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Уважаемые читатели!
Перед вами очередной выпуск  «Ежегодника» Краснодарского регионального отделения  Российского философского общества.  За последние годы наше издание  стало регулярным и востребованным. 

В прошедшем  году  состоялся VI Российским философский конгресс в Нижнем Новгороде. 2012 год был примечателен и тем, что исполнилось  90 лет, с тех пор как осенью 1922 года  началась история с отплытием пароходов, знаменовавших борьбу с инакомыслием, которая стала печальной и трагической чертой отечественной истории.

2013 год знаменуется тем, что в Греции пройдет Всемирный философский конгресс «Философия как познание и образ жизни». К сожалению, отечественные философы и гуманитарии в целом, не всегда имеют возможности участвовать в таких мероприятиях, а без международного участия в эпоху глобализации нельзя ощущать пульс эпохи. Хотелось бы, чтобы отечественные философы стали в своих работах и идеях более дальновидными, обстоятельными, оригинальными и участливыми. Сделаем следующий наш «Ежегодник»  более продвинутым и интересным!

Председатель Краснодарского регионального отделения РФО

Д.ф.н., профессор В.П. Гриценко 
ПРОБЛЕМЫ ТЕОРИИ И МЕТОДОЛОГИИ КУЛЬТУРЫ 

И ОБЩЕСТВЕННОЙ ЖИЗНИ
УДК 304

Мартиросян К.М.

Современные особенности символического капитала

Ключевые слова: символ,  капитал, стоимость, обмен, средства массовой комму​никации, актуальная реальность, виртуальная реальность.

Аннотация

Статья посвящена функционированию символического капитала в условиях раз​вития современной глобальной миросистемы.

Символизация в социальных системах и социальных отношениях имеет глубо​кие исторические корни. Начиная с сакрализации и, соответственно, символизации предметов родового быта в первобытных сообществах, культовых предметов и предме​тов власти и социальной стратификации и социально-корпоративной принадлежности, предметов религиозных культов и церковной атрибутики, религиозных авторитетов (жития святых, церковно-исторические артефакты-реликвии) в эпоху Средневековья, и заканчивая «звездами» шоу-бизнеса, киноискусства, иконами стиля, харизматическими политиками, всевозможными предписантами в различных отраслях и сферах жизни в современную эпоху.

В концепции П.Бурдье, символический капитал представляет собой  «своего рода аванс, задаток, ссуда, которые одна лишь вера всей группы может предоставить давшему ей материально-символические гарантии» [1].  Согласно методологическому подходу П. Бурдье, разделяемого практически всеми его последователями в методоло​гическом подходе к анализу символического капитала, символический капитал – это «капитал чести и престижа, который производит институт клиентелы» [1].   

С развитием средств массовой коммуникации и усложнением структуры соци​ально-коммуникационных полей произошло разделение знаков на обозначающие или символизирующие и их подобия, симулякры, означивание которых не соответствует их содержанию и приобретает самодавлеющее значение, не являясь референтными по от​ношению к явлениям реальности [2].

Средства массовой информации коммуникации превратились не только в ка​налы ретрансляции смыслов, но и в важнейшие предприятия по их производству, соз​давая интерпретации реальных событий, или их символические подобия — симулякры, наделяя их смыслами и продуцируя эти смыслы в рамках требований, предъявляемых целевыми аудиториями, и форматируя сами ценностные основания этих целевых кон​тактных аудиторий.

Наряду со средствами массовой коммуникации важным источником производ​ства символизированной продукции в форме игровых практик, наполненных риту​ально-символическими смыслами, и игровых симулякров, включающих участвующих в них людей в индивидуальные и коллективные действия, в том числе и в представляю​щих форму симулякров является социально-культурная деятельность.

Современная культура в процессе вовлечения человека в массовые досуговые социально-культурные практики, лишь опосредованные связанные с его подлинным повседневным бытием, формируют для индивида играизированное социально-культур​ной пространство, выполняющее как компенсаторные социально-психологические функции («Смотрите: целое общество занято тем, что приспосабливается к вам и к ва​шим желаниям. Следовательно, и для вас разумно было бы интегрироваться в это обще​ство») [3], так и достижение посредством играизации социально-культурного про​странства  прагматических целей, с использованием симулякров [4].Причем, играиза​ция становится необходимым условием адаптации к стремительно развертывающейся социокультурной динамики современных обществ.

В этих условиях неравновесной динамики социально-культурных систем сред​ствами массовой коммуникации современному обществу навязывается «связное, груп​повое  видение предметов как почти неразделимого целого, как цепи, которая в таком случае не является больше рядом простых предметов, но сцеплением значащих предме​тов в той мере, в какой они обозначают один другого в качестве суперпредмета, ком​плексного и вовлекающего потребителя в серию усложненных мотиваций» [5].

По мнению О.Тумановой, для современного этапа развития общества характерна «замена реальности симулятивной реальностью, появление людей, претендующих на создание и распространение симулякров, наконец, все увеличивающиеся возможности для манипуляции сознанием» [6]. Эта точка зрения в целом разделяется и другими уче​ными [7]. Однако, как представляется, это является преувеличением, порожденным, не в последнюю очередь, обаянием трудов постмодернистов на российские гуманитарные науки. 

В основе изменения символических систем, как правило, лежат изменения ин​ституциональных систем и отношений. Потому что институционализированная симво​лическая система, включающая аксиологические ценности, представления об окру​жающем мире и мироздании, санкционированные обществом идеалы, является сущно​стной характеристикой любой институциональной системы [8].Сама сложная иерархи​ческая структура, организованная как контаминация актуальной  или константной ре​альности и виртуальной реальности, как сущее и воспринимаемое человеком, пред​ставляемое, а не реально существующее и не отражающее существа этого реально су​ществующего, способно в своей целостности оказывать воздействие на конкретных людей и людские сообщества, включенные в эту социальную структур [9]. При этом виртуальная реальность обладает такими свойствами как порожденность, то есть про​дуцируемость внешней по отношению к ней реальностью,  актуальность (то есть суще​ствованием в сопряженности  с генерирующей ее порождающей реальностью,  инте​рактивность, то есть способность взаимодействия с другими видами реальности [9]. Как справедливо полагает Д.В.Иванов, «следование нормам и исполнение ролей может быть виртуальным, социальные институты, теряя свою власть над индивидом, стано​вятся образами, включенными в игру образов» [10].

В противоположность актуальной действительности, выражающей целостность, стабильность и завершенность, виртуальная реальность является источником различия и многообразия. Таким образом, виртуальность является феноменом, имманентным са​мой структуре бытия, воплощающим возможность творческой, генерирующей деятель​ности. А поскольку каждый индивид достигает своего уровня развития и погружен в свой конкретно-исторический контекст и социально-культурный контекст сообщества, к которому он принадлежит и с которым он себя идентифицирует [11], то картина ок​ружающего его мира, выстроенная индивидуальным сознанием человека, строится из конечного числа моделей, приводящих известные человеку факты актуальной и вирту​альной реальности в удобную для интерпретации объясняющую модель [12].

В условиях развития информационного общества, когда информация становится основным ресурсом конкурентных преимуществ, как индивидов, так и социальных ин​ститутов и социетальных сообществ, происходит  тотальная семиотизация бытия вплоть до обретения знаковой сферой статуса единственной и самодостаточной реаль​ности» [13].

В современных обществах, вступивших в стадию развития информационного общества, на смену производящей экономике, все более сосредотачивающейся в стра​нах так называемого «догоняющего развития» и осуществляющих индустриализацию в условиях развития неравновесной глобальной миросистемы, происходит становление трансформационной экономики впечатлений, основанной на имплантации социально-культурных оснований в производство товаров и услуг и сферу политики, в результате чего достигается качественно новый уровень социальной системы в целом. В резуль​тате чего культура становится своеобразной линзой, через которую люди смотрят на продукты производства всех трех основных сфер жизнедеятельности социальной сис​темы - социально-экономической, социально-политической и социально-культурной [14].

В результате развития процессов глобализации и формирования глобальной экономической миросистемы современный капитализм выделил лидирующее ядро из стран большой двадцатки (G 20) и полупериферию и периферию мирового экономиче​ского развития, которые оказались на различных стадиях трансформации не только под воздействием эндогенных факторов, но и под давлением экзогенных факторов, в том числе и как следствие политической и социально-экономической зависимости от стран «большой двадцатки»: эти эндогенные акторы «являются агломерацией систем, кото​рыми манипулируют по большей части «невидимые» акторы… Pынок — это не столько договорное (bargaining) взаимодействие конкурирующих сил, сколько перетягивание каната (push and pull) между манипулируемым спросом, искусственно созданными потребностями и желанием быстрой наживы» [15].

В этом плане наиболее показательными являются рынки симулякров или симво​лических феноменов, не отражающих актуальную реальность. Символизация совре​менной жизни обусловлена необходимостью выстраивания, прежде всего, символиче​ских границ между формально равными в правах субъектами социальных систем. В то время как равные социальные права субъектов социальных систем закреплены консти​туционными законами и декларированы всеми отраслями права, символические гра​ницы социальных ролей, социальных стран  и социальных сообществ  создают верти​кальные трудно преодолимые границы с помощью санкционированных данными соци​альными ролями, социальными стратами и социальными сообществами символических норм, не поддающихся правовому регулированию. Именно стремление социальных ак​торов выйти за рамки формальных правовых ограничений и формального правового контроля, стремление сохранить сложившуюся систему социально стратификации и социальных лифтов,  вызвали настоятельную потребность в формировании символиче​ской статусной иерархии и развитии рынков символических капиталов. Как справед​ливо полагал Ж.Бодрийяр, «Важно понять, что… стремление к статусу и высокому жизненному уровню основывается на знаках, то есть не на вещах или благах самих по себе, но на различиях» [16]. Но именно эти различия и являются источником конкурен​ции, а, следовательно, и развития.

Марксистски ориентированные представители политической экономии А.Бузгалин и А.Калганов предполагают, ссылаясь на подходы К.Маркса к товарному фетишизму, что символический капитал, представленный симулякрами, не имеет стои​мости, так как симулякр не отражает реальные ресурсы, а представляет собой манипу​лятивный символ, лишенный содержания [17]. Однако такой подход возможен лишь в одном случае – в отрыве символического капитала и рассмотрении его вне всех иных форм капитала и их взаимосвязи.

Рассматривая взаимодополняющие процессы глобализации и локализации в со​временном мире Э.Гидденс полагает, что доминирующими являются  «интенсификация распространяющихся на весь мир социальных отношений, которые связывают удален​ные локусы таким образом, что локальные события формируются событиями, происхо​дящими за много миль от них, и наоборот»[18]. Социальные отношения распростра​няются с помощью каналов социальной коммуникации, когда отграниченность геогра​фического пространства и относительная его изолированность преодолеваются врамках социального пространства, сжатия социального времени и распространения повседнев​ных и досуговых социальных практик на всех включенных в глобальное коммуникаци​онное пространство. При этом решающее значение приобретает представление инфор​мации, ее интерпретация, которая и становится, подчас, решающей при ориентации ак​торов социальных процессов, предопределяя ход событий. И если ранее символические системы были устойчивы в границах национальных государств, выступая в качестве дополнительного средства национального маркирования и означивания, то в условиях развития процессов глобализации, распространения однотипных социальных практик по всему миру формируются новые символические формы, инвариантные к националь​ным символьным системам. Они разрушают традиционные стабильные символические системы, нарушают социально-культурную историческую преемственность, форми​руют новые символические универсумы, способствуя, тем самым, социально-культур​ной динамике находящихся на различных этапах исторического развития обществ. Причем, по справедливому мнению П.Бурдье, символическая власть заставляет конст​руировать реальность, формируя картину окружающего мира [19]. Как считает Л.Н.Фиськова, во главу угла использования символического капитала поставлены эко​номические цели обладателя символического капитала, применение которого сопря​жено с информационным полем [20]. Однако такого рода подход страдает экономиче​ским детерменизмом. В конечном итоге цели использования различных форм капитала, как показывают исследования Г.Беккера и К.Ланкастера [21],  могут быть весьма да​леки от собственно экономических расчетов, например, удовлетворение собственного тщеславия, достижение определенных социально-статусных позиций и т.п. И если со​циальный капитал можно рассматривать как совокупность преимущественно психоло​гических отношений, складывающихся в процессе социальных интеракций акторов со​циальных систем и подсистем [22], то символический капитал представляет собой кон​таминацию социально-культурных и социально-психологических отношений, склады​вающихся в процессе социально-коммуникативных взаимодействий в информацион​ном поле.

Разделение глобальной экономической миросистемы на центр и периферию привело к различным типам  производства и потребления, когда функциональность в ядре сообществ глобальной экономической миросистемы уступает место символиза​ции, в результате чего «экономическая жизнь сама становится культурной и эстетизи​рованной» [23]. Аналогичные процессы происходят и в политике, где наблюдается эс​тетизация и социально-культурное означивание рынка политических услуг, что позво​лило О.Ф.Русаковой и Д.А.Максимову представить дискурс политического бренда в качестве сложно структурированного образования в виде формулы: дискурс бренда=известное имя+репутационный капитал+суггестивная сила [24]. В этом случае, однако, происходит известное упрощение самой природы бренда, которая включает содержание сути бренда, интегрирующее идею, воплощенную в бренде, его отличи​тельные качества и потребительские свойства, которые принято называть сутью бренда (brandessence), идентичность бренда или его отличительные черты (brandidentity), цен​ности бренда (brandvalues), аккумулирующие его внутренние и внешние свойства и по​зиционированные в сознании потребителя в виде вложенной стоимости (addedvalue), включая ассоциативную емкость бренда, которые соотносятся с селф-имиджем или со​вокупностью предпочтений потребителя на конкретном рынке [25]. При этом важно помнить, что на рынке политических услуг продаются не кандидаты в депутаты и не политические партии, а символический капитал, которым обладают акторы политиче​ского рынка. Например, способность артикулировать в публичном коммуникативном пространстве пожелания избирателей.

В «культурной экономике», развивающейся в центре-ядре глобальной миросис​темы, доминируют: во-первых, подход к организации и осуществлению социально- экономической деятельности как к явлению культуры, где каждый системный элемент – рынок, рыночные отношения, стоимость, курсы валют, ресурсы, время, производство, издержки наделяются символическими значениями; во-вторых, акцент в производстве переносится на производство культурных продуктов и услуг;в-третьих, в организации производства превалирует акцент на корпоративную культуру, что становится одним из значимых различий в условиях интенсивного развития транснациональных корпора​ций; в-четвертых, возрастает роль дизайна в производственном и коммерческом про​цессах и, как следствие, символическое значение продукта или услуги начинает доми​нировать над функциональностью; в-пятых, происходит профилирование конечного продукта для конкретных групп потребителей, идентифицирующих себя с определен​ным стилем жизни; в-шестых, возрастает роль медиативных каналов, создающих ком​муникативное взаимодействие между производителем товаров и услуг и потребителем;  в-седьмых, возрастает роль предписантов, обладающих экспертной властью и способ​ных навязывать свое мнение дифференцированным по потребительским сегментам группам потребителей.

Сдвиг производства в направлении «культурной экономики» привел к росту производства впечатлений, которые конечный потребитель получает от приобретения и использования товара и услуги. В результате чего продукция массового производства начала эстетизироваться, а массовая культура превратилась в важную отрасль совре​менной индустрии.

Тем самым происходило встречное движение промышленного и аграрного про​изводства и культуры, в результате чего такие факторы как дизайн продукта и его упа​ковки, узнаваемость образа производителя, атмосфера приобретения и потребления стали формировать конечное отношение к произведенному и реализованному, осно​ванное на интегрированном впечатлении скорее от контекста и эстетических свойств товаров и услуг, а не от его функциональной полезности.

В результате потребители, утратившие возможность значимо влиять на произ​водство, на ингридиенты произведенных продуктов и на эффективность  функциониро​вание государственного аппарата, получили эту возможность лишь в индентификации себя с тем или иным предложенным стилем жизни, который основывается на ценност​ных ориентациях и предпочтениях, самоидентификации и социально-культурной иден​тичности и позволяет позиционировать себя в динамично меняющемся обществе. Тем самым в жизнь внедрятся так называемый «клубный принцип», когда четко разграни​ченные по стилям жизни сегменты благодаря «клубным фильтрам» входящей и исхо​дящей информации способны поддерживать эффективную коммуникацию с произво​дителями товаров и услуг.

Как справедливо, на наш взгляд, полагает Ж.Бодрийяр, самоидентификация че​ловека становится следствием наличия у него культурного и символического капитала, в результате чего он «обучается систематическому и организованному потреблению», усваивая определенную жизненную модель [26]. Современные производства ориенти​рованы на продуцирование определенной целеориентированной символической сиг​нально-знаковой системы, являющейся средством ориентации современного человека в мире однородных предметов массового производства и услуг с неявно выраженными свойствами [27]. В условиях переизбыточного насыщения современной жизни инфор​мацией эти символические свойства и порождаемая ими информация выстраивают коммуникационные фильтры, обеспечивающие отбор необходимой данному индивиду и сообществу, к которому он принадлежит, полезной информации. С помощью фильт​рации всего массива информации или коллобративной фильтрации в современном об​ществе, все более гомогенном с точки зрения используемых технологий, языка (анг​лийский как необходимый второй язык), употребляемых в пищу продуктов и выравни​вания в странах, по крайней мере, занимающих авангардные позиции в современном развитии качества жизни, достигается гетерогенность современного социума, которая является параллельной тенденцией гомогенизации и, одновременно, источником разви​тия.

Все это позволяет рассматривать символический капитал как важнейшую форму капитала, которая существовала изначально в человеческом обществе, как но​минированное конвенциональное означивание духовных и материальных объектов культуры и социальных практик. Кончено, он непосредственно зависим от внешнего социально-культурного контекста, в котором происходит его номинирование и оцени​вание, эволюции этого контекста во времени и социально-санкционированных мо​рально-нравственных ценностей, составляющих аксиологические основания как дан​ного социума в целом, так и его социальных полей в различных сферах человеческой деятельности – социально-экономической, социально-политической и социально-куль​турной.
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Modern features of the symbolical capital

The summary: Clause is devoted to functioning of the symbolical capital in conditions of development modern global миросистемы.
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Реальность культуры: фантастические и реалистические интерпретации

Реальность культуры как идея и как действительность представляет собой особую целостность, которая может быть исследована с точки зрения собственно научного, со​циологического и социокультурного подхода, а так же, более универсально – философско-культурологически. Все перечисленные подходы дают возможность выявить в реальности культуры  специфические фантастические  и реалистические феномены, смыслы, явления, идеи, обосновать роль фантазии и воображения в формировании множественности культурных миров. Обратимся, прежде всего, к научному, социологическому подходу, который исследует формирование реальности культуры символически или структурно-функционально.  

Культура как система символов, ценностей, мотивов, образцов действия, задает предельно общую ориентацию действию, придает ему упорядоченный характер, осво​бождая от внутренних противоречий. По отношению к системе действия культура - это «высшая реальность», выступающая особой средой совершения действия, это своеоб​разная сфера смыслового порождения человеческих действий, основополагающая общ​ность ценностей, связующее начало социальных отношений. Культурная подсистема выполняет в основном функцию сохранения и воспроизводства образца, равно как и творческого его преобразования, что очевидно предполагает участие воображения и фантазии. 

Социальное действие всегда включает двух и более людей и, соответственно, может рассматриваться как основание социального взаимодействия, которое будет определенным ответом, реакцией на стимулы, порожденные вполне конкретными символами. Согласно концепциям символического интеракционизма, в возникающем социальном взаимодействии, индивид не всегда выдает немедленную реакцию на стимул. Чаще ответ откладывается, а это уже предполагает осмысление ситуации, интеллектуализацию действия, обусловленную социальным опытом человека. Вот эта интеллектуальная процедура выбора ответа, очевидно, предполагает уже простейшее моделирование ситуации, которое не обходится без воображения.

Итак, социальный порядок скрепляют субъективно значимые символы, своеоб​разные «референты», соотносимые с элементами социального опыта.  Социальный мир наполнен субъективностью и представляет собой смысловым образом организованный мир культуры. В таком контексте можно сказать, что этот мир своеобразное «событие» субъекта и объекта - интерсубъектиность, особая реальность, единство процесса и ре​зультата социального взаимодействия.

Воображение и фантазия в процессе воспроизводства и социальной реальности, и культурных смыслов, и личностного мира (самости) играет огромную роль. Ведь, на​пример, процесс принятия роли предполагает, что индивид посредством воображения ставит себя на место человека, с которым осуществляет общение. Общение можно рас​сматривать как постоянный процесс интерпретации путем принятия индивидами роли другого. Интерпретация - это приписывание значений исходным символам, благодаря чему обозначаемые ими объекты наделяются смыслом. В результате создается особая воображаемая реальность значений, смыслов, образов, которая позволяет определять и переопределять ситуацию общения, приспосабливать свои действия к действию других, а последних, заставляя приспосабливаться к собственным действиям. При этом, любая воображаемая и даже фантастическая ситуация может быть вполне реальным контек​стом культурного и социального взаимодействия. Согласно известной теореме У.Томаса «Если ситуация определяется как реальная, она реальна по своим последст​виям» (1).

Переопределение ситуации в корне меняет саму ситуацию, делая ее объективной, какой бы фантастической, ирреальной она ни казалась в начале. Переопределение или интерпретация исходных «дефиниций» ситуации, т.е. намерений, предполагаемых способов реакции, общения, происходит через воображение и фантазию в контексте «субъективного смысла». Люди реагируют на окружающий мир в зависимости от значений - символов, но последние в результате повседневного межличностного взаимодействия выстраивают и внутреннюю структуру личности. При этом интерпретация реакций и установок других также происходит за счет воображения, закрепляясь в многократном повторении социального взаимодействия. Складывающийся воображаемый образ себя не просто фантом, он соединяется с прошлыми переживаниями, становится объектом рефлексии и вновь конституируется в новой ситуации посредством фантазии, соединяющей прошлое и будущее через актуальное настоящее. Так социально-культурная реальность, ее поведенческий аспект конструируется в межличностном повседневном общении, взаимодействии с подключением интерпретирующей функции воображения. Важен, собственно, не сам социальный или культурный факт (символ, знак, идея, образ), а его инструментальная значимость, связующая индивидов-личностей посредством воображения и фантазии в единую процессуальную реальность, в которой поиск смысловых значений в повседневной коммуникации становится приоритетным для разрешения проблем совместного события.

Таким образом, в научно-социологических теориях культурная реальность пред​ставляет собой не застывшую целостность норм, ценностей, стандартов и символов. Она творится в постоянных процессах повседневного общения, взаимодействия, языко​вой коммуникации, в которых предрасположенности, ожидания, мечты, иллюзии, фан​тазии индивидов создают особый фон субъективных смыслов и значений, моделей ин​терпретации. В то же время, воображение и фантазия понимаются чисто функцио​нально и инструментально, как опосредующие опыт символической интеракции.

Символический интеракционизм не является единственной концепцией, высту​пающей теоретическим основанием поведенческих, интерпретивных (понимающих) и социально-антропологических моделей культурной реальности. В концепции соци​ально-культурной феноменологии было широко исследовано понятие «жизненного мира», которое, на наш взгляд, позволяет подчеркнуть значимость фантастической ре​альности и воображаемых миров в исследовании человека и культуры. Фактически, со​циальная феноменология может быть рассмотрена как самостоятельная концептуальная модель, теоретический подход к анализу культуры. Обращение к жизненному миру, на наш взгляд, позволяет раскрыть тайну многоаспектности культурной реальности, вы​ступающей основанием реальности социальной жизни и глубинных аспектов индиви​дуальной, личностной реализации. С нашей точки зрения, мир человеческой непосред​ственности и конкретности, то есть феноменальный мир субъективности, чувствования, желания, стремления, фантазирования, мечтания, предвосхищения будущего - это и есть самоочевидная культурная реальность, как пред - данность, не эксплицированная целостность смыслового единства, общения, коммуникации, понимания. В этом смысле - это глубинная основа реальности социальной жизни, так как из жизненного мира воз​никает, на его фоне тематизируется не только логика естественнонаучного познания, но и институциональные, объективные формы социальной и культурной практики, дея​тельности, человеческой активности. В социальной феноменологии А.Шюца, разви​вающей идеи Э.Гуссерля, можно обнаружить явную  взаимосвязь социальной реально​сти и жизненного мира, который в естественной установке сознания раскрывается как особая «реальность мира повседневной жизни» и, с нашей точки зрения, выступает как целостная, естественная преданность мира культуры.

Повседневность - общая для всех нас реальность, ее фактичность нельзя игнори​ровать, это наша общая действительность и опыт активного действия (работа) еже​дневно подтверждает ее присутствие. В связи с этим повседневность представляет со​бой интерсубъективный мир социальности, общения и взаимодействия, мир культуры в своей целостности.

Как соотносятся повседневность и мир культуры? Возможно ли говорить о совпа​дении этих реальностей или стоит их строго различить? С одной стороны, культурная реальность, несомненно, шире повседневности и в качестве понятия, и в качестве дей​ствительности. Культура, мир культуры выражает неизмеримость и глубину человече​ского бытия. Феномен культуры рожден открытостью и незавершенностью человека, а ее сущность связывается в философии культуры с развертыванием творческих возможностей человека и специфическим способом его бытия в мире. Культура - это целый мир и ее феномены имеют весьма реальные, в смысле объективные, свидетельства сво​его существования. Это целый ряд социальных и культурных фактов, артефактов, куль​турных объектов, изобретений, весь комплекс культурного наследия и т.д. в то время как, повседневность, основываясь на интерсубъективности, способна создать лишь ил​люзию объективности, оставаясь особым родом субъективности. «Нечто является (или не является) «повседневным» лишь постольку, поскольку Я его так воспринимаю, таким вижу. Само по себе, ansich, ничто не является ни «повседневным», ни «неповседневным» [2].

О реальности рассуждают, подчеркивает В.М. Розин, когда задаются вопросом не столько о том, существует или нет некий мир (художественный, религиозный, эзотерический, фантастический), сколько о том, каковы особенности этого мира и чем он, в культурологическом и гуманитарном смыслах, отличается от других миров. «Реаль​ность- это мир, в котором личность (индивид) может полноценно жить; реальность (в отличие от существования)- не одна: одним реальностям противостоят другие; реальность, наконец, может быть познана, только в этом последнем смысле она существует, но не физикалистски, а гуманитарно» [3]. Получается, что мир культуры, как бы вбирает, включает в себя повседневность, наряду с другими мирами, реальностями опыта, областями значения, «смысловыми провинциями», «анклавами» и т.д., однако, повсе​дневность, все же, не заменила собой мир культуры, и мы не можем абсолютно ото​ждествить повседневность и культурную реальность. Повседневности всегда противо​стоит нечто иное не - повседневное, как будням противостоят праздники, массовой культуре - элитарная, другие субкультуры. Праздник конституирует себя как противоположность будням и наоборот. Другие «конечные области значения», миры опыта, переживания, «подмиры», анклавы реальности противополагаются повседневности, выходят за ее формальные структуры, но, при этом, остаются в поле сложившейся культурной реальности конкретной эпохи, в частности, Современности. Следовательно, повседневность остается «конечной областью значения» и наряду с другими подмирами составляет целостность культурной реальности Современности, но при этом, она становится, как мир работы, верховной, главной смысловой реальностью, в силу специфичности ее когнитивного стиля. И только в этом, последнем смысле, повседневность претендует на всеобщность систем релевантностей,… знаково-смысловых, кодовых систем в отношении к культуре в целом. 

Все области значения, миры опыта, подмиры культурной реальности ограничены, в каком-то смысле даже замкнуты, неслучайно А.Шюц называл их конечными. Переживания, восприятия, впечатления каждой из них несоотносимы, например, религиозное отрешение от мира и созерцательная установка, противоречат напряженности нашего сознания в повседневности. Переход из одной конечной области значения к другой возможен как «скачек», прерыв постепенности, он проявляется в «субъективном переживании шока». Шоковых переживаний очень много, они означают существенную трансформацию моего восприятия реальности, но, в то же время, они свойственны самой реальности и наполняют мир повседневности. Это еще раз подчеркивает значимость повседневности, которая выступает своеобразным масштабом соотнесения для впечатлений и переживаний различных миров опыта. Все миры опыта имеют свой особенный когнитивный стиль, логику, но общие формальные черты этих стилей схожи. 

С феноменологической точки зрения, фантастическая реальность включает самые разнообразные, гетерогенные конечные области значения, но, тем не менее, объединенные общими чертами когнитивного стиля. Фантастическая реальность или мир фантазии и воображения, охватывает, как считает Шюц, «царство дневных грез и мечтаний, свободной игры, художественной литературы, сказок, мифов и шуток» [4].

Как же возникают эти многочисленные области фантазирования, миры воображения? В интенциональной жизни субъекта меняется установка сознания. Уменьшается напряженное внимание к жизни, напряженность сознания, характерное для повседневности с ее кругом прагматических задач, целей, ситуаций мира работы. Фантазирующее Я «заключает мир работы в скобки», избавляется от прагматического мотива, господствовавшего в нашей естественной установке по отношению к повседневности, а следовательно, человек в интенциональной жизни сознания, освобождается от «интеробъективного» пространства и интерсубъективного стандартного времени.

Если говорить о преобладающей форме спонтанной активности, то уход из мира работы (повседневности) снимает всякие ограничения и пределы нашим возможным достижениям. Однако, как отмечает Шюц, в мире фантазмов нет «возможных достиже​ний», это связано с тем, «…что воображение как таковое всегда лишено намерения реализовать фантазм; иначе говоря, в нем нет целевого «понуждения» [5]. Это, правда, не касается воображаемых образов. В любой фантастической реальности, как мире во​ображаемых образов, существует подлинное действие (работа), вытекающее из проекта и обладающее специфическим мотивом, целями, задачами. Получается, что само по себе воображение, как проявление нашей спонтанной жизни сознания в его интенцио​нальном отношении к миру, никаких изменений в этом мире не производит. Это озна​чает, что ни действиями, ни целями, ни мотивами любой персонаж фантастической ре​альности, в мир работы не вторгается, следовательно фантастическая реальность, в этом смысле замкнута. В ней нет воображаемых великанов, троллей, кентавров, напро​тив, они реальны для своего мира. Интересно, что пересечения мира повседневности и фантазии происходят в актах интерпретации нашего опыта, но эти реальности все равно не встраиваются друг в друга, т.е. своеобразная интерпретация снимает характе​ристики реальности с мира работы, повседневности и трансформирует ее в фантастиче​скую реальность или квазиреальность. Такие же процессы могут происходить в вооб​ражаемом мире, например, детской игры, вымышленный мир которой наполнен реаль​ными событиями и состояниями, но только в отношении участников игры, вошедших и включившихся в это действие. Играющий ребенок настолько поглощен ролью, что не просто изображает пожарника или автомобиль, он становится пожарником, является автомобилем, то есть полностью отождествляет себя с ролью, состоянием, вещью. «В игре проявляется совсем иной способ мышления, это, скорее, не ролевые, а партиципа​тивные игры» [6]. Возникшая фантастическая реальность укрепляет и даже навязывает сознанию определенный круг значений, смыслов, выстраивает устойчивый план пере​живаний, отвечающий этой реальности. «Если реальность овладевает сознанием чело​века…, возникает устойчивый мир, в котором происходят вполне определенные собы​тия, отвечающие данной реальности» [7].

Феноменологический анализ фантастической реальности показывает, что в ней, в этой реальности, нет совместимости переживаний столь характерной для мира работы, повседневности. Очень хорошо это продемонстрировано в знаменитом романе-фэнтези о Гарри Поттере. Попробуем интерпретировать этот мотив. Юный волшебник, не зная о своем даре, живет в семье маглов, то есть обычных людей, живет, следовательно, в повседневности. Последняя является миром в пределах его досягаемости, но ему доступен не только мир обыденности, но и волшебная, сверхъестественная реальность, которая прорывается в мир повседневности через его необычные способности. Гарри еще сам не владеет ими, не осознает и не модифицирует в самостоятельную реальность фантазии. Его невольные логические действия, в частности разговор со змеей, по структуре переживаний несовместимы с магловскими представлениями, и, соответственно, не принимаются его родственниками как актуальная реальность, а интерпрети​руются как баловство, подстроенная шалость. Точно также и дядя Гарри - мистер Дурсль, сталкиваясь в мире работы с явным присутствием магов, которые проявились в силу чрезвычайных обстоятельств в волшебном мире, решительно отрицает их существование. Несовместимость его обыденных и фантастических переживаний, которые вторгаются в реальность его мира работы, порождает объяснение его состояния как болезненного. Так преодолена фактуальная несовместимость переживаний. А логическая структура согласованности остается в мире фантазии неизменной.

Специфическая форма переживания собственного Я в фантастической реальности меняется по сравнению с повседневностью. Работающее Я заменяется грезящим, фантазирующим, воображающим, оно отвлекается от обыденности, снимая характеристики реальности с повседневности. В фантазиях человек может быть кем угодно, в то же время, само по себе фантазирующее Я - это только часть целостной личности, одна из возможных ролей. Но, зачастую фантастическая реальность достаточно сильно влияет на человека, создавая модели самоидентификации и даже, выстраивая специфическую форму социальной общности, например, взаимосогласованная интерсубъективная игра детей не только задает социально-ролевые ориентиры, но и может интерпретироваться как особая форма социального воображения.

Таковы, по крайней мере, некоторые характерные черты когнитивного стиля, присущего этой области значения. Когда наши переживания мира подчинены этому стилю и не претендуют на вторжение в повседневность, то мы можем рассматривать эту область значения как реальную, придавая ей черты реальности. Когда реальность возникает, то наши переживания, внутренний опыт сознания могут укреплять, разви​вать, подтверждать и статус ее существования, и порядок отношений внутри этой ре​альности, и естественный ход событий. «Реальность - это не только особый мир, бытие, но и конструкция (смысловая, знаковая, текстовая), создаваемая активностью психики человека. Эта особенность всякой реальности - одновременность построения и бытова​ния, конструирования и претерпевания…», как отмечает В.М. Розин, очень необычна и интересна [8].

Что же получается? Человек сам своим сознанием, воображением, фантазией создает особые реальности, например художественный фантастический мир fantasy, а затем события этой реальности ее же и поддерживают, как бы воспроизводят. Также и сам человек постоянно работает с предметной, естественной стороной фантастической реальности, означает, структурирует предметный материал, упорядочивает и поддер​живает, но это случается в ситуации, когда он находится в самой реальности. Напри​мер, если рассматривать магический мир ритуала или мифа как своеобразную фанта​стическую реальность (мы считаем, что это возможно), то человек первоначально за​дает в этой реальности определенную систему отношений, действий, свою логику, ис​ходя из мировоззренческих ориентиров, особенностей психической организации, вос​приятия мира, исторического развития культуры и т.д. Собственно, так реальность и создается, а затем, продолжается ее саморазвитие, детерминированное уже внутрен​ними процессами, закономерностями, которым в свою очередь подчиняется человек. Таким образом, идея культуры как целостной реальности, представляет собой рацио​нально выраженные субъективные смыслы, которые рассмотрены в аспекте идеала, должного или возможного образа, ценности. Эти смыслы реализуются в художествен​ных произведениях, текстах, нарративных конструкциях и других феноменах конкрет​ной культуры, в которых посредством фантазии осуществляется реальный синтез об​щего и особенного, всеобще-универсального и индивидуально-личностного. Опыт во​ображения, действующего на уровне обыденного миросозерцания, позволяет человеку выделять, интерпретировать, интериоризировать эти смыслы, соединяя отдельные фе​номены культуры в ее целостный образ, а затем, в повседневном опыте общения и дей​ствия, интуитивно исходить из него. 
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The paper presents the research of cultural reality in aspect of person virtues, practical activities, fantasy and imagination. We discuss two general approaches of culture: scientific or social-cultural and phenomenological. We reveals the practical importance fantasy to interpretation the cultural reality. Imagination and fantasy are universal and essential human virtues.

УДК 304.2

Морозов С.А., Лаво Р.С.

О природе этнокультурного капитала
Аннотация: статья посвящена осознанию различных ресурсов этнических сооб​ществ как концептуального основания для выделения этнокультурного капитала.

Ключевые слова: капитал, социальный капитал, человеческий капитал, симво​лический капитал, этнокультурный капитал, этнокультурное сообщество.

Осознание значения этнокультурного разнообразия как ресурса развития сложи​лось в российской науке уже к концу 90-х гг. прошлого века [1].

Важнейшим системным элементом этнокультурных сообществ является этно​культурная идентичность. Идентичность, в том числе и  этнокультурную можно пред​ставить как межсубъектный процесс, посредством и в рамках которого социальный ак​тор познает себя, внешнее окружение  и конструирует смыслы (ImaginedCommunities), означивая факты духовной и материальной культуры и процессы внутригруппового и межгруппового взаимодействия. Термин «идентичность» сегодня широко используется в социальной антропологии, культурологии, этнологии и психологии. Потребность в идентичности вызвана стремлением индивида в организации и устроении сферы своей жизнедеятельности, которую он может реализовать только в сообществе других инди​видов. Для этого он должен добровольно принять санкционированные в данном сооб​ществе элементы сознания, вкусы, привычки, нормы, ценности и иные средства соци​альной коммуникации и социального означивания, принятые в данной социальной группе. Усвоение всех этих проявлений социальной жизни группы придает жизни ин​дивида упорядоченный и предсказуемый характер, а также делает его причастным к какой-то конкретной культуре, включает его в этнокультурную жизнь данного этниче​ского сообщества.

Этнокультурная идентичность – достаточно сложная характеристика культуры. Она может иметь основаниями язык, национальную или религиозно-конфессиональную принадлежность, общее историческое прошлое, традиции и ритуалы, бытоустроение, нормы, ценности, чувство общности, эмоциональную привязанность и др.  Что касается ее конкретных проявлений в обыденной культуре, то она здесь тесно смыкается с та​кими важнейшими характеристиками как менталитет и этничность [2].

Этнокультурная идентичность, как нам представляется,  не может рассматри​ваться как свойство, присущее индивиду изначально. Это отношение, которое форми​руется и трансформируется в процессе коммуникативного взаимодействия индивида, как со своей этнической группой, так и с внешним окружением. Причем этнокультур​ная идентичность субъектна и может проявляться, прежде всего, посредством субъект​ности индивидов, которые определяют по отношению к себе определенные ими вы​бранные значения. 

Содержание этнокультурной идентичности, как полагает диссертант, составляют разного рода этнокультурные представления, разделяемые в той или иной степени чле​нами данной этнической группы, в том числе и диаспоры. Эти представления форми​руются в процессе внутрикультурной социализации и во взаимодействии с другими эт​ническими сообшествами. Значительная часть этих представлений является результа​том осознания общей истории, культуры, традиций, места происхождения и государст​венности. В этнокультурных представлениях отражаются мнения, убеждения, верова​ния, идеи, которые получают свое выражение в мифах, легендах, исторических повест​вованиях, обыденных формах мышления и поведения. Центральное место среди этно​культурных представлений занимают образы собственной и других этнических групп. Совокупность этих значений является средством  интеграции членов данной этниче​ской группы и служит основой ее отличия от других этнических групп, создавая осно​вания для этнокультурной дифференциации [3].

Под этнической самоидентификацией индивида мы понимаем процессуальную деятельность индивида в рамках этнической группы, паттерны его социальной актив​ности на внутригрупповом и внешнегрупповом уровнях, образующие комплекс нахо​дящихся в динамическом равновесии относительно устойчивых представлений и пред​почтений о самом себе как индивиде и члене этнической группы, о контактных группах людей, принадлежащих к другим этническим группам, и их этническом атрибутирова​нии индивида, об окружающем мире,  моделях и формах коммуникации с ними, о раз​деляемых другими членами этнической группы означиваемых  границах духовных объ​ектов и материальных артефактов.   

При этом разделяя точку зрения Б.Е.Винера,  полагаем, что понятие этничности «гораздо шире понятия этнос, поскольку позволяет включить в число групп, обладаю​щих этничностью, например, чингизидов (принадлежность к которым передавалась по мужской линии в случае любого брака мужчины-потомка Чингисхана), этнорасовые группы, в тех случаях, когда идентификация с этой группой определяется по фенотипу, как это имеет место в случае с афроамериканцами в США, на Кубе и т.д. [4].

В основе концептуальных подходов к социальному капиталу лежит осознание многообразия форм производства, в известной степени дематериализация этого поня​тия под влиянием развития массового индустриального общества, впервые осознанная Г.Беккером и Л.Ланкастером в рамках теории домашнего производства в средине 1960-х годов, продемонстрировавших это на примере изучения поведения покупателя, соз​дающего удовлетворение в процессе комбинирования функциональных,  эмоциональ​ных и ценовых свойств товаров и персонального времени, затрачиваемых на производ​ство личного удовлетворения [5].

В науке термин социальный капитал был впервые использован Г.Лури десять лет спустя после выхода в свет фундаментальных статей Г.Беккрера и К.Ланкастера [6]. и подразумевал социальный статус человека в обществе и возможность конвертации этого социального статуса в финансовые возможности. Позднее понятием социального капитала заинтересовался П.Бурдье в статье о формах капитала, где под социальным капиталом он понимал «Социальный капитал представляет собой совокупность реаль​ных или потенциальных ресурсов, связанных с обладанием устойчивой сетью [durable networks] более или менее институционализированных отношений взаимного знаком​ства и признания - иными словами, с членством в группе» [7].

Р.Патнэм включил в концепт социального капитала и доверие, которое П.Бурдье относил к символическому капиталу, подразумевая под социальным капиталом «харак​теристики социальной жизни – сети, нормы и доверие, – которые побуждают участни​ков к более эффективному совместному действию по достижению общих целей»[8]. С концептом «доверия» в социальных отношениях связывал понимание социального ка​питала и классик исследования социального капитала Дж.Коулман [9]. Причем соци​альный капитал, зачастую, рассматривался лишь как форма коллективного капитала, включенность индивида в групповые социальные отношения в рамках социальных структур [10].Правда, такого рода ограничения в отношении индивидуального соци​ального капитала не представляются корректным – ведь возможность использования ресурсов другого человека или коллектива может носить и наследственный и символи​ческий характер, то есть являться результатом использования социального положения наследстводателей, воспринимаемых в обществе как социально значимый ресурс, или следствием ожидания возможных последствий в будущем, когда выбор той или иной модели поведения по отношению к данному лицу основан на субъективном чувстве признания социально-ролевого статуса, связанного с данным индивидом, его предками и т.д.

В этой связи оказывается, что к трактовке социального капитала много общего с трактовкой символического капитала П.Бурдье [11]. П.Бурдье полагал, что символиче​ский капитал означает доверие и подчинение власти тех, кто занял соответствующее положение в социальной иерархии [12]. Впрочем, позднее П.Бурдье откорректировал это первоначально сформулированное определение, подразумевая под символическим капиталом любую собственность и любая разновидность капитала, которые восприни​маются  социальными агентами, придающими ей определенную ценность [13].

К символическому капиталу относят и бренд территорий, то есть восприятие территорий акторами социальных систем. Системообразующими элементами территориальных брендов являются геополитическое, геоэкномическое и геокультурное положение территории, ее природно-ресурсный потенциал, ее ценностный потенциал, визуальная политика и символика территории [14]. Необходимо иметь в виду, что исторические особенности культурного освоения территории, использование тех или иных форм хозяйственных укладов создают специфический антропоморфный ландшафт, основанный на традиционных этнических формах хозяйственных укладов или на основании комбинации взаимовлияющих хозяйственных укладов, обусловленных спецификой этнопсихологических установок, в том числе и в сфере поведения, как отдельных представителей этносов, так и этнических общин [15]. Как не без основания полагает П.Бурдье, в формировании антропоморфного ландшафта лежит габитус, организующий социальное пространство и формирующий образ жизни места обитания (habitat) как результат воздействия ментальных структур [16].

Социокультурное пространство осознается как система регулятивных оснований человеческой деятельности и ее знаково-символического содержания, воплощенного в многообразных результатах культурной практики [17]. При этом территории выступают как хранители и реализаторы в повседневных социальных практиках общности локусов проживания и исторических традиций, традиционного экономического взаимодействия субъектов территориального развития, матрицы сложившейся в данных локусов культуры [18].

П.Бурдье плодотворно изучал культурный капитал, посвятив ему большую часть своей работы о формах капитала. В инкорпорированном виде этот капитал заключается в образовательных компетенциях, позволяющих его владельцу вырабатывать необхо​димые модели поведения.  Этот капитал является продуктом первичной и вторичной социализации индивида, обусловлен усвоением совокупности культурных и морально-этических норм данного сообщества. Однако в объективированном виде культурный капитал содержит материальные и духовные артефакты, несущие в себе социально-культурные коды, предполагающие их оценку в данном сообществе или культурном поле. Культурный капитал позволяет усваивать субкультуру данного сообщества, адап​тироваться к субкультурам других сообществ, конвертировать его в иные формы капи​тала. Культурный капитал образует культурно-стратификационные подсистемы соци​ально-культурных полей общественной системы [19].

Человеческий капитал еще в 1960 г. стал предметом изучения автора теории до​машнего производства Г.Беккера, полагавшего, что социальный капитал можно пред​ставить в качестве совокупности сформированных и приобретенных профессиональ​ных знаний, навыков и умений, которые позволяют в соответствии с уровнем получен​ной квалификации и и рядом иных социальных факторов получать доход в виде зара​ботной платы или иных форм получения дохода [20]. В отличие от нерефлексивного культурного капитала, человеческий капитал имеет рефлексивную природу и заключа​ется в определенной деятельностной структуре, профессиональных специализирован​ных текстах в широком смысле этого слова и формальных сертификатах о профессио​нальной квалификации, образуя социально-профессиональные подсистемы социально-культурных полей общественной системы.

Как представляется, с этнокультурными особенностями производства, функцио​нирования, трансформации и обмена различными формами капитала оказываются в той или иной форме связанными социальный, человеческий, культурный и символический капиталы.

Интегративным ресурсом, объединяющим различные формы капитала в рамках этнических сообществ, с нашей точки зрения, выступает этнокультурный капитал. В отечественной литературе под этнокультурным капиталом  понимаются ресурсы, обре​тенные этносом и передаваемые из поколения в поколение, к которым относят «язык, обычаи, традиции, народное творчество, религиозные обряды и только потом черты характера» [21]. Социальное поведение акторов современных рынков, в особенности в полиэтнических регионах, детерминируются рамками приемлемости, «которые обу​словливаются устоявшимися и принятыми как традиционные матрицами поведения. Игнорируя доминирующие в обществе этические нормы, индивиду трудно рассчиты​вать на успех своего дела» [22].

Современная этнокультурная модель личности как активного актора современ​ных социальных процессов включает, наряду с фольклором и традиционными народ​ными ремеслами и искусством, включает этноязык (интерпретирующий информацию и создающий картину мира), этноэтикет (включающий этические нормы, допускающие или ограничивающие в той или иной форме поведенческие паттерны), религию и рели​гиозные представления (регламентирующие как картину окружающего мира и способы его познания, так и этические нормы, поддерживающие определенные ритуалы и тра​диции), обряды и праздники, обычаи, предметы традиционного быта, хозяйственно-культурный тип экономики [23]. В связи с осознанием значения особенностей этно​культурных ресурсов в отечественной науке сформировался концептуальной подход к этнокультурной компетентности, под которой понимается осознание значимости этно​культурных ресурсов и владение возможностями их использования в продуктивных целях в различных отраслях человеческой деятельности [24].

Все вышесказанное позволяет рассматривать этнокультурные ресурсы в качестве этнокультурного капитала, включающего антропоморфный капитал освоенного дан​ным этносом на основе использования этнических хозяйственных практик природного ландшафта; этночеловеческий капитал этнокультурного сообщества, включающий индивидуальные человеческие капиталы лиц, идентифицирующих себя с данным этнокультурным сообществом; этносоциальный капитал, включающий внутриэтнические и межэтнические социальные связи и их социальные основания; этнокультурный капитал, включающий историко-культурное наследие данной этнической группы и все актуальные и потенциальные культурные ресурсы, которыми располагает данная этническая группа; этносимволический капитал, включающий в себя символические системы и ресурсы данного этноса. В том числе и бренды материнской территории происхождения и современных освоенных территорий проживания; этнорелигиозный капитал, включающий в себя  религиозное наследие и современные религиозные практики и ма​териальные и духовные артефакты исповедуемой религии, а также межрелигиозные взаимоотношения с другими религиозными конфессиями. При этом, как представляется, этнокультурный капитал обладает транспорентностью по отношению к другим формам капитала, и возможностью конвертировать этнокультурный капитал в финансовый или в иные по форме капиталы.
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К исследованию природы социально-культурного капитала
Аннотация: статья посвящена природе российского социально-культурного капитала и возможностям его реализации в повседневных социальных практиках современного российского общества.
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Природа капитала может принимать различные формы. Как писал в статье, по​священной человеческому капиталу Т.Шультц, что «капиталом является любой актив - физический или человеческий, обладающий способностью генерировать поток буду​щих доходов» [1]. Хотя впервые понятие культурного капитала было  концептуально обосновано и  введено в научный оборот в 1964 г. французскими учеными П. Бурдье и Ж.-К. Поссроном в вышедшей в 1964 г. книге «Воспроизводство» [2].  

Согласно точке зрения П. Бурдье и Ж.К. Поссрон, культурный капитал представ​лял собой совокупность культурных знаков и символов, маркировавших социальные статусы индивидов в обществе, и являющихся детерминантами семейного и школьного воспитания и образования, воспроизводивших социальное положение различных соци​альных слоев и модели их социализация. Дети из различных по социальному статусу семей, имея различную изначально культурную базу, в рамах кругов общения в семье и обществе и с помощью выбора статуса учебных заведений при формальном равенстве стартовых возможностей обладали, однако, далеко не одинаковыми культурными ре​сурсами. Это позволяло им уже на ранних ступенях социализации усваивать и воспро​изводить сложившиеся в обществе социальные отношения и поведенческие модели.

В 1983 г. П.Бурдье в статье «Формы капитала», посвященной концептуальному рассмотрению проблем внеэкономических форм капитала, более подробно анализирует концепт «культурного капитала». Под культурным капиталом П.Бурдье понимает капи​тал, трансформируемый при определенных условиях в экономический капитал. Соци​ально-культурный капитал «может быть институционализирован в форме образова​тельных квалификаций». Причем,  «бóльшую часть свойств культурного капитала можно вывести из того факта, что в своем основном состоянии он связан с телом [the body] и предполагает некое инкорпорирование [embodiment] [3].
В числе системообразующих элементов социально-культурного капитала лежит, согласно определению П.Бурдье,  «форма знания, интернализованный код или когни​тивная собственность, которая дает социальному агенту способность ощущения и оценки чего-либо или компетенция в дешифровке культурных отношений или культур​ных артефактов».   

Социально-культурный капитал имеет тройственную природу: во-первых, он объективен, так как существует в форме артефактов в материальной (вещной) или ду​ховной, зафиксированной в информации на различных типах носителей, формах; во-вторых, он рефлексивен, поскольку интерпретируется и оценивается лишь в рамках предметного поля индивида или сообщества в различных формах, он неотделим от соз​нания интерпретирующего его индивида; в-третьих, он продуцирует человеческую ак​тивность в различных формах предметной или умственной деятельности, поскольку имеет стоимостную природу, связанную с транзакционным обменом.

Сознание человека, обладающее имманентным свойством продуктивной дея​тельности в символической форме, позволяет индивиду дифференцировать поступаю​щую из окружающего его мира информацию, распознавать ее коды, декодировать и со​относить с известными символическими обозначениями феноменов природной и соци​альной реальности. Наряду с индивидуальными свойствами человеческой психики, значимую роль в процессе восприятии информации и организации мышления индивида выполняет габитус, концепт которого был предложен П.Бурдье: «…систематизированные модели восприятия и оценки… являющиеся результатом дли​тельного опыта субъекта и обусловленные определенной социальной позицией» [4]. Как справедливо полагает П.Бурдье, «Являясь продуктом истории, габитус производит практики как индивидуальные, так и коллективные, а, следовательно – саму историю в соответствии со схемами, порожденными историей. Он обеспечивает активное присут​ствие прошлого опыта, который, существуя в каждом организме в форме схем воспри​ятия, мышления и действия» [5]. Вместе с тем, габитус формирует и социальное про​странство обитания индивида или habitat. Следует отметить, что еще М.Фуко в работе предшествующей трудам П.Бурдье о габитусе, писал: что основополагающие коды лю​бой культуры, управляющие ее языком, ее схемами восприятия, ее обменами, ее фор​мами выражения и воспроизведения, ее ценностями, иерархией ее практик [6].
Габитус обусловлен сложившейся социальной структурой среды, окружающей индивида, степенью его включенности в различного рода социальные сообщества и со​циальные сети. С когнитивной точки зрения габитус обладает двойственной природой, являясь одновременно системой схем производства социальных практик и системой схем восприятия и оценивания практик.  Тем самым габитус являются своеобразным ядром культуры индивида, которая организует и направляет его повседневные соци​альные практики. Габитус означивает с помощью структурации используемых индиви​дами символическо-знаковых систем принадлежность к конкретной культуре. Автор согласен с Г.Торборном в том, что селективно выбранные способы восприятия и струк​турирования окружающего индивида социального пространства и паттернов коммуни​кативных взаимодействий, существующих в данном социальном пространстве, позво​ляют говорить о принадлежности людей к той или иной культуре [7].

В результате контаминации генетически наследуемого в сфере бессознательного и усвоенного в процессе первичной и вторичной социализации индивида, а также в процессе повседневного и целеориентированного обучения, индивид приобретает со​циокультурный капитал в процессе своих субъект-объектных отношений с окружаю​щим миром, в котором жизненный мир человека складывается из субъективной интен​циональности и типизированного интерсубъектного, то есть социального опыта, обра​зуемого правилами, схемами, принципами, умениями и навыками. 

Возникающие интегрированные ментальные комбинации формируют мотивы деятельности индивида, целепологание и практическую деятельность по реализации сформулированных на ментальном уровне целей. Автор теории фреймов, особых мен​тальных образований, реализующихся в практической деятельности в качестве  мен​тальных схем человеческой деятельности И.Гофман полагал, что существуют природ​ные и социальные фреймы. Природные фреймы, отражающие биологическую природу человека, «определяют события как целенаправленные, бесцельные, неодушевленные, неуправлямые – «чисто физические».  В то время как социальные фреймы обеспечи​вают фоновое понимание событий, в которых участвует мотивация человеческой дея​тельности, целепологание, разумность и воля, подчиняющие человеческую деятель​ность определенным ментальным схемам, социальной оценке действия, опирающегося на морально-этические принципы, санкционированные той социальной группой, к ко​торой принадлежит данный индивид. 

Совокупность фреймов, образующих структурированную комбинацию оценки поступающей из внешней среды информации, «конституируют центральный элемент ее культуры, особенно в той мере, в какой порождаются образцы человеческого вос​приятия, соотношениями этих типов и всеми возможными силами и агентами, которые только допускаются этими интерпретативными формами (desings)». И.Гофман доказал, что фреймы позволяют воспринимать жизненную ситуацию «во-первых, в соответст​вии с принципами социальной организации событий и, во-вторых, в зависимости от субъективной вовлеченности в них» [8]. 

И если фреймы И.Гофмана можно рассматривать в качестве отдельных схем-программ, существующих на уровне границы коллективного бессознательного и индивидуального бессознательного, то габитус можно рассматри-вать как упорядоченную и иерархически  организованную систему фреймов, которая и является системным ядром культурного капитала.

Габитус находится в диалектическом взаимодействии с менталитетом. В то время как габитус отражает как дорефлексивные, так и рефлексивные культурные формы, менталитет обусловлен процессом внебиологической передачи от поколения к поколению устоявшихся образцов поведения, различающихся по содержанию (идеи, нормы), по функциям (обычаи, обряды) и по характеры быта. Наиболее устойчивой структурной частью менталитета оказываются традиции, которые санкционированно поддерживаются всем социокультурным сообществом. Менталитет играет роль социокультурного детерминанта в направляющем поведении человека в различных, прежде всего, повторяющихся ситуациях, представляя дорефлексивный глубинный уровень самосознания конкретной социокультурной общности. Менталитет интегрирует «ценностные формы сознания (философию, религию, мораль и др.) с миром психических состояний индивида, определяя тем самым целостный образ жизни человека, его ментальность как феномен культуры» [9].  

Ментальность рассматривается в современной науке как совокупность когни​тивных, аффективных и поведенческих характеристик являет собой психическое со​стояние и социокультурные феномены, поэтому она включает чувства, образы, идеи, идеалы, установки, мотивы, ситуации, события, а также их степень вовлеченности в повседневные социальные практики. Под ментальностью понимается «механизм от​ражения (рефлексии) внешнего мира, от которого зависят реакции людей на этот внеш​ний мир». При этом ментальность представляется  интегрирующим началом  матери​альных условий, повседневного быта, прижизненного мироощущения, архаики, устной культуры, которое репрезентируется во внешней среде только в форме проекций в виде культурных образцов, материальных и духовных артефактов, составляющих суть соци​ально-культурного капитала [10].   

Любопытным представляется наблюдение А.Шютца, который подчеркивал, «культурный образец группы, с которой чужой хочет сблизиться, не обладает для него авторитетом испытанной системы рецептов, и это происходит так хотя бы потому, что он не участвует в живой исторической традиции, в которой эта система сформирова​лась» [11]. 

Поэтому усвоение иносоциокультурного опыта или заимствуемого социально-культурного капитала представляется весьма непростым делом для российского обще​ства. А это в условиях глобализации и распространения глобальной массовой культуры неизбежно порождает социокультурный диссонанс между привычным и традиционным и непривычным и инновационным. А заимствование изделий техники, научных дости​жений, нацеленных на продукты потребления, представляются для россиян более дос​тупным, чем освоение технологий, необходимых для изготовления данных предметов или конструирования с их учетом отечественных разработок. Ведь каждая технология, начиная с процесса обучения и заканчивая процессом производства и использования, неразрывно связана со стилем мышления и стилем жизни, включая и повседневные со​циальные практики в  обыденной трудовой деятельности, то есть с объемом и доступ​ностью индивидуального и коллективного социально-культурного капитала.  

Важнейшим системоподдерживающим и системоразвивающим механизмом со​циально-культурного капитала является наследуемая традиция. Традиция представля​ется системообразующим способом социального регулирования социокультурной сис​темы. 

Согласно точке зрения В.Б.Власовой, существуют два вида традиции — насле​дуемая как по форме, так и по содержанию в неизменном виде, или «классическая тра​диция» и  традиция, в рамах которой происходит корреляция заданных предшествую​щим опытом схем в соответствии с объективным, предметным содержанием деятель​ности в «настоящий момент» [12].

Соглашаясь в целом с предложенной типологией, позволим, примени-тельно к населению России, учитывать контекст кросс-культурных взаимоот-ношений в рамках многонациональной российской культуры. Едва ли до сегодняшнего дня классические традиции сохранились у российского населения в неизменном, «законсервированном» виде. Практически все традиции испытывают влияние социокультурного контекста, в том числе и подвергаясь гибридизации с модернизированными и инновационными со​циокультурными формами и нормами. Однако, видимо, можно говорить о доминирова​нии в таких традициях архаической социокультурной составляющей или модернизиро​ванной социокультурной составляющей. Поэтому представляется обоснованным ут​верждение В.Б.Власовой о том, что классический тип культурной традиции «продол​жает работать сегодня в модифицированном виде». 

В современной философии культуры потребность в понимании «жизни как со​циокультурной жизнедеятельности будет возрастать, поскольку, являясь базовым, оно успешно сочетает как единичное, индивидуальное, так и всеобщее, представленное в науках об обществе и культуре».  

Социально-культурный капитал имеет, как символическую, так и предметно-ма​териальную формы, способные к отчуждению, передаче и купле/продажи (например, в форме прав на интеллектуальную собственность, в форме предметов антиквариата, в форме раритетов, в форме результатов креативных действий и т.п.). На уровне расселе​ния этносов в границах и вне границ национальных государств образуются националь​ные социокультурные системы, границы которых не  совпадают с национальными го​сударственными границами и охватывают диаспоральные социокультурные простран​ства. 

Еще Уолтер Бакли в 60-е годы прошлого века, анализируя сходство и различия органических, механических и социокультурных систем, пришел к выводу, что если деятельность механических систем основана на энергетическом обмене,  органических систем на сочетании обмена энергией и информацией при доминировании информаци​онного обмена, то деятельность социокультурных систем основывается на информаци​онном обмене [13].

Степень открытости социокультурной системы характеризуется энтропией (тен​денцией к неупорядоченности, наблюдаемой хаотизации как особой формы упорядо​ченности с многочисленными точками бифуркаций и векторных развилок направления эволюции отдельных элементов системы) и негантропией (отрицательной энтропией, ориентированной на продуцирование упорядочивающих систему структур. При этом социально-культурные системы могут ориентироваться на импульсы внешней среды, задающие вектор развития системы в целом [14].

Следует иметь в виду, что если конвертация социально-культурного капитала в базовые ресурсы повседневных социальных практик посредством Интернет и иных средств массовой коммуникации происходит, прежде всего, в сфере доступа к массо​вым информационным ресурсам и в рамках глобальной массовой культуры  (то есть низких и средних социальных сегментов современного российского общества), то в по​вседневных социальных практиках политических, административных и экономических элит социокультурный капитал накапливается и конвертируется в иные виды капитала, преимущественно посредством закрытых социальных сетей, входные барьеры в кото​рые в вертикальных социальных лифтах современного российского общества крайне затруднены. 
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Религия и политика с точки зрения диалектики Танабе
Makoto Ozaki
 
Religion and Politics in terms of Tanabe’s Dialectic of Species
Abstract

Tanabe Hajime, the Kyoto School philosopher of modern Japan, proposes a new idea of the relationship between religion and politics in terms of the triadic logic of species that is motivated by the religious moment of repentance. Even the state existence has the inherently radical evil as in the case of the individual person, due to its duality of the species level of being. This means that the state existence is on the way of actualization of the genus-like uni​versality, while always involving in the regression into the past substrative being which pre​vents it from realizing its own universality. In other words, the state existence is not absolute as such but rather a balanced being between ideality and reality, absolute and relative. This entails that politics is in need of perpetual reformation in connection with the religious act of repentance for sin and evil deeply lurked in human beings from the time immemorial. Ta​nabe’s Logic of Species as the dialectic elucidates the negative mediation of politics and re​ligion from the metanoetic perspective and sheds a new light on the relation of world religion and politics today.

****

The state can transcend its own peculiar definiteness on the level of species and go a step further to participate in the universality of humankind, as long as it is a being as mediated by the religious principle of Absolute Nothingness, i.e., a negative existence in the form of being qua nothingness. In other words, it is the expedient or balanced being between the ge​nus-like universality and individuality. The state is not merely an assembly of an infinite number of individual persons. But it aims at unification of the states, i.e., a worldly unity, as the self-manifestation of the religious principle of Nothingness through the practice of abso​lute negation of the state particularity. In concreto, whereas space is always a limited area, time refers to unification through conversion in history, brought about by the political con​structive practice of the state or a union of states, mediated by the limited space. A union of plural states is to be directed towards a unification of the world from the religious standpoint of Absolute Negation. This represents the concrete practice by which politics and religion are to be unified through conversion in negation in a higher dimension. In the end, Tanabe asserts that today’s politics on a worldwide scale should participate in the salvation of humankind through the mediation of the rewarding love of the world religion that is to be ideally realized as a result of a mutual transformation of Buddhism and Christianity. 

It is highly significant to consider the relationship of person, society, and religions in terms of Tanabe’s triadic logic of species as the dialectic. For Tanabe, the essence of the indi​vidual is mediated by the traditional society on the level of species, to which it belongs, and is to be determined through the negation of that society. The negation of the traditional society is involved in the double negation, resulting in even the negation of the negating activity it​self. In this sense, it is called ‘Absolute Negation’, wherein the negating subject cannot re​main outside of that which is negated. The subject itself, too, is objectified and enters into the realm of that which is negated, and in doing so, everything that is to be negated negates each other and participates in the activity of Absolute Negation. Only Absolute Nothingness as the principle of Absolute Negation can, in its activity of mutual negation, find a new medium of being out and manifest itself through it. This is the essence of the individual being or exis​tence. 

Therefore the essence of the individual existence is determined by the activity of Ab​solute Negation at each present time, and the past tradition enters into the species-like cus​tomary regulations as the mediation of its determination. It determines the mode of being of the individual in question which is to be anticipated when we negotiate with that individual. This is what is meant by the predicate in the judgment. In other words, it is nothing but the Eidos, or species. Thus the essence of the individual is considered to be determined through the species. That the individual is always determined through the mediation of the traditional custom of the species-like society with which it is affiliated logically signifies that the indi​vidual substance represented by the subject is determined by the general meaning represented by the predicate. Even in the judgment in which the subject is represented by a non-living being or a material natural thing the individuality and the general species meant by the predi​cate can be reduced to such a structural meaning through the negotiating practice of the judg​ing subjects. This is the reason why the existential basis of judgment lies in the social prac​tice. In effect, the individual is in the species. 

As regards the species, it is divided into the two kinds: the more general is called ‘the genus’, and the more particular ‘the species’. This is the distinction in degree. And only the individual is regarded as an independent existence as the primary substance, in contrast to the secondary substances of the genus and species that are on the level of meaning and presup​posed by the primary substance in the ground. In this sense, the static and objective general in the mode of the immediate being (an sich Sein), regardless of the genus and the species, is called ‘general’ in English, while ‘universal’ is relevant to the dynamic and subjective univer​sal in the self-reflective mode (für sich Sein). Hence they are distinguished philosophically. This is because the self-reflective universal unification that contains the self-converting me​diation of the practical subject in Absolute Negation is distinct from the static immediate gen​eral as the objective being. It is no longer the general on the static level of Place or Topos be​yond relativity but rather the active unification of the subjective practical individual. It is in accordance with the subjective individual. This is the so-called ‘concrete universal’ in which the individual and the totality are identical to each other, while at the same time being differ​ent from one another. The individual arises from the mediation of absolute negation of the totality and represents the totality in action. This entails Hegel’s formula that the individual is universal in the judgment. Leibnitz’s idea of monad can also be interpreted as representing the whole universe spontaneously from within itself without window only in terms of the activity of Absolute Negation, according to Tanabe. Through the great act in the transcendental di​mension by which one is made to return to the love for the whole as a result of self-negation can arise the concrete universal in which the individual and the whole are identical with one another. Such a returning love is the content of the concrete universal. 

This clearly shows the dialectical structure of the negatively mediative unification in action of the universal and the individual. Both of the abstract universal and particular, how​ever, stand in opposition to each other and fall down into the opposite position as a result of their mutual exclusion. This is entailed by the relative relationship between the genus and the species set in distinction in degree. On the contrary, the active unification of the concrete uni​versal displays the mutual identification of the individual and the universal or totality as the difference in quality. 

Plotinus attempts at a synthetic unification of the opposites in contradiction such as being and nothingness, motion and rest, identity and difference, one and many, and evil and goodness, etc., in terms of contemplation. But this is limited to a few moments even for wise men endowed with wisdom. By contrast, it is rather necessary for us ordinary persons laden with sin and less intelligence to act and repent by participating in the transcendental power beyond our own efforts as the mediation of Absolute Nothingness to attain to the dialectical unification of being and Nothingness, the individuality and the universality. The universality as the genus of existence is simultaneously made to become self-aware of as the individual only in and through the act of the individual. Here it is obvious that Tanabe’s triadic logic of species as the dialectic is intimately connected with the human act of repentance for sin and evil. This is the religious basis of his philosophy, especially called ‘Philosophy as the Way of Metanoia’, immediately established after the World War II as a consequence of his own re​pentance for his commitment into the task of justification of the state existence from the theo​retical standpoint. Even if so, however, his triadic logic of species was intended independently of his own experience of repentance and aimed at developing his own philosophical position vis-à-vis his mentor Kitaro Nishida. 

On the relationship between religion and repentance, Tanabe says that without repen​tance there can be no act bearing upon Nothingness. Repentance is the indispensable basic moment of act. It is not a special religious act, but rather the utterly necessary condition and universal moment for the returning action [from the transcendental realm] by which ordinary bad persons who are laden with deep sin and inescapably bound up with radical evil are made to participate in absolute mercy and cooperate with its saving activity. Without it, there can be no religious practice.
 This is because human beings are primordially entangled with radical evil from  time immemorial and further in need of renunciation from it. In the reverse side of the practical conversion from Nothingness to being, a human subject is strained by the spe​cies-like inertia matter in the form of self-alienation due to the radical evil lurking in the ground of its existence, and hence requires a moment of repentance for redemption from it as the negative mediation of the act by which a mutual identification of the individuality and the totality is to be brought about. 

The concrete content of the individual subjective action is mediated in negation by the particular determination of the species-like entity, i.e., the social substratum as the mediation of social practice. Therefore it might be described as ‘political’ in general. On the one hand, in the aspect of religious act our human practice becomes the subject of repentance, and on the other hand, in the aspect of political action it is mediated by the social substrative entity. The concrete practice is composed of these aspects and constitutes a mutual identification of po​litical action and religious act, substratum and subject, through conversion in negation in the form of being qua nothingness, and vice versa. 

There is no religious practice without socio-political substratum. On this point, Tanabe criticizes Hegel for degenerating into the danger of a sort of the emanationist logic of self-identity in terms of contemplation, resulting in an optimistic affirmation of the given histori​cal actuality as the self-manifestation of God.
 If one neglects the self-negating mediation of a socio-material entity on the level of species and oversees the concrete political practice from the standpoint of idealism, then it would betray its ostensible religious tendency and easily fall back to the status quo, bound up with self-satisfactory egoism and inertia radical evil, en​tailing an extreme materialism as a result of corruption of religion. This is because of the overseeing the significance of the material moment within the practical dialectic. The species-like substratum as an inner moment of practice is not a social material as such, but rather the negative mediation between the genus and the individual. It cannot fulfill the self-manifesta​tion of Absolute Nothingness in and by itself. But, on the contrary, it is, so to speak, the rela​tive Nothingness as the mediation toward Absolute Nothingness. It is not the completion of self-mediation but rather in pursuit of an infinite realization as the possible tendency.

Human existence on the level of being is tenable only in so far as it is mediated by the transcendental principle of Absolute Nothingness in the form of Nothingness qua being. The absolute mediation that is accompanied by the returning movement from the transcendental to the historical realm permeates into the root of human existence as radical evil in the form of great compassion and love. We may prove our salvation only to the extent that we are per​petually converted by the acts of faith and repentance and thus mediated by the Absolute in and through the relative movement of returning love to others as well, whereby they are in​evitably involved in the reciprocal cooperation of edification with each other. The returning character of absolute mediation requires being as the mediation of Absolute Nothingness, and this is applicable to the relation of religion and politics in that religion as the faith in the Ab​solute is to be mediated by the state existence as the content of political practice based upon the social substratum. This is because the purpose of practice is to participate in the salvific edification of other individual existences in cooperation with the returning love of God or mercy of the Buddha. While the affirmative phase of the practice is the returning activity, the negative one is the socio-political practice. Both phases constitute the content of practice in their mutual mediation. This is the practical mediation of religion and politics. The return of religious love and inter-existential cooperation of mutual edification is the principle of social existence. 

Since Nothingness necessarily mediates being and never emanates it, absolute media​tion does not emanate a relative state society as self-determination but mediates the species-like substratum of a state society. This is shown by the primitive society in which religion is socio-political in character. When such a religiosity of the primitive society is disintegrated, however, its negativity is further negated and converted into the transcendental pure land or the Kingdom of God from the mundane world by the religious geniuses. This entails the sepa​ration of religion and politics along with the revolution from monarch to democracy. Here separation does not necessarily mean self-estrangement or self-alienation. On the contrary, the dialectic demands mediation on account of separation. Therefore today’s politics should be mediated by the returning love of the world religion to participate in the salvation of human​kind. This, of course, never signifies to deduce politics from religion as a consequence of a direct determination of politics by religion. The mundane social institution is to be determined according to the historical actuality. As the positive practical aspect of actuality is determined through the negation of its historical particularity in the form of absolute actuality qua ideal​ity, it is untenable apart from the religious principle of Absolute Nothingness. Through the practice in terms of Nothingness is the spontaneous freedom of an individual person grounded in religion and subjectified, with the attainment of a mutual identification of the individuality and the totality. Hereby the universality of humankind is realized and manifested in the form of cultural phenomena. The state goes beyond its species-like particularity and participates in the universality of humanity. 

The state is only negatively mediated to the universality of humankind as the content of politico-religious practice, and hence can retain its existence as the balance between being and nothingness, arising from the conversion at each moment. It may maintain its negative mediation in the form of relativity qua absoluteness, that is, solely as the reformative content continuously renewed in practice. Even if so, however, the state requires itself as the juridical state to be governed according to the universal norms of laws in order to preserve its relative absoluteness. In analogy to the mediating role of species tending to be universalized in the objective being as the eternal Idea or Form, the state has the tendency of universalizing itself as the legal system in the affirmative aspect of its negative mediation. Based upon the princi​ple of negativity in the form of being qua nothingness, as a result of requiring being as the mediation, the state cannot help but tend to become a substratum as the self-identical being on its own. Here is the tendency towards a juridical perpetuation of the state, i.e., the possibility of degenerating into the unmediated immediate existence, in spite of its negative mediating nature. This is because the state on the level of species, too, is deeply involved in radical evil, clinging to its own self-identity of being apart from its perpetually self-negating conversion in action, as in the case of individual persons. This is the reason why the state existence as such is said to be evil from the religious perspective. It is parallel to the fact that human beings are inevitably involved in evil. Therefore the state may also acquire its mediative being in the form of the relative qua the absolute only through the religious redemption, i.e., through re​pentance for its radical evil. The state and religion are set in opposition to each other, never​theless, they are mutually converted in negation and unified through mediation dialectically. The relation of the state to religion should be metanoetically understood in paradox.
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Аннотация

Рассматривается понятие духовного совершенствования в связи с понятием физического развития и физической культуры личности в аспекте гармонизации.

Понятие«духовное совершенствование» нужно рассматривать широко– как ду​ховно-информационно-энергетическое развитие. Но пока человек не осознал необхо​димости совершенствования (то есть его сознание не готово осознать), его совершенст​вование происходит на автомате. Когда сознание человека включается и он осознает необходимость совершенствования, он начинает двигаться по закону духовно-инфор​мационно-энергетического развития и может подключать дополнительные возможно​сти, дополнительные каналы для своего быстрого развития. В данном случае это актив​ная позиция человека, его определенный выбор [1].

Но как бы человек ни развивался – осознанно или неосознанно, эволюционно или инициатически, толчок к развитию всегда дает потребность его духа к совершенствованию. Это причина. А следствие – наш духовно-информационно-энергетический рост.

Таким образом, духовное совершенствование нужно понимать как триединство в нашем движении, в нашей работе. Это совершенствование информационное – ментальное, рост нашего сознания; развитиеэнергетическое – набор энергии и очищение высокими энергиями, а также развитие, наработка высоких душевных качеств [4].

И в своем развитии человек проходит несколько стадий – несколько уровней ду​ховного развития, или, иными словами, уровней развития сознания
Что значит «духовный рост», «духовное развитие»? Можно выделить три состав​ляющих духовного совершенствования. 

Это рост нашейэнергетики. Поэтому при повышении уровня энергетики человека можно говорить о его духовном росте. 

Вторая составляющая духовного совершенствования – это развитие нашей души, душевный рост. На материальном плане рост духа идет через рост, развитие души че​ловека. 
И третья составляющая духовного совершенствования – это ментальный рост, так как сознание – это разумность. Растущий духовно человек ищет и осваивает новую информацию, и это информация иного уровня. 

Несколько тысячелетий назад человечество утратило Гармонию с Природой, с Космосом, а следовательно и со своей собственной сущностью. И если мы осознаем первичность нравственных и духовных начал в развитии нашего общества в третьем тысячелетии и сумеем отказаться от ложной концепции покорения Природы, тогда мы сможем вернуться в космическое сообщество, т.е. к жизни по Великим Законам Кос​моса. Человек может и должен охватить своей творческой активностью не только фи​зический мир, но и Высшие Планы Космоса. Он может научиться использовать в зем​ной реальности Высшие Космические Энергии и Силы. Удивительно многомерен и многообразен по своей структуре и организации Космос, а потому проблема сотрудни​чества человека с космической средой выходит далеко за рамки одного лишь техниче​ского освоения Вселенной. Космические корабли покоряют околоземное пространство, а Дух Человека способен проникать в Высшие многомерные планы (сферы) Космоса, где он может не только познавать, но и сотрудничать с его представителями.

Человеческий организм является самым совершенным аппаратом. Человек обла​дает сознанием, то есть способностью разумно осмысливать и приобретать знания. Сознание – это то, что отличает человека от животного. И мы прекрасно знаем, что ро​боты не могут заменить человека в его духовных проявлениях к жизни, творчеству, Высокой Любви, но к сожалению знание о духовной Природе человека предано забве​нию. Однако человечество неизбежно обратится за помощью к скрытым резервам своей Психоэнергетической Природы. 

Физическая культура – это вид культуры, содержанием которой является опти​мальная двигательная деятельность, построенная на основе материальных и духовных ценностей, специально созданных в обществе для физического совершенствования че​ловек.

Физическая культура личности - это социально-детерминированная область об​щей культуры человека, представляющая собой качественное, системное, динамичное состояние, характеризующееся определенным уровнем специальной образованности, физического совершенства, мотивационно-ценностных ориентаций и социально-духов​ных ценностей, приобретенных в результате воспитания и интегрированных в физкуль​турно - спортивной деятельности, культуре образа жизни, духовности и психофизиче​ском здоровье [2]. 

Физическая культура представляет собой один из основных видов собственно че​ловеческой культуры, специфика которого заключается главным образом в том, что этот вид культуры профилирован в направлении, приводящем к оптимизации физиче​ского состояния и развития индивида в единстве с его психическим развитием на ос​нове рационализации и эффективного использования его собственной двигательной активности в сочетании с другими культурными ценностями [3]. 

Физическая культура – это часть культуры общества, которая представляет собой интеграцию различных видов человеческой деятельности и их результатов, направленных на совершенствование человека и которая существует в двух основных формах: объективной (в виде реальных предметов, в продуктах духовного труда, в системе социальных норм и учреждений, в совокупности отношений людей к природе, между собой и к самим себе) и субъективной (в виде деятельностных способностей человека, возможностей индивида овладеть этим предметным богатством). 

Физическая культура – достаточно сложное социальное образование.                        В ее структуре можно выделить три самостоятельных аспекта: деятельностный, ценно​стный и личностный.

Основными признаками физической культуры можно считать: систематические занятия физическими упражнениями для решения задач физического самосовершенст​вования; специальные физкультурные занятия, позволяющие с пользой применить их на практике; владение определенными двигательными умениями и навыками для ре​шения лично значимых задач; владение достаточными организационно-методическими умениями построения своих самостоятельных физкультурно-спортивных занятий, т.к. самостоятельная физкультурная деятельность по праву считается высшей формой лич​ной физической культуры [6].
Деятельностный аспект физической культуры заключается в том, что физическое совершенствование происходит только в результате оптимальной, целенаправленной двигательной активности человека. Причем не любой, а только той, которая осуществ​ляется по законам физического воспитания, т.е. по законам развития силы, выносливости, законам формирования техники движений, законам активного отдыха и т.д.

В процессе жизни человек занимается многими видами деятельности, которые в той или иной степени связаны с двигательной активностью и значительными физиче​скими нагрузками. Однако далеко не все они могут быть отнесены к физической куль​туре. 

Поэтому сущностным ядром физической культуры можно считать только двига​тельную активность, связанную с обязательным выполнением физических упражнений [9].

Теория физической культуры исходит из основных положений теории культуры и опирается на ее понятия. В то же время она имеет специфические термины и понятия, которые отражают ее сущность, цели, задачи, содержание, а также средства, методы и руководящие принципы. Главным и наиболее общим является понятие «физическая культура». Как вид культуры она в общесоциальном плане представляет собой обшир​нейшую область творческой деятельности по созданию физической готовности людей к жизни (укрепление здоровья, развитие физических способностей и двигательных навы​ков). В личностном плане физическая культура — мера и способ всестороннего физи​ческого развития человека [5].

Гуманитарная значимость физической культуры предполагает достижение цело​стности знаний о человеке, понимание значения человеческих ценностей в современ​ном мире, осознание своего места в культуре, развитие культурного самосознания, спо​собностей и возможностей к преобразовательной культурной деятельности. Она прояв​ляется через гармонизацию духовных и физических сил личности, формирование таких общечеловеческих ценностей, как здоровье, телесная культура, повышенная работо​способность, физическое совершенство, хорошее самочувствие и др. Физическая куль​тура направлена на развитие целостной личности, ее способности и готовности полно​ценно реализовать свои сущностные силы в здоровом и продуктивном стиле жизни, профессиональной деятельности, в построении необходимой социокультурной ком​фортной среды [7].

Ценности физической культуры в образовательном процессе необходимо рас​сматривать как совокупность ценностей объективных форм и субъективных форм фи​зической культуры. Ценностное отношение личности к физической культуре является интеграцией более частных отношений: отношений личности к различным формам и средствам физической культуры и включает аксиологический, интеллектуальный, эмо​циональный и деятельностный компоненты.
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Аннотация

В статье рассматриваются  проблемы инновационных социальных сетей и трансформацию личности.

Термин «социальная сеть» был введен в научный оборот британским социологом из Манчестерского университета, Дж. Барнсом в работе «Классы и собрания в норвеж​ском островном приходе». «Социальная сеть» – это социальная структура, состоящая из группы узлов, которыми являются социальные объекты (люди или организации), и связей между ними (социальных взаимоотношений)[5]. Если говорить более простым языком – это некая группа знакомых людей, где сам человек является центром, а его знакомые ветками.

Сфера высоких технологий и искусственного интеллекта отгородила людей друг от друга, общение в виртуальной среде нередко полностью заменяет реальное межлич​ностное общение: зачастую люди, находящиеся рядом, предпочитают общаться в вир​туальной компьютерной среде, нежели с глазу на глаз. Это порождает проблему вирту​альной коммуникации как псевдо-заменителя реального общения, - рассматривается в работах Е.Е.  Рогова [6].

Проблема социальных сетей выражена в том, что некоторые люди перестают осознавать, что виртуальное общение является лишь дополнением к полноценному жи​вому общению. Все это происходит по причине того, что появилась возможность соз​дать образ успешного и «продвинутого» человека. В одной и той же физической обо​лочке, т.е. в одном человеческом теле, сосуществуют два, три, пять и более ментальных двойников. Они могут «сожительствовать» годами, десятилетиями, а то и всю жизнь. Это ведет к тому, что у посетителей таких ресурсов происходит потеря индивидуально​сти. Некоторые люди перестают осознавать, что общение он-лайн не является реаль​ным живым общением. Подмена реального общения ведет к потере чувства реальности и навыков социального общения. В живом разговоре нельзя поставить «смайл» или «лайк».

У каждого человека свои причины для регистрации себя в социальных сетях. Эти причины важны лишь на первых парах, пока навык и потребность специфического общения лишь формируется.

Люди фиксируют чуть ли не каждый момент своей жизни, во всех подробностях и с помощью всех средств, какие есть под рукой: мобильные телефоны, планшеты, фо​тоаппараты, видеокамеры. Все отснятое тут же выкладывают в Сети. Сеть – их мир, они все больше наполняют его своими изображениями, и часто переходят границы до​пустимых моральных норм нашего общества. По этому поводу вспоминается недавний сюжет передачи «Пусть говорят», где два подростка сняли видео, на котором они уби​вают собаку, и выложили его в Интернет. На самом деле они нашли труп собаки и ре​шили сыграть роль убийц. На вопрос, для чего они это сделали, они давали странный ответ: «Просто так, ради шутки». Когда же они поняли, что им грозит реальный срок в колонии для несовершеннолетних, они начали возмущаться: «Мы ведь ничего не де​лали, собака уже была мёртвая». Интернет – это действительно их территория. Сеть – это не настоящий, а виртуальный мир, и людям кажется, что поэтому не стоит волно​ваться. Но настоящий шок испытывают те из нас, кто (скорее всего, случайно) видит своего ребенка в невозможном, немыслимом виде на каком-нибудь сайте. Многие пользователи интернета считают виртуальную реальность намного безопасней реаль​ной жизни, и очень часто они ищут там спасение от скуки или одиночества.

При общении через Интернет физический контакт с собеседником отсутствует. Голосовое общение дает возможность почувствовать соприкосновение с чужими эмо​циями.

Общаясь в социальных сетях, человек совершает два типа действий:

1. Пассив — наблюдает, читает ленту, странички друзей.

2. Актив — комментирует тексты, фотки, раздает «лайки» [3].

Это общение условно, особенно, если Интернет-пользователь не ставит задачу выхода на реальную встречу с реальными целями, что редкость. Следя за самопозицио​нированием «друзей» через ленту их постов и комментарии, мы воображаем реальных людей, воображаем их эмоции, это нам нравится, просто игра. Ставить «лайк» удобно и быстро. Можно перейти к следующему посту, выразив сопереживание или восторг и там. Чтобы заполучить любовь («like»), нужно сделать  что-нибудь соответствующее ожиданиям аудитории [3].

Все знают, что «лайк» — это удобной способ заявить о себе, не вступая в диалог. «Лайк» экономит время и энергию. Общение с незнакомыми людьми начинают с «лайка», и потом пишут сообщение или добавляют в друзья. Сначала комплимент, по​том разговор [3].

Зачем люди «идут» в Социальные сети?

Ответ на этот вопрос очевиден. Это завораживающе интересно и любопытно и  человек позволяет себе отложить ради этого многие проблемы на потом. Социальная сеть собирает в одном месте (профиль пользователя) все сводки реакций данного поль​зователя. В реальности личность человека не статична, а вот «профиль» статичен. Ре​альная жизнь людей состоит из поступков, мыслей и событий. Образ человека созда​ется в процессе передачи сообщения, и его нельзя полно выразить конкретной фото​графией, как это делают в социальных сетях. Поведение пользователей в социальной сети часто определяется ожиданиями других таких же пользователей. И вывод тут один, почти у каждого человека есть желание обязательно получить ответную реакцию на свои действия. В социальных сетях всегда неизвестно время ответной реакции на то или иное действие. Если интересы человека в большей степени связаны с контактами в соц. сетях, то он попадает в серьезную зависимость от ожидания. 

В процессе личного общения людей происходит взаимообмен эмоциями и актив​ная подстройка под эмоциональное состояние собеседника. В противном случае может произойти конфликт. В сетях эти процессы еще сложнее, так как чувство неопределен​ности ожидающего рождает порой достаточно странные интерпретации ожидаемой ре​акции оппонентов. 

В данное время наблюдается такой момент, как отсутствие у молодых людей опыта непосредственного общения. Можно предположит, что их общение замкнется исключительно в виртуальном пространстве. А это влечёт за собой череду необрати​мых и значительных последствий. Одно из них так называемое виртуальное «Я». Свя​зываясь через социальные сети, многие люди переходят от общения с реальными друзьями, родственниками, коллегами, соседями на коммуникации своего виртуаль​ного «Я» со столь же виртуальными партнерами. С одной стороны, Интернет дает сво​боду идентификации: виртуальное имя, виртуальное тело, виртуальный статус, вирту​альная психика, виртуальные привычки, виртуальные достоинства и виртуальные по​роки. С другой стороны - происходит отчуждение реального тела, статуса.

Интернет - средство трансформации личности. Трансформируются индивидуальные характеристики как социокультурный и исторический феномен. Следует заметить, что мы имеем в виду личность, как новоевропейский социокультурный феномен. В современном смысле слова личность еще пятьсот лет назад была весьма редким явлением. Такие свойства личности, как стабильная самоидентификация, «творческая инди​видуальность» являются активными пользователями Интернета сознательно или не​осознанно разрушаются. Размытая или изменчивая идентичность - одна из существен​ных характеристик киберпанков. Общение через Интернет как раз и привлекательно обезличенностью, а также возможностью самому конструировать образ собственного «Я». Виртуализируется, таким образом, не только общество, но и порожденная им личность [4].

Таким образом, Интернет никак не реализовал старую добрую идею информаци​онного общества. Виртуальные тела, личности, сообщества - это нечто иное, чем при​вычный, «реальный» социум. Вместо ожидаемой «общественной пользы» виртуальных технологий «виртуализировалось» само общество, превращаясь из системы институтов в потоки образов, а информацию из знания - в сплошной коммуникативный процесс «обо всем» или «ни о чем» [4].

Изучение процессов, связанных с трансформацией личности нашли себя сиссле​дованиях И.А. Мальковской, – происходят фундаментальные изменения в культурно-ценностных ориентациях человека, семейных отношениях, межгенерационных связях. Возникают новые формы асоциального существования в виртуальной среде, переме​щаясь в виртуальную среду, человек все более отрывается от естественной среды сво​его обитания [7].

В данной связи можно отметить и еще одну проблему рожденную Интернет-пространством. Все больше и больше стал заявлять о своих правах так называемый «олбанский» язык или язык «падонков». Сконструированный в недрах сайта udaff.com (вдохновитель и организатор — Дмитрий Соколовский) и получивший огромное рас​пространение на всем постсоветском пространстве. Основой «олбанского» языка как раз и является возведение ошибок в правило, которое превращается в единственно при​знаваемый принцип. К нему, в свою очередь, присоединяется несколько технических приемов, обеспечивающих в случае необходимости «перевод» с русского языка на «ол​банский». Это, во-первых, правило «пиши, как слышишь», во-вторых, написание в конце слов тех шумных звонких согласных, которые в произношении невозможны (классические образцы — «превед» вместо «привет» или «красавчег» вместо «красав​чик»), и, в-третьих, использование буквосочетания «сч» на месте буквы «щ» [2].

По утверждению самого Д. Соколовского, используемые в нем приемы следует воспринимать не как ошибки, а как своеобразные «иероглифы», направленные на соз​дание исключительно смехового эффекта [1]. Иными словами, нам предлагают пове​рить, что «олбанский» язык представляет собой разновидность совершенно невинного языка, позволяющего хотя бы на время сбросить оковы ненавистной орфографической регламентации (уйти из наскучившего царства «культуры» в мир бесконечно свобод​ной «природы»).

Однако на данную проблему можно посмотреть и с другой стороны, и тогда все станет значительно серьезнее. Так, если мы вспомним, что границы нашего мира сов​падают с границами нашего языка, то увидим, что «олбанское» наречие разъедает при​вычную структуру реальности, подменяя ее целостность тем единственным срезом, где действуют законы и нравы «падонковского» сообщества [2]. При таком подходе «ол​банский» язык превращается в своеобразную лингвистическую Сирию, грозящую стать эпицентром будущих — и совсем уже не филологических — потрясений.

Социальные сети изменили нашу жизнь, особенно с появлением их в Интернете. В нашу социальную и духовную жизнь незаметно, но при этом достаточно плотно  ощущается их проникновение. В этом, так называемом захвате, за последние несколько лет, виден огромный скачек. Теперь, благодаря Интернет-ресурсам, количество их уча​стников превышает миллионы. Все желают общаться! Люди любого возраста и соци​ального положения. Все они объединяются в социальные сети для развлечения, зна​комств, общения, личной выгоды и множество других причин. 

Социальные сети по праву можно считать основой современной цивилизации. Они предоставили обществу огромный потенциал для развития отношений, предоста​вили доступ к огромному количеству информации во всем мире. На лицо стирание всех прежде мыслимых границ познания. 

Что принесут нам социальные сети в будущем? Как они будут менять нашу жизнь в дальнейшем? Какие проблемы скрываются за появившимся феноменом «вир​туального Я»? Язык, как известно, до Киева доведет. Куда приведет нас «олбанский» язык? Покажет только время и внимательное научное изучение данной сферы.
Литература:

1. http://novayagazeta-nn.ru/2007/6/velikii-i-moguchii-olbanskii-yazyk.html(Дата обращения: 10.02.13)

2. Коровашко А.Ю. «Великий и могучий «олбанский» язык». М. 2008

3. http://kirill-kuzmin.livejournal.com/176567.html(Дата обращения: 11.02.13)

4. http://www.rusword.com (Дата обращения 11.02.13)

5. Barns J. Classes and Assemblies in the Norwegian Island Arrival // The Human Attitudes.-Manchester: The Manchester University Press, 1951.P.34-65.

6. Рогова Е.Е. «Одиночество в условиях социальной трансформации». – Ростов.: Теория и практика, 2009.

7. http://refoteka.ru/r-96879.html (дата обращения 25.02.13)

УДК 304

 Gritsenko V.
 
СОЦИАЛЬНЫЙ И ИСТОРИЧЕСКИЙ ПРОЦЕСС
"East - West" as the Russian and global dilemma and the problem of synthesis of civilizations
Key-words: civilization, East and West, the Slavophiles and Westernizers, a multipolar world, multiculturalism, inter-civilizational synthesis.

Summary

The problem of civilizational leadership has important theoretical and practical significance for the development of modern states and nations. Sometimes, the assessment does not belong to the crucial role of assessing the current situation but its perspectives. For Russia, the problem of the "West-East" has a long and multifaceted history. N. Danilevsky (then O. Spengler, A. Toynbee) created the concept of "cultural-historical types", which considers the world's history not to exist as a single process. There are many different civilizations, and progress is a fiction. Currently (after the "Cold War") principles of pluralism dominate in the liberal ideology and postmodern theory: "the diversity of models,"  "a multipolar world", "new thinking." The era of globalization has led to mixed states: poliidenticalism, multiculturalism and eclecticism, on the one hand, and fundamentalism, extremism, nationalism and terrorism - on the other. Apparently, there is a need for a new ideology of equality, justice, moderation, reciprocity, hard work and saving. In Russia, the search for new values ​​of civilization were in the XIX century., XX century., and are going now. This "Russian cosmism" and "Eurasian", "religious renaissance» XIX-XX centuries, "Soviet civilization," modern "religious renaissance" and the search for a completely new ideology. Russian modern twist to the East (there is even a relevant ministry and program) reflects the desire of Russia to find its identity in the modern part of the integration of Eastern and Western values.

***

In the past decade, Asian countries show a high dynamics of economic growth, high rates of population growth and an alternative value choices. The problem of civilizational leadership has important theoretical and practical significance for the development of modern states and nations. Sometimes, the assessment does not belong to the crucial role of assessing the current situation but its perspectives.  One possible estimate is that the modern trend is to move the lead from West to East, from Europe to Asia. How might this assessment look in the philosophical aspect of Russia? For Russia, the problem of the "West-East" has a long and multifaceted history. Supporters of original Russian Orthodox tradition (Slavophiles – K. Aksakov, I. Aksakov, N. Danilevsky, I. Kireyevsky, etc.), Eastern (Byzantine) version of Christianity. In this sense, Russia is rated as "East", but "East of West" - of Western culture and civilization. This may correspond to the geopolitical and military-political so-called "Soviet bloc" with Soviet communism under the Soviet Union. Russian "Westerners" (P. Chaadayev V. Belinsky, A. Herzen and others) considered Russia to be lagging version of Western civilization and evaluate its condition in terms of modernization - the need for modernization based on Western values. Representatives of Russia's traditional philosophy (V. Solovyov, N. Berdyaev) believed Russia to be developing in its unique way. N. Berdyaev described Russia as an east-west. N. Danilevsky (then Spengler, Toynbee) created the concept of "cultural-historical types" according to which the world's history does not exist as a single process, and there are many different civilizations. Therefore, the problem of progress is recognized to be imaginary one, all cultures are equal. In the USSR, the problem of "East-West" was seen in the Marxist version (Karl Marx, V. Lenin, I. Stalin and others), from the point of view of socio-economic systems. Western mode was considered to be universal for all human history: from primitive society through slavery, feudalism and capitalism to communism. Asiatic mode of production was considered to be inefficient, backward, dead-end. However, the practice contradicted the ideology (according to our point of view), and Soviet communism was also a version of the "Oriental" socio-economic, political and ideological system. Currently (after the "Cold War") principles of pluralism dominate in the liberal ideology and postmodern theory: "the diversity of models,"  "a multipolar world", "new thinking." From this point of view, the problem of the "East-West" can be considered as a kind of simplification of the real multipolar system of the situation, or even as an outdated view. However stadial theory of civilization (D. Galbraith, D. Bell, A. Toffler, etc.) create the image of linear progress and now. Although contemporary modernization theory come from a variety of options for national modernization, but in real geopolitical and political practice leaders of the modern world operates mainly on the principles of logic bipolarity (Christianity - Islam according to Huntington, democratic and totalitarian countries). In actual practice, it is solved "democratically" from positions of strength. What is the conclusion? The output of the current situation is not in the political arena. The values of modern civilization must be changed, and through socialization to take root in the minds of the new generations. It depends on new ideologies - religions and philosophies that form the basis of world civilizations - the Christian, Islamic, Buddhist, Confucian, Hindu. The answer to the challenge of the modern era is in the field of philosophy and religion. The only answer is the concept of "multiculturalism." The era of globalization has led to mixed states: poliidenticalism, multiculturalism and eclecticism, on the one hand, and fundamentalism, extremism, nationalism and terrorism - on the other.  Apparently, there is a need for a new ideology of equality, justice, moderation, reciprocity, hard work and saving. In Russia, the search for new values of civilization were in the XIX century., XX century., and are going now. This "Russian cosmism" and "Eurasian", "religious renaissance» XIX-XX centuries, "Soviet civilization," modern "religious renaissance" and the search for a completely new ideology. Russian modern twist to the East (there is even a relevant ministry and program) reflects the desire of Russia to find its identity in the modern part of the integration of Eastern and Western values.
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К вопросу о синергетической интерпретации исторического процесса

Ключевые слова: методология, история, синергетика.

Аннотация

Автор обосновывает, что развитие человечества  соответствует законам сущест​вования  больших сложных систем, которые  сохраняют  целостность,   лишь увеличи​вая количество  элементов и совершенствуя связи между ними. Поэтому усложнение структуры земной цивилизации, рост взаимозависимости   социумов и более крупных общественных систем является способом существования человечества и показателем прогресса.
В  современной литературе  можно выявить несколько основных философско-исторических подходов к осмыслению всемирной истории: стадиальный, цивилизационный и синтезный. Стадиальный подход включает  формационную теорию К. Маркса, теорию постиндустриального общества Д. Белла и  ряд  других теоретических построе​ний. Цивилизационный подход  объединяет концепции множественности независимых цивилизаций О.Шпенглера и А. Дж. Тойнби,  концепцию двух миров М. Вебера, концепции типов исторического развития  Н.Я. Данилевского, Л.С. Васильева, Л.И. Семенниковой. Последняя группа теорий характеризуется объединением независимых цивилизаций (авторы называют эти феномены по-разному) в несколько надцивилиза​ционных структур.

Синтезный способ интерпретации исторического процесса представлен концеп​цией А.С. Панарина, предполагающей чередование гегемонии Востока и Запада,  кон​цепциями зависимого развития, в том числе, мир-системным анализом [1]. К этому фи​лософско-историческому подходу можно отнести  также глобально-стадиальную эста​фетную концепцию Ю.И. Семенова и теорию мирового циклизма Ю.В. Яковца. Во всех обозначенных теоретических конструкциях выявляются некоторые типы исторического развития и стадии эволюции человечества в целом. При этом в наиболее типичных для подхода концепциях стадии всемирной истории определяются характером взаимодей​ствия  типов развития [2].

Понятие «синергетика» употребляется в литературе в разных значениях. Целесо​образно различать синергетику как точную  науку, описывающую процессы самоорга​низации в  системах  определенного класса  математическими методами,  синергетику как  современную теорию эволюции сложных  систем различной природы, в распоря​жении которой имеются  качественные средства анализа, и синергетику как междисци​плинарный подход, предполагающий  исследование конкретных  явлений с помощью собственного понятийного аппарата. Попытаемся обосновать положение о том, что в качестве методологии истории, причем  среднего уровня, может наиболее конструк​тивно использоваться  синергетика как общая теория эволюции.

Синергетика как точная математическая наука непосредственно к истории не​применима из-за невозможности использования в ходе анализа исторических процессов ее математического аппарата [3], поэтому стать методологией истории верхнего уровня, заменив тем самым историософию, она не в состоянии.  Отметим, что если  бы это оказалось возможным, возникла бы проблема качественной интерпретации полу​ченных результатов, и не исключено, что варианты такой интерпретации представляли бы собой новые историософские концепции. Однако создать философско-историче​скую концепцию на основе синергетики как точной математической науки без ее прак​тического применения к истории невозможно. Любая попытка в этом направлении при​вела бы к конструированию концепции на основе закономерностей процессов эволю​ции. А это уже другое значение понятия синергетики.

В литературе имеются попытки применения междисциплинарного синергетиче​ского подхода к анализу конкретных исторических событий и процессов [3]. Использо​вание представлений о закономерностях процессов самоорганизации и понятийного аппарата синергетики позволила исследователям прийти к новым, ранее отсутствовав​шим в историографии выводам. Однако в большинстве работ  синергетика играет не столько методологическую, сколько эвристическую роль: общая объяснительная кон​цепция, как правило, не вытекает с необходимостью из  применения принципов синер​гетики к конкретному историческому материалу, а  синергетикой инициируется и обосновывается.  Но даже в том случае, если   считать эту роль именно методологиче​ской, она сопоставима с методологическим значением частных историософских или общих исторических концепций, то есть синергетический подход может выступать лишь в роли дополнительной методологии в рамках какой-либо историософской кон​цепции всемирно-исторического процесса. Поскольку синергетический подход претен​дует на непосредственное применение к истории,  основой историософской концепции он стать не может.

В то же время исторический процесс в подавляющем большинстве случаев рас​сматривается протяженным во времени, имеющим определенную структуру и прин​ципы функционирования. Анализ этих составляющих позволяет говорить о специфике истории и том или ином способе детерминации исторических явлений. Именно на этой основе могут осуществляться прогнозы на будущее.

В основании синергетической парадигмы, применительно к динамическим про​цессам,  лежит принцип необратимости времени. Другими словами, если в традицион​ном естествознании «...мы мгновенно поменяем направление всех скоростей системы движущихся тел, эта система побежит в обратном направлении последовательно через все состояния, через которые она пришла к точке инверсии» [3], то в синергетической концепции, постулируется необратимость времени. Данная концепция фундирована открытиями в области квантовой механики и специальной теории относительности.

И. Пригожин выделяет, как минимум, три условия, которым отвечает история. Это необратимость, возможность появления новых связей и вероятность. В этом ут​верждении синергетика постулирует новую концепцию времени для науки. Изучение процессов самоорганизации доказывает, что именно необратимость есть механизм, создающий порядок из хаоса. Исследования в области синергетики М. Маркуса, С. Хо​кинга, Д.Н.Паркса выявили специфическую значимость содержательной стороны фак​тора времени в процессе самоорганизации макроструктур. Так, качественные пара​метры диссипативных структур имеют непосредственную зависимость от начальных условий и полностью «зависят от предыстории системы». На основании того, что у хаотической динамики имеется «существенная зависимость от начальных условий» сформулирован тезис, где «материя как объект современных физических законов не есть данность, но продукт истории» [3]. В рамках изложенной синергетической кон​цепции правильным будет следующее утверждение: молекулы, образующие природные системы являются результатом предшествующей эволюции. Иными словами, поведе​ние системы в том или ином состоянии напрямую зависит от последовательности из​менения и самого набора изменяемых параметров. 

Синергетика ориентирует не столько «от бытия к становлению», сколько к отказу от деления и изоляции в изучении «мира бытия» и «мира становления». Происходит переориентация и задается новая установка на интеграцию и синтез в исследовании. «Мы считаем, что бытие и становление должны рассматриваться не как противоположности, противоречащие друг другу, а как два соотносимых аспекта реальности» [1]. Очевидно, возникла потребность в синтезе наук о «наличном бытии» и наук о «процессе становления», отталкивающихся от новой концепции необратимого времени. Реализация данной потребности возможна за счет междисциплинарного синтеза. 

С. Хокинг представляет всю историю в космологическом масштабе, как историю времени. Пригожин подтверждает, что «ныне физика обрела точку опоры не в отрица​нии времени, а в открытии времени во всех областях реальности», «в каждой области физики мы вновь и вновь находим связанное со становлением материи необратимое время» [2]. Необратимость выступает как сущностная характеристика мира. «Мы жи​вем в мире, где симметрия между прошлым и будущим нарушена, в мире, где необра​тимые процессы ведут к равновесию в будущем». Отсюда следует, что мы существуем в процессуальном мире, который постоянно возникает, находится на стадии становле​ния.

Понимаемое таким образом развитие человечества вполне соответствуетзаконам существования больших сложных систем,которые сохраняют целостность, лишь увеличивая количество элементов исовершенствуя связи между ними.Поэтому услож​нение структуры земнойцивилизации, рост взаимозависимости   социумов и более крупных общественныхсистем является способом существования человечества и пока​зателем прогресса.
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«Лакуны»: общегуманитарный и философский аспект
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Аннотация

Лакуны рассматриваются как фактор, сопутствующий идентификации и комму​никации и как источник познания.

Если традиционно лакуны относятся к фактор, зартрудняющим коммуникацию и познание, то мы переносим акцент на позитивную сторону – считаем их источником познавательных и герменевтических интенций. Более того, если сциентистские формы познания развиваются путем отражения реальности, ее конструирования, то гумани​тарное познание развивается путем элиминации лакун.

Традиционно «лакуны» (от лат. lacuna – пробел) – это «пробелы», «пустоты» в познании, «противоречия» и «темные места» в тексте. В структурах повседневности лакуны постоянно возникают как «ситуации непонимания», «ситуации неправильного перевода» при взаимодействии разных этносов, культур, конфессий, общностей. На межличностном уровне лакуны являются результатом межличностной коммуникации и обусловлены различием персональных тезаурусов, лексического и этимологического богатства памяти.

Культурные различия, проявляющиеся в языковых несовпадениях, зафиксиро​ваны различными авторами в разных терминах: «безэквивалентная лексика» (Л.С.Бархударов [1], Е.М.Верещагин, В.Г.Костомаров [2], «антислова» (Ю. С. Степа​нов), «реалии» (С.Влахов, С.Флорин [3].Как лексические различия они обозначаются терминами «этноэйдема» (Л.А.Шейман и Н.М. Варич), «темные места» (Р.А. Будагов [4], «заусеница» (Г.Гачев [5]. 

Говоря о сопоставлении грамматических систем двух языков Ч. Хоккет [6] выде​ляет случайные пропуски, пробелы в речевых моделях ("random holes in patterns"). К. Хейл [7], исследуя язык и культуру австралийского этноса уолбири и сравнивая ее с англоязычной культурой, пользуется термином «gap» (пробел, лакуна). 

Каждый из рассмотренных терминов используется для описания расхождений между языками и культурами в определенном аспекте. Однако на современном этапе возникла необходимость создания единой номенклатуры понятий в этой междисципли​нарной области. Многие отечественные и зарубежные исследователи в качестве обще​употребительного используют термин «лакуна» для обозначения общих расхождений в языках и культурах. Ю.Н. Караулов в работе «Общая и русская идеография» говорит о лакунах и причинах их возникновения [8]. Г.В.Быкова [9], З.Д.Попова и И.А. Стернин [10;11], А.А.Махонина [12] и некоторые другие авторы также используют термин «ла​куны».

С чем связано возникновение лакун? Ряд авторов связывают причины возникно​вения лакун с проблемой универсалий в мировоззрении, культуре, языке (К.Хейл). Че​ловек осваивает культуру, ее ценности как единое этническое целое. Это дает возмож​ность говорить об этнокультурной (или национально-культурной) специфике речевого общения [13]. В когнитивной лингвистике (А.И.Стернин, З.Д.Попова) и некоторых других областях наличие лакун часто выводится из несоизмеримости картин мира. Как считает Г.Г.Почепцов, что в этом случае важно то, что отражение мира построено на «принципе пиков» [14], т. е. отражению подвергаются те составляющие мира, которые представляются наиболее существенными. Картина мира изменчива, вариативна, инди​видуально-личностна, но, с другой стороны, в ней отражены социально типичные пред​ставления большой социальной группы носителей языка, нации. Следовательно, мы можем говорить о национально-культурной специфике языкового отражения картины мира языковой личности, которая обладает национально-специфическим видением мира и языковым мышлением. Именно эта специфика лежит в основе концепции о «ла​кунизированном характере» [15] интерлингвокультурной коммуникации [16], так как различия кроются в языковых картинах мира контактирующих культур.

Для упорядочения терминологии при изучении расхождений в языках и в куль​турах на разных уровнях мы используем термин «лакуна», позволяющий анализировать несовпадения и фиксировать национально-культурную специфику контактирующих языков и культур. В самом общем понимании лакуна – это несовпадение, возникающее при сопоставлении понятийных, языковых, эмоциональных и других категорий двух или нескольких лингвокультурных общностей. Лакуна возникает в том момент, когда «коды» культур или языков не взаимоналожимы, когда трансфер знака из одной куль​туры в другую оказывается невозможным или только частично возможным, т.е. меха​низм декодирования принимающей культуры не располагает семантическими средст​вами идентификации знака, считает С.Н.Глазачева [17]. 

Ю. Сорокин и И. Марковина вводят понятие идиокультурной адаптации и пред​лагают несколько способов устранения лакун. Заполнение осуществляется посредством введения в текст перевода (ТП) разного рода пояснений, комментариев, дополнений и т. п. При компенсации утрачивается национальная специфика исходного текста (ИТ), так как в ТП осуществляется замена реалий исходной культуры на реалию культуры реципиента, контекстуальная замена или полная замена контекста [18]. 

Может сложиться впечатление, что теория лакун монополизирована лингвис​тами. Однако очевидно, что эта теория имеет общегуманитарное и даже общенаучное и общекультурное значение. 

В отечественной литературе используется понятие «политико-культурные ла​куны». Термин впервые применил Л.Смирнягин [19;20] для обозначения территорий, резко контрастирующих по своему политическому  сознанию и ориентациям деятель​ности с таксономической единицей более высокого ранга, в состав которой лакуны входят. А.В.Баранов также использует это понятие и говорит, что лакуны выделяются внутри сравнительно однородной региональной политической культуры собственной системой познавательных, эмоциональных и оценочных ориентаций [21]. В зарубежной литературе методологически это соотносительно с теорией социокультурных расколов (С.Липсет, С.Роккан) и моделью диффузии инноваций (Т.Хегерстанд).

Мы в своих работах отстаивали точку зрения о лакунах как феномене культуры, а в настоящее время работаем над общей теорией лакун. Общая теория лакун может быть только междисциплинарной, это очевидно. Мы также развиваем идеи о том, что понятие и термин «лакуна» и явление лакунарности заслуживают философского статуса и могут быть использованы в качестве родового для целого ряда явлений.

С философской точки зрения, мы выделяем следующие виды лакун – мировоз​зренческие, онтологические, гносеологические, логические, социальные, деятельност​ные, коммуникативные.

Мировоззренческие лакуны – это лакуны глобального характера, обозначающие точки незнания в картине мира, «нестыковки» в системе ценностей на цивилизацион​ном уровне, различия в способах понимания и стилях мышления глобального уровня. Гносеологически и логически они могут проявляться в виде проблем, противоречий, парадоксов. Явно они обнаруживаются через свою языковую форму в процессе взаи​модействия языков, текстов, в речи и коммуникации. Поэтому не случайно, что лин​гвистика является лидером в исследовании этого феномена. 

Познавательными источниками лакунарности являются как сами научные про​блемы, так и реальные проблемы, ставшие предметом изучения. Например, незнание природы теплоты служило источником лакун, которые заполнялись научными и квази​научными предположениями. Теория теплорода замещала незнание в этой области, компенсировала лакуну, однако не давала реального результата. Однако лакуна, если она осознана, должна быть замещена, компенсирована, независимо от того, сущест​вуют ли реальные условия для ее познания и элиминирования. Поэтому, если наука не в состоянии заполнить познавательную лакуну, то она будет заполнена псевдонаучным способом. 

Лакуны могут быть вызваны коммуникацией. В ходе межкультурной коммуни​кации могут быть выявлены различия и несовпадения картин мира, менталитета, реа​лий, лингвистические различия. Различия картин мира и менталитета означает, что по​нимание мира и собственной идентичности у контактирующих социальных субъектов принципиально нетождественно. Выявляться это может различным способом – в ходе научных дискуссий, в образовательном процессе, в дипломатическом, политическом и идеологическом процессах в целом. Войны, терроризм и другие столкновения есть от​крытое проявление этих различий, которые могут как осознаваться, так и не осозна​ваться, а проявляться на уровне социально бессознательного.

Такого рода явления исследовались в истории философии, в логике, гносеологии, психологии, лингвистике, переводоведении. Однако общего термина для их обозначения не существовало. Часто исследователи сосредоточивали внимание на гносеологических, логических или герменевтических проблемах этого вопроса, именовали их как «проблемы», «антиномии», «противоречия», «парадоксы» и др. терминами. Родового термина для обозначения этих и подобных им явлений не только гносеологического, но и онтологического, мировоззренческого характера не было. Это необычайно редкая, исключительная ситуация для философии, в которой все термины как правило тради​ционны, а все проблемы носят «вечный характер». 

Онтологические лакуны – это реалии, т.е. социальные, культурные, бытовые, экономические элементы образа жизни социума, индивида, группы, которые состав​ляют его неотъемлемое качество и которые могут отсутствовать у другого народа, в другой стране. Элементарными примерами будут ландшафтные реалии, которые будут коренным образом отличаться у представителей степей, горных народов и у жителей речных, океанических цивилизаций. Экономические реалии товарного и нетоварного хозяйства также будут во многом противоположны и послужат основой для совер​шенно разных ментальных типов личности. Привычка питаться мясом и привычка пи​таться рыбой, есть ржаной хлеб или вареный рис – это не просто гастрономические пристрастия, но различные реалии, обусловленные способом адаптации этноса к сло​жившимся для него природным факторам выживания. Так, к гастрономическим при​страстиям японцев относится рыба, рис и овощи. Отсутствие мяса связано не с тем, что оно им не нравилось или им возбраняла религия (пищевые запреты никогда не играли особой роли в жизни основной части населения), а потому, что для разведения скота требуются пастбища. А вот этого японцы как раз позволить себе не могли. Почти пол​ное отсутствие скота в стране сыграло большую роль в оборонных делах. Дело в том, что когда в 1274 и 1281 гг. в Японию вторгались монголы, перед ними возникала серь​езнейшая проблема прокорма: в стране не было мяса, а рыбу они считали существом «нечистым». Эта «диетическая катастрофа» послужила одной из причин, почему мон​голы оба раза свертывали свои боевые действия очень быстро [22]. 

Реалиями будут не только вещные, но и духовные элементы бытия социума, на​пример, привычные музыкальные инструменты, сама музыка, танцы, представления, игры и прочие универсалии культуры. Различия культурных универсалий является про​явлением этнической, национальной специфики данного народа - своеобразие языка, обрядов, обычаев, традиций. 

Однако источником лакунарности являются не только актуальные, но историче​ские факторы бытия личности, социума. Историческая память в своих различных про​явлениях также служит источником разного понимания одних и тех же явлений. По​скольку историческое сознание гетерогенно, то у разных социальных групп и индиви​дов осознание исторического прошлого, опыта будет происходить по-разному. Влияние социальных интересов на этот процесс может быть столь различно, что детерминация прошлым может быть неоднозначным. «Красные» и «белые» являются столь различ​ными носителями исторической памяти, что между ними пролегает глубокая пропасть непонимания и исторической вражды. 

Нельзя не сказать о влиянии внутрисубъективных факторов на возникновение лакун. Речь идет о том, что степень, глубина осознания тех или иных явлений могут коренным образом дифференцировать индивидов, социальные группы. Не говоря о том, что на понимание реалий и ситуаций могут влиять такие факторы как элементар​ная информированность или неинформированность. 

Наша точка зрения заключается в том, что все виды лакун могут быть редуциро​ваны к смысловым различиям. То есть, любые лакуны – это «различия», «провалы», «пустоты», «темные места», «белые пятна», «противоречия» в смысловой сфере. По​этому особое значение в исследовании и элиминации лакун имеют языковые подходы – семиотические, герменевтические, коммуникативные.

С точки зрения ценностной мировоззренческие лакуны также могут различаться. Это могут быть эстетические, нравственные, религиозные, политические, правовые ла​куны.

Мировоззрение и мировоззренческие различия имеют не только рациональные компоненты, но и эмоциональные. Именно через эмоции осуществляется трансляция и коммуницирование ценностно-оценочных компонентов сознания. Исследователи дол​гое время не уделяли внимания изучению эмоционального компонента межкультурного общения, который, как представляется, всегда выступает в качестве специфического доминантного тренда в национальном характере и в национальных стереотипах любой культуры. Уже общеизвестно, что эмоции являются таксоном культуры, и что их вер​бализация в различных языковых культурах не всегда совпадает по форме, объему и качеству эмотивных смыслов. Все множество эмотивной лексики и фразеологии кон​кретного языка передает национальную картину чувств, а определенная группировка эмотивных знаков по исходным эмотивным смыслам отражает глобальную эмоцио​нальную картину чувств. Эти знания об эмоциях существенно влияют на речевое пове​дение в обоих типах общения – внутри- и межкультурном. Эмоции и эмоциональные оценки в своей непосредственности наиболее чутко реагируют на культурные разли​чия. Вербализация эмоциональных смыслов способна рационализировать и идеологи​зировать эти различия [23]. По мнению Шаховского В.И., эмоционально-культурные концепты, будучи национальными по духу, часто непереводимы на другие этнокуль​турные планеты, что и объясняет их лакунарность. 

Вступая в контакт с «чужой» культурой, инокультурным текстом, реципиент осознанно и неосознанно оценивает ее в «кодах» своей культуры. Этим априорно за​кладывается основа для неадекватного распредмечивания специфических особенностей «чужой» культуры. Они могут быть либо неадекватно интерпретированы реципиентом, либо вовсе не поняты. Все, что в инокультурном тексте реципиент заметил, но не по​нимает, что кажется ему странным и требующим интерпретации, служит сигналом присутствия в тексте национально-специфических элементов культуры, т.е. лакун.

Одним из ярких примеров межкультурного непонимания стала ситуация, связан​ная с Н.С. Хрущевым. Когда в разгар холодной войны Хрущев приехал в США, он при​ветствовал представителей прессы, потрясая сцепленными над головой руками в знак дружбы между народами. Американцы интерпретировали этот жест в соответствии со своими культурными установками как символ победы, поэтому пресса истолковала смысл жеста как намерение СССР одержать верх над США [28].

Итак, «лакунами» мы считаем такие состояния, возникающие в межкультурной коммуникации, которые обусловливают различие и неконтактность культурных и язы​ковых общностей. Они являются источником непонимания, несогласия, конфликтно​сти. Но эта их деструктивная роль вызвана не тем, что лакуны являются чужеродными элементами культуры, а тем, что они сигнализируют о существенных признаках той или иной культуры, которые являются источником ее информационного многообразия в целом и основой информационной избыточности, обеспечивающей адаптивные воз​можности в развитии человечества. Традиционно указываемые основные признаками лакунарности - непонятность, непривычность, экзотичность, чуждость и др., являются, с нашей точки зрения, лишь внешними сигналами процесса межкультурной коммуни​кации, говорящими о несовпадении ценностных парадигм. 
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Экстралакуны Северного Кавказа в контексте «столкновения цивилизаций»
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Аннотация

Для описания противоречий северокавказского региона используются понятия теории лакун и теории цивилизаций. Демонстрируется, что внутренние противоречия северокавказских социумов на современном этапе тесно связаны с межцивилизацион​ными лакунами.

В статье мы используем теорию лакун для анализа культурно-цивилизационных противоречий на Северном Кавказе. Предметом нашего внимания будут экстралакуны. Концепт «лакуны» используется нами в социально-философском понимании и цивили​зационном аспекте как межцивилизационные противоречия (дистанции), основой кото​рых служит различие культур. Различие культур означает приверженность представи​телей контактирующих цивилизаций, как на индивидуальном уровне, так и на уровне этносов, государств и мегацивилизаций различным ценностям, мировоззренческим системам, картинам мира, традициям, обычаям, укладам и образу жизни. Альтернатив​ность ценностей и оценок, норм и идеалов создает несоизмеримость картин мира, раз​личие предметов и символов веры, противоположность мировоззренческих убеждений. Эта тема нашла свое ангажированное воплощение в дискуссии о «столкновении циви​лизаций», непосредственно заданной работами С. Хантингтона [1]. 

С. Хантингтон полагает, что в нарождающемся мире основным источником кон​фликтов будет уже не идеология и не экономика, а важнейшие границы, разделяющие человечество будут определяться культурой. Нация-государство останется главным действующим лицом в международных делах, но наиболее значимые конфликты гло​бальной политики будут разворачиваться между нациями и группами, принадлежа​щими к разным цивилизациям. Столкновение цивилизаций станет доминирующим фактором мировой политики. Линии разлома между цивилизациями - это и есть линии будущих фронтов [2]. 

Во времена холодной войны основные очаги кризисов и кровопролития сосредо​точивались вдоль политических и идеологических границ, но после ликвидации идео​логического раздела Европы возродился ее культурный раздел на западное христиан​ство, с одной стороны, и православие и ислам - с другой. 

В.С. Нейпол утверждает, что западная цивилизация универсальна и годится для всех народов и как показало сравнительное исследование значимости ста ценностных установок ценности, доминирующие на Западе, менее значимы в остальном мире. В политической сфере эти различия наиболее отчетливо обнаруживаются в попытках Со​единенных Штатов и других стран Запада навязать народам других стран западные идеи демократии и прав человека. 

Рассмотрим некоторые оценки позиции Хантингтона. 

В Государственном университете «Высшая школа экономики» состоялся Международный симпозиум «Культура, культурные изменения и экономическое развитие», посвященный памяти С. Хантингтона и рассматриваемой концепции [3]. В частности, А Желениным отмечалось, что теория столкновения цивилизаций Хантингтона, не сильно отличающаяся от теории О.Шпенглера («Закат Европы»), появилась именно тогда, когда в ней возникла потребность у очень влиятельных кругов западного истеблишмента и капитала. Без большого врага трудно обосновать необходимость гигантских военных расходов, а после крушения СССР в 1991 году он исчез. Использовать нацистскую философскую базу было не прилично, поэтому в 1993 году появилась теория Хантингтона [4]. Между тем, существуют аргументы, опровергающие теорию «столкновения цивилизаций», говорится в обзоре этого симпозиума. Зачастую самые страшные войны были результатом столкновения не различных цивилизаций, а проистекали внутри них самих. Христианская кайзеровская Германия была союзницей Турции, а нацистская Германия была союзником Японии. Англия и США были союзниками СССР с его православно-мусульманским населением, а также союзниками конфуцианского Китая [5].

Гейдар Джемаль, председатель Исламского комитета России, отметил, что есть три основных типа войны [6]: обычная война между государствами развертывается все​гда как война между различными цивилизационными типами; гражданская война как столкновение между теми, кто несет инновационный проект, и теми, кто хотел бы со​хранить архаические формы жизни и столкновение между человеческим и цивилизаци​онным фактором. По его мнению, борьба талибов сегодня - это не борьба племен, кото​рые существуют в своей архаической периферии и не знают того, что несут демократи​ческие цивилизаторы, а борьба совершенно разных мировоззренческих [7] принципов. Мировоззренческие принципы мужественности выступают против унисекса и гомофи​лии Запада, свободы, связанной с пуштунской племенной традицией, против админист​ративно-бюрократической системы, которую несет с собой натовский контингент в Афганистане; борьба прямой демократии вооруженных мужчин против электоральной системы режима М. Карзая. 

Политолог А. Макаркин также подчеркнул [8], что цивилизационный подход имеет свою историю и этим занимались еще Н.Я. Данилевский и А. Тойнби. Он под​черкнул, что цивилизации априорно не обречены на обязательный долгосрочный сис​темный конфликт, но конкуренция цивилизаций сочетается с заимствованием опреде​ленных ценностей. Например, Южная Корея, используя традиционные ценности, доби​лась высоких экономических результатов, используя авторитарную политическую сис​тему. Затем началась политическая модернизация и в 1980-х гг. эта азиатская страна, сохраняющая свою идентичность, перешла от традиционной авторитарной модели к модели демократической.

Б. Кагарлицкий, директор Института глобализации и социальных движений, счи​тает, что «столкновение цивилизаций» Хантингтона не является теорией в строгом смысле слова, а «импровизация» на тему теоретических посылок англичанина Тойнби и цивилизационной школы Шпенглера. Построения Хантингтона Кагарлицкий признает вульгарно-журналистским приемом на службе нужд американской государственной геополитики и пропаганды [9].

И. Бунин, президент фонда «Центр политических технологий», отметил, что по​сле того, как закончилась «холодная война» и нужно было обосновать экспансию либе​ральных ценностей. Можно, конечно, говорить о специфике культуры ислама, Китая, Индии, но все эти цивилизации хотя бы ради выживания вынуждены были подстраи​ваться под западную, которая к XIX веку уже выработала некие модели развития. Это экономический либерализм, политический плюрализм, борьба партий, политическая конкуренция, смена власти посредством выборов - демократия и либерализм. Западная цивилизация стала передовой, доминирующей, а все остальные оказались в положении догоняющих [10].

Теперь оценим позицию С. Хантингтона с точки зрения дискурсов, реализующих исламское тематическое ядро и исламскую духовную интенцию [11]. Мухамади Салим​зода считает, что в условиях глобализации религия и межцивилизационные вопросы становятся определяющими факторами в политике, экономике, науке, военной техно​логии, культуре и других сферах деятельности человечества. Вслед за учением Ф. Ницше о «сверхчеловеке», составлявшим основу идеологии фашистской Германии, в 1993 году появилась новая философская концепция американского профессора Гарвардского Университета С. Хантингтона под названием «Столкновение цивилизаций», - считает Салимзода [12]. Сегодня доктрина                    С. Хантингтона становится неофициальной идеологией США по экспансии Азиатского континента преимущественно исламских стран, обладающих основными запасами энергоресурсов, пресной водой, потенциалом, для строительства гидро и атомных станций [13]. Философская концепция С. Хантингтона, призывающая к насаждению в границах других цивилизаций западной культуры и ценностей «богоизбранной Америки», подталкивает страны XXI-го века к новой глобальной катастрофе – прогнозирует Салимзода.

Первым идеологом новой эспансионистской практики стал З. Бжезинский с «Ве​ликой шахматной доской» [14], назвавший Россию «большой черной дырой на карте мира». С. Хантингтон отнес Россию к православной цивилизации, списав ее на пассив​ную форму сотрудничества. Согласно этой доктрине США игнорирует тот факт, что в мире живут духовно разобщенные народы с многообразными культурами, ценностями и религиями, им нужно не духовное единение планеты, а материальное превосходство над другими государствами и народами. Философия после определенного затишья вновь идет на служение большой политике и построения театра военных действий. В этом новом мире локальная политика является политикой этнической или расовой при​надлежности, а глобальная политика – политика цивилизаций. Хантингтон следует не логике цивилизаций, а логике геополитических интересов США. А по отношению к России его логика ясна – разделяй и властвуй.

С. Хантингтон настаивает на необходимости культурной перестройки глобальной политики, чтобы можно было создать новый мировой порядок. По его прогнозам, до​минирующую роль в Азии будет играть Китай с ее динамично развивающейся эконо​микой. Сфера влияния в Азии будет поделена между Синской и Исламской цивилиза​циями, которые поставят Европу и США в глубочайший энергетический кризис, пол​ностью зависящие от ресурсов Азии. В противовес экспансии западной культуры экс президент Сингапура выдвинул четыре основные критерия ценностей Азиатских циви​лизаций, основанных на конфуцианстве, исламе и индуизме: 1) ставить общество выше своего «Я» (в Европе свобода личности стоит выше общества); 2) поддерживать семью как главный структурный элемент общества (на Западе семья постепенно отходит на второстепенный план, приветствуются гражданские браки, ничем не обязывающие); 3) разрешать основные вопросы посредством консенсуса, а не споров (США и Запад используют силу); 4) соблюдать расовую, религиозную терпимость и гармонию.

В свою очередь, доктор философии, бывший президент Ирана Саид Мухаммад Хотами разработал концепцию, называющуюся «Диалог цивилизаций: путь к взаимо​пониманию» [15] и основанную на принципах «В человеке сосредоточена душа Вос​тока (терпимость, великодушие) и разум Запада)». С.М. Хатами говорит следующее: «Европа стала жертвой того, что слишком полагалась на рационализм, и сегодня в лице своих мыслителей и философов занимается тем, что окончательно дискредитирует свой рационализм. Пришло время, когда Европа должна сделать еще один шаг вперед и по​смотреть на себя другими глазами – так как видят ее другие. Для того, чтобы действи​тельно состоялся настоящий диалог между цивилизациями, совершенно необходимо, чтобы Восток стал подлинным участником обсуждения, а не оставался просто объек​том изучения. Чтобы мы и европейцы пошли навстречу друг другу, нам потребуется та черта характера, которые впервые в Европе признали и оценили итальянцы. Терпимо​сти, которые они переняли от Востока со времен Крестовых походов. К сожалению, эту мусульманскую терпимость, европейцы ныне предлагают мусульманам в качестве эти​ческой и политической рекомендации. Ни одна нация не имеет права присваивать чу​жие достижения, не признавая тот вклад в их собственную цивилизацию, который вне​сли другие и отрицать роль любой другой цивилизации в истории человеческой куль​туры. Диалог основывается на свободе и свободном волеизъявлении, а в ходе диалога ни одну идею нельзя навязывать другой стороне. 

К сожалению, революционные философские идеи С.М. Хатами после 53-й Гене​ральной Ассамблеи ООН не получили дальнейшего воплощения в жизнь только по той причине, что представлены ученым из исламского мира, тем более из Ирана. Более того, в западных странах год от года усиливается антиисламская компания. 

Стремление осмыслить геополитическую обстановку в мире после конфликтов на Кавказе, на Балканах, катастрофы 11 сентября 2001 года и последовавших действиях США вызвало к жизни немало размышлений о судьбах современного мира. 

Совершенно очевидно, что любая теоретическая схема геополитической ситуа​ции в мире должна строиться исходя из анализа ключевых факторов, способных ока​зать позитивное либо негативное влияние на ее развитие. Ошибка в определении таких факторов приводит не только к неправильному пониманию складывающейся ситуации, но и ориентирует общество на постановку и решение ложных задач, что не только не способствует разрешению конфликтов, но и способствует их углублению. Попытка обосновать современные конфликты цивилизационными противоречиями христиан​ской и исламской культур, на наш взгляд, не просто уводит нас от понимания сущности проблем, но и ставит серьезные препоны для их разрешения, поскольку провоцирует конфронтацию двух сил, изначально обладающих огромным интеграционным потен​циалом, - ислама и христианства. События на Северном Кавказе - война в Чечне, ме​жэтнические конфликты в национальных республиках, - дают нам достаточно основа​ний, чтобы утверждать: христианство и ислам не только не являются объективной ос​новой возникших конфликтов, но, напротив, сыграли огромную роль в их урегулирова​нии. Отношения между Русской Православной Церковью и исламом можно назвать об​разцом межконфессионального сотрудничества, оказавшего огромное влияние на ста​билизацию ситуации в отдельных регионах и на Северном Кавказе в целом.

Активное использование религиозной фразеологии международными бандфор​мированиями, действующими в Чечне, а также группами религиозно-политических экстремистов из других регионов Северного Кавказа создает весьма стойкую иллюзию экстремистской направленности самого исламского вероучения. Такое понимание ис​лама распространяется благодаря некоторым недобросовестным журналистам и поли​тикам. Из-за политической конъюнктуры забывается тот факт, что религиозный экс​тремизм угрожает в первую очередь самому исламу - тому исламу, который на протя​жении столетий исповедуется многими российскими народами, исламу, оказавшему огромное влияние на культуру этих народов и позволившему им занять достойное ме​сто в российском и мировом сообществе. 

Отношения между исламом и православием - как на институциональном, так и на бытовом уровнях - также не дают оснований для утверждений о каком-либо культурном антагонизме. Напротив, проживание в течение длительного времени на одной территории народов, принадлежащих к различным языковым группам, исповедующим разные религии, способствовало выработке специфической культуры межэтнической коммуникации, которую характеризуют высокий уровень толерантности, уважительное отношение кчужим обычаям и религии. Возникающие межэтнические конфликты связаны, как правило, не с культурными противоречиями, а с территориальными проблемами, корни которых уходят в глубокое советское прошлое, либо политическими претензиями современных политических этноэлит. Причем следует отметить, что совершенно не наблюдается корреляции между возникающими конфликтами и религиозной принадлежностью субъектов конфликта. Конфронтация могла возникнуть как между разноконфессиональными осетинами и ингушами, так и между карачаевцами и черкесами, исповедующими ислам. Наоборот, во всех известных конфликтах религиозный вопрос никогда не поднимался. Религия выступала достаточно сильным фактором, сдерживающим развитие конфликтов [16]. 

Северный Кавказ находится в едином пространстве горного массива Кавказа, ко​торый граничит с атлантической Турцией, стратегически контролирующей, со своей стороны, пограничную зону с Россией. Здесь сильны влияния основных мировых рели​гий – христианства, ислама, иудаизма и буддизма. Когда речь идет о столкновениях на Кавказе, то речь идет о геополитических планах, стратегиях. Распад СССР неизбежно привел к возникновению новой геополитической ситуации на его территории. США и страны Ближнего Востока преследуют свои геополитические интересы на Северном Кавказе. В таких условиях геополитические интересы России имеют особую значи​мость на Северном Кавказе, где необходимо учитывать специфику национального во​проса. С дискредитацией коммунистических идеалов в бывшем СССР в сознании наро​дов Северного Кавказа с широкой этнической мозаичностью и этнокультурным много​образием образовываются идеологические лакуны, возникшие в связи с падением влияния марксизма на умы людей. В результате в общественной психологии закрепля​ется отождествление религиозного и национального начал, замещаемое религией. Ком​пенсация идеологических советских лакун происходит на религиозной основе, которая меняет характер идентичности. 

Необходимо учесть опасность некоторого сдвига в сознании населения региона в сторону турецкой ориентации вследствие высокой степени типологической общности южного региона бывшего СССР. Это было ясно представлено в заявлении одного из идеологов пантюркизма, реакционного политического деятеля Турции А. Туркеша [17]. Определяя план возможного развала Российской Федерации, А. Туркеш в интервью журналу «Бизимоцак» говорит: «Крайне важно создать условия для сближения Азер​байджана и Грузии, наладить отношения с Дагестаном, с северокавказскими народами, найти точку соприкосновения с Арменией и сделать, таким образом, первый шаг на пути создания Кавказской конфедерации. …Среднеазиатские тюрки должны строить добрые отношения с Кавказской конфедерацией и создавать Среднеазиатскую конфе​дерацию..» [18]. Предложенный  Туркешем и его сторонниками «план» фактически взят на вооружение политическими и религиозными экстремистами. На аналогичной позиции стоят лидеры зарубежных адыгских диаспор и деятели Международной Чер​кесской ассоциации, созданной в 1989 году в Голландии, адыгской диаспорой из Си​рии, Иордании и Турции по инициативе западных спецслужб [19]. 

Стремление А. Туркеша и других противников советского, а позже и российского федеративного государственного устройства, разрушить РФ и оторвать от неё Север​ный Кавказ очевидно. Для реализации этой цели зарубежные и доморощенные «доброжелатели» народов региона направленно формируют идеологические, политические лакуны в следующих идейных направлениях:                  а) завоевательный характер приращения ряда ныне российских территорий (в том числе и Северного Кавказа) в состав Россий​ского государства; б) на проявленный политический произвол властными структурами над ними при царизме и в годы советской власти; в) на конфессиональные отличия их от славян; г) на уходящую в глубь веков разность национальных традиций, а с нею и на этническую специфичность мировосприятия; д) на языковые отличия.

Важно отметить, что без поддержки России народы Северного Кавказа не могли сохранить свою территориальную целостность и этнополитическую субъектность, обеспечивая ее самодостаточность в экономической, социокультурной, научно-образо​вательной сферах общественной жизни. С точки зрения теории лакун, ситуация, кото​рая разыгрывается в этом случае, традиционна. Для того, чтобы некий этнос или народ изменил свою идентичность, ему предлагают прежний идентификационный маркер объявить враждебным, ложным. Известно, что маркерами конфронтационной идентич​ности являются «образ врага», чувство вражды, идеология ненависти, фанатизм. Од​нако субъекты новой идентичности, их политическая элита должны понимать особен​ность современной ситуации и видеть уловки в этой не только региональной, но и гло​бальной игре. В современном глобальном сообществе законом становится двойная идентичность, идентичность становится мультикультуральной, динамичной. Сущест​вуют также малые и большие волны идентификационных процессов. Все это: пере​оценка ценностей, выбор идентичности, поиск новых ценностей и друзей – все это со​провождается образованием множества новых диверсификационных линий – лакун. Надо понимать, что поменяв друга, ты одновременно меняешь врага, меняешь ценно​сти, меняешь исторический миф – идеологию. А это значит, изменится прошлое, воз​никнет значительная лакуна в исторической памяти народа. 

Обстановка на южных рубежах России на сегодняшний день, как и десять и два​дцать лет назад, представляет особое значение для России [20]. Для России военно-стратегическое значение Северного Кавказа продиктовано его приграничным положе​нием, близостью к южному флангу НАТО, выходами к Черному и Каспийскому морям. В Каспийском регионе идет борьба за контроль над углеродными ресурсами, где участ​вуют прикаспийские государства (Россия, Азербайджан, Казахстан, Туркмения, Иран) и западные страны.

Значительное влияние на содержание и характер общественной политической и социально-экономической ситуации на Северном Кавказе оказывают кризисное со​стояние экономики, которое охватило большинство субъектов региона. Многие пред​приятия простаивают или загружены частично, инвестиционная активность в большин​стве отраслей экономики крайне невелика, низким остается жизненный уровень насе​ления, растет безработица. 

Северный Кавказ - это тот регион России, где сохраняется наиболее неблагопри​ятная и по ряду направлений - явно угрожающая для страны, ее интересов и безопасно​сти военно-политическая обстановка. Регион превращается в один из узлов междуна​родной напряженности, повышенного внимания и активности других государств мира, становится объектом острого стратегического соперничества мировых и региональных держав а более 30 государств объявили Кавказ зоной своих интересов. 

Главная стратегия в элиминации лакун на Северном Кавказе – это создание с по​мощью идеологических средств толерантной мировоззренческой ситуации. Важную роль в этом процессе играет социализация. Русская сторона должна здесь найти сред​ний путь между покаянием, самозащитой и гуманистическим просвещением на путях мультикультурализма и цивилизованного прогресса. В школе ребенок проходит все​стороннюю социализацию, получает историческое и социальное мировоззрение, обре​тает собственную идентичность. Оставлять детей за бортом просвещения опасно с точки зрения общественного блага, а на Северном Кавказе - пагубно с точки зрения ин​тересов Российского государства. Но формальная «охваченность» образованием уже не является гарантией того, что северокавказские этносы могут быть интегрированы в российский мир. Нынешняя школа в своей основе формировалась во времена побед​ного шествия европейской цивилизации, частью которой была и остается Россия. Ком​мунистический проект был наиболее радикальным вариантом просвещенческого уто​пизма. Его полный крах неизбежно должен был породить долговременную смуту - если не на политической арене, то в умах и сердцах во всяком случае. Было бы странно, если бы в этой ситуации у окраинных народов не проявились бы тенденции к отложению от России. У России нет чувства миссии на Кавказе, как и в других местах, но, как под​черкивает Ю. Каграманов, чувство миссии есть у противной стороны - воинствующего исламизма [21]. Школа, в том виде, в каком она ныне существует, не является гаран​тией того, что будет воспроизводиться ставшее естественным тяготение к России, ко​торое сохраняют старшие поколения. Такая школа не выдержит столкновения с этно​культурой и северокавказской повседневностью. Если школа будет полагаться только на инерцию советских традиций, от нее будут откалываться наиболее пассионарные субъекты и прибиваться к тайным ваххабитским кружкам. Конечно, ваххабизм это один из вариантов исламского пути. Но в культурном отношении - это солончаковая пустыня. Нужно радикальное обновление концепции просвещения. Россия могла бы здесь сказать свое веское, быть может, решающее слово - если бы пустила в дело свое философское и литературное наследство на дело гуманитарного воспитания и просве​щения. Но современная система социализации должна строиться не на принципах ав​торитарного монизма, а на принципах поликультурности, поликонфессиональности, толерантности.
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Аннотация

Рассматривается содержание понятия коллективного бессознательное и форм его проявления.

Впервые о бессознательном заговорили в XVII в. в связи с признанием необхо​димости по-разному объяснять поведение человека и животных. Тогда никто не сомне​вался в том, что только человек наделен сознанием, а у животных его нет. Ученые уже в это время признавали, что у человека наряду с сознательными психическими явле​ниями могут существовать и бессознательные психические явления [1]. Бессознатель​ное — совокупность психических состояний и процессов, которые осуществляются без участия сознания. Концепция бессознательного была впервые сформулирована             Г. Лейбницем. Он оценивал бессознательное как низшую форму душевной деятельности. Определенные психические процессы, считал он, лежат за пределами осознанных представлений, которые возвышаются подобно островкам над океаном темных восприятий. Однако в истории философии можно указать на многих философов, которые высказывали догадки о бессознательном. У Сократа и Платона это учение об амнезисе — знании как припоминании. Б. Спиноза говорил о неосознаваемых причинах, которые определяют желание. И. Кант связывал бессознательное с проблемой интуиции, т.е. с непосредственным получением знания в форме догадки без доказательств и логики [2]. Лейбниц в XVII в. в своих научных трудах утверждал и доказывал, что человек может бессознательно воспринимать окружающий мир, что внутренняя психическая активность человека может протекать не только на сознательном, но и на бессознательном уровне. Более того, Лейбниц считал, что даже то, что находится в сознании человека, может подвергаться воздействию бессознательных сил. Развивать идеи Лейбница о бессознательном продолжил в XVIII в. И. Ф. Гербарт Согласно Гербарту, непозна​ваемы, а, следовательно, «могут находиться в бессознательном состоянии не только восприятие, но и вся душа человека», то есть, говоря современным языком, вся его психика. Между сознанием и бессознательным существуют сложные, противоречивые и динамические отношения. То, что в данный момент является осознаваемым, в сле​дующий момент времени может оказаться бессознательным, и наоборот: то, что сейчас не осознается человеком, далее может стать вполне осознаваемым. Бессознательным, по Гербарту, может быть и внимание человека, то есть человек может обращать на что-то свое внимание, сам не осознавая этого факта.

Важные идеи о бессознательном далее последовательно высказывали Г. Гельм​гольц (бессознательные умозаключения) [3, с.130], а Ч. Дарвин (бессознательные эмо​ции) [4, 123], И.М. Сеченов (бессознательные ощущения) и ряд других ученых [1]. В результате идея о бессознательных психических явлениях стала общепринятой, но от​носящейся в основном только к психическим процессам. Подытожил и систематизиро​вал в XIX в. идеи о бессознательном в психике классик немецкой психологии В.Вундт [3, с. 145]. Существенно изменил и расширил представления о бессознательном З.Фрейд. К идеям Лейбница, Гербарта касающимся познавательных процессов, он до​бавил ряд фактов и выводов о существовании бессознательного в личности: бессозна​тельных мотивов поведения и черт характера человек-бессознательных отношений к людям [3, с. 167]. До Фрейда полагали, что неосознанное содержание человеческой психики кристаллизуется в сознании, а затем вытесняется из него. Фрейду принадле​жит приоритет в открытии бессознательного как автономного, не зависящего от созна​ния безличного начала человеческой души: «Все вытесненное бессознательно, но не все бессознательное есть вытесненное». Бессознательное интенсивно вмешивается в человеческую жизнь [2]. Таким образом, благодаря работам Фрейда, к области бессоз​нательного была отнесена фактически вся психика человека, точнее, идея бессозна​тельного была распространена на всю психику в целом. 

Во фрейдизме бессознательное, ведущее борьбу с сознательным, рассматривается как основной регулятор, внутренняя пружина всей психической деятельности человека. Как бессознательное характеризуются непроизвольные воспоминания, неожиданное появление новых идей, интуиция, автоматическое действие, патологические состояния и т.п. Иную трактовку бессознательного дает     К.Г. Юнг. Бессознательное уже не рассматривается как чисто природный феномен; оно родилось у истоков человеческой истории в коллективном психическом опыте, так что можно говорить о культурном генезисе бессознательного. Юнг определяет бессознательное как понятие исключительно психологическое. Оно покрывает все те психические содержания или процессы, которые не осознаются, т.е. не отнесены воспринимаемым образом к нашему Я [2]. 

Юнг представляет бессознательное как нечто специфическое и творческое, как некую психическую перводействительность, главный источник свойственных всем лю​дям основных мотивов и архетипов переживания, как источник творческой фантазии духа. Бессознательное представляет собой совершенно самостоятельную, независимую сферу человеческой психики, хотя и непрерывно взаимодействующую с сознанием. При этом индивидуальное сознание человека не имеет в своем распоряжении никаких средств, с помощью которых оно могло бы постичь сущность бессознательного. Оно способно ассимилироваться сознанием лишь в символических формах, т.е. в том виде, в каком оно предстает в сновидениях, фантазиях, творчестве и традиционных мифоло​гическихобразах [2]. Согласно К.Г.Юнгу, бессознательное есть не влекущее, а форми​рующее; оно является источником творческой фантазии духа и чувства ценности, кото​рое не должно затрагиваться разумом [5].

Юнг выбрал термин "коллективное", поскольку речь идет о бессознательном, имеющем не индивидуальную, а всеобщую природу. Это означает, что оно включает в себя, в противоположность личностной душе, содержания и образы поведения, которые cum grano salis являются повсюду и у всех индивидов одними и теми же. Другими сло​вами, коллективное бессознательное идентично у всех людей и образует тем самым всеобщее основание душевной жизни каждого, будучи по природе сверхличным [6]. 

Коллективное бессознательное представляет собой часть психики, которую в терминах отрицания можно отличить от личностного бессознательного по тому факту, что первое не обязано своим существованием, в отличие от последнего, личному опыту и, следовательно, не является индивидуальным приобретением. Если личностное бес​сознательное состоит в основном из элементов, которые одно время осознавались, но впоследствии исчезли из сознания в результате забывания или подавления, то элементы коллективного бессознательного никогда не были в сознании и, следовательно, никогда не обретались индивидуально, а своим существованием обязаны исключительно на​следственности [7].

Коллективное бессознательное содержит в себе универсальный эволюционный опыт и составляет основу личности человека. Важно отметить, что опыт, находящийся в коллективном бессознательном, является действительно бессознательным. Мы не можем осознать его, каким-либо образом вспомнить, как это возможно с содержанием личного бессознательного (в рамках работы с психологом, психотерапевтом, психоана​литиком или самостоятельно, спонтанно). Помимо нашего непосредственного созна​ния, которое, как нам представляется, имеет полностью личностную природу и которое является единственной эмпирически данной психикой (даже если мы присоединим в качестве приложения личностное бессознательное), существует вторая психическая система, имеющая коллективную безличную природу, идентичную у всех индивидов. Это коллективное бессознательное не развивается индивидуально, но наследуется [8].

Уже в ранних работах Юнг выдвигает одну из самых оригинальных идей в со​временной психологии – идею архетипов коллективного бессознательного. Впервые понятие «архетип» К.Г. Юнг использовал в работе 1919 г. «Инстинкт и бессознатель​ное». Понятие архетипа было заимствовано Юнгом у видного представителя иудаизма Филона Александрийского и отцов христианской церкви – Иренея Лионского, Авгу​стина Блаженного, Дионисия Ареопагита.

Архетип - это пояснительное описание платоновского "эйдос". Используемый термин является верным и полезным для наших целей, поскольку оно значит, что, го​воря о содержаниях коллективного бессознательного, мы имеем дело с древнейшими, лучше сказать, изначальными типами, т.е. испокон веку наличными всеобщими образ​ами. 

Хорошо известным выражением архетипов являются мифы и сказки. Но и здесь речь идет о специфических формах, передаваемых на протяжении долгого времени. Понятие "архетип" опосредованно относимо к representations collectives, в которых оно обозначает только ту часть психического содержания, которая еще не прошла какой-либо сознательной обработки и представляет собой еще только непосредственную пси​хическую данность. Архетип как таковой существенно отличается от исторически ставших или переработанных форм. На высших уровнях тайных учений архетипы предстают в такой оправе, которая, как правило) безошибочно указывает на влияние сознательной их переработки в суждениях и оценках. Непосредственные проявления архетипов, с которыми мы встречаемся в сновидениях и видениях, напротив, значи​тельно более индивидуальны, непонятны или наивны, нежели, скажем, мифы. По суще​ству, архетип представляет то бессознательное содержание, которое изменяется, стано​вясь осознанным и воспринятым; оно претерпевает изменения под влиянием того ин​дивидуального сознания, на поверхности которого оно возникает.

Таким образом, архетипы – это некие мифические образы (символы), являю​щиеся общими для всего человечества и представляющие собой адекватные выражения всеобщих человеческих нужд, инстинктов, стремлений и потенций. Они изначально духовны (культурны), но возрождаются в структуре мозга каждого индивида и переда​ются по наследству. Эти образы иррациональны, вневременны, внепространственны и общезначимы. Архетипы коллективного бессознательного лежат в основе культурного творчества (и прежде всего в мифах, религиях, искусстве) и мироотношения человека. Этих архетипов десятки, и, так или иначе, они интуитивно «знакомы» каждому чело​веку. Это архетипы «самости», «персоны», «анимы», «анимуса», «тени», «дерева», «горы», «бога», «матери», «отца», «младенца», «воды», «света», «дьявола», «леса», «чудовища», «сада» и многие-многие другие. С развитием культуры могут появляться и новые архетипы: «чистилища», «науки», «машины», «толпы» и др. [9].

Понятие культурного архетипа широко используется при теоретическом анализе мифа как базовой формы сознания. Согласно Юнгу, первичные архетипические схемы образов воспроизводились и воспроизводятся в мифах и религиозных представлениях, в произведениях литературы и искусства также, как в снах и бредовых фантазиях. Этот феномен объясняется их бессознательной природой. Именно поэтому, а не в связи с заимствованием, схожие архетипические образы и мотивы обнаруживаются в несопри​касающихся друг с другом мифологиях [10, с. 42].

К.Г. Юнг считал, что процесс создания мифа представляет собой не что иное, как трансформацию архетипов и архетипических схем душевной жизни человека в образы реальности. Другими словами культурные архетипы – это некие базисные элементы и образы культуры, на основе которых формируются модели духовного бытия культуры.

Во многих мифах содержится инвариантное архетипическое ядро, метафориче​ски зафиксированное в сюжетах и мифологемах. Между психологическими и культур​ными архетипами существует прямая связь. Значимые для индивидуальной психики архетипические образы в мифологиях и художественном творчестве преформируются в распространенные культурные архетипы. Так, например, в мировой литературе вопло​щениями архетипа тени Юнг считал Мефистофеля («Фауст» Гете), Хегни («Песнь о Нибелунгах»), а также любые образы плута, мошенника, озорника [10, с. 43].

Огромную работу по воссозданию и изучению архетипических схем духовного опыта представляет исследование В.Я. Проппом волшебной сказки, которая сама по себе является подробной архетипической схемой, а также дает неоценимый материал, для того, чтобы понять архетипическую схему построения любого художественного сюжета, в том числе и рекламного ролика.

Открытие В.Я Проппа состоит в том, что, во-первых, функциональный анализ (определение функционального значения элементов сюжета) убедительно и очевидно показывает присущую данному типу текстов инвариантную структуру сюжета, во-вто​рых, позволяет в связи с этим предположить, что именно структурные соотношения (инвариантный аспект формы, композиция функциональных элементов) – наиболее значительные факторы, определяющие специфику данного явления (культурная форма в общем случае, жанр повествовательного сюжета в данном случае). Следовательнои​менно структурные соотношения представляют собой важнейший материал для прояс​нения смысла этой специфики. 

Народная сказка предоставляет возможности для культурологических исследований самого разного рода, в том числе она является наиболее значимым на ряду с мифом, источником по изучению архетипических образов и схем человеческой культуры.

Сказка иллюстрирует своеобразие представлений о добре и зле в разных культу​рах, служит источником информации о социальных взаимоотношениях, с помощью сказки можно составить представление о народном нравственном идеале и наиболее распространенных моральных установках. Однако, прежде всего, сказка – это неисся​каемый источник для изучения ранних форм мифологического сознания и мифологизи​рованного восприятия мира, элементы и механизмы которого, несмотря на кажущееся господство рационального сознания сегодняшней жизни, в значительной мере присущи современному человеку.

Сегодня значительная часть устойчивых и широко распространенных представ​лений и суеверий, имеющих мифологическое и обрядовое происхождение, имеет ра​циональное объяснение своего происхождения. Например, мы неохотно даем свою рас​ческу другим людям якобы из соображений гигиены. На самом деле здесь существует несомненная связь с древнейшей верой в возможность воздействия на человека посред​ством манипуляций с его волосами. Боязнь мышей, по-видимому, связана с распро​страненными у славян представлениями о том, что в образе мышей проявляются  души умерших. Существовал также запрет прикасаться к мыши или убивать ее, что могла сказаться на успехе хозяйственной деятельности женщины, например способности вы​пекать хлеб [10, с. 58-59]. 

В сказке очень часто можем мы не только обнаружить, но и объяснить происхо​ждение каких-либо сказочных персонажей, сюжетные повороты, функции волшебных предметов и т.п., сопоставляя их с известными современной науке древнейшими мифо​логическими представлениями, обычаями и обрядами. 

Древнейшие мифологические представления находят свое воплощение в сюжетах современного искусства: литературе, живописи, киносценариях и т.п. Все элементы древней формы человеческого сознания, для которой было характерно мифологическое восприятие и освоение мира, по-прежнему имеют место в сознании современного человека, несмотря на преобладающую роль рационального мышления.
Литература и  источники:
1. URL: http://all-psychology.ru/ppp/soznanie/bessoznatelnoe/istoriya.html (дата обращения: 05.02.2012 г.).

2. Философия: Энциклопедический словарь. — М.: Гардарики. Под редакцией           А.А. Ивина. 2004.

3. Ждан А.Н. История психологии: Учебник. – М.: Изд-во МГУ, 1990. С. 367.

4. Психология эмоций. Тексты / Под ред. В.К. Вилюнаса, Ю.Б. Гип-пенрсйтер. – М.: Изд-во МГУ, 2011. С. 288.

5. Философский энциклопедический словарь. 2010.

6. Об архетипах коллективного бессознательного//Пер. А.М. Руткевича. (В сокращении, по книге К.-Г. Юнг.Архетип и символ. - М.: Ренессанс: 1991).
7. URL: http://elephant.fotostrana.ru/banner/click/?bid=885&adv_ id=3419 4&ref _id=509628946&place=300x95(дата обращения: 11.02.2012 г.).

8. URL: http://www.jung.psy4.ru/cuc.htm(дата обращения: 11.02.2012 г.).

9. Юнг К.-Г. «Психология бессознательного», «Психологические типы» (психология культуры) URL: http://kulturoznanie.ru/?div=jung (дата обращения: 07.02.2012 г.).

10. Архетип и символ в рекламе: учебное пособие для студентов вузов, обучающихся по специальностям «Реклама», «Маркетинг», «Коммерция (торговое дело)» / И.Г. Пендикова, Л.С. Ракитина; под ред. Л.М. Дмитриевой. – М.: ЮНИТИ-ДАНА, 2011. – 303 с. 

УДК 304

Волковецкий Д.В.

О социально-философских основаниях стратегических оценок в развитии научного знания
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Аннотация

Рассматриваются основные направления в эволюции фундаментального научного знания.

Стали прописными истинами слова, что современный человек живет в эпоху на​учно-технического прогресса. Последние десятилетия ознаменованы все большим пре​вращением социальных и гуманитарных наук в технологичную форму знания. Про​изошли и продолжают происходить кардинальные перемены в отношениях между есте​ственными, гуманитарными и техническими науками. В связи с этим важно рассмот​реть существенные тенденции и трансформации социально-гуманитарного знания. Ос​новной проблемный узел работы связан с осмыслением современной ситуации в науч​ном познании в связи с социально-экономическими проблемами и задачами россий​ского общества.

Переход экономики России на инновационный путь развития в сложившихся в глобальном сообществе разделении труда предполагает переход от сырьевой пара​дигмы, основанной на экспорте сырья, прежде всего энергоносителей, к высокотехно​логичной, наукоемкой, конкурентоспособной системе производства, основанной на вы​соком научном и интеллектуальном уровне человеческом капитале. По оценкам экс​пертов, в экономически развитых странах 50% - 90% прироста валового внутреннего продукта получают прирост за счет инноваций и технологического прогресса, а инно​вационная деятельность рассматривается как двигатель всех секторов - промышлен​ного, аграрного, торгового, сферы коммуникации, услуг и быта. Поэтому приоритетные цели, заявленные в «Концепции долгосрочного социально экономического развития Российской Федерации» по достижению доходов российских граждан, производитель​ности труда, позиций на мировых рынках на уровне кратном мировым лидерам пред​полагают качественного уровня состояние в науке, образовании, инновационной сфере. Анализ же состояния отечественной науки в конце XX - начале XXI веков показывает, что существующие в ней проблемы, во многом, являются следствием трансформацион​ных процессов и проводимой государственной политики 1990-х годов. В этот период наука в принципе не рассматривалась как фактор социально-экономического развития страны. Более того, реформирование науки осуществлялось по зарубежным моделям, которые весьма в ограниченной степени применимы к российским условиям. Вместе с тем, отечественные эксперты подчеркивают, что удалось сохранить значительный по​тенциал фундаментальной науки и предотвратить полный распад научного комплекса страны [1].

Для изменения сложившейся ситуации и выработки приемлемых целей и планов долгосрочного развития необходимо чтобы все субъекты этого процесса - государство, бизнес, науки, гражданское общество, - совместными усилиями приняли согласованные решения и определили стратегические цели. Первостепенная роль в осуществлении этого процесса принадлежит соответствующим социальным институтам и состоянию общественного сознания в целом. Актуальность исследования научного знания и его приоритетов применительно к современной России обусловлена рядом обстоятельств:

- развитием потребительской идеологии и установок в обществе;

- тенденциями некритического мышления, культивируемыми в условиях доверия к мистике, мифологии, утопизму;

- низким качеством современной отечественной элиты, не понимающей фунда​ментального статуса научного знания для развития цивилизации;

- социальной неэффективностью современной отечественной системы, культивирующей нерациональные формы социальных установок;

- отсутствием подлинного патриотизма, который в заботу о Родине обязательно должен включать заботу о состоянии общественного сознания, нравов и научного соз​нания.

Рассматриваемая проблема является уже длительное время приоритетной и среди западных философов. В современной ситуации в образовании и методологии являются востребованными труды по философии науки, фундаментальные основы которой были заложены непозитивизмом и постпозитивизмом: Т. Кун, И. Лакатос,       К. Поппер, П. Фейерабенд, и др. Однако надо иметь в виду, что и в западной философии наука часто рассматривается как элемент социального контекста и культуры. Это в полной мере относится к постпозитивизму и К. Попперу.

Существенный вклад в развитие отечественной теории науки и ее методологии заложен отечественными классиками в этой области. Это труды М.К. Петрова,          В.С. Швырев, В.С. Степина, Б.М. Кедрова, Б.Г. Кузнецова, В.А. Лекторского,            В.С. Готта, Б.Г. Юдина, и др. 

Важную роль для осознания современных приоритетов и тенденций науки иг​рают работы А.И. Ракитова, М.И. Делягина, В.И. Иноземцева, В.Г. Федотовой,          А.И. Субетто и др. 

В РАН проведена работа по обеспечению научного сопровождения направлений современного научного и технологического прорыва  под руководством ведущих учё​ных (ак. В.Е. Фортов, ак. Е.П. Велихов, ак. А.И. Григорьев, ак. В.Б. Бетелин, ак.        Л.М. Зелёный) созданы координационные Советы, которые провели отбор проектов, направленных на реализацию основных направлений. Одним из главных документов оценки приоритетов науки является доклад, подготовленный Научно-организационным управлением РАН под названием «Фундаментальная наука России: состояние и перспективы развития» (М.: РАН, 2009) [2]. 
Однако социально-философский синтез в области рассматриваемой проблемы, опирающийся на науковедческие, статистические и иные данные и разработки еще ждет своего часа. Этим обусловлен наш выбор.

Отметим, что понятие «приоритет» используется при планировании, предсказа​нии и проектировании параметров, оценок и ценностей, моделей и направлений и по​литике, в том числе и в научной политике. Этим термином пользуются также тогда, ко​гда речь идет о логике развития науки. В стратегии государственного развития и в стратегическом планировании выделяются только те направления и виды научных ис​следований и технологических разработок, которые имеют первостепенное общегосу​дарственное социально-экономическое и оборонное значение. Считается, что именно они образуют некий набор суперприоритетов, на развитие которых должны направ​ляться основные усилия и финансовые средства. С социально-философской точки зре​ния приоритеты не могут ограничиваться лишь экономическими и оборонными и осно​вываются на парадигмах социально-философского знания как в систематическом ас​пекте, так и в философско-историческом. 

На самом «глобальном», «металогическом» уровне социально-философского анализа тенденций, приоритетов и стратегических направлений развития науки исполь​зуются следующие традиционные парадигмы социально-философского и философско-исторического знания. Во-первых, это теория общественно-экономических и историче​ских формаций К. Маркса. Согласно концепции материалистического понимания исто​рии основу общественного развития составляет экономика, способ производства мате​риальных благ. Основной производительной силой является человек, а по мере про​гресса научного знания – наука в ее технологическом, производительном применении. Научно-техническая революция как раз и есть такой этап развития общества, когда на​учное знание и превратилось в непосредственную производительную силу. Научно-техническая революция также стадии своего развития и на современном этапе в России актуальна проблема овладения достижениями научно-технической революции. 

Другой набор концепций, играющих методологическую роль в социально-фило​софском анализе и прогнозировании научного и технического прогресса, это цивилиза​ционная парадигма в различных ее концептуальных вариантах: концептуальные модели цивилизационного развития человечества (Н.Я. Данилевского, О. Шпенглера, П.А. Со​рокина, А.Дж. Тойнби), триадные модели типа «доиндустриальное общество – индуст​риальное общество – постиндустриальное общества» (Дж. Гэлбрейта, Д. Бэла, А. Тоф​флера), или другие триады (Ю.М. Осипова, В.Л. Иноземцева) «доэкономическое обще​ство – экономическое общество – постэкономическое общество».

В культурно-исторических концепциях цивилизаций (Данилевский, Шпенглер, Тойнби) базисным элементом цивилизации является культура, а одним из основных противоречий – противоречие культуры как духовной системы и цивилизации – как политическим строем и технологическим продуктом. Одной из основных проблем со​временной ситуации, с точки зрения этих подходов, является проблема ценностного выбора и гармонизации культуры и социума за счет научно-технического прогресса.

С точки зрения стадиальных концепций цивилизации основная проблема совре​менного российского общества – это научно-технический прогресс, правильные при​оритеты в технологиях, скорость технологического продвижения на пути к информаци​онному обществу. Эта концепция достаточно простая, очевидная, в силу линейного вектора предсказания, но потому и тривиальная. Тем не менее, в концепциях научного и технического прогресса, принимаемых на государственном уровне, используются, с нашей точки зрения, прежде всего в явном или неявном виде такие концептуальные ос​нования. 

В рамках государственных задач научно-технической и инновационной политики в начале 2007 года Министерством образования и науки организовало методологическую работу по прогнозированию научно-технологического развития Российской Федерации на период до 2025 года на основе Форсайта. Методология и методика Форсайта в России сформулирована в «Концепции долгосрочного прогноза научно-технологического развития Российской Федерации на период до 2025 года» (КДП) [3]. 

Основной целью этого долгосрочного прогноза до 2025г. является разработка ва​риантов долгосрочного научно-технологического развития, целей долгосрочного раз​вития, позиционирование страны в системе международной научной и технологиче​ской кооперации на базе развития национальной инновационной системы. Примеча​тельной особенностью этой коллективной методологии является также ее встроенность в систему государственного управления.

В прогнозе отмечены недостатки существующей инновационной системы, они достаточно значительны, однако, говорится о наличии предпосылок и возможностей перевода экономики на инновационный путь развития.

Сточки зрения автора существенным методологическим недостатком форсайт​ного прогнозного проекта является неявность социально-философского основания про​гноза. Прогнозная сила философского знания должна не противопоставляться особен​ностям современного форсайтного исследования, а дополняться им.  Это обусловлено тем, что философское знание является особым типом знания – рефлексивной формой знания. В имеющихся социально-философских металогических оценках стратегии на​учного знания (Н.Моисеев, А. Субетто и др.) прежде всего принимается во внимание специфика этапа цивилизационного развития человечества, особенности современного взаимодействия природы и общества, характер современной науки и технологии. Ос​новные особенности этапа характеризуются следующими концептами: ноосферный этап, противостояние и коэволюция общества и природы, неклассическая наука, опе​режающий характер развития социального интеллекта.

Таким образом, центральной проблемой философской оценки современного про​гноза является специфика современной научной и социальной рациональности и их взаимосвязи, поскольку научное знание и научное управление неразрывно связаны с ростом социального интеллекта, социального самосознания на основе информационно-коммуникативных технологических достижений и развития современных семиотиче​ских и гносеологических кодов сознания, сопряженных с человеко-машинным мышле​нием и диалогом.
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Аннотация

В статье рассматривается та новая информационная и интеллектуальная степень свободы, которая была достигнута в связи с новой политической ситуацией для СМИ, в связи с использованием новых технических и дискурсивных медиасредств. 

Свобода является важнейшей ценностью человеческого общества. Гражданское общество повышает степень свободы индивида и требует от человеческого сообщества высокой степени самоорганизации. В этом процессе важнейшую роль играют совре​менные СМИ, медиа в целом. Информационная вооруженность индивида, однако, рас​ширяет не только рамки свободы, но и рамки ответственности, так как способствует росту рефлексивного самосознания. Однако для этого каждый индивид в какой-то мере должен стать философом, критическим философом. Недаром еще Р. Декарт, как пионер западноевропейской философии самосознания, провозгласил тезис: «Я мыслю, следо​вательно Я существую», что можно считать не только принципом рационального скеп​тицизма, но и свободолюбивого индивидуализма [1].

Становление современной социальной и информационной среды отечественной социальной философии происходило параллельно с процессом изменения общей соци​ально-политической ситуации в России. Поэтому в этом параграфе нас интересует из​менение ситуации в отечественной медиасреде в переходный период от государствен​ного социализма к современному государственно-олигархическому капитализму. В первую очередь, это касается плюрализации социально-политического и медийного контекста для телевидения. Проблемы трансформации телевизионного вещания в пере​ходный период были до предела обострены не только политическими преобразова​ниями, но и новой экономической ситуацией в России. Постепенно этот фактор все бо​лее стал выходить на первый план. В этой сфере борьба за передел телевизионной соб​ственности имела очень жесткий характер, так как ТВ стало социальной технологией информационного общества, а манипулирование общественным мнением через ТВ превратилось в одну из самых мощных социальных технологий.

Любое общественное явление, имеющее выраженную эволюционную природу, характеризуется по преимуществу размытыми границами. Время перестройки отнюдь не стало датой рождения тех перемен, которые подспудно зрели и в обществе, и на ТВ, но лишь вывело на поверхность глубинные процессы развития, присущие природе рас​сматриваемых общественных явлений. Поэтому нет и четкого водораздела между двумя переделами телевизионной собственности, вызванными, с одной стороны, распа​дом СССР и, с другой - внедрением рыночных отношений в телевизионное производ​ство. 

В январе 1990 года 7 – это знаковая дата, так как 7 января по второй программе ЦТ в эфире впервые прозвучали позывные видеоканала «Советская Россия». Более по​лувека в СССР кроме Центрального телевидения функционировали республиканские телеорганизации, кроме РСФСР. Политически этот вопрос стал решать Съезд народных депутатов РСФСР, происходили слушания на сессиях Верховного Совета России. По​степенно стали создаваться республиканские структуры Российской компартии, Рос​сийской и организации российского телевещания [2]. 

Переходность периода выражалась и в неопределенности жанрово-дискурсивной организации нового вещания со стороны СМИ. Первоначально для вещания «Советская Россия» избрала жанр тележурнала с весьма аморфным принципом потока сюже​тов. Подчас было трудно понять, почему тот или иной материал показывают сегодня, а не вчера или на будущей неделе. 

В результате дальнейших политических дебатов, борьбы и организационных усилий вышел Указ Президента СССР М.С. Горбачева, предоставлявший Советам на​родных депутатов всех уровней права открывать новые телерадиоцентры или студии за счет собственных финансовых и технических ресурсов или путем аренды эфирного времени, общественным организациям и партиям и речь шла о «необходимости строи​тельства в гор. Москве аппаратно-студийного комплекса телерадио РСФСР» [3]. В этом случае политическая монополия на вещание рассматривалась как признак тоталитар​ного дискурса, а плюрализация была синонимом не только свободы, но и объективно​сти. Такова была и оценка переходной ситуации в стране иностранными журналистами в Москве [4].Интересно отметить то, что оправдательными аргументами для политиче​ских шагов становятся высшие ценности: правда, истина, свобода и пр. Так, когда пар​ламент РСФСР принял 13 мая 1991 года решение о создании Российской телерадио​компании, то ее задачу  первый председатель О.М. Попцов сформулировал так: «Со​вершить фронтальный прорыв к демократии в России. Самое главное - дать республике то новое дыхание, которое и называется демократическим, начать с правды о самих себе».

Примечательно, что в современной информационной революции тесно перепле​таются политические преобразования, технические новшества и семиотические изме​нения. Так, развитие кабельного телевидения в 1990 гг., развитие спутниковой связи, активное внедрение компьютера и Интернет способствовали плюрализации идеологии и демократизации общества. Но это утверждение нельзя считать абсолютным: это в данном случае относится к России 1990-х. В России общий демократический политиче​ский контекст деконструкции информационного монополизма, формировавшего одно​мерного «хомо советикус», получил самоназвание «перестройка», а процесс «духов​ного освобождения», повышения степени духовной свободы – «гласность».  

Плюрализация прежде моноголосого советского социально-политического дис​курса также представляет собой нетривиальный процесс. Должно было возникнуть не просто множество каналов, а созданы каналы альтернативного вещания. Это означает, что новые технические средства информации, более мощные, динамичные и глобаль​ные способны создавать новую семиотическую ситуацию. Новая семиотическая ма​шина вещания, с одной стороны, способствует многообразию дискурса. А это значит, что в идеале все социальные слои и группы, в условиях демократии, прежде всего меньшинство, должны быть услышаны и должны получить свои средства выражения интересов. А, с другой стороны, новая семиотическая машина, в т.ч., СМИ, позволяет «в одной точке» моментально собрать весь спектр мнений. В какой-то мере это осозна​валось и при создании нового российского вещания. Так, М. Ненашев 13 ноября 1990 года, когда Президент подписал Указ о его освобождении от должности председателя Гостелерадио, на пресс-конференции для советских и иностранных журналистов объ​являет о грядущем отказе от монополии Гостелерадио СССР на существующие каналы.  Говорит о предпринимаемых шагах с целью получения каждым каналом коммерческой самостоятельности и специализации, что привело бы к творческому соревнованию и конкуренции. По его словам, Первый канал должен стать общесоюзным информаци​онно-художественным, учредителями которого станут Верховный Совет СССР, прави​тельство и Президентский совет, Второй канал - «Содружество» - работать при участии ЦТ и Российского телевидения. 3-й канал - московский - предлагалось создать на ак​ционерной основе с Моссоветом, Московским областным советом и общественными организациями. Ядром 4-го канала, задуманного как «телевидение XXI века», станет творческое объединение «Образная мысль».

Телекритик Ю. Богомолов [5] в статье «Туда и обратно (ТВ до и после пере​стройки)» также подчеркивал важность плюрализации СМИ для демократизации обще​ства: «Давно замечено, что средства массовой коммуникации первыми пробуждаются от летаргического сна с началом общественного подъема и первыми подвергаются атаке со стороны путчистов» [6]. Атака на ТВ, писал Ю. Богомолов, «может быть осу​ществлена непосредственно с оружием в руках, с выстрелами и кровью (как в Виль​нюсе), а может носить мирный, достаточно постепенный характер с применением ру​тинных бюрократических мер (как в Останкино - когда поменяли в руководстве Госте​лерадио Ненашева на Кравченко). С переменой мест слагаемых стал заметным процесс сужения демократического пространства в эфире... Мы идем вниз по лестнице, веду​щей вверх». Диверсификация собственности СМИ, телецентров и пр. институтов СМИ при распаде СССР происходила волнообразно. 

Ф. Фукуяма считает, что общество, базирующееся на информации, все в большей степени способствует возрастанию свободы и равенства - двух вещей, которые люди в современной демократии ценят больше всего. Свободы выбора - будь то свобода выбора кабельных каналов, дешевых торговых центров или друзей в Интернете - приобретает все более неограниченный характер. Иерархии всех видов, и политические, и корпоративные, подвергаются давлению и начинают распадаться. Власть больших, негибких бюрократических образований, которые стремились посредством правил, предписаний и принуждения контролировать все и вся в пределах своей сферы влияния, была подорвана переходом к экономике, основанной на знании; это способствует росту самостоятельности индивида, обретаемой благодаря доступу к информации. Как раз такие негибкие корпорации, как старые «Интернэшнл бизнес машинс» и «Американ телефон энд телеграф», дали дорогу меньшим, легче управляемым конкурентам; то же самое относится и к упадку СССР и Восточной Германии, произошедшему из-за их неспособности контролировать и использовать в собственных целях знания своих граждан. Сдвиг в сторону информационного общества приветствовался практически всеми, кто о нем писал или говорил [7]. Такие разные в политическом отношении авторы, как Джордж Джилдер, Ньют Гингрич, Эл Гор, Николс Негропонте, Элвин и Хейди Тоффлеры, рассматривали эти изменения как благоприятные для процветания, благотворные для демократии, для свободы и для общества в целом. 

Нас в данном случае интересует не вопрос о выгодности или невыгодности пере​хода к информационной цивилизации, а вопрос о том, что включение СССР в глобаль​ный процесс способствовало его деконструкции постиндустриального типа. Одно из направлений этой деконструкции пролегало по направлению создания новой системы СМИ, вещания и в целом – развитие новой семиосферы.  

Но эта тенденция, которая определена цивилизационными детерминантами, в по​литической форме становилась неоднозначно, волнообразно. Частным препятствием на этом пути стал т.н. путч ГКЧП и была сделана попытка реставрации, когда Л. Крав​ченко ранним утром 19 августа 1991 года привез в ТАСС документы ГКЧП. Верхушка КПСС решила удержать в руках ускользающую власть путем государственного пере​ворота. Телевидение в этом сценарии играло важную роль: от ставшего символом «Ле​бединого озера» до маленького информационного сюжета С. Медведева в программе «Время», сыгравшего столь огромную роль, от пресс-конференции гэкачепистов, с дрожащими руками, до трансляции победного заседания Съезда народных депутатов свободной России, от ночных кадров возвращения в Москву «форосского изгнанника» М. Горбачева, до исторического кадра, когда в прямом эфире Б. Ельцин подписывает Указ о роспуске всемогущей КПСС. Телевизионные коды стали играть важную и все более решающую роль в социально-политическом процессе. На определенном этапе стало складываться впечатление в общественном сознании и самосознании, что телеви​дение обладает абсолютной властью над общественным мнением и сознанием. По крайней мере, процесс суверенизации и распад СССР проходил при прямом влиянии телевидения на общественное мнение. Телевидение превратилось в рупор национа​лизма и стало двигателем распада. 

В результате распада СССР произошли существенные изменения на отечествен​ном ТВ, в условиях суверенизации, регионализации и перехода к рыночным отноше​ниям. Эти перемены зрели в недрах самой телевизионной системы и лишь совпали и были ускорены общественными катаклизмами. На этапе, начавшемся в результате рас​пада СССР, процессы демонополизации и децентрализации, с одной стороны, упрости​лись до уровня деконцентрации (все более мелкого территориального дробления), а с другой стороны, приняли явно дезинтеграционный характер. К сожалению, это тоже было неизбежным: любое явление в процессе естественного развития, как правило, должно достичь своего логического завершения, прежде чем возникнут необходимые условия для перехода в новое качество.Вместе с распадом СССР автоматически распа​дается система Гостелерадио СССР и Центрального телевидения, которое трансформи​руется в государственную телерадиокомпанию «Останкино». При этом стремление превратить «Останкино» в межгосударственный телеканал СНГ не были достигнуты. Эпоха многолетнего подчинения двум «хозяевам» - союзному и республиканскому центрам - для телеорганизаций союзных республик завершилась. Однако все те же инерционные механизмы позволяли на какое-то время после декабря 1991 года сохра​нять единое информационное пространство в тех границах, в каких оно складывалось и существовало десятилетиями.

Первые изменения затронули содержание программ, организационную структуру национальных телеорганизаций. Но и Москва, перестав быть столицей Союза, естественно, утратила свою координирующую роль в отношении к Украине, Казахстану, Прибалтике, Закавказью, Средней Азии. Дальнейшее развитие республиканских cредств телевещания пошло независимыми путями. Местные телецентры, ретрансляторы, радиорелейные линии и другая коммуникационная техника перешли в безраздельное владение национальных телеорганизаций, раньше или позже воспользовавшихся правом перекоммутации каналов, а потом и отказа от трансляции программ из Москвы, так и не ставших межгосударственными.

Распад единого телепространства происходил по причинам как идеологического, так и экономического характера. Неудовлетворенность политическими акцентами при освещении текущих событий в московских телепрограммах, с одной стороны, желание расширить возможности для утверждения новой национально-государственной поли​тики, с другой, наконец, стремление упрочить сферу употребления национального языка, еще недавно резко ограниченную, - все это относится к идеологическим факто​рам. К этому добавились экономические разногласия по поводу претензий националь​ных телеорганизаций на часть рекламных прибылей. Ликвидация Гостелерадио сделало региональные студии, обретшие статус государственных телекомпаний, значительно автономней. Введение в 1992 году практики лицензирования вещания позволило уза​конить негосударственное ТВ. 

В новых экономических условиях предпринимательские структуры были вынуж​дены искать новые формы деятельности и финансирования телевидения. Безусловно, они не утратили откровенно политического интереса к телевещанию. Вместе с тем у негосударственного сектора экономики появляется и чисто деловой подход к телевизионному бизнесу, который, несмотря на свой затратный характер, довольно выгодное место для вложения капитала.По этой причине ряд научно-производственных и предпринимательских структур при содействии банка, а также Главного центра радиовещания и телевидения и концерна «Видеофильм» в начале 1993 года учредили независимую телекомпанию «Марафон-ТВ».
Как видно, разгосударвстливание телеструктур было предопределено всем ходом политического и экономического развития страны. В сфере политической оно было обусловлено демократизацией жизни общества, а также либерализацией внутреннего законодательства в области свободы слова и информации, а в экономической сфере - внедрением рыночных отношений в телепроизводство.

Следующий этап – это вторая половина 90-х годов XX века отмечена на россий​ском рынке средств массовой информации концентрацией собственности - формирова​нием больших компаний, способных на масштабные инвестиции в новую технику, большую трату денег на создание программ, быструю переброску капитала из одного подразделения в другое. Эта интеграция приобретает ряд форм: мультимедийных объе​динений (издательств с радио- и телекомпаниями), многоотраслевых конгломератов (когда к СМИ подключаются структуры других секторов экономики), альянсов, вы​строенных по горизонтали или вертикали (когда в руках одного владельца оказываются все этапы производства и распространения программ). Большинство преуспевающих промышленных и банковских групп пытаются прикупить газету, журнал, радио- или телестанцию. Главными акторами становятся организаторы-бизнесмены, обеспечи​вающие вещание и прессу - в условиях полуразрушенной экономики - огромными ин​вестициями. Владельцы СМИ становятся известными не меньше политиков. Однако порядки т.н. «дикого капитализма», царившего в стране, привели к тому, что естест​венная конкуренция между СМИ и стоящими за ними экономическими, финансовыми и административными силами приняла в России форму информационных войн. Бан​киры и бизнесмены, объединившиеся в 1996 году для переизбрания Ельцина, против коммунистического реванша, грозившего им потерей власти и капитала, разбились по​сле выборов на враждующие лагери в борьбе за остатки неприватизированной государ​ственной собственности и за влияние на власть [8].

Появление нового социального феномена, объединяющего деньги и власть появ​ляется термин «олигархи». На головы миллионов растерянных зрителей с экрана теле​визора обрушивается поток компроматов, связанных с противостоянием «банкиров-олигархов» и защищаемых ВГТРК «реформаторов-коррупционеров». Информационно-пропагандистские кампании имеют общий сценарий: начинаются с организованной утечки компромата, его раскрутки в СМИ и завершаются кадровыми перестановками в правительстве и президентском окружении. Информационные войны сопровождали отставку правительств В.А. Черномырдина, С.А. Кириенко, Е.М. Примакова.

Семиотическая машина СМИ этого периода стала сильнее, чем само российское государство. Наработанный в начале реформ престиж журналистской профессии начал стремительно падать. Влиятельные политические обозреватели, отбросив элементар​ные нормы профессиональной этики, не скрывали, что выполняют роль пропагандист​ского рупора конкретного олигарха или политика. Втягивание тележурналистов в по​литические интриги, персонифицированная пропаганда - «феномен Доренко» - превра​тились в центре и на местах в столь распространенное явление, что вызывают обосно​ванную озабоченность профессиональных кругов и широкой общественности.

Эти издержки переходного этапа во многом порождены тем, что отечественное телевидение ради своего выживания и развития слишком часто играет по правилам, на​вязываемым извне. Но рыночный механизм объективно подталкивает электронную прессу к нейтрализованной, сбалансированной информации, основанной скорее на са​морегулировании, чем на жестком государственном контроле. Концентрация собствен​ности не мешает конкуренции в эфире и даже способствует расширению зрительского выбора. Вот почему столь необходимо сегодня развитие сильных вещательных органи​заций, способных противостоять давлению политиков и властей и работать не на бы​стро меняющуюся конъюнктуру, а на долгосрочную перспективу, в интересах и на благо всего общества.

Плюрализация источников информации приводит к парадоксальному эффекту: с одной стороны, демократическому обществу угрожает информационная энтропия; с другой стороны, даже левые демократы говорят о необходимости некой селекции; пе​ревес включенности над исключенностью, ускорение процесса обмена информацией не оставляют времени и для рефлексии. Устранение пространственной дистанции дает по​вод говорить о глобализации как безграничности. Однако нельзя не видеть формирова​ния новых ограничений, определяющих режимы включения и исключения. Благодаря преодолению пространственных границ более пятидесяти миллионов человек оказа​лись реально включенными в мировое сообщество, но вместе с тем наметилась тенден​ция обособления различных «виртуальных сообществ». Кроме того, половину пользо​вателей мировой сети составляют американцы. Сложилось новое разделение, теперь уже не на основе той или иной национально-государственной принадлежности, а на ос​нове технической оснащенности.Постиндустриальное общество является сверхслож​ным и возникает кризис централизованного управления. Социум становится диверси​фицированным, внутренне многообразным, индивид высокоинформированным и авто​номным, поэтому наступает смерть универсальных идеологий. 

Однако степень свободы распространения информации в обществе не может быть бесконечной, а свобода манипуляции неподконтрольной. Это противоречит поня​тию национальной безопасности общества и государства. Мы проиллюстрируем это на примере манипулирования этническими чувствами. Рассматриваемая тема имеет непо​средственное отношение к Северокавказскому региону. Тема этничности в этом случае эксплуатируется внутриполитически. Так, Президент РФ Д.А. Медведев в послании Федеральному Собранию (ноябрь 2009 г.) указывал: «Северный Кавказ является самой серьезной внутриполитической проблемой для РФ» [9]. Основой этого служит не про​сто полиэтничность региона, а наличие критического уровня противоречий в сфере ме​жэтнических отношений. Источником антагонизма являются не сами этнические раз​личия, а конкурентная борьба этнических и политических сил за перераспределение власти и ресурсов влияния [10]. Межэтнические, внутриэтнические межклановые или территориальные споры возникают не сами по себе, а вследствие их политической эс​калации. В то же время, Северный Кавказ находится на пересечении геополитических интересов, под воздействием глобальных информационных сетей, некоторые из кото​рых приносят прямые политические угрозы [11]. 

Медиа, становясь главной возможностью получения информации о происходя​щем в мире, способны существенно повлиять на общественное мнение, с помощью различных приемов навязать ту или иную оценку хода событий, сконструировать в соз​нании аудитории картину мира, далекую от подлинной, и образ события, не соответст​вующий объективной реальности. Дело в том, что сегодня складываются новые СМИ, возрастает роль Интернет - блоги, социальные сети, социальные новости, - и заметно сократилась доля радиовещания, печатных СМИ и даже телевидение перестает играть роль ведущего источника информации. Для Северного Кавказа это характерно также и поэтому меняется не только структура информационного пространства, но и его субъ​екты и акторы. Например, молодежь и активная часть населения интенсивно исполь​зует для общения и получения оперативной информации социальные сети, блоги, тема​тические сайты с развитой интерактивной связью, CMC-рассылки. Исключительную роль в современном коммуницировании занимает блогосфера: в ней вычленяется наи​более социально значимое явление, возникает диалог и дискуссия. Так, террористиче​ский акт в Ставрополе (26 мая 2010 г.) получил информационное сопровождение на от​дельных сайтах, оперативно появились списки погибших и пострадавших, социальная сеть «В контакте» была переполнена сообщениями и комментариями по поводу слу​чившегося [12]. В этом случае неосторожный или спланированный акцент на этнично​сти способен породить необычайный конфликт и даже войну. 

Кроме того, в процессе освещения событий  современными электронными масс-медиа в коммуникативно-культурном пространстве помимо объективных фактов, от​раженных в рамках различных жанров, различных средств репрезентации, на основа​нии субъективного взгляда автора, оператора, режиссёра, неизбежно, помимо опосре​дованного отражения  социальной действительности и жизни общества, используются  авторская интерпретация событий и их контекста, в рамках социального конструирова​ния фактуальности создаются  мифологемы и фактоиды [13]. Ежедневно, независимо от различных обстоятельств окружающей реальности,  происходит отражение и конст​руирование  социальной действительности в электронных средствах массовой инфор​мации. Медиа, экранные технологии формируют нужного обществу человека, в том числе и в отношении того, что касается базовых, социальных идентичностей. Процессы социализации и ресоциализации также начинают проходить в контексте аудиовизуаль​ной культуры с помощью переработки социальной информации субъектами, которые, в какой-то мере, сами и создают эту информацию. Среди различных приемов перера​ботки объективной информации субъектами социальной деятельности большое место занимают фактоиды, порождающие иллюзорную феноменологию повседневности, не​отличимую от объективности. 

Следующим важным технологическим приемом эксплуатации этничности явля​ется манипулирование, основанное на противопоставлении «Мы-Они». Политическим лидерам и элитам легко манипулировать этничностью с целью мобилизации населения, особенно в периоды, когда общество сотрясают социально-экономические перемены, так как двуполюсная оценка событий порождает иллюзию простоты объяснению про​исходящих событий и иллюзию простого решения неразрешимых или сложных про​блем [14]. Чаще всего такие рецепты лежат на пути силового, административного ре​шения. На самом деле, в результате получается противоположный эффект. Эскалация этничности, как правило, ведет к политизации этнического сознания и ведет к угрозе территориальной целостности государства. Поэтому особую актуальность имеет задача деполитизация этничности через СМИ в республиках Северного Кавказа, ведь, по мне​нию многих исследователей (В.А. Авксентьева, Г.Д. Гриценко, А.В. Дмитриева и др.), Северный Кавказ характеризуется сильной политической доминанты в структуре сис​темного этнополитического кризиса [15]. 

Эксплуатация этничности, в том числе в политических целях, ведет к такой раз​рушительной для этнического сознания форме как его архаизация и даже варваризация. Они переводят механизмы манипулирования общественным сознанием на Северном Кавказе на уровень архетипических животнообразных структур. В российских медиа это иногда подается как элемент романтизации традиционной культуры: умыкание не​вест, абречество, кровная месть. А ведь значительное число боевиков как раз и рекру​тируется на основе эксплуатации чувства абречества, кровной мести  и т.п. Эксплуата​ция этичности через механизмы архаизации сознания ведет к реанимации в политиче​ском сознании исторических антагонизмов и  конфликтов. 

Таким образом, культурная идентичность, патриотизм, любовь к Родине наряду с важными качествами развития культуры любого социума и этноса, в то же время слу​жат основой социально-политической эксплуатации – разжигания этнической вражды, использования этносознания в интересах клановых и элитарных целей. Существует масса утонченных приемов, используемых в масс-медиа для такого манипулирования. В таких регионах как Северный Кавказ такого рода механизмы подрывают основу на​циональной безопасности. Узурпация свободы идеолого-пропагандистским способом ведет к подрыву государства, а с гуманистической точки зрения означает узурпацию свободы. А осознание того, что такое свобода вообще есть гуманитарная социально-философская работа. 

Рассмотренная проблема также говорит о том, что общество постмодерна не мо​жет быть неподцензурным. Опыт развития цензуры свидетельствует о том, что она имеет свои культурно-исторические формы [16]. Современная форма цензуры должна ориентироваться на экологичный, здоровый образ жизни, на те нормы и ценности, ко​торые носят гуманистический характер, а все спорное ограничивать в той или иной мере. Речь идет не о полном запрете, а о дозированной фильтрации информации, кото​рая может представлять опасность для индивида и общества. Ответственность в усло​виях информационной свободы лежит как на потребителе, так и на производителе ин​формации, а также тех институтах, которые контролируют ее циркуляцию. В то же время, цензура не может быть ущемлением прав и свобод граждан. Это состояние дос​тижимо только в рамках правового государства, высокого уровня гражданского обще​ства и высокого уровня культуры потребления и использования информации. Вопрос культуры в этом случае, пожалуй, является приоритетным. В цивилизованном обще​стве понятия «свобода» и «культура» стоят рядом.

Таким образом, деконструкция СССР, советских ценностей, коммунистической идеологии как официальной формы идеологии государственного социализма породили новое состояние, сознание и переживание свободы. В ходе развития политической су​веренизации, регионализации и перехода к рыночным отношениям изменился эконо​мический и политический базис свободы. Осознание нового состояния свободы и его достижение достигалось, во многом, благодаря формированию новых СМИ и новых принципов масс медиа вещания. Количество субъектов и акторов информационного вещания возросло, возросло интерпретационное поле в подаче информации, ослаб цен​зурный контроль. Преобразование в структуре собственности, формирование множе​ства субъектом телевещания и многоканального телевещания создали материальные предпосылки для постепенного утверждения политического плюрализма в России. Од​нако доминирование региональных ценностей над общими, доминирование частного интереса над общим, преобладание конъюктуры и коммерческой выгоды привели к тому, что телевидение и телевещание еще продолжительное время работали по законам социума, находящегося в аномии. Но законы конкуренции объективно подталкивают СМИ к сбалансированной информации, основанной скорее на саморегулировании, чем на жестком государственном контроле. Постепенно возникли новые проблемы, в част​ности, проблема сочетания частного и общего интереса. Этот медийный контекст со​ставлял окружение современной социальной философии, которая также в это время приходила к новому осознанию свободы, истины и социальной жизни в целом.
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Freedom and Deprivation
Freedom or deprivation. This notion has been thought to be an alternative between two choices. Søren Kierkegaard’s ‘Either / Or’ or Patrick Henry’s (first post colonial governor of the State of Virginia in the USA) ‘Give me liberty, or, give me death!’ could serve as typical examples of this way of thinking. For people oppressed by the feudal, despotic rule of the middle ages, establishing a modern society was a glorified form of freedom, worth fighting for. Through revolutions in America that led to the creation of the US, as well as in France, people gained freedom, symbolized by the slogan of the French Revolution ‘ Liberty, Equal​ity and Fraternity ‘. The country, which was built on these values, the USA, is the world’s economically and militarily dominant superpower today. At a glance, having realized the val​ues of the French Revolution in its societies, the West seems to be the gathering of ideal de​mocracies. However, this is only true when compared with the countries suffering from pov​erty, despotic rule or even fascism. Because a country is an aggregation of people and there is no perfect human, it is hard to find an ideal country. This is how the ideologist of the French Revolution, expressed it in his works ‘The Social Contract’:

‘An ideal democracy never existed and never will’１
By saying so J.J. Rousseau states that democracy protects positions, property and equality of the majority, but not all. As the main champion and a country of freedom and de​mocracy, in the US, 42,7% of the wealth is controlled by 1% of the population2. Such a gap is not only typical to America. In European and Asian countries, including Japan, the situation of the unemployed is not improving. Paradoxically, in freedom and democracy promoting countries the income gap is widening, producing more and more deprived of those two glori​fied values. How can we presume whether all these citizens live in the countries of the free or in the countries of the deprived? In this thesis, I would like to look into this problem from a philosophical point of view, aggregating some political and economic factors.

I. Freedom and its meaning.

Trying to define freedom we might say that it is when things go as we wish them to. To eat delicious foods, to wear fashionable clothes and to spend our lives growing healthily in peace is what many would probably say and wish for. Too bad, it is too kingly for most. Let us take Louis the 14th as an example. He built the ‘ Palace of Versailles ‘, now a world heri​tage site, and he lived there. Feasting with aristocracy and wearing magnificent costumes and attires were some of his daily routines. Considered the author of the heyday of French culture and politics, he moved armies as he wished. Called ‘Le Roi Soleil’ (the ‘Sun King’), he is fa​mous for having said ‘ l’état c’est moi ’ (‘ I am the state ‘) thus defining the absolute monar​chy.

It may seem that his power was unlimited and his freedom was complete. Could he really fully enjoy his freedom though? It seems rather unlikely. 

First let us have a look at his daily routines. Waking up at 7 o’clock, he would proceed to the morning greetings and the prayer. Audience would start from 8 o’clock. On average about 100 visitors would line up. After that, breakfast would start from 9 o’clock, followed by the mass from 10 o’clock. Next, meeting from 11 o’clock. From 1 o’clock in the afternoon, a sumptuous meal usually was followed by hunting or a stroll. In the evening a lavish banquet would be held, often attended by numerous ordinary citizens asking the king questions di​rectly. It is said that the king hardly ever could leisurely enjoy the meal. And more, a feast, if served everyday, looses its appeal, while the problem of overeating appears.

According to some materials3 , Louis the 14th suffered from numerous cavities since his childhood. In order to provide the long rule of the king, the court physician decided to re​move all of his teeth as decays can bring about infections to the entire body and cause bad health. According to reports, Louis the 14th had all of his teeth removed without the use of an​esthet​ics! Given the level of dentistry at that time, along with the teeth, he had parts of the jaw re​moved! But there was more; as a means of disinfections, he was inserted hot iron gum into his mouth. Wasn’t that torture? As a result, Louis the 14th had to eat without teeth, which was one inconvenience he had to endure all his life. Moreover, the king would frequently suffer from gastrointestinal diseases, which made his participation in the feasts even more unbear​able. Because of his low height, he was constrained to wear high-heeled shoes and a wig to en​hance his stature. His daily life was meticulously scheduled as if in a monastery. Dedicating himself fully to work, the king would sign and stamp hypes of new documents everyday. De​spite the king’s privilege to move his armies as he wished, he obviously did not win all the wars. Not only it did cost the country a great amount of loss of lives, but also his extrava​gances brought the country’s budget to near exhaustion. We can say that, although in terms of his power and influence delegated to him by the law, he was free indeed to do whatever he wanted. In reality, he did not have the power to make his own decisions and spend his life lei​surely. What was supposed to be freedom, at the first glance, was deprivation of it indeed.

If we imagine Louis the 14th situation, the following words by Rousseau come to mind, ‘Man is born free and everywhere he is in chains’4. 

Indeed, a newborn baby does not carry the weight of the past or the relations with oth​ers. just the opposite, a newborn is equipped with infinite possibilities and abilities. In a sense, it is what we could call freedom. The problem is that the baby cannot survive on its own. Par​ents’ care, love, material support and bond are necessary. With a human being, from the very beginning of his or her life, there are both then - freedom and its limitations -. To interpret Rousseau’s words and to adjust them to today’s reality, we could say “Man is born free, but at the same time deprived of freedom”. Being simultaneously free and deprived of freedom is, no doubt, a contradiction.

Not to be accused of making contradictory statements, Rousseau skillfully expressed deprivation as ‘chains’, which could be interpreted as dependence. However, if we attempt to analyze his words from the perspective of the ‘logic of absolute nothingness’, it’s not neces​sarily a contradiction. This logic was first proposed by the greatest Japanese philosopher, Ki​taro Nishida5. It is also my standpoint6.

The core of this holistic way of thinking is that if we assume that something exists, it does, if we assume something doesn’t exist, it doesn’t. None can be presumed. 

If we think we were free, we are, if we don’t think so, we are not. Basically, we are purely none of these. Namely, this world in its entirety is full of freedom and deprivation mingled together down to the tiniest detail, so if one chooses to see oneself as free, one is, and one is not, if one thinks one is deprived. These two are isolated features of an entangled, liv​ing entity. This logic explains, how the world is formed, flows, moves and changes. It is called the ‘logic of absolute nothingness’. If you think a certain phenomenon exists, it does, think the opposite and it doesn’t. The nothingness behind this, seemingly a contradictory ex​pression, exceeds the relative and forms the absolute nothingness7. On the other hand, the tra​ditional attitude originating from European thought, based on ‘either/or’ way of thinking, in​cluding such rules of logics as ‘law of contradiction’ or ‘law of excluded middle’, seems to have dominated the world of science with its ability to clearly establish concepts. At the same time ambiguous and vague, or fuzzy logic in mathematics, has been abandoned as a viable method applicable to scientific research. 

Although in the traditional European thought, ‘logic of absolute nothingness’ is not ac​ceptable. It may come handy to explain the quantum theory, including Bohr’s principle of complementarity, and Heisenberg’s uncertainty principle or cosmological concepts8. Most of all, it has a potential to explain the unlimitedly expanding universe, as well as the micro worlds. In other words, if we say there are limits of the universe, they shall come into exis​tence. On the other hand, if we say that they don’t exist, because there is no scientific proof for that, the reality will be so; then we shall find ourselves in a situation of inability to pre​sume anything. Since we cannot express a certain phenomenon using words, there is no way it could exist.

Out of that unlimited universe, the Earth, our world, was singled out. And then, out of this profound phenomenon of an expanding universe, the problem of freedom and depriva​tion, taken as one tiny aspect of human life and world motion, is just one isolated notion. In these ambiguous, continuously evolving and countless realities, the presence of freedom or its lack of are their features. People, in relation to their world and time, occasionally harness both freedom and deprivation. What apparently is freedom in one set of circumstances, as they evolve, turns into its opposite. For us humans, as long as we possess bodies, absolute freedom is out of our reach, because since body and mind are inseparable, it is impossible to free the mind from its bodily chains. It is rather restrictions and restraints that better describe human life. And this is where the logic of absolute nothingness comes handy. Say you are free and you are, say you are not and you are not. This is the dilemma of every human being. How​ever, because living a real life means experiencing pleasure and discomfort, as well as a vari​ety of other emotions, making a choice will sooner or later become a necessity. That is why we have a sense of freedom or its lack. That said, a sense of freedom or its lack is relative, dependent on the point of view of the concerned, thus subjective. What I mean by subjective here is not the Descartes kind based on individualistic, self disconnected from others, but the one that takes an objective form. The expression of subjectivity should be through words, but these words are not to be obtained by individual effort, but rather obtained by sharing, inter​action and social life. Therefore subjectivity to take an objective form requires sociality. Hu​man is not either/or free, he or she is both. Kitaro Nishida called it ‘self-identity of absolute contradiction’9 and this concept has already become a recognized, basic principle of philoso​phy. 

Reality however is full of deprivation, restriction and oppression. So, as it were, lim​ited expression is necessary. Rousseau, when talking about freedom and deprivation in his ‘Social Contract’, presented freedom as contrasted with slavery and proposed a new theory. In his works though there is no mention about natural or social circumstances. He ignored that sphere pushing it into the realm of philosophy with its basic questions regarding the existence of humankind. What he took up was the liberty of the citizens from oppression and feudal structure, human and citizen rights. For Rousseau, freedom is the opposite side of slavery. Then let us look into his understanding of liberty and slavery.

II. Rousseau’s liberty and slavery

In general, Rousseau is regarded as an innovative thinker who laid the ideological foundation for the French Revolution and advocated abolishing all oppression. The point is that if we carefully read his ‘social contract theory’, we will realize how great the misunder​standing it is. To him, freedom is being free from the tyranny of the king, close to the slavery of the feudal system and unjust oppression. Today we call these freedom of speech, bodily inviolability and economic freedoms. It did not mean however that any individual could arbi​trarily do whatever one wished. After all, even though the unjust political system was over​thrown along with the king by Rousseau’s thought inspired revolution, still, because there was a threat from neighboring countries, keeping an army was indispensable. That is why, despite the monarchy having collapsed, there must have been an authority able to conduct the con​scription and organize the army to protect newly gained freedoms. The idea underlying the new authority was supposed to be the will of the nation, which was to be formed through di​rect participation of all the people. As such, according to Rousseau, the nation would natu​rally obey decisions made by that will. Further on, if freedom finds law its protector, freedom becomes a right of all citizens. In other words, all citizens of the nation would be given the privilege of being free. At the same time, the same citizens are obliged by the will of the na​tion. Freedom and subordination as well as freedom and deprivation seem to be coexisting as if inextricably connected. In contemporary Japan, masses understand their freedoms well, but only as a lack of restriction, reckoning they can do as they wish. What they forget however is the subordination. The reason being that freedom and deprivation coexist; one cannot exist without the other. It is the truth hard to understand to many. This one-sided outlook is espe​cially striking in Asian countries, which suddenly accepted western style freedom only re​cently. Establishing of a new social order based on slogans of the French revolution ‘liberty, equality and fraternity’ was not a bed of roses, but rather a long, winding road through blood and mud. 

I used the example of the conscription to emphasize the necessity of a well-organized state, but it was not to say that I am supportive of any kind of militarism or the introduction of the conscription system to contemporary Japan. Such a system is not in place in today’s Ja​pan. Instead, other obligations enforced by the state, including education, labor and taxes are painfully harsh. On the other hand, because our state has gradually become more welfare state-like, when it comes to assisting the unemployed, we observe growing ranks of those, not working although they could, quoting the lack of work as an excuse. It is alarming. It is not how freedom should be understood. Let me deliberate a bit further on that.

Among political systems governing countries, Rousseau listed and analyzed monar​chy, democracy and aristocracy. Before him, Plato and Aristotle did so too, but in the case of Rousseau, he specified prerequisites that are crucial for democracy to succeed. Here they are as follows10:

1. In a small country, because all the people can assemble relatively easily, all the citi​zens should get acquainted with each other 

2. Manners and customs should be simplified, unnecessary paperwork eliminated.

3. In general, equality of social standing and property must be protected. If not, rights and authority cannot be maintained. Luxury should be eliminated, limited to the mini​mum or made invisible to the public. Presence of luxury is a proof of the existence of income gap. Luxury turns the rich greedy and, by that means, expands the gap. There works a mecha​nism often observed in history; a rich class is formed, separates itself from the rest, puts itself in control, while the poor are dwarfed to their subordinates.

Now, we realize that the probability of enforcing democracy is extremely low. At least it is close to impossible in a large country, where usually the gap between the rich and the poor is excessive. As I mentioned supra, in the USA, 1% of the population controls 42,7% of the wealth of the whole nation. In reality, the adoption rate of Rousseau’s vision of democ​racy is very low. The reason being that its idealistic values, especially equality, are beyond comprehension of an average human. However, creating an efficient democracy need not take the form of communism, but should focus on eliminating luxury. This ideal is still hard to reach for us today. And furthermore, Rousseau’s ideal country is not all that utopian; Swit​zerland is a direct democracy based on his model.
III. State under mass media control

These days, once we have barely liberated ourselves from state oppression, so cher​ished by Rousseau, public opinion is pressed from a completely unexpected direction; the mass media. For Rousseau, after the constitution, civil and penal laws, public opinion was the fourth power, the basic structure and origin of all intention of the country also dubbed ‘the heart of the nation’. Law, once established, will sooner or later age and grow detached from reality while customs11 and manners prevent it from happening and, like a breath of fresh air, give it a new life.

’Vox populi, vox Dei’; public opinion bears the same significance as law. This has not changed since Rousseau. The only problem is in its source. It is sound, if a group ruling the country is chosen by the nation from among its leaders and opinion makers. For example, formerly, Jean-Paul Sartre blamed each and every French for the crimes committed during the Algerian independence war (as they elected politicians, who committed these crimes in their name). Again, Lech Walesa, who symbolizes the Polish revolution of 1989 (that sparked the collapse of communism in Europe), was the leader of the Solidarity Movement, which in​volved a great part of the nation (so we can call him the leader of the nation, despite the fact he was neither in the ranks of the government nor in the ruling, communist party). Such a rep​resentation of the public is valid.

The problem is the media, which, without citing sources, announce the prime minister support rate and trivial incidents, such as the ‘the death of 8 rabbits at a school,’ next to each other in the same news program. Another example is the extensive coverage of scandals in​volving politicians, public officers, doctors or educators. Such articles are no more than fill​ers, but their impact has been astonishing; defamations, position losses or even resignations were not all that infrequent.

It is like the pressure exerted until World War II when the government and the police strictly controlled Japanese people. That was fascism and militarism. Anyone could be ar​rested based just on the suspicion of doing something unlawful and no evidence was neces​sary. Today, in the era of developed means of communication, including radio, TV and the Internet, detailed updates of public opinion on various topics, including names are overflow​ing. If we have a good look at the news provided by the mass media however, we will realize that, all too often, innocent individuals are accused, making a mountain out of a molehill and infringing privacy is commonplace. State oppression is not a problem anymore, but on the other hand, control and surveillance by the media gradually became omnipresent. Public ad​ministrations, schools and companies are all targets of incessant attacks by the media. To ex​press it more straightforwardly, here we are in the times, when citizens are deprived of free​dom by the media. Accustomed to TV, they passively and indiscriminately accept what media serve them and act accordingly. It is not an exaggeration to say that in contemporary Japan, the government is a creation of the media. In recent years, we have had revolving door poli​tics in Japan; during the last 5 years we saw 5 prime ministers come and go. This is not a right way for our country; as we opposed absolute state, now we must rise against the mass media. Boycotting newspapers and magazines as well as suing them, whenever libel is committed, are some of the appropriate ways. As Rousseau once taught, there must be sacrifices on the altar of freedom. He also stressed, that because public opinion is crucial, the people need to be made conscious and responsible for the decisions they make through education. There is a pressing need to raise people of good sense (bon sens) who are not easily manipulated or taken over. Moreover we need such people to work in the media, too.

Please remember - our freedom is not absolute. If there is freedom, there must be dep​rivation too. Seeking freedom and convenience, we may come across many obstacles. Elec​tricity that is produced by a nuclear plant is useful, but the explosion of the nuclear plant cre​ates a huge damage and tragedy12. In a sense, deprivation is larger than freedom, because it could teach us self-awareness, moderation and let us know that we have enough. On the other hand, excess of freedom can lead to greed and egoism.
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Аннотация

Проанализированы понятие стратегии культурной политики, ее приориттеты в аспекте ее разгосударствливания и коренного пересмотра приоритетов.

Дискуссии в области культурной политики по всему миру привели к идее, ак​тивно разрабатываемой ЮНЕСКО [1], о необходимости нового подхода к структуриро​ванию культурной политики, которая будет соответствовать реалиям устойчивого раз​вития и мирного сосуществования благодаря использованию двойного подхода: 1) ана​лиз возможностей государственной поддержки и развития собственно сектора куль​туры (наследие, творчество, образование, деятельность и учреждения сферы культуры и т.п. и, в частности, решение соответствующих задач в области законодательства, фи​нансирования, управления и т.п.); 2) определение путей и способов обеспечения куль​туре принадлежащего ей по праву места в программах всех уровней, ориентированных на развитие и инновацию, и в частности – на человеческое развитие, образование, на​учные исследования, коммуникацию, на проблемы окружающей среды и социальной сплоченности.

Культурные и социально-экономические трансформации российского общества наложили свой отпечаток на культурную политику. Демократическое государство должно обеспечить равные возможности, выбор в рамках разнообразия и перспектив​ные приоритеты.  В нашей статье рассмотрены проблемы приоритетов культурной по​литики в связи с ролью государства и механизмами осуществления российской поли​тики в сфере культуры. 

Проблему приоритетов культурной  политики  обстоятельно рассматривают в своих работах В.А. Астафьева, А.С. Балакшин, Г. Бешаров, Л.Е. Востряков, М. Гнедов​ский и Е. Зеленцова, О.И. Генисаретский, Д. Дондурей, Г.Г. Карпова, О.П. Неретин, В.С. Жидков и К.Б. Соколов, А.В. Костина, Т.М.  Гудима, К.Э. Разлогов, Э.А. Орлова, Е. Кузьмин, А.Я. Флиер и др.   

А.С. Балакшин придерживается традиционной, классической марксистской пози​ции, считая, что политика в области культуры предстает как борьба за власть в сфере культуры [2], что свойственно и Пьеру Бурдье, считающему культурную практику неотъемлемой частью политической борьбы. В.С. Жидков и К.Б. Соколов, также следуя марксистскому пониманию культуры, воспринимают культурную жизнь как поле борьбы различных субъектов: групп населения (носителей различных субкультур), создателей культурных ценностей, различных общественных институтов, занятых их сохранением и распространением и государства [3]. Тем самым культурная политика – это борьба интересов различных субъектов культурной жизни, в которой самую существенную роль играет распределение различных ресурсов – финансовых, материальных, кадровых и информационных. В соответствии с таким представлением о культурной политике, наиболее сильным ее субъектом является государство, располагающее наибольшими ресурсами и возможностями воздействия на культурную жизнь. Это воздействие осуществляется через управление наукой, искусством, религией, через выработку и транслирование государственной идеологии с помощью системы образования и средств массовой коммуникации. 

О.И. Генисаретский утверждает, что  культурная политика – это основанная на общественном согласии система представлений о должном состоянии культурной жизни, создание возможностей для реализации собственных законов культурного раз​вития в соответствии с некими критериями ресурсных возможностей общества на каж​дом историческом этапе [4]. 

С точки зрения С. Зуева, культурная политика является некой корректировкой экономических или политических соображений, определенным фокусом взгляда, кото​рый должен воздействовать на целый ряд сложившихся экономических и политических практик и предлагает четко разграничивать инструментальную функцию и саму сущ​ность культурной политики [5]. 

Если группировать зарубежные точки зрения, то среди них можно выделить це​левой, институциальный и ресурсный подходы; их совмещение дает комплексный управленческий подход, о чем пишет Востряков [6]. 

Очевидно то, что само определение культурной политики напрямую связано с трактовкой ее «объекта» и «субъекта» Если объектом оперативного управления куль​турой являются преимущественно организации, которые производят и сохраняют куль​туру (институты), то объектом культурной политики, на наш взгляд, должно быть все общество в целом, и масштабы воздействия и последствия этой политики имеют эф​фект на общенациональном, общегосударственном уровне. Неоднородность россий​ского общества (национальная, социальная, конфессиональная) требует гибкого соче​тания универсализма культурной политики с локальными методами, с учетом специ​фики конкретного региона, общности, ресурсов. 

Если говорить о субъекте культурной политики, было бы ошибкой ограничивать понимание субъекта лишь одним государством и органами его управления. Субъект, реализующий культурную политику, – это в первую очередь само же общество, лишь корректируемое государственными инстанциям, это социальные группы, социальные институты. 

Пространственная иерархия культурной политики определяется следующими отношениями: во взаимосвязи с природой (мегауровень), политикой и экономикой (макроуровень) и человеком (микроуровень) [7]. Культура на мегауровне едина для человечества, а культурная политика в данном смысле есть нечто интернациональное (подчинено глобализационным процессам), то на макроуровне культура базируется на этносоциальности и поэтому функционально связана с политической и экономической под​системами общественной жизни. Поэтому культурная политика на данном уровне должна быть регулятором происходящих социокультурных процессов в обществе. Культура на микроуровне обеспечивает человеку возможность самореализации в суще​ствующей системе политических и экономических отношений. 

Таким образом, традиционный подход к исследованию сферы культуры и куль​турной политики фокусируется, в первую очередь, на гуманитарной и идеологической составляющих этой сферы. Такая позиция, возможно, оправдана, когда предметом ана​лиза выступают сугубо искусствоведческие или герменевтические свойства культур​ного продукта. Но зачастую исследователи игнорируют социально-экономический и управленческий контексты воспроизводства и распространения культуры. Анализ функционирования культуры, способов ее воспроизводства и распространения, управ​ления художественной деятельностью не может игнорировать экономический и управ​ленческий аспекты культурной политики. 

Вопрос о роли государства в формировании культурной политики представляется особенно важным. Именно государство помогает сформировать механизмы реализации культурной политики. Их освоение имеет особое значение для России, где культура признается национальным богатством, однако часто это признание не сопровождается разработкой соответствующего инструментария и остается на уровне деклараций. 

При взгляде на культурные стратегии исследователи [8] выделяют три типа уча​стия государства в культурной политике, которые были использованы европейскими государствами за последние пятьдесят лет: а) харизматическую политику, смысл кото​рой состоит в поддержке со стороны государства, прежде всего, организаций и отдель​ных персоналий, имеющих общенациональное значение и известных за пределами дан​ного государства; б) политику доступности, основные усилия которой концентриру​ются на обеспечении равного доступа различных категорий населения к образцам и ар​тефактам, признанных (в силу разных причин) классическими вершинами культурной и художественной деятельности; в) политику культурного самовыражения, в рамках ко​торой ценной признается любая попытка культурной самоидентификации (местного или же профессионального сообщества, диаспоры, социальной группы или любого дру​гого «меньшинства»). 

Оригианальны типологии, основанные на учете принципов государственного финансирования культуры, выделенные европейскими экспертами: американская модель (государственная власть осуществляет правовое регулирование), децентрализация (распределение осуществляется местными властями), принцип «вытянутой руки» (государство определяет общий объем финансирования), сильная администрация в области культуры на центральном уровне, государство как «вдохновитель», «патрон», «архи​тектор» или «инженер» [9]. 

Конструирование национальной концепции культурной политики, которая не яв​ляется раз и навсегда определенной и статичной, прежде всего, зависит от принятой в данном обществе политической идеологии, от господствующих представлений о при​роде культурных процессов, их влиянии на развитие общества, приоритетности реше​ния проблем культуры для государства, о его взаимных обязательствах с акторами и субъектами культуры. А поскольку культурная политика не изолирована от других сфер публичной политики, следовательно, важен контекстуальный подход к исследо​ванию, учитывающий политическую, культурную и интеллектуальную историю страны [10]. 

Для отечественной истории советского периода, которая предшествовала на​стоящему времени, была характерна стратегия патернализма, которая рассматривает культурную политику как оправдание и основание широкой государственной под​держки культуры. По инерции, многие согласятся с тем, что решающая роль в форми​ровании и осуществлении культурной политики должна принадлежать государству. Альтернативный вариант - это концепция партнерства, которая прослеживается в дей​ствующей ныне Федеральной целевой программе «Культура России (2006–2010 годы)» [11]. Г.Г. Карпова считает, что – «это инновационный подход для России в том смысле, что впервые культурная политика рассматривается не только как затратная сфера. Предполагается, что культура может перейти с позиции «просителя» денег у государ​ства на позицию «развития за счет собственных усилий» [12]. Она также полагает, что «следует попытаться преодолеть или уменьшить противоречия этих двух подходов пу​тем совмещения политического курса и социальных программ, относящихся к разным концепциям культурной политики. Сосуществование альтернативных моделей куль​турной политики может быть объяснено тем, что эти концепции обслуживают различ​ные по экономическим возможностям регионы [13]. Некоторые регионы могут дейст​вовать в рамках концепции патернализма, существовать только в условиях широкого патронирования сферы культуры со стороны государства, другие, имеющие больше ре​сурсов – в рамках концепции партнерства. Сегодня уже очевидно то, что, с одной сто​роны, старые подходы к менеджменту в сфере культуры входят в противоречие с управленческим стилем, который был сформирован со времен социализма, но, с другой стороны, тесная связь культуры и идеологии была и остается отличительной чертой го​сударственной политики. 

Идеологические изменения в российском обществе, сопровождающиеся эконо​мическими реформами подразумевают как новые модели финансирования культуры государством, так и новую роль культуры в обществе и воспроизводстве. Поэтому ра​ботающими оказываются разные модели культурных стратегий. Работающей оказыва​ется модель, связанная с культурной индустрией, шоу-бизнесом, коммерциализацией культуры и искусства. В то же время, прав и Д. Дондурей, считающий, что в условиях интенсивного роста коммерческой культуры государство обязано умножить усилия по поддержке культуры нонпрофитной, защитить ценности, продукты и типы потребле​ния, доступные немногим, сохранять необходимый баланс, поддерживая неприбыльное искусство от имени всего общества и будущих поколений [14]. С этой точки зрения подлинно демократическое государство благотворно для культуры, так как именно та​кое политическое устройство по своей природе подразумевает создание равных усло​вий и возможностей независимо от территории, социальной и др. группы.

Конкретным механизмом осуществления культурной политики является целевая программа «Культура России», которая в первый раз появилась в 2001 году и была рас​считана на 2001–2005 годы. Подводя итоги реализации данной программы, А.В. Кос​тина и Т.М. Гудима отмечают, что «она была профинансирована на 50 % от того, что планировалось в 2001 году» [15]. Затем была принята Федеральная целевая программа «Культура России (2006–2010 годы)» [16]. Общий объем финансирования данной про​граммы составляет 64 млрд рублей, из них 54 млрд – из средств федерального бюджета. В целях реализации данной программы возобновлена работа Координационного Совета по культуре, на заседаниях которого обсуждаются важнейшие вопросы отраслевого развития, региональные проблемы. В ноябре 2005 года принято постановление о созда​нии Совета по взаимодействию с организациями творческих работников при Мини​стерстве культуры и массовых коммуникаций РФ, которое давало возможность веду​щим представителям художественной интеллигенции принимать участие в разработке государственной политики в сфере культуры. Поиск направлен, с одной стороны, на сохранение национальных культурных ценностей, а с другой – на создание экономиче​ски рентабельных механизмов, позволяющих культуре эффективно развиваться в но​вых рыночных условиях и на обеспечение равенства культурного потребления. Таковы основные цели, определяющие современную культурную политику и ее приоритеты.

В числе целей – создание единого культурного пространства, что предполагает обеспечение равного доступа для всего населения страны к ценностям культуры, как это определено Конституцией РФ. В то же время дифференциация в обеспечении дос​тупа населения к ценностям культуры настолько значительна, что говорить о едином культурном пространстве и интеграции в мировой культурный процесс можно только как о желаемой перспективе. Равные возможности в приобщении к культурным ценно​стям отсутствуют как внутри отдельно взятого региона, где существенно различие дос​тупа населения к культурным благам в городе и на селе; так и в рамках отдельно взя​того городского пространства. Причина – социальное неравенство, отсутствие безбарь​ерной среды, которое приводит к ограничению выбора способов приобщения к куль​турным ценностям и практикам исключения из единого культурного пространства лю​дей с инвалидностью. Велика дифференциация регионов в осуществлении задач, по​ставленных программой. При очевидном дефиците выделяемых средств в современной России на культуру, закономерно то, что одна из обсуждаемых серьезных проблем раз​вития культуры на современном этапе – необходимость адаптации культуры к рынку, системе рыночных отношений. Эта стержневая проблема прописана в программе. И здесь возникают определенные трудности. Главная сложность при планировании куль​турных процессов в условиях построения рыночных отношений – выработка системы количественных индикаторов развития культуры. В программе «Культура России» была предпринята попытка сформулировать экономические количественные индика​торы, показатели, критерии, оценки результативности. Их восемнадцать, и они распи​саны по годам. Мы не можем отрицать, что все больше процессов, происходящих в культуре, регулируется посредством товарно-денежных отношений. На уровне госу​дарственного дискурса прослеживается явная тенденция рассматривать культуру как экономический ресурс [17], и это задает совершенно иной вектор культурной политики, требующей внедрения управленческих технологий в менеджмент организаций сферы культуры. Современные условия социально-экономического развития диктуют условия комплексного финансирования культуры, где одним из механизмов выступает частно-государственное партнерство. В программе обозначены две задачи: принятие закона и создание системы меценатства и спонсорства в стране как способ привлечения част​ного капитала к финансированию культуры и создание рынка культурных ценностей. Функционирование такого рынка требует практически отсутствующую в данный мо​мент методику оценки культурных ценностей, без которой говорить о широком разви​тии рынка затруднительно. Все это означает также коренную реструктуризацию сис​темы управления, как на государственном уровне, так и в приватной сфере. Многие уч​реждения образования, здравоохранения, социальной защиты и учреждения культуры вступают сегодня в отношения конкуренции и вынуждены переходить к новым формам и механизмам управления с целью сохранения жизнеспособности, экономической рен​табельности. Особенно сложно данные процессы, на наш взгляд, протекают в сфере культуры, которая традиционно субсидировалась государством и в данный момент по​ставлена в жесткие рамки «недофинансирования», что порождает необходимость по​иска «путей выживания», способов достижения эффективного существования. 

Проблема экономической рентабельности сферы культуры обостряется, с нашей точки зрения, двумя факторами. Первое, это кризисом прежней системы управления и регулирования, который проявляется в неэффективной работе музейных фондов и всей системы музеев, недвижимых памятников истории и культуры, как объектов культур​ного наследия, библиотечных и архивных фондов, в остаточном государственном фи​нансировании, неэффективности существующих механизмов расходования бюджетных средств, неразвитости инфраструктуры культурной сферы,  влечет огромные разрывы в доступе разных групп населения к культурным благам, разрыв культурного простран​ства и сокращение участия России в мировом культурном обмене; сокращение кадро​вого потенциала культуры в результате резкого снижения уровня доходов творческих работников, их оттока в другие сектора экономики и миграции за рубеж; снижение уровня обеспеченности населения культурными благами. В целом, проблему экономи​ческой и управленческой эффективности в сфере культуры мы будем рассматривать в другой статье.
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Etyka społeczna wobec wykluczenia społecznego
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In this article there will be raised the question of moral commitment of society and de​fining of the boundaries of giving help to the excluded people. This is strictly an ethical task because society cannot evade such help but at the same time has to clearly set the rules and criteria of giving such help. The lack of such rules and criteria causes that the most of such help is used by those who use welfare as an easy source of income.

In every society there are two groups of people, of which majority is doing well in the conditions of free market economy and minority is helpless and is characterized by lack of ability to look after one’s own business. Between these two groups there is still one middle group which functions in a so called „grey zone”, formally qualified as minority but in fact it takes part in social life.

Social isolation which they experience the excluded has therefore two sources. One of them has an external character and results from falling out of the work market and is also connected with the lack of financial means which makes it impossible to take part at the mar​ket in a role of a consumer (holidays, culture events, visits at the shopping centers, etc.). Sec​ond level of isolation has an internal character and, as it seems, is caused by a simple shame in front of the society because of one’s helplessness and indigence.

To change the existing situation it is justifiable to look for new strategies assuring pos​sibility of independent getting out of exclusion. One of them are undoubtedly micro credits – the kind of ones given by Grameen Bank from Bangladesh established by  Muhammad Yunus, Nobel Prize winner in 2006. They are however only efficient in these cases when the excluded ones want to change their own social status. Other form, as it seems, of effective struggle with exclusion is proposed by Jules Gazon stock of neighbourhood credits (crédit de proximité - CPR). What is important such a form allows to free oneself of the circle of impos​sibility and helplessness and at the same time to keep the sense of autonomy.

***

Etyka społeczna wobec wykluczenia społecznego 

Jedną z podstawowych dyspozycji każdego człowieka jest swoboda podejmowania decyzji dotyczących własnej egzystencji. Powszechność takiego przekonania uwidacznia się choćby w znanym powiedzeniu „każdy jest kowalem własnego losu”. Porzekadło to zawiera ukryte założenie, że wszyscy ludzie rodzą się równi i dysponują zbliżonymi możliwościami. Tymczasem w każdym społeczeństwie istnieją dwie grupy osób, z których liczniejsza dobrze sobie radzi w życiu, w tym również w realiach gospodarki rynkowej, ale także istnieje niezaradna mniejszość, którą charakteryzuje niedostatek umiejętności dbania o własne interesy. Pomiędzy tymi dwoma grupami znajduje się jeszcze grupa pośrednia, która funkcjonuje w tzw. szarej strefie formalnie będąc zaliczana do mniejszości, ale faktycznie uczestniczy w życiu społecznym. Na ogół jest ona podwójnym beneficjentem, gdyż korzysta także ze środków przeznaczanych na pomoc socjalną dla niezaradnych oraz czerpie nierejestrowane dochody z funkcjonowania na rynku pracy. Oczywistym jest, że dla każdego społeczeństwa grupa pośrednia stanowi określone zagrożenie, gdyż jej wynagrodzenie nie jest obciążane kosztami podatków i składek na ubezpieczenia społeczne oraz zdrowotne. Ponadto korzysta ona ze środków pochodzących z takich składek uiszczanych przez legalnie zatrudnionych. Tym samym pozbawia więc najbardziej potrzebujących części środków przeznaczonychna wsparcie socjalne oraz obniża rangę uczciwej pracy. Problemem moralnym jest tu jednak nie tylko fakt bezdusznego wykorzystywania niesprawności systemu pomocy społecznej przez takie osoby, ale zwłaszcza moralne przyzwolenie na takie działania tych, którym taka pomoc powinna być świadczona. Wyraża się w tym także powolna degradacja moralna osób, które są stałymi beneficjentami pomocy społecznej. Ich sytuację początkowo można nazwać niekorzystnym położeniem ekonomicznym, ale szybko przeradza się ona w opresyjne położenie społeczne. Takie osoby przestają być pożądanym sąsiedztwem dla tej części społeczeństwa, która z powodzeniem funkcjonuje w gospodarce rynkowej. Izolacja społeczna, której doświadczają, ma zatem dwa źródła. Pierwsze z nich ma charakter zewnętrzny i wynika z wypadnięcia z rynku pracy, jak też jest związane z brakiem środków finansowych, która uniemożliwia uczestniczenie na rynku w roli konsumenta (wczasy, imprezy kulturalne, wizyty w centrach handlowych itp.). Druga płaszczyzna izolacji ma charakter wewnętrzny i jak się wydaje, jest powodowana zwykłym wstydem przed otoczeniem społecznym z powodu własnej niezaradności i niezamożności
. Zauważył to już w początkach gospodarki rynkowej Adam Smith wskazując, że człowiek, który nie ma przyzwoitego ubrania wstydzi się pokazywać w miejscu publicznym.

Trudno orzec, która z tych płaszczyzn głębiej izoluje od reszty społeczeństwa, ale ich łącznym skutkiem ostatecznie jest zjawisko wykluczenia społecznego. Wśród teoretyków ekonomii i polityki toczy się spór odnośnie skali tego zjawiska i określenia momentu, w którym się ono zaczyna. Przyjęcie kryterium dochodowego jest swego rodzaju kompromisem, ale przecież nie mniej istotne od dochodów są także standard mieszkaniowy oraz stan zdrowia. Kryterium dochodowe w przekonaniu autora określa zatem wyłącznie stan zagrożenia, a nie samo wykluczenie. Patrząc z tej perspektywy należałoby problem rozpatrywać z zupełnie innej punktu widzenia, gdyż błędne założenia skutkują nietrafną strategią pomocy udzielanej wykluczonym. W poniższym artykule zostanie zatem podjęta kwestia moralnego zobowiązania społeczeństwa i określenia granic udzielania pomocy osobom wykluczonym. Jest to zadanie stricte etyczne, gdyż społeczeństwo nie może się od takiej pomocy uchylać, ale zarazem także musi jasno określić zasady i kryteria udzielania takiej pomocy. Brak takich zasad i kryteriów powoduje, że najwięcej z takiej pomocy korzystają ci, którzy wykorzystują pomoc społeczną jako łatwe źródło przychodów.

Wykluczenie społeczne

Termin „wykluczenie społeczne” użyto po raz pierwszy w wydanej w 1974 r. książce francuskiego ekonomisty René Lenoira „Wykluczenie: jeden Francuz na dziesięciu” (Les exclus: Un Francais sur dix)
. W ekonomii termin ten przyjął się w angielskim wydaniu jako prowadzący do społecznego podziału insiders/outsiders (włączeni i wykluczeni). Przede wszystkim stosuje się go na określenie tej grupy ludzi, która z różnych przyczyn nie jest w stanie samodzielnie zadbać o własne interesy. Można rozważać problem w kategoriach naukowych, gdyż o wykluczeniu danej osoby decyduje obniżona zdolność do adaptacji do zmieniających się warunków życia. Dopiero rozpatrując problem z tej perspektywy można uniknąć zarzutu, że wykluczonym człowiek staje się na własne życzenie, a takich poglądów wśród liberalnie nastawionych elit intelektualnych i politycznych przecież nie brakuje. Mówiąc wprost – osoba, która jest w stanie samodzielnie zadbać o swoje interesy nie jest wykluczona, choćby znajdowała się w mało komfortowym położeniu, gdyż wykluczenie zawiera w sobie element bezradności, niedostosowania do otaczającego świata. Stwierdzenie takiego statusu nie wymaga także jakichś specjalnych umiejętności, choć nierzadko wykluczenie nietrafnie jest utożsamiane z biedą. Przyjęcie kryterium dochodowego skutkuje bowiem rozproszeniem działalności socjalnej i sprzyja wykorzystywaniu luk w systemie prawnym przez tę część społeczeństwa, która nie powinna korzystać z pomocy instytucjonalnej firmowanej przez państwo. W ten sposób problem z wykluczonymi przestaje być problemem wyłącznie ekonomicznym, a staje się także problemem politycznym. Otóż wykluczeni, mimo swej liczebności, nie dysponują żadnymi możliwościami wywierania nacisku na elity polityczne, czyli nie są podmiotem na scenie politycznej. Z tej racji można powiedzieć, że politycy nie dają im umrzeć z głodu, ale też nie mają żadnego interesu w tym, aby ich z tego wykluczenia wyprowadzić. Nawet sukces związany z wyprowadzeniem z wykluczenia jakiejś grupy ludzi nie przekłada się bowiem na określone zyski polityczne. Przy tej okazji dotykamy więc problemu relacji łączących sfery wolności i polityki.Gdyby przyjąć taką interpretację, to wykluczeni muszą spełniać jakąś „pozytywną” rolę w systemie społecznym, skoro się ich w tym stanie toleruje i utrzymuje.Inaczej przecież dyskurs o wolności nie mógłby przejść obojętnie obok istnienia tych, którzy z tej wolności nie korzystają w ogóle.

Gospodarka rynkowa w ogóle trywializuje dyskurs nad problemem wolności człowieka, bo sprowadza go do problemu utraty źródła stałego dochodu. Najczęściej wiąże się to z utratą pracy, która stanowi stosunkowo pewne źródło owego dochodu. Człowiek, który traci pracę zatem jakby zarazem tracił wolność. Oczywiście jest to złudzenie, ale wydaje się ono rzutować na postrzeganie sytuacji wszystkich uczestników życia społecznego. Może się nawet zdarzyć, że człowiek, którym nikt nigdy się nie zainteresował, w momencie utraty pracy stanie się nagle „bohaterem” tabloidów, a już na pewno automatycznie znajdzie się w rejestrze osób zagrożonychwykluczeniem. O tym, że tak rzeczywiście jest świadczy najlepiej lektura dowolnego popularnego czasopisma. Powrót na rynek pracy wiązać się może tym samym z utratą tego medialnego statusu, co może spowodować instynktowną reakcję obronną skłaniającą do maksymalnego odwlekania nadejścia takiego momentu. Nic zatem dziwnego, że często najmniej zainteresowanymi wyjściem z opresyjnego stanu są sami wykluczeni. Nie zmienia tego stanu rzeczy przekonanie, że w gospodarce rynkowej pełne bezpieczeństwo społeczne w zasadzie nie występuje, ale istnieją jednak grupy, które pozbawione są go we wszystkich wymiarach i to one stanowią palący problem moralny. 

Skoro zatem hipotetycznie możliwa jest sytuacja, w której nikt nie jest zainteresowany wyjściem konkretnej osoby z wykluczenia, to zarazem tłumaczy to dlaczego walka z nim jest tak mało skuteczna. Dlatego w każdej demokracji liberalnej równolegle toczy się dyskurs na dwóch poziomach: ekonomicznym i politycznym. Porządek dyskursu pierwszego rodzaju wyznacza przekonanie, że wykluczeni są potrzebni głównie jako ”straszak” na tych, co mają pracę jako źródło stałego dochodu. Drugi porządek nakazuje równa „troskę” o wszystkich uczestników życia społecznego. W rezultacie: „porządek ekonomiczny generuje nieuchronnie bezrobocie, porządek prawno-polityczny natomiast, inspirowany etyką solidarnościową, organizuje solidarność poprzez przyznanie dochodu nieaktywnym ofiarom rynku pracy”
. Dochód ten jest jednak ściśle reglamentowany i w zasadzie takie kryterium oznacza całkowitą eliminację z rynku pracy, a zatem zamiast ograniczać, pogłębia stan wykluczenia. Zauważalna we wszystkich państwach demokracji liberalnej jest także tendencja, w której występuje zamiana zasiłków finansowych na rozmaite substytuty, które jeszcze bardziej ograniczają wolność wykluczonych. Taką formą substytutu są wszelakiego rodzaju przydziały gotowych produktów żywnościowych i przemysłowych, dopłaty mieszkaniowe, finansowanie posiłków dla dzieci, darmowe obiady itp. Ostatecznie powoduje to, że sami bezrobotni są przestraszeni groźbą ich utraty i nie podejmują żadnych aktywnych działań w celu poprawy swojej sytuacji. Dla etyki społecznej najistotniejsze więc staje się swoiste wyzwanie, jak przerwać to samonapędzające się błędne koło. Aby było to jednak możliwe, to muszą zostać ustalone jednoznaczne parametry pozwalające zaliczyć kogoś do warstwy wykluczonych. Nie może to być kryterium dochodowe, bo działa ono tylko do momentu rozpoczęcia wychodzenia ze stanu wykluczenia, bo na ogół ustaje z chwilą rozpoczęcia pracy zarobkowej. Tymczasem jest to moment krytyczny, gdy ta pomoc jest być może najbardziej potrzebna. Cóż zatem pozwala zaliczać konkretną jednostkę do kategorii wykluczonych? W raporcie Zespołu zadaniowego do spraw Reintegracji Społecznej działającego pod auspicjami Ministerstwa Gospodarki i Polityki Społecznej (MGiPS) za zagrożone wykluczeniem społecznym uznano pięć grup
: 

1. osoby niepełnosprawne;

2. osoby psychicznie chore;

3. osoby opuszczające zakłady karne;

4. kobiety po urodzeniu dzieci;

5. osoby uzależnione.

Propozycja tego zespołu budzi szereg zastrzeżeń, gdyż sumaryczne zliczenie wszystkich takich osób wykazałoby, że problem wykluczenia stanowi margines życia społecznego. Tymczasem jest inaczej, bo problem ten narasta i z przyczyn, na które wskazano wcześniej, walka z nim jest mało skuteczna. 

W raporcie zespołu MGiPS przyjęto jednolitą koncepcję wykluczenia, która zakłada, że każdy obywatel ma prawo do edukacji, pracy i ubezpieczeń społecznych, ochrony zdrowia, mieszkania, korzystania z publicznych i posiadania własnych środków transportu i łączności, do pomocy społecznej, resocjalizacji oraz dostępu do kultury. Wykluczenie społeczne jest tu rozumiane, jako pozbawienie jednostek lub całych grup możliwości korzystania z któregoś z wymienionych praw.

Tymczasem trzeba posiadać określone umiejętności, aby w pełni korzystać z uprawnień, jakie daje nam uczestnictwo w grupie społecznej. Jest bowiem tak, że współczesna kultura wymaga od człowieka, „by posiadł on umiejętności potrzebne mu w życiu zawodowym, rodzinnym, obywatelskim. Można przyjąć, że to współczesny świat wymaga, że aby te zdolności posiąść, trzeba ukończyć szkołę na poziomie średnim, że ten typ wykształcenia jest powszechny. Przykładowo: żeby poruszać się dobrze we współczesnym świecie, trzeba być tolerancyjnym, ale trzeba też umieć obsługiwać telefon komórkowy […] Umiejętność dokonywania trafnych wyborów konsumenckich, a także świadomość tożsamości obywatelskiej […] pozwalają jakoś odnaleźć się w życiu. Bez wykształcenia średniego pakiet taki trudno przekazać. A bez niego zaczyna działać mechanizm wykluczenia, sprawiający, że człowiek zaczyna być obywatelem drugiej kategorii w różnych wymiarach”
.

Dlatego problem wykluczenia da się sprowadzić do trzech elementarnych płaszczyzn
:

1. problemy z uczestnictwem, 

2. problemy z uprawnieniami, 

3. problemy z zasobami.

W Polsce obowiązuje rozumienie terminu „wykluczenie społeczne” zaproponowanego w 2003 r. przez Grupę II Zespołu Zadaniowego do spraw Reintegracji Społecznej Ministerstwa Gospodarki, Pracy i Polityki Społecznej. W rozumieniu członków Zespołu „wykluczenie społeczne, to sytuacja uniemożliwiająca lub znacznie utrudniająca jednostce lub grupie zgodne z prawem pełnienie ról społecznych, korzystanie z dóbr publicznych i infrastruktury społecznej, gromadzenie zasobów i zdobywanie dochodów w godny sposób”
. Takie pojmowanie zjawiska wykluczenia koncentruje się na trzech istotnych elementach: na określeniu sytuacji prowadzącej do wykluczenia, wskazaniu osób, które należą do grona wykluczonych oraz na wskazaniu sfery życia publicznego, z której dana osoba została lub może zostać wykluczona. Ponieważ formy wykluczenia są dość płynne i istnieje możliwość tylko krótkotrwałego wykluczenia społecznego związanego np. z nagłą utratą zdrowia, pracy bądź utratą znacznej części dochodów, przedmiotem zainteresowania jest trwałe wykluczenie społeczne, wyjście z którego wymaga pomocy zewnętrznej. 

Wykluczenie społeczne jako zobowiązanie etyczne 

Możliwość określenia, że ktoś znajduje się w stadium wykluczenia wiąże się z pewnym zobowiązaniem moralnym do świadczenia usług na rzecz osób znajdujących się w opresyjnej sytuacji społecznej. Próżno zatem oczekiwać, że członkowie dowolnego społeczeństwa samorzutnie zdecydują się na takie diagnozowanie najbliższego otoczenia społecznego. Należy raczej spodziewać się działań nakierowanych na przeniesienie tego obowiązku na instytucje państwa. Konsekwencją tego stanu rzeczy są deklaracje w rodzaju: „po to płacę państwu podatki” lub „sami są sobie winni”. W efekcie można uznać, że organem wykluczającym jest samo społeczeństwo. Zatem wyprowadzanie kogoś z wykluczenia jest zarazem zabiegiem ponownego uspołecznienia, wdrożenia do życia społecznego. Nie jest to wyłącznie proces powrotu na rynek pracy jak wyobrażają to sobie odpowiedzialni za politykę społeczną w większości państw świata. W ramach tego powrotu do społeczeństwa trzeba niejako ponownie nauczyć niektórych zasad współżycia społecznego, a w tym zwłaszcza konwenansów i reguł moralnych opartych na zasadzie wzajemności. Dla etyków społecznych staje się także coraz bardziej oczywistym, że człowiek często bardziej sam siebie wyklucza z obiegu społecznego niż robi to jego otoczenie. Samowykluczenie polega między innymi na odrzuceniu reguł i zasad obowiązujących w społeczeństwie, z którego został wykluczony. Powrót zatem do normalnego funkcjonowania społecznego jest długotrwały i wiąże się z ponownym zaaprobowaniem zasad, które wcześniej zostały odrzucone. 

Ostatecznie zatem zjawisko wykluczenia prowadzi do tego, że dezadaptacja jednostki do wymogów środowiska społecznego zostaje „przeniesiona” na inne osoby, albo jest przekazana następnemu pokoleniu. „Jeśli człowiek w swym życiu nie będzie potrafił efektywnie zająć się sam sobą, czyli sam stanowić o sobie, to:

· mogą zająć się nim instytucje i funkcjonariusze czujący się reprezentantami „woli nieba” bądź „sił społeczno-przyrodniczych”, z których „odgórną wolą” nieodwołalnie pogodzić się trzeba, co prowadzi przecież do uzależniania jednostki od ich decyzji, do jej intelektualnego i moralnego zniewolenia, do ubezwłasnowolnienia we wszelkich aspektach życia […];

· nie będzie on potrafił we właściwy sposób zająć się tymi, za których powinien być odpowiedzialny (przede wszystkim za bliskich i podopiecznych);

· inni (kierujący się aktem miłosierdzia i współczucia) będą musieli udzielać pomocy tej jednostce”
.
Konkluzja

Dla zmiany istniejącej sytuacji zasadne wydaje się poszukiwanie nowych strategii zapewniających możliwość samodzielnego wyjścia z wykluczenia. Jedną z nich są niewątpliwie mikrokredyty w rodzaju tych udzielanych przez Grameen Bank założony przez Muhammada Yunusa z Bangladeszu, laureata pokojowej Nagrody Nobla w 2006 r. Są one jednak skuteczne tylko w tych przypadkach, gdy sami wykluczeni chcą zmienić swój status społeczny. W naszych warunkach wykluczony nie ma jednak raczej szans na otrzymanie takiego kredytu, przez co jedna z najskuteczniejszych form walki z wykluczeniem jest niedostępna. Inną formą, jak się wydaje skutecznej walki z wykluczeniem jest zaproponowana przez Julesa Gazona giełda kredytów sąsiedzkich (crédit de proximité - CPR). Stanowią one jakąś formę społecznie reglamentowanych usług, ale ich ostateczny koszt będzie zawsze i tak mniejszy, niż instytucjonalna walka z bezrobociem. Co istotne taka forma pozwala wyzwolić się z kręgu niemożności i bezradności a zarazem zachować poczucie autonomii. Gazon jest przekonany, że dzięki wdrożeniu jego pomysłu wszystkie osoby zdolne wykonywać jakąkolwiek pracę znajdą pożyteczne społecznie zajęcie, a zatem bezrobocie musi zniknąć
. Trudno podzielać za nim takie przekonanie, ale w jego propozycji istotniejsza wydaje się postępująca integracja wykluczonych ze społecznością lokalną oraz włączenie do walki z wykluczeniem wszystkich obywateli. 

Etyka społeczna ma więc coś do zaoferowania politykom, ale oferta ta wymaga dokonania określonych reform, do przeprowadzenia których bardziej potrzebna jest wola polityczna i poczucie solidarności społecznej, niż same pieniądze.
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Чурсин А.А.

Причины и задачи ремифологизации массовой культуры

Формирование всякой культуры, будь то европейской, африканской или азиат​скойспровоцировано феноменом возникновения мифологии как стержня этнической идентичности, диктующей некую модель поведения, присущую лишь только конкрет​ному этносу. Чрезвычайную культурную ценность представляет собой мифотворче​ство,какодин из основных механизмов структуры языческих культов, а в дальнейшем и религий, коим служило источником содержательной наполненности. Мифология (или эпос) несет в себесовершенно определенную характеристику народа-носителя данной мифологии, воплощенной в, так называемом, народном духе, национальном характере. Советским и российским учёным-религиоведом Е. А. Торчиновым1 была выдвинута концепция, согласно которой мифологию условно можно разделить на первичную и вторичную. Первичная мифология представляет собой совокупность архаических сю​жетов, возникшихв глубочайшей древности, вторичная жесформировалась в рамках развитых религий. На ранних этапах развития человечества мифотворчество является результатом деятельного осмысления окружающего мира, придания ему значений, ус​тановление между его явлениями определенных дологических связей. Таким образом, мифология – это воплощение более ранних ментально-эмоциональных процессов, ко​торые А.Ф. Лосев2, Я. Э. Голосовкер3 определили как «логика мифа». Проявления ок​ружающего мира, которые архаичный человек не в силах был не только должным обра​зом трактовать, но и осмыслить, в силу своих скудных эмпирических познаний, субли​мируются им в мифотворчестве, сформировавшем целостную гармоничную картину мира. В рудиментальной форме результаты данных процессов существуют и в мен​тальности современного человека. По причине того что каждый этап развития челове​чества базируется на ранее достигнутом, сохраняя некоторые его сегменты, культурные особенности минувших эпох редуцируются в последующие. Явление редукции в куль​туре позволяетсохранятьисточникинациональной идентичности, как основы коммуни​кативных связей. По этой причине культурно-мифологическое наследие имеет место быть в культурном пространстве как развитых, так и развивающихся стран. 

Культурная экспансия западноевропейских государств в результатеколонизации ими Азии, Африки, Австралийского и Американских континентов привела не только к интеграции европейских культурсархаическими культамиаборигенов, но и к частич​ному вытеснению последних из сферы потребления их же некогда носителей, основа коих составляло мифотворчество. До вторжения колонизаторов, мифотворчество вы​полняло для аборигенов все важнейшие функции формирования коммуникативных свя​зей таких какаксиологическая, определяющая ценностные ориентиры, семиотиче​ская(характерную знаковую систему),гносеологическая, непосредственно накапли​вающая и систематизирующая представления о мире, результаты коей дифференциру​ются в трансляционной функции. В дальнейшем мифотворчество,в данном контек​сте,утратило своюпрежнюю значимость и функциональность. Был прерван естествен​ный ход развития культуры аборигенов в результате вытеснения психологических уни​версалий, формирующих архетипы общественного сознания, посредством подмены оных. По этой причинестала возможнойлокальная ассимиляциякоренного населения, приведшей к необратимым последствиям в дальнейшем.

Искусственное изменение содержания общественного сознания, подобно рас​сматриваемому выше историческом прецеденту, должно трактовать в контексте с наси​лием непосредственно над индивидом, первопричиной чего выступает радикальное со​циальное переустройство. Моделирование новой концепции общества требует соответ​ствия ей субъекта. Лейтмотивом колонизации западноцетристской цивилизацией пре​жде недоступных ей континентов выступает доктрина миссионерства, приведшей к до​минированию христианских конфессий на осваиваемых территориях. На современном историческом этапе лишь удаленные от очагов технократического общественного уст​ройствапо-прежнемусуществуют культурные явленияавтономных локаций племен с самобытной архаической коммуникативной структурой расположенные на террито​рииАзии, Африки и Южной Америки, которые не вписываются в теорию эволюцио​низма.

В традиционном понимании задача мифа заключается в сакрализации сущности бытия, что соответствует как архаическому, так и более поздним этапамразвитиячело​вечества, претерпевая некоторые формальные, но не существенные изменения. Глубо​ким заблуждением было бы считатьзавышенным значение мифологизациидуховных сферсовременного общества, продукты которой имеютпринципиальноиноепроисхож​дение иисключительно рационально мотивируемые побуждения в их трансляции, не​жели классификация архаического мифотворчества. Характерен переход мифа из плос​кости сакрального в профанную, обыденную. Речь идет о явлении, которое по природе своей не что иное, как результат сознательной рефлексии, координируемойполитиче​скими технологиями, задача которых заключается в производстве массового конфор​мистского сознания как исходной гражданского и политического отчуждения. Инди​вид, прежде выступавший субъектом политического процесса, приобретает качества скорее объекта политпроизводства, что прямо пропорционально процессу отмирания демократии в современном обществе. Манипулирование электоратом корпоративной номенклатурой эффективно лишь в условиях симулятивной либерализации общества. Посредством массовой культуры реализуютсяпрагматичные задачикомпенсаторного и суггестивного характера. Данные процессы направлены на удовлетворение утилитар​ных потребностей, что провоцирует развитие феномена эскапизма потребителей, явле​ние это симптоматично инертностью и безынициативностью индивидов при видимой иллюзии некой сопричастностидействительности. Согласно А.В. Костиной, «Сегодня массовая культура выступает как средство реализации не столько гедонистических и рекреационных, сколько идентификационных и адаптационных стратегий, закрепляя существующую в обществе социальную иерархию через символически значимое куль​турное потребление и способствуя стабилизации общественной системы через конст​руирование особой виртуальной надстройки над реальностью»4. Стоит отметить, что характерно, эклектизм и псевдомультикультурализмсоставляют стерженьпостмодер​низма. Посредством медиатизации культуры происходит разрыв между институцио​нальным и инвайроментальным фактором ценностных ориентиров.

В продуцирование мифотворчества ХХв. в рамках концепции постмодернизма, решающее значение имело переосмысление его авторами классических аналогов архаики. Дискурсивный в своей подаче, структурно дискретный, современный миф служит основой нарративных схем, формируя в массовом сознании устойчивые эстети​ческие стереотипы, аксиотипы и онтологические социальные связи обусловленные на​вязыванием некой модели поведения. Технологии современного мифотворчества детер​минируютархетипыв коллективном бессознательном, проецируяуниверсифицированые моделив существующей действительности, из которых наиболее значительное воздей​ствие оказывают на адептов, в рамкахэсхатологических религий, такие понятия как «Апокалипсис» и «Спаситель», реализуемые в символах массовой культуры. Развитие массового культурного производства стало возможным во многом благодаря возникно​вениюмедиасреды, создавшей благоприятные условия для воспроизводства и тиражи​рования ее продукции. Медиатизированное культурное пространство на сегодняшний день, потеснив легитимные  институализованные каналы, заняло ведущееместо в фор​мировании ориентиров общественного сознания в силу не критичного отношения об​щества к степени достоверности поступающей информации, легкодоступной и опери​рующейупрощенными языковыми семиотическими нормами. Рассмотрим феномен фундаментальных архетипов «Апокалипсиса» и «Спасителя» в категориях мышления современного индивида, репродуцированных и циркулирующихдиверсифицированных их аналогов в культурном пространстве ХХ-ХХI вв.

Идолопоклонство, сегодня, не имея антропологической и субстанциональной полноты архаического периода, компенсирует неудовлетворенность окружающей дей​ствительностью индивидуального существования «массового человека» вместе с тем оправдывая навязанную ему из вне модель поведения, мотивируя его на преодоление отчуждения постиндустриального общества. Архетип «Спасителя» помимо компенса​торной, выполняет коммуникативно-интегративную и мировоззренчески-регулятивную функции. Тенденция в секулярном обществе любому культурному прецеденту прида​вать теологический характер закрепляет позиции мифологемы «Спасителя», воплощен​нойв массовой культуре в образе «супергероя». Эра супергероев ведет свой отсчет с тридцатых годов прошлого столетия. «Супергерой всегда остается в стадии перехода, незавершенной инициации. Ему свойственны лиминальные качества: вневременность,  внестатусность…»6, супергерой вынесен за пределы общества, в отношении реинтегра​ции с ним, подобно некоему божеству при очевидном отсутствии субверсивного по​тенциала. Стоит отметить оказываемое эстетическое детерминирование в формирова​нии эталонов мужественности, сексуальной привлекательности и пр. в массовой куль​туре, но рассматриваемый героический образ во многом тривиален и низводит само это понятие до уровня кича, тем самым неминуемо девальвируя его. Стоит, прежде всего, подчеркнуть специфику происхождения супергероя, как антропологической модели, заключавшуюсяв ретрансляции американской политической риторики, зарождавшегося американского империализма, идеологом коего был 26-й президент Соединенных Шта​тов Теодор Рузвельт, инспирировшего в радикальном эгоцентризменицшеанскогос​верхчеловека. В дальнейшем американская идеология сверхчеловека получила свое развитие в философской системе объективизмаАйн Рэнд. Принципиален и тот факт, что базовой идентичностью американцев, гетерогенных по расовому, этническому и религиозному составу, является лишьгражданство, что свидетельствует о благоприят​ных условиях для ремифологизации общественного сознания. Американская государ​ственность формировалось путем индивидуального и колективного насилия, которое в дальнейшем было легитимизировано в рамках законно-правовых основ, как гарант личной безопасности граждан. Акт насилия, трактуемый в условиях американской дей​ствительности как единственно приемлемый способ достижения справедливости, закрепил за собой основу паттерна мифологемы вестерна, в которой роль «Спасителя» отведена, так называемому, «рыцарю прерий», в силу смены геополитических интересов США и историко-культурных преобразований, трансформировавшегося в дальнейшем в супергероя. Мифологема супергероя во многом, на мой взгляд, идентич​нанеоязыческому культу сверхчеловека нацисткой Германии. Не будет преувеличе​нием, заметить, чтоэкзальтированностьнемецкого народа в маниакальном идолопо​клонничествеА. Гитлеру обретало пугающие масштабы сродни архаическим культам.

Стратегия в геополитике США неразрывно связана с паттерном супергероя в сознании американцев. По законам жанра возникновение супергероя возможно лишь в условиях внешней угрозы благополучию общества. Оппонирующаясупергерою сторо​навраждебна, прежде всего, несоответствием идеологическим внутригосударственным установкам. Развитие мономифа супергерояпропорционально политической пропа​ганде США в зависимости от геополитических ориентиров оной. Но отнюдь не всегда угроза обусловлена видимой политической мотивацией определенной рамками «ин​формационных войн». Так называемая, мифологема «конца света» - один из наиболее действенных инструментов манипуляции общественным сознанием, апроприиро-вавший апокалиптические нарративыэсхатологических религий. Эти тенденции связаны с реставрацией традиционных для США милленаристских учений, буквально трактующих пророчества из Откровения Иоанна Богослова и характерными для постиндустриального общества дистопическими (антиутопичнескими) настроениями. Спекуляция в медиасреденаучными сведениямикасающихся вероятных угроз существованию человечества, невежественное толкование и подтасовка материалов исследований артефактов эсхатологических архаических культовдревних культурспособны деморализовать общественность и привести в состояние массовой истерии. Мифологема «Апокалипсиса» в массовой культуре получила широкий резонанс в силу все больше растущего значения феномена «Нью Эйдж», диверсифицировавшего методы культурного производства, продукция которого, пусть даже косвенно, транслирует ее,в частности через кинематограф (фильм-катастрофа), в данном контексте, наиболее действенный механизм манипуляции массовым сознанием. Как и в случае культурной экспансии «нового света» колонизаторами, идеологами мирового переустройства осуществляется комплексное воздействие на коллективное бессознательное, реализуемое спекуляцией фундаментальными архетипичными образами «Апокалипсиса» и «Спасителя», значимость коих трудно переоценить на протяжении всего исторического процесса.

Процесс апологизации унифицированных установок массовой культуры, в кон​тексте отрыва от традиционных национальных традиций, обусловлен прагматичными задачами, ориентированными на интеграцию человеческих ресурсов, в рамках обозна​ченных позиций политтехнологии. Крайне радикальный релятивизм реципиентного массового сознания являет собой результат вышеописанных процессов, и без должного саморегулирования грозит полным исчезновение национальных культур как необходи​мого механизмом самоидентичности. 
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Аннотация

В статье предлагается оригинальный путь решения проблем обезличенности го​родской повседневности через философию ретрадиционализации.

Человек создает города и городскую среду, и в тоже время является их продук​том. Человек – клеточка целого организма – города, который, в свою очередь, делает из него горожанина. В основе городской среды, как отмечает Г. Зиммель, лежит «повы​шенная нервность жизни» [1], которая проявляется повсеместно; из-за чего человек вынужден сталкиваться с различного рода раздражителями, которые, проходя через чувственное восприятие, оставляют неизгладимый след в его душе. Это влечет за собой переориентацию восприятия человеком городской повседневности с чувственного на рациональное. Так городская среда, в основе которой лежит интеллектуализация обще​ства, порождает новые формы человеческого общежития; человеческие отношения обезличиваются, становятся формальными и партнерскими. Горожанин все больше вступает в экономические, правовые, административные отношения, не учитывая при этом эмоциональную, чувственную сторону отношений. Также нельзя не сказать о бы​стром темпе городской жизни и ее однообразности, которые с одной стороны приводят к точности и рассчитанности городской повседневности, а с другой заставляют чело​века задуматься о защите своей индивидуальности и самобытности. Так возникает конфликт человека и города, вытекающий «из стремлений индивидуума охранить свою самостоятельность и самобытность от насилия со стороны общества» [2]; это конфликт, разрешение которого люди находят различными способами, такими как, например, деньги, субкультуры, и, конечно, религия. Исследованию пути разрешения конфликта человека и города через семиотический анализ основ Даосизма посвящена данная ра​бота.
Окружающая человека повседневность в целом и религия в частности, изоби​луют различными знаками, а, следовательно, возникает необходимость поиска дисцип​лины, занимающейся их исследованием. И такой научной дисциплиной является се​миотика. Она находит объекты своего исследования повсюду – в языке, математике, литературе, музыке, театре, танце, кинематографе, архитектуре, религии, в процессах взаимодействия человека с обществом. Однако, несмотря на такое разнообразие объек​тов исследования, ее непосредственным предметом остается информационная система, элементарной единицей которой является знаковая система. Семиотика исследует воз​никновение, строение и функционирование тех или иных знаковых систем. Она зани​мается поиском и исследованием содержания знака, который выступает посредником в культуре, способом коммуникации, и наиболее ярко представлен в религии, в свою очередь позволяющей человеку вести борьбу с порожденными городской средой про​блемами.

Даосизм можно назвать самой древней и глубокой, но в тоже время трудной для понимания религией в мире, хотя это скорее концепция жизни и философская система, нежели религия. В своей чистой форме даосизм содержит многое из того, что достойно всяческого одобрения [3].

А. А. Маслов утверждает, что «даосизм – явление причудливое, разное, как лос​кутное одеяло. Это не религия, не учение, не философия, не даже конгломерат школ. Скорее, особый настрой сознания, присущий китайскому этносу» [4].

Даосизм ведет к познанию смысла жизни, поиску гармонии в душе, учит жить человека в гармонии с окружающей его природой, а, следовательно, и в гармонии с го​родской средой. Объясняет человеку, по какому пути стоит двигаться, чтобы достичь совершенства, единства с природой. Даосизм выступает против каких-либо правил, так как они ограничивают деятельность человека, подвергают насилию личность человека. Таким образом, даосы затрагивают основополагающий критерий конфликта человека и города, выявленный Г. Зиммелем. Это посягательство на индивидуальность человека, на его самобытность, которое, как уже говорилось, лежит в основе проблем городской повседневности. Даосы считают, что все проблемы человека и общества в целом явля​ются результатом правил. Выход из сложившейся ситуации даосы видят в следовании только законам природы. Путь постижения этих законов лежит в основополагающем учении Даосизма – учении о Дао.

Несмотря на то, что понятие Дао лежит в основе образования термина Даосизм, оно не является продуктом Даосизма. Дао представляет собой достояние всей китай​ской мысли, которая видела в нем истину, праведный путь жизни. Даосизм же по-сво​ему интерпретировал данное понятие. Дао – это первопричина всего сущего. Дао про​низывает весь мир и управляет им. Все происходит от него и к нему же возвращается, оно универсально. Дао не подлежит чувственному восприятию, не поддается интеллек​туальному осмыслению, оно постоянно и бесформенно, оно дает начало, имя и форму всему, порождает все сущее, и в тоже время является конечной инстанцией любого яв​ления. Дао, будучи основой всех процессов, само по себе неподвижно, хотя и является началом любого движения. Целью жизни даоса является познание Дао, следование ему, слияние с ним. Даосизм делает идеалом существования жизнь без страстей и амбиций, которые выражаются вразличного рода раздражителях и переполняют городскую по​вседневность. Следовать пути Дао значит смиренно отдаваться потоку жизни. И дейст​вительно, подобного рода тактика противостояния городской повседневности, наряду с рационализацией общественного сознания, позволяет человеку с наименьшими эмо​циональными потерями вступать в городскую среду, а, следовательно, избежать кон​фликтов с городом.

Философская концепция Даосизма базируется на теории Инь-Ян. Символ Инь-Ян известен миру уже более двух тысяч лет. Однако мало кто по-настоящему понимает всю глубину его значения. Графически Инь-Ян изображается как тайцзы – символ Ве​ликого Предела. Визуально представленный, несколькими линиями и фигурами, двумя контрастирующими цветами, символ отражает все законы мироздания. На первый взгляд может показаться, что он прост, однако, это не так. Он представляет собой очень емкий и сложный символ, является ключом к познанию многих законов жизни, он со​держит потаенный, более глубокий смысл, который заключается в понимании двух противоположностей, являющихся основополагающими во всей Вселенной. Эти проти​воположности наглядно изображаются черной и белой частями символа. Наиболее рас​пространенной считается мнение о том, что они представляют собой выражение муж​ского и женского начала, однако это не совсем так, данный символ выражает диамет​рально противоположные принципы пронизывающие всю Вселенную. Это, например, жизнь и смерть, добро и зло, счастье и горе, любовь и ненависть, действие и бездейст​вие, горячее и холодное и т.д. Члены этих пар противоположностей не существуют друг без друга, они не исключают одна другую, скорее наоборот они нуждаются друг в друге, они находятся в постоянной взаимозависимости. Взаимодействуя, противопо​ложности образуют единое целое. Так и в городской повседневности все находится во взаимозависимости и только, соприкасаясь, взаимодействуя друг с другом, может сло​житься целостная городская среда.  

Все заполняющие Вселенную предметы и явления, будучи противоположностями, в тоже время являются дополнением друг друга. Даосизм считает, что в мире нет ничего стопроцентно относящегося только к одному сектору. Что символически выражено присутствующими в секторах началами противоположных субстанций. Все предметы и явления носят в себе частичку своей противоположности. Только в состоянии включения в себя элемента противоположной категории, можно достичь гармонии. Стоит заметить и то, что черное и белое начала данного символа присутствуют в равном соотношении, что символически подчеркивает пропорциональность и гармонию мироздания. 

Плавная линия, делящая круг на две равные части, напоминает нам о непрекра​щающемся переходе одной противоположности в другую. Что является наглядной де​монстрацией того, как они должны взаимодействовать, для достижения гармонии. Вступая в городскую среду человеку необходимо осознавать относительность всех яв​лений; необходимо понимать, что в мире нет четко разграниченных явлений. Подобный подход к жизни практически исключает возможность возникновения конфликта. Мир состоит не только из «черного» и «белого» цветов, он изобилует различными оттен​ками. Такая разнообразная палитра общественной жизни дает человеку возможность лучше понимать окружающих его людей и лояльнее относиться к ним, что через взаи​мопонимание человека с городской повседневностью приведет к эмоциональному рав​новесию, гармонии. Следовательно, человек перестает подвергаться давлению со сто​роны общества, в данном случае эмоциональному давлению, что в свою очередь позво​ляет человеку безо всяких внешних преград самореализоваться, сохранить индивиду​альность. 

Мир Даосизма – это мир обширный, символический, включающий противопо​ложные категории полноты и пустоты, движения и статичности, однако, именно благо​даря этому он обеспечивает полноту истины и гармонии в природе, он разъясняет чело​веку причины проблем городской повседневности и дает советы по способу разреше​ния конфликта. Так Даосизм во главу угла ставит гармонию, гармонию с в обществом в целом и с самим собой в частности. А человек душевно спокойный, уравновешенный эмоционально, способен сохранять свою индивидуальность, тем самым не давать воз​можности разрастания конфликта человека и города и решить проблему обезличенно​сти городской повседневности.
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Аннотация

Статья посвящена рассмотрению особенностей колористического решения русской религиозной живописи XIV-XV вв. в семантическом аспекте.

В истории русской культуры XIV-XV вв. начинается период, именуемый «Рус​ским ренессансом» — подъем русского национального искусства. Начало «Русского ренессанса» именуется "золотым период", который открывается творчеством византий​ского мастера Феофана Грека, Андрея Рублева иконописца и фрескиста, писателя Епи​фания Премудрого, а заканчивается произведениями Дионисия.

Как и вся русская культура, религиозная живопись обладает ярко выраженным народным духом, имеет свои особенности, обусловленные, в некоторой степени, лока​лизацией народов, населяющих Древнюю Русь. Древнерусская религиозная живопись, имеющая индивидуальный, самобытный характер, представляет собой художествен​ную ценность не только для России, но и для всей мировой культуры. Цель данной ста​тьи - интерпретация семантических особенностей колористического решения русской религиозной живописи XIV-XV вв.
Начиная с X века византийское искусство, которое пришло вслед за религией на Русь, оказывало глубокое влияние на все русское искусство в целом и на живопись в частности, которая в большей степени в XIV-XVвв. состояла из иконописи. Икона — это особый, неповторимый вид искусства, в основе которого лежит молитвенно-мисти​ческий опыт церкви. С позиции христианской эстетики икона является указанием на самую высшую небесную красоту, которая не может быть адекватно передана через линии и краски, но присутствует и звучит в символах, как гимн в нотных знаках, как в иероглифах, похожих на кружевную вязь, таится предание о неведомых миру сокрови​щах [1. С. 101]. Представление о небесной красоте и святых личностях выражается в творениях иконописцев не только через сюжет и композицию, но и через цветовое ре​шение. Художник, вкладывающий душу в свои произведения, является, можно сказать, посредником между человеком и Богом, а цвет в этом диалоге следует позициониро​вать как важную составляющую для понимания религиозной живописи. Каждый цвет, используемый в иконописи, имел свое значение и был канонизирован. Цвета не осно​вывались на естественном, натуральном цвете предмета, а выбирались на основе сю​жета по отношению к определенным образам, представленным на иконе. Иногда лишь с помощью цветового решения одеяния персонажа можно его идентифицировать: апо​стола Петра облачают в коричневое одеяние, у Богородицы обязательно вишневая или пурпурная накидка, вероятно подчеркивающая ее важность в духовном смысле как ца​рицы небесной, у святого Николая на белой накидке изображается черный или темных тонов крест, обозначающий его чудотворную силу.

Наиболее часто встречающимися цветами в русской религиозной живописи рас​сматриваемого периода являются:

- золотисто-янтарный – аллегорический символ Бога, света, вечности. Спектр этого цвета колеблется от светло-желтого до глубокого янтарного, с оранжевыми от​тенками. На фресках и иконах можно видеть использование в большом количестве зо​лотистого цвета, например: ореол над головами святых, сияние, которое они распро​страняют, золотистый фон позади Иисуса и Богородицы. Он выражает вечность, явля​ется цветом славы Божьей и Царства Небесного, а также символом духовной жизни че​ловека [3. С. 223]. Иногда, чтобы подчеркнуть и усилить мистическое значение золотого цвета - основного в русской религиозной живописи, мастера применяли технику «ассиста». Она заключается в нанесении на детали одежды, крылья ангелов, на престол, волосы штрихов из сусального золота, символизирующих Божественное присутствие;

- белый символизирует непорочную чистоту, верность, божественную энергию;

- черный обозначает иногда пустоту, отсутствие благодати, а иногда грех, смерть, груз бремени;

- красный позиционируется как кровь, принесение в жертву, страдание, в тоже время символизирует власть;

- зеленый – молодость, расцвет, надежду. А в сочетании с черным – старость;

- синий указывает на рай, на Бога, на тайну.

Русская религиозная живопись является «наследницей» византийской иконописи. Модифицируя византийские традиции: плоскость изображения, вытянутый длинный нос, миндалевидные глаза, пышность, яркость красок русские мастера создали национальную религиозную живопись, которая отличалась «сочетанием духовности, разума и телесной сущности» [3. С. 222]. Русские иконописцы создавали иконы близкие менталитету, нравам, условиям жизни людей в Древней Руси.

Выдающимся новатором в русской иконописи в XIV – XV вв. был Андрей Руб​лев, работы которого положили начало зарождению чисто русских традиций в религи​озной живописи Древней Руси. Выдающемуся иконописцу Древней Руси особенно удачно удавалось колористическое решение в иконе. Это хорошо прослеживается на примере его знаменитого творения «Троица». В области цветовой составляющей иконы Андрей Рублев предпочитал пастельные, нежные и мягкие тона. В Иконе «Троица» темно-золотистый цвета крыльев ангелов, чаши, тронов и атмосфера светло-янтарного тона пейзажа создает чистый и спокойный мир, придавая картине таинственный смысл. Васильково-синий цвет одеяния ангелов заставляет людей думать о распустившемся синем льняном цветке [2. С. 76]. А. Рублев полностью отказался от византийской стро​гости и аскетизма. Он превратил русские природные цвета в язык высшего искусства. Выражает с помощью совершенно точных сочетаний, его живопись, как у великих му​зыкантов, обладает абсолютно чистым звучанием [4. С. 54]. На иконе «Троица» не только нимбы, но и престол обозначены белым цветом, который в нашем случае – своеобразный художественный синоним трансцендентного Божественного света, про​никающего во все сферы бытия. Что примечательно, автор с помощью плавных линий, создающих изгибы фигур ангелов, вписывает их в круг. Необходимо отметить, что круг с древности считается одной из самых совершенных геометрических фигур, которая символизирует гармонию, равновесие, умиротворение. В данной интерпретации          А. Рублев, создавая с помощью фигур ангелов круг в центре композиции в сочетании с золотисто-янтарным цветом фона, представляет нашему взору мир, в котором равнове​сие, умиротворение, гармония обусловлены Божественной милостью. 

Еще одним выдающимся иконописцем в Древней Руси в рассматриваемый пе​риод был Дионисий, произведения которого отличаются яркой праздничностью, парад​ностью, пластикой линий, изысканностью колорита. Икона «Распятие», по – мнению многих исследователей русского искусства, является выдающимся произведением Дионисия, не только по композиционному решению, но и по цветовому сочетанию. Не смотря на некую сдержанность колорита, в иконе коричневый цвет тела Христа резко контрастирует со светло-золотым фоном, а черный крест, разрезающий золотое про​странство, символически разделяет мир земной, в котором еще находится Христос, и мир небесный, в который стремится его душа. Все остальные, изображенные на иконе, органично вписываются в это основное цветовое пространство, помогая разворачи​ваться перед нами сюжетной линии, но, не мешая основной задумке. Выбранные Дио​нисием аскетичное колористическое решение иконы характеризует в ней нечто мону​ментальное, значительное, не разрываемое на какие-то частные фрагменты. Узкое, сжа​тое пространство и сдержанный колорит усиливают внутреннее напряжение, а много​численные прямые контрасты и более сложные сопоставления проявляют это напряже​ние в самых разнообразных формах. Доминантой на иконе «Распятие», является фигура Христа, цвете которой плотный, сгущенный и одновременно с этим совершенно лишен тяжести, некой грузности. Вообще фигура Христа уникальна по своему художествен​ному решению: явственно выделяясь среди окружающих персонажей, символизирует переходное состояние души Христа из бытия человеческого в божественное. На кресте человеческие очертания его тела преображаются в силуэт чистой духовной мелодии, и это совершенно нельзя передать словами, эти линии можно только созерцать.

Необходимо отметить, что когда мы говорим о символике цвета в русской иконописи, то следует выделить еще один аспект: плотный или полупрозрачный цвета. Разреженный полупрозрачный цвет указывает на невесомость, воздушность, а иногда и духовность. Плотный цвет лишен полутонов, является символом интенсивного пере​живания, указывает на прочность, крепость.

Таким образом, необходимо подчеркнуть то, что в религиозной живописи символика цвета играет одну из важных ролей, так как каждый цвет имеет свое значе​ние, связан с определенным предметом. Как бы ни был по – мирски талантлив худож​ник, но если он игнорирует каноны – соборный опыт видения и изображения духовного мира,- заменяя его своим собственным воображением, то он превращается в слепца, рисующего небо [1. С. 104]. Цвет в иконописи можно сравнить со словами и художест​венными тропами в тексте произведения, с помощью которых автор излагает свои мысли, создает атмосферу, помогающую лучше понять то, что он хотел сказать. Но текст, сюжет литературно-художественного произведения мы воспринимаем и интер​претируем разумом, а замысел произведения религиозной живописи должен, проходя через душу, пониматься сердцем. В такой непростой задачи цвет для мастера является решением, орудием выражения того, что он хочет донести до человека.
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