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На перший погляд емоційне життя особистості здається невловимим, непередбачуваним, хаотичним, а тому й важко керованим. Однак сучасна теорія диференційних емоцій розглядає їх як систему, де емоції динамічно, але в той же час більш-менш стійко пов’язані між собою й організовані ієрархічно [4]. Ще Дарвін відзначав, що увага може перерости у здивування, а здивування – у  заціпеніння, яке нагадує страх. Про системну організацію емоцій свідчить їх полярність (радість і сум, гнів і страх, цікавість і відраза). Інші емоції, які не складають між собою полярних пар за певних обставин також можуть бути взаємопов’язані між собою. Наприклад, зневага, змішана з радістю і збудженням викликає “войовничий ентузіазм”; поєднання емоцій інтересу і страху, асоційовані з ігровим відчуттям небезпеки, призводить до формування такої риси особистості, “афективно-когнітивної орієнтації” (термін К.Е. Ізарда), як бажання пригод та ін. Наукова організація процесу емоційного виховання школярів вимагає глибокого вивчення емоцій як системи, тобто сукупності визначених елементів, між якими існує закономірний зв’язок чи взаємодія, внутрішня структура.

Багата на психологічні відкриття християнська література, бо “духовний зір справжніх подвижників, спрямований всередину людської істоти, поступово набував тонкості й гостроти неймовірної, так що від нього не ухилявся ні один щонайменший внутрішній рух” [3, с.340]. У цій літературі “штучні гіпотези” не бралися до уваги, а перевірялися даними аскетичного досвіду, тому вони, висловлюючись сучасною мовою, “експериментально апробовані”. Надбання православної спадщини недостатньо вивчені й осмислені сучасною педагогічною наукою, що пояснюється відомими ідеологічними впливами, світоглядними обмеженнями й культурно-історичними нашаруваннями. Відомі науковці (Ш.О.Амонашвілі, Б.С.Братусь, В.С.Горський, В.П.Зінченко, І.А.Зязюн, В.В.Медушевський, В.Д.Оніщенко, В.І.Слободчиков, М.Г.Стельмахович, В.І.Рашковська, Т.О.Флоренська та ін.) продовжили теорію духовно-мораль​ного виховання особистості, започатковану Г.С.Сковородою, П.Д.Юркевичем, М.І.Пироговим, П.Т.Каптерєвим, С.О.Рачинським, В.В.Зеньковським. Однак поза увагою дослідників залишився різнобарвний емоційний світ людини, висвітлений у православному вченні. Православ’я також має безумовний духовний статус, спирається на загальнолюдські морально-етичні цінності, які складають підвалини виховного ідеалу сучасної педагогічної науки та практики. Мета пропонованої статті – у процесі теоретичного аналізу православної спадщини представити емоційну сферу людини як систему, що дозволяє переосмислити закономірності емоційного виховання особистості дитини.

Поняття “пристрасть” і “доброчинність” є центральними категоріями у християнському вченні. Пристрасть часто розуміють як емоційність, інтенсивне й глибоке переживання, сильне й стійке почуття, яке домінує над іншими спонуками людини. У святоотецькому вченні пристрасті – це природні почуття, потяги, уподобання людини в їх гіпертрофованому, хворобливому вигляді, тобто це негативні морально-емоційні якості особистості. Протягом багатьох століть православні дослідники намагалися скласти схему пристрастей, яка б відповідала етичним особливостям і психологічним властивостям останніх, а головне – пастирсько-педагогічним потребам. Вони виходили з того, що “пристрасті переплетені та з’єднані між собою” (Григорій Ниський), складають певну систему, джерелом для створення якої був психологічний досвід різноманітних аскетичних переживань і самоспостереження подвижників. Такі схеми представлені у працях Іоанна Лествичника та Феофана Затворника [8; 10]. Нижче розглянемо зміст кожної пристрасті та причини їх виникнення (розвиток чеснот особистості ми розглядали в інших статтях) [5].

Подвижники поділяли душу на три сили (здібності): розумна; люта, яка дає життєву енергію; бажаннєва (“желательная”, “вожделевательная”), пов’язана з вольовою діяльністю. У сучасній науковій літературі ці поняття відповідають категоріям “розум”, “почуття” й “воля”. У залежності від того, яку з названих сфер поранено, викривлено дається ім’я відповідним вадам. Якщо збочення відбуваються в розумній частині, породжується марнославство і пихатість (“гординя”); у лютій – гнів, сум, туга (зневіра), а якщо зіпсувати сферу бажань, то розвивається ненажерливість, розпуста і сріблолюбство [3, с. 333]. Пристрасті розглядаються як пасивний стан людини, де виражено страждання-рабство і страждання як духовна смерть. Отже, з восьми головних пристрастей три – гнів, сум і туга – породжуються негативними відхиленнями у розвитку емоційної сфери особистості (“лютої”, ο θυμοζ, за термінологією християнських духовидців).

О θυμοζ – “емоційна, сердечна” духовна сила, яка за своєю сутністю і призначенням є “даром Божим”. Вона «найвищою мірою важлива, істотна, нічим іншим незамінна, – є необхідним «помічником», «союзником» розуму». Завдяки їй, людина безпосередньо відчуває добро й зло, переживаючи й виявляючи при цьому “незламну запопадливість до добра й полум'яну ненависть, відразу до зла”. Саме вона “повідомляє душі ту напруженість енергії, той неослабний підйом духовної сили”, що забезпечують безперервність удосконалення, натхненність розуму й волі, стійкість, твердість і мужність [там само, с. 279-280]. За образним висловом Василя Великого, ο θυμοζ є ніби «нервом душі».

Людина з правильно розвиненою ο θυμοζ неймовірно чутлива до проявів пристрастей. Бажані прояви сили ο θυμοζ часто називають терміном Όργή – це той стійко збуджений, напружений стан людського духу, що виникає від надлишку і бадьорості людини. Власне Όργή не має моральної визначеності, яка ґрунтується тільки на напрямку волі людини. У грецькій мові Όργή має декілька лексичних значень: “запал”, “потяг”, “нахил”, “темперамент”, “вдача”, “гнів” [2, с. 895]. Греки розуміли це явище саме як силу, енергію, яка може бути спрямована і до “раю”, і до “пекла”, залежно від того, кому підкоряється, розуму, волі, пристрастям чи чуттєво-тваринним почуттям. Ухилившись від свого первісного призначення (енергозабезпечення людського духу), Όργή стає протиприродним станом, «нерозумною пристрастю гніву».

Гнів вноситься усіма без винятку аскетами у низку головних, особливо руйнівних вад. Його називають “внутрішньою бурею збентеженого духу” (Василій Великий); “короткочасним сказом” (Євагрій Понтійський). “Їдкий дим” цієї пристрасті “паморочить, осліплює розум, ламає психічну рівновагу, вносить у духовне життя неупорядкованість” (Нил Сорський).

В Євангелії вказані різні щаблі інтенсивності й послідовні моменти розвитку гніву, починаючи від лихослів’я, яке живиться станом запального роздратування, і закінчуючи страшним фактом убивства, коли ображений доходить до стану озвірілості. Ми звикли під гнівом розуміти дратівливість, розлюченість, шаленість, несамовитість, запеклість, крик, галас, суперечки, бійки, лихослів’я – іншими словами, фізичну й вербальну агресивність. Але початкова стадія гніву – роздратування, дратівливість, на які ми майже не звертаємо уваги і виправдовуємо їх втомою або хворобою. Проте роздратування не припустиме ні за яких умов. Палітра гніву досить різноманітна – ворожість, огуда й осуд, злі думки й мрії, наклепи й образи, обурення, звинувачення і збурення іншого, кепкування над ним, просте невдоволення й імпульсивність, недовіра, підозріливість і заздрощі, невміння визнати свою провину, звинувачення інших людей і неживих предметів.

До характерних рис гніву відносять прагнення усунути супротивника (принизити, образити, знищити), дати йому можливість відчути глибину свого обурення, помститись. Гнів надихається й живиться ненавистю, прагне до зо​внішнього вираження, має бурхливу й нестримну рвучкість, за своїми тенденціями й наслідками руйнівний.

Причини гніву в християнській літературі осмислюються в образній формі: “Матерів у мене багато, і батько не один. Матері мої: марнославство, сріблолюбство, ненажерливість, розпуста. А батько мій зветься пихатість. Дочки мої: злопам'ятство, ненависть, ворожість, самовиправдовування” [8, с.103]. Християнські вчені наголошують, що гнів викликається різними зовнішніми перешкодами, які зустрічаються на шляху втілення людиною власних цілей, прагнень, “коли його воля стикається з іншою волею, яка не хоче підкоритися”, висловлюючись сучасною науковою мовою, гнів актуалізується фрустрацією. Психологічним підгрунтям гніву є 1) самолюбство, яке починається з браку любові до ближнього; 2) викривлення духовної сили ο θυμοζ, коли вона діє стихійно. Як тонко помітив С.М.Зарін, “уся енергія ο θυμοζ захищає від чужих замахів не благо і спасіння ближнього, не власну ідеальну, розумну, богоподібну природу, а тільки емпіричне буття з усіма його випадковостями, інтересами, нахилами, зовнішніми обставинами тощо” [3, с. 283]. Отже пристрасний стан найвищої інтенсивності й стрімкості набуває саме у гніві. За законами психічного життя після шалених поривань наступає реакція занепаду душевної енергії. Це знесилля виражається у нових афективних станах суму й туги (зневіри).

Сум (γυπή) – стан, що має в основі панування почуттєвого егоїзму (тілесні пристрасті), прихильність до матеріальних благ (сріблолюбство), “постава людиною самого себе за найвище благо” (самолюбство). Він виникає внаслідок незадоволення бажань або неповного їх задоволення через розпещеність. Сум робить людину нетерплячою, губить усі починання й бентежить спокій, точить серце гіркотою і сум’яттям, перешкоджає прихильному ставленню до людей, розслаблює й пригнічує душу. Якщо порівнювати гнів і сум, то серединою між ними є християнська мужність: гнів – це надлишок, а сум  – брак мужності.

Однак подвижники підкреслювали позитивний бік суму, коли він виникає з приводу пізнання справжнього ідеалу й усвідомлення недовершеності власного життя, споглядання недоліків ближніх, тобто сум виникає як вираження відношення “ідеальне – реальне” (“необхідне і наявне” в інформаційній теорії емоцій П.В.Симонова). У такому випадку сум підтримується й живиться “спогляданням майбутнього блага” (надією) і має дві сторони: негативну – очищення серця від пристрастей, а також позитивну – набуття чеснот. Він входить у стан рятівної віри як “сум за Богом”, блаженний плач.

Крайньою протилежністю мужності, бадьорості, “трезвленню” є “туга сердечна”, зневіра. Її називають “катом, який знищує енергію” (старець Зосима), “ненажерливою смертю” (Іоанн Лествичник). Туга має характер безмежного, безнадійного, хмарного, безутішного суму, який веде людину до апатії, бездіяльності, паралізує, ніби зв’язує сили й здібності, коли всі прагнення здаються нездійсненними, марними, безглуздими. Іоанн Лествичник підкреслював, що “як часто занадто велика кількість дров давить і гасить полум’я, і дає багато диму: так часто надмірний сум робить душу ніби димною і темною, і сушить воду сліз” [8, c.214]. Фізіологічно туга переживається як біль, дрижання або навпаки заціпеніння, скам’яніння, жар (“душа горить, ніби в геєні вогняній”); пригніченість душі (“немає в ній більш ніякого відчуття, крім одного гострого, хворобливого, який убиває та спалює все”), тобто в сучасній психології цей стан відповідає депресії.

“Туга сердечна” має безліч “облич” – нудьга, огида, зневіра, боягузтво, слабкість душі, легковажність, знесилення, втома, тривожність, хвилювання, розніженість, пасивність, несхильність до доброї справи, неробство, лінощі. Причиною туги є самолюбство, відсутність віри й надії, що зафіксовано в українській назві цього стану – “зне–віра”, іноді також фізична виснаженість. Іоанн Лествичник убачав головним джерелом зневіри марнославство й ненажерливість. Він наголошував, що “марнославство любить з’являтися й урочисто себе виставляти” в “сідлі багатослів’я, яке охолоджує сердечне тепло і закликає тугу” [7, с.109]. Православні психологи зауважують, що особливо схильні до туги люди ліниві, розпещені й розбещені, які орієнтовані на розваги та веселощі [1; 6; 7; 9; 11]. Аскети закликали “більш за все боятися туги й бігти від неї, як від вогню” (Серафим Саровський), тому що вона, на відміну від гніву й суму, не має позитивного боку, а веде до духовної смерті.

Духовна смерть інакше називається нечутливістю, тобто це змертвіння душі, смерть розуму, які передують смерті тіла: “Нечутливий є божевільним мудрецем; учителем, який засуджує сам себе; …сліпим, який навчає бачити”. Вона знищує духовне багатство, яке породжене мудрістю і любов’ю, сміється над святим і каже: “Я мати сміху, я вихователька сну, я подруга пересиченню, я нерозлучна з удаваним благоговінням; коли мене викривають, я не відчуваю скорботи” [8, с. 142–144]. Нечутливість – це жорстокосердя, товстошкірість, які виявляються в цинізмі, нахабстві, безсоромності, двоєдушності, безвідповідальності, підступності тощо. Загальним є те, що людина знає, що “коїть зле”, погоджується з цим, навіть галасує про свої недоліки, визнає їх, але ретельно продовжує зле. Нечутливість – це те дно, “пекло”, з якого піднятися дуже важко, бо “зародок її змішаний і невизначений. Пересиченість [її] зміцнює, час повертає, а зла навичка стверджує; пойнятий нею ніколи не звільниться” [там само].

Механізми становлення пристрастей виявили авва Дорофей, Іоанн Лествичник і Феофан Затворник [3; 8; 10]. Ми зупинимося на алгоритмі розвитку пристрасті, осмисленого Феофаном Затворником, бо він детально демонструє взаємодію і послідовність включення всіх психічних процесів у поступове формування пристрасті:

· “прираження” – враження, звичайне уявлення конкретної речі, предмету, які виникають мимоволі, від дії почуттів, пам’яті, уяви у формі емоційного відгуку, реакції, думки чи образу. Тут “немає гріха”, на думку святителя, бо народження образів мимовільне. Вони можуть бути прийняті або відкинуті. Звідси важливість даного моменту в моральному житті особистості;

· увага – це концентрація, зосередження свідомості (“ока розуму”) на народженому образі, внутрішнє споглядання і “співбесіда” з ним. Необхідні рішучість і воля людини, щоб переключити увагу. Якщо цього не відбувається, наступає;

· насолода – “додавання до предмету слідом за розумом і серця”, бо через увагу до образу він починає нам подобатися, приносити задоволення, розвивається в душі та розгортається в картину мрій, заполоняє всю свідомість. Ми подумки споглядаємо його, “душа, яка насолоджується перебуває в собі”;

· бажання – це не “перебування в собі”, а схильність до предмету, пошук його;

· “згода”, коли людина прагне реалізувати думки, готова до здійснення мети, наполегливості. Лише на цьому етапі православні аскети вважають, що “гріх у намірах уже скоєно”;

· рішучість характеризується тим, що людина не лише впевнена у можливості досягнення мети, але й знає конкретні шляхи й засоби її втілення, залишається її здійснити;

· справа – “плід розбещення, яке почалося всередині й породило беззаконня” [10, с.20 – 22].

А що ж є смугою між пристрастями і чеснотами, звідки починається сходження людини? На думку православних учених-духовидців, це безпристрасність. Вона є початком і підґрунтям благодатного життя. Вона не вичерпує досконалості, але служить її необхідною умовою. Всі православні вчені безпристрасність вважають природним станом людини, бо така людина не ненавидить, не лихословить, не зводить наклеп і не терпить слухати обмовників, має духовні бажання й нечутлива до спокуси. Безпристрасність не можна ототожнювати з апатією стоїків як відсутністю будь-яких почуттів, тому що вона “є незалежність душі, ...свобода від зовнішніх і почуттєвих вражень. Але ...не пасивність. Тільки вся енергія звернена всередину ...Безпристрасність розкривається в Любов” (Євагрій Понтійський) [13, c. 164]. Людина, яка досягла ступеня довершеної безпристрасності, “бачить усіх людей святими” (Симеон Новий Богослов), бо безпристрасність – “сердечне небо розуму”, котре всі спокуси вважає за “дитячі іграшки” (Іоанн Лествичник).

Систему емоційного життя, осмислену православними духовидцями, можна уявити схематично. Зауважимо, що будь-яка схема не відтворює органіки живої структури, внутрішніх зв’язків, а лише допомагає розставити певні акценти, вивершити їх (див. схему 1 на наступній сторінці).

Пояснимо деякі моменти, зафіксовані у схемі. Центром системи емоційного життя особистості, за уявленнями православних дослідників, є емоційно-сердечна духовна сила, яка не має моральної визначеності, тому може бути спрямована як до чеснот, так і до пристрастей.

Аналіз православної літератури дозволив зробити деякі попередні узагальнення щодо першопричини пристрастей – їх базисною основою є тваринний страх: “гордовита душа є рабинею страху”, “всі боязкі марнославні”, бо “боязкість є вдача немовляти у старій марнославній душі” (Іоанн Лествичник). “Ненажерливість також є видом страху перед тілесними стражданнями” (Євагрій Понтійський), а “першородним сином [ненажерливості] є розпуста” (Іоанн Лествичник). У православній літературі ненажерливість розуміють дуже широко як будь-яку пересиченість, непомірність (їжею, статевою насолодою, зовнішніми матеріальними благами, чуттєвими утіхами тощо), звідси сріблолюбство також є “видом страху” – страху залишитись без бажаного матеріального забезпечення [3; 6] . Отже, першопричиною марнославства, пихатості (гордині), ненажерливості, сріблолюбства, розпусти – є страх. Викривлення розуму й волі – не першопричина, а лише наслідки дії страху. Збочення, які відбуваються в лютій сфері – гнів і сум, також генетично пов’язані зі страхом. Зокрема, в сучасній психології доведено полярність страху і гніву [4, с. 57], а знесиленість гнівом завершується сумом і тугою. З огляду на це, першоосновою всіх пристрастей є страх.

Якщо базисним психічним станом пристрастей є страх, то “батьком” їх є самолюбство. Воно має дві сторони: по-перше, як постава самого себе за найвище благо й цінність, тоді знаходить вираження в марнославстві й пихатості; а по-друге, самолюбство як покора природним потребам, своєму природному єству, яке “звик любити й жаліти, захищати й виправдовувати, заспокоювати й годити” (Іоанн Лествичник), що веде до ненажерливості, сріблолюбства й розпусти. Характерним для самолюбства є відокремленість розуму, почуттів і бажань, які майже завжди діють один проти одного, хоча “повинні складати одне єство, бо розум розмірковує, а душа відчуває” [12, с.59].

Уся аскетична практика спрямована на з-ціл-ення душі, тобто надання їй ціл-існості, що ми й бачимо в механізмі досягнення безпристрасності. Віра, надія, покута й воля є “незлиянне й нероздільне” ціле. Кожну з них не можна віднести ні до одної конкретної духовної здібності – розумної, емоційно-сердечної або бажано-вольової, тому що в кожному з цих явищ духовні сили поєднані.

Схема 1

Система емоційно-морального життя у православ’ї  



Сходження людини до “чистого неба безпристрасності” починається з віри. Віра як основа духовного життя служить “життєдайним нервом усього наступного благотворного стану” серця людини, засобом та інструментом “вищої творчої сили”. Віру спонукає до дії любов. Вона передбачає повне зречення від егоїстичного (негативний момент) і виняткову самовизначеність Христу (позитивний момент): “Тільки позитивний момент визначає собою як напрям, метод, так і зміст, справжню цінність негативного, націленого на досягнення свободи людини від пристрастей, чистоти від усього поганого, невідповідного, яке носить у собі властивості “палкого” [3, с. 308]. Підкреслимо, що людина зрікається егоїстичного, яке вбачає центром тяжіння самого себе й своє власне життя, а центром стає Христос. Тому православна педагогіка досліджує, стверджує й розробляє Христоцентричну (теоцентричну) парадигму виховання особистості. 

Покута як психологічний стан містить такі моменти:

1. Самоосуд: оцінка власного життя з точки зору найвищого ідеалу безумовного добра; суд над своєю особистістю, її ідеалами, інтересами, дійсним змістом теперішнього й минулого життя. Незадоволення своїм дійсним станом супроводжується відчуттям відрази від нього, тому що “ненависть і відраза завжди так живуть в душі, що коли відвертаєшся від одного, вона не в порожнину обертається, а до чогось протилежного” [8, с. 101]. Проте відчуття відрази недостатньо, необхідно зробити внутрішнє напруження, щоб відкинути незадовільний стан душі, відірватися від нього. Аскети наполягають на необхідності вольового зусилля, оскільки добрий вчинок, який робиться з “прохолодою”, не міцний, не стійкий і не має моральної цінності.

2. Позитивне усвідомлення і почуття впевненості, віри в існування вищого ідеалу як іншої, досконалої реальності. Основне значення віри обумовлене не теоретичним або емоційним моментом, а моментом вольової рішучості.

3. Прагнення дійсно змінити зміст свого життя, якомога повніше узгодити його зі змістом ідеалу [3, с. 551].

Віра й покута, як бачимо, неможливі без вольового зусилля. Свобода волі мислиться православними вченими як сутність людини. Іоанн Дамаскін, зокрема, виділяє такі моменти вольового руху:

· бажання бачити мету (έστι ή βουλησις τοΰ τέλους);

· обговорення й дослідження ймовірних можливостей її досягнення (έστι ή βουλησις τοΰ τέλους);

· рада, обмірковування (βουλή) того, чи варто домагатися справи чи ні;

· рішення (κρισις) як перевага кращого (τό κρεΐττον);

· потім на користь обраного людина настроюється й виявляє до цього любов. Цей момент називається γνώμη. Якщо ж людина не відчує любові до того, що обрано, то такий стан не буде γνώμη.

· свідомий вибір з різних прагнень (προαιρεσις, ήγουν έπιλογή);

· після цього людина спрямовується до дії (προς), це називається збудженням (ορμη = impulsus);

· людина користується тим, що досягла (χρήσις);

· після користування вона заспокоюється від прагнення [там само, с.79–80].

Отже, вольовий рух – це багатоступеневий акт. Підкреслимо, що його центральним ядром є стан γνώμη – налаштування на любов до обраного, бо без любові воля безсила. Тут ми маємо “ненасильницьку парадигму” (термін А.Б.Орлова) виховання й самовиховання, коли у вольовій діяльності виявляється свобода вибору людини, її активна участь у власній життєтворчості і навіть більше – її богоподібність, коли розум (λόγος), воля й почуття (ο θυμοζ) поєднуються. За влучним виразом Феофана Затворника, після поєднання розуму й серця “блукання думок закінчиться, і ти отримаєш руля для керування кораблем душі – важіль, котрим спонукатимеш до руху весь свій внутрішній світ» [10, c.272].
Отже, у православній літературі ми знаходимо внутрішньо узгоджений категоріальний апарат щодо емоційного життя людини; механізми утворення емоційних властивостей особистості; опис динаміки становлення пристрастей, почуттів та емоцій, а також результати осмислення їх взаємозв’язку, перебігу та якісних відмінностей. Ці закономірності духовного життя маємо враховувати у практиці емоційного виховання особистості дитини, свято пам’ятаючи, що «…всі пороки душі викорінюються шляхом прилучення до добра» (С.М.Зарін).
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Резюме: Статья раскрывает эмоциональную сферу как систему с позиций  православного наследия, а также роль эмоций в духовном и моральном воспитании личности; осмысливаются некоторые закономерности становления страстей человека, знание которых способствует научной организации процесса эмоционального воспитания школьников. Предлагается авторская схема эмоционально-нравственной жизни личности.

THE SUMMARY

Key words: emotional education, emotion, passion, virtue, reason, feeling, will, anger, grief, lose heart.

In clause the emotional aspects of orthodox and society culture are analysed. Their role in spiritual and moral development of the person is shown. Are given anthropology's aspects of external and internal values. The importance of a unification of both cultures in the successful decision of emotional development and education of youth is emphasized.

          Емоційно-сердечна сила











Люта








Розумна











Бажаннєва
































