 Тема 2. Міфологія та релігія. 
1. Первісні релігійні вірування крізь призму взаємозв’язку міфології та релігії. 
2. Релігійна та міфологічна свідомість. 
3. Сакралізація в міфології та релігії.
Міфологія та релігія - два способи практично-духовного осягнення світу. На ранніх стадіях суспільного розвитку міфологія безперечно утримує пальму першості, вона є універсальним способом освоєння світу, адже тут синкретично поєднуються знання, норми, вірування, художні образи тощо.

У сучасному релігієзнавстві, так як і в філософії, немає єдності у способі вирішення питання про співвідношення релігії та міфології: одні не розмежовують вказані поняття, другі - різко розділяють ці феномени, треті говорять про відмінності і водночас тісний зв’язок цих явищ. Останню думку поділяє більшість дослідників.

Природу і виникнення релігії зазвичай пов’язують із ранніми формами вірувань - фетишизмом, тотемізмом, анімізмом, магією, які в межах міфологічних систем утворювали проторелігію. Спробуємо розглянути ці первісні форми релігійного життя детальніше і таким способом з’ясувати взаємозв’язок міфології та релігії на первісних етапах існування людства в первісній культурі.

Фетишизм (португ. їеііісо - амулет, магічна річ) - поклоніння неодухотвореним предметам, яким приписують невластиві для них якості, наприклад, можливість зцілювати, захищати від ворогів, допомагати на полюванні тощо. Уперше цю форму релігійних вірувань виявили португальські моряки в Західній Африці в XV ст., а згодом фетишистські уявлення були виявлені в релігіях майже усіх народів. Наприкінці XIX ст. III. де Брос та О. Конт висунули припущення, що для всіх примітивних народів характерно наділяти людськими формами життя зовнішні об’єкти, котрі їх оточують.

Об’єктом поклоніння, тобто фетишем, міг стати будь-який предмет, найчастіше його вибирали методом спроб і помилок. Якщо унаслідок цього вибору людині вдавалося досягнути пози​ тивного результату в практичній діяльності, то вона вважала, що в цьому їй допоміг фетиш, і залишала його собі. Якщо ж людина зазнавала невдачі, то фетиш викидали чи заміняли іншим.

Форми поводження первісних людей з фетишами свідчать про те, що вони не завжди ставилися з необхідною шаною до вибраного ними предмета. За допомогу йому дякували, за безпорадність карали.

Сутність первісного фетишизму полягала в тому, що людина вбачала в певних предметах властивості, яких не можна було в них помітити за допомогою органів чуттів. Ці властивості приписували фетишам або на ґрунті випадкових асоціацій, або на основі неправильного розуміння причинно-наслідкових зв’язків.

Елементи фетишизму можна виявити чи не у всіх релігіях, він широко розповсюджений і в побутовій сфері людського марновірства. Віра в амулети, талісмани, предмети, що сприяють людині в її діяльності чи оберігають від небезпек збереглася до наших днів саме як пережиток первісного фетишизму.

В основі тотемізму лежить віра в існування особливого зв’язку між певною групою людей (племенем, родом тощо) та визначеним видом тварин чи рослин. Назва цієї форми релігійних вірувань походить від слова “ототеман”, що на мові північноамериканських індіанців оджібве означає “рід його”. Під час вивчення тотемізму було з’ясовано, що його виникнення тісно пов’язане із господарською діяльністю первісної людини - збиральництвом та мисливством. Тварини та рослини, котрі давали людині можливість існувати, ставали об’єктами поклоніння.

На перших етапах розвитку тотемізму таке поклоніння не виключало, а навіть визначало вживання тотемних тварин і рослин в їжу. Тому іноді своє ставлення до тотему аборигени Австралії висловлювали словами “це наше м’ясо”. Проте такого роду зв’язок між людьми та тотемами існував лише на початковій стадії зародження тотемізму, про нього свідчать тільки давні перекази та певні мовні звороти, котрі дійшли до дослідників з далекої минувшини. Дещо пізніше в тотемізм були привнесені елементи соціальних, у першу чергу кровноспоріднених відносин. Члени родової групи (кровні родичі) стали вірити в те, що вони походять від предків, які поєднували в собі ознаки людей і їхнього тотема. Це зумовлювало, з одного боку, посилення культу предків і віри в їхні особливі можливості, а з іншого - зміну ставлення до самого тотема, зокрема сприяли появі заборони на вживання тотема в їжу, за винятком тих випадків, коли вживання тотема було ритуальним. Згодом у тотемізмі виникла ціла система заборон (табу).

Найґрунтовніше питаннями тотемізму займався Е. Дюркгайм. Він докладно проаналізував австралійську тотемну систему. На думку вченого, тотем символізує включеність індивідуума в певну соціальну групу, є знаком її інтеграції, репрезентує надіндивідуальні сили групи. Він є й засобом ідентифікації членів групи, оскільки дає змогу визначити належність окремої людини до цієї спільноти і відрізняє її від представників інших спільнот. Система тотемізму дає структуру для впорядкування знань про природу і утворює схему пояснення походження спільноти, адже спільнота не лише встановлює зв’язок зі своїм тотемом, але кожен її член знає також і тотеми всіх чужих спільнот. Важливою функцією тотемів Е. Дюркгайм вважав символізацію жорстких заборон, що належать до сфери священного. Тотеми є шрифтами головних релігійних табу і покарань. Вони керують діями, що утворюють зв’язки (зокрема забороняють вступати в статеві стосунки чоловікам і жінкам з одного племені, споживати в їжу тотемних тварин чи рослин, а лише обмінювати їх на тотеми інших спільнот, вступаючи в зв’язки з іншими кланами) в середині спільноти та міжспільнотні, сприяючи цим становленню і збереженню суспільства.

Саме із тотем ізм у Е. Дю ркгайм виводив становлення релігії, називаючи його первісною формою релігійного життя. Учений зазначав, що функції, які схожі із функціями тотемів, виконують будь-які релігійні символи. В останніх предметно виявляються суспільні зв’язки. Бог створюється не за образом і подобою індивідуума, а за формою і подобою суспільства.

Ставлення віруючої людини до Бога правильно відображає ті почуття, які почуває окрема людина до суспільства, а саме почуття шанобливої покори. В цьому полягає зрештою сенс і значення релігійних заборон та норм. Суспільство апелює до авторитету релігії, щоб зробити свої вимоги значущими для членів. Релігія є душею суспільства, його невід’ємним структурним елементом, вона може поставати у політичних, національних, культурних символах. Існують такі форми релігійної поведінки, які не належать до визначеної релігії. Релігія формує, інтерпретує і передає з покоління до покоління правила та норми поведінки, котрі суспільство пред’являє людині і цим робить її суспільною, а тому і моральною істотою. З огляду на свою абсолютність релігійні норми, порівняно з іншими, мають найбільше значення для інтеграції суспільства.

Анімізм (лат. - душа, дух) - віра в існування душі і духів. Уперше в цьому значенні термін застосував Е. Тайлор. Для визначення релігії (вірувань) у примітивних суспільствах, учений ввів поняття “первісний анімізм”, під яким розумів віру в духовні істоти і називав його “мінімумом релігії”.

“Найдоцільніше, - зазначив дослідник, - просто прийняти за визначення мінімуму релігії віру в духовних істот”. Віру в духовних істот можна виявити у всіх примітивних суспільствах.

При цьому Е. Тайлор підкреслив, що релігійні ідеї в людській культурі розвиваються природно і поступово, тому “нижчі фази релігії” є передумовою існування “розвинених релігій”.

Анімізм охоплює віру в божества, котрі керують світом, у духів, які підкоряються головним божествам, в душу і майбутнє жиггя після смерті. Анімізм є “філософією природи”, слугує основою природних міфів. Першою і головною причиною перетворення фактів щоденного досвіду в міф є віра в одушевлення всієї природи, віра, котра досягає апогею в персоніфікації через алегорію та аналогію.

Учений зазначив, що дикунський анімізм майже повністю позбавлений морального елементу. Злиття релігії та моралі відбувається поступово. Введення морального елементу поділяє релігії земної кулі, поєднані між собою спільним анімістичним принципом, на два великі класи: на нижчі системи, головним завданням яких є створення примітивної дитячої природної філософії, і на вищі релігії, які додають до цих систем поняття про справедливість та святість, почуття обов’язку та любові.

Англійський антрополог Р. М аррет розвивав ідею преанім атизм у, вваж аю чи ан ім істи ч н у теорію Е. Тайлора необгрунтованою. Він ввів термін “аніматизм” (лат. -одушевлений, наділений душею), під яким варто розуміти віру в існування безособової сили, що проявляється в природі, керує природними явищами та подіями, а також впливає на життя людей. Цей термін був введений у науковий обіг для позначення релігійних вірувань первісних людей.

Спираючись на свідчення місіонерів та етнографів, котрі

вивчали племена тихоокеанського регіону, Р. Маррет розпочав

полеміку з прихильниками анімістичної концепції походження

релігії. Учений стверджував, що на початковій стадії розвит​

ку релігії головну роль відігравала не віра в існування душ,

духів та привидів, а віра в мана - чудодійну безособову силу

(на мові народів Меланезії і Полінезії “мана” означає “сила”).

Він виділив стадію “дикої”, “примітивної”, “рудиментарної”

релігії, а для опису феноменів цієї стадії використовує формулу

табу-мана. Надприродне для первісних народів визначається

через два екзистенційні модуси - негативний та позитивний.

Негативна сторона надприродного виявляється через табу,

позитивна - через мана.

Мана, на думку аборигенів тихоокеанських островів,

розповсюджується в світі нерівномірно. Явищ а природи,

предмети, тварини і люди можуть володіти нею більшою чи

меншою мірою. Наприклад, людина, котру супроводжує удача,

котра вирізняється спритністю, здоров’ям та красою, має багато

мана. Учений підкреслював, що вся релігія первісних людей

зводиться до того, щоб оволодіти цією силою і використовувати

її на користь собі.

Віра в існування такої сили була виявлена в багатьох племен

і народів: ірокези називали її оренда, алгонкіни - м аніт у,

мешканці Західного Судану - ньяма, пігмеї - м егбе, зулуси

- ум ойя і т. п. Звідси можна дійти висновку, що аніматизм у

різноманітних модифікаціях властивий релігійним уявленням

багатьох народів. Причому він властивий не лише раннім

стадіям релігійного життя, багато його елементів були виявлені

в розвинутих релігіях. Зокрема Р. Маррет розглядав буддизм,

який, на думку вченого, є яскравим прикладом складної релігії,

котра возвеличує безособове. Крім того, він вважав, що всі

релігії, рудиментарні чи складні, можуть характеризуватися

словами “Сила належить Богові”.

Магія (грец. - чаклунство, чарівництво) - сукупність

уявлень та обрядів, в основі яких лежить віра в можливість

впливу на людей, тварин, предмети та явища об’єктивного

світу особливими способами, відмінними від повсякденної

практичної діяльності. У давнину магічні уявлення та обряди

були загальн им и н едиф еренційованим и, але у процесі

розвитку відбувся їх поділ. Сучасні етнографи класифікують

магію за методами та цілями впливу. За методами впливу

магію поділяють на конт акт ну (шляхом безпосереднього

зіткнення носія магічної сили з об’єктом, на який спрямована

дія), ін іціальн у (магічний акт спрямований на об’єкт, який

перебуває поза зоною досяжності суб’єкта магічної діяльності),

парціальну (опосередкований вплив через зістрижене волосся

чи нігті, залишки їжі, одяг тощо, які тим чи іншим способом

потрапляю ть до носія магічної сили), ім іт ат ивну (вплив

на образ об’єкта). За цілями впливу магія поділяється на

користувалися особливою шаною у первісних народів. На

пізніших ступенях історичного розвитку їх витіснили на задній

план жерці та священнослужителі. З виникненням розвинутих

релігій їхня професія стала демонізованою, а вони самі зазнали

переслідувань. Проте у всі часи суспільного розвитку тією чи

іншою мірою продовжує існувати інтерес до магії і діяльності

чаклунів, шаманів, характерників.

Витоки магії найбільш повно дослідили англійські вчені

Дж. Фрезер та Б. Маліновський. Дж. Фрезер протиставляв

дослідження магії теорії анімізму. Він виділяв в історії людства

три етапи духовного розвитку - магію, релігію, науку. На його

думку, магія передувала релігії в еволюції мислення.

Магічне мислення ґрунтується на двох принципах: перший -

подібне породжує подібне (або наслідок схожий на свою

причину); згідно з другим принципом, речі, котрі одного разу

взаємодіяли між собою, продовжують взаємодіяти на відстані

після припинення прямого контакту. Перший принцип дослідник

називав законом подібності, а другий - законом зіткнення або

зараження. “З першого принципу, а саме із закону подібності,

маг доходить висновку, що він може здійснити будь-яку бажану

дію шляхом простого наслідування. На ґрунті другого принципу

він доходить висновку, що все, що він робить з предметом,

матиме вплив і на особистість, яка хоча б одного разу до нього

доторкалася чи взаємодіяла з цим предметом”6.

Ці закони розповсюджуються не лише на людську поведінку,

але й на природні явища. Магія передбачає, що одна подія з

необхідністю незмінно слідує за іншою без втручання духовних

чи особистіших сил. Дж. Фрезер проводив аналогію між магією

та наукою, між магічним та науковим світоглядом: в основі як

магії, так і науки лежить міцна віра в те, що послідовність подій,

повністю визначена і повторювана, підкоряється дії незмінних

законів.

Порівнявши магію та науку, Дж. Фрезер далі з ’ясовував

співвіднош ення магії та релігії. Він дав таке визначення

иіко д о н есу ч у , військову, пром ислову, лікувальн у, лю бовну

тощ о. Зазвичай магічні прийоми проводили спеціально

п ід го то ван і лю ди - чарівни ки , чаклуни, ш ам ани, які

поняттю релігії:

під релігією я розумію вмилостивлення і

умиротворення сил, які стоять вище від людини, сил, які, як

вважається, спрямовують і контролюють хід природних явищ

і людського життя. Релігія в такому розумінні складається із

теоретичного і практичного елементів, а саме з віри в існування

вищих сил і з прагнення вмилостивити їх чи їм вгодити”7.

Учений протиставляв релігію магії та науці. Останні розг​

лядають хід природних процесів як таких, що визначаються

дією незмінних механічних законів, які є чіткими і незмін​

ними. Релігія, яка вбачає можливість отримати прихильність

надприродних істот, передбачає, що перебіг природних про​

цесів до певної міри є еластичним та змінним. Магія часто має

справу з духами, ті - з особистісними агентами, що споріднює

її з релігією. Але магія поводиться з ними так само, як з нео-

душевленими силами; до того ж на відміну від релігії, яка їх

умилостивлює та умиротворює, магія їх спонукає та змушує до

певних дій. Магія керується твердженням, що всі особистісні

істоти (чи люди, чи боги) врешті-решт підкоряються безосо​

бовим силам.

Дж. Фрезер зазначав, що в різні епохи злиття і поєднання

магії та релігії зустрічається в багатьох народів, проте таке

злиття не є перш опочатковим і визначальним. В історії

людства магія виникає швидше, ніж релігія: були часи, коли

людина покладалася винятково на магію, використовувала

магію за повної відсутності релігії. Разом з тим, дослідник

висунув гіпотезу про перехід від магії до релігії. На його думку,

причиною цього стало усвідомлення недієвості магічних

процедур, виявлення того, що магічні обряди та заклинання не

приносять бажаних результатів. Як наслідок первісна людина

дійш ла висновку, що світом керують невидимі могутні істоти.

На цьому етапі надприродні сили уявляються такими, що

стоять з людиною приблизно на одному ступені розвитку, а

не протиставляються їй кардинально, - зазвичай відбувається

антропоморфізація явищ зовнішнього світу. Уявлення про богів

як про істот надлюдських, наділених властивостями, які не

можна порівняти з людськими, виникає у процесі подальшого

історичного розвитку.

У наступних етнологічних дослідженнях стали з’являтися

теорії, які заперечують вчення Дж. Фрезера про фундаментальне

протиставлення магії та релігії. Зокрема на увагу заслуговує

теорія англійського етнографа Б. М аліновського. У праці

“Магія, наука та релігія” він визначав магію як віру в можливість

досягнення мети за допомогою чарівних формул та ритуалів.

Учений виявив зв’язок магії з тими видами трудової діяльності,

де немає впевненості в позитивному результаті, де важливу

роль відіграє випадок.

(Наприклад, у меланезійців, перед риболовлею в затоці, магічні

ритуали не проводять, а перед риболовлею, яка має відбутися в морі

- так).

Магія є рефлексом на ситуації, в яких людина неспроможна

самостійно знайти вихід, по суті, це традиційно сформована

і систематизована система поведінки, діяльність в умовах

підвищеного ризику.

Б. Маліновський підтримував думку про схожість магії та

релігії і водночас їх розмежовував. Магію зближує з наукою

те, що вона завжди має визначену ціль, тісно пов’язану з

людськими інстинктами, потребами, прагненнями, вона завжди

спрямована на реалізацію практичних цілей. Водночас, наука,

навіть у примітивних суспільствах, Грунтується на загальному

досвіді повсякденного житгя, якого люди набували в боротьбі

з природою за існування та безпеку, який з’являвся внаслідок

спостережень за навколишнім світом і фіксувався розумом. В

основі магії лежать особливі переживання емоційних станів,

коли людина спостерігає не за природою, а за собою, - у них

істина осягається не розумом, а грою емоцій.

Стосовно співвіднош ення магії та релігії, то вчений

їхньою основною відмінністю вважав те, що магія має

справу з конкретними діями і цілями, котрі чітко визначені

та обмежені, а релігія вирішує загальнолюдські проблеми:

смерть, безсмертя, вш анування сил природи як чогось

спільного і цілісного, гармонізація людини з долею. Релігія32

має справу не з конкретними випадками зі щоденного життя,

а з фундаментальними проблемами людського буття.

П ервісна релігія за своїм складом є гетерогенною ,

неоднорідною, вона поступово охоплювала фетиші, уявлення

про душу, духів предків, тотеми, соціальні об’єкти, уявлення

про життя та смерть. Релігія не може бути визначеною через

свій предмет у вузькому значенні як “поклоніння духам”, “культ

предків” чи “культ природи”. Вона охоплює анімізм, аніматизм,

тотемізм і фетишизм, але її не можна звести до жодного з цих

елементів.

Релігія та магія мають безперечно багато спільного,

вони обидві ґрунтуються на міфологічній традиції, оточені

заборонами і ритуалами, які сакралізують їхні дії, відрізняючи

їх від повсякденної діяльності. Але релігія та магія - явища

не тотожні. Головна відмінність магії від релігії в культовій

діяльності полягає в тому, що релігійні церемонії не мають

визначеної мети, вони є самоціллю, проводяться заради самого

сакрального акту, тут немає спрямування на подальші події. У

магічному дійстві ідея та ціль завжди зрозумілі.

Розглядаючи окреслені питання, Б. М аліновський за​

пропонував “гарм онійну м одель” культури. Вважав, що

різні культурні феномени взаємодоповнюють один одного в

гармонійній цілісності. Наука, магія та релігія виконують різну,

але взаємодоповнюючу роль у процесі вирішення культурних

завдань. Розвиваючи “модель гармонії”, він приймав ідею про

релігію як чинник інтеграції суспільства.

Як зазначалося, ранні форми вірувань утворювали в

межах міфологічних систем проторелігію. Розчленування

первісного міфологічного комплексу призвело до утворення

відносно самостійних сфер духовної культури - релігії, моралі,

мистецтва, філософії, які використовували та використовують

мову міфології. Релігії успадкували та відтворюють багато

м іф ологічних сюжетів і головне - приймають архетипи

попередньої міфології та відповідно до них створюють власні

оповіді, залучаючи їх у культ та релігійну свідомість.

2.2. Релігійна та міфологічна свідомість
Д уховн е ж иття лю дини є дуж е багатом анітне; та

багатогранне. Кожна зі сфер людської духовності визначається

відповідним типом свідомості, які й позначають їхні відносні

межі. Релігійна свідомість має дуже багато точок дотику зі

свідомістю міфологічною, водночас це самостійні форми

свідомості, які не можна ототожнювати.

Інтегративною рисою релігійної свідомості є релігійна

віра. Загалом віра - це особливий психологічний стан

впевненості в досягненні цілі, настанні події, у передбачуваній

поведінці людини, в істинності ідеї за умови дефіциту точної

інформації про досяжність поставленої мети, про результат

події, реалізацію на практиці передбачуваної поведінки тощо.

Віра зазвичай починає діяти тоді, коли інші засоби, такі як

розум, досвід, почуття є недостатніми. Цей психологічний стан

виникає в можливій ситуації, коли ми не можемо передбачити

однозначного результату і відповідає очікуванню здійснення

бажаного.

Релігійна віра - це віра:

1) в об’єктивне існування гіпостазованих істот, атрибути-

зованих властивостей і зв’язків, а також у те, що саме

ці істоти, властивості та зв’язки утворюють світ;

2) у можливість спілкування з гіпостазованими істотами,

впливу на них і отримання від них допомоги;

3) в істинність відповідних уявлень, поглядів, догматів,

текстів тощо;

4) у реальне здійснення подій, про які розповідається

в текстах, в їх повторюваність, у настання очікуваної

події, у причетність до них;

5) у релігійні авторитети - “отців”, “вчителів”, “святих”,

“пророків”, “харизматиків”, “бодхісатв”, церковних

ієрархів, служителів культу.

Зміст віри зумовлює символічний аспект релігійної свідо​

мості: предмети, дії, слова, тексти наділяються релігійними

значеннями і смислами. Всяка релігійна система має власну

сукупність символів, які за межами цієї системи такими не

є. Якщо порівнювати з міфологічними символами, останні

є більш загальними і значно частіше повторюються у різних

міфологічних системах. Релігійних символів існує дуже багато,

найзагальнішими є ті, котрі репрезентують відповідну релігію:

хрест - символ християнства, чакра (восьмеричне колесо) -

символ буддизму, півмісяць - ісламу тощо. Окрім головного

символу певної релігії, є ще символи конфесійні, регіональні

етноконфесійні (які найчастіше асимільовані із відповідної

міфологічної традиції), символи певної спільноти, а також окре​

мих персонажів, подій, перетворень та ін.

Головним засобом виявлення свідомості є образ. І для мі​

фологічної, і для релігійної свідомості характерною є чуттєва

образність (образи споглядання та уявлення). Джерелом образ​

ного матеріалу, в цьому випадку, слугують природа, суспільст​

во, людина і відповідно релігійні чи міфологічні істоти, влас​

тивості, зв’язки створюються за аналогією з явищами природи,

суспільства і людини. Зміст релігійної свідомості найчастіше

виражається в таких літературних жанрах, як притча, розповідь

або ж міф, зображається в живописі та скульптурі. Відображен​

ню релігійних образів властива алегоричність (грец. АЛЛгіуорєсо

- говорити щось інше, не те, що слова буквально означають;

говорити, пояснювати за допомогою образів). У релігії але​

горія часто постає сукупністю священних образів, об’єднаних

у сюжет. Якщо на міфологічному та побутовому рівнях але​

горія розгортається спонтанно, то в релігійних концепціях

розроблені спеціальні прийоми алегоричного витлумачення.

Наприклад, у християнській теології алегоричне викладення

характерне для екзегетики, яка дає відповідне тлумачення біб​

лійних текстів: поряд із буквальним смислом тексту подається

система інших смислів.

Релігійна свідомість має два рівні - буденний і концеп​

туальний. Буденна релігійна свідомість виступає у вигляді

образів, уявлень, стереотипів, установок, містерій, ілюзій,

настроїв та почуттів, бажань, звичок і традицій, які є безпо​

середнім відображенням умов буття людей. Воно постає не як

щось цільне, систематизоване, а у фрагментарному вигляді

- розрізнених уявлень та поглядів. Тут, по суті, відбувається

часткове співпадіння релігії та міфології, оскільки релігійна

свідомість послуговується на цьому рівні традиціями, звичая​

ми, стереотипами, за які відповідає міфологічна свідомість.

Релігійна свідомість на концептуальному рівні і є тим особ​

ливим, що відрізняє релігійну свідомість від міфологічної.

Концептуалізована свідомість - це спеціально розроблювана,

систематизована сукупність понять, ідей, принципів, роздумів,

аргументацій, концепцій; це продукт професійної діяльності

мислителів. До її складу входять:

1) більш чи менш впорядковане вчення про Бога (бо​

гів), світ, природу, суспільство, людину, цілеспрямо​

вано розроблене спеціалістами (віровчення, теологія,

богослов’я, символи віри і т. д.);

2) проведена відповідно до принципів релігійного світо​

бачення інтерпретація економіки, політики, права, мо​

ралі, мистецтва тощо, тобто релігійно-етнічні, релігій​

но-естетичні концепції, такі як теологія визволення,

теологія прогресу, теологія праці, політична теологія,

феміністична теологія, теологія культури тощо;

3) релігійна філософія, що є на стику богослов’я та філо​

софії (неотомізм, персоналізм, християнський екзис-

тенціоналізм, християнська антропологія, метафізика

всеєдності тощо).

2.3. Сакралізація в міфології та релігії
Важливим поняттям у релігійній свідомості є поняття

сакрального, яке власне й вирізняє релігійну свідомість. Сак​

ральне (священне, святе) етимологічно бере свій початок від

латинських слів засег - священний, святий, посвячений бо​

жеству, недоторканий, священна дія, жертва та запсіїїз - свя​

щенний, святий, непорушний, недоторканний, благочестивий,

непорочний, чистий, доброчесний. Сакральне наділяється мо​

ральною довершеністю, благоговінням, абсолютизується. До

священного відносять:

1) об’єктивованих релігійною свідомістю істот, персонажів

релігійних писань;

2) релігійні цінності - віру, істини віровчення, таїнства,

церкву;

3) сукупність речей, осіб, текстів, мовних формул, будівель

тощо, які належать до сфери релігійного культу.

Ф іл о со ф ськ е обґрун туван н я природи “священного ”

знаходимо в Е. Дюркгайма. Він розрізняв “свящ енну” та

“м ирську” сфери лю дської діяльності: це два різні світи,

що протиставляю ться один одному. Релігійні вірування, в

будь-яких своїх формах, мають спільний характер - вони

припускають існування особливих чинників в житті лю ди​

ни, які означають як “святі”. “Усі відомі релігійні вірування,

прості чи складні, мають один і той самий спільний харак​

тер: вони припускаю ть класифікацію чинників, реальних

чи ідеалістичних, що їх уявляю ть люди, на два класи, на

два протилежні роди, означених двома різними термінами,

що досить добре передають слова “світський” та “святий”.

Поділ світу на дві частини - одну святу й другу світську -

такою є відмінна риса релігійної думки”8. Священне творить

суспільство, воно наділене особливим моральним авторитетом

і владою. Йому приписують такі властивості, як заборонність,

відокремленість від усього іншого і здатність бути об’єктом

лю бові та поваги; воно - дж ерело примусу і одночасно -

предмет поклоніння. Сферу “світського” утворює щоденне

життя з приватними інтересами, звичними заняттями, егоїс​

тичними схильностями. За допомогою поділу на “свящ енне”

та “світське” Е. Дюркгайм осмислював співвіднош ення со​

ціального та індивідуального і на основі цього вивів влас​

не розуміння релігії. “Релігією є гуртова система вірувань та

дійств щодо святих речей, цебто відокремлених, заборонених

вірувань та діянь, які об’єднують в одну й ту ж моральну спіль​

ноту, названу церквою, всіх, хто до неї вступає”.

Для міфологічної поведінки також важливим є усвідом​

лення “святості”, магічності дії. Священне дійство - це щось

більше, ніж просто удавана дійсність, бо випливає з осягнення

та усвідомлення світу і себе; це також більше, ніж символічне

втілення; воно - містичне перетворення. У ньому все набуває

прекрасної, чинної священної форми. Учасники ритуалу пере​

конані, що їхнє дійство актуалізує, здійснює певне божественне

благо або є його необхідною умовою, воно приносить такий

порядок речей, що вищий за той, серед якого вони звичайно

живуть. Обряд чи ритуальний акт відтворює певну космічну

подію, те, що відбулося в природі. Проте туї' не відбувається

звичайна імітація, відображення існуючого, а радше - ототож​

нення, містичне повторення подій, від-творення - творення

події, як такої, що трапилася під час творення світу. Обряд

породжує ефект, який не стільки показується образно, скільки

дійсно відтворюється в дії. Тому функцією обряду є аж ніяк

не просте наслідування: він дає змогу його учасникам брати

безпосередню участь у самій священній події.

У первісному суспільстві кожна культова дія, відтворюючи

певну космічну міфологічну подію, спонукає богів здійснити її

насправді. Під час великих календарних свят громада відзначає

найважливіші події в житті природи, виконуючи сакральні

дійства, в яких відображені зміни пір року, схід і захід небес​

них тіл, зростання і достигання врожаю, народження, життя

й смерть людини та тварини. Архаїчна людина відтворює лад

речей у природі таким, яким він відбився у її свідомості. “Дикун

майже не відрізняє природного від надприродного. Світ для

нього є творінням надприродних, антропоморфних істот, які

діють зі спонукань, схожих на його власні, і які можуть бути

розчулені закликами до співчуття. У разі такого бачення світу

дикун не бачить межі своєї здатності впливати на хід природ​

них процесів і звертати його на свою користь. Боги посилають

дикуну хорошу погоду і великий врожай в обмін на молитви,

обіцянки чи погрози”.

Сакральний акт є складовою частиною загального свят​

кування, яким відзначається “святий” день - день, вибраний

для проведення ритуалу. Люди збираються разом, щоб при​

єднатися до спільної радості. Освячення, жертвоприношення,

священні дії, таїнства, містерії - все це разом складається в

акт святкування. Ритуали можуть бути кривавими, ініціаційні

випробування молоді - жорстокими, маски і вбрання - жахли​

вими, але все разом, вся подія в сукупності зберігає святковий

характер. Людина відмежовується від свого звичайного жит​

тя і приєднується до бенкетувань, учт, різноманітних розваг і

веселощів, які тривають постійно, від початку свята і до його

закінчення.

