовто-блакитні та червоно-чорні розарії, вислов-
люють свою підтримку військовикам у формі листів та малюнків, які волонтери 
відвозять солдатам на схід. 

Початково такі акції були орієнтовані на підтримку католиків-парафіян, 
яких призвали до армії. Однак згодом вони розширили свій спектр, охопивши не 
лише конкретних осіб (вірян РКЦ), але й цілі батальйони чи військові підрозділи. 
Наприклад, за таким зразком формувалась волонтерська група “Допомога” 
(парафія святого Архангела Михаїла у Дунаївцях – Хмельниччина) та ініціативна 
група волонтерів “Католики Бердичева – Воїнам України” (створена парафіянами 
при Всеукраїнському Санктуарії Матері Божої Святого Скапулярія).Крім моли-
товної підтримки, католики-волонтери надають матеріальну допомогу українсь-
ким військовослужбовцям, забезпечують медикаментами окремі військові під-
розділи, фінансово підтримують поранених. За останні місяці лише ініціативна 
група волонтерів Бердичева значно розширила кількість військових частин, до 
яких направлялась допомога. До 26-ї Бердичівської артилерійської бригади та 95-ї 
аеромобільної бригади додались ремонтний батальйон з Новогуйвинська, 10-й 
батальйон територіальної оборони “Полісся”, військова комендатура міста 
Бердичева і 30-та механізована бригада з м. Новоград-Волинський [8, с. 8]. 

До організації допомоги постраждалим внаслідок бойових дій на сході 
України долучаються благодійні організації Польщі. Приміром, 14 травня 2015 
року з Варшави до Івано-Франківська прибув вантаж рятувального та навчального 
обладнання для Мальтійської служби допомоги в Україні, загальна вартість якого 
сягає понад 154 000 злотих (877 000 грн.) [9, с. 2]. Усе більшого розвитку набуває 
проект “Польська гостинність”, який передбачає відпочинок у Польщі (від двох 
тижнів до місяця) українських родин з Луганська та Донбасу. Наразі такою 
формою допомоги скористалось 100 осіб, половина з яких – діти [7, с. 2]. 

Спільно з українською владою Міністерство закордонних справ Польщі 
організувало евакуацію осіб польського походження, що проживали на контро-
льованих проросійськими сепаратистами територіях (Донецька та Луганська 
область). Евакуація розпочалась 10 січня і тривала до 13 січня 2015 року. Загалом, 
за різними даними, було переселено від 178 до 183 осіб, що мали Карту поляка або 
відповідали умовам її отримання. В організації акції взяла участь і РКЦ України, 
зокрема, на римо-католицьке духовенство було покладено завдання інформувати 
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місцевих жителів про розгортання програми репатріації для поляків на окупо-
ваних територіях. Для біженців з Донбасу вони також організували прощальну 
месу, яку відправив єпископ-емерит Мар’ян Бучек. Згодом було здійснено 
евакуацію етнічних поляків із Маріуполя та прилеглих до нього районів. 

Польський уряд взяв на себе обов’язок фінансувати програму адаптації 
переселених українців, куди входить психологічна і матеріальна допомога, 
медична опіка, професійна консультація, організація інтенсивного курсу польсь-
кої мови та принципів життя у цій країні, а у подальшому допомога у пошуку 
власного житла і роботи. 

Розгортає РКЦ в Україні й систему харитативних проектів, спрямованих на 
постраждале населення Донбасу та вимушених внутрішніх переселенців. 
Наймасштабнішою, без перебільшення, є гуманітарна акція Ватикану “Папа для 
України”. Фінансується проект за рахунок пожертвувань, зібраних у католицьких 
церквах Європи та особистого грошового внеску папи Франциска. Зібрані кошти 
призначені виключно для населення, що постраждало внаслідок війни, незалежно 
від релігійної, мовної чи етнічної приналежності. Допомога буде направлена 
особам, які проживають у зоні бойових дій, по обидва боки лінії розмежування, з 
урахуванням першочерговості допомоги. Як зауважив понтифік – “найбіднішим 
серед бідних”, тим, у кого немає їжі та ліків, із мінімальними використанням 
коштів на структури обслуговування. Уникатимуть відповідальні за гуманітарну 
ініціативу “Папа для України” і “посередників” для переказування грошей 
потребуючим. Планується переважно надання адресної допомоги, аби необхідна 
продукція чи кошти не використовувались для інших цілей. 

Для розподілу благодійного фонду понтифіком було утворено відповідний 
технічний Комітет, головою якого став єпископ-помічник Харківсько-Запорізької 
дієцезії Ян Собіло [4, с. 1]. Проте (оскільки йдеться про особисту ініціативу папи 
Франциска) основна відповідальність за проект лежить на Державному Секре-
таріаті та Папській Раді “Cor Unum”, через Апостольську нунціатуру в Україні. 
Відповідно будь-які фінансові вливання чи матеріальна допомога надаються 
потребуючим лише після розгляду та узгодження з Ватиканом. Єпископ Ян 
Собіло з цього приводу зауважив: “ми не будемо передавати допомогу невідомо 
кому, а тільки через парафіян – греко- та римо-католиків, через парафіян Право-
славної церкви, через протестантів, про яких ми конкретно знаємо, що це дуже 
порядні люди й вони насправді нам допомагатимуть… завдяки нашим парафіям на 
тих територіях, ми зможемо донести цю допомогу до найбільш потребуючих [2,  
с. 1].Тобто, як бачимо, Комітет планує у подальшому залучати до співпраці не 
лише РКЦ і УГКЦ, але й представників інших християнських конфесій (акція, як 
уже зауважувалось, має позаконфесійний характер). 

Стартом для гуманітарної ініціативи став візит в Україну державного 
секретаря Ватикану кардинала П. Пароліна. Під час зустрічі з вимушеними 
переселенцями у Запоріжжі високоповажний представник Апостольської столиці 
підкреслив: “Знайте, що папа не тільки на словах намагається підтримати Україну, 
але так само в конкретний спосіб, через конкретну допомогу людям, які страж-
дають і потребують. Він хоче бути поруч із цим народом” [6, с. 1]. Із черговим 
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візитом (1-2 серпня 2016 року), метою якого було розпочати робочу фазу акції – 
безпосереднє надання допомоги, до України прибули монсеньйор Джамп’єтро 
Даль Тозо, секретар Папської Ради “Cor Unum” та його асистент Джованні 
Б’янкіні, Сюзанна Ткалец, директор гуманітарного департаменту “Caritas 
Internationalis” та Предраг Раніч, технічний асистент “Caritas Internationalis”, який 
постійно проживатиме в Україні впродовж усього періоду гуманітарної акції та 
стане членом Технічного комітету. 

Перший транш – 6 мільйонів євро (на момент старту акції від загальної суми 
12 млн., 5 з яких пожертвував папа Франциск) переказали Україні в грудні 2016 
року. Папська Рада “Cor Unum” відібрала 60 організацій, через які буде надходити 
допомога. Це римо-католицькі та греко-католицькі парафії, волонтери, проте-
стантські церкви та світські громадські організації. На кінець 2016 року отримали 
фінансування уже кілька проектів, зокрема, у Красногорівку закупили продукти, 
воду, електроплитки, буржуйки, паливні брикети, у будинках встановили 
твердопаливні котли. У Мар'їнці засклили будинки. Продукти і дитяче харчування 
завезли у прифронтові селища так званої “сірої” зони. На зібрані у ході гумані-
тарної ініціативи кошти закупили одяг, взуття та ліки для переселенців, пенсіо-
нерів, інвалідів, які найбільше постраждали від конфлікту та проживають у зоні 
проведення АТО – селище Виноградне, Сопіно, Приморське, Сартона, Талаківка. 
У Донецькій області ліки та їжу завезли у Покровськ (Красноармійськ), Крама-
торськ, Добропілля, Дружковку, Слов'янськ, Авдіївку, Костянтинівку. Також 
закупили для вимушених переселенців паливо і електрообігрівачі, обладнали 
пунктом обігріву КПП на Станиці Луганській [3, с. 1]. 

Отже, підсумовуючи, відзначимо, що окупаційна політика Російської 
Федерації на теренах нашої держави викликала різко негативне ставлення та осуд 
з боку РКЦ як на рівні українських дієцезій, так і у вселенському масштабі. Усі 
римо-католицькі єпископи України та загалом РКЦ не лише висловили підтримку 
українському народу в офіційних заявах, постановах чи комюніке, але й надали 
необхідну моральну, духовну та матеріальну допомогу постраждалому внаслідок 
війни населенню. 
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ВИНИКНЕННЯ І РОЗВИТОК СИСТЕМНОЇ КРИЗИ  
УКРАЇНСЬКОЇ ПРАВОСЛАВНОЇ ЦЕРКВИ НА ПОЧАТКУ ПРАВЛІННЯ 

МИТРОПОЛИТА ОНУФРІЯ (2014-2015 рр.) 
 

В статті розкривається причини виникнення та розвиток системної кризи Української 
православної церкви на початку правління митрополита Онуфрія. Автор аналізує перебіг подій 
його предстоятельства і розглядає питання створення єдиної помісної церкви та розв'язання 
проблем українського православ'я. 

Ключові поняття: системна криза, Українська православна церква, митрополит 
Онуфрій, автокефалія, єдина помісна церква, ідентичність. 
 

24 лютого 2014 року відбулося засідання Синоду УПЦ МП на якому було 
відсторонено від обов’язків предстоятеля митрополита Володимира та обрано 
місцеблюстителем київської кафедри митрополита Онуфрія (Чернівецького) [1]. 
На засіданні Синоду митрополит Олександр (Драбинко), як відповідальний за 
стан здоров’я митрополита Володимира, доповів про неможливість для остан-
нього виконувати обов’язки Предстоятеля. 

При виборі місцеблюстителя київської митрополичої кафедри де-факто 
змагалися кілька ліній подальшого можливого розвитку УПЦ. Збереження 
політики митрополита Володимира пов’язувалося із можливим обранням митро-
полита Антонія (Бориспільського). Цей церковний діяч обережно, але ефективно 
захищав ідеологію та діяльність митрополита Володимира з травня 2012 р., коли 
він був призначений керуючим справами УПЦ та першим вікарієм Київської 
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митрополії. Проти кандидатури митрополита Антонія на кандидатуру місце-
блюстителя на початку засідання Синоду відразу виступили представники про-
російського крила митрополити Агафангел Одеський та Іриней Дніпропетров-
ський. Крім ідеологічних розходжень практично всі члени Синоду боялись 
концентрації влади в руках митрополита Антонія вважаючи його жорстким 
керівником, який би керував Церквою жорсткою рукою в разі обрання його 
місцеблюстителем, а потім предстоятелем УПЦ. 

Андрій Деркач запропонував йти на поступки та особисто вмовляв 
митрополита Антонія зняти свою кандидатуру та підтримати митрополита 
Онуфрія як розумний компроміс. 

Обрання місцеблюстителя стало початком системної кризи в УПЦ, яка 
триває кілька останніх років. Відразу після засідання Синоду митрополит 
Онуфрій запровадив новий стиль спілкування із суспільством, мінімізувавши 
публічні виступи та заяви. В умовах суспільної кризи, коли до голосу УПЦ 
прислухувались значні маси вірних, авторитет УПЦ почав стрімко падати. 
 Разом з тим ідеї перших проповідей митрополита Онуфрія були цілком 
прийнятними для суспільства. В умовах розгортання конфлікту на Сході України 
митрополит Онуфрій намагався показати шляхи для збереження єдності країни. У 
своїй першій проповіді в якості місцеблюстителя другого березня 2014 року 
митрополит Онуфрій говорив про особистий та регіональний егоїзм, як джерело 
конфліктів. Вихід із кризи митрополит бачив у прийняті іншого в його іншості, у 
поєднанні народу України на основі християнських та загальнолюдських 
цінностей [9]. 

2 березня 2014 року митрополит Онуфрій оприлюднив відкритий лист до 
президента російської федерації Путіна від імені всієї повноти Української 
Православної Церкви. В цьому листі місцеблюститель київського митрополичого 
престолу застерігав керівництво Російської федерації від військового втручання на 
територію Криму та всієї України. В листі говорилося про те, що саме президент 
Російської Федерації може і повинен не допустити широкомасштабного конфлікту 
між російським та українським народом. Митрополит Онуфрій вважав, що 
конфлікт між сусідніми православними народами, які мають спільну історію може 
привести до глобального розділення між ними, а також до розколу православної 
церкви в Україні. Ці негативні наслідки перевищують усі можливі вигоди і мають 
бути застереженням для всього керівництва Російської Федерації [7]. Нажаль, 
голос митрополита Онуфрія не був почутий В. Путіним, трагічні події в Криму та 
на Сході розгорталися, а одним із їх побічних результатів стала широкомасштабна 
криза УПЦ. Ця юрисдикція вже не була “своєю” для українців, які значно 
змінювалися внаслідок зміни соціальної та політичної ідентичності України, яка 
оборонялася від зовнішньої агресії в умовах гібридної війни на Сході країни, а 
УПЦ залишалася також як і була, і навіть ставала більш проросійською. 

Напередодні, 1 березня 2014 року, аналогічний лист був направлений 
патріарху Московському Кирилу. В цьому листі митрополит Онуфрій прохав 
патріарха Кирила зробити все можливе, щоб зупинити введення до України 
“обмеженого контингенту” російських військ [8]. Патріарх Кирило у відповіді 
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митрополиту Онуфрію від 2 березня 2014 року запевнив українських православ-
них у тому, що зробить все можливе для збереження цілісності України. Разом з 
тим відповідальність за військові дії на території України патріарх Кирило 
перекладав на “суспільно-політичні сили”, які не змогли “домовитися про 
ненасильне вирішення існуючих у суспільстві проблем” із Януковичем. 

З розгортанням трагічних подій на сході країни керівництво УПЦ все менше 
говорило про необхідність підтримки України, її армії, волонтерського руху. Після 
трагічних подій в Одесі 2 травня 2014 року місцеблюститель київської кафедри 
митрополит Онуфрій та керуючий справами митрополит Антоній взагалі змінили 
риторику і почали активно заявляти про те, що “вірні УПЦ знаходяться по обидва 
боки барикад” у ході “громадянського конфлікту”. Оскільки українська держава не 
оголосила стану війни з Російською Федерацією, керівництво УПЦ відмовлялося 
визнавати агресію РФ на території України, наголошувала на відповідальності 
української влади за загибель мирних жителів на Донбасі. Перемога геополітичної 
орієнтації на Москву була частковою в травні-серпні 2014-го, але стала повною у 
вересні 2014 року. А саме, після виборів митрополита Онуфрія повноправним 
Київським митрополитом та переформатування керівних органів УПЦ розпоча-
лась тісна співпраця із всіма керівниками РПЦ, що робило неможливим 
проукраїнську позицію УПЦ взагалі. 

Важливо відзначити, що на початку свого перебування на посаді 
місцеблюстителя київської кафедри митрополит Онуфрій займав прогресивну 
позицію з питань взаємодії Церкви та держави, Церкви та громадянського 
суспільства. На думку митрополита Онуфрія, висловлену 3 березня 2014 року, 
Україна переживає період радикальних змін у відносинах церков і держави, церков 
і суспільства [13]. Участь вірних різних церков у подіях на Майдані, миротворчі 
зусилля Всеукраїнської ради церков та релігійних організацій, жертовна діяльність 
ряду українських церков у часи трагічного конфлікту на сході України показали, 
що церкви не відірвані від суспільства, і розділення між церквами та грома-
дянським суспільством в Україні вже не існує. Все це зумовило повернення до 
дискусій щодо українських перспектив церковно-державних відносин. При цьому 
відносини “держава-церкви” розглядаються як частина більш широких відносин у 
форматі “держава-церкви-громадянське суспільство”. 

Після обрання місцеблюстителем київської кафедри митрополит Онуфрій 
погодився на активізацію переговорів між УПЦ та УПЦ КП і УАПЦ, щодо 
майбутнього українського православ’я. Це рішення митрополита Онуфрія і 
Синоду УПЦ було викликано особливими обставинами, що склалися відразу після 
перемоги Євромайдану. У відповідь на звернення священного синоду УПЦ КП від 
22 лютого 2014 року “з приводу необхідності невідкладного подолання розділення 
православної Церкви в Україні на своєму засідання 24 лютого 2014 року 
Священний Синод УПЦ засвідчив готовність до діалогу з УПЦ КП та УАПЦ” [1]. 
Також було створено комісію “для діалогу з представниками УПЦ КП та УАПЦ”. 

УПЦ КП зробила суттєвий крок назустріч традиційним вимогам УПЦ вести 
переговори згідно із логікою православних канонів, а не політичної доцільності. В 
зверненні Архієрейського собору від 11 березня 2014 року до УПЦ підкреслю-
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валося: “Ми, як і ви, бажаємо здійснити це об’єднання на основі канонічного 
порядку і традицій Православної Церкви”[4]. Звичайно, сама УПЦ КП вважала 
головним канонічним принципом для об’єднання необхідність існування у 
самостійній державі із тисячолітньою православною традицією, якою є Україна, 
автокефальної церкви. “Низка правил та традицій православ’я свідчить про тісний 
зв’язок між державним станом народу і статусом автокефалії його Церкви. 
Зокрема, про це говорять 34 Апостольське правило: “Єпископам всякого народу 
належить знати першого серед них, і визнавати його, як главу, і нічого, що 
перевищує його владу, не творити без його розсуду...”, 17 правило IV Вселенського 
Собору, 38 правило VI Вселенського Собору, де вказано, що “устрій церковних 
справ повинен відповідати політичним і громадським формам”, та численні 
історичні прецеденти проголошення автокефалії Помісних Церков у минулому” 
[Там само]. Справді, відповідні канони передбачають можливість для України 
творення автокефальної православної церкви. У дусі цих правил в Зверненні 
Архієрейського собору перетлумачуються політичні максими ідейної пропаганди 
УПЦ КП: “Принцип “у незалежній державі – незалежна (автокефальна) Церква” – 
норма православної традиції, а не вигадка сучасних політиків, як вас намагаються 
переконати неправдомовці” [Там само]. Керівництво УПЦ КП в якості головного 
аргументу посилалося на конкретні прецеденти застосування канонічних норм 
щодо автокефального устрою православ’я в різних країнах в XX столітті. Ці 
аргументи замінюють звичайні штампи із минулого дискурсу УПЦ КП із 
посиланням на досвід самопроголошених автокефалій, які через кілька десятиліть 
були визнані Вселенським православ’ям. 

Додатковим фактором погіршення відносин із УПЦ КП в 2015 році було 
постійне втручання УПЦ в переговори між УПЦ КП та УАПЦ щодо їхнього 
об’єднання. Традиційно УПЦ не бажала приєднання УАПЦ до УПЦ КП, оскільки 
це наблизило б можливе визнання автокефального українського православ’я з боку 
Константинопольського патріархату відповідно до “Домовленостей” 2001 року. 

Звинувачення єпископату УАПЦ у співробітництві із УПЦ та РПЦ було 
сприйнято як правдоподібне, оскільки авторитет єпископів цієї юрисдикції є дуже 
низьким через низку скандальних подробиць із їх біографій [11]. 

Таким чином, УПЦ в 2014-2015 роках опинилася в несприятливому 
зовнішньому становищі, ввійшовши в затяжну конфронтацію із суспільством та 
УПЦ КП. Зміна орієнтації керівництва УПЦ на проросійську, поступова відмова 
від підтримки української влади та ігнорування гострих потреб захисту 
батьківщини, недостатності місіонерської та соціальної роботи, зумовлювали 
повномасштабну кризу УПЦ. Але особливо поглибила кризу внутрішня боротьба 
в УПЦ, яка розгорнулася під час виборів Предстоятеля і переросла в затяжне 
протистояння, що знищувало позитивний потенціал цієї юрисдикції та сприяла 
деструкції надбань часів правління митрополита Володимира (Сабодана). 

Після обрання Онуфрія Київським митрополитом відбулося переформа-
тування керівного апарату УПЦ, пов’язане з поступовим відстороненням про-
українськи налаштованих професіоналів та заміною їх на консервативні про-
російські кадри. Головні кадрові новації були пов’язані із інформаційною сферою 
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УПЦ. Центральним в цій царині стало створення 16 вересня 2014 року 
Синодального інформаційного відділу на чолі із єпископом Климентом Ірпінсь-
ким, вікарієм Київської митрополії[2]. У віддані протоієрея Георгія Коваленко 
залишили лише просвітництво, і то формально. Владика Климент був висунутий 
митрополитом Сергієм Тернопільським. Останній, будучи духовним батьком 
Климента, явно переоцінив його здібності. Климент не зміг налагодити ефек-
тивної роботи із світськими ЗМІ, привів церковні ЗМІ до занепаду, і від авторитету 
УПЦ в суспільстві, так важко завойованого в часи правління митрополита Воло-
димира та інформаційної роботи протоієрея Георгія Коваленко не залишилося 
нічого. 

На нашу думку, ідеологічні посили, які сповіщалися церкві та суспільству за 
допомогою інформаційного центру УПЦ, тяжіли до двох міфологем. Перша 
міфологема – про УПЦ як церкву, що об’єднує Україну, має серед власних вірних 
множину різних ідентичностей, може бути миротворцем, якщо цій юрисдикції 
дати себе вільно проявити у повній мірі. Ця міфологема використовується УПЦ у 
спробах побудувати ефективну апологетику у змінних обставинах постмайданного 
українського соціуму та захистити власні храми. Друга міфологема – про 
конкурентні релігійні організації як про джерело розбрату в українському та у 
глобальному контекстах. 

На наше переконання, слід визнати, що за часів митрополита Володимира в 
УПЦ не існувало “єдиного наративу”. В 1992-2004 роках УПЦ в основному притри-
мувалася розповіді про себе як єдину істину Церкву, перебування поза межами якої є 
гріхом, а повернення до УПЦ – є благом. Такі міфи завжди продовжували 
культивуватися всередині церкви. Те, що у 2007-2013 роках УПЦ вписала цю 
розповідь у більш широкий контекст нового міфу про УПЦ як силу, що єднає Україну, 
привело до творення “апологетичної стратегії”, яка перебільшувала українську 
ідентичність УПЦ та була продуктом для “зовнішнього споживання”. Цей міф наро-
дився в умовах викликів часів В.Ющенка та культивувався і в часи президенства 
В.Януковича у межах риторики, спрямованої на захист самостійності УПЦ всередині 
Московського патріархату. Митрополит Онуфрій ніколи не відчував потреби 
розвивати міф про українськість УПЦ та її унікальну роль для єднання України. 

Вибір проросійськи орієнтованої ідеології збереження церкви у її єдності із 
Москвою став незворотнім для УПЦ після подій навколо Рівненського меморандуму 
[5]. 13 листопада 2014 року з ініціативи Рівненської облдержадміністрації був 
підписаний меморандум, який передбачав певну перспективу мирного вирішення 
існуючих в області конфліктів між УПЦ та УПЦ КП. Рівненська область на той 
момент була епіцентром напруженості у зв’язку із найбільшою кількістю парафій 
УПЦ, які виражали бажання перейти до УПЦ КП. Суди по-різному вирішували 
наявні конфлікти. Одні судді брали до уваги положення “Закону про свободу совісті” 
згідно із яким громада має право на зміну юрисдикційної приналежності. Інші судді 
брали до уваги наявні у статутах громад положення про необхідність згоди 
настоятеля парафії та архієрея для чинності загальних зборів парафіян. 

Отже, меморандум, який переслідував винятково мирні і взаємно узгоджені 
між конфесіями Рівненщини цілі, спричинив сплеск негативних емоцій і критики в 
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РПЦ і УПЦ МП в Києві. РПЦ ці дії засудила і назвала самоуправством, оскільки 
ймовірні наслідки їх підписання викликали б зменшення впливу УПЦ МП в 
регіонах України, і все ж незважаючи на суперечливі наслідки, поява цього доку-
мента відповідала соціальним очікуванням регіону. Головною метою меморандуму 
була дієва демонстрація прагнення до взаєморозуміння між церквами Рівненщини 
та наявність у них спільних цілей і єдиної позиції з таких питань як перспективи 
створення єдиної помісної церкви і сприйняття військового конфлікту на сході 
країни як прояв агресії сусідньої держави, яке повинно бути припинено. 

Негативна реакція на Рівненський меморандум показала, що діяльність 
УПЦ МП під предстоятельством Володимира (Сабодана) і УПЦ МП Онуфрія 
(Березовського) відрізняються і що керівництво УПЦ відмовляється від постанов 
Собору 13 серпня 2014 року, в яких говорилося, що потрібно молитися за Україну, 
протистояти внутрішньої і зовнішньої агресії, сепаратисти повинні скласти зброю 
і покинути країну. Говорилося і про створення помісної церкви, переговори щодо 
створення якої повинні бути не декларативними, а реальними[10]. 

Реалізація положень меморандуму в життя могла стати початком націо-
нального примирення у релігійній сфері, від якого УПЦ КП отримала б можли-
вість відносно мирно прийняти кілька десятків парафій, а УПЦ – позбутися іміджу 
проросійської сили. Але меморандум був вкрай негативно сприйнятий у Москві. 
Патріархія наголошувала на неможливості поступок “неканонічним” і “нецерков-
ним” силам. Київська митрополія не мала бажання проводити самостійну політику 
і чинити спротив тиску патріархії. Митрополит Онуфрій вважав, що церква – це 
човен, за межами якого є лише загибель. Сприяти такому “духовному само-
губству” як перехід у розкол предстоятель УПЦ категорично заборонив. Не раз він 
категорично заперечував не лише проти передачі храму навіть якщо перейшла 
абсолютна більшість громад, але й проти почергового служіння, яким нібито 
оскверняється храм. 

На жаль, УПЦ вибрала тактику конфронтації та відстоювання храмів 
будь-якою ціною. В результаті, за 2014-2015 роки було втрачено і 39 громад УПЦ із 
храмами, і реноме УПЦ як україноцентричної сили, і вже ніколи УПЦ не 
позбудеться іміджу проросійської церкви. 

Символом антиукраїнської орієнтації УПЦ для суспільства стало 
невставання митрополита Онуфрія та митрополита Антонія у Верховній Раді на 
хвилині мовчання пам’яті загиблих воїнів на Сході України. Цю акцію керівництво 
УПЦ витлумачило як протест проти війни. В українському суспільстві цей вчинок 
отримав переважно негативну оцінку. І незалежно від намірів глави Церкви і 
супроводжуючих його ієрархів, в очах суспільства він став не символом протесту 
проти “війни як явища”, а символом “непатріотичності” УПЦ” [6]. Неадекватність 
світоглядних уявлень та вчинків керівництва УПЦ щодо самих себе, суспільного 
контексту, конкуруючих релігійних організацій спричиняє поглиблення системної 
кризи церкви. 

Для церковного середовища знаковим стало рішення Синоду УПЦ від  
27 жовтня 2015 року про прийняття до спілкування відлученого 28 червня 2011 
року лідера “політичного православ’я” Валентина Лукіяника “у зв’язку із його 
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щирим покаянням” [3]. Очевидно, що причиною повернення Лукіяника до лона 
УПЦ була не зміна його позиції та діяльності, що визнана в 2011 році “анти-
церковною, деструктивною і такою, що вносить смуту в церковне і суспільне 
життя” (журнал № 56 за 2011 р.)” [Там само], а перехід самої УПЦ на фунда-
менталістичні позиції. 

Чекати повернення до поміркованої проукраїнської орієнтації часів 
другого періоду правління митрополита Володимира з боку теперішнього керів-
ництва УПЦ нереально. Подальший дрейф у фарватері проросійської політики 
могло б зупинити втручання держави щодо покарання винних за конкретні 
злочини із числа кліру чи активних мирян. В Одеській єпархії арешт кількох 
активістів та еміграція до Росії ще декількох чоловік у сані та без нього, привели до 
припинення проросійської пропаганди з боку митрополита Агафангела і його 
оточення. Так само зміна орієнтації керівництва УПЦ могла бути забезпечена 
покарання кількох винних у агресивній інформаційній війні проти України та 
конкуруючих юрисдикцій. Нажаль, пасивність держави в області релігійної 
політики дозволяє УПЦ повністю знищувати у власному середовищі спадщину 
митрополита Володимира і перетворюватися на “РПЦ в Україні”. 

Шанси на зміни в українському православ’ї в 2014-2015 роках були 
пов’язані з можливим втручанням Вселенського патріархату в міжюрисдикційні 
суперечності в Україні. Готуючи Всеправославний Собор, який відбувся у червні 
2016 року, Константинопольський патріарх не мав бажання сперечатися з 
Московською патріархією. Разом із тим, патріарх Кирил брав участь у підго-
товчому процесі до Всеправославного собору перш за все для того, щоб відвернути 
небезпеку втручання Константинополя в Україну. Коли в 2009 році починалась 
безпосередня підготовка до Всеправославного собору, Московський Патріарх 
розраховував назавжди унеможливити надання канонічної автокефалії для 
українського православ’я та обмежити автономію УПЦ. Згідно із задумом 
патріарха Кирила на Всеправославному соборі 2016 р. мав би бути прийнятий 
документ про порядок надання автокефалії, згідно з яким, автокефалію надаватиме 
Константинопольський Патріарх, але будь-яка помісна православна церква матиме 
право вето. Тому після Всеправославного собору Константинопольський 
Патріархат вже не зміг би надати Києву автокефалії, навіть якщо далі наголо-
шуватиме, що це – його канонічна територія. Також Московський патріарх бажав, 
що на Всеправославному соборі було прийнято документ про автономні церкви, 
права УПЦ згідно із ним будуть автоматично обмежені. Тоді усі рішення УПЦ як 
автономної церкви мали бути дійсними після затвердження у Москві. Слова із 
документів про “широку автономію та самоврядування” УПЦ втратили б сенс, 
статус УПЦ як “майже автокефальної церкви” став би неканонічним. Узгодження 
статуту УПЦ із положенням про автономні церкви перетворило б її на таку ж 
безправну частину РПЦ, якою є Білоруська Православна Церква. Під час 
підготовки Всеправославного собору обидва документи було знято з обговорення 
через формальну причину: не було досягнуто рішення про формат процедури 
підписання томосу про автокефалію. А саме, Вселенський Патріарх мав 
підписувати томос “надаю автокефалію”, а інші предстоятелі мали підписувати 
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нижче “погоджуюся”. Але Москва забажала, щоб останні підписи ставили 
першими і вони теж були б не погодженням, а рішенням про надання автокефалії. 
Таким чином, і після Всеправославного собору Константинопольський патріархат 
може одноосібно прийняти рішення про автокефалію українського православ’я. І 
якщо до 2014 року патріарх Варфоломій очікував або повної єдності УПЦ КП та 
УАПЦ, або ще й участі в об’єднаній церкві до 40 єпископів УПЦ, то сьогодні 
переговори йдуть про творення автокефальної визнаної Константинополем 
української церкви на основі УПЦ КП. Можливе приєднання до такої церкви 
громад інших українських юрисдикцій експертами оцінюється доволі оптиміс-
тично. Болгарський професор Іван Стоянов, який з боку держави курував подо-
ланням розколу в Болгарській Православній Церкві, зазначив: “Соціологічні та 
аналітичні дослідження показують, що надання Константинополем автокефаль-
ного статусу Київському Патріархату могло б зробити його центром об'єднавчого 
процесу. До такої помісної канонічної Церкви готові були б досить швидко 
приєднатися близько 25-30% парафій УПЦ МП і до 90% парафій УАПЦ. Крім того, 
як ми зазначали вище, приєдналося б і до 60% віруючих УГКЦ” [12]. 

Оскільки для багатьох вірних і священиків УПЦ перебування в цій 
юрисдикції психологічно дискомфортне через звинувачення в колабораціонізмі із 
російськими агресорами, то можлива частка парафій УПЦ, що приєдналися б до 
альтернативної канонічної юрисдикції може бути і більшою. Як відзначають 
аналітики (Ю.Чорноморець, О.Саган, І.Стоянов, К.Щоткіна та ін.) в 2014 році 
УПЦ втратила останній шанс стати центром об’єднання для українського 
православ’я, УАПЦ більше не розглядається Константинополем як відповідальний 
діалогічний партнер, і УПЦ КП залишалась єдиною церковною юрисдикцією, на 
основі якої буде відбуватися становлення канонічної визнаної помісної церкви 
українського православ’я. Це означає, що в Україні у найближчій перспективі буде 
реалізований “естонський сценарій”, згідно з яким в одній країні існують дві 
канонічні юрисдикції, зорієнтовані на Московський та Константинопольський 
патріархати відповідно. Питаннями для дискусії залишається те, чи буде це 
визнання за часів правління патріарха Філарета і чи буде визнано статус патріархії. 
Таким чином, багаторічні зусилля митрополита Володимира по утвердженню 
помісного статусу українського православ’я можуть принести плоди, але у зв’язку 
із визнанням іншої української православної юрисдикції, створеної його 
багаторічним суперником митрополитом, а потім патріархом Філаретом. 

Головною проблемою для українського православ’я стало протиріччя між 
російським православним фундаменталізмом, якого дотримується керівництво 
РПЦ і УПЦ, з одного боку, і європейським шляхом розвитку суспільства, який 
вибрала Україна. Керівництво УПЦ не відчуває закономірного характеру цього 
вибору. Також воно не пропонує жодної конкретної альтернативи, яка була б 
життєздатною в українських умовах. В офіційній риториці митрополита Володи-
мира як предстоятеля з проукраїнською та проєвропейською ціннісною орієнтацію 
можна побачити певну перспективу, якій надавали легітимне місце в УПЦ. 
Сьогоднішнє керівництво УПЦ перестало це робити, і люди не відчувають себе 
вдома в цій церкві. Звуження легітимної ідентичності УПЦ до проросійської 
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церковності призвело до того, що після осені 2013 року УПЦ жодного разу не 
підтримала ні проєвропейського курсу України, ні її національної ідентичності. 

Таким чином, на наш погляд, головною причиною системної кризи УПЦ в 
2014-2015 роках стала невдала кадрова політика колишнього предстоятеля митро-
полита Володимира. Маючи більше можливостей підібрати правильну команду, 
митрополит Володимир не зміг підібрати ані вдалої кандидатури наступника, ані хоча 
б десятка найближчих соратників. Вірна митрополиту Володимиру (Сабодану) 
команда більшості серед єпископату УПЦ виявилась просто особисто лояльною до 
церковної більшості. При митрополитові Онуфрії як предстоятелеві та митрополитові 
Антонію як керуючому справами склалася ще численніша більшість лояльних до 
нового керівництва єпископів, яка де-факто зрадила справу митрополита Володимира. 
Якби колишній глава УПЦ провадив системну кадрову політику, то ідентичність УПЦ 
не вдалося б так швидко змінити, і навіть надзвичайно важкі умови 2014-2015 років 
не породили б системної кризи цієї юрисдикції. 
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25-РІЧНИЙ ДОСВІД КИЇВСЬКОГО ПАТРІАРХАТУ ЩОДО ВИЗНАННЯ  

У ВСЕЛЕНСЬКОМУ ПРАВОСЛАВ`Ї 
 
22 травня 1992 року в Києві відбувся Всеукраїнський Форум на захист 

українського православ’я, в якому взяли участь єпископи, духовенство, миряни 
УПЦ i УАПЦ. А 25-26 червня 1992 року в Києві в резиденції митрополита 
Філарета відбувся Всеукраїнський Православний Собор, що об’єднав Українську 
Автокефальну Православну Церкву та частину Української Православної Церкви 
(Московського Патріархату) в єдину структуру – Українську Православну Церкву 
Київського Патріархату. Створення такої структури підтримав президент України 
Леонід Кравчук. 

Спроби керівництва РПЦ та їх помічників розколоти Українську Церкву 
увінчалися певним успіхом. В січні 1992 р. в середовищі єпископату утворилася 
група з трьох єпископів, які оголосили про свою відмову від рішень Собору 1-3 
листопада 1991 р. про автокефалію УПЦ та перестали поминати за богослужінням 
Предстоятеля УПЦ і виконувати його розпорядження, чим фактично учинили 
розкол. Про те що такі дії означають розкол, говорить 14-те правило 
Константинопольського Двократного собору: «Якщо який єпископ, ставлячи 
приводом вину свого митрополита, і раніше соборного розгляду відступить від 
спілкування з ним та не буде возносити імені його, за звичаєм, в Божествен-
ному тайнодійстві, про такого собор визначив: нехай буде позбавлений сану, якщо 
буде доведено, що він відступив від свого митрополита і сотворив розкол». 
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Московська патріархія з традиційним для неї поглядом на канони, як на 
інструмент своєї політики, поспішила підтримати розкольників. Порушуючи 
статус незалежності в управлінні, наданий УПЦ, патріарх Алексій ІІ вимагав від 
Предстоятеля УПЦ не вживати жодних канонічних санкцій проти розкольників, 
чим фактично офіційно підтримав їх дії. 

На 30 березня – 4 квітня 1992 р. було призначено Архієрейський собор РПЦ 
для розгляду документів Собору УПЦ 1-3 листопада 1991 р. Але замість розгляду 
питання порядку денного на соборі було піднято питання про особу Предстоятеля 
УПЦ. Частина єпископів УПЦ, в тому числі і митрополит Харківський 
Никодим та інші пізніші учасники так званого «Харківського собору», 
письмово протестувала проти порушення порядку денного, але їх протест 
залишився без відповіді. На митрополита Філарета чинився тиск з єдиною 
вимогою – залишити Київську кафедру та посаду Предстоятеля. Як свідчать 
учасники засідання, у разі відмови митрополита Філарета піти з посади 
Предстоятеля архієреї РПЦ погрожували скасувати статус незалежності і 
самостійності в управлінні. Через небезпеку вчинення Архієрейським собором 
РПЦ дій, які погіршили б і так дуже напружену релігійну ситуацію в Україні, 
митрополит Філарет погодився «заради миру церковного на найближчому 
Архієрейському соборі УПЦ подати у відставку з посади Предстоятеля УПЦ», про 
що усно заявив на засіданні собору. 

Необхідно відзначити, що добровільне залишення ієрархом своєї кафедри, 
особливо під тиском або через страх за своє життя, згідно канонічних правил 
вважається тяжким гріхом. Про це говорять 9 правило ІІІ Вселенського собору та 3 
правило святителя Кирила Олександрійського. В останньому чітко зазначено, що 
єпископи, достойні служити, повинні звершувати своє служіння, а недостойні 
повинні залишати кафедру не через відречення, а через суд. Собор УПЦ 1-3 
листопада 1991 р. висловив довіру особі Предстоятеля УПЦ та відкинув всі 
звинувачення на його адресу, а Архієрейський собор РПЦ, не висунувши проти 
митрополита Філарета жодних офіційних звинувачень, навпаки, подякував 
йому за багаторічну архіпастирську діяльність і благословив продовжувати 
архієрейське служіння. 

Усвідомлюючи небезпеку для Української Церкви своєї відставки з посади 
Предстоятеля, а також через неканонічність самого вчинення такої дії, маючи 
підставою законні рішення Собору УПЦ від 1-3 листопада 1991 р. митрополит 
Філарет вирішив залишитися Предстоятелем УПЦ. Зрозумівши, що втрачається 
влада над УПЦ, Московська патріархія, порушуючи канони та постанови власних 
Архієрейських соборів, грубо втручається в справи Української Православної 
Церкви, видаючи постанови Священного Синоду РПЦ щодо порядку управління 
УПЦ. Останньою з ряду цих постанов митрополит Філарет був нібито «усунутий» 
з посади Предстоятеля УПЦ, хоча згідно церковних канонів такі дії відбуваються 
лише внаслідок суду над Предстоятелем того органу, який його оборав, тобто 
законного Архієрейського собору УПЦ. 

Рядовий єпархіальний архієрей митрополит Харківський Никодим 27 
травня 1992 року провів в Харкові так званий «Архієрейський собор». На ньому ті 
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єпископи, які в листопаді 1991 р. не знайшли за Предстоятелем УПЦ жодної 
провини, з наказу Московської патріархії усунули митрополита Філарета з посади 
Предстоятеля, а на його місце обрали рекомендованого патріархією Керуючого 
справами РПЦ Ростовського митрополита Володимира (Сабодана). Московська 
патріархія підтримала інспіровані нею дії розкольників, а на Архієрейському 
соборі 11 червня 1992 року без справжнього судочинства, з порушенням канонів 
заочно «засудила» митрополита Філарета до «позбавлення сану». Принагідно 
відзначимо, що Російська Православна Церква традиційно відзначається 
відсутністю правдивого судочинства, що підтверджує навіть той факт, що 
введений Архієрейським собором РПЦ 2000 року церковний суд так досі і не 
розпочав свою діяльність. 

В умовах, коли керівництво Російської Церкви організувало та підтримало 
розкол в УПЦ, зникли навіть формальні причини надалі залишатися у 
підпорядкуванні цієї Церкви. Разом з тим не було жодних причин надалі 
підтримувати розділений стан Української Церкви. З метою об’єднання двох гілок 
Помісної Православної Церкви України в Києві 25-26 червня був скликаний 
Об’єднавчий собор. На цьому соборі УАПЦ, як спадкоємниця Автокефальної 
Української Православної Церкви у вигнанні, та УПЦ, як Православна 
Церква, яка несла своє служіння на Батьківщині, об’єдналися в єдину 
Церкву, яка отримала назву Українська Православна Церква Київський 
Патріархат. 

Таким чином, підсумовуючи історичний шлях Української Церкви, можемо 
зробити наступні висновки. УПЦ Київського Патріархату – справжня Помісна 
Православна Церква українського народу, яка зберігає і проповідує православне 
віровчення та дотримується у своєму житті канонів і звичаїв Вселенського 
Православ’я. Вона зберігає спадкоємство від Київської Митрополії та УАПЦ в 
Діаспорі. Підставою для дій законного Предстоятеля УПЦ Митрополита 
Київського і всієї України Філарета були рішення Архієрейського собору УПЦ 6-7 
вересня 1991 р. та Помісного собору УПЦ 1-3 листопада 1991 р. про автокефалію 
Української Православної Церкви. Так звана «Українська Православна Церква», 
яку очолює нині митрополит Володимир (Сабодан) – частина РПЦ, яка 
спровокувала та підтримує розкол Української Церкви. На Об’єднавчому соборі 
1992 р. відбулося не утворення нової релігійної організації, як про це часто 
говорять противники Київського Патріархату, а відновлення єдності 
Помісної Православної Української Церкви. 

Українську Православну Церкву представляли митрополит Філарет, 
єпископ Яків (Панчук) та двоє нових архієреїв – Спиридон (Бабський) і 
Варсонофій (Мазурак). З боку УАПЦ в Соборі брали участь єпископи Антоній 
(Масендич), Володимир (Романюк), Роман (Балащук), Софроній (Власов), Роман 
(Попенко) та Михаїл (Дуткевич). 

Собор підтвердив обрання митрополита Мстислава Патріархом Київським i 
всієї України. 

Нова Церква була зареєстрована органами влади, а тому скасовувалась 
реєстрація УАПЦ (юридично вона перестала існувати). Однак частина духовен-
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ства та вірних УАПЦ негативно поставилось до утворення нової структури. 
Пояснювалось це тим, що об’єднавчий Собор та утворення УПЦ КП відбувалось 
за відсутності Патріарха Мстислава та без його благословення. 

Відразу після об’єднавчого Собору єпископи УАПЦ – Хмельницький 
Антоній (Фіалко), Дніпропетровський Пантелеймон (Романовський), 
Івано-Франківський Миколай (Грох) і Полікарп (Палахнюк) подали прохання про 
перехід до РПЦ і були перерукоположені. А єпископ Полікарп зрікся єпископ-
ського сану. 

Від 1 до 10 липня 1992 року Патріарх Мстислав перебував з візитом в 
Україні. Під час зустрічі з колишнім єпископатом УАПЦ він виразив своє 
невдоволення об’єднавчим Собором та утворенням нової структури – УПЦ КП. 

У вересні 1992 року митрополит Філарет перерукоположив єпископів 
УАПЦ: Антонія (Масендича), Володимира (Романюка), Романа (Балащука) та 
Софронія (Власова). 

17 жовтня глава УАПЦ вивів за штат митрополита Антонія (Масендича) та 
єпископа Володимира (Романюка). 

12 грудня того ж року Патріарх востаннє прибув в Україну. Тоді ж – 23 і 24 
грудня – в Києві відбулася зустріч із вірними та духовенством, які не визнали 
об’єднання з частиною УПЦ (МП) на чолі з митрополитом Філаретом 
(Денисенком). Участь у нараді взяв і архієпископ Львівський Петро (Петрусь). 
Підсумком наради стало звернення Патріарха Мстислава від 24 грудня на ім’я 
Президента України, Прем’єр-міністра та Генерального прокурора України, в 
якому він наполягав на незаконності участі частини єпископів і вірян в 
об’єднавчому Соборі 25-26 червня 1992 року і порушенні Статуту УАПЦ. 

На такі дії Патріарха Архієрейський Собор УПЦ КП (17 архієреїв) 
відреагував постановою від 15 грудня, що жодні дії першоієрарха (Мстислава 
(Скрипника)) не мають чинності без попереднього узгодження з Синодом. Самого 
Патріарха Мстислава запрошували взяти участь в Соборі, однак він категорично 
відмовився. 

У свою чергу владика Мстислав призначив нового керуючого справами 
Патріархії УАПЦ архієпископа Петра (Петруся) та доручив йому скликати в січні 
1993 року розширену архієрейську нараду з метою подальшого врегулювання 
статусу УАПЦ. Нарада відбулась у Львові 22 січня, але, окрім архієпископа Петра 
(Петруся), на ній був присутній тільки єпископ Михаїл (Дуткевич). 

У відповідь на дії архієпископа Петра (Петруся) того ж дня Архієрейський 
Синод УПЦ КП позбавив його сану, а також тих священнослужителів, які 
намагались відновити діяльність УАПЦ. 

11 червня 1993 року в місті Грімсбі (Канада) помер Патріарх Мстислав 
(Скрипник). 

Оскільки в Україні його вважали своїм першоієрархом одночасно дві 
структури – УПЦ КП та позбавлена реєстрації УАПЦ, УПЦ в США дистанцію-
валась від обох юрисдикцій. Також американські єпископи відмовили у проханні 
відновленої УАПЦ взяти участь в нових хіротоніях для України. 
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Невдовзі після цього відбулось засідання Архієрейського Собору УАПЦ, на 
якому прийняли рішення просити священика Володимира (Ярему) погодитись на 
монаший постриг і прийняти єпископські свячення. 23 серпня 1993 року в 
Петропавлівському храмі Львова архієпископ Петро (Петрусь) здійснив постриг о. 
Володимира в монашество з іменем Димитрій. А 5 вересня в Києві Димитрій 
(Ярема) був рукоположений на єпископа Січеславського. 7 вересня 1993 року на 
другому Помісному Соборі УАПЦ його було обрано Патріархом Київським. 
Інтронізація відбулася 14 вересня в церкві Спаса на Берестові. 

Паралельно з цими подіями УПЦ КП, яка також вважала своїм главою 
Мстислава (Скрипника), також провела вибори нового Патріарха України. Від 21 
до 24 жовтня в Києві проходив Помісний Собор, на якому главою УПЦ КП було 
обрано архієпископа Чернігівського Володимира (Романюка). Інтронізація 
Патріарха Київського і всієї Руси-України Володимира (Романюка) відбулась у 
соборі Святої Софії. 

Митрополита Філарета, який також був одним із кандидатів на патріар-
шество, було обрано «замісником Патріарха». Тому предстоятельство Патріарха 
Володимира відбувалось під знаком перманентного конфлікту між главою УПЦ 
КП і митрополитом Філаретом. 

За Патріарха Володимира також відбулась спроба поєднання з УАПЦ, яку 
очолив Патріарх Димитрій (Ярема). Однак об’єднавчі ініціативи перервала смерть 
Володимира (Романюка) 14 липня 1995 року. 

Трагічною подією в житті України стали похорони патріарха Володимира, 
які відомі як «чорний вівторок» або «Софійське побоїще». Вірні УПЦ КП бажали 
поховати тіло Патріарха на території Софійського собору, через що відбулись 
сутички учасників похоронної процесії з представниками силових структур, які 
намагались не допустити поховання. Врешті патріарха було поховано перед 
входом в Софіївський храмовий комплекс. Конфлікт на Софіївській площі виявив 
чітку зміну у ставленні до УПЦ КП з боку нової влади в особі нового Президента 
України Леоніда Кучми. 

20-21 жовтня в Володимирському соборі м. Києва відбувся Помісний собор 
УПЦ КП, на якому Патріархом Київським було обрано митрополита Філарета 
(Денисенка). Інтронізація новообраного Патріарха відбулась 22 жовтня. 

За день до цього, 19 жовтня, група єпископів УПЦ КП (митрополит 
Івано-Франківський Андрій (Абрамчук), архієпископ Тернопільський Василій 
(Боднарчук), архієпископ Вінницький Роман (Балащук) та єпископ Хмельницький 
Мефодій (Кудряков)), невдоволених кандидатурою митрополита Філарета, 
заявили про свій вихід з Київського Патріархату. Після цього в Київському 
Феодосіївському монастирі відбулась їхня зустріч із єпископами УАПЦ, на якій 
було прийнято «Акт про об’єднання Церков». 

Через відхід єпископів з західних областей України, кількість парафій УПЦ 
КП скоротилась на 400 громад. 

Після обрання митрополита Філарета Патріархом Київським керівництво 
Московського Патріархату, яке раніше (у 1992 році) позбавило його сану, на 
Архієрейському соборі 20 лютого відлучило його від Церкви. 
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Після своєї інтронізації Патріарх Філарет почав активно розбудовувати 
структуру УПЦ КП. Невдовзі до Київського Патріархату повернулись майже в 
повному складі ті парафії, які відійшли за невдоволеними єпископами в УАПЦ. 
Патріарх Філарет почав нав’язувати контакти також із невизнаними право-
славними юрисдикціями за межами України. Так, він взяв участь в інтронізації 
опозиційного до офіційного болгарського Патріарха Максима, Патріарха Пімена. 
А також налагодив контакти з Македонською Церквою, яка, як і УПЦ КП, не 
визнана Вселенським Православ’ям. 

У 1996 році УПЦ КП провела канонізацію Петра Могили. А в 1997 році 
УПЦ КП було передано комплекс Видубицької обителі, розпочалась відбудова 
Михайлівського Золотоверхого монастиря. 

У 2000 році, за підтримки Вселенської Патріархії, між УПЦ КП і УАПЦ 
розпочався діалог, який завершився підписанням «Симфонітікону». Після 
спільної зустрічі в Стамбулі 8 листопада між УПЦ КП і УАПЦ, які разом прагнуть 
визнання своєї легітимності з боку Вселенського Православ’я, взаємини почали 
покращуватись. На основі Симфонітікону мало відбутись об’єднання двох 
структур в єдину Церкву. Однак через причини внутрішнього характеру в 
середовищі УПЦ КП і УАПЦ, а також через активізацію Московської Патріархії в 
блокуванні утворення будь-якої іншої визнаної структури в Україні, окрім УПЦ як 
частини РПЦ, переговори не мали позитивного результату. 

У січні 2001 року в УПЦ КП відбувся Помісний Собор, на якому делегати 
розмірковували над становищем Церкви в сучасному світі та випрацювали 
документ, у якому йдеться про відношення УПЦ КП до питань секуляризації, 
глобалізації, ЗМІ, церковно-державних стосунків тощо. 

Становище УПЦ КП в Україні різко змінилося після приходу на пост 
Президента України Віктора Ющенка у 2004 році. Прихильник створення єдиної 
Православної Церкви з автокефальним статусом, новий президент намагався 
якомога активніше підтримати Київський Патріархат та сприяти його визнанню в 
Православному світі. 

У 2005 року відбулась низка консультацій між представниками УПЦ КП і 
УАПЦ (Мефодія (Кудрякова)) про можливе об’єднання. Сторони досягли певних 
домовленостей, але незадовго до об’єднавчого Собору УАПЦ вийшла з 
переговорів. Мотивацією стало незадоволення умовами об’єднання. 

У 2008 році Помісний Собор УПЦ КП провів низку канонізацій. Зокрема 
було канонізовано благовірного князя Ярослава Мудрого, благовірного князя 
Костянтина Острозького, святителя Іова Борецького та святого праведного Петра 
Калнишевського. 

Вінцем надії про вихід з канонічної ізоляції УПЦ КП і УАПЦ став візит в 
Україну у 2008 році Патріарха Константинопольського Варфоломія. Під час 
переговорів між Вселенською Патріархією, УПЦ КП і УАПЦ, глава Київського 
Патріархату відмовився прийняти умови Константинопольської делегації, яка 
пропонувала українським невизнаним Церквам ввійти в склад Вселенського 
Патріархату на правах автономної митрополії. Цей процес також був заблоко-
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ваний представниками Московського Патріархату, який намагався запобігти 
утворенню в Україні двох канонічних структур. 

Восени 2009 року розпочався діалог між УПЦ КП і УПЦ в єдності з 
Московським Патріархатом. Однак, після єдиної зустрічі, яка відбулась 2 жовтня, 
діалог так і не продовжився. 

Після приходу до влади у 2010 році нового президента Віктора Януковича, 
Київський Патріархат відразу відчув певний тиск на свої структури. Патріарх 
Київський Філарет відразу заявив про наміри нової влади знищити Київський 
Патріархат на вимогу Патріарха Московського Кирила, з яким новий президент 
перебував у дружніх стосунках. Однак вже через рік після початку каденції 
Віктора Януковича таких заяв з боку Київського Патріархату не було. Навпаки, 
відбулось певне потепління стосунків УПЦ КП із новою владою. 

У вересні 2011 року розпочались чергові переговори про об’єднання між 
УАПЦ і УПЦ КП. Комісія з діалогу між Церквами провела зустріч 27 жовтня 
2011 р. на території Михайлівського Золотоверхого монастиря, на якому ієрархи 
двох Церков розглянули і погодили текст підсумкового документу. У 10 пунктах 
документу зафіксовано як загальне узгоджене бачення щодо об’єднавчого 
процесу, так і конкретні пропозиції щодо подолання існуючого церковного 
розділення.  

На сьогодні єпископат УПЦ Київського Патріархату налічує близько 40 
архієреїв, в Україні діє 4371 парафія, всі вони об’єднані у 29 єпархій. Функціо-
нують Київська і Львівська Православні Богословські Академії, семінарії у 
Луцьку, Рівному та Дніпрі, Богословський інститут в Івано-Франківську, Теоло-
гічне відділення Філософсько-Теологічного факультету Чернівецького Націо-
нального Університету. 
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ПОСТАНОВИ ВСЕПРАВОСЛАВНОГО СОБОРУ 

У СУЧАСНОМУ ЖИТТІ ПРАВОСЛАВНОГО ХРИСТИЯНИНА 
 

 Церква вже не перший рік вчить, як жити православному християнину. 
Про це писали Апостоли, Святі Отці, постанови Вселенських Соборів, Помісні 
Собори і т.д. І у червні 2016 року зібрався Всеправославний Собор на острові 
Крит. Він затвердив вісім питань: Окружне послання (Енцикліка); Послання 
Святого і Великого собору Православної Церкви православним людям і кожній 
людині доброї волі; Місія Православної Церкви у сучасному світі; Православна 
діаспора; Автономія та спосіб її проголошення; Таїнство шлюбу та перешкоди до 
нього; Важливість посту і його дотримання сьогодні; Відносини Православної 
Церкви з рештою християнського світу. 
 У документі нагадується про важливість посту для духовного життя і 
спасіння християнина й необхідність дотримання всіх встановлених постів: 
“Великої Чотиридесятниці, в середу та п’ятницю, як засвідчено у священних 
канонах, а також і постів Різдвяного, святих Апостолів, Успенського й одноденних 
постів у Воздвиження Чесного Хреста, напередодні Богоявлення і на Усікновення 
чесної глави Івана Предтечі, а також постів, встановлюваних із пастирських 
міркувань або дотримуваних за бажанням віруючих”. 

Водночас Всеправославний собор закликає “з пастирською відповідаль-
ністю” ставитися до того, що багато віруючих з різних причин не дотримуються 
всіх настанов щодо посту. 

Визначати міру цієї пастирської поблажливості також залишили на розсуд 
помісних православних церков, залежно від того, в яких умовах перебувають їхні 
вірні (хвороба, служба в армії, умови праці, кліматичні умови, відсутність певних 
пісних продуктів з огляду на соціально-економічні особливості певних країн 
тощо). 

Про взаємини з “інославними” – вже не лише у церковній, а й у “людській” 
площині – згадується і в документі “Таїнство шлюбу та перешкоди до нього“. 
Прямого дозволу на шлюби між православними та християнами інших конфесій 
Собор не надав. 

Але нагадавши, що такі шлюби заборонено канонічною акривією (суво-
рими правилами, яких православний християнин має невідступно дотримуватися), 
церковні предстоятелі постановили: “Священний Синод кожної автокефальної 
православної церкви має підходити до можливості застосування церковної 
ікономії щодо перепон до шлюбу згідно з принципами церковних канонів, у дусі 
пастирської розсудливості, служачи спасінню людини”. 

Ікономія – це, на противагу акривії, поблажливе ставлення до людських 
слабкостей у церковно-практичних питаннях. Простіше кажучи, рішення про те, 
чи може православний взяти шлюб із греко-католичкою, залишили на розсуд 
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кожної окремої церкви. При цьому церковний шлюб із нехристиянами катего-
рично заборонений без жодних поступок. 

Що ж до шлюбу цивільного, то для церкви він залишається лише “узако-
неним державою співмешканням”, на відміну від вінчання, яке “благословляється 
Богом і Церквою”. 

І взагалі, будь-яких цивільних союзів – як одностатевих, так і між 
чоловіком та жінкою – Церква й надалі не визнає. 

Пріоритетом Святого і Великого собору було проголошення єдності 
православної церкви. 

Православна церква втілює свою єдність і соборність “у Соборі”. Собор-
ність пронизує її організацію та спосіб прийняття рішень, визначає її шлях. 
Православні помісні церкви не є федерацією церков, але Єдиною Святою 
Соборною і Апостольською Церквою. 

Що стосується православної діаспори в різних країнах світу, то було 
вирішено продовжити роботу Єпископських асамблей доти, доки стане можливим 
здійснення канонічної строгості (акривії). 

У ході роботи Святий і Великий собор зазначив про важливість зібрань 
предстоятелів (Синаксисів), що вже відбулися, і запропонував зробити Святий і 
Великий собор постійною установою, що буде скликатися кожні сім або десять років. 

Нова євангелізація народу Божого в сучасних секуляризованих суспільст-
вах і євангелізація тих, хто ще не дійшов до пізнання Христа, залишається 
постійним обов’язком Церкви. 

Відповідно до свого обов’язку свідчити істину і свою апостольську віру, 
Церква надає великого значення діалогу, насамперед з неправославними хрис-
тиянами. 

Діалоги, що веде Православна Церква, в жодному разі не мають на увазі 
компромісів у питаннях віри. 

Вибухи фундаменталізму в різних релігіях є вираженням хворобливої 
релігійності. Тверезий міжрелігійний діалог значно допомагає розвитку взаємної 
довіри, миру і примиренню. 

Православна Церква рішуче засуджує розширення воєнного насильства, 
переслідування, вигнання і вбивство членів релігійних меншин, насильницьке 
навернення, торгівлю біженцями, викрадення людей, тортури і огидні кари, а 
також руйнування церков, релігійних символів і пам’яток культури. 

Особливо глибоку стурбованість вона висловлює з приводу становища 
християн і всіх переслідуваних меншин на Близькому Сході та закликає сильних 
світу цього створити умови для якнайшвидшого відновлення миру на батьківщині 
біженців. А владу й громадян тих країн, у яких біженці знаходять притулок, – 
допомагати усіма можливими засобами. 

Сучасна секуляризація шукає автономію людини від Христа і духовного 
впливу Церкви, який вона безпідставно ототожнює з консерватизмом. Але західна 
цивілізація несе на собі незгладний відбиток тривалого внеску християнства. 

На відміну від сучасного підходу до шлюбу, Православна Церква 
розглядає нерозривні любовні стосунки чоловіка й жінки як “велику таємницю… 
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Христа і церкви”. Так само вона називає сім’ю, що виникає з цих стосунків і є 
єдиною гарантією виховання дітей, “малою церквою”. 

Церква завжди підкреслювала цінність самообмеження. Але християнська 
аскеза докорінно відрізняється від будь-якого дуалістичного аскетизму, який 
відсторонює людину від життя і людей. 

Що стосується зв’язків між християнською вірою і природничими 
науками, Православна Церква уникає контролю над науковими дослідженнями і 
не займає ту чи іншу позицію стосовно кожного наукового питання. 

Вона дякує Богові за дар ученим розкривати невідомі виміри Божествен-
ного творіння. 

Водночас разом зі своєю повагою до свободи наукового дослідження, Пра-
вославна Церква вказує на небезпеку, приховану в деяких наукових досягненнях. 

Очевидно, що сучасна екологічна криза зумовлена духовними й мораль-
ними причинами. Її коріння пов’язане з жадібністю й егоїзмом, які призводять до 
бездумного використання природних ресурсів, забруднення атмосфери шкідли-
вими речовинами і зміни клімату. 

Церква ніколи не перестає підкреслювати, що майбутні покоління також 
мають право на природні ресурси, які дав нам Творець. З цієї причини Православна 
Церква бере активну участь у різних міжнародних екологічних ініціативах і при-
значила 1 вересня Днем молитви про захист навколишнього природного середовища. 

На противагу нівелюванню та безособовій стандартизації, що стиму-
люється у різні способи, православ’я пропонує повагу до самобутності окремих 
людей і народів. 

Церква наполягає також, що основоположним правом людини є захист 
релігійної свободи, а саме свободи совісті, віросповідання й релігії, однаково 
кожної окремої людини і спільнот, у приватному та суспільному житті, право на 
свободу богослужіння і практики, право проявляти свої релігійні почуття, а також 
право релігійних громад на релігійну освіту і повноцінну діяльність і виконування 
ними своїх релігійних обов’язків, без будь-якого прямого або непрямого втру-
чання з боку держави. 

Православна Церква звертається до молоді, що прагне повноти життя у 
свободі, справедливості, творчості та любові. Вона закликає її свідомо приєдна-
тися до церкви Того, Хто є Істиною і Життям. 

Святий і Великий собор відкрив нові можливості для здійснення Церквою 
місії у сучасному світі. 
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ДОСВІД ПРОГОЛОШЕННЯ АВТОКЕФАЛІЇ В УПЦ У ХХ ст. 

 
На початку ХХ століття в Україні – паралельно з визвольними змаганнями 

за політичну незалежність – розпочався рух за церковну незалежність. У 
квітні-травні 1917 року в українських єпархіях відбулись церковні собори. 
Основна думка, яка їх супроводжувала – скликання Всеукраїнського Церковного 
Собору для внормування церковного життя в Україні. Того ж року сформували 
передсоборну Комісію, головою якої став єпископ Уманський Димитрій. На 
прохання дозволити проведення Собору з Російського Синоду пролунала відмова. 
А на початку листопада комісію реорганізували у Всеукраїнську Православну 
Церковну Раду (ВПЦР) під почесним головуванням архієпископа Олексія 
(Дородніцина). 

Російський Помісний Собор 1917–1918 років вніс у церковне життя низку 
життєво важливих реформ. Перш за все – виборність єпископату та надання 
українським єпархіям прав автономії. Новий Патріарх Московський Тихон 
благословив проведення Українського Собору. Засідання Собору тривали від 7 до 
23 січня 1918 року. Основним питанням, яке найгостріше звучало на Соборі, була 
незалежність Православної Церкви в Україні. Однак соборні засідання припинили 
у зв’язку з більшовицькою окупацією Києва. 

Друге засідання Всеукраїнського Собору відбулося влітку 1918 року. Його 
склад якісно відрізнявся від складу першої сесії Собору. Більшість була проти 
автокефалії УПЦ. Делегати на чолі з єпископатом випрацювали основні засади 
автономії УПЦ в складі РПЦ та сформували тимчасовий Синод на чолі з 
митрополитом Антонієм. 

Однак уже в листопаді 1918 р. влада в Києві переходить до рук Директорії. 
Митрополита Антонія, як противника української національної ідеї, заарештували 
та переправили в Західну Україну (разом з ним був заарештований митрополит 
Євлогій (Георгіївський)). 1 січня 1919 року уряд Директорії проголосив авто-
кефалію Української Православної Церкви. Однак відсутність політичної ста-
більності в країні не сприяла втіленню цієї постанови в життя. Уже в лютому Київ 
був окупований російською більшовицькою армією вдруге. Одразу після літньої 
(другої) сесії Всеукраїнського Собору 1918 року проукраїнські церковні кола були 
відрізані від будь-якого впливу на церковне життя і через це почали діяти 
самостійно від ієрархії. 

Перші українські парафії були створені в 1919 році. Завдяки закону про 
відокремлення Церкви від держави, який видали більшовики в лютому 1919 року, 
українські громади одержали змогу подавати клопотання про передачу їм цер-
ковних споруд, які не перебували у використанні (отримали Микільську церкву, 
Софіївський Собор, Андріївську церкву та інші). Такі дії українців обурили єпис-
копа Назарія, який на той час заміняв митрополита Антонія (Храповицького), і він 
видав заборону відправляти богослужіння українською мовою. Протистояння між 
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проукраїнським священством та єпископом Назарієм (наслідком якого стала 
заборона в служінні найбільш активних священиків) закінчилось проголошенням 
новоствореною 1919 року другою Всеукраїнською Православною Церковною 
Радою (ВПЦР) 5 травня 1920 року автокефалії Української Церкви. Українізація 
церковного життя (перш за все, переклад богослужінь на українську мову) відразу 
не отримала підтримки серед єпископату. Це було спричинено послідовною 
політикою російського Синоду – призначати на українські кафедри виключно 
проросійських ієрархів, які б залишались глухими до прагнень українців. 

Від самого початку руху активісти ідеї української автокефалії намагались 
відшукати прихильного до неї архієрея. Зростання кількості українських парафій і 
свідомий рух до юрисдикційної незалежності підсилювали цю потребу. За 
свідченнями митрополита Василя Липківського, впродовж 1920 року архієпископ 
Полтавський Парфеній, який неформально очолював українські парафії, руко-
положив близько 30-ти священиків. Однак прибуття до Києва нового екзарха 
Михайла (Єрмакова) поставило крапку в відносинах ВПЦР і полтавського 
архієрея. Для врегулювання церковного життя Православної Церкви в Україні 
вирішили скликати Всеукраїнський Церковний Собор. 

Основними темами Собору, який відкрився 14 жовтня 1921 р., стало 
проголошення Української Автокефальної Православної Церкви і задоволення 
потреби в єпископаті, вкрай необхідному для повноцінного життя Церкви. Спо-
чатку Собор прийняв рішення звернутися з проханням про висвячення єпископа 
для українців до київського екзарха Михаїла (Єрмакова), однак у відповідь 
пролунала відмова. 

Після довгих соборних суперечок вирішили рукоположити єпископа 
«олександрійським» або «пресвітеріанським» чином (здійснювався в Олексан-
дрійській Церкві пресвітерами і мирянами за відсутності православних єпископів). 
23 жовтня в Соборі Святої Софії після довгої спільної молитви, в присутності 
великої кількості вірних 30 священиків, поклавши руки один на одного, руко-
положили Василя Липківського в єпископи (за іншими джерелами, Липківського 
було рукоположено мощами (рукою) митрополита Київського Макарія). Другу 
хіротонію (24-го жовтня) єпископа Нестора (Шараєвського) новий ієрарх здійснив 
разом з Собором. До закриття Собору (30 жовтня) рукоположили 11 єпископів, а 
ще 5 – невдовзі після закінчення Собору. Таким чином Церква одержала ієрархію з 
18 єпископів. 

Нетрадиційність єпископських рукоположень призвела до того, що вже під 
час Собору автокефальний рух залишила значна кількість людей. Частина 
відділилася вже після самої хіротонії Липківського. Окрім хіротоній, з точки зору 
православної традиції також неоднозначними є й діяння та постанови Першого 
Всеукраїнського Собору. Якщо неканонічна хіротонія була кроком вимушеним, то 
інші постанови Собору – щодо широкої соборноправності, еклезіології, шлюбу 
(дозволявся повторний шлюб для священиків) – були свідомим виходом за межі 
канонів Православної Церкви. 

Загальний наступ на Православну Церкву в СРСР не залишив поза увагою й 
УАПЦ. Вже в 1923 році почався тиск на цю Церкву (навіть заарештовано 
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Липківського). Проте радянська влада на початках загалом лояльно ставилась до 
УАПЦ виключно з єдиною метою – за її допомогою ослабити «Тихонівську» 
Російську Церкву. Водночас більшовицька влада сприяла внутрішнім розколам в 
УАПЦ. Так, в 1924 році як альтернатива УАПЦ головою другої ВПЦР М. 
Морозом було створене Братство «Діяльна Христова Церква». Братство було 
цілком підконтрольним радянським органам влади. Паралельно з УАПЦ 
(Липківського) в Україні діяла ще одна автокефальна структура – Братське 
Об’єднання Українських Автокефальних Церков (БОУАЦ). БОУАПЦ було 
створене в червні 1925 року в місті Лубнах на Полтавщині єпископом РПЦ – 
Полтавським вікарієм Феофілом (Булдовським). Це утворення об’єднало навколо 
себе ту частину проавтокефально налаштованих вірних і священиків, які нега-
тивно поставились до нетрадиційних свячень В. Липківського. Однак через 
репресії в 30-х роках об’єднання припинило свою діяльність. Сам єпископ Феофіл 
у 1942 році приєднався до УАПЦ (Сікорського). У 1934 році в УАПЦ відібрали 
Софіївський собор. Церква перестала існувати як єдине ціле, залишивши малі 
розрізнені групи, незначна кількість яких через 8 років влилася в УАПЦ Полікарпа 
Сікорського. 

Новий етап історії УАПЦ тісно пов’язаний із автокефалією Православної 
Церкви в Польщі. На Архієрейському Соборі 1922 року православний єпископат в 
Речі Посполитій за підтримки світської влади виступив за доцільність авто-
кефального статусу Православної Церкви в Польщі. Попереднє звернення до 
Патріарха Московського Тихона не дало позитивного результату (звернення наді-
слали 1921 року від імені Польського Уряду). Проте автокефалію Польської Церкви 
визнав Константинопольський Патріарх Григорій VII. Незалежність Православної 
Церкви у Польщі Вселенська Патріархія визнала на правах Церкви-Матері, яка 
після спеціального розслідування визнала неканонічним акт переходу Київської 
Митрополії в юрисдикцію Московської Патріархії у 1686 році. Главою Польської 
Автокефальної Православної Церкви став митрополит Діонісій (Валединський). 

У цей час на землях Західної України, які після І Світової війни відійшли до 
Польщі, розпочинається українізація церковного життя. У 1927 році в Луцьку 
пройшов Український Церковний З’їзд. У волинських парафіях активно впро-
ваджується богослужіння рідною мовою, а також української вимови церковно-
слов’янських текстів. Розпочинається видання низки церковних газет українською 
мовою. Для опіки над українськими єпархіями у 1932 році рукоположили 
вікарного єпископа Луцького Полікарпа (Сікорського), архієпископом Волинсь-
ким у 1934 році став Олексій (Громадський). 

 18 серпня 1941 року, після німецької окупації українських земель, на 
Архієрейському Соборі в Почаївській Лаврі за участі тих єпископів, які визнали 
зверхність Московського Патріархату, архієпископ Олексій (Громадський) був 
обраний Главою Української Автономної Православної Церкви в юрисдикції 
Московського Патріархату (було проголошено відновлення автономії УПЦ, 
наданої ще Патріархом РПЦ Тихоном). До цієї юрисдикції приєднався також 
єдиний вцілілий архієрей на території, яка залишилась після Першої світової війни 
під радянською окупацією, архієпископ Антоній (Абашидзе). 
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Польська Православна Церква на окупованій німецькими військами тери-
торії у 1939 році була підпорядкована архієпископу Берлінському і Германському 
Серафиму (Ляде) Російської Православної Церкви Закордонної, який активно 
співпрацював з керівництвом Рейху. Однак вже у 1940 році митрополит Діонісій 
(Валединський) відновив своє право керівництва Польською Автокефальною 
Церквою. Того ж року для духовної опіки над українським населенням Холмщини 
і Підляшшя було рукоположено єпископа Іларіона (Огієнка), а для православних 
віруючих Лемківщини – архієпископа Палладія (Видибіда-Руденко). 

Утворення Автономної Православної Церкви Московського Патріархату на 
чолі з архієпископом Олексієм (Громадським) не було визнане митрополитом 
Діонісієм. Не маючи змоги особисто керувати українськими єпархіями через 
заборону німецької окупаційної влади, 24 грудня 1941 року митрополит 
призначив архієпископа Полікарпа (Сікорського) «Тимчасовим адміністратором 
Православної Автокефальної Церкви на звільнених землях України». Таким 
чином, станом на 1941-й рік на території України паралельно діяли дві право-
славні юрисдикції – одна в складі Московського Патріархату, а інша – під опікою 
митрополита Польської Автокефальної Церкви Діонісія (Валединського). 

З ініціативи архієпископа Полікарпа та з благословення митрополита 
Діонісія у лютому 1942 року в Пінську відбулося дві єпископські хіротонії: 
Никанора Абрамовича та Ігоря Губи. Цього ж року український єпископат провів 
Собор, який фактично проголосив автокефалію Української Церкви. Однак, на 
відміну від УАПЦ формації митрополита Василя Липківського, її очолили архієреї 
канонічного рукоположення. Главою Церкви став Полікарп (Сікорський), який 
був зведений у сан митрополита. Цього ж місяця було здійснено хіротонії єпис-
копів: Катеринославського Геннадія, Миколаївського Михаїла, Черкаського 
Володимира, Мелітопольського Сергія, Лубенського Сильвестра, Переяславсь-
кого Мстислава, Рівненського Платона та Дубенського В’ячеслава. 

У липні 1942 року до УАПЦ приєднались близько 400 парафій Харківщини, 
Полтавщини та Сумщини, які перебували під опікою Харківського митрополита 
Феофіла (Булдовського). 

Після переговорів, проведених восени 1942 року між єпископами УАПЦ 
Мстиславом (Скрипником) і Никанором (Абрамовичем) та Главою Автономної 
Церкви архієпископом Олексієм, вирішили провести об’єднавчий Собор двох 
українських православних юрисдикцій. Однак, через протидію німецької окупа-
ційної влади, яка намагалась будь-яким чином запобігти утворенню в Україні 
єдиної централізованої Православної Церкви, та через негативне ставлення 
«автономного» єпископату до прийняття в УАПЦ духовенства «УАПЦ-Липківсь-
кого» в «сущому сані», єдності так і не було досягнуто. Архієпископ Олексій 
(Громадський) невдовзі відкликав свій підпис під об’єднавчою угодою. 

Політика німецької окупаційної влади не була цілковито прихильною до 
жодної православної юрисдикції. Використовуючи тактику сприяння та стриму-
вання, вона стимулювала розвиток УАПЦ, вбачаючи в цьому сильний анти-
російський чинник, водночас для стримування «автокефалістів» підтримувала 
Автономну Православну Церкву. У 1942 році під тиском радянських органів влади 
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Архієрейський Собор Російської Православної Церкви позбавив сану митропо-
лита Полікарпа (Сікорського) та солідарних з ним архієреїв. Московська Патріар-
хія всупереч церковним канонам i віровченням про неповторність священства як 
таїнства після радянської окупації України перерукоположила все українське 
духовенство УАПЦ. Вселенський Патріарх не визнав чинним рішення Собору 
РПЦ i в 1990 році прийняв в сущому сані єпископів УПЦ в Канаді, а 1995 р. – 
УАПЦ в США. 

Командування Червоної армії негативно ставилось до ідеї незалежної від 
Московської Патріархії української церковної влади. Тому, з наступом радянських 
військ, щоб уникнути винищення, єпископат УАПЦ перебирається до Варшави. А 
всі її українські парафії були включені в українські єпархії в юрисдикції 
Московського Патріархату. На Вербну неділю 1944 року українська автокефальна 
ієрархія піднесла митрополитові Діонісію, як духовному провіднику автокефаль-
ної Церкви в Україні, титул «Патріарха України». Влітку 1944 року єпископат 
перебирається до Німеччини, де починається новий етап в історії УАПЦ – у 
вигнанні. 

Станом на 1944 рік в Західній Європі було 12 ієрархів УАПЦ. Організація 
церковного життя відбувалася під проводом митрополита Полікарпа (Сікорського). 
Від 1953 до 1969 року місце глави УАПЦ належало єпископу Никанору (Абра-
мовичу). А після його смерті митрополитом УАПЦ став Мстислав (Скрипник). 

Після ІІ Світової Війни українські православні парафії в Північній і 
Південній Америці перебували в різних юрисдикціях. Об’єднати єпархії в єдину 
структуру УАПЦ вдалось єпископу Мстиславу (Скрипнику). Після низки 
непорозумінь та переговорів між українськими православними громадами США 
та Канади в 1950 році єпископ Мстислав став главою УПЦ в США, а на чолі 
канадської УПЦ став єпископ Польської Автокефальної Православної Церкви 
Іларіон (Огієнко), який до цього часу утримувався від єдності з УАПЦ. Однак 
частина православних українців залишилася в юрисдикції Константинополь-
ського Патріархату під омофором єпископа Богдана (Шпильки). В еміграції 
усередині УАПЦ відбулось кілька поділів. Так, в 1947 році прихильники церков-
них реформ УАПЦ (Липківського) зібрались на Собор у місті Ашаффенбург. Вони 
проголосили відновлення першої УАПЦ – Соборноправної. Очолив Церкву 
єпископ Григорій (Огійчук). Ця структура з часом розділилась на дрібніші групи. 

Новий етап історії УАПЦ розпочався 15 лютого 1989 року, коли за 
підтримки проукраїнських сил у Києві почав діяти ініціативний комітет із 
відновлення Української Автокефальної Православної Церкви в Україні. Його 
основною метою було відродження УАПЦ та реєстрація громад Церкви. Після 
того, як 19 серпня 1989 року з юрисдикції Російської Православної Церкви разом 
зі своєю парафією вийшов протоієрей Володимир Ярема, настоятель львівського 
храму Петра і Павла, автокефальний рух почав набирати широких обертів. Під час 
богослужінь на парафіях УАПЦ було прийнято поминати тодішнього Все-
ленського Патріарха Димитрія. 

Відразу розпочались пошуки єпископів для відновленої Церкви. 22 жовтня 
1989 р. на Соборі священиків і мирян у Львові було проголошено відродження 
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УАПЦ. Очолив відроджену Церкву позаштатний єпископ Московського Патріар-
хату Іван (Боднарчук) (14 листопада 1989 року він був заборонений у служінні 
Синодом МП). 

На початок 1990 року в УАПЦ перейшло близько 200 галицьких парафій. 
Зростаюча кількість громад змушувала провід Церкви прийняти рішення здій-
снити хіротонії нових єпископів. Оскільки залучити до цього процесу архієреїв 
УАПЦ на еміграції на той час не було можливо, нового єпископа УАПЦ – Василя 
(Боднарчука) рукоположили Іван (Боднарчук), єпископ Волинський і Рівненський 
РПЦ Варлам (Ілюшенко), який діяв таємно від Синоду РПЦ, та єпископ Ясно-
полянський Істинно-Православної (Катакомбної) Церкви Вікентій (Чекалін). Як 
виявилось згодом, останній був самозванцем. Тому всі здійснені за його участі 
хіротонії були повторені в 1991 році за участі єпископа із закордонної частини 
УАПЦ Антонія (Щерби). Загалом весною 1990 року відбулося ще п’ять 
єпископських хіротоній: Андрія Абрамчука, Данила Ковальчука, Миколая Гроха, 
Романа Балащука та Володимира Романюка. 

5-6 червня 1990 року в Києві відбувся Всеукраїнський Православний Собор 
за участю близько 700 делегатів з усієї України, серед них було 7 єпископів i понад 
200 священиків. Собор затвердив факт відновлення УАПЦ i обрав Патріархом 
Київським Мстислава (Скрипника). Також було прийнято Статут Церкви. Сам 
митрополит Мстислав на цьому Соборі був відсутнім, а своє обрання Патріархом 
прийняв не одразу. Місцеблюстителем патріаршого престолу в Києві став на той 
час вже митрополит Іван (Боднарчук). 2 жовтня 1990 року органи влади Україн-
ської Радянської Соціалістичної Республіки офіційно зареєстрували УАПЦ. 

Демократизація політичного життя в Україні сприяла тому, що восени 1990 
року митрополит УАПЦ Мстислав (Скрипник) отримав змогу відвідати Україну. 
18 листопада 1990 року в соборі Святої Софії в Києві відбулася iнтронiзацiя його 
на Патріарха Київського i всієї України. 

В Україні Патріарх Мстислав разом з єпископом Вашингтонським 
Антонiєм (Щербою) рукоположили єпископа Хмельницького Антонія (Фіалко) i 
єпископа Дніпропетровського Пантелеймона (Романовського). Після свого 
короткого перебування в Україні Патріарх Мстислав повернувся до США. Своїм 
заступником, керуючим справами Патріархії в Києві він призначив єпископа 
Рівненського Антонія (Масендича). Згодом останній був зведений на митрополита 
Переяславського і Січеславського. Перебування глави УАПЦ поза межами дер-
жави, а також низка внутрішніх непорозумінь та конфліктів в українській частині 
УАПЦ в 1990-1991 роках призвели до протистояння всередині неї різних груп та 
архієреїв. Це унеможливило чітко оформити свою структуру та унормувати 
церковне життя Церкві. 

Відродження Української Греко-Католицької Церкви та Української 
Автокефальної Православної Церкви змусило шукати механізми протидії цим 
спільнотам у Московському Патріархаті, а зокрема в українському Екзархаті РПЦ, 
який очолював митрополит Філарет Денисенко. Митрополит Філарет зайняв 
непримиренну позицію у відношенні як до греко-католиків, так і до Української 
Автокефальної Православної Церкви. У середовищі Екзархату серед багатьох 
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кліриків, переважно з західних областей, побутувала думка, що український 
Екзархат не зможе зберегти своїх позицій в Україні, якщо не стане повноцінною 
автокефальною Церквою, завдяки чому зможе протистояти греко-католикам і 
УАПЦ. На адресу митрополита Філарета і Патріарха Московського надходило 
багато листів з проханням надати київському Екзархату автокефалію. У відповідь 
на це на архієрейському Соборі, який відбувався в Москві 9-11 жовтня 1989 року, 
було прийняте рішення про перегляд Положення про Екзархати РПЦ. Розробку 
нового положення було доручено митрополиту Смоленському і Калінінградсь-
кому Кирилу (Гундяєву).  

А 30-31 січня в Москві відбувся черговий Собор єпископату, на якому було 
прийняте нове положення про Екзархати (розділ 7 Уставу про управління РПЦ), 
яким надавалось більше прав у внутрішньому житті, а також право називатись 
Українською Православною Церквою. Це створювало позірне враження окре-
мішності і незалежності Екзархату від Московського центру. На думку авторів 
положення, це мало б зменшити проавтокефальні настрої в західних областях 
України. Після обрання на Помісному Соборі 1990 року новим Патріархом 
Московським Алексія ІІ (Рідігера) єпископат УПЦ на чолі з митрополитом 
Філаретом (який також був кандидатом на Московський патріарший престіл)  
9 липня 1990 року звернувся до Патріарха і Синоду з проханням про розширення 
самостійності в управлінні УПЦ. На цьому ж зібранні митрополита Філарета було 
обрано предстоятелем УПЦ. 

Питання статусу УПЦ розглядалось на найближчому Архієрейському 
Соборі РПЦ 25-27 жовтня того ж року. Єпископат РПЦ надав УПЦ «незалежність 
і самостійність в управлінні», скасував назву «Український Екзархат». Було також 
ухвалено, що глава УПЦ обирається собором архієреїв РПЦ, має титул 
«Митрополита Київського і всієї України», а також в межах України носить титул 
«Блаженніший». Призначення правлячих та вікарних архієреїв, заснування і 
скасування єпархій у межах України, згідно з рішенням Собору РПЦ, відводиться 
Синоду УПЦ, а предстоятель УПЦ обирається єпископатом УПЦ і благослов-
ляється Патріархом Московським. Предстоятелем УПЦ залишався колишній 
український екзарх – митрополит Філарет (Денисенко). 

28 жовтня 1990 року в соборі Святої Софії міста Києва Патріарх Московсь-
кий Алексій ІІ урочисто оголосив рішення Архієрейського собору та вручив 
митрополиту Філарету, главі УПЦ, Томос (Грамоту) про «самостійність і неза-
лежність» в управлінні. Протягом року з часу надання Томосу про самостійність і 
незалежність УПЦ в її середовищі назріває внутрішній конфлікт між частиною 
кліру і єпископату та митрополитом Філаретом (Денисенком). У пресі з’являються 
різні статті викривального характеру стосовно митрополита. 

Однак це не завадило митрополитові Філарету зібрати 1-3 листопада 1991 
року Помісний Собор УПЦ, на якому учасники підписали звернення до Патріарха 
Московського, де просили надати УПЦ автокефалію та піднести Церкву до рангу 
Патріархату. Зокрема Собор ухвалив таку пропозицію: «Звернутися до Святій-
шого Патріарха Московського і всієї Русі Алексія II і єпископату Російської 
Православної Церкви з проханням дарувати Українській Православній Церкві 
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повну канонічну самостійність, тобто автокефалію». У Зверненні до голови Вер-
ховної Ради України, митрополит Філарет писав, що «Самостійність Української 
Православної Церкви в незалежній Українській державі є канонічно виправданою 
та історично неминучою». 

Після цього Собору, за свідченнями керівництва РПЦ, з різних регіонів 
України на адресу Патріархії почали надходити листи з небажанням підтримки 
автокефалії УПЦ та проханням прийняти їх під пряме Патріарше управління у разі 
надання незалежності УПЦ. Прихильники ж автокефалії звинуватили у появі 
таких листів Патріархію, що було зумовлене небажанням Московської Патріархії 
надати автокефалію УПЦ. 

22 січня в Києві відбулась нарада єпископів УПЦ, на якій було прийняте 
звернення до Патріарха Московського і всіх єпископів РПЦ. В ньому, зокрема, 
йшлося, що «певні сили, в тому числі і з Москви, сіють смуту серед ченців, 
духовенства і мирян в окремих областях і тим самим фактично працюють проти 
Православ'я в Україні. Деякі московські засоби масової інформації розгорнули 
наклепницьку кампанію проти Предстоятеля Української Православної Церкви, 
намагаючись шляхом брудного наклепу бентежити уми і серця недосвідчених 
людей. У зв'язку з проголошенням незалежної держави України ми вважаємо, що 
настав час дарування повної незалежності Української Православної Церкви, 
дарування автокефалії». Про необхідність автокефалії УПЦ заявив і голова ВРУ 
Леонід Кравчук, посилаючись на незалежний статус української держави. 

Однак 3 архієреї – Онуфрій (Березовський), Сергій (Генсецький) і Аліпій 
(Погребняк) – відкликали свої підписи за автокефалію УПЦ. 23 січня Синод УПЦ 
позбавив їх кафедр. Єпископи Аліпій і Сергій стали вікаріями Київської митро-
полії, а єпископа Онуфрія перевели на Івано-Франківську кафедру. Відмовились 
від підписання звернення про автокефалію також і монахи Києво-Печерської 
Лаври. Після цих подій Патріарх Алексій звернувся до митрополита Філарета в 
таких складних умовах утриматись від будь-яких різких дій, зокрема, покарань 
єпископів і духовенства. 

З 1 по 4 квітня 1992 року на Архієрейському Соборі РПЦ в Москві 
обговорювалось прохання УПЦ про надання їй автокефалії. На Соборі тривала 
гостра дискусія, 6 ієрархів УПЦ із західноукраїнських єпархій виступили за 
надання УПЦ автокефалії. Однак більшість ієрархів РПЦ виступили проти 
(частина висловилась за несвоєчасність такого кроку), але головної критики зазнав 
митрополит Філарет. Підсумовуючи дискусію, Патріарх Алексій висловився 
проти надання автокефалії на даному історичному етапі, а також закликав 
митрополита Філарета покинути пост глави УПЦ. 

Митрополит Філарет погодився залишити предстоятельське служіння в 
УПЦ і відкрити дорогу для обрання нового глави Української Православної 
Церкви. Собор також постановив відкласти питання про надання автокефалії УПЦ 
на наступний Помісний Собор РПЦ. 

Після прибуття до Києва 7 квітня 1992 року в Володимирському соборі 
Києва митрополит Філарет заявив про свою відмову залишити пост глави УПЦ, 
мотивуючи це тим, що свою обіцянку в Москві він зробив під сильним тиском і під 
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шквалом шаленої критики. На прес-конференції в Укрінформагенстві 14 квітня 
Митрополит Філарет також наголосив, що не залишить в цій ситуації паству, яка 
довіряє йому, а також пригадав про пожиттєвий статус митрополита відповідно до 
Томосу Патріарха Алексія ІІ. На звернення Патріарха Алексія ІІ, чи він справді не 
збирається залишати пост митрополита Київського, Філарет (Денисенко) не 
відповів. А також не прибув на засідання Синоду РПЦ 6-7 травня 1992 року. 

30 квітня в Житомирі єпископи УПЦ Агафангел (Савін) (на той час був поза 
штатом), Іов (Тивонюк), Василь (Васильцев), Онуфрій (Березовський), Сергій 
(Генсецький) і Аліпій (Погребняк), а також представники духовенства і 
монашества з різних частин УПЦ висловили недовіру митрополиту Філарету 
(Денисенку) та попросили священноначало РПЦ застосувати до нього канонічні 
покарання. Нарада в Житомирі також висловилась за те, щоб на митрополичу 
Київську кафедру було обрано митрополита Володимира (Сабодана). 

6-7 травня в Москві відбулось засідання Синоду РПЦ, на якому були 
присутні єпископи з України. Синод фактично відсторонив митрополита Філарета 
від керівництва УПЦ, а на Синоді 21 травня призначив тимчасово керуючим УПЦ 
митрополита Харківського і Богодухівського Никодима (Руснака), якому було 
доручено до свята Трійці 1992 року зібрати собор архієреїв УПЦ для обрання 
нового глави Української Церкви. 

Митрополит Філарет виступив з протестом проти таких дій Синоду, 
назвавши їх втручанням у внутрішні справи Української Церкви. І у відповідь на 
рішення Синоду скликав в Києві «Всеукраїнську конференції на захист каноніч-
них прав УПЦ». Конференція засудила постанови Синоду РПЦ від 7 і 21 травня, а 
також звернула увагу, що єпископи, які виступили проти митрополита Київського, 
порушили Устав УПЦ. Конференція також звернулася до Вселенського Патріарха. 
У своєму зверненні учасники конференції говорили про справедливість надання 
УПЦ автокефалії, посилаючись на анулювання підпорядкування Київської 
митрополії Московському Патріархату у 1686 році, оскільки Україна стала 
незалежною державою. 

27 травня 1992 року в Харкові митрополит Никодим (Руснак) зібрав Собор 
єпископів УПЦ, на якому були внесені зміни до Статуту УПЦ та обрано Воло-
димира (Сабодана) митрополитом Київським. Митрополит Філарет відмовився 
брати участь в Харківському соборі, а також не визнав його легітимності, оскільки 
він був зібраний без його згоди як глави УПЦ. Окрім митрополита Філарета, у 
Харківському соборі не брали участь єпископи Яків (Панчук), Андрій (Горак) та 
Варфоломій (Ващук). Останні, однак, висловились про заочне прийняття всіх 
постанов єпископату УПЦ. 

7 червня митрополит Філарет і єпископ Почаївський Яків (Панчук) руко-
положили нового архієрея – Спиридона (Бабського), а 8 червня – Варсонофія 
(Мазурака). 
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КНЯЗЬ ВАСИЛЬ-КОСТЯНТИН ОСТРОЗЬКИЙ (1526(1527) – 1608)  

ЯК ФУНДАТОР ПРАВОСЛАВНОЇ ЦЕРКВИ 
 
Василь-Костянтина Острозький – один з найвидатніших політичних і 

культурних діячів України, діяльність якого залишається непоцінованою до дня 
сьогоднішнього. Лише те, що завдяки йому була укладена й видрукувана перша 
слов’яномовна Біблія, якою користувалися упродовж кількох віків, або те, що він 
виступив фундатором першої в Україні й загалом у Східній Європі вищої школи, 
мали б зробити його однією з перших фігур нашої історії. Не менш значними були 
заслуги князя в різних сферах – політичній, культурній, релігійній. Проте все це не 
цінується нами чи принаймні більшістю з нас. Прикро, але навіть 400-літній 
ювілей з часу кончини цього князя відзначається в нас більш ніж скромно. 

В.-К. Острозький якраз є одним із найяскравіших представників української 
шляхти. Походив із князівського роду, відомого на Волині з середини ХІУ ст. 

“Усі українські магнати, взяті разом, не зробили стільки для України, 
скільки зробив князь Костянтин...”, – митрополит Іларіон (Іван Огієнко). 

Точна дата народження останнього українського православного князя із 
старовинного роду Острозьких Василя-Костянтина невідома, названі роки 
народження (кінець 1526 р. або початок 1527 р.) згадуються однаково часто. У 
хрещенні був названий Василем, але на честь його славного батька, за звичаєм 
часу та за княжою традицією, йому надали й друге ім'я Костянтин. 

Коли князю виповнилося чотири роки, помер його батько, знаменитий гетьман 
Костянтин Іванович Острозький (1460-1530 рр.), який здобув велику славу як 
князь-воїн, захисник рідної землі від численних нападів татарсько-турецьких орд. 
Крім того, він багато добра зробив для Українсько-Білоруської Церкви, зокрема, був 
фундатором двох монастирів, будував церкви, офірував щедро для церкви зі своїх 
маєтків тощо. 
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Вихованням сина займалася його мати, княгиня Олександра Семенівна з 
роду князів Слуцьких, яка була другою дружиною князя Костянтина Івановича 
Острозького. 

Дитячі та юнацькі роки Василь Костянтин провів у місті своєї матері Турові, 
де здобув освіту під керівництвом домашніх вчителів. 

У 1542 році, коли Василь-Костянтин мав усього 15 років, Великий князь 
литовський своїм окремим наказом визнав його повнолітнім, і він одержав 
половину батьківського майна. А після 1574 року став володіти й другою поло-
виною маєтків. А коли одружився з дуже багатою Софією Тарнавською, його 
маєтки стали ще більшими. 

У володінні В.-К. Острозького було 25 міст, 10 містечок і 675 сіл, прибутки 
від яких сягали величезних на ті часи сум, з яких немало коштів вділяв князь 
Острозький на цілі українського культурного життя. Він збудував 600 церков, 20 
монастирів, заклав академію, збудував друкарню, фабрику паперу, латинський 
костел парафіяльний (1582), мечеть для татар, синагогу. 

Володар величезних маєтків, споріднених з першими магнатськими домами 
українськими, польськими, литовськими, Костянтин Костянтинович Острозький 
брав активну участь у державному та громадському житті. При правлінні короля 
Сигізмунда II Августа посідав видне становище київського воєводи, мав високе 
сенаторське звання. Він забезпечував охорону українських земель: Київщини, 
Поділля, Волині від нападів ворогів. І робив це досить успішно, як і його батько 
князь Костянтин Іванович. 

Велику увагу В.-К.Острозький приділяв обороні земель від татарських 
наїздів. У ХVІ-ХVІІ ст. це була найболючіша проблема України. Князь власним 
коштом утримував кількатисячний загін вершників для оборони від татар. Він 
неодноразово в 70-90-х рр. успішно відбивав напади ординців. Саме в обороні 
українських земель В.-К.Острозький виявив неабиякі військові і дипломатичні 
здібності, а його боротьба проти “поган” була високо оцінена в тогочасних хро-
ніках та поетичних творах. 

Коштом князя було засновано й побудовано чимало міст і замків, передусім на 
південно-східній Волині та Київщині. Наприклад, його стараннями було збудовано 
замки на межі з Диким полем у Білій Церкві, Переяславі, Богуславі. Завдяки цьому 
стала більш інтенсивною колонізація українцями нинішніх центрально-українських 
земель. Сам же князь неодноразово рятував Київ від татарських наїздів. Так, у 1578 р. 
він виплатив татарам 3000 дукатів, щоб ті не грабували це місто. Будучи Київським 
воєводою, В.-К.Острозький зробив багато як для відродження Київської землі, так і 
Києва, котрі в ХVІ ст. були відкриті для татарських нападів і лежали в руїнах. Також 
він чимало зробив для культурного розвитку цього міста, зокрема, такого його 
культурно-релігійного центру, як Києво-Печерська лавра. 

Взагалі завдяки діянням князя українські землі наприкінці ХVІ ст., будучи 
хоча б частково захищені від татарських нападів, отримали змогу відносно 
нормально розвиватися як у плані господарському, так і культурному. Саме в 
таких умовах стало можливим т.зв. “українське відродження” кінця ХVІ - початку 
ХVІІ ст., про яке писали М.Грушевський та інші дослідники. Однак сумнівно, щоб 
це відродження відбулося без В.-К.Острозького. 
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Надзвичайно актуально звучать і нині слова князя В.-К.Острозького, хоч 
написані майже 430 років тому: "Хто ж бо з благовірних і благорозумних не 
пройметься жалем, бачивши вбогість Церкви Христової, яка хилиться до упадку! 
Жорстокі вовки нещадно розкрадають і розпуджують овече стадо Христове"... 

Заслуги князя Василя-Костянтина в галузі освітній полягають у заснуванні 
та утримуванні ним Острозької академії. Більшість вчених схильні роком її 
відкриття вважати 1576, хоч у численних працях цей час розширено від 1575 до 
1580 р. Незважаючи на те, що найперші документальні згадки констатують різні 
назви цього навчального закладу (“ліцей”, “училище”, “академія”, “школа”). 
Академія стала справою життя князя Острозького. Він постійно опікувався нею, 
надаючи кошти та “привілеї” на утримання викладачів, створення бібліотеки, 
організацію навчального процесу. 

Одночасно із освітою князь Василь-Костянтин починає розвивати в Острозі 
й друкарство, запросивши в 1575 р. зі Львова до “міста мудреців” Івана Федорова 
(Федоровича) і навіть заснував для його потреб власну папірню. Це була перша в 
Україні стаціонарна друкарня, яка проіснувала майже півстоліття. 

Першим острозьким друком вважається “Буквар”, виданий 1578 р. із 
передмовою Івана Федорова. Він орієнтований не на початкове навчання грамоти, 
а на підготовчі класи у самій академії, оскільки містить грецькі та церковно-
слов'янські тексти для перекладу і вивчення. 

Завдяки старанням Костянтина в Острозі було зібрано видатних учених, які 
успішно працювали в академії та друкарні, зі стін якої вийшло "25 високовартісних 
видань релігійних та релігійно-полемічних на оборону України та її Віри". Серед цих 
видань була і Біблія 1581 року, яка принесла Україні та Православній Церкві віко-
вічну славу серед усього слов'янського світу... Діяльність Острозького була дуже ши-
рока, й сильно корисна, бо справді реально рятувала український народ" (І.Огієнко). 

Особливою опікою Костянтин Острозький оточив Дерманський монастир, 
початок якому, як відомо, дав дід Костянтина Василь Красний Острозький. 

Князь свою давню мрію про заснування в Дерманському монастирі куль-
турно-освітнього центру зміг реалізувати лише в 1602 році. Згідно з благосло-
венням патріарха Олександрійського Мелетія Пігася князь переробив Дермансь-
кий монастир і заводить тут кіновію (спільножительство), засновує школу, а також 
і друкарню при ній. Багатому й до того монастирю князь дарує нові маєтки. 
Мабуть, князь вирішив перенести з галасливого Острога центр культурно-осві-
тньої роботи в тихий і спокійний Дермань. 

Ігуменом реформованого Дерманського монастиря князь призначив осві-
ченого Протосингела Патріарха Олександрійського Ісака Борисковича, що похо-
див з волинських дворян. Він зібрав у Дерманському монастирі, виконуючи волю 
князя Острозького, достойних монахів і приступив до друкарської праці. 

Хоч друкарня в Дерманському монастирі припинила свою роботу в 1605 
році (її було перенесено до Острога), але монастир не втрачав свого значення як 
культурно-освітній центр України. 

Багатогранною була діяльність великого і славного українського князя  
В.-К. Острозького. Він залишив для нащадків такий спадок, який і сьогодні є для 
нашої держави духовною основою. І найбільша справа його життя Острозька 
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академія справді, як фенікс із попелу, воскресла, перетворившись на сучасний 
вищий навчальний заклад – Національний університет “Острозька академія”, який 
пишається своїм минулим і пам'ятає своє коріння та своїх засновників. 

Переоцінити значення В.-К. Острозького для України важко. І хоч князь був 
звичайною людиною з властивими кожному ваганнями та недоліками, проте його 
великі справи і його слава заступають їх для нашого покоління. З глибини століть 
постає перед нами могутній князь-захисник рідної землі, рідної віри, культурний 
та освітній діяч, мудрий правитель, пам'ять про якого не померкне у віках. 

Іван Огієнко писав: “...У суботу 13 лютого 1608 року сумно задзвонили 
дзвони по всіх церквах замкового міста Острога. Дзвонили дзвони тихо й сумно, 
бо дзвонили на подзвіння... в Бозі упокоївся старий князь Костянтин (Василь) 
Костянтинович Острозький. А на відповідь дзвонам острозьким ще сумніше 
задзвонили дзвони по всій Волині, а ще згодом – по всій Україні... Плакав Остріг, 
плакала вся Волинь, плакала вся Україна...” 

11 липня 2008 р. фундатор Острозької академії князь Василь-Констянтин 
Острозький був причислений до лику святих. 

Постать В.-К. Острозького, незважаючи на численні дослідження вчених 
XIX-XX ст., і до сьогодні залишається до кінця незбагненною, складною, інколи 
навіть суперечливою, проте, незаперечно, величною, сильною, діяння його є 
знаменними для України, а розпочаті ним справи мають продовження і сьогодні. 
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ОСВІТНЯ ДІЯЛЬНІСТЬ УКРАЇНСЬКОЇ 

ЄВАНГЕЛЬСЬКО-РЕФОРМОВАНОЇ ЦЕРКВИ  
В УМОВАХ ДРУГОЇ РЕЧІ ПОСПОЛИТОЇ 

 
За сучасних умов модернізації й консолідації української нації стає 

актуальним ознайомлення з діяльністю Української євангельсько-реформованої 
церкви як самоцінного елемента релігійної культури України, особливо на теренах 
освітньо-виховної діяльності. З моменту свого виникнення на українських землях 
церква виробила основні принципи позарелігійної практики – це виразна 
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національна зорієнтованість, перевага у світогляді національних пріоритетів над 
конфесійними, відкритість до міжцерковного діалогу. Саме ці чинники сприяли 
тому, що український євангельсько-реформований рух приділяв значну увагу 
культурно-освітній діяльності, яка, незважаючи на визначеність насамперед 
конфесійними завданнями, стала помітним прогресивним явищем у куль-
турно-духовному розвитку України періоду першого національного відродження. 
Це обумовило активну участь конфесії у формуванні системи освіти на західно-
українських землях в умовах Другої Речі Посполитої. Так, у структурі Союзу 
українських євангельсько-реформованих громад було створено шкільний відділ, 
який опікувався релігійно-освітніми питаннями. 

На третьому соборі Українських євангельських об’єднань, який відбувся 7-9 
квітня 1927 р. в Нью-Йорку, було висловлено потребу в організації релігійної освіти в 
Україні і перш за все – євангельських курсів, “які дали б євангелістів-діячів, 
потрібних головно для українських осередків Руху по українських селах, а далі 
створити середню й високу школу для виховання євангельської молоді. Для цього 
вирішено оголосити кампанію збирання коштів на “Український Євангельський 
Просвітній Фонд” як між своїми, так і чужими. Поза тим вирішено допомагати 
матеріяльно таким краєвим установам, як “Рідна Школа””. [2, с. 380]. 

 Для виконання цього завдання українські євангелики запроваджували 
недільні школи, що мали початковий рівень. У середині 30-х років ХХ ст. нара-
ховувалося 20 недільних шкіл, у яких було 360 дітей. Цим школам приділялася 
велика увага, надсилалися щомісячно тексти лекцій, які необхідно розглянути. 
Окрім того, шкільний відділ УЄРЦеркви щороку просив подавати наступну інфор-
мацію: “Скільки обслуговується Громад? 2. Чи в усіх Громадах провадиться 
правильна робота з дітьми? 3. Скільки є в кожній Громаді дітей? 4. В яких Грома-
дах можна було б провадити роботу з дітьми? З наявних Недільних шкілок подати 
докладний список дітей, їх вік, до якої школи і кляси ходять? Хто провадить 
Недільну школу? Чи є помічники? Як нема, чи є хтось, щоб до цієї праці нада-
вався?” [2, с. 480]. 

Значну увагу церква звертала на релігійне навчання своїх прихильників. 
Шкільний відділ УЄРЦ не тільки організував мережу недільних шкіл, а й періо-
дично влаштовувались підготовчі курси для проповідників, вчителів недільних 
шкіл, керівників хорів; пастори проводили навчання релігії у народних школах. 

Українські реформатори також приділяли увагу системі середньої освіти. З 
одного боку, вони прагнули удосконалити уже існуючу систему навчання, щоб 
вона відповідала вимогам часу та забезпечуючи дітей необхідними професійними 
знаннями, а з іншого – здійснили спробу відкрити свою євангельську школу. 

Так, визначальною рисою освітянської діяльності Шкільного відділу УЄРЦ 
було прагнення поєднати загальноосвітню програму з фаховою підготовкою. 
Необхідно зазначити, що таке поєднання навчання з практичними науками як для 
хлопців, так і для дівчат було частково здійснено на ґрунті українського 
реформованого євангелізму в Америці. 

На сторінках журналу “Віра і Наука” не раз, бодай кількома словами, 
порушувалася тематика українського шкільництва. Особлива увага приділялася 



 
 
 
 
 
 
 
 ____________________________________________  Андріївський вісник 

- 262 - 

не лише опануванню грамотності, а й отриманню основ професійної освіти. У 
зв’язку з цим заслуговує на увагу стаття відомого педагога — Антона 
Крушельницького “Дитяче господарство – основа української діяльної школи”. 
Автор пропонує ідею перебудови шкільництва “Рідної Шко¬ли” та часткового 
пристосування його до практичних потреб села, закликаючи: “Даваймо крім 
теоретичної загальної ще й фахову освіту. Виховуймо молодь так, щоб вона 
самостійно пробивалася крізь життя…”. Автор також пропонує: “Засновуймо по 
селах свої рідні, приватні школи” [1, с. 292]. Головною метою у цих школах має 
бути “робота в “Дитячому господарстві Рідної Школи”, яка ділилася б на працю в 
шкільному садку й городі та на шкільному господарському обійстю” [1, с. 292]. У 
сільській місцевості це може бути розведення домашніх тварин (курей, кроликів), 
чи “наука про сушення грибів, мариновання рижок і підпеньків, навчання робити 
наливки, наприклад з малин, чорниці, сливок; варення конфітур на продаж. У 
додаток вказівки щодо збирання й сушення лічничого зілля — дуже малоскладної, 
але вельми корисної справи” [1, с. 292], а у міській – тепличні господарства з 
вирощування квітів (за приклад береться Голландія, яка постачає квіти в усі 
європейські країни). У цих школах необхідно окремо звернути увагу на підготовку 
дівчат до майбутнього життя, навчаючи їх куховарства та рукоділля. 

Українські євангелики не лише проводили активну діяльність, спрямовану 
на вдосконалення уже існуючої системи освіти, а й відкривали свої школи. Так,  
10 серпня 1936 року в Коломиї було відкрито першу на українських землях 
УЄРшколу ім. М. Грушевського, вона мала бути семикласною. Відкриття школи 
стало можливим завдяки фінансовій допомозі Голландського Комітету “Україн-
ська Шкільна Поміч”, очолюваного пастором Ф. Дресельгойсом, який був при-
сутнім на її відкритті разом з іншими представниками голландського вчительства - 
Ц. Ц. Ф. Гордію. 

Однією з причин відкриття цієї школи було те, що діти-євангелики “у 
наявних школах державних, чи українських приватних, були трактовані не 
по-людському, найперше від уніятського духовенства, а також від учительського 
персоналу. Злоба й ненависть виявлялися в кожному слові чи ділі так, що ці 
маленькі діти були правдивими мучениками за правду Христову. Скарги до 
шкільної влади мало допомагали” [2, с. 494]. 

На початок 1936/1937 навчального року у школі було 28 дітей, з них – 13 
були діти з навколишніх сіл, які проживали у так званій бурсі, де їм забезпечувався 
відповідний догляд і опіка. 

 Навчальний процес здійснювали директор К.Новак та учителька  
І. Мельниківна. Бюджет школи становив: прибуток 2472,14 злотих; витрати 
2472,14 злотих. Він складався із пожертв, в основному з Америки, а також з 
діяльності місцевих осередків. Так, секретар Пресвітерії УЄРЦеркви –  
Т. Довгалюк у грудня 1937 р. нагадує: “ …щоб по всіх Громадах у часі свят 
відбути коляду, найкраще йдучи від хати до хати з колядою на Церкву й шкільні 
потреби. Частину коляди з галицьких Громад обов’язково прислати на 
євангельську школу й бурсу в Коломиї, частину коляди з волинських Громад 
прислати на Освітній Фонд в Рівному, що опікується вбогими реформованими 
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учнями” [2, с. 484]. Велике значення у розповсюдженні освіти серед молоді 
відіграв також “Фонд допомоги українській гімназіяльній молоді” в Рівному, який 
організував Феодосій Довгалюк. Завданням цього фонду було залучення та опіка 
української євангельської молоді до освіти. 

Наприкінці 30-х років ХХ століття Український євангельсько-реформований 
рух почав активніше ширитися на території Західної України. У зв'язку з цим, у 
ньому виникає розуміння важливості вищої освіти. Керівництво церкви оголошує 
про необхідність створення народного університету для молоді, беручи за зразок 
систему освіти, запропоновану данським письменником і релігійним діячем XIX 
століття Ґрунтвіґом і яка була поширена у скандинавських країнах – Данії та 
Швеції. У даному випадку українські євангельські кола випередили західно-
українських католиків і православних в організації народних університетів для 
широких кіл української молоді. 

Журнал “Віра і Наука” за лютий 1939 ріку подає “Проект організації та 
програми Євангельського Народнього Університету для української молоді”. За 
своїм статутом університет нагадує “статути протестантських шкіл, які існували у 
Речі Посполитій у ХVI- ХVIІ ст.” [4, с. 292]. Так, “Народній університет повинен 
мати власний будинок відповідних розмірів, де можна було б примістити бурсу, 
кухню, їдальню, світлицю та викладові залі. При університеті конче треба мати 
кусок поля (2-3 гектари), щоб провадити взірцевий город і садок. Навчальний плян 
ділиться на два курси: хлоп’ячий і дівочий. Кожний зокрема триває по 4-5 місяців. 
Хлопці вчаться восени та взимі, дівчата навесні та вліті. На науку приймати не 
тільки євангельську молодь, а й молодь інших християнських віровизнань – дівчат 
від 16 років, хлопців від 18… Вихованці повинні мати щонайменше народню 
школу. Для успішної роботи творити невеликі групи (30-40 осіб)” [2, с. 430]. 

Для утримання слухачів повинні встановлюватися стипендії. Правда, тут же 
зауважувалося, що “крім того брати від них місячні оплати, залежно від стану 
заможности (10-20 злотих)” [2, с. 430]. 

Університетом має керувати управитель, що підбирає педагогічний 
персонал. Окрім того, до університету також можуть запрошуватися і “сторонні 
доповідачі з цікавими доповідями” [2, с. 430]. 

Програма університету мала укладатися педагогічним персоналом і 
погоджуватися з єпископом, однак у проекті пропонувалися три обов’язкових 
розділи, які необхідно передбачити. Це – проблеми релігійно-морального 
характеру, що охоплюють наступні теми: 

“1. Головні моменти з історії Церкви (узгляднити історію Реформації, на 
українських землях зокрема). 

2. Біблія та її розповсюдження (підкреслити добу перекладів на нові мови 
народів). 

3. Євангельський рух у світі та на українських землях (походження й 
природа сект). 

4. Суспільні та політичні рухи останніх століть в освітленні Євангелії. 
5. Марксизм і релігія (релігійний рух у Советах). 
6. Християнство й соціяльні питання. 
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7. Євангелизм і кооперація (розвиток кооперації на наших землях). 
8. Любов до Батьківщини в освітленні Євангелії. 
9. Євангельська культура на селі та в місті тощо” [2, с. 430-431]. 
У другому розділі “Українознавство” пропонується на розгляд: 
“1. Головні моменти з історії України. Культурна місія нашого народу на 

сході Європи. Призначення України. 
2. Головні моменти з історії українського письменства. Християнство в 

Україні. Гуманізм і Реформація. Український літературний рух під Московщиною 
й Австрією. 

3. Поети й письменники з християнським світоглядом (Шевченко, Куліш, 
Костомарів, Марко-Вовчок, І. Франко та інші). Головні ідеї їхньої творчости. 

4. Найновіша, пореволюційна українська література. Трагедія українських 
письменників під червоним режимом за Збручем. 

5. Село та селяни в українській літературі (В. Стефаник, У. Самчук та інші). 
6. Українські землі (будова, границі, природні багатства, населення)” [2,  

с. 431]. 
Третій розділ присвячений загальнонауковим темам: 
“1. Цикл викладів з історії всесвітньої культури (підкреслити, як люди шу-

кали істини з найдавніших віків). Виклади мають історично-філософську основу. 
2. Боротьба духа з матерією впродовж віків. Відкриття й винаходи. 
3. Історія земної кулі. Земля в усесвіті. Як постало життя на землі. 
4. Виклади з ділянки анатомії, гігієни й естетики. Про статеве життя. 
5. Фрагменти й образки з життя в чужих країнах (Швеція, Данія, Швай-

царія, Англія тощо)” [2, с. 431]. 
Програма навчання для дівчат передбачалася дещо відмінною від програми 

для хлопців. Пропонувалося “присвятити чимало викладів жіночому рухові, 
хатньому господарству, гігієні й естетиці помешкання, а також вихованню дітей. 
Найголовніше звернути увагу на значення родини в житті нації та держави” [2,  
с. 430]. 

На нашу думку, важливим є також те, що у діяльності майбутнього універ-
ситету планувалося чимало часу приділяти не лише навчанню, а й громадській 
роботі: “Крім тих, чисто наукових, викладів, звернути увагу на організаційне й 
товариське життя. Тут підходять такі теми: Що таке організація? Завдання 
організації за наших часів. Культура організованого життя. – Обговорити всі 
можливі форми культурно-освітньої роботи в КУЄМ (Кружок Української Єван-
гельської Молоді), – виклади, гутірки, часописи, бібліотека, радіо, прогульки, 
хори, інсценізації, театр, жива газета тощо” [2, с. 431]. Навчання мало розпочатися 
1 вересня 1939 року. 

Аналізуючи проект Статуту та програму університету, необхідно зазначити, 
що випускників цього навчального закладу готували не лише до релі-
гійно-проповідницької діяльності, а й до суспільно-громадської роботи. “Коли б 
було не дійшло до вибуху Другої Світової Війни, то при здійсненні вищеподаного 
“Проекту” українська євангельська молодь стала б справжньою окрасою УЄРРуху 
та його надійною майбутністю” [2, с. 432]. 
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 Для здійснення повноцінної діяльності університету УЄРЦ уже мала 
добре підготовлені кадри, більшість з яких отримали релігійну освіту за кордоном. 
Так, впродовж 1925-1932 років у Західну Україну приїхало понад двадцять 
випускників закордонних протестантських навчальних закладів. Більша частина 
реемігрантів мала не лише релігійну, а й вищу світську освіту. Серед них – пастор 
Павло Крат, який навчався у Київському університеті на відділі природничих 
наук, затим у Львівському університеті, а згодом у Пресвітерській Колегії  
Св. Андрея у Саскатуні, Канада; Юліан Шульга, який закінчив Академічну 
Гімназію у Львові, вивчав філософію у Львівському університеті, затим навчався в 
університетах Цюріху і Амстердама (в Амстердамі він переклав українською 
мовою скорочену працю Ж. Кальвіна “Інституція або навчання християнської 
релігії”); Зенон Бачинський, навчався на філософському факультеті Львівського 
університету, згодом у Пресвітерській семінарії в Пітсбургу, а потім у 
Манітобській колегії у Вінніпегу; Максим Березинський – закінчив Львівський 
університет, пізніше отримав освіту в Манітобській колегії у Вінніпегу. Окрім 
того, на навчання у 1927 році за кордон виїхали: Теодосій Довгалюк, Теодосій 
Семенюк та В. Боровський - до Вєнцборку, що у Західній Польщі; Теодор Бурко 
до Швейцарії, Михайло Боровський до Голландії. Затим, у 30-роках ХХ ст. УЄРЦ 
дбає про підготовку і молодих кадрів. Так, в університеті у Варшаві навчалися – 
В.Лехник, М. Лехник, М. Жураковський, П. Хом’як, В. Яровенко,  
М. Ґеник-Березовський; в Цюріху – М. Яремко; в Кампені (Нідерланди) –  
В. Слободян; у семінарії у Вєнцборку – Т. Саляк, В. Малевич, О. Ферлей,  
Ф. Семенюк; Іван Гуцуляк – в Оломунці (Чехо-Словаччина); Ю. Ключевський – в 
Единбурзі (Шотландія), П. Хом’як – в Монтеліє (Франція). 

 До релігійної освіти також долучалися дівчата. Так, декількох українських 
дівчат було послано до протестантських шкіл домашнього господарства в Західній 
Польщі. Місійна школа дияконес в Альтоні (Німеччина) прийняла у 1936 році 
Марію Майданюк. Курс навчання у цій місійній школі тривав три роки. 

Таким чином, у галузі освіти діячі УЄРЦ робили спробу впроваджувати у 
життя комплексну програму, яка передбачала заснування церквою приватних 
шкіл різних типів і рівнів, проте система освіти, як і сама церква, перебувала у 
стадії організації; відбувався активний пошук шляхів пристосування до 
специфічних етноконфесійних та супільно-політичних умов Західної України. 
Цей процес був штучно перерваний подіями Другої світової війни та радянізацією 
регіону. Однак аналіз системи освіти Української євангельсько-реформованої 
церкви дає нам можливість стверджувати, що вона була фаховою, прагнула 
відповідати вимогам часу та забезпечити своїх прихильників необхідними 
знаннями для майбутньої професійної та громадської роботи. 
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ПИТАННЯ ПРО СВЯТІСТЬ У ДИСКУРСІ МОРАЛЬНОЇ ДОКТРИНИ 

УКРАЇНСЬКОГО ПРАВОСЛАВ’Я:  
ФІЛОСОФСЬКО-РЕЛІГІЄЗНАВЧИЙ АСПЕКТ 

 
Попередній історичний досвід функціонування східної православної 

традиції в Україні створює базу для наукового дослідження духовно-морального 
надбання суспільства, інтерпретації його сучасною філософською та релігіє-
знавчою думкою, для якої високу цінність становлять ідеали краси, світ доброти, 
істини, любові, святості та інших вічних духовних цінностей. 

Шлях до істини, радикальні зміни у світі та самій людини на основі 
морально-етичних чеснот у православній традиції пов’язані з категорією 
"святість". Питання "святості" здавна цікавило людство і тривалий час є пред-
метом глибоких роздумів у богословській площині. Нині вона належить до най-
більш складних і дискусійних проблем філософії та релігієзнавства, а також низки 
інших наук, що досліджують це поняття. 

Нас цікавить питання категорії "святість" у православній традиції. Сьогодні 
її домінанта – традиційна ритуальність, а не сфера віросповідання, тому 
актуальним є дослідження змісту та суті категорії "святість" як явища, а саме його 
філософсько-релігієзнавчого аспекту, враховуючи образ святості в системі 
духовних цінностей, що формувався у межах християнської традиції. Актуальним 
залишається філософсько-релігієзнавчий аналіз питання святості на предмет 
співвідношення даного явища з мораллю-праведністю через взаємозв’язок з 
духовністю. Це можна побачити, лише проаналізувавши християнську духовну 
парадигму становлення людської особистості. Сьогодні категорія "святість" у 



 
 
 
 
 
 
 
№ 6, 2017  _____________________________________________________  

- 267 - 

дискурсі моральної доктрини українського православ’я актуалізується пошуком 
нових підходів щодо формування духовних орієнтирів у суспільному житті на тлі 
національного відродження, тому виникла необхідність в обґрунтуванні глибин-
них змін в українській суспільній свідомості з урахуванням її сучасного 
духовно-морального стану. Такий підхід до питання святості в українській право-
славній традиції спонукає розробити відповідну наукову методологію аналізу 
даної категорії як вищої міри моральної характеристики особистості у відповідь на 
сучасні виклики часу. 

Не виключено, що у далекому майбутньому саме світоглядний орієнтир 
візьме на себе функції глобальної трансформації духу. Особистість не буде 
очікувати дарунків від життя, а буде творити, жити, в першу чергу займатися 
пошуком змісту життя для себе, сенс якого не зникне ніколи. Отже, аналіз 
визначень досліджуваної категорії "святість", її змістового наповнення, а також 
особливостей прояву та застосування визначили вектор актуальності обраної 
теми, оскільки у сучасних умовах переосмислення Україною своєї духовної 
спадщини, власного національно-духовного визначення надзвичайно важливо 
узагальнити досвід попередніх історичних процесів. 

Запропоноване дослідження також є актуальним з огляду на невисокий 
рівень обізнаності в Україні з визначенням категорії "святість" у східній право-
славній традиції, оскільки на сьогодні в українському релігієзнавстві присутні 
поодинокі наукові та науково-популярні розвідки філософсько-релігієзнавчого 
характеру на досліджувану тематику. Чимало з них стосуються традиційної 
ритуальності і поодиноко розкривають сферу віросповідання. У більшості вони 
несистемні. Власне, у вітчизняному релігієзнавстві постало питання висвітлення 
актуальних проблем категорії "святість", пов’язаних з православною традицією у 
контексті світового та українського релігієзнавства. Особливе місце серед них 
належить висвітленню філософсько-моральних пошуків сутності досліджуваної 
категорії, зокрема, духовної основи та трансформації морального ідеалу-зразка як 
засобу вирішення низки питань, що стосуються збереження духовності. 

Зазначимо, що в історіографії категорія "святість" подається як багато-
аспектне, комплексне і соціокультурне явище, при цьому відсутня спроба осмис-
лення всебічної характеристики категорії "святість" у православній традиції з 
позицій філософського та методологічного вимірів осмислення аспектів тримірної 
тілесно-душевно-духовної природи людини, прикладної вагомості різноманітних 
трансформаційних процесів на шляху до досягнення святості у православній 
традиції за участю Божої благодаті та свободи самої людини, узагальнення 
духовно-аскетичної практики. 

Проблематика категорії "святість" перебуває у фокусі досліджень зарубіж-
них і вітчизняних вчених, однак цілісного її розуміння у синтезі філософ-
сько-релігієзнавчих систем на прикладі православної традиції остаточно не 
сформовано. У даному випадку мова йде про моральну доктрину православної 
традиції, яка втілювала особливі шляхи осмислення даної категорії та демонстру-
вала загальнолюдське прагнення людини до морального вдосконалення. Тому 
сьогодні дослідження поняття святості потребує досить глибокого аналізу 
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широкого кола джерел. Це різноманітні філософські, релігієзнавчі, теологічні, 
богословські, культурологічні, історичні, психологічні, соціологічні, політичні та 
інші наукові доробки. Річ у тім, що категорія "святість" стосується найрізно-
манітніших галузей соціально-гуманітарного знання, тому зважаючи на спе-
цифіку, його не розглядають під якимось одним напрямом гуманітарної науки. 

Нас цікавить філософсько-релігієзнавчий аспект питання святості у право-
славній традиції як вища міра наділення її моральними характеристиками та 
реалізацією цінностей. Це питання намагалися висвітлити чимало дослідників, 
зокрема, у працях М. Бердяєва "Истина и откровение", "Новое религиозное 
сознание и общественность", "Спасение и творчество", "Судьба человека в совре-
менном мире", "Творчество и аскетизм. "Гениальность и святость" [1; 2; 3; 4; 5] 
розкрито техніку релігійного досвіду, яка відмінна від попередніх духом. Автор 
довів, що досвід творчої екстази відрізняється від аскетичної, здатної подолати 
нижчу природу на благо вищої. Творчість – це безблагодатний шлях знизу доверху, 
шлях чималих зусиль формального або технічного характеру, в той час як аскеза 
пропонує духовний досвід поколінь, в основі якої загальнообов’язковий формаль-
ний метод східного християнства або духовна практика, що передбачає ду-
ховно-моральне удосконалення особистості в силу взаємодопомоги Божої благодаті 
та людського вибору. Основа духовного життя у православній традиції – звернення 
до Христа, а перша сходинка на шляху до досягнення святості – таїнство Хрещення, 
через яке людина з’єднується з Христом вперше завдяки дії Божої благодаті. 

Реалізацією цінностей у православній традиції цікавилися чимало 
дослідників. Так, П. Ляшенко у працях "Святость в условиях глобализации. 
Аксиологический аспект" та "Социальный аспект феномена святости в трудах  
П. А. Флоренского" [16; 17], О. Лосєва "Дух : Философская энциклопедия" [14],  
М. Лосський "Догматическое богословие", "Очерк мистического богословия 
Восточной Церкви" [14; 15], В. Топоров "Святость и святые в русской духовной 
культуре" [18], Г. Федотов "Святые Древней Руси" [19] та інші автори порушили 
загальні питання про категорію святість, Чимало авторів звертаються до категорії 
"святість" як вищої міри духовного розвитку особистості. У православній традиції 
до ХІХ ст. це питання розглядалося переважно в його богословській формі. 
Зокрема, Г. Флоренський у праці "Столп и утверждение истины. Опыт право-
славной традиции в двенадцати письмах" [20] вчасно поставив для європейського 
суспільства запитання про Істину, тематизуючи основні істини християнської 
віри. Релігійний філософ розвинув ідею "філософії всеєдності", яку поставив  
В. Соловйов, розробив вчення про Софію як основу осмислення та цілісності, 
створив теорію, яка об єднала науковців різних сфер, зокрема, математиків, 
фізиків, лінгвістів, психологів, культурологів, філософів. Дослідження  
В. Лоського [14; 15], отця Г. Флоровського [21; 22; 23], Г. Федотова [19],  
В. Ключевського [11; 12] також базуються на зверненнях їхніх авторів до 
агіографічних праць києво-руської доби у контексті підтвердження органічного 
зв’язку категорії "святість" із богословською формою православної традиції. 
Такий підхід дозволив по-новому зрозуміти еклезіологію, диференціюючи 
богослов'я православної церкви від католицьких світоглядних впливів. 
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Разом з тим, у літературі піднято пласт питань, присвячених старцям, 
чернецтву й іншим формам прояву святості, але народні інтерпретації цих уявлень 
фактично відсутні [9]. Значну увагу в літературі приділено такому явищу, як 
мандрівництво, тобто уявленню про святого, який вийшов з народу, духовно йому 
близький і традиційно не прив'язаний до матеріальних багатств. Сучасні науковці 
акцентують увагу на тому, що образ святого в українській традиції пов'язаний з 
морально-етичним комплексом поглядів українського народу. Окремим питанням 
духовно-морального змісту життя святого присвячено чимало праць дослідників, 
зокрема, І. Ільїна [8], С. Франка [24; 25], В. Розанова [10] та багатьох інших, в яких 
лише побіжно порушується проблема православної традиції і питання про святість. 

Вивчення літератури, пов’язаної з проблематикою дослідження, засвідчує, 
що категорія "святість" введена у науковий обіг, і її сутність певним чином 
розглядається у філософських, релігієзнавчих, онтологічних, аксіологічних та 
гносеологічних аспектах. Однак сьогодні ця категорія у дискурсі моральної 
доктрини українського православ’я актуалізується пошуком нових підходів щодо 
формування духовних орієнтирів у сучасному суспільному життя на тлі націо-
нального відродження, тому виникла необхідність в обґрунтуванні глибинних змін 
в українській суспільній свідомості з урахуванням її сучасного духовно-морального 
стану. Завдання вижити – не забезпечує цілісність особистості, не наповнює її життя 
сенсом. Механізмом успіху людини прийнято вважати цінності, тому такий підхід 
до аналізу проблематики досягнення святості у релігієзнавчій площині свідчить про 
те, що набути святість неможливо лише однією вірою, вона – кінцевий результат 
постійної боротьби з власною двоїстою природою. У такий спосіб долається 
тілесне, людина наближується до духовного, протистоїть споживацтву і руйнівним 
тенденціям хижацтва. Це об’єктивна логіка, яка завжди цікавила філософію як 
науку. Її орієнтир – висока продуктивність у духовному вимірі. У такий спосіб 
продовжуються кращі традиції людства, православної традиції зокрема. Орієнтація 
на добро – це антитеза на розпад моралі у межах етичного закону, її новизна – 
масштабність і глобальність у сучасному світі зі споживацькою тенденцією. 
Православна традиція відповідає за органічне раціональне "зерно", і якщо не 
дотримуватися її органічного продовження, то альтернативою такого орієнтиру 
може виступити катастрофа. 
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ЯК ГОЛОВНІ СКЛАДОВІ ОСВІТНЬОГО ІДЕАЛУ СУЧАСНОСТІ 
 
У статті розглядається освіта як цінність, що в умовах інформаційного суспільства 

спрямована на інноваційний інтелект. Також увага акцентується на найважливіших, 
фундаментальних, вузлових категоріях сучасної моделі освіти, яка потребує якісно вищої 
професійної підготовки педагога. Разом з тим наголошується на освіченості й духовності як 
головних складових освітнього ідеалу сучасності. 

Ключові слова: освіта, освітній ідеал, професійна компетентність педагога, релігійні 
моральні цінності, загальнолюдські цінності. 

 
У сучасних умовах освіта розглядається як стратегічно важлива сфера 

життя українського суспільства. Фактор розвитку нації та поглиблення її 
інтелектуального потенціалу є гарантом її самостійності й міжнародної 
конкурентоспроможності. Адже саме освіта має потенціал не лише підтримувати 
на належному рівні цінності суспільства, цінності соціуму, а й розвивати їх. Освіта 
виступає як один з провідних чинників суспільного прогресу і розвитку циві-
лізації. Від неї значною мірою залежить дієвість усіх соціально-економічних, 
політико-правових, духовно-культурних та інших процесів, нарощування 
інтелектуального, духовного, соціокультурного потенціалу країни. І підвищення 
якості освіти та рівний доступ до неї є одним з головних завдань сучасної 
державної політики в галузі освіти, національним пріоритетом і передумовою 
національної безпеки держави, умовою реалізації права громадян на освіту. 

Надважливим є те, що цінність освіти полягає в її людинотворчій місії. 
Оскільки саме від якості кожної особистості залежить розвиток економіки, 
політики, культури і суспільства загалом. З огляду на це, особистісну цінність 
освіти часто називають пріоритетною, оскільки всі інші залежать від множини 
особистісного визнання освіти як цінності. Освіта як особистісна цінність з її 
пріоритетом індивідуально мотивованого, позитивно упередженого ставлення 
людини до рівня і якості своєї освіти є тенденцією сьогодення [2]. 

Як відомо, освіта – складний процес, що містить систему цілепокладання як 
особливий тип відносин між процесом трансляції, освоєння й породження 
сукупного досвіду суспільства і його результатом – відтвореним індивідом – 
носієм досвіду, що реалізує його в системах соціальної взаємодії [3]. У таких 
умовах освітнім ідеалом сучасності повинна бути людина, в якій поєднується 
освіченість і духовність; особистість, якій притаманні певні якості, що мають 
нормативний характер і визначають спосіб її життєдіяльності. 
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Критеріями освіченості є: ясність і чіткість понять, якими оперує людина; 
визначеність і конкретність мислення; уміння виявляти невирішені проблеми, 
ставити запитання й висувати гіпотези; усвідомлення зв’язків між предметами і 
явищами, виявлення тенденцій у розвитку процесів; здатність передбачати роз-
виток подій на основі ретельного аналізу наявних тенденцій; кількість і якість 
процесу й продуктів праці; поведінка людини. Освіченість розуміється не як 
багатознання і володіння набором професійних навичок, а як розвиненість різно-
манітних здатностей системного характеру, високий ступінь їхньої продуктив-
ності, що засвідчує досягнення гармонійності між природною істотою і цивілізо-
ваною людиною за рахунок подолання природності на користь цивілізованості [2]. 

Що ж до духовності, деякі вітчизняні науковці (В. Андрущенко, В. Кремень 
та ін.), розглядаючи освіту як цінність, зазначають, що в умовах інформаційного 
суспільства вона спрямована на інноваційний інтелект, тоді як рівень свідомості, 
моралі в сучасних умовах виглядає другорядною метою, що досягається 
опосередковано, нерідко не завдяки, а всупереч усталеним моделям формальної 
освіти. Унаслідок цього непоодинокими є приклади, коли людина, маючи справді 
високий рівень освіченості (у сенсі є добре навченою), не відзначається таким же 
високим рівнем моральності. В цьому проявляється криза цінностей в освіті 
глобалізованого та прагматичного світу, який наполегливо дає знати про нарос-
тання неадекватності освітньої парадигми, що була свого часу створена для 
індустріальної цивілізації, проте занадто „затрималась” в епосі інформаційній. 
Тому освіта потребує нового філософського осмислення як цінність і приведення 
усіх її структурних ланок у відповідність з викликами постіндустріальної 
культури. 

Сучасна людина потребує освіти, що ґрунтується на демократичних заса-
дах, бо тільки така освіта дає людині можливість бути готовою до швидкоплинно 
змінюваних умов соціокультурного життя і професійної діяльності. Згідно з 
дослідженнями Н. Піщуліна та Ю. Огородникова, до найважливіших, фундамен-
тальних, вузлових категорій, які описують сучасну модель освіти, відносять: 

• універсальність, яка в освіті має дві взаємопов’язані сторони: універ-
сальність освіченої особистості, здатної результативно діяти в широкому 
діапазоні сфер життя, і опора навчання на універсалії, тобто гранично загальні 
поняття, що об’єднують у єдиний проблемний вузол багато галузей буття; 

• цілісність, що має три сторони: зміст освіти, який утримує цілісність буття 
в переліку навчальних предметів, методи його надання, що спираються на всі 
здібності людини: її інтелект, відчуття, інтерес до пізнання, а також духовна 
єдність світу і учня, коли їх неможливо розділити на „об’єкт і суб’єкт пізнання”; 

• фундаментальність – концептуальне вивчення законів світу, вироблення 
фундаментальних сенсів буття, спрямованість освіти на універсальні та узагаль-
нені знання, істотні й стійкі зв’язки, на структурний і змістовний перегляд 
навчальних курсів, узгодження одне з одним для вироблення єдиних 
культурно-науково-освітніх просторів; 

• компетентність та професійність за своїм значенням протилежні вузькій 
спеціалізації і включають таку обов’язкову якість, як етична позиція щодо 
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предмета свого вивчення та дослідження у контексті гармонії практичності і 
людяності; 

• гуманізація та гуманітаризація – процеси приведення освіти, її змісту і 
форми у відповідність до природи людини, її душі та духу [1, с. 13−14]. 

Відтак нова парадигма освіти (зокрема, державні стандарти, моделі бажаного 
і планового результату) потребує якісно вищої професійної підготовки вчителя, 
спроможного вирішувати завдання культурного розвитку особистості майбутнього 
фахівця. І в основу педагогічного процесу варто покладати нову світоглядну 
установку, новий тип особистості, а відповідно, і змінити методику виховання та 
навчання, оскільки майбутній сучасний учитель у навчально-виховному процесі 
повинен виконувати не стільки освітньо-інформаційну та консультативну функції, 
скільки культурологічну, соціально-психологічну, розвивальну, дослідницьку, 
проективну, а також створювати умови для забезпечення морального і духовного 
розвитку своїх вихованців [4, с. 8]. 

Таким чином, професія учителя передбачає не лише трансляцію знань та 
вироблення умінь і навичок у його вихованців, а високу місію створення суспільно 
свідомої особистості. Формування світогляду, що базується на ставленні до 
людини як до найвищої цінності, стимулювання гармонійного розвитку й прояву 
творчого потенціалу особистості в праці − основа гуманізації сучасної освіти. Але 
вона може залишитися набором добрих намірів, якщо на практиці не вживати 
заходів для підвищення ефективності навчального процесу, поліпшення умов 
взаємодії викладача і студента, переведення студента на рівень активного суб’єкта 
навчального процесу. Відповідно до цього, діяльність педагога повинна бути 
спрямована на безперервний професійний розвиток і самовдосконалення для 
ведення повноцінної педагогічної діяльності, яка здійснюється у формі особис-
тісних взаємин і засвідчує важливість моральних аспектів педагогічної праці та 
формування в учителя професійно необхідних якостей. 

Професіоналом (за А. Марковою) можна вважати працівника, який: 
− усвідомлює моральні орієнтири, мотиви, духовні цінності в професії, 

дотримується їх, уміє відшукати новий сенс своєї професії, захоплений власною 
справою; 

− результативно та успішно, з високою продуктивністю здійснює свою 
діяльність, дотримується стандартів і досягає професійної майстерності; 

− самостійно будує стратегію розвитку власного професіоналізму, спонукає 
себе до саморозвитку і самовдосконалення; 

− отримує задоволення від самореалізації у професії; 
− збагачує досвід професії своїм оригінальним творчим внеском; 
− поєднує декілька видів професійної компетентності (спеціальну, 

соціальну, суспільну, особистісну, індивідуальну); 
− сприяє підвищенню соціального престижу професії у суспільстві, його 

інтересу до результатів своєї праці; 
− визначає конкурентоспроможність на ринку праці; 
− є активним суб’єктом високопрофесійної діяльності [4, с. 15]. 
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Отже, професійна компетентність педагога − це володіння необхідною 
сукупністю знань, умінь і навичок, які засвідчують ефективність педагогічної 
діяльності, високий рівень спілкування з різними суб’єктами навчально-виховного 
процесу, сформованість професійно-особистісних якостей, цінностей, ідеалів учи-
теля [4, с. 7]. Тому варто наголосити, що у формуванні професійної компетентності 
вчителя (як вищого рівня його фахової кваліфікації) переважного значення слід 
надавати освіченості й духовності як головним складовим освітнього ідеалу 
сучасності. 

Власне кажучи, проблема духовно-моральної освіти стоїть у нашому 
суспільстві як ніколи гостро. Особливої актуальності вона набуває в умовах, коли 
проблеми соціально-економічного й політичного розвитку країни поширюються 
на повсякденне життя людей, їхні ціннісні установки: прагнення до матеріального, 
падіння духовності, зневіра в моральних орієнтирах у повсякденному житті. 
Засоби масової інформації та комунікації також справляють вплив, пропагуючи 
псевдокультуру, насилля, брутальну силу, прищеплюють моральний релятивізм і 
конформізм. Тому важливим є усвідомлення і використання у педагогічній 
діяльності загальнолюдських цінностей як основних орієнтирів життя, які є 
необхідною умовою становлення кожної особистості, її морального вдоско-
налення, що включає усвідомлення сенсу життя і його цілей. 

Цінності визначають етичні засади та принципи поведінки, тому будь-яке 
суспільство зацікавлене в тому, щоб люди дотримувалися актуальних для тепе-
рішнього часу правил поведінки. Цінності виконують функцію перспективних 
стратегічних життєвих цілей і є головним мотивом життєдіяльності. Пригадаємо 
„золоте правило моралі”, що акумулює моральний досвід цивілізації, згідно з яким 
людина не повинна здійснювати щодо інших того, чого не бажає для себе. На 
думку Еммануїла Канта, який розглянув моральний сенс „золотого правила” на 
рівні філософського аналізу, для людини найважливішим є „чисте небо над 
головою і моральний закон усередині”. З цієї точки зору актуальним є те, що в 
останнє десятиліття дедалі більше людей звертаються до релігійних моральних 
цінностей як найбільш стійких, універсальних, не підвладних політичній та 
ідеологічній кон’юнктурі. Це означає, що сучасне українське суспільство посту-
пово підходить до визнання й освоєння етичних основ релігійних, зокрема хрис-
тиянських, цінностей, від яких воно було штучно відлучене протягом багатьох 
десятиріч, а у частини людей було сформовано різко негативне ставлення до них. 

У ситуації, коли бракує ціннісних установок і орієнтацій, релігійні моральні 
цінності, які є основою гуманістичного світосприйняття, відіграють дедалі ваго-
мішу роль у сучасній освіті. Отже, існує природна потреба в залученні духовних 
цінностей до процесу навчання і виховання, визначення основних засад, цілей, 
напрямів, змісту, форм і методів формування духовності на їхній основі, які разом 
з іншими складовими сприятимуть розвитку і формуванню духовної високо-
моральної особистості, громадянина України. 

Висновок. Сучасний кризовий стан українського суспільства, існування 
гострих проблем його духовного оздоровлення і відродження, пошук цивіліза-
ційних орієнтирів розвитку суспільства зумовлює звернення до загальнолюдських 
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цінностей як важливих складників нової освітньої парадигми, що зорієнтована на 
формуванні нової людини (з планетарно-космічним типом мислення) як суб’єкта 
моралі й культури. 

Відтак нова епоха не лише пред’являє до кожного педагога нові технологічні 
чи комунікативні вимоги, але накладає на нього певні морально-етичні обов’язки. І 
тому надзавданням сучасної освітньої моделі є підготовка вчителя-професіонала з 
багатим духовним світом та високим рівнем моральної культури. 
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СТАРООБРЯДЦІ УКРАЇНИ В УМОВАХ ГІБРИДНОЇ ВІЙНИ: 
ОСОБЛИВОСТІ ФОРМУВАННЯ ПАТРІОТИЗМУ ТА БЛАГОДІЙНОСТІ 

 
Духовне життя України невід’ємне від релігійних традицій, що, як 

правило, асоціюються з християнством. Однією з конфесій, яка має давню і багату 
історію, є старообрядництво. Групи старовірів з’явилися на території України ще 
наприкінці XVII століття, як соціокультурний феномен до початку ХХ століття 
мали помітний вплив на широкий комплекс чинників господарського, станового, 
культурного життя краю, були суб’єктом відчутних етнокультурних контактів з 
автохтонним населенням, відігравали суттєву роль у старообрядницькому світі 
загалом [1, c. 43]. Акцентуємо увагу на тому, що процес еволюції старообряд-
ництва характеризувався постійними утисками та переслідуваннями. Навіть така 
ситуація не призвела до деградації старообрядництва, навпаки, на початку ХХІ 
століття воно не лише залишається динамічною християнською конфесією, але й 
зміцнює власні позиції в Україні. Така специфіка старообрядництва надзвичайно 
актуалізує проблему визначення його ролі в суспільному і духовному житті. 

Говорячи про давньоправославних християн, дослідники перш за все 
приділяють увагу збереженню традицій: релігійних, книжних, побуту, – в меншій 
мірі, на жаль, досліджуються новації старообрядництва як соціально-культурного 
феномена. Умови існування та рівень збереження старообрядницьких громад доз-
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воляють припустити, що сьогодні культура сучасних старообрядницьких християн 
не має яскраво вираженої прототипності, а є особливою та унікальною [2, c. 173]. 

Варто зауважити наступне: багатьом здається, що старообрядництво – це 
монолітне угруповання християн. Насправді воно досить складно структуроване 
як у церковному, так і соціальному аспектах. Більше того, старообрядництво 
розрізнено складається з малих груп віруючих, що майже не підтримують зв’язку 
між собою. Саме з цієї причини старообрядництво як культурне явище харак-
теризується локальністю і представлене окремими мікросоціумами, для яких 
характерною є значна кількість специфічних особливостей. 

Ми мали можливість розмовляти зі священиком Успенського собору РПСЦ 
Сергієм у селі Біла Криниця. На наше запитання про відносини між церквою та 
державою він відповів, що Старообрядницька церква є незалежною у своєму духов-
ному служінні, відділена від держави і не політизована. Своїми молитвами, благо-
чинністю і порадами вона намагається всіляко допомагати, але не втручатися в справи 
держави, інша справа, що не завжди до її думки прислухаються. 

Однак отець Сергій зауважив, що старообрядці прагнуть того, "…щоб 
толерантність і благочестя, віра і прощення запанували в Україні. Тоді вона зросла 
б духовно, а відповідно, й економічно. Але на все воля Божа. І те, як ми сьогодні 
живемо, – результат минулої духовної порожнечі, масового руйнування храмів. А 
з іншого боку, ніде у світі не було стільки святих, як на Русі. Це дає нам надію". 

Доволі цікавою є позиція архієпископа РПСЦ (Білокриницька ієрархія) 
Савватія (Козки) стосовно теперішньої ситуації в Україні в цілому та 
старообрядців зокрема. Так, на запитання про те, чи змінилось життя в Україні 
після Революції гідності, митрополит відповів, що “Ніяких змін я не відчуваю. Ми 
як жили, так і живемо, незважаючи на всі наші майдани. Я вважаю, все, що у нас 
відбувається – це гнів Божий. Все це для того, щоб люди зрозуміли, що це 
створили не просто так. Далі так у відкриту красти неможливо. На все воля Божа. 

До мене приходили з СБУ (Служба безпеки України), я з ними розмовляв. 
Вони задавали питання про Білу Криницю. Я відповів, що нічого поки не 
намічається. Я їм дав свою пораду, як треба навести порядок на Україні. Кажу їм: 
У демократію пограли – і досить. Тепер уже до влади мають прийти патріоти, щоб 
перестали красти, а почали турбуватися про народ і державу. Нам потрібна 
національна диктатура. 

Вони очі витріщили на мене, навіть не повірили, що я міг таке сказати. 
Україна – багатонаціональна країна, і всі народності: і росіяни, і євреї та вірмени і 
азербайджанці, і болгари, і цигани – повинні себе так відчувати в нашій державі, 
щоб не захотіли їхати до себе на батьківщину. Це наша Батьківщина, і тут всім має 
бути добре. Повинні побудувати інститути для кожної національності. 

Жодна партія зараз не наведе порядок. Потрібно зробити мажоритарні 
вибори, коли вибирають не партію, а голосують за того, кого знають. Тоді не буде 
ні Майдану, ні опозиції, і так на все має бути: вибори в місцеві органи, районні, 
обласні, Верховну Раду і Президента. Тоді б за 5 років змогли навести порядок. 
Тоді всі будуть боятися”. 

П’ять років тому в селі заснували перший і єдиний музей “Світовий центр 
старообрядництва”. За кошти Євросоюзу облаштували приміщення, яке повинно 
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слугувати і музейним хранилищем, і виставковою залою, і залом для конференцій, 
трапезною, інформаційним центром тощо. Таке нововведення стало одним з 
перших кроків до розвитку туристичної привабливості Білої Криниці. Попри 
закритість старообрядницького життя та невтручання в державні проблеми 
сьогодення змусило чоловіків з села взяти до рук зброю і стати на захист своєї 
землі, своїх сімей. Про своїх героїв, які брали і беруть участь в АТО на Сході 
України, в музеї розгорнули відповідну експозицію. Всього з Білої Криниці 
воювати пішли 22 чоловіки. 

Білокриничанин Євген Гринчук був поранений на війні. Молодий хлопець 
проходив тривалий курс реабілітації. Моменти його відновлення зафіксував 
відомий український фотожурналіст і документальний фотограф Олексій Фурман. 
Пізніше світлини в рамках серії “Життя після поранення” отримали нагороду на 
престижному Documentary Photo Awards. Тепер ці фотографії виставлені в музеї 
як свідчення подвигу наших хлопців. Сам же Євген мовчазний, ніяковіє від 
надмірної уваги до нього. 

“Так, наші чоловіки взяли до рук зброю сьогодні. Але вони взяли її не для 
того, щоб убивати, а для того, щоб захищати. Вони сьогодні вийшли на захист 
наших сімей”, - каже Оксана Дядюшко, в якої чоловік прикордонник, а брат 
чоловіка – учасник АТО. 

Підсумовуючи, вважаємо за необхідне сказати, що старообрядництво як 
явище, народжене спротивом насильницьким змінам у релігійному житті народу, 
пройшло тернистий шлях і стало релігійним феноменом, який активно проявився 
у соціокультурній сфері українського суспільства. 

Сьогодні старообрядництво спрямоване на розширення своїх позакуль-
тових пріоритетів. У суспільному житті ними є благодійність, філантропія, 
просвітництво; у політичному – прагнення свободи совісті та співпраця з урядо-
вими і громадськими інституціями; у культурному – сприяння духовному 
оздоровленню суспільства, розвитку національної культури; у релігійному – 
активне церковне життя. Таким чином, Руська Православна Старообрядницька 
Церква не є маргінальною чи тимчасовою, на яку можна не зважати, а виступає 
впливовою та самодостатньою релігійною організацією, інтереси якої необхідно 
враховувати та шукати шляхи для порозуміння. 
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ЛЮБОВ ЯК ШЛЯХ ОСЯГНЕННЯ БОГА В КОНЦЕПЦІЇ  
ХРИСТОСА ЯННАРАСА 

 
Якщо б людина могла швидко зрозуміти безцінну 

вартість цієї великої Божої ради (заповідей Божих. – К. Ш.), 
то могла б її враз прийняти і любити. Та оскільки цьому 
заважає тілесне, грубе міркування, то для цього їй потрібна 
віра... При ній неодмінно повинна бути надія... Ці чесноти, 
наче надійний вітер корабель, приводять, нарешті, людське 
серце у гавань любові і їй доручають. 

Тоді, розплющивши очі, таємно кричить у душі Дух 
Святий таке: “Правда твоя, правда навіки, і закон твій - 
істина”. 

(Сковорода Г. Вхідні двері до християнського доброчестя. 
Глава 6: Про істинну віру) 

 
Видатний сучасний грецький філософ і богослов Христос Яннарас (нар. 

1935 р. в Афінах), професор філософії в афінській Вищій школі політичних наук, 
автор магістерських курсів лекцій в університетах Женеви й Парижа. Його праці 
“Особистість та ерос”, “Свобода етосу”, “Про відсутність і непізнанність Бога”, 
“Криза пророцтва”, “Єдність та Істина Церкви”, “Розділи з політичної теології” та 
багато інших здобули визнання читачів у різних країнах світу. 

Ключовим питанням книги Х. Яннараса “Варіації на тему „Пісні пісень”” є 
філософія Еросу, яка виходить далеко за межі класичних категорій і піднімається 
до рівня музики й поезії. Відтворюючи основні філософські та богословські 
значення давньогрецького поняття “ерос”, автор закликає читача подолати 
узвичаєний, приземлений погляд на зв’язок людини з людиною. 

Х. Яннарас вважає, що “взаємини набувають іншої якості, набувають 
досконалості, коли перетворюються на любов, ерос, еротичний потяг, еротичне 
поривання”. Така констатація сприяє наближенню до іншої онтології, тобто 
допомагає виявити в еротичному пориванні перше визначення особистості. 

У “Варіаціях...” Яннарас розвиває тему з попередньої праці – трактату 
“Особистість і ерос”. Ще здавна його вражало, що отці Церкви, як правило, 
використовували саме слово “ерос” замість інших еквівалентів поняття “любові”. 
Уже тоді, як зауважує Христос Яннарас, слова “любов” не вистачало, щоб 
передати екстатичний, трансцендентний характер “еросу”. Завдяки поняттю 
“ерос”, стверджує мислитель, вдається передати невловимо-тонкий момент 
зустрічі з Іншим. Таким чином, воно вказує на поняття “кенозис”. Саме тому, 
вважає Яннарас, варто замислитися про ерос як про спосіб існування, що означає – 
замислитися про Трійцю і про те, яких форм набуває образ Божий в людині, адже 
образ Божий в людині завжди будується на можливості любові. 
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Сила любові, як наголошують отці Церкви, вкорінена в самій природі 
людини. Саме вона вибудовує кожну особистість. І до особистих стосунків із 
Богом ми можемо наблизитися не інакше як за допомогою цієї сили. Ця тема 
спільна і для теорії пізнання, і для онтології. Вона вказує інший шлях як 
можливість подолання індивідуалізму “соgito”. 

Яннарас зауважує, що остаточною метою особистісних взаємин, освячених 
любов’ю, є не партнер: їхня справжня мета – Бог. 

В першій частині “Варіацій...” з промовистою назвою “Ouverture” автор 
прагне передати атмосферу твору, налаштувати читача до осягнення його 
основної ідеї. Здійснений тут аналіз психології закоханого, його почуттів, 
переживань і потягів дозволяє зрозуміти, яким чином ми отримуємо знання щодо 
основоположного для нас, як зазначає Х. Яннарас, освоєння способу існування 
життя. 

У цьому контексті варто пригадати слова Христа, який казав: “Я є життя”. 
Своєю чергою, єпископ Калліст зауважував, що християнство – не лише вчення 
про світобудову, не просто послідовно викладена теорія, воно – спосіб життя у 
найглибшому і найповнішому розумінні цих слів [2, c. 8]. 

Х. Яннарас прагнув проаналізувати відчуття особи на шляху осягнення 
цього способу життя (існування). Він стверджував, що кохання ми пізнаємо лише 
на відстані невдачі: “До невдачі пізнання не існує: пізнання завжди настає лише 
після того, як скуштуєш плід. У кожному коханні оживає знову смак раю і смак 
втрати раю. Ми пізнаємо кохання лише тоді, коли стаємо вигнанцями з повноти 
життя, яку воно дарує” [4, c. 12]. Однак ключові слова, які передають сутність 
концепції Яннараса, полягають у наступному: кохання є для нас найпершим і 
найбільшим уроком життя, а водночас найпершим і найбільшим розчаруванням. 
Уроком, оскільки в коханні ми вивчаємо спосіб існування життя, а розчаруванням, 
бо нерідко цей спосіб існування виявляється недосяжним для нашої людської 
природи. Наша природа відчайдушно прагне зв’язку, не вміючи існувати у повноті 
зв’язку. Прагнення природи відволікає нас від спілкування, претендуючи на 
привласнення Іншого й володіння ним. Натомість спосіб існування життя, згідно з 
Х. Яннарасом, полягає у самовіддачі, а також можливості прийняти 
самовіданність Іншого. 

“Прагнення до життя, – зазначає Яннарас, – посіяне в нашій природі, 
освячує кожен виток нашого буття. І це прагнення до зв’язку, до спів-існування 
невблаганне: воно вимагає, щоб ми стали одним цілим із перед-нами-розверзну-
тою сутністю світу... Одним тілом з Іншим. Інший – єдина можливість взаємності 
нашого зв’язку зі світом. Він є лицем світу, логосом кожної перед-нами 
розвернутої сутності. Логос, який звертається до мене і закликає мене до 
вселенського співіснування. Він обіцяє мені світло життя, чудову прикрасу 
всецілісності. В одному лише зв’язку” [4, c. 15]. 

Зв’язок обумовлює суб’єктність нашого існування як таку. Суб’єкт 
народжується з першого любовного поруху. Власне любовна скерованість 
переборює обмеженість індивідуалістичної самодостатності. Таким чином, зерно 
людської автономії, стверджує Х. Яннарас, має пройти через “кенозис” будь-якого 
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незалежного існування, має зачерпнути буття і життя не з бажання незалежності, а 
з любовної самопожертви [4, c. 47]. 

Кохання – це метафізика тіла і водночас – плоть метафізики. У коханні від (і 
заради) природи розкривається сенс самоеротизму природи, її любовної 
самодостатності. Природі притаманне прагнення власноруч регулювати справжнє 
життя, переписувати кохання літерами смертного життя для себе. Продовження 
роду увічнює природу, а не особу. Природа увічнюється в нескінченній низці 
тварних індивідуумів. Особистісна іншість натомість постає чимось на кшталт 
золотих відблисків у пастці самоеротизму природи, золотих тенет, у яких б’ється 
любов до вічного життя. І лише меч одкровення, зауважує Х. Яннарас, здатен 
розрубати ці оманливі тенета, перетворити взаємність на кенозис самопожертви, 
засліплення – на глибину сходження до прототипу образу [4, c. 116]. 

Важливою рисою одкровення є те, що істинне життя воно відносить не до 
нетварності “природи”, а до особистісного способу існування, який гіпостазує 
природу. Істинне життя не є мимовільним наслідком природи. Воно є вираженням 
особистої свободи, яка гіпостазує природу як любовне самовизначення, а також є 
проявом безмежної любові особистісного спілкування, яке складає істинне життя і 
проявляє його нетварну “природу” [4, c. 116-117]. 

Історична плоть одкровення – Ісус Христос – звільняє людську природу від 
покірності смерті, гіпостазуючи її через істинне життя, через існування в любові, 
вільній від природи. Логос, що став людиною, цілковито кенозує від Божества, 
повністю приймаючи людство. Він є досконалим Богом і досконалою людиною не 
в результаті “змішування” двох природ, але через гіпостазування їхніх 
екзистенційних можливостей через особистісне існування Логосу [4, c. 117-118]. 

Х. Яннарас підсумовує, що самоеротизм природи є породженням смерті, 
натомість те, що перебуває за межами смерті, є перемогою любові над смертю. 
Саме у цьому й полягає сенс християнства: смиренне прийняття смерті у відповідь 
на поклик любові Того, Хто воскрешає з мертвих. Перетворення природної 
віддаленості на особистісний зв’язок, що, за своєю суттю, є подвигом 
самозречення від природи, – це і є кохання [4, c. 126-127]. 

Близькою за проблематикою “Варіацій...” Х. Яннараса є праця “Буття як 
спілкування” видатного грецького мислителя, митрополита Пергамського, Йоана 
Зізіуласа. Він зазначав, що любов є конституюючим чинником сутності Бога, тому 
вона є найвищим отологічним предикатом. Любов як спосіб існування Бога, 
“іпостазує” Його, конституює Його буття. Через любов онтологія Бога не підпадає 
тій необхідності, що притаманна сутності. Любов ототожнюється з онтологічною 
свободою. Життя Боже є вічним саме тому, що це особисте життя, тобто воно 
звершується як вияв вільного спілкування, як любов. В особі життя й любов 
тотожні: особа не помирає лише тому, що вона любить і її люблять. За межами 
спілкування в любові особа втрачає свою неповторність і стає такою, як всі, 
безликою річчю [1, c. 46-48]. 

Дослідження Христоса Яннараса присвячене фундаментальним проблемам 
онтології спілкування, зв’язку людини з Іншим. Автор порушує екзистенційні 
питання про таїну буття, особистості, свободи, Бога тощо. Філософія Х. Яннараса 
закликає піднести бачення найважливішого у міжособистісних взаєминах догори, 
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оскільки це чи не єдиний шлях пізнати самого себе, встановити зв’язок зі світом, а 
крім того, лише таким чином можна осягнути істинно-християнський спосіб буття. 

Праці Христоса Яннараса, так само як і дослідження інших видатних 
богословів, є справжньою духовною поживою для тих, хто прагне пізнати Божу 
премудрість, а також досягнути гармонії у міжлюдських стосунках. Це водночас 
спосіб стати цілісною особистістю, визначальною рисою якої є любов або чистосердя. 
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ФЕНОМЕН КИРИЛА І МЕФОДІЯ МІЖ СХОДОМ І ЗАХОДОМ 
 

 Історичний та культурний поступ народів і держав спричиняється не 
тільки об’єктивними умовами, але і суб’єктивними факторами. Видатні особис-
тості досить часто прискорюють суспільний прогрес, визначають його спряму-
вання, випереджають свою добу на тисячоліття. Такими відомими постатями були 
два солунських брати – Кирило і Мефодій. Слов’янські апостоли, відчуваючи своє 
духовне покликання, своєю вірою, талантом і знаннями, апостольською працею і 
жертовним ставленням до виконання взятого на себе обов’язку визначили шлях у 
майбутнє для всього слов’янського народу. Зрозуміти значення і вагомість їхнього 
просвітницького подвигу можна лише у широкому культурологічному аспекті. 
 Відомо, що брати створили першу слов’янську азбуку, витворили норми 
першої літературної мови слов’ян - старослов’янської. Досить повно цей факт 
досліджений філологічною та історичними науками. Але це далеко не єдиний 
здобуток Кирила і Мефодія. Головне, на нашу думку, полягає в тому, що вони 
християнізували слов’янський люд, започаткували слов’янський обряд християн-
ства, відмінний як від латинського так і від грецького. Християнська релігія 
докорінно змінила світобачення слов’янських народів, стиль їхнього мислення, 
напрям духовних орієнтацій, почалися інтенсивні переклади і розповсюдження 
християнської літератури. А тому слов’янські просвітники заслуговують більше 
уваги до своєї духовної спадщини, яка і нині не втрачає своєї актуальності. 
 Починаючи із середини ХІХ сторіччя і до цього часу, між Східною і 
Західною церквами точиться боротьба за те, чию церкву репрезентували солунські 
брати. Аргументи має кожна із сторін, оскільки під час місіонерської діяльності 
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брати мали контакти з двома церквами. Але є всі підстави стверджувати, що 
основна мета слов’янських вчителів була більш сміливою, аніж підпорядкувати 
слов’янську церкву чи то Римському папі, чи Константинопольському патріарху. 
Ми погоджуємося з автором, який стверджує, що “їх звинувачували в єресі саме за 
те, що вони прагнули для слов’янських народів свій шлях поміж римським і 
візантійським впливом. Вони явно не приєдналися ні до однієї із сторін і шукали 
згоди обох церков для своєї служби церковнослов’янською мовою” [1, c. 7-9]. На 
фоні офіційного християнства, як Східного так і Західного, Кирило і Мефодій 
“були появою незвичайною, людьми рідкого християнського ідеалізму, перейняті 
жаром навертання поган та духом єдности Вселенської церкви по волі Христа. 
Будучи посланцями Східної церкви на слов’янському терені, вони не репре-
зентували інтереси Візантії, але виключно інтереси Христа” [2, c. 104]. 
 Світоглядною основою їхнього християнського ідеалізму була ідеологія 
паулінізму. Паулінізм пов’язаний із діяльністю першого християнського богослова 
– апостола Павла. З особливою пошаною до його творів і діяльності ставились 
Кирило і Мефодій, про що свідчить Житіє Константина. Декілька разів у ньому 
наводиться розповідь про гріхопадіння Адама, після якого людина може досягти 
першопочаткової досконалості і спасіння тільки через спокутувальну жертву 
Христа. Ступаючи на шлях просвіти і хрещення слов’ян, Константин думав не про 
власне спасіння, а про спасіння людей, які нічого не знають про Ісуса Христа. В ІІ 
столітті в Посланнях апостола Павла вперше з’являється теза, що якщо перво-
родний гріх притаманний всім людям, то спокутувальна жертва Христа звільняє від 
цього гріха всіх людей і для всіх відкриває можливість спасіння. Звідси випливає, 
що християнське вчення звернене до всіх людей, незалежно від їхнього стану, віку і 
походження. Воно виражалось у відомих словах Послання до колосян: “Немає 
різниці між іудеєм і елліном, обрізаним і необрізаним, рабом і рабовласником, 
чоловіком і жінкою – всі єдині у Христі” [3, c. 22-23]. Таким чином, паулінізм 
перетворив рівність і єдність у Христі всіх людей на основний принцип, який 
освячений самим Богом. Переживаючи мотиви паулінізму, солунські брати роблять 
практичні висновки, що обов’язок кожного істинного християнина – сприяти 
розповсюдженню та утвердженню християнського вчення серед різних народів. 
 Будучи переконаними в цих ідеях, Кирило і Мефодій у своїй діяльності 
поєднували мирні місіонерські цілі і просвітницькі засоби. Особливе значення у 
своїй подвижницькій діяльності візантійські просвітники надавали мові. Вони 
вважали, що не релігія і віра мають приносити мову і нав’язувати її як священну 
місцевим мешканцям, а місцеве культурно-мовне середовище повинно адаптувати 
Боже слово. Переконання, що кожний народ має право вживати рідну мову в 
богослужінні, було настільки міцним, що вони вважали твердження про законні 
мови літургії єретичним. Навіть на смертному ложі схимник Кирило звертався до 
Бога зі словами: “Господи. знищ лженауку про тримовність”. 
 Таким чином, діяльність Кирила і Мефодія була спрямована на запро-
вадження слов’янського обряду християнства між латинським і візантійським і 
стала альтернативою тим формам практики, ідеології і політики, які були чужими 
для слов’янських народів і загрожували їхній культурній та етнічній ідентичності. 
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ОСНОВИ МІЖКОНФЕСІЙНОГО ДІАЛОГУ:  
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В умовах як загострення внутрішньополітичної ситуації в Україні, так і 

геополітичних протистоять, православна церква має неабиякий вплив і може 
зробити вагомий внесок в стабілізацію ситуації на ґрунті міжконфесійного діалогу 
і формування релігійної толерантності загалом. 

Україна – багатоконфесійна держава, в якій діє більш ніж 21 тис. релігійних 
громад, 82 конфесій”, напрямів і тлумачень. Найважливішою складовою релігій-
ного життя є православна громада, яка об’єднує 11,5 тис. громад, що становить 
54% загальної кількості релігійних об’єднань. 

Відносини між Православними церквами є напруженими, зокрема між УПЦ 
МП, УПЦ КП та УАПЦ. Між ними існують конфліктні ситуації, прояви ворожості 
тощо. Відносини в українському суспільстві , в першу чергу, в релігійній сфері, не 
досягли тієї міри толерантності, коли можна стверджувати, що терпимість та віро-
терпимість стали нормою взаємодії релігійних організацій. Зростання нетерпимості 
викликає напругу в суспільстві, де ситуація і так є критичною, сприяє соціальній 
нестабільності і не сприяє пошукам шляхів встановлення миру і єдності країни. 

Не можна не погодитись з А.Арістовою, яка наголошує що релігійні 
конфлікти є константним, універсальним видом суспільних конфліктів, які 
супроводжують всю історію людства, власне, як і сама релігія. Важливими харак-
теристиками релігійних конфліктів вона вважає: глибинний історико-генетичний, 
соціокультурний та ментальний зв’язок з етнонаціогенезом та національними 
відносинами; історична тривалість, вкарбованість в архетипи поведінки багатьох 
генерацій і відтворюваність з плином історії; стійкість, схильність до перетво-
рення на стан хронічної напруги у міжконфесійних стосунках; прихованість 
глибинного змісту, маскування за видимим об’єктом конфлікту інших підстав для 
протистояння; особлива психологічна і духовно-емоційна напруженість, зумов-
лена здатністю релігійної віри концентрувати фізичну і психічну енергію віря-
нина; схильність до ескалації через швидку консолідацію та мобілізацію вірую-
чих; особлива роль харизматичних лідерів, здатність розгортатися одночасно на 
різних рівнях і в різних сферах суспільствах [2, с. 32]. 
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Основні конфліктні “вузли”, які потребують негайного міжконфесійного 
діалогу задля пошуку шляхів гармонізації суспільних стосунків, налагодженню 
мирного цивілізованого життя уявляються наступними: 

Досить тривалий, болісний і гострий між православний конфлікт, який є 
здебільшого вираженням протилежних політико-економічних, національних 
інтересів, вибору цивілізаційного розвитку. 

Конфлікт між Православ’ям і греко-католицькою церквою, який відбився на 
історії українського народу, а також і прихований, але закарбований в історичній 
пам’яті конфлікт з римо-католицькою церквою. 

Конкуренція і суперечності між православними та протестантськими 
церквами, які останнім часом становлять майже 30% загальної мережі релігійних 
громад України і мають тенденцію до зростання. 

Конфліктні і напружені відносини існують між традиційними релігіями і 
нетрадиційними, різними культами, сектами, які сприймаються як ворожі, 
небезпечні, здатними змінювати національні духовні цінності, і навіть змінювати 
менталітет людини. 

Вагомим чинником напруженості є також протистояння православних та 
мусульман у південних районах країни. 

Але, на жаль, за існуючих умов (перебування країни фактично в стані війни, 
жорсткого соціального розшарування, глибокого розмежуванням за політичними, 
партійними, національними, релігійними ознаками) , церква не завжди виконує 
об’єднувальну роль, а додатково роз’єднує суспільство. Дослідження українських 
вчених-релігієзнавців, що присвячені даній науковій проблематиці, зокрема 
А.Колодного, Л.Филипович, А.Арістової, В.Климова та ін. наголошують, що 
конструктивним методом вирішення міжконфесійних конфліктів є шлях 
переговорів, а їх основою - толерантність “як сукупність принципів співіснування 
віруючих, релігійних громад і об’єднань у поліконфесійному, плюралістичному і 
демократичному суспільстві, що є на сьогодні є імперативною умовою компро-
місного, неконфліктного співжиття конфесій, віруючих і невіруючих”[3,с.1] 

Історія засвідчує, що релігія, Церква завжди була тим інститутом, навколо 
якого створювались країни, нації, цивілізації. Це відбувалося завдяки тому, що крім 
системи абсолютних духовних цінностей в системі “Людина-Бог” вона зверталась і 
до іншої площини, а саме до виміру “людина-людина”, тобто до інтерсуб’єктив-
ності, яка в свою чергу є основою соціальності взагалі. Отже, український право-
славний діалог має вестися саме з таких позицій – поєднання вищих абсолютних 
християнсько-православних цінностей, що викладені в Святому Письмі, а також з 
людиновимірних засад діалогу, толерантності в розумінні позиції і думки іншого. 
Заради України, її цілісності та єдності, заради миру та життя. 
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СОЦІАЛЬНА ДІЯЛЬНІСТЬ ХРИСТИЯНСЬКИХ КОНФЕСІЙ  
В УКРАЇНІ В УМОВАХ ВІЙСЬКОВОГО КОНФЛІКТУ 

 
У статті визначається роль соціальної діяльності християнських конфесій в сучасній 

Україні в умовах війни на Сході та їхній внесок у підтримці суспільства. 
Ключові слова. соціальна діяльність, християнські конфесії, волонтерство, військове 

капеланство. 
 
Релігія була й залишається важливим чинником у розвитку будь-якої 

цивілізації. Її місце в житті кожного соціуму визначається різними чинниками: 
рівнем розвитку суспільства, суспільної свідомості, культури, традиціями, 
впливом суміжних суспільно-політичних утворень, тощо. 

У сучасному світі роль релігії досить значна, але не потрібно забувати про 
те, що багато залежить від вміння самої релігії адаптуватись до реалій сьогодення 
у швидкоплинному соціумі. 

Соціальна складова є невід’ємним атрибутом функціонування релігійних 
інституцій. З давніх часів церкви, будучи інтегрованими у структурі соціуму, брали 
безпосередню участь у вирішенні назрілих суспільних проблем. Соціальна робота – 
це важливий обов’язок віруючих, виконання якого засвідчує про відповідальність 
конфесії перед тією спільнотою, серед якої вона поширює своє вчення. 

Релігійність сучасного українського суспільства стає все більш помітним 
фактором не лише приватного, але й публічного життя. Появу такої тенденції 
можна пояснити залученням церкви до суспільного життя і водночас – зростанням 
її уваги до найгостріших соціально-політичних проблем, що зумовлює започат-
кування діалогу між церквою і суспільством. З огляду на це, спостерігається певна 
активність церкви у відстоюванні прав людини та інтересів суспільства. Церква 
все частіше висловлює своє ставлення до соціально-політичних подій, які 
супроводжуються суттєвими трансформаціями суспільного життя [4, с. 176]. 

В умовах соціальних потрясінь, що переживає Україна сьогодні, активі-
зується роль релігії у суспільстві. Зауважимо, що на сьогодні за показником довіри 
Церква продовжує утримувати першу позицію серед суспільних і політичних 
інститутів. Як і під час усіх попередніх опитувань, більшість громадян засвідчили 
ту чи іншу міру довіри до Церкви. Наразі її висловили 57% опитаних: від 83% 
жителів Заходу до 51% жителів Півдня і Сходу (Табл. 1). У всіх регіонах, крім 
Донбасу, число тих, хто довіряє Церкві, перевищує число тих, хто їй не довіряє. 
Лише на Донбасі навпаки: довіру до Церкви засвідчили 40% жителів, недовіру – 
45% [6, с. 24]. 

Такий рівень довіри з боку суспільства до релігійних інституцій є показ-
ником діяльності релігійних організацій, в тому числі християнських конфесій. 
Загострення соціально-політичної ситуації в країні у 2013 році, зовнішня агресія в 
2014 році суттєво позначились на реаліях релігійного життя в Україні. На 
тимчасово окупованій території Донбасу багато конфесій перебувають під тиском 
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та переслідуванням, у них не тільки забирають культові споруди, а й навіть життя. 
В анексованій АР Крим триває переслідування тих, хто відмовляється проводити 
перереєстрацію за російським законодавством, у скрутному становищі опинилися 
багато мусульман, греко-католиків, протестантів. Такі факти свідчать, що в часи 
конфлікту, загострення військових дій, численних жертв, у тому числі серед мир-
ного населення, позиція та діяльність релігійних спільнот набувають особливого, 
непересічного значення [2]. 

 
В умовах військового конфлікту християнські організації продовжують 

сповідувати мир та злагоду у суспільстві. Вони разом з волонтерами беруть участь 
у вирішенні найбільш болючих проблем громадян та прифронтової зони. 
Звичайно, конкуренція та історичні конфлікти подекуди не дають повною мірою 
об’єднати зусилля заради спільної роботи. 

Всі християнські конфесії займаються волонтерством та благодійництвом. Так, 
наприклад, Всеукраїнський Союз об’єднань євангельських християн-баптистів ство-
рив координаційну раду, яка спрямовує і розподіляє гуманітарну допомогу для зони 
АТО і по всій Україні. Активно збирає і відправляє одяг, ліки, продукти харчування, 
закуповує калорифери, генератори у зону, охоплену військовими діями. Також 
займається вивезенням людей із зони АТО в інші області України [5]. 

Церкви християн віри євангельської у всіх областях України сьогодні 
проводять активну благодійну роботу. Вони приймають переселенців із зони АТО, 
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відвідують поранених в Луганській і в Донецькій областях, збирають і транспор-
тують допомогу постраждалим в армії. Зокрема, передають продукти, закупо-
вують форму (нерідко від білизни до бронежилетів). 

Адвентистське агентство допомоги та розвитку в Україні у партнерстві із 
Всесвітньою продовольчою програмою Організації Об'єднаних Націй забезпечило 
протягом 2015 року продовольчою допомогою більш як 100 тис. осібу Луганській 
і Донецькій областях країни на суму понад 8 млн. доларів. У рамках партнерської 
програми отримують допомогу найбільш соціально незахищені верстви населен-
ня – багатодітні сім'ї, одинокі батьки з дітьми, а також з дітьми-інвалідами, вагітні 
жінки, хронічно хворі й самотні літні люди. 

Спільними зусиллями Церкви адвентистів сьомого дня, АDRA та теле-
каналу “Надія” організовано благодійний проект “Східний ангел” для допомоги 
постраждалим від збройного конфлікту. На сьогодні в рамках цього проекту 
українці зібрали 505 103 гривні фінансової допомоги. Також зібрано й доставлено 
200 т гуманітарного вантажу – продукти харчування, одяг, засоби гігієни, пред-
мети першої необхідності, медикаменти. Організовано 13 волонтерських буді-
вельних бригад з мешканців Західної України та інших територій, які власним 
коштом відбудовують соціально важливі будівлі – школи, лікарні. 

У 2015 році ADRA Україна спільно з Агентством ООН у справах біженців 
відремонтували 687 приватних та 43 багатоквартирних будинків у Донецькій 
області. Обрали 24 міста. Серед них є як невеличкі населені пункти, так і міста, де 
мешкає більше двохсот тисяч осіб [8]. 

Закарпатська Реформатська Церква регулярно піклується про родини бійців 
АТО, передаючи продуктові набори. Більшість парафій Закарпатської Рефор-
матської церкви Берегівського, Виноградівського та Ужгородського районів 
Закарпатської області організували збір коштів на придбання медичного авто-
мобіля для військовиків на Сході України. Реформати з Виноградова зібрали  
450 000 грн., на які куплено продуктові набори для постраждалих від бойових дій 
мешканців Сходу України. 

Закарпатські реформати в числі перших долучились до праці спільно з 
керівництвом району та благодійними організаціями (“Червоний хрест”, “Маль-
тійська служба допомоги”, “Advance”, “Східноєвропейська місія”) щодо реінте-
грації переселенців зі Сходу [2, с. 33]. 

Українська Автокефальна Православна Церква також активно співпрацює з 
громадськими організаціями, які ефективно займаються сьогодні благодійною 
допомогою українським Збройним силам та родинам загиблих. Вище духовенство 
УАПЦ вважає за свій пастирський обов’язок особисто відвідувати воїнів у зоні 
АТО на межі з окупованими територіями Донбасу. У святі дні Пасхальних свят 
духовенство відвідало блокпости м. Червоноармійськ, с. Карлівка, с. Піски,  
м. Мар’янка, с. Курахове, с. Гостре, м. Авдіївка, м. Краматорськ, м. Слов’янськ,  
м. Артемівськ, м. Красногорівка, с. Клинове. Глава УАПЦ на цих зустрічах роздав 
українським військовослужбовцям гуманітарну допомогу, при особистому 
спілкуванні дав батьківські та пастирські настанови [3]. 

Українська Греко-Католицька Церква також бере участь у наданні 
гуманітарної допомоги на території, охопленій військовими діями. УГКЦ активно 
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працює із переселенцями із Донецької та Луганської областей, піклується про 
родини загиблих бійців у зоні АТО. При храмах УГКЦ стрімко розвиваються 
парафіяльні організації “Карітас”. В цей нелегкий час вони особливо опікуються 
біженцями та вимушеними переселенцями. 

Українська Православна Церква надає гуманітарну допомогу українським 
військовикам, мешканцям Донбасу та тимчасово переміщеним особам. Так, за 
2015 рік, окрім традиційних напрямів церковної благодійності, була значно 
розширена робота з переселенцями зі Сходу та військовиками, які служать у зоні 
збройного конфлікту, а також перебувають на лікуванні у лікарнях України. 

Соціально-гуманітарна допомога Української Православної Церкви війсь-
ковослужбовцям, пораненим воїнам, сім’ям військовослужбовців та постраж-
далим від бойових дій у зоні АТО у 2016 році склала 12,8 млн. грн. Вірними 
Київської єпархії впродовж минулого року була надана допомога майже 9,4 
тисячам військовослужбовцям і пораненим воїнам, придбавши продукти харчу-
вання, одяг і термобілизну, засоби гігієни, медикаменти та інше. 

Також було надано допомогу 14 846 нужденним мешканцям зони АТО, 
вимушеним переселенцям та сім’ям українських військовиків [7]. 

Значною є благодійна робота Міжнародної гуманітарної місії “Милосердя 
без кордонів”, що діє під егідою УПЦ МП. Зусиллями Місії до мешканців 
найбільш постраждалих у зоні збройного протистояння населених пунктів було 
відправлено 52 вантажівки і 23 мікроавтобуси з продуктами харчування, зокрема 
для дітей, та речами, включно з матрацами і ковдрами, загальною вагою 1064 
тонни на суму більше 20 млн. грн. Різнопланова допомога надається воїнам у 
лікарнях та шпиталях, активісти парафій УПЦ МП здійснюють соціальну допо-
могу родинам військовиків, допомагають медпрацівникам доглядати хворих, 
надають духовну підтримку, закуповують медичне обладнання та медикаменти. 
Так, лише Київською єпархією за 2015 р. було зібрано для вказаних потреб 320 
тонн ліків і медичного обладнання. 

Також слід відзначити зусилля Української Православної Церкви МП, 
спрямовані на визволення з полону українських військовослужбовців. А тим 
полоненим, яких поки що не вдалося визволити, миротворча місія УПЦ МП 
намагається передавати необхідні ліки [2, с. 59]. 

Українська Православна Церква Київського Патріархату активно надає 
гуманітарну допомогу українським військовикам, мешканцям Донбасу та тимча-
сово переміщеним особам. 

УПЦ КП тісно співпрацює з громадською організацією Eleos-Ukraine, що 
розташовується на території Михайлівського монастиря. Їхня діяльність розпов-
сюджується на декілька напрямків, серед них – школа соціального служіння, 
робота з дітьми та молоддю, проекти, пов’язані з інтеграцією внутрішньо-
переміщених осіб, профілактика ВІЛ/СНІДу й туберкульозу серед дітей і підліт-
ків, проведення інтеграційних акцій, наприклад, “Автопоїзд Миру та Єднання”, 
впровадження проектів із медіації конфліктів і примирення, підтримка армії, 
допомога алко- та наркозалежним, розвиток культурного середовища (Міжнарод-
ний Іконописний Пленер “Eleos”, Стіна пам’яті, акції до Дня святого Миколая, 
Великодня тощо) [1]. 
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На окупованій території в Донецькій області “Eleos-Ukraine” підтримує 
хоспіс “Дім милосердя”. До війни цей хоспісний заклад мав ліцензію МОЗ 
України. Зараз там перебуває понад 120 осіб, серед яких не тільки люди літнього 
віку, але й інші категорії населення, що постраждали від військового конфлікту. 

Різні єпархії УПЦ КП опікуються біженцями та вимушеними переселен-
цями, надають гуманітарну допомогу – продукти та речі першої необхідності 
військовослужбовцям і пораненим воїнам АТО. 

Серед всіх видів соціальної діяльності християнських конфесій слід від-
значити служіння військових капеланів. Здійснюючи душпастирську діяльність, 
військовий капелан турбується про духовно–моральний стан військовиків і навіть 
виконує функцію психолога. 

Християнські конфесії спрямовують соціальну діяльність і на роботу із дітьми 
та молоддю із східних регіонів, які охоплені війною. Вони проводять постійні 
зустрічі, благодійні акції, табори, екскурсії та інші соціально-реабілітаційні заходи. 

Таким чином, соціальна діяльність постає як суспільно значуща, яка 
здійснюється християнськими церквами з метою піднесення рівня духовності, 
формування цінностей громадянського суспільства та вирішенні проблем у 
соціальній сфері життя суспільства. Значущість такої діяльності підтверджують 
соціологічні дослідження. Церква і надалі залишається тим соціальним інсти-
тутом, який користується найбільшою довірою суспільства. 

Отже, в умовах військового конфлікту, що охопив східні регіони України, 
відчутною стала тенденція широкого залучення християнських конфесій до 
громадянського діалогу та вирішення соціальних проблем. Це ми спостерігаємо на 
прикладі багатовекторності суспільно-корисної діяльності християнських конфе-
сій, наявності суспільно значимих проектів, пошуку нових форм ведення роботи. 
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СОЦІАЛЬНО-ПЕДАГОГІЧНА ДІЯЛЬНІСТЬ ХРИСТИЯНСЬКИХ 
МОНАСТИРІВ ВОЛИНСЬКОГО РЕГІОНУ 

 
Автор аналізує соціально-педагогічну діяльність християнських монастирів Волинсь-

кого регіону. Дослідниця визначає, що монастирі щороку долучаються до вирішення най-
гостріших соціальних питань, до відродження традицій християнського виховання на Волині. 

Ключові поняття: монастир, соціально-педагогічна діяльність, Волинь, недільні 
школи, духовні семінарії. 
 

Одним з основних суспільних завдань з часів початку незалежності було і 
залишається повернення до витоків української та християнської педагогіки. 
Традиційно на українських землях освітня складова була магістральним напрямом 
функціонування монастирів. І нарешті сьогодні, після десятиліть радянського 
атеїстичного пресингу, при монастирях знову відроджуються і діють регентські 
училища, духовні семінарії, недільні школи, музичні школи, гуртки народних 
ремесел та багато інших освітніх осередків для молоді. Ще з кінця 90-х років 
можна спостерігати розвиток соціальних ініціатив волинських християнських 
монастирів. Зокрема, з 1999 року при Зимненському жіночому монастирі 
функціонує дитячий табір. У Святоанненському скиті Городоцького монастиря 
теж діє табір для учнів дитячих недільних шкіл найближчих районів. За сезон 
табір в Онишківцях оздоровлює понад 150 дітей. Дітей залучають до зеленого 
туризму, охочі можуть відвідувати богослужіння. 

Доброю традицією стала організація дитячого християнського табору при 
Свято-Георгіївському чоловічому монастирі на Козацьких Могилах, учасники 
якого разом з чернецтвом та парафіянами монастиря беруть участь у всіх 
відправах, долучаються до таїнств сповіді і причастя, крім того, ознайомлюються з 
історією українського козацтва та битви під Берестечком, пам'ять про яку береже 
обитель на Козацьких могилах. Християнський табір у монастирі на Козацьких 
Могилах також приділяє значну увагу патріотичному вихованню дітей, а заходи, 
що проводяться, стосуються української історії та культури [3] . 

З самого створення жіночого монастиря в Старосіллі пріоритетним було 
створення православного оздоровчого центру духовного виховання дітей і молоді 
“Стежина добра” [3]. Також у Старосільському монастирі діє особлива зміна 
християнського табору для дітей та молоді з особливими потребами, котрий 
згуртував навколо себе велику кількість волонтерів Волинської єпархії [5]. Тому 
ознайомлення з духовною християнською літературою, залучення дітей до 
богослужбового дійства та церковних таїнств у християнських таборах дозволяє 
виховати їх у руслі благочестя та християнської саморефлексії, розставити 
акценти на розумінні Бога як моральності та совісті. 

Визначальний вплив на виховання дітей чинить відвідування недільних 
шкіл. Перед викладачами шкіл стоїть дуже відповідальне завдання інтегрувати 
дитину в церковне життя і при цьому не нівелювати цінність життя світського, 
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адже фанатизм у процесі доручення до християнських цінностей може призвести 
до зворотних результатів. За роки незалежності при багатьох монастирях, по всій 
Україні засновано недільні школи, де юних українців навчають основ християн-
ства, прищеплюють людяність і милосердя та дають можливість безкоштовно 
отримати цілком конкурентну початкову освіту в галузі хорового співу, 
образотворчого мистецтва. 

Дуже ґрунтовно до питання організації навчального процесу в недільних 
школах підійшли в усіх структурних підрозділах Городоцького монастиря. 
Недільна школа в Городку була відкрита одночасно з монастирем 1993 року, і нині 
тут навчається понад 100 дітей [2]. 2000 року з відкриттям скиту Святої Анни, в 
Онишківцях теж сестрами Городоцької обителі було засновано недільну школу, і 
нині вона нараховує понад 40 вихованців [2]. У 2001 році одночасно з відкриттям 
Свято-Георгіївського подвір'я Городоцького монастиря в місті Рівне ще одна 
недільна школа гостинно відкрила свої двері для учнів, яких нині вже понад 140. 
Тому коли відкрилося подвір'я Городоцького монастиря в Млинові, вже 
традиційно було відкрито недільну школу. Таким чином, в недільних школах 
Городоцького монастиря навчається понад 300 дітей, і їхня кількість рік у рік 
збільшується. 

У зв’язку з великою кількістю учнів у складі шкіл є п’ять вікових груп. 
Серед предметів недільних шкіл Городоцького монастиря – основи православної 
віри, Закон Божий, житія святих, основи музичних знань, церковний спів [1]. У 
школах є бібліотеки дитячої духовної літератури та низка гуртків різного 
спрямування. Вихованці мають змогу брати участь у богослужіннях, готують 
музичні номери з нагоди різних християнських свят, беруть участь у паломниць-
ких поїздках, фестивалі дитячих недільних шкіл, що проводиться в с. Онишківці 
[1]. Крім того, випускники недільних шкіл мають чудову рекомендацію для про-
довження освіти в духовних училищах та семінаріях. 

Загалом всі недільні школи Городоцького монастиря мають схожі 
навчальні програми, які варіюються залежно від поточного вікового складу 
навчальних груп дітей. Наприклад, недільна школа Свято-Георгіївського подвір'я 
м. Рівне має у своєму складі навіть дітей дошкільного віку, недільна школа 
Млинівського Свято–Вознесенського подвір’я пропонує заняття з образотворчого 
мистецтва, а недільна школа в Городку – з церковного співу. Зважаючи на велику 
кількість дітей старшого шкільного віку, недільна школа Рівненського подвір'я 
Городоцького монастиря також має серед своїх предметів церковнослов’янське 
читання. 

Городоцький монастир надає підтримку місіонерському та волонтерсь-
кому руху в Рівненській єпархії [7], є базою для з’їздів волонтерської молоді, котрі 
регулярно відбуваються в Городку та Онишківцях. Свято-Вознесенське подвір'я 
Городоцького монастиря в Млинові в пасхальні дні організовує благодійні 
трапези для дітей із сімей, що користуються пільгами [7]. Зусиллямичерниць 
Свято-Вознесенського скиту, а також за участі небайдужих людей району, для 
дітей були організовані концертна програма за участю хору Городоцького 
монастиря, а також вручені солодощі. 
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Городоцькому монастирю не поступаються і обителі, розташовані 
віддалено від великих адміністративних центрів. У Низкиницькому чоловічому 
монастирі 14 грудня 2013 року відкрилася перша на Волині спеціалізована право-
славна школа. Її було збудовано зусиллями братії монастиря і меценатів та набрано 
компетентний педагогічний склад. За словами директора: “Православна Спеціалі-
зована школа Низкиницького монастиря ім. преп. Сергія Радонезького дещо 
відрізняється від звичайної недільної школи” [11]. Хоча центральними предметами 
в навчальній програмі лишаються Закон Божий, заплановано заняття з української 
та іноземних мов, підготовчі заняття до ЗНО, роботу низки мистецьких гуртків 
студій, школа оснащена бібліотекою та комп’ютерним класом [12]. 

Діє недільна школа і при Жидичинському монастирі, ініціативи та події її 
можна навіть відстежувати на офіційному сайті обителі. Вихованців залучають до 
підготовки до великих християнських свят [12]. До слова, в Україні за сприяння 
Київського Патріархату вже з’явилися підручники для недільних шкіл. Вийшла з 
друку перша книга з 12 запланованих підручників для повного курсу дитячої 
недільної школи. В основу книг лягла програма дитячої недільної школи при 
Михайлівському золотоверхому чоловічому монастирі м. Києва [9]. 

Початок 2016 року ознаменувався відкриттям при ще одному волинсь-
кому монастирі недільної школи. Цього разу в монастирі Василія Великого 
(УПЦ КП). Під керівництвом ігуменії Анастасії та насельниць діти будуть вивчати 
не лише церковні предмети, але й основи театрального мистецтва, рукоділля [8]. 

З лютого 2010 року при Межирицькому чоловічому монастирі також діє 
недільна школа. Вона була заснована випускницею Острозької академії Євгенією 
Гаврилюк і з самого початку свого існування мала підтримку духовенства та 
братії. Заняття в недільній школі при монастирі проводяться щонеділі з 15-ї до 
17-ї години. Також охочі можуть відвідати уроки музики і церковного співу. 
Недільна школа при Свято–Троїцькому Межирицькому чоловічому монастирі, 
репетиції для юних хористів проводять у храмі, а на великі свята учнів недільної 
школи залучають до богослужінь, у тому числі й за участі вищого єпархіального 
духовенства [6]. Завдяки матеріальній підтримці Межирицької обителі учні 
недільної школи відвідують знані святині Волині – Почаївську лавру, джерело 
святої Анни, монастирі в Кременці [6]. 

Після проголошення незалежності питання заснування закладів духовної 
освіти стояло не менш гостро, ніж здобуття монастирями їхнього соціокультур-
ного місця у суспільстві. На Волині духовні училища засновувалися переважно 
при православних монастирях, що дозволило їм надавати взаємопідтримку та 
зміцнювати внутрішньоконфесійні зв’язки. При Межирицькому духовному 
училищі протягом 1994–2000 років функціонувало духовно-пастирське училище, 
багато випускників якого продовжили освіту в духовних академіях та семінаріях. 
Училище та монастир активно взаємодіяли, деякі монахи викладали в училищі і 
надавали для студентів можливість богослужбової практики. На жаль, у 2000 році 
училище було розформовано, проте його випускники продовжують працювати на 
духовній ниві [11]. 

Волинські монастирські святині – це відомі як в Україні, так і за її межами 
осередки паломництва. Найспецифічнішою і водночас найважливішою групою 
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серед монастирських прочан є діти, адже прищеплені в дитинстві християнські 
цінності дозволяють виховати всебічно розвинутих і духовно здорових громадян. 

Жидичинський чоловічий монастир сьогодні є одним з визначних благо-
дійних центрів, який в змозі забезпечити комфортними умовами дітей, інвалідів. 
Наприкінці липня 2015 року для пацієнтів волинського молодіжного реабіліта-
ційного центру джерело життя було організовано паломницьку поїздку до 
Жидичинського чоловічого монастиря. Ініціювало захід Луцький міський центр 
соціальних служб для сім'ї дітей і молоді, у свою чергу, братія монастиря забез-
печила паломників з особливими потребами безкоштовним транспортом. [15]. 
Варто зазначити, що при Жидичинській обителі діє молодіжне братство “Мирт”, 
яке бере активну участь в організації прощ і благодійних поїздок для соціально 
незахищених верств парафіян. Також з монастирем у питаннях супроводу 
паломників співпрацює готельно-ресторанний комплекс “Острів” у с. Озерце на 
Ківереччині [15], котрий гостинно прийняв і дітей з постраждалого від війни міста 
Волноваха, що на Луганщині, які на Пасхальному тижні в 2015 році прибули на 
екскурсію до святинь Жидичина. Підлітків чекало ознайомлення з монастирем, 
його укладом життя, монастирською бібліотекою та українськими традиціями 
святкування Великодня [14]. 

Також у багато паломницьких маршрутів включається скит праведної 
Анни Городоцького монастиря. Школярі, які відвідали Почаївську лавру і 
Свято-Духівський скит, також побували на цілющому джерелі [10]. Також вже 
традиційним стало відвідування Свято–Анненського скиту інвалідами зору в 
рамках щорічних паломницьких поїздок в Успенський піст [10]. Надзвичайна 
чуйність сестер і гостинність Городоцького скиту зробила його визначним місцем 
соціальних заходів. Двері монастирів Волині завжди гостинно відкриті для дітей. 
Так, у маршрут дитячого козацького товариства традиційно входить відвідування 
Дерманського та Межирицького монастирів. Мальовничий Межирицький 
оборонний монастир становить значний інтерес для юних краєзнавців, які хочуть 
краще пізнати історію рідної Волині. Монастир в Дермані теж збудований в 
оборонному стилі XV століття. Дерманські черниці організували екскурсію та 
ділилися сторінками історії монастиря [10]. 

Таким чином, соціальні ініціативи волинських монастирів – це помітне 
явище в соціокультурному житті Волині, і рік у рік все більше монастирів долу-
чаються до активної соціальної діяльності, до відродження традицій християнсь-
кого виховання на теренах краю. 
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ПРОТЕСТАНТИЗМ ЯК СОЦІАЛЬНИЙ РУХ:  
УРОКИ ІСТОРІЇ ДЛЯ СУЧАСНОСТІ ТА УКРАЇНИ 

 
Протестантизм як релігійний рух та соціальне явище  ще недостатньо 

вивчений науковцями. Недостатньо проаналізовані сфери співробітництва 
держави й церкви, ефективна роль саме протестантських моральних принципів, 
які змогли породити те, що класик соціології М. Вебер назвав духом капіталізму. 
Яким чином антикатолицький, антифеодальний рух, який передбачав зміну 
ідеології, знищення монополії церкви, зміг перерости в соціальну революцію? 
Чому ідеологами і  реформаторами революційних змін як в церковному інституті, 
так і в суспільстві  – стали прогресивні священики, а не наукова та мистецька 
еліта. Скоріше всього, що і великі реформатори, поставивши за мету провести 
церковні реформи, не думали, що їх ідеї та діяльність перевершать омріяні 
сподівання. Чи можна порівняти часи Реформації і українських Майданів? Адже 
там і тут ставилися за мету зміни, які б надали можливість людині право на свої 
переконання, свободу та щасливу долю.  

Які ж історичні уроки може почерпнути українське суспільство із тих 
трансформаційних процесів та їх результатів, які нам пропонує усе осмислення 
Реформації і виникнення протестантизму як інструменту реформ.  Почнемо з того, 
що найуспішнішими країнами є ті, які змогли прийняти протестантизм як 
революційний механізм. Якщо провести невеликий історичний дискурс, то ми 
побачимо, що при всій недовершеності гіпотетичних реформ, як у релігійному 
середовищі, так і в соціумі, реформи для того часу (XVI-XVII ст.) були вражаю-
чими. Зауважимо, що існує декілька точок зору причин виникнення протестан-
тизму. До прикладу, автори Релігієзнавчого словника, посилаючись на латинське 
поняття «protestans» (заперечую, незгідний) зазначають, що це загальна назва 
релігійних течій генетично пов’язаних з Реформацією, це рух, що полягав у 
відстоюванні принципів свободи віросповідання. Розглядаючи протестантизм в 
динаміці, автори словника поділяють періодизацію його розвитку на два етапи: 
ранній – XVI-XVII ст. та пізній – XIX-XX ст. [6, с. 264].  У свою чергу, білоруські 
науковці у релігієзнавчій енциклопедії використовують для позначення цього 
явища поняття «протестантство» і тлумачать його як антикатолицький рух 
періоду Реформації. Зауважимо, що найбільш яскравою рисою теології протес-
тантизму є відказ від метафізичної проблематики, розуміння істини віри на 
користь її практичного осмислення (етика, соціальне служіння). Тому білоруські 
релігіє знавці розуміють протестантизм як продукт Реформації, як історичну 
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форму європейської культури. Оформлення протестантизму як нового релігійного 
напрямку вони пов’язують, у першу чергу, з діяльністю М. Лютера і Ж. Кальвіна 
[7, с. 699]. 

Ведучи мову про протестантизм, є сенс проаналізувати, яку роботу провели 
ідеологи Реформації (М. Лютер, Ж. Кальвін та У. Цвінглі – авт.) на етапі раннього 
протестантизму, змінюючи церковний інститут та які соціальні проекти 
протестантські деномінації пропонують сьогодні. Як вважає протестантський 
богослов Льюіс В. Спіц у витоків Реформації, яка дала життя протестантизму та 
змінила європейське обличчя, стояли рівні по реформаторському потенціалу –  
М. Лютер, Ж. Кальвін та У. Цвінглі. Саме їм приписують, як реформу церкви, так і 
перші соціальні зміни, що провела Церква, як  соціальний інститут.  

Аналізуючи реформаторську діяльність першого в ієрархії табелю рангів, 
ідеолога Реформації – М. Лютера, зауважимо, що саме він, використовуючи 
поняття «Beruf» для позначення діяльності в повсякденному житті, визначив 
особливу роль діяльності в миру як форми служіння Богу. Як Лютер, так і Кальвін 
виділяли важливість продуктивної праці для християнської самоповаги. Праця для 
них є прославленням Бога, вона слугує загальному благу, в ній проявляється 
людська творчість. Тому не випадково, що ті регіони Європи, які прийняли про-
тестантизм, в подальшому стали економічно благополучними. Саме до цього 
призвело нове релігійне розуміння праці, про що писав у своїй праці «Проте-
стантська етика і дух капіталізму» класик соціології М. Вебер. 

М. Вебер вважав, що сама моральна основа – протестантська етика з її 
розумінням важливості праці заклали підвалини капіталізму. Протестантизм, 
стверджував Вебер, виробив психологічні умови, необхідні для розвитку сучасного 
капіталізму. До таких висловів М.Вебера приводять методи дослідження зв’язку 
релігії і господарчої поведінки – «вибіркове сродство» як зв'язок між формами 
релігійних вірувань і етики або такому відношенню господарсько-економічної 
діяльності, яка і виражає дух сучасного капіталізму. 

Етика протестантизму, на заувагу М.Вебера, (з її розумінням «професійного 
обов’язку», «внутрішньо мирським аскетизмом», «бережливістю», ідеалом осо-
бистої ініціативи і відповідальність тільки за себе) найбільш повно виражали 
основний ідеологічний і психологічний моменти духу новоєвропейського капі-
талізму. Дух протестантської етики, вважає найбільш адекватну форму, а капіта-
лістичне господарство знайшло в ньому найбільш адекватну духовну рушійну 
силу [с.701-702]. 

Зауважимо, що на протестантизм як продукт Реформації більш широко – 
саме як соціальний рух по трансформації суспільства, дивиться протестантський 
богослов В. Спіц. Наслідки Реформації, висновує він, зайшли в Європі набагато 
дальше пропозицій і очікувань Лютера. Лютер, на його думку, мав великий вплив 
на події початкового періоду сучасної історії [8, с. 9]. 

   В протестантизмі, як свідчить аналіз, проводиться інтерпретація ідеї 
милосердя, як подолання суспільної  нерівності, на відміну від традиційних 
церков, які вважають, що «вбогі – це люди Божі», що їх діяльність – богоугодна. 
Протестантизм, навпаки, бачить милосердя в наданні можливості навчитися 
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ремеслу працювати (в подальшому це отримало своє наповнення в так званому 
принципі «субсидіарності»  – авт.) [7, с.700]. 

Слід зауважити, що ідеї милосердя і благодійництва зайняли  важливе місце 
у вченні та практиці протестантизму. І якщо М. Лютер більше говорив про 
подолання нерівності в суспільстві, то інші ідеологи Реформації – Ж. Кальвін та  
У. Цвінглі, спробували реалізувати  ці ідеї. Ж. Кальвін, який в табелі рангів 
ідеологів і діячів Реформації був другою постаттю після Лютера, за заувагою В. 
Спіца, був не тільки достойним послідовником М. Лютера, але й рівним йому по 
якостям, масштабам і стилі. Як богослов і  реформатор Ж. Кальвін своє бачення 
подолання соціокультурної нерівності виклав у праці « Настанови у християнській 
вірі» (1536, 1539, 1559), яка ще відома під назвами «Інститут християнської віри», 
«Інституції». Реалізацію цієї ідеї Кальвін розумів як створення теократичного 
Царства Божого як певної форми державного правління під орудою церкви. 
Щоправда, на думку Ж. Кальвіна, цей великий ідеал Царства Божого, досконалої 
держави, може бути реалізований лише Ісусом Христом, не природними засобами, 
а природною благодаттю [4, с. 85-100]. Кальвін мріяв про створення на землі 
чогось подібного до священної співдружності і говорив що «реформована церква 
уже є Царство Боже» та називав останню «громадою вибраних». Служіння 
Царству, на його думку, не вимагає якогось особливого покликання. Будь-яке 
достойне заняття є божа перевірка, що вимагає настирливості, ця робота є внеском 
людини у велику справу християнського суспільства (згідно тезису про роль праці 
М. Лютера – авт.). 

Свої уявлення про ідеї Царства Божого Кальвін реалізував у два етапи у так 
званому Женевському експерименті, який мав як позитивний, так  і негативний 
бік. Перший етап, який проводився у 40-х рр. XVІ ст., ми вважаємо негативним, 
оскільки модель теократичного Царства передбачала використання так званого 
Кодексу заборон щодо поведінки: переслідування інакомислячих, монополізація 
магістратом світської та духовної влади, відсутність демократичних форм життя 
та привілеїв рівності і справедливості за що Кельвіна вигнали з Женеви [1, 
с.206-211]. 

Подальшу реалізацію ідеї соціального характеру уже на другому етапі 
Кальвін зміг провести в 1546 р., коли після перемоги його партії він знову був 
запрошений магістратом у Женеву. Хоча Женева була перетворена у місто з 
суворими, майже монастирськими порядками, все ж таки Кальвіну вдалось 
провести реформи соціального характеру. Створення в Женеві дияконату дало 
змогу розподілити церковні кошти між бідними, нужденними і хворими, оскільки 
в його структурі знаходилось управління лікарнями, домами для бідняків, чумним 
будинком. Опікунство над цією категорією людей практично знищило злиден-
ність. Церковно-суспільна ж структура Женеви, на думку істориків протестан-
тизму Ф. Кантценбаха та І. Штедтке, забезпечила економічне зростання та 
благополуччя Женеви  [3, с. 217-218, 247-252, 295]. 

Певна робота соціального характеру з елементами благодійництва була 
проведена третьою фігурою Реформації – засновником Швейцарського про-
тестантизму, представником Цюріхської реформації – У. Цвінглі. Своє розуміння 
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побудови ідеального суспільства у сфері Царства Божого він виклав у «67 тезах» 
та працях «Про божественну і людську справедливість», «Про істину і хибну 
віру», «Звіт про віру». 

Елементи справедливості Царства Божого та реалізація ідеалу теократії 
були в певній мірі реалізовані реформатором у Цюріху, коли під впливом його 
реформаційних ідей, починаючи з 1523 р. почала проводитися секуляризація 
монастирської власності, а прибутки з духовних закладів й монастирів йшли на 
соціальні потреби. На кошти від секуляризації церковного майна була створена 
ціла система благодійницьких закладів (магазинів з продуктами, готелі для бідних, 
лікарні та чумні госпіталі) [7, с.50-53]. 

Ідеї соціального реформування суспільства, підняті вождями Реформації, є 
актуальними і сьогодні. Вони в препарованому вигляді отримали розвиток в 
неопротестантизмі, зокрема в ліберальній теології та неоортодоксії.  Представ-
ники ліберальної теології в 20-х рр. ХХ ст. займалися апологією зміни соціального 
ладу і наближення його до есхатологічного Царства. Саме вони породили у 
протестантському середовищі теологічний модернізм та соціальний оптимізм. 
Своє основне завдання ліберали бачили в модернізації релігії (нова Реформація – 
авт.) відносно соціального контексту, проповідували ідею переорієнтація хрис-
тиянського вчення на конкретну програму вироблення «соціального євангелізму» 
(соціального Євангелія) [2, с.313-314].  

Розвитком вчення ліберальної теології займались Ф. Шлейєрмахер,  
А. Гарнак, Е. Трьольч, У. Раушенбах, Фр.Пібоді. Ф. Шлейєрмахер наприклад, 
тлумачив майбутнє як розвиток внутрішнього світу людини через людський 
досвід у поєднанні з Божою творчістю [2, с.316-317]. У заслугу лібералізму 
науковці зараховують те, що він поставивши під сумнів всезнищуючу силу гріха, 
зробив акцент на свободу і самовизначення особистості й тим самим давав 
релігійну санкцію спробам людини влаштувати своє життя, посилаючись на свій 
розум і покращити умови свого існування за рахунок власних позитивних якостей. 
Лібералізм постановив ввести Царство через зусилля людини, посланням 
лібералізму стало соціальне Євангеліє. Найбільшим досягненням лібералізму 
були розробки ідей соціалізації християнства (У. Раушенбах – «Християнство і 
соціальна криза», «Християнізація суспільного ладу», Теологія «Соціального 
Євангелія»). Представники ліберальної теології мріяли побудувати світ, де буде 
панувати дух братерства, любові і справедливості; церква, за цим вченням, 
повинна займатися не спасінням окремих грішників, а організацією колективних 
дій щодо удосконалення суспільства [2, с.323-325]. На жаль, розклад системи 
лібералізму, як концепції соціального реформаторства, можна віднести на 30-і 
роки, а десь в 60-х рр. ліберали в своїй більшості відмовились від гуманістичного 
оптимізму, прогресистського культурного іманентизму і мрії про земне Царство 
[2, с. 327].  

Крах ліберального оптимізму та втрата ілюзій щодо соціальних можли-
востей християнства після Першої світової війни породив рух теологічних кон-
цепцій відносно майбутнього людства в богословському контексті або нову 
ортодоксію. Неоортодоксальність цієї течії полягає в тому, що вона, безпосеред-
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ньо, бере свої витоки у вченнях Лютера та Кальвіна, але дає їх нове тлумачення. 
Основні принципи протестантської неоортодоксії були започатковані К. Бартом в 
його «Коментарії до Послання Римлянам», який він підготував на базі «Настанов» 
Кальвіна. Іншими представниками цього напрямку, які внесли вагомий внесок в 
його ідеологію, можна вважати Р. Бультмана, Ф. Гогертена, Р. Нібура, Дж. Роберт-
сона, П. Тілліха, Е. Турнейзена. Ряд науковців вважає, що неоортодоксія –  це 
спроба повернутися до основних ідей Реформації, повернення до її принципів.  

Неоортодоксія представлена  в сучасному богослов’ї рядом  напрямків, які 
можна звести до 4-ох: бартіанство, деміфологізація християнства, теологічний 
екзистенціалізм, американська неоортодоксія. На відміну від трьох європейських 
напрямків, які в основному хочуть зробити реформацію в теології,  американській 
неоортодоксії характерна тенденція акценту уваги на соціальних проблемах 
сучасності. Як вважає Р. Нібур, теологи повинні допомагати людям зрозуміти не 
тільки вічні проблеми існування, проблеми розвитку, смерті і гріха, але й злобо-
денні проблеми нашого часу. Американські теологи тому приділяли багато уваги у 
своїх працях негативним наслідкам НТР, загрозі термоядерної війни, щоправда, 
вони розглядали ці історичні факти лише як прояв катастрофічного начала в 
природі людини.  

Завдання неоортодоксії сформулював К. Барт у своїй доктрині, яка отри-
мала назву «Діалектична теологія», основні положення якої було викладено у 
тому ж таки «Коментарі». Повернення до ідей лібералізму у Барта полягає в тому, 
що вислів апостола Павла про покірність владі він констатує як обов’язок грома-
дян до активної участі у суспільному житті й відповідального ставлення до своїх 
прав і обов’язків та закликає брати участь в удосконаленні держави. Співробіт-
ництво суспільства і церкви, переконаний він, йде на користь обидвом суб’єктам 
[2, с. 327-336]. 

Подібну ідею висуває інший представник неортодоксії – П. Тілліх, який 
трактував релігію як «міру глибини» в усіх сферах життя. Теологія, на його думку, 
не може і не повинна ігнорувати цей світ із його проблемами. Навпаки, вона 
повинна шукати вирішення проблем людського буття в усьому світі [2, с.343]. 

Своєрідно завдання церкви  бачив представник неоортодоксії 70-х рр.  
Ю. Мольтман, який започаткував рух «теології надії» та який під впливом 
філософії Маркса написав книгу «Богослов’я надії» (звідси назва руху – авт.). 
Мета християнської місії, на його думку, не просто індивідуальне, особисте, 
«духовне спасіння». Це також і реалізація надії на справедливість, більш людські 
відносини і миру для всього творіння. Церква, переконаний Мольтман, повинна 
працювати тепер заради соціальних змін на підставі майбутнього надії. Від-
значимо, що під впливом «богослов’я надії» Мольтман розвивав рух «богослов’я 
визнання», який пропонував вирішення соціально-економічних проблем бідних і 
гноблених людей на принципах християнських цінностей [2, с.344-352]. 

Аналіз еволюції протестантизму як продукту Реформації дозволяє зробити 
такі висновки: 

1. Протестантизм, який виник в ході процесу Реформації був не тільки 
інструментом структурних змін в церкві, але й соціальним рухом.  
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2. Протестантизм як явище в ході реформаційних процесів показав, як 
співробітництво оновленої церкви з її духом свободи може подолати соціальні 
проблеми за рахунок церковної маєтності та проведення ряду соціокультурних 
змін в суспільстві.  

3. Більшість ідей, які висунули ідеологи Реформації і родоначальники 
протестантизму являли соціальний ідеал суспільства у формі теократичного 
Царства Божого. Тому і соціальні зміни проводилися з орієнтацією на цей ідеал.  

4. Нові підходи до трансформації та реформації суспільства пропонують 
представники новітнього протестантизму, препаруючи ідеї Реформації та 
підіймаючи роль людини в цих процесах.  
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ІСТОРИЧНІ ДЖЕРЕЛА 
 
• 

 
ВІДОМОСТІ ПРО СТАНОВИЩЕ ПАРАФІЙ РІВНЕНСЬКОЇ ОБЛАСТІ 

ОСТРОЗЬКОГО РАЙОНУ 1944–1964 рр. 
 

Рівненська область 
Острозький район, Острозьке благочиння 

м. Острог – Собор, число віруючих 2000 душ. 
Храм кам’яний, двопрестольний, Свято-Богоявленський і Свято-Феодо-

рівський, відбудований в 1891 р. Відремонтований в 1952 р. і 1955 р. Придатний 
для використання, потребує внутрішнього розмалювання і зовнішньої побілки 
стін. Престольне свято 6 січня і 11 серпня. 

Каплиця на кладовищі, дерев’яна, однопрестольна, побудована в 1871 р., 
придатна для використання. 

Зареєстрований 15 лютого 1946 р. № 295. 
До релігійної общини належать віруючі села Завидів – 3 км, 80 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Острог Нове місто – 0,5 км; с. Межирічі –  

3 км; с. Розваж – 3 км. 
В м. Острозі районна лікарня від храму – ¼ км. 
В м. Острозі існують дві 10-річні школи, середня медшкола, ветшкола, 

середня школа для глухонімих. 
Залізнична станція м. Острог – 12 км від храму, автобусна зупинка на місці, 

поштове відділення зв’язку - Острог. 
Відстань від обласного центру м. Рівне – 44 км. Районний і благочин-

ницький центр на місці. 
Причт проживає у міськкомунгоспному будинку. Холодних побудов немає. 
3 і 4 травня 1962 р. Свято-Богоявленський Собор в м. Острозі передано на 

збереження Острозькому музею. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: прот. Рихлицький Михаїл Григорович – 1941-1948 рр.; 2-й 

свящ. прот. Бондарчук Миколай Матвійович – 1940-1948 рр.; 1-й свящ. прот. 
Бондарчук Миколай Матвійович – 1948-1949 рр.; 2-й свящ. прот. Рихлицький 
Михаїл Григорович – 1948-1954 рр.; 1-й свящ. прот. Поляк Олександр Іванович – 
1949-1958 рр.; 2-й свящ. Рой Петро Андрійович – 1954-1958 рр.; 2-й свящ. 
Самохваленко Володимир Олександрович – 1958-1958 р.; прот. Соболевський 
Борис Феодорович – 1958-1962 рр.; 2-й свящ. прот Соболевський Феодор 
Стефанович – 1959-1960 рр. (пенсіонер). 

Псаломщик: протодияк. Дашкевич Олексій Семенович – 1940-1957 рр.; 
псал. Ревюк Григорій Євфимович – 1945-1954 рр.; дк. Юрчук Леонтій 
Олександрович – 1957 р. 

Церковний староста: Данилевський Сергій Андрійович – 1948 р. 
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Рівненська область 
Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Лючин – число віруючих 400 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Покровський, побудований в 

1878 р. Придатний для використання, відремонтований в 1955 р. Потребує 
дрібного ремонту – пофарбування підлоги та ін. 

Зареєстрований 26 січня 1946 р. № 290–21. 
До релігійної общини належать віруючі села Завидів – 1 км, 100 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Межирічі – 3 км; с. Білашів – 5 км;  

с. Новомалин – 5 км. 
Медпункт в с. Лючин, районна лікарня – м. Острог, 5 км від храму. 
В с. Лючині 3 класи, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи та ін. 

навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 17 км від храму. Автобусна зупинка – 6 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Острог. 
Відстань від обласного центру Рівне – 45 км, від районного і благочин-

ницького центру – 6 км. 
Для настоятеля і псаломщика квартир немає. 
Зі слів уповноваженого від 12.12. 1960 р. – церква зачинена. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: прот. Бондарчук Леонід Матвійович – 1952-1960 рр. 
Псаломщик: Липчик Іван Дмитрович – 1946-1953 рр. 
Церковний староста: Євдокімов Петро Васильович – 1948-1955 рр.; Єдинак 

Стефан Дмитрович – 1955 р. 
  

Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Білашів – число віруючих 800 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Троїцький, побудований в  

1903 р. Придатний для використання, відремонтований в 1955 р. Потребує 
дрібного ремонту – пофарбування підлоги. Престольне свято на другий день  
Св. Тройці (Святого Духа). 

Зареєстрований 27 січня 1946 р. № 284. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: с. Дерев’янче – 1 км, 180 душ,  

с. Дерев’янче Мале – 1 км, 160 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Точевики – 2 км; с. Грозів – 3 км; с. Лючин – 

5 км. 
Амбулаторія в с. Білашів, райлікарня в м. Острозі – 10 км від храму. 
В с. Білашові існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи 

та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 18 км від храму. Автобусна зупинка – 6 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Острог. 
Відстань від обласного центру Рівне – 50 км, від районного і благо-

чинницького центру – 10 км. 
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Існують общинні будинки: для настоятеля з двох кімнат і кухні. Для 
псаломщика з однієї кімнати і кухні. Існують холодні будівлі. 

Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: свящ. Шевчук Іван Степанович – 1944-1950 рр.; свящ. 

Нестерович Євгеній Константинович – 1950-1951 рр.; свящ. Тучемський Іпполит 
Агафанович – 1951-1952 рр.; свящ. Бондарчук Леонід Матвійович – 1952-1953 рр.; 
обслуговує причт церкви с. Лючин – 1953-1960 рр.; прот. Бондарчук Леонід 
Матвійович – 1960-1970 рр.; свящ. Карашевич Михаїл Володимирович – 
1971-1971 р.; прот. Кукуруза Константин Степанович – 1972 р. 

Псаломщик: Холодюк Стефан Мойсейович – 1947-1960 рр.; псал. 
Варишнюк Андрій Аверкійович – 1972 – 1974 рр. 

Церковний староста: Яцкович Єфим Іванович – 1947 – 1960 рр.; Грищук 
Кирило Сильвестрович – 1961 р.; Яцкович Євфимій Феодорович – 1968 р. (сп. бл.). 
  

Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Бродів – число віруючих 800 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Миколаївський, побудований в 

1985 р. Придатний для використання, відремонтований в 1954-1955 р. Престольне 
свято 9/22 травня. 

Зареєстрований 27 травня 1946 р. № 283. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: с. Зозуленці – 2 км, 200 душ,  

с. Бродівські хутори – 1 км, 800 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Могиляни – 2 км; с. Оженин – 3 км;  

с. Мощаниця – 3 км. 
Амбулаторія в с. Бродів, райлікарня в м. Острозі – 10 км від храму. 
В с. Бродів існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи та 

ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 3 км від храму. Автобусна зупинка – 3 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Оженин. 
Відстань від обласного центру Рівне – 30 км, від районного і благочин-

ницького центру – 10 км. 
Для настоятеля існує общинна квартира з 2-х кімнат і кухні. Існують 

холодні будівлі. Для псаломщика квартири немає. Проживає у власному будинку. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: свящ. Попович Ананій Антонович – 1946-1952 рр.; свящ. Зайка 

Іоанн Харитонович – 1952-1958 рр.; обслуговує причт церкви с. Оженіно – 
1958-1959 рр.; свящ. Прокопович Феофан Зинонович – 1959-1961 рр.;  
прот. Григорович Миколай Іванович – 1961 р. 

Псаломщик: Мисько Володимир – 1953-1958 рр. (б/у); псал. Варишнюк 
Андрій Аверкійович – 1975 р. 

Церковний староста: Козачук Стефан Саввович – 1950-1953 рр.; Подчерук 
Стефан Парамонович – 1953 р. 
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Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Вільбівно – число віруючих 2000 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Покровський, побудований в 

1942 р. Придатний для використання, відремонтований в 1944-1955 р. Престольне 
свято 1/14 жовтня. 

Зареєстрований 21 лютого 1946 р. № 296. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: нема. 
Найближчі релігійні общини: м. Острог – 3 км; с. Волосківці – 5 км. 
Амбулаторія в с. Вільбівно, райлікарня в м. Острозі – 3 км від храму. 
В с. Вільбівно існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні 

школи та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 15 км від храму. Автобусна зупинка на місці; 

поштове відділення зв’язку – Острог. 
Відстань від обласного центру Рівне – 47 км, від районного і благочин-

ницького центру – 3 км. 
Для настоятеля існує общинна квартира з 2-х кімнат і кухні. Існують 

холодні будівлі. Для псаломщика квартири немає. Проживає у власному будинку. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: свящ. Тучемський Володимир Петрович – 1945-1951 рр.; свящ. 

Данилевич Василій Миколайович – 1951 – 1958 рр.; свящ. Васильчук Стефан 
Дмитрович – 1958-1973 рр.; свящ. Савицький Доментій Ананійович – 1974 р. 

Псаломщик: Матвійчук Степан Іванович – 1951-1954 рр.; псал. 
Красновський Іван Зиновійович – 1973-1976 рр. 

Церковний староста: Шпарук Іван Діонисій – 1948 р.; Матвійчук Павло 
Нестерович – 1966 р. 
  

Рівненська область 
Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Теремно – число віруючих 600 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Іоанно-Богословський, 

побудований в 1879 р. Потребує ремонту. Престольне свято 26 вересня. 
Зареєстрований 28 липня 1946 р. № 287-18. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: нема. 
Найближчі релігійні общини: с. Вілія – 5 км. 
Медпункт в с. Теремно, райлікарня в м. Острозі – 35 км від храму. 
В с. Теремно існує 4-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи 

та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 46 км від храму. Автобусна зупинка 6 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Вілія. 
Відстань від обласного центру Рівне – 75 км, від районного і благочин-

ницького центру – 35 км. 
Приміщень для настоятеля і псаломщика не має. 
Зі слів уповноваженого від 12.12. 1960 р. – церква зачинена. 
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Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: обслуговує причт церкви с. Вілія – 1958-1959 рр.; обслуговує 

причт церкви с. Кутянки – 1959-1960 рр. 
Псаломщик: – 
Церковний староста: Петрук Михаїл Даміанович – 1948 р. 

  
Рівненська область 

Гощанський район (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 
с. Верхів – число віруючих 1800 душ. 
Храм кам’яний, однопрестольний, Свято-Вознесенський, побудований в 

1912 р. Придатний для використання, відремонтований в 1955 р. Престольне свято 
– День Вознесіння Господа Ісуса Христа. 

Зареєстрований 3 серпня 1948 р. № 285. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: с. Завидів – 2 км, 300 душ;  

с. Лебеді – 3 км, 200 душ; с. Михайлівка – 3,5 км, 100 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Точовики – 5 км; с. Плоска – 5 км. 
Амбулаторія в с. Верхів, райлікарня в м. Острозі – 18 км від храму. 
В с. Верхове існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи 

та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Іванково – 10 км від храму. Автобусна зупинка Острог - 

18 км від храму; поштове відділення зв’язку – Верхів. 
Відстань від обласного центру Рівне – 32 км, від районного і благочин-

ницького центру – 18 км. 
Для настоятеля існує общинний дім з 3-х кімнат і кухні. Існують холодні 

будівлі. Для псаломщика квартири немає, проживає у власному будинку. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: прот. Павлюк Афіноген Максимович – 1945-1955 рр.; свящ. 

Мартинюк Сергій Мойсейович – 1955-1957 рр.; свящ. Григорчук Лаврентій 
Іванович – 1957-1957 р.; свящ. Якимчук Константин Данилович – 1957-1959 рр.; 
прот. Янкевич Миколай Євсевійович – 1960-1976 рр.; прот. Трофимчук Іоанн 
Степанович – 1977 р. 

Псаломщик: Мукосій Миколай Іванович – 1949-1953 рр.; Костюк Ілля 
Петрович – 1956-1969 рр. (помер); псал. Козак Павло Ігнатійович – 1971 р. 

Церковний староста: Герасимчук Феодор Захарійович – 1943-1957 рр.; 
Андрійчук Корнилій Филиппович – 1957 - ? рр.; Воробей Євфимій Кирилович – 
списки благочинного 1964 р. 
  

Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Вілія – число віруючих 1900 душ. 
Храм дерев’яний, двопрестольний, Свято-Параскевський і Свято-Скорбної 

Божої Матері, побудований в 1937 р. Придатний для використання, відремонто-
ваний в 1955 р. Головне престольне свято – День св. Параскеви – 14 жовтня. 

Зареєстрований 21 лютого 1946 р. № 286-17. 
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До релігійної общини належать віруючі сіл: с. Данилівка – 3 км, 80 душ;  
с. Долочів – 2 км, 300 душ; с. Карпилівка – 1 км, 200 душ. 

Найближчі релігійні общини: с. Кутянка – 5 км; с. Теремно – 3 км. 
Амбулаторія в с. Вілія, райлікарня в м. Острозі – 35 км від храму. 
В с. Вілія існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи та 

ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 42 км від храму. Автобусна зупинка - 2 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Вілія. 
Відстань від обласного центру Рівне – 72 км, від районного і благочин-

ницького центру м. Острога – 30 км від храму. 
Для настоятеля існує общинний будинок з однієї кімнати і кухні. Для 

псаломщика квартири немає. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: прот. Зайцев Феодор Калиникович – 1946-1958 рр. (В л.д. немає 

указу на обслуговування парафії Теремно № 10); свящ. Степанчук Петро 
Андрійович – 1958-1958 р.; обслуговує причт церкви с. Кутянки – 1959-1959 р.; 
свящ. Андрощук Іоанн Іванович – 1959-1959 р.; ігумен Северіан (Воронюк 
Серафим Гргигорович.) – 1960 р.; свящ. Ярмак Іоанн Мартинович – 1963-1966 рр.; 
архім. Северіан (Веронюк) – 1971-1972 рр.; прот. Самохваленко Володимир 
Олександрович – 1972-1974 рр.; прот. Дмитрук Миколай Лаврентійович – 1976 р. 

Псаломщик: Сошинський Володимир Феофілович – 1944-1957 рр.;  
псал. Сошинський Володимир Феофілович – 1962 р. 

Церковний староста: Зарічний Іван Савович – 1948-1960 рр.; Бондарчук 
Євфимій Мартинович – 1960 р.; Семенюк Пантелейон Йоакимович – 1965  
(сп. благоч. 1965 р.); Стасюк Йоаким Данилович – 1969 р. 
  

Рівненська область 
Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Тесів – число віруючих 1100 душ. 
Молитовний дім кам’яний, однопрестольний, побудований в 1947 р. 

Потребує ремонту. Престольне свято 9 травня. 
Зареєстрований 26 лютого 1946 р. № 302-13. 
До релігійної общини належать віруючі села Хринів – 2 км, 800 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Сіянці – 3 км; с. Завизів – 4 км; с. Михалків 

– 4 км. 
Амбулаторія в с. Тесове, райлікарня в м. Острозі – 22 км від храму. 
В с. Тесові існує 4-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи та 

ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 12 км від храму. Автобусна зупинка 12 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Тесів. 
Відстань від обласного центру Рівне – 42 км, від районного і благочин-

ницького центру м. Острога – 22 км. 
Квартири для настоятеля і псаломщика не має. 
Зі слів благочинного в 1959 р. – церква зачинена. 
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Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: обслуговує причт Сиянецької парафії – 1950-956 рр.; 

обслуговує причт церкви с. Завидова – 1956-1960 рр. 
Псаломщик: – 
Церковний староста: Ясинський Стефан Володимирович – 1957 р. 

  
Рівненська область 

Острозький район, Острозьке благочиння 
с. Новородчиці – число віруючих 850 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Покровський, побудований в 

1882 р. Потребує внутрішнього і зовнішнього пофарбування. Престольне свято  
1 жовтня. 

Зареєстрований 5 серпня 1948 р. № 292. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: с. Почапки – 2 км, 300 душ;  

с. Посива – 2 км, 100 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Кутнка – 5 км; с. Вілія – 5 км. 
Медпункт в с. Новородчиці, райлікарня в м. Острозі – 25 км від храму. 
В с. Теремно існує 4-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи 

та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 35 км від храму. Автобусна зупинка – 7 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Кутянка. 
Відстань від обласного центру Рівне – 66 км, від районного і благочин-

ницького центру Острога – 25 км. 
Причтових приміщень немає. 
Знято з реєстрації. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: обслуговує причт церкви с. Кутянка – 1938 р. 
Псаломщик: – 
Церковний староста: Николюк Іван Йосифович – 1957 р. 

  
Рівненська область 

Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 
с. Грозів – число віруючих 1100 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Різдво-Богородичний, побу-

дований в 1943 р. Придатний для використання, відремонтований в 1954-1955 рр. 
Потребує дрібного ремонту і пофарбування підлоги. Престольне свято 8/21 
вересня. 

Зареєстрований 15 квітня 1947 р. № 311-а. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: с. Гремяче – 2 км, 1000 душ;  

с. Попівці – 1 км, 200 душ; с. Шлях – 2 км, 150 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Білашів – 5 км; с. Точевики – 5 км. 
Амбулаторія в с. Грозове, райлікарня в м. Острозі – 6 км від храму. 
В с. Грозове існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи 

та ін. навчальні заклади. 
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Залізнична станція Острог – 18 км від храму. Автобусна зупинка – 6 км від 
храму; поштове відділення зв’язку – Острог. 

Відстань від обласного центру Рівне – 50 км, від районного і благочин-
ницького центру – 6 км від храму. 

Існують общинні будинки. Для настоятеля з 2-х кімнат і кухні. Для 
псаломщика з 1-ї кімнати і кухні. Існують холодні будівлі. 

Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: прот. Ящинський Димитрій – 1947-1954 рр.; прот. Славинський 

Кирил Степанович – 1954-1968 рр.; свящ. Трофимчук Іоанн Степанович – 
1969-1977 рр. 

Псаломщик: Євдокимов Іван Петрович – 1947-1955 рр.; Покотило Савва 
Іванович – 1956-1957 рр.; Євдокімов Іван Петрович – 1957-1960 рр. 

Церковний староста: Чимборський Григорій – 1948-1957 рр.; Рачук Зиновій 
Павлович – 1957-1961 рр.; Стецюк Кирил Архипович – 1961 р.; Тешко Сергій 
Романович – 1971 р. 
  

Рівненська область 
Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Михалківці – число віруючих 860 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Троїцький, побудований в 1742 р. 

Придатний для використання, капітально відремонтований в 1954 р. Престольне 
свято на другий день Св. Тройці – Духів день. 

Зареєстрований 30 грудня 1945 р. № 292-23. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: нема. 
Найближчі релігійні общини: с. Сіянці – 3 км; с. Тесів – 4 км. 
Медпункт в с. Михалківці, райлікарня в м. Острозі – 20 км від храму. 
В с. Михалківці існує 4-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні 

школи та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 8 км від храму. Автобусна зупинка – 9 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Бочаниця. 
Відстань від обласного центру Рівне – 38 км, від районного і благочин-

ницького центру – 20 км. 
Приміщень для настоятеля і псаломщика не має. 
Зі слів уповноваженого від 12.12. 1960 р. – церква зачинена. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: свящ. Блонський Христофор Антонович – 1945-1959 рр.; 

обслуговує причт церкви с. Завизова – 1959-1960 рр. 
Псаломщик: Ковальчук Василій Матвійович – 1949-1952 рр. 
Церковний староста: Ковальчук Павло Кіндратович – 1955-1958 рр. 

(помер). 
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Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Завизів – число віруючих 1400 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Покровський, побудований в 

1871 р. Потребує внутрішнього і зовнішнього пофарбування. Престольне свято  
1 жовтня. 

Зареєстрований 7 лютого 1946 р. № 306-12. 
До релігійної общини належать віруючі села Бухарів – 2 км, 800 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Тесів – 3 км; с. Сіянце – 5 км; с. Бочаниця – 

6 км. 
Амбулаторія в с. Завизів, райлікарня в м. Острозі – 18 км від храму. 
В с. Завизів існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи 

та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 6 км від храму. Автобусна зупинка – 6 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Бочаниця. 
Відстань від обласного центру Рівне – 36 км, від районного і благочин-

ницького центру – 18 км. 
Для настоятеля існує общинний дім з 3-х кімнат і кухні. Існують холодні 

будівлі. Для псаломщика квартири немає. Проживає у власному будинку. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: свящ. Тимощук Димитрій Потапович – 1950-1953 рр.; свящ. 

Блонський Христофор Апполонович – 1953-1954 рр.; свящ. Жильчук Іван 
Флорович – 1954-1956 рр.; свящ. Шандрук Димитрій Феодосійович – 1957 р. 

Псаломщик: Слейник Яків Іванович – 1941-1958 рр. (б/ук); Ярощук Леонід 
Сергійович – 1977 р. 

Церковний староста: Мосницький Матвій Якович – 1950 р.; Поліщук 
Кирило Олексійович – 1965 р. сп. благ. 
  

Рівненська область 
Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Точевики – число віруючих 600 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Успенський, побудований в 

1948 р. Відремонтований в 1953 р. Престольне свято 15 серпня. 
Зареєстрований 9 березня 1948 р. № 311-5. 
До релігійної общини належать віруючі села Галівка – 2 км, 180 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Верхів – 5 км; с. Грозів – 4 км; с. Білашів – 3 км. 
Амбулаторія в с. Точевики, райлікарня в м. Острозі – 11 км від храму. 
В с. Точевики існує 6-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи 

та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 22 км від храму, Івачкове – 15 км. Автобусна 

зупинка – 10 км від храму; поштове відділення зв’язку – Верхів. 
Відстань від обласного центру Рівне – 34 км, від районного і благочин-

ницького центру м. Острога – 11 км. 
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Для настоятеля існує общинний дім з 1 кімнати і кухні. Для псаломщика 
квартири немає. Холодних будівель немає. 

За словесним повідомленням уповноваженого від 4 травня 1961 р. церква 
зачинена. 

Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: свящ. Влодек Іван Афанасійович – 1950-1951 рр.; свящ. 

Очеретяний Євгеній Іванович – 1951-1952 рр.; обслуговує причт церкви с. Верхова 
– 1953-1956 рр.; свящ. Рибчинський Миколай Миколайович – 1956-1959 рр.; зашт. 
свящ. Очеретяний Євгеній Іванович – 1959-1959 р. (пенсіонер); обслуговує причт 
церкви с. Мочина – 1959-1960 рр. 

Псаломщик: - Варишнюк Андрый Оверкыйович – 1948-1953 рр.; Тимощук 
Петро Федорович – 195- 1962 рр. 

Церковний староста: Обуховський Петро Кононович – 1948 р. 
  

Рівненська область 
Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Новомалин – число віруючих 1300 душ. 
Храм згорів в 1955 р. В 1956 р. Облаштований молитовний дім, 

Свято-Іоанно-Богословський – дерев’яний. Престольне свято 26 вересня. 
Зареєстрований 15 лютого 1946 р. № 309-13. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: нема. 
Найближчі релігійні общини: с. Лючин – 4 км; с. Кутянка – 5 км. 
Амбулаторія в с. Новомалин, райлікарня в м. Острозі – 12 км від храму. 
В с. Новомалин існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні 

школи та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція – Острог – 22 км від храму. Автобусна зупинка – 12 км 

від храму; поштове відділення зв’язку – Новомалин. 
Відстань від обласного центру Рівне – 55 км, від районного і благочин-

ницького центру – 12 км. 
Для настоятеля і псаломщика квартири немає. Проживають у власних 

будинках. 
Церква зачинена 24 червня 1961 р. – рапорт благочинного від 05.07.1961 р. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: свящ. Миськов Василій Сергійович – 1948-1952 рр.; свящ. 

Мартинюк Сергій Мойсейович – 1952-1955 рр.; свящ. Очеретяний Євгеній 
Іванович – 1956-1957 рр.; зашт. Прот. Ящинський Димитрій Феофанович – 1958 р. 
(пенсіонер). 

Псаломщик: Ісков Діомид Сергійович – 1950-1962 рр. 
Церковний староста: Манько Ілля Филимонович – 1949-1957 рр.; Ткачук 

Олександр Стефанович – 1957 р. 
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Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Гощанське благочиння 

с. Країв – число віруючих 1000 душ. 
Храм кам’яний, однопрестольний, Свято-Покровський, побудований в 1739 р. 

Всередині храм відремонтований. Потребує капітального ремонту даху. Престольне 
свято 1 жовтня ст. ст. 

Зареєстрований 27 серпня 1944 р. № 65-8. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: нема. 
Найближчі релігійні общини: с. Колесников – 2 км; с. Новосілки – 3 км;  

с. Оженин – 4 км. 
Медпункт в с. Країв – 30 м від храму, райлікарня в м. Гоща – 16 км від храму 

і лікарня в селі Бугрин – 9 км від храму. 
В с. Країв існує 7-річна школа, 10-річна школа знаходиться в с. Бугрин і в  

м. Гоща 16 км від храму. 
Залізнична станція Острог – 4 км від храму. Автобусного руху немає; 

поштове відділення зв’язку – с. Оженин, 9 км. 
Відстань від обласного центру Рівне – 24 км, від районного і благочин-

ницького центру м. Гоща – 16 км від храму. 
Для настоятеля існує квартира з двох кімнат і кухні. Є сарай. Будівлі 

власність общини. В.о. псаломщика проживає у власному домі. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: Свящ. Демчук Олександр Феодорович – 1942-1958 рр.; свящ. 

Зайка Іоанн Харитонович – 1958-1967 рр.; свящ. Мельничук Миколай Кирилович 
– 1967-1977 рр.; обслуговує причт церкви с. Оженин – 1976-1976 р. 

Псаломщик: Тиква Павло Зиновійович – 1943-1954 рр.; Самець Галина 
Вікторівна – 1954-1958 рр. (б/ук.); дияк. Денищук Стефан Сергійович – 1976-1976 р. 

Церковний староста: Шульц Павло Андрійович – 1950-1955 рр.; 
Шпаковський Косьма Васильович – 1955-1961 рр.; Стельмищук Володимир 
Терентійович – 1961 р.; Якимчук Ємельян Григорович – 1971 р. 
  

Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Кутянка – число віруючих 1200 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Різдво-Богородичний, побудова-

ний в 1645 р. Придатний для використання, відремонтований в 1953-1954 рр. 
Потребує незначного ремонту: пофарбування підлоги. Престольне свято 8 вересня. 

Зареєстрований 22 лютого 1946 р. № 291-12. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: с. Болотковці – 3 км, 1200 душ; 

с. Данилівка – 3 км, 50 душ; с. Іляшівка – 4 км, 200 душ; с. Хинівка – 4 км, 50 душ; 
с. Батьківці – 5 км, 80 душ. 

Найближчі релігійні общини: с. Вілія – 5 км; с. Новородчиці – 5 км;  
с. Новомалин – 6 км. 

Амбулаторія в с. Кутянка, райлікарня в м. Острозі – 25 км від храму. 
В с. Кутянка існує 10-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи 

та ін. навчальні заклади. 
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Залізнична станція Острог – 35 км від храму. Автобусна зупинка – 4 км від 
храму; поштове відділення зв’язку – Кутянка. 

Відстань від обласного центру м. Рівне – 67 км, від районного і благочин-
ницького центру м. Острога – 25 км від храму. 

Для настоятеля існує общинний дім з 2-х кімнат і кухні. Існують холодні 
будівлі. Для псаломщика квартири немає – проживає у власному будинку. 

Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: свящ. Гринь Миколай Миколайович – 1946-1952 рр.; свящ. 

Васильчук Стефан Дмитрович – 1952-1958 рр.; свящ. Вибач Павло Іванович – 
1958-1964 рр.; свящ. Швець Петро Трофимович – 1964-1968 рр.; свящ. Дмитрук 
Миколай Лаврентійович – 1968-1971 рр.; архім. Северіан (Воронюк) – 
1971-1972 рр.; прот. Кроткевич Борис Миколайович – 1972-1976 рр.; свящ. Юрчук 
Миколай Григорович – 1976 р. 

Псаломщик: Малеванчук Даниїл Кирилович – 1945-1963 рр.; Климчук 
Михаїл Петрович – 1977 р. 

Церковний староста: Климчук Михаїл Данилович – 1948-1961 рр.; 
Ковальчук Максим Андрійович – 1961 р. 
  

Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Межирічі – число віруючих 1800 душ. 
Храм кам’яний, трипрестольний, Свято-Троїцький, Свято-арх. Михаїла,  

св. Петро-Павлівський, побудований в ХV ст. Потребує внутрішнього пофарбу-
вання. Головне престольне свято 29 червня. 

Зареєстрований 14 лютого 1946 р. № 297-22. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: немає. 
Найближчі релігійні общини: с. Лючин – - км; м. Острог – 3 км. 
Амбулаторія в с. Межирічі, райлікарня в м. Острозі – 3 км від храму. 
В с. Межирічі існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні 

школи та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 15 км від храму. Автобусна зупинка – 1 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Острог. 
Відстань від обласного центру м. Рівне – 45 км, від районного і благо-

чинницького центру м. Острога – 3 км від храму. 
Для настоятеля існує общинний дім з 3-х кімнат і кухні і невідремонтований 

великий квартирний корпус. Існують холодні будівлі. Для псаломщика квартири 
немає – проживає у власному будинку. 

Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: прот. Бобровницький Володимир Ксенофонтович – 1944 р. 
Псаломщик: диякон Юрчук Леонтій Олександрович – 1942-1957 рр.; дияк. 

Зданевич Володимир Антонович – 1957-1960 рр.; пс. Ткач Іван Лукич – 
1960-1966 рр.; Радчук Володимир Захарійович – 1966 р. 

Церковний староста: Аристович Стефан Іванович – 1945 – - рр.; Аристович 
Степан Іванович – 1966 р. 
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Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Милятин – число віруючих 1600 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Арх. Михайлівський, побудо-

ваний в 1873 р. Капітально відремонтований в 1950-1955 рр. Престольне свято 
8/21 листопада. 

Зареєстрований 21 лютого 1946 р. № 298-21. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: немає. 
Найближчі релігійні общини: с. Почапки – 3 км; с. Мощаниця – 5 км. 
Амбулаторія в с. Милятин, райлікарня в м. Острозі – 18 км від храму. 
В с. Милятин існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи 

та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Могиляни – 5 км від храму. Автобусна зупинка – 9 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Милятин. 
Відстань від обласного центру м. Рівне – 41 км, від районного і 

благочинницького центру м. Острога – 20 км від храму. 
Для настоятеля існує общинний дім з 2-х кімнат і кухні. Існують холодні 

будівлі. Для псаломщика квартири немає – проживає у власному будинку. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: свящ. Супрунович Лев Порфирович – 1949-1957 рр.; свящ. 

Боярчук Петро Лукич – 1957-1959 рр.; свящ. Блонський Христофор Антонович – 
1959-1962 рр. (14.02.1961 р. за штат); свящ. Блонський Христофор Антонович – 
20.07.1962-1971 рр.; свящ. Голда Апполінарій Тимофійович – 1972-1973 рр.; свящ. 
Мисько Володимир Никанорович – 1974-1976 рр.; обслуговує причт церкви  
с. Хоров. Псаломщик: Радчук Володимир Захарійович – 1944-1950 рр.;  
Хомик Антон Сергійович – 1950-1951 рр.; Радчук Володимир Захарійович – 
1960-1962 рр. 

Церковний староста: Клочко Іван Кирилович – 1950-1952 рр.; Клочко 
Дмитро Васильович – 1952-1957 рр.; Лавренюк Семен Данилович – 1957-1965 рр.; 
Марисюк Феодор Андрійович – 1965 р. список благоч. Кухарчук Арсеній Івано-
вич – 1969 р. 
  

Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Могиляни – число віруючих 800 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Вознесенський, побудований в 

1794 р. Придатний для використання, відремонтований в 1953-1954 рр. Потребує 
внутрішнього і зовнішнього пофарбування. Престольне свято: Вознесіння. 

Зареєстрований 5 березня 1946 р. № 301-14. 
До релігійної общини належать віруючі села Чернихів – 2 км, 500 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Бродів – 2 км; с. Мощаниця – 3 км;  

с. Волосківці – 4 км. 
Амбулаторія в с. Могиляни, райлікарня в м. Острозі – 12 км від храму. 
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В с. Могиляни існує 10-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні 
школи та ін. навчальні заклади. 

Залізнична станція – Могиляни – 1/2 км від храму. Автобусна зупинка – 5 км 
від храму; поштове відділення зв’язку – Могиляни. 

Відстань від обласного центру м. Рівне – 36 км, від районного і 
благочинницького центру м. Острога – 12 км від храму. 

Для настоятеля існує старий общинний дім і холодні будівлі. Для 
псаломщика квартири немає. Будується новий общинний будинок. 

Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: прот. Ковальчук Андрій Іванович – 1950-1957 рр.; обслуговує 

причт церкви с. Бродова – 1958-1958 р.; прот. Ботаневич Павло Іванович – 
1958-1968 рр.; свящ. Супрун Іоанн Романович – 1968-1971 рр.; прот. Комаревич 
Гліб Ігнатійович – 1971-1972 рр. (помер); прот. Якимчук Константин Данилович – 
1976 р. 

Псаломщик: Трофимчук Іван – 1951-1951 р.; Гульчук Іуліан Васильович – 
1957-1958 рр. (б/у). 

Церковний староста: Наумов Петро Іванович – 1949-1950 рр.; Ковальчук 
Сергій Павлович – 1950-1956 рр.; Леонов Іван Якович – 1956-1959 рр.; Ковальчук 
Сергій Павлович – 1959 – - рр.; Бабюк Ісидор Андрійович – 1969 р. 
  

Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Мощаниця – число віруючих 1700 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Троїцький, побудований в 1934 р. 

Відремонтований в 1955 р. Потребує зовнішнього пофарбування стін і даху. 
Престольне свято: другий день Св. Тройці (День Святого Духа). 

Зареєстрований 15 лютого 1946 р. № 307. 
До релігійної общини належать віруючі села Хутір Дубок – 2 км, 100 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Почапки – 3 км; с. Волосковці – 3 км;  

с. Милятин – 4 км. 
Амбулаторія в с. Мощаницях, райлікарня в м. Острозі – 15 км від храму. 
В с. Мощаниця існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні 

школи та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Бодівка – 4 км від храму. Автобусна зупинка – 8 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Могиляни. 
Відстань від обласного центру м. Рівне – 47 км, від районного і 

благочинницького центру м. Острога – 15 км від храму. 
Для настоятеля існує старий общинний дім з двох кімнат і кухні. Існують 

холодні будівлі. Для псаломщика квартири немає. Проживає у власному будинку. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: прот. Супрунович Порфирій – 1950-1951 рр.; свящ. Петрушин 

Андрій Іванович – 1953 р. 
Псаломщик: диякон Петрушин Андрій Іванович – 1949-1953 р.; Красновсь-

кий Іоанн Зиновійович – 1957-1958 рр. (б/у). 
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Церковний староста: Примак Мтрофан Феодорович – 1948-1957 рр.; Панюк 
Ємельян Михайлович – 1957-1959 рр.; Панасюк Кирило Каллиникович –  
1959 – - рр.; Панюк Кирило Каленикович – 1968 – - рр.. (сп. бл.); Назарчук Арсеній 
Євфимович – 1969 р. 

 
Рівненська область 

Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 
с. Оженин – число віруючих 1600 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Арх. Михайлівський, побудова-

ний в 1871 р. Потребує внутрішнього і зовнішнього пофарбування. Престольне 
свято: 21 листопада. 

Зареєстрований 04.02.1946 р. № 304-3. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: немає. 
Найближчі релігійні общини: с. Бродів – 3 км; с. Могиляни – 3 км; с. Хорів – 

5 км. 
Амбулаторія в с. Оженин, райлікарня в м. Острозі – 12 км від храму. 
В с. Оженин існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи 

та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 1 км від храму. Автобусна зупинка – 1 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Оженин. 
Відстань від обласного центру м. Рівне – 30 км, від районного і благочин-

ницького центру м. Острога – 12 км від храму. 
Для настоятеля існує старий общинний дім з трьох кімнат і кухні. Існують 

холодні будівлі. Для псаломщика квартири немає. Проживає у власному будинку. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: прот. Люткевич Василій Євгенійович – 1946-1952 рр.; прот. 

Антонюк Іван Степанович – 1952-1953 рр.; свящ. Боярчук Петро Лукич – 
1953-1957 рр.; свящ. Мищук Терентій Савович – 1957-1970 рр.; свящ. Дячек 
Ігнатій Федорович – 1977 р. 

Псаломщик: Кодратишин Ісидор Іванович – 1941-1952 рр. 
Церковний староста: Саввич Стефан Іванович – 1948-1959 рр.; Григорчук 

Даниїл Тимофійович – 1959 р. 
  

Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

м. Острог – Нове Місто – число віруючих 500 душ. 
Храм кам’яний, однопрестольний, Свято-Воскресенський, побудований в 

1910 р. Потребує ремонту. 
Зареєстрований 22 лютого 1946 р. № 300. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: с. Слобідка – 1 км, 600 душ;  

с. Дорогоща – 2 км, 500 душ. 
Найближчі релігійні общини: м. Острог – 1,4 км; с. Межирічі – 3 км. 
Амбулаторія в м. острозі, райлікарня там же – 1,2 км від храму. 
В м. Острозі – Нове Місто існує 10-річна школа, ветшкола, а в м. Острозі – 2 

10-річна та ін. навчальні заклади. 
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Залізнична станція Острог – 10 км від храму. Автобусна зупинка на місці; 
поштове відділення зв’язку – м. Острог. 

Відстань від обласного центру м. Рівне – 40 км від храму, від районного і 
благочинницького центру від храму – 1,4 км. 

Для настоятеля існує старий общинний дім з двох кімнат і кухні. Для 
псаломщика квартири немає. Проживає у власному будинку. 

Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: митроф. прот. Гобчанський Григорій Самуїлович – 1936-1956 рр.; 

свящ. Супрунович Лев Порфирійович – 1956-1962 рр.; прот. Друзик Олександр 
Савович – 1962-1967 рр.; прот. Рихлицький Михаїл Григорійович – 1968-1971 рр.; 
прот. Трепачук Ростислав Іванович – 1971 р. 

Псаломщик: Тучемська Домінікія Михайлівна – 1945-1955 р.; Кравчук 
Стефан Трофимович – 1956-1956 р.; Сошинський Володимир Феофілович – 
1956-1962 рр.; дк. Юрчук Леонтій Олександрович – 1962-1970 рр. (помер); дияк. 
Зозуль Миколай Никифорович – 1970-2974 рр.; дияк. Юрчук Никифор Григорович 
– 1974-1976 рр.; дияк. Моць Никанор Євгенійович – 1972-1977 рр.; дияк. Денищук 
Степан Сергійович – 1976 р.; псал. Юрчук Володимир Леонтійович – 1977 р. 

Церковний староста: Приходько Василій Михайлович – 1948-1957 рр.; 
Ковальчук Миколай Трофимович – 1957-1958 рр.; Олійник Андрій Федорович – 
1958-1960 рр.; Ковалинський Стефан Феодорович – 1960-1961 рр.; Борчаковський 
Віктор Ананійович – 1961 р.; Свинарчук Яків Григорійович – 1965 р. (сп. бл); Ткач 
Наталія Георгіївна – 1966 р. (сп. бл.).   

 
Рівненська область 

Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 
с. Плоска – число віруючих 1500 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Різдво-Богородичний, побудо-

ваний в 1877 р. Придатний для використання, відремонтований 1953-1954 рр. 
Престольне свято: 8 вересня. 

Зареєстрований 22 лютого1946 р. № 308-3. 
До релігійної общини належать віруючі села Михайлівка – 3 км, 300 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Коростова – 5 км; с. Хорів – 5 км; с. Верхів – 

6 км. 
Амбулаторія в с. Плоска, райлікарня в м. Острозі – 12 км від храму. 
В с. Плоска існує 10-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи 

та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Івачково – 4 км від храму. Автобусна зупинка – 7 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – Хорів. 
Відстань від обласного центру м. Рівне – 24 км, від районного і благочин-

ницького центру м. Острога – 12 км від храму. 
Для настоятеля існує общинний дім з двох кімнат і кухні. Існують холодні 

будівлі. Для псаломщика квартири немає. Проживає у власному будинку. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: прот. Зумер Олександр Йосифович – 1947-1952 рр.; свящ. 

Войтович-Сальчук Миколай Потапович – 1953-1959 рр.; прот. Якимчук 
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Константин – 1959-1971 рр.; свящ. Тиква Павло Зиновійовичч – 1971-1976 рр.; 
обслуговує причт церкви с. Кутянка. 

Псаломщик: Шевчук Петро Антонович – 1946 р. 
Церковний староста: Цюх Леонтій Степанович – 1950 – - рр.; Приходько 

Арсеній Максимович – 1969 р. 
  

Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Розваж – число віруючих 900 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Косьмо-Даміанівський, побудо-

ваний в 1781 р. Придатний для використання, відремонтований 1953-1954 рр. 
Потребує пофарбування підлоги. Престольне свято: 1 листопада. 

Зареєстрований 15 лютого1946 р. № 310-17. 
До релігійної общини належать віруючі села Монастирок – 2 км, 200 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Хорів – 3 км; м. Острог – 3 км; с. Грозів – 5 км. 
Медпункт в с. Розваж, райлікарня в м. Острозі – 3 км від храму. 
В с. Розваж існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи 

та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція – Острог – 9 км від храму. Автобусна зупинка на місці; 

поштове відділення зв’язку – м. Острог. 
Відстань від обласного центру м. Рівне – 39 км, від районного і благочин-

ницького центру м. Острога – 3 км від храму. 
Для настоятеля існує общинний дім з трьох кімнат і кухні. Існують холодні 

будівлі. Для псаломщика квартири немає. Проживає у власному будинку. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: свящ. Кравчук Миколай Олександрович – 1948-1957 рр.; свящ. 

Андрощук Іоанн Іванович – 1957-1958 рр.; свящ. Прокопович Феофан Зино-
війович – 1958-1959 рр.; прот. Соболевський Феодор Стефанович – 1960-1962 рр. 
(пенсіонер); прот. Соболевський Борис Феодорович – 1962 р. 

Псаломщик: Сачковський Анатолій Леонідович – 1946-1951 рр. 
Церковний староста: Маринач Михаїл Миронович – 1948-1953 рр.; Дашук 

Власій Никонович – 1953-1959 рр.; Чміль Андрій Феодорович – 1959 р. 
  

Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Сіянці – число віруючих 1250 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Георгіївський, побудований в 

1889 р. Придатний для використання, потребує внутрішнього і зовнішнього 
пофарбування. Престольне свято: 23 квітня. 

Зареєстрований 14 лютого1946 р. № 304-15. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: с. Садки – 2 км, 500 душ;  

с. Кураж – 3 км, 200 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Тесів – 3 км; с. Михалківці – 3 км; с. Завизів 

– 5 км. 
Амбулаторіят в с. Сіянці, райлікарня в м. Острозі – 21 км від храму. 
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В с. Сіянці існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи та 
ін. навчальні заклади. 

Залізнична станція Острог – 11 км від храму. Автобусна зупинка – 11 км від 
храму; поштове відділення зв’язку – с. Милятин. 

Відстань від обласного центру м. Рівне – 42 км, від районного і благочин-
ницького центру м. Острога – 21 км від храму. 

Для настоятеля існує общинний дім з двох кімнат і кухні. Холодних 
будівель немає. Для псаломщика квартири немає. 

Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: свящ. Горбатюк Олексій Ігнатійович – 1950-1953 рр.; свящ. 

Очеретяний Євгеній Іванович – 1953-1956 рр.; Обслуговує причт церкви  
с. Михайлівці – 1956-1960 рр.; свящ. Бондарчук Феодот Євстафійович – 1960-1960 
рр.; обслуговує причт церкви с. Завизів. 

Псаломщик: диякон Шевчук Мойсей Петрович – 1944-1956 рр.; Марисюк 
Олексій Степанович - 1951 – нема рр. 

Церковний староста: Романюк Іван Васильович – 1948-1954 рр.; Гоний 
Фома – 1954-1957 рр.; Чорний Фома Ємельянович – 1957-1960 рр.; Плискевич 
Георгій Олексійович – 1961 р. 
  

Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Українка – число віруючих 1800 душ. 
Храм дерев’яний, однопрестольний, Свято-Троїцький, побудований в 1887 р. 

Придатний для використання, відремонтований в 1954-1955 рр. Престольне свято: 
на другий день Святої Тройці – Духів день. 

Зареєстрований 17 лютого1946 р. № 2891-14. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: с. Вишеньки – 2 км, 400 душ;  

с. Дубини – 2 км, 250 душ. 
Найближчі релігійні общини: с. Плоска – 2 км; с. Онежин – 5 км. 
Амбулаторія в с. Коростова, райлікарня в м. Острозі – 17 км від храму. 
В с. Коростова існує 7-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні 

школи та ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Івачково – 2 км від храму. Автобусна зупинка – 8 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – с. Коростова. 
Відстань від обласного центру м. Рівне – 20 км, від районного і благо-

чинницького центру м. Острога – 18 км від храму. 
Для настоятеля існує общинний дім в дуже незадовільному стані. Холодних 

будівель немає. Псаломщик проживає у власному будинку. 
Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: прот. Довбенко Володимир Никифорович – 1946-1953 рр.; 

свящ. Малевич Олександр Сергійович – 1953-19676 рр.; прот. Кроткевич Борис 
Миколайович – 1968-1972 рр.; свящ. Хоменчук Михаїл Іванович – 1972 рр. 

Псаломщик: Максись Віктор Фомич – 1930 – звільнений рр. 
Церковний староста: Соловянчик Павло С. – 19.. – 1953 рр.; Гузь Іван 

Федорович – 1953 р. 
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Рівненська область 
Гощанський (закреслено), Острозький район, Острозьке благочиння 

с. Хорів – число віруючих 1600 душ. 
Храм кам’яний, однопрестольний, Свято-Петро-Павлівський, побудований 

в 1781 р. Придатний для використання, відремонтований в 1955 р. Престольне 
свято: 29 червня. 

Зареєстрований 14 лютого1946 р. № 293. 
До релігійної общини належать віруючі сіл: немає. 
Найближчі релігійні общини: с. Розваж – 3 км; с. Оженин – 5 км; м. Острог – 

6 км. 
Амбулаторія в с. Хорів, райлікарня в м. Острозі – 61 км від храму. 
В с. Хорів існує 10-річна школа, в райцентрі м. Острозі дві 10-річні школи та 

ін. навчальні заклади. 
Залізнична станція Острог – 61 км від храму. Автобусна зупинка – 1 км від 

храму; поштове відділення зв’язку – с. Хорів. 
Відстань від обласного центру м. Рівне – 40 км, від районного і благо-

чинницького центру м. Острога – 71 км від храму. 
Для настоятеля і псаломщика існують общинні будинки: для настоятеля з 

трьох кімнат і кухні; для псаломщика з однієї кімнати і кухні. Холодних будівель 
існують. 

Рух священно-церковнослужителів і церковних старост: 
Настоятель: свящ. Бабич Діонисій Григорійович – 1950-1955 рр.; свящ. 

Корницький Петро Іванович – 1955-1974 рр.; прот. Дмитрук Миколай 
Лаврентійович – 1975 – 1975 рр.; свящ. Мисько Володимир Мисько Володимир 
Никанорович – 1976 р. 

Псаломщик: диякон Корницький Петро Іванович – 1926 – 1955 рр.; Зозуля 
Миколай Никифорович – 1957-1972 рр.; псал. Юрчук Миколай Григорович – 
1972-1974 рр. 

Церковний староста: Баришнюк Наум Мойсейович – 1950-1955 рр.; 
Корнійчук Кирил Макарович – 1955-1959 рр.; Стецюк Прохор Константинович – 
1959 – - рр.; Балковський Радіон Євстафійович – 1969 р. 
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ПЕРЕКЛАДИ 
 

• 
 

Стаття сьома 
ПРО МОЛИТВУ ГОСПОДНЮ 

(Переклад на українську мову свящ. Миколай Черняк за виданням: VII. О молитве 
Господней // Творенія Тертулліана / перевод Е. Карнеева. – Ч. 2. – СПб., 1849. –  

С. 30–52) 
І. Дух божественний, Слово божественне, премудрість божественна: 

вислови ці означають те саме, що Слово премудрості і премудрість слова і духу. 
Господь наш Ісус Христос, Слово-Бог, подарувавши новим учням Своїм Новий 
Заповіт, дав їм і новий зразок молитви, до якого б могло бути застосоване сказане 
Ним: До одежі ж старої ніхто не вставляє латки з сукна сирового, бо збіжиться 
воно, і дірка стане ще гірша. 

І не вливають вина молодого в старі бурдюки (Мф. IX, 16, 17). Все колишнє 
змінено, як-то обрізання; поповнено, як-то закон; скоєно, як-те пророцтва. Нова 
благодать Божа все плотське змінила на духовне, стерши, так би мовити, 
Євангелієм своїм всю старовину ніби губкою. В цьому відношенні Господь наш 
показав, що Він є Дух Божий, Слово Боже, мудрість Божа; Дух перемагаючий. 
Слово повчає, премудрість оживляє. Молитва Господня заснована на цих трьох 
засадах; слово є усна молитва, дух становить силу і сутність її, премудрість світло 
дає. Іоанн Хреститель навчив також учнів своїх молитися; але він готував тільки 
шляхи Господні, доки Христос за передбаченням Івана зросте, бо був перше, ніж я. 
(Ів. III, 30), і доки справа Іванова сповниться в ньому Духом Святим. Тому-то 
молитви, показані Іоанном учням своїм, не дійшли до нас; Хто зверху приходить, 
Той над усіма. Хто походить із землі, то той земний, і говорить по-земному. Хто 
приходить із неба, Той над усіма… (Ів. III, 31). Справді, що від Христа виходить, є 
наднебесна істина: викладена Ним молитва Господня божественна. 

Розглянемо, улюблені браття, таємну тут премудрість Того, від кого Він 
посланий. По-перше, Він наказує нам молитися потай (Мф. VI, 6), щоб людина 
знала, що Бог може чути і бачити його всюди, в самих прихованих місцях. Він 
хоче, щоб віруючий не виявляв перед усіма віри своєї, але задовольнявся б одним 
тим, щоб молитва його почута була від Того, хто може слухати її повсякденно. 
Подивуємось також премудрості Його в тому, чому Він вчить нас вслід за тим. 
Вірі і скромності личить звертатися до Бога не багатослівно, знаючи, що Він 
ніколи не залишить Своїх без покровительства: коротка молитва стає чудова і 
досконала, коли хто вникає в дух її. Чим коротша вона на словах, тим змістовніша 
в значенні: вона не обмежується обов'язком молитви, що полягає у пошануванні 
Бога і зверненні до Нього, але містить все майже напучення Господа нашого, все 
благочестя Церкви Його: вона є скорочення всього Євангелія. 
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II. Вона починається тим, що свідчить про присутність Бога і про силу віри 
нашої в Нього, коли ми говоримо: Отче наш, що єси на небесах. Цими словами ми 
разом і молимося Богу, і виявляємо віру нашу в Нього, називаючи Його Отцем, як 
у священному Писанні сказано: віруючим в ім'я Його дав дітьми Божими стати (Ів. 
1, 12). Господь наш у повчаннях Своїх дуже часто іменує Бога Отцем. Він велить і 
нам нікого не називати отцем нашим, крім Того, що на небесах. Таким чином, 
починаючи молитву Господню, ми вже виконуємо одну з Його заповідей. Ізраїлю 
докоряли за те, що не пізнав Бога: Синів Собі виховав й викохав Я, а вони зняли 
бунт проти Мене!… (Іс. 1, 2). Ми, визнаючи Отця, визнаємо разом і Бога. Ім'я це 
знаменує і любов Його і Його могутність. В Отці; ми закликаємо і Сина, який Сам 
сказав: Я в Отці, а Отець у Мені є (Іоан. XIV, 11): закликаємо також і Церкву, матір 
нашу, яка одна стверджує те відношення, яке існує між цими двома особами. В 
одному цьому слові, Отче, ми вшановуємо Бога і Святих Його, покоряємося 
заповіді і засуджуємо тих людей, які забувають Отця свого. 

III. Ім'я Бога Отця було перш невідомо в світі. Коли Мойсей запитав Бога, 
хто Він, то Він назвав себе тоді іншим ім'ям. Ім'я Отця відкрилося для нас через 
Сина Його, який після пришестя Свого дав Богу нове ім'я, як-то Сам. Вони кажуть: 
Ім'я Твоє виявив людям (Іоан. XVII, 6). А тому ми і молимося: Нехай святиться 
ім'я Твоє. Так молимося ми не для того, щоб людям пристойно було бажати 
будь-яких благ Богу, якому ніхто нічого побажати не може і який не потребує 
ніякого благоговіння. Ми повинні благословляти Бога повсякчас і на всякому 
місці за те, що посилається від Нього на людей благодіяння: чи не бажання, а 
вдячність повинні ми Йому виявляти. Чи не святиться ім'я Боже завжди само 
собою? Бог освячує все: перед престолом Його лик Ангелів з колінопреклонінням 
виголошує: свят, свят, свят! Будучи зобов'язані добрими справами своїми 
уподібнюватися Ангелам, ми самі повинні промовляти цю вічну пісню, і 
привчатися до неї тут, доки колись заспіваємо її на небесах. Ось що належить нам 
робити для слави Божої. Що ж стосується власне молитви про себе самих, то вона 
полягає в тому, щоб ми просили Бога, нехай святиться ім'я Його в нас, відданих 
вже Йому, і в тих, яких благодать Його ще не осінила. В цьому випадку ми 
виконуємо заповіді, яка велить нам молитися за всіх, і навіть за ворогів наших. 
Тому молячись, нехай святиться ім'я Боже в нас, ми молимося і про те, щоб воно 
святилось у всіх людях. 

IV. Після цього ми додаємо: нехай буде воля Твоя як на небесах, так і на 
землі. Під цими словами не повинні ми розуміти, щоб яка-небудь перешкода 
могло заважати виконанню волі Божої; але просимо, щоб вона виконувалася 
особливо в нас і у всіх людей. Вникнувши добре в сенс слів цих, ми побачимо, що 
кажучи про плоть і дух, ми самі складаємо небо і землю. Приймаючи вислів цей 
навіть і буквально, сенс його залишиться один і той же, тобто нехай буде воля 
Божа в нас на землі, щоб вона здійснилася в нас і на небесах. Немає сумніву, що 
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воля Божа полягає єдино в тому, щоб ми дотримувалися Його закону. Ми просимо 
Його, щоб Він благоволив вселити в нас сутність і могутність своєї волі, щоб ми 
спаслися на землі й на небесах, бо найвища воля Його є дати спасіння чадам, Ним 
усиновленим. Ось цю волю Божу Господь наш намагався вчинити за допомогою 
Своїх повчань, діянь і страждань. Він Сам сказав: не шукаю волі Моєї, але волі 
Отця, що послав Мене (Ів. V, 30). Всі діяння Свої чинив Він по волі Отця Свого. 
Він запропонував нам слідувати Його прикладу, і подібно до Нього проповіду-
вати, працювати і страждати до самої смерті. Щоб все це виконати, нам потрібна 
благодать і воля Божа, і ми кажучи: Нехай буде воля Його, просимо у Нього, щоб 
Він був до нас милостивий, бо воля Божа ніколи не може бути для нас шкідливою, 
хоча б за гріхи наші була і суровою. Слова ці, таким чином, повинні змусити нас 
навіть і страждати, якщо треба. Господь наш, бажаючи показати нам, що неміч 
плоті нашої полягає і в Його плоті, вимовив: Отче, як волієш, пронеси мимо Мене 
цю чашу! Та проте не Моя, а Твоя нехай станеться воля!.. (Лук. XXII, 42). Він 
засвоїв Собі волю і могутність Отця Свого на той кінець, щоб навчити нас 
переносити і з нашого боку частку страждання. 

V. Нехай прийде царство Твоє. Молитва ця, як і попередня, має однаковий 
сенс; нехай прийде або нехай буде царство Твоє в нас. Бог завжди і всюди Цар: в 
руці Його серце цареве. Все те, чого бажаємо ми собі, ми повинні до Нього 
відносити, в Ньому освячувати, від Нього очікувати. Але якщо пришестя Царства 
Божого, згідно з Його волею, і вимагає кінця світу цього, то за що просимо ми 
Його іноді, щоб Він продовжив дні наші на землі? Царство, яке просимо ми у 
Нього, є кінець часів, виконання віків: ми благаємо Його про якнайшвидший вступ 
у це царство, а отже, і про недовге затримання нас в рабстві. Якби молитва ця і не 
мала в точності такого змісту, то ми повинні б були їй надати його з полум'яного 
бажання нашого досягти мети у всіх наших надій. В Апокаліпсисі душі під 
вівтарем волають до Господа: Аж доки, Владико святий та правдивий, не будеш 
судити, і не мститимеш тим, хто живе на землі, за кров нашу? (VI, 10)? Але помсту 
отримають вони не раніше, як в день суду. – Владико Господи! Пришвидши 
пришестям Твоїм, не відкладай Царства Твого: в цьому суть бажання християн, 
смута язичників, торжество Ангелів. Для Твого царства ми страждаємо, про Твоє 
царство ми молимо Тебе. 

VI. З яким мистецтвом мудрість Божа розташувала різні частини цієї 
молитви? Після небесних речей, тобто після волі й Царства Божого, слідують речі 
земні відповідно до облаштування тієї ж премудрості. Господь сказав: шукайте 
перш царства Божого і правди Його, а все це вам додасться (Мф. VI, 33). Тому-то 
ми і повинні давати духовний сенс цим словам: хліб наш насущний дай нам 
сьогодні. Хліб є життя, а життя є Христос: Я хліб життя. Хто приходить до Мене, 
не голодуватиме він; хто в Мене вірує, не матиме спраги ніколи (Ів. VI, 33 і 35). 
Хліб означає також і тіло Христове: Це тіло Моє (Мф. XXVI, 26). Отож просячи у 
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Бога хліба насущного, ми просимо Його бути завжди учасниками тіла Христового 
і перебувати з Ним нерозлучно. Але приймається також і буквальне значення цієї 
молитви, узгоджується абсолютно із суттю справи. Ми просимо про хліб, який 
тільки і потрібен для життя: що більше, того народи шукають (Мф. VI, 32). 
Господь також сказав: Чи ж то серед вас є людина, що подасть своєму синові 
каменя, коли хліба проситиме він? (Мф. VII, 9) Цим показує Він, чого, власне, діти 
мають право очікувати від батьків своїх. Говорячи: дай нам днесь, ми рівномірно 
покоряємося заповіді Його. Отож не журіться про завтрашній день, говорить Він 
(Мф. VI, 34). Господь розтлумачив це притчею про багатого чоловіка. В одного 
багача гойно нива вродила була, і який зібрав багато блага на літа багато, і в ту ж 
саму ніч помер (Лук. XII, 16-20). 

VII. Помолившись Богу про щедроти, вельми природно звернутися до Його 
милості і милосердя. До чого послужить нам їжа, якщо ми станемо тільки 
насичуватися нею подібно тварині, приреченій на заколення? Бог відає, що Він 
єдиний безгрішний; а тому і велить нам далі молитися: прости нам провини наші, 
тобто прости нам наші гріхи. Просити прохання значить теж, що сповідувати гріхи 
і каятися. Це нас навчає, що покаяння приємне Богу, що вважає за краще його 
смерті грішника. На символічною мовою Святого Письма борг знаменує гріх, 
тому що, грішачи, ми накликаємо на себе кару або борг страждання, який має 
заплатити, і який строго стягнеться, коли не буде нам залишений, подібно як 
Господь відпускає борг рабу в притчі, що служить нам найкращим уроком 
моральності (Мф. XVIII, 23-34). Раб цей, над яким Господь змилосердився, 
виявився жорстоким проти своїх боржників; чому був покликаний до відповіді і 
відданий від Господа мучителем, доки віддасть весь борг свій, тобто доки не буде 
покараний за найменші свої гріхи. Ось чому нам треба прощати винуватцям 
нашим, і чому ми молимося: прости нам провини наші, як і ми прощаємо 
винуватцям нашим. Спаситель сказав: Бо як людям ви простите гріхи їхні, то 
простить і вам ваш Небесний Отець. (Мф. VI, 14), коротше сказати: прощайте, і 
вам проститься. Коли Петро запитав Його, прощати чи брату до сім разів, Господь 
звелів прощати до сімдесяти раз по сім (Мф. XVIII, 21 і 22). Таким чином, закон 
був у цій частині вдосконалений; бо в книзі Буття (IV, 24) сказано, якщо за Каїна 
помста спаде сім разів, то за Ламеха сімдесят сім. 

VIII. Для доповнення настільки короткої молитви, випросивши у Бога 
прощення гріхів наших, ми молимося Йому, щоб Він не допустив нас до вчинення 
нових гріхів! І не введи нас у спокусу, тобто не допусти, щоб спокусник нами 
опанував і керував. Чи не треба тут думати, щоб Бог Сам хотів нас спокушати, щоб 
випробувати віру нашу, досить Йому відому, а тим менше щоб доставити нам 
випадок впасти. Невігластво і злість властиві одному сатані. Не для спокуси, але 
для явища віри Авраамової, Бог звелів цьому праведному принести в жертву сина 
свого, щоб прикладом цього Патріарха довести те, чого в результаті мав намір нас 
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навчити, тобто що треба Богу віддавати перевагу найближчим своїм рідним. 
Господь допустив сатану спокушати Самого Себе, щоб показати нам у ньому 
справжнього винуватця спокуси. Пізніше Він заявив теж саме такими словами: 
моліться, щоб не впасти в напасть або в спокусу (Лк. XXII, 40). Справді, учні, що 
покинули Господа свого, піддавалися великій спокусі, вважаючи за краще сон 
молитві. Чому і додається в Господній молитві: але визволи нас від лукавого (від 
всякого зла): це є певний рід висловлювання на попереднє благання. 

IX. Скільком заповідям покоряємося ми, вимовляючи цю молитву! Скільки 
вміщає вона в собі висловів, притч та настанов взятих з Євангелія Господнього! 
Скільки в ній приписів з пророків, євангелістів і апостолів! Ми виконуємо для 
поклоніння, називаючи Бога Отцем нашим; справа віри, прославляючи Його; 
справа покірності, бажаючи дотриматися волю Його; справа надії, закликаючи 
Його Царство; для каяття, просячи про прощення гріхів; для смирення, просячи 
заступництва Його проти спокусника. І що тут дивного? Один Бог міг навчити нас, 
як Йому молитися. Сам Він встановив цю молитву, одухотворює і оживляє 
Святим Духом, що виходить із божественних Його уст, що сходить до небес 
силою пренебесного Його єства і особисто одержує від Отця все те, чого Син 
навчив нас просити у Нього. Повідомивши нам цю спільну молитву, Господь, що 
передбачав всі потреби людства, на закінчення говорить: просіть і дасться вам 
(Мф. VII, 7). Таким чином, кожен може приносити різні молитви відповідно до 
своїх потреб, починаючи завжди молитвою Господньою, яка є основна, корінна 
молитва. Обставини складають часто міру наших бажань: залежно від них, можна 
просити про все, що завгодно, не забуваючи тільки заповіданої Самим Богом 
молитви і побоюючись, щоб Він не перестав слухати нас, коли ми будемо 
нехтувати Його велінням. 

X. Виконання заповідей відкриває небесні двері молитви, яка є найпершою 
заповіддю. Перш ніж приступимо ми до вівтаря, нам треба примиритися з братом 
(Мф. V, 24). Із серцем, сповненим ворожнечі та ненависті, чи можемо ми 
наблизитися до Бога мирного? Чи можемо ми просити Його, щоб Він простив нам, 
коли ми іншим не прощаємо? Той, що гнівається на брата свого, чи може 
умилостивити Отця свого, Який заборонив нам споконвіку всяку ненависть і 
всякий гнів? Йосип, посилаючи братів за батьком своїм, радив їм особливо не 
гніватися на шляху (Бут. XLV, 24). Ця порада відноситься до всіх нас: за змістом 
вчення нашого, шлях наш є шлях спасіння, і отже, шлях молитви; отже, ми не 
повинні молитися з гнівним серцем. Господь наш, що прийшов не зруйнувати, а 
виконати закон, доповнив його, сказавши: хто гнівається на брата свого, підпадає 
вже судові (Мф. V, 22). Апостол також дає знати нам, що кожен, хто ненавидить 
брата свого, душогуб є (1 Ів. III, 15). Велика зухвалість була б з нашого боку 
проводити цілі дні без молитви або молитися, маючи серце, сповнене ненависті. 
Ми повинні очистити себе не тільки від гніву, але і від будь-якого поганого 
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помислу, перш ніж станемо молитися, бо молитва наша повинна виходити від 
настільки ж чистого духу, як чистий і Дух Святий, до якого вона звернена. 
Нечистий дух не може почутий бути Святим Духом. Так, наприклад, сумна 
людини не може чути і поважати людину веселу і лагідну. Ніхто не захоче ні 
прийняти, ні засвоїти собі те, що йому огидне. 

XI. Втім, як можна допустити, щоб для молитви потрібно було умити тільки 
руки, а тим часом совість залишити неочищену? Тут умити руки і означає в 
духовному сенсі те, щоб вони чисті були від крові, вбивства, жорстокостей, 
ідолопоклонства і всіх інших нечистот, які, зароджуючись в дусі, виконуються за 
допомогою рук. Ось істинна духовна чистота, необхідна для молитви, а не та 
плотська чистота, якої дотримуються відомі забобонні люди, які вважають 
необхідністю сходити в лазню, перш ніж приступити до молитви. Звертаючись до 
походження цього звичаю, я знаходжу, що ввів його, мабуть, Пілат, коли умив 
руки свої, зраджуючи Христа юдеям (Мф. XXVII, 24). Але ми поклоняємося Богу, 
а не зраджуємо Його: нам належало б навіть утриматися від наслідування 
прикладу Пілата, який зрадив Його, і не вмивати безперервно рук, хіба коли це 
служить знаком нашої внутрішньої чистоти. Руки наші завжди залишаться 
достатньо чистими, тому що вони разом з нашим тілом і душею омиті кров'ю 
Христовою. Ізраїльтяни всякий день миють все тіло своє; але ніколи чистими не 
будуть руки їх, ніколи не очистяться від крові пророків і від крові Ісуса Христа. 
Усвідомлення злочинів їхніх батьків також не дозволяє їм піднімати руки до неба, 
щоб новий Ісая не вигукнув до них: О люду ти грішний (I, 4)! або і Сам Ісус 
Христос не відкинув би їх. Але ми вільно піднімаємо і простягаємо руки до неба, 
подібно як Христос простяг їх на хресті, і в цьому приниженому становищі 
сміливо сповідуємо Господа нашого. 

XII. Згадавши ці марні звичаї, не можна не сказати кілька слів і про деякі 
інші подібні вчинки, які не заповідані нам ні Христом, ні Апостолами і мусять 
бути для нас забороненими тому, що вони подібні більше до ідолопоклонства, ніж 
до релігії. 

Так, наприклад, інші, готуючись до молитви, скидають із себе мантію, а інші 
під час молитви вважають за обов'язок своїм не стояти, а сидіти: те й інше виконують 
язичники, і нам не потрібно брати з них приклад. Особливо непристойно молитися 
сидячи, в той час коли перед Богом сила Ангелів зі страхом і трепетом: це показує, як 
ніби ми молимося мимоволі, з нехтуванням, у стомленому стані. 

XIII. Скромність і смиренність є найкращі свідки перед Богом: коли 
молимось, не повинні ми занадто піднімати рук і розмахувати ними. Не слід також 
піднімати голову із самовпевненістю. Згадаймо, що митар здалека стояв, та й очей 
навіть звести до неба не смів, повернувся до дому свого більш виправданий, ніж 
гордовитий фарисей (Лк. XVIII, 13-14). Так само пристойність вимагає тихіше 
вимовляти молитву, тому що немає потреби звертатися велемовно, щоб почуло 



 
 
 
 
 
 
 
 ____________________________________________  Андріївський вісник 

- 326 - 

нас небо. Бог дослухається не до голосу, але серця. Сам навіть демон Піфійського 
оракула казав: я розумію німих і чую тих, що не говорять. Чи думаєте ви, що вуха 
Божі вимагають галасливих промов? Як же міг би Він почути тоді Пророка Йону в 
череві кита, Йону, якого голос повинен був пройти через нутрощі жахливої риби, і 
з глибини безодні проникнути крізь води до самого неба? Яку можуть мати вигоду 
ті, які моляться велемовно, крім хіба того, щоб бути почутими своїми сусідами? 
Це те ж саме, що молитися голосно публічно. 

XIV. Ще інший звичай увійшов у силу. Люди, що дотримуються посту, 
після завершення спільної молитви, утримуються давати братові своєму цілування 
миру, яким зазвичай закінчуються благочестиві наші зібрання. Але коли ж нам 
краще виявляти любов до братів наших, як не в той час, коли вони приходять 
разом з нами і навіть за нас моляться Богу? Молитва недосконала, якщо не 
супроводжується поцілунком миру. Мир з братами нашими не може заважати 
нашим обов'язкам до Бога. Яке це благочестя, коли ми повертаємося додому не в 
мирі з усім світом? Який би не був привід зазначеного звичаю, він не повинен 
перемагати над заповіддю, велить нам не виставляти піст наш напоказ; утримую-
чись ж давати цілування братам, ми оголошуємо, що постили або постимо. Втім, 
якщо ви маєте будь-яку вагому причину дотримуватись цього звичаю, то 
утримуйтеся давати цілування тим, які живуть з вами під одним дахом, де важко 
постити вам в таїні; але після спільних молитов і всякий раз, коли ви тільки 
можете приховувати свій піст, не забувайте заповіді. Цим способом ви і зовні 
дотримаєтеся благочестя, і всередині збережете свій звичай. У день Великодня, 
коли всі постять, ви можете обійтися і без цілування світу, тому що тоді немає 
потреби приховувати того, що всі роблять. 

Інші вважають, що під час богослужіння при денних стояннях не слід 
приносити безкровну жертву під тим приводом, нібито причастя перериває і 
навіть припиняє стояння. Але чи не помиляється той, хто думає, що Євхаристія 
може зупиняти, а не посилювати наші обов'язки? Коли приймаємо ми тіло 
Христове, то причастя це аж ніяк не звільняє нас від виконання інших обов'язків. 
Стояння наші запозичені назвою своєю від військових стоянь або постів. Ясно, що 
ми, складаючи воїнство Христове, не повинні ні від радості, ні від печалі 
переривати своїх стоянь. Коли ми радісні, то можемо виконувати обов'язок свій 
більш охоче; коли ж маємо причину нарікати, то повинні тим більше пильнувати. 

XV. Щодо одягу жінок у церквах, людині, і особливо настільки маловажній, 
як я, непристойно говорити що-небудь після святого Апостола, якби я й не 
спирався на слова Апостола самого. Петро, одухотворений тим же духом, яким і 
Павло, висловлюється так само і так само ясно, як і цей останній щодо краси 
одежі, прикрас і зовнішнього заплітання волосся у жінок (1, II, 3). При вході в 
церкву благочестя наше нібито не вимагає, щоб дівиці були під покривалом. 
Люди, які бажають, щоб дівиці були з непокритою головою (I, Кор. XI, 5), 
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намагаються довести, що Апостол, наказуючи жінкам покриватися, розумів тут не 
всю жіночу стать, а тільки заміжніх жінок, і що не назвавши при цьому дівчат, тим 
самим вилучив їх від такого обов'язку. Вони кажуть, що Апостол не замислю-
ючись міг би прямо сказати: дружини і дівиці або вся жіноча стать. 

XVI. Ті, що міркують таким чином, мали б пригадати, що в найдавніших 
писаннях ім'я жінки завжди означало всю жіночу стать, а не частину її. Бог назвав 
Єву жінкою, перш навіть ніж пізнала вона чоловіка, і через те ознаменував стать її 
в загальному вигляді. А як Єва, перш ніж пізнала чоловіка або перед заміжжям, 
названа жінкою, то ім'я це, очевидно, личить і дівчатам. Апостол, натхненний тим 
же духом, яким виконана книга Буття і інші Писання, повинен був висловлю-
ватися в тому ж сенсі, і називав жінками всіх, що уподібнюються Єві, коли вона 
була ще дівою. Втім, не відрізнивши тут дівчат, як-то написано в іншому місці, де 
мова йде про заміжжя (I. Кор. VII, 36), він показав, що не хотів їх виключати, тому 
що хто вмів відрізнити дівчат від жінок і дати тим і іншим властиві імена, коли 
справа йшла про відмінності їхні, той, звичайно, не бажав, щоб вони були 
визначені, коли він не називає їх особливо. Слова Апостола дуже зрозумілі: всяка 
жінка, яка молиться з непокритою головою, соромить голову свою. Говорячи 
“всяка жінка”, він не робить ніякого винятку, точно так само, як не виключає 
нікого і з чоловіків, кажучи, що чоловік не повинен їсти з покритою головою. 
Подібно як під ім'ям чоловік належить розуміти, що вся чоловіча стать, не 
виключаючи і хлопчиків, повинен бути з головою непокритою, так і під ім'ям 
жінки ми повинні розуміти, що ім'я це містить також і жінок незаміжніх, тобто 
дівчат, які повинні покривати себе, так як і всі інші жінки. В тій і іншій статі 
молоді люди керуються однаковим зі старшими законом. Якщо дівиці стануть 
відкривати голови, то слід і хлопчикам носити покривало, тому що про них 
особливого з цього приводу наказу не дано. Якщо дівчина не жінка, то і хлопчик 
не людина чи не чоловік. Далі сказано, що жінка має владу (а жінка чоловікові 
слава). Тому жінка повинна мати на голові знак влади над нею Ангола ради. Чи 
можна вважати, що це стосувалося тільки жінок заміжніх або які втратили 
дівоцтво від перелюбу? Хіба Ангели не можуть любити дівчат? І так немає 
сумніву, що Апостол під ім'ям жінка розумів і дівчат, так як і ті й інші однакового 
роду. Коли він говорить, що саме єство вчить жінку ростити волосся: Коли ж 
жінка косу запускає, це слава для неї, бо замість покривала дана коса їй. То чи не 
ясно, що доказ цей абсолютно личить не тільки жінкам, а й дівчатам? Стригтися 
настільки ж ганебно для дівчини, як і для заміжньої жінки. Як природа дає їм 
однаковий ріст волосся, то вони повинні в цьому відношенні й керуватися одним 
законом, навіть і ті з них, які цнотливість свою бережуть з дитинства, тому що 
спочатку усі вони були позначені одним ім'ям жінка. Ізраїльтяни строго 
дотримувалися цього закону; бо якщо б вони його і не трималися, то ми, маючи 
закон вдосконалений, повинні його в точності зберігати. Отож хто хоче, щоб 
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дівиці покривалися, той правий. Діти, які не розуміють ще, якої вони статі, можуть 
користуватися перевагою своєї невинності. Адаму і Єві відкрились очі тоді, як 
відчули вони наготу свою, і тоді тільки зрозуміли вони, що їм треба прикритися 
(Бут. III, 7). Але як скоро настане юнацтво, дисципліна повинна змінитися, 
подібно як змінюється і природа. Дівчата приймають разом і стан, і обов'язки 
жінок. По-справжньому не повинно б називати дівицею жінку дорослу; вік її 
такий, що вона давно могла б бути одруженою. Але є між ними такі, які 
присвячують себе Богові. Ці-то особливо зобов'язані змінити головний свій убір і 
вдягатися подібно заміжнім жінкам, тобто носити покривало. Вони мають бути 
показані ще в найскромнішому вигляді і всіляко таїти приховуване ними заради 
Бога. Нам треба відносити до Бога все те, що ми робимо єдино по Його благодаті, і 
не шукати похвали від людей ніби у винагороду за ту жертву, яку один Бог 
допомагає нам приносити. Навіщо тобі відкривати, молячись перед Богом, те, що 
ти ховаєш від людей? Хіба ти хочеш бути менш скромною в церкві, ніж на ринку? 
Якщо ти від Бога отримала благодать залишитися незайманою, то навіщо 
пишатися тобі, як нібито ти благодаті за це не отримала? Який вплив сподіваєшся 
ти зробити на інших своєю дією? Чи думаєш ти направити їх на добрий шлях, 
звеличуючись таким чином? Але ти сама піддаєшся великій небезпеці, в яку 
вводиш і інших. Легко дати прояв своїй гордості. Носи покривало, незаймана! 
Якщо ти справді незаймана, то ти повинна вміти соромитися і червоніти. Якщо ти 
носиш ім'я діви, то уникай поглядів чоловіків. Ніхто не повинен бачити обличчя 
твого. Одягайся, як заміжня жінка, і нехай ніхто не підозрює твого приховування, 
яке, втім, і не приховування, тому що ти дружина Ісуса Христа і віддала Йому своє 
тіло. Слухайся волі Божественного твого Чоловіка. Якщо Він велить людським 
дружинам покриватися, то тим більше повинні виконувати повеління це власні 
Його дружини. Нехай ніхто не думає, щоб настанови Апостолів могли бути 
скасовані будь-якими приватними звичаями, на які спираються люди, 
стверджуючи, що не потрібно примушувати дівчат покриватися. Втім, я не хочу 
примушувати до того тих з них, які противляться ходити з головою непокритою. 
Якщо вони справді діви і якщо це їм завгодно, то хай використовують на зло 
безпеку, даровану їхньою совістю і добрими відгуками про них. Але дівиці вже 
заручені неодмінно повинні носити покривало, оскільки подали руку нареченому і 
отримали від нього шлюбне цілування. З тих пір все в них перестало вже бути 
незайманим, як то: вік їх за розвитком, а їхнє тіло за віком, розум за пізнанням 
самих себе, сором'язливість за отриманим ними цілуванням, надія за метою їх 
бажання, душа з її волі. Що стосується нас, то ми обмежимося наведенням у 
приклад тільки Ревекки, яка, як тільки побачила призначеного їй чоловіка, взявши 
ризу літню (покривало), зодягнулася (Бут. XXIV, 65). 

 



 
 
 
 
 
 
 
№ 6, 2017  _____________________________________________________  

- 329 - 

ПРИЧАСТЯ 
(Переклад на українську мову свящ. Михайло Кифяк за виданням: Шмеман А., 
протопресвитер. Литургия и жизнь: христианское образование через литурги-
ческий опыт. – М.: Паломник, 2009. – С. 91-105) 

 
Саме причастя вміщує (1) підготовчу, таємну молитву, (2) молитву 

Господню, (3) возношення Св. Дарів, (4) роздроблення Св. Хліба, (5) вливання 
“теплоти” (тобто гарячої води) в Чашу, (6) причастя духовенства, (7) причастя мирян. 

(1) Підготовча таємна молитва 
“На Тебе покладаємо все життя і всю надію нашу”. В обох літургіях – св. 

Іоанна Золотоустого і св. Василія Великого – ця молитва підкреслює, що причастя 
Тіла і Крові Христових – мета нашого життя і надія; з іншого боку, в ній 
виражається страх, що ми можемо причащатися недостойно, причастя буде нам 
“на осудження”. Ми молимось про те, щоб через причастя “мати Христа, Котрий 
живе в серцях наших і бути Храмом Святого Духа”. Ця молитва виражає головну 
думку всієї літургії, знову ставить нас перед значенням цього Таїнства, на цей раз 
звертаючи особливу увагу на особистий характер сприйняття Тайни, на 
відповідальність, котру вона покладає на причасників. 

Нам, як Церкві Божій, було дано і велено “творити” все це, звершувати 
таїнство Христової Присутності і Царства Божого. Хоча як люди, котрі утворюють 
Церкву, як особистості і як людська община ми – грішні, земні, обмежені, 
недостойні люди. Ми знали це до Євхаристії (див. молитви синтаксису і молитви 
вірних), і ми згадуємо це тепер, коли стоїмо перед Агнцем Божим, Котрий бере на 
Себе гріхи світу. Більше ніж коли-небудь ми усвідомлюємо необхідність нашого 
викуплення, зцілення, очищення, будучи в славі Христової присутності. 

Церква завжди підкреслювала важливість особистої підготовки до 
причастя (див. молитви перед причастям), оскільки кожному причаснику необ-
хідно побачити і оцінити себе, все своє життя, підходячи до Таїнства. Цією підго-
товкою не слід нехтувати; про це нам нагадує молитва перед причастям: “нехай не 
в суд і не в осуд буде мені причастя Святих Твоїх Таїн, а на зцілення душі і тіла”. 

(2) Молитва Господня “Отче наш” є підготовкою до Причастя в 
найглибшому сенсі цього слова. Які б людські зусилля ми не робили, який би не 
був ступінь нашої особистої підготовки і очищення, ніщо, абсолютно ніщо не 
може нас зробити достойними Причастя, тобто повністю готовими до прийняття 
Св. Дарів. Той, хто підходить до Причастя в усвідомленні своєї правоти, не 
розуміє духа літургії і всього церковного життя. Ніхто не може знищити прірву 
між Творцем і творінням, між абсолютною досконалістю Бога і тварним 
життям людини, ніщо і ніхто, крім Того, Хто, будучи Богом, став Людиною і в 
Самому Собі з’єднав дві природи (вид. – К. М.). Молитва, котру Він дав Своїм 
учням, – одночасно вираження і плід цієї єдиної і спасительної дії Христа.  
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Це Його молитва, бо Він – Єдинородний Син Отця. І Він дав нам її, тому що Він 
Себе Самого віддав нам. І в Ньому Його Отець став нашим Отцем, і ми 
можемо звертатись до Нього словами Його Сина (вид. – К.М.). Тому ми 
молимось: “І сподоби нас, Владико, безбоязно, неосудно насмілитись призивати 
Тебе, Небесного Бога Отця, і промовляти…”. Молитва Господня – молитва 
Церкви і народу Божого, Ним викупленого. В ранній Церкві вона ніколи не 
відкривалась нехрещеним, і навіть текст її зберігався в тайні. Ця молитва – дар 
нової молитви у Христі, вираження наших власних стосунків з Богом. Цей дар – 
наші єдині двері до Причастя (вид. – К.М.), єдина основа для нашої участі в 
святому і тому наша головна підготовка до Причастя. В тій мірі, в якій ми 
сприймали цю молитву, зробили її своєю, ми готові до Причастя. Це міра нашого 
єднання з Христом, нашого буття в Ньому. 

“Нехай святиться ім’я Твоє, нехай прийде Царство Твоє, нехай буде воля 
Твоя…”. Осмислити все, що стверджується в цих святкових словах, усвідомити 
абсолютну зосередженість всього нашого життя в Богові, що виражені в них, 
прийняти волю Христа як свою – така мета нашого життя у Христі і життя Христа 
в нас, умова нашої участі в Його Чаші. Особиста підготовка веде нас до розуміння 
цього останнього приготування, і молитва Господня є завершенням Євхарис-
тичної молитви, преображаючи нас в причасників Насущного хліба. 

(3) “Мир усім”, – говорить священнослужитель і після: “Голови ваші 
вклоніть перед Господом”. Причастя, як і все життя Церкви, – плід миру, 
досягнутого Христом. Преклоніння голови – найпростіший, хоча і значний акт 
поклоніння, вираження самого послуху.Ми причащаємось в послуху і через 
послух.Ми не маємо права на Причастя. Воно перевищує всі наші бажання і 
можливості. Це свобідний дар Бога, і ми повинні отримати повеління 
прийняти його. Досить поширене неправдиве благочестя, через яке люди 
відмовляються від Причастя з причини свого недостоїнства. Зустрічаються 
священики, котрі відкрито вчать, що миряни не повинні “досить часто” 
причащатися, мінімум “раз в рік”. Це навіть іноді вважається православною 
традицією. Але це неправдиве благочестя і неправдиве смирення. Насправді 
це – людська гординя. Бо коли людина вирішує, як часто вона повинна 
причащатися Тіла і Крові Христових, вона ставить себе наче мірою і 
Божественних Дарів, і свого достоїнства (вид. – К.М.). Це лукаве тлумачення 
слів апостола Павла: “Нехай же випробовує себе людина” (1 Кор. 11:28). Апостол 
Павло не сказав: “Нехай випробовує себе, і якщо він незадоволений собою, 
нехай утримається від Причастя” (вид. – К.М.). Він мав на увазі якраз 
протилежне: Причастя стало нашою їжею, і ми повинні жити достойно її, щоб 
вона не стала нам на осудження. Але ми не свобідні від цього осудження, тому 
єдиний правильний, традиційний і насправді православний підхід до Причастя – 
це послух, і це так добре і просто виражено в наших підготовчих молитвах: “Я 
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недостойний того, щоб Ти, Владико Господи, ввійшов під покрівлю душі моєї, але 
тому, що Ти, як Чоловіколюбний, хочеш жити в мені, я сміливо приступаю. 
Накажи, я відчиню двері, що їх Ти один сотворив…”. Тут послух Богові в Церкві, а 
Церква велить звершувати Євхаристію, і буде великим кроком вперед в нашому 
розумінні Церкви, коли ми зрозуміємо, що “євхаристичний індивідуалізм”, 
котрий перетворив дев’яносто відсотків наших літургій в Євхаристію без 
причасників, – результат спотвореного благочестя і неправдивого смирення 
(вид. – К.М.). 

Коли ми стоїмо із схиленими головами, священик читає молитву, в котрій 
він просить Бога дарувати плоди Причастя кожному по його потребі (в літургії св. 
Іоанна Золотоустого). “Перед Тобою вони схилили свої голови; благослови їх, 
освяти, збережи, укріпи, утверди” (літургія св. Василія Великого). Кожне 
причастя – і кінець нашого руху до Бога, і початок нашого оновленого життя, 
початок нового шляху у часі, в котрому ми маємо потребу в Христовій 
присутності для керівництва і освячення цього шляху. В другій молитві він 
просить Христа: “Зглянься, Господи Ісусе Христе…і тут з нами невидимо 
перебуваєш; і сподоби державною Твоєю рукою подати нам Пречисте Тіло Твоє і 
Чесну Кров Твою, а через нас і всім людям”. Священик бере в свої руки 
Божественний хліб і, піднімаючи Його, говорить: “Святеє святим” (вид. – К.М.). 
Цей древній обряд – первісна форма заклику до Причастя, вона точно і коротко 
виражає антиномію, надприродну сутність Причастя. Вона забороняє кожному, 
хто не святий, причащатися Божественної Святості. Але ніхто не святий, 
крім Святого (вид. – К.М.), і хор відповідає: “Єдин Свят, Єдин Господь, Ісус 
Христос”. І все ж таки прийдіть і приймайте, тому що Він нас освятив Своєю 
святістю, зробив нас Своїм святим народом (вид. – К.М.). Знову і знову тайна 
Євхаристії відкривається як тайна Церкви – тайна Тіла Христового, в Котрому ми 
вічно стаємо тим, чим покликані бути. 

(4) В перші століття Церква називала всю Євхаристичну службу “перелом-
ленням хліба”, тому що цей обряд був центральним в літургічній службі. Значення 
зрозуміло: один і той же хліб, котрий дається багатьом, – це Єдиний Христос, 
Котрий став життям багатьох, з’єднуючи їх в Собі Самому. “А нас усіх, що від 
одного Хліба й Чаші причащаємось, з’єднай одного з одним на спільність з Єдиним 
Святим духом” (літургія св. Василія Великого, молитва після освячення Св. Дарів). 
Опісля, переломлюючи хліб, священик говорить: “Розломлюється і розділюється 
Агнець Божий, розломлюваний і неподільний, що завжди споживається і ніколи не 
вичерпується, а причасників освячує”. Це єдине джерело життя, котре всіх 
приводить до нього і сповіщає єдність всіх людей з одним Главою – Христом. 

(5) Взявши одну частину Св. Хліба, священик опускає її в Св. Чашу, що 
означає наше причастя Тіла і Крові Воскреслого Христа, і вливає в чашу 
“теплоту”, тобто гарячу воду. Цей обряд візантійської літургії є символом життя. 
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(6) Тепер готове все для останнього акту Євхаристії – Причастя. 
Підкреслюємо знову, що в ранній Церкві цей акт воістину був звершенням всієї 
служби, печаткою Євхаристії, нашим приношенням, жертвою і вдячністю через 
участь в ній общини. Тому тільки відлучені не причащалися і повинні були 
залишати Євхаристичне зібрання разом із оголошеними (вид. – К. М.). Святі 
Дари отримувала вся Церква, вони преображали її в Тіло Христове. Ми тут не 
можемо входити в пояснення того, чому і коли загальноцерковне розуміння 
Причастя було замінено індивідуальним розумінням, як і коли община віруючих 
стала общиною, в котрій вірні “не причащаються” і чому ідея участі, центральна у 
вченні отців Церкви, була замінена ідеєю присутності. Це потребувало б 
окремого дослідження. Але одне зрозуміло: де б і коли б не виникало духовне 
відродження, воно завжди народжувалось і вело до “спраги і голоду” реальної 
участі в Таїнстві Христової Присутності. Ми можемо тільки молитися за те, 
щоби в теперішній кризі, котра глибоко вразила і Церкву, і світ, православні 
християни побачили в цьому справжній центр всього християнського життя, 
джерело і умову відродження Церкви (вид. – К.М.). 

“На відпущення гріхів і на життя вічне…” – говорить священик, подаючи 
Дари собі і віруючим. Тум ми знаходимо два головних аспекти, дві дії цього 
Причастя: прощення, прийняття знову в спілкування з Богом, допущення впалої 
людини до Божої любові – і потім дар вічного життя, царства, повноти “нового 
віку”. Ці дві основні потреби людини переповнені без міри, задовольняються 
Богом. Христос вводить моє життя в Своє і Своє життя в моє, наповнюючи 
мене Своєю любов’ю до Отця і до всіх моїх братів (вид. – К.М.). 

В цьому короткому нарисі неможливо навіть підсумовувати те, що 
говорили отці Церкви і святі про свій досвід Причастя, навіть згадати всі чудесні 
плоди цього причастя Христу. У крайньому разі, вкажемо на найбільш важливі на-
прями роздумів про причастя і зусилля слідувати вченню Церкви. Причастя 
дається, по-перше, на відпущення гріхів, і тому воно таїнство примирення, втіле-
ного Христом Своєю Жертвою і навіки дарованого віруючим в Нього. Таким чи-
ном, Причастя є основною їжею християнина, що укріплює його духовне 
життя (вид. – К.М.), що зціляє його хвороби, що укріплює віру, що робить його 
здатним провадити справжнє християнське життя в цьому світі. Врешті, Причастя 
– “знак життя вічного”, очікування радості, миру і повноти Царства, передчуття 
його Світла. Причастя одночасно і співучасть у стражданнях Христа, вираження 
нашої готовності сприймати Його “шлях життя”, і участь в Його перемозі і 
торжестві. Воно – жертовна трапеза і радісний бенкет. Його Тіло розламане, і Кров 
пролита, і причащаючись Ним, ми приймаємо Його Хрест. Але “Хрестом 
радість увійшла у світ”, і ця радість – наша, коли ми за Його трапезою (вид. – 
К.М.). Причастя дається мені особисто для того, щоб зробити мене “членом 
Христа”, щоб з’єднати мене із всіма, хто приймає Його, щоб розкрити мені Церкву 
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як єднання любові. Воно з’єднує мене із Христом, і через Нього я в спілкуванні із 
всією Церквою. Це таїнство прощення, єднання і любові, таїнство Царства. 

Спочатку причащається духовенство, потім миряни. В сучасній практиці 
духовенство – єпископи, священики і диякони – причащаються у вівтарі Тіла і 
Крові роздільно. Миряни отримують Св. Дари у царських вратах із лжиці після 
того, як священик помістив Частинки Агнця в Чашу. Священик закликає 
віруючих, говорячи: “Зі страхом Божим і вірою приступіть”, і причасники 
підходять до Божественної трапези один за другим, схрестивши руки на грудях. І 
знову хід – відповідь на Божественне повеління і запрошення. 

Після Причастя починається остання частина літургії, значення котрої 
можна визначити як повернення Церкви з небес на землю, із Царства Божого у час, 
простір та історію. Але повертаємось ми повністю іншими, ніж були, коли 
починали шлях до Євхаристії. Ми змінились: “Ми бачили Світло істинне, 
прийняли Духа Небесного, знайшли віру істинну…”. Цей піснеспів ми співаємо 
після того, як священик поставить Чашу на Престол і благословляє нас: “Спаси, 
Боже, людей Твоїх і благослови насліддя Твоє”. Ми прийшли в Церкву як його 
народ, але ми були зранені, втомлені, земні, грішні (вид. – К.М.). За попередній 
тиждень ми зазнавали важкість спокус, ми дізнались про те, які ми слабкі, як 
безнадійно прив’язані ми до життя “світу цього”. Але ми прийшли з любов’ю, і 
надією, і вірою в милосердя Боже. Ми прийшли спраглими і голодними, бідними і 
нещасними, і Христос прийняв нас, прийняв приношення нашого нещасного 
життя і ввів нас у Своє Божественне Життя. “Ми бачили Світло істинне…”. На 
час ми відклали “всякі життєві піклування” і дали Христу ввести нас в Його 
Вознесінні до Свого Царства у Своїй Євхаристії. Від нас нічого не вимагалось, 
крім бажання приєднатись до Нього в Його Вознесінні і смиренному 
прийнятті Його викупної любові (вид. – К.М.). І Він підбадьорив і утішив нас, 
Він зробив нас свідками того, що Він приготував для нас, Він змінив наше 
бачення, так що ми побачили небо і землю, повними Його Слави. Він наситив нас 
їжею безсмертя, ми були на вічному бенкеті Його Царства, ми спожили радості і 
миру в Дусі Святому: “Ми прийняли Духа Небесного…”. А тепер час повертатись. 
Час світу цього ще не закінчився. Час нашого переходу до Отця всього життя ще 
не настав. І Христос посилає нас назад як свідків того, що ми бачили, щоб 
сповіщати Його Царство і продовжувати Його справу. Ми не повинні боятися:  
ми – Його народ і Його насліддя; Він в нас і ми в Ньому. Ми повернемось у світ, 
знаючи, що Він поряд. 

Священик піднімає Чашу і виголошує: “Благословен Бог наш завжди, нині 
і повсякчас і на віки віків”. Він благословляє Чашею, знаменуючи і запевняючи 
про те, що воскреслий Господь з нами нині, завжди і навічно. 

“Нехай повні будуть уста наші похвалою Тобі, Господи”, – відповідає 
Церква, – “збережи нас у Твоїй Святині”. Охорони нас в наступні дні в цьому 
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чудесному стані святості і освяченні. Тепер, коли ми повертаємось в 
повсякденне життя, даруй нам силу змінити його (вид. – К.М.). 

Слідує коротка єктенія і молитва вдячності за отримані Дари: “Направ 
нашу путь, утверди всіх нас у страсі Твоїм, збережи наше життя і стопи наші 
утверди…”. Повернення звершилось, коли священик виходить із вівтаря із 
словами: “З миром вийдімо!”, приєднується до молільників і читає заамвонну 
молитву. Як на початку літургії вхід священика у вівтар і сходження до Святого 
Престолу (горнього місця) виражали євхаристичний рух уверх, так і тепер 
повернення до віруючих виражає відхід, повернення Церкви в світ. Це також 
означає, що євхаристичний рух священика закінчений. Звершуючи Священство 
Христове, священик вів нас до небесного Престолу, і з цього Престолу він зробив 
нас причасниками Царства. Він повинен був виконати і втілити вічне 
посередництво Христа. 

Завдяки Його людській природі ми піднімаємось до небес, а по 
Божеству Його Бог приходить до нас (вид. – К.М.). Тепер все це звершено. 
Прийнявши Тіло і Кров Христові, побачивши Світло Істини і ставши причасником 
Святого Духа, ми справді Його люди і його насліддя (вид. – К.М.). Священику 
біля Престолу більше нічого робити, тому що Церква сама стала Престолом Бога і 
Ковчегом Його Слави. Тому священик приєднується до народу і веде його як 
пастир і вчитель назад у світ для виконання християнської місії. 

Коли ми готові з миром вийти, тобто у Христі і з Христом, ми просимо в 
останній молитві про те, щоб збереглась повнота Церкви, щоб Євхаристія, 
принесена нами і котрої ми причащались і котра знову явила повноту Христової 
присутності і життя в Церкві, була збережена і захищена непошкодженою до тих 
пір, поки ми разом знову не прийдемо як Церква і в послуху Господу Церкви знову 
не почнемо сходження в Його Царство, котре досягне Свого звершення в 
Пришесті Христа у Славі. 

Немає кращого висновку для цього короткого вивчення Божественної 
літургії, ніж молитва св. Василія Великого, що читається священиком при 
споживанні Св. Дарів: “Сповнилось і звершилось, по нашій силі, Твого Промислу 
Таїнство, Христе Боже. Бо маємо спомин Твоєї смерті, бачили образ Твого 
Воскресіння, сповнилися безконечного Твого життя, сподобилися невичерпної 
Твоєї насолоди, що її ж і в будучому віці всіх нас сподоби благодаттю 
Безпочаткового Твого Отця і Святого, і Благого, і Животворчого Твого Духа нині, 
і повсякчас, і на віки віків. Амінь”. 

І коли ми виходимо із церкви і знову вступаємо в наше повсякденне 
життя, Євхаристія залишається з нами як наша таємна радість, і впевне-
ність, джерело натхнення і зростання, перемоги, що перемагає зло, Присут-
ність, котра робить все наше життя життям у Христі (вид. – К. М.). 
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