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Розглянуто витоки духовності в літературних творах Отців та вчителів церк­
ви. Проаналізовано людинотворчий характер святоотцівської думки, у якій
духовність радше переживають, ніж осмислюють. Підкреслено, що стан обоження,
динамізуючи індивідуальні особливості людини, відображає творення духовної
особистості в її богопричетності.
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Релігієзнавство XXI століття, шукаючи духовні орієнтири серед поліфонії

сучасної філософської думки, звертається до джерел, зокрема до святоотцівської
думки, у якій яскраво виявлено смисложиттєві, екзистенційні виміри людської
буттєвості.

У сучасних наукових роботах проблема духовності посідає одне з чільних
місць. Цей екзистенціал на філософському рівні досліджують як онтологічну
категорію, що характеризує буттєвість людини (С. Возняк, О. Сарапін, А. Черній і
т. д.), на релігієзнавчому - як релігійну духовність (А. Колодний, Б. Лобовик,
І. Петрова, Л. Филипович і т.д.). Однак святоотцівська думка зазвичай
залишається поза увагою світських дослідників.

Головна мета статті - розглянути проблему духовності, яку досить рельєфно
означено у творах Отців та вчителів церкви.

Для захисту нового вчення (християнства) необхідно було -показати його
переваги перед язичництвом, що зумовило потребу теоретичного обґрунтування
християнського віровчення. Тому й з’явилися апології, у яких Отці церкви випра­
вдовували, захищали християнство. Драматизм протистояння ідей, жагуче бажан­
ня продемонструвати переваги християнства позначилися не тільки на долях пер­
ших християн, а й на їхніх творах, у яких і нині відчутний відгомін бурхливих
пристрастей та сподівань. І що запальнішими були суперечки, то нагальнішою бу­
ла необхідність “вживання в реальний світ”, теоретичного обґрунтування нового
вчення, у якому окреслено низку проблем, що згодом ввійшли до золотої скарб­
ниці святоотцівської думки.

Щоб здобувати нових прихильників, потрібна була універсальна й сильна
ідея, яка слугувала б об’єднувальним і зміцнювальним чинником. Тому епіцент­
ром христології стає постать Христа, його спасительна жертва та воскресіння з
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мертвих. Ставлення до цієї події є тим епохальним моментом, що розмежовує віру
від безвір я. Ось чому апостол Павло в посланні до коринфян підкреслює: „Коли
ж бо Христос не воскрес, то проповідь наша даремна, даремна також віра наша”
(ІКор. 15, 14). Саме ставлення людини до особистості Христа свідчило про смисл
та значущість її земного життя. Однак христологія є результатом інтелектуальної
праці не однієї людини, а соборного розуму церкви, тобто багатьох авторів, істин­
ність поглядів яких засвідчена церковною згодою. Отці церкви постійно черпали
силу з роздумів про страждання Христа; при цьому вони прагнули описати психо­
логічні порухи душі. Фактично, на їхніх духовних пошуках всюди є відбиток
страждального Христа. І річ тут не лише в тому, щоб долучитися до Христа, що
страждає, а головно в тому, щоб зберегти живий та безпосередній зв’язок із ним.
Страждання людини набувають життєвого смислу через причетність до Христо­
вих страждань. Ці переживання спонукали до оживлення в душі страждань Ісуса
Христа.

Отці церкви у своїх творах розглядають Ісуса Христа як спасителя світу і
людства, який своєю мученицькою смертю на хресті спокутував гріхи. Тому ті,
хто справді прагне до Бога, мають різноманітні шляхи до нього. З’являється необ­
хідність спілкування людини з Богом та Бога з людиною. Саме ж спілкування Бога
з людиною розуміють як процес передавання Богом своєї таємниці людям. Однак
людина постійно має працювати над своїм духом, щоб досягнути досконалості.
Євагрій Понтійський (бл. 345 - 399 рр.) таке духовне зусилля розуміє як молитву,
що буває діяльною та споглядальною. Перша - це словесна молитва, друга - мо­
литва серця. Згідно з Євагрієм, смисл молитви в тому, щоб серце безмовно від­
крилося і Бог заговорив у душах. У його вченні про молитву надзвичайно глибоко
проаналізовано людські пристрасті й порухи душі. Саме безперервна молитва дає
змогу слідувати за Христом. Євагрій, фактично, започаткував „умну молитву”
(безперервне спілкування розуму з Богом), яка згодом трансформувалася у вчення
про „Ісусову молитву” і знайшла свій вияв у православній традиції.

Бути християнином було небезпечно. Адже майже до IV ст. християни жили
під постійною загрозою суду, вигнання, тортур. „Тому не буде помилковим твер­
дження, що рання Церква, з причини месійного служіння, була в широкому розу­
мінні цього слова „Церквою мучеників” [8, с. 133]. Мученик, уподібнюючись до
Христа, наслідував його, виявляючи в собі страждання Христа. Однак мучеництво
містило відтінок радості, оскільки його вважали даром Божим, розглядали як най­
повніший засіб поєднання з Христом. Мученик, уподібнюючись до Христа, ставав
тією особистістю, у якій бореться, страждає та перемагає Христос. Присутність
Христа в мученикові наділяє його неймовірною силою, здатністю до боротьби,
оскільки діє сила самого Христа. Наскільки мученик наближався до Христа, на­
стільки це було підставою зарахувати його до лику святих. Отже, мучеництво є
ідеалом, до якого має прагнути кожний християнин, оскільки мученицька смерть -
це відродження до нового життя.

Розглянемо докладніше ті аспекти вчення Отців та вчителів церкви, які ва­
жливі для нашого дослідження. Попри розмаїтість святоотцівської думки, усе ж 
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викреслюється основний її ракурс - відносини людини та досконалого буття. Го­
ворячи про можливості людської душі, Отці церкви прагнули розкрити ті духовні
чинники, на яких вона ірунтується. Вагомими в їхніх ученнях є віра, надія, любов.

Проблема богопізнання досить наочно виявляє можливості особистості, які
задіяні в цьому процесі. Бог як усезагальна причина вищий від усіх заперечень та
стверджень. Апофатичний, заперечний шлях богопізнання, згідно з яким ніякі
імена не можна використовувати для опису Бога, є процесом сходження, поєднан­
ня з Богом. Однак людський розум, даний Богом, вимагає виразити містичний до­
свід спілкування з Богом у поняттях позитивного богослов’я (катафатика). Це
своєрідний шлях „богоявлень” чи „богопроявлень” як сходження Бога в тварний
світ. Що вище в осягненні Бога піднімається думка, то більше ціпеніє ум - аж по­
ки на найвищих висотах абстракції не завмирає в німотності. Коли ум занурюєть­
ся в стан повного безмислення, цієї миті дух осягає божество.

Інтуїтивне, дологічне знання всього душі надав Бог. Тому, намагаючись ве-
рбалізувати його, розум стикається з тим, про що сказати не вміє і може лише сві­
дчити, бо стикається з „межею”, яку Бог заклав з метою, щоб людина вірила.

Досить вагоме місце в розмислах Отців церкви належить ученню про при­
страсті: „...Нахил людського серця лихий від віку його молодого” (Буг. 8, 21). Згі­
дно з біблейським ученням про гріхопадіння, їхньою первинною причиною було
зловживання людини свободою волі. Як наслідок - викривлення розумної приро­
ди людини та поява нерозумних пристрастей. Плотське начало починає домінува­
ти над духовним. Такий стан душі Отці церкви називали пристрастю (це гнів, ма­
рнославство, сластолюбство, ненависть, зла похіть тощо). Нерозумна пристрасть
захоплює людину, спричинює надмірність та неприборканість потягів, призводить
до гріха. „Пристрасть - невпинний молодий кінь, нестримна шаленість”, - ствер­
джував Ніл Сорський. Отже, для пристрасного потягу характерна надзвичайна си­
ла.

Розглядаючи пристрасть як крайній вияв нерозумних сил — хтивої, дратів­
ливої, життєвої (належить тілу і виявляється в душі чуттєво й цілком несвідомо),
Отці церкви вважали, що вона може перетворитися на звичку і тим самим спричи­
нити хвороби душі. Розмежовуючи душевні та тілесні пристрасті, Отці церкви за­
значали, що перші виліковує любов, другі - стриманість. Пристрасті, поглинаючи
розум та поєднану з ним свободу, заряджені полум’ям прагнень чуттєвості, здатні,
як зазначає Іоанн Златоуст, перетворити людину на тварину, цілковито вихолости­
ти з неї людські якості. В основі пристрасті - природні потяги, але внаслідок грі­
хопадіння природа людини змінилася. З’явилися шкідливі потяги, які зумовлюють
руйнацію людини. Однак Отці церкви вважають, що потяги самі собою не шкід­
ливі, а лише їхній надлишок та надмірність.

На думку Григорія Ніського (бл. 335 - 397 рр.), щоб повернутися до стану
первісної чистоти, необхідно звільнити дух від пристрастей та відректися від ем­
пірично-раціонального змісту свідомості. Філософ розкриває психологічні підва­
лини внутрішнього життя, що означене моральними настановами: “єдинотворя-
щий” гносис змінюється величною, “боготворящою” любов’ю, яка є засадничою 
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основою емоційного, чуттєвого екстазу. Людина - подоба божественна. Як митець
надає лику своїм образам, так „і наш Творець, немовби фарбами, накладенням до-
брочинностей розквітав образ, буцімто Свою власну красу, показуючи в нас своє
власне начальство” [5; с. 16]. Ці кольори - чистота, безпристрасність, блаженство.
Згідно зі святителем Григорієм, душа містить розумне, чуттєве та хтиве начала.
Тільки підпорядкувавшись розуму, пристрасті можуть сприяти доброчинності. Ні-
ський зазначає, що понятійна сфера для богопізнання - недостатня. „Внутрішня
людина” відкриває в собі Бога як реальність, яку повідомляють, яка відображаєть­
ся в ньому як благодать. Особливо відчутний вплив платонізму, коли Григорій Ні-
ський описує Бога як „Прекрасного за природою”: „Єдине за природою Прекрасне
є причиною будь-якої краси і блага. Воно прекрасне від Себе, через Себе і має в
Собі Красу завжди Собі рівну, незмінну” [2, с. 340]. Для того, щоб досягнути „ро­
зумного світла”, необхідна зосереджена молитва, завдяки якій розум відрікається
від усього, потім сила Святого Духа немовби виводить людину поза себе, і вона
бачить „одну невимовну і неосяжну Красу в блаженній нестямі” [2, с. 333]. Роз­
криваючи Бога як Прекрасне, Григорій Ніський зазначає, що в тварному світі все
тільки причетне до ідеї краси. Духовна краса перевершує видиму. Невидима краса
наповнена потаємним, що вабить, запалює в подальшому сходженні до її величі -
Краси в самій собі. Отже, істинно сущим визнають лише божественний, інтелігі­
бельний світ (світ духовних сутностей).

Розум, вважає Григорій, - це не просто теоретична здатність людини. Він не
лише аналізує, а й живе внутрішнім життям, тобто пронизаний почуттям. Продо­
вжуючи ідею Орігена, Ніський розрізняє тілесні та духовні почуття. Тілесні - ті, з
допомогою яких ми пізнаємо чуттєві предмети. Духовні почуття бувають двоякі:
ті, які фіксують наше ставлення до божества та його вплив на нас, називають бо­
жественними; ті, що пов’язані з нашою людською природою і слугують критерієм
для оцінення благого, доброго, злого, - є почуттями душі.

Григорій Ніський звертається до ідеї про те, що людина як мікрокосм у зго­
рнутому вигляді вміщує весь макрокосм. Він зазначає: „...Людина є певний мікро­
косм, що вміщує в собі все, що можна знайти в макрокосмі. Між іншим, порядок
світобудови - це якась музична гармонія, у великому розмаїтті своїх виявів підпо­
рядкована певному ладу та ритму, що приведена у відповідність сама з собою, со­
бі сама співзвучна... Воістину зі світового співзвуччя народжується гімн незбаг­
ненній і невимовній славі Божій: цей гімн - погодженість світобудови з самою со­
бою, що складається з суперечностей” [9, с. 85]. Отже, прагнення душі до Бога
мислитель уподібнює до „всезростаючого причастя божественному блаженству”
[2, с. 32].

Глибоким хвилюванням, непереборною жадобою до повернення подоби
Божої наповнені віршовані рядки Григорія Назіанзіна про “томління душі”. Він
вважає, що зранену душу, її роз’ятреність може вилікувати лише Бог. У його звер­
неннях до Бога - волання, зойк душі: „Не допусти, о боже! Пустоту душі знову
своєю наповни благодаттю” [9, с. 73].
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Великим цілителем людини Отці церкви вважали молитву. Василь Великий
(бл. 330 - 379 рр.) зазначав, що людина впродовж цілого життя має постійно мо­
литися не лише словесно, а й душевно, аби життя стало неперервним молінням.
Отці церкви розмежовували молитву діяльну, словесну та молитву споглядальну,
молитву без слів. Перша приводить до безстрастя, є немовби фундаментом для
безмовної молитви. „Є два найвищі стани чистої молитви: один сягають люди, що
проводять життя діяльне, другий - споглядальне. Один оселяється в душі від стра­
ху Божого і благої надії, другий - від Божественної любові і крайньої чистоти.
Ознакою першого ступеня є відчуження ума від усіх мирських помислів, це дає
змогу творити молитви без розсіяння та бентеги, стоячи немовби перед самим Бо­
гом, зрештою, так воно і є насправді. Ознакою ж другого ступеня є стан, коли в
самому устремлінні молитви ум буває піднесений Божественним і незглибимим
світлом, абсолютно не відчуваючи ані себе, ані чогось іншого сущого, лише Єди­
ного, який любов’ю учинив у ньому таке осявання. У цьому стані подвижник,
окрім осягнення слів про Бога, одержує ще й чисті і світлі пізнання про Нього”
[12, с. 73]. Як носій любові та рушій усіх людських зусиль, така молитва здатна
відкрити та розгорнути серце перед Богом, зберігаючи абсолютну без-образність
та не-мріяння і тим самим поєднатися з ним. Для духовної молитви - як мовчання
ума, як захоплення ума в стані мовчання - характерні несамовитість, коли людина
виходить за межі своєї буттєвості, цілком належачи Богу. „Вправляння в молитві -
це шлях випробовувань, шлях віри та невпинно творильного добра, що допомагає
досягти стану нерозсіяння в молитві. Адже ж сам Бог сповістив: “Хто в Мені пе­
ребуває, а Я в ньому, той рясно зароджує, бо без Мене нічого чинити не можете”
(Ів. 15, 5). Процесуальний характер молитви яскраво відобразив Іоанн Ліствичник:
“Початок молитви полягає в тому, щоб відганяти помисли, щойно вони
з’являються, середина - в тому, щоб ум втримувати у словах, які проказуємо вго­
лос або подумки, а досконалість молитви - це захоплення до Господа” [12, с. 67].
Тоді ум, осяяний небесним світлом, зібравши всі почуття із повноводного джере­
ла, нестримно та невимовно лине до Бога. Отже, молитва - це процес, що склада­
ється з очищення, відмежування від усього, збирання ума як початок споглядання
та зачудування, захоплення Богом, що приводить душу до екстазу.

Шлях сходження щаблями духовної досконалості аж ніяк не простий. Спе­
ршу людина має відректися від пристрастей до земного, що є неодмінною запору­
кою пізнання боротьби сердечних пристрастей, внутрішнього світу людини. Од­
нак досягнути небесного царства, духовного зростання душа може тільки в тому
разі, коли вона пройшла крізь різноманітні випробовування та спокуси. Тоді душа
одухотворюється і поєднується з Богом. Пройшовши через шлях принижень, ми­
тарств, душа сягає певної досконалості. При цьому сам Бог випробовує душу: чи
міцна її віра, чи має вона до нього любов.

Необхідно зазначити, що підґрунтям для ідеї змішання, розчинення була
ідея стоїків про взаємне проникнення двох речей. Не цілком сприймаючи термі­
нологію стоїків, церковні письменники все ж осмислювали це поєднання за їх­
ньою схемою, „прагнучи, з одного боку, реалізувати в свідомості думку про фізи­
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чне поєднання Бога і людини, з іншого, - зберігаючи точне поняття про духов­
ність божества, вони користувалися образами змішування, розчинення, але супро­
воджували останні обмовкою, яку висловлювали чи мали на увазі, котра відбирала
в них грубо чуттєвий, матеріальний сенс” [10, с. 171]. Відтак основою обоження є
поєднання як змішування, розчинення божества з людською природою. Уперше
таке поєднання Бога та людини здійснилося в особі Христа. Тому особистість
Христа є тією життєдайною рікою, через яку божественні сили вливаються в лю­
дину, і навпаки - людина сходить до Бога. Мислителі східної патристики вважа­
ють, що обоження людської природи є результатом її іпостасного поєднання зі
словом, яке втілилося. Людина, входячи в реальне спілкування з Безконечним, Ві­
чним Богом, долучається до божественного і, у свою чергу, Бог долучається до
людини. Життя стає своєрідним коловоротом: Сила Божа, виливаючись, закарбо­
вується в усьому, а створена множинність у своєму прагненні до Бога знову пове­
ртається до Нього. Вершиною богопізнання, на якій відбувається безпосереднє
єднання людини з Богом, є стан любові, який є силою трансценденції до Бога; во­
на безпосередньо укорінює особистість в Абсолюті. Для християнських містиків
сумирність та самовідречення є основним фоном усього їхнього внутрішнього
життя. Людина, звільнившись з-під покровів феноменального буття, повертається
до первинної чистоти духу, відчуває в собі начало божественного життя. Відріка­
ючись від світу, людина через любов відкриває собі шлях до Бога. У містичному
стані немовби зупиняється діяльність усіх душевних сил, відбувається відречення
від думок, чуттєвості та бажань. Я і не-я зливаються в цілісності та первинній єд­
ності. Для такого стану характерна надзвичайна інтенсифікація почуттів.
З’являється нова самосвідомість, основною рисою якої є почуття безпосереднього
спілкування з божеством. Містичній самосвідомості притаманна зміна в інтелек­
туальній сфері - розширюються розумові горизонти; у чуттєвій сфері, у ділянці
серця з’являється невимовне блаженство, що змінюється почуттям глибокого, не­
земного спокою; у сфері волі - безмежна, моральна свобода.

Отже, для містичної свідомості характерні інтуїтивне світоосягнсння, над­
звичайна інтенсифікація світовідчуття. Відтак містик, відмежувавшись від емпі­
ричної індивідуальності, шляхом самозаперечення досягає вищого самоствер­
дження. При цьому емпіричне “Я” має померти, щоб згодом оновленим воскрес­
нути. У святоотцівській думці людина, відрікаючись від зовнішнього та
внутрішнього світу, немовби переселяється в новий зріз буттєвості і, богоуподіб-
нюючись, набуває нових, божественних характеристик, духовно перетворюючись,
сягає певного обоження. Духовність, як процес і результат обоження, динамізує
особистість, надаючи їй божественних вимірів. Духовне перетворення людини, у
тому числі самоперетворення та синергія як співтворчість божественної благодаті
та свободи людини, надає процесові обоження творчого та синергічного
характеру.
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