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ВСТУП

Актуальність теми дослідження. Поняття світло та темрява є виразниками фундаментальних основ філософсько-релігійних духовних поглядів, які визначають сенс життєвої стратегії особистості на основі духовної боротьби. Світло і темрява сприяють формуванню шкали цінностей у релігійній культурі. Вони слугують демонстраторами вищих та інструментальних цінностей і можуть бути визначені як представники культурних стандартів, які формують життєво важливу стратегію особистості та виконують регулятивні функції, встановлюючи культурні норми, проектуючи два типи поглядів – утвердження та заперечення.
Аналіз міфологеми світла й темряви в середовищі, яке формують релігійні традиції, актуалізує утвердження гуманістичного бачення в філософії означеної проблеми як конкретної форми проекції духовного досвіду особистості та релігійної традиції.

Об’єкт дослідження – філософські поняття світла і темряві.

Предмет дослідження – місце та функції світла і темряви в релігійній філософії.

Мета дослідження – здійснити філософське осмислення місця та функції світла і темряви у релігійній філософії. 

Згідно до об’єкту, предмету і мети були поставлені такі завдання:

· визначити зміст категорій "світло" і темрява";

· проаналізувати сакральне значення світла та темряви у світових релігійних традиціях;
· розглянути методологічні аспекти дослідження міфологеми світла і темряви;

· порівняти світло і темряву у текстах Біблії;

· охарактеризувати символи світла і темряви як засоби конструювання культу святих у православній культурі;
· обґрунтувати значення "Фаворське світло" у релігійно-містичній традиції православ’я;

· довести, що світло і темрява – первинні філософські архетипи свідомості.

Методи дослідження: феноменологічний та історико-філософський аналіз, синтез, абстрагування, узагальнення, індукція, дедукція, класифікація.

Теоретико-практичне значення отриманих результатів дослідження полягає у збагаченні філософсько-релігієзнавчого знання ідеями про природу та специфіку смислообразів "Світло" та "Темрява".
Робота складається зі вступу, трьох розділів, висновків, списку використаних джерел. Список містить 66 джерел.
Розділ 1.

ВИЗНАЧЕННЯ СВІТЛА ТА ТЕМРЯВИ 
1.1.
Сакральне значення світла та темряви у світових релігійних традиціях
Релігія, яка протягом тривалого періоду свого існування накопичила багато різних способів розуміння природних асоціальних явищ, безсумнівно, є одним з основних джерел цінностей та настанов для людини. Методи релігійного розуміння дійсності відрізняються від наукових методів, вони мають свої особливості, однак помилково вважати релігію абсолютно незалежною у формуванні життєвих цінностей. Жодна форма соціальної свідомості не існує ізольовано від інших. Релігія заповнює брак інформації про розуміння космосу, важливість людського життя та суспільства. Ці ж питання є предметом дослідження інших форм суспільної свідомості, включаючи філософію.

Релігійні ідеї та принципи як систему встановлення та захисту релігійних вчень про Бога, його властивості, ознаки та властивості, а також комплекс доказів істинності догм та релігійної моралі пояснює теологія. 

Проблема взаємозв'язку між філософією та теологією з'явилася в перші століття існування християнства і є актуальною донині. Різниця між філософією та теологією, на думку релігійних філософів, полягає в тому, що філософія не може зрозуміти істин одкровення, які недоступні людському розуму.

Релігійна філософія – напрям філософської думки, який перетворює дані релігійного досвіду та теологічних концепцій у фактори теоретичного пізнання світу, розуміння сенсу людського та мирського існування. 

Розвиток релігійної філософії як першої і найважливішої форми філософського погляду у всіх основних цивілізаціях пояснюється фундаментальною культурною роллю як релігії, так і людського розуму. Потреба особистості зрозуміти свій релігійний досвід, а також релігійний досвід свого народу, відродити суть Одкровення, переданого історично в міфологічних та догматичних формах, зрозуміти суть усталеної релігійної традиції, природно веде до релігійно-філософської рефлексії в рамках різних культур, будь то дзеркальне відображення авторів Упанішад, античних філософів, отців християнської церкви, середньовічних схоластів або сучасних релігійних мислителів Сходу та Заходу.

З огляду на це, всі релігійно-філософські рухи бачать своє головне завдання у навчанні людини необхідності, корисності та загальному сенсу релігії. Основним питанням релігійної філософії є питання відношення Бога до створеного ним світу та людини, а також відношення людини до Бога.

Релігійна філософія дає своє рішення онтологічним, космологічним, соціальним та іншим проблемам.

Основою релігійно-філософської онтології є вчення про Бога та раціональність чи ірраціональність його буття. Поділ об’єктів на природні та надприродні характерний для релігійно-філософської гносеології. Основою знання є одкровення, записане в системі догм. Завдання філософії та науки полягає в тому, щоб допомогти людині наблизитися до одкровення, щоб зміцнити свою віру.
Релігійна філософія представлена різними течіями, що мають спільні риси та властивості. Однак різні церкви базують своє вчення на різних філософських ідеях.

Думки про світло та темряву містяться в усіх світових релігіях. Започаткування природи у християнській Біблії виглядає так: "На початку Бог створив Небо та землю. А земля була пуста та порожня, і темрява була над безоднею, і Дух Божий ширяв над поверхнею води. І сказав Бог: "Хай станеться світло!" І сталося світло. І побачив Бог світло, що добре воно, – і Бог відділив світло від темряви. І Бог назвав світло: "День", а темряву назвав: "Ніч". І був вечір, і був ранок, – день перший" (1М,1) [5].
Що таке "світло", а що "темрява" і яка природа єдності світла і темряви – одне з головних питань як фізиків, так і філософів та окультних езотериків. 
У казках "світло" ідентифікується як чеснота, а "темрява" – джерело зла, обману та інших пороків. Звідси відбувається поділ на дуальність: "Сили світла" та "Сили зла", які постійно воюють між собою. Але по відношенню до Всесвіту не існує ні абсолютного добра, ні абсолютного зла. Метафоричне порівняння "світла" та "темряви" як термінів "добро" та "зло" насправді стосується лише людей. Тут постійно ведуться битви на полі бою під назвою "життя", де немає меж обману, підлості, брудних маніпуляцій, інтриг та інших людських винаходів. Часто боротьба між "світлом і темрявою" відбувається всередині людини, де тьма – це потьмарення розуму або егоїзм. Також, коли людина хоче зняти з себе відповідальність за якийсь свій поганий вчинок, що несе руйнування і являє собою по суті зло і підступність по відношенню до будь-якої іншого живої істоти, вона згодом нарікає: "це сили зла оволоділи мною", "біс поплутав мене", "чорт мене смикнув".
Основа біполярності важлива для сприйняття людей, при цьому основною парою протилежностей є "духовне світло" і "духовна темрява". Цей принцип є головною рушійною силою на шляху еволюції особистої свідомості. Людина наділена вільною волею обирати той чи інший спосіб дії (включаючи реакцію або соціальний прояв у формі дії). У житті часто трапляється так, що під маскою "світла" з’являється "темрява", тобто під маскою або під виглядом чесноти хтось втілює свій темний план.
Квантова фізика розглядає світло як хвильовий рух сукупності певних частинок (фотонів) у Просторі. Тобто світло – це електромагнітна хвиля. Хвилі (тобто їх частинки) мають свої властивості (швидкість, спектри потужності, температура, вібрація, електромагнітне випромінювання як імпульси виділеної енергії, напрямок руху, кольори тощо). Випромінювання – це сумарна взаємодія заряджених частинок. Всі ці компоненти містяться в єдиній концепції "світла". Крім того, світло може бути відбитим, заломленим, розсіяним. Світло може мати певну поляризацію або бути неполяризованим. В останньому випадку потік частинок має хаотичний напрямок руху.

Але справжнє значення терміну "світло" глибше і належить більше до окультної філософії, оскільки воно торкається питань Всесвіту, оскільки з точки зору онтології, Світло – це джерело всього існуючого. Світло робить світ фізичних об’єктів видимим. Світло проявляє предмети щодо темряви (темрява розчиняється, поглинає, захоплює). У навчаннях праотців християнства (наприклад, Оріген, 185-254 рр. н.е.) Світло є своєрідним початком, що дає всьому світу потенційний розвиток.

У релігіях опис світла пов'язаний з містичними переживаннями чогось Божественного: "Світло Боже", "Світло святого від того і того", "Світло як шлях", "Світло, що зійшло від Святого Духа". Тут термін "світло" позначає різницю між простими смертними та людьми, натхненними цим Божественним сяйвом. Не дарма всі святі зображені на іконах з німбом – сяючим круглим ореолом над головою.

У священних текстах Світло тотожне Світовому Розуму, Богові, Абсолюту. Бог – є Любов, а Любов – це енергія, що виходить від чистого Світла. Прагнути до Світла – означає йти шляхом духовних практик і наближаючи своє усвідомлення до великої Істини, яка полягає в Єдиному Джерелі всіх начал. Усвідомити в собі Світло – значить побачити в собі Бога.
У теософії, в езотеричних та окультних вченнях різних напрямків Світло це Логос Творіння. Отже, "жити у світлі Творця" означає не що інше, як бути просвітленим.

Світло є Єдиним Центральним Сонцем, єдиним у всьому існуванні, яке світить у нескінченності.
Світло (вірніше, частинка світла/світлова частинка) – це Монада, наділена потенціалом активності та сили (енергії). Ось чому в окультній філософії існує теорія, згідно з якою Всесвіт, створений Богом, постійно спрямовується ним (принцип еволюції) на самовдосконалення та розвиток більш складних форм.

Також, Світло – це сила, Світло – це життя, Світло – це втілення, Світло – це знання. Світло також може бути алегорією ідеї, проникливості, розуму: "випромінювати світло", "приносити світло", "світлом висвітлити".
У теософії також існує поняття "астральний світ". Це принцип космосу. Це свого роду космічна сфера, невидима для людського ока, як оболонка, що огортає Землю або аурістічне поле людини.
Герметисти вважали, що астральний світ – "майстерня космосу", масони, розенкрейцери, гностики та інші езотеричні гілки – інтерпретували астральне світло як божественний дух, що живить душі людей. Суфізм також має свою "філософію світла".

Але Світло можна побачити (сприйняти) лише на тлі Темряви. Отже, ми підійшли до поняття "темрява". І якщо світло – це активний потік, а в найвищій (окультній) іпостасі – Розум, рух Розуму, то що таке темрява?

У фізиці вакуум можна розглядати під загальною єдиною концепцією "темряви Космосу". Таємничий ефір називають "темрявою" ... Однак Темрява – це не порожнеча. Квантова психологія передбачає, що Темрява – це не фізична категорія, а суб'єктивне сприйняття стану.

У психології темрява – це зона підсвідомості, яка не усвідомлюється, але всеж-таки успішно керує діями та емоціями людей. Іноді темряву можна зрозуміти як "тінь" людини – це те, що люди ховають глибоко всередині. На думку Юнга, це невидима підводна частина айсберга, яка за своїм психологічним аспектом набагато сильніша за імідж.
Темрява в окультизмі – це чистий потенціал. Темрява – це невідоме, непроявлене, приховане. Темрява – це таємниця, це безодня, вмістилище. Стан спокою, бо у Всесвіті порівнюється із "точкою" спокою. Темрява – це непроявлене джерело всього сущого, те, з чого все народжується і те, куди згодом все повертається. Темрява – цілісність спокою і абсолютна потенційність.
"Темрява – це Батько і Мати в єдності, Світло – їх син", – стверджуює давнє сакральне східне писання.
Для окультистів Темрява – це Дух, що мешкає в абсолютному спокої, це стан небуття. Темрява не може існувати без Світла, а Світло народжується з Темряви. Бог, як Темрява, є Абсолют, єдиний і недиференційований. Його син – Світло, що означає енергію, початок руху, мислення в дії або Промінь Творіння.
Чорний – це колір абсолютної таємниці, білий – колір абсолютної чистоти. В алегорії Першопромінь, що народився з Абсолюту, ще не пройшов своїх наступних рівнів диференціації в кольорових спектрах. Тож полярності сходяться в своїй єдності.
Можна сказати, що Світло за своїм ефектом – це магія (втілення), Темрява – потенціал магії. Звідси ясно: темрява в своїй істині не є світовим злом чи чимось негативним (уособлення темряви як зла є прерогативою лише людської свідомості).

Але Темрява – джерело, бо Темрява – це Вселенська Мати.
Ідейним та семантичним ядром будь-якої духовної традиції є містика світла, яка знайшла відображення в ранніх національних релігійних віруваннях, а також в індуїзмі, іудаїзмі, зороастризмі, синтоїзмі, буддизмі, ісламі, не кажучи вже про різні езотеричні течії та тенденції, близькорелігійні доктрини та нерелігійний досвід.
На дослідженнями О. Лисенка, містика світла – це "особлива форма особистісного споглядання-єднання віруючого з Абсолютом, у якій вища реальність сприймається у вигляді надприродного, надфізичного світла у процесі внутрішньої духовної трансформації, конституювання людини. Проте, вочевидь, між ними існує певний генетичний та смисловий взаємозв’язок" [26, с. 96].

В історії релігійної думки немає жодного віросповідання, яке б повністю ігнорувало тему світла. Біологічний ритм і темп життя, особливості побуту, організація праці та дозвілля безпосередньо визначалися сонячним циклом і діяльністю небесних світил у всі часи і для всіх народів [62, с. 23].
"Шахаб ад-Дін" Ях'я ібн Хабаш Сухраварді – перський філософ-містик, богослов, який став засновником філософії освітлення, яку часто називають метафізикою світла і темряви, вважав, що весь "фізичний світ складається з тіл, які являють собою різні суміші світла і темряви" та у баченні людини весь світ – це поєднання задоволення і невдоволення, доброго і злого, прекрасного і потворного. 
Найвищим в ієрархії світла філософа є світло Аллаха. Це світло світил, як він сам каже. Тут можна провести паралель із православ'ям, де божественне знання називається мудрістю мудрості. Цікава і думка філософа про темряву – він не каже, що це погано, бо тоді треба було б визнати, що Аллах створив зло. Він каже, що темрява – це просто відсутність світла [56, с. 98].
Релігія виникає тоді, коли з’являється усвідомлений тип відношення до світу, існує осмислений поділ світу на "Я" і "не Я".
Зороастризм – національна релігія, яка утвердилася приблизно на межі ІІ-І тис. до н.е. виник на території Південно-Західної та Середньої Азії. Цю релігію називають у світі по-різному: зороастризм – від імені її легендарного засновника, пророка Заратустри або Зороастра; маздаїзм – в ім'я Ахурамазди – головного бога, який втілює мир, добро, правду і життя; магізм – тому що його жерці походять з племені магів; релігія Авести – від назви збірки священних книг; вогнепоклонство – пов’язане з поклонінням вогню; парсизм – послідовники якого живуть в Індії тощо.

Особливістю зороастрийської доктрини є її дуалізм – ідея протистояння добрих і злих принципів, сили світла і царства темряви. Зороастризм передбачає поклоніння вогню, що розглядається як очищаюча сила тіла. Священною книгою зороастризму є "Авеста", в якій викладені найважливіші положення вчення. Зороастризм характеризується вченням про Страшний суд, потойбічний світ, про кінець світу в результаті полум’яної космічної катастрофи, в якій грішники гинуть разом із заступниками, а праведні послідовники доброго Бога воскресають за допомогою Мітри та очищення вогнем.

Союз зороастризму з іудаїзмом призвів до того, що в III столітті виникло маніхейство – вчення, яке дало в середні віки багато нових, нетрадиційних для зороастризму напрямків: богомилі, катари, альбігойці, павликани та ін. У VII ст. після завоювання Середньої Азії арабами положення цієї релігії були обмежені. Значна кількість послідовників зороастризму іммігрувала до Індії, де згодом їх назвали парсами. Зараз послідовники зороастризму живуть у Пакистані, на півдні Ірану та південному заході Індії.

Близько п’яти тисяч років тому відбулася ключова подія в історії близькосхідної культури – возз’єднання Верхнього та Нижнього Єгипту. Спосіб господарювання поступово змінювався – перехід від полювання та збиральництва до скотарства та землеробства. Релігія єгиптян трансформувалася дуже повільно під впливом цих економічних та соціально-політичних факторів. Перші архаїчні боги первісних мисливців – наполовину люди, наполовину тварини – поступово відійшли на другий план. На їх зміну прийшли універсальні образи богів. Але лише з середини ІІІ тис. до н.е. місцевий бог сонця Ра перетворюється на верховне божество в єгипетському пантеоні богів, замінюючи місце старшого бога Атума. З цього часу вся єгипетська культура була тісно пов’язана з парадигмою сонячного світла та культом мертвих.
Жреці разом з фараонами відігравали важливу роль у суспільстві. Вони мали монополію на священні релігійні знання, вступали у містичний контакт з вищими силами, визначали порядок поклоніння та жертвоприношень. Опікувався жрецями в релігії єгиптян Тот – бог мудрості, рахунку та письма, магії та чаклунства, володар "божественних слів", "священних сувоїв" та "слів сили". В єгипетській міфології відзначається, що саме він, коли світ був створений космічною силою, виражав її волю словами [21, с. 35]. 
Значне місце займає Тот і в єгипетській "Книзі мертвих". де йому приписується авторство лав приписується самому богу Тоту, якого греки іменували Гермесом, а головні ідеї цих текстів ототожнюються з суттю герметичного вчення і складають священне писання єгиптян.

Дотримання всіх ритуальних норм забезпечувало, за уявленнями єгиптян, безперешкодний шлях померлого до Бога, успішне протистояння тілесному тлінню та отримання нового життя на небесах у світлому тілі. Взагалі "Книга мертвих" є сучасницею єгипетської цивілізації, але вже в фіванський період, а можливо й раніше, її тексти починають перекладатись як "Проявлення в світлі". Така інтерпретація не є випадковою, адже саме світло розуміється як божественний розум, провидіння, в якому містяться всі прообрази світу і як основа вищого істинно сущого буття.

У міфологічній релігійній культурі Давньої Греції, яка вперше вирішила проблеми космогонії
 та космології
, тема світла також була присутня. Культ архаїчного бога Аполлона – бога світла, довгий час був надзвичайно популярним у Дельфах, а потужні таємничі дії та обряди культу Діонісія, Деметри, Персефони ("Малі та великі Елевсинські таємниці"), Орфея, були вражені символікою світла, його закріпленням і відображенням у різних формах свідомості, особливо у філософії.
Стародавні цивілізації сонця на американському континенті: майя, інки, ацтеки побудували всю культуру на парадигмі світла. Ацтеки приносили людські жертви богу сонця Тоскатліпоці та богу вогню Шиутекутлі і виривали їхні розбиті серця. Таким чином було забезпечено безсмертя верховного божества. Обряд жертвоприношень дозволяв усім віруючим приєднуватися до Верховного Божества Сонця. З утворенням імперії правитель навіть вважався сином сонця і наділений надзвичайними якостями та силами [21, с. 39].

Для представників іншої архаїчної культури – автохтонної Австралії – світло також є священним значенням. За віруванням австралійських цілителів, найвища надприродна сила Байаме вбиває неофіта під час церемонії посвячення. Потім його тіло наповнювали кам'яними кристалами і окропляли святою водою. 
Отже, відбувалася реанімація неофіта у вигляді цілителя, який відступив від влади нечистого світу непосвячених і отримав надзвичайні парапсихічні здібності, статус неба. Смерть у цій духовній практиці розглядається як частина посвячення, як внутрішнє омовіння надприродним світлом.

У системі вірувань давніх скандинавів та німців також було місце для бога світла – другого сина Одіна Бальдру. В "Молодшій Едді" про нього говориться, що він найкращий, найкрасивіший і наймудріший з богів. Він настільки яскравий, що з нього сходить благодатне сяйво.
Південно-східними сусідами скандинавів та німців були слов'яни, в релігійних віруваннях яких культ світла також займає одне з головних місць. Релігійне життя слов’ян-язичників визначалося літнім календарем і важливими землеробськими роботами. Рік визначався фазами сонця, оскільки сонце відігравало важливу роль у світогляді, ідеях та віруваннях наших предків. З давніх часів слов’яни вшановували сонце і богів, які так чи інакше втілювали світло.

Після прийняття християнства в умовах подвійної віри язичницькі погляди не зникли, а набули нового звучання. Як зазначає М.Ф. Рибачук: "за два століття формальної християнізації язичницькі теологи виробили нові уявлення про сили, які управляють світом. З’явилось бичоване церковниками вчення про шанування "світла", як еманації вищої божественної сили. Ідея світла, уречевленого у сонці та в динаміці його небесного ходу, наповнила мистецтво і утримувалася декілька століть" [47, с. 6].
Оригінальну інтерпретацію містики світла дала релігійна культура Індії. Індуїзм заснований на древній ведичній традиції, в якій богам сонця і світла відводилося значне місце в пантеоні богів. Світло тут розуміється насамперед як таке начало, що створює і виявляє буття і дає можливість людині розпізнати суще, що присутнє, що є суттєвою основою як світу, так і людини.
Як відомо, буддизм є невід'ємною частиною релігійної культури Індії. Традиційно буддизм ідентифікує Будду як Чакравартина – володаря світу з сонцем. Існує Будда Абсолютного Світла – Амітабха, якому поклоняються послідовники такого містичного вчення, як амідаїзм, яке найбільш поширене в Японії.
Можна виділити такі тенденції досліджуваного явища світла, близьких між собою, для різних релігійних традицій в індійській філософії:

1)
вища реальність виникає нечітко, без властивостей і тому переживається на досвіді як яскраво-біле світло;
2)
досвід світла – це зустріч із вищою реальністю священного, переживаючи який, людина змінює свій екзистенційний (existentialis) режим;
3)
той, хто отримує сприйняття надприродного світла, залишає трансцендентне існування, розчиняється у світлі безслідно і назавжди залишає світ сансари.

Важливим у контексті нашого дослідження є аналіз досвіду містичного світла, представленого в іудейській релігійній традиції. Майже одночасно з пересуванням фарисеїв (близько 160 р. до н.е.) в Палестині, існував напівчернечний орден "Сини Світла" – есеїв, погляди яких вплинули на формування християнської догматики та світогляду. Їх релігійні символи, церемонії та ритуали були пронизані світлом. Ототожнення сутності Бога з вогнем, випромінюванням, світлом загалом, є цілком характерним для старозавітної традиції.
Взагалі будь-яке іудейське богослов'я відрізняється певними особливостями в розумінні явища світла: "ідея світла має безпосереднє відношення до поняття божественної слави, виступає її сутнісним виявом; Адам від створіння був світлоносною, відповідно досконалою істотою та втратив цю якість лише через гріхопадіння; Месія відновить втрачений світовий світлопорядок, через провіщення слави Божої; суще отримає своє оновлення у встановленні тисячолітнього царства Божого, атрибутом котрого буде світло; розуміння світла як ознаки духовного просвітлення та досконалості (наприклад у сприйнятті іудеями світлоносності Мойсея, котрий зійшов з Сінайської гори); Божественна слава у світлі підтверджує винятковість, зверхність та право на царську владу богообраного іудейського народу" [21, с. 68].

З генеалогічної точки зору, християнство виходить з іудейської секти, і тому тема світла та темряви в процесі його розвитку набуває надзвичайного значення, яке принципово відрізняється від іудейської інтерпретації. Християнство – це релігія виправдання, спасіння, а апофеозом спасіння є обоження, невід'ємною сутністю якого є життя у світлі. Зокрема, християнське хрещення, яке є іманентним просвітленням віруючого світлом істини його духовного народження, називають вогненним хрещенням з благодаті Святого Духа. Отже, усіх, хто прийняв хрещення, логічно називають "просвітленими". 

Таємниця Преображення Господнього полягає в квінтесенції теми світла в християнстві, яка представлена в семи контекстах Нового Завіту: синоптичних Євангеліях від Марка (9: 1-9), Луки (9: 28-36), від Матфея (17:1-13), Іоанна (1:14), другому посланні Петра (2 Пет. 1:16-18), двох посланнях Павла – Коринфянам (2 Кор., 3:18) та посланні Філіпійцям (Посл. Філіп. 3:20-21) [34]. Вони представляють єдину церковну істину і дещо відтіняють різні її значення.

Лука звернув увагу на Божу славу, відкриту апостолам у процесі молитви. Іоанн виступив свідком видіння слави Господа, в його єдинородності від Отця. Апостол Павло наголосив у другому листі до Корифнян "на потребі преображення самої людини в славний образ Господній", а в посланні до филипійців засвідчував "майбутню співобразність людського тіла славному тілу Спасителя".

На наш погляд, євангеліст Матвій найповніше свідчить про цю подію: "По виповненні днів шести взяв Ісус Петра, Іакова й Іоанна, брата його і звів їх на гору високу одних і преобразився перед ними: І просяяло обличчя Його як сонце, одяг же його зробився білим як світло. І от з’явилися їм Мойсей і Ілля, що з ним розмовляли.

При цьому Петро сказав Ісусу: "Господи! Добре нам тут бути. Якщо хочеш зробимо тут три кущі: Тобі одну і Мойсею одну і одну Іллі. Коли він ще говорив се, хмара світла осінила їх, і глас із хмари пролунав: Цей є Син мій Улюблений, у якому моє благовоління, Його слухайте.

І почули учні, упали на обличчя свої і дуже злякалися. Але Ісус приступивши торкнувся їх і сказав: встаньте і не бійтеся. Піднявши ж очі свої, вони нікого не побачили, крім одного Ісуса. І коли сходили вони з гори Ісус заборонив їм, говорячи: нікому не кажіть про все бачене, поки Син людський не воскресне з мертвих. І запитали Його учні: як же книжники говорять, що Ілля може прийти раніше?

Ісус сказав їм у відповідь: правда Ілля має прийти і улаштувати все. Але говорю Вам, що Ілля вже прийшов і не пізнали Його, а вчинили з ним як хотіли так і Син Людський постраждає від них" [34; (Єв. від Матфея 17:1-13)]. Ось так Матфей описує преображення Господа на горі Фавор.

Проблема "Фаворського світла" є смисловим нервом багатьох богословських та філософських систем, концепцій та поглядів на християнську гідність. Вона задає тон і визначає інші важливі положення релігійного світогляду. Ця євангельська історія стала стрижнем, альфою та омегою всього християнського церковного життя – життя віри. 
1.2.
Методологічні аспекти дослідження міфологеми світла і темряви в православній філософії
Міфологема (від дав.-гр. μῦθος – сказання, переказ та дав.-гр. λόγος – слово, думка) – "найменший неподільний складовий елемент міфу. Такими елементами виступають міфологічні сюжети й образи, які характеризуються глобальністю, універсальністю в релігіях і культурах світу" [32].

Видатний іспанський філософ Хосе Ортега-і-Гассет (Jose Ortega y Gasset; 1883-1955) дав таке визначення цьому терміну: "Міфологема – конкретно-образний, символічний спосіб представлення дійсності – стає не лише своєрідною формулою сприйняття людиною навколишнього середовища у всіх його вимірах, а й формулою комунікативного символічного засобу для зв’язку з загальнолюдськими цінностями, що закодовані в міфічних діях, засіб гармонізації людини і природи, спосіб розуміння міфу як ключа до інтерпретації інших культурних явищ" [35, с. 83].

Одна з перших вітчизняних праць, в назві якої ми знаходимо термін "міфологема", належить відомому українському фольклористу В. Петрову – "Міфологема "сонця" в українських народних віруваннях та візантійсько-гелліністичний культурний цикл" [42, с. 88], де розглянуто усі міфологічні уявлення про сонце.

Термін "міфологема" наразі широко використовується в різних сферах гуманітаристики, зокрема у дослідженнях з філософії.
Родоначальник християнської філософії історії Аврелій Августин Іпонійський (лат. Aurelius Augustinus Hipponensis), або Блаженний Августин, зазначає перспективу багатовимірного залучення символіки світла і темряви в розумінні християнської релігійної культури та використовує її як ціннісні ординати для духовного розвитку особистості, метафоричну основу теїзму
: "Бог… наш Початок, наше Світло, наше Благо" [11, с. 30].
Певні спроби методологічних досліджень уявлень міфологеми про світло та темряву були зроблені релігієзнавством та філософією, які досить опосередковано стосувались певного проблемного виміру і, зрештою, не дали можливості охарактеризувати це явище як цілісний культурний феномен. Міфологема про світло і темряву не є об'єктом вивчення і розуміння, а має концептуальну вагу, що може бути інтерпретована як засіб формування значення при передачі християнського в релігійної філософії.
За дослідженням М.О. Чумаченко, – Григорій Богослов [8], Єфрем Сирін [14], Іларіон, митрополит Київський [17] "виокремлюють міфологему світла і темряви як невід’ємні аксіконстанти ключових аспектів християнської духовності – христоцентризму, сотеріології, аскетичності. Світло та темрява є смислоутворюючою ланкою конфесійно-ратифікованої смисложиттєвої стратегії, розробленої авторами відповідно до догматичних основ християнської релігійної культури" [59, с. 813].
В екзистенційному вимірі, проявом якого є свобода, яка визначається як відповідальність за результат свого вибору, міфологія світла і темряви пов’язана з питаннями про духовний досвід людини, що вимагає відведення важливих екзистенціальних аспектів, таких як прагнення (до святого, божественного світла, святості) та неприйняття, зречення (скверна, пекельна темрява), гріховність. Світло і темрява у релігійних текстах виступають як напівсимволічні, метафоричні та поетичні представники цінностей, ідеалів, їх розуміння реалізується не тільки на рівні дистанціювання, але і з точки зору екзистенціальної реалізації, що досягається завдяки "герменевтиці розуміння" та "герменевтиці участі". 

Герменевтика – у своєму первісному значенні – напрям наукової діяльності, пов’язаний з вивченням, поясненням, тлумаченням філологічних, філософських, правових, історичних та релігійних текстів.

Важливе місце займає аксіологічний підхід, який концентрується на дослідженні цінності філософії, представниками якої в дослідженні є міфологема світла і темряви. Цей підхід спрямований на вивчення проблем релігійної філософії як питань цінностей та ідеалів, які є своєрідними маркерами вираження погляду людини на життя. Цей факт є основою для формування свого роду методичного ланцюжка, яким оперує релігійна філософія.
Як зазначає М.О. Чумаченко: "Аксіологічний універсум
 має внутрішню градацію, відповідно до якої поділяється на найвищі, ключові цінності – фінальні (Бог, Людина, Всесвіт), та підпорядковані їм, або інструментальні – засоби досягнення вищезазначених цінностей. Це дозволяє виокремити місце міфологеми світла і темряви в аксіологічній площині християнської релігійної традиції, а також простежити еволюцію фіксації їх як конструктів та маніфестантів не тільки інструментальних, але й фінальних цінностей" [58].
Семіотична (знакова) перспектива ототожнює світло і темряву з проблемою ідентифікації символічного змісту релігійної філософії в системі знакової організації тексту. І.Б. Остащук, зауважує: "Релігійний символізм не лише розкриває підтекст священних писань, але й вирішує проблему втрати самоідентичності сучасної людини, котра перебуває в ситуації агностично-фатальних та секулярно-індиферентних парадигм постмодерну стосовно традиційних культурно-релігійних етосів і концептів. 
Релігійні символи, зокрема християнські, відіграють важливу роль в інтеракційних і комунікаційних процесах, наділених потенціалом емоційної й релігійної інтегративності в контексті збереження культурно-історичної континуальності. 
Сакральний символізм – один із факторів онтологізування смислів у розкритті екзистенціалів людського буття" [36, с. 61]. Абстрактно-логічні прагнення людини, як і потреби вищого (абсолютного) законного значення, є причиною, а не результатом появи релігійної філософії.

У цьому аспекті особливу увагу слід приділити метафоричному всесвіту релігійних текстів, представленому міфологемою світла і темряви. Походження лінгвістичної та міфологічної метафор однакові: його слід шукати в "інтенсифікації", концентрації чуттєвого досвіду, який є основою як мови, так і релігійної символіки.
Виділимо основні типи метафор, до яких належать світло і темрява: орієнтаційні метафори вказують місце розташування (рай-пекло, небо-земля), онтологічні здійснюють автономізацію сутностей (символічне спрощення пізнання ідеї Бога, теоїзація символу сонця, космологізація образу подвижника тощо). Персоналізація надає явищам людські характеристики (уособлення сонця, вогню), метонімія – одна сутність замінюється іншою (явище пекельних сил – темрява в образі яскравих ангелів, святих тощо) [40, с. 23]. 

Інтерпретація міфології світла і темряви в релігійних текстах оновлює визначення поняття "культурний код", що перетворює визначення і позначення у значення і, таким чином, відкриває нові перспективи для розуміння культурних явищ в релігійній філософії. Світло та темрява мають дві проекції представлення культурних кодів – еквівалентну та дискретну. У першому випадку вони є одиницями ідентичності таких культурних кодів, як система імен (Ісус Христос – світло, Люцифер – темрява), дати та інтервали часу (прихід Ісуса Христа – поява світла) тощо. У другому випадку їх виділяють як окремі коди, що існують поруч, утворюють органічний синтез і зливаються з іншими кодами. Порівняння шифрів – онтології у світлі, темряви, розпаді слугує основою для виявлення їх ролі в створенні ідеалу особистості та формуванні релігійної філософії в цілому.
Таким чином, "інтерпретація міфологеми світла і темряви в богословських та релігійно-філософських текстах забезпечує своєрідне "перекодування" з однієї мови на іншу, точніше кажучи, переведення із сакрально-релігійного виміру в філософський дискурс" [59].
Широко вживаним підходом у вивченні різних явищ та релігійної філософії загалом, є діяльнісний підхід, який базується на позиціонуванні релігійного тексту як пам’ятки культурної творчості. Якщо розглядати біблійну та духовну спадщину християнського патристизму крізь призму міфологеми світла і темряви, то ідеологічна концепція локалізована у міфотворчості. Власне дослідниця Р.В. Демчук зазначає: "Міфопоетика є легітимним культурологічним терміном та методом (як інтертекстуальним, так і контекстуальним), що впорядковує дійсність та освоює культурні епохи з метою дослідження їх рецепції, трансформації та розвитку, аналізує їх функції у створенні цілісної картини світу, що проявлена у текстах, символах, образах" [9, с. 51]. У той же час А.І. Кобзар стверджує, що "у системі міфопоетики міфологема є "функціонально-знаковим аналогом цілісних ситуацій і сюжетів", а сфера міфологем зовнішнього і внутрішнього культурного простору, що ототожнюється з ідеєю циклічного відродження мікро- і макрокосмічних основ, утворюють стрижень міфопоетичного мислення, одного з метакластерів поетики" [20, с. 138].
Динаміку смислотворчої діяльності міфологеми світла і темряви у значущому середовищі релігійної філософії можна зрозуміти за допомогою реалізації різних функцій, що актуалізують використання функціонального підходу. Зазначимо, що важливість функціонування релігійної філософії спрямована на створення та забезпечення дієвості певного порядку, створеного шляхом трансляції та передачі цінностей релігії (в даному випадку православної). 
Богословський дискурс про світло та темряву, міфи, ритуали, молитви тощо – соціокультурні канали, в яких мова символів є соціокультурним інструментом ратифікації порядку. 
Рівна взаємодія ціннісної матриці та міфологеми світла і темряви служить регуляторним механізмом, за допомогою якого особистість інтегрується у релігійну традицію та підтримується соціокультурний порядок. Стабільність функціонування певного порядку, запобігання або усунення ситуації девіації (відхилення) забезпечується за допомогою цінностей, ідеалів, норм та семіотичної системи. Важелями впливу на встановлений соціокультурний порядок є санкції, культурні стандарти, цінності, норми та настанови, що передають силу традиції.
Функціональний підхід дозволяє виявити й інші функції, які виконує міфологема світла та темряви у вимірі релігійної філософії, а саме: аксіологічну, психотерапевтичну, легітимації, інтеграції, локалізації, консолідації, спадкоємності та регуляції. Функціональний аналіз дозволяє виявити практичну значимість того чи іншого феномену та визначити міфологему світла і темряви не як плід фантазії, вигадку, що характерно для універсального підходу, а як функціонально затребуване релігійною філософією явище.
Р. Отто та М. Еліаде, засновники феноменології релігії, виділили дві ключові категорії релігійної філософії – сакральні та мирські концепції, які служать представниками релігійного досвіду [62]. 
На відміну від послідовників еволюціонізму та чисто історичного методу, Еліаде намагався знайти універсальні образи та закономірності незалежно від часових обставин. 
Німецький теолог Рудольф Отто дотримувався подібних поглядів: 
"... релігійне явище може бути сприйняте в своїй справжній суті, тільки якщо підхід дослідника адекватний до досліджуваного явища, якщо, іншими словами, до нього підходять з релігійним же мірилом. Спроба пізнати сутність таких явищ засобами фізіології, психології, соціології, економіки, лінгвістики, мистецтвознавства або будь-якої іншої дисципліни приречена на невдачу; при цьому вислизає саме те, що становить їх унікальність – їх священний характер" [60]. Феноменологічна точка зору передбачає, що витоки віри лежать у специфіці сприйняття людьми світу.
Використання феноменологічного підходу має на меті дослідити семантичне поле релігійної філософії з максимальною елімінацією суб’єктивних суджень та світоглядних орієнтацій щодо представлених у ній явищ. У центрі дослідження феноменології світла і темряви з точки зору цього підходу є факт безумовної культурної даності, яка не є предметом дискусії, але служить основою для ідентифікації значень. Отже, саме феноменологічний підхід до розуміння міфологеми світла та темряви дозволяє визначити їх роль у створенні значень у контексті християнської релігійної філософії.

Принципове значення для побудови семантичного поля релігійної філософії має сакралізація, інструментами якої в біблійному, агіографічному, молитовному та патристичному корпусі текстів є світло і темрява.
О.В. Пономаренко у своїх дослідженнях зазначає, що література житія активно використовує міфологеми, в яких символічне значення образів перевищує їхні живописні особливості. Центральною міфологемою в жанрі житія є міфологема жертвоприношення, а найпоширеніший її сюжетний розвиток – жертвоприношення святих Богові. Прецедент, священна модель, за якою діє святий, є рятівний вчинок Христа. Істинність і священна цінність вчинків святих визначається точним повторенням священної моделі вчинків Христа [43, с. 213].

Отже світло і темрява – це священні символи, які, згідно з християнськими принципами світогляду, формують, коригують і змінюють ставлення людини до життя від простих намірів духовного вдосконалення до радикальних онтологічних інверсій, наприклад, мученицький подвиг в ім’я Бога.
Як результат, інтеграція методологічних засад релігієзнавства, філософії, соціології, психології та етнографії в філософський аналіз дозволяє виявити особливості додавання міфологеми світла і темряви до механізму формування та регулювання християнської релігійної філософії, її роль як посередника в комунікаційному каналі людина-релігія та визначити потенціал для підтримки стабільності релігійної культури.

1.3.
Світло та темрява у тексті Біблії
Священною книгою християн є Біблія, яка розділена на дві частини – Старий та Новий Завіт. Перший – це підготовка до другого. Новий Завіт говорить про час, який розпочався із зачаття та народження Христа. 

Слово "Біблія" грецьке, воно означає "книги". Однак, якщо трохи заглибитися у значення цього слова, виявиться, що воно базується на географічній назві давнього сирійського міста (греки називали його Біблос). У цьому місті був виготовляли папір з папірусу, який греки називали біблос, а книги, написані на ньому – бібліями. Це найпоширеніша з усіх книг, які коли-небудь існували у світі: за останніми даними, вона повністю або частково перекладена більш ніж на 3000 мов світу. 
У Біблії слово "світло" зустрічається 133 рази, а слово темрява – 34. Отже, перед нами два протилежні початки Всесвіту, що виникли від початку світу, в протиріччя плану Творця, який, як сказано в Біблії, сказав перше Слово: "Споконвіку Було Слово, а Слово в Бога Було, и Бог Було Слово" (Ів, 1:1) [5]. Що це було за Слово? Ми, мабуть, ніколи не дізнаємось, але ми можемо з упевненістю сказати, що саме Слово було першим актом, який започаткував процес створення Всесвіту. Тобто це слово було абсолютно необхідним вогнем, який спалахнув на гніті "Великого вибуху", про який наука офіційно говорить як про причину виникнення Всесвіту. 
Спочатку, коли світ з’явився за допомогою Слова, в ньому, вочевидь, панував хаос (внаслідок "Великого вибуху"). Тоді Творець почав формувати суще. У Біблії ми читаємо: "На початку Бог створив Небо та землю" (Буття, 1:1), тому небо і земля (космос і небесні тіла) набули своєї форми. Тут вперше світло і темрява з’явились як незалежні сили всесвіту: "І побачив Бог світло, що добре воно, і Бог відділив світло від темряви" (Буття, 1:4).
Отож виявляється, що світло та темрява – це як брат і сестра. Крім того, ці два начала необхідні для існування Всесвіту Але чи можуть вони існувати самі по собі? Якщо вірити Біблії, темрява може існувати: "Земля була пуста та порожня, і темрява була над безоднею, і Дух Божий ширяв над поверхнею води" (Буття, 1:2). Тобто земля існувала, хоч і була мертва. Виявляється, світ темряви здатний існувати сам по собі, але цей світ – це смерть, вічне окостеніння, вічна тиша. Світло, навпаки, принесло життя, розвиток та еволюцію. Сам Господь – є Світло, Любов, Творіння. Темрява прагне регресу, а Світло – прогресу.

Сили темряви постійно борються зі Світлом бо світло турбує їх, змушує жити і щось робити, а вони (Темрява) просто хочуть залишитися на самоті, повернутися до свого спокійного спочатку стану, до Смерті. Вселенське Зло, як стиснена пружина, намагається вивільнити свою енергію і знищити все, щоб знайти спокій шляхом руйнування. Світло постійно заводить цю "пружину" і нескінченно дратує Темряву простим фактом свого існування. 
Для Темряви руйнування всього і вся є нормальним, це її "спосіб життя" і не виглядає злом з її точки зору. Чим важливіша людина, тим більше вона може зробити для загального блага, добра, справедливості та розвитку людства, тим небезпечніша така людина для темряви, а отже темрява знищить або підпорядкує таку людину. Якщо дозволити Темряві вийти на волю, це знищить все живе. Темрява не потребує нікого живого. В ідеалі, до якого вона прагне, існує лише вічний спокій, вічна, не порушена нічим живим, Смерть.
Навпаки, Світло ніколи не намагається повністю знищити Темряву (це неможливо без руйнування цілого Всесвіту). Світло лише стримує її і не дозволяє порушити рівновагу. Світло діє з міркувань доцільності та розумної достатності. Світло є творчим за своєю суттю, і руйнування йому не властиво. Лише захищаючись Світло атакує. "А Світло у темряві світить, і темрява не обгорнула його" (Ів., 1:5).
Протягом усього Святого Писання світло використовується для представлення Бога, його правди, його праведності, його слуг та їхнього послання. І навпаки, темрява є синонімом сатани, князя темряви та всіх його послідовників, дітей темряви, а також зла, з яким він пов’язаний, а це справи Темряви. Ці метафори висловлені настільки яскраво, що не лише ті, хто добре знайомі з Писаннями їх впізнає. Голос натхнення в Біблії говорить, що під впливом сатани, під впливом сили темряви "весь світ лежить у злі" (Ів., 5:19).
Ця заява була зроблена під час Євангельської ери, а не за днів до Потопу чи до того, як Ізраїль отримав закон Божий або у Вік Закону. Незважаючи на те, що Ісус прийшов і віддав своє життя на викуп, і незважаючи на те, що його послідовники були помазані Святим Духом у день П'ятидесятниці, світ все ще в злі, "темрява землю вкриває, а морок – народи" (Іс., 60:2).
Однак Святе Письмо свідчить, що Ісус – це світло світу, істинне світло, для кожної людини, яка приходить у світ: "Світлом правдивим був Той, Хто просвічує кожну людину, що приходить на світ" (Ів., 1:9).
За релігійною філософією, людина, яка читає Слово Боже або слухає проповідь Євангелія, світло Божого слова осяює її серце, і вони бачать себе, свою гріховність. Перед людиною постає питання: що робити, щоб врятуватись? Просвітлена людина приходить із молитвою про покаяння до Господа. У цей момент Христос живе в серці покаянця, наповнює його Святим Духом, і така людина стає світлом світу.
Ісус пояснив Своїм учням наступне: "Ви світло для світу. Не може сховатися місто, що стоїть на верховині гори. І не запалюють світильника, щоб поставити його під посудину, але на свічник, і світить воно всім у домі. Отак ваше світло нехай світить перед людьми, щоб вони бачили ваші добрі діла, та прославляли Отця вашого, що на небі" (Матв. 5:14-16). 
Ісус переводить тих, хто вірить і кається, з царства темряви на царство світла. Павло каже так: "дякуючи Отцеві, що вчинив нас достойними участі в спадщині святих у світлі, що визволив нас із влади темряви й переставив нас до Царства Свого улюбленого Сина" (Кол.1:12,13).
Текст Святого Письма має символічну систему, що означає, що тлумачення Біблії залишалося практично незмінним протягом століть. На це впливають мовні та позалінгвістичні фактори. На наш погляд, мовними причинами є те, що текст Святого Письма має особливі властивості постійності та стабільності, які полягають у здатності мови цього тексту виконувати металінгвістичну функцію, наприклад, пояснювати деякі номінації від Бога та Ісуса Христа, мати особливе значення, наприклад ягня, пастух, хліб, слово і т.ін. Номінація – це "утворення мовних одиниць, які характеризуються функцією читача, тобто служать для називання фрагментів дійсності та виділення та відповідних Створити поняття про це у вигляді слів, словосполучень, пов’язаних із фразою одиниць та речень" [6].

Екстралінгвістичні причини пов’язані з твердістю церковних догм, що підтверджуються канонічною та богослужбовою літературою. У богословській та філософській літературі також використовується система біблійних символів, що використовуються в тому ж значенні, що зберігає їх інтерпретацію. Біблійні історії знайшли своє відображення і в світській літературі. Ми бачимо таку інтертекстуальність як одну з причин збереження значення біблійних символів та образів та належного їх розуміння читачами протягом тривалого періоду часу. Ці символи та образи є самодостатніми та незмінними, оскільки існують у стабільній системі знаків і складають основу кодексу християнської культури.

Архетипний характер деяких символів, таких як протилежності "світло" і "темрява", також відіграє важливу роль. Ця опозиція – одна з перших, до якої людина звернулася, щоб пізнати навколишній світ. Міфи про походження світу, що перемагає темряву – хаос, про боротьбу між світлом і темрявою представлені у багатьох (якщо не у всіх) народів. Світло і темрява посідають одне з головних місць у міфологічних, релігійних, мовних образах світу різних народів як поняття світоглядні, універсальні, які мають власну описову класифікацію та образно-емпіричні властивості. Під поняттям розуміється багатовимірна семантична формація, в якій виділяються ціннісна, образна та концептуальна сторони [23].

На думку Ф. Уілрайт, архетипний символ має однакове або дуже подібне значення для більшості людства [54]. Вибір цих символів цілком міг бути зроблений з позиції стабілізації значення тексту для широкого кола читачів та/або різних культур у синхронному та діахронічному аспектах.
Дослідниця С.В. Первухіна висвітлює, серед іншого, низку метафоричних номінацій Ісуса Христа, що мають великий семантичний потенціал [41]. 
Номінація "світло-світло" говорить про божественну суть Ісуса Христа, всемогутність, вічність. Автор дослідження також припускає, що архетипне порівняння Ісуса зі світлом здійснюється за допомогою метафори "храм – вівтар – освітлення в храмі" [41]. Свічки є важливою ознакою храму – прообразом релігійного дискурсу. Неможливо уявити храм, наповнений електричними або неоновими вогнями, без гри сутінків і тіней. 

У Старому Завіті обидва основні елементи – і світло, і темрява – можуть супроводжувати прояв Бога. Хоча вони протилежні один одному, їх єдність очевидна, вони не існують окремо один від одного. У більш далекий час творення Старий Завіт показує більшу єдність усього, що існує в природі, що зумовлено синкретизмом античної свідомості. Бог закритий для обраних: "і вдень Господь ходив перед ними хмарним стовпом, щоб показати їм дорогу; а вночі у стовпі вогню, щоб дати їм світло; Ходіть день і ніч. Господь ходив перед ними вдень у хмарному стовпі і показував їм шлях, а вночі у вогняному стовпі, що світив їм, щоб вони могли йти день і ніч... І люди стояли здалека, і Мойсей наблизився до густої темряви, в якій був Бог. – І весь народ стояв здалеку, і Мойсей увійшов у темряву, в якій був Бог".

У Новому Завіті ми можемо простежити за формуванням нового значення поняття світла, а саме духовного спасіння через віру і вічне життя для наших душ: "Потім Ісус знову звернувся до них і сказав: "Я є світ світу: хто за мною не повинен ходіть у темряві, але майте світло життя. – Ісус знову промовив [до людей] і сказав їм: "Я світло світу; Хто йде за Мною, той не буде ходити в темряві, але матиме світло життя".
У промові Ісуса Христа часто трапляються притчі, які розповідають про типові життєві ситуації та алегорично говорять про себе та Царство Боже. Така алегорія в кінцевому рахунку служить кращим комунікативним цілям, ніж буквальний вираз.

Коли учні Ісуса Христа просили його пояснити значення деяких притч, він іноді використовував неметафоричні номінації, що розкривають суть метафоричного. Однак не виявлено жодної притчі, в якій Ісус пояснював би номінацію себе світлом так само, як, наприклад, у притчах про загублену монету (Лука, 15:8-10) або про загублену вівцю (Лука, 15:3-7). Вочевидь, що всеосяжний характер поняття "світло-світло" не вимагає додаткового розкриття за допомогою притч.

Таким чином, терміни "світло-світло" та "темрява-темрява", з одного боку, виконують номінативну функцію і є джерелом живої метафори. З іншого боку, ці поняття надзвичайно універсальні, архетипні і часто не потребують додаткового тлумачення.

Завдяки своїй догматичній структурі релігійна філософія завжди є системою вірувань, яка визначає місце людини у світі, її походження та мету існування. З прагматичної точки зору, релігія необхідна пересічній людині, щоб подолати передчуття смерті, нещастя чи долі, які шкодять людині, дає можливість вирішити ці проблеми, вірячи в безсмертя, мирно розчиняючи людину у Всесвіті або спілкуючись із божеством. З соціальної точки зору, оскільки релігія є стрижнем культури та головним джерелом моральних цінностей, вона також тісно пов'язана з усіма формами організації на найнижчому та найвищому рівнях.
ВИСНОВКИ ДО І РОЗДІЛУ
Релігія, яка протягом тривалого періоду свого існування накопичила багато різних способів розуміння природних асоціальних явищ, стала одним з основних джерел цінностей та настанов для людини. Але методи релігійного розуміння дійсності відрізняються від наукових методів, вони мають свої особливості, однак при цьому не слід вважати релігію абсолютно незалежною у формуванні життєвих цінностей. Релігія заповнює брак інформації про розуміння космосу, важливість людського життя та суспільства. Ці ж питання є предметом дослідження інших форм суспільної свідомості, включаючи філософію.

Проблема взаємозв'язку між філософією та теологією з'явилася в перші століття існування християнства і є актуальною донині. Різниця між філософією та теологією, на думку релігійних філософів, полягає в тому, що філософія не може зрозуміти істин одкровення, які недоступні людському розуму. Тож розвиток релігійної філософії як першої і найважливішої форми філософського погляду у всіх основних цивілізаціях пояснюється фундаментальною культурною роллю як релігії, так і людського розуму. Потреба особистості зрозуміти свій релігійний досвід, а також релігійний досвід свого народу, відродити суть Одкровення, зрозуміти суть усталеної релігійної традиції, природно веде до релігійно-філософської рефлексії в рамках різних культур.

З огляду на це, стає зрозумілим, що всі релігійно-філософські рухи бачать своє головне завдання у навчанні людини необхідності, корисності та загальному сенсу релігії. Основним питанням релігійної філософії є питання відношення Бога до створеного ним світу та людини, а також відношення людини до Бога.

Основою релігійно-філософської онтології є вчення про Бога та раціональність чи ірраціональність його буття. Поділ об’єктів на природні та надприродні характерний для релігійно-філософської гносеології. Основою знання є одкровення, записане в системі догм. Тож завдання філософії та науки полягає в тому, щоб допомогти людині наблизитися до одкровення, щоб зміцнити свою віру.

Що таке "світло", а що "темрява" і яка природа єдності світла і темряви – одне з головних питань як фізиків, так і філософів та окультних езотериків. 

У казках "світло" ідентифікується як чеснота, а "темрява" – джерело зла, обману та інших пороків. Звідси відбувається поділ на дуальність: "Сили світла" та "Сили зла", які постійно воюють між собою. Але по відношенню до Всесвіту не існує ні абсолютного добра, ні абсолютного зла.

Квантова фізика розглядає світло як хвильовий рух сукупності певних частинок (фотонів) у Просторі. Тобто світло – це електромагнітна хвиля.

Більш справжнє та глибше значення терміну "світло" належить до окультної філософії, оскільки воно торкається питань Всесвіту, оскільки з точки зору онтології, Світло – це джерело всього існуючого. Світло робить світ фізичних об’єктів видимим. Світло проявляє предмети щодо темряви (темрява розчиняється, поглинає, захоплює).

Що ж до релігій, то опис світла в них пов'язаний з містичними переживаннями чогось Божественного: "Світло Боже", "Світло святого від того і того", "Світло як шлях", "Світло, що зійшло від Святого Духа". Тут термін "світло" позначає різницю між простими смертними та людьми, натхненними цим Божественним сяйвом.

У священних текстах Світло тотожне Світовому Розуму, Богові, Абсолюту. Бог – є Любов, а Любов – це енергія, що виходить від чистого Світла. Прагнути до Світла – означає йти шляхом духовних практик і наближаючи своє усвідомлення до великої Істини, яка полягає в Єдиному Джерелі всіх начал. Усвідомити в собі Світло – значить побачити в собі Бога.

У теософії, в езотеричних та окультних вченнях різних напрямків Світло це Логос Творіння. Отже, "жити у світлі Творця" означає не що інше, як бути просвітленим.

У теософії також існує поняття "астральний світ". Це принцип космосу, свого роду космічна сфера, невидима для людського ока, як оболонка, що огортає Землю або аурістічне поле людини.

Виходячи з викладеного, стає зрозуміло, що Світло можна побачити (сприйняти) лише на тлі Темряви. І якщо світло – це активний потік, а в найвищій (окультній) іпостасі – Розум, рух Розуму, то що таке темрява?

У фізиці вакуум можна розглядати під загальною єдиною концепцією "темряви Космосу".
У психології темрява – це зона підсвідомості, яка не усвідомлюється, але всеж-таки успішно керує діями та емоціями людей. Іноді темряву можна зрозуміти як "тінь" людини – це те, що люди ховають глибоко всередині.

Темрява в окультизмі – це чистий потенціал. Темрява – це невідоме, непроявлене, приховане. Темрява – це таємниця, це безодня, вмістилище. Стан спокою, бо у Всесвіті порівнюється із "точкою" спокою. Темрява – це непроявлене джерело всього сущого, те, з чого все народжується і те, куди згодом все повертається. Темрява – цілісність спокою і абсолютна потенційність.

Для окультистів Темрява – це Дух, що мешкає в абсолютному спокої, це стан небуття. Темрява не може існувати без Світла, а Світло народжується з Темряви. Бог, як Темрява, є Абсолют, єдиний і недиференційований.

Ідейним та семантичним ядром будь-якої духовної традиції є містика світла, яка знайшла відображення в ранніх національних релігійних віруваннях, а також в індуїзмі, іудаїзмі, зороастризмі, синтоїзмі, буддизмі, ісламі, не кажучи вже про різні езотеричні течії та тенденції, близькорелігійні доктрини та нерелігійний досвід.

В історії релігійної думки немає жодного віросповідання, яке б повністю ігнорувало тему світла.

Особливістю зороастрийської доктрини є її дуалізм – ідея протистояння добрих і злих принципів, сили світла і царства темряви. Зороастризм передбачає поклоніння вогню, що розглядається як очищаюча сила тіла.
Союз зороастризму з іудаїзмом призвів до того, що в III столітті виникло маніхейство – вчення, яке дало в середні віки багато нових, нетрадиційних для зороастризму напрямків: богомилі, катари, альбігойці, павликани та ін.
У міфологічній релігійній культурі Давньої Греції, яка вперше вирішила проблеми космогонії та космології, тема світла також була присутня. Культ архаїчного бога Аполлона – бога світла, довгий час був надзвичайно популярним у Дельфах, а потужні таємничі дії та обряди культу Діонісія, Деметри, Персефони ("Малі та великі Елевсинські таємниці"), Орфея, були вражені символікою світла, його закріпленням і відображенням у різних формах свідомості, особливо у філософії.

Стародавні цивілізації сонця на американському континенті: майя, інки, ацтеки побудували всю культуру на парадигмі світла. Ацтеки приносили людські жертви богу сонця Тоскатліпоці та богу вогню Шиутекутлі і виривали їхні розбиті серця.

Для представників іншої архаїчної культури – автохтонної Австралії – світло також є священним значенням. За віруванням австралійських цілителів, найвища надприродна сила Байаме вбиває неофіта під час церемонії посвячення. Потім його тіло наповнювали кам'яними кристалами і окропляли святою водою. 
У системі вірувань давніх скандинавів та німців також було місце для бога світла – другого сина Одіна Бальдру. В "Молодшій Едді" про нього говориться, що він найкращий, найкрасивіший і наймудріший з богів. Він настільки яскравий, що з нього сходить благодатне сяйво.

У слов'ян в релігійних віруваннях культ світла також займає одне з головних місць. Релігійне життя слов’ян-язичників визначалося літнім календарем і важливими землеробськими роботами. Рік визначався фазами сонця, оскільки сонце відігравало важливу роль у світогляді, ідеях та віруваннях наших предків. З давніх часів слов’яни вшановували сонце і богів, які так чи інакше втілювали світло.

Після прийняття християнства в умовах подвійної віри язичницькі погляди не зникли, а набули нового звучання. З’явилось бичоване церковниками вчення про шанування "світла", як еманації вищої божественної сили. Ідея світла, уречевленого у сонці та в динаміці його небесного ходу, наповнила мистецтво і утримувалася декілька століть.
Оригінальну інтерпретацію містики світла дала релігійна культура Індії. В індуїзмі Світло розуміється насамперед як таке начало, що створює і виявляє буття і дає можливість людині розпізнати суще, що присутнє, що є суттєвою основою як світу, так і людини.

Як відомо, буддизм є невід'ємною частиною релігійної культури Індії. Традиційно буддизм ідентифікує Будду як Чакравартина – володаря світу з сонцем. Існує Будда Абсолютного Світла – Амітабха, якому поклоняються послідовники такого містичного вчення, як амідаїзм, яке найбільш поширене в Японії.

Можна виділити такі тенденції досліджуваного явища світла, близьких між собою, для різних релігійних традицій в індійській філософії:

1)
вища реальність виникає нечітко, без властивостей і тому переживається на досвіді як яскраво-біле світло;

2)
досвід світла – це зустріч із вищою реальністю священного, переживаючи який, людина змінює свій екзистенційний (existentialis) режим;

3)
той, хто отримує сприйняття надприродного світла, залишає трансцендентне існування, розчиняється у світлі безслідно і назавжди залишає світ сансари.

З генеалогічної точки зору, християнство виходить з іудейської секти, і тому тема світла та темряви в процесі його розвитку набуває надзвичайного значення, яке принципово відрізняється від іудейської інтерпретації. Християнство – це релігія виправдання, спасіння, а апофеозом спасіння є обоження, невід'ємною сутністю якого є життя у світлі. Зокрема, християнське хрещення, яке є іманентним просвітленням віруючого світлом істини його духовного народження, називають вогненним хрещенням з благодаті Святого Духа.

Одна з перших вітчизняних праць, в назві якої можна знайти термін "міфологема", належить відомому українському фольклористу В. Петрову – "Міфологема "сонця" в українських народних віруваннях та візантійсько-гелліністичний культурний цикл", де розглянуто усі міфологічні уявлення про сонце.

Важливе місце займає аксіологічний підхід, який концентрується на дослідженні цінності філософії, представниками якої в дослідженні є міфологема світла і темряви. Цей підхід спрямований на вивчення проблем релігійної філософії як питань цінностей та ідеалів, які є своєрідними маркерами вираження погляду людини на життя.

Інтерпретація міфології світла і темряви в релігійних текстах оновлює визначення поняття "культурний код", що перетворює визначення і позначення у значення і, таким чином, відкриває нові перспективи для розуміння культурних явищ в релігійній філософії. Світло та темрява мають дві проекції представлення культурних кодів – еквівалентну та дискретну. У першому випадку вони є одиницями ідентичності таких культурних кодів, як система імен (Ісус Христос – світло, Люцифер – темрява), дати та інтервали часу (прихід Ісуса Христа – поява світла) тощо. У другому випадку їх виділяють як окремі коди, що існують поруч, утворюють органічний синтез і зливаються з іншими кодами. Порівняння шифрів – онтології у світлі, темряви, розпаді слугує основою для виявлення їх ролі в створенні ідеалу особистості та формуванні релігійної філософії в цілому.

Розділ 2.

свІтло І темрЯва в релігійній філософії

2.1.
Символи світла і темряви як засіб конструювання культу святих у православній культурі
У християнській культурі референтні цінності або ціннісні цілі демонструють найвищий ступінь необхідності, самодостатності та постійної важливості їх нескінченного семантичного змісту [52, с. 132]. Реалізація цих ідеалів та їх необхідність (яка має культурно орієнтоване спрямування) може приймати різні історично форми завдяки конкретним уявленням про святе, істину, добро і т.ін., але усвідомлення їх як метацінностей залишається протягом усього культурно-історичної життя людства.
У цій культурній традиції фіксація пріоритетних цінностей, що реалізується в певній життєвій стратегії, зосереджується на культі святих, який слід визначити як соціокультурний стандарт абсолютизованої досконалості (та пов'язаних з ним концепцій згідно християнського світогляду), який підіймає носіїв та творців цієї культури над звичайною (буденною) реальністю і пов'язує із сокральним.
Світло та темрява в семантичному вимірі релігійного тексту – це сакралізована аксіоконструкція у формуванні, перекладі та апологетиці образів святих подвижників. Вектор змістовного потенціалу світла та темряви у різних типах духовної творчості (сакралізація, міфопоетизація) націлений на динамічне розуміння, яке є важливим культурним інструментом для побудови соціокультурного простору та особливим філософським образом святого. Створені за їх допомогою ангельські образи відіграють роль релігійно- культурного стандарту, який є необхідною передумовою для збереження, відтворення та передачі аксіологічних основ християнської релігійної філософії. 
Тому значення бінарної пари світла і темряви як символічного, метафоричного та поетичного засобу вираження ціннісного змісту християнської культури актуалізується.
Тексти Святого Письма є своєрідним демонстратором багатокодичності використання священних, смислотворчих потенцій світла, які широко поширюються та моделюються в агіографічній літературі, що описує життя святих, просвітлених, подвижників, ченців, черниць чи ікон у всіх світових релігіях. Спадщина традиції використання світлової символіки як антропологічної ознаки показана в постійних посиланнях авторів Афонського, Києво-Печерського, Соловецького, Троїцького та Святогірського патериків, а також представників патристики та схоластики.

Звернення до біблійних текстів має на меті підкреслити безперервність і священне включення життя священних подвижників у духовний вимір християнської аскетичної культури, в якій світло є своєрідним "кодифікатором цінностей", вираженням квінтесенції основ християнського світогляду [5]: 

"Бог є світло, і немає в Нім жодної темряви!"; 
"Коли ж ходимо у світлі, як Сам Він у світлі, то маємо спільність один із одним, і кров Ісуса Христа, Його Сина, очищує нас від усякого гріха" та ін. 
Побудова релігійно-філософських стандартів за допомогою аксіоконструкцій світла і темряви відповідає образу героя, який "взяв на себе функції медіатора, посередника між трансцендентно-сакралізованим творцем і світом профанної та неупорядкованої реальності" [44, с. 609]. Перехресне "середохрестя", активне динамічне посередництво у своєму розвитку, кожна точка якого в цілому визначена безліччю міфологічних, фольклорних та літературних образів, виявляє формування людського Я, відображення цілей, засобів та результатів культурної діяльності.
"Бог є світлом" і "Ви – світло в Господі" – безумовні моральні веління, за допомогою яких здійснюються зближення, спілкування з божественним і за допомогою напівсимволічної конструкції світла, апологетики та підтвердження участі в Ісусі Христі та сакралізації образу культурного героя – святого.
У передмові до Древнього патерика сказано: "Шляхи праведників, їх життя і вчення, за словами Премудрого, подібні до світла, що сяє: вони приходять до нас і просвітлюють шлях до спасіння… Новозавітні праведники… як світло світу... Світло подвигів і вчення їх сяє, за словами Спасителя, перед всіма людьми, щоб бачачи їх добрі справи, ми мимоволі славили Отця небесного, благоговіли до святих Його і "мали задоволення в Законі Божому…" [12].

Справа в тому, що автор Києво-Печерського Патеріка був ознайомлений не лише з відомою агіографічною літературою, але із "Ліствицею" Іоана Ліствичника, зі спадщиною кападонійців, Євагрія Понтійського, св. Ніла Синайського, а також західних отців Іоана Кассіана Римлянина і Григорія Великого (Двоєслова), на котрих "прямо або побічно він посилається" [7, с. 28], а також "Прологом, Літописом Нестора" [1, с. 11], сакрально освячує світло/темряву як прояви божественної природи або інфернальності у проекції успадкування культурної традиції священного міфотворення.

Спадщина традиції декламування текстів Священного Писання та церковні догми вплинула на формування моделі внутрішнього (семантичного) та зовнішнього (мовного) змісту словотворення в агіографічних текстах. Метафорично-поетична палітра семантичних відтінків світла та їх похідних пропонує можливість розкрити характеристики не лише вертикального каналу спілкування (людина → Бог), а й горизонтального – між представниками тієї самої релігійної спільноти. 
У життя ченця Іларіона стверджується: "Авва Іларіон прийшов з Палестини до авви Антонія на гору. І сказав йому авва Антоній: "Чудово, що прийшов ти, ніби зоря вранішня". А авва
 Іларіон відповів: "Мир тобі, стовп світла, що підтримує всесвіт" (що освітлює всесвіт – згідно з Котельєром)" [12]. 
У наведеному прикладі світло як символічна конструкція не тільки відіграє ключову роль у встановленні діалогу-вшанування, але також представляє філософську "шкалу оцінки" набутого рівня духовної святості та досконалості.
Автори агіографічного наративу, додавши до теологічного полотна мову міфопоетики, органічно поєднали його з релігійним світоглядом, інтегруючи тим самим поетику міфу та символізму в християнський світогляд, який використовує його в побудові культурного стандарту – культу святих. Сходження до святості є своєрідною проекцією досягнення ідеалу в релігійній філософії, який "забезпечує трансцендування людського буття, самої людської природи, виконує людинотворчу функцію або місію, що є генеральною функцією культури як такої" [52]. 
Таким чином, прихильність ідеалу представників християнської релігійної філософії є втіленням образу необхідного, що позначено в релігійному тілі тексту напівсимволічною, метафоричною та поетичною конструкцією світла на відміну від буття (темряви).
Свята законність, санкціонована священним текстом Біблії, "символічні похідні" світла є аксіодичними елементами ієрофанії (прояву святого). Відповіднодо цього, поняття "відкритої антропологічної моделі" розширено в біографіях святих подвижників, оскільки "якщо Бог за своєю сутністю невизначений, то і людину, створену за образом Божим, також не можна в усій повноті розумом пояснити" [51, с. 59]. Це пов’язано з тим, що печерники залишали "білий світ", середній "поверх" буття заглиблюючись униз, – потрапляли на небо, а первісна темрява стала умовою появи внутрішнього "Світла першообразу" [33, с. 55]. 

Різноманітність міфопоетичних втілень світла та темряви у побудові образу святого подвижника стоїть у семантичній паралелі ціннісним ординатам християнської релігійної філософії, які в поєднанні слугують комбінованою метафорою для визначення священного зв'язку з Numen ("речі у собі", сутність якої можна зрозуміти, але не можна уявити), основою якого є причетність до Бога/"Світлі від світла". Прикладом такого синтезу значень побудови міфічного релігійного простору та культу святих є:

– обитель благодаті ("… за життя свого він (Григорій Палама) був світлою обителлю благодаті і, за словами константинопольського святійшого патріарха Філофея, сином божественного світла"; "Герасим… бажав наслідувати подвижників, котрі сяяли в той час на Афонській горі в доброчесному житті"[4]);

– просвітлення ("… преподобний отець наш Симеон був світлом для світу, просвітлював народи, які перебували в темряві ідолопоклонства, і наставляв їх до світла пізнання істинного Бога…" [16, с. 249]; "Сергій Вологодський… шукав собі просвітлення духовного від однойменного йому Радоніжського світила і провів чимало часу під його керівництвом" [4, с. 228]);

– взірець для наслідування ("Нифонт… був у всіх аспектах іночого життя досконалим і залишався світлим взірцем для наслідування" [4, с. 127]);

– чесноти ("Сім років керував Церквою святий Афанасій, сяючи чистотою і святістю життя, втілюючи собою приклад всіляких чеснот" [4, с. 309]; "Старець Кукша належить до тих… праведників, котрі в останні століття, подібно до Серафима Саровського, Оптинських та Глинських старців, служінням Богу світили світу світлом любові, терпіння і співчуття" [15, с. 158]) та ін.

Спадщина традиції у використанні певної мови прославлення апостолів, святих праведників за допомогою метафорично-символічної світлової конструкції, притаманна роботам представників патристизму. Григорій Палама використовував світло як інструмент для піднесення святого над профанним в онтологічному та аксіологічному контексті стосовно апостолів Петра та Павла: "Апостоли… як світила, що містять у собі слово життя в цьому світі та світять над тими, хто сяяв своїми чеснотами, як сонце чи інші світила; Вони обидва однаково причащаються до Христа… Джерела вічного Світла, адже отримали однакові висоту, славу і сяяння. Тому це поєднання… світил дарує душам вірян осяяння" [39, с. 32-33]. 
Образ апостолів набуває святості через звернення до вищої цінності – Бога – Ісуса Христа, представником якого є міфопоетична конструкція світла, що водночас служить засобом апологетики культу святих і релігійній філософії.

Органічний синтез догми християнської релігійної філософії та мови міфопоетики ілюструється постійним зверненням до символіки космогонічних елементів як одиниць ідентичності трансцендентного, божественного, щоб створити священний авторитет праведних. Серед однакових семантичних проекцій світла в агіографічній літературі найбільш поширеними є:

· зірки: "Яким дивним світлом віри і надії, якими різноманітними чеснотами, якими величними подвигами любові й самозречення сяють вони (святі), як зірки на церковному небосхилі!" [16, с. 12, 188]; [38, с. 4], тощо; 

· місяць "Преподобний Феодосій був другим великим світилом… як місяць досконалий, сприйняв світлість рівноангельського житія і незчисленними своїми учнями, як зірками, просвітив ніч нехтування чеснотами…" [39, с. 20, 172]. 

Сонячна символіка у священному вимірі агіографічних текстів, синонімом божественного, є антропологічною одиницею, що генерує повідомлення у формуванні образу священного подвижника: "Ісая… як світле сонце, сяяв перед всім світом" [35, с. 22, 311]; [19, с. 16, 30, 88], тощо.

Одним із метафоричних та поетичних засобів побудови культу святих в релігії є символіка світильника, каганця, традиція використання якого підтверджена текстами Святого Письма. В Євангелії від Матвія воно використовується як інструмент для оцінки аскетичного життя, і ступінь його сяйва пов'язана з "безмежністю можливостей людської діяльності, з перспективами її вдосконалення та орієнтована на безкінечну об’єктивацію у сфері людського буття, зокрема у сфері культури" [52, с. 131]. 
Використання такої семантичної метафори характерне для агіографічної релігійної літератури, яка є оцінною категорією, що надає образу подвижника сакралізацію: "Святий Іоан Золотоуст, світильник світу, вчитель всесвіту, стовп та утвердження Церкви…" [16, с. 188], а також у джерелах [15, с. 36, 120, 353-354]; [19, с. 16, 166], тощо. 

У філософсько-релігійних текстах світло – це активна смислова конструкція формування авторитету подвижника та підняття його до рівня стандарту, передбаченого перекладом ієрофанії Божого вибору, яка стала помітною в християнській традиції завдяки численному полю явлення:

а) Ісуса Христа: "В розмові з отцем Пахомієм під час літургії Серафим Саровський розповідав: "… раптом осяяв мене промінь, наче б то сонячного світла, та побачив я Господа і Бога нашого Ісуса Христа, в образі Сина Людського, в славі сяючого невимовним світлом, оточений небесними силами, ангелами, архангелами, херувимами і серафимами…" [49]; 

б) Богородиці та апостолів: "Під час хвороби, після причащання святих таїн з’явилась перед ним (Серафимом Саровським) в невимовному світлі [49, с. 96]. Онтологічний сенс обраності Серафима Саровського доповнюється проекцією символіки світла на фізичне буття преподобного: "Зі спогадів поміщиці Єропкіної: "Обличчя його було надзвичайним. Крізь шкіру в нього світилось благодатне проміння" [49];

в) янголів: "Коли святий Єфрем (Сирін) перебував на одній пустельній горі, сповнений великого милування і сердечної журби, один з богоносних отців бачив уві сні світлого, сяючого, наче ангел, мужа. Він тримав у руці списаний свиток і запитував: "Хто може прийняти і зберегти цей свиток?". Голос згори відповідав йому: "Ніхто інший, окрім Єфрема, угодника Мого" [16, с. 125-126].

Постійне звернення до світла має на меті підвищити його антропологічний статус щодо священного, що слід тлумачити як механізм формування культурного стандарту релігійної філософії: "…і коли слуги прийшли і видалили вапно, то знайшли вони святого, всупереч очікуванню, цілим, живим і здоровим, і стояв він незв’язаний, обличчям світлий, простягаючи руки до неба і дякуючи Богові за всі Його благодіяння" [22]; "Так люто змучений святий великомученик Георгій анітрохи не змінивши світлості свого обличчя, чому цар надзвичайно дивувався…" [22]; "Але яке було здивування слуг, коли вони, зайшовши в темницю, побачили мученика Христового (Костянтина) здоровим, неушкодженим із  сяючим обличчям" [4, с. 393]. 

Семантичний тягар світла не обмежується лише метафоричним та символічним полем створення священного образу священного подвижника. Він набуває антропоморфізму і тим самим визначає реальну, візуально сприйняту демонстрацію нумінозу (від лат. Numen – божественна воля, влада, сила божества):"Преподобний Димитрій Прилуцький вів "жорстоке житіє", виснажуючи себе подвигами посту, молитви та праці, а обличчя його сяяло особливою одухотвореністю, що дивувала людей" [16, с. 41, 272]; [12]. 

Смерть святого являє собою розмежування між фізичним неіснуванням тіла та вічним надбуттям душі, згідно з яким світло не тільки легітимізує онтологічний вектор праведника, але і візуалізує святе, що було модифіковано в такі ієрофанії: 

а) присутності божественного у священному: "Над тілами мучеників (князя Михайла Чернігівського та його боярина Феодора – М. Ч.) з’являвся вогняний стовп, яскраво сяючий, і щоночі виднілись палаючі свічки" [16, с. 181];

б) чудодійне випромінювання: "…келія його (Димитрія Прилуцького) була наповнена дивовижними пахощами, а лик подвижника, котрий спочив, сяяв неземним світлом та був спокійним, немов у сплячого" [16, с. 277]; [58, с. 381, 445] тощо;

в) поява янголів: "… авва Антоній побачив у повітрі чини Ангелів і собори пророків та апостолів, а серед них – душу святого Павла (Фівейського – М. Ч.), яка сяяла сильніше, ніж сонце, сходила на небо" [16, с. 54].

Світло є репрезентативним твердженням релігійної філософії про нетлінність святих мощів як антиномічних відповідно до тимчасового існування буття (священні обряди святого) у небутті (за умови фізичної смерті): "…мученицькі тілеса… мертва плоть може творити дива, як ними відганяються біси, виліковуються, зцілюються немочі, сліпі отримують зір, прокажені очищаються, скорботи та нещастя закінчуються та всілякі добрі дари від Отця світла через них сходять та їх з вірою та без сумнівів молять!" [16, с. 25, 41]; [58, с. 226] та ін. 
Світло і темрява представляють догматичні основи християнської аскетичної культури і відіграють важливу роль у формуванні особливої антропологічної моделі християнської релігійної філософії.

Досвід дослідження агіографічної літератури дозволяє нам реконструювати появу та особливості використання символічних форм світла та темряви як аксіоконструктивних та аксіомодулятивних у православній культурі. 
Світло та темрява – це семантичні сакралізовані конструкції духовної творчості. Образи, що народилися в системі аскетичних практик, а також працях Святих Отців, складають основу ціннісної орієнтації православної релігії. 
Світло та темрява є смисловою одиницею формування не лише священного простору міфу, в якому опиняється праведник, але й інструментом агіографічної апологетики самого подвижника, його стратегії щодо сенсу життя, його цінностей та ідеалу святості. Це знайшло своє відображення у використанні метафоричної та символічної семантики космогонічних елементів, які є представниками органічного синтезу релігії та міфології. Міфопоетичний потенціал світла і темряви в релігійному тексті – це засіб конституювання культурних стандартів і напівсимволічна основа реалізації персоналістичного звеличення особистості відповідно до цінностей християнської релігійної філософії.
2.2.
"Фаворське світло" у релігійно-містичній традиції православ’я
У сприйнятті світу людини поняття світла і темряви завжди було розміжуванням між життям і смертю. З точки зору простого матеріалізму, це цілком конкретно і зрозуміло. Однак людський розум не схильний сприймати це як незмінну істину. Візьмемо, наприклад, вчення Григорія Палами про Фаворське світло. 
Термін "Фаворське світло" відноситься до євангельського сюжету про преображення Господнього на горі Фавор, яке була явлено трьом апостолам. Петро, Яків та Іван у стані молитви змогли відчути божественну природу Христа. У релігієзнавстві, філософії та теології "Фаворське світло" також виражає особливий вид містичного єднання з Богом, яке відбувається у формі нетварного світла і веде віруючого до обоження. Цей досвід пізнання Бога та богоєднання є фундаментальним для православної релігійної філософії.
Бог не хотів, щоб історія світу починалася в темряві, тому подальший процес створення відбувався у світлі створеного світильника, природа якого залишається нам невідомою. Із появою світла почався відлік часу.
Шість днів були увінчані творінням людини, яку Бог створив на свій образ і подобу. Згідно з вченням святого Григорія Палами, Господь наділив людину, на відміну від інших істот, нетварним (тобто нествореним, божественним) світлом, коли він вдихнув у нього "подих життя" (Буття 2:7). За словами святого Григорія, це світло, яким засяяв наш Господь Ісус Христос у своєму преображенні на горі Фавор. Образ Бога в людині прихований у променях цього світла.
Відправною точкою для розгляду сутності "Фаворського світла" є питання про його природу та пізнаваність. "Фаворське світло" тварне або нетварне за природою, чуттєве або надчутливе у сприйнятті, фізичне чи метафізичне, вічне чи тлінне в процесі його створення? Ці питання набули особливої гостроти в епоху Відродження (з властивими їй тенденціями гуманізму, антропоцентризму) та богословської суперечки XIV століття між ісихастами (паламітами) та варламитами в досить широкому антропологічному контексті.
Неоціненний внесок у вивчення цієї проблеми в історії філософських та релігієзнавчих досліджень внесли К. Керн [18], В. Кривошеїн [23], В. Лоський [28], Д. Макаров [30], І. Мейєндорф [31], С. Хоружий [57] та інші.
Григорій Палама та його послідовники – монах Давид, Феофан Нікейський, Микола Кавасила, патріарх Калміт, патріарх Філофей та інші – були авторитетними захисниками нетварності та енергійності "Фаворського світла". Г. Палама зазначає, що видовище, відкрите апостолам на Фаворі, не було символічним світлом, яке виникає і зникає: "це світло несе в собі гідність майбутнього другого пришестя Христа і саме воно буде безперестану опромінювати гідних у нескінченності віків... Людський розум може доторкнутися до Божого світла й удостоїтися надприродного Богоявлення, сутності Божої звичайно не бачачи, але Бога в його Божественному прояві, співрозмірному людській здатності бачити, бачити не негативно (апофатично), тому що бачить же, а надзаперечення, тому що Бог вище не тільки знання, але і непізнаваності, як і його прояв воістину теж таємний" [38, с. 88].
Перше і найважливіше положення паламітів полягає в тому, що саме світло, яке бачили апостоли на Фаворі, є по суті своїй Богом. Воно предвічне, нескінченне, існує поза простором і часом і по-особливому представляє певний переклад божественного буття.
Друге положення полягає в тому, що сприйняття Божественного світла – це результат метафізичного перетворення особистості людини в напрямку вдосконалення та досягнення абсолютних знань. Цей процес відбувається складно і багатоетапно, що пояснюється складністю пізнання самого Бога і тому передбачає певний метод духовного сходження.
Третє показує, що процес пізнання Бога реалізується через дотримання заповідей, набуття чеснот, культивування божественних почуттів – любові, стримування пристрастей, відсторонення від усього плотського та грішного. Однак його вершиною є сприйняття нетварного світла, яке по суті ідентичне єднанню з Богом, обоженню.

Четверте положення паламітів підкреслює, що Божественна природа проявляється у світі через її основні енергії, якими є той самий Бог, але в іншому, через які він пізнаний. І божественне "Фаворське світло" є, згідно з їхніми уявленнями, квінтесенцією всіх енергетичних проявів Бога [28].
П'яте виявляє єдність віруючого з Всевишньою і Досконалою Триіпостасною Одиницею. Процес єднання відбувається через усвідомлення кожним наповненим Святим Духом віруючим свого божественного синівства в Ісусі Христі. Через і в Христі віруючий обожнюється, і таким чином через свою людську природу він входить у буття Пресвятої Трійці. "Тим, хто утвердився в Сині, Дух Святий своєю благодаттю – світлом, відкриває Бога Отця і в такий спосіб прилучає вірних до найсокровеннішого буття Пресвятої Божественної Трійці, де обожена людина, як Бог за благодаттю, володіє, віднайшовши себе у Христі, всім тим, чим Бог володіє за природою" [25].
Про це пише Г. Палама: "Однак же всі ми пізнали Сина зі слів Отця, що повчав нас. Сам Дух Святий – саме невимовне світло, показав нам свідчення Отця про возлюбленого Сина; сам Син відкрив нам ім’я свого Отця і, будучи взятий на небеса, обіцяв послати до нас Духа Святого, щоб він перебував з нами навіки і сам Дух Святий, прийшовши в нас, дав нам всю істину" [38]. 
Шосте положення говорить, що ісихасти розглядають "Фаворське світло" як нетварне, оскільки воно виходить за межі тварності, буттевізму і включає їх як елемент, як епізод. Однак воно здатне об’єднати віруючого з абсолютним, безначальним, досконалим началом, перетворити всю людську природу та відновити єдність і цілісність Всесвіту, його космічність і телеологічний характер спрямованості до Бога [25].
Єдність з Богом є ідеалом людини, в якому Божественне світло стає основою життя – це головна ідея ісіхастів. Цього можна досягти лише в ісіхії – в німоті. 
Палама зауважує, що людина якомога швидше знімає з душі всі матеріальні кайдани і повертає свій дух з невпинною молитвою до Бога, щоб знайти новий таємничий шлях до небес. Після преображення це розуміється як щось, що не належить до природного стану, але визначається божеством самої людини. З цієї причини, як підкреслюють паламіти, прагнення в молитви до Бога повинне мати постійний характер, оскільки безперервність є сутісною характеристикою пізнання Бога.
Шлях аскези та самозаглиблення, духовної молитви та самотності, на думку ісіхастів, дає віруючому райський стан вже в поцейбічному житті житті.
Вчення про Фаворське світло не є чимось новим, вперше відкритим св. Григорієм Паламою. У Писаннях Старого та Нового Завітів є багато місць, які говорять про Божественне світло. Літургійні гімни та тексти православної церкви сповнені висловів про це світло. Ту саму картину можна простежити у патристичних та аскетичних писаннях Східної Церкви, і терміни, що описують світло, використовуються тут як для позначення самого Бога (об'єкта зору), так і внутрішнього стану того, хто його пізнає. В остаточному значенні – містичний стан – письменники-аскети православної традиції часто використовують термін "Божественне просвітлення". 
Цей термін неодноразово зустрічається у преп. Максима Сповідника (580-662), але з особливою силою описує бачення Світу преп. Симеон Новий Богослов (949-1022), як в своїх повчаннях, так і в віршах. Не буде перебільшенням сказати, що ніхто, крім нього самого, не висловив бачення божественного світла з такою яскравістю, відкритістю та деталізацією. 
З іншого боку, багато ортодоксальних авторів задовго до Палами думали про природу цього світла, про його незрівнянність і відмінність від усього створеного, про його нетварність (без систематичного представлення). Докази цього ми бачимо у св. Макарія Єгипетського (IV ст.), у блаженного Феодорита (V ст.), у життєописах багатьох святих, наприклад у житті Павла Латрського (X ст.). Преподобний Григорій Богослов (329-390) вчить у своєму "Слові на хрещення" про Фаворське світло як видимий прояв Божества. Ще більший інтерес викликають слова святого Андрія Критського (660-740) та преподобного Іоана Дамаскина (+750) на свято Преображення Господнього. Доктрина Фаворського світла, яка була розроблена ними (особливо Дамаскиним), дуже схожа, не тільки за своїм змістом, але й за словесним формулюванням, із вченням Палами. Однак лише серед афонських ісіхастів XIV століття, особливо в Палами, це вчення набуло майже центрального значення та систематичного характеру.
У творіннях Палами ми зустрічаємо досить багато місць, де він говорить про Божественне Світло. Але він ніде не дає точного пояснення, що він під цим має на увазі і ця невизначеність є природним наслідком незбагненної розумом і невимовної в слові природи Фаворського Світла, його нетварності і неможливості знайти в тварному світі що-небудь в точності на нього схоже. Рішуче відкидається Паламою думка про яку-небудь матеріальність або чуттєвість нетварного Світла: "... немає нічого чуттєвого в Світі, який осяяв на Фаворі апостолів" [38]. 
З іншого боку, було б неправильно уявляти собі це Світло як чисто розумне просвітлення, як просто раціональне розуміння, внаслідок чого слово "Світло" позбавляється будь-якого реального змісту і перетворюється на просту алегорію. Подібна "інтелектуалізація" нетварного Світла суперечить багатьом висловлюванням Палами і загалом не відповідає загальному характеру його містики, що стає зрозуміло з викладу його аскетичного вчення. Швидше за все вважати, що порівняння нетварного світла із тварним є, хоч і символічним, але цілком реальним за своєю суттю і базується на ідеї, характерній для багатьох представників східного патрістизму, що цей частково створений світ є, так би мовити, відображенням і подобою його Божественного, є верхнім прототипом, який існував вічно в божественній свідомості, і що, створене на землі світло може розглядатися як своєрідне відображення і слабке сяйво нетварного світла, яке нескінченно відрізняється від нього, але в той же час насправді, хоча і неймовірно, схоже. 
Саме нетварне світло, цей прототип тварного світла, є одним із образів прояву і одкровення Бога у світі, іншими словами, існує нетварне у тварному, реально, а не лише алегорично розкрите та розглянуте святими як невимовна слава і краса Бога. 
На наш погляд, такий символічний реалізм лежить в основі всього вчення Палами про Божественне світло, і лише таким чином ми можемо належним чином зрозуміти багато окремих аспектів цього вчення.
Незважаючи на нематеріальність і сверхчутливість це Світло не завжди залишається лише внутрішнім "Божественним осяянням, яке виникає загадково і невимовно". Можна припустити, що в деяких випадках, хоча і не змінюючись природно, воно якось "виявляється зовні", з внутрішнього хвилювання воно стає об’єктивним явищем і навіть набуває деяких властивостей світла осяжного. 
Палама описує це Світло переважно апофатичними термінами, бо воно перевершує розум і почуття. Слід зазначити, що згідно з вченням Палами, Фаворське світло – це не просто щось суб’єктивне, що виникає в нашій свідомості як своєрідне марення і взагалі як уявлення чи щось, що виникло в певний момент часу (Преображення) і незабаром зникло. Це Світло вічно властиве Богові, у на Фаворі відбулося його виявлення, і лише частково, перед апостолами (і лише трьома). 
Звідси можна зробити висновок, що це Світло існує як об’єктивна реальність, тобто незалежно від нашої свідомості. Саме по собі віно незмінне, але наша здатність сприймати його більшою чи меншою мірою залежить від ступінь нашого причастя до Божества. Однак нам не дано споглядати Божественну глибину, – ні в цьому віці, ані в майбутньому. Тому Собор 1352 року у своїх декретах підкреслює, що Світло Преображення не є саме по собі "самою суттєвою сутністю Бога, бо воно залишається абсолютно невидимим і непричетним, бо Бога ніхто ніколи не бачив, тобто таким, яким він є по суті, а скоріше ... природна слава сверхсутності невід’ємно похідна від неї і проявляється через Божу любов до людей із очищеним духом".
Послідовники Палами вважають, що творіння в часі є остаточним відображенням другої іпостасі – Логоса, Сина Божого, предвічно народженого від Бога Отця. Буття як Боже творіння в символічній формі містить божественне. Звідси в знаках і символах буття є єдиний і незмінний у справі спасіння Логос. На думку ісіхастів, філософи та дослідники сущого "повинні були піднятися через пізнання сущого до Першоначала та Пешопричини".
Релігійна філософія розуміється Г. Паламою як потужний інструмент пізнання Бога через пізнання самого Логосу в ідеях, значеннях, цілях світу та його досконалості та красі, бо "... одним зором ми бачимо сховане в природних речах, тобто Божу силу і його премудрість і його промисел про нас, що осягається через велич його керівництва нами, іншим же зором бачимо славу його святої Природи, коли Бог благоволить увести нас у таїнства духовні" [3, с. 201]. Ця думка підтверджує необхідність переходу на інші ступені пізнання Бога.
Цілі пізнання Бога також досліджують тексти Божественного одкровення. Символічний світ Біблії постає як шлях до реально існуючої істоти, яка вербалізує слова Божі та об’єднує світ зверху та знизу. Багаторівневий полісемантичний текст Святого Письма веде до найбільш екзегетичних інтерпретацій – спроб зрозуміти та розкрити його справжній зміст. Однак єдина смислова цілісність достатньо великої кількості інтерпретацій стає можливою завдяки включенню кожного з тлумачів до релігійної філософії.
Святість – досконала велич і світло людського духу – досягається лише за умови, відокремленості від гріховності світу, практикує дисципліну волі та розуму і культивує чесноти. У цьому стані в людській душі через безпосередній містичний досвід, який не опосередковується символічними формами, народжується Христос, Логос, друга іпостась Божественної Трійці. Це якраз третій – найвищий рівень пізнання Бога, про який згадує Г. Палама: "Так споглядали учні перетворення Христа-Логоса на Фаворі. Коли світло Божества опромінило їхні душі, вони побачили славу Божества без всякого посередництва: для них стали прозорі і ті покрови, чи одяги Христа, під якими Логос ховається для звичайного пізнання – тобто природа й творіння.

Тому, що в Логосі ідеально існує увесь світ, пізнаючи Логос, людина в ньому і через нього пізнає все сутнє. З іншого боку, тому що людина є мікрокосм і сполучна ланка між світом і Богом, з’єднуючись з Логосом, вона поєднує в собі все сутнє і через єднання з Логосом зводить його до Божества" [24, с. 389]. 
Тому першість надчуттєвого і надприродного в містиці спілкування з Богом віддзеркалюється у всій сфері людського сприйняття, оскільки знання – це не просто відчуття, оскільки світло сприймається не лише через органи чуття, і це не просто мислення.

У містичному досвіді віруюча людина отримує накопичені знання про визначення, до яких всі явища, процеси та факти дійсності спрямовані телеологічно. Г. Палама вважав, що містичні видіння можуть відкрити різні речі: сьогодення та майбутнє; матеріальне і нематеріальне; суттєве та випадкове та різні щоразу. Більше того, все розкривається відповідно до сили зору, значення та призначення речі.
Містичний досвід пізнання Бога містить і перевершує водночас усі пізнавальні здібності людини і виявляє надзвичайні здібності. На думку Г. Палами, отці бачили багато речей і весь чуттєвий світ не почуттями, не розумом, а силою і грацією, властивими богоподібному розуму, що робить і далеке на очах, і майбутнє надприродно присутнім. Бачити Бога в Бозі, ставати богоподібним завдяки єднанню з Ним і дії богоподібної сили, гідної божественних благодатних дарів Духа, на які неможливо заглянути, не досягнувши щастя, і дослідити Божественне одним розумом [38, с. 340], через надприродне споглядання віруючий змінює всі способи сприйняття, знання та ставлення до цілісності, вдосконалення та трансформації – тобто те, що враховується, має власне значення у самосвідомості. Ця ісихастська парадигма "відкриття почуттів" є комплексним процесом для різних форм сприйняття, для їх змін у напрямку діалогу між душею та Богом.

Єдиною основою єднання є Світло, досвід якого позначає процес обоження досконалої особистості. Світло преображення Господнього, яке апостоли побачили на Фаворі, світло майбутніх вічних благословень та світло, яке бачимо з чистим серцем – це все є єдине. 
Г. Палама зазначає, що "Бог відновлює істинно віруючу душу, коли вона ще в плоті з’єдналася із світлом небесного образу вже і тепер у своєму єстві посвячується у знання таємниць, у великий же день Воскресіння і тіло її опроміниться тим же небесним образом слави" [24, с. 90]. Просяяння божественної сутності Христа в тілі, її прояв у плоті показує, що тілесність, яка отримує ефективну організацію і підкоряється духу як принципу, також може представляти Божественну присутність.
Психосоматична єдність виправдана в православній антропології, починаючи з Орігена та його теорії апокатастазу. Ця єдність проявляється в тому, що тіло, плоть, яка є лише знаряддям душі, певною мірою залежить від волі людини. "Деякі помилялися говорячи, що у душі є якісь природні пристрасті і не розуміючи, що ми самі перетворили у пристрасті прості природні властивості: скажімо по природі у нас насіння для дітонародження, але ми перетворили цю здатність у блуд, по природі у нас гнів проти змія, але ми направили його проти ближнього, у нас є ревнощі, щоб ревнувати про чесноти, але ми ревнуємо про зло, від природи в душі є бажання слави, але піднесеної, по природі зарозумілість, але проти бісів... Зв’язане з нами тіло підкорене нам Богом для сприяння душі: стало бути розпущене тіло ми повинні відкинути, але діюче як повинно – прийняти..." [38, с. 75]. Природні потяги, що йдуть від тіла в душу, здатні спокушати тільки людини нестійку в Божій волі.
Звичайно, нижче повинні бути підпорядковані вищому, і тоді тіло повинно бути пронизане цінностями душі, джерелами вільної волі, душа цінностями духу – початком, що виявляє і підтверджує Божественну волю, і Дух, Буттям Пресвятої Трійці – Альфою та Омегою людини. Однак гріх і темрява вносять розбіжності в природну ієрархію, в якій може відбуватися зворотний зв’язок, і тоді дух живе цінностями та ідеалами душі, душа пронизана турботами про плоть, і плоть, яка йде вниз і вниз не має нічого іншого в божественній онтологічній ієрархії, пов'язується з несущим – з гріхом і злом.
Доказом не заперечення плоті в процесі обоження, а саме перетворення природної організації тіла в рамках цілісності людської природи, єдності душі і тіла, є слова Г. Палами: "Раз страждання такої душі божественно, у неї, зрозуміло, є благословенна і божественна пристрастна здатність, чи вірніше, оскільки пристрастна здатність у нас єдина, то єдина пристрастна здатність може стати благословенною і божественною. Досягши цілісності і тоді не тілесними і земними пристрастями хвилюється, а навпаки, сама повертає до себе тіло, звільняючи його від схильності до зла і вдихаючи в нього святість і невід’ємне обоження, чому явне свідчення – чудотворні мощі святих" [37, с. 170].
Отже, ми бачимо, що лише завдяки свідомому поверненню до своєї втраченої природи – Богообразності та Богоподібності – через ототожнення з власною божественною волею в теологічному діалозі людина не вирівнює чуттєву природу власної організації, а визнає її. У Світлі Святої Трійці, яке спостерігається чистими очима серця, вся людська природа не знищується у своїх проявах, а переростає в нову високу якість.
Вчення Г. Палами про нетварне божественне світло тісно пов'язане з його вченням про благодать. Такий зв’язок само собою зрозумілий, оскільки Божественне просвітлення та бачення Світла Палами завжди розглядає не як природне досягнення людини, а як прямий акт сили Божої, яка внутрішньо засвоюється людиною. Цей вчинок ідентифікується Паламою з Божественною благодаттю. Він навчає про це як про нестворену і безмежну Божу силу (енергію), яка виходить за межі духу, почуттів і всіх тварних речей, справді пов’язує своїх власників з Богом і поклоняється їм (не втрачаючи, однак, тварного характеру їхньої природи). 
При цьому потрібно пам'ятати, що "Божественне і обожнювальне випромінювання і благодать – це не суть, а енергія Божа",  – як про це пише сам Палама. 
Відповідно, обоження не розуміється ним як природний процес наслідування Богові і єднання з ними через виконання індивідуальних чеснот, або як щось, що притаманне раціональній природі людини (у цьому випадку людина, природно, стала б Богом), але як його невимовний дар, як плід дії Його благодаті (хоча і підготовлений чеснотами). "Отже, благодать обоження вища за природу і чесноту; все це нескінченно нижче за неї. Бо вся чеснота і наше наслідування Богу роблять того, хто володіє (чеснотою) здатним до божеської єдності; благодать же таємниче здійснює невимовне з'єднання: "Божий дар – обоження".
Цей новий тип сприйняття вкорінено в основі триіпостасному єдиносутнісному бутті Божому і тому демонструє глибоку онтологію. Оскільки трансформація всіх природних здібностей і навичок характеризується обожнюваністю Світлом, мова йде не лише про просте вдосконалення сенсорних здібностей або, навпаки, про розвиток паранормальних властивостей, але є змістовним наповненням людини новою якістю. Суперчуттєвість фіксує момент, коли людина вступає в іпостась Христа. Цей процес у православ'ї називається перихорсисом – взаємопроникненням іпостасей людини і Бога.
Саме завдяки перихорсису православ’я встановлює проникнення людської іпостасі через Христа до Буття Пресвятої Трійці. Звідси досвід, сприйнятий духовними очима, досвід перебування в існуванні Пресвятої Трійці, в центрі її божественності, але не по суті, а енергійно, по благодаті – відповідно у світлі. Це не мінімізує значення вдосконалення, воно лише виправляє функціональну та суттєву різницю між людиною та Богом. "Є очі, які внутрішніші від цих очей і є слух, який внутрішніший від цього слуху. І як незабаром ці очі чуттєво бачать і розпізнають обличчя друга чи улюбленого, так очі... осяяні божественним світлом, духовно бачать і розпізнають Господа", – вважає М. Великий [29, с. 78]. Очевидно, що принцип підпорядкування зовнішнього внутрішньому фізичному сприйняттю – духовний, в процесі обоження людини. Це зберігає ієрархію цінностей і визначає навмисність спілкування з Богом та пізнання Бога.
Постановами церковних соборів 1341, 1347, 1351, 1352 та 1368 років було визнане вірним вчення Г. Палами. Визнано, що "Світло, що засяяло від Господа на Фаворі не є створеним і фізичним, а як благодать, осяяння і енергія, тобто таке, що завжди витікає з самої сутності Бога. Воно має здатність засвоюватись людиною у всій повноті його проявів лише за умови духовного вдосконалення, тобто шляхом обоження" [25]. 
Постанови також згадують різницю між природою Бога та його енергією, а також на нетварність Божественної енергії та йменування її Богом. Рішення соборів знайшло відображення у літургійному роздумі на службі другого тижня Великого посту.
Паламіти проголошують нетварну та енергійну природу "Фаворського світла", яке одночасно перетворює всю людську природу у напрямку обоження, перетворює всі "модуси світосприйняття, світопереживання, світорозуміння" і єдність віруючого з єдиним безумовним, абсолютним, досконалим началом – Богом.
Г. Палама зазначає, що "людина, яка отримала божественні енергії, є начебто Світло, із Світлом перебуває і разом із Світлом бачить те, що без благодаті сховане для всіх. Вона вознеслася не лише над тілесними відчуттями, але і над всім, що нам відомо. Чисті серцем бачать Бога, котрий, будучи Світлом, відкриває себе люблячим його і возлюбленим ним. Світло Преображення Господнє не почалося і не закінчилося, воно лишилося невключеним в простір та час і не сприймається зовнішніми відчуттями, хоча і було таким, що споглядається тілесними очима, але, по особливому перетворенню своїх почуттів, учні Господа перейшли від Плоті до Духа" [37, с. 87].
Філософське значення вчення Григорія Палами про нетварне Боже Світло полягає в тому, що він підтверджує і встановлює достовірність нашого духовного досвіду, в якому Божественне і нетварне даються нам безпосередньо. Ми розглядаємо не якесь тварне народження Божественної причини, яке нам недоступно, не якесь світло, яке відрізняється від Світла нетварного, а саме Божественне у своєму первісному. Сенс і виправдання містичного шляху людини полягає в цій можливості безпосереднього споглядання Божественного та єдності з ним, у можливості витонченого подолання своїх створених меж і виходу за межи створеного буття. 
З іншого боку, Бог виявляється у прояві нетварного світла як образ безсмертної та нематеріальної краси, бліде відображення якого – наше земне світло і створена краса тварного світу. Згідно з вченням Палами, Бог – це не просто те, що розуміється розумною здатністю людини. Він є джерелом і прообразом справжньої краси і як такий відкривається світові у нетлінному сяйві Своєї Божественної слави. Собор 1352 року називає Фаворське світло "неприступним Світлом, незбагненним виливом Божественного сяяння". І це споглядання нетварного Божественного Світла у якості "істинної і жаданої краси"  здається нам одним із найглибших і найцінніших осяянь.
Як результат, Світло Преображення поклоняється не тільки духовно-психічним структурам, але і тілесній організації людини, що виправдовує психосоматичну єдність людського єства. У процесі обоження підпорядкування фізичного сприйняття духовному є природним, що визначає пріоритети цінностей та смислових настанов віруючого в процесі його духовного сходження до Бога.
ВИСНОВКИ ДО ІІ РОЗДІЛУ
У християнській культурі референтні цінності або ціннісні цілі демонструють найвищий ступінь необхідності, самодостатності та постійної важливості їх нескінченного семантичного змісту. Реалізація цих ідеалів та їх необхідність (яка має культурно орієнтоване спрямування) може приймати різні історично форми завдяки конкретним уявленням про святе, істину, добро і т.ін., але усвідомлення їх як метацінностей залишається протягом усього культурно-історичної життя людства.

У цій культурній традиції фіксація пріоритетних цінностей, що реалізується в певній життєвій стратегії, зосереджується на культі святих, який слід визначити як соціокультурний стандарт абсолютизованої досконалості (та пов'язаних з ним концепцій згідно християнського світогляду), який підіймає носіїв та творців цієї культури над звичайною (буденною) реальністю і пов'язує із сакральним.

Світло та темрява в семантичному вимірі релігійного тексту – це сакралізована аксіоконструкція у формуванні, перекладі та апологетиці образів святих подвижників. Вектор змістовного потенціалу світла та темряви у різних типах духовної творчості (сакралізація, міфопоетизація) націлений на динамічне розуміння, яке є важливим культурним інструментом для побудови соціокультурного простору та особливим філософським образом святого. Створені за їх допомогою ангельські образи відіграють роль релігійно- культурного стандарту, який є необхідною передумовою для збереження, відтворення та передачі аксіологічних основ християнської релігійної фіфлософії. Тому значення бінарної пари світла і темряви як символічного, метафоричного та поетичного засобу вираження ціннісного змісту християнської культури актуалізується.

Спадщина традиції декламування текстів Священного Писання та церковні догми вплинула на формування моделі внутрішнього (семантичного) та зовнішнього (мовного) змісту словотворення в агіографічних текстах. Метафорично-поетична палітра семантичних відтінків світла та їх похідних пропонує можливість розкрити характеристики не лише вертикального каналу спілкування (людина → Бог), а й горизонтального – між представниками тієї самої релігійної спільноти.

Таким чином, прихильність ідеалу представників християнської релігійної філософії є втіленням образу необхідного, що позначено в релігійному тілі тексту напівсимволічною, метафоричною та поетичною конструкцією світла на відміну від буття (темряви).

Органічний синтез догми християнської релігійної філософії та мови міфопоетики ілюструється постійним зверненням до символіки космогонічних елементів як одиниць ідентичності трансцендентного, божественного, щоб створити священний авторитет праведних.

Сонячна символіка у священному вимірі агіографічних текстів, синонімом божественного, є антропологічною одиницею, що генерує повідомлення у формуванні образу священного подвижника.

У філософсько-релігійних текстах світло – це активна смислова конструкція формування авторитету подвижника та підняття його до рівня стандарту, передбаченого перекладом ієрофанії Божого вибору, яка стала помітною в християнській традиції завдяки численному полю явлення:

Світло і темрява представляють догматичні основи християнської аскетичної культури і відіграють важливу роль у формуванні особливої антропологічної моделі християнської релігійної філософії.

Досвід дослідження агіографічної літератури дозволяє нам реконструювати появу та особливості використання символічних форм світла та темряви як аксіоконструктивних та аксіомодулятивних у православній культурі. 

Світло та темрява – це семантичні сакралізовані конструкції духовної творчості. Образи, що народилися в системі аскетичних практик, а також працях Святих Отців, складають основу ціннісної орієнтації православної релігії. Крім того, Світло та темрява є смисловою одиницею формування не лише священного простору міфу, в якому опиняється праведник, але й інструментом агіографічної апологетики самого подвижника, його стратегії щодо сенсу життя, його цінностей та ідеалу святості. Це знайшло своє відображення у використанні метафоричної та символічної семантики космогонічних елементів, які є представниками органічного синтезу релігії та міфології. Міфопоетичний потенціал світла і темряви в релігійному тексті – це засіб конституювання культурних стандартів і напівсимволічна основа реалізації персоналістичного звеличення особистості відповідно до цінностей християнської релігійної філософії.

У сприйнятті світу людини поняття світла і темряви завжди було розміжуванням між життям і смертю. З точки зору простого матеріалізму, це цілком конкретно і зрозуміло. Однак людський розум не схильний сприймати це як незмінну істину і тому, як для прикладу, слід звернути увагу на вчення Григорія Палами про Фаворське світло. 

Термін "Фаворське світло" відноситься до євангельського сюжету про Преображення Господнє на горі Фавор, яке була явлено трьом апостолам. Петро, Яків та Іван у стані молитви змогли відчути божественну природу Христа. У релігієзнавстві, філософії та теології "Фаворське світло" також виражає особливий вид містичного єднання з Богом, яке відбувається у формі нетварного світла і веде віруючого до обоження. Цей досвід пізнання Бога та богоєднання є фундаментальним для православної релігійної філософії.

Відправною точкою для розгляду сутності "Фаворського світла" є питання про його природу та пізнаваність. "Фаворське світло" тварне або нетварне за природою, чуттєве або надчутливе у сприйнятті, фізичне чи метафізичне, вічне чи тлінне в процесі його створення? Ці питання набули особливої гостроти в епоху Відродження (з властивими їй тенденціями гуманізму, антропоцентризму) та богословської суперечки XIV століття між ісихастами (паламітами) та варламитами в досить широкому антропологічному контексті.

Завдяки свідомому поверненню до своєї втраченої природи – Богообразності та Богоподібності – через ототожнення з власною божественною волею в теологічному діалозі людина не вирівнює чуттєву природу власної організації, а визнає її.

Обоження не розуміється людиною як природний процес наслідування Богові і єднання з ними через виконання індивідуальних чеснот, або як щось, що притаманне раціональній природі людини (у цьому випадку людина, природно, стала б Богом), але як його невимовний дар, як плід дії Його благодаті (хоча і підготовлений чеснотами).

Цей новий тип сприйняття вкорінено в основі триіпостасному єдиносутнісному бутті Божому і тому демонструє глибоку онтологію. Оскільки трансформація всіх природних здібностей і навичок характеризується обожнюваністю Світлом, мова йде не лише про просте вдосконалення сенсорних здібностей або, навпаки, про розвиток паранормальних властивостей, але є змістовним наповненням людини новою якістю.
Розділ 3.

СВІТЛО І ТЕМРЯВА – ПЕРВИННІ ФІЛОСОФСЬКІ АРХЕТИПИ СВІДОМОСТІ

Поняття "архетипу", запроваджене швейцарським психоаналітиком Карлом Г. Юнгом (1875-1961), врешті-решт вийшло за межі психоаналітичного поля, було представлене у філософському та культурному контексті, набуло свій специфічний відтінок у кожному з них. Архетипи займають ключові позиції в культурі і є структурними елементами психіки людини. Їх формотворчі функції сприяють вираженню архетипів на рівні міфології та релігії. Проростаючи з глибин свідомості одвічні символи – архетипи – реалізуються повсюдно і спонтанно, найбільш чітко виявляючись в релігійній філософії.
Найчастіше архетип визначають як первинний образ (від грецького arche – початок та typos – образ), оригінальний зразок. Т. Манн назвав його позачасовою схемою, Аверінцев писав, що архетип – це форма, феноменологічна структура [2, с. 114]. Феномен архетипу сягає корінням у давні часи. К. Юнг розробив власну концепцію архетипів. Психіатр відкрив так званий універсальний паралелізм міфологічних мотивів, який назвав архетипами через їх первинну природу. А.М. Руткевич у передмові до книги К. Юнга писав: "Архетипічні образи завжди супроводжували людину, вони є джерелом міфології, релігії, мистецтва. У цих культурних утвореннях відбувається поступове шліфування поплутаних образів, вони перетворюються в символи, все більш прекрасні за формою і загальні за змістом" [63, с. 22].
Архетип як концентрація психічної енергії оживляє кожну духовну сферу. Він поводиться не лише як архаїчне кліше, а й як рушійна сила, яка постійно відтворюється. Це означає, що архетип виконує творчу функцію і є формуючим елементом філософії та багатьох її сфер. Розрізняють архетипи культурні, релігійні, етнічні, літературні тощо.

Релігійна культура кожного народу має свої особливості та специфіку, які філософія пояснює через національний характер і навіть географію місця походження. Багато чинників можуть впливати на специфіку релігійної думки окремих народностей, від рельєфу території та історії господарської діяльності до деяких історичних подій [50]. 
Як частина культури, релігія тісно взаємодіє з останньою. На це впливає специфіка культур різних народів, водночас вона сама збагачує всю систему культури, тому розгляд функціонування архетипів пов’язаний з аналізом їх місця в культурі.
Образи та явища, які містять сакральний сенс, а також священні писання отримують архетипний статус під час формування релігій. Однак перед розглядом монотеїстичних релігій важливо звернутися до попередніх язичницьких уявлень про світ, а саме до міфології, з якою поняття архетипу нерозривно пов’язане. Архетип виявляється через його співвіднесення з міфом. 
Як пише український філософ В. Менжулін, "після введення в науковий обіг поняття архетипів, вдалося зв'язати воєдино найвіддаленіші області світу міфологічних переказів. Ідея про те, що міфи всіх народів і епох мають загальні архетипічні коріння в колективному несвідомому всього людства, має дивну привабливість і широко використовується в сучасному науковому світі" [64]. Таким чином, міф можна розглядати як продукт безпосередньої реалізації архетипів.

Міфологія виконувала важливу компенсаційну функцію для свідомості первісної людини, і релігія в цьому сенсі є її наступницею. За своєю природою близька до міфології: "Релігія не може існувати без міфу ... Вона не може не зацвісти міфом" [27]. Отже, архетип проявляється в релігії як базісний елемент, що дозволяє говорити про його формотворчу функцію. Це підтверджується ідеєю Філона Юдея про первісне Божественне Світло, а також його тезою про те, що Бог є "архетипом архетипу". Божества є уособленням енергій природи в більшості міфологій (первісних і вищих цивілізацій); енергії є первинними, божества – вторинними, що вірно, якщо архетип розглядається як концентрація психічної енергії, древній відбиток, який впливає на релігійні вірування. 
Отже, ідея Бога є архетипною, і оскільки вона присутня у несвідомому майже всіх людей, вона прагне, як і будь-яка форма, бути наповненою змістом.
На думку Юнга, архетипи несвідомого є емпірично доказовими еквівалентами релігійних догм. Цей вираз виявляє свою регулятивну функцію та своє аксіологічне значення в релігійній філософії. Ідеї релігії завжди тісно пов'язані із суто особистими питаннями ("Хто я?"), тобто з пошуком (архетип Я, архетип творіння, архетип добра і зла). 
Кожен хоча б раз у житті чув про архетипи. Наприклад, архетип героя або архетип тіні використовується в літературі, кіно, популярній психології, різних брошурах тощо. Переважно знайомий архетип матері, архетип батька, архетип дитини. У глибині думки ми розуміємо, що первинних архетипів може бути більше, ніж зазначені вище.

Через афективну природу архетипу, за словами Юнга, зустріч з ним несе глибинні, нуминозні переживання. Той факт, що архетип відіграє важливу роль у релігії, наголошував і М. Еліаде: "Не існує релігійної форми, яка б не прагнула до якомога більшого наближення до свого справжнього архетипу, іншими словами, очищенню від" історичних "додавань і нашарувань" [60, с. 418]. Звідси – архетипи, ідеальні приклади сакрально, навколо яких розвиваються різноманітні мотиви релігій.

Дивна властивість загальності архетипу визначає синкретизм світових релігій. Синкретизм – це не явище, яке склалося в результаті взаємовпливу розвинених світових релігій одна на одну. Різні релігії просто по-різному пояснюють одні й ті самі питання: ставлення людини до сил, які його створили, подолання втраченого зв’язку між цими силами та людиною тощо. "Практично у всіх релігійних традиціях світу, – зауважує Джозеф Кемпбелл, – ми бачимо, що мета людини у встановленні згоди з природою, зі своєю природою" [10]. 
Можна сказати, що один і той же інваріантний архетип наповнюється варіативним змістом. Наприклад, архетип божественного міста, за образом і подобою якого будуються міста на землі, присутній у багатьох релігіях світу. "Небесний Єрусалим був створений Богом раніше, ніж людина побудувала місто Єрусалим на землі, а всякий храм – мав свій небесний прототип, і значився житлом бога" [46].

Світло – одне з перших зображень, доступне навіть сліпим. Сліпі люди часто бачили блискуче сяйво у снах, хоча ніколи не могли спостерігати його очима. Для тих, хто страждає на клінічну смерть, часто характерні сни зі світлими проявами. Світло та його еманація присутні в містиці, філософії, священних книгах, міфології тощо. Можна назвати це архетипом Світла – одним із перших образів, що з’явилися в нашій свідомості.

Окрім Світла, часто спостерігається протилежне – Темрява. Відсутність будь-якої яскравості характеризується темрявою і чорнотою. Образ темряви також присутній у релігії, мистецтві, галюцинаціях, кошмарах тощо. Психологи та філософи часто звертають увагу на тіньовий архетип, але про темряву згадують рідко. Згадаймо китайський символ Інь-Ян, чорної та білої рибок, які символізують протилежності. На наш погляд, він показує два первинні архетипи. Отже, другий архетип – темрява.

Ці образи є не тільки двома світовими началами, які ведуть боротьбу за перемогу, на зразок звичної концепції Добра і Зла. Вони також утворюють гармонію, від них виникають відтінки і тіні. Світло може засліпити, а Темрява нажахати. Інші архетипи походять від двох первинних. Спостерігати архетип Світла і архетип Темряви, ми можемо не тільки в міфах, снах, галюцинаціях. Ці образи присутні в мистецтві, науці, релігії, філософії. Різні уявлення про богів формувалися під впливом звернення уваги людини до двох первинних архетипів.

Темрява поглинає всі кольори. Тільки світло може світити або трохи згасати в темряві. Вина часто уособлюється як колір, що символізує зло. Часто темрява є синонімом незнання. Темрява може свідчити про закритість, прихованість і таємницю. Коли темрява падає, все зникає, стає невидимим. Безодня завжди темна. 

У всіх міфічних уявленнях початковий хаос – це суцільна темрява. З часів Стародавньої Греції темрява асоціюється з підземним іншим світом або Аїдом, або навіть старшим і глибшим – Тартаром. У вавилонській культурі богиня Тіамат, мати монстрів і богів. Темрява може бути представлена як "ніщо", відсутність усього буття.

Темрява завжди універсальна, людина пізнає її в надрах підземного світу або первісного океану. Темрява може бути як уособленням жаху, так і одкровенням у містичному екстазі. Архетип "тіні", описаний Карлом Густавом Юнгом, походить із темряви. Образ колективного несвідомого – це незбагненна глибина. 

Вічна темрява – це покарання, кінець світу. У темряві немає обмежень, тому це часто асоціювалося з людською сутністю. Григорій Сковорода називав душу "глибиною глубин". Абсолютна вища сутність завжди незрозуміла, вона темна. Темрява – основа всього.

Світло існує незалежно від інших принципів. Воно втілює божественне. Трансцендентне завжди розширює і висвітлює темряву своїм випромінюванням. Світло може проникнути в темряву. У кінці чорного тунелю завжди видно світло. "Архетип світла" у міфологічних уявленнях виникає у "світі богів", у Раю, де живуть праведники. Перемога небесного над земним, часто навіть під землею, наприклад битва єгипетського бога сонця Ра зі змією Апофісом. 
У китайській культурі світло – це Ян, воно легке і небесне. Сяйво може бути кольоровим, але непомітним. Світло виробляє різні кольори, робить їх яскравими. Кольори не завжди видно людському оку. Світло також виглядає прозорим. Через надмірну яскравість випромінювання може бути сліпучим. Це проявляється не тільки в чіткості кольорів, але і в невидимості.

Деякі з перших античних філософів: Геракліт, Парменід пам’ятають світло як блискавку, вогонь, ясність. У Платона ідея Блага посилає своє випромінювання богам, людям та іншим істотам. Це приносить тепло, знання, добро, красу. Платонівське Благо – це "архетип світла". У платонізмі всі ідеї походять від випромінювання, яке виходить від абсолютної ідеї. Розум ілюструє темряву невігластва.

Варто згадати іудаїстьську традицію, коли Бог з’являється у вогненній, сліпучій колоні. Праведним важко споглядати божественне. А в інших релігійних традиціях людина не може споглядати божественну істоту, оскільки її позаземна аура виблискує.

"Архетип світла" виглядає не просто сліпучими променями. Він іноді з’являється у світовій культурі у вигляді прозорого кольору, характерного як для небесних ангелів, так і для духів, душ. Останні помітні як ледь помітна фігура, через яку можна пройти. Це означає, що це "тіло" вже не тверде, останнє, що знайоме земним істотам, – це прозорість. Прозорий колір нагадує тінь, але не сліпить через прояв світла, через випромінювання.

Так звані "посмертні переживання" описуються в книгах ще з античності: "Єгипетська книга мертвих", "Федон", "Тибетська книга мертвих", "Життя ченця Володимира Нового" не буває без світла. Звичайно, ми зараз не будемо сперечатися, чи це правда, чи просто галюцинації вмираючого мозку. Зауважте, що в більшості випадків цей "посмертний досвід" описується однаково, лише декорації змінюються відповідно до релігійних вірувань людей. Подорож душі до блиску залишається незмінним.

"Архетип світла" часто асоціюється з пізнанням, свідомістю, знанням. Дух є тотожним світлу. Середньовічна культурна традиція продовжувала уявлення про світло як про з’ясування невігластва. Німецькі генії: Йоганн Гете, Йоганн Фіхте, Фрідріх Шеллінг, Артур Шопенгауер зробили "архетип світла" невід'ємною частиною їх філософських систем.

Виникає питання, який архетип є більш первинним, Світло чи Темрява? Відповіді на роздум не буде. Ми самі не до кінця впевнені, але не будемо пріоритетно ставитись до жодного з них. На наш погляд, і "архетип світла", і "архетип темряви" є апріорними структурами людської свідомості. 

Біблійні архетипні символи – це серцевина людської культури, носії ідеалів, що забезпечують збереження інформативно-ціннісної спадщини.
Найбільш стійкими архетипами людської свідомості є архетипи стихій, що відповідають текстам Старого та Нового Завітів. Серед них домінує бінарне протиставлення світла і темряви, яке в Писанні головним чином пов’язане із надприродною сутністю Бога.
У біблійному дискурсі кожному послідовному апокаліптичному символу відповідає демонічний антипод. Архетипно-символьне протиставлення світла і темряви корелює переважно з такими категорійними поняттями: Бог (носій моральної досконалості, втілення ідей для щастя) – Сатана (втілення світової системи речей, нечистих і грішних, духовно мертвих), добро – зло, віра – невіра, праведність – гріх, духовна чистота – аморальність, життя (спасіння через воскресіння) – смерть. 
Біблійним архетипам світла і темряви властива складна символіка і особлива алегорія, що дає можливість інтерпретувати і розшифрувати чітко визначену поляризацію світлових сил добра і зла та їх протиставлення.
Значення архетипного світла в біблійному дискурсі є розгалуженим і різноманітним. Головне значення цього архетипу – Господь, Його Слово, уособлення істини і мудрості Бога. Зокрема, в Ісаї 10:17 пророк назвав Творця Світлом Ізраїля, Святим Ізраїлевим: "І Світло Ізраїля стане огнем, а Святий його – полум’ям, і запалить воно, й пожере його терня, й буддячя його в один день!" [5]. 
У Новому Завіті Ісус Христос є уособленням слова Божого та істини, тому світло також є символом Христа, наприклад: "Я Світло для світу. Хто йде вслід за Мною, не буде ходити у темряві той, але матиме світло життя (Ів. 8:12); Доки Я в світі, – Я Світло для світу (Ів. 9:5); "Я, Світло, на світ прийшов, щоб кожен, хто вірує в Мене, у темряві не зостався" (Іван 12:46). 
На рівні біблійного сприйняття світло – це насамперед істина, духовна досконалість, справедливість, благодать, спасіння, життя. Земне служіння Ісуса Христа відбувається без посереднього втручання Бога в реальність існування територій, тимчасово контрольованих темрявою, щоб врятувати людину, звільнити її від співучасті у вчинках зла і повернути до лона Світла Божого, до любові, до праведності. 
Світло – це прояв Божественної присутності у вічній боротьбі між добром і злом. Алегорія "Послання про щастя" неявно посилається на параметри вербалізації цього архетипного символу, тобто на повідомлення, проголошене першими місіонерами Христа: "І не буде ночі, і не буде необхідності в лампі або сонячному світлі бо Господь Бог просвічує, і вони панують на віки віків" (Одкр. 22:5). Небесний Новий Єрусалим не потребує сонця чи місяця, оскільки він просвітлений славою Божою, і "світильник для нього – Агнець" (Об. 21:23). 
Білі кольори домінують у картинах Царства Божого, яке несе особливе навантаження, це виразно стигматизують вузликами психологічного та асоціативного підтексту. У цьому ж контексті така колірна гамма, як зауважує А. Решетняк, "створює винятково емоційний дискурс, акцентуючи на есхатологічному змісті".
Найчастіше білий колір Іоанн Богослов бачить під час видінь небесного світу, "білі шати" символізує моральну чистоту, праведність, справедливу владу [46, с. 130]. Це всебічний біблійний барвник, який асоціюється з небесною сферою, світлом, ангелами, божеством Ісуса. Світло – це віра, яка лежить в основі християнства, яка спрямовує віруючого на вічне буття. Віра як виразник біблійних цінностей поєднує різні концептуалізації в одну, найвищу священну категорію спасіння.

Світло і темрява є однорівневою основою світу, вони постійно протидіють. Символічна парадигма архетипу темряви моделюється через образи ночі, темряви, тіней, смерті, духовної сліпоти, "птахів нечистих та ненавидних" (Одкр. 18:2). Повнота семантики цього архетипу підкреслюється семантичними характеристиками символу Вавилона Великого як метафізичної сутності світової сили зла, аморальності, духовної темряви, "оселі демонів і сховища усякого духа нечистого" (Одкр. 18:2). 
Вавилон – символічний прототип світової демонічної релігійної імперії, що уособлює відсутність духовності, – абсолютна опозиція небесному Єрусалиму, який виявляє святість, правду, мир і спасіння. Він чистий, духовний, "святий, що сходить із неба від Бога" (Одкр. 21:10). Основним джерелом є Божественне Світло як благословення, а темрява є результатом власного неправильного чи грішного рішення людини. " Тому буде вам ніч, щоб не стало видіння, І стемніє вам, щоб не чарувати. І над тими пророками сонце закотиться, і над ними потемніє день " (Мих. 3:6). Ніч є символом лиха чи відчуження від Бога, але в праведності Всевишнього такої ночі бути не може.

Психологічний архетип темряви згладжується концептуальним підтекстом хаосу, дисгармонії та зла. Індивід намагається подолати сферу максимальної ентропії (внутрішнє порушення системи) – хаос, витоки "природного", виявляє власну "ектропічну", всупереч ентропії, орієнтацію [45, с. 7]. 
У біблійному дискурсі духовна темрява – протистояння добру Божому – це моральна недосконалість, яка веде до гордості, жорстокості, шахрайства, економічної кризи, війни, страждань тощо, які є синонімами поняття зла і є ознаками категорії гріха. У Книзі Книг темрява трактується як субстанція-суб'єкт, як реальну силу, яка воює зі світлом і правдою не на життя, а на смерть. Християнство закликає перемагати темряву світом. 
У шістдесяти біблійних віршах світло і темрява зображені як подвійна опозиція. Перший символічний контраст між світлом і темрявою показаний в алегоричних образах Книги Виходу: "І сказав Господь до Мойсея: "Простягни свою руку до Неба, – і станеться темрява на єгипетській землі, і нехай буде темрява, щоб відчули її. Не бачили один одного, і ніхто не вставав з свого місця три дні! А Ізраїлевим синам було світло в їхніх садибах" (2М. 10:21-23); "І рушив стовп хмари перед ними, і став за ними. І була та хмара й темрява для Єгипту, а ніч розсвітлив він для Ізраїля. І не зближався один до одного цілу ніч" (2М. 14:19-21). Єгипет ототожнюється в біблійному контексті з царством темряви, правлінням Сатани. На семантичному рівні цього архетипу можна виділити такі символічні значення: символ духовного стану людей, поневолених силою гріха; символ язичницької релігійної системи. Темрява є партнером зла, неправедності, гріха, маркером духовної боротьби добра і зла. Недотримання Божих норм призводить до того, що людина перебуває в "темряві", хаосі, в просторі зла і карається Господом.
Темряві як біблійному архетипу властива складна символіка та певній алегорія. Біблійний символ, як заявив Р. Барт, "надзвичайно стійкий, елемент трансформації мінімальний і, навіть, якщо вона і відбувається, то регламентована й повинна відповідати вимогам символічної логіки. Символ усталений, змінюватися може лише усвідомлення його суспільством" [65, с. 341]. Темрява як природний елемент (керований Богом) є дуалістичним маркером для Божої сутності, порятунку і покарання, знищення. Символіка темряви є наскрізною і перекладає потенційний зміст концепції Бога як представника високих релігійних і духовних цінностей суспільства. Такий зміст чітко визначає ідейно-смислове навантаження символічних образів як модуляторів архетипу темряви. Такі символи знаходяться в логіко-семіотичних кореляціях, що фактично створює цілісність цього архетипу [66, с. 185]. 
Аналіз символічних моделей дозволяє виявити конкретизатори символічних образів архетипу світла та темряви.
Темрява як вияв надприродного буття Бога: 
"Бо темрява землю вкриває, а морок народи, та сяє Господь над тобою і слава Його над тобою з’являється!" (Іс. 60:2); 
"І Він вивів їх з темряви й мороку, їхні ж кайдани сторощив" (Пс. 106:14); 
"А ночі вже більше не буде, і не буде потреби в світлі світильника, ані в світлі сонця, бо освітлює їх Господь Бог, а вони царюватимуть вічні віки" (Об. 22:5). 
У цьому випадку темрява набуває ознак загальновизнаної метафори слави Божої, любові до праведних:

"Світло сходить у темряві для справедливих. Він ласкавий, і милостивий, і праведний" (Пс. 111:4). 
Світло як особливий знак Бога співвідноситься зі світом і життям, і властивості пояснюють стурбованість своїм народом, якому Він дав обітницю викуплення від духовної темряви, від рабства смерті.

Темрява – це занепад духовного життя грішного народу, який метафорично сліпий у контексті Біблії:

"А хабара не візьмеш, бо хабар осліплює зрячих і викривляє слова справедливих" (2М. 23:8); 
"А хто цього не має, той сліпий, короткозорий, він забув про очищення своїх давніх гріхів" (2 Петр. 1:9); 
"Хто ж ненавидить брата свого, пробуває той у темряві й ходить у темряві, і не знає, куди від іде, бо темрява очі йому осліпила" (1 Ів. 2:11); 
"А коли сліпий водить сліпого, обоє до ями впадуть..." (Мт. 15:14). 
В асоціативній області архетипам світло/темрява набувають великого значення періоди доби: Ісуса порівнюють із "досвітньою зорею" Якова (4 М. 24:17), його служіння пов'язане зі світанком людства, а переддень цих подій пов'язують з темрявою та ніччю, особливо зі старозавітними пророками (Іс. 21:11-12). Така ж символіка характерна і для Нового Завіту: вони схопили Ісуса вночі, і Він Сам це визнає "... Та це ваша година тепер, і влада темряви" (Лк. 22:53). 
Під час розп’яття, хоча це сталося опівдні, "темрява стала по цілій землі аж до години дев’ятої, і сонце затьмилось, і в храмі завіса роздерлась надвоє" (Лк. 23: 44-45). 
Бог надовго відвернувся від грішного людства.
Тож символьна парадигма архетипу темряви моделюється через образи ночі, мороку, тіні смерті, сліпоти духу тощо. Темрява – результат неправильного або грішного вибору людини.
"Тому буде вам ніч, щоб не стало видіння, І стемніє вам, щоб не чарувати, І над тими пророками сонце закотиться, і над ними потемніє день" (Мих. 3:6). 
Ніч є символом лиха чи відчуження від Бога, але в правді Всевишнього така ніч не можлива.
Темрява як вияв Божого гніву, як засіб судження грішників:

"Бо зорі небесні та їхні сузір’я не дадуть свого світла, сонце затьмиться при сході своєму. Я покараю всесвіт за зло, безбожних за їхню провину. Тому небеса захитаю, і рухнеться земля з свого місця від лютості Господа Саваота, День, як палатиме гнів Його" (Іс. 13: 10-13). 
На зображенні суду, який  Господь обіцяє виконати:

"... потемніє день, коли Я ламатиму там єгипетські ярма, і скінчиться в ньому пиха сили його. Самого його хмара закриє, а його дочки підуть у полон" (Єз. 30:18) і Він "ворогів зажене в темноту" (Наум 1:8). 
Темні або чорні кольори символізують суд Всевишнього так: і гнів Божий сходить з неба на чорній хмарі і робить темряву своєю завісою. 
Старозавітні пророки порівнюють покарання за гріхи з днем морока, що виявляє кульмінаційну подію, яка завершить сучасний світ і теологічно пов’язана з другим пришестям Ісуса Христа:

"День гніву цей день, день смутку й насилля, день збурення та зруйнування, день темноти та темряви, день хмари й імли" (Соф. 1:15);

"День Суду" (2 Пет. 2:9; 3:7), "День Гніву" (Об. 6:17), "День Викупу" (Єф. 4:30).

Отже, в апокаліптичних образах архетипними символами темряви та світла є космічна боротьба між силами добра і зла, між світлом і темрявою, перемога Бога і спасіння праведних.
Пророцтво про Божу праведність – порятунок праведних не лише від злого світу, але й від смерті – Ісая розкриває в бінармі двох есхатологічних міст: міста праведних і міста зла. Керівний принцип глобального торжества добра над злом відтворений у формі есхатологічного бенкету: праведники радіють і вічно спочивають у присутності Бога (Іс. 25:6-12).
Архетип темряви в біблійних текстах можна пов’язати з сатаною. в українськомовній вербалізації світу такі асоціації змодельовано висловами: смертна темрява, смертна тінь, змій, диявол, правителі темряви, духи злоби тощо [66, с. 185]. Якщо білий (символ чистоти, справедливості та досконалості) асоціюється зі світлом, янголами, небесною сферою та вічністю, то абсолютним антиподом у новонароджених текстах є червоний – колір крові та гріха: "І з’явилась інша ознака на небі, – ось змій червоно огняний великий, що мав сім голів та десять рогів" (Об. 12:3). 
Про "владу темряви" казав Ісус: "Зодягніться в повну Божу зброю, щоб могли ви стати проти хитрощів диявольських. Бо ми не маємо боротьби проти крови та тіла, але проти влади, проти світоправителів цієї темряви, проти піднебесних духів злоби" (Єф. 6: 11-12). 
У цьому випадку темрява пов'язана зі світовою духовною битвою між добром і злом, між Богом і Сатаною.
У Книзі Книг темрява трактується як "субстанція-суб'єкт", як реальна сила , що не на життя, а на смерть воює зі Світлом і Правдою. Архетип темряви корелює з екзистенційними реаліями, такими як гріх, покарання, смерть.
Духовна темрява призводить до гріха, тобто беззаконня, і конкретизується в серії номінацій: "Бо зсередини, із людського серця виходять лихі думки, розпуста, крадіж, душогубства, перелюби, здирства, лукавства, підступ, безстидства, завидуще око, богозневага, гордощі, безум" 
(Мр. 7:21-22). Архетип темряви корелює з екзистенційними реаліями, такими як гріх, покарання, смерть: "Оце день Господній приходить, суворий, і лютість, і полум’я гніву, щоб землю зробити спустошенням, а грішних її повигублювати з неї!.." (Іса 13:9-10).

У текстах Святого Письма послідовників Христа називають "посланцями світла". Одним із способів моделювання антагоністичних груп біблійних персонажів є євангельська ідея "дітей світла" (Лука 16:8), "синів світла" (Івана 12:36), які покликані до світу врятувати від "духовної посухи", "спраги духа", вже нестерпних для виснаженого людства, "зчествілого", такого, що перебуває у владі зла і ненависті. Очевидно, що все це заперечує домінуючий сенс людського життя – Любов.

Світло символізує мрію про духовну досконалість людства. Світловий мотив є своєрідною тимчасовою відмінністю між минулим і майбутнім: "Ніч минула, а день наблизився, тож відкиньмо вчинки темряви й зодягнімось у зброю світла" (Рим. 13:12). Дуальні опозиції в текстах Нового Заповіту – "вчинки світла" і "вчинки темряви", "плоди світла" і "плоди темряви", "зброя світла" і "зброя темряви", "діти світла" і дня" і "діти темряви і ночі" – це прояв наскрізного символу світла і віри. Як фізичне світло долає темряву, так духовне просвітлення (оновлення) долає гріх.

Особливістю роботи архетипних матриць у біблійній картині світу є те, що вони породжують розширені символіко-алегоричні образи, образно-асоціативні ряди, часто антонімічні опозиційні паралелі, що супроводжуються складною художньо-образною структурою понять та явищ на різних рівнях. Бінар Світло та Темрява в біблійному дискурсі, пояснює лексичну взаємодію архетипних, асоціативних, метафоричних, метонімічних та символічних значень.
ВИСНОВКИ ДО ІІІ РОЗДІЛУ
Поняття "архетипу", запроваджене швейцарським психоаналітиком Карлом Г. Юнгом, окрім психоаналітичного поля, було представлене у філософському та культурному контексті зі своїм специфічним відтінком у кожному з них. Архетипи займають ключові позиції в культурі і є структурними елементами психіки людини. Їх формотворчі функції сприяють вираженню архетипів на рівні міфології та релігії. Проростаючи з глибин свідомості одвічні символи – архетипи – реалізуються повсюдно і спонтанно, найбільш чітко виявляючись в релігійній філософії.

Найчастіше архетип визначають як первинний образ (від грецького arche – початок та typos – образ), оригінальний зразок. Т. Манн назвав його позачасовою схемою, Аверінцев писав, що архетип – це форма, феноменологічна структура, а К. Юнг відкрив так званий універсальний паралелізм міфологічних мотивів, який назвав архетипами через їх первинну природу.

Архетип як концентрація психічної енергії оживляє кожну духовну сферу. Він поводиться не лише як архаїчне кліше, а й як рушійна сила, яка постійно відтворюється. Це означає, що архетип виконує творчу функцію і є формуючим елементом філософії та багатьох її сфер. Розрізняють архетипи культурні, релігійні, етнічні, літературні тощо.

Як частина культури, релігія тісно взаємодіє з останньою. На це впливає специфіка культур різних народів, водночас вона сама збагачує всю систему культури, тому розгляд функціонування архетипів пов’язаний з аналізом їх місця в культурі.

Образи та явища, які містять сакральний сенс, а також священні писання отримують архетипний статус під час формування релігій. Але треба зазначити, що розгляд монотеїстичних релігій потребує спочатку звернення до попередніх язичницьких уявлень про світ, а саме до міфології, з якою поняття архетипу нерозривно пов’язане. Архетип виявляється через його співвіднесення з міфом. 

Згідно ствердженням українського філософа В. Менжуліна, "після введення в науковий обіг поняття архетипів, вдалося зв'язати воєдино найвіддаленіші області світу міфологічних переказів. Ідея про те, що міфи всіх народів і епох мають загальні архетипічні коріння в колективному несвідомому всього людства, має дивну привабливість і широко використовується в сучасному науковому світі". Таким чином, міф можна розглядати як продукт безпосередньої реалізації архетипів.

Міфологія виконувала важливу компенсаційну функцію для свідомості первісної людини, і релігія в цьому сенсі є її наступницею. За своєю природою близька до міфології. Отже, архетип проявляється в релігії як базісний елемент, що дозволяє говорити про його формотворчу функцію. Це підтверджується ідеєю Філона Юдея про первісне Божественне Світло, а також його тезою про те, що Бог є "архетипом архетипу". Божества є уособленням енергій природи в більшості міфологій (первісних і вищих цивілізацій); енергії є первинними, божества – вторинними, що вірно, якщо архетип розглядається як концентрація психічної енергії, древній відбиток, який впливає на релігійні вірування. 

Отже, ідея Бога є архетипною, і оскільки вона присутня у несвідомому майже всіх людей, вона прагне, як і будь-яка форма, бути наповненою змістом.

Дивна властивість загальності архетипу визначає синкретизм світових релігій. Синкретизм – це не явище, яке склалося в результаті взаємовпливу розвинених світових релігій одна на одну. Різні релігії просто по-різному пояснюють одні й ті самі питання: ставлення людини до сил, які його створили, подолання втраченого зв’язку між цими силами та людиною тощо.

Світло та його еманація присутні в містиці, філософії, священних книгах, міфології тощо. Можна назвати це архетипом Світла – одним із перших образів, що з’явилися в нашій свідомості.

Окрім Світла, часто спостерігається протилежне – Темрява. Відсутність будь-якої яскравості характеризується темрявою і чорнотою. Образ темряви також присутній у релігії, мистецтві, галюцинаціях, кошмарах тощо. Психологи та філософи часто звертають увагу на тіньовий архетип, але про темряву згадують рідко. Згадаймо китайський символ Інь-Ян, чорної та білої рибок, які символізують протилежності. На наш погляд, він показує два первинні архетипи. Отже, другий архетип – темрява.

Ці образи є не тільки двома світовими началами, які ведуть боротьбу за перемогу, на зразок звичної концепції Добра і Зла. Вони також утворюють гармонію, від них виникають відтінки і тіні. Світло може засліпити, а Темрява нажахати. Інші архетипи походять від двох первинних. Спостерігати архетип Світла і архетип Темряви, ми можемо не тільки в міфах, снах, галюцинаціях. Ці образи присутні в мистецтві, науці, релігії, філософії. Різні уявлення про богів формувалися під впливом звернення уваги людини до двох первинних архетипів.

"Архетип світла" виглядає не просто сліпучими променями. Він іноді з’являється у світовій культурі у вигляді прозорого кольору, характерного як для небесних ангелів, так і для духів, душ. "Архетип світла" часто асоціюється з пізнанням, свідомістю, знанням. Дух є тотожним світлу.

Біблійні архетипні символи – це серцевина людської культури, носії ідеалів, що забезпечують збереження інформативно-ціннісної спадщини.

Найбільш стійкими архетипами людської свідомості є архетипи стихій, що відповідають текстам Старого та Нового Завітів. Серед них домінує бінарне протиставлення світла і темряви, яке в Писанні головним чином пов’язане із надприродною сутністю Бога.

Біблійним архетипам світла і темряви властива складна символіка і особлива алегорія, що дає можливість інтерпретувати і розшифрувати чітко визначену поляризацію світлових сил добра і зла та їх протиставлення.

Світло і темрява є однорівневою основою світу, вони постійно протидіють. Символічна парадигма архетипу темряви моделюється через образи ночі, темряви, тіней, смерті, духовної сліпоти, "птахів нечистих та ненавидних" (Одкр. 18:2). Повнота семантики цього архетипу підкреслюється семантичними характеристиками символу Вавилона Великого як метафізичної сутності світової сили зла, аморальності, духовної темряви, "оселі демонів і сховища усякого духа нечистого" (Одкр. 18:2). 

Вавилон – символічний прототип світової демонічної релігійної імперії, що уособлює відсутність духовності, – абсолютна опозиція небесному Єрусалиму, який виявляє святість, правду, мир і спасіння. Він чистий, духовний, "святий, що сходить із неба від Бога" (Одкр. 21:10). Основним джерелом є Божественне Світло як благословення, а темрява є результатом власного неправильного чи грішного рішення людини. " Тому буде вам ніч, щоб не стало видіння, І стемніє вам, щоб не чарувати. І над тими пророками сонце закотиться, і над ними потемніє день " (Мих. 3:6). Ніч є символом лиха чи відчуження від Бога, але в праведності Всевишнього такої ночі бути не може.

Психологічний архетип темряви згладжується концептуальним підтекстом хаосу, дисгармонії та зла. Індивід намагається подолати сферу максимальної ентропії (внутрішнє порушення системи) – хаос, витоки "природного", виявляє власну "ектропічну", всупереч ентропії, орієнтацію. 

У біблійному дискурсі духовна темрява – протистояння добру Божому – це моральна недосконалість, яка веде до гордості, жорстокості, шахрайства, економічної кризи, війни, страждань тощо, які є синонімами поняття зла і є ознаками категорії гріха. У Книзі Книг темрява трактується як субстанція-суб'єкт, як реальну силу, яка воює зі світлом і правдою не на життя, а на смерть. Християнство закликає перемагати темряву світом. 

Темряві як біблійному архетипу властива складна символіка та певній алегорія.

Особливістю роботи архетипних матриць у біблійній картині світу є те, що вони породжують розширені символіко-алегоричні образи, образно-асоціативні ряди, часто антонімічні опозиційні паралелі, що супроводжуються складною художньо-образною структурою понять та явищ на різних рівнях. Бінар Світло та Темрява в біблійному дискурсі, пояснює лексичну взаємодію архетипних, асоціативних, метафоричних, метонімічних та символічних значень.
ВИСНОВКИ

Релігія заповнює брак інформації про розуміння космосу, важливість людського життя та суспільства. Ці ж питання є предметом дослідження інших форм суспільної свідомості, включаючи філософію. Різниця між філософією та теологією, на думку релігійних філософів, полягає в тому, що філософія не може зрозуміти істин одкровення, які недоступні людському розуму. Тож розвиток релігійної філософії як першої і найважливішої форми філософського погляду у всіх основних цивілізаціях пояснюється фундаментальною культурною роллю як релігії, так і людського розуму.

Питання природи єдності світла і темряви – одне з головних як фізиків, так і філософів та окультних езотериків. Квантова фізика розглядає світло як хвильовий рух сукупності певних частинок (фотонів) у Просторі. Тобто світло – це електромагнітна хвиля. Більш справжнє та глибше значення терміну "світло" належить до окультної філософії, оскільки воно торкається питань Всесвіту, оскільки з точки зору онтології, Світло – це джерело всього існуючого. Світло робить світ фізичних об’єктів видимим. Світло проявляє предмети щодо темряви (темрява розчиняється, поглинає, захоплює). Що ж до релігій, то опис світла в них пов'язаний з містичними переживаннями чогось Божественного: "Світло Боже", "Світло святого від того і того", "Світло як шлях", "Світло, що зійшло від Святого Духа". Тут термін "світло" позначає різницю між простими смертними та людьми, натхненними цим Божественним сяйвом.

Світло і темрява – це священні символи, які, згідно з християнськими принципами світогляду, формують, коригують і змінюють ставлення людини до життя від простих намірів духовного вдосконалення до радикальних онтологічних інверсій, наприклад, мученицький подвиг в ім’я Бога. Це сакралізована аксіоконструкція у формуванні, перекладі та апологетиці образів святих подвижників. Створені за їх допомогою ангельські образи відіграють роль релігійно- культурного стандарту, який є необхідною передумовою для збереження, відтворення та передачі аксіологічних основ християнської релігійної філософії.
Світло та темрява є смисловою одиницею формування не лише священного простору міфу, в якому опиняється праведник, але й інструментом агіографічної апологетики самого подвижника, його стратегії щодо сенсу життя, його цінностей та ідеалу святості. У сприйнятті світу людини поняття світла і темряви завжди було розмежуванням між життям і смертю. З точки зору простого матеріалізму, це цілком конкретно і зрозуміло. Однак людський розум не схильний сприймати це як незмінну істину і тому, як для прикладу, слід звернути увагу на вчення Григорія Палами про Фаворське світло - євангельського сюжету про Преображення Господнє на горі Фавор, яке була явлено трьом апостолам. У релігієзнавстві, філософії та теології "Фаворське світло" також виражає особливий вид містичного єднання з Богом, яке відбувається у формі нетварного світла і веде віруючого до обоження. Цей досвід пізнання Бога та богоєднання є фундаментальним для православної релігійної філософії.

Образи та явища, які містять сакральний сенс, а також священні писання отримують архетипний статус під час формування релігій. Архетип проявляється в релігії як базісний елемент, що дозволяє говорити про його формотворчу функцію. Ідея Бога є архетипною, і оскільки вона присутня у несвідомому майже всіх людей, вона прагне, як і будь-яка форма, бути наповненою змістом. Найбільш стійкими архетипами людської свідомості є архетипи стихій, що відповідають текстам Старого та Нового Завітів. Серед них домінує бінарне протиставлення світла і темряви, яке в Писанні головним чином пов’язане із надприродною сутністю Бога. 

Світло і темрява є однорівневою основою світу, вони постійно протидіють. Бінар Світло та Темрява в біблійному дискурсі, пояснює лексичну взаємодію архетипних, асоціативних, метафоричних, метонімічних та символічних значень.
Представлене дослідження, яке зосереджується на філософсько-науковому розумінні понять світла і темряви у найважливіших ідеологічних утвореннях релігійної культурної традиції, не вичерпує проблемних питань, пов’язаних з християнською релігією, наприклад щодо взаємозв’язку її течій, виявлення тотожних та різні характеристики цих семантичних конструкцій у них тощо. Світло і темрява - це семіотичні значення, які використовуються для забезпечення стабільності православної традиції в її статичних та динамічних вимірах
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� Космогонія – міфологічні та релігійні концепції, натурфілософське та донаукове вчення про створення або походження та розвиток Космосу, зірок та сузір'їв, небесних тіл.


� Космологія – вчення про Всесвіт в цілому та місце людства в ньому.


� Теїзм – це релігійна чи філософська віра в існування самої надсвітлової істоти –  Бога, який створив світ, підтримує його та контролює.


� Універсум (лат. universum, лат. summa rerum) – філософське поняття, що позначає «світ як ціле», або «все існуюче» [� REF _Ref62108198 \r \h ��55�].


� Авва, як звернення в християнстві, в даний час особливо поширене на заході (в латинській транскрипції - абат) - титул настоятеля католицького монастиря, який носили духовні особи. Може також застосовуватися для називання старших ченців, а іноді і взагалі будь-якого ченця.





