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Введение

Дисциплина «Психология религий» представляет собой набор тем, в которых представлены материалы по природе, истории, психологии религий, где рассматриваются различные аспекты психологии веры человека, их значение для его жизни. 

Во-первых, это повышение культуры (причем не только общей, но и профессиональной, ведь везде речь идет о психологии). Во-вторых, это собственный личностный рост и помощь в этом клиентам (Юнг считал, что серьезные психологические проблемы нельзя разрешить, но можно их перерасти). В-третьих, это опыт изменения состояния сознания (спонтанно и целенаправленно), обогащение психотерапевтическими техниками психорегуляции, самопрограммирования посредством психоаналитических подходов (исповедь, катарсис, инсайт-озарение, коллективное бессознательное), поведенческой терапии (традиции, ритуалы, обряды и т. п.), гуманистической психологии (уникальность, неповторимость и высшая ценность каждой личности), логотерапии (поиск смысла существования), эриксоновского подхода (целительные и «озаряющие» трансовые состояния и любовь к каждому клиенту), НЛП (программирование и самопрограммирование, трансформация личности и т. п.), позитивной психотерапии (поиск смысла в болезнях, страданиях, неудачах и т. п.).

Психология религии может быть выражена через разные социальные срезы. Для индивидуума религия – это плацебо от страданий, нервно-психических и психосоматических нарушений и болезней. Для малого социума (семейные и близкие отношения) – любовь и прощение, для воспитания детей – мораль. Для общества – мораль, воспитание, смирение (снижение социальной напряженности), единение, дополнение неписаных законов к официальным (в которые все не уложишь).

Поэтому в рамках специальности «Управление персоналом» курс «Психология религий» представляет собой комплексный способ самосовершенствования обучающихся (для кого-то индивидуально, для кого-то с помощью групповых методик и т. д.). Представляется, что в мировоззренческом плане указанный курс будет полезен, учитывая современные тенденции роста религиозных и межэтнических конфликтов, обострения вопроса национальной и религиозной идентичности, актуализации вопроса об идеологическом вакууме и «бескультурье» и т. д.

Глава 1
Психология религии 
как область научного знания

Психология религии относительно молодая наука, возникновение которой относится большинством исследователей к рубежу ХIХ и ХХ веков. Появление этой науки связано как с внутринаучными тенденциями развития научного знания, так и с внешними факторами функционирования науки. Интегрирующим началом формирования психологии религии является междисциплинарность. Даная наука возникает на стыке существования ряда наук: общей психологии, социальной психологии, психологии личности, религиоведения, социологии, антропологии и т. д. 

Психология религии ориентирована на изучение религиозного человека и те проявления, которые выражают его религиозную сущность (особенности религиозного сознания, структуру, функции и типы религиозности, специфику религиозного опыта, религиозных чувств, религиозной веры, религиозное развитие человека, также социально-психологические факторы веры, психологические аспекты жизни религиозных общин, религиозных культов и многое другое). С одной стороны, такой предмет изучения предполагает необходимость взаимосвязи с многими науками, а с другой стороны, уточнение специфики предмета психологии религии. Для этого сначала следует уточнить место психологии религии в системе психологических и религиоведческих наук.

Специализация научного знания, характерная для нашего времени, затронула и область психологии. Если в XIX веке речь шла, как правило, о психологии как единой научной дисциплине, то в XX веке происходит прогрессирующая дифференциация психологических наук. Ныне, наряду с общей психологией, существуют и успешно развиваются детская, педагогическая, инженерная психология, патопсихология, социальная психология. Указанные научные дисциплины, имея общей задачей изучение человеческой психики, в то же время отличаются друг от друга как с точки зрения своего предмета, так и в особенности с точки зрения своего подхода, своей методологии и методики изучения психики. Поэтому, прежде всего, предстоит выяснить, какое место занимает психология религии в системе указанных научных дисциплин, какая отрасль психологического знания наиболее близка ей с точки зрения предмета и методологии.

Изначально предмет психологии религии можно обозначить как изучение психологических особенностей религиозных людей, отличающих их от людей нерелигиозных и реализующихся в их поведении. Тогда возникает вопрос: на каком уровне психологического исследования, с помощью какой науки можно выявить психологические особенности верующих? Неоднократно предпринимались попытки выявить их на физиологическом уровне. В XIX веке и в начале XX века некоторые психологи писали о существовании особого «религиозного инстинкта»
. «Инстинктивистские» концепции в настоящее время не пользуются популярностью, ибо они обнаружили свою полную несостоятельность. 

Поскольку на уровне физиологии выявить психологические особенности религиозных людей проблематично, то, возможно, это можно сделать на уровне общей психологии, с помощью ее средств и методов исследования психики? Ответить на этот вопрос позволит краткий анализ двух особенностей общей психологии, которые имеют важное значение для определения предмета психологии религии. Первая особенность состоит в том, что общая психология изучает человеческую психику в основном процессуально, функционально, а не содержательно. Это значит, что общую психологию интересуют общие законы функционирования психических процессов: мышления, восприятия, эмоций, воли и т. д. Происходит абстрагирование от вопроса о том, каково содержание человеческих мыслей или восприятии, какова направленность чувств или воли личности. Вторая особенность общей психологии заключается в том, что она рассматривает последнюю в ее общих чертах и закономерностях, свойственных людям любой эпохи, принадлежащим к любому классу, социальной группе и т. п. Она не изучает те или иные социальные типы личности, особенности психики каждого из этих типов, взаимодействие личности с социальной группой. А верующие представляют собой особый социальный тип личности, который может быть понят лишь в его социальном контексте, т. е. исходя из анализа определенной эпохи, социальной микро- и макросреды, роли и места верующего в религиозной общине, психологического воздействия на него единоверцев.

Все это говорит о том, что психологические особенности верующих нельзя выявить на основе общепсихологического исследования.

Параллельно в системе психологических наук формировалась и другая позиция, которая исходила из того, что психология религии может быть исследована на основе социальной психологии.

Здесь существует определенный барьер в определении сущности предмета социальной психологии. В отечественной (советской) социальной психологии психология религии рассматривалась через призму отношений человека (личности) и общества, через призму экономической составляющей этих отношений. Зарубежные исследователи, не отрицая воздействия общества на личность, все же понимали это воздействие как нечто вторичное, наложенное на первичную антропологическую структуру человека. Поэтому полагать, что социальная психология определяет в полной мере специфику поведения и сознания человека религиозного (homo religiosus) нельзя. Очевидно, что многое кроется в специфике самой религии как сфере человеческой жизнедеятельности, в том, что она значит для человека. Поэтому важно и обращение к взаимосвязи психологии религии с религиоведением.

Религиоведение изучает религию с точки зрения ее общих закономерностей и особенностей как формы общественного сознания. Здесь можно выделить несколько разделов: история религии, теория религии (философские, социологические, психологические, антропологические, феноменологические), типология религий и т. д.

Философия религии является базовым разделом религиоведения, поскольку в ее рамках разрабатываются наиболее общие понятия и концепции объекта изучения. Эти понятия и концепции многообразны, а интерпретация религии в них осуществляется под углом зрения какого-то субординирующего принципа – натурализма, материализма, экзистенциализма, прагматизма, позитивизма, персонализма, неотомизма и т. д.

Социология религии является как важным разделом религиоведения, так и самостоятельной наукой, оформившей свою самостоятельность на рубеже ХIХ и ХХ веков. Предпосылкой ее возникновения послужило выделение из философского знания такой отрасли науки, как социология (наука об обществе и общественных отношениях). Социология религии исходит из того тезиса, что объяснить религиозный феномен с позиции субъективного опыта не представляется возможным в полной мере. Религия рассматривается как общественная подсистема. Она представляет собой измерение социальной жизни, четко выражающее основы человеческого существования в его социальном бытии. Сегодня социология религии представлена следующей структурой: понимающая социология, социология социального действия, формальная социология, интегральная социология, материалистическая социология религии, а также компаративно-типологическое, структурно-функциональное, феноменологическое направления и т. д.
 

Антропология религии – научная дисциплина, связывающая сущность религии с природой человека, его эволюционными, расовыми, этническими, культурными особенностями. Религия существует столько же, сколько существует человек (главное тому свидетельство – погребения людей). Религия представляет собой явление, которое эволюционирует вместе с человеком от простых форм к сложным. Природа религии лежит в архаических представлениях о мире у предков современного человека. Антропология религии представляет собой сферу знания, изучающую антропологические теории мифа, антропологические теории ритуала, состояние и структуру народной религиозности, когнитивные представления, этологический подход и т. д.

Феноменология религии относительно молодая наука и отрасль религиоведения. Она складывается в ХХ веке. Нельзя сказать, что ее предметное поле представляет четкую ясность по сравнению с другими сферами религиоведения, тем не менее, феноменология религии исходит из того понимания сущности религии, которое стремиться выяснить ее с помощью проявлений последних. Главными понятиями феноменологии религии являются такие, как священное и профанное (их отличия). В феноменологии религии соотносятся представления, идеи, цели, мотивы практически взаимодействующих, находящихся в состоянии коммуникации индивидов с позиции религиозных значений и смыслов. В феноменологии религии сложилось две традиции изучения ее предмета: дескриптивная и интерпретативная.

Выделяется в рамках религиоведения и психология религии. Спецификой ее изучения в рамках религиоведения является определение психологических факторов религии, обозначение зависимости психической жизни личности и особенности ее религиозной веры.

К психологическим факторам религии относятся состояния, процессы, механизмы общественной, групповой и индивидуальной психологии, которые создают возможность, благоприятную психологическую почву для производства и усвоения религии. Эти факторы действуют на базе социумных начал в связи с гносеологическими. Различают общественно-психологические и индивидуально-психологические детерминанты. Различение это условно: хотя феномены общественной и групповой психологии сверхиндивидуальны, они не могут протекать иначе как в психологии индивидов. 

Общественно-психологические предпосылки религии составляют феномены психологии общества и групп. К ним относятся: кризисные состояния общественно-психологической атмосферы, превратный характер общения, общественное и групповое мнение, механизмы внушения, подражания, психического заражения, традиции, обычаи и пр. Кризисные состояния общественно-психологической атмосферы могут проявляться в настроениях разочарования в прошлом и настоящем, тревожного ожидания будущего, в отягощенности исторической памяти, расшатывании общественных и групповых идеалов, падении общественных нравов, массовых и групповых страхах и страданиях и т. д. 

Общение в ходе совместных действий порождает групповые психологические явления. В психологии людей происходят изменения, появляются коллективные представления и переживания, несвойственные индивидам, когда они действуют вне группы. Коллективное действие вызывает явления синергии (достижение более высоких результатов), фасилитации (облегчение работы), снижения психологической напряженности, производит возбуждение жизненной энергии. Общественно-психологические феномены – коллективные представления и переживания, групповые мнения, нормы и ценности, традиции – императивны по отношению к индивидууму и принудительно навязываются ему помимо его воли и сознания, факторы их возникновения лежат вне индивидуальной психологии и действуют на личность извне. В этих феноменах образ слит с эмоционально-моторными элементами и потому не является продуктом специальной сознательно-интеллектуальной обработки. Общественно-психологические процессы выступают как нечто сверхиндивидуально-человеческое, как то, что дается индивиду «свыше», что выводит его за пределы обычной, повседневной жизни. 

Индивидуально-психологические факторы действуют в психологии индивида. Это предпосылки переживания всесторонней зависимости от других людей, заданность механизмов психики и личностных свойств, личное страдание и горе (от неизлечимой болезни, смерти близкого человека и т. д.), страх смерти, духовный распад личности, чувства одиночества и заброшенности, ощущение индивидом безысходности кризисной ситуации, в которой он оказался, склонность к поклонению авторитетам, к делегированию воли и решимости, закостенелые стереотипы мышления.

Совместная жизнь людей обусловливает многостороннюю зависимость их друг от друга. В распоряжении других находятся предметы удовлетворения потребностей данного лица. Без поддержки не добиться желаемого социального статуса. Индивид нуждается в заботе окружающих, в помощи с их стороны в делах, которые в одиночку он выполнить не в состоянии. Потребность в утешении остро переживается в страдании, в горе, в болезни, в уродстве, в неудачах и поражениях. 

Таким образом, предмет психологии религии представляет собой изучение психологических закономерностей возникновения, развития и функционирования религиозных явлений индивидуальной, групповой и общественной психологии (потребностей, чувств, настроений, традиций), содержание, структуру, направленность этих явлений, их место и роль в религиозном комплексе и влияние на внерелигиозные сферы жизнедеятельности индивида, группы, общества.

Общее представление о предметном поле психологии религии выражает собой совокупность следующих моментов
: 1) учение о психологических основах религии; 2) совокупность положений, раскрывающих специфику религиозно-психологических явлений (свойств, процессов, состояний), присущих личности и группе; 3) изучение многообразия религиозно-психологического опыта; 4) анализ психологических аспектов религиозной деятельности и отношений – культа, религиозной проповеди, обучения, воспитания, общения и т. д.; 5) методика психологических исследований религиозности.

Для объяснения и понимания религиозных явлений с позиции психологических оснований привлекаются различные психологические теории: психоанализ, бихевиоризм, гештальтпсихология, гуманистическая психология, символический интеракционизм, трансперсонализм, когнитивизм и др.

Однако следует сказать, что психология религии представляет особую отрасль знаний в ряду дисциплин, изучающих религию. Дело в том, что подавляющее большинство концепций, интерпретирующих религию носит, социологический характер. Это действительно важно и необходимо для исследований религии. Но психология представляет собой ту перспективу изучения религии, которая позволяет по-новому определить сущность последней. Такой подход представлен в литературе отечественным исследователем Е.А. Торчиновым, который достаточно своеобразно и оригинально обозначает предмет психологии религии. Это не значит, что выше обозначенные предмет и предметное поле психологии религии неверны, а значит, что в рамках психологии религии формируется новый подход в понимании предмета этой дисциплины, который, если так можно выразиться, обозначает «чисто психологическую природу» религии.

Как полагает Е.А. Торчинов
, все основные направления религиоведения, сложившиеся на Западе в течение последнего столетия, являются социологическими. Это справедливо и относительно веберианской школы, тем более что именно М. Вебер считается основоположником социологии религии как одной из важнейших религиоведческих дисциплин. В еще большей степени это верно относительно концепции Э. Дюркгейма, которая настаивает на чрезвычайно жесткой социальной детерминации всех явлений духовной культуры. Характерен социологический подход и для ряда теорий, разрабатывавшихся в рамках этнологии и оказавших существенное влияние на религиоведение. Это концепции функционализма (Б. Малиновский) и структурализма (К. Леви-Стросс). Правда, что касается последнего течения, то при всей его генетической связи с теорией Э. Дюркгейма, оно все же выходит за рамки чисто социологического подхода, поскольку Леви-Стросса прежде всего интересовал вопрос о структурах мышления, накладывающихся на все сферы социального опыта.

Заслуги социологического подхода несомненны. Благодаря его применению стали поняты функции религиозных верований и религиозных институтов в различных обществах и в различные исторические эпохи. Стал понятен социальный смысл многочисленных культов и ритуалов. Значительный прогресс достигнут как в понимании социальной (и социально-экономической) детерминации развития религии на разных этапах ее истории (в том числе и в рамках конкретных конфессий), так и в изучении влияния религиозного фактора на те или иные социальные и социокультурные процессы (достаточно упомянуть только классическое исследование М. Вебера о роли протестантской этики в формировании капиталистических отношений).

По мнению Е.А. Торчинова, все больше и больше происходит осознание ограниченности сферы применения социологической парадигмы. Более того, нельзя не чувствовать, что различные социологические концепции религии характеризуют ее только внешним образом, описывая и объясняя ее функционирование, но не ее суть. Природа религии, несмотря на все громкие заявления философов и социологов начиная с просветителей, остается по-прежнему загадкой. Мы хорошо понимаем «как» религии, но не ее «что», которое и является ее сущностью и природой. А для понимания этой сущности мало что дает изучение ее внешних проявлений, бытования или функционирования тех или иных институтов, социального смысла тех или иных догм и культов. Между тем это «что» религии не может игнорироваться наукой и не может быть отброшено со ссылкой на его иррациональность, ибо сама иррациональность должна быть объяснена. И там, где останавливается социология, не сможет ли нам помочь психология? Не следует ли в поисках сути религии обратиться к тому, что составляет самое живое и глубинное в ней, а именно – к религиозному опыту. Исследование же религиозного опыта требует, по определению, уже не социологического, а психологического подхода.

Предметом же психологии религии должен быть религиозный опыт, рассматриваемый в контексте психологического осмысления религии. Но под психологией здесь Е.А. Торчинов понимает не то, что обычно имеется в виду, когда говорится о психологии религии. Под психологией религии обычно подразумевается исследование религиозных чувств, переживаний, жизненных установок и ценностных ориентации верующих. Эти вопросы, хотя и могут косвенно касаться нового понимания предмета психологии религии, однако, никоим образом непосредственно не входят в его предмет. Под психологией отечественный исследователь понимает, прежде всего, именно религиозный опыт в достаточно узком смысле этого слова. Религиозный опыт – это те переживания и состояния сознания, которые обычно относятся религиеведением к области мистики и которые являются объектом достаточно пристального внимания со стороны представителей глубинной психологии, прежде всего К.Г. Юнга, и трансперсональных психологов (С. Гроф, К. Уилбер и др.). 

Специфика предмета психологии религии независимо от подходов интерпретации ее предмета предполагает особый набор методологических средств его изучения. Можно говорить о возможности использования научных методов в сфере психологии религии. 

Научный метод характеризуется здесь как единство скептицизма, эмпиризма и систематического исследования. Любая теория должна предполагать ситуацию, когда она может быть фальсифицирована, поэтому необходим скептицизм в ее рассмотрении. Эмпиризм предполагает верифицируемость основных положений и выводов теории, которые должны опираться на эмпирически фиксируемые факты. Систематическое же исследование понимается как широкое применение научного эксперимента, который обеспечивает выявление каузальных зависимостей, без чего не может существовать ни одна наука. В психологии религии до настоящего времени преобладало изучение корреляционных, функциональных, а не каузальных зависимостей. Психологи объясняют это трудностями применения эксперимента в психологии религии.

Трудности применения эксперимента в психологии религии действительно велики. Созданию экспериментальной ситуации, строго контролируемой исследователем, препятствуют в психологии религии многие факторы, прежде всего этического характера. Введение контролируемых экспериментатором переменных в психологическое состояние верующего или религиозной общины (группы) рассматривается религиозными людьми как «святотатство», как нарушение свободы совести. В большинстве случаев глубоко верующие люди просто не соглашаются на участие в подобных экспериментах.

Как своеобразный эквивалент эксперимента в психологии религии исследователи выдвигают идею «квазиэксперимента». Из дальнейшего изложения можно понять, что речь идет о своеобразном «естественном эксперименте», т. е. наблюдении за поведением верующего или религиозной группы в различных условиях, предполагающих наличие или отсутствие определенных субъективных или объективных факторов (независимых переменных). Наблюдение может подкрепляться опросами, каждый из которых проводится в ситуации, когда воздействие определенного фактора присутствует или отсутствует. Сопоставление данных наблюдений и опросов может дать ценный материал, выявляющий не только функциональные, но и каузальные зависимости.

Как видно из изложенного, психология религии включает два уровня исследования. Это, во-первых, теоретический анализ религиозной психики как индивида, так и группы и, во-вторых, эмпирическое изучение психологии верующих, использующее разнообразные методы, выработанные социологией и социальной психологией. Выделение указанных уровней исследования не означает, что между ними существует резкая разграничительная черта или что они могут существовать и развиваться вне постоянного взаимодействия и даже взаимопроникновения. Напротив, плодотворное развитие научной психологии религии возможно лишь на базе органического синтеза теории и практики. Эмпирические исследования предполагают всегда определенную исходную методологическую, теоретическую программу. В то же время теория превращается в схоластическое теоретизирование, если она не опирается на факты, не проверяется и не развивается с учетом фактических данных. Поскольку психология религии представляет собой междисциплинарную науку, постольку и методы изучения религиозного сознания и поведения индивидов и групп могут быть заимствованы ею из разных наук.

Важным методом изучения религии является наблюдение. Этот метод наиболее ценен тогда, когда необходимо получить данные о религиозности индивидов или групп, изучая их поведение в обычных для них условиях, например во время богослужения, молитвы и т. п. Хотя наблюдение ограничено в том смысле, что оно фиксирует внешние моменты, тем не менее оно дает вдумчивому исследователю ценный материал, который всегда может быть дополнен и углублен с помощью других методов социально-психологического исследования. Правильно организованное наблюдение требует заранее продуманного плана, учитывающего особенности наблюдаемого объекта, порядок и последовательность фиксируемых данных.

Наблюдение за поведением религиозных людей требует соблюдения особого такта, умения наблюдателя свести к минимуму (а еще лучше вовсе исключить) возмущающее воздействие постороннего лица на обычный ход событий в религиозной общине. В этой связи нужно с особой осторожностью относиться к ведению каких-либо записей во время богослужения. Лучше всего эти записи вести по свежим следам наблюдении, после их завершения.

Что касается применения в психологии религии такого метода, как эксперимент, то, как было отмечено, речь здесь может идти почти исключительно о «естественном» эксперименте. Такой эксперимент не предполагает внешнего вмешательства в религиозную жизнь и быт верующих. Он основан на изучении и сопоставлении данных о двух или нескольких объектах исследования (отдельных верующих, религиозных общинах и т. д.), одни из которых испытывают воздействие какого-либо субъективного или объективного фактора, а другие – нет. К примеру, целью исследователя является изучение роли воздействия проповедника в религиозной общине. Чтобы реализовать эту задачу, исследователь наблюдает ситуацию в двух общинах (желательно одинаковой конфессии), в одной из которых пресвитер (или священник) обладает даром эмоционального воздействия и внушения, а в другой эти качества у проповедника почти полностью отсутствуют. Изучая как поведение верующих во время богослужения, так и другие характеристики (посещаемость богослужений и т. п.), можно прийти к интересным выводам относительно роли исследуемого фактора в жизни общины.

В психологии религии, особенно на начальных этапах ее развития, широко использовался метод изучения документов. Американский философ и психолог У. Джеймс (1842–1910) в книге «Многообразие религиозного опыта», а также многие другие психологи опирались в своих выводах на дневники и автобиографические записки религиозных мистиков, аскетов, отшельников, «ясновидящих». Подобные документы, несомненно, представляют значительный интерес для психолога-религиоведа, они могут и должны использоваться в процессе его работы. Однако при этом следует учитывать, что субъективные свидетельства религиозных мистиков и экстатиков требуют сугубо критического подхода, позволяющего вскрыть объективное содержание и реальные причины причудливых мистических состояний и экстатических видений. 

Психология религии, как и социология религии, широко использует метод опроса. Как известно, опрос верующих проводится в двух основных формах: в форме письменной анкеты или устного интервью. Анкета, особенно с «закрытыми» вопросами («закрытыми» называются вопросы, в которых заранее предусмотрены варианты ответов), имеет то преимущество, что ее данные легко поддаются статистической обработке и поэтому могут быть основой выявления общих социальных процессов и тенденций. Что же касается интервью, то оно может строиться, не обязательно исходя из четко фиксированного перечня вопросов и вариантов ответов на них. Для психолога, изучающего верующих, нередко большую ценность представляет свободное, жестко не фиксированное интервью, в процессе которого верующий может рассказать о своем внутреннем мире более полно, искренне, подробно. Вообще следует сказать, что психологическая ценность кратких стереотипных ответов на вопросы анкеты или интервью бывает часто невелика. Это происходит потому, что стереотипный общий вопрос нередко вызывает и стереотипный общий ответ, который соответствует требованиям «общественного мнения» (при этом под «общественным мнением» понимается не только влияние общества в целом, но и влияние группы, включая и религиозную, к которой принадлежит опрашиваемый), но не всегда отражает подлинные внутренние убеждения опрашиваемого индивида. Как показывает практика конкретных психологических исследований религиозности, большую ценность представляют ответы на вопросы, построенные по типу воображаемой жизненной ситуации, например: «Как бы Вы отнеслись к факту крещения ребенка Вашим близким родственником или другом?». Такие вопросы позволяют более четко выявить реальную мотивацию поведения опрашиваемого, его подлинные социально-психологические и мировоззренческие ориентации и установки. 

Было бы неправильно противопоставлять методы одних наук, используемых при исследовании религиозного сознания, другим или выделять из них какой-либо главный. Каждый из используемых методов «хорош на своем месте», т. е. с учетом конкретной задачи исследования, условий, места и времени его проведения. Главное в психологии религии – соблюдать комплексность методологического оснащения. Поскольку комплексный подход к изучению психики верующих, предполагающий использование различных взаимодополняющих методов, может обеспечить достижение серьезных научных результатов.

Глава 2
Основные трактовки религии

Существует огромное количество определений религии. Нет смысла их перечислять. Логичнее систематизировать имеющиеся подходы к вопросу об определении религии. Автор предлагает обозначить три основных подхода: конфессиональный, научный и философский.

Следует отметить, как полагают многие исследователи религии, что этот термин не совсем в полной мере выражает то содержательное наполнение явлений, которое под понятием «религия» подразумевается. Исторически существовали и существуют конкретные религии, «религии вообще» не было и нет. Но для объяснения различных религиозных явлений в науке разрабатывалось именно это понятие. Его использование шло по пути синтеза характеристик сущности религии в разных аспектах. В самой общей форме можно сказать: религия есть сфера духовной жизни общества, группы, индивида, способ практически-духовного освоения мира и область духовного производства. В качестве таковой она представляет собой: 1) проявление сущности общества; 2) необходимо возникающий в процессе становления человека и общества аспект их жизнедеятельности; 3) способ существования и преодоления человеческого самоотчуждения; 4) отражение действительности; 5) общественную подсистему; 6) феномен культуры.

Конфессиональный (теологический) подход. В рамках этого подхода религия понимается «изнутри», идет объяснение на основе соответствующего религиозного опыта. Общим в этих объяснениях является то, что представления о религии строятся как связи человека с Богом, с Абсолютом, с какой-то Силой, с Нуминозным, с Трансценденцией и т. д.

Уместно, учитывая религиозную специфику большинства россиян, обратиться к опыту христианских теологов. Рассмотрим, как объясняют религию христианские исследователи. Несмотря на многообразие христианских конфессий (католицизм, протестантизм, православие и т. д.), есть нечто общее: религия есть «величина sui generis (особого рода)», появляется как результат взаимосвязи между Богом и человеком. 

В христианской теологии изначально сформировалось два подхода к определению религии: супранатуралистический
 и исторический. Супранатуралистический подход исходил из важности использования понятия «сверхъестественное» для определения религии. Термин «религия» применялся для обозначения воззрения, основанного на вере в то, что сверхъестественные силы существуют и что отношения с ними возможны. Однако данный подход вступал в противоречие с фактом зависимости эволюции христианства от развития общества. Связь христианства с различными общественными отношениями была подвергнута обстоятельному анализу представителями исторической школы в теологии.

В связи с этим известный протестантский теолог, историк и социолог религии Э. Трёльч (1865–1923) применил к анализу религии (христианства) исторический подход. Он полагал, что религиозное состояние человека определяется априорным переживанием и в то же время ставит вопрос о том, как соотносится идея самостоятельности и необусловленности религиозной веры с фактом влияния на духовные силы человека различных общественных обстоятельств – государственных, экономических, семейных и других отношений. Для Э. Трёльча религия представляет собой одновременно и субъективное отношение к Богу, и объективную историческую реальность. Становление направленности человека на абсолютные цели происходит в контексте достижения целей частных и релятивных, но приобщение индивидуума и коллектива к мировому божественному разуму служит основой самостоятельности и необусловленности христианской веры.

Далее в рамках конфессионального (теологического) подхода сформировались две основные тенденции в понимании религии и ее соотношения с обществом: разделяющая (дихотомическая) и соединяющая (трансцендентно-имманентная). 

Представители дихотомической версии исходят из различения религии и общества как «самостоятельных величин», как качественно отличных друг от друга сфер, признают трансцендентность (лат. transcendens – выходящий за пределы) сущности и содержания религии. Эта сущность религии, выражаемая в догматическом учении, в богослужении и т. д., несоциальна, «неотмирна» и «надмирна»
.. Специфика религии в ее «вечном истинностном состоянии», в наличии «вневременных принципов». Социальной стороной обладают лишь явления религии, видимые структуры – организации, учреждения и т. д.

Наиболее яркий представитель дихитомического истолкования религии – протестантский теолог и философ Р. Отто (1869–1937). По Р. Отто, религия – это «переживание святого», ее предметом является нуминозное (лат. numen – божественная воля, власть, сила божества). Святое, нуминозное вызывает двойственное чувство. С одной стороны, оно есть mysterium tremendum (лат. – тайное страшащее), то, что вызывает благочестивый страх и трепет, нечто «чуждое» человеческой природе. Человек чувствует присутствие существа, которое принципиально противопоставляется ему, и эта чуждость возбуждает чувства испуга, боязни, трепета, «совершенной зависимости», «чувство твари». С другой стороны, святое, нуминозное предстает как mysterium fascinans (лат. – тайное ослепляющее, увлекающее, восхищающее), оно захватывает, очаровывает, одушевляет человека, не отпускает его, держит его в своем обаянии. Переживание святого, нуминозного задано человеку априорно (до опыта), он до некоторой степени предрасположен к тому, чтобы испытать это переживание. Таким образом, понятие святого служит для Р. Отто основой создания всеобщей категориальной системы, с помощью которой может быть объяснена всякая религия.

Трансцендентно-имманентная версия связана с влиянием модернистских течений в теологии. В соответствии с ними христианские принципы используются в «мире», ими пользуются люди, поэтому жестко противопоставлять «божественное» и «мирское» не следует. Это не исключающие друг друга начала.

Один из ярких представителей трансцендентно-имманентного подхода – американский социолог и евангелический теолог П.Л. Бергер (р. 1929). Вместе с Т. Лукманом он изучает религию в контексте дотеоретического «обыденного знания», с которым люди имеют дело в повседневной жизни. Интерсубъективное человеческое сознание производит «общественную конструкцию действительности», в результате чего создается «жизненный мир» индивидов. 

Культура (Бергер ее характеризует как Номос (греч. nomos – обычай, порядок)) жизненно важна и необходима человеку, поскольку она определяет смыслы, позволяя обеспечивать ему возможность ориентации в мире. Такая потребность в смыслополагании особенно остро ощущается в проблематических ситуациях, складывающихся на грани культурной защищенности. Наблюдения смерти другого и связанные с этим переживания в воображении собственной смерти, опыт полусознательного, грезы, экстаз, неудовлетворенность миром, как он дается в повседневном восприятии, и т. д. вызывают дестабилизацию, ощущение хаоса, страдание и страх. Стабилизация Космоса (греч. kosmos – вселенная, мир как упорядоченное целое) не может основываться на переменчивых случайностях повседневной жизни. Действительную стабильность обеспечивает религия. «Религия, – пишет П. Бергер, – есть смелое предприятие человека создать священный Космос. Иначе говоря, религия есть космизация священным способом. Священным мы считаем нуминозную, возбуждающую страх могущественность, которую человек переживает иначе, чем самого себя, и все же – как с ним связанную, и верит, что она господствует в определенных объектах опыта»
. 

В создании «жизненного мира человека» религия играет основополагающую роль, поскольку ей как смыслополагающей инстанции подчинены все другие способы придания смысла. Религия осуществляется в постоянном религиозном действии, которое совершается в контексте социальной связи, тем самым священный религиозный Космос непрерывно приближается к повседневному миру, обеспечивая ему прочность.

Соавтор П. Бергера по некоторым работам Т. Лукман свою трансцендентно-имманентную интерпретацию религии выражает через такую ее дефиницию, как «невидимая религия». Он для объяснения религии исследует структуры «жизненного мира» и социальную реальность как феномен этого мира. Центральное понятие его концепции религии – «трансцендирование», трактуемое как выход за пределы биологической природы человека, как процесс конструирования «смыслового универсума». Трансцендирование представляет собой аспект всякой жизнедеятельности человека, но наиболее отчетливо проявляется в религиозности. Т. Лукман констатирует упадок в современном обществе «церковно ориентированной религии» и утверждает, что в то же время сохраняется и растет внецерковная религиозность. Он различает «специфическую» и «неспецифическую» формы религии, «видимую» и «невидимую» религию, к первой относит церковные формы религиозности, вторую считает всеобщей социальной формой.

Религия придает смысл – всеобщий и индивидуальный – объективным образцам, задаваемым обществом. Она представляет собой способ, которым «закрепляются вышестоящие и трансцендентные смысловые связи». Религия является необходимым компонентом становления человека, ее значение состоит в придании смысла и полагании ценности его существования. Ныне религиозность перестала быть свойственной только церкви, «рассыпалась» по всему обществу. В семьях, коммунах, политических группах, группах общения и т. д. складываются приватизированные механизмы придания смысла. Как раз в этом и находит выражение «невидимая религия».

Научный подход. Специфика научного подхода в исследовании религии заключается в том, что она опирается в большей степени на эмпирический материал, фактические данные, полученные на основе непосредственных исследований мировоззренческих представлений тех или иных народов, их верований, обычаев, организации жизни и т. д. Научное исследование религии предполагает применение исторического метода, что означает изучение религиозных систем в процессе их возникновения, становления и развития, а также учет взаимодействия в этом процессе как общих закономерностей истории, так и своеобразных конкретных обстоятельств. Исторический метод может быть реализован в виде генетического подхода, когда исследователь выводит все последующие стадии из начальной фазы. В ходе этой процедуры важное значение имеет отыскание всех промежуточных стадий в цепи эволюции религии. Активно используется в религиоведении и сравнительно-историческое исследование. 

Наибольшее влияние на формирование научного подхода к религии оказало использование методов антропологии и этнографии (Э. Тэйлор, Дж. Фрезер, Б. Малиновский, Л. Леви-Брюль и др.), а также методов социологии (Э. Дюркгейм, М. Вебер и др.), психологии (3. Фрейд, К. Юнг и др.).
Поскольку религию изучают разные науки, а религиоведение является комплексной дисциплиной, в ней используются общефилософские, общенаучные и частнонаучные методы. На базе использования этих методов формируются пограничные отрасли знания. К этим пограничным отраслям знания следует отнести антропологию религии, социологию религии и психологию религии. Рассмотрим вкратце, как трактуют религию эти науки.

Антропология в основном занимается технологически примитивными и лишенными письменности культурами и поэтому использует метод наблюдения. А поскольку главным образом антропологи занимаются «первобытными» и племенными обществами, естественно, что они пытаются использовать данные таких исследований для объяснения происхождения функций религии. 

Одна из самых ранних попыток соединения данных археологических исследований с данными антропологических наблюдений за жизнью первобытных обществ была предпринята английским антропологом Дж. Леббоком (1834–1913). Его работа «Происхождение цивилизации и образ жизни первобытного человека» рисует эволюционную схему развития религии. Эта схема включает в себя следующие стадии: 1) атеизм (отсутствие религиозных представлений); 2) фетишизм; 3) культ при родах; 4) тотемизм (система веры, предполагающая наличие особых отношений между родом и тем или иным видом растений или животных); 5) шаманизм; 6) антропоморфизм; 7) монотеизм (единобожие); 8) этический монотеизм. Схема Леббока оказала влияние на другие формы эволюционизма, который приобрел большую популярность в социологии и антропологии. 

Другой английский этнолог Э. Тэйлор (1832–1917), считающийся отцом современной антропологии, отстаивал в своей работе «Первобытная культура» тезис, что анимизм является древнейшей и базисной формой религии. Далее идут фетишизм, вера в демонов, политеизм и, наконец, монотеизм, который возникает в силу абсолютизации верховного бога, т. е. бога Неба в контексте политеизма. 

Английский антрополог Р. Маретт (1866–1943), в противоположность Тэйлору, считал основой аниматизм, т. е. веру в такие сущности, как мана – некую сверхъестественную силу, род сверхъестественного «электричества». Для Маретта первобытная религия «не столько выдумывается, сколько вытанцовывается», а древнейшее эмоциональное отношение – не столько страх, сколько благоговение. 

Еще один английский исследователь Дж. Фрезер (1854–1941) в своей работе «Золотая ветвь» привлекает огромный материал для обоснования идеи, что человечество начало с магии и развивалось далее к религии, а затем – к науке. Он считает магию фазой, предшествовавшей вере в сверхъестественное. Согласно Фрезеру, первобытный человек, осознав, что магические ритуалы в действительности не работают, начинает полагаться на сверхъестественные существа, находящиеся вне его контроля, на существа, с которыми нужно считаться, чтобы они считались, с человеческими целями.

В ХХ веке появилась еще одна антропологическая концепция религии – концепция прамоногеизма, автор которой – католический священник В. Шмидт. В своей 12-томной работе «Происхождение идеи бога» он стремится доказать существование своего рода первобытного «божественного откровения». В. Шмидт исследовал громадный фактический материал и продемонстрировал огромную эрудицию. Однако его априорно принятая идея доказать божественную сущность и наличие в той или иной форме представлений о едином Боге чуть ли не у всех народов мира оказалась несостоятельной.

Исследование происхождения религии с опорой на наблюдения за жизнью первобытных обществ не принесло значимых результатов. Тогда антропологи сосредоточили свое внимание на функционально-структурном изучении религии в обществе, отказавшись от попыток исследовать ее происхождение
.

Примером такого изучения религии являются исследования английского этнографа Б. Малиновского (1884–1942). Он рассматривает сущность религии через призму ее функциональных отличий от других форм культуры и человеческой жизнедеятельности (таких как магия, наука и т. д.). В частности, и магия, и религия возникают в ситуациях эмоционального стресса: житейский кризис, крушение важнейших замыслов, смерть и посвящение в таинства своего племени, несчастная любовь или неутоленная ненависть. Как магия, так и религия указывают выходы из таких ситуаций и жизненных тупиков, когда действительность не позволяет человеку найти иной путь, кроме обращения к вере, ритуалу, сфере сверхъестественного. В религии эта сфера наполняется духами и душами, провидением, сверхъестественными покровителями рода и провозвестниками его тайн; в магии – первобытной верой в силу о волшебстве магического заклинания. 

Чтобы понять различия, по Малиновскому, между религией и магией и ясно представить отношения в созвездии магии и религии, надо, по крайней мере, вкратце обозначить культурную функцию каждой из них.

Чтобы понять функцию религии и ее ценность в сознании первобытного человека, необходимо тщательно изучить множество туземных верований и культов. Религиозная вера придает устойчивость, оформляет и усиливает все ценностно-значимые ментальные установки, такие, как уважение к традиции, гармоническое мироощущение, личностная доблесть и уверенность в борьбе с житейскими невзгодами, мужество перед лицом смерти и т. д. Эта вера, поддерживаемая и оформляемая в культе и церемониях, обладает огромным жизненным значением и раскрывает первобытному человеку истину в самом широком, практически важном смысле слова.

Какова культурная функция магии? По Малиновскому, все инстинктивные и эмоциональные способности человека, все его практические действия могут заводить в такие тупиковые ситуации, когда дают осечку все его знания, обнаруживают свою ограниченность силы разума, не помогают хитрость и наблюдательность. Силы, на которые человек опирается в повседневной жизни, оставляют его в критический момент. Природа человека отвечает на это спонтанным взрывом, высвобождающим рудиментарные формы поведения и дремлющую веру в их эффективность. Магия основывается на этой вере, преобразует ее в стандартизованный ритуал, обретающий непрерывную традиционную форму. Таким образом, магия дает человеку ряд готовых ритуальных актов и стандартных верований, оформленных определенной практической и ментальной техникой. Тем самым как бы воздвигается мост через те пропасти, которые возникают перед человеком на пути к его важнейшим целям, преодолевается опасный кризис. Это позволяет человеку не терять присутствие духа при решении самых трудных жизненных задач, сохранять самообладание и целостность личности, когда подступает приступ злобы, пароксизм ненависти, безысходность отчаяния и страха. Функция магии заключается в ритуализации человеческого оптимизма, в поддержании веры в победу надежды над отчаянием. 

Бросая взгляд с высот нынешней, далеко ушедшей от первобытных людей, развитой цивилизации, нетрудно видеть грубость и несостоятельность магии. Но не следует забывать, что без ее помощи первобытный человек не смог бы справляться с труднейшими проблемами своей жизни и не мог бы продвинуться к более высоким стадиям культурного развития. Отсюда ясна универсальная распространенность магии в первобытных обществах и исключительность ее могущества. Отсюда понятно неизменное присутствие магии в любой значимой деятельности первобытных людей.

Таким образом, у Малиновского религия не тождественна магии. Главное ее отличие от магии в том, что религиозные действия и сознательные акты не имеют определенной цели, они являются самоцелью. В магии же все наоборот, поскольку последняя носит практический характер. Но нетождественность религии и магии не значит, по Малиновскому, определения первостепенности этих форм культуры человека. По его мнению, это взаимодополняющие друг друга феномены, также как и наука. Поэтому основная функция религии для человека – интегрирующая, она выступает как фактор интеграции общества.

Другой важнейшей наукой, изучающей религию, является социология. Социология религии начинает формироваться как научная дисциплина примерно с середины прошлого века. Своим возникновением она во многом обязана тем процессам в европейском обществе, начало которым положила эпоха Просвещения и антифеодальных буржуазных революций. Одним из важнейших источников социологии религии была социально-философская критика феодальных общественных отношений и церкви как социального института, в особенности – со стороны французских энциклопедистов XVIII века (Гельвеций, Гольбах, Дидро). Эта критика способствовала пробуждению интереса к вопросам о социальной обусловленности религии и ее роли в жизни общества. Религия выделяется из совокупности общественных институтов как феномен особого рода, по отношению к которому все остальные общественные реалии рассматриваются как светские, секулярные.

Просветительская мысль рассматривала человека прежде всего как «человека разумного». Такой человек способен, полагаясь на собственный разум, на науку, устроить свою жизнь на разумных и справедливых началах. Перед ним открывается перспектива безграничного прогресса, ведущего в «царство разума». 

Важной особенностью социального развития западного общества являлась возрастающая сложность и дифференциация общественных институтов. В этой связи возникал вопрос о месте религии в ряду таких феноменов, как экономика, семья, образование, политика и т. д., о взаимоотношении религии с ними и о проблеме единства общества, идущего по пути возрастающей сложности и дифференциации. Особую остроту приобрел вопрос об отношении религиозной идеологии, т. е. теологии, к науке, в которой просветители видели движущую силу развития общества. Если радикальные критики религии видели в ней только оковы развития разума и научного познания, только социально-негативный фактор, с влиянием которого должно быть тем или иным способом покончено, то идущая на смену этой критике социальная наука оказалась уже в состоянии поставить вопрос более объективно: что же на самом деле реально в поведении людей и в жизни общества происходит, когда в этом обществе существует религиозная вера? Такой постановке вопроса способствовали и данные, полученные начавшимися несколько ранее, чем в социологии, научными исследованиями в других областях науки – истории, филологии, антропологии и этнологии. В этом направлении в XIX веке пошло развитие социальной мысли, представленное такими именами, как К. Маркс, Э. Дюркгейм, М. Вебер, но с самыми первыми шагами в этом направлении связано прежде всего имя французского философа, ученого О. Конта (1798–1857).
Он полагал, что к исследованию социальной жизни должно привлечь индуктивные методы познания, с таким успехом используемые естественными науками. Конт верил, что таким образом сможет создать науку об обществе – социологию. С помощью социологии Конт искал пути преодоления кризисных явлений в европейском обществе, вызванных потрясениями Французской революции, надеялся найти средства, обеспечивающие стабильность и развитие общества в «нормальном» русле. Тем самым встал вопрос: что лежит в основе социального порядка и в этой связи – вопрос о социальной роли религии.

В учении Конта о социальной динамике содержится эволюционная модель общества, построенная с помощью понятий, почерпнутых из истории религии. Это учение о прогрессе общества, который проходит три стадии, соответствующие периодам человеческой жизни – детству, юности и зрелости. Первая стадия «теологическая», на этой стадии человек тщетно пытается достичь «безусловного познания внутренней сущности» явлений и причин их возникновения. Объяснение строится по принципу аналогии: вещи и действующие силы наделяются человеческими свойствами, например волей.

В учении Конта имеются два важных момента для предмета изучаемой дисциплины: 

1) религия, по крайней мере, на первой стадии представлявшая собой неотъемлемую часть человеческого общества, затем оказывается изживающей себя и больше уже не нужной, постепенно преодолеваемой, вытесняемой научным знанием. Эта мысль легла впоследствии в основу концепции секуляризации, вытеснения религии из различных сфер жизни общества и упадка ее влияния. Развитие человеческого познания оставляет позади религию в ее исторически данных, традиционных формах. Общественная жизнь организуется на иных основах;
2) каждая стадия в учении Конта связана с определенными социальными структурами, властными отношениями. Господству теологических идей, которое охватывает человеческую историю от ее начала до XIII столетия, соответствует доминирующая роль в обществе духовенства и военных, т. е. классов по преимуществу непродуктивных с точки зрения просветительского сознания и позитивизма. На философской стадии господствующие позиции начинает завоевывать бюрократия, в первую очередь – юристы. Последней исторической формой теологического порядка вещей был, согласно Конту, соответствующий христианскому монотеизму «католический и феодальный режим». Если на этой стадии религиозные верования служили связующей силой, основой социального порядка, то из-за неизбежного упадка религии возникает угроза распада социальных связей. Нужны новые опоры для социального здания. На позитивной стадии, утверждающейся в XIX веке, в обществе ведущую роль начинают играть инженеры, ученые. Задача объединения общества теперь, когда религия приходит в упадок, переходит к позитивному синтезу научного знания, которого добивается социология, чтобы связать воедино идеи порядка и прогресса.

Позже Конт, разочаровавшись в надежде на разумную организацию общества посредством просвещения умов, приходит к выводу о необходимости «второго теологического синтеза» как духовной опоры социальных связей. Он предлагает светский, рационалистический вариант «позитивной религии» – культ человечества как единого «Великого существа», огромного социального организма. Социолог, лучше других знающий механизмы социальной динамики и способный руководить обществом, в этой религии становится верховным жрецом.

Мысль об органическом единстве социальной системы и ее эволюционном прогрессе была центральной в социологии Г. Спенсера (1820–1903), властителя дум европейского общества, включая Россию, в конце прошлого столетия. Эволюция ведет к утверждению промышленного типа устройства общества, торжеству принципов индивидуализма и утилитаризма. Вполне в духе этих принципов, социальная мысль в Англии рассматривала религию не как основу социального порядка и не как главную преграду на пути социального прогресса, а скорее как нечто менее важное в деле поддержания образцов или в социальном изменении: с точки зрения утилитарного индивидуализма гораздо более важными регуляторами жизни общества являются рынок и политическая деятельность, чем религия. Если уж о религии и идет речь, то как об одной из наиболее распространенных и утонченных культурных привычек, специфической деятельности, не имеющей большого значения и самой по себе довольно безобидной. Социология религии, если таковая вообще имеет место, должна заключаться в выявлении условий и предпосылок организационной стороны деятельности государственной церкви Англии, ее успешности.

Особое место в социологии религии занимает фигура французского социолога Э. Дюркгейма (1858–1917). Он в работе «Разделение труда» (1893) рассматривает проблему возрастного плюрализма и дифференциации в современном обществе. В традиционном обществе существует то, что Дюркгейм называет «механической солидарностью»: индивиды мало отличаются друг от друга; разделяя коллективные представления, они испытывают одинаковые чувства, привержены одним и тем же ценностям. В дифференцированном обществе современного типа складывается иная, «органическая солидарность», когда вместе живут разные и менее друг от друга зависимые люди. Поскольку индивиды специализированы в своем труде, они нуждаются друг в друге и находят способы совмещать свои различия. Закон, например, помогает удерживать в должных границах поведение нуждающихся в обществе индивидов, тогда как раньше средствами были смерть или изгнание. Дюркгейм формулирует в этой работе концепцию интернализации моральных норм индивидом. Основываясь на обобщении большого статистического материала и других методик исследования самоубийств (Дюркгейм анализировал причины большего процента самоубийств у протестантов, чем у католиков), он описывает такой феномен, как социальная солидарность в современном обществе и ее аномалии в виде аномии. Это понятие Дюркгейм рассматривает в работе «Самоубийство» (1897). Главная идея Дюркгейма: индивид – производное от общества, а не наоборот. Исторически первичные коллективистские общества с «механической солидарностью», где все похожи друг на друга и жизнь управляется социальными императивами и запретами, которые навязываются индивиду группой и которым он повинуется как высшей силе. Следовательно, нельзя объяснить такие социальные феномены, как социальная дифференциация и «органическая солидарность» (каждый волен думать, желать и действовать согласно собственным предпочтениям), исходя «из индивидов»: социальная система несводима к слагающим ее элементам, целому принадлежит приоритет по отношению к частям.

Дюркгейм в «Элементарных формах религиозной жизни» сводит воедино, подытоживает свой анализ социальной жизни. На примере примитивного общества австралийских аборигенов он объясняет способ, при помощи которого религия в таком обществе обеспечивает социальную солидарность как «механическую солидарность». Наряду с этим он полагает, что в более развитом, социально дифференцированном обществе религия способна обеспечивать чувством защищенности, надежной опоры и осмысленности существования, утрата которых и ведет к аномии (и к самоубийству в том числе как результату утраты смысла и значимости норм). Правда, Дюркгейм специально не рассматривал вопрос о том, какой должна была бы быть религия в обществе достаточно полно развитой «органической солидарности».

Самое главное, что внес Дюркгейм в социологию религии, это понимание религии как интегрирующей общество силы.

Одновременно в Германии, где также развивалась социология, доминировали политические интересы и религия интересовала немецких исследователей в первую очередь в связи с политической борьбой, а не как фактор социальной солидарности. Наиболее важный вклад в становление социологического исследования религии здесь внес К. Маркс (1818–1883). Он рассматривал религию как социальный феномен: религия включена в систему общественных отношений, порождается ими (в первую очередь – экономическими, которые выступают как базис, определяющий целую совокупность производных, «надстроечных» образований, таких, как политика, право, искусство, мораль, философия и религия). Понимание религии как социального феномена означало также, что религия рассматривалась в качестве важного социального фактора, выполняющего вполне реальные функции в жизни общества и удовлетворяющего определенные интересы и потребности. Это фактор, внешним и принудительным образом воздействующий на людей, подобен любому другому социальному институту. Подобным образом Маркс способствовал развитию функционального подхода к религии.

Отличительной особенностью теории Маркса является представление об исторической природе религии как порождении преходящих социальных условий, основу которых составляет присвоение чужого труда, социальное неравенство, когда свобода одних означает порабощение других. Религия в условиях классовой борьбы предстает в качестве идеологии (она была ее исторически ранней формой); отсюда ее социальная функция – функция идеологическая, ее существо в том, что религия оправдывает и узаконивает существующие социальные порядки или осуждает их, отрицая их право на существование. Она может питать социальный конформизм, внушая иллюзии («опиум народа») и тем самым выступая в качестве тормоза общественного прогресса, или стимулировать социальный протест, выступать в качестве революционных движений. Если раннее христианство было революционным движением низов римского общества, то впоследствии на протяжении двухтысячелетней своей истории, после того как оно стало государственной религией и таким образом сложился «союз алтаря и трона», социальные принципы христианства оправдывали социальное неравенство и эксплуатацию человека человеком как богоустановленный порядок.

В учении Маркса центральную роль, так же, как до него у Л. Фейербаха, а в последствии у З. Фрейда, играл тезис о компенсационной функции религии. Религия – это «сердце бессердечного мира»: страдания в этом мире не напрасны, они будут вознаграждены в будущей жизни, праведники обретут «царство божье». В условиях глубокого социального раскола общества, когда интересы одной его части могут быть обеспечены за счет другой, только иррациональные факторы – верования и ценности, которые не могут быть рационально обоснованы и не подлежат проверке, которые заданы извне в качестве сакральных, способны поддерживать социальный порядок, обеспечивать интеграцию общества в интересах господствующих классов и тем самым препятствовать его революционному переустройству в интересах трудящихся масс. Религия – разновидность «отчужденного сознания», порождение общественного процесса, развивающегося в отчужденных формах, в силу чего обычные, «естественные» вещи наделяются «сверхъестественными» свойствами (товарный фетишизм): продукты человеческой деятельности как внешняя, чуждая сила начинают господствовать над людьми. 

Поэтому если религия – выражение экономического отчуждения, то с преодолением его (ликвидацией частной собственности на средства производства) устраняются условия, необходимые для существования религии, она исторически изживает себя, «умирает естественной смертью». У Маркса религии противостоит идея самоосуществления человека. Критика религии завершается категорическим императивом, требующим ликвидации тех условий, которые мешают человеку в полной мере реализовать себя.

Оппонентом Маркса выступил М. Вебер (1864–1920). Хотя он признавал, что религия может действовать как консервативная сила, и часто выступает именно как помеха на пути социального развития, в то же время она способна действовать как один из факторов социальной динамики. Вебер исходил из того, что все общественные институты, структуры, формы поведения фактически основываются и регулируются тем смыслом, который в них вкладывают люди. Главная функция религии – функция смыслополагания, рационализация человеческой деятельности. Поэтому религия обладает мощным потенциалом воздействия на человеческую деятельность, каким бы ни было ее направление. Вебер рассматривает религию прежде всего как фактор социального изменения. В значительной мере вся его концепция социального развития основана на двух понятиях – харизмы и пророчества.

Вебера, в отличие от Дюркгейма, интересуют прежде всего мировые религии, т. е. те, которые имеют наибольшее число последователей и оказывают наибольшее влияние на ход истории. В работе «Протестантская этика и дух капитализма» (1905) он исследует вклад христианства в историю Запада, доказывая, что протестантская Реформация и возникающая в ее результате новая ветвь христианства – протестантизм способствовали пробуждению духа предпринимательства и культивировали аскетический стиль жизни, стимулировавшие развитие современной экономики, преобразование феодальной Европы в общество, олицетворявшее достижения современной культуры. Он делает это на серьезной эмпирической основе, анализируя большое число проповедей той эпохи и других письменных источников. Для Вебера показательно то, что ему удалось органически связать конкретно-эмпирический и абстрактно-теоретический уровни социологического исследования с помощью сравнительно-исторического анализа. Вебер проверяет свою гипотезу о роли религии в экономическом развитии, исследуя наряду с протестантизмом иудаизм, ислам, индуизм, буддизм, конфуцианство. Если Дюркгейм строил свои аргументы на рассмотрении сравнительно небольшого числа фактов, но распространял выводы на религию в целом, то Вебер предпринял небывалое по масштабу исследование, охватившее практически весь мир. На этой эмпирической основе Вебер сформулировал утверждение о том, что великие религиозные традиции оказали существенное влияние на различие путей развития Запада и Востока, более конкретно – что иудаизм, ислам, католицизм и протестантизм больше способствовали рационализации социальной жизни, чем индуизм, буддизм и конфуцианство. Вебер стремится, таким образом, обнаружить в истории связанные с религией корни Новой истории, современной западной культуры.

Другое важное направление исследований Вебера – анализ процесса «расколдования» мира, того процесса, благодаря которому из отношения «цель – средства» устраняются элементы магической практики. Они уступают место «целерациональным», ориентированным на успех средствам: мир предстает как «материя», которая может и должна быть подчинена человеку. Своей высшей точки этот процесс достигает в аскетическом протестантизме, в кальвинизме, но его истоки лежат в иудейском пророчестве. Вебер сравнивает различные религии, выясняя, какую степень рационализации экономической деятельности допускает та или иная религиозная этика. С 1916 по 1919 год Вебер выпускает серию статей на эту тему, объединенных под общим названием «Хозяйственная этика мировых религий».

Поскольку в XIX и XX веках упадок религии представлялся многим как триумф человеческого разума, как результат просвещающего и освобождающего действия современной науки, то Вебер видит в нём симптом духовного заболевания общества, вызванного гипертрофированной до чудовищных размеров «рациональностью»: технология и бюрократия подчиняют себе мир, колоссально сужая человеческий опыт, так что в сознании человека угасают величайшие страсти – поэтическая сила воображения, любовь к прекрасному, героические чувства, религиозный опыт, уступая место прагматическому расчету, заботе о комфорте, банальной тяге к «полезности».

Еще у одного немецкого социолога Г. Зиммеля (1858–1918) религия – это уже сложившийся и определивший свои границы социальный институт, имеющий особые, только ему присущие содержание и соответствующие функции. Если социология стремится понять религию исходя из явлений социальной жизни, находящихся по ту сторону всякой религии, то такой подход должен быть дополнен, полагает Зиммель, выявлением того, что он называет «зачатками» религии, ростков того, что в качестве «религии» обрело самостоятельность и завершенность. И важно найти, где во взаимодействиях между людьми возникают эти фрагменты, ростки, из которых вырастает религия, складывающаяся в самостоятельный, делающий эти фрагменты своим особым содержанием институт. Любая дефиниция религии, берущая ее только в «готовой», сформировавшейся уже форме, неизбежно подводит, по мнению Зиммеля, к предположению о надэмпирическом и надмирном характере ее содержания. 

По Зиммелю, в разных социальных контекстах и на разных стадиях развития таких взаимоотношений то содержание, которое прежде религии и после нее несут другие формы отношений между людьми (нравы, право или свободная нравственность отдельного человека), в какой-то период принимает форму религиозного отношения – подобно тому, как законодательство может когда-то обнаруживать теократический характер и полностью находиться под религиозной санкцией, а в других обстоятельствах оно гарантировано государственной властью или нравами. Важно, что во всех таких случаях речь идет об отношениях между людьми и происходит как бы только изменение «агрегатного состояния» этих отношений, когда чисто конвенциональное состояние переходит в религиозное, религиозное – в правовое, правовое – в состояние свободной нравственности. И если только религия превратилась в нечто самостоятельное и субстанциальное, то она тогда оказывает обратное воздействие на психические взаимоотношения людей, окрашивая их в свои тона, так что теперь они осознаются как религиозные и именно так и называются. Тем самым, религия только возвращает людям то, чем сама она была изначально им обязана. И можно, наверное, сказать, что религиозные представления, часто столь диковинные и непонятные, никогда бы не стали столь могущественны в человеческих взаимоотношениях, если бы они не были всего лишь формулой или воплощением уже прежде существовавших форм взаимоотношений, для которых сознание еще не нашло более подходящего выражения.

Философский подход. Спецификой философского подхода является исследование действительности под углом зрения решения мировоззренческих проблем. Для нее характерен критический подход ко всем явлениям действительности, в том числе и к религии. Философия, в отличие от теологии, не довольствуется принятием на веру, а все ставит под сомнение. Это не значит, что она обязательно стремится разрушить коллективные верования, нравственные устои жизни людей. Философы ставят под сомнение всё для того, чтобы проверить насколько прочны эти человеческие установления, отбрасывают те из них, которые обнаружили свою неистинность, а те, которые выдержали проверку, поставить на более прочный фундамент знания. Поэтому философия делает акцент на изучении мировоззренческой стороны религии. Для философов наиболее существенным является то, как решается в религии проблема устройства бытия, что первично: духовное или материальное начало, Бог создал этот мир, в том числе и человека, или человек создал в своем сознании Бога. Тот или иной ответ на этот вопрос служит основанием для решения конкретных смысложизненных вопросов. 

Философский подход, так же как и другие подходы, представляет собой множество учений, школ, течений и направлений. Поэтому в нем могут быть реализованы различные подходы к религии. Существует направление религиозной философии, в котором средствами философской методологии ставится задача достижения тех же целей, что и в богословско-теологическом подходе к религии. Наряду с религиозной философией в XVII–XVIII веках зарождается философия религии. В философии религии также преобладает позитивная тенденция в отношении оценки роли религии в жизни человека и общества. Но истолкование религии выходит за рамки того или иного направления религии, религиозных конфессий. Это значит, что происхождение религии и ее влияние на человеческую жизнь в философии религии не объясняется непосредственно из той или иной формы божественного откровения, а выводится на основе каких-то абстрактно-логических схем. В рамках философии религии существует деизм (от лат. deus – бог) – истолковывающий Бога как высший Разум, с бытием которого связано устройство Вселенной, а также пантеизм (Бог во всем) – растворяющий Бога в природе и культуре.

Формирование реалистического подхода к религии было предпринято немецким теологом и философом Ф. Шлейермахером (1768–1834). Шлейермахер стремится выделить религиозный опыт в самостоятельную сферу духовной жизни, отличную от науки и от морали. С его точки зрения, ключевым в религии является «чувство абсолютной зависимости». Обратившись к эмоционально-практической стороне религиозной веры, Шлейермахер исследует субъективный, внутренний аспект религии. 

Однако главная цель Шлейермахера состояла не в изучении религии как таковой, а в построении теологии нового типа – «теологии сознания». Тем самым он отводил вероучению вспомогательную роль – оно лишь служит выражением религиозного сознания. Поэтому исследователи Нового Завета, согласно Шлейермахеру, должны были поставить перед собой задачу проникновения в тайну религиозного сознания Иисуса Христа, заключающего в себе его божественную сущность. 

Сильное влияние оказал на развитие философии религии Г.В.Ф. Гегель (1770–1831). В его системе абсолютного идеализма религии отводилось важное место: Гегель рассматривал ее как отношение человека к Абсолюту, как символическое выражение истины, связанное с личностно-эмоциональной стороной жизни индивида. Согласно Гегелю, философия и религия в равной степени направлены на постижение человеком Абсолюта. Религия оперирует представлениями и образами, а философия – логическими понятиями. 

Поэтому философия составляет более высокий уровень постижения истины, нежели религия. Гегелевская философия религии разрабатывалась в контексте диалектического понимания исторического процесса, и, согласно универсальной триадической схеме развития, религия, по Гегелю, движется от низших форм к высшим, проходя необходимые стадии. Например, христианство Гегель интерпретирует так: Иисус как тезис, апостол Павел как антитезис, ранний католицизм как синтез; в свою очередь, последний становится новым тезисом и порождает свой антитезис – протестантизм. 

Большое влияние на становление философского подхода к изучению религии оказал немецкий философ Л. Фейербах (1804–1872), представитель абстрактно-философской интерпретации религии. В своих работах «Сущность христианства» и «Лекции о сущности религии» он попытался раскрыть естественные, земные корни религии. Религия, по Фейербаху, – это человеческий продукт, следствие и форма отчуждения человеком своей сущности. Возникновение религии Фейербах связывал с беспомощностью и невежеством первобытного человека, его полной зависимостью от стихийных сил природы. Первобытный человек обожествлял все то, от чего он зависел, что казалось ему чуждым и таинственным. Таким путем, по мнению Фейербаха, возникли все естественные религии. В понятие «естественные религии» Фейербах включал все разнообразные верования первобытных людей, а также так называемые «языческие религии» (политеизм). Более глубокую человеческую основу, по мнению Фейербаха, имеют так называемые «духовные религии», основанные на признании единого Бога (монотеизм). В духовных религиях, считал Фейербах, человек обоготворяет свою сущность как сущность человеческого рода вообще.

Фейербах стремился раскрыть эмоционально психологические и гносеологические механизмы возникновения религии. Решающее значение в формировании религиозных образов он придавал силе воображения, фантазии, которую называл «теоретической» причиной религии. Человеческое сознание, по мнению Фейербаха, в процессе познания имеет возможность «отходить» от реальной действительности. При этом одни черты действительности редуцируются, а другие раздуваются, преувеличиваются. Под воздействием механизмов воображения происходит гипостазирование (от греч. hypostasis – сущность, субстанция) – превращение отдельных свойств сторон, отношений в самостоятельные существа, наделение их объективным существованием. Фейербах считал, что мысленные образы наделяются самостоятельным существованием и становятся предметом веры. Религиозная вера с этих позиций – это вера в объективное существование сфантазированных свойств, связей, существ. В духовных религиях, к которым относится и христианство, по мнению Фейербаха, гипостазированию подверглись такие наиболее общие свойства человеческого рода, как разум, бессмертие, могущество, благо. Отсюда и проистекают такие характеристики христианского Бога, как «всеведающий», «всеблагой» и т. д.

Младшие современники и ученики Фейербаха К. Маркс (1818–1883) и Ф. Энгельс (1820–1995), в силу особенностей своих творческих наклонностей и практической деятельности, сформулировали основные принципы социально-философского анализа религии. По мнению Маркса (чьи взгляды могут рассматриваться не только в рамках социологии религии, но и философии религии), сведение Фейербахом религии к ее земной основе имеет большое познавательное значение. Человек, по Марксу и Энгельсу, – это социальное существо. Сущность человека – это совокупность всех общественных отношений. Поэтому истинно философское объяснение религии может быть дано лишь на основе анализа общественных отношений.

К. Маркс и Ф. Энгельс общественные отношения делили на два типа – первичные материальные (базисные отношения) и вторичные, идеологические, надстроечные отношения. Религию они рассматривали как надстроечное явление. У религии нет «собственной не от мира сего сущности», своей собственной истории, «особого содержания». Она представляет собой духовное образование, результат социального отражения, специфическую форму общественного сознания и социальный институт. При такой установке объяснение природы и сущности религии означало для К. Маркса и Ф. Энгельса раскрытие того процесса, при котором общественные индивиды в ходе материальной деятельности и социальных связей вырабатывают такие определения и характеристики, которые отражаются в общественном сознании и становятся его (общественного сознания) определениями и характеристиками.

По Марксу и Энгельсу, религия как социальное явление имеет историческую природу, что означает представление о ней как порождения преходящих социальных условий, а не некое вечное явление. Религия порождена такими социальными явлениями, которые характеризуются существенной ограниченностью человеческой жизни и деятельности, их зависимостью от стихийных сил природы и общества. Иначе говоря, религия – это результат и форма отражения человеком такого общества, которое еще не обрело себя, общества, где господствуют превратные формы организации социальной жизни.

Причиной появления религии становится поиск ответа на ситуацию несвободы человека и потребности в преодолении господствующих над ним сил. Эта потребность при определенных социально-экономических и политических условиях не может быть удовлетворена реальным образом, путем материально-практического изменения мира. Выходом для человека из создавшейся ситуации и является такой тип духовной деятельности, в результате функционирования которого создается особый мир идеальных превращенных форм, мир сфантазированных существ, свойств, связей и отношений, с чьей помощью человек рассчитывает удовлетворить свои потребности.

Автоматически признание исторической природы религии означало также признание ее временного, преходящего характера. Религия как проявление несвободы человека исторически изживает себя в той мере, в какой развивается свобода и самостоятельность человека. По мнению Маркса и Энгельса, возможно создание таких общественных отношений, когда человек перейдет из «царства необходимости» в «царство свободы». Этот тип общественных отношений немецкие философы называли коммунистическим. Установление коммунистических отношений, по их мнению, означает естественное отмирание религии. 

Среди философских направлений ХХ века, изучающих религию, следует указать эмпиризм (Дж. Мур, Б. Рассел) и прагматизм (У. Джеймс). Британский эмпиризм получил наиболее яркое выражение в логическом позитивизме (утверждающем, что лишь научное знание обладает когнитивной ценностью, и отвергающем традиционную метафизику) и вырастающей из него философии лингвистического анализа. На этой основе возник интерес к аналитическому исследованию религиозного языка. 

Такого рода исследования носили преимущественно дескриптивный характер, но на практике в большинстве случаев попытки анализа религиозного языка осуществлялись в аспекте истинности: некоторые ученые стремились показать, как важно придерживаться религиозных представлений в рамках эмпиризма, а другие – продемонстрировать бессмысленность или беспредметность веры. Примером подобной попытки может служить работа английского философа Э. Флю «Теология и фальсификация» (1955), в которой он сформулировал знаменитый «вызов Флю». Суть позиции Флю заключается в следующем. Верующие считают некоторые вероучительные положения фактуальными высказываниями. Но если они действительно фактуальны, то должна существовать возможность, по крайней мере логическая, описать две ситуации с различным эмпирическим содержанием, одна из которых действительно имеет место, если религиозное высказывание истинно, а другая – если оно ложно или вероятно ложно. Согласно Флю, религиозные высказывания должны быть подтверждаемы или опровергаемы в принципе эмпирическими, фактуальными высказываниями. В целом, однако, аналитическая философия религии развивалась относительно независимо как от дескриптивного, так и от исторического изучения религии. 

Большую роль в философском осмыслении религии сыграли такие направления, как экзистенциализм и феноменология. Экзистенциализм получил выражение не только в философских произведениях, но и в литературе. Крупнейшими представителями философского экзистенциализма стали немецкий мыслитель М. Хайдеггер (1889–1976) и французский философ Г. Марсель (1889–1973). 

По Хайдеггеру, человеческое существование характеризуется как «забота». Человек постоянно занят проектированием своего будущего. Одновременно его существование можно охарактеризовать и как «заброшенность», поскольку он испытывает гнет ограничений, связанных с собственной конечностью. Человек пытается бежать от своей тревоги, вызванной этими ограничениями, и потому его существование утрачивает аутентичность. 

Аутентичное (адекватное) человеческое сознание должно включать в себя своего рода стоицизм, позитивное отношение к жизни и ее страданиям, принятие смерти как постоянной возможности столкновения с «ничто». Структура человеческого существования, утверждает Хайдеггер, раскрывается через внутренний опыт – заботу, тревогу и другие экзистенциальные отношения и чувства. 

Представитель религиозного направления в экзистенциализме Г. Марсель подчеркивает значимость индивидуального мистического общения с Богом. Он отстаивает близость философии к религиозной мистике. Марсель стремится обосновать необходимость иной, несистематической, формы философствования, которая сводилась бы к рефлексии над религиозным опытом личности. Работы Марселя содержат глубокий анализ религиозной составляющей человеческого существования и могут служить философской основой изучения религиозного опыта. 

Значительное влияние на изучение религии оказали идеи немецкого философа Э. Гуссерля (1859–1938). Философская методология Гуссерля легла в основу феноменологии религии – одного из направлений современного религиоведения. Феноменологический подход к опыту человеческого существования, согласно Гуссерлю, предписывает отвлечение от эмпирического содержания – совершение «феноменологической редукции» – в целях обнаружения сущностных типов опыта. Гуссерль подчеркивает отличие феноменологии от психологии, которое заключается в том, что феноменология раскрывает вневременные сущности, тогда как психология рассматривает факты внутренней жизни в их пространственно-временной обусловленности. Этот аспект философии Гуссерля не разделяется представителями феноменологии религии, которые в гораздо большей степени ориентируются на факты, в то время как гуссерлианская устремленность к сущностям превращала бы феноменологию религии в статичную типологию опыта. 

В целом следует отметить, что влияние западной философии на изучение религии было велико. 

Правда, и восточная мысль также наложила свой отпечаток на философское изучение религии. В этой связи необходимо упомянуть неоадвайтистскую философию (новую версию Адвайты, то есть индусского учения о единстве), которой придерживались философы Свами Вивекананда, познакомивший Запад с индийской религией и культурой, и С. Радхакришнан. Оба они стремились к выявлению внутреннего единства великих религий мира. 

Американский философ У. Хокинг пытался решить эту же задачу путем создания «всемирной религии», которая, как он считал, может возникнуть в результате взаимодействия и взаимного влияния друг на друга великих религиозных традиций. Подобные идеи стимулировали интерес к проблеме выбора критериев истинности религий. 

Хотя философия религии представляет собой скорее нормативную, чем дескриптивную, дисциплину, она является неотъемлемой частью комплекса знаний о религии, необходимым дополнением дескриптивных исследований. Особенно велика ее роль в решении многочисленных методологических проблем религиоведения.

Большое значение играет в исследовании религии и психология. Но специфика ее рассмотрения будет представлена в отдельной главе.

Глава 3
Психологические трактовки религии

Становление психологии религии как науки. Начало психологии религии обычно связывают с появлением исследований, опиравшихся на более или менее основательную эмпирическую базу. Поскольку такой критерий достаточно относителен, трудно определить, когда именно появилась первая работа, которая может претендовать на полное соответствие ему. В качестве исследователей, с чьей деятельностью связано появление психологии религии, можно назвать В. Вундта, С. Холла, Т. Рибо, Т. Флурнуа, У. Джеймса, Е.Д. Старбека, Дж. А. Леуба.

Следует начать с В. Вундта и его ученика С. Холла, которые внесли свой важный вклад в исследование психологических аспектов религиозности. Вильгельм Вундт (1832–1920), сын лютеранского пастора, физиолог по образованию, предполагаемый основатель экспериментальной психологии, полагал, что психология имеет уникальный предмет для исследования – непосредственный опыт субъекта, постигаемый путем самонаблюдения, интроспекции. Несмотря на предположительный характер психического содержания собственного сознания, экспериментально контролируемого в процессе интроспекции, это позволяет расчленить опыт непосредственный – субъективный и тем самым реконструировать в научных понятиях архитектонику сознания индивида. По Вундту, высшие психические процессы, объективированные в таких проявлениях культуры, как язык, миф и религия, могут быть поняты только посредством исторических и этнографических методов психологии народа, повседневной психологии здравого смысла. Он переносит на объективные творения человеческого духа представления, понятия, принципы и толкования, описанные посредством мыслей и чувств непосредственно самих создателей продуктов культуры.

Вундт ищет объяснение феномена религиозности путем трудоемкой, утомительной реконструкции недавнего прошлого самой религии, считая, что развитие религиозности есть неотъемлемая часть эволюционного процесса, берущего начало в элементарных и безрелигиозных субъективных событиях. Он убежден, что религия как и язык, и этика есть творение человеческого общества, поэтому постичь многозначительность религиозного опыта и переживаний возможно лишь рассматривая их в контексте, из которого они возникли.

Вундт развивает идею того, что психическое может быть эффектом внешних воздействий. Таким образом, ощущения – это следы, оставляемые внутри тела внешними толчками, ассоциации – связи этих следов. Миф, рассуждает он, создан как проекция человеческих чувств и желаний на объекты естественного мира. Результатом этого процесса одушевления явилось то, что эти объекты стали восприниматься как живые, реально существующие. Связи разного рода (одного объекта с другим, например, или космических явлений с процессами в организме) расширили и детально развили эти оригинальные творения человеческой фантазии. Сложное образование, появившееся в итоге, – это миф, который первоначально не был, отделим от религии.

Постепенно по мере развития мифа развивается и религия. Однако, сохраняя мифологическую форму, считает Вундт, религиозность представляет собой ощущение того, что наш мир есть часть чего-то большего, сверхъестественного, где осознаются и осуществляются высшие цели человеческого существования. Когда миф вообще связан с повседневным опытом как пронаучной формой отношения к миру, религиозный миф проникает в саму суть (основание и смысл) подобного опыта. Даже когда религиозные идеи смутны и трудно уловимы, религиозные ощущения и переживания могут быть очень сильными. Действительно, утверждает Вундт, в этом и состоит уникальная особенность религиозного сознания, что чувство само по себе может стать символом.

Значительную роль на понимание психологии религиозности оказали идеи американского психолога Г. Стэнли Холла (1846–1924), который заслужил честь считаться родоначальником психологии религии.

Холл впервые предпринимает попытку показать, что между историческим и индивидуальным развитием существует связь, которая недостаточно прослежена и до настоящего времени. Им разработаны концепция рекапитуляции и биогенетический принцип, которые являют собой пример эмпирического поиска закона, который Холл применил к религиозному развитию индивида. Религиозное развитие индивида повторяет религиозное развитие всего вида. Он представляет религиозное развитие по принципу эмбрионального развития: онтогенез есть краткое повторение филогенеза.

Поэтому наличие религиозных чувств у младенцев могло быть только предположением. По Холлу, основные религиозные чувства могут быть развиты в первые месяцы младенчества заботливым уходом за телом ребенка, посредством устранения неприятных воздействий и ощущений. В этом случае стимулируется развитие доверия, благодарности, зависимости и любви, и вначале это отношение направлено на мать и только позже на Бога. Как только ребенок «выходит» из состояния неосознанности, он проходит ряд стадий развития, которые соответствуют различным формам религии: фетишизму, поклонению природе и другим идолопоклонническим стадиям. 

Большую сложность, по Холлу, представляет то, что раннее религиозное развитие часто приводит к длительному религиозному инфантилизму. Это значит, что религиозное воспитание должно строиться очень осторожно, с учетом развития способности ребенка контролировать свои изменяющиеся потребности и интересы. Поскольку любовь к природе есть первая религия каждого народа, то её необходимо дать ребёнку. Воспитательной задачей будет поддержка спонтанной отзывчивости ребенка по отношению к природе – переживаний страха, благоговения, почтения и зависимости – посредством изучения природы, что придает особое значение её поэтическим аспектам. Эти ощущения должны обладать действительным нравственным смыслом; однако необходимо избегать абстрактных догматических идей и других методов «насильственного вскармливания».

По мнению Холла, предъюношеский возраст – это возраст экстраверсии и поклонения кумирам, доминирования эмоций страха, гнева, ревности, ненависти, зависти и мстительности. Отсюда широкий выбор героических персонажей и драматических событий, представленных в Ветхом Завете, подчеркивание особого значения закона и правосудия стимулируют переживание благоговейного страха и почтения и наиболее соответствуют данному возрасту.

Однако истинный, глубокий религиозный опыт возможен только с наступлением юношеского возраста. Юность фактически отмечена как наивысшая точка развития религиозности. Предшествующие ей года являются подготовительными, те, что следуют за ней, сконцентрированы в большей степени на доктрине, как неком заменителе веры и историческом наследии. Знаменитые статистические данные Холла по юношескому обращению вместе с аналогичными фактами, собранными его студентами и другими исследователями, демонстрируют, что бурные годы сексуального созревания являются также годами духовного преобразования. Более того, Холл замечает, что большинство случаев религиозного обращения имеет место в период сексуального созревания.

Существует связь по принципу «сходства и различия» между религиозностью и сексуальной любовью. Это проявляется в схожей тенденции колебаться между самоутверждением и самоотрицанием, фанатичной сосредоточенности на предмете своего поклонения. 
В период юности происходит поворотный пункт от эгоцентризма к альтруизму. Задача религии – поднять на как можно более высокий уровень естественные природные порывы, которыми насыщены эти года, и в тоже время помочь взрослеющей личности выбрать надежное направление среди окружающих опасностей. Только религия оказывается в состоянии максимально развить и возвысить чувство любви. Поэтому юность является, по Холлу, решающим возрастом, когда данный текст имеет особое значение и должен быть изучен.

Более широкое и глубокое дальнейшее направление обучения Холл определяет для наиболее зрелых и образованных юношей. Догме и ортодоксальному не должно быть оставлено места, как и ощущению того, что наука или философия противостоят религии. Молодежь улавливает суть продолжающейся эволюции и оценивает её не с помощью готовых формул, рецептов и шаблонов, а посредством вдохновения, вопросов, с полуслова. Неважно, как далеко мы продвинулись, мы сохраняем внутри, как рудиментарный орган, взгляды и идеи ранних совершенно необходимых стадий. В конце концов, вопрос в том, что будет преобладать.

Значимость теоретической концепции Холла состоит в том, что, с одной стороны, она дала направление для следующих психологических исследований религиозного опыта. С другой стороны, разработка «психогенетических принципов» предложила новые основания для религиозного воспитания. Теория рекапитуляции, убедительно развитая Холлом, гладко вошла и укоренилась за последние пятьдесят лет в области религиозного воспитания. Холл стал в определенном смысле переходной фигурой, которая привнесла новый идеал строгой психологической науки, в тоже время добилась сохранения традиционных человеческих ценностей. Для Холла внутренняя жизнь всегда оставалась основной реальностью, а религиозность – её естественной составляющей, и религия являлись средством наиболее полного развития внутренней жизни человека.

Другим важным исследователем, оказавшим большое влияние на становление психологии религии, является Уильям Джеймс (1842–1910). Джеймс, в отличие от Вундта, концентрировал внимание на религиозной жизни личности, на психологии веры отдельного человека. Источником религии был для него индивидуальный и по существу иррациональный религиозный опыт.

В книге «Многообразие религиозного опыта», написанной в самом начале ХХ столетия, в 1902 году, У. Джеймс, определяя предмет своего исследования, сразу отметил, что большинство сочинений по философии религии начинается с попытки дать точное определение её сущности. Один этот факт, что этих определений так много, и что они отличны друг от друга, послужит пока достаточным доказательством того, что слово «религия» следует рассматривать скорее как собирательное имя, чем как обозначение однородного и цельного явления. И далее У. Джеймс предлагает свой собственный взгляд на то, что такое религия, и что наиболее важно, он обозначает пограничную линию, проходящую через всю область религии, отделяя тем самым понятие «религия» от понятия «религиозность». С одной стороны её находится религия как учреждение, с другой – как личное переживание. 

В религии личного характера (понятие  «личная религия» у Джеймса соотносится с понятием «религиозность» – И.А.) центр, на котором должно сосредоточиться внимание, составляют внутренние переживания человека, его совесть, его одиночество, его беспомощность и несовершенство. И хотя благоволение Бога к человеку, будь оно утеряно или обретено, играет немаловажную роль в том проявлении религиозности, о каком мы говорим, хотя богословские построения могут иметь в нем жизненное значение, тем не менее действия, к которым побуждает такого рода религиозность, имеют не обрядовый, а чисто личный характер: человек сам для себя определяет свой долг, и церковная организация с её священнослужителями, обрядами и другими посредниками между личностью и божеством – все это отступает на второй план. Устанавливается непосредственное общение сердца с сердцем, души с душой, человека с Творцом…Я хочу насколько мне это доступно, всецело сосредоточиться на личной религии»
.

Образуя термин «личная религия», Джеймс не ограничивает его только личными переживаниями человека, он уточняет, что сознание и поведение человека неразрывно связано с его чувствами и эмоциями. Джеймс не претендует на всеобъемлющее постижение феномена религии, он возрождает проблему «личной религии» или эмоциональной составляющей религиозности, вновь вводя её в область научного изучения.

Для Джеймса основным методом исследования является эмпирический метод, с помощью которого он собирает и анализирует многообразные факты религиозного опыта святых и грешников, сокровенных переживаний и чувств «обращенных» людей и «религиозных гениев», без опоры на какую-нибудь априорную теорию. 

Религиозность человека, таким образом, определяется Джеймсом через понятие «опыта», чувственного восприятия предмета веры. Сущность религиозного опыта – то, что «должно быть таким элементом или свойством его, какого мы более нигде не встретим. А такое свойство будет ярче всего выражено в самых односторонних, ненормально ярких и интенсивных религиозных переживаниях. Правда, в таких случаях человеку не удается четко определить и описать свои переживания, однако у него появляется такое переживание, что его чувства и есть познание, что он видит собственным сердцем»
. 

Одной из характеристик проявления религиозности, когда человек может ощущать непреодолимую потребность использовать разум к участию в своих религиозных переживаниях, является чувственный опыт общения с высшими силами через молитву. Молитва представляет собой для верующего человека живой опыт, в котором он сам является действующим лицом и притом не в мнимом представлении, а в самой несомненной действительности.

Молитва – это пример мистического опыта общения с высшими силами, и Джеймса интересует познавательная сторона мистики, ценность тех откровений, которые она дает человеку, и внутренних перемен, которые с ним происходят благодаря мистическому, религиозному опыту. По Джеймсу, благодаря молитве существуют такие вещи, которые никаким другим способом осуществиться не могли бы; благодаря молитве энергия, которая без молитвы должна была оставаться скованной, освобождается и реализуется, будь это объективно или субъективно, в мире явлений.

Религиозный опыт дает человеку возможность пережить единение с чем-то более широким, чем его личность, и осознать свою религиозность благодаря переживаниям, которые во избежание двусмысленности Джеймс предпочитает называть «не состоянием веры», а «состоянием уверенности», фактом непосредственного общения с Богом.

С точки зрения Джеймса, мистическое познание близко интуитивному познанию мира по своей сущности. Помимо этого, эти два вида познания тесно переплетены друг с другом. Интуиция – это благо для человека, своего рода творчество, предвосхищение, блестящее проявление человеческого разума, противопоставленное рациональному познанию. 

Джеймс четко излагает гипотезу, что сознание человека не является единственной формой освоения объектов действительности. Подобные объекты могут быть данными наших чувств или данными умозрения; в обоих случаях они вызывают в нас известную реакцию. Но сознание не ограничивается обыкновенным «полем», оно охватывает ещё целый ряд воспоминаний, мыслей, ощущений, которые находятся совершенно за пределами основного сознания и, тем не менее, должны быть признаны своеобразными фактами сознания, обнаруживающими свое существование несомненными признаками. То есть существует подсознательное продолжение сознательной жизни человека, из которого он способен получать информацию в виде чувственных образов и переживаний. Сознательное «Я» человека является непосредственным продолжением более широкого по объему «Я», которое в критические моменты порождает спасительный опыт и дает положительное содержание религиозному переживанию, а это последнее совершенно и объективно истинно во всем своем действительном объеме. Джеймс подчеркивает, что религиозный опыт вовсе не предполагает необходимой веры в бесконечное, вовсе не исключает веры в конечное. И самое главное, для религиозного опыта и для практических потребностей религии совершенно достаточно веры в то, что позади личности каждого человека, как её непосредственное продолжение, существует некая высшая сила, благоволящая к нему и его идеалам, и эта сила отлична от нашего сознательного «Яя» и шире его.

Джеймс верил в то, что человеческая мысль в любой форме «истинна» настолько, насколько вера в неё полезна и выгодна для практической жизни личности. Согласно этому религиозные убеждения имеют право быть истинными, особенно если окажется, что религиозные идеи имеют ценность для действительной жизни человека, то с точки зрения прагматизма они будут истинны в меру своей пригодности для этого. Тем более что, в зависимости от индивидуально-психологических особенностей личности, одним индивидам выгоден научный опыт, другим полезен религиозный, и когда человек поступает согласно своим убеждениям, никто не сможет ему доказать, что он ошибается. 

Основные идеи, высказанные У. Джеймсом, являются попыткой выхода за стандартные рамки научного мышления, научного обоснования религиозности. Ведь вся совокупность нашего опыта приводит к противоположному заключению; сообразно с различием общих воззрений возможны и различные отношения к миру. В каждый данный момент человек выбирает наиболее удовлетворяющий его род отношения к миру, забывая или отстраняя от себя другие возможные отношения. И если сверхъестественный мир и возможность внутреннего единения с божеством реально существуют, то надо установить не просто допущение веры (религиозности), а необходимость её. Философия всегда утверждала, что религиозные истины нуждаются в философских доказательствах, и построение философских доктрин подобного рода всегда представляло собою одно из главных проявлений религиозной жизни, если понимать её в широком историческом значении.

В целом можно отметить, что религиозность, по Джеймсу, – это определенный вид отношения человека к миру, отношения в форме чувственной «уверенности» в существовании высших сил. Сущность религиозности, «личной религии» сосредоточена в чувствах человека, в сознании, в его общем жизненном поведении. Именно они образуют основной круговорот религиозной жизни, являясь элементами более постоянными, даже если мы имеем дело с атеизмом, но тоже элементами приобщенности к истинному бытию, основе Мироздания, Абсолюту, Тайне.

Другой исследователь Джеймс Леуба (1868–1946) как психолог, придающий большое значение эмоциональной сфере, полагал, что исторически религии предшествовала магия. Магия и религия имели независимое происхождение, роль магии в возникновении религии была незначительной. Это отличает Леуба от Вундта, который считал, что магия оказала большое воздействие на развитие древнейших форм культа. Согласно Леуба, первоначальным и главным феноменом религии была вера в личного бога, сначала еще смутная и неоформленная. Здесь Леуба, казалось бы, близок к теории прамонотеизма, но это лишь на первый взгляд. Для него первобытные образы высших существ порождены не откровением, они проистекают из присущего человеческому уму стремления понять, как произошло все то, что он видит вокруг себя. Пытаясь ответить на этот вопрос, первобытный человек создает образы всемогущих творцов.

Еще один известный исследователь – Теодюль Рибо (1839–1916) утверждал, что область религиозного в человеке более всего зависит от психического состояния; экстатические состояния – это спонтанный выход индивидуального состояния и темперамента. Религиозная страсть может перерастать в патологию, при которой, согласно Рибо, она принимает две формы: депрессивную (меланхолическую), когда человека преследует чувство вины и страха, и экзальтированную, когда человек переполнен невероятным чувством любви. 

Ряд исследователей считали невозможным распространение идеи патологизма, относящейся в первую очередь к мистицизму, на всю психологию религии. В частности, швейцарский физиолог и психолог Теодор Флурнуа (1854–1920) утверждал, что существуют два принципа психологии религии. Первый – это принцип исключения трансцендентного, психолог религии никогда не должен ни отвергать, ни утверждать независимое существование религиозного объекта, так как философский или теологический смысл этого объекта находится вне компетенции психолога. Согласно второму принципу – принципу биологической интерпретации – психология религии предполагает: 1) психологический подход в исследовании органических условий религиозных явлений; 2) генетический и эволюционный подходы в отношении исследования как внутренних, так и внешних факторов развития религиозных явлений; 3) компаративистский подход к изучению индивидуальных различий; 4) динамический подход, предполагающий утверждение религиозной жизни как живого, изменяющегося и необыкновенно комплексного процесса, включающего в себя множество факторов. 

Особый подход к пониманию психологической сущности религии представлен в понимающей психологии В. Дильтея. Немецкий историк культуры, представитель философии жизни Вильгельм Дильтей (1833–1911) в качестве центрального понятия рассматривает понятие «жизнь», толкуемое не биологически, а культурно-исторически. С позиции Дильтея, жизни присуща полнота, целостность, многообразие переживаний. Внешний мир представляет собой объективацию жизни и неотделим от нее, действительность предстает как объект-субъект. «Я» и Другое – это то, что дано, что содержится в опыте жизни. Жизни свойственны временность и историчность.

Дильтей принимает разделение и противопоставление наук о природе и о духе. Естествознание (науки о природе) осуществляет познание того, что доступно органам чувств – зрению, слуху, осязанию и проч., наблюдают разрозненные факты и устанавливают их связи, а науки о духе имеют дело со скрытой, недоступной внешним органам чувств реальностью, которая познается с помощью переживания, интуитивно схватывают тотальность (целостность) жизни. Для Дильтея цель наук о природе – достижение объяснения, осуществляемого с помощью рассудка на основе каузальности, анализа, систематизации, логического выведения и т. д. Цель наук о духе – понимание, которое реализуется через интуитивное проникновение одной жизни в другую. По Дильтею, природу мы объясняем, а душевную жизнь понимаем.

Соответственно Дильтей различает естественно-научную и духовно-научную психологию. Первая выделяет в сознании изолированные, однозначно определенные элементы, применяет метод объяснения. Подобное – объяснительная психология. Дильтей подвергает критике такую психологию за распространение естественно-научных понятий на область духовной жизни, утверждает, что ее гипотезы об «атомах» недоказуемы. Духовно-научная психология является «описательной», мыслит связи душевной жизни телеологически, представляет внутренние переживания психической сферы как связанные целостности, как смысловые образования, включенные в историю культуры. В этой психологии главным является не причинное объяснение душевной жизни, а ее понимание путем соотнесения внутренних смысловых образований (переживаний) с миром культурно-исторических ценностей. 

Понимание, которое возможно через связь с культурой прошлого, осуществляет интерпретацию, истолковывает отдельные явления как элементы духовной жизни воссоздаваемой эпохи. Такое понимание – интерпретацию Дильтей назвал герменевтикой (греч. ερμηνευτικη, от ερμηνεω – разъясняю, истолковываю). Понимание предполагает проникновение в духовный мир автора текста, воссоздание культурного контекста, в котором текст создавался. Оно вводит субъективные переживания в смысловые связи, которые существуют вне субъекта, в духовной культуре – в искусстве, религии, морали, праве.

Все науки о духе, в том числе и о религии, по Дильтею, должны базироваться на духовно-научной, «описательной» психологии: психические факторы образуют их важнейшую составную часть, и потому они нe могут рассматриваться без психического анализа. Каждое состояние сознания, в том числе и религиозного, одновременно включает в себя интеллектуальный компонент, образующий его содержание, побуждение и чувство (нравится – не нравится), волевой, представляющий собой намерение, которым направляется всякий мыслительный процесс. Религиозные побуждения и чувства объединяют душевную жизнь в единую связь и направляют духовную активность на некоторые предметы. 

Согласно Дильтею, природа объясняется через причинные связи, а религия через понимание, выявляя религиозные смыслы в душевной жизни посредством соотнесения переживаний с миром культурно-исторических ценностей. Разведение наук (и методов) о природе и о духе, различение объяснения и понимания являются предметом религиоведческих размышлений и дискуссий вплоть до наших дней.

Французский философ-позитивист, социолог и психолог Л. Леви-Брюль (1857–1939) религию интерпретировал на основе коллективной психологии. Он полагал, что различным социально-историческим типам общества соответствуют различные формы мышления, отличал первобытное мышление и мышление цивилизованных обществ. 

Первобытное мышление является мистическим. Первобытный человек в каждый данный момент не только имеет образ объекта и считает его реальным, но и надеется на что-нибудь или боится чего-нибудь, поскольку ощущает какие-то действия, исходящие от объекта или воздействующие на него. Эти действия (влияние, сила, таинственная мощь) признаются реальностью и составляют один из элементов представления о предмете.

Кроме того, первобытное мышление является не только мистическим, но одновременно и пралогическим, нечувствительным к противоречиям и непроницаемым для опыта. Оно вместо установления логических отношений (включений и исключений) подчинено закону партиципации (сопричастия). Оно – не «антилогично» и не «алогично», но относится к противоречиям с безразличием и не стремится избежать их, «безразлично к логической дисциплине». Партиципация состоит в том, что мышление всюду видит разнообразные формы передачи свойств путем переноса, соприкосновения, передачи на расстояние путем заражения, осквернения, овладения. Сопричастность проявляется и в другом аспекте. Знание в логическом мышлении является обладанием объекта. Но по сравнению с сопричастностью, которая реализуется пралогическим мышлением, это обладание несовершенно, как бы внешне.
Пралогическое и логическое, иррациональное и рациональное, закон противоречия и закон партиципации сосуществуют. Но если в первобытном обществе преобладает пралогическое, то в дальнейшем происходит расширение сектора логического мышления. 

Наряду с обычаем и языком к коллективным представлениям Леви-Брюль относил и верования (религию). Коллективные представления служат «основанием» религиозных институтов (и не только их) в силу следующих свойств: они носят императивный повелительный характер, передаются из поколения в поколения, навязываются отдельным личностям, пробуждая в них чувства уважения, страха, поклонения и т. д. в отношении своих объектов, не зависят в своем бытии от отдельной личности, они не являются продуктом интеллектуальной обработки, в них образ не отдифференцирован от чувств, слит с эмоционально-моторыми элементами.

Объект веры в мышлении первобытного человека не просто воспринимается сознанием в форме идеи или образа. Сообразно обстоятельствам с ними связываются страх, надежда, радость, желание и потребность слиться с общим началом, призыв к охраняющей силе и т. д. Существуют церемонии, в которых «коллективные представления» периодически драматизируются. Первобытное мышление «владеет» объектом, и оно им «одержимо».

В цивилизованных обществах мышление может анализировать объект веры рационально-логически, но он дается и в коллективных представлениях: в современном молении в состоянии экстаза также происходит слияние субъекта и объекта. Рациональная попытка познать Бога одновременно и соединяет мыслящего субъекта с Богом, и отделяет от него. Необходимость подчиняться логической дисциплине противополагает себя партиципациям между человеком и Богом, не могущим быть представленными без противоречия. В современном обществе, с одной стороны, логическая дисциплина стремится навязать себя всему, что представляется и мыслится. С другой стороны, коллективные представления социальной группы, даже когда они носят чисто пралогический и мистический характер, стремятся сохраняться возможно дольше, подобно религиозным, политическим и т. д. институтам, выражением которых, а в другом смысле и основанием которых они являются.

Леви-Брюль полагает, что логическое мышление никогда не сможет сделаться наследником пралогического мышления, поскольку всегда будут сохраняться коллективные представления, которые выражают интенсивно переживаемую и ощущаемую сопричастность, где невозможно будет вскрыть ни логическую противоречивость, ни физическую невозможность.

Психоаналитические трактовки религии. В конце ХIХ века в психологии появляется новое направление, которое коренным образом пересматривало природу человеческой психики. Научный мир того времени был просто ошеломлен появлением этого подхода. Этим подходом стали мысли, взгляды и обобщающие суждения Зигмунда Фрейда (1856–1939), касающиеся критики религии, культуры и общества. Излагать их надо именно в таком единстве, так как они настолько тесно переплетены, что попытка анализировать их отдельно скорее приведет к искажению общей картины убеждений Фрейда по данному направлению. 

Фрейд зарекомендовал себя как глубоко нерелигиозный человек. Он видел в религиозности, религиозном поведении человека инфантильный реликт, закрепленный в аффективной зависимости, который порой из-за веры в авторитет приводил к сдерживанию мышления. Вот почему он с таким удовольствием и интересом вскрывал психологические корни религии и религиозности человека. Этой теме он посвящает несколько специальных работ: «Навязчивые действия и религиозные обряды» (1907), «Тотем и табу» (1913), «Будущее одной иллюзии» (1927), «Недомогание культуры» (1930), «Человек Моисей и монотеистическая религия» (1939).

Исходной точкой научной работы Фрейда был отдельный человек, его личная судьба; из него же он исходил и в своих представлениях о сложных формах человеческих отношений и общества людей. И критика у Фрейда не носит идеологического, то есть мировоззренческого, характера, а представляет собой дифференцирующее, взвешенное обдумывание и выстраивание новых схем из отдельных опытов и достоверных научных знаний о психике человека. Его метод обращается к психике как к «органу», конвергирующему со всякой реальностью человеческого производства, в котором имеется нечто «бессознательное», простирающееся в общую для всех людей сферу «Оно». Для Фрейда религиозность проистекает из особенностей психики любого индивида, и в этом смысле она имманентна человеку, психика выступает субстанцией религии. 

По Фрейду, основу психики индивида составляет бессознательное – «Id» («Оно»), которое является психическим представителем «первичных влечений» – природного биологического начала. Среди первичных имеются влечения к жизни – сексуальные и влечения к самосохранению (Эрос), а также влечения к смерти, к разрушению (Танатос). В сфере «Оно» доминируют сексуальные влечения, которые в отличие от стремления к самосохранению способны к вытеснению и сложной трансформации. Под влиянием окружающих, предъявляющих индивиду систему табу, формируется «Ego» («Я») – поверхностный слой душевного аппарата – сознание, которое соизмеряет деятельность «Оно» с принципом реальности. В ходе социализации формируется еще одна структура – «Super Ego» («Сверх-Я»), в ней выражаются моральные, этические требования, идеалы и запреты. Она воспроизводит в личности ту функцию, которую выполнял родитель и воспитатель в первом периоде жизни индивида. Деятельность «Сверх-Я» в «динамическом» смысле остается бессознательной. Стремящиеся к осуществлению бессознательные влечения наталкиваются на сопротивление сознания, происходит их вытеснение. «Я» оказывается под давлением «Оно», с одной стороны, и «Сверх-Я» – с другой. Стремясь примирить эти тенденции, «Я» постоянно терпит неудачу, а потому оказывается льстецом, оппортунистом, лжецом. Развивается чувство страха и вины, а вытеснение влечений чревато появлением невроза.

Фрейд считает, что религиозные представления произошли из той же самой потребности, что и все завоевания культуры, из необходимости защитить себя от подавляющей сверхмощи природы.

В основе психоаналитической теории религии Фрейда лежат два тезиса: 1) религия – это коллективный невроз; 2) религия – это средство защиты от невроза, которое коллективно вырабатывается. Лишь с первого взгляда синтез этих утверждений кажется парадоксальным. Религия соответствует неврозу по трем отношениям: по причинам возникновения, по механизмам формирования, по формам проявления. Общей конечной причиной, порождающей и религии и неврозы, т. е. общим патогенным фактором, является, по Фрейду, культура в целом, социальность человека. Но ее болезнетворное воздействие было бы гораздо более ощутимым, не будь в обществе религии, и в этом смысле религия защищает человека от худших неврозов, чем она сама. 

Действенность подобной «противоневротической прививки» обусловлена тем, что невроз религиозного характера решает те же психологические задачи (прежде всего компенсаторные), что и обыкновенный невроз. Поскольку психическая травма в своей основе исходит из неудовлетворенного влечения, неудовлетворенной потребности в любви, постольку невротические симптомы несут индивиду не только страдание, но и некоторое удовлетворение, которое носит компенсаторный и иллюзорный характер. И пусть оно частичное и неполное, но это удовлетворение все же имеет более значимую ценность по сравнению с теми возможностями, которые предлагает реальная жизнь. Невротики уходят в болезнь потому, что не видят возможности найти удовлетворения в реальной жизни в силу собственной неприспособленности или неблагоприятных жизненных обстоятельств. В этом смысле невроз есть своего рода монастырская обитель.

Изучение вопроса происхождения религии Фрейд связывает с рассмотрением детской психики. «Ребенок не может успешно проделать путь своего культурного развития, если не пройдет через фазу невроза, у одних менее, у других более отчетливую. Это происходит по той причине, что ребенок не может подавить рациональной работой духа многочисленные позывы влечений, но должен обуздывать их актами вытеснения, за которыми, как правило, стоит мотив страха»
. Большинство этих детских неврозов спонтанно преодолеваются по мере роста ребенка.

Точно также и человечество в своем многовековом развитии впадает в состояния, аналогичные неврозам, причем по тем же самым причинам. Согласно принципам психоанализа, выбор объекта в душевной жизни маленького ребенка осуществляется в соответствии с типом зависимости. Либидо (лат. libido – влечение, желание, стремление) идет путями нарциссической потребности
 и привязывается к объектам, обеспечивающим ее удовлетворение. Мать, утоляющая голод ребенка, становится первым объектом его любви и, конечно, первым заслоном против всех туманных, грозящих из внешнего мира опасностей, первым страхоубежищем.

Однако скоро мать в данной функции вытесняется более сильным отцом, с тех пор за которым закрепляется на весь период детства функция защиты. Однако отношению к отцу присуща двойственность: отца боятся не в меньшей мере, чем восхищаются им и тянутся к нему. Приметы подобной двойственности в отношении к отцу запечатлены во всех религиях. Когда взрослеющий человек замечает, что ему суждено навсегда остаться ребенком, что он никогда не перестанет нуждаться в защите от мощных чуждых сил, он наделяет эти силы характеристиками образа отца. Например, создает себе богов, которых боится, которых пытается склонить на свою сторону и которым вручает себя как защитникам. Мотив тоски по отцу идентичен потребности в защите от последствий человеческой немощи; способ, каким ребенок преодолевает свою детскую беспомощность, наделяет характерными чертами реакцию взрослого на свою поневоле признаваемую им беспомощность, а такой реакцией и является формирование религии.

По Фрейду персональный невроз предстает как индивидуальная религиозность, а религия как универсальный коллективный невроз. Религия в культуре выступает как средство защиты от опасности индивидуального невроза. Фрейд писал: «Последствия происшедших в доисторическое время процессов, подобных вытеснительным, потом еще долгое время преследуют культуру. Религию в таком случае можно было бы считать общечеловеческим навязчивым неврозом, который, подобно соответствующему детскому неврозу, коренится в Эдиповом комплексе, в амбивалентном отношении к отцу... благочестивый верующий в высокой степени защищен от опасности известных невротических заболеваний: усвоение универсального невроза снимает с него задачу выработки своего персонального невроза»
.

С помощью понятия «комплекс Эдипа» (для девочек «комплекс Электры») Фрейд объясняет механизм формирования религии у человека. Эдипов комплекс выражается в эмоциональной привязанности мальчика к матери и двойственном отношении к отцу (в комплексе Электры наоборот: эмоциональная привязанность девочки к отцу и двойственное отношение к матери). Испытывая влечение к матери, мальчик одновременно ненавидит и любит отца (амбиваленция ненависть – любовь), привязан к нему, но невольно хочет его смерти. Религия коренится в эдиповом комплексе сына, который хотя бы в воображении убил своего отца, чтобы занять место рядом с матерью.

Особенно четко природу эдипова комплекса Фрейд прослеживает в своей работе «Тотем и табу», посвященной исследованию психологической природы первобытных верований – анимизма, магии, но в особенности тотемизма. 

Фрейд уточняет, что два основных запрета тотемизма – это запреты на убийство тотемного животного и на невозможность брака с женщинами своего племени (экзогамию). Эти запреты совпадают с двумя преступлениями царя Эдипа, который убил своего отца и женился на своей матери. Подобное отождествление с двумя основными составляющими эдипова комплекса, зачастую образующего подоплеку современных неврозов, позволяет Фрейду предположить, что скрытые психологические пружины первобытной религиозности во многом сходны с теми процессами в психике современного человека, которые стали доступны исследованию благодаря психоанализу. Так, психологический смысл первобытных табу связан с боязнью инцеста, двойственным отношением к близким; в анимизме, магии заложено представление о всемогуществе мысли.

Основу книги выражает гипотеза возникновения и становления системы тотемистических верований и ритуалов, которая известна как гипотеза «первобытного отцеубийства». По Фрейду, «первобытное отцеубийство» получило далеко идущие следствия, которые можно подразделить на несколько направлений: психологические, социальные и религиозные.

Разные психологические следствия обусловливаются тем, что убийство отца становится для его сыновей психической травмой. Реализуя свою агрессивную компоненту такого отношения к отцу, они оказываются во власти позитивной компоненты, предполагающей и включающей в себя восхищение, покорность, желание подражать, уважение и страх. Австрийский исследователь интерпретировал это как чувство вины (которое, впрочем, едва ли можно предполагать у первобытных полулюдей, не имевших еще ни совести, ни морали, ни закона). Первой психологической задачей, которая требовала решения, была переработка травмирующего воспоминания, вытеснение из сознательной памяти рокового события вместе с сопутствующим ему комплексом негативных эмоций. Однако, как это бывает с невротиками, вытеснение прошло неудачно, и вытесненный образ послал в сознание своего заместителя, свой символ – тотемный зверь стал представителем отца (этому соответствует верование, что тотемный зверь – древнейший первопредок племени). Вместе с ним вернулись проблемы амбивалентного отношения, чувства вины. Возникла следующая психологическая задача: умилостивить оскорбленного отца. Братья оказались в ситуации так называемого «запоздалого послушания», хорошо известной современному психоаналитику. То, чему отец прежде мешал своим существованием, они сами запретили себе – объявили недопустимым убийство отца (теперь – тотемного зверя) и наложили запрет на сексуальные контакты с женщинами, ставшими теперь свободными. 

Тотем позволяет давать выход раскаянию, осуществить примирение с отцом. Тотемистическая система была своего рода договором: отец обещал детям защиту, заботу и снисходительность, взамен они брали на себя обязательство печься о его жизни, т. е. не повторять того, что случилось однажды. Была тут и попытка оправдаться: если бы отец поступал с нами так, как тотем, у нас никогда бы не возникло желания его убить. 

Несмотря на чувство вины, агрессивный полюс амбивалентного отношения находит в тотемизме также свое удовлетворение. Тотемистическая трапеза – воспоминание о преступном деянии, повторение его, возобновление триумфа над отцом, когда отпадают ограничения «запоздалого послушания». Жестокий праотец был, несомненно, образцом, которому завидовал и жаждал подражать каждый из братьев. В акте поедания они отождествляются с родителем, каждый из них усваивает часть его силы. 

Социальные следствия были связаны с двумя главными табу тотемизма. Запрет на убийство отца нашел свое продолжение в представлении о святости общей крови, что означало запрещение проливать кровь брата, а впоследствии переросло в общую заповедь «не убий», подкрепленную религиозным обоснованием. Еще большее значение имело второе табу. Соперничество из-за женщин было главной причиной, разрушавшей солидарность общины и мешавшей братьям выступать сообща. Теперь препятствие было устранено, т. е. открывались возможности социального взаимодействия и культурного развития. Кроме того, это было первым ограничением, которое члены общины терпели не под давлением прямого принуждения со стороны природных обстоятельств или перед лицом более сильного соперника, а по внутреннему побуждению, что, по сути, явилось прообразом моральных запретов. 

Чтобы внутреннее побуждение (бессознательное чувство вины) оставалось в силе, вину следовало периодически возобновлять. Поэтому тотемистические трапезы играли не только роль клапана для выхода агрессивных тенденций, но несли и важную социальную функцию: они воспроизводили преступление, а с ним и переживание соучастия в общей вине, лежащее в основе социальной общности. 

Религиозные следствия обнаруживались в том, что все последующие религии были попытками разрешить ту же проблему. Все они преследовали одну и ту же цель – реакцию на великое событие, с которого началась культура и которое с тех пор не дает покоя человечеству. Возникновение тотемизма означало также и рождение первой формы религиозных верований, дальнейшее развитие которых во все времена сопровождалось двумя изначальными мотивами: амбивалентным отношением сына к отцу (агрессивным и покаянным) и жертвоприношением (тотемистической трапезой). 

Исходя из того, что сказано, Фрейд выделяет три основные функции религии. Во-первых, религия удовлетворяет человеческую любознательность, дает объяснение происхождения и развития мира, т. е. делает то же самое, что пытается делать наука своими средствами, соперничает в этом с ней. Во-вторых, она умаляет страх людей перед опасностями и превратностями жизни, вселяет уверенность в добром исходе, утешает их в несчастье; этой функции она обязана большей частью своего влияния, и тут наука не может с ней соперничать. В-третьих, она предписывает и провозглашает запреты и ограничения; в этой функции она в наибольшей степени удаляется от науки, поскольку последняя довольствуется исследованиями и констатациями
.

В то же время З. Фрейд прогнозирует, что религия не вечна и отход от нее неизбежно произойдет. Рациональное начало в человеке восторжествует и последний будет жить на основе принципа реальности, а не иллюзий, к числу которых можно отнести любую религию.

Не менее важной фигурой в психологии религии является швейцарский психолог Карл Густав Юнг (1875–1961). По Юнгу, религия определяется как совершенно особая установка человеческого ума, соответствующая изначальному использованию понятия religio (лат.) – благочестие, святыня, предмет культа. На этой основе Юнг, отталкиваясь от Р. Отто, рассматривает религию как внимательное наблюдение за «нуминозным» динамическим существованием или действием, вызванным непроизвольным актом воли. Нуминозное – это независимое от воли индивида условие, которое устанавливает контроль над человеком, отводя ему скорее роль послушного слуги, нежели господина и творца. Иными словами, религия у Юнга есть сосредоточенность человеческого ума на некоторых динамических, психических факторах как таковых, получивших название «высших сил», образов, идей, символов, законов, богов.

Источником религиозности индивида, по мнению Юнга, является реакция психики, установка человеческого ума на нуминозное, раскрывающаяся через религиозный опыт человека. Исключительно опыт «души» выражает остальные элементы религиозности. В качестве основы религиозности рассматривается бессознательное, но не индивидуальное, а коллективное бессознательное. Юнг четко различает между собой индивидуальное и коллективное бессознательное. Индивидуальное бессознательное отражает личностный опыт отдельного человека и состоит из переживаний, которые когда-то были сознательными, но утратили свой сознательный характер в силу забвения или подавления. Коллективное бессознательное – это общечеловеческий опыт, характерный для всех рас и народов. Оно представляет собой скрытые следы памяти человеческого прошлого, а также дочеловеческого животного состояния. Коллективное бессознательное сверхъестественно, надличностно.

Само понятие «коллективное бессознательное» Юнг заимствует отчасти у французской социологической школы, в частности у Л. Леви-Брюля. Он сравнивает коллективное бессознательное с матрицей, грибницей (гриб – индивидуальная душа), с подводной частью айсберга: чем глубже мы уходим «под воду», тем шире основание. Это те психические содержания, которые свойственны одновременно многим индивидам, стало быть, обществу, народу или человечеству. Но это не некое хранилище информации, оно является не чем иным как возможностью, той самой возможностью, которая передается нам по наследству с древних времен посредством определенной формы мнемических образов или, анатомически, через структуры мозга. Нет врожденных представлений, но, наверное, есть врожденная возможность представлений, которая определяет границы даже самой смелой фантазии, определяет, так сказать, категории деятельности фантазии. Коллективное бессознательное – это религиозный базовый феномен, через него возможно разрешение естественной религиозной функции «души». Коллективное бессознательное – совокупность самых мощных символов, вечных идей, представлений и образов человечества, запечатленных в психически наследуемых комплексах.

Содержание коллективного бессознательного составляют архетипы. Юнг определяет архетипы как итог огромного опыта бесчисленного ряда предков, психический остаток бесчисленных переживаний одного и того же типа. В отличие от индивидуального бессознательного, архетипы имеют не биологическую, а символическую природу. Вместе с тем, они присутствуют в психике каждого человека и могут открываться сознанию во сне, в медиумном трансе или в мистическом откровении.

Содержание архетипов проявляется в народном эпосе, мифах, сказках и других продуктах так называемого народного творчества. Одной из важнейших форм отображения архетипов, с позиции Юнга, является религия. С содержательной стороны религия базируется на материале откровений, в которых выражается первоначальный опыт человечества – опыт его связи со священным. Священное выступает как независимое от воли человека усилие, которое в видимой или невидимой форме воздействует на психику человека, вызывает в ней особого рода изменения.

Понятие архетипа можно ещё лучше объяснить, если обратиться к кантовскому априоризму. Априорный – значит внеопытный (доопытный) или даже организующий опыт. У Канта априорные формы пространства и времени организуют содержание чувственного опыта, а априорные формы рассудка – мышление. У Юнга похоже. У него архетипы организуют психический опыт человека, насыщают его религиозными идеями и образами. И не от предков к потомкам переходит данный архетипичный психический опыт, религиозные образы и идеи, а они как бы заново «рождаются» вместе с каждым человеком, его личностью в процессе «самоосуществления», самореализации. Поэтому наиболее полно религиозный психический опыт человечества, его представления о божестве и переживания, связанные с ним, раскрыты у Юнга через архетип коллективного бессознательного «самость».

«Самость» – это наивысшее и самое трудное для постижения понятие. «Самость» является архетипическим выражением, отличающимся от других проявлений подобного рода тем, что она занимает центральное место благодаря значимости своего содержания и своей нуминозности. Архетип «самости» – это архетип порядка и цели, объясняющий сущность естественной религиозности человека.

Таким образом, понятие «самость» всегда обнаруживает религиозную симптоматологию и воплощает в себе природную, космическую тенденцию, проявляющуюся в человеческой психике. И независимо от того, осознает себя человек религиозным или нет, независимо от данного факта осознания, по Юнгу, человек религиозен a priori, ибо эта цель развития и гармонизации человека заложена на уровне космоса.

По этой причине цель индивидуальной жизни есть только история взаимоотношения сознательного и бессознательного начала личности, процесса их постепенной гармонизации на протяжении человеческой жизни, переход к высшей «самости» путем присвоения религиозных представлений и опыта религиозных переживаний. Для конфликта между верой и знанием нет никакой почвы, обе стороны необходимы, ибо по отдельности нам недостаточно ни только знания, ни одной лишь веры. Юнг обосновывает вечность религиозности, он объясняет её как свойственную человеку необходимость, ибо все верования (религии) с их символами не упали с неба, а возникли из человеческой души.

В целом представления Юнга в отношении предмета психологии религии можно обобщить следующим образом: во-первых, факт существования человеческой религиозности заложен в бессознательном психическом. Бессознательное реально и проявляется непрерывно в тех религиозных архетипических символах, которые трансперсональны по своей сути, межличностны, коллективны по смыслу. Это демонстрирует внеконфессиональные взгляды Юнга на религию. Во-вторых, религиозность есть исторически и культурно сложившееся хранилище коллективных архетипических образов, предоставляющих человеку уже готовые, социально санкционированные формы актуализации бессознательных психических процессов. В-третьих, в случае совпадения личного опыта и субъективных переживаний с архетипическими религиозными символами и образами, религиозность становится фактом сознания человека. И, в-четвертых, если религиозность, которая является естественной функцией «души» или психики человека, не развивается должным образом, человек впадает в невротическое состояние. Только оживление и освежение религиозных символов, и связывание их с потребностями коллективной психики, с потребностями сегодняшнего дня может способствовать врачеванию недугов «европейской души», самопознанию и самореализации человека в рамках культуры и общества. С позиции психологии эта идея истинна ровно настолько, насколько она существует. Юнг видит в религии коллективно вырабатываемую форму защиты от невроза и делает вывод о психологической необходимости религии и обращения к ней человека в его стремлении к душевному здоровью.

Бихевиористские трактовки религии. С помощью понятия «бихевиоризм» (от англ. behaviour – поведение) сегодня выражают общий для многих теорий подход, в основе которого лежит принцип объяснения наблюдаемого поведения и его зависимости от воздействия окружающей среды. Важнейшее влияние оказала на появление этого направления теория рефлексов нашего отечественного физиолога И.П. Павлова. Особенно это влияние сказалось на выборе ключевых терминов бихевиоризма (стимул и реакция).

Бихевиоризм (особенно классический) исходит из принципиального отказа от учета каких бы то ни было субъективных факторов. Такое положение обусловлено двумя предпосылками: во-первых, субъективные факторы могут быть выявлены только с привлечением методов интроспекции, которые не являются строго научными с точки зрения позитивистской методологии; во-вторых, поведение, будучи фактором адаптации к среде, должно полностью объясняться исключительно внешними причинами и может быть целиком и полностью проконтролировано и направлено ими. 

По этой причине логически вытекают основные принципы бихевиоризма: радикальный отказ от использования метода интроспекции как метода исследования, исключительная опора на методы лабораторного наблюдения; признание идентичности механизмов, направляющих поведение человека и животных, экстраполяция в анализ поведения человека результатов, полученных в экспериментах над животными; решительное отрицание любых внутренних факторов, участвующих в формировании поведения (отрицание изучения сознания, а также врожденных различий между людьми, инстинктов, дарований, и т. п.).

Один из первых представителей (по сути, родоначальником наряду с И.П. Павловым) бихевиоризма являлся американский психолог Джон Уотсон (1878–1958). Его интересовали процессы научения, анализируемые в терминах «стимул-реакция». По мнению Уотсона, реакции могут быть явными и неявными. К неявным реакциям относятся внутренние процессы в организме, не выходящие на уровень внешних проявлений, например деятельность желез внутренней секреции, к явным – наблюдаемые реакции. На основе простых или первичных реакций формируются реакции более сложные, называемые Уотсоном актами. Последними следует считать употребление пищи, написание книги, игра в футбол, строительство дома, ходьба, произнесение слов и т. п. Любое поведение представляет собой набор стимулов и может быть разложено на эти стимулы. Учитывая, что реакции бывают не только безусловными, но и условными, поскольку отражают весь предшествующий опыт человека, а также процессы научения, станет понятно, что желания бихевиористов описать при помощи подобного подхода все формы поведения человека не столь уж беспочвенны. 

Уотсон не ставил себе цели отдельно исследовать поведение, связанное с религиозными верованиями людей, поэтому работ, которые специально посвящены проблемам психологии религий, он не оставил. Религия, по его мнению, противоположна науке в следующем отношении: первая настаивает на догмах, которые являются неверифицируемыми (отсюда использование методов, несовместимых с объективным научным исследованием).

Сугубо бихевиористской попыткой реализации взглядов Уотсона по отношению к религии явился подход Л. Кеслера. По его мнению, в религиозных убеждениях любого человека можно при желании увидеть сложный набор заученных реакций на сложный набор стимулов. Возражение, что знание о Боге и почитание Бога является врожденным, находит свое полное опровержение в практике большинства религий, уделяющих огромное внимание религиозному обучению и не слишком рассчитывающих на Откровение или врожденное знание. Комбинированный набор формального религиозного научения, неформального родительского внушения и вездесущего социального давления позволяет понять, почему так много детей оказываются вовлечены в религиозное поведение. Независимо от того, являются ли опосредующими в таких случаях заученные мотивы приспособления или имитации, они позитивно поддерживают религиозные высказывания и другие формы религиозной активности. Интенсивная эмоциональность, которая столь часто сопровождает или определяет «религиозное переживание», может быть результатом того, что религия способна удовлетворять потребность в зависимости, общении, принадлежности к сообществу. Следовательно, можно констатировать, что принцип причинности достаточен для объяснения того, в какой мере религиозность подразумевается поведением.

Другой попыткой бихевиористского изучения религиозности человека стала докторская диссертация В.Р. Уэллса, защищенная в Гарвардском университете, а после – серия опубликованных статей в книге «Биологические исследования веры». По Уэллсу, вера представляет собой органическую реакцию, систему рефлекторных актов (действий), интегрированных таким образом, что разные неоднозначные утверждения или предположения могут быть восприняты позитивно. «Психологическое объяснение религиозной веры двойственно. С одной стороны, религиозные убеждения опираются на первичные инстинкты любопытства, избегания опасности, самоподчинения, родительской заботы и параллельно на эмоциональные состояния удивления, негативного самовосприятия, страха, чувствительности. С другой стороны, убеждения приобретают непосредственное значение для выживания индивида, благодаря их субъективному воздействию на его биологическое благополучие»
. Например, Уэллс полагал, что уже глубоко укоренившиеся религиозные убеждения влияли на объяснение примитивными народами феномена внезапной смерти. Первобытные люди были убеждены, что смерть является наказанием за нарушение неких фундаментальных табу. Более того, вера, по его мнению, оказывала моральное и гигиеническое влияние, воспринималась как реальная сила. Поэтому повсеместное распространение религиозной веры среди первобытных людей является доказательством её жизнеобеспечивающего значения для их выживания. Уэллс призывает развивать религиозность, поскольку это придает величие миру и пикантность моральным убеждениям индивидуальной жизни.

Другой представитель бихевиоризма Давид Траут (1891–1954) посвятил интересующей нас теме книгу «Религиозное поведение». Будучи последовательным протестантом и активным прихожанином, Траут отвергал механический материализм бихевиоризма, но в то же время искал возможность сохранить свою ориентацию на бихевиористские принципы.

Для дифференциации религиозного и нерелигиозного поведения он ссылался на критерии апостола Павла: веру, надежду, любовь, поскольку именно эти критерии выражают общие отличия у переживаний, которые характеризуют каждое религиозное действие, и одновременно отличают его от нерелигиозных и неверующих форм поведения. За ними (обозначенными как главные модусы поведения организма) стоят определенные телесные процессы – каждое из них сигнализирует об определенной динамической организации нейронов, мускулов и желез. Соответственно, любой психологический процесс, в том числе и религиозного плана (например, превращение надежды в уверенность и переживание индивидом состояния веры), может быть описан как физиологический процесс. Или другой пример, где любовь выступает как вера, которой сопутствует энтузиазм, переживание интенсификации реакций, вызванное действием желез внутренней секреции, нервов, мускулов и одновременным ослаблением доминантного стимула.

Религиозное поведение, понимаемое как набор органических реакций, целенаправленно. Ведь оно устремлено к позитивным целям, каковыми могут выступать и удовлетворение биологических потребностей, и достижение определенных форм жизни в потустороннем мире. Религиозное поведение предстает в качестве процесса «реинтеграции» или как повторное восстановление целого путем соединения его отдельных частей. Следовательно, оно как совокупность реакций организма имеет ряд основополагающих качеств. Целостный характер реагирования поведения организма вызван множеством факторов: повторением связи между стимулом и реакцией, интенсивностью и близостью одного стимула другому, эмоциональным состоянием организма во время первой и последующих связей.

Отсюда Траут делает вывод, что психология совершила ошибку, посчитав, что религиозные представления базируются на иллюзиях, аутистическом мышлении или аномальных процессах организма. Если научные исследования и разрушают доверие (веру) к подобным техникам функционирования психики, то они создают новую веру – научную. Поэтому научное поведение может рассматриваться также как религиозное (по причине того, что оно также обладает целостностью).

Но помимо целостности Траут выделяет еще ряд качеств, характеризующих религиозное поведение. Первое такое качество – это религиозный отклик (реакция), свобода от конфликта. Религиозный выбор предстает как единственно правильный способ для спасения, индивиду только остается стать нечувствительным относительно отвлекающих стимулов. Второе качество религиозного поведения связано с демонстрацией упорства (perseveration), настойчивости: индивид с исключительным почтением (преданно) продвигается к цели, ему полюбившейся, не считаясь со временем и затратами энергии. Мистики в особенности отличаются способностью сохранять какой-то период времени определенное фиксированное ответное чувство (отклик, реакцию), которое другие находят невыносимо монотонным (однообразным). Третьим качеством религиозного поведения является интенсивность или рвение к своей цели. Усиливающие возможности реинтеграции обеспечиваются внимательностью и уменьшением количества повторений, необходимых для развития восстанавливающей способности; результатом становится опыт величайшей уверенности, когда цель достигнута. Таким образом, любой способ (вид) поведения, который задумывается как вклад в достижение более высоких целей, есть религиозное действие для этой личности.

Согласно Трауту, религиозное поведение может быть обнаружено почти везде и почти у всех живых организмов. Таракан и горилла, безграмотный и современный эрудит, родитель и ребенок, мужчина и женщина могут по-разному реагировать на различные объекты, но все реагируют позитивно, настойчиво, с максимально возможной интенсивностью на те вещи, которые соответственно предвидят как цели. Нерелигиозные личности или организмы ведут себя машинально (непроизвольно) и без энтузиазма, демонстрируя бесцельное движение в будущее, не имея упования и надежды. 

Большое внимание вопросам религии уделял и наиболее известный представитель бихевиористского направления Б. Скиннер (1904–1990). Он не разработал отдельной концепции религии, однако посвященная этой теме глава в книге «Наука и человеческое поведение», а также отдельные места о религии в его исследованиях, которые встречаются в других работах, достаточно отчетливо представляют позицию Скиннера. Высказывания Скиннера касаются прежде всего двух тем: темы источников религиозного поведения и темы роли религиозных институтов в контроле поведения.

Религиозное поведение относится к одному из видов так называемого оперантного поведения. Последнее, в отличие от респондентного
, определяется событиями, следующими за реакцией. Генезис этих событий изменяет тенденцию организма повторять данное поведение в будущем. Вероятность повторения такого поведения усиливается, если последствия благоприятны для организма. Эффективность подкрепляющего стимула оценивается по возрастанию или убыванию частоты последующих реакций. Такое поведение является инструментальным, поскольку оно действует на окружающую среду, изменяя ее таким образом, чтобы она обеспечивала его подкрепление. Неблагоприятные же последствия уменьшают вероятность повторения этого поведения. Негативные стимулы могут также являться причиной другого поведения. Подкрепленное поведение имеет тенденцию повторяться, а неподкрепленное или наказуемое – не повторяться или подавляться. Соответственно, религиозное поведение осуществляется потому, что оно однажды имело место в сопровождении подкрепляющих стимулов. 

Оценка происхождения религиозного поведения не требует специальных принципов и законов, свыше тех, что мы уже рассмотрели. Религиозное поведение существует потому, что оно развивается посредством подкрепляющего стимула. Более того, оно не требует логической или причинной связи между воспроизводимым поведением и подкреплением. Подкрепление, нуждающееся в такой связи, описано Скиннером как случайное на примере феномена «суеверного» (религиозного предрассудка) поведения голубей. Голуби демонстрировали разнообразное, четко определенное и часто повторяющееся «суеверное» поведение: один кружил кругами, другой стоял, склонив свою голову в угол клетки, ещё один постоянно кланялся в пол. Причем, однажды образовавшись, эти суеверные реакции демонстрировали тенденцию к сохранению. Другое исследование показало, что подобное, случайно подкрепленное, поведение может быть обусловлено случайным стимулом, например светом, и таким образом этот стимул приобретает функцию различения
.

На основе научных исследований Скиннер заявляет о том, что похожие схемы поведения имеют место как у животных, так и у человека. Очевидно, что нервная система человека значительно сложнее, чем, допустим, у голубя, но принципы, открытые на простейших видах, тем не менее могут быть применены ко всем остальным.

Конечно, не все религиозное поведение является суеверным, однако религиозные сигналы частично отражены случайными подкреплениями, присутствующими в социальной среде. Набожность, нравственность, непогрешимость и другие религиозно определяемые внутренние состояния представляют собой не внутреннее содержание личности или человечества как вида, а скорее, это эпитеты для обозначения форм поведения, возникшего в определенной социальной средой. Человек становится религиозным в результате его прошлого подкрепления.

Неуправляемость не является единственной причиной, по которой люди относятся друг к другу лучше, подобное поведение ценно для выживания вида и поэтому достигает подкрепляющего значения. Задача религиозных организаций, как политических, так и этических, направлена на контроль поведения. Идея контроля, по Скиннеру, тревожит только индивидов, которые поддерживают вымысел о саморегулируемой автономной личности. Для него вопрос не в том, должен ли быть контроль, поскольку все поведение контролируемо, а в том, кто будет осуществлять это управление, и какие средства будут использованы для этого.

По сути, проблема религиозного контроля – это проблема зависимости человека от неблагоприятного подкрепления или угрозы наказания. Скиннер выступает против любого неблагоприятного контроля из-за негативных эмоций, которые являются его побочным продуктом. Он замечает, что религиозные организации суммируют существующие способы социального подкрепления, которые предназначены уменьшать эгоистичное, первоначально подкрепленное поведение и усиливать поведение полезное для других. Случайное же подкрепление кодифицируется как заповедь, как закон или традиция с помощью ритуалов, драматического искусства, музыки и преданий, содержащихся в них.

По Скиннеру, религиозный контроль является более строгим, чем групповая практика, из которой он происходит. Но подобный контроль становится намного эффективнее с развитием серьезного «самоконтроля», который проистекает из обусловленного неблагоприятного стимулирования. Истощение, например, поддерживается самоистязающим поведением через напоминания самому себе о более неприятных перспективах ада. Индивиды могут также стимулировать самоконтроль, манипулируя внешними стимулами, которым они подвергаются. Например, избегая стимулов, которые приводят к грешному поведению, придерживаясь ограничительной диеты, прерывая ежедневную рутину определенными «духовными» упражнениями или ограничивая личные контакты, человек может максимально сделать поведение доброжелательным, целомудренным. Однако если контроль, оказываемый религиозными организациями, становится чрезмерным, или если он противоречит требованиям других контролирующих инстанций, даже истово верующий может окончательно отвергнуть религиозную ортодоксальность либо непосредственно критикуя её, либо направляя своё внимание на другие, менее принудительные альтернативы.

В целом же тенденция бихевиористских подходов к психологии религии брать на себя не только объяснительные, но и нормотворческие функции, а также необычно широкая популярность этого учения и воодушевление, с которым оно распространялось, заставляют нас сравнивать с религией сам бихевиоризм.

Гуманистическая психология религии. Своеобразную модель объяснения формирования религии, ее мировоззренческой функции предложил американский философ, психолог и социолог Э. Фромм (1900–1980). С его точки зрения, человек на основе своей деятельности и общения создает особый мир – мир культуры и, таким образом, выходит за пределы природного мира. В результате объективно возникает ситуация двойственности человеческого бытия. Становясь социокультурным существом, человек, в силу своей телесной организации и включенности в естественные связи и отношения Вселенной, остается частью природы. Возникшая амбивалентность человеческого бытия нарушает его прежнюю гармонию с миром природы. Перед ним встает задача восстановить единство и равновесие с этим миром, прежде всего, в сознании с помощью мышления. С этой стороны религия выступает как ответ человека на потребность в равновесии и гармонии с миром. 

Понятие «религия» употребляется им не для обозначения системы, обязательно связанной с понятием бога или идолов, или даже какой-либо системы, воспринимаемой как религия, а для обозначения любой системы взглядов и действий, которой придерживается какая-либо группа людей и которая служит индивиду схемой ориентации и объектом поклонения. В таком широком смысле слова ни одна культура прошлого или настоящего, да, по-видимому, и будущего, не может рассматриваться как культура без религии. 

Любая религия, если только она действительно мотивирует поведение, – это не просто совокупность доктрин и верований; она коренится в специфической структуре характера индивида и – поскольку она является религией группы людей – в социальном характере. Поэтому религиозные установки можно рассматривать как один из аспектов структуры нашего характера, ибо мы – это то, чему мы преданы, а то, чему мы преданы, – это то, что мотивирует наше поведение. Религиозная потребность кроится в основных условиях существования человеческого вида. Человек составляет такой же биологический вид, как и шимпанзе, лошадь или ласточка. Каждый вид можно определить с помощью его специфических физиологических и анатомических признаков. 

По Фромму, в ходе биологической эволюции животного царства человеческий вид возникает на стыке двух тенденций развития. Одной из них является все уменьшающаяся детерминированность поведения инстинктами (слово «инстинкты» употребляется здесь не в современном понимании инстинкта как исключающего научение, а в смысле органического побуждения). Делается вывод, что чем выше стоит животное на эволюционной лестнице, тем меньше его поведение детерминировано филогенетически запрограммированными инстинктами. 

Поэтому, утратив способность действовать под влиянием инстинктов, но обладая самосознанием, разумом и воображением – новыми качествами, превосходящими способность к инструментальному мышлению даже самых разумных приматов, – человеческие существа, чтобы выжить, нуждались в системе ориентации и объекте поклонения. Эту функцию и стала выполнять религия.

Мир человека становится осмысленным, он обретает уверенность, когда его представления согласуются с тем, что его окружает. И даже если карта мира ложна, она все равно выполняет свою психологическую функцию. Но эта карта никогда не бывает совершенно ложной, точно так же не бывает она и совершенно правильной. Она всегда достаточна как приблизительное объяснение разнообразных феноменов, чтобы служить жизненным целям. 

Поразительно, что не обнаружено ни одной культуры, в которой не существовала бы такая система ориентации. Не существует и таких индивидов. Подобная потребность в такой системе отсчета с очевидностью проявляется у детей. В определенном возрасте дети часто создают собственные весьма изобретательные системы ориентации, опираясь на немногочисленные доступные им данные.

Религиозность проявляется в любом служении идеалам, независимо от того, поклоняется человек идолам, богам и святым, или вождям, классу, нации и партии, или успеху, богатству и силе. Любой человек является религиозным, а религия – неизбежно присущей всем историческим эпохам. Фромм переворачивает формулу З. Фрейда, который считал религию коллективным неврозом, и трактует невроз как личную форму религии или, точнее, как регрессию к примитивным формам религии, находящимся в конфликте с официально признанными формами религиозной мысли. Поэтому одной из разновидностей религии Э. Фромм считает невроз.

По Фромму, следует различать авторитарную и гуманистическую религии. Авторитарная религия основывается на идее, согласно которой человек должен повиноваться внешней силе, господствующей над ним. Главная добродетель такой религии – послушание, а главный грех – неповиновение. Повиновение могущественной власти предстает как один из способов, при помощи которого человек избавляется от чувства одиночества и собственной ограниченности. Таким способом подчинения он утрачивает свою независимость и цельность как индивид, но обретает чувство безопасности и защищенности благодаря внушающей страх и благоговение силе, частью которой он как бы становится. Гуманистическая же религия связана с человеком, его способностями, ориентируя индивида на самостоятельность и веру в собственные силы, на реализацию своего потенциала; она утверждает ценность человеческой личности, право человека на счастье и свободу. Религиозное переживание в такого рода религии есть переживание единства со всём сущим, основанное на родственном отношении к миру, осознанном при помощи мысли и любви. Гуманистическая религия развивает способности любви к ближнему и к самому себе и чувство солидарности со всеми живыми существами. Целью человека в такой религии является достижение величайшей силы, а не величайшего бессилия, добродетелью – самореализация, а не покорность. 

Различие между авторитарными и гуманистическими религиями приводит Фромма к обозначению особенностей их функционирования. Он выделяет два основных способа их проявления: способ «обладания верой» и способ «бытия в вере». Способ обладания возникает из побуждения выживания. Он сосредоточен на приобретении и наличии частной собственности, а также таких нематериальных ценностей, как собственное «Эго», другие люди, репутация и знание. Поскольку способ обладания основывается на отношениях власти и агрессии, это способствует проявлению жадности, зависти и насилию. Это преобразовывает обладателя, поскольку, если возлагать свое ощущение идентичности на то, что имеешь, в свою очередь сам становишься вещью, одержимый ею. Кроме того, поскольку никакой объект непостоянен, обладание им является преходящим, и, таким образом, в действительности индивид не имеет ничего.

Другой способ – способ «бытия в вере» – сосредоточен не на вещах, а на опыте. Его сложно описать, но чтобы его реализовать, человек должен стать свободным от иллюзий и слепоты, которые являются неотъемлемой частью характерологического обладания, в отличие от «экзистенциального обладания», необходимого для выживания. Фундаментальной характеристикой бытия, согласно Фромму, является свободная и целеустремленная деятельность, которая использует человеческие возможности и оживляет то, что она затрагивает. Способ бытия черпает свою силу в потребности единения с другими, подразумевает самореализацию, рост, самоотверженность, заинтересованность и любовь. Поскольку обе тенденции развития веры, как обладание, так и бытие, присутствуют в каждом индивидууме, ценности и нормы общества определяют, которая из них станет доминирующей. 

Вера на основе способа обладания предстает в качестве уверенной формулировки, принятой от некоего авторитета как нечто предельное и истинное. Уверенность, которая отличает способ обладания, происходит не из независимого использования собственного разума, который для этого был дан, но, по-видимому, из непоколебимой власти авторитета. Бог в способе обладания становится идолом, собственным творением личности, которому он приписывает некоторые собственные качества, такие как разум, физическая сила, власть и репутация. Непогрешимость в способе обладания верой, таким образом, является тем, к чему стремится авторитарная религиозность. 

Вера же в способе бытия предстает как внутренняя ориентация или отношение. Это не вера в то, что мы имеем, а вера по отношению нас к самим себе, другим людям, к Богу. Эта вера, которая подразумевает уверенность, полученную из нашего собственного субъективного опыта, а не из подчинения догматическому авторитету. В способе бытия вера в Бога ручается за внутренний опыт божественных качеств в нас самих; это – непрерывный, активный процесс самосотворения. В способе бытия в вере можно распознать характеристики гуманистической религиозности. Таким образом, Фромм сомневается в необходимости поиска каких-либо коррелят религиозности. Эти «корреляты» сами по себе есть самая истинная мера религиозной веры человека, а не только внешние проявления набожности.

К задаче переосмысления религиозности человека Фромм добавляет свое понимание радикального гуманизма. Гуманизм – это исключительное преимущество человеческой расы, обеспечивающее способность человечества к развитию собственных возможностей, достижению независимости, внутренней гармонии и согласия в мире. 

Гуманистические качества, которые есть в большинстве религиозных традиций, постоянно сталкиваются с авторитарной оппозиционной тенденцией. Например, под христианским фасадом, но в диаметральной оппозиции к нему, возникают «индустриальные» и «кибернетические» религии. Индустриальные сосредоточены на оценке работы, прибыли и власти, кибернетические – на поклонении машинам. Индустриальная религия имела свое основание в авторитарном, одержимом, накопительном социальном характере современного человека, который появился в XIV и оставался доминирующим до конца XIX столетия. Постепенно происходит замена социального характера новым рыночным характером, который рассматривает индивида как предмет потребления, свободно обмениваемый на «рынке индивидуальностей». Люди подобного характерологического типа становятся глубоко отчужденными – от себя, своей деятельности, других людей и природы. В то же время они имеют небольшой личный интерес к философским или религиозным вопросам. Они настолько эмоционально невосприимчивы, что невозможно различить между искренне религиозными людьми и теми, кто из вежливости фальсифицирует религиозную эмоцию, но они религиозны по-своему. Они поклоняются машине и, обслуживая её, воображают, что становятся подобны богу. В действительности они становятся безвольными рабами техники и как сторонники кибернетической религии трансформируются в прихожан богини разрушения.

Для Фромма важен вопрос: есть ли надежда предотвратить катастрофу, создав наиболее соответствующую религиозную перспективу, новый тип религиозности, который адекватен новому и мягкому, продуктивному социальному характеру? Он думает, что с объективной точки зрения есть возможность реализации такой перспективы. Попытки её были в каждом тысячелетии: Будда и Экхарт, Маркс, Швейцер. По Фромму, этих мыслителей объединяют некоторые существенные элементы: их радикальное требование не оставлять ориентацию обладания; их настойчивость на полной независимости; их метафизический скептицизм; их безбожная религиозность и их требование социальной активности в духе заботы и человеческой солидарности.

Выработка нового социального характера, основанного на способе бытия, будет зависеть, согласно Фромму, от преданности лучших умов развитию новой «гуманистической науки о Человеке» и эффективной правительственной системы, основанной на подлинной демократии, что будет содействовать воплощению идеи гуманного и здорового общества. Рыночный характер должен быть заменен продуктивным любящим характером, а кибернетическая религия – новым радикальным гуманистическим духом – «религиозностью» без догм, учреждений, проникающих во все сферы социальной жизни. Подобная религиозность способствует обновленному, более зрелому чувству взаимосвязи с природой и другими людьми, оптимальному развитию человеческих возможностей мыслить, сострадать, любить, реализации присущих человеку потенциалов.

.Другим представителем гуманистической психологии, затрагивавшим вопросы психологии религии, являлся Абрахам Маслоу (1908–1970). Правда, у него отсутствует систематический анализ религиозности. Тем не менее его идеи важны для понимания гуманистической интерпретации религии.

Главным в его концепции является вопрос о мотивации. По Маслоу, люди мотивированы для поиска личных целей, и это делает их жизнь значительной и осмысленной. Он описывал человека, как «желающее существо», который редко достигает состояния полного удовлетворения. Полное отсутствие желаний и потребностей, если оно существует, в лучшем случае недолговечно. Если одна потребность удовлетворена, другая всплывает на поверхность и направляет внимание и усилие человека.

Маслоу предположил, что все потребности врожденные и представил свое понимание иерархии потребностей в мотивации человека в порядке их очередности.
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Эта схема основывается на правиле, что базовые потребности, расположенные внизу, должны быть удовлетворены для того, чтобы человек почувствовал необходимость перехода к реализации высших потребностей. Удовлетворение потребностей, расположенных внизу иерархии, делает возможным осознание потребностей, расположенных выше в иерархии, и их участие в мотивации деятельности человека. По Маслоу, это является главным принципом, лежащим в основе организации мотивации человека, и чем выше человек может подняться в этой иерархии, тем большую индивидуальность, человеческие качества и психическое здоровье он продемонстрирует.

Основополагающим моментом в этой концепции является то, что потребности никогда не бывают удовлетворены по принципу «все или ничего». Потребности частично совпадают, и человек одновременно может быть мотивирован на двух или более уровнях потребностей. Его средняя оценка удовлетворенности потребностей человека представляет следующую картину (т. е. средний человек удовлетворяет свои потребности так):

· физиологические – 85 %, 

· безопасность и защита – 70 %, 

· любовь и принадлежность – 50 %, 

· самоуважение – 40 %, 

· самоактуализация – 10 %
. 

Если потребности более низкого уровня перестанут удовлетворяться, человек вернется на данный уровень и останется там, пока эти потребности не будут в достаточной мере удовлетворены.

Религиозная потребность у Маслоу связана с третьим уровнем иерархии потребностей – потребности принадлежности и любви (присоединение и принятие). На этом уровне человек стремится установить отношения привязанности с другими в своей семье или в группе. Так, ребенок хочет жить в атмосфере любви и заботы, в которой все его потребности удовлетворяются и он получает много ласки. Подростки, стремящиеся найти любовь в форме уважения и признания своей независимости и самостоятельности, тянуться к участию в религиозных, музыкальных, спортивных и других сплоченных группах. Молодые люди испытывают потребность в любви в форме сексуальной близости, то есть необычных переживаний с лицом противоположного пола.
Маслоу определил два вида любви у взрослых: дефицитарная (или Д-любовь) и бытийная (или Б-любовь). Первая основана на дефицитарной потребности – это любовь, исходящая из стремления получить то, чего нам не хватает, скажем, самоуважения, секс или общество кого-то, с кем мы не чувствуем себя одинокими. Это эгоистичная любовь, которая берет, а не дает. Б-любовь, наоборот, основана на осознании человеческой ценности другого, без какого-либо желания изменить или использовать его. Эта любовь, по мнению Маслоу, дает возможность человеку расти. В этой любви и проявляется религиозное чувство человека.

Б-любовь соотносится с особыми ценностями, которые резко контрастируют с такими Д-ценностями, как, например, неполноценность. Б-ценности воспринимаются как внешние и абсолютные. Это такие ценности, как цельность, закон, истина, богатство, простота, красота, доброта, совершенство, игривость, самостоятельность. Чтобы хотя бы на мгновение достичь высоты Б-любви, человек должен стать по сути своей богом. 

Из двух типов Б-любовь является более глубоко религиозным проявлением и выходит даже за пределы самоактуализации. То, что обычными людьми воспринимается как мимолетные изменения в характере, для самоактуализированного человека является продолжающейся предрасположенностью индивидуальности. Со временем вершинные переживания могут стать менее частыми и менее интенсивными, но их наличие в действительности является чем-то не менее ценным для своего рода ускорения проникновенного и глубокого опыта жизни. Маслоу называет более длительное состояние переживания высоко вершинным переживанием. Высоко вершинное переживание состоит из продолжающегося чувства озарения, восприятия удивительного в обычных вещах. Оно содержит элемент печали, поскольку в являющемся свидетельстве вечности мы глубже осознаем собственную бренность и мимолетность многих вещей. Именно в этом состоит проницательность подобного драгоценного мгновения, именно вершинные и высоко вершинные переживания представляют собой область религиозных традиций.

В современный период появились тенденции, связанные с формированием дихотомий, которые отделили религию от науки, секулярное от профанного. Дихотомия религии предопределена, так как последняя требует вечного поиска обоснования своего основания, и, в то же время, противопоставляет себя всем другим источникам истины. Дихотомия науки вызвана тем, что она отказывается иметь дело с чем-либо, что не видимо и не конкретно. Наука становится явной технологией, опасно изолированной от человеческих идеалов и ценностей. По аналогии раскол между священным и профанным устранил «священное» из области природы и вместо этого связал его со специфическими церемониями, специфическим языком, временем и местом, музыкальными инструментами, пищей. Подобная перспектива разрывает динамическое взаимодействие между фактическим и идеалом, приводя к развитию «маниловского типа религиозности», который не только допускает, но и фактически поддерживает человеческую эксплуатацию и деградацию.

Маслоу в новой гуманистической традиции видит возможность устранения этого противоречия. Озарения, которые есть «внутреннее ядро» религии, следует помещать в область гуманистической науки. Это будет способствовать более глубокому пониманию религиозности. Результатом отделения глубоко личностного религиозного опыта (вершинного переживания) от религиозных традиций и осознание его доступности будет признанием, что атрибуты религии (здания, специализированный персонал, ритуалы, догмы, церемониалы и т. п.) не только вторичны по своему существу, но фактически представляют опасность для внутреннего естественного опыта, и даже могут подавлять его.

Именно вершинные переживания являются объединяющим основанием для людей любого типа убеждений. Спасение вершинного переживания и основных ценностей, связанных с ним, станет, по Маслоу, целью всего образования и, возможно, каждого другого социального института в перспективе. Каждый аспект и нюанс переживания святого может быть принят как объективно существующий и теистом и атеистом, как эмпирический дух и признание того, что наше знание, хотя и обусловлено историческими и культурными факторами, и соотносимо с человеческими возможностями, может приближаться все ближе и ближе к истине, которая не зависит от человека. 
Религиозность, по Маслоу, характеризуется и положительными, и отрицательными функциями. Ее интенсивный, личный опыт нужно лелеять и поощрять как аспект самоактуализации. В то же время религия как ортодоксальное кредо и религиозная привычка предстает в качестве обслуживающей защитной функции и связана с более низкими уровнями человеческого благополучия, что мешает росту человеческой личности.

Еще одной из гуманистических трактовок религии является психосинтез итальянского ученого Роберто Ассаджиоли. Он обратил внимание на то, что утрата внутреннего равновесия, ощущение бессмысленности и другие душевные страдания возникают по большей части тогда, когда различные наши внутренние элементы разобщены или вступают в противоречие друг с другом. Он также отметил, что когда они объединяются во все большие и большие целостности, мы испытываем прилив сил, ощущение благополучия и находим в своей жизни больше смысла.

Обнаружив, что процесс этот протекает естественным образом в каждом человеке, но зачастую бывает заблокирован, Ассаджиоли приступил к разработке методов его высвобождения. Первоначально он использовал психоанализ (в начале века Фрейд считал его одним из основных своих последователей в Италии), однако остался недоволен последним и разработал собственную систему, особое направление практической психологии, открытое для всех достижений, сделанных к тому времени в области образования, психотерапии и медицины. Он назвал эту систему психосинтезом.

Психосинтез Ассаджиоли нацелен не просто на улучшение конкретных показателей (на повышение тонуса, усиление концентрации, углубление релаксации и т. д.) или на лечение в смысле избавления от чего-либо. Он нацелен на пробуждение целостности и формирование новой, более широкой структуры отношений в психике человека.

Важность целостного подхода к восприятию себя и мира подчеркивает приводимая притча.
Человеку, который много лет искал Истину, сказали пойти в одну пещеру и разыскать там колодец. «Спроси у колодца, что есть Истина, – посоветовали ему, – и он тебе ее откроет».

Найдя колодец, искатель задал ему этот фундаментальный вопрос. Из глубины пришел ответ: «Иди в деревню и там на перекрестке двух дорог ты найдешь то, что ищешь».

Полный надежд и предвкушений, человек побежал в деревню и обнаружил на перекрестке три, ничем не примечательные, лавки. В одной торговали кусочками металла, в другой – какими-то деревяшками, а в третьей – тонкой проволокой. По-видимому, к Истине все это никакого отношения не имело.

Разочарованный искатель вернулся к колодцу, чтобы потребовать объяснений, но услышал: «Скоро ты это поймешь». Он попробовал возражать, но ответом было лишь эхо его собственных восклицаний. Рассердившись, что его оставили в дураках, – а именно так он тогда подумал, – искатель отправился дальше в поисках Истины. Шли годы, и история с колодцем постепенно забылась, когда одной лунной ночью он услышал звуки ситара. Музыка была прекрасной и исполнялась с великим мастерством и вдохновением.

Глубоко тронутый ею, искатель истины почувствовал, что его влечет к игравшему на ситаре. Он смотрел на пальцы, танцующие по струнам, а затем стал рассматривать сам инструмент. И тут он неожиданно воскликнул от радости: ситар был сделан точно из таких металлических и деревянных деталей, какие он видел однажды в трех лавках, не придав им тогда никакого значения.

Наконец он понял, о чем поведал ему колодец: нам уже дано все, что нам нужно; наша задача – собрать это воедино и использовать по назначению. Воспринимая отдельные фрагменты, мы не видим в них никакого смысла. Но как только фрагменты соединяются в одно целое, появляется новая сущность, природа которой осталась бы для нас скрыта, если бы мы ограничились рассмотрением отдельных фрагментов.

Процесс такого синтеза – повсеместное явление как в мире природы, так и в мире людей: клетки объединяются в организм, из букв складывается слово, звуки музыки образуют мелодию и т. д. Большой эмпирический опыт показывает, что синтез происходит и в человеческой психике и что отсутствие его порождает серьезные проблемы.

В познании человеком реальности Ассаджиоли выделяет три основных направления: движение вглубь себя и осознание сущности воли и чувств; изучение внешних законов существования; и, наконец, стремление узнать как мир внутренний, так и внешний. Познание собственной реальности помогает лучше узнать реальность окружающего мира и наоборот. Особенно способствует совершенствованию познания человеком самого себя и мира религия, которая и предстает в качестве упражнений психосинтетического характера.

Религия демонстрирует наличие двух реальностей, двух миров, где один – реальный, физический мир, в котором живут люди, и второй – фантастический, невидимый – «иной», – мир богов и духов. Такое подразделение лежит в основе всякой религии вообще и, по-видимому, является одной из древнейших идей. 

Подобные представления находят свое отражение в карте внутренней реальности личности, представленной Ассаджиоли. Так называемая диаграмма «яйцо» рисует картину человеческой психики в целом как открытую систему. Три горизонтальные части овала есть наше прошлое, настоящее и будущее. 
Карта внутреннего мира человека – «яйцо» Ассаджиоли
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1. Низшее бессознательное. 

2. Среднее бессознательное. 

3. Сверхсознание. 

4. Поле сознания. 

5. Сознательное «Я» (Эго). 

6. Высшее «Я». 

7. Коллективное бессознательное
. 

Все линии на карте выполнены пунктиром, резкие границы между сознательным и бессознательным отсутствуют, что указывает на отсутствие препятствий для взаимодействия уровней «видимого и невидимого». 

1. Низшее бессознательное управляет базовой психологической активностью и эмоциональными комплексами; представляет, главным образом, прошлое нашей психики, присутствующее в ней в форме подавленных комплексов и давно забытых воспоминаний. Низшее бессознательное является начальной или исходной нашей частью. В него входят: простейшие формы психической деятельности, управляющие жизнью тела, его функциями; основные инстинкты и влечения; многочисленные комплексы, несущие сильный эмоциональный заряд; низшие неконтролируемые психические процессы; патологические проявления – фобии, мании, навязчивые идеи и желания. От содержания этой области мы активно защищаемся.

2. Среднее бессознательное (предсознание) – область, где пребывают те наши психологические навыки и состояния, которые могут быть легко перенесены в поле сознания. Здесь находятся психические элементы, свободно проникающие в бодрствующее сознание. Это нейтральная зона или «камера хранения» содержаний, не нужных нам в настоящий момент. 

3. Наше эволюционное будущее  (сверхсознательное) – еще не познанные нами возможности. Из этой области нам являются высшие формы интуиции и вдохновения. Это источник таких высших чувств, как альтруистическая любовь; источник таланта, а также состояний созерцания, просветления. Это область духовного влечения человека к творчеству, красоте, гармонии. Это источник высших чувств, состояний просветления, высших психологических и парапсихологических функций и духовной энергии. Эта область и является источником религиозного чувства.

Сверхсознание включает то, чего мы можем достичь в процессе развития. Это может остаться просто возможностью, но может стать живой реальностью. 

4. Поле сознания или круг осознания, который включает в себя все, что мы осознаем в себе в настоящий момент. Это изменчивые содержания нашего сознания, представляющие непрерывный поток ощущений, образов, мыслей, чувств, желаний, доступных нашему наблюдению, анализу, оценке.
5. Сознательное «Я» – центр нашего сознания, который воспринимает все перечисленные уровни. Оно формируется постепенно в течение всей жизни.  Сознательное «Я» не равно полю сознания. Изменчивые содержания сознания – это одно, а центр сознания – «Я» – другое. «Я» – это не то, что отражает сознание. Существующее между ними различие подобно разнице между освещенной зоной экрана и проецируемым на экране изображением. Поэтому «Я» не должно отождествляться со сменяющимися содержаниями сознания. 

6. Высшее «Я» пребывает над потоком мыслей и состояниями тела и не подвержено их влиянию. Существуют многочисленные свидетельства мистических переживаний людей – представителей совершенно разных культур, которые переживали себя как нечто большее, чем личность. Это расширенное, надличное самосознание и определяется термином Высшее «Я» – оно представляет собой совокупность возможностей человеческого развития и служит связующим звеном между индивидуальными и всеобщими процессами, выступая источником надличных качеств, присутствующих в высшем бессознательном индивида. Отождествление с высшим (трансперсональным) «Я» – событие достаточно редкое; для одних это – итог многолетней работы над собой, для других – спонтанный необычный опыт (например, клиническая смерть, душевное потрясение). Сохраняя чувство индивидуальности, высшее «Я» живет на уровне всеобщности, где личные взгляды и интересы перекрываются, отступают на задний план, на периферию более широкого целостного видения. Высшее «Я» – это трансформация сознательного «Я» на более высоком уровне. Постижение высшего «Я» – признак духовного совершенства. 

7. Наша психика, представляющая открытую систему, не изолирована, ее омывает море, которое Карл Юнг называл «коллективным бессознательным». Коллективное бессознательное есть предпосылка каждой индивидуальной психики, подобно тому, как море есть предпосылка каждой отдельной волны. Оно более похоже на атмосферу, в которой мы живем, чем на что-то, что находится внутри нас. Это просто неизвестное качество мира. Коллективное бессознательное – аналог клеточной мембраны, где осуществляется обмен между органом (реальностью) и клеткой («Я»). 
Экзистенциальная психология религии. Экзистенциальный подход придерживается той точки зрения, что наука должна соответствовать предмету, который ей приходится изучать, в случае экзистенциального подхода – это человеческое бытие. В плане экзистенциальной психологии религии – это человеческое бытие религии. Но чтобы представить специфику экзистенциального понимания предмета психологии религии, следует обозначить основы экзистенциальной психологии и психотерапии.

Одним из ярких представителей экзистенциальной психологии религии (особенно в ее психотерапевтической фукции) является Р. Мэй. Особенности его экзистенциальной психологии и психотерапии лучше выразить через пример работы терапевта-экзистенциалиста с человеком (клиентом, пациентом). Допустим, что перед терапевтом сидит реально существующая личность. Для начала следует определиться: каковы сущностные характеристики этого пациента как существующей личности, составляющие данную самость как таковую? Экзистенциальная психология предлагает шесть основных характеристик, которые представляют собой принципы психотерапии. 

Первый принцип заключается в том, что любой существующий человек, защищает центр своей личности. Поэтому всякие нападки на этот центр будут покушениями на само ее существование. Это характерно для всех живых существ, в том числе для животных и растений. Благодаря пониманию сути первого принципа у терапевта есть основа для оценки болезни и здоровья, невроза и душевного равновесия. Невроз не следует рассматривать как отклонение от наших теоретических представлений о том, каким должен быть человек. Разве невроз не является методом, который человек использует для того, чтобы сохранить свой центр, свое существование? Симптомы невроза служат способом сужения границ мира для того, чтобы защитить центр существования от угрозы проникновения окружающего мира. 

Второй принцип состоит в том, что каждый существующий человек обладает чертами самоутверждения, которые необходимы ему для того, чтобы сохранять свой центр. Это утверждение собственного человеческого бытия называется «мужество». Акцент на «мужестве быть» очень важен, неоспорим и продуктивен в области психотерапии. Пауль Тиллих, к примеру, настаивает, что человеку бытие не дано автоматически, как растению или животному, но зависит от индивидуального мужества, а без него человек перестает быть. Это делает мужество само по себе необходимым онтологическим качеством. Терапевт должен придавать огромное значение тем выражениям пациента, которые имеют отношение к воле, принятию решения, выбору. Он никогда не может оставлять без внимания такие проявления пациента, как «может быть, я могу», «возможно, я могу попытаться», и стремится дать ему понять, что услышал его. Это только половина истины – сказать, что воля есть продукт желания; поскольку желание никогда не проявляется в полную силу без воли. 

Отсюда, по Мэю, третий принцип: у каждого живого человека имеется необходимость и возможность выходить из своего центра для того, чтобы взаимодействовать с другими людьми. Это всегда связано с риском; если выйти из себя слишком далеко, можно потерять свой центр, свое ощущение себя собой – феномен, который нередко наблюдается в биологическом мире. Если невротик отказывается выходить за пределы себя, боится потерять собственный центр и становится ригидным, то он замыкается в себе и живет в ограниченном пространстве, оберегая себя от внешнего влияния, то его рост и развитие блокируются. Во времена Фрейда подобный стереотип невротического подавления и торможения связывался с обычными невротическими проявлениями. В наше время, когда распространена конформность, наиболее частыми невротическими реакциями оказываются такие, как, например, рассеивание собственного «Я» в процессе объединения и отождествления с другими до тех пор, пока собственное бытие не опустеет. 

Четвертый принцип: сознавание (постоянное пребывание в состоянии концентрации, «бдение») есть субъективная сторона центрированности. Этот вид сознания присутствует и в других формах жизни, не только у человека; особенно легко это обнаружить у животных. Например, тюлень в естественной среде поворачивает голову каждые десять секунд, даже когда спит, обозревая горизонт, чтобы эскимосские охотники со своими луками и отравленными стрелами не могли подкрасться незамеченными. Это сознавание опасностей, которое есть у животных, ученые называют бдительностью и определяют ее как примитивный аналог у животных того, что у человека становится тревожностью. 

В целом первые четыре принципа характеризуют общность индивида и всех других людей; выражают биологические уровни, в которых проявляет себя любой человек. 

Однако пятый принцип уже относится к индивидуальным человеческим характеристикам: самосознанию. Собственно человеческой формой сознания является самосознание. Следует различать сознавание (awareness) и сознание (consiousness). Сознавание (awareness) для нас ассоциируется с бдительностью. Это поддерживается происхождением термина «сознавать» (aware). Оно произошло от англосаксонского gewaer, waer, – «бдеть», быть начеку относительно окружающих опасностей и угроз. Они являются однокоренными к словам «остерегаться» и «осмотрительный» (beware, wary). Именно сознавание (awareness) является тем, что в индивидуальной невротической реакции развивается в ощущение угрозы. 

Сознание представляет иной уровень человеческой психики, представляет собой способность знать себя как индивида, которому угрожают, переживание себя как субъекта, которого окружает мир. Сознание, если использовать терминологию символического интеракционизма Курта Гольдштейна, – это способность человека выходить за границы данной конкретной ситуации, жить в терминах возможного; оно также лежит в основе человеческой способности использовать абстракции и универсалии, обладать языком и символами. Эта способность к сознанию лежит в основе целого ряда возможностей, которые есть у человека по отношению к его миру, и составляет основу психологической свободы
. 

Шестой принцип – тревога человека (личности). Тревога – это состояние человеческого бытия. Борьба с ней может разрушить человеческое бытие. Это состояние бытия в конфликте с небытием, конфликт, которому Фрейд дал мифологическое описание в полезном и важном символе инстинкта смерти. С одной стороны, эта борьба всегда направлена против чего-либо вне человека; но гораздо более зловещим и значимым для психотерапии является внутренняя сторона борьбы, точнее конфликт внутри личности, поскольку она стоит перед выбором, надо ли это вообще и насколько далеко она может зайти в противостоянии собственному бытию и собственным возможностям. Противостояние самому себе, которое включено в процесс принятия самосознания, может быть каким угодно, но оно не бывает простым: оно включает в себя такие элементы, как, например, принятие ненависти к своему прошлому. 

Для Мэя эти специфические моменты, которые легко понятны сами по себе, должны быть восприняты в свете того факта, что сознание само по себе всегда подразумевает возможность для человека противостоять своей сущности, отрицать свою сущность. Трагическая природа человеческого опыта проявляется в том факте, что сознание само по себе дает возможность и искушение в любое мгновение убить себя. Тот факт, что экзистенциальная психотерапия ставит серьезные акценты на трагических аспектах жизни, вовсе не означает ее пессимистичность. Наоборот, трагедия является переживанием катарсиса, что известно еще со времен Аристотеля. Трагедия неотделимо связана с человеческим достоинством и величием, является важнейшим фактором в момент инсайта человеческого бытия. Анализ характеристик существующего бытия, онтологические характеристики могут дать нам структурную базу для психотерапии. Они также могут дать нам основу науки о человеке, которая не будет разрывать на куски человеческое единство в процессе изучения.

Религия как раз и выступает таким активатором человеческого бытия, через который и происходит собственно терапевтическое действие сознания и самосознания человеком своего бытия. Ее природа связана в умении человека проявлять не столько сознавание своего существования, сколько в необходимости проявлять свое сознание в его экзистенциальной функции, в умении отрицать себя, свое бытие с целью его же поиска.

В экзистенциальной психологии религии сложился еще один терапевтический подход, известный как логотерапия. Автор этого подхода В. Франкл. Логотерапия включает в себя элементы динамических направлений в психологии: экзистенциализм и бихевиоризм, и также европейский феноменологический подход к религиозности. Феноменология позволяет нам четко сформулировать «предрефлексивное онтологическое самопонимание», которым обладают все люди. Такое понимание носит интуитивный характер и состоит из двух аспектов: непосредственно предлогического понимания человеческого существования и предморального понимания значения или совести. Задача же логотерапии заключается в том, чтобы перевести феноменологически выявленную «мудрость сердца» на более простой язык, сделать ее доступной обычным людям.

По Франклу, обычное человеческое существование всегда направлено не на себя, а на окружающих людей и предметы. Специально выбирая позицию самопревосходства, люди стремятся найти некие смысл и цель, которые являются значимыми для ощущения собственного совершенства и счастья. Ориентиром в этом поиске является совесть, которая предстает как непреодолимое начало. Феноменологический и экзистенциальный анализ направляет человека от просто психологического измерения к неосознаваемому логосу, «ноологическому измерению». И в этом измерении находится неосознаваемая природа религиозности, характерная для всех людей. Поэтому природа религиозности связана со стремлением человека к трансцендентальности, которое также носит неосознаваемый характер, чьим наиболее понятным выражением выступает «Бог».

Неосознанность собственной религиозности (особенно в ее первичном проявлении) порождает чувство пустоты, бессмысленности, тщетности, становится все более и более очевидной. Подобный «экзистенциальный вакуум» проявляется во всем мире в виде депрессий, самоубийств, алкоголизма, наркомании, в разрушительной агрессии. Только интеграция всех трех аспектов человека (телесного, духовного и религиозного) может стать спасением для личности и общества. Поэтому основная задача логотерапевта связана с напоминанием пациенту о его личном духовном ядре.

Франкл, характеризуя религию как поиск окончательного смысла, полагает, что религиозность, чтобы быть подлинной, должна быть непосредственной и личной. Принуждение или командование здесь невозможно. 

В период, когда ослабевает влияние традиций и ценностей, важнейшим принципом становится нахождение общего смысла, «понимание общих задач». Здесь уже веры в одного Бога недостаточно, требуется понимание единства человечества, необходима единая экзистенциальная основа. Гуманисты достаточно высоко оценивают человеческие возможности, оценивают его как существо положительное и созидательное, придают религиозности одну из главных ролей в динамике процесса самореализации.

Но, по мнению Франкла, лишь часть форм религиозности способствует реализации человеческого потенциала, поэтому представители экзистенциальной традиции сосредотачиваются на задаче различения типов религиозности. Сам Франкл полагает, что не стоит выделять типы религиозности, но выводит свое видение подлинной религиозности. Главным является то, что религиозность должна возникать изнутри, она должна быть свободной от догм, чтобы быть источником целей и смыслов человеческой жизни.

Религия должна помочь человеку, с одной стороны, обрести высший смысл и цель самопознания и самосуществования, а с другой стороны, сделать их понятными и доступными человеку. Задача религии в ее терапевтической направленности к человеку – найти самого себя, свою личность. Франкл стремится выявить основные характеристики личности, чтобы легче было идентифицировать человеку то, что представляет в нем его личность. В связи с этим он выделяет 10 основных характеристик личности
.

1. Личность есть индивидуум, личность есть нечто неделимое – ее нельзя разделить или расщепить, так как она представляет собой единое целое.

2. Личность не только неделима, но и неслагаема; т. е. ее не только нельзя разложить на части, но нельзя и синтезировать из отдельных частей – поскольку она представляет собой не только единство, но и целостность. Поэтому личность не может стать выше в структурах более высокого порядка – например, в массе, в классе или в расе: все эти «единства», или «целостности», более высокого, чем личность, порядка, носят не личностный, а в высшей степени псевдоличностный характер. 

3. Каждая отдельная личность есть нечто абсолютно новое. С каждым человеком, который приходит в мир, в бытие, в действительность входит нечто абсолютно новое; ведь духовная экзистенция непередаваема, ребенок не наследует ее от родителей. Наследуется лишь строительный материал – но не строитель. 

4. Личность духовна. Следовательно, духовную личность эвристично противопоставить психофизическому организму. Организм есть совокупность органов, иначе говоря, инструментов. Функция организма носит инструментальный характер, а также экспрессивный: личности нужен ее организм, чтобы иметь возможность действовать и выражать себя. Являясь в этом смысле инструментом, организм есть средство для достижения цели и как таковой имеет практическую полезность. Понятию полезности противостоит понятие достоинства; достоинством же обладает только личность, причем независимо от какой бы то ни было витальной или социальной полезности. 

5. Личность экзистенциальна; это означает, что она нефактична, не принадлежит фактическому. Как сказал в свое время К. Ясперс, человеческое бытие – это бытие «решающее»: человек всегда решает, чем он будет в следующее мгновение. И как решающее бытие оно является абсолютной противоположностью тому, что понимается в психоанализе под бытием человека (влекомое бытие). В своей глубинной основе человеческое бытие есть бытие ответственное. Это означает нечто большее, чем просто свободное бытие: в ответственности содержится еще и «зачем» человеческой свободы – то, ради чего человек свободен, за что или против чего он принимает решение. Личность в экзистенциальном анализе, выступая в качестве противоположного начала  по сравнению с психоанализом, понимается как начало, ориентированное на смысл. Она стремится не к наслаждению, а к ценностям. 

6. Личность соотносится с «Я», а не с «Оно»; она не находится под диктатом «Оно» – диктатом, который у Фрейда означал, что «Я» не является хозяином в собственном доме. Личность также неосознаваема, поскольку духовность в своих истоках, откуда последняя берет начало, обязательно неосознаваема. В своей основе дух не поддается рефлексии и является чисто бессознательной инстанцией. Поэтому важно различать инстинктивное бессознательное, с которым одним имеет дело психоанализ, и духовное бессознательное. Духовная бессознательность – это прежде всего бессознательная вера, бессознательная религиозность, это даже нередко вытесняемая связь человека с запредельным. Религиозность связана с «Я», либо ее нет совсем. 

7. Личность как результат не только есть единство и целостность (как об этом говорится в тезисах 1 и 2), она формирует эти единство и целостность, она создает телесно-душевно-духовное единство и целостность, которой и является человек. Это единство и целостность создается, основывается и обеспечивается только личностью – только личность его выстраивает, держит на себе и гарантирует.

8. Личность динамична. Ее динамизм заключается в том, что она постоянно стремиться существовать, «экзистировать», выходить за свои пределы и вступать в отношения с самим собой. Вступление в отношения с самим собой для человека важно постольку, поскольку он как духовная личность относится к себе как к психофизическому организму. Это самодистанцирование от себя как психофизического организма конституирует его духовную личность. 

9. Животное не является личностью по той причине, что оно не в состоянии подняться над самим собой и отнестись к себе самому. У животного поэтому нет мира как коррелята личности, а есть лишь среда. Если мы попытаемся перенести отношение «животное – человек» или «среда – мир», то придем к «сверхмиру». Человек может постичь сверхмир не больше, чем животное из своей среды может понять более широкий человеческий мир. Он, однако, может уловить его в предчувствии – в вере. Прирученному животному неведома цель, для которой человек его запрягает. Откуда же тогда человек может знать сверхсмысл мира как целого? На этот вопрос помогает ответить десятая характеристика личности.

10. Постижение личности самой себя происходит через трансцендентное. Ведь человек является человеком лишь в той мере, в которой он понимает себя через трансцендентное – он личность лишь в той мере, в какой он из личности исходит, отзываясь на зов трансцендентного и наполняясь им. Этот зов трансцендентного он слышит и в голосе совести. 

Религия для логотерапии может быть представлена только лишь в качестве предмета, но никак не основания. Логотерапия должна действовать по эту сторону веры в откровение и отвечать на вопрос о смысле по эту сторону развилки теистического и атеистического мировоззрений. И если она понимает феномен веры не как веру в Бога, а как более широкую веру в смысл, то она имеет полное право затрагивать феномен веры и заниматься им. Смысл выступает тем жизненным основанием, за которое мы не можем выйти, которое мы должны принять. А принять мы его должны потому, что не можем спрашивать дальше, ибо попытка ответить на вопрос о смысле бытия всегда предполагает бытие смысла. 

В результате можно сделать вывод, что человеческая вера в смысл является трансцендентальной категорией. Еще у Канта говорилось, что некоторым образом бессмысленно задавать вопрос о категориях пространства и времени, поскольку у нас нет возможности мыслить, а следовательно, и задавать вопрос, не предполагая существования времени и пространства. По аналогии и человеческое бытие всегда есть бытие, направляемое смыслом, даже если самому человеку об этом неведомо. Оно всегда есть определенное предзнание смысла, его предчувствие. Даже самоубийца верит в смысл, если не в смысл жизни, ее продолжения, то в смысл смерти. Если бы он действительно не верил ни в какой смысл, абсолютно ни в какой – он не смог бы элементарно пошевелить и пальцем и тем самым прекратить свою жизнь.

Задача логотерапии заключается в направлении человека к смыслу, в умении открывать этот смысл. Хочет человек или нет, признает он это или нет, но пока он дышит, всегда верит в смысл. 

К представителям гуманистической психологии религии следует еще отнести Л. Бинсвангера, М. Босса.

«Психология самости» о психологии религии. Наиболее известным представителем этого направления является Эрик Эриксон (1902–1994). Он – самый читаемый в США психоаналитик ХХ века, ученик Фрейда и его дочери Анны Фрейд. Эриксон создал новую теорию на основе учения Фрейда о фазах психосексуального развития. В отличие от Фрейда Эриксон свою теорию конструирует как теорию психосоциального развития, которая включает восемь стадий развития «Я». В рамках каждой стадии прорабатываются и уточняются ориентиры по отношению к себе и к внешней среде.

Важную роль в этой теории психосоциального развития личности играет и религия, которую Эриксон связывает с определенной стадией развития и становления человека, где последняя выполняет роль контекстуального плана. Эриксон отмечал, что изучение религии как определяющего фактора становления личностной индивидуальности является такой же важной задачей второй половины ХХ века, какой было изучение сексуальности во времена З. Фрейда, в конце ХIХ века.

Основное отличие теории Эриксона от теории Фрейда заключается в том, что, во-первых, его восемь стадий не ограничиваются только детством, а включают развитие и трансформацию личности в течение всей жизни (от рождения и до глубокой старости). Ведь для взрослого и зрелого возраста характерны свои кризисы, в ходе которых решаются соответствующие им задачи. А, во-вторых, для Эриксона рассмотрение личности должно происходить не изолированно, а во взаимодействии со средой, обществом, в процессе социализации. Он рассматривает трансформацию личности и процесс взросления не только с точки зрения развития сексуальности, но и с точки зрения развития человека как общественного существа, учитывая и психологические и социальные моменты.

Для Эриксона вопрос изучения возрастных кризисов один из ключевых, поскольку он постоянно подчеркивает, что жизнь представляет собой смену всех ее аспектов и что успешное решение проблем на одной стадии еще не гарантирует человеку того, что не возникнут новые проблемы на других этапах жизни или что появятся новые решения для уже решенных проблем. Последовательность стадий развития личности оставляет пространство для вариаций в темпе и интенсивности.

Человек же, научившись выбирать, учится устанавливать равновесие между крайностями, которые предлагает каждый возрастной кризис. В частности, на первой стадии человеку не только нужно научиться доверять миру (внешнему и внутреннему), но и научиться отделять ситуации, где необходимо проявить недоверчивость, осторожность, от тех, где можно довериться людям, ходу событий, себе самому
.

По Эриксону, перед человеком следует выделить восемь основных задач, которые он будет решать и решает в течение своей жизни. Они встречаются на всех возрастных этапах в течение всей жизни. Одна из этих задач актуализируется с очередным возрастным кризисом. При ее положительном решении человек, научившись справляться с подобного рода проблемами, дальше чувствует себя в похожих ситуациях более уверенно. Но если результат отрицательный, то он чувствует себя как школьник, не умеющий решать задачи данного типа. 

Однако ситуация не выглядит необратимой, так как учиться никогда не поздно, но она осложняется тем, что время, отведенное на решение данной проблемы, упущено. Новые возрастные кризисы выводят на первый план новые проблемы, каждый возрастной этап подбрасывает свои задачи. А на старые, привычные, часто не хватает ни сил, ни времени, ни желания. Они остаются в виде отрицательного опыта, опыта поражений. Как говорится, за человеком тянется «хвост проблем». 

Эриксона интересует соответствие между стадиями взросления и проблемами, которые человек, не решив на определенной стадии, потом так и тянет за собой всю жизнь. Для более системного рассмотрения этого вопроса он конструирует классификацию стадий психосоциального развития и характер проблем им соответствующий. Обратимся к периодизации Эриксона.

Этапы развития психики по Эриксону: 

Первая стадия. Орально-сенсорная. Она соответствует оральной стадии классического психоанализа. Возраст: первый год жизни. Ее задача: базисное доверие против базисного недоверия. Ценные качества, приобретаемые на этом этапе: энергия и надежда. 

Степень доверия младенца к миру зависит от заботы, проявляемой к нему. Нормальное развитие происходит, когда его потребности быстро удовлетворяются, он долго не испытывает недомогания, его баюкают и ласкают, с ним играют и разговаривают. Поведение матери уверенно и предсказуемо. В таком случае вырабатывается доверие к миру, в который он пришел. Если он не получает должного ухода – вырабатывается недоверие, боязливость и подозрительность.

Выработка баланса между доверием и недоверием поможет во взрослом состоянии не поддаваться на первую же рекламу, но и не быть «человеком в футляре», недоверчивым и подозрительным ко всему и ко всем. В результате удачного прохождения этой стадии вырастают люди, которые черпают жизненную веру не только в религии, но и в общественной деятельности и научных занятиях. Не прошедшие удачно эту стадию люди, даже если исповедуют веру, фактически, каждым вздохом выражают недоверие к людям. 

Вторая стадия. Мышечно-анальная. Совпадает с анальной стадией фрейдизма. Возраст 2–3-й годы жизни. Задача этапа: автономия против стыда и сомнения. Ценные качества, приобретаемые на этом этапе: самоконтроль и сила воли.

Здесь на первый план выходит развитие самостоятельности на основе моторных и психических способностей. Ребенок осваивает различные движения. Если родители предоставляют ребенку делать самому то, что он может, у него вырабатывается ощущение, что он владеет своими мышцами, своими побуждениями, самим собой и в значительной мере средой. Появляется самостоятельность.

Если воспитатели проявляют нетерпение и спешат сделать за ребенка то, на что он и сам способен, развивается стыдливость и нерешительность. Если родители постоянно бранят ребенка за мокрую постель, запачканные штанишки, пролитое молоко, разбитую чашку и т. п. – у ребенка закрепляется чувство стыда и неуверенность в своих способностях управлять собой и окружением. Внешний контроль на этой стадии должен твердо убеждать ребенка в его силах и возможностях, а также защищать от анархии.

Результат развития этой стадии зависит от соотношения сотрудничества и своеволия, свободы самовыражения и ее подавления. Из чувства самоконтроля, как свободы распоряжаться собой без утраты самоуважения, берет начало прочное чувство доброжелательности, готовности к действию и гордости своими достижениями, чувство собственного достоинства. Из ощущения утраты свободы распоряжаться собой и ощущения чужого сверхконтроля происходит устойчивая склонность к сомнению и стыду.

Третья стадия. Локомоторно-генитальная. Стадия инфантильной генитальности соответствует фаллической стадии психоанализа. Возраст: 4–5 лет – дошкольный возраст. Задача этапа: инициатива (предприимчивость) против чувства вины. Ценные качества, приобретаемые на этом этапе: направление и целеустремленность.

К этой стадии ребенок уже приобрел множество физических навыков, начинает сам придумывать себе занятия, а не просто отвечать на действия и подражать им. Проявляет изобретательность в речи, способность фантазировать.

От реакций взрослых на затеи ребенка зависит соотношение качеств в характере. Дети, которым предоставлена инициатива в выборе деятельности (бегать, бороться, возиться, кататься на велосипеде, санках, коньках), вырабатывают предприимчивость. Закрепляет ее готовность родителей отвечать на вопросы (интеллектуальная предприимчивость) и возможность для ребенка фантазировать и затевать игры. Если взрослые показывают ребенку, что его деятельность вредна и нежелательна, вопросы назойливы, а игры бестолковы, он начинает чувствовать себя виноватым и уносит это чувство вины во взрослую жизнь. Опасность этой стадии – в возникновении чувства вины за свои цели и поступки в ходе наслаждения новым локомоторным и ментальным могуществом, которые требуют энергичного обуздания. Поражение ведет к покорности, чувству вины и тревоги. Подавляются и сдерживаются излишне дикие фантазии и оптимистические надежды.

Именно в рамках этой стадии происходит самое важное по последствиям разделение между потенциальным триумфом человека и потенциальным тотальным разрушением. И именно здесь ребенок навсегда становится разделившимся внутри себя: на детский набор, сохраняющий изобилие потенциалов роста, и родительский набор, поддерживающий и усиливающий самоконтроль, самоуправление и самонаказание. Развивается чувство моральной ответственности.

На этой стадии ребенок склонен учиться быстро и жадно, стремительно взрослеть в смысле разделения обязанностей и дел. Хочет и может заниматься совместными делами, вместе с другими детьми придумывает и планирует дела. Подражает идеальным прототипам. Эта стадия связывает мечты раннего детства с целями активной взрослой жизни.

Четвертая стадия. Латентная. Соответствует латентной фазе классического психоанализа. Возраст 6–11 лет. Задача этапа: трудолюбие (умелость) против чувства неполноценности. Ценные качества, приобретаемые на этом этапе: система и компетентность.

Любовь и ревность находятся на этой стадии в скрытом состоянии. Ребенок проявляет способность к дедукции, организованным играм, регламентированным занятиям. Интерес к тому, как вещи устроены, как их приспособить, освоить. В эти годы он часто интересуется жизнью и напоминает Робинзона Крузо.

Если детей поощряют мастерить, строить шалаши и авиамодели, варить, готовить и рукодельничать, когда им разрешают довести начатое дело до конца, хвалят за результаты, тогда у ребенка вырабатывается умелость, способности к техническому творчеству.

Если родители видят в трудовой деятельности ребенка одно «баловство» и «пачкотню», это способствуют выработке у него чувства неполноценности. Опасность этой стадии – чувство неадекватности и неполноценности. Он учится завоевывать признание, занимаясь полезным и нужным делом.

Окружение ребенка на этой стадии уже не ограничивается домом, на него влияет не только семья, но и школа. Отношение к нему в школе оказывает существенное влияние на уравновешенность психики. Отставание вызывает чувство неполноценности. Он уже убедился на опыте, что в лоне семьи нет осуществимого будущего. На этой стадии во всех культурах происходит систематическое обучение. Именно в этот период более широкое общество становится важным в отношении предоставления ребенку возможностей для понимания значимых ролей в технологии и экономике общества.

Пятая стадия. Подростковый возраст и ранняя юность. Классический психоанализ отмечает на этой стадии проблему «любви и ревности» к собственным родителям. Успешное решение зависит от того, найдет ли он предмет любви в собственном поколении. Возраст 12–18 лет. Задача этапа: идентичность против смешения ролей. Ценные качества, приобретаемые на этом этапе: посвящение и верность.
Основная трудность на этой стадии – идентификационная спутанность, неспособность опознать свое «Я». Подросток созревает физиологически и психически, у него развиваются новые взгляды на вещи, новый подход к жизни. Интерес к мыслям других людей, к тому, что они сами о себе думают. Влияние родителей на этой стадии – косвенное. Если подросток благодаря родителям уже выработал доверие, самостоятельность, предприимчивость, умение, то его шансы на идентификацию собственной индивидуальности значительно велики.

Для подростка недоверчивого, неуверенного, исполненного чувства вины и сознания своей неполноценности справедливо обратное. При трудностях самоидентификации проявляются симптомы путаницы ролей. Это часто бывает у малолетних преступников. Девочки, проявляющие в подростковом возрасте распущенность, очень часто обладают фрагментарным представлением о своей личности и свои беспорядочные связи не соотносят ни со своим интеллектуальным уровнем, ни с системой ценностей.

У подростков формируется обособленный круг общения, отвергающий «чужаков». Опознавательные знаки «своих» – одежда, макияж, жесты, словечки. Эта интолерантность (нетерпимость) – защита против «помрачения» сознания идентичности. Подростки стереотипизируют себя, свои идеалы, своих врагов. Часто подростки отождествляют свое «Я» с образом, противоположным тому, что ожидают их родители. Но иногда лучше ассоциировать себя с «хиппи» и т. п., чем вообще не обрести своего «Я». Подростки испытывают способность друг друга хранить верность. 

Шестая стадия. Ранняя взрослость. Генитальная стадия по Фрейду. Возраст: период ухаживания и ранние годы семейной жизни. От конца юности до начала среднего возраста. Для Эриксона уже неважно четко называть возраст. Задача этапа: близость против изоляции. Ценные качества, приобретаемые на этом этапе: аффилиация и любовь.

К этой стадии человек уже опознал свое «Я» и включился в трудовую деятельность. Ему важна близость – не только физическая, но и способность заботиться о другом человеке, делиться с ним всем существенным без боязни потерять при этом себя. Новоиспеченный взрослый готов проявлять нравственную силу и в интимных, и товарищеских взаимоотношениях, оставаясь верным, даже если потребуются значительные жертвы и компромиссы. Проявления этой стадии – не обязательно в сексуальном влечении, но и в дружбе. Опасность стадии – избегание контактов, которые обязывают к близости. Избегание опыта близости из-за страха утратить эго приводит к чувству изоляции и последующему самопоглощению. Если ни в браке, ни в дружбе он не достигает близости – одиночество. Не с кем разделить свою жизнь и не о ком заботиться. Опасность этой стадии состоит в том, что и интимные, и соперничающие, и враждебные отношения человек испытывает к одним и тем же людям. Остальные – безразличны. И только научившись отличать схватку соперников от сексуального объятия, человек осваивает этическое чувство – отличительный признак взрослого человека. Только теперь проявляется истинная генитальность. Генитальность не обязательно представляет собой сугубо сексуальную направленность развития, она скорее способ подбора партнера, форма сотрудничества и соперничества.

Седьмая стадия. Взрослость. Эту и последующую стадию классический психоанализ уже не рассматривает, он охватывает только период взросления. Возраст: зрелый. Задача этапа: генеративность против стагнации. Ценные качества, приобретаемые на этом этапе: производство и забота.

Здесь человек уже прочно связал себя с определенным родом занятий, а его дети уже стали подростками. Поэтому для этого этапа развития характерна общечеловечность – способность интересоваться судьбами людей за пределами семейного круга, задумываться над жизнью грядущих поколений, формами будущего общества и устройством будущего мира. Те, у кого чувство сопричастности человечеству не выработалось, сосредоточиваются на самих себе, и их главной заботой становится удовлетворение своих потребностей, собственный комфорт, самопоглощенность.

Центральный момент этой стадии – генеративность. Она представляет собой заинтересованность в устройстве жизни и наставлении нового поколения. Хотя существуют отдельные лица, которые вследствие жизненных неудач или особой одаренности в других областях не направляют этот интерес на свое потомство. Генеративность включает в себя продуктивность и креативность, но эти понятия не могут ее заменить. Генеративность – самая важная стадия как психосексуального, так и психосоциального развития.

Если генеративность не получила позитивной направленности, то происходит регрессия к потребности в псевдоблизости, с чувством застоя и обеднением личной жизни. Человек начинает баловать себя, как если бы он был своим ребенком. Сам факт наличия детей или желания их иметь – это еще не генеративность. Причины отставания – чрезмерное себялюбие, напряженное самосозидание преуспевающей личности за счет других сторон жизни, недостаток веры, доверия, ощущения, что он желанная надежда и забота общества.

Восьмая стадия. Зрелость. Возраст: пенсионный. Задача этапа: целостность эго против отчаяния. Ценные качества, приобретаемые на этом этапе: самоотречение и мудрость. Основная работа в жизни закончилась, настало время размышлений и забав с внуками.

Состояние целостности, осмысленности жизни возникает у того, кто, оглядываясь на прожитое, ощущает удовлетворение. Кому прожитая жизнь представляется цепью упущенных возможностей и досадных промахов, осознает, что начинать все сначала уже поздно и упущенного не вернуть. Такого человека охватывает отчаяние при мысли о том, как могла бы сложиться, но не сложилась его жизнь. Безнадежность. Отсутствие или утрата накопленной целостности выражается в страхе смерти: единственный и неповторимый жизненный цикл не принимается как завершение жизни. Отчаяние выражает сознание того, что времени жить осталось мало, чтобы попытаться начать новую жизнь и испытать иные пути к целостности. Отвращение скрывает отчаяние, хотя и в виде «массы мелких отвращений», которые не складываются в одно большое раскаяние.

Если сопоставить стадию зрелости с самой первой, можно увидеть, как замыкается круг ценностей: целостность (integrity) взрослого и младенческое доверие, уверенность в честности (integrity) Эриксон обозначает одним и тем же словом. Он утверждает, что здоровые дети не будут бояться жизни, если окружающие их старики обладают достаточной целостностью, чтобы не бояться смерти.

Теория Эриксона интересна тем, что позволяет религию интерпретировать как многообразное явление, чья суть заключается в том, что она на каждом этапе человеческого развития может играть новую роль. При этом следует уточнить, что она обретает свою важную для человека роль сразу с первого этапа. Эриксон соотносит с недостаточно освоенной первой стадией развития не установленный баланс между необходимым доверием и недоверием к миру. От такого человека часто можно слышать: «Я не люблю, когда меня обманывают» (другие тоже не любят, но как-то справляются, не выдвигая это как проблему), «Никому нельзя доверять», «Ему, наверное, от меня что-то надо». Эриксон же утверждает, что первой стадии развития соответствует принятие религии, веры. 

К психологии самости следует также отнести труды Д. Винникота, А. Ризутто.

Трансперсональная психология религии. Трансперсональная психология религии представлена прежде всего американскими психологами и психиатрами Станиславом Грофом (первоначально работавшим в Чехословакии) и Кеном Уилбером.

Трансперсональная психология – самостоятельная отрасль психологии, характеризующаяся особым подходом к изучению психики человека. Ее эмпирической основой стали опыты с психоделиками, прежде всего с ЛСД.

Однако следует уточнить, о чем идет речь. Вопреки распространенному мнению, ЛСД (диэтиламид альфа-лизергиновой кислоты) не является наркотиком. С. Гроф определяет этот препарат как неспецифический усилитель ментальных процессов, выносящих на поверхность различные элементы из глубин бессознательного. Впервые ЛСД был синтезирован в 1938 году в Швейцарии П. Столлом и А. Хофманом как гинекологическое лекарство и средство от мигрени, но после опытов над животными, оказавшихся неэффективными, от его клинического использования отказались. Психоделические (изменяющие сознание) свойства ЛСД были открыты случайно шведским химиком А. Хофманом в 1943 году. Предполагалось, что препарат обладает психотомиметическим (моделирующим психоз) действием. Но очень быстро выяснилось, что состояния, переживаемые в результате приема ЛСД, не имеют никакого отношения к шизофреническим, напротив, препарат обладает мощным психотерапевтическим эффектом. В результате серии сеансов приема ЛСД у больных различными формами шизофрении и психозами наблюдалось резкое улучшение, так что даже заговорили о нем как о панацее при лечении наиболее тяжелых и запущенных психотиков, хронических алкоголиков, наркоманов, криминальных психопатов и острых невротиков.

«В 1960 г. появилась знаменитая статья С. Коэна, доказывавшая, что ЛСД-терапия значительно безопаснее многих других традиционных психотерапевтических процедур – электрошоковой терапии, лечения инсулиновой комой и психохирургии. Регулярно проводились и практически безвредные эксперименты со здоровыми добровольцами, также давшие чрезвычайно интересные материалы».
 В итоге возник спор о безобидности подобных опытов и ЛСД-терапии вообще (бесконтрольное употребление препарата в кругах битников и хиппи, окончившееся в отдельных случаях трагически, вызвало дискуссию в прессе, в которой средства массовой информации вместо обращения к специалистам и обсуждения вопроса о контроле над использованием ЛСД стали однозначно настраивать общественное мнение против любого, в том числе и клинического, применения ЛСД, что привело в США к правительственному запрету ЛСД-терапии).
Сегодня раздается все больше и больше голосов ученых-психиатров, призывающих пересмотреть это решение. Поэтому в этих условиях трансперсоналисты разработали весьма эффективные средства немедикаментозной терапии, приводящие к тем же результатам, что и клиническое использование ЛСД. Это прежде всего техника «холотропного дыхания» (от греч. holos – «целый» и trepein – «двигаться в направлении к чему-то», то есть ориентированный на целостность, тотальность), включающая в себя дыхательные упражнения, созерцание, использование музыки и т. п.

Трансперсональная психология на основании анализа описаний пациентов, которых вводили в измененные состояния сознания с помощью ЛСД, а также интенсивных дыхательных методов (ребефинга, холотропного дыхания и т. д.), установила, что все они испытывали сходные эмоциональные состояния. Гроф назвал эти состояния четырьмя пренатальными матрицами. 

1. Изменения в восприятии окружающих объектов, абстрактные и эстетические переживания и фантазии, характеризующиеся специфической стимуляцией сенсорных модальностей – кинестетической, слуховой, зрительной. 

2. Биографические, включающие комплексы эмоционально значимых воспоминаний и символические переживания, которые можно расшифровать в рамках теоретических схем Фрейда и Адлера. 

3. Перинатальные – переживания, связанные с повторным проживанием биологического рождения и конфронтацией со смертью. Этапы рождения и смерти связаны, по Грофу, в «системы конденсированного опыта» – динамические сочетания воспоминаний с сопутствующими им фантазиями из различных периодов жизни человека, объединенные сильным эмоциональным зарядом одного и того же качества, интенсивными телесными ощущениями одного и того же типа и другими элементами. 

4. Очень широкий спектр трансперсональных переживаний, включающий архетипические переживания, паранормальные явления, глубокие мистические прозрения.

Четвертая матрица – трансперсональные переживания – включает в себя генетическую или расовую память, явление, названное С.  Грофом памятью о предыдущих жизнях, филогенетическую и эволюционную память, а также различные формы расширения сознания вплоть до переживания абсолютного сознания и супракосмической и метакосмической пустоты. 

Эта память проявляется через отождествление пациентом во время ЛСД-сеанса себя с одним из своих (порой весьма отдаленных) предков. Подобные переживания носят вполне объективный характер, так как клиенты зачастую не имели ранее об этих предках и об эпохе их жизни никакого представления. Интересен пример с клиенткой Ренатой, проведенный С. Грофом. Она отождествила себя с одним чешским аристократом, жившим в начале XVII века, и рассказала о быте и политической ситуации этого периода достаточно много вполне релевантных историческим знаниям фактов, неизвестных ей ранее из других источников. Более того, Рената не имела ни малейшего понятия о том, что этот аристократ был ее предком. Об этом Рената узнала гораздо позже от отца, занимавшегося генеалогией их семьи, о чем и написала С. Грофу, уже переселившемуся в США
.
Значимо то, что главной чертой коллективных и расовых воспоминаний является тот факт, что субъект переживает их как интуитивный прорыв в разнообразие культурных групп человечества, в примеры из истории человечества. В подобных переживаниях отсутствует личная вовлеченность или отождествление, как в случае с генетической (родовой) памятью.

Проявляется в этих сеансах филогенетическая и эволюционная память. Такого рода память предполагает полное и совершенно реалистическое отождествление с животными на разных уровнях филогенетического развития. Субъект при этом имеет очень живое убедительное чувство, что животные особи, с которыми он отождествляет себя, являются частью филогенетической истории и что он исследует эволюцию видов в природе. Процесс субъективного отождествления носит достаточно реалистичный характер. Человек, часто выходя за пределы человеческой фантазии и воображения, включает в свои представления ощущение веса, размера, чувство тела, разнообразие физиологических ощущений, а также необычное восприятие окружения. Например, работая с одной из клиенток, которая отождествила себя с самкой доисторической рептилии, Гроф проконсультировался с зоологом-палеонтологом, подтвердившим на материале поведения современных рептилий адекватность этих переживаний.

Трансперсональные переживания могут носить мистический характер, причем весьма разнообразный. С. Гроф выделяет несколько типов таких переживаний: единение с жизнью и всем творением как на макро- (универсум), так и на микро (мир атомов и элементарных частиц) уровнях; наделенность различными парапсихическими (экстрасенсорными) способностями; описание пребывания в загробном мире; встречи с различными архетипическими и божественными персонажами; интуитивное понимание универсальных символов; аналогичные описания переживаний адептов индийских психотехнических методов (активизация чакр, подъем кундалини и т. п.); отождествление с мировым сознанием или супракосмической пустотой и т. д.
Гроф не связывает трансперсональные переживания с психопатологическими проявлениями. Для него важно подчеркнуть их психотерапевтический, катарсический эффект. Он приводит один простой, но очевидный критерий, посредством которого можно развести полезные психические переживания человека от вредных. Если переживание какого-то состояния или состояний приводит к деградации (психологической, физической, социальной, профессиональной, интеллектуальной) личности, то его следует отнести к патологическим. Если же такой деградации не наблюдается или же, наоборот, переживаемые состояния стимулируют творческое развитие и реализацию личности, то его, безусловно, нельзя отнести к психопатологии. Трансперсональные же переживания (опыта смерти-возрождения, расширения сознания и т. п.) не только приводят к резкому улучшению состояния психически больных, но и к полному их выздоровлению. Они позволяют людям приобрести новые ценностные ориентации, обогащающие их личность и способствующие реализации их потенциальных возможностей.

Более того, сами психопатологические переживания, по Грофу, следует рассматривать как своего рода трансперсональный кризис, коренящийся в сфере перинатального или даже более глубокого опыта. Клинический опыт показывает, что болезнь успешно излечивается, когда ее симптомы не снимаются и не подавляются транквилизаторами, а, наоборот, проявляются наиболее полно и углубленно. И переход от психотического состояния к трансперсональному переживанию обычно оказывается мощным психотерапевтическим средством. Гроф пишет: «Опыт и поведение шаманов, индийских йогов и саддху (святых отшельников) или духовных искателей других культур по западным психиатрическим стандартам следовало бы диагностировать как явный психоз. И наоборот, ненасытное честолюбие, иррациональные побуждения к компенсации, технократия, современная гонка вооружений, междоусобные войны, революции и перевороты, считающиеся нормой на Западе, рассматривались бы восточным мудрецом как симптомы крайнего безумия. Точно так же нашу манию постоянного прогресса и «неограниченного роста», наше отрицание космических циклов, загрязнение жизненных ресурсов (воды, почвы и воздуха), превращение в бетон и асфальт тысяч квадратных миль земли в таких местах, как Лос-Анджелес, Токио или Сан-Пауло, американский или мексиканский индеец-шаман посчитал бы чудовищной несообразностью и опасным массовым безумием»
.

В результате С. Гроф делает вывод, что трансперсональные переживания различных типов являются основой и религиозного опыта, и религии как таковой. Ведь в любой развитой религиозной системе помимо трансперсональных переживаний и религиозного опыта существует религиозная доктрина (догматика), теология, культ, церковь и т. д. Однако стержнем религиозной веры и религиозной жизни является именно трансперсональный опыт. У каких-то религий этот стержень мощный и крепкий, у каких-то слабый и хилый, но главное, что он есть и его не может не быть. Поэтому трансперсональная психология предлагает новый облик религии и ее проявлений. До нее этот облик был представлен более в социологической, либо культурологической оболочках, Гроф предлагает новую оболочку – психологическую и мистическую.

Исходя из указанного подхода, Гроф, по сути, предлагает и новый способ классификации религий. Критерием являются типы переживаний, испытываемые клиентами на ЛСД-сеансах. Гроф выделяет четыре типа переживаний: 1) абстрактные и эстетические переживания, объясняющиеся на языке физиологии и анатомии органов чувств; 2) психодинамические (или биографические) переживания, которые можно толковать в рамках фрейдистской методологии; 3) перинатальные переживания, основывающиеся на том, что человеческое бессознательное содержит хранилища или матрицы, активизация которых ведет к повторному переживанию мучительного процесса рождения как процесса смерти и нового рождения. Такие переживания открывают внутренние области психики, независимые от расового, культурного и образовательного фона; 4) собственно трансперсональные переживания, связанные с расширением сознания и трансцендированием индивидуальных ограничений.

Переживания первого типа не имеют отношения к религиозному опыту. Переживания второго типа имеют минимальную связь с ним в том случае, если личные особенности и биографические данные того или иного пророка, святого или основателя религии как-то сказались на содержании вероучения. Поэтому религиозный опыт связан в основном с переживаниями третьего и четвертого типа.

К религиям, основанным на опыте третьего типа переживаний, который лучше всего называть перинатальный опыт, можно отнести архаические верования (анимизм, тотемизм, фетишизм, шаманизм), средиземноморские мистериальные культы древности (культы Аттиса, Адониса, Осириса, Элевсинские и Самофракийские мистерии и т. п.), отчасти библейский иудаизм, даосизм, христианство.

Религии, основанные на опыте четвертого типа переживания, который лучше называть собственно трансперсональным опытом, достаточно разнообразны. В этих религиях религиозная доктрина строится на основе трансперсонального опыта. Религии этого типа Е.А. Торчинов предлагает называть религиями чистого опыта. Для них характерна установка на регулярное воспроизведение трансперсонального опыта посредством занятий психотехникой, поскольку именно такой опыт признается единственным сотериологическим (спасительным) средством. К религиям рассматриваемого типа следует отнести буддизм, индуизм, иудаизм, христианство и ислам.

Концепция Грофа органично дополняется результатами исследований его соратника К. Уилбера. Его концепция обращается к религии и религиозному опыту через призму трансперсонального объяснения основных жизненных проблем человека. Жизнь предстает перед человеком как страдание, наполняется борьбой. Но всякая переживаемая нами борьба – наши конфликты, тревоги, страдания и огорчения – порождается не чем иным, как границами, которыми люди неосмотрительно расчерчивают свой опыт. Как справиться, преодолеть эти внутренние конфликты и сражения? 

Уилбер предлагает специфический трансперсональный способ, ориентированный на синтез различных психотерапевтических практик, на выработку всеобъемлющей точки зрения. С этой целью он объединяет различные методы психотерапии, которые пытаются избавиться от страдания и развития личности в рамках схемы, названной «спектром сознания». Он сводит воедино основные положения трех ведущих направлений западной психологии и психотерапии: ортодоксального эгоистического (включая когнитивный бихевиоризм и фрейдистскую эго-психологию), гуманистического (в том числе биоэнергетики и гештальттерапии) и трансперсонального (психосинтез, юнгианство и мистические традиции в целом).

Набор человеческих проблем можно свести к основополагающей проблеме – проблеме «кто Я?». При попытке ответить на вопрос «кто Я?» человек осуществляет фундаментальную процедуру – процедуру проведения пограничной линии между собой и не-собой. После того как основная пограничная линия проведена, на этот вопрос можно давать как очень сложные, развернутые, так и очень простые, невнятные ответы. Но любой возможный ответ обусловлен проведенной ранее пограничной линией. И только трансперсональный опыт позволяет нам воспринимать себя вне контекста границ. Правда, при этом человек должен понимать, что данный опыт не стирает границы, а позволяет находиться одновременно по обе их стороны.

Термин «трансперсональный» означает «надличный», «более чем личный» и указывает на то, что некий процесс, протекающий в индивиде, выходит в каком-то смысле за пределы индивида. К числу трансперсональных явлений можно отнести также внетелесные переживания, переживание надличного «Я» или свидетеля, пиковые переживания и т. п. Суть данного обсуждения границ между собой/не-собой состоит в том, что человеку доступен не один, а много уровней самотождественности. Эти уровни самотождественности являются не теоретическими постулатами, а наблюдаемыми реалиями – мы сами можем убедиться, что они в нас существуют. В связи с этим создается впечатление, что хорошо знакомое и все же в высшей степени таинственное явление, называемое сознанием, представляет собой как бы спектр, нечто вроде радуги, состоящей из нескольких диапазонов или уровней самоотождествления
.

Если это представить схематически, то получится картина, обозначенная на рис. 1. Тут показана пограничная линия между «Я» и «не-Я», а также основные уровни самоотождествления, которые различаются в зависимости от того, в каком «месте» проводится граница. По мере приближения к нижней части спектра в области, которая называется Уилбером надличной, пограничная линия становится прерывистой и полностью исчезает на уровне сознания единения, где «Я» и «не-Я» становятся «одним гармоничным целым». Очевидно, что каждый последующий уровень спектра представляет определенный тип сужения или ограничения того, что человек считает «собой», своей истинной самотождественностью, своим ответом на вопрос «кто вы?» У основания спектра человек находит, что един со Вселенной, что его подлинное «Я» – это не только его организм, но все Мироздание. Поднимаясь вверх по спектру, человек находит, что един не со Всем, а лишь со всем своим организмом. Его чувство самотождественности сузилось, сместилось от Вселенной в целом к какой-то ее части, а именно, его собственному организму. Затем, на новом уровне, его самотождественность становится еще уже, ибо теперь он отождествляет себя преимущественно со своим умом или эго, то есть с одной из частей своего организма как целого. И на самом верхнем уровне спектра человек может сузить свою самотождественность до одной из частей своего ума, отчуждая от себя и вытесняя теневые или нежелательные стороны собственной психики. Он отождествляет себя лишь с одной из частей своей психики, – той частью, которая называется маской.
                     маска  \  тень

___________________________  \   ____________________
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______________________________  \   _________________
УРОВЕНЬ ЭГО                      \
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УРОВЕНЬ ОРГАНИЗМА КАК ЦЕЛОГО        \

                                    -----\-------------

                                    ------\------------

                                    -------\-----------

                                    НАДЛИЧНЫЕ ДИАПАЗОНЫ

_______________________________________________________
СОЗНАНИЕ ЕДИНЕНИЯ (Вселенная проявленная и непроявленная) 

Рис. 1. Спектр сознания

Разные уровни спектра сознания отличаются по характеристикам, симптомам и возможностям. Поэтому не случайно, что сегодня существует чрезвычайно широкий и все возрастающий интерес ко всякого рода школам и методикам, нацеленным на работу с сознанием (юнгианский анализ, мистицизм, психосинтез, дзэн-буддизм, трансакционный анализ, рольфинг, индуизм, биоэнергетика, психоанализ, йога и гештальттерапия). Общим для всех этих школ есть то, что они пытаются тем или иным образом вызвать изменения в человеческом сознании. На этом, однако, их сходство заканчивается.

На рис. 2 основные школы «психотерапии» перечислены рядом с уровнями, на которые они преимущественно ориентированы. Следует понимать, что уровни спектра сознания переходят друг в друга постепенно, и поэтому никакая жесткая классификация уровней, равно как и обращенных к этим уровням форм психотерапии, невозможна. Любая форма психотерапии будет принимать и признавать потенциальную возможность существования уровней, которые находятся над ее собственным, но отрицать существование уровней, которые находятся под ним. 
___________________________________________________

УРОВЕНЬ МАСКИ          Обычное консультирование

маска \ тень           Поддерживающая терапия

___________________________________________________

УРОВЕНЬ ЭГО            Психоанализ

эго \ тело             Психодрама

                       Транзакционный анализ

                       Психотерапия реальностью

                       Эго-психология

___________________________________________________
УРОВЕНЬ                Биоэнергетика

ОРГАНИЗМА КАК ЦЕЛОГО   Роджерианская психотерапия

организм \ среда       Гештальттерапия

                       Экзистенциальный анализ

                       Логотерапия

___________________________________________________

НАДЛИЧНЫЕ ДИАПАЗОНЫ    Аналитическая психология Юнга

                       Психосинтез

                       Маслоу, Роджерс
___________________________________________________

СОЗНАНИЕ ЕДИНЕНИЯ      Индуизм веданты

Вселенная              Буддизм махаяны и ваджраяны

(как божеств. начало)  Даосизм

                       Эзотерический ислам

                       Эзотерическое христианство

                       Эзотерический иудаизм

___________________________________________________ 
Рис. 2. Уровни спектра сознания и формы психотерапии

По Уилберу, особенность трансперсонального подхода связана с возможностью выработки установки, направленной на рост личности. Этот рост поможет человеку, как непрофессионалу, так и психотерапевту, лучше ориентироваться (или ориентировать своего клиента) на пути самопознания и саморазвития. Человек сможет лучше и быстрее распознавать, к какому уровню относятся наличные проблемы и конфликты, использовать психотерапевтические практики, соответствующие данному уровню спектра. Он сможет также осознавать, с какими уровнями и возможностями ему хотелось бы соприкоснуться, и какие процедуры могли бы ему в этом наилучшим образом способствовать. Рост означает расширение горизонтов, расширение своих границ вовне и в глубину. Но это есть не что иное, как определение нисхождения по спектру сознания (или «восхождения», в зависимости от того, какую точку зрения вы предпочитаете). В результате перехода на другой уровень спектра человеку приходится переделывать карту своей души, чтобы включить в нее новую территорию. Рост – это постоянное редактирование карты; признание, а затем включение в себя все более глубоких и всеобъемлющих уровней сознания. 

Главная цель роста (не важно по какой траектории: нисходящей или восходящей) – достижение сознания единения. Но к сознанию единения строгого пути нет. Сознание единения – это не частное переживание в ряду других переживаний, это не великое переживание в противоположность мелким переживаниям, не какая-то особая волна, отличная от других. Нет, это любая волна наличного переживания как такового. А как вы можете соприкоснуться с наличным переживанием, переживанием настоящего момента? Кроме наличного переживания ничего больше нет, а к тому, что есть, нет пути. 

Именно по этим причинам истинные мудрецы провозглашают, что нет пути к Абсолюту, нет пути достижения сознания единения. Индуист Шанкара говорит: «Поскольку Брахман составляет "Я" человека, человеку не нужно его достигать». Буддист Хуан По говорит: «То, что достигать нечего, – не просто слова; это правда». Христианин Экхарт говорит: «Бога надлежит познавать тебе без образов и без средств (без пути)». Современный мыслитель Кришнамурти говорит: «Реальное находится рядом, вам не нужно искать его; а тот, кто ищет истину, никогда ее не найдет»
. 

Уилбер полагает, что это не значит, что нам не следует ничего делать. Нам надо попытаться полностью соприкоснуться с тем, что есть сейчас. Это вполне логично, поскольку будем мы что-то делать или нет, нам все равно приходится делать какое-то движение, – и тем самым первый же шаг уводит нас от цели. Это великий парадокс сознания единения. Вы действительно ничего не можете сделать, чтобы достичь его. Но еще более очевидно то, что если мы ничего делать не будем, в нашей жизни ничего не изменится. Мастер дзэн Ма-цзы высказался об этом так: «В дао нет ничего, в чем можно упражняться. Если в нем как-то упражняются, завершение такого упражнения означает конец дао. Но если в дао вообще не упражняться, так чурбаном и останешься».

Религия представляет сферу, в рамках которой и происходит достижение трансперсонального опыта – сознания единения. Религии указывают нам на существование некоторых особых условий, которые надлежит выполнять (хотя это и не обязательно) для осуществления сознания единения. Эти условия не ведут к сознанию единения, – они служат выражением сознания единения. 

Такова и любая форма терапии, которая ориентируется на уровень сознания единения. Она начинается с помещения человека в особые условия духовной практики. Это может быть дза-дзэн или произнесение мантр, почитание Бога в образе Христа или гуру, особые приемы визуализации или что-то еще. 

Когда человек помещает себя в особые условия духовной практики, он со все большей ясностью и определенностью начинает понимать огорчительный, но несомненный факт: сознание единения никому не нужно. Во все времена люди сопротивлялись сознанию единения, избегали Бога, боролись с дао. Каждый из уровней спектра образуется определенной формой сопротивления. Первое, с чем человек сталкивается, это сопротивление тени. Но ситуация осложняется тем, что человек-маска искренне не находит в себе никакого сопротивления. А пока он не увидит сопротивление собственной тени, никаких улучшений добиться невозможно, ибо он и далее будет сопротивляться, саботируя тем самым любую попытку роста. 

Поэтому первая и самая сложная задача психотерапевта на уровне маски состоит в том, чтобы помочь человеку понять и проработать свое сопротивление собственной тени. Психотерапевт не пытается избавиться от сопротивления, обойти или проигнорировать его. Вместо этого он помогает человеку увидеть, как и почему он сопротивляется собственной тени. Когда человек на материале конкретных примеров видит, что сопротивляется каким-то сторонам собственной личности, – и что это действительно составляет корень его затруднений, – у него появляется возможность постепенно ослабить сопротивление и начать соприкасаться со своей тенью, не избегая ее, не сопротивляясь ей и не вытесняя ее. 

Спускаясь ниже, на следующий уровень спектра, обнаруживаем сопротивление, проявляемое самим эго, – его сопротивление вниманию-ощущению кентавра. В частности, это сопротивление выражается в неспособности поддерживать сколько-нибудь продолжительное время подлинное сознавание (или внимание-ощущение) настоящего момента. Так как кентаврическое сознавание основано на преходящем настоящем, это сопротивление эго представляет собой сопротивление непосредственному здесь и сейчас. Поэтому в психотерапиях уровня кентавра, таких как гештальттерапия, человеку не предлагают позволить своим мыслям идти как им заблагорассудится, – наоборот, ему следует приостановить «мысленную болтовню» и сфокусировать сознавание на происходящем здесь и сейчас. Психотерапевт будет следить не за прерываниями потока мышления, а за любым отвлечением от сознавания настоящего и погружением в поток мышления. Он будет указывать человеку на это сопротивление или избегание происходящего здесь и сейчас, пока тот сам не поймет, как он избегает кентавра, уходя в эго. 

Теперь важно проанализировать, как мы сопротивляемся сознанию единения. Духовная практика заставляет это фундаментальное сопротивление выйти на поверхность сознания. Мы понимаем, что на самом деле не хотим сознания единения, что мы все время избегаем его. Но именно это и является решающим прозрением, подобно тому, как понимание своего сопротивления было ключевым прозрением на каждом уровне. Увидеть свое сопротивление сознанию единения – значит впервые обрести способность иметь дело с этим сопротивлением – и в конце концов прекратить его, устраняя тем самым тайное препятствие своему освобождению. 

Каждый вид психотерапии имеет свои собственные формы практики и особые приемы, предписываемые индивиду, который стремится достичь соответствующего уровня развития. При отсутствии этих особых условий никакого результата не будет – лишь ощущение тупика и безысходности. Не вызывает сомнений, что условия эти на каждом уровне различны. Но что в них общего, что делает их все результативными? Иными словами, давайте сперва зададимся вопросом: почему любые из этих особых условий работают? 

Скорее всего любые особые условия истощают соответствующий тип сопротивления. Отсюда возникает всеобъемлющее нежелание смотреть на все, как на целое, как на то, что есть, просто есть в настоящий момент. Люди склонны отворачиваться, отводить взгляд, отвлекать сознание от того, что есть, избегать настоящего во всех его формах. Этим тонким сопротивлением, этим взглядом-движением в сторону как бы предотвращается сознание единения. А чтобы сопротивляться наличной волне переживания, нужно отделить себя от нее. Отодвигание от наличного переживания предполагает, что вы и наличное переживание – две разные вещи. Постоянно пытаясь отодвинуться от «сейчас» как формы наличного переживания, вы постоянно подкрепляете иллюзию того, что вы вне «сейчас». Благодаря попыткам отодвинуться от наличного мира, создается впечатление, что вы отделены от этого мира. Отодвигаться от «сейчас» значит отделять себя от сознания единения, и тем самым давать начало эволюции спектра сознания.

Таинственная «первопричина» сопротивления есть не что иное как это отодвигание, воплощенное в исходной границе. Исходная граница – это то, что мы делаем в данный момент. Мы просто делаем взгляд-движение в сторону. В этот самый момент, когда мы сопротивляемся единому миру наличного переживания, мы неизбежно разделяем этот мир. Мы разделяем его на внутреннее переживание, которое воспринимаем как зрящее, переживающее и действующее, и внешнее переживание, которое воспринимаем как зримое, переживаемое и делаемое. 

Наш мир расколот и другим образом. Постоянное «движение от» всеобъемлющего настоящего предполагает наличие будущего как пункта назначения этого движения. Наше «движение от» есть не что иное, как движение во времени, – фактически тем самым мы создаем время. Ибо двигаясь (точнее, пытаясь двигаться) от вневременного наличного переживания, мы порождаем иллюзию того, что переживание также движется мимо нас. 

Благодаря этому вечно настоящее выглядит сжатым и ограниченным. Оно стиснуто, с одной стороны, всеми теми переживаниями, мимо которых мы пробежали, а с другой стороны, всеми теми будущими моментами, до которых мы пытаемся добежать. Таким образом, отодвигаться – значит создавать «до» и «после» точку отправления в прошлом, из которой мы движемся, и пункт назначения в будущем, к которому мы движемся. Наше настоящее сводится к движению как таковому, тихому бегству. Наши мгновенья проходят. 

Если слегка изменить подход, то человек может попытаться прекратить сопротивление настоящему путем полного сознавания данного вечно настоящего, каким бы оно ни было. Но попытка сознавать это настоящее требует будущего настоящего, в котором бы могло произойти такое сознавание. Так что он все равно отодвигается от «сейчас», несмотря на то, что пытается этого не делать. Ибо единственное настоящее, которое вы можете уловить, это преходящее настоящее – на это и направлены психотерапевтические приемы уровня кентавра. Но на глубочайшем уровне, на уровне сознания единения мы имеем дело не с преходящим, а вечно настоящим; попытки же уловить или найти вечно настоящее приводят лишь к выявлению ряда моментов преходящего настоящего. Сосредотачиваться на этом преходящем настоящем значит просто сопротивляться вечности, ибо сосредоточение на преходящем настоящем требует ряда быстрых сознаваний во времени, – что крайне важно для уровня кентавра, но не имеет отношения к сознанию единения. Ибо вечно настоящее есть данный момент до того, как вы предпринимаете попытку уловить его. Это то, что вы знаете до того, как узнали что-то еще; то, что вы видите до того, как увидели что-то еще; то, кто вы до того, как стали кем-то еще. Попытка уловить это требует движения; попытка не улавливать этого также требует движения. В любом случае оно тотчас теряется. 

По этой причине то, что человек пытался делать или не делать, было «неправильным», было просто очередным сопротивлением и очередным отодвиганием. Все, что он делал, было неправильным потому, что делал это он. Когда человек на самом деле видит, что каждое его движение есть отодвижение, сопротивление, чары этого сопротивления рассеиваются. Когда он видит сопротивление в каждом своем движении, он совершенно непроизвольно отказывается от всякого сопротивления. И этот отказ от сопротивления есть открытием сознания единения, осуществлением «без-граничного» сознавания. Человек словно пробуждается от долгого запутанного сна, чтобы убедиться в том, что знал всегда: в качестве обособленного «Я» он не существует. Его подлинное «Я», которое есть Все, никогда не рождалось и никогда не умрет. Есть лишь Сознание как таковое, абсолютное и всепроникающее, являющее себя посредством и в качестве всех условий существования, исток и таковость всего возникающего в каждый момент, безусловно первичное по отношению к этому миру, но не отличное от него. Все вещи – лишь рябь на этом озере; все возникающее есть движение единого. Видение сопротивления есть растворение последнего и постижение исходного единства. 

Обособленность человека от мира растворяется в той мере, в какой растворяется его сопротивление. Глубокий и полный отказ от сопротивления, от нежелания смотреть на настоящее во всех его формах, приходит сам собой, а вместе с ним и полное растворение исходной границы, которую вы воздвигли между внутренним и внешним. Когда человек больше не сопротивляется наличному переживанию, у него исчезает и побудительный мотив отделять себя от него. «Я» и мир вновь становимся одним переживанием, а не двумя разными.

Компаративистский подход к психологии религии. В последние годы формируется новая методология исследований – компаративистская. Этот подход затронул и сферу психологии религии, но это пока еще первые шаги. Специфика компаративистского подхода заключается в том, что он предлагает сравнение, сопоставление различных подходов, различных культур для формирования целостной картины развития той или иной науки, того или иного типа мировоззрения. 

Возникли такие попытки и в рамках психологии религии. Например, английский антрополог Мейер Фортес соединил в своих работах элементы теорий Фрейда и Дюркгейма, а психолог Дж. М. Карстерс провел психоаналитическое исследование жителей одного из городов Индии с целью объяснения их верований и религиозной практики. Наиболее систематизированное рассмотрение данных различных психологических теорий религиозного опыта дал английский психолог М. Арджайл в работе «Религиозное поведение». Однако это направление связано с перспективой развития психологии религии.

Психология религии в России. Перейдем теперь к нашей стране, к авторам, большинство которых считало себя марксистами. Это во многом и определило то, что сфера психологии религии в отечественной науке представлена достаточно слабо. Тем не менее хотелось бы продемонстрировать развитие представлений о религии в России, в том числе и в психологическом плане.

Лев Яковлевич Штернберг (1861–1927) посвятил истории религии цикл классических работ. Штернберг выступает как решительный противник теорий, признающих мышление первобытного человека принципиально отличным от мышления человека цивилизованного. «Я» первобытного человека – единственное существо, которое он лучше всего знает, поэтому от него, как от известного, он идет ко всему неизвестному, объясняя последнее по аналогии с самим собой. Именно так – от себя к окружающему миру – шел первобытный человек по пути своих религиозных построений. Стимулом же для этого было стремление к самосохранению в борьбе за существование. 

В основе всех религиозных систем находится, по мнению Штернберга, идея зависимости существования человека от воли высших по разуму и силе существ. У него религия – одна из форм борьбы за существование в тех ситуациях, где собственные усилия человека, его способности и силы интеллекта оказываются бесполезными. 

Одушевив вселенную, человек «открыл» в ней мир живых существ особого рода – мир духов. Возникновение представлений этого типа Штернберг объясняет особенностями первобытного мировосприятия, особыми явлениями человеческой психики, родственными галлюцинациям. Этим сам человек превращается в духа и приобщается к единой, им же созданной вселенной духов. Появляется представление о душах, и главную роль в этом играют явления сна и смерти, дыхания и кровообращения. Постепенно формируется идея множественности душ, дуализм духа и тела, духа и материи. 

Концепция Штернберга существенно расходится с тэйлоровской. В то время как Тэйлор видел начало развития анимистических представлений в «открытии» души, согласно Штернбергу оно проходит стадии аниматизма (одушевления), спиритуализма (одухотворения) и собственно анимизма
. 

Для Штернберга важен вопрос: что же делает мировоззрение первобытного человека религиозным? Первобытное мировоззрение выступает лишь почвой религии. Поскольку в основании самых первобытных верований лежит общая всем без исключения первобытная философия природы, состоящая в том, что на всю внешнюю природу, живую и мертвую, первобытный человек переносит основные свойства своей собственной природы, признавая в каждом явлении или объекте жизнь, разум, волю и дееспособность. 

В концепции отечественного исследователя привлекает попытка понять умственную жизнь первобытного человечества, представляющая разительный контраст со столь распространенной примитивизацией ее, не имеющей ничего общего с действительностью. 

Среди же психических факторов, содействующих развитию религиозного сознания, Штернберг не раз упоминает повышенную эмоциональность первобытного человека. В построениях Штернберга, основанных прежде всего на его огромном личном опыте полевого исследователя, рациональное и иррациональное в первобытном мышлении как бы уравновешивают друг друга. 

Другой наш исследователь А.А. Богданов (1873–1928) выступил с оригинальной «авторитарной» теорией возникновения религии. Согласно этой теории вера в раздельное существование души и тела образовалась по аналогии с отношениями вождя-организатора и рядовых общинников в условиях патриархально-родового быта. Ведь человек мыслит свою собственную природу и весь окружающий мир по аналогии с общественными отношениями. Подобно тому, как в первобытной общине имеется организатор совместного труда, такой же организатор всей внутренней жизни человека должен быть и в нем самом. Происходит мысленное разложение человека на организатора и исполнителя, на активное и пассивное начало. Так возникает идея души. Человек начинает смотреть на себя как на состоящего из повелевающей души и подчиненной ей телесной оболочки. А затем идея авторитарного дуализма переносится и на весь остальной мир. 

Поэтому Богданов разделил историю человечества на эпоху первобытных культур, эпоху культур авторитарных, эпоху культур индивидуалистических и эпоху культуры коллективистической. В первую эпоху различные формы идеологии остаются еще в неоформленном виде. В следующую эпоху они складываются в системы, их объединяющий принцип – авторитарный. Общественное сознание проникнуто идеей авторитета. Миропонимание принимает религиозную форму, в которой все вещи и явления рассматриваются как подчиненные высшему, властному божественному началу. Такие культуры соответствуют патриархально-родовому и феодальному строю. 

Однако построения Богданова во многом противоречат фактам. Раннему первобытному обществу авторитарная социальная организация не свойственна, тогда как анимистические идеи уже известны, хотя и не являются самым первым шагом в развитии представлений о мире. 

И.И. Скворцов-Степанов (1870–1928) формирует свою концепцию религии. Возникновение понятия о душе он объясняет свойственными первобытному сознанию способами толкования явлений сна и смерти. На представления о душе могли натолкнуть человека и орудия труда: душа – источник силы, двигатель, который приводит в движение тело человека, подобно тому, как человек приводит в движение орудие труда. 

Идея важности орудийной деятельности для становления религиозных представлений плодотворна. В этой и вообще любой деятельности вырабатывается понятие причинности, развиваются представления о движущей силе, первопричине движения, жизни. Скворцов-Степанов стремится показать становление религии как формы общественного сознания. Но это не совсем у него получается, ибо он и сам чувствует ограниченность такой позиции, связанной с игнорированием индивидуально-психологического понимания религии. 

В этом смысле показательна для 1920-х годов книга Ф. Капелюша «Экономика и религия», которая демонстрирует стремление советской науки того времени теснее связать эволюцию религиозных верований с развитием производительных сил. В книге реализуется попытка показать зависимость религиозной идеологии от материального базиса. Аналогична по своей сути и другая теория – теория трудового происхождения религии, или понологическая теория, чьим автором является С.Н. Чеботарев. В основе религии лежит трудовая деятельность. Первоначальной формой религии была, утверждает он, гоплолатрия – культ орудий. В процессе изготовления орудий зародилась идея о боге-творце. Мысли Чеботарева интересны, хотя теория его в целом отмечена узостью и слабой доказательностью. 

На этом фоне несколько особняком стоит работа еще одного советского марксиста П.Ф. Преображенского (1894–1941). По его мнению, напряженность между обществом и природой, обусловленная неразвитостью производительных сил, разрешалась обращением к магии. Социальная напряженность, связанная с появлением искусных охотников, воинов, колдунов, разорвавших первобытную социальную однородность, привела к созданию персонифицированного мифа о творении мира и общественных институтов. 

Магия развивается там, где человек не может рассчитывать на свои знания и умение, а имеет дело с неподдающимися его контролю явлениями. В соответствии с этим магия эволюционирует от магического реализма к магическому символизму. Для первобытного сознания природа и общественные учреждения созданы творцом, подобным человеку, который не творил свой мир из ничего, а создавал его из существующего материала. 

Позиция Преображенского привлекает стремлением преодолеть односторонность и схематизм марксистского религиоведения и очертить более многостороннюю, более отвечающую фактам перспективу. 

В.К. Никольский (1894–1953), подобно многим советским авторам, не забывает сказать о том, что древнейшая эпоха истории человечества была безрелигиозной. Безрелигиозная эпоха занимала такое же место в советской идеологии, что и первобытный коммунизм. Древнейшие же следы религии относятся к среднему палеолиту (неандертальские погребения). Отсюда вывод, что скорее всего именно у неандертальцев впервые появляются зачатки религии, но с полной уверенностью утверждать это нельзя. В основном же Никольский традиционен: религия – это следствие бессилия дикаря в борьбе с природой, невежества как источника представлений о сверхъестественном. 

В целом на произведениях многих авторов 1920–1930-х годов отразилась характерная для этого времени социально-историческая утопия, согласно которой существование религии связано с наличием в обществе «служителей культа», творцов и хранителей религиозной идеологии, и с их искоренением исчезнет и сама религия и человечество вернется в утраченный «дорелигиозный» рай. 

Уже в послевоенный период наиболее крупный вклад в эту сферу внес Сергей Александрович Токарев (1899–1985). Он отказался от анимистической теории своих предшественников и показал, что такие явления как анимизм, фетишизм, магия не следует рассматривать в качестве самостоятельных форм религии. Анимизм – неотъемлемая составная часть любой религии, особенно же наиболее развитых и сложных религий. «Периода анимизма» никогда не было. Приписывание сверхъестественных свойств неодушевленным (а иногда и одушевленным) предметам и поклонение им – то, что называют фетишизмом, – также свойственно любой религии. То же относится и к магии – и она присуща всякой религии. Вопрос о том, какую именно форму религии следует считать первоначальной, методологически несостоятелен. 

В основе позиции Токарева лежало марксистское положение, согласно которому религия – это одна из форм общественного сознания, которая в своем возникновении и развитии отражает различные стороны жизни общества. Он считал, что нельзя отрицать генетической связи между верованиями: новые религиозные представления, порождаемые изменившимися условиями, чаще складываются из традиционного материала. Однако, несмотря на генетическую преемственность, каждая форма религии вырастает из собственных корней, демонстрирует определенные условия жизни древних людей. 

Особенно заслуживает внимания попытка Токарева выделить наиболее раннюю совокупность форм религии, отражающих различные стороны жизни первобытного общества. Он уточняет, что когда речь идет о происхождении религии, проблему следует ставить по-иному, речь должна идти не о первоначальной форме или формах религии, а о некоей первичной целостности, из которой вырастают со временем все более разнообразные и сложные формы религии, отражающие развитие и усложнение самой первобытной социальности. 

А.Ф. Анисимов (1910–1968) связывает первобытные верования с этапами развития первобытного общества. Он отмечает борьбу двух начал в первобытном мировоззрении – стихийно-материалистического, связанного с трудовой деятельностью, и примитивно-идеалистического, обусловленного чувством бессилия человека в борьбе с природой. Мысль Анисимова о дифференциации форм общественного сознания в позднем палеолите предполагает допущение некоего недифференцированного состояния на более ранних этапах развития, хотя он и не пишет об этом. 

Следует сказать, что в период преобладания в советской науке догматических, позднее отброшенных, представлений о роде как экономической ячейке первобытности идеи Анисимова об общинной собственности на землю, об отражении в системе религиозных верований связи первобытной общины с землей свидетельствуют о том, что он шел в этом отношении впереди своего времени.

В 60-е годы по известным причинам появляются исследования, специально посвященные психологии религии. Так, начиная с середины 60-х годов советскими авторами был опубликован ряд книг, брошюр и статей по проблемам психологии религии. Однако эти публикации затрагивали, как правило, отдельные проблемы психологии религии. Первой попыткой более-менее системного исследования стала работа К.К. Платонова «Психология религии» (1967), носившая популярный характер. Правда, назвать эту работу по-серьезному научной и системной сложно. Однако ее появление обозначило потребность в подобного рода исследованиях. 

Лишь только в 80-е годы появляется систематически научное изложение основных проблем психологии религии с позиций марксистской методологии. Это монография Д.М. Угриновича «Психология религии» (1986). По мнению Угриновича, наиболее древней формой религии является первобытная магия. Психологическая основа подобных действий состоит в стремлении выдать желаемое за действительное. С этим связана ведущая социальная функция религии – иллюзорно-компенсаторная. Наряду с нею, религия выполняет и другие функции – мировоззренческую, регулятивную, коммуникативную, интегрирующую. Под гносеологическими основами Угринович понимает условия формирования религиозных верований, возникающие в процессе познавательной и иной психической деятельности. С его точки зрения, религия вообще не имеет гносеологических корней. Они (гносеологические корни религии) выражают способность сознания отрываться от действительности и воспринимать ее неадекватно, в раздвоении познания, в превращении понятий в самостоятельные сущности
. 

Угриновича также интересуют важные системные вопросы: теоретические, методологические вопросы психологии религии. Как он сам полагает, эти вопросы важны, во-первых, поскольку эмпирические исследования проблем психологии религии в нашей стране только начинаются, решение методологических вопросов поможет определить пути и направления дальнейшего развития этой науки; а, во-вторых, четкое и однозначное решение методологических проблем необходимо и в целях идеологического размежевания с немарксистской психологией религии, которая тесно смыкается в сфере теории с философским идеализмом и теологией.

Однако Угринович оговаривается, что размежевание с методологическими установками буржуазной психологии религии не означает, что исследователь-марксист может вообще пренебречь ее содержанием. За почти вековой период ее эволюции (с конца XIX в.) немарксистская психология религии поставила ряд важных проблем (хотя, как правило, не смогла их решить с научных позиций), накопила большой эмпирический материал, разработала многие методы и процедуры конкретных социально-психологических исследований верующих. 

Он полагает, что психология религии в буржуазном обществе выполняет две основные функции: идеологическую, состоящую в том, чтобы с позиций психологии теоретически обосновывать необходимость религии и ее благотворность, как для отдельной личности, так и для общества в целом; утилитарную, или практическую, состоящую в том, чтобы с помощью эмпирических исследований доставлять религиозным организациям информацию относительно содержания религиозных верований населения (выясняя, какие религиозные мифы и догматы принимаются, а какие – отвергаются), интенсивности и глубины религиозной веры среди разных социальных и демографических групп, частоты участия в богослужениях и степени их влияния на психику людей, отношения прихожан к религиозным ценностям, а также к церкви и иным религиозным институтам и многого другого.

Угринович признает, что в сфере эмпирических исследований психики современных верующих зарубежными психологами накоплен обширный фактический материал, который может быть использован марксистами. Не стоит также отвергать имеющийся у западных психологов-религиоведов опыт разработки методов и процедур эмпирических социально-психологических исследований. Подобные взгляды встречаются в работах еще одного отечественного исследователя в сфере психологии религии М.А. Поповой «Критика психологической апологии религии» (1972), «Фрейдизм и религия» (1985).

В 90-е годы произошел резкий пересмотр оснований, посредством которых осуществлялись исследования в сфере психологии религии. Была признана несостоятельность марксизма как методологического подхода к сфере религии. Развитие сферы психологии религии пошло по пути возмещения упущенного. Издавалось достаточно большое количество монографий, статей, где публиковались труды западных исследователей по психологии религии. Этот путь во многом продолжается и сейчас. Особенно показательно данную траекторию развития психологии религии демонстрирует учебное пособие Е.И. Аринина, И.Д. Нефедовой «Психология религии» (2005). В нем представлен путь психологии религии от зарождения до настоящего дня на примере только западных психологических школ. В принципе следует и такой опыт приветствовать, поскольку это одно из первых современных учебных пособий по «Психологии религии».

Однако и в нашей науке появляются достаточно оригинальные направления в сфере психологии религии. Они пока малочисленны, но это не значит, что их следует не замечать. Речь идет о подходе Е.А. Торчинова, представленного им в работе «Религии миpа: опыт запредельного. Психотехника и тpанспеpсональные состояния» (1998). О подходе этого автора в отношении понимания им, что такое религия, шла речь в первой главе. Здесь стоит отметить то, что этот автор полагает психологию религию в качестве основания, за которым будущее исследований по религии. Это та сфера, которая позволяет выразить аутентичные основания религии как особой сферы человеческого мировоззрения. Более того, эта сфера знания будет играть решающую роль в определении будущего человечества. Как пишет сам Е.А. Торчинов: «В настоящее время серьезным ученым все яснее становится тупиковость так называемого "магистрального пути развития мировой цивилизации", то есть американской и западноевропейской модели постиндустриального общества и всего "духа капитализма", стимулирующего все новое и новое потребление и формирующего новые, и большие, потребности и привязанности во имя расширения производства, приносящего новые прибыли, вновь и вновь повышая уровень спирали потребления (потребности – их удовлетворение – потребности' – удовлетворение'...). Этот путь не может быть императивным для всего человечества хотя бы потому, что если вдруг по мановению волшебника народы Индии, Китая и всего "третьего мира" обрели бы возможность жить на уровне среднего американца, то ресурсы планеты и ее биосфера этого просто не выдержали бы и вместо рая либерального "конца истории" по Фукуяме мы получили бы ужасы Апокалипсиса. Но и нынешний, все более возрастающий и неизбежный разрыв между Севером и Югом, неизбежный при постиндустриальной модели, чреват все большими опасностями, катастрофами и потрясениями, не говоря уж о его безнравственности. И может быть, ценностные установки буддийского монаха, даосского отшельника, конфуцианского "благородного мужа", мусульманского суфия и православного исихаста с их приоритетом духовного делания над круговертью материальных интересов, удовлетворения старых потребностей и расширенного формирования новых, их призыв к преодолению влечений и аффектов, их преданность супраиндивидуалистическим ценностям в большей степени гармонируют с путем выхода из тупиков современной цивилизации и движением к обществу будущего, чем этика накопления и приумножения и "дух предпринимательства". 

Но в любом случае, психологический подход в религиеведении и изучение трансперсональных уровней сознания ценны уже потому, что они позволяют нам исполнить вечный категорический императив бога Аполлона, возвещенный через Дельфийского оракула: "Познай самого себя!"»
.

Глава 4
Ранние формы религии

К ранним формам религии традиционно относят магию, анимизм, фетишизм, тотемизм и шаманизм, причем, как правило, эти формы не встречаются в чистом виде, а образуют сложные комплексы, взаимодействуя друг с другом. Следует при этом добавить, что говоря о психологическом основании ранних форм религии, можно только гадать о том, какого рода переживания лежали в их основе, поскольку они не стали там осмысленным фактом индивидуального опыта, продолжая существовать на уровне коллективных представлений или проявлений коллективного бессознательного.

Самой ранней формой религии многие ученые (но не все) считают магию. Магия – это комплекс ритуальных обрядов, имеющих целью воздействовать на сверхъестественные силы для получения материальных результатов. В магии на первый план выступает не вера, а обрядовые действия. В результате ее часто понимают только как совокупность определенных действий, обеспечивающих желаемое достижение цели. Такое понимание четко выражается в русском языке в словах «колдовство» и «волшебство». 

Но с религией магию роднит вера в существование таинственных сверхъестественных влияний. Наличие в магии основного признака религии – веры в зависимость человеческой судьбы от таинственных, сверхъестественных влияний, сил – позволяет рассматривать магию как форму религии. Но это еще не религия в полном смысле слова. 

Не случайно ряд исследователей, в частности знаменитый английский этнолог Дж. Фрезер, отказываются считать магию одной из форм религии. Основание – не только отсутствие веры в существование сверхъестественного мира и сверхъестественных существ, не только преобладание роли практики, главное, что магическая сила мыслиться как присущая не кому-либо и не чему-либо, а самому человеку. Сам человек наряду с естественной силой обладает еще и сверхъестественной. Если религия предполагает подчинение человека какой-то внешней, посторонней силе, которая господствует над человеком и связана с чувством страха и неуверенности, то магия характеризуется наличием у человека пусть ложного, но сознания своего всемогущества, пусть ошибочного, но чувства уверенности в своих силах. Человек уверен, что если он применит нужный магический обряд, то сможет добиться всего, чего пожелает. Главное – это знать, какой обряд нужно использовать.

Но есть и примеры, обратного плана, подчеркивающие религиозную сущность магии. В некоторых работах Б.К. Малиновского и Р. Ферса магические обряды опутывают не всю хозяйственную деятельность людей, а лишь те ее сферы, в которых в значительной степени господствует случай, удача, в которых человек не может надеяться на свое знание и технику, а имеет дело с не поддающимися контролю факторами, где человек не уверен в благоприятном исходе своей деятельности, где велик простор для страха и неуверенности. На этих примерах видно, что магия, как и любая другая форма религии, порождена бессилием человека перед непознанной необходимостью, проявляющейся в господстве над ним случайностей. 

Возникнув, магия развивалась. В зависимости от критериев существуют различные классификации магических действий. По методам воздействия магия бывает контактной (путем непосредственного соприкосновения носителя магической силы с объектом, на который направлено действие), инициальной (магический акт направлен на объект, который недосягаем для субъекта магической деятельности), парциальной (опосредованное воздействие через остриженные волосы или ногти, остатки пищи, которые тем или иным путем попадают к носителю магической силы), имититативной (воздействие на подобие объекта). По целям воздействия магия делится на вредоносную, промысловую, лечебную, военную, любовную и т. д.

Однако перечисленные классификации во многом являются внешними. Есть и более глубокая типология магии, в которой выражается ее внутреннее развитие. В этой классификации прежде всего выделяются два основных типа магии, каждый из которых, в свою очередь, делится на подтипы. 

Первый тип – магия действия, которая подразделяется на два подтипа. Первый и самый ранний подтип магии действия – магия содействия. В таком случае магические обряды лишь дополняют здравые действия, направленные на достижение желаемого результата. Цель магических действий состоит в том, чтобы обеспечить успех здравых действий. Эти магические обряды сопровождают здравые действия и, по убеждению людей, содействуют их успешному результату. Второй подтип магии действия – магия самодействия. Магические обряды не сопровождают здравые действия, а их заменяют. По убеждению людей, одних только таких магических действий вполне достаточно, чтобы вызвать нужный результат. Такой характер часто носит вредоносная и любовная магия. 

Другой основной тип магии – словесная, или вербальная, магия. Если магия действия проявляется в обрядах, то словесная магия – в заклинаниях, заговорах и т. п. Она тоже подразделяется на магию сопровождающую, содействующую, когда цель заклинания состоит в обеспечении успеха здравых действий, и магию заменяющую, самодействующую, когда считается, что одних лишь заклинаний, заговоров достаточно, чтобы добиться желаемого результата. 

Будучи самой первой формой религии, магия является и самой живучей. В отличие от многих других, более поздних форм религии, она не просто сохраняется от прошлых времен и усваивается современными людьми, а снова и снова рождается в условиях, когда человек оказывается под гнетом случайностей. Многие люди, которые не верят ни в сверхъестественный мир, ни в сверхъестественные существа, попадая в ситуацию, характеризующуюся если не полной, то значительной степенью неопределенности, нередко оказываются в плену ими же самими созданных магических представлений и даже совершают действия, по существу, магического порядка. Все это обычно именуется не магией, а суевериями. Различного рода суеверия существуют у людей, занимающихся деятельностью, успешный результат которой не может быть гарантирован, ибо зависит от факторов, не поддающихся контролю человека. Характерная черта суеверия – полная бессистемность. 

В современном мире магия не утрачивает позиций. Она и сейчас достаточно серьезно распространена в разных сферах. Можно выделить сегодня медицинскую, черную, церемониальную и религиозную магии.

Медицинская магия. 1992 год был объявлен ЮНЕСКО годом нестандартных способов лечения. Мы столкнулись с волной телешаманов, которые категорически отрицали свою связь с магическими приемами и силами. Но и помимо таких волн можно отметить, что в США в 1968-м насчитывалось 10 тысяч астрологов и 150 тысяч врачевателей, частично использующих астрологию; во Франции в 1973 году действовали 6 тысяч факиров и предсказателей. Сегодня колдуны и знахари, как правило, именуют себя иначе, чем в доисторические времена, и связываются со множеством самых различных интеллектуальных течений. Они поступают в ученики к Юнгу, неофрейдистам, Райху, представителям гештальтпсихологии и трансакционизма, разрабатывают технику хатхи, кармы и йоги, занимаются заклинанием змей, врачеванием верой, магнетизмом, спиритуализмом и гипнозом, становятся гуру и вуду, изгоняют дьявола параллельно с акупунктурой, траволечением и контролем биоритмов, используют идеи и техники дзен, суфизма и тантризма.

Когда заходит речь о возможном влиянии медицинской магии на современного человека, то обычно сталкиваются две точки зрения. Первая исходит из психологии больного, который рассматривается как невротик или суггестивный тип. Вторая утверждает приоритет магико-медицинского контекста, способного влиять на любого индивида. Очевидно, что поставленная в такой форме дилемма не только не разрешима, но и неправильно сформулирована. Фактор внутреннего психологического давления, так же как и фактор внешнего социального давления, каждый в отдельности, достаточен для эффекта медицинской магии, но вместе с тем не необходим. Оба подхода игнорируют третий важнейший фактор – роль индивидуального экзистенциального выбора.

Черная магия. Черная магия – это не только средство причинения зла; это в большей степени способ устрашения. Бояться же свойственно всего загадочного, необъяснимого, и в этом отношении черная магия смыкается с колдовством. Черная магия следует из различий между колдовством и знахарством. Невозможно понять и объяснить (даже для первобытного дикаря), каким образом колдун посылает своего двойника причинить кому-либо зло. Это находится за пределами наблюдаемости и не подтверждается ничем, кроме мифа. Знахарство, напротив, использует доступные для критического анализа действия и предметы, ритуал можно наблюдать и прервать, обезопасить себя симметричным образом и т. п. Действия же колдуна ненаблюдаемы, в них нельзя вмешаться, они нелокализуемы в пространстве и времени. В «Молоте ведьм» – известнейшем демонологическом трактате позднего средневековья – особое внимание уделяется тому, как отличить ведьму от ведуньи, знахарки: действия последней неподсудны инквизиции, поскольку доступны социальному контролю.

Очевидно, что черная магия характеризуется тайным использованием знахарского арсенала (ядов, необычного оружия, заклинаний). Ее второй неотъемлемой чертой является социальная оппозиционность, претензия на альтернативную власть, которая во многом определяется характером отношения человека к черной магии. К примеру, Энн Парсонс, американский социолог, опубликовала исследование смерти женщины под воздействием колдовства. Будучи убеждена, что ее сглазили, та обратилась к предсказателю, который подтвердил ее диагноз. Женщина покончила с собой, не будучи в силах бороться с колдовскими чарами, хотя предсказатель снабдил ее соответствующим снадобьем. Это была американка итальянского происхождения, и дело происходило в Бостоне в шестидесятые годы. Или другой пример, двое мужчин племени бороро (Австралия) нарушили брачное правило и были осуждены на смерть. Колдовской обряд «отпевания» исполнялся долго и впечатляюще. Вскоре один из аборигенов умер, а другой не придавал значения ни приговору, ни колдовству и жил как ни в чем не бывало. Это был выдающийся воин, сильный и смелый, имевший также много друзей.

Церемониальная магия. Данный вид магии представляет собой общее название для коллективных магических ритуалов, имеющих ценность для всех членов общества и совершаемых открыто, публично. Такова производственная магия, метеорологическая магия, военная магия, праздничная магия. В отличие от других магических ритуалов церемониальная магия не выдерживает схему «клиент – профессионал», хотя в рамках коллективной процедуры шаманы и знахари играют руководящую роль. Такие ритуалы, будучи в концептуальном отношении более простыми, обладают большой социально-психологической силой и тонкостью. Главное – это воздействие на группу, ритуальное моделирование глобальной коллективной космологии, создание стабильного психологического микроклимата. В этом смысле всякая индивидуальная форма магического ритуала в принципе редуцируема к церемониальной магии.

Религиозная магия. Религиозный культ обычно включает в себя ряд магических ритуалов, часть которых вытекает из содержания данной религии, а другие рассматриваются в качестве противодействия враждебным магическим представлениям. 

Например, экзорцизм (изгнание злого духа (дьявола)) – ритуал, широко распространенный в католической церкви. Это своеобразная религиозно-медицинская магия, направленная на борьбу с черной магией. Другим примером может служить теургия, т. е. использование магических средств для поклонения или слияния с богом. Теургия значима в особенности для египетских и индуистских религиозных культов. Однако это далеко не все. Такие стандартные для христианства ритуалы, как крещение, причащение, молитва, покаяние, а также множество праздничных и гастрономических обрядов несут на себе явные признаки магии. 

Было бы неверным представлять религиозную магию как «пережиток» архаических языческих культов. Религия постоянно воспроизводит магию и тем больше, чем больше ориентирует человека на самостоятельную активную деятельность. Даже когда Мартин Лютер обрушивается на сатанинское и мирское – средоточие греха и свободной воли (хотя, между прочим, свободная воля есть «лучшее в человеке»), он в первую очередь относит эти упреки к рационализму и скептицизму. К магии же протестантизм, подчеркивающий таинство личного (экстатически-магического?) слияния с божеством, относился как к недавней союзнице, нужда в которой уже отпала. Так нарождающаяся буржуазия относилась к своему временному союзнику в буржуазной революции – крестьянству, опасаясь его силы и изменив ему. И именно английский преуспевающий обыватель, прогоняя от ворот своего дома обезземеленных, нищенствующих крестьян, мучился от неспособности разрешить противоречие между христианским обетом помогать обездоленным и требованием каждому в поте лица добывать хлеб насущный. Снятию чувства вины в этой ситуации служило обвинение в колдовстве, которое предъявлялось навязчивым нищенкам, якобы виновным в неурожае, падеже скота, эпидемии и т. п.

Современные нетрадиционные формы религиозности (неортодоксальные секты, прежде всего) демонстрируют тесную связь религиозного и магического мировоззрений.

Анимизм (от лат. anima – душа) – это вера в существование духов, одухотворение сил природы, животных, растений и неодушевленных предметов, приписывание им разума, дееспособности и сверхъестественного могущества. Зачатки анимистических представлений возникли в глубокой древности, возможно, еще до формирования родовых коллективов, т. е. в эпоху первобытных орд. Однако как система достаточно осознанных и устойчивых взглядов религиозного характера анимизм формировался позже.

Анимистические представления имели широкий и всеобщий характер, были понятны и доступны всем и каждому, причем воспринимались вполне однозначно. Они смотрелись естественно для первобытного человека. Ведь первобытные люди обожествляли и одухотворяли не только грозные силы природы (небо и землю, солнце и луну, дождь и ветер, гром и молнию), от которых зависело их существование, но и отдельные заметные детали рельефа (горы и реки, холмы и леса), где, как они считали, тоже водились духи, которых следовало задобрить, привлечь на свою сторону и т. п. Даже отдельное заметное дерево, крупный камень-валун, небольшой пруд – все это в представлении первобытного дикаря имело душу, разум, могло чувствовать и действовать, приносить пользу или вред. А раз так, то ко всем этим явлениям природы, горам и рекам, камням и деревьям следовало относиться со вниманием, т. е. приносить определенные жертвы, совершать в их честь молитвенные обряды, культовые церемонии.

Наиболее подробный анализ анимистических верований был осуществлен английским антропологом Э. Тэйлором (1832–1917) в его работе «Первобытная культура». Согласно теории Э. Тэйлора, эти верования развивались в двух направлениях. Первое направление развития анимистических представлений возникло в ходе размышлений древнего человека над такими явлениями, как сон, видения, болезнь, смерть, а также из переживаний транса и галлюцинаций. Будучи не в состоянии правильно объяснить эти сложные явления, древний человек вырабатывает понятие о душе, находящейся в теле человека и покидающей его время от времени. В дальнейшем формируются более сложные представления: о существовании души после смерти тела, о переселении душ в новые тела, о загробном мире. Второе направление развития анимистических верований возникло из присущего первобытным людям стремления к олицетворению и одухотворению окружающей действительности. Древний человек воспринимал все явления и предметы объективного мира как нечто подобное себе, наделяя их желаниями, волей, чувствами, мыслями. Это приводит к возникновению веры в отдельно существующих духов грозных сил природы, растений, животных, которая в ходе сложной эволюции трансформировалась в политеизм (многобожие), а после и в монотеизм (единобожие).

Опираясь на то, что анимизм получил широкое распространение, Э. Тэйлор выдвинул тезис: «Анимизм есть минимум определения религии». Этот тезис использовали в своих построениях многие другие религиоведы, однако в ходе обсуждения тэйлоровской концепции анимизма выявились и ее слабые стороны. Главным контраргументом были археологические и этнографические данные, которые свидетельствовали, что религиозные верования первобытных людей (например, тотемизм или фетишизм) зачастую не включают в себя анимистических представлений. Такие верования были названы «преанимистическими». Однако несомненным является то, что анимистические верования входят составной и весьма существенной частью во все религии мира. Вера в духов, нечистую силу, бессмертную душу – все это модификации анимистических представлений первобытной эпохи.

Тотемизм – вера в существование родственной связи между какой-либо группой людей (племя, фратрия, род) и определенным видом животных или растений. Название этой формы религиозных верований происходит от слова «ототеман», которое на языке североамериканских индейцев племени оджибве означает «род его». Тотемизм возник из веры той или иной группы людей в их родство с определенным видом животных или растений, скорее всего, первоначально именно тех, что составляли основу пищи данного коллектива. Постепенно он превратился в основную форму религиозных представлений возникающего рода. Члены родовой группы (кровные родственники) верили в то, что они произошли от предков, сочетавших в себе признаки людей и их тотема (различного рода фантастических существ и монстров).

Тотемная родовая группа обычно носила имя своего тотема и свято почитала его. Изначально почитание, видимо, не исключало, а даже предполагало употребление тотемных животных и растений в пищу; причем именно этот факт (т. е. потребление мяса тотема) мог натолкнуть на мысль о родстве человека и его тотема – ведь оба они в конечном счете состояли из одной и той же субстанции. Однако такого рода связи между людьми и тотемами относятся к глубокому прошлому, и косвенно об их существовании могут свидетельствовать лишь древние предания, как, например, сохранившиеся среди австралийских аборигенов мифы, свидетельствующие о первоначальной тесной связи между тотемными представлениями и охотой с ее охотничьей магией и маскировкой людей в шкуры животных.

Тотемные представления сыграли огромную роль в процессе формирования родового общества: именно они более всего способствовали отграничению группы сородичей от остальных, возникновению четкого представления о своих, на которых строго распространялись уже выработанные веками нормы и обычаи, и чужих, не принадлежавших к этому тотему и тем самым как бы стоявших вне всех принятых норм и обычаев данного коллектива. 

Важная социальная роль тотемизма сказалась и на характере эволюции тотемистических представлений. С течением времени, по мере укрепления родовой структуры, на передний план стало выдвигаться представление о тотемном первопредке с его смешанным зооантропоморфным обликом, о тотеме как о близком родственнике, о брачных связях между человеком и его тотемным родственником. В итоге сформировалось представление о реинкарнации (о возможном перевоплощении человека (в частности, умершего предка) в его тотем и обратно). Все это вело, с одной стороны, к усилению культа мертвых предков и веры в их сверхъестественные возможности, а с другой – к изменению отношения к тотему, в частности к появлению запретов на употребление тотема в пищу. Появилась система запретов-табу, важнейший из которых относился к запрещению употреблять в пищу тотем, за исключением тех случаев, когда потребление мяса тотема носило ритуальный характер приобщения к нему и тем напоминало о древних нормах и правилах.

Тотемизм, таким образом, повлиял на становление системы табуирования, которая стала в условиях первобытной родовой общины важнейшим механизмом регулирования социально-семейных отношений. К примеру, половозрастное табу разделило коллектив на строго фиксированные брачные классы и тем самым исключило половые связи между близкими родственниками. Или другой пример, по которому пищевое табу не менее строго должно было регулировать характер пищи, предназначавшейся вождю, воинам, женщинам, детям и т. п. Ряд других табу призван был гарантировать неприкосновенность жилища или очага, регулировать правила погребения, фиксировать права и обязанности отдельных категорий членов общины.

В основном все табу были очень строгими. Так, в периоды инициации (периоды приобщения юношей и девушек к числу взрослых мужчин и женщин) табу запрещало женщинам присутствовать при мужских обрядах, а мужчинам – при женских. Некоторые вещи, принадлежавшие вождю, в том числе и пища, также подчас бывали табуированы. 

Нарушение табу было одним из самых страшных нарушений. Как-то, уже в сравнительно недавнее время, один из племенных вождей в Новой Зеландии оставил остатки обеда, которые подобрал и съел член его племени. Когда последний узнал, что он употребил в пищу остатки трапезы вождя, что было табуировано, он стал корчиться в мучительных судорогах и вскоре умер. Примеры подобного рода далеко не единичны, причем все они свидетельствуют о том, что закрепленные в табу запреты почитались первобытным человеком в качестве священных и непреложных, нарушение которых неизбежно каралось смертью. Сам факт осознания нарушения табу парализует волю нарушителя, способность его организма к жизнедеятельности, внушает ему необходимость умереть.

В целом, тотемизм оказался исторически одной из первых форм религиозных представлений возникающей социальной общности – родовой общины. На раннем этапе формирования человеческого общества тотемизм выполнял основные функции религии – интегрирующую, регулирующе-контролирующую и даже в определенной степени компенсирующую.

В религиеведении и культурологии тотемизм очень знаменит благодаря двум чрезвычайно несходным сочинениям – работе З. Фрейда «Тотем и табу» (1912) и работе Э. Дюркгейма и М. Мосса «О некоторых начальных формах классификации: к изучению коллективных представлений» (1903), являющимися классическими образцами изучения тотемизма.

Слово «фетишизм» (от португальского слова fitico – магическая вещь) является производным от латинского слова factitius (магически искусный). Эта форма верований впервые была обнаружена португальскими моряками в Западной Африке, а затем многочисленные аналоги фетишизма были выявлены во многих районах мира. Суть фетишизма сводится к приписыванию отдельным предметам магической силы, способной влиять на ход событий и получение желаемого результата. Фетиш мог пониматься как вредоносное начало (таковым считался труп, чем и были вызваны заботы о захоронении, табуирование трупа, обряд очищения после обряда похорон и т. п.), так и как полезное.

Фетишем мог быть любой предмет, по каким-либо причинам поразивший воображение человека: камень необычной формы, кусок дерева, зуб животного, искусно сделанная фигурка, ювелирное изделие. Этому предмету приписывались не присущие ему свойства (способность исцелять, предохранять от врагов, помогать на охоте и т. п.). Если после обращения к предмету человеку удавалось достичь успеха в практической деятельности, он считал, что в этом ему помог фетиш, и оставлял его себе. Если же человека постигала какая-либо неудача, то фетиш выбрасывался или заменялся другим.

Люди могли менять свое отношение к фетишам. Они не всегда относились с должным почтением к выбранному ими предмету: за оказанную помощь его благодарили, за беспомощность наказывали. В этом плане интересен африканский обычай истязания фетишей, причем не только для их наказания, но и для побуждения к действию. Например, прося о чем-нибудь фетиш, африканцы вбивали в него железные гвозди, полагая, что после этого фетиш лучше запомнит обращенные к нему просьбы и обязательно выполнит их.

Также фетишизм проявлялся в создании идолов – предметов из дерева, глины и иных материалов и различного рода амулетов, талисманов. В идолах и амулетах видели опредмеченных носителей частицы того сверхъестественного могущества, которое приписывалось миру духов, предков и тотемов. С фетишами такого рода нередко имели дело колдуны-шаманы, когда они воздействовали на подобие объекта согласно приемам контактной и имитативной магии.

Фетишизм предстает в качестве завершающей стадии процесса формирования всего комплекса ранних религиозных представлений первобытного человека. Ведь анимизм с его одухотворением природы и предков и тотемизм с его культом тех же мертвых предков и тотемов означали, что в сознании первобытных людей появилось представление о существовании наряду с миром реальных вещей мира иллюзорного, сверхъестественного, причем в рамках этого второго мира при всей бесплотности его обитателей ум первобытного человека видел ту же бесспорную реальность, что и в первом. На практике все это означало, что ответственность за действия и события, не обусловленные очевидными причинно-следственными связями и зависевшие от воли случая, первобытные люди возлагали на потусторонние силы сверхъестественного мира. Появление же фетишей показало, что сверхъестественная сила не только имеет свойство перемещаться во времени и пространстве, но и может оказаться в предметах реального мира.

И еще представим одну из древних религиозных форм. Шаманизм – одна из ранних форм религии. Как писал М. Элиаде, «все, что подпадает под термин «шаманизм», сливается в единый архаический, дошедший до нас из палеолита, повсеместно распространенный религиозный феномен (пожалуй, реже всего он встречается среди африканских народов)»
. Он под шаманизмом понимал архаическую технику экстаза, т. е. примитивную психотехнику. Именно ее наличие и выделяет шаманизм из прочих ранних форм религии. В этом и заключается отличие шаманизма от других видов ранних религий.

Разнообразные умения и навыки шамана формируются как результат его опыта инициации. С помощью испытаний, через которые будущий шаман проходит во время своей инициации, он постигает меру беззащитности человеческой души и учится способам ее защиты. На собственном опыте он познает вызываемые болезнями страдания и учится распознавать причины болезней. Все умения шамана зависят от его опыта и знаний «духовного» рода. Он знакомится со всеми «духами»: с душами живых и мертвых, с богами и демонами, с многочисленными существами, невидимыми на физическом плане, что населяют три космические зоны. 

Шаманами становятся 1) по призванию («зов» или «избрание»), 2) принимая профессию по наследству, 3) по личному выбору или по волеизъявлению рода
. Вне зависимости от метода отбора признанным шаманом становится тот, кто обязательно полностью усвоил экстатическую практику (сновидения, видения, трансы и т. п.) и традиционные знания (технические приемы шаманства, имена и функции духов, мифологию и генеалогию племени, тайный язык и т. д.).

Одно из отличий, которое позволяет выбрать шамана, – это определение мистических способностей человека. Например, будущий шаман отличается от окружающих необычным поведением, становится мечтательным, ищет уединения, бродит по лесам и безлюдным местам, имеет видения, поет во сне и т. д. Иногда такой «инкубационный» период сопровождается опасными симптомами. У якутов случается, что молодой человек внезапно впадает в неистовство, чуть что – падает в обморок, прячется в лесу и питается там древесной корой, бросается в огонь и в воду, наносит себе удары ножом. 

В шаманизме самых разных народов мы встречаемся с уникальным явлением, получившим название «шаманская болезнь». Хотя «шаманская болезнь» и весьма распространена в самых разных регионах, однако ее нельзя считать непременным атрибутом шаманизма. Мы встречаемся с ней только там, где существует представление об избранничестве шамана и где будущий шаман оказывается бессильным перед волей духов, которая никак не согласовывается с личным волеизъявлением избранника (это весьма характерно для сибирского шаманизма). В тех же традициях, где будущий шаман или избирается еще в детском возрасте практикующим шаманом, или же шаманское служение становится результатом сознательного и добровольного выбора человека (как у эскимосов), «шаманская болезнь» неизвестна. 

Шаманская болезнь – целый комплекс патологических состояний, которые испытывают будущие шаманы в молодости (часто в пубертатный период) и являющиеся в глазах шаманов свидетельством избранности человека духами для шаманского служения. Очень часто человек пытается сопротивляться этим состояниям, не желая становиться шаманом, однако патологические симптомы нарастают, становясь мучительными и непереносимыми. И только обратившись за помощью к шаману и пройдя через шаманскую инициацию (посвящение), человек целиком и полностью избавляется от болезненных ощущений. «Шаманская болезнь» обычно проявляется в приступах сонливости, головной боли, ночных кошмарах, слуховых, зрительных галлюцинациях и иных формах патологических состояний. Больной начинает слышать голоса духов, зовущих его, видит странные и пугающие видения. После шаманской инициации и начала шаманской деятельности все эти симптомы навсегда проходят, что объясняется шаманистами как результат следования человека своему призванию и согласие с волей могущественных духов и предков-шаманов. Как пишет В.Н. Басилов, «"шаманская болезнь" по существу была посвящением»
.

Шаман весьма важен для религиозной жизни общины, но следует понимать, что лишь одним шаманизмом эта жизнь не исчерпывается. Шаман не совершает жертвоприношений, а на Алтае – не вмешивается в свадебные или родильные обряды; исключение составляют трудные случаи, например, тяжелые роды или бесплодие супружеской пары. Однако шаман незаменим во всех церемониях, требующих специального опыта воздействия на человеческую душу. Это исцеление болезней (которые трактуются как потеря души или одержимость злыми духами) или погребение мертвых (препровождение души в другой мир).

Деятельность шамана связана с осуществлением важных обрядов и инициаций. Существует множество различных типов шаманских инициаций, но все они неизменно включают в себя элементы переживания смерти, расчленения, очищения и воскресения. В инициации как бы умирает «ветхий человек» и воскресает обновленная и укрепленная личность «нового человека», «сверхчеловека» архаического общества.

Всякий инициационный ритуал является ритуалом мистериального типа и предполагает непосредственное переживание посвящаемым смерти, расчленения тела, воскресения и преображенного возрождения, не только кладущего конец «шаманской болезни» в случае наличия таковой, но и превращающего нового шамана в сильную личность архаического общества.

Как уже писалось ранее, следует отличать шамана от жреца – жертвоприношения и молитвы божествам не являются прерогативой шамана. Даже если ритуал камлания предполагает жертвоприношение, его совершает не шаман, а другой священнослужитель. Также шаман не участвует в совершении ритуалов жизненного цикла (рождение, бракосочетание, беременность, смерть), за исключением тех случаев, когда человек в это время нуждается в защите. Главные функции шамана – функции целителя, знахаря и проводника душ умерших в потусторонний мир. В отдельных случаях шаман использует свои способности для «меньших целей» – предсказание погоды, поиск посредством ясновидения потерянных вещей и т. п. Гадания и предсказания также являются важной функцией шамана.

Основное обрядовое действие шамана называется камлание (от тюркского слова «кам» – «шаман»). Оно представляет собой ритуальное вхождение шамана в транс (совершаемый обычно публично) для достижения тех или иных целей. Обычно это или исцеление больного, для чего необходимо найти и вернуть похищенную злыми духами душу (иногда предстоит определить – какую, так как для шаманизма характерно представление о множественности душ), или проводы души (одной из душ) умершего в потусторонний мир. Иногда камлание совершается и по «малым» поводам (нахождение пропавших домашних животных и т. п.). Но в любом случае оно предполагает вхождение шамана в особое состояние сознания (транс, экстаз), подразумевающее или волшебный полет духа шамана вместе с духами-помощниками в верхний либо нижний миры, или (в «малых» случаях) проявление экстрасенсорных способностей шамана, а также различных мистических состояний. Большую роль в камлании играют так называемые духи-помощники шамана, причем иногда проводится различие между избирающим шамана духом и малыми духами, по его приказу содействующими шаману в его делах.

Камлание шамана, как правило, состоит из трех этапов: предварительного жертвоприношения, собственно камлания (экстатического путешествия шамана) и благодарственного обращения к духам-помощникам.

Во время камлания шаман достигает высокой степени контроля над собой и своим сознанием. В этом процессе шаманы могут совершать прыжки экстраординарной высоты, демонстрировать сверхчеловеческую силу, неуязвимость (шаман протыкает себя ножами или мечами, не чувствуя боли и не обнаруживая никаких признаков кровотечения), ходить, не получая ожогов, по горящим углям и т. п.

В целом, роль шаманов в обеспечении психологической защиты велика. Они оказывают главное противоборство злым силам, сражаются как с духами и болезнями, так и с черной магией. Авторитет шамана в обеспечении психического здоровья общества обусловлен верой людей в то, что рядом с ними всегда есть человек, который поможет им в трудных обстоятельствах, порождаемых обитателями невидимого мира. Их утешает и успокаивает мысль о том, что один из них способен узреть незримое, неявленное и тайное, дать им из первых рук точное знание о сверхъестественных мирах. Поэтому «чудеса» шаманизма не только укрепляли основы религиозных верований, но и стимулировали воображение верующего.

Глава 5
Религии мира: 
становление и психология веры

5.1. Основные религиозные системы: 
история и их положения

Индуизм. Истоком индуизма можно считать Хараппскую цивилизацию, существовавшую в III–II тысячелетии до н. э. в долине Инда. Религия этой цивилизации основывалась на почитании божества, имеющего много общего с индуистским богом Шивой. 

С середины II тысячелетия на северо-запад Индостана стали проникать племена Ариев, чей язык позже стал называться ведийским санскритом. Вторжению ариев предшествовала длительная история переселения народов, говоривших на индоевропейских языках. Арии смешались с местными племенами, называемыми в Ригведе даса. В результате состав общества усложнился, что привело сначала к варновой, а затем к кастовой системе, которые стали социальной базой индуизма. В новой системе первостепенная роль отводилась брахманам – знатокам Вед и главным исполнителям обрядов. 

Брахманизм получил распространение в Индии в I тысячелетии до н. э. Во второй половине I тысячелетия до н. э. позиции брахманизма начали слабеть, и он на некоторое время был оттеснен другими религиями, в основном буддизмом и джайнизмом. К концу I тысячелетия до н. э. в Индии сложился комплекс разнородных религиозных представлений, которые не вступали в явное противоречие с Ведами, но больше соответствовали новым условиям жизни. 

В начале I тысячелетия н. э. учение брахманизма начинает вновь возрождаться в Индии в форме индуизма. В это время индуизм и буддизм развивались параллельно, причем спор их философий был главной движущей силой этого развития. Индуистская школа Ньяя сформировалась под воздействием буддийской логики, а школа Веданта испытала серьезное воздействие буддийской школы Мадхьямика. Большую роль сыграл буддизм в отказе от кровавых жертвоприношений. 

Во время правления династии Гуптов (IV–VI век н. э.) индуизм стал господствующей религией в стране. Буддизм, оказав на индуизм сильное влияние, особенно в теоретической области, был оттеснен за пределы страны, а в XI веке окончательно исчез из Индии. Джайнизм остался одной из индийских религий, но число его приверженцев ничтожно мало. 

Термин «индуизм» имеет европейское происхождение. В Индии эта религия называется Хинду-самая или Хинду-дхарма. Индуизм фактически не является единой религией, а представляет собой систему местных индийских верований, религиозных течений и сект, общее число которых превышает 250. Индуизм – религия политеистическая, хотя школа веданта представляет собой пантеистическую религию. Главные божества в индуизме – Брахма, Вишну и Шива, воплощены в тройственном образе Тримурти. Основой индуистского мировоззрения является учение о трех целях жизни человека: дхарма, артха, кама. 

В индуизме существуют два основных направления – вишнуизм и шиваизм. Среди шиваистов выделяются почитатели женского начала – шактисты. 

По отношению к Ведам и основным религиозно-философским принципам в Древней Индии все школы делились на Астику и Настику. К Астике относились: Вайшешика, Веданта, Адвайта-Веданта, Вишишта-Адвайта, Йога, Миманса, Ньяя, Санкхья. К Настике относились: Адживика, Локаята, Чарвака.

Основные принципы индуизма – представление о карме, дхарме и сансаре. Индуисты имеют свои священные книги – Веды, однако для индуизма характерно отсутствие каких-либо строгих канонов. 

Индуизм поддерживает кастовую структуру индийского общества. Он распространен преимущественно в Индии. Общее число приверженцев индуизма на конец XX века – около 700 миллионов человек.

Джайнизм. Джайнизм – еще одна из наиболее известных религий Индии. Считается, что джайнизм возник в VI веке до н. э. Он возник на северо-востоке Индии, а затем распространился по всей Индии, никогда не выходя за ее пределы. 

Название религии происходит от имени пророка Джины (известного также как Вардхамана и Махавира), почитаемого в качестве основателя религии. В основу философии джайнизма легло учение Джины (Триратна), состоящее из трех «правильных» основ бытия: правильного видения, правильного знания и правильного поведения. 

Джайнизм возникает как оппозиционная брахманизму религия, где четко прослеживается конфликт с варно-кастовой системой. В джайнизме достичь спасения может каждый человек, независимо от сословия и кастовой принадлежности. 

В центр своей доктрины джайнизм поставил проблему бытия личности. В его основе лежит утверждение определяющего значения двух вечных, несотворенных и неразрушимых субстанций (таттв) – дживы и адживы, выступающих в качестве пудгалы, акаши, времени, дхармы и адхармы. В зависимости от степени связанности с адживой, джива, определяющая процесс взаимодействия между сущностями, предстает в двух формах бытия: совершенном и несовершенном. В состоянии несовершенного бытия джива, находясь в соединении с материей, теряет свои потенциальные качества и повергается в состояние страдания; в состоянии совершенного бытия, освобождаясь от материи и оказавшись способной управлять своим бытием, джива переходит в состояние блаженства – состояние нирваны или мокши. 

Для джайнизма характерна идея реинкарнации дживы в любой одухотворенной среде. Она (реинкарнация) происходит под влиянием кармического тела, появившегося в результате предыдущих реинкарнаций. Джайн, достигший озарения, стремится замедлить этот процесс посредством постоянного воздействия (самвара – постоянное соблюдение ряда духовных, словесных и физических запретов). В соответствии с двумя видами бытия дживы джайнизм признает познание несовершенное – непосредственное и опосредованное, а также совершенное – интуитивное, доступное только освобожденному от уз материи. Главную роль в переходе бытия из несовершенного состояния в совершенное играет этическое воспитание личности. Поэтому джайнизм настаивает на обязательности жестких нравственных норм. Следствием этого является подчеркнутое различие между религиозной и светской моралью. Джайнский священнослужитель обязан исполнять пять Великих махаврат (зароков): не убивать, не лгать, не воровать, не иметь сексуальных отношений, не собирать ценности бренного мира. 

Характерной особенностью джайнизма является тщательная разработка правил и внешних форм аскетического поведения и требование строжайшего их соблюдения, в частности, принципа ахинсы. Соблюдение этого принципа ограничивает приверженцев джайнизма в основном торговыми и ремесленными кругами. 

Еще одной отличительной чертой джайнизма, в отличие от брахманизма, является его дуалистичность. В основе джайнского дуализма лежит одновременно отрицание (как в буддизме) неизменного начала и признание (как в брахманизме) этого начала. Отсюда диалектичность существующей реальности, ее способность делаться разумной, поскольку движущей причиной этого превращения является нравственная активность человеческой личности, что подчеркивается крайним аскетизмом. В итоге джайнизм утверждает имманентность божественного человеку при признании равенства всего существующего. 

Дуализм джайнизма в этическом плане не только разрешает, но и рекомендует самоубийство посредством поста (саллекхана). При этом пренебрежение к собственной жизни уравновешивается с трогательной заботой по отношению к другим живым существам. Джайны практикуют строжайшее вегетарианство, вплоть до стерилизации воды. 

В конце жизни Джина по существующей легенде передал управление сообществом джайнов одиннадцати ученикам-ганадхарам, во главе которых стоял Гаутама Индрабхути. В 79 году н. э. сообщество джайнов раскололось на сторонников либеральной (шветамбары) и консервативной (дигамбары) традиции. 

На конец XX века количество приверженцев джайнизма – около трех миллионов человек. Современное движение джайнизма является воплощением интеллектуальности и экономической грамотности, что обеспечивает ему заметное место в экономической и социальной жизни Индии. 

Буддизм. Религиозно-философское учение, которое возникло в Индии в VI веке до н. э. Считается одной из трех главных религий Китая (входит в Сань цзяо). Основатель буддизма – индийский принц Сиддхартха Гаутама Шакьямуни, получивший впоследствии имя Будды, т. е. пробужденного или просветленного. 

Буддизм появился на северо-востоке Индии в областях добрахманистской культуры. Он быстро распространился по всей Индии и достиг максимального расцвета в конце I тысячелетия до н. э. – начале I тысячеления н. э. Буддизм был вытеснен индуизмом и к XII веку н. э. практически исчез из Индии. Основной причиной этого стало противопоставление идей буддизма освященному брахманизмом кастовому строю. Одновременно, начиная с III века до н. э., буддизм стал проникать в Юго-Восточную и Центральную Азию и частично в Среднюю Азию и Сибирь. 

Еще в начале своего существования буддизм разделился на 18 сект, объединенных под общим названием Никая. Разногласия между сектами вызвали созыв соборов в Раджагрихе в 447 году до н. э., в Вайшави в 367 году до н. э., в Паталирутре в III веке до н. э. и привели в начале нашей эры к разделению буддизма на две крупные ветви: хинаяну и махаяну. Хинаяна утвердилась в основном в юго-восточных странах и получила название южного буддизма, а махаяна – в северных странах, получив название северного буддизма. 

Философские концепции буддизма опираются на основные идеи брахманизма и, частично, ведизма. В их основе лежат кармы, дхармы, теория реинкарнации и нирваны. 

Важной особенностью буддизма является его этико-практическая направленность. Изначально буддизм выступил не только против значения внешних форм религиозной жизни и прежде всего ритуализма, но и против абстрактно-догматических исканий, свойственных, в частности, брахманийско-ведической традиции. В качестве центральной проблемы в буддизме была выдвинута проблема бытия личности.

Важнейшей основой буддизма является проповедь Будды о четырех благородных истинах. Разъяснению и развитию этих положений и, в частности, заключенному в них представлению об автономии личности, посвящены все построения буддизма. Страдание и освобождение представлены в буддизме как различные состояния единого бытия: страдание – состояние бытия проявленного, освобождение – непроявленного. И то, и другое, являясь нераздельным, выступает сначала как психологическая реальность, а в более поздних и развитых формах буддизма – как космическая реальность. 

Для буддизма освобождение представляется как уничтожение желаний, точнее – угашение их страстности. Буддийский принцип среднего (срединного) пути ориентирует на избегание крайностей – как влечения к чувственному удовольствию, так и совершенного подавления этого влечения. 

В нравственно-эмоциональной сфере буддизма господствующей идеей оказывается концепция терпимости, относительности, с позиций которой нравственные предписания не являются обязательными и могут быть нарушены. В буддизме отсутствует понятие ответственности и вины как чего-то абсолютного, отражением этого является отсутствие в буддизме четкой грани между идеалами религиозной и светской морали и, в частности, смягчение или отрицание аскетизма в его обычной форме. Нравственный идеал буддизма предстает как абсолютное непричинение вреда окружающим (ахимса), проистекающее из общей мягкости, доброты, чувства совершенной удовлетворенности. 

В буддизме устраняется различие между чувственной и рассудочной формами познания и устанавливается практика так называемого созерцательного размышления (медитации), результатом которого является переживание целостности бытия (неразличения внутреннего и внешнего), полная самоуглубленность. Практика созерцательного размышления служит, таким образом, не столько средством познания мира, сколько одним из основных средств преобразования психики и психофизиологии личности. В качестве конкретного метода созерцательного размышления особенно популярны дхьяны, получившие название буддийской йоги. Состояние совершенной удовлетворенности и самоуглубленности, абсолютной независимости внутреннего бытия – положительный эквивалент угашения желаний – есть освобождение, или нирвана
. 

В основе буддистской концепции лежит утверждение принципа личности, которая неотделима от окружающего мира, где признается особое бытие своеобразного психологического процесса, куда оказывается вовлеченным и мир. Итогом этого является отсутствие в буддизме противоположности субъекта и объекта, духа и материи, смешение психологического и онтологического, индивидуального и космического, и вместе с тем подчеркивание особых потенциальных сил, таящихся в целостности этого духовно-материального бытия. Творческим началом, конечной причиной бытия оказывается психическая активность человека, определяющая как образование мироздания, так и его распад: это волевое решение «Я», понимаемого как некая духовно-телесная целостность. Из неабсолютного значения для буддизма всего существующего безотносительно к субъекту, из отсутствия созидательных стремлений у личности в буддизме следует вывод, с одной стороны, о том, что бог как высшее существо имманентен человеку и миру, с другой – что в буддизме нет надобности в боге как творце и спасителе, то есть вообще как безусловно верховном существе, трансцендентном этой общности. 
Из этого вытекает также отсутствие в буддизме дуализма божественного и небожественного, бога и мира. 

Буддизм, начав с отрицания внешней религиозности, в ходе своего развития пришел к ее признанию. Произошло отождествление высшей реальности буддизма – нирваны – с Буддой, который из олицетворения нравственного идеала превратился в его личное воплощение, став высшим объектом религиозных эмоций. Одновременно с космическим аспектом нирваны возникла космическая концепция Будды, сформулированная в доктрине трикаи. Буддийский пантеон начал разрастаться за счет введения в него всякого рода мифологических существ, так или иначе ассимилирующихся с буддизмом. Культ, охватывающий все стороны жизни буддиста, начиная от семейно-бытовой и заканчивая праздниками, особенно усложнился в некоторых течениях махаяны, в частности в ламаизме. Очень рано в буддизме появилась сангха – монашеская община. 

Наиболее влиятельная буддийская организация – созданное в 1950 году Всемирное братство буддистов
. Буддизм распространен преимущественно в Китае, Таиланде, Японии, Бирме, Вьетнаме, Корее, Шри Ланке. Общее число верующих в буддизме (во всех течениях буддизма) на конец XX века – около 250 миллионов человек.

Даосизм. Даосизм возник в Китае в VI–V веке до н. э. Входит в Сань цзяо – одну из трех главных религий Китая. Основателем даосизма считается Лао-цзы. Важнейшие каноны даосского учения изложены в книге последователей Лао-цзы «Дао дэ цзин». Даосизм и его судьба прочно пересекаются с историей Китая, претерпевая взлеты и падения. 

Даосский пантеон божеств складывается, начиная с правления династии Восточная Хань, во II веке н. э., причем одним из главных божеств объявляется Лао-цзы. В этот период даосизм формируется как религиозная система. При императоре Шуньди (династия Восточная Хань) (125–144 г. н. э.) особой популярностью пользовался проповедник Чжан Лин (34–156 г. н. э.), основавший секту «Удоуми дао» («Путь пяти мер риса»). Приверженцы секты почитали Лао-цзы как великого учителя. 

При императоре Линди (династия Восточная Хань) (167–189 г. н. э.) Чжан Цзяо основал новую даосскую секту «Тайпин дао» («Путь великого спокойствия»), священным каноном которой стало сочинение «Тайпин цинлиншу». 

В 184 году в Китае произошло восстание желтых повязок, которое возглавил Чжан Цзяо. В восстании приняли участие и сторонники «Удоуми дао». 

В период Южных и Северных династий (IV–VI век н. э.) в даосизме произошло деление на две основные ветви: «Путь северных небесных наставников« и «Путь южных небесных наставников». 

При императоре Сюаньцзуне (712–756 г. н. э.) династии Тан (618–906 г. н. э.) даосизм принял формы государственной религии. Даосские сочинения «Лао-цзы», «Чжуан-цзы», «Ле-цзы» стали именоваться «истинными канонами», в каждом округе обязательно должен был быть построен даосский храм. 

Император Чженьцзун (998–1022 г. н. э.) из династии Сун приказал собрать и отредактировать новый «Дао цзан» – даосский канон. 

На формирование даосизма как религиозной системы большое влияние оказал буддизм, проникший в Китай из Индии в начале нашей эры и достигший там своего наивысшего развития в VI–X веках. Именно в этот период произошло формирование даосского монашества. 

В период правления монгольской династии Юань (1279–1367) даосизм претерпевал определенные трудности. Был уничтожен ряд даосских сочинений. 

Когда китайский престол заняла национальная династия Мин (1368–1644), даосизм вновь возродился, однако при следующей манчжурской династии Цин (1644–1911) даосизм постепенно перестал играть особо важную роль в духовной жизни Китая. 

В 1957 году в Китае была создана Китайская ассоциация последователей даосизма. Главным гуань (даосским монастырем) является пекинский монастырь Байюнь гуань (монастырь Белых облаков). К XX веку влияние даосизма постепенно уменьшалось. 

Важнейшим положением даосизма является понятие «дао». Оно предположительно происходит от наименования одной из древних китайских шаманских практик – «гуй дао». Кроме того, важной концепцией является понятие «у вэй» (недеяние). 

Противоречивым аспектом положений даосизма является учение о бессмертии. Учение основано на мифологических образах и не совпадает с концепциями Лао-цзы и Чжуан-цзы. В отличие от воззрений основоположников даосизма, которые рассматривали смерть как естественное проявление природного цикла перемен, уже в эпохи Цинь (221–207 г. до н. э.) и Хань (206–220 г. н. э.) в даосизме начинается проповедь идеи бессмертия. 

В соответствии с идеей о бессмертии, одними из основных занятий служителей даосского культа стали занятия медициной, алхимией и магией. Даосские трактаты содержат подробные описания способов изготовления эликсира бессмертия. Считается, что достижению бессмертия способствуют талисманы, амулеты, магические тексты. 

В даосизме особое внимание обращается на отправление основных обрядов жизненного цикла: рождение, свадьба, похороны. 

Важным моментом даосизма является отправление постов (тутаньчжай и хуанлучжай), а также празднованию традиционного Нового года по лунному календарю. Тайно отмечается праздник «Хэ ци», во время которого даосы считают себя полностью свободными от всех половых запретов и ограничений.

Точное число приверженцев даосизма неизвестно, по приблизительной оценке к концу XX века наиболее активных даосов насчитывалось около 30 миллионов человек
.

Конфуцианство. Конфуцианство (жу цзя – школа великих книжников) возникло в Китае в VI–V веке до н. э. Также как и даосизм, конфуцианство входит в Сань цзяо – одну из трех главных религий Китая. Философская система конфуцианства была создана Кун-цзы (европейское название – Конфуций). 

Начальным этапом конфуцианства была деятельность самого Кун-цзы, принадлежавшего к бродячим учителям. В его интерпретации конфуцианство представляло собой этико-политическое учение, в котором центральное место занимали вопросы нравственной природы человека, семьи и управления государством. Основополагающей для Кун-цзы можно считать концепцию «неба» и «небесного веления», то есть судьбы. Человек, наделенный небом определенными качествами, должен поступать в согласии с ними, с моральным законом Дао и совершенствовать их при помощи обучения. Цель этого совершенствования – достижение уровня «благородного мужа» (цзюнь-цзы), соблюдающего Ли – этикет. 

Концепция Жэнь (человечности) – идеальных отношений между людьми в семье, обществе и государстве – занимает центральное место в учении Кун-цзы. Основным принципом этой концепции является правило: «Чего не желаешь себе, того не делай другим». На этой же базе Кун-цзы развивал свои политические концепции, выступая за четкое разделение обязанностей между членами общества, образцом для которого должна служить семья. При этом для Кун-цзы было характерно отрицание закона. 

Антропоцентризм является характерной чертой учения Кун-цзы, поскольку последнего практически не интересуют проблемы космогонии. Он уделяет мало внимания духам и потустороннему миру, хотя и считает небо не только частью природы, но и высшей духовной определяющей силой в мире, а жертвоприношения предкам – важнейшим выражением почтения к ним. 

Концепция Сяо (сыновья почтительность, уважение к родителям и к старшим вообще) занимала у Кун-цзы особое место. Сяо – это основа Жэнь и других добродетелей и самый эффективный методом управления государством. 

Также большое значение придавалось Юе – музыке, как лучшему средству изменения плохих нравов и обычаев, а также Ли – этикету, правилам благопристойности, регулирующим поведение человека в различных жизненных ситуациях. 

Только после смерти Кун-цзы конфуцианство получило всеобщее признание. 

Конфуцианство, в отличие от даосизма, поддерживало китайскую государственную иерархическую систему. Одно из главных положений конфуцианства – учение чжэн мин (выправление имен), которое требовало от каждого человека твердо помнить свое положение в обществе. 

После смерти Кун-цзы конфуцианство распалось на школы: 1) Мэн-цзы; 2) Сюнь-цзы. Идеи Сюнь-цзы оказали значительное влияние на философов периода Хань (206 г. до н. э. – 220 г. н. э.), но затем вплоть до XIX века доминировало учение Мэн-цзы. 

В конфуцианстве присутствует пантеон богов, к которым причислен и Кун-цзы. Практикуются жертвоприношения. Значительное место занимает культ предков и вера в духов. 

Господствующее положение в Китае конфуцианство заняло при императоре У-ди, когда Дун Чжуншу предложил ликвидировать другие учения и сделать единым объектом почитания конфуцианство. Дун Чжуншу соединил конфуцианство с учением о космических силах Инь и Янь и пяти первоэлементах У-син. Природу человека он определял как врожденную, полученную от неба. В ней содержится как человечность (Жэнь), так и алчность, отражающая действия в небе сил Инь и Янь. Чувства – источники зла – также часть природы человека; посредством воспитания она становится доброй и завершенной. Воспитывать людей должен правитель, выполняя этим волю неба (в этом моменте Дун Чжуншу противостоит Мэн-цзы). Эта трактовка отношений между правителем и подданными развилась в дальнейшем в концепцию «трех связей»: правитель-подданный, отец-сын, муж-жена, где первые компоненты соответствуют доминирующей силе Янь и являются образцом для вторых, соответствующих подчиненной силе Инь
. 

На конец ХХ века насчитывается 154 миллиона приверженцев конфуцианства.

Зороастризм. Зороастризм сформировался на рубеже II и I тысячелетий до н. э. в Юго-Западной или, по мнению отдельных исследователей, Средней Азии и распространился также в восточной части Закавказья. Основателем зороастризма считается легендарный пророк Заратуштра.

Главная особенность зороастризма – ярко выраженный дуализм, представление о противоборстве доброго и злого начал. Зороастризм предписывает поклонение огню, который рассматривается как «очищающая сила». Последователи зороастризма покойников хоронят в особых «башнях молчания», так как считается, что тела людей нельзя ни предавать земле, ни сжигать, так как трупы оскверняют землю и огонь. Зороастрийцы верят в бессмертие души, загробную жизнь и конец мира.

Священной книгой зороастризма является Зенд-Авеста. В VII веке после завоевания Юго-Западной и Средней Азии арабами позиции этой религии были сильно поколеблены, а затем она была вытеснена с этой территории почти полностью. Значительная группа зороастрийцев эмигрировала в Индию. Индийских зороастрийцев называют парсами. К настоящему времени зороастризм испытал значительные изменения, в нем заметно усилились монотеистические тенденции. 

С зороастризмом связана секта йазидов (или йезидов), в чье вероучение входят положения не только зороастризма, но и элементы христианства и ислама. Йазиды, являясь дуалистами, почитают не только доброе начало, но и злое, изображая его в виде павлина. В связи с этим наблюдается предубежденное отношение к йазидам со стороны некоторых групп мусульман и христиан, которые считают эту секту «чертомолами», «поклонниками дьявола»
.

На конец ХХ века насчитывается 276 тыс. приверженцев зороастризма.

Синтоизм. Локально ограниченная религия Японии – синтоизм по своему происхождению весьма сильно отличается от даосизма и конфуцианства. Термин «синто» означает «путь богов». Синтоизм возник не в результате трансформации философской системы, а в процессе развития примитивных родоплеменных верований (культ предков, культ природы и т. д.). Сонм синтоистских божеств весьма велик, но главные божества – богиня Солнца Аматэрасу и ее потомок – Дзимму. Для синтоизма было характерно обожествление особы японского императора. С 1868 по 1945 синтоизм являлся государственной религией Японии.

Изначально каждая группа населения имела собственное Ками. Однако после создания империи происходит экспансия императорского Ками – богини Солнца Аматэрасу. В VII веке под влиянием китайского опыта главное управление по делам Ками стремится выявить всех Ками империи с тем, чтобы построить для них храмы и оказать положенные почести. К X веку японская империя поддерживает существование более трех тысяч храмов Ками. 

После проникновения буддизма в Японию и признания его властями в VIII веке происходит частичное смешение двух культов. Во время сегуната Камакура (1185–1333) появляются новые течения Тэндай Синто и тантрический синтоизм Сингон. 

В последующие столетия возникло течение, стремившееся к очищению синтоизма от буддийского влияния. Под влиянием этого течения возникают новые школы – Ватараи Синто и Есида Синто. В эпоху Эдо (1603–1867) происходит слияние синтоизма с конфуцианством и создание школы Суйка Синто. В этот же период государственной религией Японии признается синтоистский буддизм. В XVII веке Мотоори Норинага задался целью восстановить синто в изначальном виде и подверг критике слияние с буддизмом и конфуцианством. Под влиянием идей Мотоори в конце XVIII века возникает школа Фукко Синто. В эпоху Мейдзи (после 1868 года) прошла религиозная реформа, в результате которой синтоизм разделился на четыре типа: Косицу (императорский синто), Дзинздзя (Дзингу) (храмовый синто), Кеха (сектантский синто), Минкан (народный синто). С этого момента и до 1945 года храмовый синтоизм становится государственной религией Японии
.

В основе верований синтоизма лежит почитание Ками – вездесущих проявлений всего священного. Изначально Ками не имели святилищ, им посвящались только обряды, преимущественно сезонные. В это же время происходит формирование синтоистской космогонии, включающей либо третичное деление мира на небо, землю и подземное царство мертвых, либо двоичное – на землю и «вечный мир». 

Господствующее значение в синтоизме имеют очистительные обряды (хараи), сущность которых заключается в определенных формах воздержания, которые предшествуют важным церемониям и сопровождают менструации и смерть. Первоначально обряды соблюдались всеми верующими, но после реформы Мэйдзи (1868 г.) обряды стали прерогативой синтоистского священнослужителя. 

Святилища появляются исключительно в связи с Ками. Для синтоистов храм – это место, где обитает Ками, и он должен быть связан с определенным участком ландшафта. Если нет природного окружения, храм должен иметь символический ландшафт. Храм представляет собой простое деревянное сооружение, иногда украшенное элементами китайской архитектуры. По традиции, храм необходимо обновлять каждые 20 лет. 

Обычно в храме символическое значение Ками представлено его эмблемой или (под влиянием буддизма) статуэткой. У синтоистов есть представление о том, что Ками могут быть опасными и в определенные моменты времени их нужно умиротворять. Для этого служит ряд обрядов, к примеру, синко и дзитинсай. Совокупность синтоистских обрядов называется мацури.

По установившейся традиции в каждом японском доме имеется камидана (алтарь), в середине которого размещается миниатюрный храм.

На конец ХХ веке насчитывалось около 58 миллионов синтоистов (по официальным японским данным, численность синтоистов значительно больше).

Иудаизм. Одна из древнейших религий. Зачатки иудаизма появились в II тысячелетии до н. э. среди евреев, живших на территории Палестины. Иудаизм, возникнув в политеистической форме, в I тысячелетии до н. э. постепенно трансформировался в монотеистическую религию. 

В основе иудаизма лежат догматы: признание единого бога Яхве; богоизбранности еврейского народа; вера в мессию, который должен судить всех живых и мертвых, а поклонников Яхве привести в землю обетованную; святость Ветхого завета (Танаха) и Талмуда. 

Первоначально иудаизм был распространен на весьма ограниченной территории и почти не выходил за пределы небольшой страны – Палестины. Проповедовавшееся иудаизмом положение о «религиозной исключительности» евреев не способствовало развитию прозелитической деятельности. Евреи в дохристианский период были убеждены в собственной богоизбранности и в исключительности собственного спасения. Другие народы должны были войти в мессианское царство исключительно в качестве побежденных и рабов. Подобная богопротивная гордыня считается причиной отвержения еврейского народа и его поражения в 70–135 годах н. э. Вследствие этого иудаизм, если не считать незначительных исключений, всегда был религией одних евреев. Однако своеобразие их исторических судеб привело к расселению последователей иудаистской религии по многим странам мира.

По иудейской мифологии еврейскому народу было сообщено божественное откровение. После так называемого Вавилонского плена началось изучение всем еврейским народом сообщенного откровения, что заняло свыше десяти веков, до заключения талмудов – Иерусалимского и Вавилонского, соответственно IV и VI века н. э. 

Одним из первых литературных произведений иудаизма является Тора, закрепившая основные догматы и заповеди иудаизма. Тора была обнародована в V веке до н. э. в Иерусалиме
. 

Первоначально иудаизм был распространен на весьма скудной территории и почти не выходил за пределы Палестины. Но в первой четверти II в. до н. э. в иудаизме сформировалась отшельническая секта ессев, проживавших на берегах Мертвого моря. 

Другой сектой иудаизма стало караимство. Она возникла в VIII веке в Вавилонии. В отличие от прочих иудаистов, караимы не признают Талмуд – собрание законоположений иудаистской религии, появившееся значительно позже канонической книги иудаистов – Танаха. Приверженцы караимской секты представляют собой отдельную небольшую этноконфессиональную группу. 

Еще одна секта иудаизма – самаритяне, отвергающие не только Талмуд, но и часть книг Танаха (обязательными считаются лишь Тора и книга Иисуса Навина).

На конец ХХ века насчитывалось около15 миллионов приверженцев иудаизма. Правда в это число включены все евреи, независимо от того, религиозны они или нет.

Христианство. Одна из трех основных мировых религий (наряду с буддизмом и исламом). Христианство возникло в Палестине в I веке н. э. на фоне мистико-мессианских движений иудаизма как религия угнетенных и искавших спасения от жестоких условий в приходе спасителя. 

Первоначально христианство распространилось в еврейской среде в Палестине и странах средиземноморского бассейна, но уже в первые десятилетия существования получило большое количество последователей из других народов. Оно уже во второй половине I века и в первой половине II века представляло из себя ряд общин, состоящих из рабов, вольноотпущенников, ремесленников. Во второй половине II века христианскими писателями уже отмечается наличие в составе общин благородных и состоятельных людей. 

Одним из важных элементов перехода христианства на принципиально новый уровень был его разрыв с иудаизмом в II веке. После этого процент евреев в христианских общинах стал неуклонно уменьшаться. В это же время происходит отказ христиан от ветхозаветных законов: соблюдения субботы, обрезания, строгих пищевых ограничений. 

Распространение христианства и вовлечение в христианские общины большого количества людей самого разного вероисповедания привело к тому, что христианство этого периода представляло из себя не единую церковь, а огромное количество направлений, группировок, богословских школ. Положение усугублялось большим количеством ересей, количество которых к концу II века Филастрий (церковный историк конца IV века) определяет числом 156. 

Во второй половине III века шел процесс дальнейшей централизации церкви, и к началу IV века из существовавших епархий выделилось несколько митрополий, каждая из которых объединяла группу епархий. Естественно, крупные церковные центры создавались в наиболее важных политических центрах империи, прежде всего в столицах. 

Христианство становится государственной религией Римской империи в начале IV века. В это время укрепляется церковная организация и происходит официальное оформление церковной иерархии, высшей и наиболее привилегированной частью которой становится епископат
. До V века христианство принимается в основном в географических границах Римской империи, а также в сфере ее влияния – Армении, Сирии, Эфиопии. 

Начиная с VII века христианство сталкивается с исламом, в результате чего оно теряет почти всю Африку и Ближний Восток. Во второй половине I тысячелетия христианство распространилось среди германских и славянских народов. 

В 1054 году произошел раскол единой христианской церкви на католицизм и Восточную церковь, которая, в свою очередь, раздробилась на множество церквей. 

В XIII–XIV веках христианство распространяется среди прибалтийских народов. К XIV веку христианство практически полностью завоевало Европу и, начиная с этого времени, начало распространяться за пределами Европы, главным образом за счет колониальной экспансии и деятельности миссионеров. К концу XX века число приверженцев христианства во всем мире превышает миллиард, из них около половины проживает в Европе. Более половины христиан – католики, около трети – протестанты, остальные – православные и приверженцы других восточных церквей.

Христианство сформировалось как религия угнетенных масс, утративших уверенность в возможности улучшения своей жизни на земле и искавших избавления в приходе мессии. Оно обещало страждущим и обездоленным обретение счастья и свободы в царстве божьем. 

Христианство предстает в качестве религии космополитической и универсальной, чьи нравственные принципы нивелировали классовые и национальные различия. По этой причине оно очень быстро распространилось среди различных этнических и социальных групп Римской империи. 

Большое влияние на формирование идеологии христианства оказали восточные культы, иудейские мессианские секты и греческая философия. Бог, согласно христианским догматам, существует в трех лицах (Троица), или ипостасях: Бога-Отца, Бога-Сына и Бога-Духа Святого. Для христиан Троица – главный объект веры и поклонения
. Отцами церкви утверждается абсолютная непознаваемость сущности Бога человеческим разумом. 

Мифология христианства основана на учении о богочеловеке Иисусе Христе, который сошел с неба на землю (воплотившись в образе человека) и принял страдание и смерть с целью искупления первородного греха человечества. После смерти Христос воскрес и вознесся на небо. В будущем по христианским представлениям произойдет второе пришествие Христа для суда над живыми и мертвыми. 

Для христианства  характерно наличие строгих заповедей и правил, установленных для его приверженцев (несколько в стороне от данного требования стоит протестантизм). Христиане должны выполнять заповеди Христа, безропотно переносить тяготы жизни. Как за соблюдение, так и за несоблюдение всех правил христианам обещано воздаяние в загробном мире. «Каждому воздастся по его вере» – основной закон христианства. 

В раннем христианстве еще не было представлений о Троице, первородном грехе, боговоплощении, крещении, причащении, появившихся позднее. Основная догматика христианства формировалась несколько столетий. Принятый Никейским и Константинопольским вселенскими соборами символ веры неоднократно дополнялся и исправлялся. Вся история формирования христианской идеологии связана с существованием жестких споров как между отдельными христианскими объединениями, так и между отдельными теологами. Причем велись эти споры по различным вопросам понимания догматов ожесточенно. 

Христианская религия не является единой. Она, как и другие религии, распадается на ряд самостоятельных направлений, наиболее значительные из которых – католицизм, православие, протестантизм. Сохраняя в основном ортодоксальные положения христианской догматики, эти направления отличаются друг от друга своеобразной трактовкой некоторых догматов, отдельными особенностями культа. Для того чтобы наглядно представить себе то общее, что лежит в основе различных христианских направлении, а также те различия, которые они имеют, следует непосредственно обратиться к этим направлениям, познакомиться с их главными особенностями. 

В настоящее время в христианстве происходят сложные и зачастую противоречивые процессы. С одной стороны, наблюдается социальная и политическая дифференциация различных конфессий. С другой стороны, в христианстве появились серьезные экуменические настроения и движения. 

На конец XX века общая численность приверженцев христианских конфессий – около 1400 миллионов человек, из них: католики – 850 миллионов; протестанты – 470 миллионов; восточные церкви – 150 миллионов
.

Ислам. Ислам – одна из трех (после христианства и буддизма) мировых религий. Она одна из самых молодых религий в историческом аспекте, поскольку ее появление связано с VII веком н. э. Ислам возникает как синкретическая религия, вобравшая в себя элементы ряда религий Аравийского полуострова. Наибольшее влияние на первоначальный ислам оказали доисламские древние верования и культы, ханифизм, иудаизм, христианство и маздеизм.

Основателем ислама считается пророк Мухаммед. Мухаммед в 610 году выступил в Мекке публично как пророк. Этот год следует считать годом возникновения ислама. Мухаммеду удалось набрать некоторое количество приверженцев новой религии, хотя ни первая, ни последующие его проповеди в Мекке не принесли ему успеха. Проповеди того периода касались преимущественно не реальной жизни, а души, и потому не могли вызвать большой интерес у населения. Со стороны правящих кругов к проповеди и к самому Мухаммеду сложилось враждебное отношение. 

Положение Мухаммеда в Мекке после смерти его богатой жены стало рискованным, и в 622 году он был вынужден перебраться в Медину. Выбор новой базы был удачен, так как Медина была конкурентом Мекки во многих отношениях, прежде всего в торговле. Часто происходили военные стычки между населением этих районов. Реальные интересы людей определили идеологическую атмосферу, в которой нашла поддержку проповедь новой религии. Проповеди того периода (мединские суры) исполнены уверенности и категоричности. Населявшие Медину племена ауса и хазрадж, перейдя в ислам, стали основной группой приверженцев Мухаммеда. К концу жизни Мухаммеда образовалось исламское теократическое государство, охватывающее весь Аравийский полуостров. После смерти Мухаммеда в 632 году ислам формировался под значительным влиянием христианства и иудаизма. 

Вскоре после смерти пророка в исламе появилась новая политическая партия шиитов, которая признавала законным преемником Мухаммеда его зятя Али и отвергала династию Омейядов. Постепенно шииты сформировались в религиозное направление и откололись от основного течения ислама. Сторонники ортодоксального ислама стали называться суннитами. 

Одновременно вся Аравия с появлением шиитов была охвачена восстаниями и актами «отпадения». Самым мощным из этих движений было йемамское, под руководством Мусейлимы (Масламы). В ходе жестоких и кровопролитных войн, которые вел «меч ислама» Халид ибн аль-Валид, все очаги восстания были уничтожены, после чего уничтожены сторонники Мусейлимы и он сам. Было ликвидировано и антиисламское движение в Йемене. В 30-х годах VII века халифат нанес своим главным противникам – Византии и Ирану – сокрушительное поражение. В 639 году начался поход в Египет, завершившийся полным его завоеванием. 

После убийства двоюродного брата и зятя Мухаммеда халифа Али трон халифата заняла династия Омейядов. Столица халифата в первый же год правления династии была перенесена в Дамаск, и Мекка и Медина перестали быть политическими центрами государства. 

В результате дальнейших арабских завоеваний ислам распространился на Среднем и Ближнем Востоке, позднее – в некоторых странах Дальнего Востока, Юго-Восточной Азии, Африки. В 711 году была совершена переправа через Гибралтар, и за три года Пиренейский полуостров оказался в руках арабов. Однако при дальнейшем продвижении на север они в 732 году потерпели поражение под Пуатье и остановились
. В начале IX века арабы вторглись в Сицилию и владели ей, пока в конце XI века норманны не изгнали их. 

Политическая власть в начале X века сконцентрировалась в руках армии, состоящей преимущественно из наемников. Главнокомандующий армией получил должность «эмир аль-умара» (эмир над эмирами) и стал фактически руководителем всех государственных дел, оставив халифу религиозную власть. Одновременно ухудшившееся финансовое положение позволило многим эмирам получить большую самостоятельность. В итоге к началу X века от халифата откололись Северная Африка, Испания и восточные территории от Ирана до Индии.

Основные положения ислама представлены в его Священном Писании – Коране, который также является историческим документом, составленным ближайшими последователями Мухаммеда после его смерти по его высказываниям. Основные догматы ислама – поклонение единому всемогущему богу Аллаху и почитание Мухаммеда его пророком. Иисус Христос ставится Кораном на очень высокое место в ряду пророков, однако его божественная природа отрицается. 

Вся религиозная литература ислама, созданная позже, делится на Сиру – биографическую литературу, посвященную Мухаммеду, и хадисы – предания, описывающие реальные или вымышленные периоды жизни Мухаммеда. В IX веке шесть сборников хадисов были отобраны в Сунну – Священное Предание ислама. В X веке создана система теоретического богословия ислама – калам. 

У ислама есть пять основных его «столпов»: 1) Шахад – вера в то, что нет Бога кроме Аллаха, а Мухаммед есть посланник Аллаха; 2) Салят (намаз) – пятикратное ежедневное совершение молитвы; 3) Закят – милостыня в пользу бедных; 4) Саум (руза, ураза)– пост в месяц рамадан; 5) Хадж – паломничество в Мекку, совершаемое хотя бы раз в жизни. Есть еще шестой неофициальный столп веры. Это джихад (газават) – священная война против неверных.

Правовая система ислама строится на особом своде правил – шариате. 

Ислам, так же как иудаизм и христианство, стоит на позиции предопределения всего происходящего по воле бога. Он признает грядущий конец света и Страшный суд. Специфика ислама в отличие от христианства в том, что это событие не связывается с появлением мессии. 

В Коране помимо Аллаха упоминается противостоящий ему злой бог, именуемый ли бо Шайтаном (Иблисом). 

Поскольку мусульмане признают бессмертие души и загробную жизнь, то важную роль в исламе играют представления о рае и аде. Представления о них в исламе обстоятельно разработаны. Эти места (рай и ад) предназначены не только для воскресших, прошедших Страшный суд, но и для покойников, прошедших некий промежуточный суд и ожидающих окончательного расчета после воскрешения. Ад в представлении мусульман расположен под семью землями. Сам ад тоже состоит из семи этажей. Чем больше провинился грешник, тем на более глубокий этаж он заточается. Ассортимент адских мучений состоит из всего набора, доступного воображению. 

Рай представляет собой семь этажей садов, которые разделены между собой сотнями ступеней, расстояние между которыми составляет 50 лет пешего пути. Главная утеха праведников – гурии и вечно юные мальчики, обносящие всех немыслимо вкусными яствами и питьем. 

Изначально в исламе не было культа святых. Он сформировался в средние века под влиянием сохранившихся в массах верующих архаичных доисламских представлений, предполагающих в некоторых выдающихся деятелях ислама мистические способности к сотворению чудес и способных к посредничеству между богом и людьми. Провозглашение святого в исламе происходит существенно после смерти человека и по воле общественного мнения верующих. Поклонение месту захоронения святого, которое становится местом паломничества, является существенным моментом в культе исламских святых. Годовщины смерти святых широко празднуются в исламе. 

Ислам заимствовал из иудаизма запрет изображать живые существа. Кроме этого, обряд обрезания, видимо, также проник в ранний ислам из иудейских общин. В настоящее время этот обряд считается обязательным условием для каждого мусульманина. 

Каждому мусульманину разрешается иметь одновременно четыре законные жены. Для развода мусульманину достаточно трижды произнести фразу «Ты разведена». Несмотря на подобную простоту отношений, Коран запрещает прелюбодеяние. 

В бытовом плане ислам имеет некоторые ограничения на еду и питье. Как правило, это касается продуктов, малопопулярных среди арабов, например, свинины. Вопрос о запрете спиртного достаточно неопределен. В общем и целом прямого запрета на алкоголь в Коране нет. 

Ислам почти во всех странах с преобладающим мусульманским населением является государственной религией. Основная часть верующих сконцентрирована в Индонезии, Пакистане, Бангладеш, Индии, Нигерии, Турции, Египте, Иране, Азербайджане, Узбекистане, Таджикистане, Туркменистане, Казахстане и т. д. Общее число приверженцев ислама на конец XX века – 900 миллионов человек. Из них: сунниты – 800 миллионов; шииты – 96 миллионов; хариджиты – 3 миллиона.

Сикхизм. Сикхизм (название происходит от санскритского слова «сикх» – ученик) – одна из самых молодых религий мира. Он сложился в конце XV – начале XVI века н. э. Сикхизм монотеистичен, он не признает духовенства, отрицает публичные богослужения. Сегодня сикхизм – одна из национальных религий Индии. 

Сикхизм сложился под влиянием проникшего в Индию ислама. Основателем сикхизма является гуру Нанак (1469–1539). Изначально сикхизм утверждал принципы индо-мусульманского единства и общность судеб индусов и мусульман. Из индуизма сикхи взяли для использования учение о майя, нирване и реинкарнации. Брахма, Вишну и Шива представляют божественную троицу, порожденную майей. Чтобы достичь спасения в сикхизме, необходимо иметь своего гуру, петь гимны и общаться со святыми людьми.

В сикхизме единый бог существует в виде вечной, незримой сущности, пронизывающей все в видимом мире. У него нет зримых воплощений, имен и черт, поэтому для обращения к богу возможны любые имена. Бог непостижим, необъясним и непознаваем. Общение с богом происходит во внутреннем созерцании, такое общение не требует священников-посредников. 

В сикхизме разработан путь духовного усовершенствования – нам-марг (или сахадж-йога). Только наставник-гуру может наставлять сикха на истинный путь, которому ученик должен беспрекословно подчиняться. 

Гуру-ди-лангар (стол гуру) – общая трапеза, за которой собираются все желающие вне зависимости от касты, возраста, пола и религии, важнейший ритуал сикхизма, лежащий в основе его культа. Значимое место занимают обряды жизненного цикла: наречение имени, посвящение в общину, бракосочетание, похороны. В сикхизме женщины получают наставления гуру наравне с мужчинами. Некоторые гуру практикуют полигамию. Однако постепенно сикхизм утратил демократическую направленность и обратился к борьбе против ислама. 

За гуру Нанаком следуют девять гуру, начиная со второго гуру это звание становится наследственным. Говинд Сингх (у власти в 1675–1708 гг.) – десятый сикхский гуру, который произвел кардинальные изменения в сикхской общине. Он упразднил институт гуру и создал новое сообщество особо преданных сикхов – хальсу, а также армию хальсы. Презрение к смерти и готовность к самопожерствованию ради веры сделали сикхов идеальными солдатами.

При Сингхе были введены атрибуты сикхизма, называемые «пять ка»: длинные нестриженные волосы, кинжал, гребень, стальной браслет, особое нижнее белье. 

Одно из нововведений Говинда Сингха породило некоторый раскол в религии. Им была провозглашена вечным гуру Священная книга и основная святыня сикхов Ади Грантх. Поэтому собрание сикхов в присутствии этого канона стало приобретать авторитет гуру. Того же, кто претендовал на пост гуру, сикхи стали считать вероотступником. Это новшество стало основной причиной образования сект в сикхизме (удаси, рамраи, нирмала, беди и др.). 

Проникновение в Индию европейских идей в середине-конце XIX века вызвало реформаторские процессы в сикхизме, приведшие к возникновению сект, проповедующих возрождение сикхизма, к примеру, ниранкари и намдхари. В 1902 году реформаторские секты объединились в организацию «Главный диван хальсы». Реформаторское переосмысление сикхизма привело к росту самосознания сикхов, что привело к обособлению от других культур, что особенно ярко выразилось в развитии и распространении языка пенджаби на алфавите гурмукхи. 

Незадолго до получения независимости Индией сикхи выступили с требованием отделения в собственное государство Халистан. После раздела Британской Индии в 1947 году сикхская община предпочла войти в состав Индии. В 1965 году Пенджаб был разделен на штат Пенджаб и штат Харьяна
. В 80-е годы XX века противостояние сикхов и индуистов приняло острые формы и привело к террору. 

На конец ХХ века численность сикхов – 19 миллионов человек. Большая часть из них (около 13 миллионов) находится в индийском штате Пенджаб.

5.2. Психология веры

Психология индуизма. Становление психологии индуизма, его психотехнических практик происходило на стыке взаимодействия культуры ведизма, которую выражали вторгшиеся в Индию в древности арийские племена, и культуры ее автохтонных дравидских жителей. Йога, представляющая собой суть психотехнической практики индуизма, имеет неоднозначное происхождение. Существуют версии ее принадлежности либо к ариям, либо к дравидам. Как пишет Е.А. Торчинов, «равным образом мы можем только предполагать и о характере генезиса собственно психотехники (йоги), которая в более или менее известных нам формах уже существовала в конце первой половины I тысячелетия до н. э. Не исключено даже предположение о дравидийских, а не арийских корнях йоги (дравиды являются автохтонами индийского субконтинента, создавшими еще до прихода ариев высокоразвитые цивилизации Хараппы и Мохенджо-Даро). Во всяком случае, именно в Хараппе найдена фигура божества, сидящего в позе, хорошо известной нам по йогическим текстам и называемой в них сиддхасаной (позой совершенства). Это божество обычно называют Протошивой. Такое предположение вполне логично, особенно если учесть, что арии, судя по ведическим текстам, не знали ничего похожего на идеи перерождений и освобождения, делили мир на три части и стремились после смерти оказаться или на небесах богов (сварга), или в связанном с луной мире предков»
.

Не останавливаясь на вопросе о генезисе йоге, охарактеризуем это понятие. Йога обладает свойственной Востоку неоднозначностью и двойственностью. С одной стороны, йога предстает как наиболее выразительное проявление индийского духа, а с другой стороны, она является способом достижения этого проявления, состояния. Как пишет К.Г. Юнг, «Что же такое йога? Слово буквально означает «обуздание», а именно дисциплинирование душевных влечений, обозначаемых на санскрите как klecas. Обуздание имеет своей целью овладение теми силами, которые привязывают человека к миру»
.

В различных индийских источник понятие «йога» используется в двух значениях. Первое значение йоги выражает психотехнику вообще, то есть тщательно продуманный, разработанный и проверенный традицией набор способов, средств и приемов для достижения строго определенных трансперсональных состояний сознания, которые понимаются традицией как состояния выражения основной религиозной прагматики учения – «освобождение» (мокша, нирвана и т. д.). В этом плане йога свойственна всем религиям традиционной Индии. Это, кстати, позволяет говорить о том, что есть не только индуистская йога, но и буддийская йога, джайнистская йога. Второе значение (более узкое и специфичное) служит для обозначения одной из даршан (разновидность религиозно-философской системы) ортодоксальной индуистской (брахманской) философии (астика). Согласно преданию, эта система была создана мудрецом Патанджали, что зафиксировано им в «Йога сутрах» («Афоризмах йоги»). 

Можно говорить о йоге и еще в одном значении – в третьем, второстепенном. Здесь под «йогой» следует понимать колдовство, волшебство, магию, а также магические способности и силы (в частности, тантрические тексты под «йогинями» имеют в виду не женщин-йогин, а колдуний или бесовок).

Для индийской культуры йога имеет чрезвычайно большое значение, поскольку она выражает собой единственный путь достижения самой высшей и главной цели – освобождению. Индуистская культура обусловливает ценность психотехнических практик их соответствием основным священным текстам и  доктринам, в них содержащихся (это, правда, не мешало интерпретировать эти тексты с разных, порой диаметрально противоположных позиций). В результате для индуизма, во-первых, существует зависимость опосредованного психотехнического результата с его соответствием базовой ведической доктрине (что связано со специфической формой описания результатов йогического опыта, в рамках которого идет оперирование концептами и терминами текстов откровения), во-вторых, обусловливается возможность осуществления его религиозной прагматики этнической и сословной принадлежностью йогина и, в-третьих, резко ограничивается возможность апеллирования к йогическому опыту в ходе дискуссии с представителями иных традиций. В данных чертах и заключена особенность психологии индуизма, его психотехнических практик.

Цель йогических упражнений – достижение освобождения – обусловлена идеей реинкарнации. Эта идея о перерождениях и регулирующем их законе кармы не просто появилась в Индии, но и стала центральным положением, главным стержнем и ведущей мыслью религиозного менталитета Индии. Хотя следует признать, что такого рода идеи встречаются и в других культурах и религиях. Но это, во-первых, не устраняет значимости индуистской психологии, сохраняет специфические черты ее психотехнической практики, а, во-вторых, демонстрирует общность религиозной психотехники. 

Однако говорить об общности религиозной психотехники можно лишь в аспекте сугубо методическом, техническом. Разные культуры, религии, предлагая схожие приемы в качестве культовых практик, придавали им разное значение. Как пишет Е.А. Торчинов, «объяснение тех или иных культурных феноменов заимствованиями – дело, как правило, неблагодарное, тогда как психотехническая теория открывает принципиально новый подход к пониманию формирования религиозной доктрины. Ведь не стало же у греков учение о метампсихозисе центральной религиозной доктриной, а у индийцев стало. Это, на наш взгляд, легко объясняется принципиально иным статусом психотехники в эллинистическом мире, где она наличествовала в элементарном состоянии в качестве вторичной составляющей мистериальных культов и эзотерических религиозно-философских учений, тогда как в Индии роль йогического аспекта религиозной жизни постоянно возрастала, пока он не сделался определяющим для реализации религиозной прагматики системы (освобождение) и основой доктринального творчества»
. 

В индуизме йога представляет собой многообразие психотехнических практик, к краткой характеристике которых мы и обратимся. Как правило, исследователи выделяют следующие формы индуистской психотехники: карма-йога (достижение единения с истиной через активные действия и бескорыстную любовь к труду), джнана-йога (йога познания, йога гносиса, где единение с истиной идет через науку и познание), бхакти-йога (йога любовной преданности Богу), хатха-йога (йога единения с истиной через культуру тела), раджа-йога (единение с истиной через контроль над разумом), агни-йога (единение с истиной через высшие формы энергии), крийя-йога (йога единения через культуру чувств), мантра-йога (единение через медитацию на образах звуковых вибраций), лайя-йога (единение через концентрацию на своем внутреннем состоянии), тантра-йога (единение через медитацию на символах чакр), йога коммуны (единение через гармоничное саморазвитие).

Йога определяется как способ прекращения деятельности сознания (читта вритти ниродха), что предполагает собой прекращение существования всех форм развертывания (концентрация на эмпирическом сознании), в результате чего пуруша (истинный субъект) перестает отождествлять себя с состояниями материи и воплощает в себе абсолютную обособленность – пребывание в собственной форме (природе). Пуруша выступает в качестве «зрителя», он есть свидетель всех имеющихся эмпирических форм и состояний, наблюдающий их, но абсолютно бездеятельный. Реализация йоги идет с помощью таких приемов, как подвижничество, самообучение, упование на Бога. Эти приемы способствуют развитию сосредоточенности и преодолению аффектов, являющихся ложными наполнителями и загрязнителями сознания, вызывающих созревание кармы (формы аффектов: эгоизм, неведение, враждебность и самодостаточная жажда жизни, влечение). Йога утверждает, что «для мудрого все есть страдание в силу всеобщего непостоянства, беспокойства, следов прошлых кармических впечатлений и противоречивого развертывания гун (качеств материи). Прекращение неведения полагает конец связи пуруши с материей, в том числе и с ее тончайшими модификациями, образующими (через наложение их на пурушу) индивидуальную психику. Тогда благодаря своему различающему постижению пуруша полностью обособляется от пракрити и пребывает в собственной природе, что приводит к прекращению страдания»
. 

Йогу считают восьмеричной, так как достижение ее цели осуществляется через прохождение восьми последовательных этапов совершенствования: яма (воздержание, самоконтроль), нияма (соблюдение правил и обетов), асана (положения тела), пранаяма (тренировка дыхания), пратьяхара (удаление чувств), дхарана (внимание), дхьяна (сосредоточение мысли) и самадхи (продление сосредоточения, приводящее к выявлению сути). В йоге эти этапы называют восемью средствами ее осуществления. 

Важнейшим регулирующим принципом йоги, первым шагом к освобождению является воздержание и самоконтроль. Он понимается как ненасилие (ахимса), честность (сатья), неприятие даров и искренность (астея). При этом корнем всех остальных добродетелей считается ненасилие. Ненасилие означает непричинение вреда всем живым существам каким бы то ни было способом и во все времена. Указанные добродетели определяются в качестве универсальных и не ограниченных ни социальным положением, ни профессией йогина, ни временем,  ни местом, ни обстоятельствами.

На основе психического очищения (ямы) происходит внешнее очищение (нияма), выражающееся в соблюдении гигиены, промывании желудка и т. д. Это второй шаг. Физиологические очистительные процедуры являются продолжением психического очищения.

Следующий шаг (точнее, третий и четвертый) – хатха-йога, представленная асаной и пранаямой. Хатха-йога ориентирована на совершенствование телесного организма, на освобождение от телесной усталости, на остановку тенденций разрушения организма и его старения. Асана – способ достижения гармонии энергетических каналов организма. Она оказывает тройное действие: развивает тело, развивает психику, оказывает терапевтическое воздействие на внутренние органы и железы внутренней секреции. Обратная цель асаны – противодействие сопротивлению организма, когда последний, зажимаясь, блокирует энергетические каналы. Пранаяма позволяет совершенствовать дыхание, обеспечивая необходимую циркуляцию энергии (прана). 

Человек, обучаясь управлять телом, концентрируясь на его состояниях, одновременно обретает способность концентрации ума. Главный критерий концентрации ума в йоге – думать ни о чем, раствориться в чем-то неопределенном.

Пятый шаг обусловлен пратьяхарой. Это отвлечение от чувств и от предметов окружающего мира, их удаление. Это умение человеку необходимо для формирования умения концентрации на определенном предмете. Конечная цель пратьяхары – установление полного контроля над своей нервной системой. 

Дхарана – шестой шаг йоги. Он представляет собой удержание мысли на каком-либо предмете, установление контроля над сознанием. Состояние дхарана схоже с состоянием, когда человек увлечен каким-то делом, поглощен им и растворен в нем. Дхарана представляет собой фиксацию сознания на определенном месте. Таким местом, например, могут быть чакры (пупочный центр, сердечный центр, головной центр (а также кончик носа)), либо какие-то яркие места на теле, либо внешние объекты. 

Седьмой шаг – дхьяна. Она есть продолженная во времени способность дольше удерживать внимание на каком-либо предмете, слияние с ним. 

Последний восьмой шаг – самадхи. Самадхи – это обозначение уже такой степени углубления процесса созерцания, когда высвечивается только лишь объект, а само сознание лишается своей формы. Самадхи представляет собой длительное сосредоточение, приводящее сознание к новому качеству, где достигается высшая ступень активности чувств и мыслей. Это состояние просветления и духовного озарения.

Вместе эти три ступени йоги называются саньяма. Ее психологическая сущность выражена следующими эффектами. Это эффекты видения сверхъестественных существ, постижения природы сознания и многочисленных других паранормальных способностей, пробуждения в других людях дружелюбия и других чувств, знания прошлого и будущего, способности приобретения дополнительных сил, знания прошлых рождений, знания чужой ментальности, невидимости, познание сути вселенной, расположения звезд и их движения, знания строения тела, устранения голода и жажды, полной неподвижности, всеведения. 

«Облако дхармы» (дхарма мегха), представляющее собой высшую ступень йогического сосредоточения, предшествует освобождению. Для достижения состояния «облако дхармы» следует обрести состояние полного бесстрастия и абсолютного отрешения от каких-либо стремлений, в том числе и от стремления к высшему постижению. Это приводит к исчезновению аффектов и кармы, кроме того, пуруша полностью отделяется от пракрити, которая, в свою очередь, со своими свойствами перестает быть объектом для пуруши: последний использует свою природу как чистую энергию сознания, пребывающую в самой себе. На этом главная цель йоги считается достигнутой. 

Психология буддизма. Буддизм многие исследователи считают религией, у которой ее психотехническая составляющая находится на первом месте. Даже само происхождение термина «буддизм» указывает на это. Как пишет Е.А. Торчинов, «о психотехническом происхождении этой религии свидетельствует уже ее название. Бyддизм – от buddha, то есть "пpобyдившийся", "пpоснyвшийся" от сна сансаpического существования к истине и реальности благодаря своему йогическомy опыту. Мы отдаем безусловное предпочтение слову "пpобyждение" перед ставшим привычным в бyддологической и переводной буддийской литеpатypе словом "просветление" для перевода санскритского слова bodhi, которым обозначается высшее переживание пpинца-отшельника Сиддхаpтхи Гаyтамы, сделавшегося благодаря ему Буддой (buddha), Пpобyжденным: во-первых, уже чисто филологически слово "пpобyждение" предпочтительнее, поскольку является родственным (однокоренным) с переводимым санскритским словом; во-вторых, слово "пpобyждение" четко выражает имманентный психотехнический смысл происшедшего с Сиддхаpтхой, тогда как "просветление" содержит в себе намек на действие некоей трансцендентной просветляющей (сp. illuminatio) силы, оказывающей благодатное воздействие на ее восприемника. Именно опыт пpобyждения Сиддхаpтхи лег в основy буддийской религиозной доктрины»
.

Считается, что Будда (Сиддхартха Гаутама Шакьямуни) был сыном правителя области, которая сегодня находится на территории Непала, и жил с 556 года по 476 год до н. э. Он жил во дворце, поскольку родители хотели его оградить от всяких неприятностей. Поэтому вокруг себя принц видел только все прекрасное, он не знал ни боли, ни страдания. Случайно оказавшись за территорией дворца, он увидел старика и подумал: «Для чего все наши старания, если все закончится так?». Далее он увидел больного и подумал о том, что и подобное несчастье может постигнуть кого угодно (как хрупка наша жизнь). Третья встреча оказалась встречей с покойником (концом жизни). Сиддхартка был потрясен, поняв, насколько иллюзорна была его жизнь во дворце. После этого он решил уйти, чтобы разделять страдания с простыми людьми. За годы странствий и поисков он испытал момент высшего озарения и пробуждения, за что и получил имя Будда (пробужденный). 

Пробуждение произошло тогда, когда Будда, сидя под фикусом (бyдyщее Древо Проведения), достигает состояния созерцательного yглyбления. Он пpобyждается и становится Буддой. Свою дальнейшую жизнь он посвящает проповеди. Суть проповеди Будды можно свести к одному – к дхарме освобождения. К этому же он призывает своих учеников и последователей. Таким образом, идея освобождения, обретаемого через психотехническую пpактикy без всяких предпосылок, проходит через всю жизнь Будды и становится тем главным, что он оставляет в качестве завещания своим ученикам.

Это завещание и стало основой его учения и психологической практики. Доктрину буддизма составляли четыре истины (или, как они назывались, четыре благородные истины). «Согласно традиции, Благородные Истины были проповеданы Буддой в его первой проповеди в Оленьем Паpке близ Бенаpеса, получившей название "Поворот Колеса Учения" («Дхаpмачакpа пpаваpтана»). Вот их краткое содержание. 

1. Всякое существование принципиально является страданием (дyхкха). 2. Причина страдания – влечение, привязанность, жажда (тpишна, таньха). 3. Есть тем не менее состояние, в котором страдания нет (нирвана). 4. Есть путь, ведущий к пpекpащению страдания и обретению нирваны (Благородный Восьмеричный Путь; аpья аштанга маpго)»
.
Под страданием (первая истина) понимается принципиальная неyдовлетвоpенность существованием вне зависимости от его любой формы. Поэтому удовольствие (в буддизме, сyкха) ни в коей мере не противопоставляется страданию (дyхкхе), а входит в его объем, поскольку пребывание в сансаре допускает как наслаждение в любом виде, так и страдание. Иначе говоря, существование неизбежно предполагает психологическую фpyстpацию как свою коpеннyю хаpактеpистикy. Страдание в буддизме не есть результат yтpаты какого-то совершенного (идеального) состояния (например, грехопадение), оно является его фундаментальной и безначальной хаpактеpистикой. Существование предстает само по себе, как таковое, и это отличительная черта буддизма по отношению к другим  мировым религиям.

В качестве причин страдания (вторая истина) буддизм видит жажду, страстное влечение, желание, отвращение (понимаемое в буддизме как влечение наоборот, его обратная сторона). Эта вторая истина объясняется через детерминистский (причинно-следственный) принцип становления и происхождения, а также с помощью доктрины кармы, обозначенной очень ясно и четко.

Третья истина Будды говорит о существовании такого особенного состояния, являющегося высшим, где нет страдания. Поэтому такое состояние называется как состояние парома сyкха (состояние высшего блаженства). Оно в буддизме получило название нирвана (от корня ниp – «угасать» – о светильнике, «пpекpащаться», «стихать» – о ветpе, и т. п.). Hиpвана (пpекpащение, угасание) – понятие, используемое для выражения состояния освобождения. То же значение это понятие имеет и в индуизме. Однако термин «нирвана» стал доминирующим для определения освобождения в буддизме (по аналогии с джайнизмом). В буддийских текстах мы не найдем положительного описания нирваны. Вопрос о нирване, ее природе и чертах был такими вопросом, ответов на которые Будда не давал, храня «благородное молчание». Это связано с тем, что нирвана пребывает вне области эмпирического восприятия человека, вне области его эмпирических знаний. Отсюда наиболее удобный ответ на вопрос: «что такое нирвана?» – молчание, либо апофатическое определение (отрицательное определение такого рода «не то, не то»), либо перечисление всего того, чем нирвана не может являться. 

Четвертая истина буддизма характеризует путь, с помощью которого можно достигнуть нирваны. Как и в индуизме этот путь состоит из восьми шагов, разделенных на три этапа (два шага в первом и по три шага в двух последних): этап мyдpости (пpаджня), этап нравственности или аскеза, соблюдения обетов (шила) и этап концентрации внимания и сосредоточения (самадхи). 

В рамках этапа мyдpости (праджня) предстоит овладеть правильным видением и правильной решимостью. Правильное видение означает экзистенциальное понимание пережитого, признание четырех благородных истин буддизма. А правильная решимость связана с развитием способности осуществить суть учения Будды и непреклонность в достижении указанного пути.

В рамках этапа нравственности (шила) человек усваивает еще три навыка: правильная речь (умение воздержаться от лжи, клеветы, pyгательств и сеяния pаздоpов через pаспpостpанение слухов), правильное поведение (умение отказаться от насилия, воровства, прелюбодеяния и yпотpебления алкоголя), правильный образ жизни (умение строить свое поведение в соответствии с социально принятыми нормами, например отказ от профессий, которые приводят к нарушению действующих в обществе правил).

В рамках этапа сосредоточения верующему предстоит освоить психотехнику, с помощью которой будет достигнута нирвана как итоговая цель освобождения. Все, что предшествует этому, представляет собой пpедваpительные условия его достижения. Нирвана – это состояние, обретаемое благодаря сосредоточению. Последнее предполагает собой реализацию трех важнейших действий. Это правильное yсеpдие, правильная память, правильное сосpедоточение. Правильное усердие представляет собой настойчивые занятия духовной практикой. Правильная память – это поглощенность духовной практикой на физическом (телесном) уровне, на вербальном (речевом) уровне, на психическом (мыслительном) уровне, а также созерцание сущности сознания, его генезиса и природы. Правильное сосредоточение связано с обучением и усвоением высших видов психотехники, которые приводят к устранению аффективных проявлений психики. Последнее, в свою очередь, приводит к достижению нирваны. Можно провести параллель с горящим светильником. Достижение нирваны близко тому состоянию, когда светильник пpекpащает гоpеть после того, как заканчивается масло, питающее его. Также прекращаются все стpадания по ходу истощения питающих его источников (аффекты, влечения, жажда, пpивязанности и др.), а человек обретает нирвану.

Психологическую направленность буддизма подчеркивает представление о мирах развертывания сознания. Таких миров в буддизме выделяется три. Это миp желаний (кама дхатy) – состояние, где происходит pазвеpтывание живых сyществ, это миp фоpм (pyпа дхатy) – состояние сознания для высших небожителей, это миp не-фоpм (аpyпа дхатy), где происходит pазвеpтывание сознания всех людей, использующих в своей практике различные виды психотехнических упражнений. Относительно мира не-форм особенно очевидна связь с психологией: этот миp не имеет своей «прописки», не может быть нигде локализован кроме как в сознании.

Таким образом, если обобщить то, что сказано было выше, то для сансары как особой формы существования свойственно страдание (дукха), непостоянство (анитья), бессущностность (анатма), загрязненность (ашубха). Сансаре (потоку непрекращающихся рождений-смертей) противопостоит нирвана, выражающая собой высшее внеличностное состояние бытия, характеризующееся покоем и блаженством. Достижение нирваны, ее обретение является главной целью раннего буддизма. Достижение освобождения обусловливается необходимостью трансформации сознания, необходимостью переворота в его основе. Но чтобы эта трансформация состоялась, нужно уметь понимать природу сознания в его обыденном, эмпирическом и других состояниях. С этим и связан совершенно определенно обозначенный и ничем не прикрытый психологизм буддизма. Этот психологизм и составляет самую суть учения буддизма как явления человеческого существования. Поэтому для буддизма не помеха то, что он радикально отрицает идею Бога как всеблагого Создателя, Первотворца и Страждущего Ока Мира. Не случайно, что законы кармы и причинно зависимого происхождения в системе буддизма с успехом заменяют собой Бога других (теистических) религий. Такой Бог в буддизме смотрелся бы как обыкновенное «архитектурное излишество». 

И хотя Будда подчеркивал важность срединного пути между страстями и самоистязанием, аскетизмом, призывал к гармонии, его последователи не послушались своего наставника. Они разделились на два принципиально различающихся направления: Хинаяна и Махаяна. 

В Хинаяне идеалом выступает Архат. Архат – это отрешенный человек строгого аскетизма, полагающий, что идеал буддизма состоит в освобождении от всех страстей и желаний. Хинаяна утверждает, что человек несчастен оттого, что какие-то его желания не удовлетворены, а так как удовлетворить все желания невозможно, то человек будет несчастен всегда. Отсюда вывод, следует научиться освобождаться от всех желаний. Таким освобожденным человеком является архат, который победил свои страсти.

В Махаяне другой идеал. Это Бодхисаттва – человек, который мог бы завершить колесо сансары (перерождений), поскольку очистился от личной кармы. Однако он сознательно не уходит, пока на земле есть хоть одно страдающее существо.

Получается, если в Хинаяне главное – уход от страданий, то в Махаяне главное – сострадание. Путь Бодхисаттвы – это отказ от личных эгоистических мирских привязанностей и растворение личного Эго в чужих страданиях. Для него ощущение потери Эго является просветлением.

Другим важным моментом, который по различному понимается и в Хинаяне, и Махаяне, является учение о Будде. Для Хинаяны характерна мирская концепция Будды, где последний мыслится исключительно как человек и учитель, который постиг истину и поэтому ее проповедует. Для Махаяны характерна свеpхмиpская концепция Будды. По этой концепции Буддой считается его Дхаpмовое тело, выражающее собой вечное, неизменное и изначально пpобyжденное состояние сознания, лежащее в основе всех иных состояний сознания. 

Хинаяма и Махаяна – истинные пути, ибо остальные являются лишь подходами к ним. Все эти подходы заключены в пределах метода и мудрости. Метод и мудрость зависят от двух истин: условной (мирской) и абсолютной (высшей).

Основная идея психологии буддизма – возвращение к целостному, нерасчлененному источнику бытия.

Психология даосизма. Даосизм следует pассматpивать как сложное синкретическое образование, обладающее собственной психотехнической составляющей, с которой непосредственно связаны pитyально-литypгическая пpактика, религиозная философия, религиозная доктрина. Вместе с тем указанные данные пласты не имеют достаточно четкого pазгpаничения ни на ypовне макpокyльтypы даосизма, ни на ypовне микpостpyктypы каждого из обозначенных отдельных структурных его элементов. В этом заключается синкретическая особенность китайского менталитета, проявившегося через даосское учение.

Не случайно даосизм опирается в своих представлениях о природе человека и мира на знаменитую «И-цзин» – «Книгу перемен». В ней, как считается, содержится абсолютная истина о возникновении всех вещей, об успешном завершении дел и выявлены закономерности всех изменений во Вселенной (говоря современным языком – «законы эволюции»). Само название «Книга перемен» подчеркивает, что она посвящена именно объяснению и выявлению закономерностей, следовательно, предсказаниям изменений во Вселенной. Отсюда ее не только объяснительный, но и гадательный аспект (по гексаграммам).

Основная идея «И-цзин» состоит в противопоставлении темного и светлого начал (единство и борьба противоположностей). Считается, что небо и земля – главные источники, порождающие все сущее. Представления о противостоянии противоречий в мире природы и обществе «И-цзин» рассматривает как результат взаимодействия двух противоположных сил – темного и светлого начал. «Книга перемен» рассматривает противоречивые отношения как повсеместно существующие. Также выражается представление о взаимном влечении и взаимном отчуждении.

Эта особенность «Книги перемен» имеет очень большую ценность с точки зрения психотерапии. Человек часто пользуется невротической защитой: «Для великого дела я мал, а для малого дела – велик». Надо научить его радоваться малым победам на пути к цели. Ничего не дается сразу, но, имея терпение и веру в успех, а также действуя, можно добиться очень многого («стратегия малых дел»). С другой стороны, это положение предостерегает, что маленькие послабления и недоработки могут привести к большим пагубным последствиям (как в английской пословице: «Маленькая течь топит большой корабль»).
В «Книге перемен» единство и борьба противоположностей обусловливается единством двойственных начал Инь и Ян – мужского и женского начала (и соответствующие им энергии), присутствующих во всем и в каждом. 

Показателен отрывок из «Жизнеописания патриарха Люя» об одном из случаев в жизни даосского монаха Люй-Дун-биня (VII в. н. э.), где демонстрируется характер взаимодействия Инь и Ян. 

«В Лояне жила кypтизанка по имени Ян Лю. Она считалась самой красивой женщиной столицы. Даосский монах решил поселиться в ее доме. Он часто делал ей пpекpасные подаpки, но никогда не спал с ней. Однажды ночью, когда она была пьяна, она попыталась соблазнить его. Монах ответил кypтизанке: "Возpастающие инь и ян в моем теле соединились. Они сочетаются бpаком, как люди, и я уже беременный; скоро y меня родится ребенок, как же я могу любить тебя? И более того, позволь сказать, что любовь внутренняя безгранично приятнее, нежели любовь наpyжная". После этих слов монах Люй-Дyн-бинь исчез»
.

Инь и Ян постоянно присутствуют как ключевые во всех китайских оздоровительных системах, главной задачей которых является именно гармонизация этих энергий. С психотерапевтической точки зрения можно сказать, что неврозы, независимо от их внешних причин, вызывают нарушение этой гармонии и в свою очередь являются результатом этого нарушения. Поэтому практически все классические китайские оздоровительные системы являются одновременно и психотерапевтическими.

Согласно «И-цзин» считается, что не может существовать только темное начало без светлого или только светлое – без темного. Как бы мы могли распознать добро, если бы не знали, что такое зло?

Диалектическая психология «Книги перемен» продолжает свое развитие практически во всех философских и религиозных направлениях и школах Китая, и, в первую очередь, в даосизме.

Одним из основателей даосизма считается Ли Эрл, известный под именем Лао-Цзы (в переводе означает – «старый ребенок»). По легенде мама носила его под мышкой 72 года, поэтому он родился седой и мудрый. Однако некоторые исследователи считают, что такое прозвище он получил за свою психологию – он производил впечатление одновременно древнего мудреца и вечного ребенка, всегда открытого простому, свежему и светлому восприятию мира.

Исторически считается, что Лао-Цзы занимал должность хранителя архива при дворе династии Чжоу. Основной его труд – это «Дао дэ цзин», чей условный перевод означает «Книга пути и благодати» (хотя дословный перевод – «Книга пути и перемен»). «Дао дэ цзин» состоит из двух примерно равных частей: «Книга пути» («Дао цзин»), рассказывающая о Дао), и «Книга благодати» («Дэ дзин»), повествующая о Дэ (благая сила). Надо сказать, что благодать в данном случае понимается не как «блаженно-слюнявое» состояние, а дословно «благо-дать», значит – «дать благо», т. е. – благая, полезная деятельность. 

Отличительной особенностью учения Лао-Цзы является то, что Дао, разумный, но непостижимый человеческим разумом «путь развития всего», рассматривается как источник происхождения всего сущего, как всеобщий закон управления миром.

В других учениях и религиях этим «ведает» Господь Бог, или Высший Разум. Однако несомненной заслугой даосского подхода является то, что он рассматривает Дао не как статический объект, а как эволюционный животворящий процесс. Иероглиф Дао состоит из двух частей: шоу – голова и цзоу – идти, поэтому основное значение этого иероглифа – дорога, по которой ходят люди, но в дальнейшем этот иероглиф приобрел переносный смысл и стал означать путь развития Всего, закономерность, закон. Дао всегда существовало и всегда будет существовать, но суть его нельзя выразить в словах. Оно (Дао) не имеет вида, не издает звуков, не обладает формой и, по словам Лао-Цзы: «Люди смотрят на него, но не видят; они слушают его, но не слышат; они употребляют его, но оно не истощается»
. Лао-Цзы по аналогии рассматривает категорию добра. Он пишет: «Высшая добродетель похожа на воду. Вода, давая всем существам обильную пользу, не сопротивляется ничему. Она находится на том месте, которого люди не видят, поэтому она похожа на Дао»
.
Лао-Цзы полагал, что необходимо знать людей, но важнее всего, в первую очередь, знать себя, необходимо побеждать людей, но важнее, в первую очередь, побеждать себя, преодолевать собственные недостатки, только в этом случае можно добиться высшей мудрости и обрести могущество.

Его интересует исследование собственного «Я» – то начало, тот инструмент, посредством которого мы познаем окружающий мир. Ведь сложно, а, по сути, невозможно управлять другими, давать советы другим, если не можешь обуздать себя. Для Лао-Цзы нет более тяжелой болезни, чем быть рабом собственных желаний, и нет большего счастья, чем быть их хозяином.

Превращение счастья в несчастье в даосизме происходит при определенных условиях. Чтобы предупредить превращение счастья в несчастье необходимо знать меру и не кичиться. Чтобы избежать положения, при котором предметы, достигнув расцвета, стареют, необходимо всегда сохранять мягкость и слабость. Подлинная сила – это сила жизни. Как говорит об этом Дао Дэ Цзин, «Новорожденный младенец нежен и слаб. Труп мертвеца крепок и не гибок. Только что распустившееся растение нежно и слабо. Засохшее растение твердо и не гибко. Отсюда ясно, что нежное и слабое живет»
.
Психология даосизма несет в себе некоторый мистический аспект. Это связано во многом с его архаическим происхождением. Ведь возникнув тысячи лет назад, даосизм не только не растаял в истории, но всегда на протяжении истории привлекал внимание умнейших людей Востока и Запада. Поэтому и сегодня даосизм получает все большее распространение на Западе, в том числе среди молодежи. Что же привлекает к нему?

Как полагает А.Н. Романин, «это – нереализованная потребность в духовности, которую не удовлетворяют жесткие рамки официальных конфессий, каждая из которых считает себя единственно правильной, требует бездумной веры и полного подчинения.

Наверное, это – сочетание духовности с экзотикой, исключительное многообразие, в котором каждый может найти то, что ему более интересно и близко, а главное – отсутствие диктатуры и духовного порабощения под видом освобождения.

Даосизм – это вообще не религия, и потому от практикующего не требуется отказа от своей веры, он ни против кого не выступает, ни с кем не спорит»
.

Интерес к даосизму действительно велик. И это не случайно, поскольку он (даосизм) позволяет компенсировать человеку «духовный вакуум» рационалистического и прагматического миропонимания. Человек в нем находит то, что демонстрирует ему нечто независимое от него, неподконтрольное ему. А это как раз и не хватает человеку в жизни, в которой многое, казалось, предопределено и расписано. 

Обратимся к описанию даосизма, которое сделала одна из его лучших знатоков Ева Вонг (Eva Wong, 1997, недословный перевод с сокращениями). «Даосизм – это калейдоскоп красок и звуков и одновременно страна безмолвия и покоя. Она может быть дружелюбной и привлекательной и в то же время суровой и опасной.

Это шаманы в звериных шкурах ступают по схемам созвездий, чтобы вознестись в небо или спуститься в подземный мир.

Это талисманы с магическими символами для врачевания, защиты и отпугивания людей.

Это люди, сидящие и стоящие в странных позах, культивирующие дыхание жизни и долголетие.

Это красочные гобелены, изображения богов и бессмертных, огромные медные котлы, алтари, уставленные курительными палочками, масляные светильни с неугасимым огнем.

Это гексаграммы – символы перемен, при помощи которых гадатели интерпретируют модели изменений во Вселенной.

Это обычные люди, ухаживающие за больными и стариками, наставляющие юных и помогающие другим, менее удачливым, чем они сами.

Это громкий звук кимвалов и барабанов, мелодичное пение флейт, человеческие голоса, медленно поющие в ритме ударов, отбиваемых куском дерева. И в то же время это безмолвие в залах медитации.

Это мягкие шаги монахов по монастырским коридорам. Это замирающий в шорохе листвы одинокий звон колокола»
.

В «Дао Дэ Цзин» Лао-Цзы выражает философию недеяния (у вэй). О принципе недеяния (у вэй) говорится у многих китайских философов, но в целом оно выражает одну главную идею: «Не вмешивайся». Естественно, что данное указание следует понимать фигурально: «Не вмешивайся в "ход вещей" без крайней необходимости».

Дао мудро и целесообразно (иначе мир бы давно развалился), поскольку в Природе существует система самоорганизации, саморегуляции и множество защит от разрушения или движения в неправильном направлении. Человек же своим вмешательством часто мешает этой самоорганизации, и то, что ему кажется неправильным и требующим исправления, в конечном итоге может стать наиболее целесообразным.

В I–VII веках н. э. появляется новая форма даосизма, сочетающая магию и религиозное благочестие. Под влиянием духовного харизматического лидера Чжан Даолина даосизм в наибольшей мере стал проявлять религиозный характер. Одновременно в развитии мистического даосизма происходило становление даосской алхимии. Она стремилась к достижению здоровья, долголетия (бессмертия) и подразделялась на внешнюю и внутреннюю алхимию. Внешняя алхимия занималась подбором и смешением минералов и трав для соответствующих снадобий. Внутренняя – трансформацией тела и сознания изнутри. Истоки внутренней алхимии – в III веке н. э., а кульминация – в VII–VIII веках н. э.
С даосской алхимией связано появление понятия «ци» (внутренняя энергия). В рамках этого направления даосизм приобрел репутацию учения для укрепления здоровья и долголетия. Однако к XI в. н. э. даосская алхимия погрязла в трясине эзотерической терминологии и сомнительных практик. Чтобы очистить даосизм от подобных явлений, такие мудрецы, как Ван Чуньян, Чжэнь Сии и Люй-Дун-бинь, начали проповедовать даосизм как путь совершенствования тела и (ясного) сознания.

Эта форма даосизма развилась в двух школах, существующих и в наши дни, – школы Совершенной истины (Цюнъ-чженъ) и школы Пути неба (Сяньтянъдао).
Основные системы даосизма
:

Даосская магия, или Путь силы.

Даосское гадание – Путь видения.

Церемониальный даос – Путь набожности.

Даосская внутренняя алхимия – Путь трансформации.

Даосская школа действия и воздаяния.

Даосские практики. Их четыре вида: медитация, совершенствование тела, священные церемонии и магические искусства.

Виды даосской медитации были различными в разных школах, при этом внутри каждой школы были возможны перемены техник по мере роста практикующего и задач.

В медитации школы Шанцин – визуализация для мистического единения с божеством. Другой стиль – метод внутреннего созерцания. Для успокоения ума школа Совершенной истины применяет психотехнику «сидение в покое».

Есть формы даосской медитации, предназначенные для накопления, культивации и циркуляции истины внутренней энергии. Эти медитации похожи на кундалини-йогу.

Для укрепления физического здоровья – ци-гун – «работа с энергией». Одни техники ци-гун – дыхательные упражнения; другие – массаж разных участков тела; третьи – статические позы; четвертые – соединяют методы циркуляции внутренней энергии с повседневными состояниями тела – сидением, стоянием, ходьбой и даже сном.

Еще один метод – «трансформация сухожилий» для укрепления и расслабления мышц, сухожилий и связок.

Школы боевых искусств также относятся к методам совершенствования тела, например, тайцзицюань и гуаджан – для исправления различных нарушений в организме путем налаживания циркуляции внутренней энергии.

Важную роль в даосизме играют церемонии. Им предшествуют ритуалы для подготовки к церемониям (очищение тела и ума).

Во время церемоний даосы воздают почести божествам и обновляют узы – связи с высшими силами. Церемонии – пение гимнов, призывание божеств и другие ритуальные действия, включая танцы и начертание талисманов.

Последняя категория даосских практик – магические искусства. Из дошедших до нас наиболее популярна талисманная магия. Используют магические символы и слова, начертанные на полосках бумаги, чтобы призывать богов и духов для врачевания и защиты и отгонять вредоносные силы. Подготовка средств талисманной магии требует не только умений, но и веры в познанные и непознанные силы Вселенной.

Из-за политического хаоса в период Пяти династий и Десяти царств (907–960 гг. н. э.) многие ученые-конфуцианцы стали отшельниками – к конфуцианским идеям они присоединили наиболее существенное из даосизма и духовную дисциплину чанъ-буддизма. Основной акцент этого синтеза – параллельное совершенствование тела и духа.

В период с 960 по 1266 год произошел синтез – включение в даосизм дзен-буддийской теории изначального ума и конфуцианской идеи об изначальной природе добра. И постепенно магические практики стали уходить как мешающие суеверия, засоряющие основную идею даосизма.

Даосская традиция и психотехническая практика является ценной составляющей духовного наследия всего человечества. Ее многие базовые идеи и обpазы выражают общечеловеческий смысл, ибо коренятся в самой стpyктypе человеческого глубинного психического опыта – в том, «что есть всегда».

Психология конфуцианства. Другой знаменитой религиозно-этической системой Китая является конфуцианство. Оно существует уже около трех тысячелетий и ее влияние на историю китайского общества, а также на современный Китай трудно переоценить.
Кун-Цзы, или Учитель Кун, европеизированное название Конфуций, является основателем конфуцианства. Конфуций (551–479 гг. до н. э.) был потомком аристократического рода, его отец был полководец. Однако в раннем детстве Конфуций остался без отца, жил в бедности, имел невысокое социальное положение. Поскольку он постоянно нуждался в жизненно необходимом, то, изыскивая средства к пропитанию, изучил много прикладных искусств. Это в дальнейшем сказалось на полноте его жизненных представлений.

Основные воззрения Конфуция изложены в историческом памятнике «Лунь юй», который признается наиболее надежным источником и аутентичность которого не оспаривается специалистами
. Этот источник составлялся после смерти Конфуция его ближайшими последователями, которые таким образом стремились сохранить основные мысли своего Учителя. Последователи Конфуция использовали определенные записи, в которых они фиксировали содержание наиболее интересных бесед Учителя.

Следует признать, что идеи Конфуция носили достаточно сложный характер особенно для простых людей, что затрудняло его распространение при жизни китайского мудреца. К Конфуцию даже обращались по этому поводу с просьбой упростить основные идеи учения, но он не пошел на это, дав ответ, в котором объяснялась бессмертность и популярность его учения в дальнейшем. Он сказал: «Мое учение есть учение, завещанное нам нашими праотцами. Я не имею права ни прибавлять к нему, ни убавлять чего-либо. Я передаю его во всей первобытной чистоте. В отношении к моему учению я то же, что сеятель к сеемым им семенам. Может ли сеятель придать семени иную форму или заставить его дать раньше времени росток, всход и жатву? Дело сеятеля посадить семена в землю, поливать их, заботясь о них – все же прочее не в его власти… Мое учение не прямой, обычный путь, оно неизменно как небо, которое есть его творец»
.
Его концептуальные идеи связаны с формированием навыков управления посредством добродетели. Добровольное сдерживание себя в следовании традиционным правилам поведения – вот главный смысл, который Конфуций вкладывал в понятие «человеколюбие» – т. е. сдерживание себя не из-за страха наказания, а из уважения к другим. Причем сдерживание себя предполагает не что иное, как хорошую воспитанность – сознательное (а желательно – доведенное до автоматизма) ограничение себя во всем, что может выйти за установленные традицией (т. е. мудростью нескольких поколений) правила поведения на службе и в быту. В этом заключается природа нравственности человека.

Основной принцип нравственности – отсутствие увлечений, равновесие в деятельности, сохранение и соблюдение середины во всех поступках, умеренность и сдержанность всегда и во всем и, как результат этого спокойствия, невозмутимость. Таким и представляется нравственное совершенство Конфуцию. Его психология – это психология срединности (отсюда и одно из названий Китая – Срединное Царство). Объясняя жизненную необходимость придерживаться принципа «середины», Конфуций разыгрывал сцену беседы с умным учеником:

Цзы Гунн спросил:

– Кто лучше – Ши или Шан?

Учитель ответил:

– Ши переходит через край, Шан не доходит.

– Тогда Ши лучше?

Учитель ответил:

– Переходить не лучше, чем не доходить
.

С принципом «середины» связаны и другие нравственные качества, которых следует придерживаться в своей жизнедеятельности. Поэтому у Конфуция много бесед посвящено почтительности, великодушию, правдивости, сметливости и милости. Он полагал, что тот, кто способен привить в Поднебесной эти пять качеств, является человечным. Но при этом для Конфуция отрицание материальных ценностей не свойственно, поскольку он считал, что прежде, чем воспитывать, народ сначала надо сделать богатым.

Учение о середине явилось стимулом, обусловившим и охватившим весь внешний быт народа, весь образ его жизни, весь государственный строй, а также нравственное и духовное состояние народа. Для того, чтобы укоренить это учение в сознании народа, Конфуций создал целый кодекс обрядов, или так называемых церемоний. По сути, целый комплекс психотехнических правил и действий. Эти церемонии и выступают в качестве сдерживающего начала, поскольку благодаря им человек знает, как ему надо поступать в известных обстоятельствах, и, что важнее, при неизвестных обстоятельствах. Таким образом, китайский мыслитель подчеркивал связь Неба с Землей, порядок отношений между людьми, единство знаний и действий. Он был практиком в каком-то смысле, что характеризует конфуцианство и менталитет китайского народа с наиболее характерных для них позиций. Своеобразный утилитаризм и житейский расчет конфуцианства объясняет его распространенность, популярность и живучесть.

Принцип «середины» – это наиболее прагматический принцип психологии и поведения человека. Прагматический по той причине, что носит естественный характер для жизни человека. Конфуций подразумевает подобное, обращаясь к понятию «Дао». Но интерпретирует его по-своему, не так как Лао-Цзы. Дао у Конфуция связан не с миром, природой, бытием вообще, а с человеком. Человек должен проявлять свое естество, естество общества и государства, в котором живет. Этим Конфуций хочет показать, какое большое значение следует уделять вопросу воспитания человека, для того, чтобы последний смог обрести свое Дао.

Неслучайно поэтому существует принципиальная психологическая разница между Лао-Цзы и Конфуцием, которая состоит в том, что Лао-Цзы считает Дао абсолютно непознаваемым, а Конфуций полагает, что если человек и живет в мире своих представлений, то они являются субъективным отражением и косвенным, хотя и не точным познанием объективно существующего мира. Как пишет А.Н. Романин, «говоря языком Джоржда Келли, одного из авторов когнитивной психологии, каждый живет в мире своих конструктов (из которых он конструирует восприятие реальности, в том числе и себя самого).

Эти конструкты мало того, что индивидуальны, они еще и могут у каждого меняться в зависимости от его настроений. Однако при выработанной самодисциплине ума можно научиться самому строить свои конструкции восприятия мира, себя и своей проблемы.

Мы не всегда можем повлиять на реальные события, но мы можем (хотя это и нелегко) изменить свое отношение к ним. Главная задача любого психотерапевта – именно коррекция представлений человека об этом мире. С позиции Лао-Цзы – это уход от проблем в философскую сублимацию. Помним, что механизмы защиты Эго и, в частности – сублимация, в каких-то случаях и в разумной дозировке действительно могут играть защитную роль. Этому помогают медитативные техники, которые можно прекрасно сопровождать стихами Лао-Цзы и других даосов. Однако «передозировка» таких сублимационных уходов, безусловно, приведет в усугублению невроза, а при неустойчивой психике и к психотическим нарушениям.

С позиции Конфуция психокоррекция нежелательных представлений проводится в духе когнитивно-поведенческой психотерапии, т. е. одновременно пересматривая свои взгляды и переконструируя поведение, опираясь на соответствующие каждой конкретной проблеме традиции и ритуалы, доказавшие свою эффективность»
.
Именно по причине своего приоритетного интереса к человеку Конфуций разработал модель идеального человека, называя его «благородный муж» (Цзюнь-цзы). Основная сущность благородного мужа заключается в том, что он никогда не успокаивается на достигнутом, он постоянно занимается самоусовершенствованием в надежде постичь Дао-Путь. «Благородный муж думает о девяти вещах – о том, чтобы видеть ясно; о том, чтобы слушать четко; о том, чтобы его лицо было приветливым; о том, чтобы его поступки были почтительными; о том, чтобы его речь была искренней; о том, чтобы его действия были осторожными; о необходимости спрашивать других, когда появляются сомнения; о необходимости помнить о последствиях своего гнева; о необходимости помнить о справедливости, когда есть возможность извлечь пользу»
.

Конфуций советовал не вдаваться в пустые размышления (сублимация), не быть категоричным в суждениях, не проявлять упрямства, не думать о себе лично (Эго). Он боготворил порядок, полагая, что именно через него человек реализует себя в жизни; кто более порядочен (не нарушает порядок), тот более богоугоден и успешен.

Одновременно Конфуций формирует и модель «маленького человека» (сяо жэнь). Этот образ, вобравший в себя все отрицательное, он создал для того, чтобы показать своим современникам и особенно потомкам, во что может превратиться человек, если он плывет по течению, отдаваясь весь во власть природных стремлений, ставя достижение личной выгоды превыше всего. Здесь Конфуций последовательно придерживается принципа срединности, демонстрируя воспитательно-нравственную ориентацию своего учения.

Кстати, в таком виде Конфуций демонстрирует опасность предпочтения исключительно односторонних нравственных ориентаций. В даосизме, а после и в христианстве присутствует идея не противостояния злу злом, насилию насилием. Конфуций же полагает, что платить за зло добром – нелепость, так как чем же тогда платить за добро? Подобным образом Конфуций возражает на тезис Лао-Цзы о том, что на зло надо отвечать добром, а также на христианское правило «подставить левую щеку, если тебе ударили по правой».

Церемонии и традиции, почитание предков – вот, что лежит в основе порядка, к которому должен стремиться человек. Конфуций даже не пытается хоть каким-то образом аргументировать свою позицию, но уверен, что без подобного отношения человек утратит свою природу и естественность. На вопрос о том, знают ли предки, что делают их потомки, видят ли они, слышать ли они, он отвечал: «Трудно сказать на это что-либо определенное. Если я скажу, что предки чувствую почтение, оказываемое им их потомками, что они знают, что творится на земле, то исполненные детской любви сердца живых отдадутся исключительно служению усопшим и будут невнимательны к своей собственной жизни; наоборот, если я скажу, что предки не знают о жизни своих потомков, то ослабеет усердие к почтению их памяти, и священный союз живых с усопшими потеряет цену. Продолжайте, не рассуждая, почитать память предков и представлять их свидетелями наших поступков. Это самое лучшее»
. 

Традиции и церемонии – это опоры воспитательной работы, более того – они сами воспитывают лучше любых приказов и поучений. Традиции – это привычки. Они могут быть хорошими и плохими. Чем больше хороших, тем меньше места плохим. Подобные правила несут четкий психотехнический аспект в духе современных психологических концепций: бихевиоризма и поведенческой психологии.

В чем заключается доверие Конфуция вековым традициям? Последний полагает, что они прошли проверку временем. Если бы они оказались нецелесообразными, то о них давно бы забыли, но раз они сохранились, значит они обладают какой-то значимой для человека и общества силой. При этом он не призывает прямолинейно следовать всему старому, неоднократно говорит, что если традиция совершенно очевидно устарела и мешает прогрессу, от нее надо отказываться.

Не случайно поэтому, что любовь и воля Конфуция к непрерыванию традиций удивительно материализовались в его собственном роду – сегодня в Китае живут прямые потомки Конфуция в 78-м поколении! Эти же традиции бережно охраняют уже третье тысячелетие в городе Цюйфу, за Желтой Рекой, в так называемом Лесу Кунов, где находятся Храм Конфуция и семейная усадьба Кунов. Китайцы не ремонтируют исторические руины (Колизей, Карфаген), а строят их заново, но точно воспроизводя оригинал. Ведь те, о ком мы думаем, глядя на эти здания, жили не в руинах.

Для Конфуция традиции не только важные факторы воспитания новых поколений с учетом опыта старых, они для него, говоря современным языком, – корреляционные следы Промысла Божьего (один из приемлемых вариантов выживания и прогресса человечества, государства, нации, рода, семьи). Удивительно, что при этом Конфуций не являлся принципиальным консерватором, полагая, что традиции и церемонии надо изучать и продолжать творчески, но от отжившего и неэффективного следует отказываться.

Интересна методика обучения Конфуция. Он не вещает как мудрый учитель сразу готовыми ответами, а побуждает учеников к мысли, к работе. К примеру, он не говорит, как лучше править – добром или жестокостью, а проводит исторический анализ, в каких случаях и при каких обстоятельствах, какие «стимулы» вызывали какие «реакции», а значит, что следует предпринимать («подкреплять положительно»), а от чего следует отказываться («отрицательное подкрепление» или отсутствие «подкрепления»).

Понимая условность человеческого восприятия реальности, Конфуций ориентирует на признание церемониального характера ее словесного обозначения (если договорились, что это «стол», то так и будем его называть, а не философствовать «А вы уверены, что это стол?» и т. п.).

Любой человек должен знать и соблюдать свой ритуал (церемонию, обязанности): император должен быть императором, отец – отцом, сын – сыном и т. д. Тогда сын будет уважать и обеспечивать отца в старости не потому, что он добрый и любит вас, а потому что обязан, и иначе в обществе никто ему и не позволит себя вести. Только в знании своего ритуала находится защищенность человека. Если он все делает правильно (выполняя свои профессиональные и семейные обязанности), то к нему будет трудно придраться.

Природа конфликтов в том, что отсутствуют четкие границы, либо они носят спорный характер. Например, плохие подчиненные жалуются на плохих начальников и, наоборот, качают права. А если имеется четкий «ритуал» (ясная должностная инструкция, правильно составленный контракт), то сразу ясно, кто прав, а кто нет. Ритуалы очень важны и удобны для воспитания, ибо они предстают в качестве всеобщих правил регулирования поведения, а не сугубо субъективных предпочтений кого-то. Поэтому ритуальная выверенностъ каждого жеста, каждого слова и даже каждой мысли – не что иное, как встроенностъ в ритм вселенской жизни.
Главная сущность для Конфуция в том, что его учение – это не абстрактная идея, а просто человеческое в человеке, интуиция, предвосхищающая и опыт, и знание. Высшая человечность (высшая реализация человеческого потенциала) состоит в полном самоотстранении от субъективных чувств и мыслей. Это тот портрет человека, к которому относятся великие мудрецы и великие императоры Китая, ставшие как бы инструментом проведения высшей воли («ничего личного»). Ведь мудрый не спорит и ничего не доказывает. Спорить в любом случае глупо: если ты не прав – зачем выставлять себя дураком, а если прав, зачем дураков учить – это бесполезно. Ведь «дурак» – это не отсутствие знаний, а уверенность в безошибочности своих суждений, закрывающая путь к знаниям и развитию ума.

Тем самым, психология веры конфуцианства обладает своеобразием и богатыми возможностями психотехнического воздействия на человека, в первую очередь за счет воспитательных средств.

Психология иудаизма. Психология иудаизма во многом обусловлена психологией еврейского народа, носителя и создателя основных идей этой религии. Слово «еврей» означает в переводе «заречный», «скиталец», «не местный, чужой». В самом слове четко выражен аспект особенности, выделенности евреев. Подобная специфика мировоззрения находит уже свое отражение в догмате о богоизбранности еврейского народа, в формировании у этого народа мощной адаптивности – приспособляемости к любым обстоятельствам, законам и народам при сохранении своей самобытности. Такая приспособляемость несет в себе не только такие положительные черты, как острый ум, обходительность, взаимоподдержка, но и «защитные атрибуты»: хитрость, коварство, жадность (стремление создать запасы на все случаи жизни). 

Не случайно в книге Бытия с самого начала рассматриваются конфликты: между Богом и людьми, между мужем и женой, между родителями и детьми и т. д. Бог сотворил людей и чуть ли не сразу раскаялся, он их пытался вразумить, наслал потоп и сохранил одного праведника – Ноя. Потом опять разгневался и поручил Моисею сорок лет водить людей по пустыне, чтобы сделать их психологически свободными, чтобы умер последний израильтянин, который помнил себя рабом. Ведь раб – это не социальная принадлежность, а в первую очередь психология пассивности и безответственности, труда только из-под палки при полном отсутствии трудолюбия, стремления, где можно, «недоработать», полениться, своровать, если хозяин не заметит.

Психология иудаизма четко выражена в тех заповедях, которые получил от Бога Моисей на горе Синай. Эти заповеди представляют для психологов особенный интерес, так как выражают собой определенные психотерапевтические правила поведения и отношения к различным сторонам жизни.

Первая заповедь: «Аз есмъ Господь Бог твой: да не будут тебе бози инии, разве Мене» («Я, Господь Бог твой, – да не будет у тебя других богов, кроме меня»). Считается, что, не выполняя этой заповеди, люди могут впасть в такие грехи, как: безбожие – отрицание Бога (снижение моральных ограничений и совестливости); многобожие (психологически это может рассматриваться как угроза межличностному, да и внутриличностному единству, целостности, ведь даже в семье противоречия родителей мешают здоровому формированию ребенка); неверие, когда, признавая, что Бог есть, человек не верит в участие его в нашей жизни (Аристотель), также это снижает психотерапевтический эффект (плацебо); ересь (когда к истинному учению о Боге, примешиваются иные мнения; так, Христос в глазах фарисеев был еретиком); отчаяние – потеря надежды получить от Бога спасение (психотерапевт, да и любой врач должен напоминать верующим, что это грех, и тем усиливать возможности психики и организма); богоотступление – отречение от веры из страха или выгоды; волшебство – магия, колдовство, обращение к силам зла; мы знаем, что и в наше время такие явления «организуются» либо психически нездоровыми людьми, либо мошенниками и очень небезопасны для психики; суеверие – вера в приметы, гороскопы, гадания – желание постичь будущее незаконным путем. Сюда же можно отнести псевдонаучные концепции толкования божественного, претендующие на новые религии.

Это путь к сомнениям, неврозам, тревожности, озабоченности, снижению психотерапевтического воздействия.

Вторая заповедь: «Не сотвори себе кумира и всякого подобия, елика на небеси горе, и елика на земли низу, и елика в водах под землею; да не поклонишися им, да не послужиши им» («Не делай себе идола и никакого изображения того, что на небе вверху, что на земле внизу, что в водах под землею; не кланяйся и не служи им»). Эта заповедь не запрещает почитать священные изображения Бога, явившегося во плоти, – Иисуса Христа, Девы Марии и всех официально причисленных к лику святых. Однако эта заповедь не распространяется на ношение на себе знаков зодиака, празднование Нового года под знаками петуха и других зверушек.

Считается, что вторую заповедь нарушают такие грехи, как: любостяжательство (служение богатству), чревоугодие (переедание, пьянство, наркомания; ориентация на удовлетворение физических и сугубо материальных, а не духовных потребностей); лицемерие (показное соблюдение добродетелей, формальное выполнение обрядов). Например, если человек соблюдает пост только в пище, но не старается освободиться от всех негативных и суетных мыслей и чувств, – он лицемер, а не верующий.

Данная заповедь предупреждает, что гордость и тщеславие, эгоизм и завышенное восприятие собственной ценности опасны. Такой человек обречен на несчастную жизнь. «Себялюб никому не люб». У него не будет настоящих друзей и верной любви, а без этого все остальное ничего не стоит. Все несчастья невротика в этом. Думает только о себе, о том, какой он несчастный и что его никто не понимает. Поэтому главной целью практически всех терапевтических и духовных практик является освобождение от собственного эгоизма – без этого мучения невротика никогда не прекратятся.

Если же главная ориентация будет на удовлетворение духовных потребностей, то такие возможности будут всегда: книги, музыка, любовь к искусству, эстетическое восприятие природы. Но для этого важно заразить человека личным примером, духовной жаждой и высоким и постоянно растущим уровнем культуры. Для выполнения этой заповеди следует учиться быть сдержанным в речах и мыслях, преодолевать эгоизм, видеть в постах в первую очередь духовное очищение.

Невротик часто делает кумира из самого себя, а потом всю жизнь мучается, что его возвышенную натуру и гениальность никто не может по достоинству оценить. 

Третья заповедь: «Не приемли имене Господа Бога твоего всуе» («Не произноси имени Господа Бога твоего напрасно»). Нельзя божиться и клясться понапрасну. К тому же это опасно для психологического здоровья. Мы знаем, как тяжело преодолеваются вредные привычки. Человек, поклявшийся больше никогда не пить, не «стелит себе соломку» и поэтому, сорвавшись (а таких большинство), может окончательно махнуть на себя рукой. Поэтому таким людям следует помнить, что лучше не клясться, а обещать постараться не пить. Тогда даже при периодических срывах у него будет шанс понемногу вытягивать себя из трясины.

Грехи против этой заповеди: дерзкие слова, ропот, жалобы на судьбу (фактически – на Бога); кощунство и поругание святых предметов, шутливый и несерьезный разговор о религии, ее псевдонаучное толкование; невнимательность в молитве – эффективность не только молитв, но и практически всех медитативных практик зависит от максимального отключения мыслей и чувств от посторонних раздражителей (суеты), только в этом случае психика и организм встают на «автопилот» природной (божественной) саморегуляции и исцеления. Поэтому помощь может принести только та молитва, которой вы сможете отдать свое внимание.

Четвертая заповедь: «Помни день субботний, еже святити его: шесть дней делай, и сотвориши вся дела твоя, в день же седьмый суббота гocпoдy Богу твоему» («Помни день субботний, чтобы проводить его свято (в изучении Толмуда, а не просто в отдыхе), шесть дней работай и совершай в них все дела твои»). Эта заповедь напоминает (повелевает) давать отдых себе и своим подчиненным раз в неделю, чтобы не только восстанавливаться для новой работы, но и не забывать о духовном развитии, семейных делах, воспитании детей и т. д.

Пятая заповедь: «Чти отца твоего и матерь твою, да благо ти будет, и на долголетен будеши на земли». («Почитай отца своего и матерь свою, чтобы тебе хорошо было и чтобы ты долго жил на земле»). Почитание родителей нужно для того, чтобы самому было хорошо и чтобы сам мог долго жить на земле. Речь идет не только о чистой совести перед родителями и Богом, но и о создании традиции, которую будут наследовать твои дети по отношению к тебе.

Шестая заповедь: «Не убий» (Только в божьей воле дарить или забирать жизнь). Более тяжким грехом считается самоубийство. Об этом важно напоминать лицам с суицидальными наклонностями. К заповеди «не убий» относятся не только физические, но и духовные убийства обидными словами и делами, подстрекательством и попустительством дурных дел – убийство нравственности, совестливости, убийство собственной духовности и талантов стяжательством, пьянством и ленью и т. д.

Седьмая заповедь: «Не прилюбы сотвори» («Не прелюбодействуй»). Апостол Павел не рекомендовал разъяснять грехи этой заповеди, просто не говорить христианам об этих мерзостях. Но многие заповеди можно читать «от противного». В этом случае данная заповедь поощряет чистую любовь, верность целомудрие.

Восьмая заповедь: «Не укради» (к грехам этой заповеди относятся не только грабительство, воровство, мошенничество, но и тунеядство, получение незаслуженной платы, жизнь за счет других). Лихоимство – нарушение человеколюбия. Нажива на несчастьях, обращение в свою пользу чужой собственности (при дележе наследства родственника, о котором при жизни не заботился). От противного – бескорыстие, правосудие, милосердие к бедным, тайная милостыня 

Девятая заповедь: «Не послушествуй на друга твоего свидетельства ложна» («Не произноси на другого ложного свидетельства»). Сюда относятся всякая ложь, клевета, сплетни, доносы, а также терпимое отношение к ним, выслушивание их. От противного – обуздывать язык, жить по совести, не поддакивать клевете на близких друзей.

Десятая заповедь: «Не пожелай жены искренняго твоего, не пожелай дому ближняго твоего, ни села его, ни раба его, ни рабыни его, ни вола его, ни осла его, ни всякого скота его, ни всего, елика суть ближняго твоего» (Запрещаются не только действия, но даже желания и помышления, противоречащие любви к ближнему, скрытый гнев, зависть, жадность, любые дурные мысли). Душа с нечистыми мыслями, независимо, к кому бы то ни было, уже не чиста перед Богом. Твоя любовь к другим нужней тебе, чем им. От противного – хранить чистоту сердца, преодолевать гордость и стремление к богатству.

После Моисея евреи периодически забывают его заповеди, а фактически – Бога, Бог их за это то наказывает, то посылает пророков, напоминающих им о Боге и его заповедях. Один из таких деятелей, с чьим именем связан значительный вклад в понимание психотерапии иудаизма, – Соломон (Соломон Мудрый), который был царем Израиля и Иудеи.

Притчи Соломона составляют 915 стихов, но оказалось, что они являются переводом древнегреческих поучений 2000 года до н. э. Соломон считается автором «Экклезиаста» (хотя по другой версии – это перевод древнегреческого эпоса). В любом случае среди притч и высказываний Соломона можно найти много как поучительных (воспитательных), так и терапевтических («успокоительных») метафор.

Известно кольцо Соломона с надписью: «И это пройдет». Это кольцо помогает и пережить горе, и ценить радость. Однажды Соломон попал в, казалось бы, безвыходную ситуацию, разозлился, снял кольцо и бросил. Вдруг он увидел, что и на внутренней стороне кольца что-то написано. Он поднял и прочитал: «И это пройдет».

Соломон обычно приводится в пример как законодатель, который совершал суды. Например, суд, где он делил ребенка. Тогда пришли две женщины-блудницы к царю и стали пред ним. И сказала одна женщина: «О, господин мой! Я и эта женщина живем в одном доме. На третий день после того, как я родила, родила и эта женщина; и были мы вместе, и в доме никого постороннего с нами не было.

И умер сын этой женщины ночью. И встала она ночью, взяла сына моего от меня, когда я, раба твоя, спала, и положила его к груди своей, а своего мертвого сына положила к моей груди...»

И сказала другая женщина: «Нет, сын мой живой, а твой мертвый». А та говорила ей: «Нет, твой сын мертвый, а мой живой...»

И сказал царь: «Рассеките живое дитя надвое и отдайте половину одной и половину другой».

И отвечала та женщина, сын которой был живой, царю, ибо взволновалась вся внутри от жалости к сыну своему:

«О, Господи! Отдайте ей этого ребенка живого и не умерщвляйте его». А другая говорила; «Пусть же не будет ни мне, ни тебе, рубите».

И отвечал царь, и сказал: «Отдайте этой живое дитя и не умерщвляйте его, потому что она – мать».

И услышал весь Израиль о суде, как рассудил царь; и стали бояться царя; ибо увидели, что мудрость Божия в нем, чтобы производить суд.

Соломон Мудрый показывает, что мудрость не завершается, на каком-то этапе и мудрый проиграет, и мудрый просчитается, но в момент, когда амбиции мудрости погаснут, человек смирится, он станет еще мудрее, поражения учат. Иудаизм как раз и несет это «зерно» мудрости, терпения, человеколюбия.

Однако современный иудаизм несколько меняет приоритеты. Так, сегодня в иудаизме значительную роль играют хасиды, которых считали еретиками и признали только XX веке. Хасиды – носители каббалистических знаний, приверженцы мистического подхода к Торе. Хасиды полагают, что Священное писание нельзя толковать буквально, в нем содержится символически закодированная информация, доступная только посвященным. Хасиды ищут прямого общения с Богом в состояниях, достигаемых в процессе соответствующих мистерий, многие из которых они берут из традиций Каббалы.

Первую книгу, в которой фактически уже содержались основы Каббалы – «Сефер Иецира» («Книга творения»), относят примерно к VIII веку. Ее неизвестный автор учил, что основа всего сущего заключена в десяти цифрах и двадцати двух буквах еврейского алфавита. Здесь, как и в случае с Моисеем, мы встречаем тот же подход – стремление охранять высшее знание от непосвященных. Тайные знания, которые объединяет Каббала, до сих пор не раскрыты.

Сама же каббалистическая мистика получила развитие в самом позднем и наиболее важном из каббалистических сочинений – в книге «Зогар» («Сияние») около XIII века. Считается, что «Зогар» представляет собой систематизацию устных преданий древнееврейских племен.

Согласно этому учению мир возникает из энсофа (греч. – первоединое). Из него происходят 10 сефиротов (числа, формы, потоки света), из которых образовался прообраз земного мира и человека – Адам-Кадмон. Из первомира возникают бриа (мир форм), иецира (мир ангелов) и асмиа (мир материи). Человек умом, душой, жизненной силой принадлежит ко всем трем мирам. Каббала допускает переселение душ (близко к восточному учению о реинкарнации). По каббалистическим выкладкам производятся гадания. Используется магия, но только для добра и Света.

Каббала сопровождается различными медитативными практиками и техниками. Специфика ее медитативных практик в том, что здесь медитировать можно буквально на все: какой бы объект не был взят, какие бы повседневные дела ни выполняли, можно представить, что каждое ваше действие угодно Богу и является служением ему, способом общения с ним.

Важнейший психотерапевтический момент: человек полностью отдается Богу и старается все делать по воле Божьей. Если человек верит, что Бог ему заменяет всесильного отца, то он ощущает, что защищен, кто-то «ведет» его по жизни.

Каббалистическая практика представлена в полном раскрытии созерцательного «Я». Ария Каплан дал классификацию
, выделив структурированные и неструктурированные медитативные техники. 

Те, кто предпочитает молитвенную практику, могут пользоваться хасидским методом неформальной беседы с Богом. Хасиды молятся, достигая трансовых состояний.

Те, кто ориентируются на более сосредоточенные медитативные состояния, применяют практику герушин – технику созерцания библейских стихов.

Те, кому удобнее работать с визуальными образами, могут выбрать в качестве объекта созерцания пламя свечи. Огонь относится к вечной стихии, он приобщает к чему-то великому – не зря есть фраза: «Не бывает маленького огня». Для приобщения к вечным стихиям можно использовать цветок, картину, какой-нибудь ландшафт.

Для сосредоточения можно повторять вслух молитвы, воззвания и прочие слова и фразы. Важно увести свое внимание от суеты. Примерами сосредоточения сенсорного восприятия на определенных звуках, запахах, вкусовых ощущениях, телодвижениях (танцы или раскачивания) и концентрации внимания могут быть также повседневные занятия: мытье посуды, приготовление пищи, уборка, работа в саду, покраска или строительство и др.

Важнейшим моментом в каббалистической практике является работа с буквами и цифрами. При зтом каждая буква – это обозначение конкретной сущности, такое же отношение и к числам. Число – символ, применяемый для передачи идеи или абстрактного понятия:

1 – верховное могущество (целостность мира);

2 – совершенная мудрость;

3 – безграничный разум;

4 – доброта;

5 – справедливость или строгость;

6 – красота;

7 – победа;

8 – вечность (активное начало, которое не дает угасать жизни во Вселенной);

9 – плодородие;

10 – действительность, реальность.

По Каббале, Бог сотворил Вселенную при помощи еврейского алфавита. Двадцать две буквы, входящие в алфавит, на самом деле представляют собой двадцать два различных состояния осознания космической энергии и природы всего существующего.

Каждая буква иврита имеет особое значение и ассоциируется с тем или иным числом.

Например:

1. АЛЕФ – принцип дуализма, символизирующий все существующее и не существующее, позитивное и негативное, жизнь и смерть.

2. БЕТ – символ всех жилищ и вместилищ, всего, что содержит что-нибудь в себе.

3. ГИМЕЛ – деятельность, движение вмещенного, ограниченного, существования или несуществования, т. е. «Алеф в Бет».

4. ДАЛЕТ – архетип физического существования.

5- ХЕ – всеобщий закон жизни.

6. ВАУ – архетип всех оплодотворяющих веществ.

7. ЗАИН – завершенный акт оплодотворения.

8. ХЕТ – «ограждение» всей статичной космической энергии.

9. ТЕТ – символ изначальной женской энергии.

10. ЙОД – противоположность алеф, это постоянство и целостность.

Большое внимание в Каббале уделяется алхимии. Алхимия – секретное искусство, являющееся одним из двух древнейших известных миру наук. Согласно старым легендам, хранимым раввинами-каббалистами, ангел у ворот Эдема посвятил Адама в мистерии Каббалы и алхимии, обещая, что, когда человеческая раса в совершенстве овладеет секретной мудростью, скрытой в этих искусствах, проклятие запретного плода будет снято и человек снова сможет войти в Сад Господень.

В отличие от ортодоксального иудаизма, который всегда был и остается религией в основном для евреев, интерес к Каббале на протяжении всего ее существования проявляли многие выдающиеся представители разных культур и народов: Пифагор, Платон, Аристотель, Нострадамус, Парацельс, Ньютон, Яков Беме, Сведенборг, Гете, В. Соловьев, Юнг и многие другие. Но о том, что многие известные исторические личности были каббалистами, так никогда и не узнаем, так как истинные адепты Каббалы, особенно в странах, где она порицалась, сохраняли в тайне свои занятия и союзы.

Все это говорит о важном значении психологии иудаизма и его психотерапевтическом воздействии.

Психология христианства. Христианство представляет собой сложное религиозное образование, впитавшее в себя сразу несколько разнообразных традиций. Эта сложность отразилась в структуре христианской веры, а также в литургической практике и организации церкви. Христианство в ходе своего становления впитало в себя основы иудейского мировосприятия (теизм, креационизм, историзм), религиозные представления, связанные с мистериальными культами эллинистического Востока, и элементы греко-римской философии (стоицизм, платонизм), другие мировоззренческие компоненты (такие как гностический и манихейский аскетизм). В итоге, христианство предстало в качестве плавильного котла, где сформировался сплав всего культурного и религиозно-философского наследия средиземноморского мира, возник новый синтез, который нельзя свести ни к одному из своих компонентов в их первоначальном виде. Подобный синтез породил и особое психологическое измерение человека и его сознания и поведения. Поэтому психологов христианство интересует в плане его воздействия на психологию людей, а не в плане сложности христианской догматики, породившей споры о недоказуемых подробностях двухтысячелетней давности. На протяжении всей истории христианства существуют богоискательские, а точнее, – и «христоискательские» неврозы и психозы.

Главное в психологии христианства – это идея Христа, а не споры о том, реальная это историческая личность или нет. Ведь образ Христа на миллионах икон не имеет точного сходства, и это не мешает поклоняться этим иконам и не спорить («похож – не похож»). Очевидно, что люди уже давно воспринимает Христа не как конкретную личность, а как o6oбщенный образ, символ, идею. К тому же и само словосочетание Иисус (спаситель-искупитель) Христос (помазанник) не выглядит именем собственным конкретной личности, а звучит скорее как символ 

Отличительной особенностью христианства, выделяющей ее из ряда других религий является идея Богочеловека, которая не только духовно, но и как бы физически породняет человека с Богом, дает возможность поклонения не абстрактному (что очень трудно, особенно для простых, конкретно мыслящих людей), а совершенно конкретному и понятному объекту, близкому нам по физическому виду и по душевным страданиям.

Отсюда и психологическое преимущество христианства перед другими мировыми религиями, но в этом заключается и его основная сложность. Она состоит в том, что для того, чтобы считаться истинным христианином, недостаточно лишь соблюдать морально-этические нормы христианства, нужно обязательно верить в то, что Иисус Христос – это Бог-отец и Бог-сын в одном лице, в непорочное зачатие, в воскресение из мертвых и во все чудеса, совершенные Христом и апостолами. Это нередко встречает серьезное сопротивление рационального мышления даже у людей, разделяющих и соблюдающих все морально-этические нормы христианства. Но именно подобный ракурс и подчеркивает психологический аспект веры в христианстве как основания, в котором человеческая природа выражена в наибольшей степени своей глубины, во всей своей противоречивости и разнообразии. 

В христианстве отношение человека к самому себе, к ближнему выражено наиболее человечно и сострадательно. Здесь демонстрируется, что для того, чтобы легче переносить страдание, необязательно затвердеть, как камень и притупить чувствительность не только к горю, но и к радостям (психология стоицизма), и необязательно отрешиться от всех земных желаний (психология буддизма), и необязательно угрюмо смириться перед волею Абсолюта. Действительно сочетание несочетаемого. Ведь если я не хочу страдать, то я должен притупить чувствительность ко всему, в том числе и к радости. Но оказывается, можно любить, и именно высшая любовь к ближнему (а не к собственному эгоизму) поможет тебе перенести страдания. Это уникальное открытие Христа.
Поэтому, какую бы роль ни играли социальные и политические факторы распространения христианства, они не заменяют решающего влияния такого фактора, как личность или идея личности Христа. Фигура Христа – это центральная психологическая основа христианства. 

В оценках идеи Христа, так как даже в Евангелиях, не говоря уже о множестве «исследовательской» литературы, встречается немало разночтений, словно речь идет о разных людях, олицетворяющих одну идею. Это дает основание некоторым из «исследователей» говорить не о конкретной личности, а об идее Христа, представляющей собирательный образ, воплощающий в себе мечты и надежды «униженных и оскорбленных».

Фрейд полагал, что религия – это коллективный невроз, в котором человек прячется от индивидуального невроза. Конечно, в отдельных случаях невроз может найти выход в религиозной сублимации, но уж очень одинаковый выход получается у миллионов «невротиков», которые по другим, куда менее спорным, вопросам не могут найти общего языка даже с близкими. Поэтому если человек соблюдает или, по крайней мере, постоянно старается соблюдать заповеди Ветхого Завета, заповеди Блаженства (из Нагорной проповеди) и воздерживаться от смертных грехов и при этом не прячется в религию от реальных проблем, а обретает силу и терпение для их решения – это здоровая вера, независимо от пустых споров о реальности объектов поклонения. И в такой вере нет ничего такого, что могло бы дать повод усомниться в ее жизненности и силе.

Более того, не удалось бы никакой самой привлекательной идее выжить и прогрессировать на протяжении тысячелетий (сколько государств за это время переживало расцвет и падение), не окажись в этой идее чего-то жизненно необходимого миллионам людей, независимо от их национальной и классовой принадлежности. Поэтому необходимо несколько подробнее обратиться к идее Христа, а также к фигуре Иисуса Христа – носителю этой идеи.

В истории ни одна личность не имеет столько противоречивых толкований, сколько Христос. Речь идет и о биографических данных. Даже в канонизированных Евангелиях можно найти противоречия. Но важен Христос как символ, оказывающий не виртуальное, а совершенно реальное воздействие на умы и судьбы не только отдельных людей, но и целых народов и всего человечества.

Имеет смысл поговорить об исторических аспектах появления Иисуса Христа. 

В период второй римской переписи при правлении императора Августа все жители Иудеи, как и всех других территорий, находящихся под Римом, должны были прийти в свои города и пройти регистрацию. Иосиф с Марией отправляются в Вифлеем – город царя Давида. Иосиф относился к колену Давида. Важно отметить происхождение Христа, так как царь и пророк Давид является одной из наиболее ярких фигур в истории иудаизма. Он первым получил имя Мессия (Спаситель), а значит именно из его рода (колена) должен прийти другой Мессия. 

В течение 500 лет в Иудее постоянно повторялось, что Мессия придет из рода Давида. В истории с Христом выполняется очень многое из того, что изложено в Ветхом Завете: непорочное зачатие, мысль о смерти и воскрешении, примерно совпадает время, когда должен был явиться Мессия, его ждут. Поэтому в это время по всей Иудее появляется много «мессий» – самозванцев и лжепророков. Не поверили иудеи только Иисусу из Назарета (город, где Христос провел детство). Хотя сам он родился в Вифлееме. Далее (по Евангелию от Матфея) говорится о бегстве Иосифа и Марии в Египет, так как царь Иудеи Ирод, узнав о рождении будущего претендента на престол, приказал уничтожить всех новорожденных. После смерти Ирода Иосиф с Марией возвращаются в Назарет (по Евангелию от Луки бегства в Египет не было, и они сразу направились в Назарет).
Назарет считался чуть ли не самым жалким и незаметным городом в Иудее. Скорее всего в этой атмосфере ущербности и безысходности у глубоко верующей и мечтательной девушки рождается страстная мечта о прекрасном небесном царстве Господнем, которую она передает любимому сыну. 

Последние годы Мария жила в Эфесе, неподалеку от дома евангелиста Иоанна (ее домик хорошо сохранился). Когда слава Христа стала распространяться, многие захотели с ней встретиться. Современники говорили, что это была настолько мудрая и духовная женщина, что даже если не знать, что она мать Иисуса Христа, все равно перед ней надо было бы преклоняться.

В Назарете Иосиф, муж Марии, плотничает, Иисус ему помогает. В 12 лет, по описаниям, происходит введение Христа в Иерусалимский храм, построенный Соломоном Мудрым. Когда это произошло, у Иисуса появилось ощущение, что это дом его Отца. В Храме собирались умнейшие толкователи Священного писания. Христос вступает с ними в разговор и показывает знание Ветхого Завета и такую эрудицию, что все замолкают и начинают его слушать. Христос демонстрирует гибкость, легкость ума, умение вести беседу. Родители его теряют в Храме, и когда Иосиф находит Иисуса и спрашивает, где он был, тот отвечает: «В доме моего отца».
В детстве Христос рос вместе с Иоанном Баптистом (в русской традиции – Иоанн Предтеча, Иоанн Креститель). Баптист – переводится как «крещеный водой». Когда Иисус приходит к Иоанну, тот уже имеет славу Пророка и Крестителя, смывающего водой людские грехи, люди стекаются к нему, ловят каждое его слово как высшую истину. Поэтому когда такой человек заявляет, что Христос несравненно выше его, а во время крещения Иисуса Иоанн слышит и сообщает людям Глас Божий («Это Сын Мой возлюбленный») – это, безусловно, является началом стремительного распространения Божественной славы Христа. Именно с этого момента Иисуса начинают называть Христос (Мессия).

После крещения Христос собирает 12 учеников, объясняет им свои принципы и на 40 дней уходит в пустыню (следует отметить, что подобный ход событий встречается в различных религиях. Перед озарением и откровением Будда, Заратустра, Моисей, а позже и Мухаммед находятся в длительном посту и удаляются в безлюдные местности примерно на такой же срок. Возможно, эта процедура приводит к изменению сознания, которое позволяет выйти на другие измерения). После пребывания в пустыне проходит три года, которым и посвящен Новый Завет. Деятельность Христа начинается с тридцатилетнего возраста, потому что только в этом возрасте раввин получает право проповедовать. Он начинает толковать Священное Писание.

Христос, Машиах, в еврейском языке – помазанный елеем, получивший знак от Бога, и получивший от него царскую или высшую духовную власть. В иудаизме это признанный пророк, или первосвященник, т. е. высшее лицо иерархии священнослужителей. Его уже в этот период начали называть Христом, что было вызовом для Иудеи. Существовала казнь для лжепророков – забивание камнями. Фарисеи, видя популярность Христа, пытались сначала привлечь его на свою сторону. Но он занял непримиримую позицию, объявил себя Божьим Сыном и Богом в одном лице.

С позиции саддукеев и фарисеев уязвимее звучит заявление Христа, что он и Бог – одно лицо. Дело в том, что первая заповедь признает только одного Бога и никаких других («Я Господь Бог твой, да ни будет у тебя других богов кроме меня»). А вторая заповедь запрещает обожествлять кого бы то ни было и что бы то ни было, кроме единственного Бога («Не сотвори себе кумира»). Поэтому если Христос не Бог (даже если он сын Божий), ему нельзя поклоняться. Единственная возможность разрешения этого «юридического казуса» – объявление Христа не только сыном Бога, но и самим Богом. Поэтому в христианстве, которое не отказалось от заповедей Ветхого Завета, вводится понятие Троицы – Бога в трех лицах. Но такое толкование иудейские ортодоксы считают «юридической» хитростью, позволяющей обойти закон (якобы не нарушить первую и вторую заповеди). Однако именно это толкование породило христианство как самостоятельную религию.

В дальнейшем именно догмат о Троице становится основой христианства и дает толчок развитию духовного направления, оказавшего самое значительное влияние на всю историю человечества и человеческую психологию, а Христос становится уникальной фигурой, не имеющей аналогов ни в одной другой религии. Идея Троицы (особенно важная в православии) уникальна. С признанием Христа не только Сыном Божьим, но одновременно и самим Богом, к ней добавляется Дух Святый (по Христу – главная святыня, непризнание которой является самым большим грехом). Дух Святый олицетворяет то, что все оживляет, дает Жизнь всему во Вселенной. 

С точки же зрения церковных властей (а Христос как раввин находился в их прямом подчинении) он оказался повинен в страшных грехах, став, по их мнению, лжепророком и нарушив не только первую и вторую, но и четвертую заповедь о Священной субботе, заявив: «Не человек для субботы, а суббота для человека». Ведь суббота для иудеев была не просто день отдыха, а еще и день изучения Священного Писания. Действительно очень трудно поверить, что пришел Сын Божий. 

Эту ситуацию можно перенести на наше время, представив, что мы столкнулись с человеком, который заявляет, что он – новый Христос. Кстати, таких случаев очень много. Стоит только вспомнить, сколько у нас встречается различных сект, создаваемых различными людьми, объявляющими себя Мессиями.

А ведь идея Христа оказалась привлекательной не только в земном смысле, но и в божественном (небесном). Не случайно многие тысячи добровольно принимали страдания за веру. Тот же марксизм-ленинизм не стал чем-то аналогичным с точки зрения мировоззренческих ориентиров. Как только государство перестало его поддерживать, так и канула сия идея, никто не бросился умирать за нее. Наоборот, сколько верующих ни травили, как священников ни расстреливали, как церкви ни ломали, они все равно продолжали верить. Так что социально-политические причины развития христианства, хотя и важны, но всего не объясняют. Не случайно, кстати, главный истребитель русского православия – Сталин в критический момент войны обратился за помощью к Православной церкви.

Одновременно на протяжении веков колоссальные усилия материалистической науки были направлены на то, чтобы доказать, что религия – это поповская сказка, но «сказка» победила и, более того, среди выдающихся ученых всех времен, составляющих гордость именно материалистической науки (Ньютон, Ломоносов, Сведенборг, Эйнштейн и др.), мы встречаем верующих людей. Хотя справедливости ради, надо сказать, что многие из известных верующих деятелей науки и культуры чаще упоминают имя Бога, чем имя Христа.

Экскурс в споры о природе Христа, в домыслы (количество которых бессчетно и все время приумножается) был сделан, чтобы показать их бессмысленность, отвлекающую от основной идеи – личного принятия Христа и Троицы, ибо «вера твоя спасла тебя», а не сомнения в исторической достоверности недоказуемых «фактов».

Одно из важнейших преимуществ христианства по сравнению с иудаизмом является его доступность для понимания. Поэтому огромный перечень наказуемых Богом проступков (более 350) в Ветхом Завете сводится в христианстве в основном к семи смертным грехам. Это не значит, что нет других грехов, но они как бы производные от главных (поэтому и названных смертными) грехов. Если человек сможет побороть их, то все другие производные грехи отпадут сами по себе. Это упрощает и уточняет задачу воспитания и самовоспитания.

Грехом считается то, что мешает самому человеку, отравляет его жизнь и ведет к духовной гибели. Причем все грехи взаимосвязаны, один постепенно перетекает в другой.

1. Гордыня, тщеславие. Его источник – эгоизм. Он настраивает людей против нас. Тщеславному человеку всегда мало, он не живет, а мучается. Даже сделав хорошее дело, он обязательно этим похвалится или попрекнет, что вы не цените. Как только мы попрекнули сделанным добром, мы его уничтожили. Гордыня хитра – она может притворяться скромностью и ущербностью, но выдает себя именно желанием скулить, поплакаться, вызвать сочувствие: «Вот видите, какая я добрая, скромная и несчастная».

2. Сребролюбие, лихва, расточительство. Это идолослужение богатству. Это не значит, что честно богатеть порочно, но... «Когда растет богатство ваше, не прилагайте к нему сердца». Сребролюбец даже не может с удовольствием потратить заработанное («Он страж денег, а не господин, раб их, а не владетель»). Иначе говоря, каждый грех – это, в первую очередь, ущерб себе самому.

3. Блуд и любодеяние. Блуд – это беспорядочные половые связи. А прелюбодеяние – измена супругам. Сюда же относятся: малакия – онанизм, кровосмешение – связь с близкими родственниками и мужеложество – гомосексуализм.

4. Зависть. Зависть – дочь гордыни. Преодолей гордыню – уйдет и зависть. Проверь себя: если зависть не ушла, значит и гордыню не преодолел.

5. Чревоугодие. Приоритет животности над духовностью, накопительство сверх меры. Пост тренирует умение отказываться от животного в пользу духовности. Зависть – нерациональное чувство, а если можешь сделать лучше другого – действуй. Если не можешь – не мучайся, прими себя таким, какой ты есть. И будь благодарен Богу за то, что имеешь.

6. Гнев, гневливость. Порождает раздоры с другими и съедает человека изнутри. В гнев входят злоба, агрессивность, конфликтность, раздражительность, повышенная обидчивость, которая идет также от гордыни.

7. Леность, праздность. Святой апостол Павел говорил, что человек, не желающий работать, недостоин пищи. 

Христос к смертным грехам добавлял и уныние как неблагодарность Богу, подарившему нам жизнь и весь этот мир.

Кстати, можно использовать знания о семи смертных грехах для самодиагностики, применяя тест «Семь смертных грехов» при психологическом консультировании (да и для самооценки). Например, так. Оцените степень выраженности у себя (или у другого) каждого из семи грехов по 10-балльной системе. А если оценить, насколько баллов эти же параметры были выражены в прошлом, то можно увидеть и динамику, – куда движетесь (к «спасению» или наоборот).

Новый Завет, содержащий описание трех лет жизни и деятельности Христа, составляет лишь малую часть по сравнению с Ветхим Заветом, описывающим всю божественную историю Вселенной, но в нем есть одна принципиальная «находка», которая ставит христианство на принципиально новую высоту – это культ любви: взаимной любви людей и Бога и любви людей друг к другу.

Главная идея – идея Любви, которая все пронизывает. На протяжении всей иудейской составляющей Библии мы встречаем ссылки не столько на любовь, сколько на страх Божий, и поэтому люди больше боятся Бога, чем любят, и все время гневят Бога своим непослушанием, а он посылает им кары небесные. Начиная с Христа – все по-другому. Да, остается страх божий, но это страх перед любящим и любимым отцом, умеющим больше прощать, чем наказывать.

Все многочисленные регламентации того, что можно и что нельзя делать, заменяется одним выражением Августина Блаженного: «Полюби и делай что хочешь». Ведь истинно любящий Бога не способен на дурное. А Бог – это наша совесть. То есть: «Полюби поступать по совести и делай, что хочешь».

Когда человек любит, он становится чище, светлее. Магия любви распространяется не только на Бога и на людей, но и на все, чем человек занимается. Известны многочисленные примеры (в искусстве, науке, спорте, различных профессиях) того, как люди, признанные не способными к какому-то делу, становились в нем великими только потому, что любили его сильнее других (композитор Чайковский, скульптор Роден и многие другие.).

В лице Христа мы находим идеального психотерапевта. Христианская любовь поднялась над любовью мелкой, частной. И человек в силу этого начинает чувствовать от психотерапевта любовь христианскую, которая не разделяет людей на хороших и плохих, интересных и неинтересных.

Эффект плацебо показывает, что наши внутренние резервы неисчерпаемы, в том числе резервы здоровья, но чтобы их включить, надо поверить, что мы можем преодолеть недуги, а если при этом поверить во всемогущество Божьей помощи, то мы на себе испытаем библейские чудеса исцеления. Даже те, кто сомневается в этом, не могут спорить с доказанным эффектом плацебо, раскрывающим внутренние резервы своего собственного организма. Хотя, разумеется, чем глубже вера, тем сильнее оздоровительный эффект. «По вере вашей воздастся вам».

Таким образам, уже одна вера в себе несет мощный психотерапевтический эффект. Поэтому условно можно назвать такую веру здоровой. Но можно столкнуться и с нездоровой верой, пагубно влияющей на состояние здоровья. Здесь важно объяснить человеку, что виновата не религия, а нездоровая, неправильная вера. А доказать это можно самой религией: «Возлюби ближнего своего», «Вера без дел мертва», «По плодам их судите их», «Не делай ближнему того, чего себе не желаешь» и т. д.

Для Христа нет плохих людей. Когда его спрашивают: «Господи! Сколько раз прощать брату моему, согрешившему против меня? До семи ли раз? Иисус говорит ему: не говорю тебе: до семи, но до семижды семидесяти раз»
. Всегда следует оставлять согрешившему самый малейший шанс на исправление, даже когда кажется, что надежды уже нет.

Но дело не только в грехе, который был совершен. Прощение нужно не только тому, кто его совершил, но, еще более, прощающему – это освобождение души от скверны гнева и обид, разъедающих наши души и тела. Человек, не умеющий прощать, не живет, а мучается и других мучает без всякой пользы для себя. К тому же он распространяет эту заразу на ближних и дальних, и живем мы свою единственную неповторимую жизнь не в благе любви, а в мучительной грязи злобы. Этим более себя, чем кого-то другого.

Для человека Христос несет простой смысл жизни – любовь, но не собственническая (берущая), а отдающая. Оказывается, что моя любовь к другим нужней мне, чем им. 

Христос кроме смелого толкования Священного Писания начинает говорить притчами, которые привлекают к нему большое количество людей. Притчи – мощнейшее психотерапевтическое средство. Прямые указания на ошибки человека вызывают защитную агрессию и неприятие, тогда как символическое описание аналогичной проблемы заставляет задуматься. Отсюда правило: бесполезно учить человека, не настроенного на восприятие учебного материала или даже житейских советов. Никакая психотерапия не поможет человеку, не желающему максимально сотрудничать с психотерапевтом.

Поскольку притчи всегда обобщенны, постольку они вечны и каждый человек в каждом веке всегда будет находить в них свое. Библия оказывается вечной книгой и для простых, и для образованных людей, потому что она написана символами, и каждый наделяет символы своим смыслом.

Подводя итог, хочется еще раз подчеркнуть фундаментальность и простоту психологии христианства, что подчеркивает глубокое выражение человеческой природы, представленное в этой религии. Обратимся напоследок к молитве «Отче наш» (единственная молитва, которую дал Иисус Христос).

«Отче наш, Иже еси на небесех!

Да святится имя Твое, да приидет Царствие Твое,

да будет воля Твоя яко на небеси и на земли.

Хлеб наш насущный даждь нам днесь;

И остави нам долги наша, якоже и мы оставляем должником нашим;

и не введи нас во искушение, но избавь нас от лукавого.
Аминь»
.
Христос не просит у Бога ничего лишнего, давая понять, что ничего более и не надо.

Психология ислама. Ислам – это третья религия библейской традиции, которая много заимствовала от иудаизма и христианства, но при этом представляющая собой особый самодостаточный способ вероисповедания. Психология ислама в этом ключе имеет как во многом повторяющиеся установки со своими предшественниками, так и свои оригинальные механизмы воздействия на человека и общество. Любопытно, что термин «ислам» возник не на Востоке, а был введен европейскими востоковедами (также как индуизм и буддизм) в конце XVIII – начале XIX веков, когда начался «бум» изучения восточных религий. До этого употреблялись названия «мусульманство» или «магометанство». Само слово «мусульманин» переводится как «покоряющийся единственному Богу», от этого термина европейские востоковеды образовали понятие «ислам», обобщающий все мусульманские течения.

Позже это понятие вернулось на восток и стало символом объединения мусульманских сил против физического и морального (развращающего) воздействия западной культуры.

Исследования показывают, что слово «ислам», т. е. «поклоняющийся Богу, покорный Богу», в Коране употребляется всего восемь раз, а слово «имам», т. е. «вера», повторяется постоянно. Так что психологически точнее было бы назвать эту религию не исламизм, а имамизм, ибо верующий в Бога выше просто покорного (не сопротивляющегося) его воле.

Поскольку ислам – профетическая религия, то есть религия, созданная пророком – человеком, уверенным, что он проповедует по внушению свыше, что его устами говорит Бог, посланником (расул) которого он и является, постольку большую роль играет фигура человека, поведавшего об этой религии, создавшего основные каноны ислама. 

Показательно, что по опросу ЮНЕСКО Мухаммед занял первое место среди самых великих людей истории. Это объяснили тем, что, несмотря на величие Христа, его учение могло остаться уделом нескольких иудейских общин, если бы не деятельность апостолов, которые ее начали разносить, и в первую очередь Павла. Петр продолжал в Иудее эту деятельность, а Павел понес к язычникам. Ну и, конечно, благодаря решению императора Константина, который объявил христианство государственной религией и по поручению которого были тенденциозно отобраны из раннехристианских источников и узаконены на Первом Вселенском соборе основные догматы христианства. Мухаммед же от начала до конца лично разработал, отстоял, узаконил и распространил на огромные территории мусульманство как четко сформулированную религию.

Общая библейская традиция выступает широким фоном формирования личного религиозного фона Мухаммеда. Поэтому для него естественно признание первым человеком Адама, признание Авраама (в исламе он зовется Абрахам), который получил от Бога Первый Завет, признание Моисея (в исламе он Муса). Иисус Христос (Иca) считается особо чтимым и уважаемым пророком. Чтят в исламе и Деву Марию – Мариам.
Себя же Мухаммед считал последним посланником среди пророков после Авраама, Моисея, Христа. Он утверждал, что Господь все время посылал посланников на Землю, чтобы люди покаялись в своих грехах и чтобы наставить их на путь истинный. Поэтому и считал себя последним посланником в ряду. Он не считал себя лучше, не считал себя выше. Мухаммед считал, что Бог дал пророкам знание, которое они передавали друг другу как эстафету, приближаясь все ближе к Истине. Каждый пророк был велик и с честью выполнил задачу своего этапа пути, который закончился на Мухаммеде, получившем окончательное знание об Истине. Мухаммед – «Печать Пророка» (последний в ряду пророков – больше пророков не будет, Бог передал людям все, что хотел).

Для понимания особенности ислама как религии и его психологии важно рассмотреть обстановку возникновения этой религии и условия жизни ее пророка. 

Ислам возникает на Аравийском полуострове в VII веке среди разрозненных племен, имевших 360 божков и идолов, хотя, следует отметить, что в это время уже были отдельные проповедники, отстаивающие идею единобожия. Это было время постоянных междоусобиц, постоянных набегов друг на друга, краж скота и даже людей, которых воровали для того, чтобы требовать выкуп. Это была традиция, один из путей заработка: украсть и просить выкуп. И пьянство было, и разврат. То есть многие нововведения ислама – единобожие, запрет на воровство, пьянство, разврат – должны были встретить серьезное сопротивление.

По этой причине ислам поражает невероятно быстрым распространением. Фактически за 20 лет он завоевывает то пространство, на которое христианству потребовалось более 500 лет. Причем нельзя сказать, что его везде встречали с распростертыми объятиями. Да и внутри были распри, попытки убить Мухаммеда, неоднократно ему с трудом удавалось спастись. 

Судьба Мухаммеда и судьба ислама в этом плане имеет своеобразные параллели.

Мухаммед рано остался без родителей. Отец умер, когда ему был всего один год, мама умерла, когда ему было шесть лет. Семья была достаточно знатная, но он остался по существу без средств к существованию. Его воспитывал дед Абдалмутталиб. Дед у него был авторитетный, набожный и являлся сторонником единобожия. После смерти деда Мухаммед воспитывался у дяди Абу Талиба.

Основное его занятие связано с наблюдением за животными. Он пасет стада, является погонщиком верблюдов. С детства ему знакомы огромные перегоны, огромные пространства, приучающие к одиночеству, приучающие к молчанию среди бескрайней Аравийской пустыни. Такая жизнь формирует и соответствующий характер, выдержку, терпение, умение довольствоваться малым, пить и есть лишь в меру необходимости, фактически – готовность к аскетическому образу жизни и мыслям о вечном. Мухаммед предается размышлениям в одиночестве, под безбрежным небом, которое ночью нависает огромными звездами, и слышно таинственное пение (передвижение) песков по бескрайней Аравийской пустыне. И собственная жизнь кажется юному Мухаммеду такой ничтожной и хрупкой, что хочется доверить ее всемогущему Отцу (особенно когда ласки и заботы собственного отца так и не удалось изведать).

Его часто посещали сновидения, которые оказывались пророческими. Так, согласно обычаям курайшитов Мухаммед регулярно уединялся в пещеру на горе Хира вблизи от Мекки, где проводил время в благочестивых размышлениях. В один из моментов уединения, согласно его биографам, среди которых, правда, нет единства, к нему явился ангел Джибрил (архангел Гавриил), стал его душить и говорить: «Читай». Мухаммед отвечал: «Я не умею читать». Наконец он спросил: «Что читать?». Тогда ангел сказал: «Читай! Во имя Господа твоего, который сотворил – сотворил человека из сгустка. Читай! И Господь твой щедрейший, который научил каламом, научил человека тому, чего он не знал» (Коран. Сура 96: 1–5)
. После того как Мухаммед прочитал это, он проснулся. Ангел ушел, а слова запечатлелись в душе. Когда же он вышел из пещеры и дошел до середины горы, он услышал голос с неба «О Мухаммед, ты посланник Аллаха, а я Джибрил!» и куда бы не поворачивался, везде видел ангела. Вернувшись домой, он рассказал об этом Хадидже (богатая вдова, у которой он работал, а после женился на ней), на что последняя среагировала как на знак свыше и первая поверила в особое предназначение Мухаммеда. 

С этого начинается Коран. Коран переводится как «чтение вслух». Все записи Корана – это откровения Аллаха, которые прошли через Мухаммеда. Он считал себя лишь тем, кто передает слова Аллаха. Первая сутра, которую прочел Муххамед, была – «Аллах», что переводится как «Единый Бог». Он состоит из двух слов: «Ал и ах» – «Единый Бог» – просто буквальный перевод. В то время это было принципиально важное утверждение, так как большинство местных племен жили в многобожии. В дополнение к Корану Мухаммед позже создает Сунну – книгу, содержащую комментарии и разъяснения Корана самим Мухаммедом. Это установления, касающиеся практически всех параметров образа жизни, морали и т. д. Там же описываются жития различных пророков, включая Моисея и Христа. Вот от этой Сунны и появляются сунниты.

Как полагает А.Н. Романин, в случае с Мухаммедом, также как в случаях с Буддой, Моисеем, Христом, имеет место эффект сенсорной депревации. «В условиях сенсорной изоляции (когда у вас не хватает привычных раздражителей: людей, домов, деревьев, звуков, цветов, запахов и т. д.), усиленной постом, возникает сенсорная депревация – искажение привычного восприятия реальности (или восприятие другой реальности?). Однако высшие озарения здесь выпадают на долю наиболее восприимчивых к ним, наиболее духовных и «незашоренных» суетными мыслями людей.

Когда говорят об этих явлениях, которые, по существу, отличают всех пророков и всех святых, то, с точки зрения психиатрии, это можно относить к выходу за норму. Но, с другой стороны: выход за норму вверх или вниз? Норма – это среднее. Мы как-то привыкли говорить, что если ненормальный, то это плохо. Но ненормальный может быть ниже нормы, а может быть и выше нормы»
.

Мухаммед не сразу решился объявить посторонним о том, что он избран пророком. После совета с женой он решил, что обязан выполнять волю Всевышнего и сообщать людям то, что тот ему говорит. Он начал рассказывать об этом сначала ближайшим родственникам, а затем круг его слушателей начал стремительно расширяться.

С этого времени он достаточно регулярно, хотя и непостоянно, слышит высшее обращение к нему. Он научился предчувствовать эти «сеансы связи» – в нем начинало нарастать напряжение, головные боли. Он, будучи очень открытым человеком, вдруг замыкался в себе и уходил в свою уединенную пещеру, где его и посещал Голос, а иногда и видения.

В последующей жизни Мухаммеда случилось еще одно важное видение – знаменитая ночь Вознесения. Ангел Джибрил берет его с собой, сажает на белоснежного с сияющими крыльями коня с человеческим лицом – и на этом животном, которое потом назовут «бурак», они совершают полет на гору Синай, встречаются там с Моисеем и дальше вместе с ним летят и приземляются на купол храма – Иерусалимского храма.

Мухаммед подробно описывал то, что видел во время полета, какие караваны шли по каким дорогам, рельеф местности. Сомневающиеся решили проверить и оказалось, что действительно именно такие караваны шли в это время именно по такой-то местности, на которой он сам никогда не был.

При изложении идей новой веры Мухаммед использовал не только откровения Аллаха, но и творчески руководствовался знаниями из иудаизма и христианства.

Итак, Мухаммеда начинают посещать озарения и «встречи» – он начинает их предчувствовать. У него, несмотря на его спокойствие, начиналось возбуждение, он чувствовал невероятную головную боль, звон в ушах, и потом все разверзалось светом и наступало озарение. Некоторые современные ученые относят это к проявлениям эпилепсии.

Отношение к Мухаммеду было настороженное, поэтому  в Мекке, на родине, его сначала не признали как Пророка. Но и не стали притеснять, так как он принадлежал к сильному клану, который возглавлял его дед. Но когда дед умер, клан перестал быть  надежной защитой, и Мухаммеду пришлось бежать из Мекки буквально от смерти.

В это время его пригласили в город Медину (Ясриб), где жили арабы и евреи, которые постоянно конфликтовали между собой. Мухаммед к этому времени имел славу человека, способного справедливо разрешать любые споры. Такие люди пользовались огромным авторитетом, поэтому они его призвали. Ему сказали, что с почетом его примут, дадут любой дом, а он поможет им установить мир. И, действительно, Мухаммеду удалось установить мир. При этом он показал себя очень тонким психологом и дипломатом. Конфликт между местным и еврейским населением, он решил в пользу еврейского населения, объяснив местным жителям долгосрочные выгоды привлекательности для иноверцев торговых и других отношений.

Мухаммеду удалось продемонстрировать иудейской общине, что она не только имеет равные права с арабами, но даже имеет некоторые преимущества, потому что арабы на родной земле, а они – гости. Значительная часть еврейского населения Медины вскоре добровольно приняла ислам, увидев в нем больше перспектив для торговли и гарантий безопасности, чем в иудаизме. Таким образом, позиции Мухаммеда и новой религии постепенно укрепились в Медине.

Вскоре многие города и государства добровольно стали присоединяться к нему. Он сразу показал всем, что мусульманство никого не дискредитирует, уважает и христианство, и иудаизм (признавая их святых), и готово к сотрудничеству, в первую очередь – торговому. Именно быстрое распространение торговли с гарантией честности сделок (в соответствии с Кораном), справедливая взаимовыгода явились основой скорости и прочности освоения завоеванных и смежных территорий.

Мухаммед показывает себя талантливейшим полководцем. Ему удается победить обученную армию, в три раза превосходящую его ополчение. Это было практически чудом. После этого многие склоняются на его сторону. Они считают, что за этим, безусловно, стоит какая-то высшая сила, которую Мухаммед называет «Аллах». Это находит и дальнейшее подтверждение, в первую очередь психологическое. Поскольку его противники не смирились и смогли собрать огромную армию для того, чтобы все-таки победить, Мухаммед приказывает вырыть ров вокруг Медины, что было стратегическим новшеством в войнах арабов. Ров оказался достаточно глубоким, через него было просто так не пройти. Пока одни люди слезали и поднимались, их было легко расстреливать со стен крепости. Противники постояли и ушли, так и не вступив в сражение, поскольку не видели необходимости отдавать свои жизни.  Это была уже вторая его победа – психологическая.

Все это приводит к тому, что уже в самой Мекке люди начинали говорить, что, видимо, Бог за него. Эти настроения проникают и в войска противника, и тогда уже последние предлагают Мухаммеду мировую. Руководители Мекки понимают, что население начинает симпатизировать не только Мухаммеду, но и всем, кто принял его веру. Эти люди не пьют, не курят, проявляют невероятное уважение к родителям и заботу о детях. Жители Мекки увидели, что последователи Мухаммеда – не враги, а люди, в веру которых можно верить или не верить, но нельзя не испытывать к ним уважения и симпатии. Они всем своим образом жизни показывают скромность, трудолюбие, чистоту и порядочность. 

Мухаммед, почувствовав, что симпатии населения Мекки уже на его стороне и что он легко может победить противника, завоевывает Мекку не мечом, а психологией. Он просит правителей Мекки, чтобы они пустили две тысячи человек на поклонение Каабе.

Надо сказать, что хождение на поклон этому камню было задолго до того и было уважаемо всеми племенами. И вот Мухаммед просит, чтобы их пустили поклониться этой всеобщей святыне.

Кааба – это черный камень (говорят, упавший с неба) 12-метровой высоты, который задолго до принятия ислама был объектом общего поклонения всех арабских племен. Три Каабы есть и сейчас: белый, красный и черный камни. Больше всех знаменит черный камень. И когда совершают хадж, паломничество в Мекку, то больше всего поклоняются именно этому черному камню.

Мухаммед берет с собой две тысячи человек, они идут в чистых белых одеждах, без оружия. Им разрешили совершить это паломничество (семь раз обойти вокруг камня), но они не спешат уходить и на некоторое время задерживаются в городе, размещаются в домах по всей Мекке и своей скромностью, уважительностью и высокой нравственностью, бескорыстной помощью бедным и ненавязчивым разъяснением ясной и простой религии завоевывают симпатии жителей Мекки.

Так Мухаммед мирно завоевал Мекку и стал ее всенародно признанным властителем. При этом он не стал преследовать своих бывших противников. Он оставил все права тем, кто изгнал его из Мекки, не стал преследовать их и насильственно обращать в новую веру. Мухаммед все время подчеркивал, что недопустимо насильственное распространение религии. (Хотя в дальнейшем он рассылал правителям соседних городов и государств настоятельные предложения принять его учение, показывая взаимные выгоды такого политического и экономического объединения.)
Бескровно завоевав Мекку, он все же возвращается в Медину, продолжает там жить, ну а Мекка становится уже местом паломничества – хаджа, ставшего одним из пяти столпов ислама.

В первое время на территориях арабских государств, исповедующих ислам, прекрасно развиваются замечательные христианские традиции и культура. Христиан не только не притесняют, а оказывают им всяческое уважение. Многие христиане являлись советниками халифа. Лишь когда начались крестовые походы, тогда начался конфликт с Римско-католической церковью, который продлился после в наполеоновских войнах и в какой-то мере продолжается теперь в отношении исламистов, особенно шиитов (а в экстремальном виде – у ваххабитов), к Западу.

Таким образом, следует сделать несколько выводов относительно сущности ислама, его психологии. Ислам опирается на личный религиозный опыт своего основателя (пророка Мухаммеда), и характер этого опыта оказал сильнейшее влияние на особенности ислама как религии. Это опыт является невоспроизводимым: Мухаммед – последний пророк, больше пророков не будет. Религиозный опыт Мухаммеда имел спонтанный характер, будучи обусловленым особенностью психики Мухаммеда, а не следствием каких-то психотехнических действий. В исламе обозначенная спонтанность религиозного опыта преподносится как акт божественной воли, позволившей овладеть откровением Аллаха, восприемником которого и стал Мухаммед. В откровении Мухаммеда просматриваются различные пласты и уровни из иудаизма и христианства, которые включены в той или иной степени в ислам, но уже в переработанном Мухаммедом виде, что демонстрирует неповторимость этой религии как целого, несмотря на все заимствования. 

Мы уже рассматривали выше основные столпы веры ислама, но теперь имеет смысл снова вернуться к ним с двумя целями. Во-первых, продемонстрировать их психологическое значение, а, во-вторых, раз получилось, что психологию ислама мы рассматриваем после психологии иудаизма и христианства, то с тем, чтобы обозначить психологическую специфику ислама по отношению к двум другим религиям библейской традиции.

Первый столп – шахад, признание: «Нет божества кроме Аллаха и Мухаммед – пророк его». Какое здесь различие с христианством? Считая Иисуса Христа святым пророком (Исой), ислам не признает Троицу. Для мусульманина признать, что Бог может быть в трех лицах, равносильно святотатству. Эта первая заповедь и решающая заповедь в становлении ислама, так как в большинстве племен царило языческое многобожие, которое разобщало и ослабляло страну. Мухаммед лично разбил 360 статуэток божков в главном храме, в этой Мекке идолопоклонников, и провозгласил Единственного Бога (по-арабски – Аллаха). Поэтому Троица для мусульман – это отступление от того, что Бог един, и он никак не может троиться. Более того, в житиях пророков, где идут описания жизни Исы – Иисуса Христа, сказано,  что Бог подменил его на кресте и забрал к себе на небо. Мусульмане считают, что Бог не мог допустить казни Христа. В этом отличие, хотя во многих положениях Библия и Коран очень близки.

Второй столп – салят (намаз). Молитва, осуществляемая пять раз в день, обращаясь в сторону Каабы – святилища в Мекке. Для чего? Это делается для того, чтобы из этого состояния покорности воле Аллаха, из этого состояния чистоты люди не выходили надолго, не забывали в суете о главном. Молиться можно везде, не обязательно ходить в мечеть – ты можешь молиться дома. 

В настоящее время если ты не успел пять раз помолиться (некогда было), то можно вечером помолиться сразу пять раз. Это разумный реализм, не создающий комплекса вины у человека, оказавшегося в час молитвы в неудобном для этого месте.

Третий столп – закят. Это подаяние, милостыня. Ты не мусульманин, если не помогаешь бедным. Поэтому закят – норма обязательная. Сейчас во многих странах это упростили: где ислам – религия государственная, все правоверные платят соответствующий налог, который идет только на помощь малоимущим, и никакие злоупотребления невозможны.

Четвертый столп – саум. Это пост в месяц Рамадан. Рамадан – это девятый месяц по лунному календарю. Считается, что в этот месяц было откровение Пророку и было его вознесение.

В исламе пост проводится в течение дня: от восхода до заката солнца. Он очень строгий – даже пить нельзя (некоторые даже слюну не глотают, а сплевывают). Можно кушать только после заката. Обычно проводятся коллективные трапезы верующих, богатые приглашают бедных соседей. В месяц рамадан они все испытывают ощущение единства. Во-первых, все объединяются единым голодом – настрадались за день, и наступает некоторая эйфория приема пищи. Причем это не обжорство, а прием легкой пищи за духовной беседой, главное – сам процесс единения. По отношению к посту многие современные мусульмане допускают некоторые послабления (как и с переносом времени молитвы, заменой большого хаджа малым и т. п.). Если ты нарушил пост, то просто его продлеваешь на столько дней, на сколько нарушил.

Пост, как и в христианстве, решает те же самые задачи: аскетизм, тренировка воли, возможность устоять перед соблазнами – сначала перед соблазнами еды и питья, а затем и перед другими соблазнами. Пост делается для духовно-физического очищения. В исламе считается, что во время поста человек лучше познает нужды бедных людей, он узнает на себе, что такое нестерпимый голод. Испытав это, уже совсем по-другому смотрит на нищих и бедных и с другим настроением подает им милостыню (закят).

Рамадан заканчивается праздником разговения – ид ал-фирт, когда совершается общая молитва и мусульмане обмениваются подарками. Каждый имущий обязан делиться раз в год сороковой частью дохода, выделяя их на помощь бедным и благотворительность.

Пятый столп ислама – хадж. Это паломничество в двенадцатый месяц по лунному календарю. Считается, что каждый здоровый мусульманин должен хотя бы один раз в жизни совершить паломничество в Мекку и семь раз обойти вокруг священного камня Каабы. Но при этом от паломничества освобождаются больные, старые, дети и просто бедные люди, у которых нет средств на это путешествие, хотя обычно люди стараются собрать средства бедному человеку, который хотел бы совершить хадж. Человек, не имеющий возможности по уважительной причине совершить хадж, может оплатить это путешествие бедняку, и этот хадж зачтется обоим.

В исламе важную роль играют покаяние и пощада. Почти как в христианстве. Если у вас просят прощения, то следует простить. В случае войны – если противник признал себя побежденным, надо прекратить войну. Не добивать, не уничтожать дальше. По Корану, если противник сказал: «Сдаюсь» – все, вы в эту секунду должны прекратить все враждебные действия. В Коране написано, что на зло можно отвечать равным злом, но если вы сможете простить, то это будет более угодно Аллаху.

Не поощряется монашество – считается, что все должны работать. Не осуждается богатство, честно нажитое. Бездельники и тунеядцы в исламе всячески порицаются. Проживание за чужой счет, если у тебя есть руки, ноги и ты можешь нормально работать, считается позором. Неуважение к старшим – позор. Отсутствие заботы о младших – позор. 

Жадность и расточительство осуждаются. Многие исламские страны имеют большой доход от природный нефти, но все равно жизнь там дается с большим трудом, так как большинство этих государств стоят в районе или в близости от пустыни.

Ислам – достаточно простая и доступная религия, это и есть одна из причин его быстрого распространения. В этом его близость христианству. Но можно говорить о том, что ислам еще проще. Конечно, с точки зрения христианина в нем меньше духовности, меньше фантазии, высшего мистического смысла. Но зато он прост и вполне доступен для каждого. 

Чтобы стать мусульманином, достаточно признать, что нет Бога, кроме Аллаха, совершать пять раз в день молитву коротенькую, милостыню отдавать бедным, пост проводить и хоть раз в жизни совершить хадж – паломничество. И все. Более того: Аллах милостив, прощает. Считается, что Аллах может простить практически все, если ты искренне раскаялся. Причем для этого не надо идти на исповедь, потому что Аллах и так все знает. Если ты сам, наедине с собой, искреннее раскаялся, то он уже тебя простил. Но искреннее раскаяние должно быть не просто словесное, а искреннее, исходящее из сердца.

Важное психотерапевтическое значение помимо простоты положений ислама играет молитва. Мусульманская молитва предназначается для очищения сердца, духовного совершенствования и нравственного очищения. Главные ее цели – приблизить людей к Аллаху, одарить чувством мира и спокойствия, возвестить благодарность и смирение, развить послушание, приучить к чистоте, аккуратности и пунктуальности, развить дисциплину и силу воли, отвлечь ум от личных забот, успокоить страсти и усмирить низменные инстинкты. 

Психологическую особенность молитвы в исламе подчеркивает и место, где она должна осуществляться. Мечеть – это не просто место молитвы, это и место общения. Там люди остаются и подолгу разговаривают о бытовых проблемах. Женщины обычно молятся отдельно от мужчин – им отведены верхние ярусы. В мечетях бывают прекрасные библиотеки. Многие мечети являются очень мощными культурными центрами, помогали и помогают развивать и сохранять культуру.

В исламе запрещается рисование не только Бога, пророков, но и человека, которого может создавать только Аллах. В связи с этим весь талант исламских живописцев реализовывался в каллиграфии и орнаментальной живописи, в которой они достигли невероятного искусства. Каллиграфия в переводе с греческого языка означает «искусство писать четким и красивым почерком». Исламские каллиграфы уже знали основы графологии, они верили, что почерк может раскрыть характер и настроение пишущего, поэтому приступали к письму (особенно священных текстов) только после соответствующего духовного настроя.

Мусульманин никогда не устраняется от личной ответственности, он старается добросовестно выполнять свой общественный и семейный долг. Но если при всей добросовестности что-то все же не получается или происходит несчастье, он не мучает упреками себя и других, а говорит: «На все воля Аллаха». Такой способ отношения к жизни многие психологи называют «аллахоцентрированная» психотерапия. 

В таком механизме психологического отношения есть несомненные преимущества. Если верующий действует по принципу: «На Бога надейся, а сам не плошай», то он получает мощную психологическую поддержку именно для решения своих проблем, а не для ухода от них в невроз. И Мухаммед говорил, что человек неверующий, но трудящийся, Аллаху более угоден, чем верующий лентяй. Такая установка «На все воля Аллаха» – это уход от стресса. Поэтому если мусульманину что-то не удалось, но при этом он может честно сказать самому себе: «Я сделал все, что смог», то совесть его будет чиста. 

Но есть в «аллахоцентризме» и свои опасности. Если человек начинает прятаться за Бога от личной ответственности и активности, то этим он еще глубже уходит в невроз.

Человек, следующий этим правилам, находится на верном пути и никто и ничто не может его сбить с этого направления. Вот только несколько выражений из Корана, подчеркивающие психологическую сущность истинного мусульманина.

«Нет принуждения в религии» (Коран. Сура 2: 252).

«Горе же молящимся, которые о молитве своей небрегут, которые лицемерят и отказывают в подаянии!» (Коран. Сура 107: 4–7).
«Не криви свою щеку пред людьми и не ходи по земле горделиво. Поистине, Аллах не любит всяких гордецов, хвастливых! И соразмеряй свою походку и понижай свой голос: ведь самый неприятный из голосов – конечно, голос ослов» (Коран. Сура 31: 17–18).
«О вы, которые уверовали! Не запрещайте блага, которые разрешил Вам Аллах, и не преступайте. Поистине, Аллах не любит преступающих!» (Коран. Сура 5: 89).
«Не равны доброе и злое. Отклоняй же тем, что лучше, и вот – тот, с которым у тебя вражда, точно он горячий друг» (Коран. Сура 41: 34).
Главной опорой психологии ислама (и здесь очень много общего с христианством) становится не личность самого человека, а его вера. Главные ресурсы поиска своего гармоничного существования, своего успокоения, ответственности лежат на самом человеке. Когда он главную любовь (к себе) переносит на любовь к Аллаху, то начинает освобождаться от своего страдающего и «ни кем не понятого» эгоизма, и ему становится легче. Очень психотерапевтично перейти от любви к себе на любовь к высшему (Аллаху, Богу, совести). 

Однако остановиться на этом при разговоре о психологии ислама было бы неверно. Неверно поскольку в исламе есть одно направление, в рамках которого психотехническая методика получила наибольшее развитие. Это направление называется суфизм.

«Суфизм (от араб, ат-тасаввуф) – слово, не поддающееся однозначной интерпретации. Суфийские авторы обычно возводят его к корню СФВ – "быть чистым, непорочным" или к выражению ахл ас-суф-фа (люди скамьи или навеса), обозначавшему наиболее преданных и благочестивых последователей пророка Мухаммеда из числа малоимущих. В Европе до сравнительно недавнего времени слова "суфизм", "суфий" производили от греческого sophia – "мудрость". В настоящее время среди исламоведов господствует точка зрения, согласно которой ат-тасаввуф происходит от арабского "суф" – "шерсть", так как власяница, грубое шерстяное одеяние было обычным атрибутом аскета-отшельника, анахорета. Возможно, что еще задолго до ислама суфиями на Ближнем Востоке называли христианских монахов и мистиков-аскетов»
. 

Суфии признают Коран, но полагают, что его надо понимать не буквально, а символически. Ибо истинный смысл его открывается лишь в экстатическом озарении, которое они считают прямым общением с Богом, как это было у самого Мухаммеда.

Дело в том, что сам Коран – это изложение Мухаммедом слов Бога (Аллаха) в «чистом виде», как он их слышал. Поэтому многие мысли кажутся незавершенными и непонятными. Пророки всегда уверены, что лишь транслируют высший неземной голос, поэтому многие места кажутся туманными, мистическими (от англ. mist – туман), но поклонники мистицизма именно в этом и видят главную задачу и наслаждение – разгадывание иного, высшего смысла священных текстов.

Суфии считают, что буквальное толкование Корана – это завеса от непосвященных, истинный же смысл его открывается только в экстатическим озарении наиболее подготовленным к этому верующим. 

Суфизм должен рассматриваться не только в прошлом времени, но и как часть современной, причем не только восточной культуры. Это течение вышло за рамки не только географического и национального, но и исламского ограничения. Суфийская поэзия и музыка стали частью мировой культуры.

Большинство суфиев немножко «не от мира сего» в смысле «незаземленности на бытовщине». Суфии в чем-то похожи на святых и пророков из других религий, на философов, поэтов, ученых. Среди них встречается много людей «странных», «блаженных», а иногда и действительно нездоровых.

В самом исламе отношение к суфизму неоднозначно. Особенно недолюбливают суфиев самые радикальные ортодоксы ислама – ваххабиты. Они считают суфиев язычниками за то, что те чтут могилы и реликвии своих святых (тогда как у правоверного мусульманина может быть только один объект поклонения – Аллах) и совершают множество обрядов, близких к языческим. Однако значительная часть мусульман считает, что суфизм – это истинный ислам, который предполагает откровение Бога, слияние с Богом, экзальтационное состояние, в котором можно постигнуть Бога.

Одними из значимых фигур в суфизме являются дарвиши (у нас пишут – дервиш) и факиры. Что-то вроде бродячих актеров, танцоров и фокусников с элементами магии и мистицизма. Они демонстрировали, что религия может быть легкой, танцующей, а не угрюмой и мрачной. Это не всем нравилось, ведь, как правило, в мечети и при молитвах дома большинство мусульман с детства приучали к угрюмой торжественности. А здесь появляются люди, которые считают, что лучше знают путь к Богу, вместо серьезной молитвы исполняют какие-то танцы, кружение, входят в экстаз. Естественно, что их сторонились, хотя и видели искренность и блаженность такого поведения. 

Другими значимыми фигурами суфизма являются выдающиеся религиозные философы и мыслители, отличавшиеся преклонением перед человеческим разумом и его научными достижениями и одновременно признававшие величие и непознаваемость Творца Вселенной. Со своими бродячими собратьями – дарвишами и факирами этих суфиев-мыслителей объединяет дух легкого, поэтического восприятия мира. Даже самые серьезные темы рассматриваются ими с доброжелательной иронией и чаще всего выражаются в стихотворной форме. Суфиями являлись такие известные поэты и ученые: Рудаки, Фирдуоси, Аль-Газали, Ибн Рушд (Авэрроэс), Низами, Руми, Ибн Сина (Авиценна), Омар Хайям.

Важно отметить две наиболее специфические особенности суфизма. Во-первых, здесь сложно обозначить гностическое (установка на знание, гносис, познание) и эмоциональное (установка на чувственный экстаз, порождающий состояние транса) начала, характерные для индуистской и для православной (христианской) традиций.  Преимущественно суфизм связан с идеей любви к Богу, проявляемой в самом исступленном характере, «до опьянения» (подобные метафоры вина и опьянения регулярно встречаются в текстах суфийских авторов). Суфий предстает как влюбленный в Бога, весь пребывающий во власти его. Гносис, знание обретается через это состояние влюбленности. Как пишет Е.А. Торчинов, «суфизм предполагает гносис через эрос, познание Бога через любовь к нему, причем богопознание реализуется через единение или слияние с Богом, уничтожение в Боге, достигаемое в любви»
.

Во-вторых, почти везде в разных религиях Бог предстает как мужское начало, а душа – как женское. Ислам имеет весьма ярко выраженные «мужские» черты, кстати, именно поэтому и роль женщины в религиозной жизни по канонам ислама минимальна. Отсюда любопытно, что в суфизме Бог – всегда есть Возлюбленная, всегда Женственность, что постоянно проявлялось в суфийской поэзии. Эта особенность обусловлена скорее всего сугубо лингвистическими причинами. Бог в исламе – это Дух, а Дух по-арабски (рух) – слово женского рода. 

Суфизм интересен своим медитативным опытом. Здесь большое внимание уделяется различным видам медитации (пассивной и активной).
Пассивная медитация – это ненасильственное сосредоточение внимания на конкретных реальных или воображаемых деталях (орнаментах и т. п.) или на абстрактных понятиях (Бог, любовь, свобода и т. п.). Пока человек не научился медитировать на абстрактные понятия, он учится это делать через детализацию конкретики (например, на каллиграфии букв или слов). В процессе каллиграфии упорядочивается внутренний беспорядок в душе и мыслях, снижаются гнев и страх, раздражительность и тревожность. Каллиграфия используется как хороший путь приведения в порядок своих мыслей и чувств, способ дисциплинирования своего внутреннего состояния. 

Есть и активная медитация. Так у суфиев идет медитация, например, на девяносто девять имен Бога. Вы их перечисляете, в каждое из них вживаетесь, вкладываете всю душу, как в личное обращение к Богу. Во-первых, вы уходите от суеты. Первое время (иногда – два-три часа) у вас еще остаются какие-то мысли о земном. Но потом вы уже входите в эту монотонность, в этот ритм, невольно принимаете соответствующую позу, начинается самопроизвольное покачивание тела, вы постепенно входите в трансовое состояние, активность левого (логического) полушария понемножечку снижается, а правое (интуитивное) включается «в прямое общение с Богом» (по мнению суфиев). Такие состояния транса носят общеоздоравливающий эффект организма и психики. Считается, что человек, который до автоматизма это освоил, уже близок к попаданию в рай. Каждый учится все глубже входить в эти состояния и все дольше их удерживать.

В суфизме есть понятие «зикр» (оно переводится как «поминание»). Оно используется в качестве постоянного воспоминания присутствия Бога в тебе. «Зикр» – это ощущение непрерывного контакта с Богом, которое достигается за счет повторений имен Бога с соответствующей визуализацией и закреплением этого ощущения. 

Другое важное понятие суфизма – благостойность (путь восхождения к Аллаху) выражает собой путь духовного совершенствования человека. Этот путь имеет свои «стоянки» (фазы, где следует проверить качество своего духовного становления).

Первая стоянка – аскетизм. Аскетизм выступает как средство укрепления внутренней дисциплины и восхождения от животного к духовному. Воля создается тоже понемножку, она формируется упражнениями.

Вторая стоянка – это страх. Начинается страх с напоминания о смерти. В суфизме считается, что корень всех страхов – это страх смерти (даже если человеку кажется, что он боится не смерти, а чего-то другого). Чтобы освободить, осветлить душу, надо сначала этот корешок вырвать. В страхе человек не может полноценно отдаться какому-то другому чувству и тем более высшей любви, которая является конечной целью обретения благостойности.

Третья стоянка – томление (томление по раю, по высшему духовному блаженству). Любая предыдущая стоянка должна быть хорошо освоена и тогда она работает на следующую. Аскетическое очищение тела и духа, преодоление страха смерти позволяет освободить сердце для высокого томления по раю, а фактически – по абсолютному совершенству в себе и в мире.

Четвертая стоянка – любовь к Богу. Это не просто любовь, а достижение ощущения полного растворения себя в любви к Богу. При этом человек ощущает, что и Бог его любит. Он это просто ощущает. Он не думает об этом – только ощущает, что Бог его любит. Считается, что не всем дано обрести это ощущение в полном и завершенном виде.

Суфизм разработал систему тонких субстанций. Эта система необходима для медитативных психических практик, поскольку позволяет формировать образы, появляющиеся в сознании в это время. Например, в системе Ала ад-Даула Симнани из братства Кубрави представлены семь тонких субстанций:

Первая тонкая субстанция – Тело (калаб). Соответствующий ей человеческий тип – дикарь, первобытный человек, еще не познавший Бога. Его пророк – Адам, цвет – темный.

Вторая тонкая субстанция – Душа (нафс). Человеческий тип – неверный (кафир), уже ощущающий присутствие Бога, но не понимающий его волю и не умеющий ему служить. Пророк – Ной, цвет – синий.

Третья тонкая субстанция – сердце (колб). Человеческий тип – покорный (муслим). Пророк – Авраам, цвет – красный.

Четвертая тонкая субстанция – совесть (сирр). Человеческий тип – верующий (мумин). Пророк – Моисей, цвет – белый.

Пятая тонкая субстанция – дух (рух). Человеческий тип – святой (вали). Пророк – Давид, цвет – желтый.

Шестая тонкая субстанция – сокровенное (хафи). Человеческий тип – пророк. Пророк-символ – Иисус, цвет – черный.

Седьмая тонкая субстанция – истина. Человеческий тип – Печать Пророков. Пророк – Мухаммед, цвет – зеленый.
Для суфизма свойственно то, что они допускают другие подходы, не бьются «насмерть» (как ортодоксы всех конфессий) за то, чья вера единственно правильная, и не предают анафеме инакомыслящих.

К примеру, существуют и другие системы субстанций. В частности, упрощенная система братства Накшбанди представляет шесть тонких субстанций, присутствующих в нашем теле.

Первая тонкая субстанция – сердце (калб). Расположение – на два пальца ниже левой груди, цвет – красный.

Вторая субстанция – дух (рух). На два пальца ниже правой груди, цвет – белый.

Третья субстанция – душа (нафс). Под пупком, цвет – желтый.

Четвертая субстанция – совесть (сирр). В середине груди, цвет – зеленый.

Пятая субстанция – сокровенное (хафи). Над межбровьем, цвет – синий.

Шестая субстанция – чудесный эликсир. В верхней части мозга, цвет – черный.

При этом применяются соответствующие позы, дыхательные упражнения, определенные песнопения. Вот небольшой фрагмент такой духовной психотерапии, предназначенной для изгнания навязчивых мыслей (из руководства XIV братства Кубрави).

«Часть первая. 

Сядьте со скрещенными ногами, положив правую стопу поверх левой, левую кисть поверх правой стопы, а правую руку на левую руку, обратившись лицом к Мекке. Прямо перед собой удерживайте образ вашего наставника, ибо его сердце равно связано с сердцем его наставника и посему соединено Пророком (да благословит его Бог и приветствует), и приветствуйте Всемогущего...

Итак, равным образом взирайте на свое земное тело как на мертвое, дабы ослабить узы мыслей, кои суть орудие души и дьявола. Малым усилием вы можете откинуть их и привести внутренние и внешние чувства в порядок. Завеса мыслей меж зикром (ощущением присутствия Бога) и сердцем спадет и зикр незамедлительно вступит в сердце.

Удерживая образ наставника и своей мертвой земной оболочки, с благоговеним и почтением поднимите покровы мыслей со дна чрева со словами: нет божества кроме Бога» (Ла илаха илла-Ллах), и пусть они покоятся на правой груди и шее. Удерживайте их здесь некоторое время, но остановка должна быть действительной, а не показной.

Часть вторая.
Обратите левое плечо, голову и шею к правому плечу силой слов: «нет божества кроме Бога» и силой святости наставника, стряхивая назад все мысли и преграды, оставьте их вместе со своей мертвой земной оболочкой посреди груди. До сего момента следовало удерживать в памяти наставника, но теперь памятование наставника открывает путь к созерцанию Истины.

Часть третья.
Посредством зикра («слова–ощущения–слияния») «Аллах» с полным благоговением и почтением сильно ударяйте от правого плеча поверх сердца. Звук «А» слова «Аллах» наряду с отрешением (зикр в частях первой и второй) извлекает мысли. Когда мысль становится вновь излишней, идите к началу зикра (бездумному ощущению Бога)»
.

Существенное значение в суфизме играют музыка, танцы, пение. Это своеобразные двигательные медитации. 

Существуют также разные подходы по применению таких действий. Есть подход, когда человек осваивает заданные размеренные движения, постепенно доводя их до автоматизма. А есть подход, когда человек сначала вводит себя в некоторое трансовое состояние, прислушивается к потребностям своего тела и, удовлетворяя их, начинает совершать произвольные движения, постепенно также входя в автоматизм. Важно при упражнениях «слушать» свое тело и двигаться так, как оно хочет. Это не должно смущать, свой ритм человек все равно обретет. А после уже и останавливаться не хочется, тело само ведет тебя в ритме музыки, подсказывая танцевальные движения – это значит, что начала высвобождаться застоявшаяся в различных мышечных сегментах энергия. 
Для суфия активные медитации не являются самоцелью, главное то, что они помогают в обретении зикра – ощущения слияния с Богом. Танцующие (кружащиеся) дарвиши не просто развлекают публику, они в это время сами поглощены обретением высшего духовного экстаза и мистических озарений.

Суфии наиболее четко продемонстрировали особенность психологии религии (если ее не уточнять конфессионально), что истинная вера и любовь к Богу заключается не в спорах о более истинном понимании знаков и текстов Бога, а в обращенности к себе, в работе над собой. Отсюда, веротерпимость суфизма, которую подчеркивают как сами суфии, так и исследователи суфизма. Во многих орденах иноверцев не допускают на радения; суфии пренебрегают этой догмой, для них характерен свободный поиск истины (особенно так было в ранний период истории суфизма). Отсюда приоритет психотехнического опыта по отношению к его вербальному и понятийному выражению и описанию. 

Не случайно, что на уровне богословском, понятийном и догматическом, а не на уровне опыта проходят непреодолимые расхождения между религиями. В стихах Руми есть такая притча, прекрасно иллюстрирующая эту мысль: раз четыре приятеля (грек, перс, тюрок и араб) нашли монету и решили купить на нее нечто нравящееся им всем. Но тут их мнения разошлись: грек захотел купить стафиль, перс – энгур, араб – эйнаб, а турок – узюм, и в результате друзья подрались. Тогда некий незнакомец предложил купить для них то, что им всем понравится. Они согласились и получили по грозди винограда. «Это же и есть «стафиль», «энгур», «эйнаб» и «узюм» – воскликнули они. Именно то истина, которую постигают святые различных народов, но сами народы называют по-разному, что зачастую приводит к вражде и войнам.

По аналогии, в другом стихотворении Руми рассказывалось, как он искал Бога на кресте в христианской церкви, в индуистском храме, буддийском монастыре и в Каабе, но нигде не нашел его. Но стоило ему заглянуть в свое собственное сердце, как он обрел Бога, живущего там.

Именно на таких словах хочется закончить обзор психологических проявлений рассмотренных религий, еще раз подчеркнув, что главная особенность каждой из них – это формирование способности работать над собой.

Глава 6
Психология религиозного опыта

В процессе функционирования религии на одном из первых мест находятся переживания человека, его «личный путь» к Богу. Этот аспект имеет психологические корни. Именно опыт подобного рода составляющих сознания личности и показывает специфику того или иного типа мировоззрения. Религия как самостоятельный тип мировоззрения предполагает особую сферу проявлений человеческой психики. Как писал У. Джеймс, «оставаясь в границах психологии, мы будем иметь дело не с религиозными учениями и обрядами, а с религиозными чувствами и настроениями»
. Важно понимать, что своеобразие психологии верующих людей следует искать не в области их нервно-физиологических механизмов. Нет никаких особых физиологических процессов или механизмов, которые лежали бы только в основе религиозного сознания, которые были бы присущи исключительно религиозным людям. Физиологические законы высшей нервной деятельности, лежащие в основе психических процессов и явлений, одни и те же, как у верующих людей, так и у неверующих.

Термин «религиозный опыт» – весьма широкое понятие, которое охватывает всю совокупность религиозных чувств и переживаний, психологическое состояние верующего. Религиозный опыт демонстрирует способ соприкосновения человека с реальностью религии. Он представляет собой эмоциональное переживание, которое в меньшей степени поддается рациональному объяснению и оформлению, но которое наиболее понятно человеку, эффективно влияет на его чувства и переживания.

Психология религии во многом и существует как направление, чья основная деятельность связана с изучением религиозного и мистического опытов. Классическим исследованием этой темы является работа У. Джеймса «Многообразие религиозного опыта», однако и до этого автора многие философы и психологии интересовались вопросом природы и специфики религиозного и мистического опытов. В частности, то, что религиозный опыт, опыт откровения является основой религии, было замечено еще Фридрихом Шлейермахером (1768–1834), который полагал, что суть религии – человеческое переживание Бесконечности, или Бога. Подобное переживание проявляется как раз в выражении благоговения, почтительного удивления и глубокого ощущения абсолютной зависимости, которая является сутью религиозного опыта.

Классик же У. Джеймс развивал функциональное направление в психологии на основе историко-биологической концепции психики как формы активности организма, средства адаптации к среде. Он религию рассматривал через призму индивидуальной психики, подразумевая под последней совокупность чувств, действий и опыта отдельной личности, так как содержание этих переживаний (действий) определяет отношение к тому, кто или что считается Богом. 

Источник религии, по Джеймсу, эмоциональная сфера психики человека. Поэтому он и обращается к разработке понятия религиозного опыта, выражающего субъективные религиозные феномены в различных формах – мистические видения, экстатические состояния, экзальтированные созерцания, галлюцинации и др. В качестве источников Джеймс использует материалы самонаблюдения (дневники, автобиографические записки верующих, религиозных мистиков, аскетов, отшельников, ясновидящих и т. д.). 

Американский психолог, акцентируя внимание на религиозном чувстве, признавал вероятность того, что в нем нет такого элемента, который имел бы с психологической точки зрения специфическую природу. Он писал, «есть религиозная любовь, религиозный страх, религиозное чувство возвышенного, религиозная радость и т. д. Но религиозная любовь – это лишь общее всем людям чувство любви, обращенное на религиозный объект. Религиозный страх – это обычный трепет человеческого сердца, но связанный с идеей божественной кары. Религиозное чувство возвышенного – это то особое содрогание, какое мы испытываем в ночную пору в лесу или в горном ущелье; только в данном случае оно порождается мыслью о присутствии сверхъестественного. Таким же образом можно рассмотреть все разнообразные чувствования, какие переживаются религиозными людьми... Но нет никакого основания утверждать, что существует абстрактное "религиозное чувство", как отдельная элементарная эмоция, присущая каждому Религиозному переживанию без исключения. Если нет особой элементарной религиозной эмоции, а есть только совокупность обыкновенных эмоций, на которые религиозные объекты накладывают свой характерный отпечаток, то легко допустить, что равным образом нет и специфических религиозных объектов и специфических религиозных действий»
.

Важно отметить, что Джеймс опирался в своих исследованиях на изучение наиболее ярких и крайних проявлений религиозного опыта – психопатологий, полагая, что такие отклонения лучше всего демонстрируют особенность религиозных переживаний. 

Джеймс подводит к мысли, что при всем множестве различных проявлений религиозного опыта нетрудно увидеть схожие черты. Поэтому скорее следует говорить не столько о многообразии религиозного опыта, сколько о его единообразии. «Боги и вероучения различных религий, конечно, противоречат друг другу, но существует однообразное явление, общее всем религиям: это душевное освобождение. Оно складывается из двух частей: 1) душевное страдание и 2) освобождение от него. Страдание, сведенное к простейшей своей форме, состоит в чувстве, что со мной, каков я есмь теперь, происходит что-то дурное. Освобождение состоит в чувстве, что я спасен от зла благодаря приобщению к высшим силам. В тех, достигших довольно высокого развития душах, которые были исключительным предметом нашего изучения, страдание, как мы видели, имеет нравственный характер, а спасение принимает мистическую окраску»
. Тем не менее опыт этот индивидуальный, не смотря на то, что в различных индивидуальных переживаниях религиозного опыта встречается очень много общего.

Значимость религии и веры в Бога связана с их истинностью для человека. Если религиозные идеи будут иметь ценность для действительной жизни, то и с позиции прагматизма они будут истинны в силу своей жизненной необходимости. Религиозный опыт, религиозные переживания и выступают (особенно в критические моменты) как спасительный опыт и имеют важное практическое значение для жизни. Ценность религии связана с ее психологической функцией. Для всех религий значимым психологическим моментом является переход от «страдания» души к постепенному его преодолению и освобождению от него.

Для религии характерно наличие чудесной власти над человеком. Ведь самые невыносимые страдания человеческой души она способна превращать в самое глубокое и самое прочное счастье. Религия способна изменить самого человека, сделать для него легким и радостным то, что в иных случаях стало бы суровой необходимостью. 

В зависимости от психологической специфики индивидов одним из них может помочь опыт научный, другим – религиозный. Ведь, по Джеймсу, «если кто-нибудь захочет совершенно отвернуться от Бога и будущей жизни, никто не может помешать ему в этом, никто не может доказать ему, что он ошибается. Но если человек думает иначе и поступает согласно со своим убеждением, мне кажется, и ему никто не может доказать, что он ошибается»
.

Другой исследователь Карл Густав Юнг свою концепцию религиозного опыта основывал на понятии нуминозного, которое предложил Рудольф Отто. По Юнгу, религия есть тщательное наблюдение за тем, что Отто называл numinous – динамическим существованием или действием, вызванным непроизвольным актом воли. Это состояние охватывает человека, ставит его под свой контроль. Человек предстает здесь в качестве «жертвы», нежели творца нуминозного. Вне зависимости от причины нуминозное выступает как независимое условие от воли субъекта. Переживание встречи с нуминозным является страшным потрясением для психики человека, ибо в этот момент человек напрямую начинает контактировать с архетипическими слоями коллективного бессознательного. Последние ему явлены в своем чистом виде, а не в привычной форме аллегорий, символов, мифов и сновидений. Религия выступает в этих случаях в качестве защитного «пояса», чтобы человек не сошел с ума.

Юнг демонстрирует пример такого рода встреч с нуминозным. Швейцарский мистик и затворник Николай из Флюэ увидел во сне саму Святую Троицу, в виде того образа, который запечатлен на стене церкви в Заксельне. Явившийся в видении лик был столь ужасающим, что, с точки зрения Юнга, Николай не смог бы его пережить, если бы его сознание не переработало это видение в догматический образ Троицы.

Религиозный опыт – это такое измерение, которое необходимо современному человеку и современной культуре. Юнг говорит о кризисе христианской цивилизации, утратившей связь со своими корнями. Отсюда мода на обращение к религиозному опыту Востока. Но, по мнению Юнга, христианская цивилизация не способна воспринять этот опыт, так как он чужой кровью; а кроме того, это мистический опыт Востока даже скорее вреден для европейцев.

По мнению Юнга, пройдя свой путь исторического развития, европеец настолько удалился от своих корней, что его ум в конце концов не сможет ни в чем разобраться. Европейцу следует вернуться не к природе, а к своей собственной натуре. Он должен заново открыть в себе естественного человека. Однако вместо этого европеец обожает системы и методы, способные лишь еще более подавить в человеке естественное, которое все время становится европейцу поперек дороги. Поэтому он наверняка станет употреблять йогу во зло, ибо психические предрасположенности у него совсем иные, нежели у человека Востока. 

Иное понимание религиозный опыт получает в рамках гуманистической психологии Абрахама Маслоу. Психологическая проблематика Маслоу связана с вопросами личного роста и развития человека. С его точки зрения, адекватная и жизнеспособная личность должна касаться не только глубин, но и высот, которых каждый индивидуум способен достичь. Одно из его центральных понятий – самоактуализация. Самоактуализация – это полное использование талантов, способностей, возможностей и т. п. человека. Важнейшим условием достижения самоактуализации Маслоу считал обретение такого психологического опыта, который получил название пик-переживание. В своей книге «Дальние пределы человеческой психики» (1974) Маслоу охарактеризовал пик-переживания как переходные моменты самоактуализации. Человек более целостен, более интегрирован, больше сознает себя и мир в моменты «пика». В такие моменты мы думаем, действуем и чувствуем наиболее ясно и точно. Мы больше любим и в большей степени принимаем других, более свободны от внутреннего конфликта и тревожности, более способны конструктивно использовать нашу энергию. 

В дальнейшем Маслоу стал рассматривать религию как сферу, где стабильно возможно пребывание в состоянии пик-переживаний. В работе «Религии, ценности и пик-переживания» (1964) Маслоу отмечает, что откровения или мистические вдохновения могут быть объединены под названием пик-переживаний. Самоактуализировавшиеся люди практически всегда являются религиозными людьми и переживают религиозный опыт. Правда, Маслоу трактует религиозность очень широко, понимая под этим не столько внешнюю сторону и принадлежность к определенной религиозной конфессии, сколько внутренний духовный мир человека. Поэтому под пик-переживания религиозного характера подпадает весьма значительный спектр состояний, позволяющий более остро и полно ощущать собственное бытие. В этом смысле Маслоу возвращает нас к формуле Джеймса, что религия – полное реагирование человека па жизнь.

Переживания, составляющие содержание и суть религиозного опыта, можно понимать не только как психологический аспект религиозных чувств, но и в качестве генетического начала религии. Переживание сильного религиозного опыта, откровения, единения с Сакральным, по мнению многих исследователей, служит основой для возникновения или трансформации религии; институциональная религия строится на основе полученного индивидуального откровения. Интересную теорию предложил в этой связи Виктор Франкл, разделив людей, напрямую связанных с религией, на харизматиков и жрецов. Харизматики являются носителями религиозного опыта и обладают глубокой внутренней религиозностью, жрецы же – люди, которым не посчастливилось пережить религиозный опыт, поэтому им остается только трансформировать религиозный опыт других в догматы, законы и основывать религиозные институты.

Понятие религиозного опыта предполагает включение в себя таких аспектов, как удивление (изумление) перед необъятностью и бесконечностью космоса, страх и трепет, ощущение загадочности в присутствии священного, чувство зависимости и незащищенности перед действием божественной силы или невидимого порядка вещей, чувство беспокойства и вины, сопровождающие веру в бога, и ощущение мира и покоя в надежде на божественное прощение. Религиозный аспект смысла жизни связан и с формированием представлений о собственной судьбе.

Одна из трактовок религиозного опыта использует представление о контакте с божеством, аналогичному контактам с другими людьми и вещами в мире. Другая трактовка предполагает не столько контакт с божеством, сколько восприятие священного или праведности как реальности. В результате можно сделать вывод, что понятие религиозного опыта относится к специфическому восприятию божественного или предельного и его можно использовать по отношению к любой форме опыта, который свидетельствует о божественном и о предельной реальности.

Можно обозначить следующие трактовки религиозного опыта. Одна из наиболее известных трактовок – это трактовка, опирающаяся на философское понимание опыта как определенного переживания или совокупности переживаний, связанных с чувственным восприятием и обогащающих знания субъекта. Этот подход позволяет достаточно широко трактовать религиозный опыт, охватывающий весьма широкий спектр явлений (религиозные экстазы, опыт спиритов и участников спиритических сеансов, вещие сны, сбывшиеся пророчества, внезапные и «чудесные» исцеления, медитация, опыт мистиков в элевсинских мистериях, опыт людей, переживших клиническую смерть, опыт внутреннего просветления духовного возрождения, религиозного обращения и т. д.). Этот подход получил название «визионерский» опыт (созерцательно-пассивный).

Другая трактовка религиозного опыта, обладающая скорее эффектом дополнительности по отношению к первой концепции, связана с понятием опытности. Она ориентирована на раскрытие искушенности в религиозной жизни, достигаемой с помощью продолжительного пребывания в религиозной среде и упорством в стремлении к религиозно обусловленным целям. Опыт здесь является преимуществом, которое опытный человек имеет по отношению к неопытному. Религиозный опыт характеризуется как новое, высшее качество навыков, способностей, суждений, переживаний, приобретаемое благодаря систематическому усердию в различных видах религиозной практики. Примеры такого понимания религиозного опыта:

· опыт регулярной молитвы, медитации, поста, аскезы, умерщвления плоти; 
· опыт выполнения определенных физических, дыхательных и мысленных упражнений (гимнастика йогов, боевые искусства, имеющие характер культовых действий); 
· опыт подчинения дисциплине, предписываемой религиозной организацией (для мирян –  опыт воцерковления, для монахов – монастырской жизни, для духовных лиц – церковного служения); 
· опыт искушения и противостояния ему; опыт покаяния и исповеди (и связанный с этим опыт систематического внимания к собственной душевной и духовной жизни);
· опыт религиозной добродетели, любви к Богу и ближнему, благотворительности, прощения врагов и т. д. Этот подход обозначается как деятельный (деятельно-активный).

Эти подходы не следует рассматривать по-отдельности, они взаимодополняющие друг друга трактовки. 

Можно выделить и другие подходы к пониманию сущности религиозного опыта. В частности, религиозный опыт можно интерпретировать тройственно: как опыт внутренний, внешний и духовный. Например, в случае автокатастрофы события внешнего ряда (объективное происшествие) составят внешний опыт; сопутствующие ему субъективные переживания (страх, боль, утрата) – опыт внутренний; вызванные же всем этим размышления о бренности земного и хрупкости человеческой жизни образуют духовный опыт индивида.

Выделяют подход к осмыслению религиозного опыта, в основе которого лежит различие социальных ролей верующих (опыт мистика-созерцателя, пророка, священнослужителя, реформатора, монаха, монаха-отшельника, святого, теолога, основоположника традиции). Этот набор социальных ролей описывает весь предполагаемый спектр функций, которые возможны во взаимоотношениях общества и религии. Это следующие типы религиозного опыта, представленного следующими социальными ролями верующих
:

1. Мистик – тип созерцателя. Состояние, к которому стремится мистик, называется просветлением и предполагает предварительное очищение. Хотя мистицизм находит социальное выражение, сам по себе мистик чаще всего индивидуалист-одиночка, избегающий общения с людьми, чтобы не нарушить своей внутренней сосредоточенности. 

2. Пророк – личность, имеющая нерегулярный, но очень интенсивный религиозный опыт. Пророк – в высшей степени социальная фигура, т. к. находится все время с людьми и призван быть глашатаем религиозных истин перед членами общины и всем человечеством, рассматривая свой религиозный опыт как послание от Бога, позволяющее оценивать прошлое и предвидеть будущее.

3. Священнослужитель – посредник между человеком и Богом. Приобретает свой авторитет в религиозной организации благодаря специальному образованию и подготовке, выступая как профессиональный хранитель традиции. Священнослужитель одновременно является и созерцателем, и деятелем. Эти два начала могут сочетаться в различной пропорции, в зависимости от обстоятельств и индивидуальных психологических качеств.

4. Реформатор – личность, находящаяся в рамках той или иной религиозной традиции, стремящаяся преобразовать эту традицию в соответствии с собственным религиозным опытом. Для всех реформаторов общим является убеждение в том, что наиболее важные и ценные черты представляемой ими традиции искажены или утрачены, но их можно восстановить при условии очищения религии от посторонних наслоений. Реформатор – активная личность, способная к решительным действиям, он деятельно участвует в практическом осуществлении реформ. 

5. Монах – член религиозного ордена, удалившийся от секулярной жизни в особое уединенное или уже освященное традицией место для приобретения возможности вести традиционно-религиозный образ жизни и придерживаться высоких моральных и обрядовых требований.

6. Монах-отшельник, или пустынник, – человек, для которого необходимо уединенное проживание в диких, безлюдных местах с суровой природой, чтобы добиться очищения души и интенсивного религиозного опыта.

7. Святой – личность, воплощающая в глазах религиозной общности идеал совершенства в той или иной его форме. Это может быть мученик, доказавший совершенство своей веры страданиями и гибелью, чудотворец, обладающий особыми способностями в плане религиозного опыта, исцеляющий больных и предсказывающий будущее, праведник, достигший особой моральной и духовной высот благодаря безупречной жизни. 

8. Теолог – тип интеллектуала-теоретика, задача которого состоит том, чтобы выразить верования данной религиозной общности в концептуально-рациональной форме. Содержание своей мыслительной деятельности он черпает в материале традиции, преломляя его сквозь призму собственного религиозного опыта, осмысливая с точки зрения запросов времени. Теолог может и не иметь непосредственного личного опыта, он имеет его в опосредованной форме, осваивая теоретические достижения религиозной мысли прошлого в своей традиции и, возможно, в других известных ему традициях. Теолог – это, прежде всего, интерпретатор и реинтрепретатор. 

9. Основоположник традиции – фигура по своему масштабу превосходит все остальные. Его религиозный опыт уникален и очень интенсивен, так что становится основой новой религии. Как правило, основоположник окружает себя группой учеников и ближайших последователей, которые затем распространяют его религиозный опыт. 

Религиозный опыт часто сталкивается, взаимодействует и сопровождается мистическим опытом. Мистический опыт акцентирует внимание на переживание единства «Я» и Бога. Он может выражать собой наиболее радикальное решение проблемы «Человек-Бог». В мистическом опыте доминирует аспект любви к Богу, который в восприятии мистика становится любящим собеседником, божественным «Ты». Для верующего – собственный мистический опыт представляет желанную цель. Верующий намеренно добивается подобного опыта, используя специальные методики. Мистическому опыту предшествует определенная подготовка. Как правило, она включает в себя четыре этапа: очищение от телесных влечений и желаний, очищение воли, просветление ума и воссоединение воли с волей Бога. Мистический опыт ставит жесткие условия перед верующим, так как требует от него преодоления эмпирического эгоистического «Я». Это не значит, что будет отвергнута личность человека, однако предполагается, что человек будет стремиться уничтожать в себе негативные черты, которые мешают переходу на новый уровень духовного развития. Для мистического опыта сознание предстает как препятствие, которое необходимо преодолеть, от которого следует освободиться. У. Джеймс даже выводит основные черты, характеризующие специфику мистического опыта
. 

1. Неизреченность (самый лучший критерий для распознавания мистических состояний сознания – невозможность со стороны пережившего их найти слова для описания, вернее сказать, отсутствие слов, способных в полной мере выразить сущность этого рода переживаний; чтобы знать о них, надо испытать их на личном непосредственном опыте, а пережить по чужим сообщениям их нельзя).

2. Интуитивность (хотя мистические состояния и относятся к сфере чувств, однако для переживающего их они являются особой формой познавания. При помощи их человек проникает в глубины истины, закрытые для трезвого рассудка).

3. Кратковременность (за редкими исключениями, пределом их является, по-видимому, срок от получаса до двух часов, после чего они исчезают, уступив место обыденному сознанию).

4. Бездеятельность воли (хотя мистические состояния можно вызвать с помощью волевых актов, например сосредоточением внимания, ритмическими телодвижениями или другим каким-нибудь способом, взятым из руководства для мистиков; но раз состояние сознания приобрело характерные для данного переживания признаки, мистик начинает ощущать свою волю как бы парализованной или даже находящейся во власти какой-то высшей силы).

Мистический и религиозный опыты не следует отождествлять. И хотя автором было сказано, что мистический опыт может выступать как разновидность религиозного опыта, важно уточнить, что не всегда. Мистика и религия – это два типа мировоззрения, которые могут и сближаться, и расходиться. Поэтому мистический опыт может быть связан с религией, он даже может быть выражен в образах и формах религиозного канона, но он может быть и совершенно неожиданным для этого канона, а его содержание самодостаточным. Например, это четко проявляется при рассмотрении оснований деятельности последователей разных убеждений, когда по форме деятельность представителей этих убеждений похожа, но по сути различна. Так, последователь Христа выражает свои эмоциональные и психические переживания в понятиях христианства, а современный человек – в космической терминологии.

Мистический опыт формирует свой единый универсум с магией, теургией, молитвой, богослужением, метафизикой, теологией и т. д., где очень сложно выделить собственно мистическое начало. Но это следует сделать, чтобы мы могли различать религиозный и мистический опыты. Несмотря на то, что элементы мистицизма содержатся в культе, магии и оккультизме, его не следует отождествлять с этими проявлениями (особенно с оккультным знанием, с голосами и видениями). Настоящий мистик хоть полагает, что те же оккультные силы реальны, но для него это не главное, они не интересны. Эти оккультные силы могут быть направлены на совершение зла. Мистик же выступает против использования подобных сил во зло.

Религия (молитва, процесс богослужения и т. д.) рассматриваются мистиком как элементы мистического опыта. Однако они лишь средства такого опыта, а не его сущность. Как правило, молитва и богослужение предстают в качестве продолжения непосредственного опыта единения с Богом. Религиозный же опыт несколько шире, для него важны и предваряющие момент ощущения слияния человека с Богом переживания личности. 

Мистический опыт может быть систематизирован в силу своей цельности. Его типология формируется посредством соотнесения мистики с разными человеческими способностями: разум (мышление), воля, чувства (эмоции). Такая типология нами уже рассматривалась на примере индуистской психологии религии. Можно выделить следующие виды мистического опыта: 

1. Интеллектуально-созерцательный.
2. Опыт посвящения и любви.
3. Экстатический и эротический.
4. Психоделический опыт.

Вернемся к религиозному опыту. Место религиозному опыту можно найти в любой религии. Без этого любая религия не была бы религией. Однако наиболее яркие его проявления обнаруживаются в шаманизме, где в процессе камлания шаман входит в так называемый транс и отправляется в шаманское путешествие, во время которого, как считается, его душа путешествует в иной мир и общается с духовными сущностями, которые могут входить в его тело и таким образом общаться с реальным миром.

Большое значение для достижения измененного состояния сознания имеют психотехники, существующие во всех религиях. Можно выделить четыре группы специальных психотехнических способов получения религиозного опыта. Это:

1. Медитативные практики.

2. Психосоматические методы.

3. Дыхательные практики.

4. Использование наркотических веществ.

Медитативные практики. Медитативные методы строятся на основе управления функциями психики либо за счет концентрации внимания (пассивная медитация), либо за счет концентрации воли (активная медитация). В пассивных медитациях внимание концентрируется на сигналах, идущих от объекта. Делается это непроизвольно субъектом через пристальное всматривание, вслушивание, принюхивание, либо посредством «вчувствования» в разные ощущения организма. Такие медитации имеют двойной эффект. С одной стороны, происходит расширение сознания через сосредоточение на каком-либо внутреннем объекте. А с другой – происходит отключение внимания из-за усталости вследствие длительного сосредоточения.

Активные медитации предстают как различные формы внушения. Здесь идет с помощью воли активное управление функциями организма. В зависимости от способа подачи волевой команды активные медитации бывают визуальными (визуализация), словесными и кинестетическими. Чаще всего используются первые два типа.

Визуализация – это подача волевой команды подсознанию через некоторые понятные субъекту визуальные образы, картины, формы. Словесные способы подачи сигналов осуществляются через внушение в форме подачи словесных команд (либо со стороны, либо самостоятельно). Кинестетические способы внушения реализуются через вызов волевым усилием в организме различных ощущений – легкости, тяжести, воздушности и т. д.

Можно выделить и третий тип медитации – настоящая медитация, предполагающая совмещение пассивной и активной медитации. Верующий может одновременно давать волевые команды, направленные на изменение состояния, и созерцать свое состояние, одновременно контролируя результативность команд и их корректировку, а также повышая вероятность достижения желаемого состояния.

Психосоматические методы. К этим методам относятся статические позы, особые движения, вибрации, пение повторяющихся звуковых сочетаний, кружение на одном месте и другие методы, с помощью которых можно воздействовать на сознание через психосоматические средства. В основе психосоматических методов лежит представление о том, что психика человека спроецирована на его тело, а значит они (психика и организм) представляют единое целое. Эта целостность представляет следующую структуру взаимодействия: 

«Горло и шея связаны с интеллектом, способностью формулировать свои мысли, правом иметь свои суждения, свои мнения, принимать самостоятельные решения. Зажимы в области горла зачастую связаны с тем, что человек «зажимает» желание высказать обиду или какую-либо другую переполняющую его эмоцию. Это может вызывать заболевания щитовидной железы. Зажимы в задней части шеи, шейный остеохондроз связаны с повышенным грузом ответственности, который «взвален» на человека, иногда желанием «спрятаться», втянуть голову в шею, стать незаметным.

Грудная клетка, область сердца связанны с чувственной сферой человека. Зажимы в этой области вызваны неумением выражать искренне и свободно такие чувства, как любовь, неприязнь, симпатии и т. д. Наиболее распространенным типом зажимов в этой зоне является неспособность человека дышать полной грудью, т. е. с равномерным расширением грудной клетки во все стороны и поднятием ключиц (при ровном позвоночнике). Типичными болезнями, возникающими вследствие этих эмоциональных проблем, являются заболевания сердца, остеохондроз. Неспособность искренне радоваться всем жизненным проявлениям приводит к легочным заболеваниям, невысказываемые обиды – к астме.

Область живота связана с потребностью в доминировании, с властью, признанием, агрессией. Если соответствующие потребности фрустрированы – человек имеет слабый брюшной пресс, рыхлый живот, иногда заболевания брюшных органов. Напряжение поясничных мышц связано со страхом нападения.

Область таза связана с потребностью в сексе и удовольствиях. Люди с ригидным тазом, как правило, ограничивают себя в удовольствиях. С этой же проблемой связана и плохая растяжка ног. Характерными заболеваниями в подобном случае является поясничный остеохондроз, заболевания мочевого пузыря, внутренних половых органов. Жадность, стремление сэкономить на себе приводит к запорам и геморрою.

Лицо, кроме волевого центра на лбу, содержит вторичные проекции всех проективных зон. Так, голова проецируется на лоб, горло – на нос, сердце – верхняя губа, живот – зубы, таз – нижняя губа, руки – щеки, локти – желваки. Ригидность соответствующих зон лица свидетельствует о наличии зажимов в соответствующей части тела, и соответствующих психологических проблем»
.

Дыхательные методы. В основе дыхательных методов лежит два принципа. Первый принцип – соотношение концентрации кислорода и углекислого газа в организме, изменение этого соотношения. Так, при увеличении концентрации кислорода начинаются процессы торможения, что приводит к интенсивному дыханию и гипервентиляции легких. Наоборот, при увеличении концентрации углекислого газа, которое происходит в силу задержек дыхания, начинается возбуждение некоторых зон мозга. Второй принцип – использование различных групп мышц в процессе дыхания. 
Использование наркотических веществ. Этот способ воздействия является одним их самых деликатных не только в религиозной практике, но и в мирской жизни. С одной стороны, существует общественная мораль, порицающая использование наркотических веществ, с другой стороны, традиционные религии проводят четкую грань между мистическими состояниями и состояниями, искусственно вызываемыми с помощью наркотиков или других методов. В частности, католицизм полагает, что мистический экстаз – дар благодати, поскольку он не может контролироваться человеком.

В то же время наркотические средства всегда являлись важным элементом религиозной практики. Вспомним лишь индийскую сому, коноплю зороастрийцев, греческий культ Диониса, дзенский чай (пятая чашка которого очищает, а шестая зовет в область бессмертия), христианский ладан и т. д. В большинстве случаев использование подобных веществ предполагало достижение своеобразного религиозного опыта, например, видения религиозного характера.

Поэтому с одной стороны, религии запрещают использование наркотических веществ для получения определенного религиозного опыта, а с другой стороны, известно, что в своей истории были случаи их применения. Но все же в рамках большинства религий были разработаны методы искусственного достижения особых религиозных переживаний, религиозного опыта. 

Все вышеперечисленные методы являются в разной степени эффективными для разных религиозных традиций, чья успешность скорее связана с менталитетом и особенностями психики людей, принадлежащих к разным этносам, практикующим разные учения.

Опять же бесспорно и то, что ничем не спровоцированное переживание религиозного опыта, с точки зрения большинства религиозных традиций, является наиболее ценным и желанным. В этом случае божество как бы само избирает индивида, с которым входит в контакт. Между тем, существует ряд техник, направленных на искусственное и сознательное облегчение достижения религиозного опыта. Ни для кого не секрет, что психологическое состояние сильно зависит от манипуляций с организмом, которые можно проводить осознанно.

Один из типов подобных манипуляций – угнетение определенных ресурсов организма, которые обычно необходимы для нормального самочувствия; эти практики обычно проводятся в одиночестве и иногда ведут к экстатическим состояниям и галлюцинациям. Следующий тип, противоположный, связан со стимуляцией определенных органов, в результате которой достигается состояние транса (не галлюциногенного). Если экстатическое состояние человек затем может восстановить в памяти, то состояние транса забывается, человек не отдает себе в нем отчета. С достижением измененного состояния сознания тесно связана физиологическая депривация (лишение); ее распространенными в религии формами являются пост, воздержание от сна, различные дыхательные практики. Они могут сознательно выбираться конкретным человеком для достижения своих целей, но чаще предписываются религиозной традицией.

Самой распространенной из этих практик является пост, который обычно проводится не для достижения модифицированного психологического состояния, какими бы ни были его мотивы, а по другим причинам, например как акт траура. Это реакция на скорбь, иногда может практиковаться для достижения ее психологического облегчения, иногда – во избежание употребления в пищу продуктов, которые могут оказаться ядовитыми. Посты проводятся для приготовления тела к каким-либо ритуальным действиям, обрядам, праздникам, а также для искупления прегрешений. Вне зависимости от причины поста человек ощущает его воздействие – грезы наяву, видения, уменьшение сексуального влечения. Так пост становится одним из способов поиска и достижения пророческого откровения и духовной дисциплины. Известны случаи так называемой святой анорексии; например, в джайнизме существует феномен голодания до смерти как практики ахимсы (принципа непричинения вреда ничему живому).

Согласно традиции, многие святые люди долгие годы живут без пищи и даже без воды, например католическая святая Тереза Ньюмен. Другой метод связан с сокращением сна: службы могут длиться сутки и более. Джеймс описывает случай святого Петра из Алкантары, который, согласно традиции, спал не больше полутора часов в сутки в течение 40 лет. Чтобы усложнить свой сон, святой Петр занял очень маленькую келью, в которой хватало места только для того, чтобы стоять или стоять на коленях. Святая Екатерина из Сиены, помимо того, что голодала и бичевала себя железными цепями трижды в день по полтора часа, практически не спала. Тереза Ньюмен спала два-три часа в сутки, но не потому, что уменьшала время сна, а потому, что не нуждалась в большем. Современные исследования показывают, что при полном прекращении сна человек, как правило, испытывает галлюцинации, его преследуют видения, естественно, если отказ от сна связан с религиозным фанатизмом, то эти видения носят религиозный характер. Сильное сокращение сна также ведет к полубредовому состоянию, рассеянности внимания, галлюцинациям, мании преследования. Когда продолжительность сна сильно уменьшается, организм способен частично приспосабливаться к этому, максимизируя и углубляя определенные стадии сна.

Также на психику человека, безусловно, воздействуют различные религиозные ритуалы, танцы и шествия, совершаемые под ритмичную музыку, в полумраке, в помещениях, наполненных благовониями. Традиционные религии могут также использовать ряд заболеваний мозга, например эпилепсию, которую часто неверно отождествляют с шаманской болезнью. 

Главное, что заменить самостоятельный и одинокий религиозный опыт ничем нельзя. Напрасно было обращаться к «общему религиозному опыту», которого человек сам не имеет, не пережил. Такой «общий опыт» конечно же существует, но не в виде общих (которых нет) или личных переживаний, а в виде общих религиозных предметов, догм, книг (Писание), правил, слов, обрядов, зданий и священнослужителей, а также в абстрактных научных и популярных его изложениях. Доступ же к живому и настоящему религиозному опыту возможен только через субъективно-личные переживания. Заменить личный опыт невозможно, просто нечем; ибо «общего» религиозного опыта нет. Даже совместная молитва предстает как множество личных молитв – в едином (относительно) пространстве, в единое (относительно) время, в общем храме, при общем обряде, при сходных телодвижениях (крестное знамение, поклон, коленопреклонение), но при непохожих – личных, своеобразных, одиноких – духовных и душевных переживаниях. 

Если человек, неспособный к личному боговосприятию, утешает себя предположением, что у «других», у «остальных», у «многих» оно имеется, то он обманывается. В храме возможно такое явление, когда человек воображает, будто все молятся, а на самом же деле никто не молится. Все только притворяются, будто молятся, и принимают других, немолящихся, за молящихся. Возникает всеобщий самообман, и в то же время – совместный, совокупный обман; и в лучшем случае – некий дурман от этого обмана. По сравнению с этим одинокая молитва самостоятельно верующего человека может быть великим проявлением божественного участия на земле. Вот почему надо признать, что религиозный опыт строится, прежде всего, через субъективную, личную культуру духовности, которую и выносит в качестве предмета своего исследования психология религии.

Глава 7
Формирование и особенности 
религиозной личности

Уже ранее нередко говорилось, что психология религии своим центральным предметом исследования рассматривает человека, религиозную личность во всем ее многообразии. Ряд психологов оценивает человека как априорно религиозное существо, при этом уточняя, что человек, по их мнению, всегда принадлежит к какому-либо религиозному сообществу и признает некое религиозное учение. Как правило, под религиозным понимается духовное начало в целом. Считается, что у человека, в отличие от животного, есть не только материальные, но и духовные потребности. Например, по мнению. В. Франкла, духовность, свобода и ответственность – это три экзистенциала человеческого существования, которые не просто характеризуют человеческое бытие как бытие именно человека, а те три основания, которые конституируют его в этом качестве. В этом смысле духовность человека – это не просто его характеристика, а конституирующая особенность: духовное не просто присуще человеку, наряду с телесным и психическим, которые свойственны и животным. Духовное – это то, что отличает человека, что присуще только ему, и ему одному. Подобной духовностью обладают и верующие, и агностики, и атеисты.

К.Г. Юнг также полагал, что человек, обладая даром речи независимо от всех исторических форм языка, обладает способностью верить независимо от всех исторических религий. Имеется в виду способность ума или его предрасположенность, которая независимо от чувства и разума, а иногда даже вопреки им, дает возможность человеку постигать бесконечное под различными именами и в разнообразных формах; без этой способности были бы невозможны ни универсальные религии, ни поклонение фетишам. Человек может чувствовать во всех религиях томление духа, стремление постичь непостижимое, выразить невыразимое, жажду бесконечного, любовь к Богу. Человек ищет чего-то за пределами чувств и разума, более того, ищет то, что отрицается чувствами и разумом. 

Природа религиозности человека, человек как homo religious – вот основной предмет рассмотрения данного раздела учебного пособия. А также выяснение того, как происходит формирование религиозных представлений у человека, социальный аспект религиозного функционирования человека.

Важно начать рассмотрение вопроса о формировании религиозной личности с самого детства. И здесь следует отметить два важнейших фактора, влияющих на становление религиозных убеждений человека. Это факторы, определяющие основное окружение человека – семья и религиозная община.

Не секрет, что становление и формирование личности начинается в семье. В ней закладываются основные представления человека о себе, о мире, основные черты его характера, а также его отношения индивида с другими людьми, его социальные и мировоззренческие ориентации. Первой формой непосредственных социально-психологических контактов, в которые вступает ребенок и от содержания которых зависит очень многое в его последующем развитии, являются отношения между ребенком и родителями. Многие специалисты в сфере психологии и религиоведения считают, что в процессе формирования религиозности ребенка семья играет чрезвычайно важную роль. Религиозные впечатления, полученные ребенком в рамках семьи или через ее участие, имеют основополагающее значение для последующей религиозной жизни.

Естественно, что в семьях, где религия выступает фоном воспитательного процесса, где родители молятся, говорят о боге как об абсолюте, о высшем существе, который определяет все в этом мире и наказывает людей за их грехи, создается общая социально-психологическая обстановка, способствующая формированию религиозности ребенка. Еще быстрее и глубже формируются навыки религиозного поведения у детей в тех семьях, где религия является основополагающим стержнем, где родители или старшие родственники сознательно и целенаправленно воспитывают детей в религиозном духе, в частности заставляют их молиться, читают с ними священные тексты, разъясняя их содержание.

Человек в детском образе, если так можно выразиться, пребывает в состоянии «религиозного чувства», обусловленного прежде всего необходимостью принятия на веру того, что он получает от внешнего мира. Дети не имеют оснований для того, чтобы рационально оценивать всю поступающую информацию. Кроме того, дети очень впечатлительны, что приводит к активному восприятию и глубокому переживанию любых внешних раздражителей. Подобное очень сильно облегчает усвоение ими религиозных образов и представлений, которые связаны с культовыми действиями или наглядными религиозными изображениями (например, иконами). Также дети очень внушаемы, исключительно восприимчивы к указаниям, требованиям и наставлениям родителей. Указанные черты представляют собой психологическую предпосылку для формирования религиозности. Ряд других особенностей восприятия, например их склонность к наделению окружающих природных явлений человеческими (антропоморфными) свойствами, играют роль фактора, способствующего формированию религиозности.

Вторым важнейшим фактором, влияющим на формирование религиозности человека, является религиозная община. Правда, следует отметить позицию ряда авторов в психологии религии, согласно которой основные источники религиозности человека лежат либо в глубинах его психики, либо во «встрече» человека с Богом (святым, сверхъестественным и т. п.), происходящей в его сознании. Социальные влияния играют важную роль, но им отводится второстепенное значение. Тем не менее и недооценивать роль религиозной общины не следует, поскольку последняя выступает в качестве интегрирующего социального основания, постоянно подкрепляющего, пользуясь терминологией бихевиоризма, «силу» веры.

Религиозная община чаще всего предстает как неизолированное образование. Она является элементом более сложной системы, которая объединяет значительное число религиозных общин, связанных между собой общими верованиями и общими ритуалами. Эта система называется религиозной (или конфессиональной) организацией. 

В религиозной практике встречается в основном два типа общин. Первый тип – это религиозные общины, в которых нет четкого фиксированного членства («открытые» религиозные общины). Их особенность заключается в том, что во время осуществления культовых действий, богослужений существенно меняется их состав. В этих общинах имеется более или менее стабильное ядро, т. е. те лица, которые постоянно посещают богослужения. Но помимо них имеются лица непостоянного состава. В литературе эта часть общины получила название «публика церкви». Второй тип религиозных общин – это общины с фиксированным членством входящих в них верующих. Данный тип общин присущь ряду конфессий, которые в литературе обычно называются сектантскими. К ним относятся баптисты, адвентисты, пятидесятники и ряд других религиозных объединений. Здесь обратная ситуация. Большинство состава общины – это ее костяк, а «переменный состав» – незначительное меньшинство. Не случайно между членами таких общин возникают чаще всего межличностные отношения устойчивого характера, а непосредственные контакты достаточно устойчивы.

Вне зависимости от типа религиозной общины важно понимать, что в ее формировании и функционировании активную роль играют лидеры и активисты общины. Поэтому судьба многих общин, ее развитие и будущее зависят от наличия энергичного и влиятельного лидера, которым чаще всего является формальный руководитель общины. Утрата лидера зачастую приводит к распаду общины. Следует также добавить, что стабильность религиозной общины зависит и от наличия в ней религиозных «активистов». Если их количество достаточно и степень их общности сильна, то и без ярко выраженного лидера община будет жизнеспособна и действенна. 

Община, как самостоятельное сообщество «избранных», противопоставляется в разной степени «миру», который погряз в пороках и грехе. Устойчивость общины зависит напрямую от убежденности членов общины в чистоте и истинности представлений ее членов. В этом плане община выступает как серьезный сдерживающий фактор для человека, поскольку расставание с общиной всегда связано с борьбой и страхом попадания в другой («грязный») мир. Элемент конформности как основа религиозного сознания проявляется в рамках общины намного явственней, чем вне религиозной общины.

Религиозная община несет в себе следующие функции для верующего: мировоззренческую, регулятивную, коммуникативную, интегрирующую. Эти функции оказывают соответствующее воздействие на сознание и поведение верующего человека, влияя на формирование его религиозности. 

Однако определяющее влияние на формирование религиозной личности играет сам человек, его индивидуальные предпочтения. Процесс освоения религиозных ценностей, вступления в религиозную жизнь принято называть обращением. У. Джеймс охарактеризовал обращение следующим образом. «Обращение, возрождение, обретение благодати и веры, достижение внутреннего мира – все это выражения, обозначающие медленный или внезапный процесс, которым раздвоенная и сознающая себя недостойной и несчастной душа приходит к внутреннему объединению, к сознанию своей праведности и к ощущению счастья: она находит твердую опору в своей вере в реальность того, что ей открыли ее религиозные переживания»
. 

Сегодня можно констатировать, что нет единства ни в понимании самого термина «религиозное обращение», ни в его трактовке. Однако можно говорить о некоторой общности представлений, которая изложена ниже.

Считается, что источником религиозного обращения является нравственный и мировоззренческий кризис человека, который по разным причинам объективного и субъективного характера приводит к формированию в его сознании религиозных ценностных ориентаций и социальных установок. Это психологический кризис личности, его внутренняя неудовлетворенность собой, своей жизнью, системой ценностных ориентации и установок. Поэтому процесс религиозного обращения сопровождается интенсивными бурными переживаниями, неконтролируемой сменой эмоций с отрицательного плана к положительному, обусловленных формируемой религиозной верой. Можно сказать, что психологическое содержание, лежащее в основе религиозного обращения, представляет собой очищение (катарсис), обусловленное перерождением личности человека, обретением своего нового «Я». Это потрясающий человека процесс, затрагивающий его глубочайшую сущность. Неслучайно поэтому многие психологи связывают факты обращения человека с идеей божественного вмешательства в его духовную жизнь, говорят о неслучайности этого события.

Американский психолог У. Кларк определяет этапы религиозного обращения. Первый этап – это этап беспокойства, духовного кризиса, нравственных и мировоззренческих поисков. Второй этап – это этап непосредственного обращения (он выражен через ощущение чувства внезапного мистического озарения, когда человеку кажется, что он обрел бога, который ему указал единственный путь к спасению). Третий этап – это этап завершения, окончания обращения (эмоции уходят, но сохраняется чувство спокойствия, умиротворенности, внутренние конфликты исчезают, появляется чувство гармонии, базирующееся не вере).

Как правило, выделяют религиозное обращение двух типов: волевое и безвольное (Е. Старбек). Волевой тип процесса религиозного обращения предполагает постепенность, осознанность, он состоит в медленном построении, часть за частью, нового здания нравственных и духовных привычек. Нельзя сказать, что в рамках такого обращения не раз встречаются критические моменты, которые ускоряют процесс обращения, но все же их протекание осуществляется в более рациональном ключе. Хотя важно понимать, по мнению Старбека, что даже волевое обращение не исключает «отключения» воли человека.

Безвольное обращение состоит в отказе от участия своего «Я» в этом процессе. Человек предается воле неизвестных сил, которые, как ему кажется, несомненно совершеннее, чем он сам, и лучше, чем сам человек, будут работать для его спасения. Для данного типа религиозного обращения этот момент носит решающий характер, поскольку преподносит религию в чисто духовном смысле, не имеющем никакого отношения к внешним обрядам и таинствам. 

После того, как произошло обращение и человек обрел свое религиозное измерение, он может эту религиозность проявлять по-разному. Эти особенности в литературе исследуются через выявление типов религиозности личности.

Чаще всего выделяют два основных типа религиозности – внешнюю и внутреннюю, что связано с идеями И. Канта о статутарной (церковной) и личной (моральной) вере. Если человек выполняет религиозные предписания, не наделяя свои действия глубоким внутренним смыслом и верой (к примеру, он может регулярно посещать церковь, соблюдать посты, отмечать религиозные праздники, но при этом не обладать глубокой верой и слабо разбираться в догматических вопросах), то его тип религиозности можно назвать внешним. Если же человек делает акцент в первую очередь на вере, нравственном самосовершенствовании, хорошо разбирается в учении, то его тип религиозности можно обозначить как внутренний.

Впервые эту типологию четко сформулировал Гордон Оллпорт в своей работе «Религиозный контекст предрассудка» (1966). К внешнему типу им были отнесены люди, для которых религия являлась способом достижения целей, внешних по отношению к самой религии: социальной респектабельности, лояльности по отношению к общепринятому образу жизни, утешения, душевного комфорта, преодоления отрицательных переживаний. К внутреннему типу религиозности он отнес тех, для кого религия представляет собой самостоятельную и конечную ценность, чья жизнь и деятельность основывается на их религиозных представлениях и вере.

Близкая, но несколько другая классификация предполагала разграничение веры на аперсональную (внеличностную) религиозность (когда человек идентифицирует себя с какой-то религией, но не ощущает собственной внутренней связи с божеством) и персональную (личную) религиозность (в этой ситуации человек может как быть, так и не быть представителем какой-либо религии, но при этом обладает глубоким духовным миром и чувствует связь с трансцендентным). 

Следует сказать еще о таком подходе, исследования которого посвящены поискам связи между, с одной стороны, особенностями строения человека, его темпераментом и характером, а с другой, – его религиозностью. Под темпераментом имеется в виду свойство человека со стороны динамических особенностей его нервной системы: скорости психических процессов, их интенсивности, ритма и темпа, под характером – совокупность устойчивых индивидуальных особенностей личности. Если темперамент остается неизменным, то характер может развиваться и меняться в зависимости от ситуации и с возрастом. Первым, кто в своих работах (в частности, в трактате 1621 г. «Анатомия меланхолии») связал темперамент с религией, был англиканский священник Роберт Бартон. Этот автор попытался представить полный портрет религиозной меланхолии. Его работа была направлена против «папистов», которым он приписывает идолопоклонство и суеверия, полагая, что эти качества являются продуктом религиозной меланхолии по аналогии с постами, уходом от мира и медитацией. Бартон считал, что все это противоречит человеческому разуму и идет от дьявола. 

Другой исследователь Дж. Г. Стивенсон в своей работе «Религия и темперамент: популярное исследование их взаимоотношений, действительных и возможных» (1913) высказал идею того, что люди с меланхолическим типом темперамента более всего повлияли на развитие религии. В качестве таких людей Стивенсон видел библейских пророков, апостола Павла, Савонаролу и других. Меланхолики становятся великими аскетами и мистиками, но они опасны, поскольку склонны к крайнему аскетизму, а потому в религии необходимы сангвиники, которые бы привнесли «радость спокойной молитвы».

Его современник американский психолог Джордж Кое в исследовании «Психология религии» (1916) изучал людей, которые склонны к резкой религиозной трансформации. Кое сделал вывод, что для них характерна повышенная чувственность, что их чувства и эмоции доминируют над разумом и волей. И, наоборот, в людях, которые не склонны к религиозным проявлениям и переживаниям, доминирует интеллект. Сделав это наблюдение и связав его с представлениями о типах темперамента, Кое пришел к выводу, что к религиозной вере и религиозному опыту склонны сангвиники и меланхолики, а чувство религиозной неудовлетворенности характерно в основном для холериков. В этом случае американский психолог констатирует, что христианская традиция долгое время была психологически односторонней – меланхолической. Это нашло свое отражение не только в идеале святого человека, но и в церковных гимнах, даже у протестантов. Кое также считал, что христианство адаптировано в первую очередь к женской психологии с ее чувственностью, и призывал сангвиников уделять больше внимания религии.

Однако были и другие подходы, в рамках которых религиозность человека рассматривалась не столько с позиций ее зависимости от темперамента и характера, сколько от антрометрических показателей человека, его морфологии. В частности, немецкий психиатр и психолог Эрнст Кречмер (1888–1964) искал зависимость психических свойств человека, в том числе его религиозность, с его конституцией и организмом. На основании обнаруживаемой зависимости между обозначенными показателями, он выводил соответствующие типы религиозной личности. Им выделялись следующие типы: 1) астенический тип, который характеризовался длинной и узкой грудной клеткой, длинными конечностями, удлиненным лицом, слабой мускулатурой, 2) пикнический тип, характеризующийся широкой грудью, коренастой, широкой фигурой, круглой головой, выступающим животом; 3) атлетический тип – смешанный.

Для астеников был характерен шизоидный тип темперамента, которому свойственны замкнутость, уход во внутренний мир, контрасты между судорожной порывистостью и скованностью движений. Для пикнического типа присущ циклоидный темперамент, которому свойствены открытость, естественность и мягкость. «В качестве иллюстрации своей концепции Кречмер приводит примеры двух великих деятелей Реформации – Мартина Лютера, который, как известно, был крупным, круглолицым человеком, и Жака Кальвина – худощавого, с узким лицом. В их внешности и темпераменте Кречмер находит соответствие религиозным доктринам, ими созданным: лютеранству, достаточно либеральному учению, и кальвинизму, с его чрезвычайной строгостью»
.

Теорию с подобными критериями выделения религиозной личности предложил американский врач и психолог Уильям Шелдон (1898–1977). Он на основе соматических признаков выделил основные типы человеческих темпераментов – эндоморфный (от греч. endon – внутри и morphe – форма), мезоморфный (от греч. mesos – средний и гр. morphe – форма) и эктоморфный (от греч. ektos – снаружи, вне и morphe – форма). Эндоморфному типу свойственны мягкость и округлость внешнего облика, слабое развитие костной и мускульной систем; ему соответствует висцеротонический (от лат. viscera – внутренности) темперамент – с любовью к комфорту, с чувственными устремлениями, расслабленностью и медленными реакциями. Мезоморфный тип характеризуется жестокостью и резкостью поведения, преобладанием костно-мускульной системы, атлетичностью и силой; с ним связан соматонический (от греч. soma – тело и от tonos – тон, напряжение) темперамент – с любовью к приключениям, склонностью к риску, жаждой мускульных действий, активностью, смелостью, агрессивностью. Эктоморфному типу конституции свойственны изящество и хрупкость телесного облика, отсутствие выраженной мускулатуры; этому соматотипу соответствует церебротонический (от лат. cerebrum – мозг) темперамент, характеризующийся малой общительностью, склонностью к обособлению и одиночеству, повышенной реактивностью. 

Шелдон обратил внимание на то, что христианская традиция долгое время превозносила женственный идеал, с его чувственностью, теплотой и таинственностью. При исследовании значительного количества изображений Христа он обнаружил любопытную тенденцию к изменению его облика: постепенно, с изменением идеальных представлений общества, изменяется и характер религиозности: от эндоморфного к мезоморфному (внешние характеристики становятся более атлетическими, а внутренние – более сангвинистическими).

Эрих Фромм при исследовании типов человеческой религиозности ориентировался на деление религий на авторитарные и гуманистические. Такую типологию немецко-американский психолог проводил на основе того, как характеризовались категории свободы и греха в религиозных учениях. Так, авторитарные религии исходили из признания высшей силы, которые требовали от человека подчинения и поклонения; гуманистические же религии определялись им не через свою доктрину, а через отношение к человеку, где бог выступал в качестве символа собственных сил и возможностей человека. Фромм к авторитарным религиям относил библейский иудаизм, христианство после Вселенских соборов и ислам, к гуманистическим – буддизм, даосизм, дзэн-буддизм, раннее христианство, хасидский иудаизм, религию разума времен Французской революции, а также учения Сократа и Спинозы,

По Фромму, источник религиозности проявляется через осознание и переживание слабости, страха и чувства угрозы, через переживание человеком собственной ограниченности и предельности, экзистенциального и творческого беспокойства, связанного с выработкой ценностей и поиском смысла жизни. Для Фромма нет такого человека, у которого не было бы религиозной потребности – в системе ориентации и объекте для служения; но это ничего не говорит нам о специфическом контексте ее проявления.

Правда, следует уточнить, что понимание у Фромма религии в этом случае носит предельно широкий характер. Это понимание религии означает, что к ней относится и то, что человек может поклоняться животным, деревьям, золотым или каменным идолам, и то, что он может поклоняться невидимому богу, святому человеку или вождям с дьявольским обличьем, и то, что он может поклоняться предкам, нации, классу или партии, деньгам или успеху. Такая религия может способствовать развитию разрушительного начала или любви, угнетению или братству людей; она может содействовать его разуму или приводить разум в состояние паралича; человек может считать свою систему религиозной, отличающейся от систем светского характера, но может также думать, что у него нет религии, и интерпретировать свое служение определенным, предположительно светским целям – таким, как власть, деньги или успех, – лишь как заботу о практическом и полезном.

Не важно, есть религия или ее нет, а важно то, что это за религия, помогает она способствовать человеческому развитию, раскрытию собственно человеческих сил, или она препятствует такому стремлению, парализует силы человека, сковывает их. Поэтому Фромм считал, что существенное влияние на религиозность человека оказывает социальная и культурная среда, в которой он находится. Хотя большинство исследователей придерживается мнения, что главный и первичный источник религии находится в индивидуальной психике, а социальные и культурные влияния носят вторичный характер.

Отсюда и обращенность на структурные составляющие человека, его личности при попытке ответа на вопрос о природе религиозности человека, об основаниях разной проявляемости религиозности у людей. Не случайно поэтому существование подхода, который классификацию религиозности выискивает через преобладание в человеке мышления, воли или чувств.

Данный подход предполагает выделение следующих типов религиозной личности: интеллектуальный, волевой или эмоциональный. Люди, у которых доминирует мышление, воспринимают религию через разум, как говорил еще Ансельм Кентерберийский (ум. 1109): «Понимаю, чтобы верить». Волевой тип воспринимает религию как результат волевого ценностного выбора, в этом случае религия не только хорошо осмыслена, но и проникает очень глубоко, охватывая всего человека. Такой тип наиболее четко представлен в философии А. Шопенгауэра и Ф. Ницше. Эмоциональный тип обладает яркой религиозностью, поскольку воспринимает религию чувственным богатством своей психики. Он не подвергает религиозные догмы анализу, воспринимая их как априорные истины. Наиболее показательно этот тип проявляется в православии.

Но для темы формирования и становления религиозной личности особое значение имеет подход Э. Эриксона. В рамках этого подхода Эриксон рассматривает религиозность как динамическую характеристику личности, которая в течение жизни постоянно эволюционирует, не стоит на месте. Религиозность человека меняется в зависимости от его возраста. В своей работе «Детство и общество» (1963) Эриксон предположил, что наряду с описанными Фрейдом фазами психосексуального развития (оральной, анальной, фаллической, латентной и генитальной), существуют аналогичные стадии развития «Я», в ходе которых устанавливаются основные ориентиры по отношению к себе и своей социальной среде. По теории Эриксона, становление личности не заканчивается в подростковом возрасте, а продолжается на протяжении всей жизни, и каждой стадии развития присущи свои собственные параметры, принимающие положительные и отрицательные значения.

Таких стадий Эриксон выделяет восемь (см. раздел 3 данного пособия). Мы уже характеризовали эти стадии ранее. Теперь же обратимся к ним с целью уточнения вопроса о формировании религиозности в человеке, а не только в связи зависимости этих стадий со становлением религии. Коротко обозначим суть этих стадий.

Первая стадия (первый год жизни ребенка) обусловлена началом социального взаимодействия, положительным полюсом которого служит доверие, а отрицательным – недоверие. Вторая стадия (второй и третий год жизни) предполагает развитие, когда ребенок осваивает различные движения, вырабатывая самостоятельность, противоположностью которой служит нерешительность. Третья стадия (от 4 до 5 лет) связана с развитием инициативы, отрицательным полюсом которой является чувство вины. Четвертая стадия – возраст от 6 до 11 лет, когда вырабатывается либо умелость, либо чувство неполноценности. Пятая стадия (подростковый возраст) – наиболее существенная, когда человек должен успешно пройти кризис самоидентификации, вырабатывая систему приоритетов и ценностей, в противном же случае произойдет путаница ролей. Средний возраст (шестая стадия) также не свободен от конфликта, разворачивающегося между близостью и одиночеством. Седьмая стадия – зрелый возраст, когда человек может либо оказаться полностью поглощенным собой, либо культивировать в себе общечеловечность. Старость – восьмая стадия – протекает между цельностью, когда, оглядываясь назад, человек удовлетворен своей жизнью, и безнадежностью, если жизнь представляется чередой упущенных возможностей и досадных ошибок. 

Идеи Эриксона оказались настолько продуктивны, что их стали использовать другие исследователи. На основе его концепции психолог Джеймс Фаулер выделил семь стадий развития веры
:

1) первичная, или недифференцированная, вера, когда младенец постепенно развивает доверие к окружающей среде и к своему «Я»;

2) интуитивно-проекционная вера, когда дети 4–7 лет копируют веру родителей;

3) мифическо-буквальная вера (дети 7–11 лет);

4) синтетическо-конвенциальная вера (дети 11–13 лет), когда, пытаясь соединить разрозненные факты своего повседневного существования в осмысленное целое, дети выбирают веру, типичную для их культуры;

5) индивидуально-рефлективная вера, когда молодые люди, вышедшие из подросткового возраста, подвергают сомнению и отрицанию традиционные убеждения, пытаясь окончательно выработать собственные;

6) объединяющая вера, или «вера как парадокс», которая приходит не ранее чем в 30 лет, и человек вновь открывает для себя богатство символа и таинства;

7) всеохватывающая вера, для которой свойственно полное самоотречение.

Гордон Оллпорт в работе «Индивид и его религия» (1950) указал на то, что религиозность может быть незрелой и зрелой, и предположил, что в процессе развития личности религия преломлялась через физиологические потребности, темперамент и умственные способности, психогенные интересы и ценности, поиски рационального объяснения мира, реакцию на окружающую культуру.

К пониманию религиозности можно подходить по-другому, исходя, к примеру, из исторических особенностей когнитивных процессов, протекающих в человеке (от архаики до нашего времени). Люсьен Леви-Брюль выдвинул теорию первобытного мышления как качественно отличного от мышления современного человека. Согласно этой концепции, первобытное мышление дологично, логические законы и абстрактные категории ему не свойственны, а мир воспринимается в нем через призму так называемого закона партиципации (мистического сопричастия) – отождествления явлений, несовместимых с точки зрения логики и здравого смысла. В силу закона партиципации все в мире мистически взаимосвязано. Сознание первобытного человека не индивидуально, а коллективно, поэтому понять первобытные верования, исходя из индивидуальной психики, нельзя, они – явление социальное и представляют собой часть общественного сознания, имеющего свои собственные законы. Поэтому для Леви-Брюля религия – это лишь развитые формы религиозных верований, а первобытные верования – это не религия (дорелигия), тесно переплетенная с нерелигиозными представлениями.

Для психологии религии личность верующего человека лучше оценивать через те психологические функции, которые несет для него религия. Этим можно объяснить то, чем вызвана вера человека, его обращенность к запредельному, абсолюту. Сегодня выделяют следующие психологические функции у религии.

Экзистенциальная функция, чья задачи заключается в обозначении того, что религия убеждает в победе добра над злом, жизни – над смертью. Религия помогает разрешить кризисные ситуации, нивелировать беспокойство, наделить человеческое существование смыслом, преодолеть ощущение пустоты.

Компенсаторная функция призвана восполнить человеческую слабость, дать утешение, гарантировать чувство безопасности.

Интегративная функция способствует единению сообщества, обретению чувства целостности, слитности.
Регулятивная функция дает определенные законы и предписания, нравственные и поведенческие правила и нормы.
Коммуникативная функция помогает взаимодействию индивида и общества.

Религии следует приписать и познавательную функцию, которая направлена на объяснение действительности и указанию человеку его место в ней.

Рассматривая вопрос о формировании религиозной личности, ее особенностей как измерения человеческого многообразия, нельзя не обратиться к вопросу о роли конкретных людей, чья жизнь и деятельность связаны с утверждением религиозных ценностей. Ведь почти каждая религия связана с описанием жизни и духовных подвигов своих адептов. Роль личного примера в становлении человеческой религиозности просто нельзя переоценить. Во всех мировых религиях, в иудаизме, зороастризме, конфуцианстве и т. д. фигуры основателей этих религий, их последователей лежат на первом месте в плане убеждения в верности отстаиваемых этими религиями представлений. Кроме того, те верующие, которые наиболее последовательно следовали основным канонам учений, жертвовали свою судьбу и жизнь на алтарь веры, получали статус святых. Святые представляли пример мистического опыта, обладали определенными особенностями, позволявшими им напрямую соотносится с Богом, нести «глас и правду божью».

Святые – это всегда необычные люди, окруженные вниманием. Они обогащают людей, их окружающих, расширяют рамки их сознания, при том, что делают это не нарушая нашего духовного равновесия. Надо понимать, что пребывание в качестве святого – это состояние крайности, максимального напряжения духовного и душевного начал, поскольку он пребывает в качестве особой фигуры, по которой и будет рассматриваться божий промысел. Поэтому психология святости – это психология самоотдачи, игнорирования самости, ощущение связи с единым и абсолютным, с Богом. Святой всегда понимает, что его значимость, престиж зависит от его личных заслуг в подвигах веры. За счет такой самоотдачи и велика роль святости в религии. Именно идея святости делает религию, веру привлекательной для людей. Обратимся к некоторым примерам проявления святости. В качестве таких примеров можно привести сектантство, юродство и старообрядчество. Уточним, что это далеко не все примеры проявления святости, но наиболее показательные.

Особый пример святости может продемонстрировать сектантство. По М. Веберу, специфика «секты» состоит в том, что она всегда организуется как замкнутое объединение. Эта замкнутость обусловлена особым состоянием веры (святости) ее членов. Кстати, старообрядцы, смотрите ниже, в этом смысле чем-то похожи на секту (представляли собой закрытые общины). Обычная церковь – учреждение, в котором речь идет о спасении для всех. Для сект же характерна избранность (исключительная избранность: только мы и никто более не ведают истинной веры). Это отчасти характеризует психологию святости как демонстрацию избранности по отношению к данному человеку или группе. Секта несет ответственность за своих членов и исключает тех, кто не выполняет обязательства, добровольно взятые при вступлении в нее. Поэтому принадлежность к секте может служить достаточно серьезной гарантией респектабельности человека, свидетельством того, что с ним можно иметь дело.

Несколько иначе святость представлена у Э. Трельча в его понимании сектантства. По Трельчу, можно выделить типа религиозных организаций – церковную, сектантскую и мистическую. Цель секты – стремление к жизни в строгом соответствии с этическими установлениями Бога, не спасение общества. Для сект поэтому свойственно неприятие «мира», протест против его «неправды». Святость – это борьба за чистоту религиозной жизни, за избранность этой чистоты. Церковь же стремится «завоевать мир для Христа» и принимает общество таким, как оно есть, демонстрируя социальный конформизм. Когда секты выделяются из церкви, тогда начинается процесс заботы о социальной справедливости и равенстве, который церковь игнорирует (отчасти) во имя сохранения влияния на общество. 

Если святость во многом имеет мистические черты (как в случае с восточными святыми, со старообрядцами в процессе самосожжения), то у Трельча мистицизм и святость нейтральны по отношению друг к другу. У него мистик отдаляется от мира и стремится к достижению чувства единства с богом. У них другая забота, нежели стремление стать образцом этического совершенства. 

Источник сектантства, по Трельчу, – социальная несправедливость, протест униженных и оскорбленных. Святость – это пребывание в лидерах на этом пути сопротивления. 

Еще один исследователь – Г. Беккер предложил понятие культа (синоним секты), который также связан с явлением святости. Обычно с культом связывают группу верующих, организованных по подобию секты, которые по отношению к миру не приемлют ценности, существующие в обществе, официальные взгляды и т. д. Это достаточно аморфные объединения, подчас с очень большим числом последователей, которые сплачиваются вокруг какого-либо религиозного лидера харизматического типа. Примерами современных культов могут служить спиритуализм, движение трансцендентальной медитации, вера в астрологию и т. д. Таких организаций сегодня большое количество.

Их жизненность, также как и сектантства, демонстрирует силу и значимость святости как личного примера, убеждающего верующего в вопросе обретения смысла жизни и истины веры.

Тем не менее следует охарактеризовать сектантство как такой пример святости, который имеет социально-организационное значение. Святость сектантства – это святость социального плана, святость, призванная к социальному объединению по принципу противостояния большинству. Отсюда избранность, противопоставление, которое во многом и определяет силу убежденности в своей простоте.

Но есть несколько иной тип святости, который возник в истории России, – это юродство. Юродство – тип святости, отличный от сектантского, несмотря на то, что в этих типах святости есть много общего. Как пишет Н.Д. Тальберг, «людской жажде всевозможных земных благ, пышности – юродивые противопоставили полное к сему безразличие, нищенскими рубищами прикрывая свое изможденное трудами и подвигами поста тело. Торжествующей на земле лжи, страшному притворству, выражающемуся во внешнем проявлении людьми постоянно не существующего чувства приязни, – юродивые противополагали истинную любовь, сочувствие к людям, чистую правду, объявляемую им всем, не считаясь ни с чьим положением»
. 

Юродство – это подвижничество самоотречения, причем абсолютно полного отречения. Эти люди не стремились как в сектантстве активизировать людей по социальному принципу, организуя их в объединения верующих. Юродивые своим личным примером демонстрируют свое религиозное стремление приблизиться к образцу в максимально возможном виде. Главное их проявление – смирение. Даже усмешки в безумии юродивые принимают со смирением. Они выбирали данный путь ради спасения ближних от погибели, заступничества простых людей от «сильных мира сего». Такое смирение еще больше поражает, когда узнаешь, что многие из юродивых были ранее богатыми людьми. К примеру, святой Михаил Клопский был из княжеского рода. 

Несмотря на смену статуса, пребывание в качестве юродивого не испугало Михаила Клопского обличать князя Дмитрия Шемяку, боровшегося с великим князем Василием II, требовать от первого подчинения своему сюзерену, предсказать ему смерть. Таких примеров земных и духовных подвигов юродивых много.

Юродство, как сектантство, носит характер избранности, поскольку только почувствовавший в себе божественную силу человек способен на подобный образ жизни. Но юродство не призывает людей к объединению с целью противостояния одной группы верующих другой. Оно взывает к совести каждого отдельного человека, к самообращению к своему внутреннему миру, к вынесению самооценки собственной религиозной праведности. Юродивый своим видом и поведением постоянно выполняет функцию недремлющей совести, праведности, принимая эту жертву ради своих близких. В этом плане пример жизни многих старообрядцев похож на святость юродства.

Примером святости как образца религиозного поведения является старообрядчество. Во многом оно носит смешанные черты сектантства и юродства.

Старообрядчество как движение возникло в результате церковной реформы патриарха Никона в ХVII веке. Реформы Никона строились на стремлении объединить обряды русской и греческой православных церквей. В 1653 году перед началом Великого поста Никон объявил об отмене двуперстного крестного знамения, которое предписывалось постановлением Стоглавого собора 1551 года, и о введении «греческого» трехперстного знамения. Это вызвало открытое неприятие нововведений со стороны ряда священнослужителей и послужило поводом для начала репрессий против церковной оппозиции. Далее последовало решение церковного собора 1654 года о приведении ряда церковных книг в полное соответствие с текстами древних славянских и греческих книг. Особенно возмущение народа вызвал тот факт, что, вопреки решению собора, исправления вносились не по старинным, а по новопечатным киевским и греческим книгам.

Несмотря на то, что расхождения между государственной церковью и старообрядчеством касались лишь некоторых обрядов и неточностей перевода богослужебных книг, они не затрагивали главных догматических положений, эти люди категорически не приняли нововведений. Репрессии, которые осуществляли патриархат и царская власть, только сильнее подстегивали раскольников (так их стали официально называть с этого времени) в их убежденности в правоте своей веры. По сути, каждый пострадавший старообрядец выглядел в глазах единоверцев святым. Все движение староверов сопровождалось проявлением святости от одного их лидера к следующему.

Для раннего старообрядчества особенно характерны были эсхатологические представления. Со временем они постепенно уступили место более спокойным и менее радикальным взглядам. Старообрядцы сохранили двуперстное крестное знамение, крест признается только восьмиконечный. На проскомидии употребляется семь просфор, а не пять, как в официальном православии. Во время богослужения отдаются только земные поклоны. Во время совершения церковных обрядов старообрядцы ходят по солнцу, православные – против солнца. В конце молитвы произносится «аллилуйя» два раза, а не три. Слово «Иисус» в старообрядчество пишется и произносится как «Исус».

На Московском соборе 1666–1667 годах противники реформ Никона были преданы анафеме. Часть из них была сослана, а позднее казнена. Другие спаслись от преследований, сбежав в отдаленные районы. Противники Никона считали, что после проведения реформ официальное православие перестало существовать, и стали именовать государственную церковь «никонианством». 

В 1667 году начался Соловецкий бунт – протест монахов Соловецкого монастыря против реформ Никона. В ответ царь Алексей Михайлович отнял вотчины монастыря и осадил его войсками. Осада продолжалась 8 лет, и только после предательства одного из монахов монастырь был взят. После гибели Аввакума (святость которого носит характер юродства) главой раскола стал Никита Добрынин (Пустосвят), который в июле 1682 года провел церковный диспут в присутствии царя, однако был арестован и казнен за оскорбление царской чести. В 1685 году боярской думой раскол был официально запрещен. Нераскаявшиеся раскольники подлежали различным наказаниям, вплоть до смертной казни. 

В конце XVII века старообрядчество разделилось на два больших течения, в зависимости от наличия или отсутствия священства – поповцев и беспоповцев. Поповцы признавали необходимость священников при богослужениях и обрядах, беспоповцы отрицали всякую возможность существования истинного духовенства по причине его истребления Антихристом. 

Во второй половине XVII – начале XVIII веков старообрядчество жестоко преследовалось, в результате чего было вытеснено в глухие места Поморья, Сибири, на Дон и за пределы России. Жестокость преследований вызвала среди старообрядцев убеждение о воцарении в Москве Антихриста, что привело к идеям о близости конца света и второго пришествия Христа. В этот период в среде беглых старообрядцев появилась крайняя форма протеста в виде самосожжений (гарей, или огненных крещений). Самосожжения получили вероучительное объяснение в виде мистического очищения души от скверны мира. Первый случай массового самосожжения произошел в 1679 году в Тюмени, где в результате проповеди покончили с собой 1700 человек. Всего до 1690 года в результате самосожжений погибло около 20 тысяч человек. 

28 февраля 1716 года царь Петр I издал указ о взимании со старообрядцев государственных податей в двойном размере. В качестве средства для розыска укрывающихся от «двойного оклада» в указе предписывалось всем россиянам ежегодно исповедоваться. С этого момента и до смерти Петра I в 1725 году относительно либеральная в религиозном отношении внутренняя политика сменилась на политику повсеместного розыска и преследования старообрядцев. В конце XVIII – начале XIX века гонения перестали быть массовыми и приняли более цивилизованный характер. 

В XIX веке произошло ослабление репрессий из-за менее пристального внимания к этому вопросу царской власти (исключение составляет Николай I), официальной церкви, в силу законодательного установления свободы вероисповедания, старообрядчество получило новое развитие. В 1863 году численность поповцев составляла 5 миллионов человек, поморцев – 2 миллиона, федосеевцев, филипповцев и бегунов – 1 миллион. 

В 1971 году собор Московского патриархата снял анафему со старообрядцев. 

Старообрядческое движение в лице не только лидеров, но и в целой массе представляет пример подвижничества, проявления святости. Ведь люди готовы идти за веру не боясь за себя, за свою жизнь, за жизнь детей и близких своих. Это крайнее проявление человеческой религиозности.
Глава 8
Психологические аспекты 
религиозных ритуалов и культов

Любой человек вне зависимости от того, в какое время он живет, окружает себя символами, которые могут проявляться абсолютно в разных сферах жизнедеятельности. А раз человек всегда характеризуется как homo symbolicus, раз во всей своей деятельности он символичен, то религия и связанные с ней проявления неизбежно будут носить символический характер. Поэтому каждое религиозное действие, каждый религиозный знак ориентированы на достижение метаэмпирической реальности. Как пишет М. Элиаде, «Современный представитель западной цивилизации испытывает определенное замешательство перед некоторыми формами проявления священного: ему трудно допустить, что кто-то обнаруживает проявления священного: ему трудно допустить, что кто-то обнаруживает проявления священного в камнях или деревьях. Однако, и это мы скоро увидим, речь не идет об обожествлении камня или дерева самих по себе. Священным камням или священным деревьям поклоняются именно потому, что они представляют собой иерофании
, т. е. "показывают" уже нечто совсем иное, чем просто камень или дерево, а именно – священное… Мы никогда не сможем полностью понять парадокс, заключенный во всякой иерофании, даже самой элементарной. Проявляя священное, какой-либо объект превращается в нечто иное, не переставая при этом быть самим собой, т. е. продолжая оставаться объектом окружающего космического пространства»
. 

Поэтому исследование религии, психологии религии, религиозных ритуалов обязательно предполагает изучение религиозной символики. В религиоведении существует традиция использовать термин «символ» к такому религиозному опыту, символический характер которого очевиден и ярко выражен. Например, колесо признают солярным символом, космогоническое яйцо – символом недифференцированной целостности, змею – хтоническим, сексуальным или погребальным символом и т. д.

Любые религиозные установки (например, инициация), а также любое другое религиозное поведение следует рассматривать исключительно с позиции символики. Так, инициация – сложное явление, которое включает в себя разнородные цели, различные мифологии, разнообразные ритуалы, разные социальные контексты. Понятно, что в итоге все это – представление символики. 

Символ представляет собой знак, который наглядно выражает сверхчувственное содержание предмета. Смысловой и демонстративный аспекты в символе настолько слиты, что их в сущности невозможно разделить сознательно и в отдельности однозначно рационально осмыслить. Часто символизм пытаются определить как искусство мыслить наглядными образами и выражать скрытые сущности в материале преобразованных внешних чувственных восприятий. Правда, в совокупность тех символов, которые могут отвечать подобной задаче, не стоит включать класс обычных условных символов, например, математических, но и среди таких символов встречаются знаки, тесно связанные внутренним образом с обозначаемыми реальностями.

Каждая религия имеет свои отличительные символы для наглядного воплощения принципиальных идей и доктрин. Благодаря освоению принципиальных символов той или иной религии человек имеет возможность приблизиться к пониманию ее основного содержания. В то же время в любом религиозном символе всегда есть нечто недоступное однозначному рациональному истолкованию, тайный смысл, неоднозначность, эзотеричность, амбивалентность,. поэтому невозможно исчерпывающе объяснить любой священный символ. 

Символизм религиозной веры и опыта проявляется прежде всего через систему ритуалов и культов. Ведь одной из наиболее важных религиозных функций, если рассматривать и первобытные верования, и современные религиозные системы, является ритуальное «сопровождение» человека на различных этапах его жизни. Такое «сопровождение» предполагает осуществление всевозможных ритуалов перехода, инициаций, посвятительных ритуалов и т. д. Особенность этих ритуалов заключается в наличии в них выраженного психологического воздействия на сознание и поведение проходящего через них человека со стороны совершающих подобные ритуалы служителей культа. Известно, что подобное воздействие может не только изменить имеющиеся внутрипсихические напряжения, но и привести к дополнительному невротическому напряжению. Можно сказать, что в истории человечества не было ни одной религии, которая не содержала бы в своей системе сексуальных табу или ограничений.

Однако большинство религиозных систем ориентированы на блокировку не только сексуальной, но и других базовых потребностей человека. Но следует при этом заметить, что у религиозных систем есть и другая важная задача – задача поддержки человека, поддержки психики человека в его привычном состоянии, своевременном освобождении его от излишних невротических напряжений. Здесь можно говорить о близости задач религии и психотерапии, поскольку, несмотря на существенные различия как в психотерапевтических представлениях о психике человека, так и в методах подобного воздействия, очевидно, что цель всех видов психотерапии – повысить степень психологической адаптации человека к текущим социальным условиям. Решение указанной задачи шло методом сакрализации процесса воспитания, использования в этом процессе специальных психотехник, влияющих на психику человека в направлении избранного идеалистического образа, а также с помощью терапевтического устранения особенностей психики, которые порождались неизбежными воспитательными психотравмами. 

Главное, что, несмотря на наличие достаточного разнообразия религиозных ритуалов, они обладают общностью с позиции используемых психотехник.

А.Г. Сафронов выделяет два типа религиозных ритуалов: ритуалы, основанные на техниках психосоматического воздействия, и ритуалы, связанные с использованием психоактивных веществ. Первая группа ритуалов включает большинство ритуалов первобытных религий, использующих элементы болевого или шокового воздействия на тело человека (чаще ребёнка). В первой группе ритуалов можно выделить три вида ритуальных процедур. 

В ритуалах первого вида посредством формирования (специфическим образом) телесной конституции оказывается организационное воздействие на психику человека. Соматические воздействия, травмы, которые получает, например, ребёнок, могут стать психотравмами, вокруг которых возникают те или иные психологические особенности. Примерами таких ритуалов являются такие ритуалы, как обрезание, практикуемое у различных народов, нанесение ритуальных шрамов во время тотемической инициации, ритуальное рассечение ушей, выбивание зубов, пеленание ног и т. д. 

Можно выделить второй вид религиозно-терапевтических ритуалов, которые направлены на устранение негативного натального опыта. Их суть в регрессивном возвращении человека к ситуации родов (посредством дыхательных практик, с помощью наркотических веществ, либо с помощью символической рестимуляции родов) и гармоничном прохождении процедуры родов
. Эти техники близки такого рода методам, как «символическое вынашивание», процедура «повторных родов», ребёфинг, холотропное дыхание и др., применяемым в современной психотерапии. Не случайно, что авторы этих терапевтических приемов честно говорили об их заимствования из ритуалов первобытных народов. 

К третьему виду религиозно-терапевтичеких ритуалов можно отнести катарсические ритуалы. Это такие ритуалы, которые основаны на приемах, приводящих к катарсису (очищению) – искусственное снятие невротических напряжений через доведение себя до кульминационного напряжения. Катарсические техники позволяют снять текущее напряжение, не устраняя вызывавших его глубинных причин. К таким ритуалам можно отнести все формы карнавалов, ритуальные оргии и бурные эмоциональные проявления вследствие религиозного экстаза.

Также можно уточнить, что снятие невротических напряжений может идти и с помощью техники символического наказания или самонаказания. Могут применяться техники введения себя в изменённые состояния сознания, экстатические танцы, вибрации, трансовое пение. А также могут использоваться менее экзальтированные приемы, но не менее эмоционально проявляемые ритуалы: исповедь, молитва и т. д.

Особенность терапевтических техник первой группы ритуалов (т. е. основанных на психосоматическом воздействии) в том, что они основаны на временном снятии запретов на  формы поведения, запрещенные в обычной жизни (сексуальные, деструктивные, агрессивные, эмоциональные и т. д.). 

Вторая группа ритуалов – ритуалы, связанные с использованием психоактивных веществ. Следует признать, как бы это странно не звучало, что в истории религии фактически нельзя найти примеров неприменения и неиспользования наркотических средств. Скорее наоборот, их использование для достижения состояния религиозного экстаза являлось существенным компонентом религиозной практики. Все психоактивные препараты применялись для вызывания измененных состояний сознания, для появления видений религиозного плана.

Изучение ритуального поведения и религиозного символизма связано с развитием психологического знания, которое в этих источниках черпает массу особенностей при исследовании человеческого сознания и поведения. Еще В. Вундт считал, изучая религиозный опыт, что религиозные ритуалы и культы должны быть в центре психологического исследования религии. 

Своеобразное понимание религиозного символизма, выраженного в мифах, было предложено психоанализом. Зигмунд Фрейд, который, видя в мифе отражение человеческого бессознательного, создал на основании анализа сновидений сыновей о смерти отца и сексуальной близости с матерью концепцию эдипова комплекса, используя миф об Эдипе, убившем своего отца Лая и женившемся на своей матери Иокасте. «Тотем и табу», его книга о психологии первобытной культуры и религии, вышедшая в 1913 году, – одна из самых значимых его работ, посвященная религиозному ритуализму и символизму. Фрейд полагал, что существует значительное сходство между «психологией первобытных народов» и «психологией невротиков», поэтому Фрейд попытался интерпретировать представления и обычаи первобытных людей на основе данных психоанализа. Центральной темой его работы была тема экзогамии, использования определенных схем половой связи между родами для продолжения рода, а также разные табу, магия, анимизм и тотемизм. Для их объяснения Фрейд предположил, что все эти явления связаны с тем, что в древнейшие времена, когда сообщество людей еще представляло собой человеческое стадо, происходило убийство вожака. Фрейд опирался на теорию шотландского этнографа Аткинсона, представленную в работе «Первобытное право» (1903), о циклопической семье. По Аткинсону, первоначальной формой общежития предков человека являлась «циклопическая семья», состоявшая из одного старого самца и самок с детенышами. Самки безраздельно подчинялись самцу; молодые же взрослые самцы им изгонялись из семьи бродить поодаль до тех пор, пока один из них не оказывался достаточно силен для того, чтобы сменить одряхлевшего отца. В один прекрасный день изгнанные братья соединялись, убивали и съедали отца, покончив подобным способом с отцовской властью; после чего им оказывались доступными самки.

Сыновья боялись подойти близко к своему отцу, поэтому они забивали его камнями, швыряя их издалека (Фрейд связывает это с традициями возведения на могилах каменных надгробий или насыпания курганов). Существенным является то, что сыновья испытывали к отцу сложные чувства: с одной стороны, он их притеснял, и они его ненавидели и боялись, но с другой, – он был их отцом, заботился и защищал их в детстве, поэтому они его любили. По Фрейду, эрос и танатос (созидательная и деструктивная энергия) всегда переплетены в человеке, соответственно, мы любим и ненавидим одновременно. Поэтому совершив подлое убийство собственного отца, сыновья испугались и раскаялись в своем злодеянии, что привело к его обожествлению в образе тотемного предка и наложению табу на инцест и убийство тотемного животного. 

Память же об этом доисторическом убийстве не сохранилась в сознании человечества, но стремление к убийству отца из-за ревности к матери и желания ее любви, согласно Фрейду, свойственно всем мальчикам в раннем детстве (противоположные стремления девочек названы Фрейдом комплексом Электры). В процессе развития детей эти комплексы преодолеваются, когда сексуальное влечение с матери (или отца, в случае девочек) переносится на другой объект противоположного пола. Ключом к пониманию этих процессов для Фрейда послужила и мировая мифология, в первую очередь – древнегреческий миф о царе Эдипе, убившем отца и женившемся на собственной матери.

В другой своей работе «Человек Моисей и монотеистическая религия» Фрейд выдвинул гипотезу о том, что Моисей был египтянином, одним из сподвижников фараона Аменхотепа IV (Эхнатона), пытавшегося реформировать египетскую религию и ввести монотеистический культ солнечного бога Атона. После смерти Эхнатона и наступления жреческой реакции, уничтожившей следы реформы, по мнению Фрейда, Моисей мог уйти к евреям и попытаться ввести среди них монотеизм. Но Моисей был убит, установился некоторый компромисс: появился второй законодатель под тем же именем Моисея, а под влиянием арабов-мадианитян бог вулканов Яхве приобрел черты единого мирового бога Атона, и монотеистическая религия, наконец, восторжествовала. 

У древних евреев повторилось убийство отца, когда возмутившийся народ убил своего отца-пророка (Моисея), но спустя некоторое время раскаялся, признал его святым и принял его религию. Бог Моисея и сам Моисей, как тотем в древности, – тот же умерщвленный, а потом оплаканный и обожествленный отец. Такое же умерщвление Бога-Отца произошло, по мнению Фрейда, и в раннем христианстве. Фрейд замечает, что христианство зарождалось как религия примирения с Богом-Отцом, но в результате вытеснило Бога-Отца Богом-Сыном и, не удержавшись на высоте монотеистической идеи, сделало много уступок политеизму, введя культ Божьей Матери и Святого Духа
.

Ученик  Фрейда О.  Ранк в работе «Травма рождения» (1924) полагал, что потрясение, испытываемое человеком при появлении на свет, налагает отпечаток на всю его дальнейшую жизнь. Память о внутриутробном состоянии, свободном от какого-либо конфликта, содержится в подсознании и находит свое символическое выражение в представлениях о рае; смерть воспринимается как повторение рождения, поэтому человек так ее боится. 

Еще один ученик Фрейда, создатель аналитической психологии, К.Г. Юнг полагал, что опыт, представленный в мифах и догматах вероучений, – это опыт встречи с коллективным бессознательным (глубинным психологическим пластом сознания). 

Согласно Юнгу, первичными являются естественные символы, которые значительно более индивидуальны, непонятны или наивны, нежели мифы, человек продуцирует их спонтанно и бессознательно в форме снов, фантазий, художественных образов. Культурные символы возникают в результате рациональной переработки естественных символов в сторону общезначимости, освобождения от индивидуальных наслоений, осуществляемой на протяжении многих поколений, результатом которой является религия. Чем прекраснее, грандиознее и обширнее становится наследуемый традицией образ, тем больше он отчуждается от индивидуального опыта, поэтому старые боги умирают, и их сменяют новые религиозные символы, не утратившие изначальной жизненности.

Религиозные символы могут изменяться, так как они отражают природу психического мира человека. В то же время, в коллективном бессознательном присутствуют некоторые устойчивые структуры, заявляющие о себе в системах культурных символов; эти структуры Юнг обозначил термином «архетипы», определяемым как изначальные по времени наличные всеобщие образы и как формы и образы, коллективные по своей природе, встречающиеся практически по всей земле как составные элементы мифов и являющиеся в то же самое время автохтонными индивидуальными продуктами бессознательного происхождения.

Архетипы Юнга связывают архаические пласты сознания, т. е. коллективное бессознательное (своеобразный итог жизни рода, передающийся по наследству и выступающий базовым основанием личностной психики) с рациональным сознанием современного человека. Встретить архетипы в максимально чистом виде возможно в сновидениях, галлюцинациях, бреде; в символической форме они проявляются в творчестве и служат основой религии. Мифология была изначальным способом обработки архетипических образов; с развитием цивилизации адаптацию к образам бессознательного берут на себя все более сложные религиозные учения, по-прежнему покоящиеся на интуитивном опыте нуминозного, но вводящие абстрактные догматы
.

С развитием науки и процессом секуляризации (с которой Юнг связывал психолого-экзистенциальный кризис, постигший современного человека) потребность в религии не исчезает, но на смену ее традиционным формам приходят новые идеологические системы, основанные на тех же древних архетипических моделях и мифологии, например мифология нацистов и коммунистический миф о «золотом веке». 

Таким образом, символы в интерпретации Юнга выступают как своего рода промежуточная форма – необходимый отголосок архетипа коллективного бессознательного, который несет его посыл, в виде, приемлемом для человеческого сознания. Символы открывают человеку Священное в доступной форме, предохраняя его от непосредственного соприкосновения с колоссальной психической энергией архетипов коллективного бессознательного.

Важнейшую роль в раскрытии психологических аспектов религиозного символизма играют также культы и культовые практики. Словарь С.И. Ожегова определяет культ как «религиозное служение божеству и связанные с этим обряды»
. А этимологически культ происходит от латинского colere – возделывать, почитать, cultus – возделывание, уход, почитание. Например, в христианстве культ – это совокупность определенных церковными канонами и традицией ритуалов и обрядов, дающих с точки зрения верующих, возможность непосредственного общения с богом и святыми. Центром христианского культа является храм, пышное убранство которого подчеркивает сакральность культа и культовой практики. Храм украшается живописными произведениями на религиозные темы, перед ними возжигаются лампады. В храме совершается центральное культовое действие – богослужение, а также различные таинства. Для христианского культа характерно почитание святых и реликвий. Важное место занимают паломничества к святым местам.

Религиозный культ – это социальная форма объективации религиозного сознания, воплощение религиозной веры в деятельности социальных образований, групп или отдельных индивидов. Различного рода представления, формирующие мировоззренческие конструкции, трансформируясь в культовую систему, приобретают характер вероучения. В силу этого они носят духовно-практический характер. Таким образом, религиозный культ основывается на вере в существование возможности создания определенных взаимоотношений между человеком и предметом его веры. 

Культ проявлял себя через систему культовых практик. Наиболее показательны культовые практики древних, которые по-большому счету сохраняются в культовых практиках более развитых и современных религий. Культовая практика представляет собой набор определенных обрядов. Если есть желание понять, в чем заключаются особенности религиозного культа, то тогда следует уяснить, что представляют собой обряды данной религии. Под обрядом понимается совокупность стереотипных действий, которые устанавливаются обычаем или традицией той или иной социальной общности и которые символизируют те или иные идеи, нормы, идеалы и представления. С обрядом связано соблюдение ряда важных социальных функций в обществе. Одна из самых важных социальных функций обряда – функция аккумуляции и трансляции опыта как индивидами друг к другу, так и между поколениями. В обряде накапливается и становится очевидным тот опыт социальной деятельности многих поколений, который концентрирует значимые результаты человеческой деятельности и общения. Обряд – не единственная форма закрепления и передачи опыта. Выделяются и другие традиционные способы трансляции культуры. Это такие способы, как непосредственное обучение (личный пример), орудийный (предметный) прием, языково-знаковый механизм и т. д.

В общей схеме взаимодействия в социуме обряд фиксирует наиболее значимые, узловые стороны жизнедеятельности социальной группы. Скорее всего, обряд используется прежде всего там, где для обеспечения жизнедеятельности группы естественных, обычных способов трансляции опыта, обучения коллективным обычаям и традициям недостаточно, где необходимы специфические средства воздействия, особые санкции. Поэтому очень существенную роль выполняет эмоциональная сторона обрядов и культовой практики, их нормативный характер, связанный с вырабатываемым обществом регламентом обрядового действия и общественной санкции.

Самые первые культы, возникшие в истории человечества, – это культы вещей, растений и животных, что выразилось в проявлении таких форм религии как анимизм, фетишизм и тотемизм. Несколько позже появляются более сложные культы: культ предков и культ мертвых.

Особое значение у древних имели культовые практики посвящения, перехода и очищения. Практика посвящения обычно включала в себя тройной опыт: священное, смерть и сексуальность. Это связано с тем, что все три вида опыта у ребенка отсутствуют. Посвящаемый, умирая в своей прежней мирской невозобновляемой жизни для того, чтобы возродиться в новом, освященном, воскресает и для нового способа бытия, делающего возможным познание. Посвященный – это не только «новорожденный» или «воскресший»; он человек, который знает, ибо ему открывают тайны метафизического порядка. Обучаясь в глубине джунглей, он познает священные тайны: мифы о богах и происхождении мира, истинные имена богов, назначение и происхождение ритуального инструментария, используемого во время церемоний посвящения (кремневые ножи для обряда обрезания и т. п.). Посвящение равноценно духовному возмужанию; оглядываясь на всю религиозную историю человечества, мы постоянно встречаем эту идею: посвященный, тот, кто узнал тайны, т. е. тот, кто знает.
 Церемония начиналась с того, что посвящаемого забирают из семьи и уводят в глушь леса. Уже в этом присутствует символ смерти: лес, джунгли, мрак символизируют «потусторонность», «Ад». У некоторых народов считается, что за кандидатами в посвящение приходит тигр и уносит их на спине в джунгли: зверь олицетворяет мифического предка, хозяина посвящения, который отправляет юношей в ад. Во многих районах в глухих джунглях возводят специальную хижину для посвящения. В ней юные кандидаты проходят часть испытаний и обучаются секретным традициям племени. Таким образом, посвятительная хижина символизирует утробу матери.

Смерть неофита означает возврат в эмбриональное состояние не только в смысле физиологическом, но и космологическом; зародышное состояние равноценно временному возврату к состоянию доформенному, докосмическому.

«Другие ритуалы высвечивают символизм посвятительной смерти. У некоторых народов кандидатов кладут в свежевырытые могилы, или закапывают в землю, или заваливают сухими ветвями. Юноши лежат недвижимо, подобно мертвым. Иногда их натирают белым порошком, чтобы сделать похожими на привидения. Неофиты, впрочем, и имитируют поведение привидений: они не дотрагиваются до пищи руками, а хватают ее непосредственно зубами – считается, что именно таким образом едят души умерших. И наконец, пытки, которым они подвергаются, кроме всего прочего имеют и следующие значения: мучая и калеча неофита, соплеменники считают, что его режут на части, мучают, варят и жарят демоны – хозяева посвящения, т. е. мифические предки. Физические страдания, причиняемые неофиту, как бы приводят его к положению того, кого «пожирал» демон-зверь, разрывал зубами на куски и переваривал в своем брюхе монстр посвящения. Нанесение увечий (вырывание зубов, отрубание пальцев и т. п.) также заряжено символизмом смерти. Большинство увечий связано с лунными божествами. Ведь Луна периодически исчезает, умирает, чтобы возродиться через три дня. Лунный символизм подчеркивает, что смерть – это первейшее условие всякого мистического возрождения»
.

Помимо специальных процедур, используемых при посвящении (обрезание и субинцизия (ритуальное разрезание уретры мужского полового органа вдоль от начала до конца, распространенное у некоторых австралийских племен), нанесение увечий при посвящении), осуществлялись и другие внешние знаки смерти и воскрешения: татуировка и скарификация (ритуальные нарезы на коже). Что касается ритуализма и обрядовости мистического возрождения, то он предстает в самых разнообразных формах. Кандидаты получают новые имена, которые становятся их настоящими именами. У некоторых племен считается, что после посвящения молодые люди забывают все из их прошлой жизни. Сразу же после посвящения их кормят, как маленьких детей, водят за руку и обучают, как нужно себя вести. Обычно, пока они содержатся в глубине джунглей, их обучают новому языку или, по крайней мере, новым секретным словам, которые доступны только посвященным.

Как видно, с посвящением все начинается заново. Иногда символизм второго рождения выражается в конкретных жестах. У некоторых народов банту процедуре обрезания предшествует церемония, известная под названием «новое рождение». Отец мальчика приносит в жертву барана и через три дня завертывает ребенка в оболочку желудка, а затем в шкуру животного. Но прежде чем его завернут, ребенок должен подняться в кровати и кричать, как новорожденный. Затем три дня он остается в шкуре как будто в пеленках. В обычаях этого же народа умерших хоронят в специфической мифической позе, завернутыми в шкуру барана. Ритуальное надевание шкуры животного отмечается, впрочем, и в высокоразвитых цивилизациях (Индия, Древний Египет)
.

В обряде инициации символизм рождения почти всегда соседствует с символизмом Смерти. В контексте посвящения смерть означает преодоление мирского, неосвященного состояния, свойственного естественному человеку, не знающему священного, слепому к Разуму. Важно подчеркнуть важный аспект: у древних обществ доступ к духовности передается символизмом Смерти и нового рождения.

В более современных религиозных системах обрядовая сторона веры уже связывается не с каким-то сакральным видением естественных процессов, а с особыми практиками религиозных действий. Например: медитация, молитва, исповедь. В религиях, где используются в основном указанные культовые и обрядовые действия, символизм их проявляется в первую очередь в обращении к себе, к своему внутреннему миру, поиску встречи с Богом в себе. Указанные техники религиозных культовых действий обладают и важной психологической составляющей.

Рассмотрим, что представляет из себя медитация и какой психологической составляющей она обладает. Под медитацией (от лат. meditatio – размышление) следует понимать такую психическую активность человека, конечным итогом которой является достижение состояния «углубленной сосредоточенности. Психологически медитация ведет к устранению полярных эмоциональных проявлений и значительному снижению реактивности. Физиологически тело медитирующего пребывает в состоянии релаксации, а сознательно (точнее, бессознательно) человек активен, находится в состоянии приподнятости, но при этом он отрешен от внешних объектов и внутренних размышлений. 

Очевидно, что медитация сама по себе может быть не связана с религией. Медитация может быть сугубо психолого-физиологической процедурой. Вполне можно представить ученого, который медитирует для того, чтобы полностью сосредоточиться на научной проблеме. Но так сложилось исторически, что именно в религии медитация оказалась наиболее используемым и совершенным приемом культовой практики. Особенно в восточных религиях (в индуизме, буддизме и др.). Именно здесь медитация позволяет человеку обрести особое психическое состояние, в котором он достигает наиболее углубленной сосредоточенности. 

Психологию давно интересует вопрос о том, на чем в медитации сосредотачивает свое внимание человек, какие образы и идеи оказываются в центре его сознания, привлекают его внимание и переживаются им.

Английский психолог Р. Тулесс полагает, что отличие медитации в том, что ее цель – изменение психического состояния субъекта. Цель же молитвы, например, как другого культового действия, – воздействие на бога или иные сверхъестественные силы и сущности. Но можно с этим поспорить, так как целью молитвы может быть и достижение религиозного утешения, а не только воздействие на сверхъестественное. К тому же и медитация не исключает достижения мистического «слияния с богом» (в теистических религиях) или «пробуждения» (в восточных религиях).

Д.Т. Судзуки жестко связывает медитацию с религией, полагая, что медитация – это необходимая стадия достижения сатори – «пробуждения» («просветления»). По Судзуки, сатори (пробуждение, просветление) обладает следующими характеристиками
: 1) иррациональность (этим словом Судзуки выражает то, что сатори не является выводом, к которому приходит разум); 2) интуитивное прозрение (это такое постижение мира, в котором присутствует нечто всеобщее и нечто личное); 3) неоспоримость (знание, открывающееся в сатори – высшее знание, которое настолько убедительно, что никакие логические доводы не могут опровергнуть его); 4) утверждение (Судзуки этим хочет сказать, что знание сатори позитивно, поскольку то, что неоспоримо и совершенно, никогда не сможет быть негативным, поскольку отрицание не имеет никакой ценности в нашей жизни); 5) чувство потустороннего (так обозначается личное переживание человека, которое корнями уходит куда-то еще); 6) безличный характер (сатори представляет собой такое состояние, в котором совершенно отсутствует личный оттенок переживания); 7) чувство экзальтации (чувство безграничного расширения индивидуальности); 8) мгновенность (внезапность и непродолжительность переживания сатори). 

Таким образом, Судзуки хочет показать, что суть медитации заключается в вытеснении из сознания верующего обычных логических и вербальных структур с целью вызова у него невербальных переживаний интуитивного просветления или озарения. 

Понятно, что отделить медитацию как набор психотехнических техник от религиозной традиции практически сложно, почти невозможно. Но важно подчеркнуть, методологически необходимо понимать, что медитация (а также исповедь, молитва, катарсис) – это сложная функциональная психологическая система, которая может использоваться в других сферах социальной деятельности. Подобное подтверждается и в рамках религиозных практик, где в зависимости от религии медитации также могут по-разному применяться. Например, одно дело – медитация в буддизме, где она преследует цель достижения «пробуждения» («просветления»), и совсем другое дело – медитация в рамках религий библейской традиции, цель которой мистическое сближение или даже непосредственное слияние с Богом. 

Любопытную практику с позиции своего психологического содержания представляет такое религиозное действие, как исповедь. Это можно подтвердить при обращении к анализу психологических состояний, которые возникают у индивида в процессе религиозной исповеди. К тому следует сказать, что у любого человека вне зависимости от того верующий он или нет, имеется вполне объективная психологическая потребность в исповеди (потребность рассказать о своих нелегких и противоречивых переживаниях, носящих очень личный характер, о сложностях индивидуальной судьбы и т. д.). Указанная потребность напрямую связана с потребностью обратной связи, в сочувствии, сопереживании, в утешении со стороны окружающих людей.

Высказывание «наболевшего» помогает самому индивиду лучше понять свои проблемы. При их озвучивании уточняется природа и характер проблем посредством механизма вербализации мыслей и чувств. Если что-то вначале было не вполне ясно или представлялось смутным и неотчетливым, то в ходе исповеди оно проясняется, обретает более четкие черты, лучше осознается. Подобное доказано многочисленными фактами. Даже несмотря на то, что у разных людей потребность в исповеди связана с разными причинами. Для одних такой причиной является потребность подвергнуть свою жизнь суду совести. У других причиной исповедаться выступает мировоззренческий поиск, необходимость обретения смысла жизни. У третьих мотивация исповедаться связана со стремлением нравственного самоусовершенствования, с необходимостью обретения устойчивых мировоззренческих ориентиров. 

Очень показательны в психологическом плане условия реализации потребности в исповеди. Как часто встречается в художественной литературе следующий сценарий, когда у людей возникает необъяснимое желание поделиться со случайными или незнакомыми людьми, попутчиками и т. п. Важно то, что незнакомый или малоизвестный человек вызывает больше доверия, чем знакомый или близкий человек. Очевидно, что сказывается ряд психологических предостережений. Понятно, что незнакомый человек вряд ли сможет злоупотребить теми сведениями, которые ему были сообщены. Отсюда, кстати, одно из принципиальнейших условий исповеди – это ее тайна.

Правда, следует оговориться, что тайна информации в исповеди не обязательна. Ведь вполне исповедь (или аналогичное в плане психологии взаимодействие между близкими людьми) может предназначаться для друга или для семьи, т. е. для тех людей, которым «исповедующийся» доверяет. Кстати, этнографам известно использование такого механизма, как исповедь у первобытных народов. К ней там прибегали тогда, когда в жизни племени происходило несчастье, которое по представлениям жителей племени было вызвано нарушением табу одним из соплеменников (т. е. запретов, имеющих религиозно-магическое значение). Все члены племени прибегали к исповеди с той целью, чтобы нарушивший табу откровенно в этом признался.

Христианство (прежде всего православие и католицизм) использовало психологическую потребность в исповеди для своей обрядовой стороны. Здесь исповедь представляет особое таинство – важнейший обряд, посредством которого верующий может получить особую божественную благодать. Саму исповедь принимает священник, но он выступает лишь в качестве посредника между Богом и верующим. Таким образом, исповедь определяет нравственный критерий человека. Ведь исповедь предполагает, что каждый христианин покается в своих грехах перед Богом. Нравственные оценки человеческого поведения задаются системой иерархии христианских ценностей. По этой иерархии, самая высшая и абсолютная ценность – это Бог, все другие ценности являются нижестоящими в христианской лестнице. А значит самый тяжкий грех, совершаемый человеком, по христианскому вероучению, – это отрицание или забвение Бога, грех богохульства. 

Другой важной психологической составляющей исповеди является то, что в ее процессе происходит «снятие» негативных переживаний, которые накопились у исповедующегося. Данный психологизм имеет сугубо религиозную природу: исповедующийся верит в то, что он обращается к богу в своем раскаивании, а церковь – это лишь посредник, поэтому прощение грехов ему будет даровано Богом. 

Исповедь играет значимую роль в системе средств и приемов, приводящих к религиозному утешению.

Еще одним важным и значимым обрядом и механизмом культовой практики, обладающим существенным психологическим значением, является молитва. Ее можно определить как переживание верующего, основанное на мысленном обращении к божественной сущности в состоянии обожания, благодарности и просьбы. Римский папа Иоанн Павел II считал, что молитва – это разговор. Молитва составляет нашу жизненную необходимость – она источник силы, энергии, света.

Американский психолог Дж. Леуба выделял два типа молитвы. Первый тип молитвы представляет собой форму договора с Богом, чьим психологическим основанием выступает и является своеобразная «сделка с Богом». Такая молитва предполагает выпрашивание у него тех или иных благ, и в свою очередь, обещание выполнить все божественные предписания. Второй тип молитвы представляет собой форму непосредственного общения с Богом, в процессе которого происходит сближение с ним и растворение верующего в Боге.

Также молитвы бывают коллективные и индивидуальные. Молитвы совершаются во время богослужений в храмах, в молитвенных домах, на кладбищах и т. д. Чтение молитв носит организованный характер. В ходе совершения молитв участники оказывают как психологическое, так и контролирующее воздействие друг на друга. Индивидуальная молитва осуществляется, как правило, в уединении, ее совершение обусловлено сугубо религиозной мотивацией. Чтение индивидуальной молитвы считается признаком подлинной религиозности. Коллективная молитва предполагает, что участие в ней может осуществляться не по религиозным мотивам. Человек может просто присоединиться к участию в молитве во время богослужения «за компанию», чтобы не выделяться, не быть «белой вороной», либо по причине того, что он посещает храм и т. д. 

Молитва проходила определенную эволюцию. Изначально она была примитивной (племенной), а в итоге стала общей и индивидуальной. 

Молитва примитивная (племенная) – это молитва, которая характеризуется наивностью и спонтанностью. Основную роль в ней играют стереотипы и формулы. Она свойственна как древним людям, так и тем современникам, которые пребывают в детском возрасте, либо являются неофитами. 

Молитвы общая и индивидуальная – это молитвы, которые стремятся к соединению убеждений и этичных ценностей, которые ведут верующего к созерцанию.

На сегодняшний день в религиозных практиках сложилась следующая типология молитв: молитва смирения, молитва заступничества, молитва благодарения, молитва преклонения.

Молитва смирения – это молитва, которая связана с переживанием потери. Она также может быть связана с материальными или духовными аспектами жизни, болезнями и смертью. Человек в обозначенных случаях хочет надеяться, а молитва сохраняет для него эту надежду, означающую доверие к богу.

Молитва заступничества – это молитва просьба о защите. Молитва обладает подлинностью, если обращение к Богу вызвано беспокойством за всех людей, которые страдают. Духовная жизнь правдива лишь тогда, когда человек осознает меру человеческого страдания, когда перед обличием Бога представлены страдания и иных людей и когда познание страдания разделяется с Христом и всеми людьми. 

Молитва благодарственная – это молитва выражения признательности за такие чувства, которые познаются человеком, как счастье, радость и добро. Сюда можно отнести и признательность за страдание и боль (это парадоксально для неверующего человека). Ведь верующий молится даже тогда, когда испытывает неудачи, трудности, болезни и несчастья. Такая молитва необходима с точки зрения разрешения каких-либо спорных проблем. 

Молитва преклонения – молитва обращения к Богу с целью вверения себя ему. Больной и страдающий индивид обращается к Богу, вверяя себя ему. Подлинная сущность религии связана с личным особым озарением или достижением экстаза. В эти мгновения человек ощущает мир, как целостность, с которой он неразрывно связан.

В целом молитва может выполнять ряд психологических функций, которые играют значительную роль в жизни для верующего человека. Так молитва помогает осознанию потребности и реальности, раскаянию, даёт ощущение прощения; учит, что независимость это самообман, пробуждает веру, надежду; приносит успокоение разуму, а следовательно, ведёт к уменьшению страха, тревоги и гнева; даёт перспективу решения проблем и помогает создать конкретный план действий; помогает выяснить цель, которой человек хочет себя посвятить и концентрирует силы на её достижении; восстанавливает психическую энергию посредством контакта с Богом; вызывает сострадание к нуждам других людей и подвигает на альтруистические поступки; подтверждает наши ценности и готовит ко всему, что может случиться; объединяет людей через служение высшему началу
. 

Таким образом, можно констатировать, что ритуальная и обрядовая сторона религий и религиозных культов имеет серьезное психологическое значение, изучение которого лучше позволяет понять нам природу не только религии, но и человека.

Глава 9
Методика исследований 
в психологии религии

Методикой считается понятие, которым обозначается совокупность приемов, связанных с конкретным методом, используемым в исследовании и включающим в себя частные операции, их последовательность и взаимосвязь. Однако зачастую под методикой понимают одну и ту же систему действий, исследований, что и под понятиями метод, техника, процедура и т. д.
 Поэтому в учебном пособии автор не будет обосновывать необходимость строгого разделения этих исследовательских приемов, а будет их рассматривать в качестве синонимов.

Религия представляет из себя такого рода явление, в котором представлены различные проявления индивидуального, социального, культурного и т. д. бытия человека. Поэтому при изучении религии могут быть использованы методики разных научных дисциплин. Однако, учитывая специфику курса «Психология религий», следует сказать, что наиболее подходящими для него являются методики социологического и психологического плана. Эти методики позволяют понимать функции религиозной веры и религиозных институтов, смысл различных культов и ритуалов, связи религиозных представлений и социально-экономических аспектов развития, религиозные чувства и религиозный опыт, ценностные ориентации верующих и т. д. Именно социологические и психологические методики лучше всего позволяют исследовать особенности психологии религий.

В то же время каждый тип методики следует рассматривать и как самостоятельный, и как взаимодополняющий в вопросе их возможностей в исследовании. Социологические методики позволяют хорошо изучать внешние стороны религиозной практики человека и общества. Психологические методики сильнее ориентированы на внутренние переживания человека, на то, что сложно выразить с помощью человеческих коммуникативных средств. Тем не менее каждая из указанных методик обладает возможностью исследования внутренней и внешней сторон религиозности человека.

Основные социологические методики, которые можно использовать в сфере психологии религий: наблюдение, эксперимент, изучение личных документов, опросы (анкеты и интервью), биографическая методика и т. д. Социологические методики можно разделить на количественные и качественные (количественные методики ориентированы на изучение общего, универсального, качественные же методики изучают особое, индивидуальное). Основные психологические методы, которые можно применять для исследований в сфере психологии религий: тестирование, проективные методик, методика семантического дифференциала, изучение установок и диспозиций личности, социометрия и интроспекция, изучение клинических случаев и т. д. Некоторые из методик используются и как психологические, и как социологические (например, наблюдение, опросы, эксперимент и др.). Главным различием в их применении является различие в отношении предмета изучения, т. е. того, что исследователя интересует.

Охарактеризуем основные методики исследований в психологии религий. Начнем с социологических методик.

Методика наблюдения. Наблюдение представляет собой целенаправленную, обусловленную специальными задачами оценку изучаемых явлений. Эта методика для специалиста в сфере психологии религий – одна из наиболее важных в работе. Как правило, наблюдение организуется в естественных условиях, когда можно обойтись без вмешательства в развитие событий. Действия и высказывания подробно фиксируются, а после подвергаются анализу. 

Научность наблюдения предполагает не просто фиксацию факта, а также наличие объяснения того, что наблюдалось. Научное наблюдение обязательно реализуется через постановку четких цели, задач и определения условий наблюдения.

Выделяется два типа наблюдения: прямое и косвенное. 

Прямое наблюдение – это такое наблюдение, которое строится на основе изучения реакции человека на раздражитель либо его поведения в группе. К прямому наблюдению можно отнести самонаблюдение, которое используется в случае постановки исследователем задачи изучения интересующего его явления в том виде, в каком оно непосредственно представлено в сознании. Косвенное наблюдение – это такое наблюдение, которое используется в ситуациях, когда исследователь стремится посредством объективных методов изучить процессы, которые нет возможности изучить с помощью прямого наблюдения. 

Однако для исследователя важен вопрос как можно большей объективности наблюдения, которая обусловлена рядом критериев.

По критерию характера контакта наблюдение бывает непосредственным, когда наблюдатель и объект наблюдения находятся в непосредственном контакте, и опосредованным, когда исследователь и наблюдаемые объекты соотносятся косвенно, в сфере психологии религий, например, посредством специально организованных документов типа анкет, биографий, аудио- или видеозаписей. 

По критерию условия осуществления наблюдения оно может быть полевым, если речь идет об его осуществлении в ситуации повседневной жизни, работы и учебы, и лабораторным, если объект изучается в искусственных, специально созданных условиях.

По критерию характера взаимодействия с объектами наблюдения бывают включенными, когда исследователь находится в той же среде, что и изучаемый объект, становится частью наблюдаемой ситуации, и не включенными (со стороны), т. е. когда отсутствует взаимодействие и контакт с интересуемым объектом. На основании этого же критерия выделяют открытое наблюдение, когда исследователь информирует наблюдаемых о том, что он делает (часто это приводит к уменьшению естественных проявлений поведения наблюдаемых субъектов), и скрытое, когда наблюдаемым о присутствии наблюдателя не говорится.

По критерию цели можно выделить целенаправленное и систематическое наблюдение, которое близко по форме эксперименту, однако отличается тем, что не нарушаются у объекта наблюдения его естественные условия функционирования, и случайное и поисковое наблюдение, которое не подчиняется никаким правилам и не имеет четко поставленной цели.

Следует сказать, что методика наблюдения имеет как определенные достоинства, так и недостатки. К достоинствам наблюдения следует отнести наглядность, которая выражается в возможности непосредственно контактировать и взаимодействовать наблюдателю и объекту наблюдения, а также доступность, проявляемую в возможности использования наблюдения в самых различных исследовательских ситуациях. К недостаткам наблюдения следует отнести субъективность, когда исследователь является носителем определенных субъективных характеристик, а также ограниченность наблюдения, которая проявляется в невозможности повторения ситуации для наблюдения исследуемого явления и в большой вероятности ошибок. 

Ошибки – естественное следствие наблюдения. Особенно в сфере психологии религии. Важно учитывать эти опасения, связанные с особенностью использования методики наблюдения. 

Одна из распространенных ошибок –  «эффект ореола». Он связан с обобщением одиночных впечатлений наблюдателя по принципу отношения к объекту «нравиться – не нравится». Другой тип ошибок – ошибки усреднения, когда наблюдатель по разным причинам чувствует себя неуверенно и отсюда стремится усреднить результаты наблюдения, ориентируясь на правило, что усредненность бывает чаще, чем какие-либо крайние проявления. Третий тип ошибки – ошибки контраста. Они появляются тогда, когда для наблюдателя характерна склонность находить у исследуемого объекта характеристики, которые противоположны собственным. Также бывают ошибки, обусловленные предубеждениями, профессиональными и этническими стереотипами, бывают ошибки некомпетентности наблюдателя, когда происходит подмена результатов наблюдения собственным мнением и т. д.

Методика эксперимента. Под экспериментом понимают методику сбора и анализа опытных данных, которая ориентирована на проверку предположений, гипотез в отношении детерминистских связей между явлениями. Как правило, апробация (в настоящем эксперименте) осуществляется через вмешательство экспериментатора в естественный способ функционирования явления. Экспериментатор определяет специальную ситуацию и вмешивается в нее с целью приведения в действие гипотетической причины, а далее фиксирует изменения в ситуации, наблюдая, соответствует она предположениям или не соответствует.

Эксперимент характеризуется определенными критериями, которые позволяют определить степень его точности и четкости. Первым таким критерием, характеризующим эксперимент, является его внутренняя валидность. Внутренняя валидность изучает наличие уверенности в том, что исследуемый фактор, а не что-то иное, и есть причина зафиксированных изменений. Второй такой критерий – внешняя валидность эксперимента, которая означает, что полученный результат можно использовать и за рамками экспериментальной ситуации, что выявленная детерминация представляет собой закономерность для похожих условий.
Эксперименты бывают разнородными, поэтому принято их классифицировать. Как правило, эта классификация производится по двум основаниям: по характеру экспериментальной ситуации и по логической структуре доказательства предположений.
Эксперименты по основанию характера экспериментальной ситуации можно разделить на «полевые» и «лабораторные». Полевой эксперимент рассматривает объект исследования через призму естественных условий своего функционирования. Для лабораторного эксперимента искусственно формируется экспериментальная ситуация для тех, кто ему подвергается. Поэтому участники эксперимента осведомлены об эксперименте. 

Основания логической структуры доказательства предположений предполагают деление экспериментов на линейный и параллельный. Отличительная особенность линейного эксперимента заключается в том, что анализу подвергается одна и та же группа, определяемая в качестве контрольной (её первоначальное состояние), экспериментальной (её состояние после смены каких-либо характеристик). Главное, что до начала экспериментальных действий чётко обозначаются все характеристики (контрольные, факторные и нейтральные) интересующего объекта. Параллельный эксперимент исходит из одновременного участия двух группы (контрольной и экспериментальной). Состав этих групп должен быть идентичным по всем контрольным и нейтральным характеристикам. Характеристики контрольной группы рассматриваются как постоянные (неизменные) в процессе эксперимента, а экспериментальные – как переменные характеристики.

В параллельном эксперименте используется чаще всего методика попарного отбора. Его суть в том, что из общей совокупности выбирают две группы таким способом, чтобы они были тождественны по нейтральным и контрольным характеристикам, но отличались по факторным характеристикам. Эти группы помещают в одинаковые условия, а через некоторое время производится сравнение параметров их контрольных признаков.

Еще одна методика – методика структурной модификации – используется в двух этих видах эксперимента (линейном и параллельном). Только следует добавить, что для линейного эксперимента отбирается группа таким образом, чтобы она могла иметь характеристики микромодели по нейтральным и контрольным характеристикам для сравнения.

При подготовке и проведении эксперимента осуществляются следующие последовательные действия: определение цели и задач эксперимента; выбор объекта для эксперимента; выявление предмета эксперимента; определение контрольных, факторных и нейтральных признаков; выбор условий проведения эксперимента и формирование экспериментальной ситуации; поиск гипотез, объясняющих выявленное в эксперименте; определение индикаторов и способов контроля осуществления эксперимента; определение метода оценки результатов; оценка эффективности эксперимента.

Методика изучения личных документов. Эта методика является составной единицей такой социологической методики, как методики анализа документов. Анализ документов позволяет исследователю разобраться во многих важных сторонах социальной и психической жизни, способствует выявлению норм и ценностей, характерных для определенного общества в конкретную историческую эпоху, получению сведений, необходимых для описания тех или иных социальных структур, определению динамики взаимодействия между социальными группами, отдельными индивидами и т. д.

Документом считается специально созданный человеком предмет, который предназначен для передачи или хранения информации. В это понятие не включены такие важные источники информации, как предметы материальной культуры и быта. Никто не сомневается в ценности указанных объектов как носителей и хранителей определенной информации, но их использование в понятии «документ» размывает это понятие, поскольку тогда документом следовало бы считать дома, мосты, мебель и т. д. 

Для психологии религии более важное значение имеет методика изучения личных документов. Эта методика связана с механизмом сбора различной личной и социальной информации. Но особенность этой методики в существенной доле субъективности, которая присутствует в личных документах. Как правило, эта степень субъективизма коренится в двух проблемах. Первая проблема – проблема искажения информации при трансляции мысли и при письменной ее фиксации. Формирование любого личного документа, будь это документ-заявление или дневник, связано с вопросом того, насколько соответствуют реальные намерения составителя документа и действительное положение дел. Вторая проблема – проблема определения источниковой ценности личных документов в их возможности быть исходным материалом для выведения гипотезы или открытия каких-либо социальных закономерностей. Эта проблема связана с обязательностью выявления мотивов составителей личных документов, а также с выяснением того, насколько мотивы составителя представлены в документе. 

Есть другая сторона работы с личными документами, когда возможны искажения материала уже не составителем документа, а тем, кто их исследует. Эта опасность связана с характером сбора личных документов. Например, педагогические исследования в сфере морали и нравственности используют такой способ сбора личных документов, как сочинение в школе, заданное на определенную тему. Уже во многом выбор и формулировка этой темы предопределяет характер построения материала, поэтому оценка дальнейшей емкости полученной информации в документе должна быть соотнесена с предварительным планом самого исследования. Кроме этого искажение исследуемого может быть связано и с особенностью направленности изучаемого при подборе личных документов. Поэтому к личным документам всегда следует относиться с некоторой настороженностью и полагать, что не вся информация обладает достоверностью. Поэтому если достоинства личных документов позволяют считать информацию, в ней содержащуюся, действительно большой ценностью в процессе исследования индивидуальной и социальной действительности, то недостатки таких документов показывают, что личные документы не следует использовать в качестве единственного источника информации. 

И все же хочется отметить, что для психологии религий эта методика наиболее подходит, поскольку она выражает внутреннюю, душевную сторону человеческого поведения и сознания. А здесь в меньшей степени важна объективность того, насколько источник выражает действительные намерения человека. Намного важнее именно та сторона человеческой психики, которую человек внешне демонстрирует, так как в этой демонстрации представляется его понимание поведения, сознания, мира и т. д.

Методика опросов (анкеты и интервью). Опросы – один из основных способов получения информации, считающийся почти универсальным приемом. В социологии выделяют два больших класса опросов: анкетные опросы и интервью.

Умение применять эту методику заключается в том, чтобы знать предмет, который интересует исследователя, как изучать его, как и какие вопросы задавать, убедиться в том, насколько достоверны полученные ответы. 

Опрос по анкете предполагает жестко фиксированный порядок, содержание и форму вопросов, ясное указание способов ответа, причем они регистрируются опрашиваемым либо наедине с самим собой (заочный опрос), либо путем общения с анкетером – опрос «лицом к лицу» (калька с английского – face to face) .

Анкетные опросы классифицируют прежде всего по содержанию и конструкции задаваемых вопросов. Различают открытые опросы, когда респонденты высказываются в свободной форме; в закрытом опросном листе все варианты ответов заранее предусмотрены. Полузакрытые анкеты комбинируют обе процедуры; экспресс-опрос применяется в обследованиях общественного мнения и содержит всего 3–4 пункта основной информации плюс несколько пунктов, связанных с демографическими и социальными характеристиками опрашиваемых («паспортичка» на российском социологическом жаргоне, «метричка» в польском варианте). Опрос по почте отличают от анкетирования на месте, в первом случае ожидается возвращение опросного листа по заранее оплаченному почтовому отправлению, во втором – анкетер сам собирает заполненные листы. Групповое анкетирование отличается от индивидуализированного. В первом случае анкетируют сразу до 30–40 человек: анкетер собирает опрашиваемых, инструктирует их и оставляет для заполнения анкет, во втором – он обращается индивидуально к каждому респонденту. Организация «раздаточного» анкетирования, как правило, проводится по месту работы, учебы.

Широко используются опросы через прессу, на радио и телевидении (интерактивная модель массмедиа), но лишь для выяснения мнения читателей данных изданий и аудитории определенных каналов ТВ и радио. Такого рода оперативные опросы не имеют отношения к социологическим, это журналистский прием активизации аудитории аудио- и видеоканалов и читателей прессы.

Наконец, при классификации анкет используют также многочисленные критерии, связанные с темой опросов: событийные анкеты, анкеты на выяснение ценностных ориентаций и мнений, статистические анкеты (в переписях населения), хронометражи суточных бюджетов времени и т. д.

При проведении опросов не надо забывать, что с их помощью выявляются субъективные мнения и оценки, которые подвержены колебаниям, воздействиям условий опроса и других обстоятельств. Чтобы минимизировать искажения данных, связанных с этими факторами, любую разновидность опросных методик следует практиковать в сжатые сроки. Нельзя растягивать опрос на долгое время, так как к концу опроса могут измениться внешние обстоятельства, а информация о его проведении может передаваться опрашиваемыми друг другу с какими-то комментариями, и эти суждения станут влиять на характер ответов тех, кто позже попадет в состав респондентов.

Независимо от того, прибегаем ли мы к интервью или анкетному опросу, большинство проблем, связанных с надежностью информации, являются общими
.

Интервью – проводимая по определенному плану беседа, предполагающая прямой контакт интервьюера с респондентом (опрашиваемым), причем запись ответов последнего производится либо интервьюером (его ассистентом), либо механически (на пленку).

Имеется множество разновидностей интервью. По содержанию беседы различают так называемые документальные интервью (изучение событий прошлого, уточнение фактов) и интервью мнений, цель которых – выявление оценок, взглядов, суждений; особо выделяются интервью со специалистами-экспертами, причем организация и процедура интервью с экспертами существенно отличаются от обычной системы опроса. По технике проведения существенно разнятся свободные, нестандартизированные и формализованные (а также полустандартизованные) интервью. Свободные интервью – это длительная беседа (обычно более часа) без строгой детализации вопросов, но по общей программе («путеводитель интервью»). Такие интервью уместны на стадии разведки в формулятивном плане исследования. Стандартизованное интервью, как и формализованное наблюдение, предполагает детальную разработку всей процедуры, включая общий план беседы, последовательность и конструкцию вопросов, варианты возможных ответов.

В зависимости от особенностей процедуры интервью может быть интенсивным («клиническим», т. е. глубоким, длящимся иногда до часа и более) и фокусированным на выявление относительно узкого круга реакций опрашиваемого. Цель клинического интервью – получить сведения о внутренних побуждениях, мотивах, склонностях опрашиваемого, а фокусированного – извлечь информацию о реакциях субъекта на заданное воздействие. С его помощью изучают, например, в какой мере человек реагирует на отдельные компоненты информации (из массовой печати, лекций и т. п.), рекламы. Причем текст информации предварительно обрабатывают контент-анализом. В фокусированном интервью стремятся определить, какие именно смысловые единицы анализа текста оказались в центре внимания опрошенных, какие – на периферии и какие не остались в памяти.

Так называемые ненаправленные интервью носят «терапевтический» характер. Инициатива течения беседы принадлежит здесь самому респонденту, интервьюер лишь помогает ему «излить душу».

Нарративное интервью – направляемый интервьюером свободный рассказ, повествование о жизни. Текст такого повествования подлежит качественному анализу.

Наконец, по способу организации можно указать на групповые и индивидуальные интервью. Первые – это планируемая беседа, в процессе которой исследователь стремится вызвать дискуссию в группе. Сравнительно недавно в нашей практике начали пользоваться популярностью техники квазиинтервью в «фокус-группах». По существу, интервьюер выступает здесь инициатором и ведущим групповой дискуссии по заданной проблеме (например, некоторое важное событие или качество товара в маркетинговых исследованиях). Телефонные интервью применяют для быстрого зондажа мнений
.

Таблица 1

Различие стратегий исследования 
при качественном и количественном подходах

	Парадигма количественного подхода
	Парадигма качественного подхода

	Теоретико-методологическая база

	Реализм.
Достоверное, объективное знание .
Описание логических связей между 
отдельными параметрами
	Феноменология.
Релятивизм.
Описание общей картины события 
или явления

	Фокус анализа

	Общее, генеральное.
Классификация путем отождествления событий, случаев.

В центре внимания – структуры; внешнее – объективное
	Особенное, частное.
Описание событий, случаев.
В центре внимания – человек; 
внутреннее – субъективное

	Исследовательские цели, задачи

	Дать причинное объяснение.
Измерить взаимосвязи
	Интерпретировать, понять наблюдаемое.
Концептуализировать

	Единицы анализа

	Факты, события
	Субъективные значения, чувства

	Валидность (надежность)

	Достоверное повторение 
установленных связей
	Реальное насыщение информации

	Логика анализа

	Дедуктивная – от абстракций к фактам путем операционализации понятий
	Индуктивная – от фактов из рассказов о жизни и т. д. к концепциям

	Стиль

	Жесткий, холодный.
Систематизация
	Мягкий, теплый.
Воображение, представление


Завершая обзор социологических методик, следует оговорить, что последние можно подразделять на количественные и качественные методики. Качественные методики отличаются от количественных методик тем, что они изучают единичные, индивидуальные показатели. Но это не значит, что они противопоставляются друг другу по критерию «лучше – хуже». Противопоставление строится по принципу «качество – количество». В исследовании психологических и социальных процессов две разные методики дополняют друг друга и обогащают знание об обществе как социуме и составляющих его индивидах.
Количественная методика изучает в основном закономерности социального взаимодействия между структурами, социальными институтами и организациями, а также индивидами, встроенными в эти структуры. Качественная методика исследует субъективный содержательный аспект реальной практики этих отношений. Для познания первого рода предмета необходимо знание, основанное на описании и объяснении обобщенных данных, представленных в метрической форме (цифры, числа, понятия больше – меньше); для познания второго рода предмета (переживания, чувства конкретных людей, их практики) необходимо знание, основанное на понимании и интерпретации характеристик, представленных текстуально или визуально. Для психологии религии первостепенное значение имеет использование качественных методик, поскольку именно они позволяют в полной мере оценивать религиозный опыт, религиозные переживания личности. 

Рассмотрим психологические методики, которые можно применять в сфере психологии религий. 

Проективные методики. В 1939 году Л. Франк выдвинул понятие проективных методик исследования личности (хотя такого рода методики появились намного раньше). Все многообразие проективных методов объединяет неопределенность и неструктурированность стимульных материалов. Стимулы рассматриваются как экран, на который личность проецирует свой способ видения жизни, свои стремления, комплексы, чувства, внутренние конфликты, механизмы защиты. Цель проективной методики – добиться от субъекта того, что он не может или не хочет сказать, часто потому, что не знает сам и не осознает, что он скрывает в себе за своими проекциями. В данное время она занимает лидирующее положение в зарубежных исследованиях личности, несмотря на критическое отношение к данным, получаемым с помощью проективных методик.

Главная особенность проективных методик в том, что они представляют неструктурированные задачи, то есть задачи, допускающие почти неограниченное разнообразие возможных ответов.

Таблица 2

Содержание и последовательность операций 
в количественном и качественном исследованиях

	Количественные методы
	Качественные методы

	Гипотезы

	Осуществляется проверка гипотез, которые формулируются в программе до начала сбора данных
	Гипотезы появляются и осмысливаются после «погружения» исследователя в данные

	Концепции (понятия)

	Формулируются из теорий и переводятся на язык операций с данными
	Концепции – результат последовательного обобщения терминологических «гнезд» (таксонов) живого языка, тем, понятий

	Измерительные процедуры

	Инструменты измерения разрабатываются и проверяются в пилотаже, обычно формализируются
	Измерительные инструменты формулируются в результате полевого исследования, часто являются специфическими, отражают индивидуальный исследовательский подход

	Представление данных

	Представлены в виде статистических распределений, шкальных показателей, результатов измерения взаимосвязей
	Представлены в виде высказываний, фрагментов документов, наблюдений, транскриптов (текст речевой информации, сохраняющий все оттенки речи)

	Теории

	Гипотетико-дедуктивные, каузальные
	Могут быть каузальными и интерпретативными, преимущественно индуктивными

	Процедуры

	Стандартизированы, предполагается их дублирование
	Процедуры дублируются редко

	Анализ

	Осуществляются статистическими методами
	Производится путем выделения тем или обобщения идей из собранных свидетельств; организация данных нацелена на получение целостной картины


Для того чтобы фантазия человека могла свободно разыграться, даются только краткие общие инструкции. По этой же причине тестовые задания (стимулы) обычно расплывчаты или неоднозначны. Предполагается, что чем менее однозначны и определенны стимулы, тем менее вероятно, что они вызовут у испытуемого защитные реакции.

Под проективными методиками понимается совокупность исследовательских процедур, которые позволяют получать научно обоснованные показатели о тех или иных проявлениях человека (его установок или мотивов), сведения о которых при использовании прямых психологических методик подвержены различным искажениям. 

Причинами искажений являются разные факторы. Во-первых, то, что испытуемый не осознает зачастую многие свои истинные мотивы и установки. Во-вторых, направленность испытуемых на рациональное логическое поведение, но при этом такая ориентация связана с серьезными эмоциональными переживаниями, в которых проявляется истинное, но уже искаженное отношение к происходящему. В-третьих, расхождение между общественными нормами и ценностями с реальными установками и мотивами испытуемых. Люди, ориентируясь на социальную норму, стремятся продемонстрировать свои установки и мотивы в качестве социально-приемлемых, но искажают таким способом свои представления и переживания. В-четвертых, влияние микросреды, где человек воспитывался. В некоторых субкультурах не принято говорить негативно о каком-либо человеке, тем более при нем, и т. д. В других субкультурах, наоборот, допустимо и даже рекомендуется негативно отзываться о негативных аспектах характера и поведения людей. Очевидно, что такие факторы препятствуют формированию достоверных сведений о человеке. Особенно в таком тонком и чутком вопросе как религиозная вера.

Проективные методики и выступают таким средством, с помощью которого можно выявлять истинные намерения и мотивы людей. В основном в психологии выделяют четыре основания, которые позволяют преодолевать защитные реакции человеческой психики, скрытые мотивы его сознания и поведения: 
1. Ассоциации, основанные на гипотезе, что быстрая реакция на предлагаемый стимул (слово, часть предложения, картинку) будет сдержана в меньшей степени, поэтому позволит лучше выявить скрытую установку и мотив.
2. Фантазии, которые включаются для организации свободных ассоциаций, для вызова у испытуемого неопределенных стимулов (загадочная история, неясная картинка и т. д.). Имеется в виду, что, сообщая какой-то рассказ или описывая рисунок, испытуемый будет неосознанно сообщать установки и мотивы, что позволит значительно глубже понять его структуру личности. 
3. Концептуализация, выражаемая через предоставление испытуемому двусмысленного или неопределенного стимула для формирования ситуации, когда реакция человека на стимул уточняется более-менее однозначно.

4. Классификация представлений о мотивах или установках испытуемого, которую можно получить с помощью отнесения ряда событий, понятий, явлений к какому-то классу, имеющему позитивную или негативную окраску, одобряемому или отвергаемому в обществе и т. д. 

Таким образом, основные черты проективных методик можно выразить через неопределённость и неоднозначность используемых стимулов, через устранение ограничений в выборе ответа, через констатацию того, что нет правильных и неправильных ответов. В проективных методиках применяются способы, разработанные с целью получения информации о личности человека, позволяя последнему иметь возможность любым способом реагировать на предоставляемые задания. Поэтому они все равно имеют широкое хождение в исследованиях, несмотря на то, что субъективны при интерпретации получаемых данных, не стандартизируемы, характеризуются недостаточным уровнем валидности в силу расплывчатости своих теоретических оснований, используемых при составлении проективных тестов и пр.

Методика семантического дифференциала (от греч. semantikos – обозначающий и лат. differentia – разность) – одна из методик построения субъективных семантических пространств. Основоположник этой методики американский психолог – Ч. Осгуд (1952 г.). Она чаще всего направлена на использование в исследованиях, которые связаны с восприятием и поведением человека, с осмыслением его социальных установок и личностных смыслов. Методика семантического дифференциала представляет собой комбинацию методики контролируемых ассоциаций и процедур шкалирования, когда измеряемые объекты (персонажи, изображения, понятия и т. д.) оцениваются по ряду шкал биполярно-градуального плана (трех-, пяти-, семибалльных). Семантические дифференциалы бывают как вербальными, так и невербальными, где в качестве крайних показателей шкал применяются графические оппозиции, фотопортреты, живописные картины.

Методика семантического дифференциала ориентирована на измерение так называемого коннотативного значения. Это такое состояние, которое предшествует осмысленным операциям с символами, следуя за восприятием символа-раздражителя. Коннотативное значение выражает личностные смыслы, социальные установки, стереотипы и другие эмоционально насыщенные, слабо структурированные и слабо осознанные формы общения. Синонимом коннотативного значения является понятие личностного смысла.

Методика семантического дифференциала выражает пространство между коннотативными значениями личностных понятий в виде определенного числа. Такая формализация позволяет осуществлять различия в оценках одного понятия у разных испытуемых (или у разных групп испытуемых при усреднении оценок внутри группы), различия в оценках двух (или более) понятий у одного и того же испытуемого (или группы), а также различие в оценке одного и того же понятия у одного испытуемого (или группы) в разное время. Такие изменения могут возникать по разным причинам. Формализация посредством математического аппарата, применяемого в этой методике, позволяет учитывать качественные характеристики и количественные оценки отношения человека или группы людей (с помощью усреднения оценок) к различным процессам и явлениям. 
Но следует помнить и об ограничениях методики семантического дифференциала. Эти ограничения обусловлены той множественностью ассоциаций, которые вызываются понятиями, знаками, параметрами социальных явлений и процессами в психике человека.

Социометрия. Социометрическая методика, ее автор – Я. Морено, используется с целью диагностики межличностных и межгрупповых отношений для того, что их изменить, улучшить либо усовершенствовать. Социометрия позволяет выявить типологию социального поведения людей в группе, иметь представление о социально-психологической совместимости людей по отношению друг к другу. В процессе использования социометрической процедуры можно решить следующие задачи: 1) измерить степень сплоченности или разобщенности в группе; 2) выявить соотношение авторитетности участников группы по признаку симпатии-антипатии; 3) обнаружить внутригрупповые сплоченные образования, которые может возглавлять неформальный лидер. 

Социометрическая методика осуществляется групповым методом и не требует серьезных затрат по времени (до 15 мин.). Социометрия удобна и необходима для прикладных исследований, особенно если речь идет о совершенствовании отношений в коллективе. Но ее не следует рассматривать как радикальный способ разрешения проблем внутри группы, если причины таких проблем связаны не с симпатиями-антипатиями членов группы, а с другими источниками.

В процессе реализации социометрии следует построить социоматрицу. (см. табл. 3). Результаты проведенных исследований вводятся в таблицу посредством специальных обозначений. В таблице по вертикали фиксируются фамилии всех членов группы; по горизонтали вносится их номер. На пересечениях строк в таблице с помощью цифр +1, +2, +3 обозначают тех, кто был выбран испытуемыми в первую, далее во вторую, в третью очередь и т. д. Если же кто-то не выбран, то их обозначают посредством цифр –1, –2, –3. Формируется взаимный положительный или отрицательный выбор. После этого подсчитывается по вертикали алгебраическая сумма всех полученных выборов каждым членом группы (сумма выборов). После подсчитывается сумма баллов для каждого члена группы, при этом учитывается, что выбор равняется +3 баллам (–3), во вторую +2 (–2), в третью +1(–1). Далее подсчитывается общеалгебраическая сумма, которая и показывает статус человека в группе. 
Таблица 3
Социоматрица
	№
	Фамилия
	1
	2
	3
	4
	5
	6
	7
	8
	9
	10

	1
	Иванов
	
	+1
	
	
	+2
	
	
	+3
	
	–1

	2
	Петров
	+1
	
	
	+3
	+2
	
	
	
	
	

	3
	Сидоров
	–1
	+1
	
	+2
	+3
	
	
	
	
	

	
	Кол-во выборов
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	

	
	Кол-во баллов
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	

	
	Общая сумма
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	


Примечание: + положительный выбор; – отрицательный выбор.

Для наглядности демонстрации результатов использования социометрической методики используется социограмма. Социограмма представляет собой графическое изображение реакций испытуемых друг по отношению к другу при ответах в рамках социометрического исследования. С ее помощью можно осуществить сравнительный анализ характера взаимоотношений в группе через их пространственную экстраполяцию на плоскости (см. Рис. 1). Это наглядное представление о внутригрупповой дифференциации членов группы и их статусе (популярности). 
Интроспекция (методика самонаблюдения). Самонаблюдение (интроспекция) – одна из важнейших и первейших методик в психологии (1879 г. – лаборатория В. Вундта), в которой исследователь находится в непосредственном «контакте» с исследуемыми психологическими явлениями. 

Несмотря на такое значение данной методики, очень скоро после В.Вундта она перешла на «полуподпольное» существование. Методика была раскритикована большинством видных специалистов. Однако полностью интроспекция не исключалась из психологических методик. Хотя следует признать, что степень ее научности снизилась.

Но если проанализировать некоторые исследовательские методики, что применяются в современной психологии, то можно обнаружить в их структуре элементы интроспекции. В частности, тест основывается на интроспективном механизме, который проявляется через процедуру подбора ответов на вопросы. В процессе эксперимента лежит процедура самоотчета испытуемого о ходе своих мыслей, пережитых состояниях и т. д. При этом официальный статус интроспекции (самонаблюдения) остается неоднозначным в психологии.

Рис. 1
Социограмма
[image: image3.png]



Расшифровка обозначений:

––> позитивный односторонний выбор, 

<––> позитивный обоюдный выбор, 

------> негативный односторонний выбор,

<------> негативный обоюдный выбор. 
Это обусловлено тем, что методологически исследователь ориентирован на признание достоверным, объективным лишь такого факта, который нейтрален от наблюдения, не меняется самим актом наблюдения. Самонаблюдение в этом плане зависит от наблюдателя, не обладает необходимой нейтральностью. Также подобное отношение в интроспекции может быть обусловлено тем, что объективным считается лишь тот факт, который встречается в естественных условиях жизни. Самонаблюдение в подобном случае предстает как искусственная форма активности субъекта, на определенный период «выхватывающая» его из реальной, естественной сферы жизни. Оно не дает поэтому нужной и полезной информации о психической жизни человека. 

Указанные риски применения интроспекции (самонаблюдения) следовало указать в том смысле, что они действительно имеют место быть. Но они не отменяют самой методики в силу того, что для психологии сведения о внутренней психической жизни в любом случае характеризуются высокой степенью субъективности, она в принципе и направлена на изучение субъективности. Поэтому знание опасных сторон методики самонаблюдения и является определенной гарантией их избежания. А для сферы психологии религии, для изучения религиозного опыта методика интроспекции очень важна и востребована.

Изучая методики исследований в психологии религии, нельзя не коснуться вопроса о сензитивности, учитывая, насколько тонка и чувствительна сфера психологии религий. Сензитивность (от лат. sensus – чувство, ощущение) – особенность человеческого характера, которая проявляется через выражение повышенной чувствительности по отношению к происходящим с ним событиям. Сензитивность, как правило, сопровождается уровнем повышенной тревожности, боязнью новых ситуаций, людей, всякого рода испытаний и т. п. Сензитивным людям свойственна застенчивость, впечатлительность, робость, склонность к длительному переживанию прошедших или пpeдстоящих событий, чувство собственной недостаточности, тенденция к развитию повышенной моральной требовательности к себе и заниженного уровня притязаний. С возрастом сензитивность может сглаживаться, в частности, вследствие формирования в процессе воспитания и самовоспитания умения справляться с вызывающими тревогу ситуациями. Сензитивность может быть обусловлена как органическими причинами (наследственностью, поражениями мозга и т. п.), так и особенностями воспитания (например, эмоциональным отвержением ребенка в семье). 

Поэтому для многих верующих естественно, что их психологический портрет связан с сензитивностью как одной из ведущих черт. Это следует обязательно учитывать в процессе взаимодействия с верующими. Необходимо неукоснительно и строго соблюдать все этические нормы отношений в процессе проведения исследований.

Рассмотренные методики представляют далеко не полный перечень социологических и психологических методик, которые можно использовать в сфере психологии религий. Однако и обозначенных методик достаточно для того, чтобы понять, как осуществлять исследования, что следует изучать в рамках обозначенного исследовательского интереса.
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