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Радянська доба стала сильним ударом для української релігійності, і релігійності українського єврейства зокрема. За 70 років атеїзму єврейство поступово забувало свої культурні і релігійні традицій і тому з набуттям Україною незалежності виокремились наступні проблеми:

-
Практично не залишилось рабинів;

-
Офіційно в СРСР існував лише традиційний іудаїзм, тоді як інші течії, навіть хасидизм, якій історично виникає на цій території, не зберігається;

-
Майже повністю забута мова єврейства Східної Європи – їдиш; не знають івриту – мови сакральних книг. Євреї, так само як і українці відчули агресивну мовну про-роійську політику радянської влади;

-
В результаті алії (зібрання євреїв на землі Ізраїль) у 1989 – 1992 роках виїхала більша часина вченого єврейства;

-
Було закрито більшість синагог;

-
Євреї, народжені у радянські часи були асимільовані з іншими народами СРСР, в результаті чого, основою громади у перші роки незалежності України були люди пенсійного віку, тобто громаді загрожувало просто фізичне зникнення.

Згідно перепису 2001 року на Україні проживає 103600 євреїв, і лише 3100 назвали своєю рідною мовою їдиш. Однак, згідно оцінкам лідерів єврейських організацій, на Україні проживає 200 – 400 тисяч євреїв, але вони не назвали свою національність. Середній вік єврейської громади – 50 років, що незабаром може привести до різкого зменшення громад. Окрім євреїв-ашкеназів, живуть групи караїмів (1230 осіб згідно даним 1994 року) і кримчаків (1000), а також бухарських (110 осіб на 1989 рік), горських (136) і грузинських (56) євреїв [1].

Єврейство протягом всієї історії України проживало на цій території разом з іншими народами, але все ж таки зберігає свою ідентичність. Виникає питання, чому? Сьогодні важко розкрити таке поняття як «єврей», адже це неоднорідна нація, яка протягом століть живе в різних історичних умовах; фактично, єврейство проживає майже по всьому світу. За виключенням строго ортодоксальних євреїв (харедім) єдиного європейського самоусвідомлення не існує, стверджує Девід Грецем [2]. Єдина загальна риса євреїв – це називати себе євреями, таким чином важливу роль відіграє єврейське самоусвідомлення. Воно може не мати формальних проявів, таких як релігійність, обрізання хлопчиків або участь в іудейських святах. Напевно спільним рисами світового єврейства можуть бути названі «занепокоєність про майбутнє єврейського народу» або «віра в етику освіти». Євреї Європи рідко живуть в ідоляці від інших народів, відчуває на собі вплив економічних і політичних умов суспільства у якому вони проживають. Досвід комунізму розділяє єврейство на Схід і Захід. На Сході комунізм подавляв єврейську релігійність. Європейське єврейство відчуває на собі постійне зростання секулярності, проходили інтенсивні процеси асиміляції, особливо в умовах радянського суспільства. Виникла тенденція заміни релігійної віри відчуттям приналежності до етнічної групи. Однак, на думку автора, релігійний чинник для євреїв Східної Європи завжди посідав чільне місце у світогляді (адже саме тут народжується такий феномен як хасидизм) і саме релігія стала рушійною силою відродження єврейства у пострадянській Україні.

В радянські часи боротьба з релігією стала частиною політики, синагоги закривались «офіційно», тобто за результатами опитування. Так, наприклад в Донецькій області, проводилося опитування працівників металургійного заводу – чи потрібна їм синагога [3]? Природно, працівники металургійного заводу відповідають, що синагога їм не потрібна, на цій підставі приймається рішення закрити синагогу, яка діяла тоді на території міста Сталіно. Хоча в той час Юзівка (нині м. Донецьк) була іудейським містечком, де проживало приблизно 11 тисяч православних і 16 тисяч іудеїв – це данні, згідно єпархіальних книг Катеринославської губернії за 1913 рік стосовно містечка Юзівка [4]. З того періоду фактично все життя іудейського населення концентрується у так званих міньянах. Міньяни були у 80-х роках, вже в кінці 80-х залишився один міньян. Міньян – це 10 чоловіків які і не завжди 10 збиралося. І лише в 90-91 роках починається період відродження діяльності першої громади в Донецьку, а потім вже і в інших містах. Всі вони як в Донецьку так і в інших містах (Маріуполь, Горлівка, Слов’янськ та інші), - це ортодоксальний іудаїзм без будь-яких ознак. Треба підкреслити, що така ситуація характерна певною мірою для всієї України, як і для інших країн СНД.

На момент початку лібералізації радянського режиму у другій половині 1980-х років ортодоксальний іудаїзм міснагетського або «Литовського» напрямку був єдиною офіційною течією в іудаїзмі. Природно було сподіватись, що саме ортодокси скористаються нагодою послаблення режиму для «релігійного ренесансу». У 1989 році було створено Всерадянську раду Єврейських релігійних общин (ВРЄРО), яка об’єднала всі існуючі іудейські громади, а рабин Московської синагоги Адольф Шаєвич став Головним рабином СРСР. Однак в умовах розпаду радянської системи і економічного спаду, можливості Ради були обмежені. ВРЄРО не пережив розпаду СРСР і його діяльність фактично завершилась на початку 1992 року. Частина громад ВРЄРО увійшла у КЄРООР, друга частина - згодом у ФЄО СНД. Ортодоксальні громади скоро відчули конкуренцію з боку любавічських хасидів. У 1995 році, скориставшись включенням у КЄРООР реформістів, вийшли з організації з метою створення автономної організації. В Україні виникає Федерація єврейських общин України. При цьому до кінця 1990-х років велика кількість громад входить до ортодоксальних централізованих релігійних організацій. Але вже на початку 2000-х років починається інтенсивні процеси переходу до Федерації єврейських общин України.

У чому причини поразки ортодоксального сектору? Перш за все, це «кадровий голод» - більшість енергійних єврейських активістів емігрували у межах «великої алії» (зібрання євреїв в Ізраїлі) 1989 – 1992 роках. На відміну від хабадників, які їхали в СНД на все життя, зарубіжні ортодоксальні рабини бували у своїх громадах час від часу. Хоча ще у травні 1991 році обговорювалося питання про підготовку нових рабинів, для цього не було створено спеціальних програм. Лише наприкінці 1990-х років в Україні та Росії почали з’являтися молоді російськомовні рабини, які навчалися в США або Ізраїлі. Чарний С., підкреслює, що відіграв свою роль і фінансовий фактор [5]. Наслідком браку фінансування ортодоксального сектора стало припинення майже всіх проектів, тоді як Хабад Любавич мав біль стійкі позиції. Ще однією причиною легкого переходу єврейських громад до Хабаду стала розмитість релігійної свідомості – більшість навіть не усвідомлювала різниці між «литваками» та хабадниками. В Україні, Росії та Білорусі, представники нехабадського іудаїзму стали головними рабинами і це дає ортодоксальному іудаїзму певні шанси на нове відродження в цих країнах.

Після розпаду СРСР можна було очікувати, що не ортодоксальний, а прогресивний (реформістський) іудаїзм стане лідером духовного відродження єврейства. Радянські євреї було в основному нерелігійним і мало що знали про галаху, до того ж сучасні форми служіння мали зацікавити молодь. У 1989 році першу громаду було створено у Москві, у 1991 – у Києві і прогнози були досить оптимістичні. Однак, в реальності бурхливого розвитку прогресивного іудаїзму не було. Зараз прогресивний іудаїзм сконцентрований у трьох країнах СНД – Україні (50 громад), трохи більше у Росії (69 громад), невелика кількість у Білорусі (10 – 12 громад). [6]. Вони мають свої централізовані організації – Релігійне об’єднання общин прогресивного іудаїзму України (РООПІУ), аналогічні організації в Росії та Білорусі. 

Одна з причин слабкого зростання сектора громад прогресивного іудаїзму в тому, що керівництво Всесвітньої ради прогресивного іудаїзму (ВРПІ) не проводило активної діяльності і не вважало за необхідне допомагати українцям та росіянам, які на їх думку всі найближчим часом емігрують в Ізраїль, США або Німеччину. Так само як і в ортодоксів, не було бажаючих їхати в Україну, Росію, Білорусь щоб підні​мати там громади фактично з «нуля». До того ж Всесвітня рада прогресивного іудаїзму, основою якої є американські громади, ліберально ставиться до гомосек​суалізму, одностатевих шлюбів, жінками-рабинам тощо, і це є однією з причин непопулярності прогресивного іудаїзму, адже євреї на пострадянському просторі досить консервативні. 

На відміну від цих двох напрямків любавицький хасидизм був дуже активним. Сьомий любавицький Ребе Менахем-Мендл Шеєрсон велике значення приділяв відрод​женню хасидизму саме на пострадянському просторі. Тоді як більшість хасидських династій, за виключенням карлін​столінських та сквирських хасидів на Україні і ортодок​сальних конгрегацій не вважали за необхідне працювати з «народом на шляху», тобто тими, хто емігрує у Ізраїль. 

Напевне «українські коріння» цього руху відіграли значну роль у його швидкому розповсюдженні в Україні. Але головною причиною, звісно є «хасидизм розуму» Шнеура Залмана, що ґрунтується на синтезі щирої віри і релігійної філософії. Саме такий синтез виявляється надійним засобом повернення до єврейських цінностей асимільованих і секуляризованих єврейських інтелігентів. Сам М.-М.Шнеєрсон народився в Україні (м. Миколаїв, 1902), напевно це стало однією з причини його активної діяльності для відродження українського єврейства. Посланці любавиць​кого Ребе (шлухім) створили громади Хабад у Києві, Харкові, Одесі, Дніпропетровську, Житомирі та інших містах України. Треба підкреслити, що саме завдяки активній просвітницький діяльності Хабад привертає увагу українського єврейства. Активність любавицького хасидизму поглинає всі інші форми іудаїзму. Так, наприклад, в Донецькій області спостерігаємо перехід фактично всіх громад області під Хабад Любавич з появою хабадного рабина Пінхаса Вишецького у середині 90-х років минулого століття.
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Роль синто в духовной жизни японцев. Синкретизм синто с буддизмом и конфуцианством

Цель данной работы: исследовать историю возникновения и развития синто; определить, какую роль он играет в религиозной жизни японского общества; показать, как возможно взаимодействие синтоизма, буддизма и конфуцианства в Японии. 

Синто - комплекс верований, культов японцев, который часто называют исконной японской религией. Синто и в XXI в. также является неотъемлемой частью жизни современных японцев. Фактически это японский образ жизни. Именно поэтому тема данной работы является актуальной и востребованной.

Термин «синто» появился в средневековье (VI-VII вв.) и обозначает «путь богов» [4, с. 23]. Син, или ками, - это боги, духи, которые по представлениям древних японцев населяют весь окружающий человека мир небо, светила, землю, горы, реки и деревья. Любой предмет может быть воплощением ками, наиболее распространенным воплощением «божественной силы» является камень. Эти предметы - «синтай» (тело бога) обычно представляют собой символ святости и объект поклонения. Местные боги лишились своего приоритетного положения, верховным божеством стала богиня Аматэрасу и положившая начало «божественной» императорской династии [4, с.173-174].

Синто отличается отсутствием как реального либо мифологического основателя, так и догматической базы. Каноны и строгая система обрядности не существовали и на начальном этапе формирования синтоизма, когда произошло объединение разнородных культов природы, культов родовых и племенных божеств. Возникновение японского государства способствовало объединению разных культов и созданию единой религиозной системы. Хотя чёткой системы, исключающей неоднородность, создано не было, воздействие других проникших в Японию религий привело к появлению некоторых общих внешних черт в деятельности разнородных храмовых объектов и в системе обрядности.

В центре синтоистского религиозного поклонения - культ предков с родословной до солнечной богини Аматэрасу. Поскольку мир человека не отделяется от мира ками, человек в некотором смысле тоже ками, и для него отсутствует задача поиска спасения в потустороннем мире. Спасение в вознесении благодарности ками и своим предкам и жизни в гармонии с природой, в постоянной духовной связи с божеством [1, с. 120-122].

В известной степени, предельная простота приобщения японца к синто, не требующая особой умственной работы в понимании догматов религии, в усвоении сложной религиозной этики, стала основой необычайной стойкости этой религии, дошедшей из глубокой древности и сохраняющей свои позиции в современной Японии.

В конце V – нач. VI в.в. в Центральной Японии усилилась борьба между родами за главенство в общеплеменном объединении. В своём стремлении к власти влиятельный род Сога использовал буддизм. На Японские острова проникло также и конфуцианство. Конфуцианская этическая программа с чётким делением общества и фиксацией в нём места и обязанностей каждого отвечала взглядам царской элиты и её аристократического окружения [2, с. 102].

После победы Сога с середины VI в. начинается широкое распространение буддизма в стране, строительство буддийских монастырей и храмов.

Будды и бодхисатвы, вошедшие в пантеон cинто как новые боги, наделялись японцами такими же магическими свойствами, что и ками, к ним обращались с конкретными просьбами - защитить от болезней, послать богатый урожай, уберечь от зла и т.д.

Синто возник как религия земледельческой общины, был отражением её коллективных воззрений и нужд, буддизм же имел в виду отдельного человека, апеллировал непосред​ствен​но к личности. Местные культы и буддизм как бы поделили жизненную практику японца: светлые, радостные события - рождение, вступление в брак - оказались в ведении родовых богов, возглавляемых богиней Аматэрасу, а смерть, трактуемая cинто как скверна, - в ведении буддизма с уче​нием о возрождении, спасении в раю Будды [2, с. 115-116].

Постепенное слияние двух религий - синкретизм, в японской терминологии «рёбусинто» - «путь буддизма и синто» - развивался при широкой правительственной поддержке.

Синтосский культ относительно прост. Для помещения «синтай» и поклонения ему с самых древних времён строились синтосские святилища - «дзинд-зя», или «дзингу», посвященные разнообразным божествам: особо уважаемому божеству риса - Инари, богу моря Сува, национальной святыне - горе Фудзи и др. 

Важным этапом развития синто стало возникновение концепции «Исэ синто», главной целью которой было укрепление культа императора. Одной из причин её появления явилось усиление авторитета и влияния святилищ, особенно Исэ дзингу, в период походов монголов против Японии и после них (II пол. XIII в.) [3, с. 234-235]. 

В период правления династии Токугава (1603-1867 г.г.) различные течения конфуцианства обогащали синто своими этическими идеями, создавая основу для активизации синто - конфуцианского синкретизма. 

В марте 1868 г. был опубликован указ о возвращении к единству системы религиозного ритуала и управления государственными делами (т.е. к единству религии и политики). Культ императора - тэнноизм - стал центром государственного синтоизма, фактически заменившего множество богов одним «живым богом». Теоретическим обоснованием тэнноизма стал комплекс представлений «кокутай» (в вольном переводе - «национальная сущность», в дословном - «тело государства»). Компоненты «кокутай» - это «божественное» происхождение японского народа и его государства, непрерывность в веках императорской династии, национальная самобытность японцев, воплощающаяся в таких их чертах, как высокая нравственность, верноподданность и сыновняя почтительность. Идеологи тэнноизма, проповедуя традиционную концепцию «гармонич​ного государства», содействовали усилению националистических тенденций, а затем и освящению милитаризма (пропаганда «божественной миссии» японцев, а также разработка концепции «хакко ити у» - «весь мир под одной крышей») [4, с. 283].

После поражения Японии во Второй мировой войне, хотя синтоизм перестал быть государственной религией страны, его положение изменилось мало. Неоднократно предпринимались попытки восстановить синтоизм в статусе государственной религии. Уже в 1952 г. обрядность императорского двора приобрела характер официальных государственных церемоний. Не менее важным этапом укрепления позиций синтоизма стало возрождение охараи - обряда великого очищения всей японской нации [5, с. 107-108]. Символическое участие в обряде высшего религиозного лица государства подчёркивает единство национальной религии и императорской власти. В 1969 г. на основе Ассоциации синтоистских святилищ (основана в 1946 г.) была создана Синтоистская политическая лига - организация, которая впервые после ликвидации государственного статуса синтоизма, открыто поставила вопрос о своём участии в управлении государством. 

Итак, японский народ, трудолюбивый, терпеливый (достаточно вспомнить сложнейшие климатические условия — цунами, тайфуны, частые землетрясения, обрушивающиеся на острова), народ с романтическим мечтательным характером (необычайно живописные садики у домов, любовь к путешествиям — если нет возможности отправиться за пределы своей страны, то хотя бы пешим двухдневным маршрутом на Фудзияму, чтобы оттуда полюбоваться восходом солнца), что не в последнюю очередь связано с таким явлением в духовной жизни японцев, как синтоизм, который и воспитывает в них с самого раннего детства эту особую любовь к природе (несмотря на плохую экологическую ситуацию) и к прекрасному.
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Характер єретичних рухів в епоху Середньовіччя

В історії Західної Європи епоха Середньовіччя зайняла величезну, більш ніж тисячолітню епоху (V- XVІ ст.). На початок середньовіччя християнство вже біля двох сторіч було офіційною релігією Римської імперії. Церква перестала бути переважно духовною громадою і перетворювалася на ієрархізовану соціальну, політичну організацію. 

Наша мета – показати, які настрої, учення у Серед​нь​овіччі сприймалися католицькою церквою як єресі; як змі​нюється зміст уявлення про єресь і сам зміст єретичного руху.

Християнство стало політичною доктриною, ідеологічним і етичним регулятором життя середньовічного суспільства, формою його свідомості і самосвідомості, основою культурної спільності Європи [1, с. 543].

Разом з тим церква в реальному житті виключала будь-які домагання на справжню рівність, демагогічно використовуючи проповідувану нею рівність усіх перед богом для виправдання "природності" дійсної нерівності - класової, соціальної тощо.

Католицька церква створює релігійне учення, що з своєю синтезуючою ідеєю божественного втілення і страждання Христа заради порятунку всіх людей стає основою як для ортодоксально-богословських пошуків, так і для виникнення різних єресей. 

Єресі раннього середньовіччя переважно носили богословський характер. На відміну від єресі античних часів середньовічна єресь підіймала проблеми скоріше морального, ніж метафізичного порядку. Єресі розвинутого середньовіччя набувають більш яскраво вираженого соціального характеру.

На першому етапі еволюції феодальних відносин (кінець V - середина XІ ст.) в Західній Європі єресі ще не набули масового поширення. У XІ-XІІ ст. відбувся підйом єретичних рухів. У них стали брати участь уже досить значні групи людей. Районами їхнього поширення були Північна Італія, Південна Франція, Фландрія, частково Німеччина - місця інтенсивного розвитку міст. Однією з причин цього росту стала нова політика церкви, що енергійно взялася за власну реорганізацію і відновлення. Політика, що спочатку торкнулася монастирів і єпархій, зрештою привела до змін у самому інституті папства. Папи-реформатори прагнули переулаштувати увесь християнський світ у відповідності з новими принципами законопорядку і, керуючись цією метою, провели зміни в церковній структурі, зробивши її більш ефективною, що призвело до підвищення активності католицького духівництва в справі викриття і переслідування доктрин, незгодних з церковною ортодоксією. Йдучи шляхом очищення, церква ставала усе більш нетерпимою до того, що вважала єрессю [2, с. 98].

У ХІІ-ХІІІ ст. уся Європа була охоплена єретичним рухом. Цей рух набуває, не локального, а загальноєвропейського характеру. За своєю суттю загальноєвропейські єресі не були однорідними. Серед них насамперед потрібно виділити два типи єресей: помірковані, породжені протестом городян проти феодальних порядків (так звані бюргерські єресі середньовіччя), і селянсько-плебейські, що відображали настрої найбільш пригноблених, найбідніших шарів феодального суспільства - міського плебсу і незаможного селянства. Вимоги і тих й інших єретиків часто збігалися. Обидва єретичні рухи вимагали ліквідації політичних домагань папства, земельних багатств Церкви, скасування особливого становища католицького духівництва. Ідеалом середньовічних єретичних вчень була ранньохристиянська апостольська Церква.

Отже, середньовічні єресі відображали не тільки суперечки і протиріччя всередині християнської теологічної думки, вони втілювали в релігійній формі антифеодальні та антицерковні настрої народних мас. Поступово всередині єретичних рухів починає соціальна складова протесту переважати на теологічною.
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Роль релігійного фактору в утвердженні національної ідеї (в контексті побудови громадянського суспільства в Україні)

На сучасному етапі в українському суспільстві відбувається процес світоглядної плюралізації, який позначається на релігійній ситуації. Оскільки Україна є поліконфесійною, то національної єдності тут можна досягти лише за умови дотримання принципу світоглядного та релігійного плюралізму. Різні християнські конфесії, якщо вони бажають служити національному відродженню України, не повинні прагнути до монопольного впливу на релігійно-духовне життя українців, а наявні між ними відмінності переносити на національний ґрунт. Національна ідея, на нашу думку, виступає в такому разі інтегральним рушієм прогресу суспільства та визначальним фактором національної ідентичності і, як наслідок, фактором формування національної свідомості.

Ми можемо констатувати, що продовж всієї довгої історії існування Української держави відбувалася еволюція і трансформація української національної ідеї, де неодмінно був присутній елемент релігії. Релігійний чинник був присутнім тією чи іншою мірою і в києворуський час, а особливо він проявив себе у часи козаччини, коли православ’я стало вагомим чинником націєтворення при очевидній наявності релігійного плюралізму. Втім, сьогодні ми можемо констатувати, що на сучасному етапі існування нашої держави спостерігається слабка здатність релігійного фактора відігравати консолідуючу роль і впливати на розвиток суспільних процесів. Надто сильними поки що залишається протистояння між різними конфесіями, яке має місце в релігійному житті країни, що б можна було казати про якусь консолідуючу роль релігії. Релігія в незалежній Україні не змогла поки що стати основним чинником інтеграції українського суспільства у зв’язку з його значною роз’єднаністю [1, с. 89].

Втім, здається всі провідні фахівці одностайні в тому, що національна ідея має бути, бо питання про те, хто ми, куди йдемо, для чого ми на цій землі є питаннями не тільки людини до себе, але й країни до себе. Очевидно, що основу національної ідеї з урахуванням особливостей країни повинні становити загальновизнані демократичні цінності з урахуванням ментальних особливостей нації, що визнача​тимуть напрямок і зміст конкретизації загальних демокра​тичних основ. Українська національна ідея повинна стати своєрідною філософсько-культурною парадигмою духовного, в першу чергу релігійного, відродження України як демок​ратичного регулятора суспільних відносин, консо​лідації української політичної нації на основі вищих цінностей.

Українська ідея являє собою багатоаспектне явище, що визначатиме зміст соціального, політичного і духовного життя української нації, служитиме внутрішньою основою її консолідації.

Пріоритетною ідеєю для етносу, що здобув суверенну державу, має бути його власна консолідація на засадах консенсусу, порозуміння та прийняття за підвалини консолідації такі фундаментальні категорії національної держави, як мовна, територіальна, культурна єдність. Тобто ідея, що була б в змозі гарантувати єдність, соборність народу та нації, і, як наслідок, наявність реального існування монолітності суспільства і держави. В контексті цього ж питання знаходиться і болюча проблема національно-культурного ренесансу, адже без нього багато в чому неможливий позитивний розвиток України [3, с. 208].

Втім, попри численні розмови про національну ідею можна констатувати, що в даний час в Україні вона відсутня як така. Це є реальністю через низку причин: це і незацікавленість в її наявності певних політичних сил, патріотизм викликає сумнів. Це також і нерішучість у формулюванні та часом надто примітивне розуміння національної ідеї з боку політичних сил, що позиціонують себе як „патріотичні”. Але насамперед - це відсутність зацікавленості в існуванні такої ідеї у пересічного громадянина через гіпер-егоїстичні погляди та все ту ж філософію „моя хата з краю”.

Але ми знаємо, що саме системні кризи та суспільні збурення, подібні до тих, які ми зараз спостерігаємо в Україні, доволі часто виступають каталізатором , що сприяє становленню національної ідеї як такої, що стає вкрай необхідною всім і кожному. Адже до політичних сил та, в першу чергу, до суспільства приходить розуміння того, що без засадничих принципів розвитку, втілених у національну ідею, ані держава, ані народ не зможуть функціонувати у перспективі.

Це приводить до думки, що не все ще так погано і що настане час, коли все ж таки національна ідея постане.

Адже немає жодного сумніву щодо необхідності існування ідеї як внутрішньо об'єднуючого фактора, як певної системи вирішення загальнонаціональних проблем, як конкретного плану розвитку держави та ідеологічного фундаменту процесів цього розвитку. Національна ідея, виступаючи запорукою національної зрілості та внутрішньої стабільності і консолідованості, стає надзвичайно актуальною в процесі глобалізації, дозволяючи зберегти найголовніший скарб народу - його ідентичність, поміркованість та лояльність власним принципам співіснування поряд з іншими народами і культурами.

На складний процес формування національної ідеї впливає і релігійний фактор. Парадоксально, але саме плюральність релігійного простору України і виступає тим чинником, який ускладнює цей процес [4, с. 704].

Можна вважати, що на сучасному етапі релігійний чинник відіграє надзвичайно велику роль у формуванні модерної політичної нації [5, с. 204]. Факти участі церкви та релігії в суспільно-політичному житті свідчать про те, що сьогодні дуже часто під впливом релігійних мотивів формується політична свідомість українців, а іноді й приймаються важливі політичні рішення.

Втім, з урахуванням сучасних реалій, можна констатувати, що можливості інтегративної дії релігії в сучасному суспільстві значною мірою обмежені. Здатність релігії, релігійних вірувань та інституцій сприяти соціальній інтеграції на рівні всього суспільства передусім залежить від її розповсюдженості та впливовості в даному суспільстві. Можна стверджувати, що релігія продовжує впливати на підтримання наявних соціальних зразків, оскільки вона містить в собі елементи, які здатні сприяти цьому процесу. Проте точно визначити її “ранг” в ряду інших факторів соціальної інтеграції, квантифікувати її значущість в цьому полі, навряд чи є можливо.
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Суфізм в Центральноазіатському регіоні, Північному Кавказі та Криму у радянські часи

Суфізм, як ісламська наука виховання, релігійно-етична система формування в людині щирості в його поклонінні Богу займає важливе місце в релігійному світогляді народів, що населяють територію колишнього Радянського Союзу. Це вкорінена духовно-етична традиція татар, таджиків, узбеків, киргизів і інших народів Центральної Азії, народів Північного Кавказу, кримських татар.

Традиційні суфійські групи ніколи не ставали просто фактом історії, вони існували навіть за часів радянської влади, не дивлячись на те, що проти них були спрямовані основні сили атеїстичної пропаганди і всього карального апарату СРСР. Знаходячись в підпіллі, суфії продовжували навчати учнів і, більш того, писали теологічні твори [1, с. 24].

Негативне ставлення офіційної влади до суфіїв пов'язане з тим, що на території колишньої Російської імперії, а пізніше і СРСР, саме вони брали на себе місію ідеологів ісламізації місцевого населення, а також основних носіїв і тлумачів мусульманських законів і обрядів. Саме цьому для більшої частини населення суфійський шейх завжди був найбільшим авторитетом. Саме члени суфійських тарикатів успішніше за все протистояли тиску атеїзму і цілеспря​мованої секуляризації радянського періоду [3, с. 341-349].

Діяння і місця поховань суфійських вчителів навіть за часів войовничого атеїзму продовжували привертати віруючих, допомагаючи їм зберігати віру своїх батьків, залишаючись єдиними «острівцями» свободи віросповідання, де місцеві жителі достатньо вільно могли виконувати свої традиційні обряди і звичаї (зійарат, маулід і т.і.), оскільки власті прагнули не перешкоджати цим ритуалам, обґрунтовано побоюючись безладдя. Показової в цьому відношенні є багаторічне листування (1952-1961 рр.) Комітету із релігійних культів при Раді міністрів Узбецької РСР, в якому місцеві власті попереджали владу в Ташкенті і в Москві про те, що закриття мечеті Хаджи Ахрара (шейх тариката Накшбандійа), розташованої біля його могили, небажано унаслідок її виняткової популярності і у зв'язку з тим, що «ця дія може викликати безладдя» [4, с. 177-190].

Крім каральних заходів радвлада активно вико рис​товувала офіційне конформістське духівництво для боротьби з суфізмом. Необхідно відзначити, що саме за часів правління сталінського режиму в якості противаги суфізму владою був обраний «ваххабізм», провідником ідей якого став муфтій САДУМ (Середньоазіатського духовного управління мусоль​ман) Зійавуддін Бабаханов. При сприянні влади він був направлений на навчання до Саудівської Аравії (1947-1948 рр.), і надалі активно підтримував контакти з ваххабітськими богословами (під час конференцій, офіційних зустрічей), а також цілком легально поширював їх літературу. З цієї причини деякі ханафітські улєми вважають, що З. Бабаханов був «першим офіційним ваххабітом регіону» [2, с. 113-115]. 

Після закінчення Великої Вітчизняної війни Комітет у справах релігійних культів спеціальними листами зажадав від З. Бабаханова «...підключитись до зусиль Партії і Уряду у боротьбі з шкідливими пережитками», серед яких були названо перш за все носіння паранджі, «подання рук мюрідам і ішанам» («Подання рук» — в тарикаті Накшбандійя один з початкових етапів ініціації), паломництво до могил святих (зійарат) і т.і. 

Особлива увага зверталася на «ішанов» і «мюрідов» як «шкідливих антирадянських агітаторів». Це було пов'язано із  тим, що у віруючих збереглося шанобливе відношення до тих, хто продовжував практикувати традиційні суфійскі ритуали.

Як наслідок, з'явився ряд фетв, складених казіятом і Радою улємів Управління на чолі з муфтієм З. Бабахановим, в яких суфізм оголошувався «неприпустимим нововведенням» (бід‘ат ва гафлат). Фетва була складена в листопаді-грудні 1952 р. і озаглавлена: «Про несумісність «ішанізма» і «мюрідизма» з ісламськими догматами і шаріатом». В своїй фетве З. Бабаханов спирався виключно на аргументи головного ідейного натхненника сучасного радикалізму в ісламі Таки ад-дин Ахмада ібн Таймійа (1263-1328 рр.).

При цьому питання про повну шаріатську легітимність суфізму давно було позитивно вирішено у формі фетв безліччю ісламських учених, зокрема, такими видатними богословами, як Ахмад ал-Газали (пом. в 1126 р.), Хваджа Мухаммад Парса (пом. в 1419 р.) і ‘Абд ар-Рахман Джамі (пом. в 1492 р.). 

На відміну від центральноазіатського регіону відно​шення до суфійських груп з боку влади у регіоні Північного Кавказу коливалося від негативного до позитивного. 

Якщо розглядати взаємостосунки суфійських організацій з офіційними властями, то з моменту встановлення на Північному Кавказі правління Російської імперії суфійські групи активно переслідувалися. У роки радянської влади, до вірдових братств (перш за все, накшбандійа і кадирійа) застосовувалися різноманітні політичні підходи. На початку радянської епохи послідовники тарикатів розглядалися як близький до пролетаріату соціальний шар. Але у 30-40-х роках ХХ століття відношення до послідовників Кадірійі змінюється, вони піддаються жорстоким переслідуванням — звинувачуються в контрреволюційній діяльності, деякі з них отримали вищу міру покарання. Класовими ворогами радянської влади були оголошені і представники накшбандійських вірдів. У 60-70-х роках ХХ століття відношення до суфіїв знову різко змінилося, і їх авторитет активно використовувався властями для вирішення конфліктів, з метою примирення [5, с. 75].

Стосовно існування суфійських тарикатів у Криму, то вони існували тут навіть в перші роки радянської влади. На 1923 рік в Криму нараховувалося декілька десятків суфійських текке (більше за все їх було в Бахчисараї — 7), однак вже з середини 20-х рр. З бібліотек забирається ісламська література, закриваються медресе та мечеті, руйнуються мавзолеї святих. У 1944 році існування суфізму (та і ісламу взагалі) в Криму було припинено у зв’язку з депортацією його основного носія — кримських татар.
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Релігійно-філософська інтерпретація феномену бусідо
Філософський аспект самурайських традицій є складною темою для дослідження, оскільки філософія самураїв тісно переплітається з їх релігійними поглядами, і часто між ними неможливо провести чітку межу, для того щоб встановити, що саме слід розуміти під філософією самурайства. Причина цього полягає в специфіці екзистенції японської філософії [2, с. 96-101]. Філософська думка в Японії завжди знаходилась під впливом релігійних систем. Протягом тривалого часу японська філософія екзистувала в рамках буддійського світобачення, після чого розвивалася переважно її етична складова, що було пов'язане з поширенням конфуціанства. Лише у другій половині періоду Едо (з середини XVIIІ ст.) філософська рефлексія в Японії набула самодостатнього характеру, але незалежною її можна було назвати тільки умовно. Про академічність японської філософії, на нашу думку, доцільно говорити починаючи з останньої третини ХІХ ст.

Аналізуючи філософський аспект самурайських традицій, необхідно звернути увагу на поняття бусідо („шлях воїна”) [1, с. 444, 471], яке хоч і не вичерпує філософію самурайства, але становить її основу. Звісно, що всебічний розгляд феномену бусідо потребує окремого дослідження, тому торкнемося лише тих його аспектів, які уявляються важливими для розуміння природи японських воїнських традицій. Адже якими різними не поставали б інтерпретації бусідо, всі вони збігаються в одному – „шлях воїна” репрезентує внутрішню сутність самурайства.

Термін бусідо не мав широкого розповсюдження до ХХ ст., тоді як система положень, яку він зображував, без сумнівів, часто змінювалась, тому бусідо не є статичною сукупністю ідей. Визначення бусідо як „кодексу самурайської честі” є не зовсім вірним. Уніфікованого кодексу як такого не було, існували десятки незалежних одна від одної збірок правил поведінки самурая. Тому коректніше вести мову про деякий глобальний ідеал самурайського життя, особливе налаштування воїна. Цей ідеал формувався протягом століть, але виявити точну дату походження бусідо не уявляється можливим. Одним джерелом його виникнення були концепції військового обов'язку членів великих військових родин Фудзівара, іншим – воїнські традиції клану Отомо і т.д. 

Поступово вдосконалення воїнського мистецтва перетворилось на єдину справу, якій бусі присвячували свій час. Внаслідок цього в самурайському середовищі виникла і особлива ідеологія, що відображала усвідомлення містичної виключності. Самурайський світогляд формувався і як свого роду противага моралі аристократії, таким чином, самураї психологічно відчували себе єдиним інститутом, пов’язаним спільними принципами поведінки і навіть мислення [9, с.343].

Розвиток бусідо було детерміновано кількома факторами – китайськими уявленнями про чесноти, самодисципліною дзен-буддизму і, в цілому, потребами японського суспільства, безпека якого залежала від організованих відносин. В період Середньовіччя в Японії бусідо існував скоріше як зразок ідеальної поведінки самурайського класу, і самураї часто його порушували. Проте в XVII ст. характер бусідо докорінно змінився: насамперед, з'явився сам термін, автором якого небезпідставно вважається Ямага Соко [6, с. 138]; було розроблено його філософську базу. Назвати бусідо „шляхом воїна” в цей час означало б створити неправильне уявлення про його значення. Це був феномен, що пропонував ідеали для всіх громадян, а свій військовий відтінок бусідо отримав лише тому, що виник у самурайському середовищі.

Необхідно чітко пояснити, що розуміється під бусідо. Уявлення про „шлях воїна” в різні часи мали різні акценти. Те, що сьогодні прийнято називати бусідо, являло собою фактично недосяжний імператив воїнського стилю життя. Саме через це бусідо ніколи не був письмово зафіксований в повному вигляді, хоча певні воїнські регламентації, звичайно, мали місце. В ХІІ ст. склався моральний кодекс поведінки, що отримав назву кюба-но міті („шлях лука і коня”). Образ самурая ідеалізувався і на багатьох живописних сувоях того часу. Наприклад, серія картин „Моко сюрай екотоба” (Ілюстровані сувої про монгольську навалу”) зображує героїчні дії знаменитого воїна Такедзакі Сюенагі, який захищав свою землю від монголів в 1274 і 1281 рр.

В період Едо самураї мали достатньо часу, щоб подивитися на пройдений самурайством шлях і філософськи його осмислити. Кодекс кюба-но міті здавався вже застарілим, тому було зроблено спроби удосконалити його і канонізувати новий самурайський кодекс. В 1615 р., за наказом Токугава Іеясу було складено “Буке сьохатто” („Закони для самураїв”), де визначались норми поведінки самурая на службі й в особистому житті. В тому ж році вийшов кодекс „Кінтю нарабі Куге сьохатто” (”Закони для аристократії”), який чітко розмежував аристократію і самурайство. Розподіл воїнів (буке) і аристократів (куге) на дві окремі групи припиняв можливість встановлення родинних зв’язків між імператорським і самурайськими домами. Це, на думку С.О. Толстогузова, визначило всю політику сьогунів Токугава [7, с. 48]. Іншою працею, яку було присвячено роздумам про самураїв, був життєвий опис героїчних вчинків відомого полководця і даймьо Такеда Сінгена; авторами роботи були Косака Дандзьо Нобумаса і Обата Кагенорі. Дещо пізніше, у 1716 р., вийшла книга „Хагакуре” (”Приховане серед листя”), яка стала сакральною для бусі. Авторство цього твору належало ченцю Ямамото Цунетомо (1659-1719), який свого часу був самураєм клану Сага (острів Кюсю). Існує думка, що він не стільки сам писав текст „Хагакуре”, скільки компілював його з висловлювань і настанов, які побутували серед самураїв того часу [5, с. 86]. Таким чином, „Хагакуре” може бути не авторською працею, а відбиттям особливої ідеології, особливого світосприйняття, ідеалу воїнської традиції.

Відносно чітке формулювання вимог бусідо можна знайти в „Початкових основах воїнських мистецтв” („Будо сьосін сю”) Юдзана Дайдодзі (1639-1731), де сказано, що головним для самурая є те, що він ніколи не повинен недбало ставитися до бойового духу. Самурай, який не володіє бойовим духом, схожий на селянина або торговця, навіть якщо у нього на поясі є меч [4, с. 26]. Юдзан називає три першорядні якості, які є в бусідо – вірність, правильна поведінка і мужність. Тільки той воїн, який дотримується всіх трьох чеснот, є найкращим. Разом з тим, на думку Юдзана, серед самураїв такі воїни зустрічаються рідко [4, с. 32]. До того ж справжній самурай повинен використовувати вільний час, займаючись поезією і оволодіваючи мистецтвом тяною (чайної церемонії). Останнє не завжди поставало можливим, оскільки найбільш розробленою частиною життя бусі все ж була воїнська підготовка. Воїнські оповіді гункі та усні історії ніби віддзеркалювали весь спосіб самурайського існування, в якому було чимало надуманих та ритуалізованих елементів. Тренування в самурайських школах будзюцу зазвичай починались шануванням духів в сінтоських святилищах або молитвами буддам і бодхисатвам. Ритуально забарвленими були і самурайські танці – електичне поєднання бойових рухів з елементами давніх шаманських церемоній. Ще Ода Нобунага віддавав перевагу виконанню динамічного танку ковака-маі. Це був специфічний танок-спогад про героїчну історію клану Тайра [5, с. 49].

Бусідо відігравав роль не лише джерела, з якого самураї отримували зразки правил поведінки для повсякденного життя, але і воїнським уставом, що регламентував відносини з товаришами за зброєю і з самою зброєю. В цілому кодекс бусідо можна умовно звести до п'яти фундаментальних скла​дових: вірність, ввічливість, мужність, правдивість, простота.

Наведені фундаментальні принципи бусідо повторюють і експлікують основні положення конфуціанської моралі. Ці правила перетворювали життя і навіть смерть самурая на урочистий ритуал. Погляд на життя і смерть був важливим аспектом самурайської філософії. Життя не вважалося найбільшою цінністю; це підтверджує дзенський чернець Такуан Сохо у своїх листах [3, с. 62]. Самурай не тільки повинен був презирливо ставитися до власної смерті, але так само легко відноситися до життя та смерті інших. Історії про те, як самурай випробовував новий меч на перехожих, стали класичними [5, с. 100]. Сьогун Тойотомі Хідейосі особисто підписав едикт про тамесігірі – право самурая на „тестування меча”. Феномен тамесігірі в рамках японської культури вважався цілком нормальним впродовж століть. Те ж саме можна казати і про сеппуку /харакірі, знамените ритуальне самогубство, що виникло ще в період Хейан. Японське слово хара традиційно перекладається як „живіт” [1, с. 431], але має і більш глибинне семантичне значення – „душа”, „внутрішня властивість”. Хара в багатьох сучасних бойових мистецтвах Японії – це також вмістилище внутрішньої енергії кі. Тому в японській традиції під терміном харакірі мається на увазі досить складне поняття – „розкриття душевних властивостей”, вираження щирості душі”. В цьому, звичайно, є логіка, адже принесення життя в жертву заради свого сюзерена – це вищий символ виконання обов’язку та щирості. Класичним прикладом цього можна вважати історію про 47 вірних ронінів (ронін – самостійний самурай), яку Ітіюсай Кунійосі навіть проілюстрував у „Сейтю гісіден” („Життєписи відданих і вірних васалів” ) [8, с. 33-127].

Таким чином, самурайська філософія не могла екзистувати поза межами релігійних традицій, як і філософська думка Японії в цілому. Самурайський кодекс бусідо був сповнений конфуціанського духу, поєднуючи конфуціанські моральні настанови з елементами сінто, що було характерним для японської філософії Токугава. До цього слід додати вплив ще однієї релігійної системи – дзен-буддизму, що можна помітити із самурайського ставлення до життя та смерті.
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Прозелітизм. Погляд авраамічних релігійних систем

Сьогодні звідусіль чуємо нарікання на те, що певні релігійні групи або окремі особи причетні до активної прозелітичної діяльності. Однак, що це за феномен і чому він має місце у сучасному релігієзнавчому колі проблем – мало хто пояснює. А проте це дійсно важливе явище, яке впливає на цілу низку суспільних процесів, починаючи від екуменічного руху і закінчуючи впливом на виникнення і розвиток неорелігійних течій.

У статті 18 Загальної Декларації прав людини 1948 року міститься засаднича норма релігійної свободи: «Кожна людина має право на свободу думки, совісті й релігії. Це право включає в себе свободу змінювати свою релігію або переконання і свободу сповідувати свою релігію або переконання як одноосібно, так і спільно з іншими, прилюдно або приватним чином у вченні, богослужінні та здійсненні релігійних і ритуальних обрядів» [4, с.203]. Але, починаючи з другої половини ХХ століття, для багатьох культур, в яких релігія нерозривно пов'язана з етнічними, національними та іншими суспільними зв'язками, право вільно змінювати релігію здається далеко не самозрозумілим і навіть небезпечним. Саме тому у Міжнародному Пакті про громадянські й політичні права (1966 року) дозволено навертатися від безвір'я до тієї чи іншої релігії, проте про відмову від колишньої релігії не згадано ні словом. І як зазначають більшість дослідників, таке уточнення і є джерелом феномену сучасного прозелітизму.

На думку сучасних європейських релігієзнавців (М. Маринович, М. Вольф, Р. Міннерат, ін.) прозелітизм – явище, характерне виключно для авраамічних релігійних систем, а схожі феномени у межах інших релігійних традицій мають зовсім відмінну спрямованість і змістовність процесу. До такого висновку науковці приходять, дослідивши саму історію проблеми прозелітизму і самого явища як такого, у динаміці його розвитку. Крім того, дехто вважає, що найбільш актуальною ця проблема є саме для Східної Європи, де процес дефініції понять «місія» і «прозелітизм» ще і досі формуються [5]. Якщо звільнитися від дилетантизму і заглибитися у проблеми міжрелігійного спілкування, то дійсно можна побачити, що сьогоднішній стан авраамічних релігійних традицій вимагає не тільки вирішення питання з самоусвідомленням і самоідентичністю адептів цих систем, але і розв'язання міжконфесійної боротьби за «новонавернених». Але, щоб все зрозуміти, почнемо спочатку, з визначення.

Термін «прозелітизм», з огляду на етимологічне походження – від лат. Proselytus та грецьк. Prosēlutos – буквально означає «той, хто прийшов куди-небудь, чужинець». Вперше саме в цьому значенні термін Prosēlutos було використано у Септуагінті для перекладу єврейського gēr – «чужинець, що живе поміж євреями». Докладно дослідивши контекст використання слова у Старому та Новому Заповітах (наприклад, Лев 24, 22; Вт 10: 19; Мт 23: 15; Ді 2: 11, 6: 5, 13: 43, тощо), доходимо висновку, що важко однозначно відмежувати прозелітів від новонавернених. Проте в пізнішій християнській літературі знаходимо, що «прозелітизм» став означати відвернення від Церкви (як інституту). Подальша трансформація значення стає очевид​ною в просвітницькій літературі XVIII ст., де прозелітизм ототожнюється з нетерпимістю і пов'язаний з актом чи процесом силування до переходу в іншу віру – визначення, яке, власне, використовується і сьогодні. Однак не треба забувати, що це християнський термін, і в ісламі та юдаїзмі він має певні особливі характеристики, що надалі ми і розглянемо.

Отже, хоча проблема існувала і раніше, сам термін (у сучасному читанні) з'являється саме у християнському середовищі. Як зазначено вище, у різний час він мав дещо інакше трактування. Згодом у межах кожної християнської деномінації було напрацьовано стале відношення до процесу «відвернення». Так, наприклад, у робочому документі Ради Церков Близького Сходу зазначено, що прозелітизм як явище виникає після того, як зазнали невдачі спроби поновлення єдності християнських церков у XV ст., і винні в цьому ліберальні місіонери [4,с. 194].

Слід зазначити, що кожна з церков сьогодні чітко розмежовує поняття євангелізації (місійна діяльність) та прозелітизму. Сучасні тенденції розвитку дефініцій з огляду релігійної свободи та екуменічних зобов’язань такі, що визначення самих понять нині виходять з міжрелігійних стосунків з неавраамічними системами та неорелігійними течіями. З огляду на це в анти прозелітському богослов'ї з'являється й активно розвивається новий христоцентричний підхід: Христос понад релігіями (Г. Кюнг, Г.Р. Шлете). У зв'язку з цим, а також у зв'язку з глобалізацією, виявляється нова тенденція міжрелігійного спілкування християнських церков: інші релігії розглядаються як можливі шляхи до спасіння – відтак питання прозелітизму стоїть не так гостро. Принаймні, серед ліберального християнства. Для інших ця проблема залишається, і полягає у з'ясуванні джерела, особливостей і стратегії прозелітичного руху.

Дуже цікаве відношення склалося в юдейському середовищі. «Прозелітизм – одне з найдавніших і найбільш згубних джерел напруги між юдейською та християнською спільнотою… породжує відчутну напругу й з іншими релігіями…» [2]. Провадивши активну пропагандистську діяльність протягом двох останніх століть до нової ери, євреї поступово припинили «прозелітувати» після зруйнування Храму.

Ведучи мову про концепцію прозелітизму у юдейській традиції, необхідно пам'ятати, що тут цей процес розглядається на рівні міжособистісному, що підлягає законодавству про права людини: з одного боку – свобода прозелітизатора (здійснювати прозелітичну діяльність), з іншого – свобода потенційного прозеліта не бути об'єктом цієї діяльності (І. Берлін). Підкоряючись Міжнародному законодавству і власному Закону, юдаїзм пропонує оригінальну модель відношення до прозелітичної діяльності. У самій релігійній системі немає вчення про місіанство, отже юдаїзм не може виступати як прозелітизатор. В той сам час «кожен, хто … спонука(є) [особу] до зміни релігії або щоб вона спонукала іншу особу до зміни релігії, - підлягає ув'язненню строком на 5 років або грошовому стягненню у розмірі 50 000 фунтів» [1, с. 109]. Тобто тут бачимо спробу поєднати безперешкодне сповідування своєї релігії і свободи прозелітизму. Інакше відношення юдаїзму до прозелітизму можна висловити так: діяти у межах Закону (релігійного) і закону (світського).

Проголошуючи себе єдино правдивою релігією, іслам не має підстав «церемонитися» з релігіями неправдивими. Отже, в ісламі прозелітизм є частиною релігійного досвіду. У класичні часи цей прозелітизм здійснювали вогнем і мечем, зараз – більше як невід'ємний «бонус» у всесвітньому процесі глобалізації.

Згідно з Кораном (сура 2: 217, сура 16: 106) злочин відступництва – ridda – карається смертю. Навіть сьогодні в ісламських державах суворо припиняються будь-які спроби прозелітування поміж мусульманами. З іншого боку, іслам заохочує прозелітування в «зонах війни». Це дійсно унікальне явище: збереження території Дар-аль-Іслам від перенавернення, і пропагування ісламу за межами її, що є обов'язком кожного правовірного.

Досить специфічним в ісламі є диференціація моделей ставлення до інших релігій. Це «інший» як мій ворог; «інший» як потенційно «свій»; «інший» як мій неуникнений сусід; «інший» як образ мене і мій партнер (в інтелектуальних \ богословських дебатах, духовний партнер); «інший» як образ мене і мій товариш. У принципі, кожна з цих моделей окремо, і всі разом зумовлюють характер і напрямок прозелітичного процесу. Інакше кажучи, у кожній ситуації буде використано саме той підхід, що найбільше відповідатиме обставинам.

Окремо необхідно виділити такий феномен всередині самого вища прозелітизму як зовнішній і внутрішній прозелітизм. Хоча на перший погляд здається, що ці поняття цілком зрозумілі, насправді, вони є дуже глибокими і не мають єдиного визначення. До першого відносяться всі акти віднавернення віруючих, які належать до діаметрально іншої релігійної системи від прозелітатора. Цей вид є найбільш поширеною і найбільш проблемною моделлю міжрелігійного спілкування. Внутрішній прозелітизм стосується зведення адептів однієї релігійної системи, але різних груп. Ці погляди не є статичними і постійно змінюються, особливо у сучасній ситуації екуменічного руху, глобалізації та ре сакралізації.

На закінчення ще раз можна зазначити, що іслам не допускає жодних спроб навернути мусульманина до якої-небудь неісламської релігії чи навіть мусульманської неорелігійної течії, чиї членів прирівнюють до відступників. Християнство рішуче заперечує проти євангелізації осіб, що вже пристали до якоїсь з течій християнської віри. В той самий час, дослідивши їхню прозелітичну політику, можемо з впевненістю говорити про переконання цих систем, що навернення інших є важливою і невід'ємною частиною релігійної практики. Юдаїзм же належить до тієї категорії релігій світу, які не займаються зовнішнім прозелітуванням. Він навіть відохочує «інших» від вступу до її лав, не рекламує своєї віри.

Отже, у межах цього короткого дослідження була вчинена спроба розглянути особливості відношення до прозелітизму авраамічних релігійних систем. Певна річ, що цей огляд тлумачень феномену «віднавернення» не може претендувати на вичерпність. Тут було вилучено з уваги акцентуація низки етнічних, територіальних, менталітетних, історичних та інших особливостей, які певним чином мають достатньо впливу на прозелітичні процеси у світі взагалі і міжрелігійне спілкування зокрема. 
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Социальные функции современного конфуцианства в Китае
Религия и философия Китая уникальна. Частично это  объясняется тем, что она начала свое развитие в изоляции, не  испытывая влияния извне. Две основные веры Китая, два основных философских направления, конфуцианство и   даосизм, успели оформиться в самостоятельные учения до  того, как Китай стал открытым для внешнего мира. 

При этом огромное влияние на формирование традици​онного менталитета ханьцев, доминирующей этничности в Китае, оказало конфуцианство, получившее свое развитие в неоконфуцианстве и современном конфуцианстве. Е. А. Торчинов выделяет три основных этапа в развитии современного конфуцианства:

 1. Период формирования и определения горизонтов проблематики (1922-1949). Основными вопросами, волновав​шими ученых в этот период, были вопросы выявления специфики китайской культуры, ее сходство и различие с культурой Запада, а также проблема толкования традицион​ных категорий китайской культуры в контексте их соотно​шения с западным философским и культурным наследием. 

2.  Период создания оригинальных философских систем (1949 - середина 80-х). В основу новых философских систем кладется антропологическая «философия субъекта», уходя​щая своими корнями в философию Ван Ян-мина, а также учение буддийской школы йогачара о «только лишь осознавании». В этот период современное конфуцианство развивается в основном за пределами материкового Китая, а именно на Тайване, в Гонконге и в США. Как отмечает А.В. Ломанов, в этот период возрастает консервативность конфуциан​ских мыслителей, пафос в восприятии традиций [4].

3. Современный период развития конфуцианства. Этот этап начинается в середине восьмидесятых годов и продолжается до настоящего времени. Особенностью этого периода является возрождение и развитие конфуцианской мысли в материковом Китае. А.В. Ломанов замечает, что современное конфуцианство в первую очередь направлено на сохранение и переосмысление традиции в современных условиях [4]. 

Таким образом, Е.А. Торчинов выделяет следующие основные характеристики современного конфуцианства:

1. Стремление новыми средствами и в новых условиях возродить и переосмыслить национальную традицию, сделав ее ценности жизнеспособными в условиях XX века. 

2. Установка на истолкование традиционной культуры в категориях западной философии для уяснения горизонтов ее жизнеспособности и плодотворности в контексте вызовов современного мира. Подчеркивание как национального, так и универсального характера ценностей традиционной китайской культуры[6].

Одним из важнейших вопросов, связанных с изучением неоконфуцианства и современного конфуцианства, является вопрос об его теоретическом фундаменте. По поводу данной проблемы у ученых нет единого мнения. Такие видные синологи, как В.М. Алексеев, А.А. Петров, придерживались мнения, что в основе неоконфуцианства и современного конфуцианства лежит синтез конфуцианства, даосизма и буддизма, и именно в этом и заключается его основная особенность. 

Другие ученые отстаивают концепцию противостояния этих учений даосизму и буддизму. Они видят оригинальность и новизну неоконфуцианства и современного конфуцианства в решении собственно конфуцианских проблем. Этой точки зрения придерживаются Моу Цзун-сань и Ян Сян-куй. Они полагают, что с самим содержанием конфуцианского учения связана его жизненность. Выступая как моральная филосо​фия, оно воспитывает людей в духе высоких нравственных идеалов, делает их нравственно совершенными, осознаю​щими свое общественное предназначение, свой профес​сиональный и семейный долг.

А.И. Кобзев считает, что неоконфуцианство смогло творчески переосмыслить и определенным образом решить проблемы, выдвинутые даосизмом и буддизмом, т.е. ассимилировать эти учения [2].  

Идейно господствовавшее в Китае на протяжении тысячелетия неоконфуцианство определило духовный облик китайского народа. Возникшее на его основе современное конфуцианство претендует на роль нового маяка, способного вывести китайскую нацию из глубокого духовного кризиса, охватившего ее в двадцатом веке. 

Таким образом, в свете событий конца двадцатого века возникает вопрос: является ли это учение ненужным, тянущим назад пережитком прошлого, или это возвышенное учение, способное очистить разум и полностью совместимое с идеалами и ценностями современного мира. Этот вопрос в последние годы приобрел особое значение. Необходимость социалистической модернизации с неизбежностью поставила вопросы, требующие серьезного теоретического осмысления, — каковы отличительные особенности традиционной китайской культуры, возможно ли использование ее элементов для обновления страны, существуют ли общие черты между китайской и западной культурами, в частности в образе жизни, нормах поведения, стереотипах мышления, структуре личности, или же их разделяет непреодолимая пропасть, наконец, о месте китайской культуры в человеческой цивилизации и современном мире вообще. По данным вопросам существует широкий спектр мнений. Есть ученые, особенно среди молодежи, которые придерживаются отрицательного отношения к традиционной культуре, не находя в ней каких-либо позитивных элементов. Они провозглашают лозунг о необходимости полного озападнивания Китая. Противоположная точка зрения заключается в идейной модернизации на основе рефор​мированного конфуцианства — синтезе позитивных ценностей учения Конфуция с достижениями западной науки, ибо именно этот путь обеспечил бурное экономическое развитие в последние годы одного “большого дракона” — Японии, и четырех “малых драконов” — Сингапура, Тайваня, Гонконга, Южной Кореи. Научно-технический прогресс бросил конфуцианству исторический вызов. Сохранят ли его принципы в XXI веке свою жизненную силу, зависит от того, сможет ли оно вернуться в Китай через Нью-Йорк, Париж, Токио. Конфуцианство должно вступить в соперничество с американской и европейской культурой, культурой промышленных стран Дальнего Востока, “укорениться в них” и только затем, приобретя новое качество, возвратиться обратно в Китай. Другими словами, принципы конфуциан​ства должны доказать свое превосходство над идеалами западной цивилизации. 

Одним словом, конфуцианство все больше становится одной из основных составляющих духовную культуру современного китайского общества. Время нигилистического отношения к отечественным духовным и философским традициям кануло в лету.
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Православные конфессии в Украине: история, современность, перспективы
История развития Православия на территории Украины берет свое начало еще в конце Х века. Причины принятия православной веры Владимиром Великим ясны: когда в конце ХХ-го века культура Руси достигла вершины в своем развитии и развиваться дальше могла, лишь приобщившись к цивилизации. Надо было присоединится к той из существующих цивилизаций, чьи ценности, чей уклад жизни и мировоззрение максимально соответствуют самосознанию Руси. Воспринять ту культуру, которая затронет наибольшие глубины славянской души. Присоединится к той Цивилизации, в рамках которой наш народ сможет занять равноправное и достойное место в истории. Место не жалких подражателей и духовных рабов, но место самоценного, культурного центра. Занять место одного из центров принимаемой Цивилизации было для Руси настоятельной необходимостью, ибо это позволяло сделать свой вклад, сказать свое веское слово и тем сохранить достижения предков. На эту роль лучше всего подходила Византия. Не будучи ни варварской средневековой монархией Запада, ни построенной на реках крови и пота деспотией Востока, Византийская держава долгое время представляла собой духовный, культурный, экономический и политический центр всего евразийского мира. 

И не секрет, что выбор князя Владимира в действительности вознес Русь на вершины славы и блеска, ввел Киев наравне с Константинополем и исламской Кордовой, в тройку пышнейших и крупнейших городов Континента, в число центров Цивилизации. Если бы мы не приняли Византийское Православие, мы не имели бы той, поистине золотой культурной эпохи. Приобщение к Византийской цивилизации сыграло роль толчка в нашей истории. Наши предки избрали веру, которая не требовала ломки устоявшихся духовных ценностей Киевской Руси, но открывала простор для их совершенствования. Прими мы католичество, наши древние славянские корни были бы безжалостно выкорчеваны и выхолощены. А так — мы их сохранили и приумножили.

В течение семи веков, мы в церковном отношении подчинялись Константинополю. За этот период множество митрополитов были греками. Греками были также и многие епископы. Те митрополиты, которые греками не были, тем не менее, к Византийской культуре благоволили ибо она к тому времени вошла уже в плоть и кровь Киевской Руси. И связь эта духовная не прервалась даже в час бедствий и вражеских погромов. Самым тяжким был XIII век. В 1204 году Константинополь был варварски разорен представителями западноевропейской цивилизации. В огне пожарищ погибли сокровища древней культуры. Сгорели гигантские библиотеки. Были разбиты античные статуи. Уничтожен Православный университет. Подорванная крестоносцами мощь империи уже никогда не возродилась. Обессилевшая держава, лишилась торговых путей, эксклюзивных производств, средств к существованию и, по сути, развалилась на груду самостоятельных владений, которые в 1453 г. захватили турки. На Руси было не лучше. С начала разорительное монгольское нашествие, а затем подпадание Галичины под власть Польши, а большей части украинских земель – под власть Литвы. 

В Галичине католическая Польша предприняла попытку выкорчевать Византийскую культуру. В землях попавших под власть Литвы, к нашим предкам относились терпимо и старались воспринять их культуру. Особенно страшная эпоха для всего Православного населения Украины и Византийского наследия настала после Люблинской унии 1569 года. По этой унии Украинские земли попали непосредственно под власть Польши. То, что поляки проделали столетиями ранее в Галичине — они начали осуществлять в Украине. Навязывались польские порядки, польский язык, польские законы, польская вера. 

В 1596 г. в Бресте произошел собор, который провозгласил унию (союз) православной и католической церквей. Польское правительство видело в этом способ усиления своего влияния в украинском обществе. Православные епископы Украины пошли на это, надеясь укрепить собственную власть. Однако, по сути был составлен не союз церквей, а создано новую Украинскую Греко-католическую (униатскую) церковь, православную по обрядам, но административно подчиненную Риму. С 1596 г. польским правительством признавалось лишь католическая и Греко-католическая общины. Брестская уния не упростила, а обострила ситуацию в Украине. Она вызвала горячие споры, четко определила позиции, усилила консолидацию украин​ских культурных сил православной украинской шляхты, духовенства, мещан, казачества. Разгорелась яростная полемика между наиболее образованными священниками – противниками и сторонниками унии. В 1620 г. по содействию гетмана П. Конашевича-Сагайдачного православная метрополия с центром в Киеве была возобновлена. 
Со временем Украинская Православная Церковь подпадает под власть Московского Патриарха. С XIX в Украине начинается движение за создание автокефалии. В 1921 г. было провозглашено УПЦ автокефальной. А поскольку Украинская православная автокефалия своими взглядами противостояла Советскому Союзу, то советская власть начала бороться с ней и в 1930 г. ликвидировала ее. 

С приходом советской власти наступает атеизм (это отрицание существования Бога, отрицание всякой высшей разумной силы). В это время все религиозные вероучения подвергались ликвидации. Многие священники сидели в тюрьмах, отправлялись в Сибирь, но многие церкви продолжали свою деятельность в подполье, а иногда прямо в камерах для заключенных. Во время немецкой оккупации Украины УАПЦ была возобновлена, а в 1944 г., после освобождения Украины снова была ликвидирована. В 1946 году Греко-католическая церковь объявила о своем «добровольном соединении» с Русской православной церковью, таким образом, все Греко-католические приходы приобретали статус «православные».

Атеистические взгляды доминировали до прихода к власти М. С. Горбачева. С его приходом начинается возрождение Православной церкви. Кстати, после встречи в Риме Иоанна Павла II и Президента СССР М. Горбачева, УГКЦ снова приобрела официальный статус. 

Ныне в Украине действует несколько православных церквей, а именно: Украинская православная церковь Московского патриархата (УПЦ МП), Украинская автокефальная православная церковь (УАПЦ) и Украинская православная церковь Киевского патриархата (УПЦКП). Влиятельной силой остается УГКЦ. 

Большой угрозой для Украины является возможное влияние той или иной православной Церкви на углубление регионализации Украины и ее этнического расслоения, скажем, Центр и Запад Украины – сфера влияния УПЦ КП и УАПЦ; Юг и Восток – УПЦ МП. Это будет углублять политическое напряжение в обществе, будет создавать проблемы в межнациональных отношениях, негативно отражаться на национальной безопасности Украины. Можно согласиться с драматическими прогнозами исследователей–религиоведов: если в отечественном православии не произойдут кардинальные изменения, если украинское православие не мобилизует внутренние силы для решения своих коллизий и не преодолеет децентралистские стремления, не научится жить при условиях демок​ратического общества, то через два – три поколения оно зайдет в глухой угол. Нетрадиционные религии, которые в последнее время находят поддержку у молодежи, некоторых прослоек интеллигенции, не является просто лаконическим перенесением на украинские земли традиционной для других стран религиозных форм. Они являются также проявлением той сложной антропологической революции, которая происходит ныне по отношению к религии и духовности. Для решения этой проблемы, лучше всего было бы объединение внутренних сил УПЦ КП, УПЦ МП, УАПЦ и УГКЦ. 
Ерёмин В. Ю.
Научный руководитель 
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 информатики и искусственного интеллекта 
Гностицизм как феномен эллинистической эпохи
Темой данной статьи является такой сложный и противоречивый религиозный феномен как античный гностицизм. Актуальность этой темы заключается в том, что начало третьего тысячелетия в культурно-историческом отношении поразительно похоже на начало первого. Прогрессирующая глобализация рушит вековые границы между культурами Востока и Запада; как и в эпоху позднего эллинизма, агрессивная западная культура, переполненная избытком энергии, в своей неудержимой экспансии проникает на Восток, а восточная находит своих приверженцев на Западе. В современном мире, как и в те далёкие времена, активно рождаются новые синкретические формы религий, творчески переосмысливающие наследие прошлого и создающие из его старых как мир идей и образов свои системы, призванные ответить запросам времени. История не знает более яркого аналога современной эпохе, чем эпоха эллинизма, а поэтому изучение её религиозных систем имеет огромное значение для верного понимания процессов, происходящих в религиозной жизни наших дней. К тому же, на фоне общего увлечения древними верованиями, вызванного кризисом традиционных христианских ценностей, в наши дни происходит активное возрождение гностических учений, для правильного пони​мания которого нам и необходимо изучить их первоистоки.

Культурная глобализация поздней античности, масш​табов которой ещё не знала история, разрушила до основания традицию общинного коллективизма у жителей средизем​номорских стран, втянутых в “плавильный котёл” эллинис​тической вселенной. Она оторвала человека от той земли, на которой жили его деды и прадеды, и расширила его сознание до невиданных ранее пределов. Всё это привело к резкому повышению индивидуализма и космополитизма в сфере его самосознания, а разрушение традиционных устоев и цен​нос​тей обернулось взрывом нигилизма, который проти​волос​тавил человека огромному и таинственному миру, в который он вдруг был выброшен из своего уютного полиса, что резко сделало его мерой всех вещей. Поэтому вовсе не удиви​тельно, что не находя более опоры для существования чело​века в этом мире, гностики провозгласили высшей ценностью его жизни прорыв к надмирному и трансцендентному началу. 

В историко-философской науке античный гностицизм принято рассматривать как явление переходного характера, существовавшее на стыке эпох и ставшее своеобразным “мостом между мирами”, соединившим два исторических способа мышления и мировосприятия – античность и средневековье, понимаемые как целостные и завершённые парадигмы европейской культуры. Помня слова Гегеля о том, что философия есть эпоха, схваченная в мысли, не следует забывать об аналогичной зависимости между эпохой и религией. Чтобы быть воспринятыми, все религиозные откровения должны, прежде всего, отвечать запросам эпохи, быть соразмерными ей. Один из главных законов истории, а особенно истории религий, – ex nihilo nihil. Это значит, что все новые религиозные системы создаются не иначе как “из материала” старых путём реорганизации этого материала вокруг нового смыслового ядра, выдвигаемого новой эпохой. Материалом же для новых систем служат те символы, образы и аллегории, из которых как из элементарных “кирпичиков” были сложены системы старые. Те элементы старых систем, которые отвечают новым запросам – выходят на первый план, те же, которые не отвечают – опускаются; так в итоге появляется новая система.

Гностицизм как феномен позднего эллинизма не выдвинул принципиально новых идей, да и не мог этого сделать; он обратился к тому поистине колоссальному “резервуару” символов и аллегорий, взятых из самых разных традиций, что объял собой бескрайние просторы Римской империи, и радикально переосмыслил его богатейший материал в ключе новых запросов переходной эпохи. В своей книге “Гностическая религия” Ганс Йонас пишет по этому поводу: “Гностические системы сочетали все – восточные мифологии, астрологические учения, зороастрийскую теологию, элементы иудейской традиции – библейские, раввинистические или оккультные, христианские представления о спасении и эсхатологии, платонические термины и понятия. Синкретизм достиг в этом периоде своей наибольшей эффективности. Он больше не придерживался определенных культов и не беспокоился об их престиже, но наполнил собой мышление целой эпохи и показал себя во всех областях литературного выражения”.

 На становление гностицизма, который явился продуктом этого глобального синтеза, оказали воздействие все указанные Г.Йонасом факторы, но наибольшее влияние оказали четыре из них:

Во-первых, это зороастрийский дуализм с его идеей онтологического противостояния Добра и Зла, Света и Тьмы, которой проникнуты все без исключения гностические системы.

Во-вторых, это иудео-христианский монотеизм, который связал гностицизм с ветхозаветной традицией, хотя и радикально переосмысленной, с идеями мессианства и эсхатологии, а также сформировал представление о Боге как об Абсолютной Личности.

В-третьих, это астральный фатализм, заимствованный из вавилонской астрологии и стоической философии, центральное понятие которого – Судьба, рок (гемармен), было также переосмыслено и из символа божественной гармонии космоса стало символом космической тирании, став краеугольным камнем гностического антикосмизма.

И в-четвёртых, это конечно же греческая философия, в частности платонизм, который вместе с неопифагорейской философией, снабдил гностические системы, как в прочем и христианство, философской терминологией, например, такими базовыми понятиями как Космос, Хаос, Логос, Единое (Монас), анамнезис, катарсис, экстаз и др., что было необходимо для их восприятия образованными кругами эллинистического общества. Каковы же те “стержневые” идеи гностического учения и мировосприятия, вокруг которых был организован “материал” вышеназванных религиозно-философских систем? 

1. Установка на принципиальный эзотеризм. Гностики разделяют всех людей на три количественно убывающих класса – на “телесных” (соматиков), которых подавляющее большинство, “душевных” (психиков), которых меньше, но всё же не мало, и “духовных” (пневматиков), которых единицы. Из них только последним доступны тайны гнозиса – высшего мистического знания. Аналогично этому многие гностики делят учение Христа на тайное и явное: первое Христос открыл лишь “избранным” и с тех пор оно передаётся в устной форме по линии гностических учителей; второе было преподано Христом открыто, для “непосвящённых” и стало основой ортодоксального учения, передаваемого по линии епископального преемства. Это тайное и скрытое учение и считалось достоянием пневматиков, которыми гностики считали себя, тогда как уделом соматиков и психиков было явное и открытое учение ортодоксальной церкви.

2. Метафизический дуализм. Этот принцип выражается в учении о двух мирах и двух Богах, правящих ими. Здесь вопрос о наличии Единого общего начала для этих Богов с их мирами, на который имеются разные ответы, наиболее яркие – в системах Мани и Валентина, не меняет радикальный характер их антагонизма. Согласно учениям гностиков, весь видимый материальный мир есть Царство Тьмы, сотворённое и управляемое злым Демиургом и его демоническими слугами – архонтами, образы которых были во многом скопированы с иудео-христианского Дьявола, которого ап.Павел называет “Князем мира сего”, и его воинства, сос​тоящего из падших ангелов. Космическому Царству Тьмы противостоит внекосмическое Царство Света, Плерома – мир невидимый, запредельный и далёкий, созданный и управляемый Благим Богом и его помощниками – эонами или ангелами света.

Из-за трагической ошибки, которую разные гностики описывают по-разному, но так или иначе связывают с фигурой Софии, часть Света оказалась в плену у Тьмы, что повлекло за собой творение низшими силами Космоса, ставшего огромной тюрьмой для пленённого света. Этот свет был заключён в людях – в их телах и душах, созданных из космической материи и служащих “сосудами” для его удержания. Исходя из этого, гностическая эсхатология, перенимая линейную концепцию времени, характерную для зороастризма, иудаизма и христианства, рассматривает историю как процесс “собирания” рассеянного в людях Божества, с которым Мировой Дух Гегеля имеет много общего, как процесс его освобождения из материи, представленной телами и душами людей. Финалом истории станет спасение и воссоединение всех пленённых частиц света, что в космических масштабах будет означать восстановление Божеством своей утраченной целостности. После того, как все частицы света покинут Космос и вернутся в Плерому, материя вновь окажется в состоянии бесформенного хаоса и прекратит свое существование.

3. Антропологический дуализм. Согласно древнему учению о подобии микро- и макрокосмоса, которое гностики взяли как основу своей антропологии, дуальность человека проистекает из дуальности Мироздания: дух человека единосущен запредельному миру Света и его Богу, тело и душа – материальному миру Тьмы и его Хозяину. Исходя из идеи об аналогии между человеком и Мирозданием, гностики делают вывод, что если целью истории является освобож​дение Мирового Духа из плена “космической тюрьмы”, то смыслом и целью жизни человека является освобождение его индивидуального духа – малого подобия Божества, из тюрьмы “психосоматической” – малого подобия Космоса. 

Знаменитое изречение валентиниан, переданное Климентом Александрийским в его “Извлечении из Теодота” гласит: “Освобождение – это знание того, кем мы были и кем стали; где мы были и куда заброшены; куда мы стремимся и что искупаем; что такое рождение и что – возрождение”. 

Цели этого освобождения полностью подчинена и известная своим моральным нигилизмом гностическая этика, которая является логическим следствием доведённого до крайности дуализма духа и материи, сама идея которого ставит в один ряд такие понятия, как космос, тело, общество и мораль. Гностическая этика носит сугубо практический характер и подчинена одной единственной цели – освободить дух из плена материи. Поэтому этические учения гностиков носят ярко выраженный антикосмический, мантисо​матический, асоциальный, аморальный и бунтарский характер. Они основаны на крайностях аскетизма и либертинизма, ибо учат, что только крайности способны освободить человека из-под власти архонтов, которая довлеет над всем средним, обыденным и общепринятым.

Во втором томе своей “Истории веры и религиозных идей” Мирча Элиаде пишет о мировосприятии гностика: “Поскольку мир возник в результате случайности или катастрофы, поскольку в нём царит неведение и направляется он силами зла, гностик оказывается полностью отчужденным от своей собственной культуры и отвергает все её нормы и институции. Внутренняя свобода, добытая путем знания, в гнозисе, позволяет ему свободно располагать собой и действовать по своему усмотрению. Гностик входит в элиту ("отбор", произведенный Духом). Он принадлежит к разряду пневматиков, или "духовных" – "совершенных", "царских сынов", – лишь они одни будут спасены. Совсем как риши, саньяси и йогины, гностик чувствует себя свободным от законов, управляющих обществом: он находится по ту сторону добра и зла”.

4. Мифологизм языка описания. Эпоха позднего эллинизма характеризуется новым синтезом философии и мифологии, который был обусловлен ориентальным влиянием. Особенность восточной мысли заключалась в том, что в отличие от греческой, она была непонятийной – выраженной в образах и символах, скорее маскирующей свои окончательные цели в мифах и ритуалах, чем излагающей их логически, что во многом определило характер гностического умозрения. Гностики предпочитают описывать как таинства горнего мира, так и процессы космического порождения и спасения не понятийным, как у греческих философов, а образным, мифо-поэтическим языком. В результате этого такие абстрактные и трансцендентные сущности, как эоны, персонифицируются, становясь антропоморфными божест​вами – ангелами и демонами, и даже сам Абсолют становится Личностным Богом – Супругом своей “Мысли” и Отцом эонов, первое место среди которых занимает Христос, также понимаемый не как абстрактный Логос Плотина, но как Личность, как Вестник и Спаситель. Таким образом, гностики снова облачили в мифические образы абстрактные понятия греческих философов, которые те, создавая свою философию, некогда разоблачили в ходе их рационализации. Гностики снова обратились к сфере человеческого опыта, к явлениям его жизненного мира, чтобы через символ связать трансцен​дентное с имманентным, выразив первое во втором.

5. Главное настроение гностицизма – чувство “экзистен​циального вакуума” переживаемое человеком, осознавшим своё положение, чувство затерянности в холодном, чужом и враждебном ему материальном мире, отделённом сотнями небес и миров с их архонтами и демиургами от его истинного дома – Плеромы Чистого Света. Этот экзистенциальный пессимизм преодолевает сам себя в вере и надежде на окончательное освобождение и возвращение в Плерому – в Царство Света, которому не будет конца.

Мы видим, что гностицизм явился закономерным феноменом своей эпохи, переосмыслив старые как мир символы, унаследованные им от современных ему тради​цион​ных религий, в свете новой “гностической” идеи, которая стала ответом на новые духовные запросы эллинис​тического общества. Так, например, антикосмический дуа​лизм гностиков отнюдь не появляется ex nihilo, гностики лишь доводят до крайности дуалистические и антикос​мические элементы современных ему систем мысли – иудаизма, христианства, зороастризма, греческой мистики и философии. Также и гностическое представление о двух Богах и двух противостоящих волях, присутствующих в мире есть лишь переосмысление иудео-христианской традиции. А гностический антииудаизм основан на учении ап.Павла о Законе и Благодати. В целом же можно прос​ледить “родословную” любого элемента гностического умозрения, а если брать шире – и не только гностического, но и любой другой религиозной системы, что и должно быть одним из основных ориентиров академического религиоведения.

Ерошенко Т.В.
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Понятие ереси в раннем христианстве
Развитие церкви и христианского учения тесно переплетаются с обыденной жизнью людей и не могут не испытывать влияния всех бурных процессов происходивших на этапе становления Христианства в Западной и Восточной Европе. Едва Христианская церковь сделала первые шаги, едва стала на ноги, она столкнулась с тем, что люди, которые еще вчера были горячими приверженцами, вдруг сегодня стали говорить о том, что все не так, обвинять церковь в искажении истинного учения, проповедовать свои взгляды и находить последователей. Это явление назвали «ересью» и объявили ей беспощадную войну. 
Первоначально Христианство существовало в виде разрозненных общин. Раннехристианские общины не знали догматики, собирались тайно и жестоко преследовались. На фоне исторических катаклизмов, как на пример, эпоха Нерона, не понимание и страх перед странными, а потому и «страшными» христианами вылились в жестокое преследование и массовые казни. С именем Нерона связывают грандиозный пожар (64 г.н.э.), длившийся почти девять дней, и устроенный по приказу императора. Чтобы отвести от себя подозрения Нерон «предал изощреннейшим казням тех, кто своими мерзостями навлек на себя всеобщую ненависть и кого толпа называла христианами. Христа, от имени которого происходит это название, казнил при Тиберии прокуратор Понтий Пилат; подавленное на время, это зловредное суеверие стало вновь прорываться наружу, и не только в Иудее, откуда пошла эта пагуба, но и в Риме...» (Тацит. Анналы, XV). Эти слова Тацита – первое историческое свидетельство о распространении в Риме христианства. Тацит разделял все предрассудки своего времени относительно нового учения.

Ересь [греч. – выбор, избранный образ мыслей]. На языке церковной догматики «ересь» означает сознательное и преднамеренное уклонение от ясно выраженного и сформулированного догмата христианской веры и вместе с тем – выделение из состава церкви нового общества. Истоками ереси изначально было нежелание иудеев и язычников, а также последователей восточного дуализма, принявших христианство, окончательно расстаться со своим прежним религиозным и философским мировоззрением и стремление скомпилировать в одно целое старые доктрины с новыми христианскими. 

В разные времена термин «ересь» приобретал разный смысл. В античности он означал «учение», «школу». В Новом завете понятие «ересь» употребляется в отрицательном смысле; к ней причисляются саддукеи, фарисеи, назореи и всякого рода «лжеучителя». С этого времени ересь рассматривается церковью как ложное, инспирированное дьяволом учение.

Христианские писатели II III вв., например, Ириней Лионский, Тертуллиан, называли ересью философские учения не совместимые с Христианством, главным образом эпикурейство, а также учения, в которых христианские представления сочетались с элементами античной философии или восточной религии.

После утверждения Христианства в качестве господствующей религии церковь называла ересью любые учения, умонастроения или действия, расходившиеся с церковными догматами и установлениями. В Древней Руси, например, не только ворожба на картах, но и игра на гуслях, скоморошничество были объявлены ересью. 

Ересь всегда тесно переплеталась с социально политическими, этническими и идеологическими аспектами, различалась по степени радикальности в отрицании ортодоксии, по религиозным учениям. Социально политические цели радикальных ересей – установление царства справедливости на земле, в связи с этим – сословное и имущественное равенство, уравнительный передел земли. Представители еретический движений отвергали церковное учение о Троице, Христе, загробном воздаянии, церковные таинства и обряды. Свободомыслие простиралось от робкого несогласия с авторитарно догматической позицией до полного разрыва с ортодоксией, до признания вечности мира и несотворенности материи. 

Необходимо отметить, что c первых моментов станов​ления и укрепления христианского учения существовали многочисленные еретические движения, которые не только давали достойный отпор официальной церкви, но и длительное время находились на исторической арене и влияли на судьбы целых народов, что свидетельствует о постоянной неудовлетворенности человечества своим социальным и духовным бытием, извечной тяги личности к самостоятельному выбору идейной позиции. Также подчеркнем, что во главе еретических движений стояли люди незаурядные, неординарно мыслящие, смело смотрящие в глаза опасности и достаточно самоуверенные. Требуя от господствующей церкви терпимости, они сами проявляли по отношению к ней крайнюю нетерпимость.
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Феномен мутазилитского калама в исламе

Возникновение мутазилитского движения было обус​ловлено развитием мусульманского общества и превраже​нием ислама в мировую религию. Мусульманское вероуче​ние, еще не разработавшее свою философскую базу, стало объектом ожесточенной критики со стороны более старых религиозных и философских школ. В качестве рефлексии на критику оппонентов возникает наука Ильм Аль-Калам.

Калам – термин, которым в средневековой мусульманской литературе в широком смысле обозначали всякое рассуждение на религиозно-философскую тему (включая рассуждения христианских и иудейских теологов), а в специальном значении – спекулятивную дисциплину (Ильм Аль-Калам), дающую догматам ислама рациональное толкование, основанное на разуме, а не на божественном откровении. Обращение к разуму как к высшей инстанции при решении тех или иных вопросов считалось чертой, объединяющей калам (в специальном значении) с фальсафа (арабской философией) и отличающей их поборников – мутакаллимов и философов – от догматиков – салафитов, с одной стороны, и мистиков – суфиев – с другой. Различие же между мутакаллимами и философами усматривалось в том, что первые за отправную точку своих рассуждений принимали нормативные принципы ислама, т.е. отталкивались от проблематики, специфической для этой религии, а вторые – нормативные принципы разума, т.е. исходили из античных моделей философствования. Сами арабские средневековые философы главное отличие своей науки от калама видели в методах рассуждения: в фальсафа используются аподиктические (доказательные) рассуждения, а в каламе – диалектические (в аристотелевском смысле этого термина) [4, с.128]. Характерным для мутакаллимов приемом ведения полемики был ильзам - выведение из тезисов, принимаемых оппонентом, заключений, для него нежелательных либо абсурдных. Диалектический способ рассуждений в каламе был обусловлен как генезисом этой дисциплины, так и часто применявшейся мутакаллимами устной формой обсуждения спорных вопросов. Последнее обстоятельство, в свою очередь, связано с приобщением относительно широких слоев городского населения к религиозно-философским диспутам, устраивавшимся мутакаллимами на их собраниях, а то и просто на улицах и базарных площадях. В каламе даже прокламировался принцип, согласно которому «каждый мусульманин и каждая мусульманка, дабы считаться подлинно верующим человеком, обязанный пройти в начале жизни этап сомнения во всех унаследованных догматах и принять только те положения, истинность которых подтверждает их собственный разум» [2, с. 55].

Калам возник и развивался первоначально в ходе дискуссий, развернувшихся в исламе с появлением различных религиозно-политических группировок (хариджитов, кадаритов, джабритов, мурджиитов и др.), а также диспутов с представителями немусульманских верований (маздаизм, христианство). В этих спорах вырабатывался присущий каламу метод рассуждения, основанный на символико-аллегорическом толковании Корана и исключающий при аргументации тех или иных тезисов ссылки на какие – либо авторитеты, помимо разума, а также складывалась первоначальная его проблематика: качества, необходимые для руководителя мусульман (халифа, имама); ответственность человека за свои деяния (свобода воли и предопределение); квалификация человека как просто мусульманина (муслим), как истинно верующего (му’мин), как неверующего (кафир) и как человека, совершившего тяжкий грех (сахиб ал-кябира); единство бога и соотношение его сущности и атрибутов; сотворенность или несотворен​ность Корана во времени. Перечисленные вопросы, непосредственно связанные с догматами ислама, образовали ядро калама (захир аль-калам, джалиль аль-калам), от которого отличали его «тонкости» (дакик аль-калам, латиф аль-калам); к последним, в частности, относились темы натурфилосфского характера (движение и покой, субстанция и акциденции, атомы и пустота).

Свойственные каламу метод и проблематику мы впервые встречаем в творчестве Аль-Джада ибн Дирхама, который выдвинул требования опираться только на разум и подвергать противоречащие ему стихи Корана символико-аллегорическому толкованию; Аль-Джаду принадлежат мыс​ли о невозможности приписывать Богу вечные положи​тельные атрибуты, о сотворенности Корана во времени и, по некоторыми источникам, о свободе человеческой воли. Его ученик Джахм ибн Сафван, развивая идеи своего учителя, говорил о способности разума независимо от откровения различать добро от зла и разработал пантеистически орден​тированное учение, в котором, однако, в противно​поло​жность предположительным взглядам Аль-Джада утверж​дался принцип фатализма. Оба этих мыслителя предваряли своими воззрениями идеи первой крупной школы калама – мутазилизма. Рассвет мутазилитского калама приходится на первую половину IX века – годы правления халифов Аль-Мамуна, Аль-Мутасима и Аль-Васика которые на государственном уровне решили ввести его как официальную религию халифата. По словам Аш-Шахрастани, это была эпоха «блестящего рассвета калама вообще» [2, с.56]. Начиная с правления халифа Аль-Мутаваккиля (847-861 г.) мутазилизм был отменен и стал подвергаться преследованию. 

С XIII в. начинается сближение калама с фальсафой – с восточным перипатетизмом школы Ибн Сины. В результате, по выражению Ибн Халдуна, у позднейших мутакаллимов «вопросы калама и вопросы фальсафы смешались так, что эти науки стали неразличимыми» [5, с.361]. В философском учении Ибн Сины идеи Аристотеля и неоплатоников переплетаются с общими принципами мусульманской теологии. Вслед за неоплатониками, Ибн Сина утверждал, что мир возник путем эманации Божества, не по воле его, а в силу объективной необходимости. Это утверждение резко противоречило учению Корана и вызывало негодование у мусульманских теологов. Вместе с тем, в соответствии с традиционным положением ислама, Ибн Сина признавал дуализм Бога и вселенной, духа и материи и «считал Единого Бога – необходимой первопричиной всего сущего» [5, с.360]. Опираясь на его учение, мутазилиты подняли вопрос «сущности» и «существования». Следуя греческой филосо​фии, в которой идея сотворения из «ничто» отсутствовала, они, в соответствии с мусульманским догматом об абсолютной трансцендентности и единстве божества, различали «сущность» и «существование» во всех существах, кроме Бога, у которого «сущность» и «существование» находились в единстве. Как и Ибн Сина они различали «необходимо сущее», то есть бога или «Первопричину», и «возможно сущее» - людей, животных, растения, то есть весь материальный мир. Этот этап в истории калама представлен трудами Аль-Байдави, Аль-Исфахани, Ад-Давани и др. 

Рационализм мутазилитского калама исходил из тради​ций античной философии. Философские методы античных мыслителей применялись для объяснения и рационального осмысления положений шариата, а те положения откровения, которые вступали в противоречие с доводами разума, подвергались иносказательным толкованиям. Стремление объяснить все привело мутазилитов сначала к демагогии и догматизации своего учения, а затем и к применению насилия к оппонентам в период михны. Несмотря на это, учение мутазилитов оказало огромное влияние на развитие рационалистических тен​денций в исламе. В борьбе с последователями калама мусоль​манские богословы были вынуждены вырабатывать рацио​нальное обоснование своих постулатов веры. Многие поло​жения фальсафы и калама были позже использованы в развитии общественно-политической и философской мысли. Мутазилиты стали основателями мусульманской аполо​гетики, успешно боролись с различными нетради​ционными учениями, исповедовавшими боговопло​щение, переселение душ и т.д. 
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Отношения детей и родителей с точки зрения Адабуль-ислама

Адабуль-ислам (свод правил и норм поведения, затрагивающий почти все стороны человеческой жизни) предъявляет особые требования к отношениям со старшими, прежде всего, с родителями. Роль родителей важна в процессе формирования и становления личности мусульманина, т. к. именно они занимаются его религиозным воспитанием. А также, по мнению исламских учёных, гармоничные отношения между детьми и родителями в семье являются основой гармоничных отношений в обществе.

В основных взглядах на данную проблему подход Адабуль-ислама созвучен общехристианскому подходу.

Зависимость детей от своих родителей делает реша​ющей роль последних в формировании личности ребёнка. Вот три самых важных права ребёнка в исламе: право на жизнь и равные возможности в ней, право на наслед​ственность, заключающееся в том, что каждый ребёнок должен иметь законного отца и право на хорошее воспитание и заботу в целом [2, с. 118]. Заинтересованность и стремление обеспечить благосостояние ребёнку, а также ответственность за это – вопросы, которые имеют высший приоритет для родителей.

Ко времени достижения ребёнком семидневного возраста необходимо дать ребёнку милозвучное и приятное по значению имя (существуют определённые требования к выбору имён); обрить ему голову; в честь девочки принести в жертву одну овцу, а в честь мальчика – двух овец, а мясо разделить между родственниками и бедняками (эта церемония называется «акика»).

Самое лучшее, что может дать детям отец – это качес​твен​​ное образование, прежде всего познание ислама, в особенности знание Корана и Сунны и религиозных обязан​ностей. В возрасте десяти лет ребёнок может быть наказан в случае, если не будет выполнять намаз или пост [3, с.38].

Считается, что никогда не следует отдавать предпочтение детям мужского пола по сравнению с детьми женского пола и наоборот.

Также независимо то того, живы родители или нет, живут они с детьми или находятся вдалеке, дети должны быть окружены заботой со стороны родственников и государства. Для мусульман важно воспитывать детей согласно учению ислама, наставлять их в религиозных делах и манерах поведения, начиная с раннего возраста. Родители должны просить детей делать только то, что те способны, не обременяя их. Начиная с десятилетнего возраста, мальчики и девочки спят в разных комнатах. Матери, сестре или дочери не разрешается в присутствии взрослого сына, брата или отца быть полуодетой; это правило не касается головы, лица, шеи, части рук от середины локтя до кончиков пальцев и нижней части ног.

Особый характер взаимоотношений между детьми и родителями возлагает огромную ответственность на детей. «Тот, кто повинен в разрыве кровных уз родства, никогда не войдёт в рай» [4, с. 82]. В наибольшей мере заботы ребёнка заслуживает его мать, а затем уже отец. Когда Пророка Мухаммада спросили, кто более всего достоин того, чтобы с ним хорошо обходились, он трижды сказал, что мать, и только после этого отец [5, c. 332].

Если дети называют родителей по именам, это расценивается как проявление невежливости. Разговаривать с родителями следует в вежливом и мягком тоне. Ребёнок обязан оказывать все виды помощи родителям, не подчёркивая при этом свою щедрость по отношению к родителям и не рассказывая, как он им помогает. Если ребёнок сопровождает родителя вне дома, ему не следует идти впереди него и садиться до тех пор, пока не сядут старшие. При встрече с родителями дети не ожидают, что мать и отец поприветствуют их, а здороваются первыми. Молочная мать – одна из близких родственниц, и необходимо помнить о своих обязательствах по отношению к ней.

Неповиновение родителям, пренебрежительное отношение к ним считаются грехом. Как говорил Пророк Мухаммад: «К грехам первого порядка относятся: почитание с Аллахом наравне другого божества; непослушание по отношению к родителям; лишение человека жизни и лжесвидетельство (на суде)» [4, c.62]. Но если чувствуется, что повиновение родителям ведёт человека к отчуждению от Аллаха, в таком случае он должен отдать предпочтение Аллаху.

После смерти родителей уважение к ним проявляется в совершении ради них молитв, соблюдение данных им обещаний, хорошее отношение к их друзьям. Отношения человека со своими родителями не должны наносить ущерба его отношениям с женой (мужем).

Таким образом, с точки зрения Адабуль-ислама, дети – источник гордости для своих родителей, однако родителям не следует чрезмерно оберегать их либо оставлять без внимания. Дети, в свою очередь, должны оказывать поддержку и уважение. Забота о родителях является религиозной обязанностью мусульманина. 
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Религиозные идеи японского аниме
Аниме, хотя лучше сказать манга и аниме, это культурное явление не только на территории самой Японии, Кореи и Китая (различие в их анимации есть, но не такой громадное, как между «Сейлор Мун» и «Спайдерменом»), а и во всем мире. Сложно оспаривать тот факт, что аниме давно и глубоко внедрилось в культуры мировых стран и являет собой достаточно мощную субкультуру атаку, причем, только мангой и аниме это не ограничивается. 

Японская анимация перестала быть новинкой на западе, однако для европейца это все еще некая диковинка, что-то необычное иногда даже неприемлемое, на многое ставят цензуру или просто запрещают (достаточно странная позиция с присутствием в нашей жизни Интернета), ссылаясь на то, что оно разрушает детскую психику. О нем могут даже не знать или называть это мультиками, где нарисованы люди с большими глазами. Однако вряд ли можно найти японца с такими же убеждениями. Все достаточно просто, в основном анимацию, или, проще говоря, мультики (что само по себе достаточно спорно), привыкли рассматривать, как исключительно детский продукт на постсоветском пространстве, и чуть лояльнее в Европе, где отделяют вариант для взрослых эротического характера. Японская же анимация имеет множество градаций по половозрастному и жанровому принципу, но это не значит, что махо-сёдзё не может смотреть парень после 21, только потому, что это аниме для девочек от 16. Возраст аудитории не имеет значения, если это конечно не хентай, важную роль может играть жанр, но только как личные интересы отаку. «Могила светлячков» считается детским аниме и по рисунку, и по сюжету, но нашему неподготовленному зрителю в далеко не юношеском возрасте смотреть его будет достаточно сложно с моральной точки зрения. Аниме никак нельзя назвать чем-то, что предназначено исключительно для детей. Оно не так банально, оно не такое милое и доброе, часто даже наоборот, а главное оно не настолько примитивное, как большинство современных мультиков. А идея о счастливом конце и светлом будущем героев, это вообще редкость. Основная масса аниме базируется на принципе - «они жили не долго, не счастливо, хотя может и счастливо, но очень так по-своему, размышляя о бренности этого мира и места в нем самого себя, а в итоге все умерли, ну если не все, то большая часть точно, познав или не познав то, о чем так долго размышляли». Даже самые простенькие, без особо замысловатого сюжета, обязательно будут иметь долгие диалоги или монологи героев о проблеме смысла жизни и смерти, роли дружбы, любви, семьи в жизни человек и общества, их влияние на становление личности. И о том, что может повлиять на точку зрения человека по этому поводу. Это достаточно банально, но никто, с таким пристрастием, не рассматривает проблему человеческого одиночества, сводя ее к эсхатологии или синдрому постапокалиптического периода, как это делают в аниме. Собственно, это и есть основной подтекст, который есть, практически, в каждом аниме. Ну а если рассматриваются подобные вопросы, то религиозные воззрения просто не могут остаться незамеченными.

Естественно, вышеупомянутым место религии в аниме не заканчивается. Само собой разумеется, что синто, буддизм, христианство, бытовые верования если не играют основную роль в сюжете, то в большинстве случаев, являются фоном для происходящего. Сложно себе представить даже достаточно банальную историю любви без синтоистского храма на втором плане, за спиной целующейся парочки. Это было бы не аниме если бы этим, то все и заканчивалось. Возьмем, к примеру, работу Румико Такахаси «Инуяша». Очень банальная, для аниме, история любви демоночеловека из Японии прошлого (еще с тех далеких времён, когда Япония боролась за земли Китая, а вместе с людьми, конечно же, сражались и демоны) и очень современной нам девушки. Как они могли познакомиться? Ну так она же внучка настоятеля синтоистского храма! А в храме был старинный колодец, который не случайно оказался переходом в другое временное измерение. Ну, разве не очевидно это было с самого начала? Так же совершенно логично, что если человек случайно упадет в источник утонувшей свиньи, то обязательно станет милым поросенком («Ранма1/2») Это совсем не больное, или очень бурное воображение автора (хотя согласитесь, такому воображению и позавидовать можно, хотя это еще достаточно скромно). 

Различные существа всегда обитают вокруг человека, всегда есть где-то проходы в иное измерение, это не фантастика, а реальность, во всяком случае, для японца. В аниме хорошо отслеживается момент отношения людей с миром божеств и духов, момент почитания или боязни. В этом случае хорошо привести в пример работу Такахаты Исао «Война тануки в период Хэйсэй и Помпоко». В Японии открыто стоит вопрос малого количества земли. И, естественно, что с каждым годом человек все дальше углубляется во владения животных – в леса. А лес, как известно, является пристанищем для разного рода сил живых и не очень. Человек уничтожает деревья и строит эти безобразные серые дома – это ужасно. А где же обитать бедным зверушкам, которые так долго хранили этот лес? Лисы и тануки (еноты) могут превращаться во что угодно: зверька, птицу, каменную фигурку божества, что стоят по дороге к храму и даже в человека. Потому они могут выжить в человеческом мире, но остальные животные, которые не обладают такой силой, совершенно беспомощны. Лисы давно ассимилировали с людьми и живут человеческой жизнью (по мнению автора - они очень любят сферу шоу-бизнеса), а вот тануки еще способны побороться за себя и свой дом! Попыток показано много, но апогеем становится «парад монстров» - иллюзия, созданная тануки, демонстративно прошедшая по центральным улицам города. В этом то параде и изображено все многообразие божеств и духов, их вид, силу, возможности и свойства. Ничего, естественно, не получилось и тануки пришлось смириться, но какая была попытка! Часть пошла по примеру мудрых лис, а часть, те которые не смогли освоить мастерство перевоплощения, погрузились в прекрасную лодку, сотворенную из гениталий одного из старейших, и уплыли в свой последний путь. В этом аниме четко видно современное отношение человека к природе и борьбы природы с человеком. Причем природа не подразумевается, как поле, горы, деревья. Природа-это дом для «живых существ», природа- это и есть живое существо. И это все: волки, вепри, лисы, еноты и сам могучий дух леса борются за «место под солнцем» и периодически усмиряют человека (естественно, без жертв и обильного кровопролития не обойтись). Эта тематика основа творчества мастера Миядзаки, по той же идее созданы и такие шедевры как: «Принцесса Мононоке», «Навсикая из долины ветров», «Мой сосед Тоторо». Отдельно следует выделить оскароносную работу студии «Ghibli» - «Унесенные призраками», название которого говорит само за себя. Действия проходят в больших купальнях созданных специально для приема эдаких гостей. Это аниме раскрывает тонкости в жизни духов и божеств. Их манеры поведения, привычки обусловленные их деятельностью и местом обитания.

В большинстве случаев роль религии раскрывается в магии, древних предсказаниях, гаданиях и борьбе с мировыми злыми силами. Синтез всего этого можно найти в одной из свежих работ студии «CLAMP»-« XXX Holic» - Вы знаете почему идет дождь или куда раз в год собираются все духи и божества? Почему есть люди которые притягивают духов, а есть те кто их отталкивает? Вы знаете как отличить настоящую предсказательницу? Вы знаете, что лучше проводить ночь страшных историй в синтоистском храме, при наличии трупа в соседней комнате и теми, кто отталкивает и притягивает духов? Знаете?

Всякого рода предсказания играют важную роль в аниме эсхатологического характера, допустим, таком, как «X» той же студии «CLAMP». Земля устала от человека, и она должна преобразиться при помощи драконов земли и небес, точнее, вследствие их противостояния. Одни считают наилучшим способом истребление человечества, другие предпочитают, чтоб человек жил и дальше. Человек, конечно, жить будет, но драконы героически погибнут, за свою правду и надежду, как упоминалось ранее, – все в лучших традициях японской анимации, т.к. их смерти были предрешены судьбой. Но, то, что они умерли это конечно хорошо, однако следует отметить немаловажную роль синтоистских служителей, которые берегли легенду и орудие до времени. Есть еще пара интересных моментов. Трое из драконов были послушниками буддийских монастырей, а одна была христианкой (очень эффектно смотрелась девушка по вызову в своей «рабочей одежде» с крестом на груди во время ее последней битвы, кстати сказать, она имела власть над стихией огня. Также следует заметить, что перед этой битвой она молилась в католическом храме вспоминая свое детство в монастыре). 

Также излюбленной темой аниматоров являются Шинигами - так называемые боги смерти. Каждый раз, когда собираешься просмотреть аниме такого плана, то не терпится узнать: 1.Как они будут выглядеть на этот раз: это что-то очень кавайное или что-то весьма не лицеприятное; потомственные шинигами, или это работа, т.к душа обладала сверхъестественными способностями при жизни и теперь, после смерти, он трудится во благо мирового равновесия сил добра и зла; 2. Чем они будут заниматься: просто находить заблудшие души и направлять их на путь истинный или истреблять очень злое и не хорошее…; 3. Какой будет их повседневная жизнь («вы знали, что боги смерти любят яблоки?») и можно ли их уничтожить; 4. Хоть бы это был не яой! (хотя это скорее крик души). Итак, Шинигами - те, кто следит за порядком в этом мире, скажем так, в плане морального разложения некоторых личностей; экспресс затерявшихся в этом мире душ туда, куда положено; ну и просто, чтоб сильно не плодились – человек не умирает просто так, не бывает несчастных случаев, просто у бога смерти есть такая тетрадка, куда он записывает имя, время и вид смерти. Неправда ли, все очень банально! Главное чтоб такая тетрадка не была утеряна нечаянно, от скуки, здесь, на земле. Яркими примерами в этом случае являются: «Bleach», «Тетрадь смерти», «Наследники тьмы»

Буддизм встречается в аниме повсеместно. Даже в стиле Пропанк или Киберпанк, хоть где-то да появится очень умный буддийский монах, у которого обязательно будет либо учиться один из основных героев, либо он даст ему какой-то очень умный, совет и уйдет своей дорогой. Сказать, однако, что роль очень маленькая сложно, т.к. после этого, воспоминаниями героев, автор переносит зрителей к тем самым моментам еще не один десяток раз, напоминая о том, что же говорилось таки.

Христианство занимает значительное место, особенно в постапокалиптическом аниме и в тех, где речь идет о вампирах, оборотнях и прочем подобном, что просто немыслимо без ассоциации с кладбищем, готическим монастырем и распятием.. Моими излюбленными примером является «Trinity blood» (в переводах «Кровь троицы» или «Кровь триединства») Ёсиды Сунао. Одно из не многих аниме, снятое не только по манге, а и по роману, который, к сожалению, не был завершён, вследствие смерти автора. Собственно – это полный «винегрет» из всего, что только можно было. Представьте картину: будущее после 3 мировой (атомной) войны – Америки - нет, России - нет, Китая - нет, да, что уж там, Японии - нет. Эх, радуйтесь, украинцы, мы есть – графство Киевское под управлением метоселян. Нет, это не инопланетяне, ну почти не инопланетяне. Это «вампиры» - модифицированные люди для жизни на Марсе. Марс освоили, но жить там не смогли и вернулись. Естественно, Ватикан (католичество – единственно уцелевшая религия) тому не сильно рад и действиями Святой Инквизиции пытается бороться с метоселянами хоть на своей территории. 

Как бы многие не пытались вложить в название этого чуда мысль о троице, как идею о триединстве бога в христианстве, однако, есть и дугая точка зрения – по поводу триединства Ватикана, метоселян и терран, либо метоселян, терран и крусников (искусственных людей питающихся кровью метоселян) Однако главное в этом аниме совершенно не Ватикан и его борьба с вампирами. На Марсе были созданы 4 главных крустника: Сес (в некоторых переводах Сетс), Лилит, Каин и Авель (в некоторых переводах Абель, но много это не меняет) Думаю, не сложно догадаться, что Каин и Авель между собой не очень ладят, просто из-за разности взглядов на мир, это абсолютно не касается сюжета Святого Писания, просто очень удобные имена, особенно если, в конце концов, их нужно схлестнуть в бою, но Каин не победит Авеля (я упоминала, что автор умер, ну не успел немного доработать), но Каин перебил не мало другого народу главенствуя в одном из немецких орденов метоселян. Вот это действительно фантазия! Хотя еще чего стоит то, что Ватиканом правит семья Медичи.

Итак из вышеупомянутого можно сделать вывод, что в аниме отображаются не только японский современный взгляд на социокультурные реалии мира, а и их видения религии в частности. Сама же роль отводится всегда, но в зависимости от сюжета. Это может быть как главная сюжетная линия, так и роль «вспомогательного элемента», раскрывающего основную идею в более ярких красках.
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Общая характеристика понятия «йога»

Йога представляет собой пора​зительно многогранное явление, и посему трудно поддающееся опре​делению, поскольку для каждого утверждения здесь найдутся исклю​чения. И тем не менее, что оказы​вается общим для всех ветвей и школ йоги, так это их занятость со​стоянием бытия, иначе сознания, представляющимся воистину нео​бычным. 

Санскритский термин йога чаще всего истолковывается как «союз» индивидуального «я» (джива-ат-ман) с высшим Я (парама-атман). 

В более ограниченном смысле понятие йога означает систему классической йоги, как она была преподана Патанджали в I в. н.э.
Следует также отметить, что порой слово йога применяется в санскритских писаниях для обо​значения конкретной цели йоги. Поэтому в Майтраяния-упанишаде данное понятие относится к дости​жению запредельного Я. В Тат-тва-вайшаради и в Амрита-нада-бинду-упанишаде слово йога используется для обозначе​ния временного состояния экстаза (самадхи). В некоторых редких ме​стах, как в случае с Махабхаратой, к данному понятию прибегают еще для указания пос​ледователя традиции йоги. Дан​ное слово, подобно родственному понятию яуга, может также отно​ситься к стороннику традиций ньяя и вайшешика.

Слово йога этимологически про​исходит от глагольного корня юдж, означающего «со- или зап​рягать», и может заключать в себе много дополнительных значений, таких как «союз», «счастливое со​четание созвездий», «граммати​ческое правило», «усилие», «заня​тие», «дело», «упряжка», «сред​ство», «прием», «волшебство», «совокупность», «сумма», и т. д. Оно родственно английскому yoke, греческому zugos, латинско​му iugum, русскому иго, испанско​му yugo и шведскому ок.
В Йога-бхашье, самом древнем раз​вернутом комментарии на Йога-сутру, Вьяса предлагает формулу «Йога - есть экстаз». Таким образом, он точно указывает, како​го рода «обуздание» здесь подразу​мевается — а именно, подведение внимания, или сознания, к дости​жению экстатического состояния (самадхи - освобождения). 
В девятом веке н. э. Вачаспати Мишра составил науч​ный под-комментарий на сутры Патанджали, который он назвал Таттва-вайшаради («Искусность в ис​тине»). В начале своего труда Ва​часпати Мишра замечает, что по​нятие йога следует выводить от корня юджа (в смысле «сосредо​то​чения»), а не от юдж (в смысле «сопряжения»). Возможно, сделать подобное замечание его по​будило то, что, как мы видели, в недуалистичной традиции ведан​ты понятие йога часто истолковы​вается как союз (самйога) между индиви​дуальным «я» и трансцен​дентным Я. Такое опреде​ление не​применимо в полном смысле к классической йоге, которая явля​ется дуалистичной, проводя, как она это делает, различие между трансцендентным Я и многооб​разной Природой.

В Махабхарате отли​чительной чертой йоги является, как говорится, ее «активность» (правритти), что напоминает одно из определений, данных в Бхага-вадгите, согласно которому «Йога — это в деяньях искусность». Это означает, что йогины или йогини осуществляют им отведен​ную работу и выполняют свои обязательства без ожидания ка​кой-либо награды. 

Бхагавадгита также опре​деляет йогу как «ровность» (саматва). Данное санскритское сло​во саматва буквально означает «сходство» или «безразличие» и имеет всякого рода оттенки, вклю​чая «равновесие» и «согласие». По существу, это позиция бесстраст​ного взгляда на жизнь, неколеби​мость при всех ее взлетах и паде​ниях.

В своей древнейшей, известной нам форме йога, похоже, была практикой усвоенного самонаблю​дения, интроспекции, или созерца​тельного сосредоточения, соверша​емого совместно со священными ритуалами. Именно такую йогу мы встречаем в четырех Ведах, самых ранних и наиболее ценимых свя​щенных текстах индуизма. Обряды ведийских священнослу​жителей должны были совершать​ся с исключительной точностью, требуя от жреца высочайшего со​средоточения, и поэтому хранители священного знания должны были нещадно тренировать свою память. Это стало одной из основ позднейшей йоги, которая два или более тысячелетия спустя привела к технике работы над сознанием в Упанишадах — учении тех, кто сделал медитацию своим основным подходом к про​светлению.

Помимо этой упанишадской йоги в течение многих столетий развилось бесчисленное множество практик с более или менее разрабо​танными разъяснениями относи​тельно того, как преодолеть чело​веческое состояние бытия. Насле​дие йоги передавалось от учителя к ученику изустно. Санскритским словом, обозначающим такую пе​редачу, является парампара, что буквально значит «один за дру​гим»   или   «последовательность».

Со временем было многое добавле​но, а многое выброшено либо из​менено. Вскоре возникли много​численные школы, представлявшие различные традиции, внутри кото​рых происходили новые расколы и преобразования.

В историческом плане самой значительной из всех школ йоги является классическая система Патанджали, которая также известна как «воззрение йоги» (йога-даршана). Данная система, которую ста​ли отождествлять с раджа-йогой, представляет собой формализован​ное обобщение опыта многих по​колений йогического эксперимен​тирования и йогической культуры. Помимо данной философской школы имеется много несистемати​зированных йог, которые часто бывают переплетены с народными верованиями и обычаями. Суще​ствуют также йоги и в рамках джайнского и буддийского учений.

В мире индуизма выдвинулось шесть основных видов йоги: рад​жа-йога, хатха-йога, джняна-йога, бхакти-йога, карма-йога и мантра-йога. Сюда следует добавить ла(й)я-йогу и кундалини-йогу, ко​торые тесно связаны с хатха-йогой, но часто рассматриваются как са​мостоятельные подходы. Эти две йоги иногда также относят к тант​ра-йоге.

Традиция йоги продолжает рас​ти и видоизменяться, приспосабли​ваясь к новым социальным и куль​турным условиям. Таким образом, возникла Интегральная йога Шри Ауробиндо — своеобразный совре​менный подход, основанный на традиционной йоге, но выходящий за ее пределы, тяготея к эволюци​онному сплаву.

Таким образом, йога оказывается да​леко не однородным целым. Представления и практики меня​ются от школы к школе или от учителя к учителю и порой даже бывают несовместимыми друг с другом. Так что, когда мы гово​рим о йоге, мы ведем разговор о множестве йогических путей и на​правлений с разнящимися теоре​тическими предпосылками и иног​да совершенно отличными целя​ми, хотя все они являются средствами освобождения. 

Мартинюк І., Чернівчан М.

Буковинська державна 

фінансова академія

м.Чернівці

Православ`я на Буковині

Історія розвитку православ’я в Україні на сьогодні, на початку ХХІ ст. є актуальною темою як для самих українців, так і для представників інших народів, що сповідують православ`я. Як ми знаємо у світі існує багато релігій, та для східних слов’ян характерним православ`я. Ще з давньої Русі, а саме з 988 р., після охрещення населення Київської Русі Володимиром Великим, довгі століття і навіть тисячоліття православ’я є основною релігією жителів України.

Слід сказати, що православ’я було державною релігією для жителів території сучасної України тільки в княжу добу, тобто, за часів Київської Русі, а також державною релігією Російської імперії, до якої входила більша частина території України.

Пізніше довгий час православ’я, як релігію місцевого населення - українців, завойовники намагались викорінити. Особливо це помітно в часи середньовіччя та відродження з боку Польщі, що намагалася окатоличити українців, а ще пізніше з боку Радянського Союзу, чия політика взагалі мала атеїстичний напрям.

Зі здобуттям незалежності в 1991 р. Верховна Рада України прийняла закон ”Про свободу совісті і релігійні організації”, а в 1996 р. була прийнята Конституція України, 35-та стаття якої передбачає право кожного на свободу совісті і віросповідання. Звідси видно, що церква в сучасній Україні відокремлена від влади, тим самим передбачає розвиток будь якої релігії, що становить загрозу православній церкві.

Християнство на Україні пройшло довгий шлях від княжої доби до сучасної епохи постмодерну, та все ж таки встояло проти випробувань часу, хоча і змінило свій первинний вигляд.

Служителі церкви стверджують, що нині до храму Божого “навернулось” багато українців і це свідчить про важливість релігії наших предків для нас самих, тобто її духовне значення в сьогоденні. Але все ж таки на теренах України функціонують багато інших релігій, наприклад: протестантські напрями, іслам, неорелігії, та особливу конкуренцію традиційній релігії в сучасній Україні складають східні віровчення - буддизм, даосизм тощо. Вище названі релігії відіграють особливу роль у молодіжному середовищі, що свідчить про старіння православної церкви. Наслідки цього процесу є не передбачуваними.

Особливого удару потерпіла православна церква під час її розколу на Московський та Український патріархат. Багато священників після цього проживають у конфлікті з протилежною стороною. Після поділу церкви почали ділити парафіян на ”православних” та “лівославних”. Деколи це призводить до того, що в одному населеному пункті будують дві церкви - “Російську” та “Українську”. Це є типовим явищем на Буковині.

Такі дії призводять до того, що священики уникають зустрічі між собою при виконанні своїх обов’язків (освячуючи будинки, при служінні на кладовищі ). Священики не приймають навіть у свій храм до причащання тих людей, які хрещені в іншому місці, в іншому населеному пункті. Це призводить до виявлення населенням великого невдоволення, хоча місцеві люди вже звикли до такої ситуації, мудро керуючись тезою “Я йду до Бога, а не до священика”.

 Однак, між мирянами також відбуваються конфлікти, доходить навіть до малих повстань, які не обходяться без втручання правоохоронних органів.

Місцеві суди нічого з цим не можуть зробити, оскільки відсутня як правова база , необхідна для урегулювання таких конфліктів, так і реальна практика їх вирішення. Такі конфлікти до чогось доброго не приведуть, як було сказано:” А віз і досі там”, тому цю проблему потрібно вирішувати мирним шляхом, щоб відбулись якісь зрушення. Війною нічого не докажеш, потрібно миром.

Таким чином, сучасне українське суспільство стало свідком того, що з найменших проблем, які нам піднесла історія, можна зробити не просто велику фізичну проблему, а величезну духовну, у якій люди піднімаються проти святого. Хочеться сподіватися, що людство збагне це якнайшвидше.

Мирошниченко М.И. 
Научный руководитель Воловенко А.С.

Государственный университет
 информатики 
и искусственного интеллекта

Причины возникновения баптизма в Украине

Сегодня в мире около 130 миллионов евангельских христиан-баптистов, а сам баптизм - одно из традиционных течений христианства. Евангельские христиане-баптисты являются значительным религиозным движением протестантизма в Украине, России, Белоруссии. Знакомство с объективной историей баптизма особенно актуально в наши дни в связи с религиозной свободой в Украине, оно помогает лучше понять современную религиозную ситуацию.

В современных условиях христианская Церковь в целом и евангельско-баптистское братство в частности становятся неразрывно связанными со всем украинским обществом, его жизнью и проблемами. Особо важны поиски корней в отечественной истории, которые означают для Церкви начало национально-культурной самоидентификации.

Название "баптисты" означает "крещенцы, или крещённые по вере", что подчёркивает их отличие от других протестантских групп и указывает, что они настаивают на необходимости принятия водного крещения в сознательном возрасте. Слово "baptizo" включает в себя содержание и форму крещения, дословно означает "погружение". Именно полным погружением в воду баптисты осуществляют крещение. Водное крещение символизирует смерть для старой жизни, а выход из воды - воскресение для новой жизни вместе со Христом [2; 325]. Баптисты утверждают, что корни их принципов лежат в учении новозаветной церкви. Однако точное отождествление какого-либо одного из этих ответвлений раннехристианской Церкви с вероисповеданием, называемым баптизмом, означает утверждение, неподкреп​ленное убедительными историческими фактами. Но нельзя отрицать существование сходных черт в учениях раннехристианских групп и в баптизме. Однако, хотя невозможно провести четкую линию преемственности баптизма как исторической сущности по отношению к ранней Церкви, можно совершенно определенно утверждать, что история баптизма восходит ко времени протестантской Реформации. [4; 3-5].

В XIX веке протестантизм в Российской империи, в состав которой в это время входила и Украина, приобрёл широкую известность в виде так называемых "сект". Сектантами назывались религиозные группы, отделившиеся от государства. Так как все подданные Российской империи считались православными, и православие провозглашалось единственным вероисповеданием, все другие группы автоматически оказывались вне закона и считались сектантскими. В течение многих десятилетий - сначала до революции, а потом при советской власти – людям внушалось мнение, будто это оторванные от реальной жизни сектанты, которые не покланяются иконам и мощам, не молятся святым. В связи с этим мнением церковь долгое время не могла в полной мере осуществлять своё служение.

Украинское евангельско-баптистское братство и его история представляют собой поистине уникальное явление. Подобно тому, как Украина лежит на стыке Европы и Азии, украинское евангельско-баптистское братство стало своеобразным синтезом Востока и Запада, европейского протестантизма и отечественного православия, вобрало в себя черты разных подходов в христианской духовности.

С одной стороны, является несомненным влияние западноевропейского протестантизма на формально-организационное и идейное формирование данного братства, с другой, исследуя его историю, невозможно не заметить влияние православной традиции, что проявляется и в богословских взглядах, и на бытовом уровне верований рядовых членов поместных церквей.

Поэтому историю украинского евангельско-баптист​ского братства необходимо рассматривать с двух позиций: в контексте истории мирового баптизма и в контексте истории развития отечественной духовной мысли [3; 3-4]. Вопрос начала баптизма в Украине как отдельного религиозного течения является достаточно спорным и дискуссионным. Было много различных религиозных групп, однако они не были баптистами в современном понимании. Светские историки до сих пор не определились с точной датой появления баптизма. Но историки баптистского братства определили дату появления баптизма в Украине серединой XIX века .

Прежний примитивный взгляд на происхождение украинского баптизма, как продукт немецкой пропаганды, не выдерживает самой элементарной критики, хотя немецкое влияния имело место, но появление баптизма стало следствием искания правды Божией и пути спасения, приведшие к размышлениям в православной среде. Во второй половине XIX столетия Библия стала доступна на русском языке, и благолагодаря этому возникают религиозные течения. Вследствие прилежного изучения Священного Писания и молитвенных размышлений верующие пришли к убеждению в необходимости водного крещения по вере и хлебопреломления [1; 15-20].

Баптизм, таким образом, предстаёт не чужеродным вероучением, занесённым с Запада, а духовным феноменом, закономерным итогом богоискательства простого народа. Поэтому протестантская традиция не только не противоречит православной, но, наоборот, вытекает из неё и развивает её. Согласно современной концепции возникновения первых украинских общин, это был самобытный процесс, исходящий из глубины народного духа.
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Spiritual ways of the Christian East and West

Any more that fact does not raise the doubts, that our time is an epoch of globalization. To that we find certificates in specificity of the international attitudes, cultural and economic integration, distribution of uniform information space. Globalization finds the reflection in religious processes too. Representatives of various religious currents come to conclusion, that peaceful co-existence of the religious organizations probably only in the form of constructive mutual-respect dialogue. 

In christianity attempt to leave on a level of the mutual-enrichment communications is presented by movement ecumenizm. That benevolent dialogue between faiths and churches became possible, the high level of knowledge of partners on dialogue and the account of those factors which have caused historical mutual relations between the parties participating in dialogue is necessary. 

Dialogue between traditional faiths - a Catholicism and Orthodoxy - become complicated that in the past they not time happened in a condition of the conflict. In due time each of these faiths showed another charges in heresy, political expansion and neglect to Christian values, calling to return to a bosom of orthodoxy that is to obey churches-accuseds. Time of similar charges has passed, though and today sometimes it is possible to collide with a position of basic dualism with removal of a unequivocal verdict to the "opposite" party. Now it is possible to meet more often the readiness to recognize behind each of faiths those specific features which defined is and continue to define its life. 

These features of western and east christianity were showed already in the first centuries of distribution of christianity in Roman empire, and further continued to prove in state-church attitudes, public work of church, liturgics. 

The christianity became world religion, the most numerous by quantity of adherents owing to special plasticity and universality. Extending in the certain cultural territory, the christianity did not destroy the settled attitude and system of values, but was imposed on it, adapting to original conditions of a cultural context.

In the East the christianity has apprehended the best samples of the Greek philosophical tradition, including the developed language adapted for expression of thin shades of a philosophical and theological idea. Some philosophical ideas have been rethought in spirit of christianity, for example, platonizm, received huge popularity in the first centuries of the first millenium. A number was other cultural region - Asia, even more ancient, than Greece got by secret wisdom and mystical moods. In the East has gained distribution the phenomenon of Christian mysticism which central core was idea of likening to the God. These factors have caused propensity Greek, African and Minor Asia theologists to thin theological gamble. Abstract transcendental constructions quite often withdrew the Christian thinker in area novel, the doctrine about which was absent in system of an orthodox idea. The majority of so-called heresies, such arianizm, monophysitizm, ikon-strugglе disputes, was born and has was extended in the East. 

As to the West during the first centuries of development of christianity, the West was simple. The western fathers of church have received other, than Greeks, inheritance - the inheritance of great Rome which has become famous for the imperial organization, discipline, system of the right and the bases of jurisprudence used until now but which philosophers never could surpass the Greek predecessors. The West was not inclined to philosophizing on the abstract themes, but at its order there was a life based on belief, a life of the disciplined Christian. Not casually in a Catholicism the appreciable accent is done on Jesus Christ's terrestrial sufferings, and in the figure of the Savior terrestrial service and a personal example of sanctity are emphasized. In heresiological disputes the West took part, first of all, as the keeper of tradition, counterbalancing developing greek-east idea. 

Proceeding from the aforesaid, it is possible to draw a conclusion, that features of east and western christianity were not those or other differences in the dogmatic, liturgics or church structure, but different types of outlook. The spiritual vector of the East has been directed to a inside world of the person, from here and searches of the divine bases in the person without which there could not be an idea of likening to the God. Minority of a public life for the Greek thinkers and hierarches has dialectically been connected by that the secular authority constantly interfered with business of church, its actions that encouraging and supporting, limiting one. 

The vector of the Christian West had tendency outside. The reason selects object of the appendix an external world. Taking priority value for the western christianity is got with questions of the church organization, hierarchy, submission. The West unites all Christians in the territory in one church having precise structure. Absence of support of the state has caused occurrence in Middle Ages of a phenomenon papocezarizm, as a matter of fact opposite to state-church attitudes in Byzantium, and later - precise differentiation of secular and spiritual authority. It is necessary to pay attention to that fact, that Catholic church has generated the social doctrine earlier and more precisely, than orthodox churches.

Limiting generalization of a phenomenon of western and east christianity has, certainly, a greater error, and would be unauthorized to do any absolute and exact conclusions about excellent spiritual ways of the Christian East and the West. But as generalizations it is possible to track mentioned above law nowadays. 

The recognition behind various faiths of their historically caused features will serve as the base of successful cooperation within the limits of the uniform world community.

Пальчевская В.А.

Научный руководитель ст.преп. Долгова Т.И.

Государственный университет информатики 
и искусственного интеллекта 
Віра, як надприродний дар людини

Питання про віру в Бога є основним питанням не тільки богослова, філософа чи художника, але й всього людства.

Задовго до того, як узнали фізику та хімію, люди всіх рас, культур та століть питалися про Творця світу. Для стародавньої людини, наприклад, існування Бога було само по собі розуміюче. Їй і на думку не спадало сумніватися в цьому. Людина античності була дуже пов’язана з надприроднім. Ще Цицерон заявляв, що сумнівається у здоровому глузді тих, хто заперечує Бога. 

Віру у вищого Бога етнографи виявили у різних народностей, на різних материках. Видатний етнолог В. Шмідт констатує з цього приводу: “В пізнаваному першому початку стоїть не атеїзм чи інший еволюційний “ізм”, але віра в єдиного особистого Бога”.

Великий француз Пастер одного разу сказав: “Світ одного разу посміхнеться над нерозумністю нашої матеріалістичної філософії. Чим більше я досліджую природу, тим більше я вражаюся і захоплююсь ділами Творця. Я молюся в час моєї роботи в лабораторії”. 

Віра - позитивний аспект звернення. В Вітхому Завіті Святого Письма немає іменника для слова віра, вона передається тільки дієслівними формами. Віра – це скоріше активність, ніж володіння. Саме поширене дієслово в Старому Заповіті - “аман” (означає вважати щось встанов​леним, вірним, твердим). Це слово передає також ідею „полягатися на когось”, „уповати на когось”.

В Новому Заповіті використовується як дієслівна форма, так і іменники. “Пістео” - вірити, “пистис” - віра. Дієслово “пістео” має два важливих значення: вірити комусь (1 Іоан. 4:1, Матв. 9:28) та особиста довіра (Іоан. 1:12). 
Бог кличе нас до покаяння, це Він викликає в нас віру. Віра має чотири грані:

1. Віра заснована на тісному знанні Бога.

2. Пам’ятати, що Бог зробив зі мною в минулому, і це укріпить її. Наукові докази потрібні, але віра повинна йти далі них. 

3. Після того, як ми увіруємо, то побачимо чудеса, які Бог буде робити в нашому житті.

Віра має основну роль в житті християнина і взагалі людини. Вона означає довіру всім серцем Богу і це великий дар від Нього. Саме вірою людині надається дар спасіння. Ніякими ділами, ні праведним життям людина не може оправдатися.

Віра відрізняє християн. Вони “стоять в вірі” (1 Кор.16:13), “перебувають в ній”, “ходять вірою” (2 Кор. 5:7). Саме через віру ми отримуємо вільний доступ до Бога і вірою Христос оселяється в наші серця. Віра пов’язана з любов’ю і приводить визначення християнського життя як “віри, яка діє любов’ю” (Гал. 5:6). Віра сама приходить від Бога, бо кожному віруючому “віри по мірі” приділив Бог. 

“Якщо б я був солов’єм, - говорить римський філософ Епіктет, - то я б робив справу солов’я, будь я лебедем – робив би справу лебедя, але так як я розумна істота, то моя справа – прославити Бога. Це моє покликання, і я хочу виконати його”.

Людина може повністю підписатися під цими словами, тому що тільки через Бога вона досягає остаточної мети – благородної та істинної людяності! 
Таким чином, можна зробити висновок, що сучасна людина має потребу в вірі і вона вірить. Без віри людина просто загине, бо вона їй потрібна як ковток повітря. І це, вважає автор, не порожні слова.

Пархоменко Г.К.

Науковий керівник доц. Козловський І.А.

Державний університет

 інформатики і штучного інтелекту
Концептуальнi кордони греко-схiдно-християнської мiстики та концепцiя «шляху» в iсiхазмi.

Питання щодо концептуальних кордонiв в мiстичних традицiях є важливим зокрема з причини сьогоденного етапу мiстицизма, в якому спостерiгається їх розмитiсть, неоднозначнiсть, що стало наслiдком виникнення термiну «мiстико-езотеричної туманностi».

Також концептуальнi кордони є з одного боку вихiдним пунктом формування методiв практики, за допомогою якої визначається концепцiя «шляху» та багато iншого, а з iншого – може статися навпаки, коли за наслiдками практики змiнюються концептуальнi кордони певної містичної або навіть релігiйної системи. 

Щодо iсiхазма, то цей феномен пiсля засудження iсіхазма V-VI ст. (яке почалося на п'ятому Вселенському соборi у 553 роцi, що було пов'язано з iменем Євагрія Понтійського та орiгенiзмом), чiтко розвивався у межах концептуальних кордонiв греко-схiдної християнської мiстики.

Концепцiя «шляху» в iсiхазмi ѓрунтується на iдеї обожнення, яка виростає з схiдно-християнської мiстики, будучи основною iдеєю греко-cхiдного богослов΄я та взагалi центральним пунктом релiгiйного життя Сходу. Навколо цiєї iдеї оберталися всi питання догматики, етики, мiстики, - у бiльшiй частинi свого змiсту, якщо не цiлком, - досвiдно-мiстичного походження.

Християнське вчення про душу як образ Бога; про втiлення заради врятування людини Сина Божого Iiсуса Христа; про сокровенне вiдродження людей силою Святого Духу; заклик людини до богосиновства i до єднання з Богом, подiбно єднанню Сина з Отцем [Iн.17:21-23]; есхатологiчний iдеал та багато iншого, - все це створило те пiдѓрунтя, на якому досить рано розквiтла християнська мiстика. I особливо значне i помiтне мiсце вона посiла у життi й вченнi давньої греко-схiдної церкви [1, 21].

Християнська мiстика, звичайно, має свої вiдмiннi риси, якi обумовленi кореляціями внутрiшньо-мiстичного досвiду iз вiровченням християнської релiгiї. Можна видiлити як мiнiмум три головнi.

По-перше, християнська мiстика уявляє Божество в образi найдосконалiшої особи, в образi Iпостасної Любовi. Обожiнння, що є останньою метою мiстика, розумiється як найвище долучення до Досконалостей Бога шляхом уподiбнення своєї постатi Божественiй Iпостасi. Обожнення здiйснюється благодатью, але за вiдомих умов: поставити себе в цi умови – завдання людини. Зберiгая в людинi найдорожче – її свободу та особистiсть, cпiлкування з Богом розумiється як cпiлкування мiжособистiсне.

По-друге, християнський мiстик зрекається не свiту як творiння Божого, а свiту, як явища, яке знаходиться у злi; не матерiї як такої, а пристрастi до матерiальних речей; вiд вiддавання переваги матерiально-чуттєвого життя духовно-розумному.

I, по-третє, можливо найголовнiшим є те, що християнська мiстика, особливо мiстика церковна, є мiстикою Логоса, мiстикою Христа, Сина Божого, за допомогою i при сприяннi якого, людина гадає сподiвається досягти єднання з Богом [1, 66-67].

Найбiльший вплив на формування iсiхазму започаткував етично-практичний напрямок, головними рисами якого є палка любов до Бога, яка складає основний фон мiстичного життя, та вчення про обожiння як поєднання з Христом-Логосом. Завдяки надзвичайно широкому розповсюдженню подвижництва в IV столiттi це столiття можна назвати часом розквiту етично-практичної мiстики. Пiд авторитетний захист цей напрямок приймають такi стовпи церкви, як Афанасiй Великий, Василiй Великий, Григорiй Богослов й особливо Григорiй Ниський. 

Засновником етично-практичного напрямку в християнствi вважається Орiген. I. Мейєндорф вважав його засновником християнського богослов΄я взагалi [2, 89]. П.М. Мiнiн експлiкує орiгенове розумiння «шляху» до Бога наступним чином:

- початкова вiра  – це вiра бiльшостi, вiра дiтей, якi люблять добро iз страху покарання, а не заради самого добра; ця вiра врятовує, але не єднає з Богом;

- знання;

- мудрiсть;

- безпосереднє споглядання Логосу – це i є вiра в найвищому сенсi цього слова, тому що вiрити – позначає безпосередньо споглядати Iстину; ця вiра мiстична, вiнець гнозису, вiра меншин, яка єднає з Богом.

 Наступнi видатнi представники етично-практичного напрямку – такi як Макарiй Єгипетський та Симеон Новий Богослов-, продовжуючи традицiю, переносять бiльший акцент на засоби реалiзацiї: захоплена любов (агапе) людини до Бога виступає горнiлом «переплавлiння» природи людини.  Iдеологiя вiдходить на другорядний план; в основу мiстики кладеться «внутрiшнiй досвiд», напружений духовний подвиг. 

Але функцiонування «розумної молитви» як практики постiйної молитви - це тiльки iнший бiк справи, бо вона є найголовнiшим, «стрижневим» механiзмом «низведення розуму (nus΄а) до сердця». Центром духовного життя залишається живе, особисте спiлкування iз Христом. Звiдси й iнше визначення християнина. «Християнин – той, хто досвiдно пiзнав благодать Христову, яка розумно присутня у душi; той, хто не на словах, а фактично причащається духовного життя у Бозi» [1, 121-125].

Загальновiдома «Листвиця» Iоана Синайського (Листвичника) нараховує 30 «ступенiв» [3]. На цей труд посилаються багато спецiалiстiв-практикiв iсiхазма. «Листвиця» i сьогоднi вважається одним з най автори​тетнiших практичних руководств, використовуємих в iсихазмi, хоча Iоан Листвичник не був iсiхастом.

Цiкавi паралелi можна провести iз широко вiдомою «Молитвою Оптинських Старцiв». Ось текст цієї молитви: «Господи, дай менi з душевним спокоєм зустрiти все, що принесе менi прийдешнiй день. Дай менi цiлком вiддатися волi Твоїй святій. В усякий час цього дня в усьому настав i пiдтримай мене. Якi б я не одержав звiстки протягом дня, навчи мене прийняти їх зi спокiйною душею i твердим впевненням, що на все свята воля Твоя. В усiх словах i справах моїх керуй моїми думками i вiдчуттями. В усiх несподiваних випадках не дай менi забути, що все послано Тобою. Навчи мене прямо й розумно обходитися з кожною людиною, нiкого не соромлячи й не засмучуючи. Отче, дай менi сили знести втому прийдешнього дня i всi подiї сьогодення. Керуй моєю волею i навчи мене  молитися, вiрити, надiятися, терпiти, прощати i любити. Амiнь» [4].

На перший погляд не видно нiяких ступенiв духовного сходження. Але, останнiй блок молитви наводить на роздуми про те, що «молитися, вiрити, надiятися, терпiти, прощати i любити» є тими не дуже чiтко прописаними «ступенями» старцiв «Оптиної пустинi». 

Маємо «стрижневий» рядок вiд молитви до любовi: вистражданої, вимоленої, милосердної, яка «не шукає свого...», i якiй присвячено стiльки рядкiв Бiблiї, житiй святих, котрi досягали і виспiвували Її.

Таким чином, підводячи підсумки, можна стверджувати, що ісіхазм вже сьомого століття розвивався в чітких концептуальних межах ортодоксального греко-східного християнства. Саме внаслідок цього ісіхазм постав вершиною всієї православної духовності.
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Становлення релігійної громади у селищі Авдотьїне
За роки незалежності України у суспільстві з’явилася тенденція до вивчення історії не заідеологізованими штампами, а реальної історії – історії українського народу. Актуальним є пошук тем, які б поетапно відображали процес історичного відродження певного регіону, були б спрямовані на розквіт рідної землі і перебудову культурного життя свого народу. Важливим є аспект не лише краєзнавчої діяльності, а й вивчення історії релігійної карти Донецька, вивчення парафій, їхньої діяльності. Тож метою дослідження є становлення релігійної громади православної церкви селища Авдотьїне, її роль і місце в житті суспільства. Для цього було креслене коло питань, таких як умови та час зведення храму, роль у функціонуванні храму поміщиків – меценатів, діяльність парафіяльних шкіл, майнова та фінансова база на основі якої діяла церква, доля храму в історичному контексті та на сучасному етапі.

Як свідчать письмові архівні джерела, 22 грудня 1837 року Правлячий Синод ухвалив звести церкву в селищі Авдо​тьїне за рахунок поміщика Василя Мандрикіна, у відпові​д​ності з представленими кресленнями та з каменю. Поштовхом до чого стала неможливість відвідувати храм під час осінньо – весняних повеней у сусідньому селі Григор`євка. 

У 1842 році відбулося освячення Олександро – Невської церкви у селищі Авдотьїне. Як свідчать архівні описи храму , з яких можна зробити висновки також і про його соціальні функції, – це була кам’яна споруда, крита залізом, пофарбованим в зелений колір. Довжина церкви мала 10 саженів, ширина складала 6 саженів, висота до купола (бані) 26 саженів. Дерев”яний іконостас був висотою над царським воротами 15 аршинів, мав позолоту покладену по білому мармуровому фону [3;31]. Страхова оціночна вартість іконостасу у 1910 році складала 3 000 рублів . Серед ікон головною була ікона Іверської Божої Матері. Окремо від церкви була розташована дзвонаря. До церковного причту відносилося 120 десятин землі, лише три з яких використовувалися для землеробства. 
Олександро – Невська церква була не лише храмом, де здійснювалися богослужіння. Церква реєструвала акти громадянського стану: народжень, шлюбів, смертей. В державному архіві Донецької області зберігаються активні записи за 1864 – 1887 рр., 1887 – 1907 рр., 1910 та 1918 роки. Метричні книги Олександро – Невської церкви велися з 1841 року, на жаль, збереглися вони не повністю. Досить цікавими є сповідальні відомості цієї церкви за 1871 – 1905 роки. Адже приходські священики зобов’язані були складати щорічні списки прізвищ людей, що сповідуються. Записи робилися шляхом поділу всього населення на станові верстви. А вже в середині цих груп воно розбилося із зазначенням віку та складу родини [1]

Досить важливу роль у долі храму відігравала родина поміщиків Мандрикіних, які були власниками садиби та прилеглого до неї селища. Засновувалося це поселення початково як зимівник, адже рід Мандрикіних належав до козацької верхівки. Сам Василь Мандрикін служив у другому драгунському полку. Вийшовши у відставку, він зайнявся поміщицькою діяльністю. Після смерті Василя Мандрикіна селище успадкувала його дочка Дарина Василівна [2].

Дарина Мандрикіна постійно виділяла кошти на ремонт храму . У 1858 -1883 роках нею на потреби храму було виділено (пожертвувано ) 7 110 рублів сріблом. Саме за часи цієї поміщиці в селі було відкрито парафіяльну школу. Померла Дарина Василівна у 1889 році і була похована у фамільному склепі, який розташовувався у підвалинах церкви. На її похорон з’їхалося духовенство та поміщики з усіх околиць. [3;31].

Церква на території селища виконувала функції не лише релігійного центру життя громади, а ще й освітнього. Виходячи із зібраних матеріалів портрет школи вимальовується наступний: у 1906 році школа була невелика. В ній було лише чотири класи. В цій школі на той час вчителював та завідував Василь Давидович Пупу, який одночасно був ще й керівником церковного хору. 

Оскільки школа у ті часи була церковно – парафі яль​ною, головним предметом вважався Закон Божий, який по суботах викладав місцевий священик. Також паралельно функціонувала ще одна школа, що була розташована у будинку на території подвір’я священика Нікітіна. 
За часів радянської влади Олександро – Невський храм розділив участь більшості православних храмів. У березні 1922 року у настоятеля були відібрані бланки, печать та штампи, було описано все церковне майно. У травні – червні того ж року, під час вилучення церковних цінностей задля допомоги голодуючим церква втратила всі вироби із срібла. В той час вилучили коштів на суму 1 246 рублів сріблом. Церква проіснувала 94 роки і була підірвана у 1936 році. Через те що фундамент храму складався з міцних суцільних отесаних кам’яних брил, підривати храм більшовикам довелося довго. Після першого вибуху впала дзвонаря, великий і малий купол церкви. Повилітали двері та вікна, осипалися штукатурні фрески. Внутрішнє убранство церкви було зруйноване. Лише деякі ікони та церковні книги вдалося врятувати селянам. У наступному 1937 році храм було підірвано вдруге (тепер вже разом із родовим склепом Мандрикіних) і зруйнований до фундаменту саперним взводом підрозділом Червоної Армії. 

Релігійна община поновила свою діяльність у 1942 р. і, під час фашистської окупації. Саме тоді сторожку церкви стали використовувати для богослужінь. У 1946 р. її добу​ду​вали та відремонтували на кошти парафії та о. Василя пра​вос​лавну церкву ім. Олександра – Невського було відбу​довано, але не на своєму місці, а поруч. Там відбувалися служ​би до лю​того 1963 р., саме тоді за одну ніч вона була зруйнована.

У 1993 році Свято – Олександро – Невськa парафія поновила свою діяльність. З перших же днів виникла мета – відновлення храму Олександра Невського, як духовного центру селища та сусідніх поселень, нагадуванням про яке слугували лише кам’яні глиби залишків фундаменту. Власне, сама спільнота (община) була зареєстрована лише 1997 року. А перша служба відбулася на Різдво того ж року. У 2002 році парафії була передана у власність будова колишнього побутового будинку, у якому здійснюються богослужіння і до сьогоднішнього дня.

За благословенням митрополита Донецького та Маріупольського Іларіона у серпні 2006 року розпочато відновлення зруйнованого храму. 

Під час будівельних робот було знайдено поховання полковника Данили Мандрикіна, але , на жаль, у 20 – х роках минулого століття могила була розкопана і сплюндрована. Зараз останки перенесені до церкви і після відновлення фамільного склепу Мандрикіних вони будуть перепоховані на своєму місці. 

Таким чином, можна побачити, що церква селища Авотьїне була не лише осередком духовності, а також й освітнім, культурним центром на цих землях, виконувала певні соціальні функції. На жаль, її спіткала доля багатьох релігійних громад в нашій країні, і завданням нашого покоління є не просто записати факти їхнього існування, а й робити кроки до відродження цих осередків . 
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Гендерные отношения в мистических учениях иудаизма
Гендерные исследования занимают важное место в развитии современной религиоведческой науки. До сих пор религиоведы не уделяли должного внимания этим исследованиям, хотя тесное взаимодействие с ними могло бы содействовать решению многих проблем.

В иудаизме, основываясь на текстах Священного Писания, талмудическую литературу и работы иудейских мистиков, очень подробно прописаны отношения между полами. Гендерные отношения, согласно иудаизму, дают человеку (мужчине и женщине) полноту переживания духовного опыта, если они выстраиваются по законам Торы и базируются на фундаменте веры в присутствии в них Бога. Согласно мистическому аспекту этих взаимоотношений, другой (человек) рассматривается как необходимый инструмент познания Бога в себе, и только союз «двух» дает наполнение видимого материального мира невидимым Божественным присутствием – Шехиной. 
Духовный элемент значит в таких отношениях всегда больше, чем физический и материальный, а понятие духовности неотделимо у иудеев от понятия Бога. Любавичский ребе, один из величайших духовных учителей еврейского народа XX века писал: «To, что мы называем любовью, на самом деле является поисками Бога». [Люкимсон П., Котлярский М. Евреи и секс. – СПб.: Институт соитологии, 2005. - C. 30].

Согласно книге Зогар, Адам был сотворен как двуполое, муже-женское существо, а затем разделен надвое. Схожим образом андрогинную природу имеют и божественные пределы, включающие в себя Тиферет и Шехину. От союза этой божественной четы рождаются все души, в свою очередь андрогинные по своей изначальной природе. Только из-за Адамова греха мы утратили андрогинную природу. Одинокий мужчина, как и одинокая женщина, — это всего лишь «полтела»; соединяясь же и порождая новую жизнь, каждая пара продлевает цепь бытия. Глубинное предназначение секса в мире людей — восстановить целостность и явить единство Бога. [Зогар. Пер. и комм. Д. Мэтта / Пер. с англ, - М.: Издательский дом «София», 2003. – С. 70-73]. 

Разные направления каббалы и хасидизма имели отличный взгляд на сексуальный аспект отношений мужчины и женщины как способа познания божественного. 

Так мировоззрение теософски - теургической каббалы рассматривает супружество человека со своей женой как супружество сефирот — Красоты Израиля (сефира Тиферет) и Шехины Его могущества (сефира Малхут), которые (сефиры) составляют тайну вероучения каббалы. Земная женщина напрямую связана с высшей женщиной – Шехиной, а значит сексуальный опыт является единственный, который позволяет человеку стать Богоподобным. Таинство соития совершается одновременно в мире физическом и мире божественном и сам Господь присутствует в этом. Когда двое становятся одним Человеком – Бог присутствует между ними и святость входит в этот мир. И женщине земной и ее святости, чистоте помыслов в этом таинстве отводится первостепенная роль. Как написано в Зогаре: «Божественное Присутствие покоится на брачном ложе, когда мужчина и женщина соединены в любви и святости. После разрушения Иерусалимского Храма спальня в каждом доме стала считаться одной из сторон когда-то чудесной и освященной Святая Святых» [Люкимсон П., Котлярский М. Евреи и секс. – СПб.: Институт соитологии, 2005. – С. 86 ]. 

Иной точки зрения придерживается другое направление каббалы – профетическая каббала. Согласно р. Аврааму Абулафии, который следует в этом вопросе концепции Маймонида, восходящей в конечном счете к Платону и Арис​тотелю, мужчина и женщина аллегорически представляют материю и форму, две главных составляющих физической реальности. Женский элемент реальности, пассивная материя, обладает более низким статусом, чем форма, мужской элемент, который определяет сущность вещи и делает ее постижимой для человеческого разума. Аллегорическое понимание женского начала переносится здесь с физического мира на мир мистического опыта. Мистик, стремящийся достигнуть слияния с высшим миром, описывает свою душу как жену, прилепившуюся к мужу, — Активному Интеллекту, источнику всякой формы и всякого постижения, реализу​ю​щихся в низшем мире. Цель невесты и женщины — уподобиться насколько это возможно жениху и мужчине и преодолеть свою «низменную» природу. Здесь славен​ствующая роль принадлежит не земной женщине, а женскому первоначалу, заложенному в каждом человеке. 

Согласно мировоззрению теософски-теургической каббалы, описанному выше, женщина должна принимать участие в событиях, имеющих место в этом мире для того, чтобы события эти обрели значимость и оказали влияние на происходящее в высших мирах. Наш мир как таковой обладает реальностью и значимостью, которую не нужно преодолевать. В противоположность этому каббала Абулафии стремится освободиться от оков материи, и женщина там — метафора зависимости душевных сил от природы и материального бытия.

Хасиды видели в женской красоте отражение высшей красоты, небесной женщины — Шехины. На основании этих свидетельств можно заключить, что созерцание женской красоты считалось способом достижения единения с Божеством. Так, например, один из противников хасидизма (митнагдим) обвиняет хасидов в том, что они «слоняются, проводя время в пустых разговорах, и говорят: «Тот, кто ходит по рынку, разглядывает женщин и возносится мыслью к Богу, да благословится Его имя, этим самым служит Богу» [Моше Идель. Женщина в еврейской мистике. //Вестник еврейского университета. Научный сборник. - № 3 (21). – Москва – Иерусалим, 2000. - С. 262]. Эта новая оценка придает внешней красоте и телесности женщины статус отражения высшей красоты. Она связана, с одной стороны, с концепцией имманентности Бога, который мыслится присутствующим везде в мире, а с другой — с хасидской концепцией служения Богу посредством материального мира. 

Шарафаненко Е.С.

Донецкий институт 
социального образования

Ислам как выбор современного человека (на примере Донецкого региона)
Целью наших тезисов является анализ сходств и различий двух мировых религий (Ислам, Христианство) на примере Донецкого региона, а также выделение этапов  на пути к исламу обычного человека, живущего в нашем регионе;

Этапность пути к мусульманству обычного человека, живущего в нашем регионе, может быть представлена следующим образом.

1.
Столкновение обыденного мышления с информацией об исламе. В большинстве случаев мнение обывателя не отличается объективностью и не имеет под собой веских оснований, оно базируется на предположениях, и поэтому не может претендовать на безапелляционность. Однако оно имеет место быть в нашем регионе.

2.
Углубление знакомства с исламом. Данный этап развития духовного поиска в этом направлении – переход от обывательского мышления к восторженному восхищению. Это этап знакомства с исламом, его сакральными Текстами, поиск сходств и различий между исламом и христианством. Трансформация мнения по отношению к религии происходит постепенно. Ознакомление может длиться годами. Важно указать, что на этом этапе человек знакомится с религией не без помощи друзей-, знакомых-, родственников-мусульман.

3.
Столкновение с действительностью.  Эталонное книжное не всегда реализуется в действительности без искажений. Иногда примеры из жизни не соответствуют нормам религии. Данный этап раскрывает примеры из жизни людей, которые считают себя мусульманами, однако по различным причинам не придерживаются норм религии.

4.
Разумный выбор. Он возможен, если у человека есть информация и осознавание, после чего каждый идет своим путем. Человек свободен в выборе религии. Кто-то принимает ислам, другой остается христианином, но толерантность и терпимость, проявленная по отношению к представителю другого народа или религии является той точкой пересечения, которая заключается в двух этих мировых религиях. 
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