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АЛҒЫ СӨЗ

Дін моселелері қоғам мен мемлекет үшін аса маңызды да 
күрделі болып табылады. Дін қоғам өмірінің барлық жақтарына 
эсер етіп, қоғамдық дамуға зор ықпал етеді. Сондықтан дін жайлы 
дүрыс көзқарасты, түсінікті қалыптастыру зайырлы діни білім 
берудің басты мақсаттарының бірі болып табылады. Соңғы 
жылдары жоғарғы оқу орындарында «Дінтану» мамандығы 
ашылып, білікті мамандар дайындау ісі қолға алынды. Осы салаға 
арналған ғылыми еңбектер мен зертгеулер жарық көрді. Алайда 
дінтану мәселесін жан-жақты қарастыратын оқулықтармен 
студенттерді, магистранттарды қамтамасыз ету толық мүмкін 
болмай отыр. Оның объективті және субъективті себептері бар. Бүл 
гүрғыда аударылуға үсынылып отырған Мәскеудегі «Высшая 
школа» баспасынан И.Н. Яблоковтың жетекшілігімен 2002 жылы 
төртінші рет басылып шыққан «Дінтану негіздері» оқулығы қазақ 
тілінде кәсіби мамандар дайындауға өз үлесін қосар деген 
үміттеміз. «Дінтану негіздері» қоғамда түбегейлі қайта қүрулар 
үрдісі өрістеген уақытта жарық көрді. Дінтану саласында жан- 
жақты, толық білім алуға ықпал етті. Оның мазмүны жоғары оқу 
орындарындағы дінтану курсының бағдарламасына толық сәйкес 
келеді. Оқулық Ресей және шет ел ғалымдарының іргелі 
зертгеулерінің негізінде жазылған. Авторлардың бүл оқулығында 
дінтану ғылымының соңғы жетістіктері көрініс тапқан. Оқулық дін 
теориясы мен тарихының барлық аспектілерін қамтыған.



Д ІН Т А Н У  П Ә Н І

Адамның ғаламды, қоғамды, өзін-озі, қоршаған ортадағы жеке 
қүбылыстар мен процестерді тануға деген талпынысы сарқылмас 
және мәңгілік қүбылыс. Жинақталған ғылыми ақпарат қоры, 
жаратылыстану және гуманитарлық ғылым салаларының саны 
қисапсыз болса да, таным процесі жалғаса береді. Адамзаттың 
жинақтаған білімдерінің барлық ауқымын қамту мүмкін емес. 
Бірақ, белгілі бір ғылымның негізгі үстанымдары, қағидалары, 
үғымдары мен деректерін меңгере отырып, адам сол ғылымның 
әлеміне енеді, меңгергенін кейін өзінің практикалық өмірінде, жеке 
басының рухани ізденістерінде қолдану үшін оның ішінен өзіне 
бағдар табады. Өз саласында табысты қызмет ету үшін маманға 
қажетті арнайы білімдер бар. Бірақ әрбір адамның түлға р е т і н д е  
бекуі үшін, оның рухани мәдениетінің қалыптасуы үшін м е ң г е р у г е  
маңызды үғымдар, идеялар, деректер де бар. Осындай білімдерді 
қамтитын салаларға дінтану жатады.

Пәшіің анықтамасы
Дінтануға катысты сәйкес білімдер ғасырлар бойы жинақтал- 

ғанмен, дінтану кешенді, салыстырмалы түрде дербес білім саласы 
ретінде XIX ғ. бастап негізделе бастады. Ол жалпы және әлеумет- 
тік философия, философия тарихы, әлеуметтану, антропология, 
психология, лингвистика, жалпы тарих, этнология, а р х е о л о г и я  
жөне басқа да ғылымдардың тоғысында айқындалды. Дінтану 
діннің пайда болу, даму жөне қызмет ету заңдылықтарын, оның 
қүрылымы мен ә р  түрлі компонентгерін, оның әр алуан феномендерін, 
феномендердің қоғам тарихында қалай көрініс бёргенін, дін мен 
мәдениеттің басқа салаларының өзара байланысы мен өзара 
әрекетін зерттейді. Дінтанудағы басты болып табылатыны -  
философиялық мазмүн, бүл қалай болғанда да екі жағдаймен 
байланысты. Біріншіден, мүнда зерзаттың (объектінің) неғүрлым 
әмбебап үғымдары мен теорияларын жасау орталық орынды алады. 
Бүл тектес үғымдар мен теорияларды жасай отырып, дінтану нақты 
ғылымдар -  әдебиеттану, фольклористика, тіл білімі, қүқықтану, 
этнография, онертану және басқа ғылымдарға (олар дінді талдауға 
ездерінің жеке көзқарасы түрғысынан көшкенде) көмек көрсетеді.



Екіншіден, дінді зерттеу адам, әлем, қоғам туралы филосо- 
фиялық-дүниетанымдық мәселелерге сөзсіз сүйенеді. Бүл мәселелерді 
қарастырған кезде дінтану философиялық ойдың мүрасына, жара- 
тылыстану және қоғамдық ғылымдардың тарихына, әсіресе, қазіргі 
замандық ғылыми-техникалық төңкеріс жетістіктеріне, діннің 
ғылыми түсіндірмесіне жүгінеді. Адамтану, медицина, психология, 
педагогика, тарих, физика, химия, кибернетика, биология, космо­
логия, экология және басқа ғылымдардың жетістіктері сәйкес 
дүниетанымдық мәселелерді шешуге негіз болады.

Негізгі бөлімдер
Дінтану бүгінде бірқатар бөлімдерді қамтиды, олардың арасынан 

философия, әлеуметтану, психология, феноменология, дін тарихы 
негізгілері болып табылады.

Дін философиясы -  зерзатқа философиялық гүсіндірме жөне 
түсінік беретін философиялық үғымдардьщ, үстанымдардың, 
түғырнамалардың жиынтығы. Бүл түғырнамалар алуан түрлі, 
ондағы дінді түсініктемелеу қайсыбір субординациялаушы үстаным -  
табиғатшылдық (натурализм), материализм, экзистенциализм, 
феноменология, герменевтика, прагматизм, позитивизм, лингвисти- 
кальщ философия, психоанализ түрғысынан жүзеге асырылады.

Дін социологиясы діннің қоғамдық негіздерін, оның пайда болу, 
даму және қызмет етуінің қоғамдық заңдылықтарын, оның 
элементгері мен қүрылымын, қоғамдық жүйедегі орны, қызметі 
мен рөлін, діннің осы жүйенің басқа элементтеріне әсерін және осы 
қоғамдық жүйенің дінге қайта әсерінің ерекшелігін зерттейді.

Дін псшологиясы  қоғамдық, топтық және жеке түлға психо- 
логиясының діни қүбылыстарының (қажеттіліктер, сезімдер, көңіл- 
күйі, дэстүрлер және т.б.) пайда болу, даму жөне қызмет етуінің 
психологиялық заңдылықтарын, сол қүбылыстардың мазмүны, 
қүрылымы, бағыттылығын, олардың діни кешендегі орны мен 
рөлін және олардың қогам, топтар, жеке түлғалардың діни емес 
тіршілік әрекетінің салаларына әсерін зерттейді.

Дін феноменологиясы практикалық түрде озара әрекет ететін, 
іске асырылып жатқан маңыздылығы мен магынасына байланысты 
жеке адамдардың коммуникациясында болатын гүсініктер, идеялар, 
мақсаттар, ниеттердің (түрткі, мотивтердің) ара қатынасын 
белгілейді және осыны ескере отырып, дін қүбылыстарының 
жүйелі сипаттамасын береді, оларды салыстыру негізінде жүйелейді.

Дін тарихы уақыт кеңістігінде қозғалатын дін олемін алуан 
түрлі қырынан суреттейді, әр түрлі діндердің өткенін нақты
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нысандары арқылы береді, бүрын болған және бүгін де бар сансыз 
кеп діндер туралы ақпараттар жинақтап, оларды сақгайды.

Философия діннің терең мәндік қасиетгерін ашады; әлеуметтану, 
психология, феноменология, тарих діннің әр түрлі келбетін және әр 
түрлі деңгейде қалай көрініс беретінін, әр түрлі діни феномендерде 
қалай байқалатынын коруге мүмкіндік береді.

Жоғарыда айтылғандармен қоса, дінге қатысты еркін ойлау 
туралы білімдерді қамтитын бөлім атап көрсетіледі. Бүл бөлімде 
еркін ойлаудың мазмүны, оныц даму заңдылықтары, қоғамдағы 
және жеке түлғаның өміріндегі қызметтерінің моні ашылады, оның 
әр түрлі көріністері зерттеледі, оның тарихы, даму типтері мен 
кезеңдері, оның әр дәуірде концептуалды деңгейде жөне халық 
санасында, ғылымда, мораль, өнер, саясат, философия, теологияда 
көрініс алуы сипатталады.

Үғымдар мен термиидердіц топтары
Дінтануда үғымдар мен терминдердің бірқатар топтары баса 

көрсетіледі: 1) онда жалпыфилософиялық және өлеуметтік-фило- 
софиялық категориялар — «болмыс», «сана», «таным», «бейнелеу», 
«рөміз», «ақиқаг», «адасу», «қиял», «қоғам», «материалды жөне 
рухани өндіріс», «модениет», «жатсыну» қолданылады; 2) логика, 
этика, эстетикадан келген үғымдар мен терминдер үлкен орын 
алады: «таңба», «маңыз», «мағына», «ар-үят», «жауапкершілік», 
«рақымшылдық», «жанашырлық», «сүлулық»; 3) «жүйе», «қүрылым», 
«қызмет», «рол», «заң» және т.б. сияқты жалпы ғылымдық 
үғымдардың тобы. Олар әр түрлі ғылым (соның ішінде біздің 
ғылым) саласында қолданылады және кез келген зерзатты 
талдағанда, байланыстың сәйкес типтерін анықтауды талап етеді; 
4) дін туралы ілім нақты ғылымдармен өзара әрекет ететіндіктен, 
ол соңғыларынан «дәуір», «қүқық», «иллюзия», «сенім», «сезім», 
«көңіл күйі», «қайғы-қасірет», «қарым-қатынас», «тіл», «өмір», 
«олім» сияқты жеке ғылымдық үғымдарды алады. Жалпы 
ғылымдық категориялар сияқты жеке ғылымдық категориялар да 
нақты сәйкес мазмүнмен толығады; 5) неғүрлым тарырақ үғымдық 
және терминологиялық жүйені арнайы дінтанулық үғымдар 
қүрайды -  «дін», «діни тәжірибе», «теология», «діни культ», 
«шіркеу», «конфессия», «храм», «дүға қылу», «теизм», «деизм», 
«пантеизм», «атеизм», «скептицизм». «Қүдай», «періште», «тозақ», 
«жүмақ», «бодхисаттва», «қүдірет», «карма» және т.с.с. үғымдар 
мен терминдер ерекше орын алады, олардың ғылымдағы мағынасы 
діндегі мағынасына қарағанда басқаша, дегенмен әрдайым 
олардың діни мағынасын есте үсгаған жөн; 6) ақырында, діннің
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өзгеру процестерін көрсететін үғьшдар тобы бар: діннің «дамуы 
мен эволюциясы», «сакрализация», «секуляризация», «шіркеу 
қүрылу», «шіркеу таралу», «секта күрылу», «детеологизация», 
«демифологизация», «модернизация».

Зерттеу әдістері
Кешенді пән болып табылатындықтан, дінтану көптеген әр 

түрлі таным әдістерін пайдаланады. Кез келген ғылымдағы сияқты, 
дінтануда жалпыфилософиялық, әлеуметтік-философиялық, арнайы 
жалпы ғылымдық және жеке ғылымдық, теориялық және эмпири- 
калық әдістер: диалектика, жүйелі өдіс, талдау, жинақтау, абстрак- 
циялау, жалпылау, экстраполяция, модельдеу, үқсастық, болжам, 
индукция, дедукция, бақылау, эксперимент жөне т.б. қолданылады. 
Әрбір сәйкес бөлімдерде, жоғарьща аталғандардан басқа, өз әдістері 
пайдаланылады. Мысалы, дін социологиясында әлеуметтік дерек- 
терді анықтау өдістері: қүжаттарды зерттеу, әр түрлі пікіртерімдер
-  интервью, сауалнамалаулар және т.б., алынған моліметтерді 
алғашқы өндеу: статистикалық кестелерді топтаушылдық, тәртіпке 
келтіру, күрастыру және т.б. жемісгі нәтижелерін береді. Дін 
психологиясы өмірбаяндар тапдауын, жобалы тестілер, түлғаға 
арналган сауалдамалар, түлғаның бағдарлары мен диспозициясын 
зерттеу өдістерін, социометрияны пайдаланады.

Дінді зерттеулерде көптеген жеке әдістерді біріктіретін 
бағымдар жасалған. Олар көптеген онжылдықтар бойы табысты 
қолданыльгп келеді және қазір де жемісті нәтижелер беріп келеді,

Каузсиіъды талдау себептік-салдарлық қатынастарды зерттеу, 
діннің әр түрлі қүбылыстарының пайда болу себептері мен 
эволюциясын анықтауды көздейді. Басты сүрағы «неге?» болып 
табылатын бүл талдаудың үстанымдарына сәйкес, дін тек өз ішінен 
өзі түсініле алмайды, ол causa sui (өз-өзінің себебі) емес. Дәл 
себептік түсіндірме бөрінен бүрын адамдардың өміріндегі қайсыбір 
болып жатқан қатынастардан әр түрлі діни және діни емес 
формаларды шығаруды қамтамасыз етуге көмектеседі.

Таршшъщ  тарихилық пен логикалықтың бірлігінен шыға 
отырып, таным қүралы ретінде тарих логикасын пайдаланады, 
соңғысы объектінің қазіргі замандық жағдайын қалыптасқан дүние 
ретінде түсінуге мүмкіндік береді және бүған қоса өткеннің 
оқиғалары мен фактілерін дүрыс пайымдауға жетекшілік етеді. 
Тарихильтқ бірнеше түрлерде көріне алады. Г е н е т и к а л ы қ  
б а ғ  ы м дамудың келесі кезеңдерін бастапқы фазадан шығаруды 
көздейді. Бүл процедураның барысында эволюция шынжырында 
аралық бөлімдерді іздеп табу маңызды болып табылады. Басқа
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жағынан алғанда, зерттеуші өз ізденісін ғасырлар қойнауына 
неғүрлым терең бағдарласа, соғүрлым оның қолында нақты 
материалдар аз болады. Бүл жағдайда тарихилық а к т у а л и з м  
формасында көрінеді: себебі кез келген қүбылыстың қазіргі 
заманғы жағдайы дамудың нәтижесі болып табылады, бүл 
жағдайды зерттеу теориялық модельді жасауға мүмкіндік береді, 
ал теориялық модель қүбылыстың алдыңғы фазаларын, соның 
ішінде бастапқы фазаларын сипаттауға көмектесе алады. С а л ы с - 
т ы р м а л ы-т а р и х и зерттеу бір діннің әр түрлі уақыт 
кезеңдеріндегі дамуының әр түрлі кезеңдерін, бір уақытга өмір 
сүретін, бірақ дамудың әр түрлі кезеңцерінде орналасқан ер түрлі 
діндерді салыстырады. Әр түрлі діндердің салыстырмалы образ- 
дарын салыстыру үлкен мәнге ие. Салыстырмалы анализ негізінде 
арнайы зерітеу саласы -  салыстырмалы дінтану қалыптаеты.

Типологиялық әдіс қандай да бір белгілері бойынша зерттелініп 
жатқан объектілерді бөлшектеу және топтастыру процедуралары- 
ның жиынтығын білдіреді. Типологизация нәтижесінде статистикалық 
түрғыдан берік белгілер тобы -  типтер жасалады, олар белгілі бір 
объектілер, қүбылыстар үшін типологиялық ортақтықтың моделін 
береді. Қайсыбір объектініц белгілерінің инварианттығы оны сэйкес 
типке жатқызуға мүмкіндік береді. Типтің ішіндегі объектілердің 
белгілерінің айырмашылығы кездейсоқ сипатта болады, бүл 
айырмашылықтар әр түрлі типтегі объектілердің қасиеттерініғ 
айырмашылығымен салыстырғанда болар-болмас. Типологизация 
көмегімен діндердің тарихи типтерінің, еркін ойшылдық типтерінің 
сипаттамалары алынған.

Феноменологияльщ өдіс адамдардың өзара рухани қарым- 
қатынасында мағыналарды анықтау өдістерінің жиынтығын қамтиды, 
практикалық түрде эрекет етуші индивидтердің түрткілері, түсінік- 
тері, идеяларын салыстырады және осылайша олардың жүріс- 
түрысының мағыналық байланысын түсінуге қол жеткізеді, қарым- 
қатынастың формальды қүрылымын, қоғамдық қатынастардың 
субъективтік факторларын анықтауға көмектеседі. Феноменологиялық 
анализ әдістерін қолдану дінтанудың бөлімдерінің бірі -  дін 
феноменологиясының шығуына септесті.

Герменевтикалъщ әдіс феноменологиялық әдіспен тығыз 
байланысты, тарихи түрғыдан экзегетика (теологияның Қасиетті 
Жазуға түсіндірме беретін бөлімі) дәстүрлерін мүра етіп алды. Бүл 
әдіс діни қүбылыстарды түсінуге қол жеткізу мақсатында 
қолданылады. Мүнда сакралды мәтіндерді, өткен заманның беделді 
дінбасыларыньщ шығармалары және жалпы діни мәдениеттің 
зерзатталған (объективированный) феномендерін түсіндіру, әрбір



жаңа үрпақтың түпдеректі үғынуын авторлық түсінікпен салыс- 
тыру, мәтіннің әлеуметтік-мәдени контекспен байланысын анықтау 
және т.с.с. әдістері қолданылады. Түсіндіру мен үғынуды, 
сөйкесінше, салыстырмалы түрде олардың әдістерін ажырата білу; 
олар өзара байланысты: түсіндіру үғынуға себепкер болады, ал 
үғыну түсіндірудің алғышарттарының бірі болып табылады.

Структуралық-функционалдъщ талдау жүйе болып табылатын 
объектілермен жүмыс істейді және олардың қүрылымы мен 
қызметін анықтауға бағытталған. Мүның нәтижесі басқа 
элементтермен және жалпы түгелдей жүйемен салыстырылатын 
элементтерді анықтау, бүл элементтердің өзара әрекетін анықтау 
болып табылады. Мүндай операция өз кезегінде жеке жүйеасты 
(«подсистема») болып табылатын көрсетілген әрбір элементке 
жасала алады. Бүл көзқарас түрғысынан дін кейбір элементтерді 
қамтитын және сәйкес қызметгерді атқаратын жүйеасты сипатында 
корінеді.

Дін туралы ілімдердің арасында діни (конфессионалдық) және 
діни емес (конфессионалдық емес) ілімдер бар. Діни ілімдерде 
объектіні қарасгыру тікелей діни қызығушылықпен байланысты. 
Діни емес ағымдар өзге дүниетанымдық принциптерге негізделеді. 
Конфессионалдық зерттеушілердің пікірінше, дінді түсінудің 
негізіне діни сенім жатуы тиіс, діннің мәнін түсіну тек сенетін 
жанға ғана төн. Таным табысты болу үшін «діннің дене мүшесі», 
«сезіну қабілеті» қажет.

Зерттеушінің жеке діни тәжірибесі өзін-өзі бақылау процесінде 
ішкі аңдауының объектісіне айналады және сол ішкі аңдауының 
нәтижесінде дінтанулық танымньщ дамуы үшін үлкен мәні бар 
бірегей материал алуға болатынында күмән жоқ. Бірақ өзін-өзі 
бақылау нәтижелері теориялық интерпретацияны талап етеді. Діни 
емес зерттеуші қазіргі замандық ғылым әдістерін (олар жөнінде 
жоғарыда айтылды) қолдана отырып, діннің әр түрлі феномендерін 
де, оның мәнін де сәтті тани алады. Діни сенімнің жоқтығы 
фуңдаменталды және жауапкершілікті дінтанулық білімділігі мен 
біліктілігімен орны толады. Субъективтік діни тәжірибені тану 
барысында «қүрғақ» формальды-логикалық рационалдылық әсерсіз 
болып шығуы мүмкін. Бірақ, бүған қоса, рационалдылықтың басқа да 
түрлері бар, сезімдер («сезіну») де танымдық мәнге ие. Жоғары 
кәсіптік дінтанушы объектіге жетудің мүндай да әдістерін меңгереді.
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М азмүндама үстаны м дары
Дінтану пәнінің мазмүнын ашқанда, теориялық материал мен 

деректерді орналастырғанда, дінтану дидактикасы мен әдістеме- 
сінде кейбір үстанымдар іске асырылады. Оларды сипаттап 
көрейік.

Бастапқы үстаным -  қатаң объективтілік, понді нақты-тарихи 
қарастыру. Дін немесе еркін ойлау қүбылыстарын коркем бейнелеу 
үшін бояудың “жабық” және “ашық” түстері алдын ала белгіленігі 
қоятын абстрактілі таптаурындар қабылданбайды. Ғылыми 
түрғыдан негізделген қағидалар, нақты анықталған деректер 
баяндалады; әлемдік дінтану, философияда алынған нәтижелер 
пайдаланылады. Теориялық және деректемелік материалды таңдау 
жөне орналастыру, тарихта жасанды бос кеңістіктер мен 
«ақтаңцақтар» қалмау үшін, оны (тарихты) неғүрлым нақты 
суреттеудің арқасында жүзеге асырылады.

Келесі үстаным -  дінді, діни философияны, еркін ойлауды 
рухани мәдениет дамуының контексінде қарастыру. Дінтану 
рухани мөдениеттің езіндік салаларын, олардың тарихын және 
қазіргі кездегі жағдайын, яғни ез қырынан алғанда, бірқатар 
мәдениеттанулық мәселелерді шешеді. Діннің модениет феномені 
ретіндегі ерекшеліктері, діни-модени қүрылымдардың сипаггары, 
діни философияның ерекшелігі, қоғам мен жеке түлғаның рухани 
өміріндегі еркін ойлаудың әр түрлі керіністерінің өзіндік тегі 
анықталады.

Келесі тағы бір үстаным -  дүниетанымдық мәселелерді адам 
болмысы, оның мәні мен тіршілік етуі, өмірдің мәні мен мақсаты, 
өлім мен мәңгі өлмейтіндік түрғысынан талдау, басқаша айтқанда, 
бірқатар мәселелерді философиялық антропология түрғысынан 
қарастыру. Дүниетанымды создің кең мағынасында үғыну 
барынша таралған: дүниеганымды, түтас алғанда, дүние мен 
дүниедегі жеке қүбылыстарға, адам мен адамзатқа, олардың 
дүниедегі орнына, қоғам мен оның жеке салаларына, таным 
процесіне деген неғүрлым жинақталған козқарастар қүрайды; ол 
экономикалық, әлеуметтік-саяси, қүқықтық, өнегелі, коркемдік, 
діни, философиялық және басқа көзқарастарды жинақтайды. 
Дүниетаным жаратылыстану жетістіктерін жүйелейтін табиғат 
картинасын, қоғамтану мәліметтерін нәтижелейтін қоғам картина- 
сын, адамтану мазмүнын қорытындылайтын адам картинасын 
қамтиды. Дүниетанымдық мәселелердің басты влшемі «адам -  
табиғат», «адам -  қоғам және тарих», «адам -  адам» желісі 
бойынша жүреді.
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Келесі үстаным -  мөселелерді адам, қоғам, дүние туралы діни 
және діни емес дүниетанымдардың толеранттылық, шыдамдылық, 
сүхбат тілінде баяндау. Діни және діни емес дүниетанымдардың 
бірқатар қабаттары бар: 1) дүниені анғарудыц, дуниені түсіндіру- 
дің, дүниеге деген қатынастың «іргетасы» мен «қаңқасын» 
қүрайтын бастапқы кіріктіруші түсініктер, үғымдар, идеялардың 
жиынгығы; 2) табиғат, қоғам, адамның жеке салаларының -  космос, 
биосфера, экожүйе, экономика, саясат, қүқық, мораль, өнер, психика, 
сана және т.б. болмысының негіздерін түсіндіру; 3) табиғаттағы, 
қоғамдағы, адамдағы не ол, не бүл оқиіаларды, қүбылыстарды 
сипаттайтын түсініктер мен идеялар; 4) жалпы элементтер 
(адамдық тіршілік ету үшін қажетті жағдайларды, жалпыға ортақ 
көркемдік қүндылықтарды және т.б. білдіретін объективтік-акиқат- 
тық білімдер, өнегелідік түсініктері) және тек кейбір модениеттерге 
тән ерекше компоненттер. Діни және діни емес дүниетаным- 
дардың бастапқы тіректері әр түрлі. Бүл дүниетанымдарда 
табиғаттағы, қоғамдағы, адамдағы процестер мен оқиғаларды 
түсіндірудің үстанымдары да ер түрлі. Бірак экономикальғқ, өлеу- 
метгік-саяси, экологиялық, внегелі, эстетикалық және басқа идеялар, 
қүндылықтар жақын болуы мүмкін, ал ортақтары сәйкес келеді.

Ақыр соңында келесі принципті позицияны анықтайық: ар- 
үждан бостандығы осы үғымның қалыптасу тарихы, бүл салада 
адам қүқықтарын қамтамасыз етудің әлемдік (соның ішінде біздің 
еліміздің де) тәжірибесі ескеріле отырып түсініктемеленеді. Ар- 
үждан бостандығы әр түрлі деңгейде және әр түрлі -  жалпыфи- 
лософиялық және теологиялык, этикалык жөне эстетикалық, 
саясаттанулық және қүқықтанулық, логикалық-танымдық және 
т.б. түрғыдан пайымдалған және пайымдалады. Мемлекегтік- 
қүқықтық қүжаттарда -  конституцияларда, заңдарда, жарлықтарда
- ар-үждан бостандығы қүқықтық түрғыдан түсініледі, мүндай 
бостандықты қамтамасыз ететін қағидалар түжырымдалады. Және 
бүл толығымен табиғи болатын жәйт. Бірақ күқықтық түсінік пен 
қүқықтық нормалар тарихи-мәдени контекстен қол үзбеуі тиіс, ар- 
үждан бостандығы феноменін кеңірек пайымдауды назарға алған 
жөн. Олай болмаған күнде мемлекеттік-қүқықтық қүжаттар әр 
түрлі дүниетанымдағы, сенімдегі және әр түрлі ойдағы азаматгар- 
Дың мүндай бостандыққа деген тендей қүқығын қамтамасыз етуге 
сенімді негіз бола алмайды.

Мазмүны, баяндау дидактикасы мен әдістемесі 1948 жылғы 10 
желтоқсандағы БҮҮ «Адам қүқықтарыньщ жалпыға бірдей 
декларациясы», 1966 жылғы 16 желтоқсандағы «Азаматтық және
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саяси қүқықтар жөніндегі халықаралық пакт», 1975 жылғы 1 
тамыздағы «Еурогіадағы қауіпсіздік жөне ынтымақгастық бойынша 
Кеңестің қорытынды актісі», 1990 жылғы 21 қарашадағы «Жаңа 
Еуропа үшін Париж хартиясы», сондай-ақ Ресей Федерациясының 
Конституциясы мен 1997 жылғы 26 қыркүйектегі «Ар-үждан 
бостандығы жөнінде жәпе діни бірдестіктер туралы» Заңының 
сәйкес баптары сияқты халықаралық қүқықтык. қүжаттарда 
түжырымдалған ой, ар-үждан, дін және сенім бостандығы туралы 
ережелеріне сай қүрастырылған.

Курстың мақсаттары мен міндеттері
Дінтануды оқыту мен меңгеру білім жүйесін гуманитариза- 

циялауға, әлемдік және отандық медениет жетістіктеріне, студент 
жастардың өз дүниетанымдық позицияларын, рухани қызығушы- 
лықтары мен қүндылықтарын еркін айқындауға үлесін қосады. Бүл 
курс іргелі зерттеулер саласындагы ғылыми қызметке, педагогика- 
лык саладағы жүмысқа, денсаулық сақтау, қызмет көрсету 
саласындағы, қүқық қорғау органдарындағы жүмысқа; философия, 
әлеуметтану, саясаттану, психология, заңтану, мемлекеттік басқару, 
халықаралық қатынастар, өлеуметтік антропология, тарих, тарихи- 
мүрағаттану, филология, лингвистика, шығыстану және африка­
нистика, мәдениеттану, өнертану, өнер және сәулет, мүражайтану, 
аймақтану, әлеуметтік жүмыс, жүртшылықпен байланыс, журна­
листика, әлеуметтік-мәдени сервис және туризм, баспа ісі және 
редакциялау, кітаптану және т.б. мамандықтар бойынша дайындалып 
жүрген студенттердің кәсіптік дайындығына тікелей қатысады. 
Басқа мамандықтарды меңгеретін студенттердің кәсіптік дайынды- 
ғына жанама түрде кәмек көрсетеді.

Ресей Федерациясының жоғары оқу орындарында бірқатар 
қоғамтанулық пәндер оқытылады; дінтану студенттердің гумани- 
тарлық білімдерін дінді талдау түрғысынан нақтылайды.

Бүл курста кейбір теориялық қағидалар анықталып қана 
қоймайды, сонымен қатар қызықты деректердің жиынтығы жөнінде 
ақпарат беріледі, ол деректерсіз экономикалық, саяси тарихтың, 
ғылым, өнер, әдебиет, ақылақ тарихының өткені мен бүгінгісінің, 
қазіргі замандағы қоғамдық-саяси өмірдің көптеген оқиғаларын 
түсіну қиын болып табылады. Осылайша тарихи жадыны қайта 
қаппына келтіру мен дамытуға үлес қосылады.

Адам өзінің дүниетанымдық таңдауын жасауға мүмкіндік алу 
үшін, оған шешімдердің әр түрлі нүсқаларын келтіру керек. 
Дінтану дүниетанымдық мәселелерді спецификалық қырынан 
қарастырады лсәне жауаптардың сәйкес нүсқаларын үсынады. Осы
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пәнді меңгере отырып, студент дүниетанымдық сүхбат жүргізудің 
дағдыларын игереді, ойлауы өзгеше болып табылатын басқа 
адамдарды түсіне білу өнерін меңгереді. Бүл оған, бір жағы, 
қасаңдық (догматизм) пен өктемшілдіктен (авторитаризм), екінші 
жағынан, релятивизм мен бедерсіздіктен (нигилизм) қүтылуға 
көмектеседі.

Дінтану өз тәсілдері арқылы ар-үждан бостандығын іске асыруға 
септеседі. Ар-үждан бостандығы үғымын қалыптастыра отырып, 
бүл мәселе бойынша қүқықтық нормалар жөнінде ақпарат бере 
отырып, ол жеке түлғаның азаматтық сапаларының қалыптасуына 
септеседі, белгілі бір әлеуметтік-саяси процестерде де бағдар 
береді, діни мәселедегі әр түрлі партиялардың және қоғамдық 
қозғалыстардың саясатындағы жалпы жөне ер.кіие жайттарды 
анықтайды. Мүның бәрі саяси мәдениеттің өсуіне септеседі. 
Қазіргі замандық өлемнің гуманистік қүндылықтарын бекітуге, 
азаматтық келісімді қамтамасыз етуге, адамаралық қатынастарды, 
соның ішінде өр түрлі діни және діни емес дүниетаным өкілдерін 
үйлесімді етуге бүл курстың маңызы зор. Теориялық қағидалар мен 
деректерді меңгеру ядролық ғасырда өркениетті сақтау мен 
адамзаттың тірі қалу жолдарын іздеуге, үдей түскен экологиялық 
дағдарыс қаупі төнген жағдайда табиғатқа жаңаша қарауға бағыт 
береді. Бүл курста баяндалатын идеялар қайырымдылық іс- 
әрекетіне қатысуға, рақымшылдыққа, үждансыздық пен барлық 
нәрсеге ерік берілгендікке, қаталдық пен зорлық-зомбылыққа, 
жеке түлға қүқықтарын таптауға қарсы түруға, қоғамды әлеуметтік 
сауықтыруға, оның өнегелілігін қайта жаңғырту ісінде бірге әрекет 
етуге шақырады.



Б і р і н ш і  б ө л ім

Д ІН  Т Е О Р И Я С Ы Н Ы Ң  Н Е Г ІЗ Д Е Р І

1 -т а р а у  
Д ІН Н ІҢ  А Н Ы Қ Т А М А С Ы

“Дін” термині religio деген латын сөзінен шыққан. Бүл 
терминнің неғүрлым мойындалатын нүсқалары Цицерон (б.э.д. 
106-43) мен Л актанцийдің  (шамамен 250-325 жылдан кейін к.б.) 
нүсқалары болып табылады. Цицерон бүл терминді relegere -  артқа 
жүру, оралу, қайта оқу, ойластыру, жинау, аңдау, қорқу деген 
латын сөзінен жасаған және дінді қүдайдан қорқу, қорқыныш және 
қүдайларды қүрметтеу, осы қүрметтеуге қатысы бар барлык 
нәрсені мүқият ойлагі байқау ретінде сипаттады. Лактанций religio 
сөзі латынның religare -  алу, буу, байлау, шырмау сөзінен шыққан 
және байланыс, адамды Қүдайға қызмег еткенде және оған 
тақуалық арқылы бағынғанда біріктіретін дәнекер дегенді білдіреді 
деп санаған. Танымал француз лингвисті Э. Бенвенист (1902-1976) 
бастапқыда religio -  бүл ерекетке түрткі болатын немесе салтты 
орындауға мәжбүрлейтін сезім емес, бүл адамды үстап түратын 
күдік, қайсыбір өрекетке деген ішкі кедергі деген. «Қайта жинау», 
«жинау, бастапқы түрге келтіру», «бүрын жасалған тандауды қайта 
бастау» - religio сезінің нақты мағынасы осындай. “Ол әр түрлі 
затгардың объективтік қасиеттерін немесе культтік практиканы 
емес, ішкі бейімділікті көреетеді”, - деп жазады Э. Бенвенист (1). 
Тек христиан жазушыларында алғаш per religio созін religare 
сөзімен түсіндіру орын алады, religio сөзі тақуалық мағынасынан 
шығарылады, себебі Қүдай адамды өзіне біріктіреді және өзіне 
тақуалық арқылы байлайды. Христиандықта religio созі адамның 
Қүдайға тәуелділігі, адамның Қүдай алдындағы міндеггері 
мағынасында түсіндірілген. Сөз семантикасының эволюциясы 
сөздік аудармаларда көрінісін табады. Religio термині сөздіктерде
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былайша аударылады: бірдемеге ар-үят түрғысынан карау - іііікі 
сезімде орныққан үяттың болуы; әсіресе, қасиеггі бір норсеге ар- 
үят түрғысынан қарау; діни сезім, сенім; діни күрмет, қүдайды 
қүрметтеу; культ, дін.

Басқа мәдениеттерде латынның religio сөзіме сәйкес келетін 
терминдердің мағыналары басқаша. Санскритше dharma (арий 
тіліндегі сіһаг -  бекіту, қолдау, қорғау) ілім, ізгілік, ақылақтык 
сипат, борыш, әділеттік, заң, үлгі, мүрат, норма, нысан, ақиқат, 
шарт, себеп, өлем тәртібі жоне т.б. мағыналарды білдіреді. Араб 
тілінде din деген атау қолданылады, ол алғашқыда исламға дсйінгі 
кезеңде билік, бағыну, одет-ғүрыгітар дегенді білдірсе, кейінірек 
Аллаға деген шексіз бағыну, езін-өзі Қүдайға арнау, діни 
бүйрықтарды орындау, сенімнің шынайылығын жетілдіру 
мағынасында қолданыла бастады. Қытай тілінде латынның religio 
сөзіне Сһіао -  ілім деген сөзі сәйкес келеді. Кене славян тілінде 
“сенім”, “верство”, “наным”, ал орыс тілінде ;‘дін” сөзі XVIII 
ғасырдың басынан белгілі.

1. Анықтамалардың типтері

Дінтануда бірқатар діни түғырнамалар жасалған: теологиялық 
(конфессиялық), философиялық, әлеуметтанулық, биологиялық, 
психологиялық, этнологиялық жөне т.б., олар басты түсіндіру 
үстанымдары бойынша ажыратылады. Олар өзара байланысты, бір- 
біріне өсер етеді, белгілі бір идеялармен алмаса отырып, оларды 
өздерінің бастапқы алғышартгарына лайықтап түзетеді және көбінесе 
зерзаттың нақты қасиетгерін анықтауда ортақ пікірде болады.

Теологиялық (конфессиялық) түсіндірмелер
Теологиялық (конфессиялық) түсініктемелеулер дінді “ ішінен”, 

сәйкес діни тәжірибеніц негізінде түсінуге талпынады. Түсіндір- 
мелер әр түрлі, бірақ олардың ортақ түсы дінді адамның Қүдаймен, 
А бсолю тен, қандай да бір Күшпен, Нуминоздымен, Трансценден- 
циямен және т.с.с. байланысы ретінде түсіну болып табылады.

Христиан зерттеушілері дінді қалай түсіндіретінін қарас- 
тырайық. Олардың идеяларында конфессиялар -  католицизм, 
протестантизм, православие белгілері болса да, ец басты норседе 
олар бір-бірімен келісімге келген: дін дегеніміз '\siii generis (ерекше 
текті) шама”, ол Қүдай мен адам арасындағы өзара байланыстың 
нотижесі ретінде пайда болады. Дегенмен дінтанудың ғылым 
ретінде қалыптаса бастаған кезінен-ақ дінге анықтама беруде екі 
бағыт байқзлды: шектен тыс супранатурализм көзқарасы
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түрғысынан және теологиядағы тарихи мектеп позициясы жағынан 
бағымдау. Христиан теологиясында супранатурализм әсерімен 
жасалған “табиғаттан тыс” үғымы дінге анықтама беруде қолда- 
нылды. “Дін” термині табиғаттан тыс күштер бар және олармен 
қарым-қатынас жасауға болады деген сенімге негізделген 
көзқарасты білдіру үшін пайдаланылады.

Супранатурализм христиандықтың “табиғаттан тыс шындығы” 
және сол шындыққа тек Сырды ашып беру арқылы жету мүмкін 
дегеннен бастама алған. Бірақ осы негізде қалыптасқан, “жаратыл- 
маған алғашқы феномен” ретіндегі дін туралы түсінік христиандық 
эволюциясының қоғам дамуына тәуелді болғандығы жөніндегі 
дерекке қарама-қайшы келеді. Христиандықтың әр түрлі қоғамдық 
катынастармен байланысы теологиядағы тарихи мектеп өкілдерінің 
тыңғылықты талдауынан өткен. Осы мектептің идеяларын 
жүйелеуші ретінде танылған протестанттық теолог, тарихшы және 
дін социолога Э. Трёльч (1865-1923) дінді (христиандықты) тал- 
дау үшін «қарастырудың тарихи әдісін» қолданған. Ол адамның 
діни күйін тәжірибеге байланыссыз өсерленушілік деп санайды 
және сол бір мезгілде діни сенімнің дербестігі мен шартсыздығы 
туралы идеяны өр түрлі қоғамдық-экономикалық, мемлекеттік, 
отбасылық және басқа да қарым-қатынас яіағдайларындағы 
адамның рухани күштеріне эсер ету дерегімен қалай салыстыруға 
болатыны жөнінде сүрақ қояды. Э. Трёльч дін бір уақытта Қүдайға 
деген объективтік қарым-қатынасты және объективтік тарихи 
шындықты білдіреді деген қорытындыға келеді. Адамның абсолютті 
мақсаттарға бағытталуы жеке және релятивті мақсаттарға жетумен 
бірге қалыптасады, бірақ индивидуум мен үжымның әлемдік Діни 
Ақылға тартылуы христиан сенімінің дербестігі мен шартсызды- 
ғына негіз болып табылады.

Мүнан былай конфессиялық дінтануда дін жөне дінніц 
қоғаммен қарым-қатынасын үғынуға байланысты екі — бөлетін 
және біріктіретін үрдіс дамиды. Бірінші үрдістің өкілдері дін мен 
қоғамды “дербес шамалар” ретінде, бір-бірінен сапасы жағынан 
ерекшеленетін салалар ретінде ажыратып қарастырады, олар діннің 
мәні мен мазмүнының трансценденттілігін (лат. transcendens -  
діннің мөні мен мазмүнының шегінен тыс шығатын) мойындайды. 
Қасаң қағидалы ілімде, қүдайға қүлшылық етуде және т.с.с. діннің 
әлеуметтік мәні болмайды, ол “осы дүниелік” те, “бүл дүниеден 
жоғары” да емес. Бүл — “мәңгілік ақиқаттар”, “уақыттан тыс үста- 
нымдар”, “тарихтан жоғары түратын дән” және т.б. Дін қүбылыс- 
тарының, көзге корінетін қүрылымдар -  үйымдар, мекемелердің 
ғана олеуметгік жағы болады.
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Протестанттық теолог және философ Р. Оттоның (1869-1937) 
пікірінше, дін -  бүл “касиеттіні бойынан өткізу”, оның нысаны 
пуминоздық (лат. numen -  қүдайдың еркі, билігі, қүдайдың 
қүдіреті) -  Қүдайдан шығатын қүдірет болып табылады. Қасиетті, 
нуминозды нәрсе екі үшгы сезім тудырады. Бір жағынан ол -  
mysterium tremendum (лат. -  қүпиялы үрей тудырушы) -  тақуалық 
үрей мен діріл тудыратын, адамға қатысты “мүлдем басқаша” 
нәрсе. Адам өзіне мүлдем қарама-қарсы қойылатын нәрсенің бар 
екенін сезінеді және бүл шошу, қорқу, діріл, “тольгқ бағыньгш- 
тылық” сезімдерін, “мақүлық сезімін” және т.б. қоздырады. Басқа 
жағынан, қасиетті, нуминозды mysterium fascinans (лат. -  қүпия 
көзді шағылыстыратын, еліктіретін, таң қалдыратын) ретінде 
танылады, ол адамды өзіне тартып әкетеді, сүйсіндіреді, рухтан- 
дырады, өзінен жібермей, адамды өз ырқында үстайды. Қасиеггі, 
нуминоздыны бойынан өткізу адамға априорлық түрде (тәжірибеге 
дейін) берілген, ол белгілі бір дәрежеге дейін бүл күйді басынан 
өткізуге бейім болады. Қасиетті үғымы Р. Отто үшін кез келген 
дінді түсіндіруге болатын категориялардың жалпы жүйесін қалып- 
тастыруға негіз болады.

Православиелік қүдайлык ілім танушы жөне философ П.А. Фло­
ренский (1882-1937) дінді төмендегідей анықтайды: “ ... о н т о л о 
г и я л ы қ түрғыдан дін дегеніміз Қүдайдың ішіндегі біздін, 
өміріміз және Қүдайдың біздің ішімізде өмір сүруі болса, ф е н о 
м е н о л о г и я л ы қ  түрғыдан дін дегеніміз жанға қ ү т қ а р у д ы  
қамтамасыз ететін әрекеттер мен күйзелістердің жүйесі. Басқаша 
айтқанда, қүтқарудың неғүрлым кең, психологиялық мағынасы -  
бүл р у х а н и  ө м і р д і ң  т е п е - т е ң д і г і  деген ” (2). Дін 
сыртқы әлемнен де алшақ емес, бірақ оның нағыз орны -  жан. Ол 
бізді бізден қүтқарады, біздің ішкі дүниемізді ондағы жасырынған 
ретсіздіктен қүтқарады. Ол түпкі саналық өмірдің үлан-ғайыр жоне 
үшы-қиырсыз теңізіндегі “зүлымдарды жояды”, жанды жәнге 
салады. Жанға тыныштық бере отырып, ол жалгіы қоғам мен бүкіл 
табиғатта да тыныштық орнатады.

Дін мен қоғам бірлігін жақтайтындардың пікірінше, казіргі 
кезде христиандық үстанымдар “дүниеде” іске асып жатыр, 
нанымдар мен рәміздер осы дүниелік салаға “кошуде”, сондықтан 
бүл дүние діни емес болып табылмайды. “Діни - зайырлы” деген 
қарама-қайшылық өз мәнін жоғалтуда, “зайырлы деген түгелдей 
діни” болып табылады. Трансценденттілік идеясы сақталады, бірак 
қайта қаралған қалпында сақталады: дін моні мен мазмүны 
бойынша трансцендентті, бірақ бүл трансцендештшік— еод—§+р
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мезгілде "әлемге”, “қоғамға” имманентті (лат. іттапет  -  ішінде 
болатын) болып табылатын трансцендентгілік.

Американ социологы және інжілдік теолог П.Л. Бергер неміс 
зерттеушісі Т. Л укманмен бірге дінді феноменологиялык білім 
социологиясы мен феноменолог иялық дін социологиясы позиция- 
сынан талдайды. Олардың назары теориялыққа дейінгі, адамдардын 
күнделікті өмірінде кездесетін “өдетгегі білімдерді” зерттеуге 
аударылған. Интерсубъективтік адамдық сана “шынайы омірдің 
қогамдық конструкциясын” жасайды, соныц нәтижесінде жеке 
адамдардың “тіршіліктік әлемі” қүралады.

Мәдениет немесе, басқаша айтқанда, Номос (грек, nomos - әдет, 
тәртіп) адамның өміріне аса қажет, себебі ол өмірдің мәнін 
қүрайтын қүндылықтарды анықтайды жоне осылайша адамның 
дүниеде бағдарлануына мүмкіндік береді. Өмірдің мәнін үғынуға 
деген қажеттілік, әсіресе, мәдениетпен қоршалган шекараларда 
қалыптасатын проблемалы жагдаяттарда қатты сезіледі. Басқа 
біреудің өлімін бақылау және осыган байланысты өз өлімінді 
елестегуден туатын күйзеліс, шала саналылык тәжірибесі, қүрғак 
киялдар, экстаз, күнделікті қабылдау арқылы берілетін өмір 
әлеміне деген қанағаттанбаушылық және т.б. дестабилизация 
ретсіздік сезімін, қайғы-қасірет және үрей тудырады. Ғарышты 
(грек, kosmos -  ғалам, дүние реттестірілген біртүтастық ретінде) 
түрақтандыру күнделікті өмірдің өзгермелі кездейсоқтықтарына 
негічделс алмайды. Нағыз түрақтылықты дін қамтамасыз етеді. 
“Дін, - деп жазады П. Бергер, - адамның қасиетті Ғарыш жасауға 
деген батыл әрекеті. Басқаша айтқанда, дін дегеніміз қасиетті 
әдісгіен ғарыштандыру. Қасиетті деп біз нуминозды, үрей сезімін 
қоздыратын қүдіретті санаймыз, адам ол қүдіретті ез-өзін 
сезінгендей емес, басқаша және өзін онымен байланысты сияқты 
сезінеді және оның белгілі бір тәжірибе зерзаттарында үстем 
болатынына сенеді” (3). Қасиетті деген күнделікті омірден болек.

“Адамның өмірлік әлемін” жасауда дін басты релді атқарады, 
себебі ол әмірлік мәндер беретін инстанция болғандықтан, оған 
мән берудің барлық басқа әдістері бағындырылған. “Шындык 
конструкциясының” басты өлшемі бола отырып, ол осы шын- 
дықтың барлық салаларына қатысты заңдастырушы (лат. legitimus
-  заңды, зандастырылған) қызмет атқарады, әлемді өз реттілігімен 
негіздейді және түсіндіреді. Діннің бағдарлаушы күші, әсіресе, 
күнделікті әлемге күдік келтіретін шекаралас жағдаяттарда 
маңызды. Ол жағдаяітарды қүрылымға келтіреді, оларды “қалыпты” 
жағдаятпен байланыстырады, ретсіздікке қарсы түрады жөне
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мағынаға толы Номосты қүрастырады. Дін олеуметтік байланыс 
контексінде жүзеге асып отыратын, тоқтаусыз жүріп жататын діни 
әрекетте іске асады, сонысымен де қасиетті діни Ғарыш күнделікті 
әлемге беріктікті қамтамасыз ете отырып, сол әлемге үздіксіз 
жақындай түседі.

Секуляризацияланған қоғам жағдайында “трансценденцияны 
қайталай ашу” қажет және оны бәрінен бүрын адам өмірінің 
кездейсоқтықты жеңетін, тортігі пен түрақтылық қамтамасыз 
етілетін салаларынан іздеу керек. Трансценденция орекстін 
безендеу үшін П. Бергер келесі суретті үсынады, Нәресте түнде 
оянып кетеді, ол бағдарсыз калғандықтан, жылайды, шешесін 
шақырады; шешесі келіп, баласын “бәрі де орнында” деп 
жүбатады. Бүл күнделікті қайталанатын, өдеттегі қарапайым 
жағдай, оны 'гүсіндіру діни өлшемді қажет етпейді. “ Бірақ дол 
соның мүндай әдеттегі қарапайым болып табылатыны, - дейді 
П. Бергер, - тіпті әдеттегідей емес, “шешесі баласын алдап гүрған 
жоқ па” деген сүрақ, яғни тікелей діни олшемге енгізетін сүрақ 
тудырады. Егер осы болмысты діни түсінудің ішінде ақиқат бар 
болса, онда шынайы адал жауап “жоқ” деген жауап болуы гиіс. Ал 
егер керісінше, “табиғилық” жалғыз шындық болса, шешесі жапған 
айтып түр. Әрине, шешесі баласын жақсы көргендіктен, өтірік 
айтады және осы себептен де тағы өтірік айтып түрмауы мүмкін. 
Әйтсе де, егер оның сол сөздерді айгқан кездегі махаббатын 
түбегейлі талдаса, оның айтқанының өтірік екені анықталады. 
Неліктен? Себебі анасы айгқан жүбату, анасы мен оның баласы 
арқылы, түлғалар мен жағдаяттардың кездейсоқтығы аркылы өтеді 
және шындық сол түрғыдан беріледі” (4). Ата-аналар өз балалары 
үшін “дүниені түрғызушылар” жөне “дүниені сақтаушылар” 
ретінде көрінеді, олар тәртіп жағдайында орналасқан дүниені 
қалыптастырулары қажет, ал ол дүние балаға қорғаныш болуы 
тиіс. Оларға “о бастан сенім” артылған, онсыз бапа дами алмайды.

Осылайша, П. Бергер күнделікті болмыста “діни өлшем”, адам- 
ға өмірде қажетті жәй ресми емес діншілдік бар деп санайды. Бүл 
жәй ресми емес кеңістікте түрақтанған діншілдік діншілдік деп 
есептелмеуі де мүмкін, бірақ ол “күнделікті әмірдің жеке діни 
тожірибесін” қүрайды және соның негізінде “индуктивті сенім” 
қалыптасады.

П. Бергердің бірқатар шыгармалары бойынша бірлескен авторы 
Т. Лукман “өмірлік әлем” қүрылымын жоне әлеуметтік шындыкты 
осы дүниенің феномені ретінде зерттейді. Оның діни түғырнама- 
сындағы орталық үғым -  “трансценденциялау’", ол адамнын
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биологиялык. табиғатының шекарасынан шығу, "мағыналық 
универсум” қүрастыру процесі деп түсіндіріледі. Трансценден- 
циялау адамның тіршілік орекетінің кез келген қырын білдіреді, 
бірақ діншілдікте анағүрлым нақты көрініс береді. Т. Лукман 
“шіркеуге бағдарланған діннің” қазіргі замандық қоғамдағы 
дағдарысын анықтайды жоне сонымен қатар шіркеуден тыс 
діншілдіктің сақгалып, өсіп бара жатқанын бекітеді. Ол діннің 
“спецификалық” жоне “спецификалық емес” нысандарын, “көрінетін” 
және “көрінбейтін” діндерді ажыратады; біріншісіне діншілдіктің 
шіркеулік нысандарын жатқызады, екіншісін жалпы өлеуметтік 
нысан деп есептейді. Дін қоғамның талап ететін объективтік 
үлгілеріне жалпы және жеке магына береді. Ол “жоғары түратын 
жөне трансценденттік мағыналі.іқ байланыстарды” (5) бекітетін 
әдіс болып табылады. Ол адамның трансценденциялауға деген 
қабілетінің өнімді күші, сол күштің арқасында жеке адам тарихи 
қалыптасқан және рәміздік түрде берілген д ү н и е т а н ы м д ы  
қабылдап, ішкі субъективтік нысанға өңделеді. Дін -  адамның 
қалыптасуына аса қажетті компонент, оның маңыздылығы 
адамның тіршілік етуіне мән беруде және күндылықтарды бекітуде 
болып табылады. Қазіргі күні діншілдік тек қана шіркеуге тон 
болудан қалды, ол бүкіл қоғамға “ шашылдьГ’. Отбасыларда, ком- 
муналарда, саяси топтарда, қарым-қатынас жасау топтарында және 
т.б, мағына берудің жекешелендірілген механизмдері қалыптасуда. 
Және дәл осыларда “көзге көрінбейтін дін” мағынасын табады.

Философиялық және әлеуметтанулық түсініктемелеулер
Дінді философиялық және әлеуметтанулық түсіндірулер алуан 

гүрлі, олар бастапқы үстанымдары мен эдістеріне байланысты 
бөлінеді. Философия өзінің көпғасырлық тарихының бойында дінді 
де гтайымдау поніне айналдырды. Білімнің жеке саласы ретінде 
бөлініп шыққан әлеуметтану да бүл феноменге назарын қадап 
отыр.

Неміс философы И. Кант (1724-1804) көптеген философиялық 
мәселелерді кетеруде және шешуде жаңашылдық танытты. Ол 
алғашқылардың бірі болып, философияның шеңберінде дінді 
қарастғ>іруға арналған арнайы бөлімді көрсетеді және сонысымен 
дінтанудың бір бөлімі ретіндегі дін философиясының қүрылуына, 
қалыгітасуына және дамуына итеруші күш береді. И. Кант дінді 
өзінің философиялық жүйесінің контексінде, оның ңегізгі 
үстанымдары: априоризм, “өзіндік зат” пен қүбылыстың бөлінуі, 
'‘өзіндік заттың” танылмайтындығы, трансценденттік пен трансцен- 
дентальдықтың ерекшеліктеріне сай пайымдайды.
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Өзіне дейін болған метафизиканың мазмүнын қарастыра келе, 
И. Кант меіафизиканың ғылыми мәртебесі жок, жан, дүние, Қүдай 
туралы ғылыми теориялық білімнің болуы мүмкін емес деген 
қорытындыға келеді. Ол Қүдай болмысын дөлелдейтін дәстүрлі 
онтологиялық, ғарышнамалық, физикалық-теологиялық дәлелде- 
мелерді сынға алады. Дегенмен өзінің этикалық түғырнамасында 
философ жан мен Қүдай идеяларын практикалық қолданудың 
кажетгілігін негіздеді.

Жаннын мөңгі өлмейтіндігін дәлелдеуді И. Кант төмендегідей 
өрбітеді: дүниеде жоғары игілікті іске асыру еріктіц моральдык 
заңмен анықталатын қажеггі мақсаты. Бүл заң бөрінен бүрын 
жоғары игіліктің бірінші және ең басты бөлігі - өнегелілік, ізгілік- 
тердің толықтығын талап етеді. Еріктің моральдық заңмен сәйкестігі
-  бүл оулиелік -  кемелдік. Сезіммен қабылданатын әлемдегі бірде- 
бір ақыл-парасагты мақүлыққа, ол тіршілік деңгейінің қай 
сатысында болмасын, оған үғымсыз, түсініксіз болатын норсе тек 
шексіздікке қарай жүретін прогреете ғана орын алуы мүмкін. Бірақ 
бүл шексіз прогрестің болуы мүмкін, егер шексіздікке дейін 
жалғаса беретін ақыл-парасатты мақүлыктың тіршілігіне және 
түлғаларына мүмкіндік берсе. Демек, жоғары игілік тек жанның 
өлмейтіндігін мойындағанда ғана болуы мүмкін.

Моральдық заңға сүйене отырып, И. Кант Қүдай болмысын 
дәлелдеуді де негіздейді. Бүл заң жоғары игіліктің екінші элементі
- бақыт игілігіне шамалас нәрсенің болу мүмкіндігін болжамдайды. 
Адам физикалық мақүлық ретінде табиғат қажеттілігіне қамтылған, 
физикалық себептілікке бағынған. Бірақ дол сол адам физикалық 
қажетгілікке бағынбайтын еркін жігердің де иесі, оның жігері 
моральдық қажеттілікке - еркіндік арқылы болатын себептілікке, 
моральдық себептілікке байланысты. Моральдық заңда өнегелілік 
пен мақүлықтың сонымен шамалас бақытының арасындағы 
байланыстың болуы міндетті емес, ол мақүлык, әлемнің қүрамына 
оның бөлігі ретінде кіреді және оған тәуелді болатыны да 
сондықтан. Алдау, зорлық-зомбылық, қызғаныш оркашан адал, 
ынтымақшыл және тілектес адамдардың айналасында болады және 
өрқашан бола береді. Және адал адамдар, бақытты болуға нағыз 
лайық екендіктеріне қарамастан, өрқашан табиғаттың күнәсінан 
барлық ауыртгіалықтарға -  мүқтаждықтарға, дерттерге жоне 
мезгілсіз дүниеден қайгуға үшырайды. Адалдарды да, адал 
еместерді де — барлығын кең мола жүтады және сол мола оларды 
басында солардың өздері шыққан материяның мақсатсыз хаос 
түңғиығына гастайды. Демек, табиғаттың жоғары себебін мойын-



шіркеу болып табылады, ол діни тәжірибенің орын алуының 
нысаны болып табылмайтындықтан, көрінбейтін шіркеу деп 
аталады. Ал көрінетін шіркеу - адамдардың идеалға сәйкес 
біртүтастыққа бірігуі. Табиғи дінді әлемдік дін ретінде тарату және 
сақтау үшін көрінбейтін шіркеуге қызмет етуден басқа, жалпыға 
ортақ бірлестік, үжымдық ортақтасу, таза зерде дінінің 
үстанымдарына сәйкес, керінетін ортақ бір шіркеуде діншілдердің 
бірігуі керек. Нағыз шіркеудің белгілері жалпыға ортақтық және 
қажеттілік болып табылады. Жалпыға бірдей шіркеуді тек таза діни 
сенім ғана негіздей алады, бірақ адам табиғатының әлсіздігіне 
байланысты мүндай сенімге жету қиын. Сондықтан таза діни сенім 
арқылы ғана шіркеуді қүрамыз деп, тек сол сенімге арқа сүйеп 
қалуға болмайды. Шіркеу таза зерде сеніміне сүйене отырып, ортақ 
моральдык, қауымдастыққа жиылған адамдардың бірлестігі ретінде 
көпшілік міндеттерге, белгілі шіркеулік формаға можбүр, ал бүлар 
статутарлы, Сырды ашып беру арқылы түскен заңдарды, демек, 
тарихи немесе шіркеулік сенімді талап етеді.

Орасан күрделі философиялық жүйелердің бірін негіздеуші -  
неміс философы Г.В.Ф. Гегель (1770-1831) дінді зерттеу пәні 
ретінде қарастырған. Барлық баршылықтың субстанциясын, Гегель 
бойынша, субъективтік пен объективтіктің біржактылығын жеңген 
ойлау қүрайды. Ойлау сыртқы заттардьщ ғана емес, сондай-ақ 
барлық рухани дүниенің де субстанциясы. Ойлаудың осы “объек- 
тивтік мағынасын” Гегель ойлаудың “субъективтік мағынасынан” -  
адам ойлаіуынан ажыратады. “Объективтік мағынасындағы” ойлау, 
“объективтік ой” дүниедегі “зерде, ақыл” болып табылады және 
бүл “зерде” - дүниенің ішкі мөнінің өзі. Ой езінің аяқталған жалпы- 
лығымен абсолюттік немесе абсолюттік идея ретінде беріледі. 
Мүндай көзқарасты Гегель абсолюттік идеализм деп атайды.

Гегель философиялық ғылымды үш болімге бөледі: логика, 
табиғат философиясы, рух философиясы. Рух философиясы 
субъективтік, объективтік және абсолютті рухты зерттейді: субъек- 
тивтік рух -  бүл жеке адамның рухани қалыптасуы, объективтік 
рух адамзат тарихындағы қоғамдық өмірді білдіреді, абсолютті рух 
өзін зерттеу нысаны етеді және озі үшін өзінің мәнін анықтайды. 
Субъективтік жөне объективтік рух жеке адамдарда, қоғамдарда, 
халықтарда көрініс береді, сондықтан олардың соңы бар және олар 
шектеулі болып табылады. Абсолюттік рух еркін жөне шексіз. 
Абсолютті рух нысандары өнер, дін, философия болып табылады.

Философия, зерттеу пәні ретінде дінді ала отырып, діннен 
бөлектенбейді, философияның да, діннің де мазмүны ортак.
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екеуінің де ортак, қажеттіліктері мен мүдделері бар. Діннің пэні 
философияның да пәні секілді -  мәцгілік ақиқат, оның объектив- 
тілігі, Қүдай және Қүдайды түсіндіру. Философия дінге үқсас. 
айырмашылығы тек мынада: философия ақиқатты діни одістен 
ерекшеленетін өзіндік эдісімен таниды.

Гегель дін үғымын христиандык. -  “нағыз дін” үлгісі бойы 
жасап, дамытады: философтың пікірі бойынша, дінді меңгеру 
Қүдайды тану, діни қарым-қатынасты талдау, культті зерттеуді 
қамтиды. Гегель христиандык Қүдай идеясына өзінің түсініктеме- 
леуін береді: Қүдай -  бүл абсолютті идея, pyx. Қүдай бүл 
абсолютті ақиқат, одан бәрі туындайды және оган қайта оралады, 
оған бәрі тәуелді және одан тыс ешпорсенің нағыз дербестігі жоқ. 
Ол өз ішінде өзі бар және өзі үшін жалпыға бірдей, барлығын 
қамтитын, барлығы өзінде бар жоне барлығына берікіік беретін 
абсолют. Қүдай жалпыға бірдей бола отырып, ол бірынғай жоне ол 
көптеген қүдайларга қарсы қойылмаған: ол бірыңғай және жалғыз, 
ол Қүдай.

Қүдай үғымын аша отырып және сонысымен діинің 
анықтамасын беруде алғашқы қадам жасай отырып, I егель бүл 
анықтаманың екінші кезеңіне -  діни қарым-қатынасты талдауга 
көшеді. Мүндай дін соңғы рух, субъективтік адам санасы пайда 
болуымен басталады. Сол кезде рух ретіндегі Қүдай рух үшін бар 
болады. Қүдай сана нысанына айналады жоне Оған қатысты 
болады: “рухтың рухқа қатынасы діннің негізінде жатыр” (9). Дін 
дегеніміз “рухтың рухқа қатынасы, рухтың рух жөніндегі ақиқатын 
білу” (10).

Дін тек соңғы рухтың, субъективтік сананың барында ғана 
гіайда болса да, ол субъективтік сананың жемісі емес. Ол - адамнын 
жасаған ашылымы емес, ол Қүдайылык рухтың туындысы, адамға 
Қүдайылық эсер етудің нотижесі жөне Қүдайдың адам бойындағы 
әрекеті. Позитивті дін -  христиандык, индивидке Сырды ашып 
беру арқылы берілген жөне діни сенім Сырды ашып берумен 
байланысты. Бірақ сенім мүнымен бірге ішкі де болады: Қүдай 
туралы білу Сырды ашып беру арқылы берілсе де, ол білім адам 
бойында өз бетімен, өзінше де болған. Рух рух турагіы куолік етеді 
және бүл куәлік ету рухтың озіндік ішкі табиғаты. Сондықтан дін 
сырттан осер ететін механикалық коидыру емес; былайіна айтқанда. 
дін адамға сы рпан енгізілмеген, ол адамның өзінін ішінде. 
зердесінде, еркіндігінде орналаскан.

Ары қарай Гегель діни сана нысандарын талдайды, оларды 
соңғы рух саласыида пайда болатын діни қатынас нысандары
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ретінде түсіндіреді. Философ бүл нысандардың субъективтік және 
объективтік жақтарын басып көрсетеді: субъективтік жағын 
Қүдайды анғару, Оның болмысына сенім және сенімділік; объек- 
тивтік жағын аңдау, түсініктер, ойлау нысандары арқылы көрінетін 
мазмүны күрайды. Сенімді субъекгивтік негіздеудің бірінші және 
неғүрлым қарапайым формасы деп Гегель сезімді есептейді: 
сезімде зат тікелей берілген, демек, сезім мепіц “мен” болмысыпда 
заттъщ долмысы бар екенін дәлелдейді, “сезім сезінеді”. Діни 
сезімді сенім жоне Қүдайды білудің негізі деп санайды және 
осылайша сезім негіздеу мағынасына ие болады. Діни сезім 
субъективтік ғана болып табылмайтындықтан, оған рефлексияға 
көшу тән. Гегель діни сезімді (сананың басқа да формаларын 
секілді) интеллектуалдандырады.

Аңдау -  діни қатынастың (сананың) басқа формасы, оның 
сезімнен айырмашылығы мынада: аңдауда ақиқат объективтік 
формасында көрініс береді. Дегенмен ол мүнда өз бетінше сезімдік 
дербестікте болады. Аңдауда зат пен өзіндік сана тарқап кеткен, 
бірақ субъект сезіммен аңдалатын затқа мүқтаж.

Түсінік -  діни қатынастың (сананың) “жоғарырақ” сатысы. 
Түсінік формасына дейін көтерілген дінде мазмүнтікелей сезімдік 
аңдау бейнелері арқылы емес, жанама түрде абстракция жолымен 
жинақталады.

Діни қатынастың (сананың) келесі сатысы -  ойлау, үғымдар 
формасында пайым, зерде арқылы ақиқатқа жету. Пайым абстрак- 
тілі “немесе - немесе” үстанымы бойынша пайымдайды, біртүтас- 
тықта қарама-қайшы анықтамалар бола алмайды. Мысалы, ол 
Қүдайдың жалпы игіліктілігі оның еділеттігіне қ а р а м а - к а й ш ы  
келеді, үштік бірлік туралы түсініктің ішінде ішкі қарама-қайшы- 
лық бар деп санайды. Зерденің пайымға қарағанда екі жағы бар: 
диалектикалық, немесе жағымсыз-зерделік жоне спекулятивті, 
немесе жағымды-зерделік. Диалектикада соңғы анықтамалар алып 
тасталынады және өзінің қарама-қайшылығы жағына көшеді, 
спекуляция қарама-қайшылығы, шешім табуы және көшуінде 
анықтамалардың бірлігіне қол жеткізеді. Спекулятивті зердеде 
Гегель діннің “өз орнында” (11) бола алатын жалғыз жер деп 
санайды.

Кезінде И. Кант сынға алған Қүдай болмысын рационалдык 
“метафизикалық” -  онтологиялық, космологиялық, телеологиялык 
дәлелдеулерді Гегель ақтап шығады.

Гегельге осіресе онтологиялық дөлел жақсы көрінеді, мүнда 
Қүдай үғымынан оның болмысы шығады.
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Дін ұғымын талдауды Гегель культті қарастырумен аяқтайды: 
әрекет, практикалық жағы культті білдіреді. “Культ практикалық 
қатынасты қүрайды, себебі онда субъектінің оның затына царама- 
қайшылыгы орын алған және ол субъект пен объектінің бөлінуін 
алып тастайды - деп жазады Гегель (12). Культте мен бір 
жақта, Құдай басқа жақта түрады және ең бастысы менің Қүдайда, 
ал Қүдайдың менде болып, нақты бірлік жасалғандығында деп 
пайымдайды философ. Культте сенім арқылы абсолютті 
цудайыльщ байланыс іске асады.

Гегель дін тарихын біртүтас процесс ретінде пайымдайды. 
Табиғи дін дегеніміз рухани мен табиғидың бірлігі. “Алғашқы 
сиқырлық” табиғат заттарымен байланысты, ол затгарға адам тіке- 
лей билігін жүргізе алады. “Екінші сиқырлық” -  бүл “дербес” 
заттарға, яғни күштерге -  Күнге, Айға, аспанға, теңізге қатынас. 
Сиқырлықтың дамуы жануарлар культі мен фетишизмнің пайда 
болуына әкеледі.

Ары қарай рухтың табиғаттықтан көтерілуі орын алады жөне 
алғашқы кезде бірізді емес болады. Бүл тарихи түрғыдан болмы- 
сына пантеизм тән үш шығыс субстанциялық дінде орын алады: 
қытай өлшем дінінде, индуистік қиял дінінде, сондай-ақ ламаистік 
немесе буддистік оз-өзіндегі болмыс дінінде. Ары қарай Гегель 
еркін субъективтілік сатысына көшу діндерін анықтайды. Олардың 
қатарына Гегель парсылық -  қайырымдылық немесе жарық, 
сириялық -  қайғы-қасірет, мысырлық — жүмбақ дінін жатқызады. 
Бүл үш дінде де рух өзіне табиғаттықты түгелдей бағындырып 
алмаған соң, олар өзінің алдындағылармен бірге табиғи дін 
саласын қүрастырады.

Белгілі бір діннің екінші сатысында рухтың табиғат 
болмысынан жоғарылауы жүреді, мүнда рухани жеке-даралық, 
немесе еркін субъективтілік діні көрсетілген. Рухани жеке-даралык 
дініне Гегель иудейлік -  асқақтық діні, гректік -  сүлулық және 
римдік -  мақсатқа сәйкестілік немесе естілік дінін жатқызады.

Мақсатқа сәйкестілік дінінен Гегель жетілген дінге карай 
көшеді; мүндай дін христиандық -  абсолютті дін, “езін ашқан дін , 
“рух діні” , “Сырды ашып берудің позитивгі діні” болып табылады.

Неміс философы JI. Фейербах (1804-1872) — неміс классикалық 
философиясының корнекті өкілдерінің бірі. Ол I егельдін абсолютті 
идеализмінің орнына “нағыз философия” сипатында антрополо- 
гизммен бірліктегі натурализмді үсынды. Фейербах бойынша, 
философия - шындық туралы ғылым, ал шындыктың жиынтығын 
табиғат - барлық мағынасындағы табиғат үғымы - адамды қоса
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қамтитын табиғат қүрайды. Философияның субъектісі нағыз жөне 
бүтін адамдык тіршілік. Адамдағы нағыз адамдықтың ерекше 
сипаттары деп J1. Фейербах ақыл, ерік және сезімдерді (жүректі) 
санайды.

Антропологиялық философияның үстанымдарына сай ол өр 
түрлі қүбылыстарды, соның ішінде дінді түсіндіреді. Оның 
пікірінше, өнер, дін, философия және ғылым адам болмысынын 
көріністері мен дамуын қүрайды

Діннің пәні мен мазмүны адам, адамның тікелей мәні болып 
табылады. Дін адамның жаиуардан елеулі айырмашылығына 
меңзейді: жануарларда дін болмайды. Бүл айырмашылық тек 
саиада болады, ал сана субъектінің өз тегін, өз болмысын түсінуге 
қабілетті болған кезде ғана бар болады. Адам қос омір сүреді -  
сыртқы және ішкі өмір: адамның ішкі омірі оның тегімен, болмы- 
сымен байланысты. Адам ойлайды, яғни әз-өзімен өңгімелеседі, 
ойлау мен сөз тек қызметі, олар басқа бір жеке адамсыз да 
орындада алады. Адам бір уақытта “Мен” және “Сен” болыгі 
табылады: ол өзі басқа біреудің орнына түра алады. Дін дегеніміз 
адам өз-өзін тірі біртүтастығының ішінде сезінуі, ал сол 
біртүіастықтың ішінде адамның озін-әзі тануы "M eif жоне “Сеннің” 
аяқталған бірлігі регінде ғана өмір сүреді. Л. Фейербах дінде шек- 
сіздікті түйсіну бар дейді, адам өзінің соңы бар болмысын емес, 
шексіз болмысын түйсінеді. Адамның сезімдік объектісі адамнан 
тыс орналаскан, ал діни объектісі -  оның өзінде, оның ішінде, 
сондықтан діни объект жапсарлас, жақын. Адамның діни объектісі 
оның өзінің объективтік болмысын да білдіреді, демек, Қүдай 
санасы адамның езіндік санасы, Қүдайды тану - адамның өзін-өзі 
тануы. ‘Діннің бюлмысы мен санасы адам бюлмысыида, оның 
санасында және оныц өзіндік санасыпда болатындыгымен-ақ 
сарқылады. Діннің өзіндік, ерекіие маш үиы  ж о қ”, - деп жазады 
JI. Фейербах (13).

Адам өз болмысын объектіге айналдырады, ал Л. Фейербахтын 
кәзқарасы бойынша, адам болмысын зерде, ерік және сезімдер 
қүрайтын болғандықтан, діннің болмысын да қасиегтер қүрайды, 
бірақ олар объектіге айналған сипаттарында беріледі.

JI. Фейербах діннің мазмүны сезімдік аңдау, гүсінік, қиял фор- 
масында кәрінетінін басып айтады. Философ дінді енермен 
салысгырады. Екеуіне ортақ норсе — бейнелеу: ақын бейнелерді 
созбен, суретші — бояумен, мүсінші — ағаш, тас, темірдің көмегімен 
жасайды. Бірақ суретші шындықтың көрінісін (видимость) ғана 

ере отырып, бүл көріністі (видимость) шындық деп айта алмайды.
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Дін болса, шындықтьщ көрінісін (видимость) шындық ретінде 
береді: ол бейнеден жанды мақүлық жасайды, ал шын негізінде 
бейнеленген нәрсе тек бейнеленген нәрсе ғана болады (14). Діннің 
суға, шарапқа, нанға жөне т.б. олардьщ табиғи касиеттерінеп басқа 
ерекше қасиеттерді таңуын тек елестету, қиял арқылы түсінуге 
болады, ал шындығында олар жай табиғи заттар. Жалпы дін поні -  
табиғат пен адамзат болмысына қарағанда қүдайылық болмыс 
жонінде де осылай айтуға болады. Бірақ бүған қарап, дін деген 
сандырақ, нағыз қүрғақ қиял деп қорытынды жасауға болмайды. 
JI. Фейербах діннің нағыз пәні мен мазмүны адам болып табыла- 
тындықтан, антропология, Қүдайдың діни анықтамалары адамның 
нағыз объективтік болмысын білдіреді. JT. Фейербахтың “Хрис- 
тиандықтың мәні” атты шығармасының бірінші және екінші 
бөлімінің: “Діннің ақиқат, яғни антропологиялық мәні” және 
“Діннің жалған, яғни діни ілімдік мәні” атаулары көрнекті.

Діннің фейербахтық түғырнамасының маңызды түсы - діннің 
“негіздерін”, “тамырын”, “бастамасын”, “ортасын” іздеу. Түсін- 
дірудің бастапқы принципі былайша беріледі: “Діннің нвгізін 
адамның тоуелділік сезімі қүрайды” (15), ал тәуелділік сезімінің 
анық көрсеткіші қорқыныш болып табылады. Басында бүл сезімнің 
пәні өзгермелі, түрақсыздыққа, драмалық оқиғаларға толы табиғат 
болды: табиғат -  діннің бірінші, бастапқы объектісі. Қайсыбір 
діндерде табиғаттың қүбылыстарына табыну бар болса, ондай 
діндерді J1. Фейербах табиғи деп атайды. Табиғат үздіксіз қозғалыс 
пен озгерісте болады және осы өзгерістер сөтсіздікке әкеледі 
немесе қолайлы болады, адамның қалаулары мен ниеттеріне 
кедергі болады немесе қолдайды. Табиғат қүбылыстарының өзгер- 
гіштігі негізінен діни сананы қоздырады және табиғатты діннің 
пәні етеді. J1. Фейербах діннің пайда болуын кездейсоқтықпен бай- 
ланыстырады: табиғатгың түрақсыздығы адамды діншіл етеді. 
Кездейсоқтық -  діннің басты пәні, себебі ол қасақана және өз 
бетімен жасалмаған, адам білімі мен еркіне тәуелді емес, бірақ оған 
адам тағдыры бағынышты болып табылатын нәрсе (16).

Табиғи діннен JI. Фейербах рухани-адамдық дінді ажыратыгі 
көрсетеді: соңғысының пәні рух, рухани жаратылыс болып табы­
лады және оның негізі де бәлекше (17). Философтың пікірінше, 
тарих ағысында адам табиғаттан жоғарылайды, “супернатура­
листке айналады”, оның қүдайы “табиғаттан тыс жаратылыс” 
болып шығады және сол кезде тәуелділік сезімінің объектісі 
қоғамдық күштер болады. Таза физикапық жаратылысган адам 
табиғаттан өзгеше саяси жаратылысқа айналады. Қауымда, - деп
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жазады JI. Фейербах, - «адам санасынын жоне тәуелділік сезімініц 
пәні заң, қоғамдық пікір, намыс, ізгіліктер күші, яғни габиғи 
күштерден бөлек, ойлау жөне түсініктермен ғана берілетін саяси, 
моральдық, абстрактілі күштер болып табылады» (18). Іабиғаттьш 
тап осындай билігі жоне оған деген тәуелділік сезімі саяси немесе 
моральдық билік алдында өз күшін жояды. Табигат қүлының кезін 
күннің жарқылы шағылыстырады, ал осы арада еаяси қүл патша 
атағының жарқылынан көзінің шағылысуы сондай, ол оның алдына 
өмір мен өлімді анықтайтын қүдайылық күштің алдына қүлағандай 
етпетінен қүлайды. Кездейсоқ жағдай табиғаттағы секілді қоғамда 
да дәл солай эсер етеді.

Л. Фейербах діннің бастамасын ру мен жеке адамнын ерекше- 
лігі мен үқсастығынан габады. Жеке адам руға қарағанда шектеулі: 
шектеулілік сезімі ауыр, ол жеке адамның шексіздікке деген талпы- 
нысына қарсылық білдіреді. Осы қарама-қайшылықты жүмсарту, 
босеңдету қажет. "‘Мен” әлемге, басқа адамға тәуелді және ол осы 
гоуелділікті сезінеді. Л. Фейербах “екіжақтылық, айырмашылык 
діннің бастамасы -  Сен Мен үшін күдай болып табылады, себебі 
Men Сенсіз өмір сүрмейді, Men Сенен тәуелді; Сенсіз Мен жоқ” деп 
пайымдайды (19). Адам адам үшін қүдайға айналады.

Л. Фейербах діннің негізін адамның қажеттіліктері, тілектері, 
менмендігімен байланыстырды. Дін - елестету, қиялдың ісі ғана 
емес, сезімнің ісі ғана емес, ол - сондай-ақ адамның жағымсыз 
сезімдерді жойып, өзіне жағымдыларыв жасауға деген ниетінің, 
талпынысының ісі. Басқаша айтқанда, дін адамның өзінде бар 
немесе ол өзі қауіптенетін бәлелерден қүтылып, өзі қалаған 
жақсылықты алуға деген талпынысын білдіреді; сонымен дін -  
бақытқа талгіыныстың көрінісі. Бақытқа талпыну, өзіне деген 
махаббат, яғни адамдық менменшілдікті Л. Фейербах діннің “ал- 
ғашқы негізі”, “соңғы негіздеуі” және сонымен бірге оның мақсаты 
деп атайды. Өз әрекетінің жетістігіне адамның билігі жүрмейді. 
Тілек гіен оны іске асырудың, мақсат пен оны орындаудың 
арасында осы мақсаттың орындалуына кедергі келтіретін өр түрлі 
қиыншылықтар шьщырауы жатыр. “Діннің алғышарты, * деп 
жазадь! Л. Фейербах, - қалау мен жасай алу арасындағы, тілек пен 
орындау арасындағы, ниет пен іске асыру арасындағы, елестету 
мен шындық арасындағы, ойлау мен болмыс арасындағы царама- 
қарсылық немесе қайшылықта болып табылады” (20). Діннің 
баяғыдан бергі, түпкілікті негізі оның адам еркі мен санасына 
тоуелді еместігінде.

Л. Фейербахтың пікірінше, христиандыққа “ ішкі дағдарыс” 
кезеңі келді; ол өзінің бастапқы, байырғы мағынасын жоғалтты.
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Христиандықты жоққа шығаруда терең баратындары соншалық, 
оның кез келген жағымды жетекші жібін ысырып тастайды. 
Христиандықты ауыстырушы ретінде философ бэрінен бүрын 
философияны, дәлірек айтқанда, езінің “жаца философиясын’' 
атайды. Бүрынғы философия дінді ауыстыра алмайды. Діиді 
ауысгыру үшін, философия философия болып қала огырып, дінге 
айналуы тиіс, ол діннің болмысын қүрайтын нәрсені сәйкес 
формада бере алып, өзіне қамтуы тиіс. Біз өзіміз сол нәрседей 
болғымыз келетін нәрсені жоғары бастамада орнықтырып, жоғары 
сезбен бекітуіміз керек. JT. Фейербахтың ойы бойынша, оның 
философиясының практикалық үрдісін адамға деген махаббат 
қүрайды. Баланың ата-анасына, күйеуінің ойеліне, бауырының 
бауырына, достың досына, жалпы адамның адамға, яғни моральдық 
қатынастар өз-өзінен мағыз діни қатынастар болыгі табылады. 
Діннің орнын басқысы келетін фейербахтық философия “махаббат” 
этикасы ретінде танылады. Философтың пікірі бойынша, Қүдайға 
деген махаббаттың орнына жалғыз нағыз дін ретіндегі адамға деген 
махаббатты, ал Қүдайға деген сеиімнің орнына адамның өзіне-өзі 
сенімін, өз күшіне сенімін қою керек. Адамға деген махаббат 
“адамның жогаргы және бірінші заңы. Адам адамға күдай - 
жоғары гірактикалық негіз-бастама осыпдай" (21).

Келесі кезекте К. Маркс (1818-1883) пен Ф. Энгельс (1820- 
1895) табиғат, қоғам, адам болмысын диалектикалық-материа- 
листік түрғысынан түсіну арқылы діннің сипаттамасын негіздейді. 
Олар діннің (жалпы тарихтан тыс) “өзіндік” тарихы, “бүл дүниелік 
емес ерекше” мәні жөне “ерекше” мазмүны жоқ деп санаған. Дін 
қоғам тарихының контексінде дамиды; материалдық өндірістің 
қозғалысына, қоғамдық қатынастардың жүйесіне байланысты 
діннің де эволюциясы орын алады: “man сондагі дін монге де, 
патшалыққа ие емес. Дінде адамдар оздерінің эмпирикалық олемін 
жай ғана оймен берілетін, елестетілетін, ол әлемге қайсыбір жат 
нәрсе сияқты қарсы қойылатын әлемге айналдырады” (22). “Тірек - 
кондырма” мәселесі түрғысынан К. Маркс қоғам жүйесінің 
салыстырмалы түрде дербес торт бөлігін анықтайды: өндіргіш 
күштер, өндірістік қатынастар (экономикалық қүрылым, тірек), 
қоғамдық институттар, мекемелер (заңдық, саяси қондырма), 
қоғамдық сана формалары (заңдық, саяси, діни, көркемдік). 
Материалдық өмірдің ондіріс тесілі әлеуметтік, саяси жоне рухани 
процестерге жағдай жасайды.

Басқа жағынан алғанда, К. Маркс тауар, қүн, бага, капиталды 
жоне т.с.с. талдай отырып, жасалған идеалдылық түғырнамасы
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і үрі  м с і . ш а н  п н  u 1 ү с і и д і р с д і .  И д е а л д ы  н о р с с  р у х а н и  і і р о ц е с і і ң  
о і п м і  ме і і  ф о р м а с ы  б о я ы и  г а б ы л а д ы ,  о л  и і і д и и и д у а л д ы к - п с и х о л о -  

і и ял і . і к  қ ү р ы л ч д ы  с м с с .  к о г а м д ы қ - т а р и х и  м а ч м ү н д ы  б і л д і р с д і .  
М а і с р и а л д м қ  к а і ы н а с ч а р д ы  к а й т а  ж а с а й  о т ы р ы п ,  и д е а л д ы л ы к  
а д а м и ы ц  кс?  к с л і с н  о р с к е і і  м е н  қ а р ы м - к а т ы н а с ы н ы ң  б о й ы н а  
орі  л і с н  ( )л р у х а н и  м о д с и и е г п ң  т а р и х и  қ а л ы ш а с к а н  ф о р м а л а р ы н д а  
" с с ч і м д і к - с с ч і м м с н  і ы с "  ч а і т а р д ы ц .  д с н с с і н д с  о ч д е р і  е м е с .  б а с к а  
б і р д с м с  б с р і л і с н  " ч а г г а р д ы и "  а р қ а с ы н д а  “ о м і р  с ү р е д і ” . Н а і ы ч  о л е м  
л л а м д а р д ы ц  і а р и х и  к а л ы і і і а с қ а н  ж о н е  т а р и х и  о ч г е р і и  г ү р а т ы н  
к о і а м л ы к  ( ү ж ы м д ы қ )  с а н а с ы н д а  к о р і н е д і .  О н д а  " к о г а м д ы к  
м . і цы  м ы .  і с м с к .  о б і . с к п ш і і к  о й л а \  ф о р м а л а р ы " ,  қ о г а м д ы к  д а м >  
ио і  н ж а in дс  п а й і а  о о л і а п  ү і ы м д а р .  і а і п . щ  " ф у н к ц и о н а л д ы к
0 0  im i . ivы  ( c o t  і а і і а н  й о  л е к  б а с к а  б і р д с м с н і  р с п р с ч с і і г а ц и я л а у ) 
о м ы и  м а  і с р и а  і ч ы к  о о  ч м ы с ы н  с і и і р і п  а іа  і ы и д ы і  ы н  к о р с с і с п п  
V. н м н о  і і а р  п с к і  11 и с і Г  ( 2 ' )

И кмчч і . і  о і ш і ц  " к а й і . і "  Гні іьиі  к с  і с і і н  с и п а й  с с ч і . і с і ііі д с н с л і к  
і. і гі ,і|і ы м  с р с к п к '  ісііс (і, Г", і с р с к ш с  і ү р л і .  к о  и с к о р і н б с й  і in .  с и п а й  
і чмі  і м с и і ш ,  с с і і м м с і і  к а б ы л д а и б а й і ы н  о о  ь с к п і в і і к  ш ы н д ы к .
1 а\.ір (і.і іа ччаи ксчс. К Маркс фсіиш інмніи калыігтасчыш.іи мсха- 
нінмін аша іі.і 1 ңоск онімдсрі іауар реіінде ондіріліен ксчдс. 
о іаріл фспшппм юн ('him тачар бола са:іысымсн. ол "ссчімдік- 
vCumhcii іыс іаіка” айнадады. Запардыц к<><’іі\и)ық касиеттері. 
ciH'ck опічі ісрінің іауар.іык формасы бүл чаггарга габіиагган 
осрі.іісн сичқіы бо.іып корінеді. оірак олардын осы магериа.ідык
і.и іарлі.пі фичикалык. іабіначымсн оріакеш  іюрсссі жок.

К М а р к с і і ц  п ік ір і і і і п с .  " . . .  д і н  д е г е н і м і ч  о л і  оч і н  т а б а  а л м а г а н .  
н с м с с с  « ' п н  к а і и а  і ан  ж о г а л т ы и  ү л г с р г с н  а д а м н ы ц  о ч і н д і к  с а н а с ь і  
ж о і і с  о і і н  і ік с с і і н ч і  Ь і р а к  и<)чч  а б с т р а к т і л і .  д ү н и с д с н  і ы с  б а с к а  
б і р  ж ср . і і  н а и л л а і  лн ж а р а і ы . і ы с  с м с с .  А л а м  - б ү л  а і һ і м  ;> и м//.  
м с м . і с к с і ,  к о і а м .  М с м л с к с  і , к о г а м н ы ң  очі  . ч іиді .  қ у п ы . і м ш ы  
• '} м и » і і і н ы \ ч > ы  т ч д ы р а д ы .  с с б с б і  о л а р д ы н  о ч д е р і  қ у и ы т а  іы  / >уніи• 
o o  t i .m і а о ы . і а  іы Д і н  д с і с н і м і ч  о с ы  д ^ п и с н і ц  ж а л п ы  і е о р и я с ы .  
о н ь щ  п і и н к  і о і і с д и и . і ы к  к о м и с н д и ч м ы .  о н ы ц  ж а  і и і . и а  ң с і н і к і і  
: . ' р ' -м  і.іі ич и к а е м .  о н ь щ  с н и р і т а ; н і с  і ік [m in t  i l ' b o n n e u r  І и а м ы с  
М.Ч.С.ІССІ), о і і ы ц  н і і ч  і н а < м ы .  он і . і ц  ч н > р х н . , і ы к  с а н к ц и я с ы .  о и ь ш  
с а  н  л н а і  і ы  п> іыі  \ ы ,  он і . і н  ж ү ( < а п ы ш  п с н  а к і а м  а л р н а л і  а н  ж а  і п ы і  а
O tp.iC H  1ICI I п "  і .''•і )

,1ім кіч лм. іа  кл п.ін і . іса і і.ні пс .п  м і  и ір  к а р і . і м - к а і ы н а с г а р д ы п  
а і.ім tap и .щ ч . і к р н . і  і л ы қ  п р ш і  ик  а р с к с і і і і і н  ш с к і с у . і і п  vich 
«ныл.»!! ііи.іі ац . і н  іи с к і с ч  и к о » а м д ы қ  к а р ы м - к а г ы и а с г а р д ы н  
н н и а і ч ш  к: пай  ы  о о  і а і ы н  ж. ч і с  и м і р  с к р е п и  коі  а м . і ы к  ( ( і сномсн



Ф .  >ні с и .с  п ы л ай  леи  ж а и а н :  " . . .  к с і  к с . і іс м  л п і а іам л ар л ы ц  
к у і ід е л ік и  о м ір ін д с  о л а р іа  ү с іс м д ік  ж у р іи е і ін  с ы р ік ы  к у п м с р ч іц  
адам сл н асы п д а  ф а т  ас ін ка .чы к  ы ш н р м е с п іе н  б а ск а  с іпи-м с ем сс.
о.і жср б е м п д ік  ку і/п ерд ім  ж е р  б сч ін д ік  смсч форма» а см м м ім  
к о п и р м с с і"  <25). I ари.х б а р ы сы н д а  к ш п ір м с  о іч .с һ  11 к р і и и с р ш  
о іы р а л ы  Ьасы іід .ч бо р ін еп  б үр ы и  м үм лай  о б і.с к и  іср  бо п.ш іа б ш а і  
к үп м с р і корппе  оерл і. к ей ін ір е к . іа б ш а і  ку ііі і ср ім ен  к а іа р . 
ко і а м д ы к  к ү ш  іер  лс  о р с к с ік с  і үсед і. о.іар ла соплам  ж оп с а.и а ін к ы  
кечде іу с ін ік с іч  G o ча о п .ір ы п . алам дар і а к а н т ы  кс .ісл і ж .о п ­
алам  іа р іа  іа о и іа і  к ү т і с р і  с и я к іы  у с іе м д ік  ж у р ы ч е .іі Д и а ш к ы  
к c u e  і ,і і ))іі ;і іі і.in і ск  кана  к у п и я  л ы  к у н т - р т  ' п ипс існ  п н  
ф .ш  і ас і и к а ч ы к  о б р а и а р  сн л і. сондан-ак. к ш а м  л ы к  a і put'>ч і і ар .іы  
н е л е н т ,  ко і а \ іл ы к  к у ш к - р п н  и к іл д ер ш с  а іін а  іалы  Ь ір і ім лги  кип 
қ у л а и л а р л ы п  іа б и іи  ж о н е  к п іа м л ы к  а і ри б у  п а р ы п ы ц  ж м ы н ім іы  
а п с ір а к і іл і  а д ам н ы н  ш а іы л ы с ы  іа п а  п о лы й  іа п ы іа і і . ін  ку п р с т  
ж а и ы і  б ір  К ү .ч а й іа  а у ь к а д ы  М о н о іс и ч м  б о р т е  н е и ім л счс  
а л а іы м  л ін н п і ф п р ч а с ы  пайла б о л а .іы

Ф ' )шс  п,с (чр сі.иі.ікіһі чкомомикалык деіерм и тн ч д і һ.іпһгі 
ламайлы Оныц пікірінпіс. іарихи күбылыс іске іаргы.іа еаи.кымен. 
о.і ла баска коіамлык күбылыс rapt а ;>сер еіеді. < аяси. кукыкіык. 
фнлософиялык. ліни. коркемдік лам\ чконтіикіілык , іамчіа 
неі плслсс лс. олардың барлыгы бір-бірше жопе 'жомомикалық 
оашске осер ечеді

М ем іс ф и л о со ф ы  ж он е  со ц и о л о гы. л ін  социол<ч и я с ы н ы л  н с п н н  
к а л а у ш ы л а р д ы н  б ір і >1. В е б е р  (1864-1920) д іш е  а п ы к / а м а  б е р чл ін  
к и ы и д ы г ы н а  начар аудара о ты р ы п . бы .іай  ден жа<алм: “ Д м і мс ол 
д е іе н  л с ф и п н п и я  чер ттечд іц  б а сы н л а  о р н ал асуы  м ү ч к ш  емес. сн 
о о л ч іа іан д а  ол ч е р п е у д е н  ш ь н а  о іы р ы п . о и ы н  со н ы н д а  іүр а  
а л а л ы "  (2 6 ).

М Вебер гылымдардын чабшаг іуралы імлымдарга (жарагм 
лысі жоне молемист іхрады і ылымларі а (олеуме п ік) б.мшч ін 
каоылдайлы. Жлратылыс гы.чымлары жалпыла> пм.і олісіерлі 
пандаланыи. ж і і і і і ы  чаісіарлы калілшасімралм жоме ■ >. ілрлыц 
иеі гіпіле іапщ ач күбылысіарым себспіілік аркі.і іы т ) , икіі/и-т 
О ле\м сп ік  сылымдарла жекс-лар;ічан;іыр\ ші.і олк кч.іланылады, 
ceoctii чсртіеуінінім қычьнучііыльи ы олеумсічік омірдом жекс 
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М. Вебер мэдени шындықты оның экономикалық астары 
түрғысынан талдауды мойындайды, ол. тіпті, экономикалық 
интерпретацияның маңыздылығы жете бағаланбай қалады ма деп 
қауіптенеді. Бірақ, оның пікірінше, экономикалық түсіндірме 
капитализмді діни сананың қайсыбір өзгерістерінен шығару секілді 
сипатта беріледі (27).

Әлеуметтік шындықты танудың қүралы, М. Вебер бойынша, 
идеалды типтер. Оларды белплі бір көзқарасқа сай, кайсыбір 
модени қызығушылықтың негізінде таным жасаушы субъект 
қүрастырады. Ойдағы бүл образ тарихи шындықтың қайта 
елестетілуі емес, ол шындықтың белгілі бір элементтерін бір жақты 
“күшейту” арқылы жасалады. Идеалды типте рулы қ емес сипаттар, 
мәдениет күбылыстарының өзіидік сипаты бекітіледі. Шынайы 
ақиқагга ойдағы мүндай образдың үғымдық тазалығы эмпирика- 
лык түрде ешбір жерде байқалмайды. Идеалды тип жеке-дара, яғни 
өзінің жеке-даралыгымен маңызды байланыстардың жүйелі 
сипаттамасын өлшеуге арналған. Эмпирикалық шындықтың идеалды 
типпен ара қатынасын белгілеу және екеуін салыстыру оның 
практикалық мәдени маңызын түсінуге көмектеседі. Діни күбы- 
лыстарды талдау барысында қүрастыру әдісін қолдану “христиандық 
сенім”, “шіркеу”, “секта”, “ортағасырлық христиандық”, “хрис- 
тиандық”, “дін” сияқты сәйкес идеалды типтерді жасауға мүмкіндік 
береді. Әлеуметтану обьектісі ретінде М. Вебер жеке адамдардың 
кез келген ішкі күйі немесе сыртқы қарым-қатынасының кез келген 
түрін емес, әлеуметтік әрекетті санайды. Әлеуметгану мүндай 
өрекетті түсінуді және осының арқасында оған еебепті түсіндірме 
береді. Жеке адамның әрекеті, егер мағынасы болса, ә л е у м е т т і к к е  
айналады, субъективті пайымдалган нәрсе басқа адамдардың 
әрекеттерімен ара қатыста болады, ол басқалардан белгілі бір 
әрекет күтеді және осыған сәйкес өзінің әрекеттерінің табысты 
болуы үшін субъективті баға береді.

М. Вебердің пікірінше, “дүниенің иррационалдылығы” мен адам 
өмірі туралы қайғырудан туындайтын мәселе діннің алғышартын 
қүрайды. Бүл иррационалдылықтың экстремалды түрі елім, 
қайғы-қасірет, опат болу, әдептік тозудан көрінеді. М. Вебер дінді 
әлеуметтік әрекегке мағына берудің әдісі ретінде сипаттайды: 
мәдениеттің бір қүбылысы сипатында дін сәйкес мағыналарды 
анықтайды жоне сақтап түрады, сонысымен бүл дүниені түсін- 
діруге жоне күнделікті этикаға “рационалдылық” енгізеді.

Дін мөні бар үғымдарды шоғырландырады, оның негізінде 
дүниені күйттеу дүниені түсінуге ауысады, дүниені түсінуде
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заттарға анық мағына беріледі. Дүние әзәзілдердің, жандардың. 
қүдайлардың, табиғаттан тыс күштердің сахнасына айналады. 
Ақиқаттың біртекті емес элементтері жүйелендірілгеп ғарышта 
қосылады. Азды-көпті рационалды әдістің аркасында эмпирикалық 
тэжірибеніп мөліметтері дүние гуралы түсінікті қалыптастырады, 
бүл түсінік болып жатқан оқиғаларды мағыналы пемесе мағынасыз 
деп бағалайды. Адам өмірінде алыстатылған мақсаттар, осіресе, 
басқа, неғүрлым жеке мақсатгарды жинақтайтын барлық 
мақсаттардың мақсаты ерекше маңьпды. Бүл мақсатты күтқарылу, 
адамның өмірінде көрген қырсықтық, азаптары меп бақытсыз- 
дығына карай жақсылык көру идеясы үсынады.

Дүниені діғіи түрғыдан түсініктемелеу дүпиені иелену, коршаған 
ортаның көптеген мағыналарын меңгеру қүралы болып табылады. 
Діни ілім адамдардың күнделікті омірінін діни мағынамеп 
толығуын қамтамасыз етеді. Дін нормалардың сатыланып қүрыл- 
ған жүйесін үсынады, осы жүйеғе сойкес бір орекеттер рүқсат 
етілген, басқалары тыйым салынган болып табылады жоне осы- 
лайша дін дүниеге қатысты моральдық позицияларды аныктайды. 
Діншілдік - дүниені меңгеруге бағытталған олеуметтік орекегтің 
қозғаушы күші, түрткісі. Дін дінді үстапған ізбасарларының 
бойына қоршаған ортаны рационализациялау қабілетін дарытады.

Дінді зерттеуде М. Вебер үшін басты болыгі табылатыны - 
“діни нанымдар меп діпи өмір практикасыныц арқасында жасалған 
адамның жүріс-түрысына бағыт беретін жоне индивидуумды солай 
үстап түратын психологиялық стимулдарды табу” (28). Діни сти- 
мулдардың маңыздылығы олардың Батыс Еуропадағы кагіитализм- 
нің дамуына эсер етуі контексінде талданады. Шаруашылықпен 
айналысудың неғүрлым “рационалды” типі ретінде капиталистік 
жүйе саналады, оғам '‘капитализм рухы” гәп. “ Капитализм рухы” 
байлыққа деген талпынысты қоздыратын және кіріс алуды “рацио- 
нализациялауға” жағдай жасайтын “этикалық түрғыдан өң берілген 
омірлік максима” ретінде түсініледі. М. Вебер капитализм дамуының 
көзін протестантизм ерекшеліктерінен табады. Ол “капитализм 
рухының” бастама көзі бейімділік идеясында болған жэне оныц 
бекітілуінде шешуші рөлді атқарған аскегтік протестантизмнің 
кальвинистік түрі деп пайымдайды. Кальвинистердің алға тартқан 
“бейімділікке қарай кажымас еңбек”, “бсйімділікке карай ецбек 
үшін өз бас пайдасынан бас тарту” (аскеза), жүйелі түрде өзін-өзі 
бақылау идеялары кагіиталистік шаруашылық қажеттіліктеріне 
сәйкес келді. Кальвинизмпің “бейімділікке қарай еңбекті” “діни 
тазалық” қүралы, тіптен "күдай рақымьшың белгісі” ретінде
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қарастыруы оны “капитализм рухының” тасушысы етті. Реформация 
барысында христиандык, түсініктерді “рационализациялау”, осылай- 
ша, “шаруашылық қүру” жүйесін “рационализациялаудың” шешуші 
факторы ретінде анықталады. Егер капитализмнің алдьшда кальви- 
низмнің “шаруашылық күру этикасының” осерімен қалыптасқан 
“капитализм рухы” орын алмаған болса, капитализм Батыста 
мүндай дамуға қол жеткізе алмас еді.

Француз социологи жөне философы Э. Дю ркгейм (1858-1917) 
позитивизм позициясында болды, деректі негіздер ретінде 
этнография мәліметтерін пайдаланды. Ол социологизм үстанымын 
жетекшілікке алды, бүл үстанымға сәйкес, қоғам экономикалық, 
психикалық, физикалық жөне басқа да фактілерге саймайтын 
“әлеуметтік фактілерді” қамтитын ерекше шындықты білдіреді. 
“Әлеуметтік фактілер” объективті болып табылады, олар жеке 
адамнан төуелсіз өмір сүреді және жеке адамға қатысты 
мәжбүрлеуші күші бар. Фактілердің ішінен қоғамның "материалды 
субстратын” -  халықтың тығыздығын (контактілердің жиілігі және 
адамдардың араласуының қарқындылығы), байланыс жолдарын, 
елді мекендерді қүрайтын морфологиялық фактілер, сондай-ак 
жиынтығында үжымдық немесе жалпы сананы қүрайтын рухани, 
материалды емес фактілер — “үжымдық түсініктер” бөлініп 
шығады. Э. Дюркгейм әлеуметтікті биологиялық немесе психоло- 
гиялыққа кіріктіруді теріске шығарады: “әлеуметтікті әлеуметтікпен” 
түсіндіру қажет. Мүндай түсіндірме үшін қоғамдық ынтымақ- 
тастық идеясы қолданылады.

Дін “әлеуметтік факт” болып табылады және оның қандай 
элементгерден түратынын, оны қандай себептер туындататынын, 
ол қандай қызметтер атқаратынын анықтау керек. Э. Дюркгеймніц 
пікірі бойынша, табиғаттан тыс идеясы, Қүдай идеясы тек кейбір 
діндерге тән, ал алғашқы халықтарға тіптен жат. Бүл идея дамудын 
нақты бір кезеңінде ғана пайда болады, сондықтан да оны дінге 
жалпы анықтама беру үшін қолдануға жарамайды. Ол “қасиетті” 
және “профандық” салаларды ажыратып көрсеткен. Қасиетті 
саланы қоғам жасайды, оған ерекше моральдық бедел мен билік 
берілген. Оған екі қасиет таңылады: тыйым салынғандық, барлык 
басқа нәрседен бөліну және сүйіспеншілік пен сыйластық объекгісі 
болуға қабілеттілік; ол -  мәжбүрлеу, тыйым және сонымен қатар 
табыну көзі. “Профандық” саланы жеке қьгзығушылықтар, әдеттегі 
жүмыстар, өзімшілдік бейімділіктерден түратын күнделікті өмір 
қүрайды. Қасиетті’ мен “профандық” деп бөлудің арқасында 
Э. Дюркгейм дінге төмендегідей анықтама берді: “Дін қасиетті
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заттарга, яғни бөліп көрсетілген, тыйым салынған заттарға жататын 
нанымдар мен салттардың біртүтас жүйесін білдіреді; бүл - осы 
нанымдар мен салттарды мойындайтындардың барлығын шіркеу 
деп аталатын моральдық ортақ бір қауымға біріктіретін нанымдар 
мен салттардың жүйесі” (29). Дін дегеніміз жеке адамдардан жо- 
ғары түратын және оларды өзіне бағындыратын қоғамдық күштерді 
көрсетудің ерекше формасы, ол - “коғамның мүшелері болып 
табылатын жеке адамдардың сол қоғамды түсінуіне көмектесетін 
идеялардың жүйесі және жеке адамдардың қоғаммен жасайтын 
күңгірт, астыртын байланыстары” (30). Дін әлеумегтік шындықты 
мифологиялық формада түсіндіреді, өлеуметтік қатынастарды 
түсінікті тілге аударуға тырысады. Э. Дюркгейм дінде әлеуметтік 
өмірдің мазмүнын беретін белгілер мен рәміздер жүйесінің бар 
екенін арнайы басып айтады. Тіршілік әрекетінің үжымдык әдісі, 
қоғам діни нанымдар мен жол-жоралардың себебі, объектісі және 
мақсаты болып табылатын объективті шындык.ты қүрайды, 
Э. Дюркгейм қарым-қатынастың коғамдық-психологиялық процесін. 
экономикалық қызметтен тыс, ендірістік емес қызмет базасында 
пайда болатын үжымдық психологияны діннің дереккөзі деп 
санайды.

Өз жағынан дін бірқатар қызметтер атқарады, олардың ішінде 
ең бастылары -  қоғамдық ынтымақтастықты қүру және нығайту. 
Дін әсіресе культ арқылы қоғамды біртүтастық ретінде анықтайды: 
жеке адамды елеуметтік өмірге дайындайды, бой үсынуды 
жаттықтырады (тортіпке салу қызметі), дәстүрлер, нанымдар, 
қүндылықтарды қалпында үстап түрады (қайта жанғырту, 
трансляциялау қызметі), қанағаттану, әлеуметтік энтузиазм сезімін 
қоздырады (еліктіру, эйфориялық қызметі). Танымдық қызмет 
көбінесе ғылымға тән болғанмен, дін де осы қызметті атқарған 
жөне атқарып келеді. “Бір жағынан ғылым, - деп жазды 
Э. Дюркгейм, - жөне екінші жағыиан, мораль мен дін ...антино- 
миялардың түрлері болып табылады деу дүрыс емес, себебі адам 
белсенділігінің осы екі формасы да шындығында ортақ бір 
бастамадан шығады” (31). Әйтсе де ғылым, рухани әрекеттін басқа 
Да салалары сияқты, біртіндеп дәстүрлі діндерді ығыстырады, олар 
күнделікті өмірдің салаларымен салыстырғанда қыеқара береді, 
діншілдіктің дөсгүрлі емес формалары дамиды.

Австралиялық тотемдік жүйені талдау негізінде Э. Дюркгейм 
ДІни жоне әлеуметтіктің үқсастығы туралы қорытынды жасайды. 
Ол адамдардың бір-бірімен араласу процесінде пайда болатын 
үжымдық түсінікгер мен сезімдерді діни түсініктер мен діни
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сезімдер деп санады. “Қасиетті” заттар қоғамдық бірлік рәміздерін 
білдіреді. Австралиялық жергілікті адамдарда рулық қауымның 
рәмізі тотем болып табылады. Интеграция үлттық және саяси 
рәміздерде көрініс тапса да, қазіргі замандық қоғам да діншіл. 
Э. Дюркгейм Христостың өмірінен алынған оқиғаларға байланыс- 
ты жол-жоралар жасайтын христиандардың, немесе Мысырдан 
шығып кеткендерін және он өсиетті жариялауды тойлайтын 
иудейлердің жиылысын қайсыбір үлттық оқиғаны еске түсіру үшін 
жиылған азаматтардың жиналысымен бір типтес деп санайды.

Э. Дюркгейм қүрылымдық-функционалдық бағым жасауға 
айтарлықтай үлес қосты; бүл бағымның идеяларын белгілі 
этнологтар және әлеуметтік антропологтар А. Радклифф-Браун 
(1881-1955) мен Б. Малиновский (1884-1942), әсіресе, американ 
социологтары Т. Парсонс (1902-1979) пен Р.К. Мертон дамытты. 
Қоғам бірқатар көптеген жүйелерден (элеменгтер) түратын 
сатыланған жүйе ретінде қарастырылады, қүрылым жасау, жіктелу, 
қызмет ету, кірігу, тепе-теңдік, түрақтылық, беделдер, рөлдер, 
нормалар, үлгілер, үміттер мәселесіне назар аударылады.

А. Радклифф-Браун қоғамды біртүтастық ретінде қарастырып, 
оның боліктерінің женге салынған жүмысын байкағысы келді. 
Сәйкесінше, ол кобінесе қоғамның қүрылымын талдауға назар 
аударды, әр түрлі кезең жөне әр түрлі кеңістік аясындағы ин сти  гут- 
тардың ішінде қайталанатын үлгілер мен байланыстарды айыруға 
талпынды. Қоғамның функционалдық бірлігі деп ол әлеуметтік 
жүйенің барлық боліктерінің үйлесімді жүмыс істеуін жөне іштей 
келісімге келуін түсінді, ал әлеуметтік жүйенің ана немесе мына 
саласын жүйенің түтастығы мен белгілі бір қүрылымды жасауға 
косқан үлесіне қарай түсіндірді. Осы позиция түрғысынан 
А. Радклифф-Браун дін туралы былай дейді: “Біз діннің өлеуметтік 
қызметі оның ақиқаттығы немесе жалғандығына байланысты емес, 
біз қате немесе тіпті мағынасыз деп санаған діндер әлеуметтік 
механизм бөліктері болуы мүмкін жөне осы “жалған” діндерсіз 
қазіргі замандық өркениеттің әлеуметтік эволюциясы және дамуы 
мүмкін емес деген болжамға сүйенеміз” (32).

Б. Малиновский әлеуметтік түтастықтың ішіндегі боліктің (эле- 
менттің) қызметін табуға басты назар аударды және орбір әрекет 
пен институт үшін қызмет немесе қызметтер бар екенін және 
қоғамдарда қызметсіз элементтер болмайтынын көрсететін 
әмбебап функционалдылық қағидатын анықтады. Ол былай деп 
жазады: “ ...өркениеттің кез келген типінде кез келген одет, 
магериалдық объект, идея және нанымдар кайсыбір өмірлік қызмет

38



атқарады, қайсыбір міндетті шешеді, түтастьщтың ішіндегі 
цажепгті бір бөлік болып табылады” (33).

Т. Парсонс бәрінен бүрын қоғам интеграциясын қамтамасыз 
ететін қүрылымдар мен процестерге қызығушылық танытады, ол 
өлеуметгік тәртіпті сақтап түру механизмін, әлеуметтік әрекеттің 
институционалдық қырын талдайды. Ол белгілі бір түтастық 
ретіндегі олеуметтік жүйе келесі міндеттерді шешеді: сырткы 
жағдайларға бейімделу, мақсаттарға жету, интеграциялар, қүры- 
лымдарды қайта қүру және шиеленістерді босаңсыту. Сәйкес 
жүйелер белгілі бір қызметтерді атқаруға маманданады: бейімделу 
қызметін экономика, мақсатқа жету қызметін саясат, интеграция 
қызметін қүқықтық институттар мен әдеттер, қүрылымдарды кайта 
қүру қызметін нанымдар, мораль, әлеуметтену (соның ішінде 
жанүя және білім беру мекемелері) атқарады. Жүйенің түрақты- 
лығы жүйе бөлікгерінің қызметінің нәтижелеріне байланысты, ал 
жүйенің орбір болігі оның басқа бөліктерінің қызметінің нәтижесін 
Оііпде сезінеді. Күрделі қоғамдык жүйелерде олардың бір-біріне 
өзара әсері символикалық делдалдардың комегімен іске асады. 
Т. Парсонстың пікірінше, интеграцияны қамтамасыз еткенде, “үлгі- 
лерді сақтау жүйесі” үлкен рөл атқарады, ол жүйе нормалар мен 
экспектацияларды оларды реттестіріп түрушы қүндылықтармен 
біріктіреді. Үлгілерді сақтау жүйесінде қүндылықтарға басты назар 
аударатын дін шешуші рөл атқарады. “Нормалар мен экспекта- 
циялар жүйесін оларды “реттестіруші” қүндылықтармен біріктіру 
нормативті жүйенің легитимизациясы деп аталына алады. Мүнда 
әлеуметтік жүйенің мәдени жүйемен қосылуының маңызды нүктесі 
орналасқан. Ақыр соңында легитимизация діни негіздерге барып 
тіреледі, бірақ күрделі қоғамдарда діни заңдастырудан басқа да 
көптеген төменде орналасқан деңгейлер бар” (34).

Р.К. Мертон өмбебап функционалдылық қағидатын түбірімен 
қайта қарастырып шығып, мынандай “теореманы” үсынды: бір 
қүбылыстың көптегеп функциялары болатыны секілді, бір функ- 
цияны да әр түрлі қүбылыстар әр басқа орындай алуы мүмкін 
(35). Бүған қоса, оның пікірінше, белгілі бір қүбылыстар 
“афункционалдық” немесе “дисфункционалдық” болуы да мүмкін 
(Б. 38). Осындай түсінікке сай Р.К. Мертон функционалдық экви­
валент”, “балама”, “орнына қолданушы” идеясын, яғни бір 
функцияларды орындай беретін институттарды үсынды.

Қүрылымдық функционализмнің бірқатар өкілдері діни 
феномендер сабына тек дәстүрлі діндерді ғана емес, сондай-ақ 
Дінді ығыстыратын жоне дінге тән болған қызметтерді аткаратын 
кез келген қүндылықтар жүйесін жатқызады.
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Биологиялык және психологиялық түғырнамалар
Биологиялык түғырнамалар діннін негізін адамның биоло­

гиялык немесе биопсихологиялық процестерінен іздейді. Бүл 
көзқарас түрғысынан алғанда, діннің негізін діни түйсік (инстинкт)', 
“жеке адамды немесе топты сақтау түйсігіне жанасатын” және 
“өмір үшін күресте қару” ретінде жүретін діни сезім; “діншілдік 
гені” қүрайды. Дін - бүл '‘организмнің психофизиологиялық қызметі”; 
ол “өмірдің кез келген жағдайларына организмнің ерекше жауап 
қата білу үрдісінің шарықтау шегі” ; “терең қүмарлык сезімдерді” 
оятатын “сексуалдылық секілді адам табиғатының бір бөлігі” жөне 
т.с.с.

Психологиялық түсіндірмелер діннің жеке-даралық немесе 
топтык психикадан туындайтынын анықтайды. Діннің негізін 
эмоциялық саладан іздеу кең танымал. Эмоциялық “клетка” ретінде 
ең әр түрлі сезімдер -  тәуелділік және қорқыныш, қүрметтеу және 
қастерлеу, махаббат, шексіздікті бастан өткізу, үят, енегелілік 
сезімдер, асқақтылық сезімдер және т.б. алынды. Дінді интел- 
лектуалдық немесе ерік саласынан алатын теориялар да болды.

Дінтануда таза биологиялык түсіндірмелерді көпшілік мойын- 
дамайтынын айта кеткеніміз жөн. Психологиялық талдау барысында, 
психика табиғатын түсінуге сәйкес, көбінесе биологиялык фактор- 
ларға әсіреленген мағына беріледі.

Дін психологиясының негізін қалағандардың бірі -  американ 
философ-прагматисті У. Джеймс (1842-1910) психологиядағы 
организм белсенділігінің формасы ретіндегі, ортаға бейімделу әдісі 
ретіндегі психиканың моторлық биологиялык түғырнамасы 
негізіндегі функционалдық бағыт идеяларын дамытты. Ол дінді 
жеке адам психикасына сүйене отырып түсіндірді: “Дін деп жеке 
түлғаның сезімдерін, өрекеті мен тәжірибесін айтуға уәделесіп 
алайық, себебі солардың мазмүны арқылы дінде қүдай деп сана- 
латын болмысқа деген қатынас айқындалады” (36). Дін жеке адам- 
ның психикасының эмоциялық саласында негізделеді. У. Джеймс 
былай деп жазған: “ ...сезім - діннің ең терең дереккөзі, ал филосо- 
фиялық және діни ілімдік қүрылымдар төлтуманың басқа тілдегі 
аудармасы сияқты қосымша қондырғы болып табылады” (37). 
У. Джеймс діни тәжірибе үғымын жасады, бүл үғымды ол мистика- 
лык елестеулер, экстаздық күйлер, экзальтациялық аңдаулар, гал- 
люцинациялар жөне т.б. сияқты әр түрлі формалардағы субъектив- 
тік діни феномендер ретінде түсінді. Ол діни сезімді талдауға 
ерекше назар аударды және психологиялық түрғыдан қарағанда, 
оның (сезімнің) ерекше табиғаты бар элементтен түрмауы мүмкін
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екенін мойындайды: діни махаббат -  бүл діни объектіге бағыттал- 
ған барлық адамға ортақ махаббат сезімі ғана; діни корқыныш -  
бүл адам жүрегінін, әдеттегі дірілі, бірақ жүректің бүл дірілі 
қүдайылық жаза идеясымен байланысты және т.с.с. (38).

Ақиқаттылықтың үсынылған прагматикалык өлшемі негізінде 
У. Джеймс діннің және Қүдайға деген сенімнің ақиқаттылығы 
олардың “пайдалылығынан”, “тиімділігінен” шығады деп есептеді: 
барлық діндердің ортақ гісихологиялық қызметі - жанның азап- 
тануынан бастап біртіндеп одан қүтылуға әкелу. Діннің адам 
жанының тіптен төзуге болмайтын азаптарын ең терең және ең 
баянды бақытка айналдыра алатын ғажайып билігі бар (39). Жас 
адамдардың дінге кіруін зерттей келе, психолог, мүидай дінге 
тартылулар бозбала мен бойжеткендердін, ішкі дүниесінің өсуіпе, 
неғүрлым қарқыиды рухани өмір сүрулеріне жетелейді деген 
қорытындыға келді.

Үжымдық психология негізінде дінді түсініктемелегеи француз 
философ-позитивисті, социолог және психолог Л. Леви-Брюль 
(1857-1939) болды. Ол қоғамның ор түрлі олеумегтік-тарихи 
типтеріне ойлаудың әр түрлі формалары сәкес келеді деді және 
алғашқы қауымдық ойлау мен оркениеттік қоғамдар ойлауын 
ажыратып қарастырды. Алғашқы қауымдық ойлаудың өзіндік тегі 
сәйкес «үжымдық түсініктердің» сипатын анықтайды. Алғашқы 
қауымдық ойлау мистикалық болып табылады. Алгашқы адам 
әрбір берілген сәтте объектіні елестете жоне оны шынайы деп 
санап қана қоймай, сондай-ақ объектіден шығатын немесе өзіне 
эсер ететін қандай да бір өрекетті сезінетіндіктен, бірдемеге уміт 
артады немесе бірдемеден қорқады. Бүл әрекет (эсер, күш, 
жасырын қүдірет) ақиқаттылық деп мойындалады және зат туралы 
түсініктің элементтерінің бірін қүрайды. Бірақ алғашкы қауымдық 
ойлау мистикалық қана емес, сонымен қатар қайшылыктарға 
сезімтал емес, тәжірибе үшін жасырын, нралогикалық болып 
табылады. Ол логикалық қатынастарды (қосу мен шығарып тастау) 
анықтаудың орнына партиципация (араласушылық) занына тоуел- 
ДІ. Ол «антилогикалық» та, «алогикалық» та емес, бірақ кайшы- 
лықтарға бәрі бір деп қарайды жоне олардан қашқақтамайды да, 
«логикалық тәртіпке ден коймайды». ГІартиципаиия дегеніміз 
ойлаудың әр жерден жүқтыру, қорлау, иелену арқылы алыс жеріе 
тасымалдау, жанасу, тапсыру жолымен қасиеттерді берудің ор 
түрлі формаларын көрегіндігі. Араласушылық басқа қырынан көрі- 
чеді. Пралогикалық ойлаумен іске асырылатын интимдік араласу- 
шылық бір-бірімен бірге араласатын жарагылысіардыи арасымдаі ы
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тығыз байланысты қамтамасыз етеді. “Бірге араласушылық, ортак- 
тықтың мәні, - деп жазады Л. Леви-Брюль, - қайшылык үстанымына 
қарамастан, ондағы кез келген екі жақтылықтың өшірілуінде, 
тегістелуінде, субъект бір мезгілде бір жағынан өзі, екінші жағынан 
өзі араласатын жаратылыс та болып табылады” /40/.

Пралогикалық және логикалық, иррационалдык жоне рацио- 
налдық, қайшылық заңы және партиципация заңы қатар өмір 
сүреді. Бірақ алғашқы қауымдық қоғамда пралогикалық басым 
болса, кейініректе логикалық ойлаудың секторы кеңейе түседі. 
Дегенмен “ ...біздің ой әрекетіміз бір уақытта рационалды да, 
иррационалды да: пралогикалық және мистикалық элементтер 
логикалықпен қатар өмір сүреді” (41).

Салт-дәстүр мен тілмен бірге үжымдық түсініктерге Л. Леви- 
Брюль нанымдарды да жатқызды. Үжымдық түсініктер төмендегі 
қасиеттеріне байланысты діни институттарға (және тек соларға 
ғана емес) “негіз” бола алады: олар императивті бүйрықтық сипат- 
та болады, үрпақтан үрпаққа беріледі, жеке түлғаларға жабыстыры- 
лып, олардың бойында өз объектілеріне деген қүрмегтеу, қорқы- 
ныш, табыну сезімдерін оятады, өз болмысында жеке түлғаға 
тәуелді емес; олар интеллектуалды өңдеудің өнімі емес, оларда 
образ сезімдерден бөлінбеген, эмоциялық-моторлық элементтермен 
түтасқан.

Өркениеттік қоғамдарда ойлау сенім объектісін рационалды- 
логикалық түрғыдан талдауға қабілетті, бірақ объект үжымдық 
түсінікте де беріледі: қазіргі замандық жалбарынуларда экстаз 
жағдайында объект пен субъектінің қосылып кетуі орын алады. 
Л. Леви-Брюль: “Мысалы, бір ғана объект, Қүдайды қарастырған- 
ның өзі жеткілікті, логикалық ойлау оны қалай қарастырып, қалай 
зерттейді жөне ол басқа қүрылыстың үжымдық түсінігінде қалай 
берілген. Қүдайды түсінуге деген рационалдық талпыныс бір 
уақытта пайымдаушы субъектіні Қүдаймен біріктіреді де және 
одан бөледі де. Логикалық тәртіпке бағынудың қажеттілігі адам 
мен қайшылықсыз көрсетіле алмайтын Қүдай арасындағы парти- 
ципацияларға өзін қарсы қояды. Осылайша, Қүдайды тану жоқка 
шығарылады. Ал сол шақта өзін өзінің Қүдайымен қосылғандай 
сезінетін діндардың рационалды танымға мүқтаждығы неден 
болады? Өзінің болмысының қүдайылық болмысқа қатысты екенін 
сезіну әрқашан жадау, суық және өзіндігі жоқ логикалық расты- 
лыққа қарағанда, сондай бір нық сенімділікгі бермейтін болғаны 
ма? — деіен мысал келтіреді (42). Л. Леви-Брюль келесі болжамын 
жасайды: логикалық ойлау ешқашан пралогикалық ойлаудын
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әмбебап мүрагері бола алмас еді; адамдардың өздерінің басынан 
өткізетін және сезінетін бір-біріне деген өзара қатыстылығын 
білдіретін үжымдық түсініктер сақталып қала береді және онда 
логикалық қайшылықты да, физикалық мүмкін еместікті де ашып 
көрсету мүмкін емес (43).

Австриялық психолог, невропатолог және психиатр 3. Фрейд 
(1856-1939) өзі негізін қалаған психоанализ үстанымдарын дінді 
зертгеуге де қолданды. Оның пікірінше, жеке адам психикасының 
негізін “алғашқы елігулердің” -  табиғи биологиялық бастаманың 
психикалық өкілі болып табылатын “санасыздық” -  Id  (“Ол” - Оно) 
қүрайды. Алғашқы елігулердің арасында өмірге деген елігулер -  
сексуалдық және өзін-өзі сақтауға деген елігулер (Эрос), сондай-ақ 
өлімге, қиратуга деген елігулер (Танатос) бар. “Ол” (Оно) сала- 
сында сексуалдық елігулер басым келеді, олар өзін-өзі сақтау тап- 
пынысына қарағанда, ығыстыруға және күрделі трансформацияға 
қабілетті. Жеке адамға табу жүйесін үсынатын қоршағандардың 
әсерімен “Ego” (“Мен”), жан аппаратының үстіңгі қабаты -  сана 
қалыптасады, ол “Ол” (Оно) қызметін ақиқаттылық әрекетімен 
өлшемдестіреді. Социализация барысында тағы бір қүрылым -  
“Super-Ego” (“Жоғарғы-Мен”) қалыптасады, онда моральдық, этика- 
льщ талаптар, идеалдар мен тыйымдар ішке енеді. Ол жеке 
адамның өмірінің бірінші кезеңінде ата-ана немесе тәрбиеші 
атқарған қызметті түлғаның бойынан қайта көрсетеді. Жүзеге асуға 
талпынатын санасыз елігулер сананың қарсыласуына соқтығысады, 
олардың ығыстырылуы орын алады. “Мен” бір жағынан “Ол” 
әсерінде, екінші жағынан “Меннен аса” әсерінде болады. Осы үр- 
дістерді татуластыруға талпына отырып, “Мен” әрқашан сәтсіз- 
дікке үшырайды және сол үшін де “жағымпаз”, “оппортунист”, 
“өтірікші” болып шығады. Қорқыныш және кіне сезімі дамиды, ал 
елігулерді ығыстыру невроздың пайда болуына үшыратады. 
3. Фрейд неврозды индивидуалдық діншілдік, ал дінді әмбебап 
үжымдық невроз деп санайды.

Дін мәдениетте индивидуалдық невроз қаупінен сақтану тәсілі 
ретінде маңызды рөл атқарады. 3. Фрейд былай деп жазады: “Тарихқа 
дейінгі кезеңде болған, ығыстырушыға үқсас процестердің салдары 
содан кейін де бірталай уақыт бойы мәдениеттің ізін қудалайды. 
Мүндай жағдайда дінді жалпыадамзаттық жабысқақ невроз деп 
санауға болар еді, ол сәбилік невроз сияқты Эдип кешенінде, 
әкесіне деген қосарласқан қатынаста орнығады .. .тақуа діншіл 
жоғары дәрежеде белгілі невроздық аурулардан қорғалған. 
әмбебап неврозды меңгеру оның өзінің жеке басының неврозын
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жасау міндетінен арылтады” (44). Эдип ксшемі баланың анасына 
деген эмоциялық үйірлігі және әкесіне деген екі жақты қатына- 
сынан көрінеді. Анасына деген елігуді сезіне отырып, бала бір 
>ақытта әкесін жек көреді де және жақсы көреді (амбиваленция 
жек көруцнлік -  “махаббат”), окесіне үйір, бірақ еріксіз оның 

өлімін қалайды. Дін, шешесінің жанынан орын алу үшін, өзінің 
окесін ең болмағанда қиялында олтірген баласының Эдип кешені- 
нщ тү інде жатады. Психоанализ, - деп жазады 3. Фрейд, - бізге 
оке комплексі мен Қүдайға деген сенімнің арасындағы тығыз 

аиланысіы таныстырды, жеке адамнын Қүдайы басына көтерген 
кеден басқа дым да емес екенш көрсетті... ” (45). Діннің пайда 
луын . Фрейд қарсы түратын табиғат күштерінің және ішкі 

үисікик күштердің алдындағы адамның дэрмен сіздігімен байла- 
Рейд діннен “адамның дәрменсіздігін басынан

к-оплі* МАчКетт-Г1̂  МақСать‘ВДа жасалған түсініктердің арсенапын’1 
' '^|ІНИ сенімді ол иллюзия деп санайды, себебі оған 

лһік , НоРсес*н орьщдау түрткісі араласқан; өзінің психология- 
Ртішг.и->ИҒаТЬІ ° иынша д 'ни ілімдер де иллюзия болып шығады. 
КОІІ, , : 1 оастаманың өсерінен адам біртіндеп дінмен 

’ акикаггылық сезіміне” ие болады.
П87^-^оапРЛЫҚ ПСИХОЛОГ және мәдениетганушы К.Г. Ю н п ы ц  
“үжымлиіг р аналитикалық психологиясында діни түсініктер
“негізгі niJ T b a m V Uar өн'мдеР'> ^  “үжымдық санасыздық” 
баолык феНОМ®.н Рет'иде беріледі. “Үжымдық санасыздық
бола отыпкі ДарДа б |Рдей және табиғаты бойынша жекеден тыс 
болады” ° СЬІЛаиша әркімнің рухани өміріне жалгіы негіз
архетиптео чпк-мЖЬШДЬ,Қ санасьпдь|ҚтьЩ мазмүны адам санасына
элементгері р е т іщ іГ ж е ^ б  арХСТИП/ еР деп “мифтердің қүрамдас 
табиғаты бпйГт,, бетшщ барлық жерінде кездесетін,
санасыз пайла үжымдық болып келетін және сонымен қатар 
формалар „е„ бш,ЬІ" табылеты"
шығармашылыкта ^  ( 8)* 0лар  киялда’ көркем
кврінеді; психиатр р ет ін д е^  Ю н Г " 0™’ Мистикалық тэжірибеде 
психикалық өнімдердін ҮШШ патологиялы^ сипаггағы
соңғы рөлде емес А р х е т и п т е п  Т ети,,теРл '11 пайда бш1Уы да

ВДьштасуьша бастам  « а т е р ^ Т ү ^ ы " " 4 * ' ’ РОмЬдаРД‘Н

күтлеген жеряенжасамаиды, олао очлігшои , аитадь<- Оларды жеке адамдар 
Р ° ад,пнен шығады, тіптен жеке адамньщ санасын

44



күшпен басьш алады” (49). Бүл басып алушылықтар нуминозды 
күйзеліс сипатын танытады (нуминозды үғымын Юнг Рудольф 
Оттодан алады). Нуминозды “адамды өзіне тартып алыи, оны 
өзінің бақылауына алады; адам мүнда нуминоздыны жаратушы 
емес, ол - көбінесе қүрбандық. Оның себебі қандай болмасын, 
нуминозды субъектінің еркінен тәуелсіз көрінеді” (50). Сәйкесін- 
ше, Юнг бойынша дін дегеніміз, бүл бірінші кезекте, “нуминозды 
тәжірибесімен өзгерген сананың ерекшелігін білдіретін үғым” (51), 
ал homo religiosus -  бүл “өзіне эсер ететін кейбір факторларды 
назарына алатын және мүқият бақылайтын” адам (52) (мүнда 
адамның психикалық өмірінің саналы ниетгеріне байланысты емес 
факторлар жөнінде айтылып түр).

Дін мүндай тәжірибені көрсетіп қоюшы ғаиа емес, ол сондай-ақ 
жеке адамның саналы еркіне бағынбайтын жоне саналы Менге жиі 
кері әсерін тигізетін рухани өмірдің “динамикалық факторлары- 
нан” сананы қорғайтын қызмет те атқарады. Адамға “жанның 
белгісіз қауіп-қатерлерінен жасырын қорқу” (53) гән, сондықтан 
«санасыздықта тығылыгі жататын, қауіп-қатерлі, күтпеген 
нәрседен қорғану деген жалғыз ғана максагпен өмір сүретін 
көптеген діни ілімдер мен рәсімдер» бар (54). Олардын қорғау 
қызметі мифология мен діни ілімдерде адам тікелей тәжірибемен 
емес, оның өңделген материалымен, яғни табиги емес, моде ни 
рәміздермен жүмыс істейтіндігімен қамтамасыз етіледі. Егер 
табиғи рәміздерді туындататын жеке тәжірибені кездейсок. 
қабаттанулар ауырлатып түрса және ол жүйелі емес, иррацио- 
налды, сондай-ақ қиын анықталатын болса, онда “діни ілім 
алғашқы діни тәжірибенің қисындалған және қасаңдатылған 
формасы болғаны. Тэжірибенің мазмүны қүрметтеледі және әдетте 
қатаң, көбінесе жаксы жасалған қүрылымда түрып қалады /55/. 
Осылайша, “қасаң кағида” өзінің сақталғандығы үшін, бір жағы, 
“сырды ашып беру” аталатын тікелей тәжірибенің..., екінші H<afbi- 
нан, ойшылдардың ғасырлар бойы толастамаған ынтымақгас- 
тығының алдында борыштар (56). Мәдени рәміздер “адамзат рухы- 
ның мыңжылдық тырысуының арқасында” “дүниені реттестіретін 
ойлардьщ жалпыны қамтитын жүйесіне” орнықты (57), мүндай 
жүйелер адамзаттың рухани мәдениетінің басты қүндылықіарын 
қүрайды. Оларға мифологиялар және діни ілімдер ғана жатпайды, 
мәдени рәміздердің мүндай жүйелеріне К.Г. Юнг жол-жора, діни 
үйымдарды да жатқызады; сондықтан протестантизм шіркеуді 
жойып, ғүрыптарды қатты қысқарта отырып, озінің жолын 
Қуушыларды психикалық омірдің иррационалды стихиясының 
элдында қорғансыз қалдырғандығы үшін жазғырылады.
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Дегенмен діни рәміздердің жүйесі жеке адамды үжымдық 
еанасыздыктан қорғауға ғана емес, сондай-ақ үжымдық санасыз- 
дыққа жол салуға бейімделген. Олар қүдайылықты түсіну үшін 
адамға жол ашады және онымен тікелей жанасудан сақтандырады. 
Юнгтың көзқарасы бойынша, соңғысы рационализмге баткан, 
табиғаты бойынша иррационалды болып келетін өз жанының 
өмірлік негіздерімен байланысын жоғалтқан қазіргі замандық адам 
үшін маңыздырақ. Діннің тартымды күші осыда. “Мәңгілік 
бейнелердің” көз тартарлығы олардың “сырды ашып беру материа- 
лынан жаралғандығында және қүдайдын, алғашқы тәжірибесін 
керсететіндігінде”, олар “өзіне тартуы”, “сендіруі", “таң қалдыруы”, 
“калтыратуы” тиіс (58). Сондықтан дін “эсер етуі жағынан жоғары 
және аса күшті болып табылатын қүндылықтарға, олардың 
позитивті немесе негативті болғаньша қарамастан”, соларға деген 
қатынасты білдіреді. Оларға деген қатынас қалай өз еркімен болса, 
солай еріксіз болуы да мүмкін, яғни, сіз санасыз түрде б о й ы ң ы з д ы  
кернеген қүндылықты саналы түрде қабылдайсыз. Сіздің жүйеңіз- 
дегі аса күшті фактор -  бүл Қүдай, себебі Қүдай деп қалғандары- 
нан үсгем түратын психологиялық фактор аталынады” (59).

К.Г. Юні психологгы мәдениеттегі анық бір түсініктердің шын- 
дыққа сәйкестігі туралы мәселе емес, ол түсініктердің тек бар 
болуы жоне бекітілуі қызықтыратынын айта келе, сенім және 
сенімнін жоқтығы мәселелерінде бейтарап позицияны үстауға 
тырысады. “Мысалы, күнәсіз бала біту мотиві жөнінде айта келе, 
психология мүндай идеяның бар екендігіне ғана назар аударады; ол 
бүл идеяның ақиқаттылығы немесе жалғандығын айырып 
жатпайды” (60). Дегенмен мүндай идеялар (әсіресе, архетиптер) 
психикалық ақикат дүниесінің туындысы ретінде танылады, ал 
психикалық ақикат - адам субъективтілігі арқылы ашылса да, 
онымен қосылып кетпейтін, ақыр соңында одан тэуелсіз омір 
сүретін ақиқат. Психикалықтың ақиқаты, Юнг бойынша, 
физикалық әлемнің ақиқаттылылығына қарағанда, неғүрлым дәл: 
“Тіршіліктің тікелей бізге мелім жалғыз формасы -  бүл 
психикалық форма. ...Физикалық тіршілік тек болжамдалады, 
себебі материя біздің санамызға сезім мүшелері арқылы берілген 
психикалық образдар арқылы танылады” (61). Осылайша, архе­
типтер - бүлар ерекше бір ақиқаттылықтың шағылысы, бүл жерде 
К.Г. Юнгтың көзқарастары Платонның идеялар-эйдостар дүниесі 
гуралы түсініктерімен жанасады және дәл осы түста юнгшылдық- 
тыц діни (соның ішінде христиандықтың) түсініктемелеуінің мәні 
ашылады.
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Неміс-американ философы, социолог жэне психолог Э. Фромм- 
ның (1900-1980) “гуманистік психоанализі” адам тіршілігінің 
кайшылығына, жаппай жатсыну қоғамындағы олеумеггік-мәдени 
факторлардың әсерінен туындаған қактығыстык жағдаяттарға 
назар тіге отырып, санасыздық символикасын пайымдайды. Дін 
үғымы кеңінен түсіндіріледі. Орталығында Қүдай жоне табиғаттан 
тыс күштер орналасқан жүйелерге ғана дінді жаткызу теріс; 
монотеистік діндерден басқа көптеген басқа діндер де емір сүрген 
және әлі де емір сүреді. Қазіргі замандық өктемшілдік (ав­
торитаризм) сияқты зайырлы жүйелерді психологиялық түрғыдан 
діни жүйеге жатқызу қажет. .“Дін” деп мен аОамдардыц 
қайсыбір тобы устанатып және жеке адамга багдарлар лсүиесі 
мен табьту объектісін беретін көщарастар мен орекеттердіц кез 
келген жуйесін тусіиемін” , - деп жазады Э. Фромм (62). Діншілдік 
идеалдарға күлшылық етудің кез келген түрінен байкалады, мейлі 
ол адамның гіүтқа, қүдайлар мен оулиелерге немесе көсемдерге, 
мейлі тапқа, үлт пен партияға немесе табысқа, байлық пен күшке 
табынуы болсын. Кез келген адам діншіл болып табылады, ал дін - 
барлық тарихи кезеңдерге сөзсіз тән болатын қүбылыс. Э. Фромм 
діннің бір түрі деп неврозды санайды. Ол дінді үжымдық невроз 
деп санаған 3. Фрейдтің формуласын кайта қарап, “неврозды діннің 
жеке формасы немесе анығырақ айтқанда, діни ойдың ресми түрде 
мойындалған формаларымен жанжалда болатын діннің қарапайым 
формаларына қарай кері кетуі” деп санайды (63).

Э. Фромм діндерді авторитарлық және гуманистік дегі ажыра- 
тады. Дінді авторитарлық ететін адам үстемдік ететін сыртқы 
күшке бағынуы керек деген идея. Мүндай діннің басты игілігі — 
бой үсыну, басты күнә - бой үсынбау. Э. Фроммнын пікірінше, “қү- 
діретті билікке бағыну адамды жалғыздық пен жеке шектелгендік 
сезімінен қүтқаратын әдістердің бірі болып табылады. Бүлай істе- 
генде, адам өзінің тәуелсіздігі мен жеке адам ретіндегі түтастығын 
жоғалтады, бірақ үрей мен аса зор қүрмет тудыратын к.үдірепін 
арқасында ол қауіпсіздік жөне қорғаныш сезіміне бөленеді жоне 
өзі де сол қүдіреттің бір бөлігіне айналады” (64). Гуманистік дін, 
керісінше, адам және оның қабілеггіліктеріне негізделген, жеке 
адамды дербестікке және өз күшіне сенуге, өз олуетін іске асыруға 
бағдарлайды; ол адам түлғасының қүндылығын, адамның бақыт 
пен еркіндік қүқын бекітеді. Діннің бүл түрін үстану дегеніміз 
ойлау, сүйіспеншілік пегізінде дүниені өзіне жақын таргу арқылы 
барлық жаратылыспен озінің бірлігін түсіну. Гуманисгік діи озің- 
нің жақыныңа және өз-өзіңе деген сүйіспеншілікті, барлық тірі
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жаратылыспен ынтымактастық сезімін дамытады. Мүндай діндегі 
адамның мақсаты - ең зор әлсіздікке емес, ең зор қүдіретке ізгілік 
арқылы жету, бой үсыну емес, өзін өзі жүзеге асыру.

Э. Фромм діни тәжірибенің теизммен байланысты болуы мін- 
детті емес деп санайды және ол Қүдай идеясын символикалық 
ретінде қарастырады. Дегенмен қүдайсыздық, оның көзқарасы 
бойынша, дінсіздік дегенді білдірмейді, тіптен өзінің психоанализ 
түғырнамасын Э. Фромм “жаңа теология” деп жариялайды.

Этнологиялық тәсіл
Этнологиялық теориялар этнографиялық материалды қолдану 

негізінде жасагтады, ал дінді түсіндіру үшін көбінесе мәдени 
(әлеуметтік) антропология идеяларын қолданады. Діннің дереккөзі 
жеке адамға тән және материалдық пен рухани қажеттіліктің 
қосындысынан түратын “адам табиғатынан” немесе белгілі бір 
мәдени-антропологиялық кешеннен ізделінеді.

Ағылшын этнографы Б. Малиновский “далалық” зерттеуші 
ретінде де, сондай-ақ діннің этнология түрғысынан дамытылған 
теориялық тәсілдерін жүйелеуші ретінде де танымал. Функцио- 
напдық түрғыдан әлеуметтік антропология идеяларын жасай отырып, 
ол бастама үғым ретінде мәдениет үғымын алады. Мөдениет 
институттардың күрделі органикалық жиынтығын, адамға қорша- 
ған ортаны меңгеруге және алғашқы (өзін-өзі сактау және түрді 
сақтау) және қосымша (мәдениеттің өзі қалыптастырып, дамыта- 
тын) қажеттіліктерін канағаттандыруға мүмкіндік беретін “асгіаптық 
аппарат” болып табылады. Адамның мінез-қүлқына тумыстан 
біткен факторлар эсер етсе, мәдениет оны биологиялық себептілік 
деңгейінен жоғары көтереді. Түтастықтың ішінде элементтер бір- 
бірімен өзара байланыстылықта болады, әрбір элемент басқа бір 
элементтің функциясы болып шығады, біреуінің өзгеруі басқа 
элементтердің өзгеруін тудырады.

Дін модениеттің жалпыға бірдей феномені ретінде қарасты- 
рылады. Б. Малиновский діннің ғылым және магиямен ара қатынасын 
көбіне Тробрианд аралдарының түрғындарының жазусыз мәде- 
ниеті материалдарының негізінде талдайды. Ғылым ақиқатты 
рационалды меңгеру болып табылады. Дүниеге деген рационалдык 
қатынас мәдениеттің барлық сатыларында болған. Білімдердің 
н тізінде аңшылық саймандары дайындалды, қару жасалынды, 
бірге әрекет ету үшін бірлестіктер қүрылды, ауыл шаруашылык 
жүмыстары жоне т.с.с. үйымдастырылды. Ғылым бар білім мен 
техникаға сойкес қоршаған ортамен “рационалды қарым-қатынас 
жасау , ол күнделікті, “профандық” әлемді қүрастырады.
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Бүл саламен катар, “сакральдг’ сала бар, оған магия мен дін 
жатады. Магия “сиқырлы формулалар мен жол-жоралардың 
арқасында табысқа жетудің мүмкін екеніне сенім" ретінде 
анықталады. Ол мақсатқа жетудің рационалды одістері жетіспейтін 
әрекет фазатарында қолданылады. Мақсатқа жетудің рационалды 
эдістері жегіспейтін немесе ол одістер әрекег егуін тоқтатқаи 
жағдайда, адам психологиясында күніті аффекті күйлер гуындайды 
(қарапайым коғамдарда да, өркениеггік қоғамдарда да. Мақсатқа 
жегуді көздеген рационалды өрекет мүмкін емсс болғандыктан, 
адам талғамсыз әрекетке сүйенеді. Мүндай магиялық акциялардың 
нөтижесінде эмоциялардың шиеленісі төмендейді, тепе-теңдік 
қалпына келеді, фрустрациялар белгілі бір дорежеге дейін 
меңгеріледі. Мүндай акциялар сыртқы мақсаттарға жеткізбесе де, 
олар ішкі дүниені қалпына келтіруде нәтижелі болып келеді.

Егер магияда орбір әрекегтің мақсаты нақты анықталған болса, 
дінде жол-жора басқаша үйымдастырылған. Дін күнделікті омірдіц 
нақты фрустрацияларымен емес, адам болмысының іріелі моселе- 
лерімен шүғылданады. Б. Малиновский былай дейді: “Әзінің қасан 
қағидалы мәдениеті бойынша, дін өзін адамның универсумдағы 
орнын анықтайтыи. оның пайда болуын түсіндіретін және макса- 
тын шамалайтын діни қағидалар жүйесі ретінде үсынады. 
Қарапайым индивидке дін өлім, бакытсыздық жөне тағдыр жонінде 
есеңгірететін, қүтын қашырагатын сезімді жеңу үшін прагмати- 
калық түрғыдан қажет” (65). Көрсетілген мәселелер тіггтен жойыл- 
майтындықтан, дін ешуақытта артық болмайды.

Б. Малиновский мәдениетгің “үйлесімді моделін” үсынады. Оның 
пікірінше, ор түрлі модени феномендер үйлесімді түтастықтың 
ішінде бір-бірін толықтырып түрады. Ғылым, магия және дін 
жалпы мәдени міндеттерді шешуде ор түрлі, бірақ бір-бірін өзара 
толықтырып түратын жүмыс агқарады.

2. Д іп іііц  м ә н д ік  с и п а т т я м а л а р ы

Тарихта нақты діндер өмір сүрген және емір сүріп келеді, 
“жалпы діндер” болған емес және жоқ. Бірақ ор түрлі діни 
күбылыстарды түсіндіру үшін ғылымда сәйкес үғым жасалған. Тек 
пен түр айырмашылығын көрсету арқылы формальдық-логикалық 
дефиницияны дінге қатысты қолдану нотижелі болмайды. Әр түрлі 
қырларынан алғандағы діннің мондік сипатгамаларын біріктіретін, 
жинақтайтын жолды таңдайық. Сонда ең жалны формада былай 
деуге болады: дін қоғамныц, топтың, жеке адамныц рухани
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өмірінің саласы, дүниені рухани меңгерудің тәсілі және рухани 
өндіріс саласы. Тап мүндай сипатында дін дегеніміз: 1) қоғам 
болмысының көрінісі; 2) адам мен қоғамның қалыптасу процесінде 
міндетті түрде пайда болатын олардын тіршілік әрекетінің 
аспектісі; 3) адамдық өзін-өзі жатсынуды көрсету мен оны жеңудің 
әдісі; 4) шындықтың шағылысы; 5) қоғамдық жүйенің жүйесі;
6) мөдениет феномені. Осы сипаттамалардың мәнін ашайық.

Қоғамның терең байланыстарын көрсету
Дінде қоғамдық жүйелердің белгілі бір типінің моні байкалады, 

ол қоғамдық шындықтың тікелей бақылаудан жасырын, ішкі, терең 
деңгейлерін танытады, демек, дінде қоғам болмысына барабар 
нәрсе кездеседі. Бірақ дінге қүбылыстар сияқты ене отырып, 
қоғамның ішкі байланыстары озгерген түрінде көрінуі мүмкін, 
демек маска киюі мүмкін. Түрін өзгерту әлдекімнің басынушылы- 
ғының, арам ниетінің, саналы алдаудың немесе белгілі интел- 
лектуалдық қарапайымдылықтың нәтижесі емес: бүл коғам қозға- 
лысының өрбуінің және көрінуінің сәті. Демек, дін қоғам туралы 
көп нәрсе “айтады”, мүнда тек кодталған ақпараттың шифрын 
дүрыс шешкен маңызды. Бүл үшін діни әлемді қайсыбір шынайы 
қатынастарға әкеліп тіреу жеткілікті емес -  себебі толық редукция 
мүмкін емес. Мүнда нақты өмірдің берілген қатынастарынан оған 
сәйкес діни формалар шығарған маңызды.

Адам мен қоғамның тіршілік әрекетінің қажетті туындай- 
тын аспектісі

Дін дегеніміз өткеннің көптеген ойшылдары есептегендей, 
философтар, абыздар, өтірікшілер, тирандар тарапынан адамдарға 
зорлап таңылған (мүндай пікір кейде осы күндері де айтылып 
қалады) кездейсоқ қүрылым емес. Ол қоғам дамуының белгілі бір 
кезеңінде қажетті түрде пайда болады. Өзіндік мәні бар бастама -  
метақоғамдық, дүниеден тыс, тарихтан тыс бастама деген ол 
жөніндегі тезистерге де дәлел жоқ. Ол қоғамда кажетті түрде пайда 
болып, қажетті өмір сүреді, бүкіләлемдік тарих контексінен 
кіргізілген және қоғамдағы өзгерістерге сай езгеріп отырады.

Рухани өмірдің кез келген басқа саласы секілді дін материал- 
дық өндіріске төуелді. Діни мекемелер қызмет ете алу үшін, діни 
мәселелер бойынша ойланып, діни қызмет шүғылдану үшін сөйкес 
материалдық алғышарттар қажет. Рухани салада, соның ішінде 
дінде қолданылатын үстеме өнімді жасайтын дәл осы материалдық 
өндіріс. Бірақ материалдық қатынастар тек соңында ғана, тек 
жанама түрде діннің пайда болуына, өмір сүруіне жөне қайта 
жандануына жағдай жасайды. Оған тікелей эсер етегіндер - рухани
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сфераның әр түрлі салалары -  саясат, мемлекет, мораль, өнер, 
философия, ғьшым. Дін сол бір уақытта қоғамның енжар, ‘‘ырық- 
сыз” өнімі емес: ол “өз” өмірімен өмір сүреді, өзін-өзі қайта 
шығару қабілеті бар, идеялар, үғымдар, нормалар, күндылықтар, 
сондай-ақ материалдық заттар жасайды. Адамиың творчестволық 
әрекетінде идеялық нәтижслер женінде де, материалдық іске 
асырулар жөнінде де айтқанда рухани процесс алғашқы болып 
табылады. Дін экономикаға, сондай-ақ рухани сфераның басқа да 
салаларына кері әсерін тигізеді.

Әлемдік дінтануда діннің пайда болуы мен өмір сүруі өсіресе 
еркіндіктің жоқтығы, тәуелділік, шектеулік, үстемдік -  бағыну, 
басқаша айтқанда, адам тіршілігінің басқаруга, билеуге, мақсатты 
тәртіпке салуға көнбейтін саласымен байланыстыратын козқарас 
кең таралған. Сондай-ақ басқа да позиция айтылады: дін адамның 
еркіндігінде, оның жоғары күшке, Абсолютке талпынысының 
түкпірінде орналасады. Бүл жерде діннің шығуына, сондай-ақ 
кейінірек тарихта оның өмір сүруі мен дамуына жағдай жасаған 
еркіңдіктің жоқтығы, тәуелділік қатынастары женінде айтылып 
жатса да, бірінші кезқарастың артықшылдығы басымдау саналады. 
Қалыптасып үлгерген жүйенің “ ішінде” адам, әрине, корғаныш, 
шырмап түрған жағдайлардан босау, шектеулік шеңберінен шығу 
сезімдерін сезіне алады және сезінеді де. Дін еркіндік пен күштің 
толысуын сезінеді. Бірақ қорғаныш сезімі, шектеуліктің шецбсрі- 
нен шығу, еркіндік пен күштің толысуын сезіну - төуелділік, 
еркіндіктің жоқтығы сияқты нақты бар катынастардан шығатын 
жанама сезімдер, сондықтан да жоғары күшке, Абсолютке талпыну 
пайда болады, себебі адамның болмысы уақытша, шектеулі, 
салыстырмалы, түрақсыз.

Адамзаттық жатсыну және одан шығу әдісі
Жатсыну дегеніміз -  бүл адам әрекетінің және оның өнім- 

дерінің, қатынастар мен институттардың адамдарға үстемдік ететін 
күштерге айналуы. Нағыз жатсынудың негізгі сәітері мыналар: 
а) еңбек өнімінің ендірушіден жаттануы; б) еңбектің жаттануы;
в) ортақ мүддені коздейтін мемлекеттің жеке жөне топтық 
мүдделерді жатсынуы, бюрократизация; г) адамныц табиғаттан 
жаттануы, экодағдарыс; д) адамдардың қатынастарының заттардың 
қатынастарымен жанасуы, қатынастардың деперсонализациясы; 
е) аномия, қүндылықтар, нормалар, рөлдерден жатсыну, элеуметтік 
тәртіп бүзу, дау-жанжалдар; ж) адамның адамнан жаттануы, 
изоляция және атомизация; з) түлғаның ішкі жаттануы -  “Менді” 
жоғалту, апатия, жете түсінбеушілік.
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Дінде шынайы өмірдегі жатсынудың көрсетілген согтері орын 
алады. Қоғамдьіқ өмірдің әр түрлі салаларындағы жатсыну қагы- 
настарының өрбігені үшін дін “жауагіты” емес, керісінше, бүл 
қагынастар дүниені жатсыну формалары арқылы рухани меңгеру- 
дің алуан түрлеріне, соның ішінде дінге жағдай жасайды. Дүниенің 
бөлшектілігі, қайшылығы дінде сөйкесінше көрсетілген. Онда 
адамньгң күштері езіне жат күштерге айналады, өмірдегі шынайы 
қатынастар баскаша бүрылады, қайта қойылады, орнын ауыс- 
тырады, “бір қатынастар басқ;іларының орнына қабылданады”, 
дүнне қосарланады. Шынайы өмірден ерекшеленегін “басқа” 
дүниені өзіндік емір сыйланған, дербес тіршілік иелері мекендейді.

Адамныц экономикалық, саяси, мемлекеттік, қүқықтық, әдептік 
және т.б. салаларындағы нағьп жатсынуларын көрсететін діни 
персонаждар мен олардың өзара байланыстары гуралы түсініктер 
адамдардың арасындағы қатынастарда көріне басгайды.

Бірақ дүниені меңгеру жатсыну қатынастарына ғана келіп 
тіреямейді. Жатсыну қатынастарын бейнелей отырып, дін оларды 
жеңудіц одісі ретінде де танылады. Жат күштердің билігінен 
күтылу кажегғиіігі тазару, тоубеге келу, ақталу, қүтқарылу, 
Қүдайға жақындау, жоғалтқан жүмақты табу, жүбаныш жоне т.б. 
идеялары мен жол-жораларынан қанағат іздейді. Дін жатсынудың 
салдарларын қоғамдық онімді қоғамның аз қорғалған қабаттары- 
ныц пайдасына қайта үлестіру, қайырымдылық пен р а қ ы м ш ы л д ы қ ,  
шеттетілген жеке адамдарды қауымдарға біріктіру, діни тогіта 
түлғааралық қатынасты дамыту және т.с.с. арқылы жүмсартады.

Шындықты бейнелеу (отражение)
Бейнелеу, жалпы, қоғамның және оның әр түрлі салаларының 

қасиеті болып табылады, ол қоғамдық әрекет процесінде де, оньщ 
турып қалған нәтижелерінде де іске асады. Дін өзінде табиғат, 
қоғам, адам қасиеттерін сақтап қалып, қайта шығарады. Егер дін 
бейнелеу болса, онда ол шындықты бейнелейді жоне бейнелетін 
жөнінде сойкес ақпаратгы қамтиды. Ақпаратгы сырттан ала отырып, 
дін оны жақсылап өңдейді жоне оны өзін-өзі үйымдастыру, 
дүниеде бағдарын айқындау үшін қолданылады. Ақгіараттық- 
сиі налдық бейнелеу эсер етулерді қайта кері эсер егу қүралы 
ретінде пайдаланады. Басқа жағынан алғанда, бүл бейнелеу 
таңдампаз болып келеді жэне діннің өзіндік үстанымдарын ескере 
огырып, жүзеге асырылады; ол адамдардың тіршілік әрекетінің 
басқа сшіаларымен өзара әрекетінің нәтижелерін “алдын ала сезіп 
кояды’ , алдын ала еске салады.
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Дінде шындықтың көп қырлы қүбылыстары бейнеленеді. 
Әсіресе, ол адамның бостандықсыздығын және тәуелділігін 
тудыратын жақтарды бейнелейді. Бірақ бүл бейнелеу діндегі 
бейнелену процесінің түгел мазмүны емес. Ол ор түрлі табиғи жоне 
қоғамдық байланыстар туралы, адам туралы ақпаратты қабылдап, 
қайтадан өңдейді, онда адамдарға үстемдік жүргізетін сыртқы 
күштер, сондай-ақ адамның еркіндігін, оның табиғи және 
қоғамдық процестерді басқару мүмкіндігін көрсететін қатынастар 
бейнеленеді. Ол шындықты бостандықсыздық пен тәуелділіктің 
бейнеленуі түрғысынан бейнелейді. Бейнелеудің нотижелері 
санада, әрекет қүралдарында және әрекеттердің өзінде, нормаларда 
және қүрылымдық сүлбаларда, үйымдастырушылдык “матрица- 
ларда” сақталып қалады.

Дін коғамдық жүйеасты (подсистема) ретінде
Қоғамга байланысты қарастырылғанда, дін қоғамдық жүйеасты 

ретінде танылады. Алғашқы қауымдық қоғамда ол салыстырмалы 
гүрде дербес қүрылым ретінде анықталып, бөлініп шыға қойғап 
жоқ. Алғашқы қауымдық нанымдар және солармен байланысты 
жол-жоралар мифологиялық синкретикалық кешенде ербітілғен. 
Қоғамның дамуы мен жіктелуі оның әр түрлі салаларының 
қүрылуына әкелді. Әрбір сала күрделі қүрылымды қүрайды, бүл 
қүрылымда әрекет жүзеге асырылады, қүрылымның негізі қала- 
нады жоне оның өз элементтері болады. Ешбір жүйе жөне оның 
жүйеастылары бір ғана элементтен түрмайды және осы элемент- 
тердің бір~бірімен өзара байланысынан тыс қарастырыла алмайды, 
ал олардың өзара байланысы бәрінен бүрын қызмет егу процесінде 
жүзеге асады. Дамыған діндерде сана, әрекет, катынастар, инсти- 
туттар, үйымдар көрсетіледі. Өз кезегінде олардың орқайсысының 
бірқатар белгілері сипатталады.

Қоғамның жүйеасты саласы бола отырып, дін қоғамда эр түрлі, 
тарих барысында өзгеріп отыратын орын алады және нақты-тарихи 
жағдаятқа сай белгілі бір қызметтерді атқарады. Тарих діннің 
қоғамда төмендегідей жағдайларда болғанын көрсетеді.

1.Діни сана үстемдік етеді, қоғамдык, топтық жоне жеке 
адамдық санага отіп кетеді. Діни қауымдастықтар этникалық 
қауымдастықтармен біртектес болыгі шығады. Діни орекет олсу- 
меттік шындықтың ажырамас бәлшегін қүрайды. Діни қатынастар 
басқа әлеуметтік байланыстардың “үстіне салынады”. И нсгиіупар 
діни жоне зайырлы биліктерді біріктіреді.

2.Діни сана үстемдік етпейді; онымен бірге зайырлы сананың 
әр түрлі формалары дамиды. Діни әрекет міндет ретінде жүктелсе
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де, ол біртіндеп орекеттің жалпы шеңберінен ысырылып, белгілі 
бір орындар мен уақыттар таңылады. Әлеуметтік бай.іанысгардан 
діни қатынастар таңбасын алып гастау үрдісі пайда болады. Діни 
орекеі этникалық кауымдастықпен біртектес болып қала беруге 
үмтылса да, олардың жіктелу ііроцесі жүреді. Діни және мем- 
лекетгік тиістіліктің үқсастығы жиі жарияланады.

З.Діни сана қоғамдық санада басты орын алмайды. Басқа 
идеялар жүйесі басым болып келеді. Діни эрекег жоне қатынастар 
әрекет пен қатынастардың жеке түрі болып табылады. Діни топтар 
этникалық қауымдастықтардан бөлек жоне мемлекеттік қүрылым- 
дармен біртекті емес. Рухани және зайырлы билік әр түрлі 
институгтарға жатады.

Қоғамның әр түрлі типтерінде, тарихтың әр түрлі кезеңінде, ор 
турлі елдер мсн аймақтарда, олардың қызметтері мен әрекет ету 
саласы өзгеріп отырады.

Мәдениет феномені
Дін - модениет универсумының салаларының бірі. Мәдениеттің 

тарихи бірінші типі алғашқы-синкретикалық тип болды, ал оның 
рухани саласын мифология қүрады. Бүл типтің жіктелуінің бары- 
сында рухани мәдениеттің әр түрлі салалары - өнер, дін, фило­
софия, мораль белініп шығады және олардың жүйесі қүрылады, 
оүл жүйенің салалары бірегейлік пен түтастықты қүра отырып, 
өзара бір-біріне эсер етеді. Дінді осылайша түсінген кезде, дін мен 
мәдениет бір-бірінен бөлінбейді және алшақтамайды, біріншісі 
соңғысының аясынан шығарылмайды, мәдениет феномені ретіңдегі 
қасиетін жоғалтпайды. Басқа жағынан алғанда, мөдениет универсу­
м ы дінсіз қалмайды, мазмүны мен кеңістігін тарылтпай, оны әзінің 
бойында сақтайды.

Барлық олемдік мәдениет өзінің бастамасыи, шығу тегін діннін 
қүрамдас бөлігі болып табылатын кульгген алады дейтін гіікір бар 
(66). Бүл пікірді негіздеу үшін этимологиялық аргумент келтіріледі'- 
оір кездері “культ” (лат. - cultus) және “мәдениет” (лат. - cultura) 
сөздері мен үғымдары бөлінбейтін болған. О. Петрученконын 
Лагынша-орысша сездігіне” қарасақ, cultus жөне cultura сездерінін 

семангикасын анықтап, салыстырғанда келтірілген аргументтін 
нақты емес екендігін байқауға болады. Cultus “егу, өңдеу, айдау”: 
1) тар мағынасында — егіс алқабын егу, өңдеу, өсімдіктерге карау, 
өсіру, өңдеу, модениет; 2) кең мағынасында -  күтім, егу, қамқор- 
лық, өсемдеу, безендіру, өмір салты, қүрылым, даму, тәрбиелеу, 
жагтығу, шүғылдану, айналысу, (қүдайды, адамды) қүрметтеу, 
гаоыну дегенді білдіреді. Cultura егу, жер өңдеу, күтім,
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агрикультура (жер өндеу, диқаншылық), сондай-ақ қүрылым, даму 
деп аударылады. Көріп отырғанымыздай, cult us жоне cultura 
сөздері семантикалық жағынан байланысты, бірақ олардың 
мағыналары толығымен сәйкес келмейді: О. Петрученко cultura 
сөзінде (қүдайды) қүрметтеу, табыну дегенді білдіретін бірде-бір 
мағынаны көрсетпейді (67). Осылайша, көрсетілген латын термин- 
дерінің семантикасын салыстыра келе, “әлемдік мөдениет діпнің 
қүрамдас бөлігі болып келетін культтен бастама аладьГ деген 
қорытынды шықпайды, дүрысы бүл “тілдік жадыда” синкретика- 
лық мифологиялық кешеннің реликтілерінің сақталуы дегенді 
айтады.

Діндегі жеке адам және түлға
Қоғам дамуының ерте кезеңдерінде адам өзіп діни топтан 

бөлмейтін, ол жеке адам ретінде, этникалық-діни кешендердің 
қолданушысы болып табылатын ру немесе тайпаның жеке өкілдері 
ретінде танылатын. Жеке адамның дінде (болмыстыц басқа да 
салаларында сияқты) түлга болып қалыптасуы жекелену жәле озін 
қауымдастықтан белу процесінің белгілі бір кезеңінде гана орын 
алды. Дамыған діни жүйелерде түлға “әулие”, “дуана”, “даурық- 
қан”, “аскет”, “тақуа” және т.с.с. әр түрлі типтерден керінеді, ал 
күнделікті өмірде ол -  “діншіл”, “фанатик”, “теңселуші”, “басым 
(немесе бағынған) діни бағдарлы түлға” және т.б. Діни түлғасыз 
дамыған діни жүйе өмір сүре алмайды. Діни түлға -  бүл дербее 
қасиеттерін, соның ішінде діни қасиеттерін жинақтаған, діни 
әрекеттің субъектісі болуға қабілетті адам. Мүндай түлғаға санада - 
діни түсініктер, идеялар, сенім, қажеттіліктер, сезімдер, ал жүріс- 
түрыста -  храмға бару, дүға қылу, қүдайға күлшылық етуге қатысу, 
діни жол-жораларға қатысу, діни мерекелерді гойлау, ораза және 
т.с.с. қалыптастыратын “діншілдік” қасиеті тән. Діншілдік "Қүдай
- адам”, “адам - Қүдай” қатынастарына, немесе діндердің типіне 
байланысты басқаша формаға сүйенеді. Әлеуметтену, жеке 
адамның діни ортада әлеуметтік тожірибені меңгеруі процесі 
арқылы діни қасиеттер интериоризацияланады (лат. interior - ішкі), 
ішке енеді, соның нәтижесінде түлғаның діни руханилыгы қалып- 
тасады. Адамның рухани мәдениетті, соның ішінде діни модениетті 
қалай меңгергендігіне байланысты түлғаның руханилығы анықта- 
лады. Руханилық қүндылықтарды түсіну және оларга кірігу, 
өзіндік сана мен өзін-өзі тану, интеллект пен сезінулерді асқақтату, 
өмір сүрудің мәні мен мақсатын іздеу, идеалды табу, ар-үят даусын 
тыңдау және есту, шығармашылық дегенді білдіреді. Бүл процес- 
тер діни сеніммен немесе басқа да дүниетанымдық бағдарлармен 
байланысты болуы мүмкін. Діни сенім, діни түсініктер, күйзеліс-
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тер, үміттер жиынтығы, діни мәдениетке қосылу, катарсистарды 
тудыратын діни-психологиялық процестер тұлғапың діни рухани- 
лығын қалыптастырады, ал бүл руханилықтьщ мазмұны діни 
қатыстылыкқа байланысты.

2 -т а р а у
ДІННЩ НЕГІЗДЕРІ МЕН АЛҒЫШАРТТАРЫ

Байланыстар жүйесі
Дінді түсіндіруде дін қандай факторлардың әсерінен пайда 

болады, өмір сүреді және көрініс береді деген сүраққа жауап беру 
аса маңызды. Факторлар жүйесін әр қырынан қарастырайык, 
алдымен бүл жүйеде байланыс түрлерін көрсетейік. Себептілік 
қатынастар дінді, әр түрлі діни қүбылысгар мен процесстерді 
салдарлар ретінде туындатады, себептілік байланыстар басты 
генетикалық фактор болып табылады. Тарихи байланыстар аса 
маңызды: дін -  бүл бүрын әрекет еткен және уақыттың осы сәтінде 
әрекет етіп түрған себептердің салдары ғана емес, сондай-ақ жалпы 
қоғамның, оның әр түрлі салаларының дамуының нәтижесі, езіндік 
дамудың нотижесі. Дінге себепші болатын факторлардың қатарына 
гүрақтылық, бір қалыптылық, өзгермейтіндікке “бейім” түратын 
қоғамның ішкі қүрылымы, оның жүйеасты салалары, діннін өзінің 
күрылымдық байланыстары жатады. Дінге үлкен эсер ететіндер - 
функционалдық қатынастар. Нақты бір типтегі қоғамдарда бірқатар 
функцияларды дін атқарады, бүл функцияларды орындауға 
қажетгілік оның орын алуына септеседі. Дін детерминанталарының 
кешенінде діннің қалыптасу ортасын, оның туындауы, шығу тегі, 
өмір сүруі, қызмет етуіне септесетін байланыстар, ықтималдылык, 
кездейсоқтық байланысгарды атауға болады.

Эр алуан байланыс түрлерімен бірге социумдық, әлеуметтік- 
мәдени, антропологиялыц, гносеологиялық негіздер мен алғы- 
шарттарды анықтауға болады. Олар діннің пайда болуы мен өмір 
сүруіне қажеттілік пен мүмкіндік жасайтын факторлардың кешенін 
қүрайды. Социумдық негіздер түтас қоғамның тіршілік әрекетімен 
байланысты, олар санадан тыс қатынастардың “жағында”. Ең 
ақырында шешуші болып табылатыны — матсриалдык қатьшастар -  
бүлар бірінші детерминанталар”, бірақ олардың осері жанама 
түрде. Дінге “қосымша эсер” ететіндері — рухани сфераның әр 
түрлі салалары — саясат, мемлекет, мораль, онер, философия, 
ғылым. Сыртқы жағдайлардың алдында адамдардың дөрменсіздігін 
корсететін қоғамдық қатынастардың жиынтығы діннің негізін
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қүрайды. Әлеуметтік-мәдени, антропологиялық, психологиялық, 
гносеологиялық факторлар социумдық негіздердің базасында 
әрекет етеді. Мәдениет саласында бүл - қүндылықтар жүйесінің 
бүзылуы, руханисыздықтың орнауы, басымдылықтардыц сциентизм, 
техницизм, затгану жағына қарай ойысуы, коммерциализация, 
қалыптық бүт<;аралық мөдениеттің кең таралуы, өнер тыіырықтары 
және өдептіліктің қүлдырауы, гедонистік бейімділіктердің шама- 
дан тыс үлғаюы, порнографизация сияқты қүбылыстар. Антрополо- 
гиялық тамырлар жеке адам жөне "түтас адам” ретіндегі адамның 
болмысының нәзіктігін, тіршілігінің шектеулігін еске алатып 
аурулар, эпидемиялар, алкоголизм, иашакорлық, гендік будандасу, 
кемтарлық, өлім, этнос тектік қорыныц дағдарыстық деңгейге 
қүлдырауы, геноцид, “Homo Sapiensmitf” өзгеруі меи адамзаттын 
жойылу қаупі секілді адам өмірінің сан қырлы жақтарын көрсетеді. 
Діннің психологиялық алғышарттары жеке адамдык, жоне коғам- 
дық психологияда, адам болмысының шектеулігі мем тоуелділігі 
көрінетін психологиялық процестерде өмір сүреді. Ақырында. 
діннің адамның танымдық әрекетінде орнығатын гносеологиялық 
өзегі де бар.

1. Социумдық негіздер

Социумдық негіздердін объективтілігі
Социумдық негіздерді материалдық (экономикалық, техноло- 

гиялық) жөне осылардан шығатын рухани саладағы қатынастар 
(саяси, қүқықтық, мемлекеттік, әдептілік және т.б.), адамдардың 
күнделікті өмірінде адамдарға үстемдік ететін, оларға жат, 
адамдардың еркіндігінің жоктығын жөне олардың сырткы жағдайға 
тәуелділігін туындататын қатынастар қүрайды. Бүл қатынастардың 
негізгі жақтары: табиғи және қоғамдық қатынасгардың стихия- 
лылығы; жеке меншіктіц жаттанған формаларының, қызметкерді 
экономикадан тыс және экономикалық мәжбүрлеу; қала мен 
ауылда өмір сүру жағдайларының қолайсыз жақтары, интеллск- 
туалдық және физикалық еңбек бөлінісі мен бөлектігі, қызметкер- 
дің солардың біреуіне үйірлігі; жеке адамды кепшіліктіц (жиын- 
тықтың) бір данасы деп көрсететін тап, жік, гильдия, цех, каста, 
этносқа жатуына байланысты шырмалушылық; шектелген ецбек 
бөлінісі жағдайында жеке адамдардың дамуының жарым-жартылығы: 
биліктік-ектемшілдік қатынастар, мемлекетгің саяси езгісі; 
этиикааралық қақтығыстар, бір этносты басқасьшың езуі, отар- 
лаушы елдің отарланған елді қанауы; соғыстар; табиги стихияларға 
жоне экодағдарыстық ироцестерге тәуелділік.
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Негізін материалдық өндіріс қүрайтын катынастар екі аспектіде
- адамдардьщ табиғатқа және адамдардың бір-біріне деген қатынас- 
тарының негізінде өрбиді.

Қоғам мен табиғат катынастарындағы факторлар
Адамдардың табиғатқа, коғам мен табиғат қатынастарынын 

сипаты ендіргіш күштердің даму деңгейіне: ендіріс қүралдарымен, 
әсіресе, еңбек қүралдарымен (аспаптармен, механизмдермен, ма- 
шиналармен және т.б.) жабдықтану дәрежесіне, сондай-ақ қоғамдык 
өндіріске қатысушылар -  адамдардың даму деңгейіне байланысты.

Өндіргіш күштердің дамуының деңгейі неғүрлым төмен болса, 
соғүрлым табиғат күштері адамдарға үстемдік етеді. сэйкесінше 
социумдық негіздің осы аспектісі соғүрлым октем әрекет етеді. 
Тарих барысында өндіргіш күштердің, әсіресе, өндіріс қүралдары- 
ның өсуі байқалады, еңбек қүралдарымен жабдықтану деңгейі 
көгеріледі, соған байланысты табиғат процестерін басқару мүм- 
кіндіктері кеңейеді, адамдардьщ күнделікті өмірінің табиғат күш- 
теріне гоуелділігінің деңгейі төмендейді. Индустриалды қоғамға 
көшуге байлапыстың өндіріс қүралдарының дамуында түбегейлі 
секіріс жасалынады. Бірақ ғылыми-техникалық прогрестің салдары 
карама-қарсылыққа толы. XX ғ., әсіресе оның соңына байланысты 
айғақ көз алдымызда: бір жағынан, адамзат тарихындағы өткен 
дәуірлерінің бірінде де болмаған және адамзат пен дербес адам- 
дардың рақат болашағына жол ашатын өнеркәсіп және ғылыми 
күштер емірге келсе, екінші жағынан, ғылыми-техникалық прогрестің 
өзі тәуелділік, қорғансьіздық және қауіп-қатердің жаңа к о о р д и н а -  
тааарын жасайды.

Қазіргі күндері де ғылым мен техниканың деңгейі адамдардың 
күнделікті өмірін табиғаттың көптеген стихиялық процестерінен 
сақтай алмайды, қүйындар, тайфундар, жер сілкіністері, су 
тасқындары, қүрғақшылық, эпидемияларды және т.б. жоя алмайды. 
Алдыңғы қатарлы озық технологиялық жүйелер де күтпеген және 
апатты істен шығулардан сақтай алмайды. Істен шығулар ядролық 
энергетика, ғарышты игеру, химиялық өнеркөсіп, комір, м ү н а й  
және газ өндіру, гендік инженерия және т.с.с. салаларда аса қауіпті. 
Ядролық-ғарыштық ғасыр техникасымен, адамдардьщ өздері 
өмірге өкелген күштерге байланысты трагедиялар қауіп-қатер 
дабылын күшейтіп отыр.

Эпидемия қаупіне қарсы түру оңай емес. Егер еткен ғасырларда 
шешек, оба, тырысқақ зәрін шашса, қазір адамзатқа СПИД каупі 
төніп келеді.
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Үдеп келе жатқан экологиялық дағдарыс қаупі мазасыздық 
тудырыгі отыр. Бір жағынан, ҒТТ өндіргіш күштердің, жаңа 
технологиялардың, материалдардың, компьютерлік және роботтық 
техниканың дамуына септеседі, оның нәтижелері күнделікті өмір 
комфортын жоғарылатады, бүрын мәлім болмаған мәдени ортаны 
жасайды және т.с.с.; екінші жағынан -  кез келген өндірістің 
қоршаған ортаны ластайтын, Жер бетіндегі тіршіліктің сақталуы- 
ның өзіне қауіп туғызатын қатер, бостандықтың жоқтығы және 
тәуелділік жағдаяттарын туғызатын “қоқыстары”, қосымша салдары 
бар. Әлемде экологиялық процестерді басқару дәрежесі өлі жоғары 
емес. Табиғат заңдылықтарын және адамзат қоғамының талаптарына 
үстірт қарау соңы насырға шабатын оқиғаларға екеліп тірейді. 
Адамзаттың табиғатқа орны толмас зиян шектіргені күмен 
келтірмейді.

Адамдардың бір-біріне қатынастары саласындағы факторлар
Социумдық детерминанталар адамдардың табиғатқа қатынасы 

саласында ғана емес, сондай-ақ олардың бір-біріне деген қарым- 
қатынастары саласында да әрекет етеді. Қоғамдық прогрестің бүл 
аспектіде қарама-қарсылығы меншіктің жатганған формаларымен, 
қанаумен, шектелген еңбек бөлінісімен, таптар жөне басқа да 
топтарға (жіктер, гильдиялар, касталар және т.б.) бөлінумен, мем- 
лекет билігі мен мемлекеттердің қарсы түрушылдығымен байла- 
нысты, ал бүл жағдай элеуметтік, саяси, таптық, жі карал ык, этни- 
кааралық, топаралық, түлғааралық және басқа да кикілжіңдерді 
тудырады.

Осы күнге дейін өткен тарихта қоғамдағы қатынастар негізінен 
стихиялы түрде қызмет етіп, өзгеріп отырған, бүл қатынастарды 
реттестіру мүмкіндіктері кеңейтіліп отырғанмен, олар бәрібір 
шектеулі болып қала берген. Адамдардың бірге істеген әрекеттері 
стихиялы түрде жүзеге асқандықтан, қоғамдық қатынастар олар- 
дьің өзіндік біріккен күші ретінде емес, жат, олардан тыс түратын 
билік ретінде саналды. Адамдарға үстемдік ететін, олардың 
мүдделеріне қарсы келетін, бақыланбайтын және басқарылмайтын 
күштердің әрекеті қоғамдық процестердің негізін қүрады. Алғашқы 
қауымдық қоғамда діннің негізін өндіргіш күштердің гөмен деңгейі 
қүрады, сойкесінше, адамдардың қатынастары материалдық ендіріс 
шеңберімен шектелді, демек, олардың табиғатқа жоне бір-біріне 
деген қатынастары шектеулі болды. Әрине, рулық байланыс 
индивидтерді бағындырды. Қүл иеленуші-лікте, феодализмде, 
капитализмде, “аралас” қоғамдардағы даму процесі меншіктің 
жатсынған формаларының қозғалыс заңцылықтарына төуелді. Қүл
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иеленушілік және феодалдық қүрылымда қызметкерді 
экономикадан тыс мәжбүрлеу орын алады. Қүл иеленуішлік 
қүрылым тікелей билеу және бағыну қатынастарына негізделді. 
Феодализмде жеке тоуелділік материалдық ондіріс 
катынастарында, сондай-ақ өмірдің басқа салаларында керінеді; 
басыбайлы шаруалар мен феодалдар, вассалдар мен сюзерендер, 
г/енделер мен дін басылар -  бәрі тоуелді. Бүл доуірдің олеуметтік 
байланыстарына окімшілдік, авторитарлық жоне корпорациялык 
төн. Капитализм билеу жоне баіыну қатьінастарын жанама түрде 
канта жандандырады. Заңды түрде адам сркін, бірак экономикалык, 
реттеушілерге, алеуметтік, саяси және басқа да салаларға '‘ойын 
ережелерін” енгізетін капитал козғалысының зацдарына тәуелді. 
"Аралас ’ коі амдарда ру-тайпалық, феодалдық, капиталистік және 
басқа да қатынаетар бір-бірімен іиырмалып жатады, экономикадан 
тыс можбүрлеу эконом икал ық мәжбүрлеумен біріктіріліен, дәстүрлі 
қүрылымдар жанашылдармен бірге емір сүреді, еркіндік деңгей- 
лерініц өсуі баеқару мен билікгің авторитарлық, көп жағдайда 
оскери жүйемен іркіліп отырады.

Ьңбек бөлінісінің артуына байланысты қызметкер қайсыбір 
қызмет түріне, адынған беделіне таңылған жарым-жарты индивидке 
айналады. Осылайша, адамдардың шектеулігі, қычметте жүктелген 
міндстке тоуелдиіік еседі, еркіндіктің жоқтығы үлғаяды. Еңбектің 
ақьіл-ой жәпе дене еңбегі болып бөлінуі рухани өндіріс пен оны 
т и і м д і  пайдалапу азғаналардың үлесіне артылып, адамдардың 
басым болігінің ауыр дене еңбегінің бағасымен жүзеге асырылды. 
Қала мен ауылдың қарама-қарсылығы, әңеркосіп пен ауыл 
шаруашылық болінісі дамиды,

Тарихтыц барлық кезендерінде соғыс адамзатгың серігі болды. 
Кейбір есептеулерге қарағанда, біздің өркениетімічдің тарихында 
14 500 соғыс болып, онда 4 млрд адам қайтыс болган. 40 мемле- 
кеттің территориясында әскери әрекеггер ж ү р г і з і л г е н  Екінші 
дүниежүзілік соғыс кезінде 50-55 млн адам қүрбан болып, 34-35 
млн адам жаракат алған, ал 20-25 млн адам мүгедек болып қалды.
Соғыстан кейінгі” жылдар деп жаңылыс айтылатын 1945 ж. 

кейінгі кезеңце 200-ден аса соғыстар мен жанжалдар орын алған. 
Қазір ядролық апокалипсис, адамзаттың түгел күру каупі 
жоғалмағаи. Халықаралық лаңкестік те өз әрекеттерін үдетіп отыр.

Әлемде 950 млн адам ең қарапайым қажеттіліктерін қанағат- 
іандыра алмайды. Жыл сайын әлемде аштықтан 50 млн адам каза 
болады. Қазіргі замандық әлемнің қауіп-қатерлерінің зияндығы 
еркектерге қарағанда, ойелдерге тікелей всер етуде. Демогра-
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фиялық дағдарыс жайылуда: бала туу деңгейінін төмендеуі (Батыс 
пен Солтүстікте) және демографиялық жарылыс ( Ш ы ғ ь і с  пен 
Оңтүстікте).

2. Психологиялық алғышартгар

Діннің психологиялық алғышартгары -  дінді туындату жоне 
меңгеру үшін қолайлы психологиялық негіз, мүмкіндік жасайтын 
жағдайлар, процестер, қоғамдық, топтык. және жеке адам психо- 
логиясының механизмдері. Бүл факторлар социумдық негізінде, 
гносеологиялықпеп байланысга әрекет етеді. Қоғамдық-психоло- 
гиялық жоне дербес-психологиялық алғышарттар ажыратылады. 
Бүл ажырату шартты түрде ғана: қоғамдык және топтык 
психология феномендері жеке дербестіктен тыс болса да, олар жеке 
адамдардың психологиясы арқылы көрініс табады.

Қоғамдык-психологиялык алғышарттар
Діннің қоғамдық-психологиялық алғышарттары қоғам мен 

топтардың гісихологиясының феномендерін қүрайды. Оларға: 
қоғамдық-гісихологиялық атмосфераның дағдарыстық жағдайлары, 
қатынастың қүбылмалы сипаты, қоғамдық жоне гоптық пікір, 
сендіру, еліктеу, психикалық жүқтыру механизмдері, дәстүрлер, 
салтіар және т.б. жатады.

Қоғамдык-психологиялық атмосферанығі; дағдарысгық жағдай- 
лары өткен мен қазіргіден түңілу, болашакты үреймен күту көңіл- 
күйлерінен, тарихи жадының тауқыметтілігінен, қоғамдық жоне 
топтық идеалдардың бүзылғандығынан, қоғамдық әдептіліктіц 
қүлауынан, бүқаралық және топтық үрей мен кайғы-қасіреттен 
және т.б. көрінеді.

Қатынас - қоғамдық қатынастардың жекеленген формасьі, 
адамдардың маңызды қажеттіліктерінің бірі. Адампың адамнан 
жатганған жағдайларда қатынастың дисгармонизациясы орын алады, 
қатынас қүбылмалы формаға еніп, затіық қатынастармен жана- 
сады. Діни қатынасқа деген психологиялықбейімділік жасалады.

Діннің қоректендіруші өзегін қоғамдык және топтық психоло- 
гияның жете түсінілмеген қүбылыстары қүрайды. Жете түсінілме- 
ісп аспектілер хабарлама, сендіру, еліктеу, озара жүқтырудыц 
қоғамдық-психологиялық механизмдерінде, қоғамдық жоне 
топтық пікірде, дәстүрлер мен салттарда болады.

Бірге өрекеттесуден шығатын қатынас топтык психологиялық 
қүбылыстарды туындатады. Адамдардың психологиясында өзгеріс- 
тер орын алады, индивидтер топтан тыс әрекет еткенде, оларға тән
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емес үжымдық түсініктер мен күйзелістер пайда болады. Үжымдық 
орекет неғүрлым жоғары нәтижелерге қол жеткізуге мүмкіндік 
береді, жүмысты жеңілдетеді, психологиялық шиеленісті жояды, 
өмірлік энергияны тудырады.

Қоғамдық-психологиялық феномендер -  үжымдық түсініктер 
мен күйзелістер, гоптық пікірлер, нормалар мен қүндылықтар -  
индивидуумға қатысты алғанда бүйрықгы сипатта жоне оның еркі 
мен санасынан тыс оған зорлап таңылады, олардың пайда болу 
факторлары жеке адамдық психологиядан тыс және түлғаға сырт- 
тай эсер егеді. Бүл феномендерде образ эмоциялык-моторлық 
элементгермен түтасқан, сондықтан да арнайы саналы-интел- 
лектуалдық еңдеудің өнімі больт табылмайды. Қоғамдық-психо- 
логиялық процестер жеке адамдықтан тыс, адамға “жоғарыдан" 
берілген, оны әдеттегі, күнделікті өмір шеңберінен шығаратын 
бірдеме деп түсініледі.

Жеке түлғалық-психологиялык алғышарттар
Жеке түлғалық-психологиялық факторлар жеке адам психоло- 

гиясында әрекет етеді. Бүл - басқа адамдардан жан-жақты тәуелді 
болу күйзелісі, психика мен түлғалық қасиеттер механизмінің 
берілгендігі, жеке қасірет шегу және қайғы (айықпайтын дертке, 
жақын адамының қазасына байланысты), өлімнен қорқу, түлғаның 
рухани қүлдырауы, жалғыздық мен тасталғандық сезімдері, 
индивидтің өзі түсіп қалған дағдарыстық жағдаятта тығырыққа 
тірелгендігін сезінуі, авторитеттерге табынуға, ерік пен шешімділік 
танытуға бейімділік, ойлаудың сіресіп қалған таптаурындары 
(стереотип).

Адамдардың бірге өмір сүруі олардың бір-біріне деген көп 
жақты тэуелділігін тудырады. Осы бір адамның қ а ж е т т іл іг ін  
қанағаттандыратын заттар басқалардың билігінде болады. Қолдау- 
сыз қалаған әлеуметгік беделге жету мүмкін емес. Жеке адам 
қоршағаңдардың қамқорлығьгң қажетсінеді, жалғыз өзі жасай 
алмайтын істерде олардың тарапынан көмек күтеді. Қасірет шегу, 
қайғыру, ауырғанда, сәтсіздіктер мен жеңілістерге үшырғанда 
жүбату аса қажет етіледі.

Діннің психологиялық негізін табиғат пен қоғамның қиратушы 
күштерінің алдында түрақты, үздіксіз болатын қорқыныш сезімі 
қүрайды. “Қорқыныш қүдайды жасады”, - деп ежелгі римдік ақын 
Стаций (шамамен 40-96 жж.) айтқан.

Қорқыныш шынайы қауіп-қатерге табиғи реакция, мазасыздық 
белгісі болып табылады, бірақ бүл ауыр, жағымсыз сезім, басқа 
эмоциялармен салыстырғанда, ол адамды неғүрлым қатты жейді.
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Күшті, түрақты, қатқан қорқыныштың қиратушы күштері бар: 
ақиқатпен тірі байланысты әлсіретеді, сезінү мен қабылдаулы 
бүрмалайды, дертті қиялды қоздырады, ойды шырмайды, назарды 
әлсіретеді.

Бүл жағдайларда жеңілмейтін, жойылмайтын дәрменсіздік. 
тәуелділік сезімдері қорқыныш, торығу сезімдерін қамтитьш 
психологиялық кешенді және сонымен бірге жақсылыққа үміт 
артуды, бөгде күштердің езгісінен қүдылуды тудырады. Нағыз 
голык, қүтылудың мүмкін еместігі рухани қүтылу ізденістеріне 
әкеледі. Көріну, пайғамбарлық пайда болады, оларда апока- 
липсистік көңіл-күйлердің орнына салтанатты толықтыру келеді.

Діншілдікті азықтандыратын эмоциялардың арасынан өлімнен 
қорку эмоциясы үлкен орын алады. Адаміа өзін-өзі сақтауға деген 
талпыныс, өмірін үзарту ниеті тән. Бейболымға (небытие) деген 
қатты жек корушілік, өлімнен - тәнді азаптайгын жоне туысқан- 
дардың, жақын адамдардың, достарының өліміне байланысгы 
рухани қасірет шектіретін процестен қорқу индивид психикасын 
қатты, жанши отырып эсер етеді. Әрине, ол мүндай көңіл- 
күйлерінен қүтылуға талпынады. Бірақ индивид олетінін біледі 
және өлім алдында қорқыныш сезімін түзету үшін жанньш 
өлмейтіндігіне сене алады.

Жеке түлғалық психологияда, қоғамдық және топтық психоло- 
гиядағы секілді, өзінен-өзі шығатын, жете түсінілмеген қүбылыстар 
кездеседі. Жеке түлғаның қалыптасуы адамның омірінің бірінші 
күндерінен-ақ басталады және адамға байқалмай отігі жатады. 
Адам өзіндік санасы бар түлғаға айналғанда, ол өзінің бойынан 
ойлау, сезімдер, ерікті дайын болған күйінде табады. Адам озінің 
өмірінің не басы, не аяғына билігі жүрмейтінін, саналы екенін, 
бірақ санаға санасыз келгенін, өз еркінен басқа да ерік бар екенін 
және г.б. аңғарады. Индивид психологиясының қүрылымы, оныд 
қозғалыс механизмдері қоғамньщ әсерімен қалыптасады. Қалыг- 
тасын болған соң, бүл механизмдер салыстырмаиы түрде дербестік 
алады және қоршаған адамдармен гікелей қатынастың жоқ кезінде 
ғана емес, сондай-ақ индивидтің еркі мен санасы катыспаған кездс 
де әрекет ете алады, өздігімен және санасыз түрде іске аса алады. 
Интуициялар, нүрланулар, көріпкелдікте санасыз жөне оздігімсн 
болатын сезімдер көгі. Жете гүсінілмеген, өздігінше болатын 
процесс жасырын болып келеді, оның нәтижесі дайын, берілген 
дүние ретінде түсініледі.



3. Гносеологиялық алғышарттар

Танымның шексіздігі мен шектеулігі
Гносеологиялық алғышарттар діни түсініктер, үғымдар, идея- 

лар, түғырнамалардың пайда болуына мүмкіндік беретін тамымдық 
әрекетті білдіреді. Танымдық мүмкіндіктер социумдык факторлар 
бар болған кезде психологиялық алғышарттардың әсерімен іске 
асады.

Адамның танымы дегеніміз білмеушіліктен білімге, толымсыз 
білімнен толымды білімге көшу процесі, салыстырмаіы ақиқат пен 
адасушылык арқылы абсолютті, объективті ақикатқа қозғалыс.

Дегенмен әрбір берілген кезевде акиқаттың танылмаған 
салалары, сәйкесінше бүл салалар жөнінде білімдер де жок болады 
(“сыры ашылмаған” білім). Алынған білімдердің өзі де салыстыр- 
малы түрде. Шындықтың бейнеленуі абсолютті нақты және 
барабар бола алмайды. Объектілер жөнінде дамуынын белгілі бір 
кезеңінде алынған білімдер уақыт өте ескіреді. Таным прогресі 
теріс көзқарастарды ығыстырады, нағыз ақпараттың көлемін 
үлғайтады, бірақ тарихи дамитын танымда нағыз білімдер 
адасушылықтармен қосылып кетеді.

Табиғаты, бейімділігі, мүмкіндіктері бойынша шексіз болып 
табылатын адам танымы мен оның нақты бір сәтте іске асуының 
арасында қайшылық бар. Таным адамзат өрекетін білдіреді, бірақ 
ол миллиардтаған адамдардың жеке танымы ретінде ғана өмір 
сүреді. Адамзаттың әлемді шексіз тануы жеке шектелген және 
танымы шектеулі адамдар арқылы іске асады. Сондықтан білім 
өзінің бойында шектеулік таңбасын бірге алып жүреді.

Дінге қолайлы гносеологиялық негізі -  танымның сезімдік 
және рационалдық сатыларын бір-бірінен белу мен оларды 
практикадан үзуде. Бүл негіз сезімдік таным сатылары -  түйсіну- 
лер, кабылдау, елестетулерде, сондай-ақ абстрактілі ойлау деңгейі
-  үғымда, ой-пікір, ой-түжырымдарда да болады.

Танымнын сезімдік сатысындағы дінніц алғышарттары
Түйсіну мен қабылдау сананың дүниемен тікелей байланысын, 

затпен қатынасын қамтамасыз етеді. Таным формаларының күіпі де 
осы тікелей байланыста, қатынаста болып табылады. Түйсіну мен 
қабылдау осы касиет пен затқа жүмылдырылған, сезімдік аңдау сол 
сәтте сезім мүшелеріне осер ететін қасиеттер мен з а п а р д а н  
басканы естімейді , “сипай сезбейді” . Ол дара, бітетін, шектеулі, 
өзгермелі, кездейсоқты қағып алады, заттар мен окиғалардың кеп 
түрлілігін жөне тэртіптілігін, бірге тіршілік етуі мен бірізділігін
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байқауға қабілетті, бірақ күбылыстан болмысқа, дарадан жздпыга. 
шектеуліден шексізге, салдардан себепке көше алмайды, post Һостьі 
(бүдан кейін болатынды) propter һосгпан (бүнын, себебінен 
болатыннан) ажырата алмайды.

Субъекгивтік сезімдік образдың ерекшелігі оның сырткы 
дүниеге заттық қатыстылығы. Қабылдау өзінің объсктісін өзі 
нақты өмір сүретін жерінен, яғни сыртқы олемнен, объективтік 
кеністік пен уақьптан табады. Қабылдау кезінде субъект заттың 
образын заттың өзімен салыстырмайды, субъект үшін образ заттыц 
өзіне таңылған (I). Әдеттегі жагдайларда зат йен оиыц образы 
ажырамаған.

Түйсіну мен кабылдаудьщ болмысты долме-дол, барабар көр- 
сетпейтін образдары иллюзиялар болып табылады. Ьарабар 
образдар секілді иллюзиялар да сыртқы әлемге қатысты болады, 
олармен “ақиқатты сезіну”, “заттың болуын” сезіму байланысты. 
Сезімдік аңдау иллюзияларының мысалдары ретічдс ‘‘Күнміц 
Жерді айнала қозғалысын”, “Тегіс Жер”, “Асианның күмбез торізді 
болуын” жәнс т.б. айтуға болады.

Елестету заттар мен қүбылыстардың жалпыланған сезімдік 
образы, ол санада сол заттар мен күбылыстардың сезім мүшелеріне 
тікелей эсер етуінсіз сақталады жәііе кайта елестетіле аиады. Ол 
бір ғана қасиет пен бір ғана затқа шырмалып калмаған. елсс- 
тетудің олармен байланысы жанама түрде, елестету сананың жалпы 
барлық затгармен және олардың қасиеттерімеп тікелей байланысқа 
түсуінен пайда болады. Оның пайда болуы үшін, сол заіты 
білдіретін сөздің айтылуы жеткілікті. Сезіммен аңдау жоне 
абстрактілі ойлау шекарасында бола отырып, ол сырткы дүниеге 
қатыстылығын сақтайды.

Елестету өрекеті қиялдау орекетімен тығыз байланысты. 
Қиялдау — ақиқаттьщ басқа түрге енгізілген бейнесі, онда адаммсн 
қабылданбаған заттар мен жағдаяттардын образдары -касалады. 
Қиялдау орекегінің өнімдеріиде жалпы норсе, ой накты-сезімдік 
формаға енеді. Бастама материал сезімдік тожірибедсн алынады. 
Оның негізінде қиял зат пен жагдаяттын болашак ооразыныц 
элементтерін шығарады. Бірақ түтас образ фантазияньгң о^німді 
жүмысының нәтижесінде пайда болады. Қиял ондірісінін оары- 
сында объективтік шындыктажоқ байланыстар, жаратылыстар, түр 
өзгертулер, жағдаяпар туралы елестетулер жасаладьі. Ал ссзімдік 
образдың сыртқы дүниеге қатыстылыгына карай, корсегілгеіі 
байланыстар, жаратылыстар, түр озгертулер, жағдая парды санадан 
тыс жорамалдау үрдісі бар.
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Таньшның рационалды сатысында діннің алғышартары
Ойлау түйсіну, қабылдау, елестетуге қарағанда, шындыкты 

тереңірек таниды. Ойлаудың қалыпгасуы, дамуы жоне қызмет етуі 
тіл арқылы жүзеге асады, ойлау әрекетінің нотижелері сөздік 
формада көрінеді. Тілдік үғымдардың тікелей сезімдік элеменгтер- 
ден тәуелсіз мазмүны бар. Ойлау сыртқыдан ішкіге, қүбылыстан 
мәнге, жекеден жалпыға, салдардан себепке, кездейсоктықтан 
қажеттілікке және т.с.с. қарай қозғалады. Сезімдік таным формала- 
ларымен салыстырғанда, ол сыртқы дүниемен неғүрлым жанама 
түрде байланысты, ақиқатгылықтан алыска үшу үшін көбірек 
мүмкіндіктері бар, шындықтан көбірек қол үзе алады.

Сананың ерте деңгейлерінде ойлау сезімдік формалардың 
арқауына өрілген, логикалық аппарат әлсіз дамыған. Объективтік 
пен субъективтікті, образ бен затты ажырату қабілеті жоқ. Жеке 
адамның санасы үжымдық санамен бірге бірігіп кеткен, адамның 
табиғаттан нақты айырмашылығы жоқ. Қоршаған орта туралы 
білім көлемі өте шектеулі. Осы жағдайларда діннің гносеология- 
лық алғышарттары ретінде дүниені рухани меңгерудің “қүбылғыш 
бейнелік (оборотиичество)” (“барлығы барлық нәрсеге айналады”), 
‘кейіптеу” (адам туралы және қауымдық-рулық қатынастар туралы 

түсініктерді табиғатқа кешіру), партиципация (“бүтіннің орнына 
бөлік ’), заттың оның бейнесі немесе атымен сәйкестенуі және т.б.

Практиканың, қоғамдык қатынастардың, еңбек бөлінісінің 
дамуына қарай ой әрекеті тікелей материалды әрекеттен бөлінеді, 
абстракті ойлау қарқындап дамиды. Объективтік пен субьектив- 
тікті, образ бен затгы ажырату кабілеті калыптасады. Жеке адам 
өзін ру мен табиғаттан бөлмейтін күйден жеке даралық сана 
қалыптасатын сатыға көшу іске асады. Бүл жағдайларда діннің 
гносеологиялық алғышарттары түрін өзгертеді, жаңа факторлар 
маңызға ие болады. Дегенмен бүрынғы формалар да түр өзгерткен 
күйінде күнделікті қарапайым сананың белгілі бір қүрылым- 
дарында көрінеді.

Ойлаудың абстракциялау, жалпылау, үғымдарды жасау кабілет- 
тері бар. Диалектикалық ойлау объективті диалектиканы барабар 
бейнелейді. Метафизикалық әдіс, танымның кейбір сала-ларында 
тарихи түрғыдан заңды, тіпті қажетті болса да, ерте ме, кеш пе бір 
жақты, шектеулі болатындай дәрежеге жетеді.

Абстракциялау - ойдың белгілі бір қатынастарда маңызды емес 
саналатын заттардан, қасиеттерден, байланыстардан дерексізденуі- 
А стракциялар заттардың мәнін тануға жетелейді, бірақ олар 
шындықтан кетуді де білдіреді, объективгік байланыстардың
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үзілуін білдіреді: ойлауда біртүтас заттар мен қатынастар оздерінің 
жеке жақтарымен, үзінділерімен көрінеді. Аңдау мен елесгетудің 
бастамасын қүрайтын нақты біртүтастық бөлініп кетеді, әр түрлі 
абстрактілі анықтамалар түрінде бейнеленеді. Диалектикалық 
ойлау мұнымен тоқтап қалмайды, ол содан кейін абстрактіден 
нақтыға қарай жүреді, нақтыны көп түрлінің бірлігі ретінде 
елестетеді. Ойлаудағы нақтылык жинақтау процесі, нәтиже ретінде 
беріледі. Метафизикалық дүрыс ойлау абстрактіні нақтыдан 
ажыратады, осылайша шындықты бүрмалайды.

Ойлаудың жалпылаушы қасиеті үғымдарды қалыптастыруға 
мүмкіндік береді. Объективтік әлемде жеке, ерекше және жалпыға 
бірдейлер бірлікте болады. Үғым болса, жалпы және мәнді белгі- 
лерді білдіреді. Ол басқа үғымдармен бірге логикалық процесс 
шеңберінде, жеке заттармен тікелей байланыссыз қозғалуға 
мүмкіндік алады. Диалектикалық ойлау, затгардың жалпы және 
мәнді белгілерін анықтай отырып, әрқашан жеке, ерекше және 
жалпының сингезін жүзеге асырады. Егер жалпы субъективтік, 
метафизикалық түрде жеке және ерекшеден ажыраса, егер 
үғымдардың қалыптасу мен қозғалу диалектикасы еленбесе, онда 
жекеге дейін жалпының болғандығы жөнінде елес пайда болуы 
мүмкін. Жалпы жекенің бір бөлшегі ғана болғандықган, сойке- 
сінше, бүл жекеге әкеліне алмайтындықтан, жалпыны таситын, 
алып жүретін “иесін” табуға деген талпыныс туындайды.

Генетикалық түрғыдан ойлау сезімдік формалардан дамыған, 
сондықтан сана өз әрекетінде ойлау мазмүнын осы формаларда 
көрсету үрдісіне ие. Ақыл-естің үғымдары, абстракциялары елес- 
тетумен тығыз байланысты, сондыктан санадан тыс олардың зат- 
тық мазмүны елеусіз болжамдалады. Абстрактілі, жалпы нөрсе 
жекемен бірге және одан бөлек өмір сүретін фантастикалық 
жаратылысқа түр өзгертуі мүмкін. Гипостаздау (грек, hypostasis -  
мән, субстанция) — жеке қасиеттер, белгілер, қатынастардың дербес 
жаратылыстарға ауысу процесі және оларға объективті гіршілік ету 
белгілерін беру процесі жүреді.

3 -т а р а у
ДІННІҢ ЭЛЕМЕНТТЕРІ МЕН ҚҮРЫЛЫМЫ

Діннің элементтері мен қүрылымы тарих барысында кдлыпта- 
сып, өзгереді. Алғашқы қауымдық қүрылыста дін салыстырмалы 
тҮРде дербес қүрылым ретінде әлі бөлініп шықпады. Кейінірек,
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рухани емірдін салыстырмалы түрде дербес саласына айналып, 
неғүрлым жікіеле түседі, дінніц элементтері пайда болып, осы 
элеменгтердн байланыстары қальнггасады. Жоғарыда айтылып 
өткендей, қалыгпасқан діндерде діни сана, орекет, қатынастар, 
ииституп'ар және уйымдар аныкгалады.

1. Діки сана

Діни санаға сезімдік көрнекілік, қиялмен жасалған образдар, 
шындыққа барабар мазмүнның қиял, сенім, рәмізділік, сүхбатты- 
лық, эмоциялық толықтылық, діни лексиканың (басқа да арнайы 
белгілердіц) комегімен қызмет ету тән. Аталғаи белплер тек кана 
дши еанаға тон емес. Сезімдік кернекілік, қиял бейнелері, эмоция- 
лык өнергс гәи, қиялдар мораль, саясат, әлеуметтік ғылымдарда 
«айда болады. жалған үғымдар мен теориялар жаратылыстануда да 
жасаладь! жоие т.б. көрсетілген қасиеттердің діни саиада бір- 
бірімеп қалай байланысты екенін қарастырайық, олардын діндегі 
субордиііациясы қандай.

Діни сенім
Д ‘):и сананьіц кіріктіруші күші діни сенім болып табылады. 

'^оңгыси адамнын психологиясыидағы ерекше феноменнің арка- 
сын да "өм:р сүреді Сенім — мақсатқа жетуге, оқиғаның болаты- 
нына. адамның алдын ала болжанған жүріс-түрысына, қойылған 
мацсат жөніндс нақты ақпарат жетіепеген жағдайда идеяның 
ақиқатгылыгыча, оқиғаның соңғы қорытындысына, алдын ала 
болжанған жүріс-түрысқа, тексерудің нәтижесіне сенімді болу. 
Онда қалаған норсені іске асыруға деген үміг артылады. Бүл 
іісихологиялык күй табысты эрекет жасауға мүмкіндік болған 
кезде, оиың нәтижелі аяқталатыны туралы және сол мүмкіндік 
пралы білген кезде ситуацияның ыктималдығында пайда болады.

с,і ер оқиға орындалса немесе оиың мүмкін екендігі аныкталса,
*лер лсүріс-түрыс іске асырылса немесе оның іске асатыны бай-
ь.Оіка, егер идеяның ақиқаттылығы н ем есе жалғанды ғы  долелден се,
снда өшеді Сенім адамдар үшін аса маңызды мағынасы бар
ироцестер. оқигалар, идеяларға қатысты пайда болады жөне
ш діинен когнитивгі, эмоциялық және жігерлік сөттердің коспасын
б и д і р е д і .  С с н і м  ықтималдық жағдаятында пайда болатындықтан,
^еіан сойкес адамның әрекеті қатермен байланысты. Бүған
/.арамаі-ган, ол жеке адамның, топтың, кепшіліктің бірігуіне маныз-
ды дерек, адамдардың шешімділігі мен белсенділігіне стимул 
іх>лады.
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Діни сенім -  бүл: а) гипостаздалған жаратылыстардың, атрибут- 
талған қасиеттер, байланыстар, түр өзгертулердің объективтік 
түрде бар екеніне; б) көрсетілген жаратылыстарға эсер сте отырып, 
олармен қарым-қатынасқа түсудің жөне олардан көмек алудың 
мүмкіндігіне; в) мәтіндерде суреттелген қайсыбір оқиғалардың 
шынымен орындалатындығына, олардың қайталанатынына, күгілген 
оқиғаның болатынына, оларға қатыстылыққа; г) сэйкес түсініктер- 
дің, көзқарастардың, қасаң қағидалардың, мәтіндердің жоне т.с.с. 
ақиқаттылығына; д) діни беделділерге -  “окейлер'\ “үстаздар”, 
“эулиелер”, “пайғамбарлар”, “харизматиктер”, “бодхнсаттвалар”, 
“архаттар”, “шіркеу иерахтары”, “культ кызметкерлеріне” деген 
сенім.

Сенімнің мазмүны діни сананың рәміздік кырын танытады. 
Рэміз санамен ойдағы мазмүнды объектілеу, объектіленген затқа 
(жаратылыс, қасиет, байланыс) бағытталғандық, осы затты 
белгілеу әрекетінің жасалуын коздейді. Заттар, орекеттер. сездер, 
мөтіндер діни мазмүн мен мағынаға ие болады. Бүл мазмүн мен 
мағыналардың жиынтығы сәйкес сананың қалыптасуы мен қызмет 
етуіне діни-рәміздік ортаны қалыптастырады.

Сенім мен діни сананың сүхбаттылығы байланысты. Жараты- 
лыстардың объективті бар екеніне сенім олармен қарым-қатынасқа 
түсу сенімін қамтиды, ал мүндай қарым-қатынаска түсу сүхбатқа 
әкеледі. Сүхбат қүдайға жалбарыну, дүға оқу, медитацияда 
дыбысталатын немесе ішкі сөздің көмегімен жүзеге асады.

Көрнекі образдылық жәые эмоциялық
Діни сана сезімдік (аңдау, елестету образдары) жене ойлау 

(үғым, пайымдау, ой қорытынды) формаларында көрінеді. Соңғы- 
ларының маңыздылығы концептуалды деңгейде анағүрлым осе 
түседі, жалпы алганда, сенсорлық қүрылымдар басым болады, 
елестету ерекше үлкен релді ойнайды. Образды материалдың 
дереккозі ретінде табиғат, қоғам, адам қызмет аткарады; сойке- 
сінше, діни жаратылыстар, касиеттер, байланыстар табиғаг, қоғам, 
адамға үқсас жасалады. Діни санада мағына-образдар манызды, 
олар елестету ден үғымға көшудің өтпелі формасы болып 
табылады. Діни сананың мазмүны тәмсіл (притча), оңгіме, миф 
сияқты әдеби жанрларда жиі көрініс табады, бейнелеу, мүсіндеу 
онерінде “кескінделеді”, әр түрлі заттар, графикалық сызбаларға 
жэне т.б. байланады.

Кернекі образ күйзелістермен тікелей байланысты, бүл діни 
сананың күшті эмоциялық толықтығына жағдай жасайды. Бүл 
сананың маңызды компонентін діни ceзi^fдep қүрайды. Діни
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сезімдер — бүл діншілдердің объективті деп танылатын жараты- 
лыстарға, қасиеттерге, байланыстарға, қас иеттенді р ілген заттарға, 
түлғаларға, жерлерге, әрекеттерге, адамдардың бір-біріне және өз- 
өзіне, сондай-ақ элемдегі діни түсініктемеленетін жеке қүбылыс- 
тарға жоне жалпы әлемге деген эмоциялык қатынасы. Кез келген 
күизелістерді діни деп санауға болмайды, тек діни түсініктермен, 
идеялармен, образдармен бірге пісіріліп, осының арқасында сәнкес 

ағыттыльіқ, мән мен мағына алғандарын ғана діни деп санауға 
олады. аида болғаннан кейін, діни сезімдер түтыныс объектісіне 
налады -  олар бастан өтілугс, діни-эмоциялық толықтылыққа 

тартылады.

viui-r^AaMHbI1* қоРкьшыш> махаббат, таңдану, қастерлеу, қуаныш,
• ’ ҮМІТПен күту. стеникалық және астеникалық, өзгешілдік және 

' ™ !K' пРаксикалық және гностикалық, әдептік және эстети- 
oTf.miL СИЯҚГЬ( сан алУан эмоциялары да діни түсініктермен қосыла 
ячлГтп’ СӘИКес бағьіТТЫлыққа ие бола алады; бүл жағдайда “Қүдай 
к-ннй- 3 Қ°РҚЬІНЫШ. ' “Қүдайға деген махаббат”, “күнәһарлық, 
Аня і 'К’ Та ЫН' се.3'мдеР 5 “Қүдаймен араласу қуанышы”, “Қүдай- 
таби^ят ° НЬШа елж,РеУ , “жақынына жаны ашу”, “жаратылған 
« үлулығы мен үйлесімділігін қастерлеу”, “кереметгі күту”,
өткізілед?ДеП жақсылыққа Уміт” және т.с.с. сезімдері бастан

Барабар мен барабар еместің бірігуі
г v , ^;!!!гСаНаДа ^аРа^аР бейнелеулер барабар еместермен біріккен. 
бағяnav - Г  аксиологиялык түрғыдан, позитивті және негативті 
дардан епкі'нЫ̂ ЬШаН келуд*ң Рет' жо^- Адамдар еш уақытта киял- 
олап & олған емес’ адасусыз ақиқатгы тану болған емес,
жаман нмрт олып табылмайды, бүл шарасыздық (өрине, мүнда

сез e Z Z Z r a Z Z T b ^ T  фальсифика«ия нін*е м^ дем 
етулін ,, • елгші бф  тарихи жағдаяттар мен тіршілік

Діни гяыя ,УктелеРшде адамдар иллюзияларға мүқтаж болады.
онда луниегр 'гол“ ғымен жалған” болып табылады деу жөнсіз:
жарагушы KvnW* а р ™азмүі1 да баР- Мысалы, христиандықтағы

мен ж а р ать ,я ғаи /^ ізаТ ™ ә һ а о ІК,,"еСІ' барЛЫК б“Р KYW*арқылы епк-іыпіі^гЧ ’ Ү Р’ Шеі<теулі адамның қосарлығы 
ііледі Діни обпяі жоқтығы мен тәуелділік қатынастары елесте- 
нің шындык ^ . “ « » " 4 ,  сипатында сезімдік тажірибе- 
физм Ангом,,,!!' Ct’"KCC мал|м«терш е не (астроморфизм, зоомор- 
™ Р ф Д Т н Т ^ : тР0П0М0^ ,ПМ- "»хо„„рф „зм; социо-
оқиғалар енепл? еУЯе, тәмсілде шынайы қүбылыстар мен

Қиғалар өнерде, көркемд, образдарда, әдеби еңгімелеуде қалай



баяндалса, соған үқсас түрде баяндалады. Бүған қоса, аталған эле- 
менттермен діни жүйелердің барлық мазмүны сарқылып қалмайды. 
Белгілі бір жағдайларда олардың ішінде жаратылыстанулык, 
логикалық, тарихи, психологиялық, антропологиялық және баска 
да білімдер дамыған. Рухани өмірдің басқа да салаларымсн өзара 
әрекеттесе отырып, дін экономикалық, саяси, әдептік, керкемдік, 
философиялық көзқарастарды қамтиды. Олар адасулар болғанмен, 
олардың ішінде адам, дүние, қоғам туралы дүрыс ақпарат беріп, 
дамудың объективтік үрдістерін танытатындары да болды. Дін- 
дерде ақиқатқа барабар келетін рухани мазмүн жасалады. Деген- 
мен түсікіктер, үғымдар, идеялардағы бүл мазмүн қиялдау образ- 
дарымен бірге қүйылған, мүның нәтижесінде біртүтас картина 
объективтік байланыстарды жасырып түруы мүмкін деп есептеудің 
жөні бар. Негіздер, алғышарттар, доктриналық аксиомалар, басты 
ақиқаттар ғылыми таным әдістерін пайдаланғанмен, долел таба 
алмайды, сондықтан ақыр аяғында сенім пәніне айналады.

Тілдік көрінісі
Діни сана діни лексика, сондай-ақ табиғи тілден туындаған 

басқа да белгілер жүйесі -  культ заттары, рәміздік әрекеттер және 
т.б. арқылы өмір сүреді, қызмет етеді жөне қайта шығарылады. 
Діни лексика — бүл табиғи тілдің сөздік қорының діни мағына мен 
мәндерді білдіретін бір бөлігі. Діни лексиканың атауларын екі 
топқа белуге болады: 1) атрибутталған қасиетгері бар нақты зат- 
тарды білдіретіндер, мысалы, “икон”, “крест”, “х р а м “кардинал”, 
“монастырь”; 2) “Қүдай”, “періште”, “жан”, “керемет”, “тозақ”, 
“жүмақ” секілді гипостаздалған жаратылыстар, кас иетгер, байла­
ныстарды білдіретіндер.

Тілдің арқасында діни сана практикалық, әрекетшіл, тогггык 
және қоғамдық түрге енеді және осылайша жеке адам үшін де өмір 
сүреді. Ерте кезеңдерінде тіл ауызша формада болды, діни сана 
ауызекі сөйлеу аркылы беріліп отырды. Жазудың пайда болуы діни 
мағыналар мен мәндерді жазба түрінде де бекітуге мүмкждік 
туғызды, сакральді мәтіндер пайда болды. Создін күдіреті, 
дыбысталған сөздің әсерлігі бәрінен бүрын дінде коріпіс берді. 
Мысалы, Логос жайындағы жақсы мәлім христиан іліміиде: Ең 
басында Сөз болды, жоне Соз Қүдайда болды, және Соз деген 
Қүдай еді... Бәрі сол арқылы бола бастады, жоне бола бастаган 
норсе Онсыз болудан қала бастады” (Ин. 1:1, 3).

Есімді білудің және айтудың әзі затқа, адамға, жаратылыска 
осер етеді дегенге сенім пайда болды. Мүнымен создік магия, 
сондай-ақ сөздік табудың пайда болуы байланысты: көитеген
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тайпаларда толығымен немесе көп жағдайларда косемдердің. 
тотемдердің, рухтардың, күдайлардьщ атын атауға тыйым салынды. 
Мүндай табулар Көне Өсиетте бейнеленген -  “Яхве” Қүдайының 
атын атауға тыйым салынған, ол басқа атаумен ауыстырылған, 
мысалы, “Адонай” (“Менің Қүдайым”) деп айтылып, оқылады.

Сана деңгейлері
Діни сананың екі деңгейі бар - өдеттегі жоне концептуалдық. 

Әдеттегі діни сана адам болмысының тікелей шагылысы болып 
табылатын образдар, елестер, таптаурындар, нүеқаулар, мистерия- 
лар, иллюзиялар, көңіл күйлері мен сезімдер, елігулер, үміттер, 
ерік, әдеттер мен дәстүрлердің бағыттылықтары түрінде көрінеді. 
Ол түтас, жүйеленген түрде емес, үзінді - жеке-дара түсініктер. 
кезқарастар немесе мүндай түсініктер мен кезқарастардьщ жеке 
байламдары формасында беріледі. Бүл деңгейде рационалдык, 
эмоциялық жоне жігерлік элементтер бар, бірақ эмоциялар -  
сезімдер мен көніл күйлері басым рөлді ойнайды, сана мазмүны 
көрнекі образдық формаларға енеді. Әдеттегі сананың компонент- 
теріпің арасында салыстырмалы түрде түракты, консервативті 
және қозғалмалы, динамикалық компоненттер анықталады; бірін- 
шілерінің қатарына достүрлерді, салттарды, таптаурындарды, екін- 
шілеріне көңіл күйлерін жаткызуга болады. Сондай-ақ бүл деңгейде 
түсініктерді, ойлау образдарын, сезімдерді, иллюзияларды берудін 
дәстүрлі әдістерді басымдылық танытатынын, діннің әрқашан жеке 
адаммен тікелей байланысты екенін, әрқашан жеке формада 
көрінетінін басып айту қажет.

Концептуалды деңгейдегі діни сана -  концептуалданған сана -  
бүл үғымдардың, идеялардың, үстанымдардың, пайымдаулардың, 
дәлелдердің, түғырнамалардың арнайы жасалған, жүйеленген 
жиынтығы. Оның қүрамына: 1) Қүдай (қүдайлар), дүние, табиғат, 
қоғам, адам жөнінде мамандардың (дін оқуы, теология, діни ілім, 
сенім рөміздері және т.б.) максатты түрде лсасаған азды-көпті 
тәртіпке келтірілген ілімі; 2) экономиканы, саясатты, қүқықты. 
моральды, өнерді діни дүниетаным үстанымдарына сай түсінікте- 
мелеу, яғни діни-қүқықтық, діни-этикалық, діни-эстетикалык және 
басқа да түғырнамалар (еңбек теологиясы, саяси теология, 
шіркеулік қүқық, әдептік діни ілім және т.б.); 3) діни ілім мен 
философия тоғысында орналасқан діни философия (неотомизм, 
персонализм, христиандык экзистенциализм, христиандык антро­
пология, жалпы түтастық метафизикасы жэне т.б.) жатады.

Біріктіруші компонент — бүл дін оқуы, діни ілім, теология (грек. 
theos — қүдай, logos -  ілім). Діни ілім (іеология) дін оқуының ор
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түрлі қырларын баяндайтын және негіздейтін бірқатар пәндерден 
түрады. Теология сакральді мәтіндерге негізделеді және сол бір 
мезгілде оларды түсіндірудің ережелерін жасайды.

2. Діни әрекет

Әрекет түрлері 5 t „
Дінде сәйкес әрекет өрбиді. Әрекет “қозғалатын , тынышсыз 

компонентті білдіреді. Діни индивидтердің, топтардьщ, институт 
тардың жөне үйымдардың діни жене діни емес әрекеттерін 
ажырата білу керек. Діни емес әрекет діни салалардан тыс: 
экономикалық, өндірістік, мамандық (еңбек бөлінісінің әр түрлі 
салалары), саяси, мемлекеттік, керкемдік, ғылыми салаларда 
жүзеге асырылады. Діни емес әрекет діни эсемделген олуы 
мүмкін, оның түрткілерінің бірі ретінде діни түрткі болып та ылады. 
Бірақ объективтік мазмүны, пөні жөне нәтижелері бойынша үл 
діни әрекеттен тыс.

Діни ерекет қоғамдық өрекет жүйесінде өзіндік орьінды алады. 
Діни орекеттің екі негізгі түрі бар'. культтіктен тыс жоне культпк. 
Культтіктен тыс түрі рухани және практикалык салада жүзеге 
асады. Культтіктен тыс рухани әрекет діни идеяларды жасаудан, 
теологияның қасаң қағидаларын жүйелеу мен түсініктемелеуден, 
діни шығармаларды жасаудан жэне т.б. күралады. Культтіктен тыс 
практикалық өрекет түрлері -  діни культ қүралдарын өндіру, 
миссионерлік, соборлардың жүмысына қатысу, оку орындарында 
(мектептерде, университеттерде, діни оку орындарында) діни 
пәндерді оқыту, діни үйымдар мен институттарда басқару әрекеті, 
баспа, радио, теледидар арқылы діни көзқарастарды үгптеу, жанүя 
мен басқа да қарым-қатынас топтарында діни насихат. детте, 
діни емес ерекетке азды-көпті дәрежеде культ элементтері д 
енетінін басып айтқан жөн.

Культ jf
Діни әрекеттің маңызды түрі культ болып табылады (лат. cu u

— күтім, қүрметтеу). Оның мазмүны сойкес діни түсініктерм 
идеялармен, қасаң қағидалармен анықталады. Діни сана культте 
бәрінен бүрын культтік мәтін түрінде көрінеді, к у л ь т к  моііш 
Қасиеггі Жазмыштың, Қасиетті Әңгіменің, дүғалардың, псалма 
лардың, ән айтулардың және т.б. мәтіндері жатады. Бүл М0Т1НД̂ > 
культті орындау кезінде айту культке қатысушылардың санась 
діни образдар мен баяндауларды жандандырады. Мазмүн түр 
сынан қарастырылатын культ “діни мифті драмалау р т 
сипатталуы мүмкін. Өнерде (мысалы, театрда) көркемдік м
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қайга шығару, онын каншалықты пакты жопе шебер жасалғанына 
карамастан. орскеттің шартты түрде жасалып жаткандығын 
жоймайды. Ал діни культте мотінді драмалау мотінде суреттелген 
окиьалардың шынымен іскс асагынына. бүл оқиғалардың қайтала- 
ьаіыныьа, діни кейіпкерлердіц қатысатынына, объективті дел 
мойындачагып жаратылысгардан жауаи алуга, партиципация 
немесе олармен кірігуге деген сеніммен байланысты.

кульгтік орекеттіц заты діии образдар рстінде 7үсінілетін ор 
I'ipni зерзатгар мен күштер болады. Эр түрлі типтегі діндерде, ор 
түрді діни бағыттар мен конфессияларда культтің заты ретінде 

ср иа_' ід ы затіар, жануарлар, өсімдіктер, ормандар, таулар, 
ө^ендер. Күн, Ай жөне т.б. діни сана атрибутгаған қасиеттермен 
жоне байланыстармен біргс алынды. Алуан түрлі процесстер мен 
күбылыстар культ заты ретінде және гипостаздалған рухани 
жараіылыстар -  рухтар, қүдайлар, жалгыз қүдіретті Қүдай түрінде 
алына алады. Сонымен қатар, жануарлардың суреттерінің -  
ацшылық күралдарының айналасында жол-жоралык билер, 
рухіарды арбау, шаман оиыны жоне т.б. (діннің дамуының ерте 
ксіендершде), қүдайға қүлшылық ету, діни рәсімдер, діни уағыз, 
д \ға  оқу. діни мерекелер, қажылыққа бару (дамыған діндерде) да 
кульггщ түрлеріпе жатады.

Кульпің суоъектісі діни топ немесе діншіл жеке адам бола 
алады. >у.і орекегке қатысудың түрткісі діни стимулдар: діни 
-енім, діни сезімдер, қажеттіліктер, талпыиыстар, үміттер болып 
іа:>и.!ады Сонымен қатар культтік орекеіте культтік емес -  
эсіеіикалық, қарым-қатынас жасау жоне т.б, қажеттіліктерді әтеу 
ниеті де Ьолуы мүмкін. Діни топ субъект ретінде бір текті емес: 
оасқаруды жүзеге асыратын кішігірім топ бар -  священник, пастор, 
)atbi3 аигушы, молда, раввин, абыз, баксы жоне т.б. жоне 
ка гы су т ы  жоне орындаушылар ретінде орскет ететін адамдардың 

п өл ,п - еке'Даралық культтік орекетті жасауға діни сенім 
J.V. рсжесі жоғары, рәсімдік мотіндерді, культгік орекет түрлері мен 
^дістерщ зкақсы бшетін діншілдің ғана қолы жетсді.

'Үл'5' ^УР111()аРына  сыйыну үйі, діни онер (соулет, бейнелеу.
°'4 КУЛЬТТ<К заттар (крест, балауыздар, аса гая к.

аспал. 'аРы’ священник киімдері) жатқызылады. Маңызды
п ь'>льтг«к ғимарат болып табылады. Кулытік ғимаратқа ене

’ аДаМ 0леуметгік кеңістіктің арнайы аймағына кіреді, басқа
Чп Д /,“ ҒАаЯІТарЫНаН еРекшелеңетіч жағдайға тап болады. Осының
за'п’ат'-лДа келгеи адамдардың назары діни мағына мен мәні бар
tvi ін)ікіпя?^е К е Т іе ^і е ’ °^РаздаРға’ рәміздерге, белгілсрге діни өмер туындыларына ауады.
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Культтік арекеттіц адістері діни нанымдардың мазмүныньшен 
аныкталады, сондай-ак культ қүралдарына байланысты болады. 
Діни көзқарастардың негізінде аньік нормалар, нені жоне калай 
жасау керектіп' жонінде үйғарымдар калылтасады. Бул үйғарымдар 
қарапайым культтік актілерді (шоқыну белгісі, бас июлулер, тізе 
бүгу, етпетінен қүлау. бас ию), сондай-ақ күрделі актілерді (қүрбан 
шалу, гүрыптар, уағыздар, дүға оқу, қүлшылык ету. мерекслер; 
қамтиды.

Әрекет қүралдары мен одістері роміздік магынага ие. Роміз екі 
жақтың -  қолдағы бар заттың, эрекетгің, сөздің мағынамен бірлігін 
білдіреді: колдағы бар зат, әрекет, сөз олардын тікелей 
мағынасынан болек мағынаны білдіреді. Крест, мыеалы. - бүл 
қиылысқан жүка тақтайшадан түратыи зат қапа емес, o j i  анык бір 
магына берстін роміз (Крестің түрғызылуы, Хрисіостыц керілуі, 
оның қайта тірілуі). Православиеліктердің үш саусақпен шоқынуы 
біріктірілген үш саусақ арқылы жасалған қайсыбір фигураны, 
сондай-ақ Қүдайдың үш бірлігіне сенуді білдіреді.

Культтік әрекеттің нотижесі бәрінен бүрын діни қажеттілік- 
герді қанағаттандыру, діни сананы тірілту болып табылады. 
Діншілдердің санасында культтік орекеттердің комепмен діни 
образдар, рәміздер, мифтер қайта елестетіледі. сойкес эмоциялар 
Қоздырылады. Культ дінийлдердің психологиялык күйінің дииа- 
микасының факторы бола алады: жабырқаңқылык. күйінен (маз> 
сыздық, қанағаттанбаушылық. ішкі үйлесімсіздік, күйіну. зарыгу) 
жеңілдену күйіне (қанағаттанушылық, тынышталу, үйлесімділік. 
қуаныш, күттің  тасуы) кошу орын алады. Культтік орекетте 
діншілдердің бір-бірімен шынайы араласуы болады, ол діни топтың 
бірігуініц қүралы болып табылады. Культті орындау уақытында 
эстетикалық кажетгіліктср де қанағатгандырылады. Көркемдік 
Қүндылығы бар икон, сәулет жоне храмның заітары, дүғалар мен 
псалмаларды оқу -  осынын борі эстстикалык ләззат бере алады,

3. Діни катынастар

Әр алуан әрекет түрлеріне сәйкес діниден тыс жоне діни 
қатьшастар қапыптасады. Экономикалык, саяси. мемлскеттік, 
ағартушылық және баска да әрекеттерді орындау барысында діни 
индивидтер, топтар, институт) ар белсенділіктің осы іүрлеріне сай 
байланыстарга түседі. Бүл гектес байланыстарда субъекіивгі 
болжамданған мағына болуы мүмкін, дегенмен олар объективіік 
мазмүны бойынша діни емес.
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Діни катынастардың қасиеттері
Діни қатынастар дегеніміз рухани саладағы діни санаға сай 

қалыптасатын, діни әрекеттің арқасында өмір сүріп, жүзеге асатын 
қатынастардың түрі. Оларды индивидтер, топтар, институттар, 
үйымдар жасайды.

Діни қатынастардьщ субъективтік жоспары, сана жоспары бар. 
Соңғысы адамдардың гипостаздалған жаратылыстарға, қасиет- 
терге, байланыстарға, сондай-ақ діншілдердің бір-біріне деген анык 
бір қатынастарын білдіреді. Бірінші қатынастар сана жоспарында 
өрбиді, дегенмен адамдардьщ арасындағы шынайьг қатынастардан, 
мысалы, пенде мен діни қызметкердің арасындағы қатынастан 
көрінеді. Діншілдердің бір-бірімен байланыстары аталған жараты- 
лыстарға, қасиеттерге, байланыстарға қатысты болса да, шынайы 
әрекеттерді білдіреді. Басқа жағынан алғанда, діни сана шынайы 
қатынастарды бейнелей және білдіре отырып, олардың образдары 
мен үқсастықтары бойынша діни қатынастардың сүлбасын 
бекітеді. Бүл сүлбаларға сәйкес гипостаздалған жараты-лыстардың 
бір-бірімен және адамдармен, адамдардьщ осы жаратылыстармен 
және өзара қатынастары елестетіледі. Сүлбалар үстемдік-бағыну 
қатынастарын (“Қүдай және Қүдайдың қүлы” типі бойынша), мем- 
лекеттік-қүқықтық қүрылымды (Қүдай — “аспан Патшасы”, папа -  
монарх , “канондық қүқық”), сот жүргізу ісі байланыстарын 

(Христосқа жүргізілген “сот”, Қүдай -  “сот”, күноһарлар -  
сотталғандар”, “Ақырет күні”), жанүялық қатынас-тарды (“Әке 

Қүдай”, “Бала Қүдай”, “ағайын”, “апа, сіңлі, қарындас”) 
модельдейді. Әдептік қатынастарды көрсетудің маңызы зор, 
негізінен, барлық діни қатынастарға моральдық мән беріледі.

Діни қатынастарды бекіту мен жанамалаудың әр түрлі әдістері 
бар. Делдал ретінде бола алатындар: 1) тірі емес жоне тірі табиғат 
заттары -  храм, икон, крест, керілген Христос бейнесі, ступа, “кара 
тас , сиыр, крокодил, көгершін және т.с.с. — сонда діни қатынастар 
заттық, нәрселік форманы қабылдайды; 2) индивид немесе бір топ 
адамдар -  культтің қызметшісі, діни үйымның басшысы, қауымнын 
қызметкері, дарын” иесі және т.б.; бүл жағдайда діндарлардың 
өзара байланыстарын бекітудің жекеленген әдісі туралы айтуға 
болады, 3) Қүдайдың, рухтардың, жанның, Қүдай-Ананың, Хрис- 
тостың, Будданың, бодхисаттваның, Мүхаммедтің, әулиелердін 
және т.б. образдары; бүл жанамаласудың идеалдандырылған, 
образды формасы (Иса сонда айтты: «...қай жерде адамдардьщ 
екеуі немесе үшеуі Менің үшін жиналған болса, Мен олардың 
ішіндемін» - Мф. 18:20): 4) тіл -  кіммен жөне қалай карым-



қатынас жасау керектігі жайлы насихаттарды қамтитын жеке 
сөздер мен түтас сөйлемдер; бекітудің бүл өдісі тілдік деп аталады. 
Заттар, кейіпкерлер, образдар, сөздер рәміздік қасиеттерге ие, олар 
діни мән мен мағынаны білдіретін белгілер болып табылады, 
байланысқа түсетін индивидтер арқылы “оқылады” . 

Қ аты настарды н түрлері
Культтен тыс және культтік қагынастарды айыра білген жөн. 

Культген тыс қатынастар культтен тыс діни әрекеттін арқасында 
жасалады, Оларда діни индивидтердің, үйымдардың арасындағы 
қатынастар басым мағынаға ие болады. Мысалы, рухани өндіріспен 
шүғылдана отырып, теологтар бір-бірімен ақпарат алмасудың, 
“діни ілімдік әңгімелесудің” анық бір қатынастарына түседі. Діни 
мектептердегі педагогикалық процесс “үстаз -  шәкірт”. “ректор -  
педагогикалық үжым” байланысы, тыңдаушылардың арасындағы 
белгілі бір қарым-катынастар байланысының болуын коздейді. 
Үгіттеу, миссионерлік, жанүядағы діни тәрбие ақпараттық қаты- 
настар, насихаттау, хабарлама, бейімдеу механизмдерінің аркасында 
жүзеге асырылады. Діни үйымдарда координация (“көлденең” 
бойынша әрекеттесу) және субординация байланыстары (‘'тігінен 
бойынша” қатар бағыну), билік жүргізу қатынастары әрекет етеді.

Кулытік қатынастар культтік әрекет процесінде қалыптасады. 
Соңғысы гипостаздалған жаратылыстарға, қасиеттерге, байланыс- 
тарға деген қатынасқа аса назар аударады. Сана саласында орбитін 
бүл қатынастар адамдардьщ озара байланыстарында да байкалады. 
Культті орындау уақытында евхаристикапық бірігу, тәубесіне 
келушілік, уағыздаушылық, ғүрыптық және т.б. қатынастар 
қалыптасады. Православиелік неке қию ғүрпы, мысалы, күйеу мен 
қалыңдықты шіркеулік неке нормаларымен үйғарылған өзара 
қатынасқа түсіреді; шокыну “шоқындырылған үлдыц (қыздың) 
шоқындырған ата-анасымен (әке мен шешесімен) байланысын 
бекітеді.

Діннің осер ету дәрежесіне байланысты діни қатынастарды 
этнос, жанүя, жік, тап, кәсіптік топ, мемлекет озінін қол астына 
карайтындарымен бірге немесе корсетілген топтардың белікгері, 
яғни өкілдері өздерін ортақ бір сенімге жатқызатын олеуме гтік 
және саяси бірлестіктер жасайды. Әсіресе, діни қатынастарды 
сақтауда, жасауда діни белгілері бойынша бөлінген әлеуметтік 
топтар үлкен рол атқарды, - ежелгі үнді қоғамындағы брахмандар 
варнасы, Еуропаның қүл иеленуші мемлекеттеріндегі абыздар, 
ортағасырлық феодалдық монархиялардағы дін басылардын жігі 
және т.с.с.
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Діни қатынастардың сипаттары ор түрлі бола алады -  ынты- 
мақтастык, төзімділік және бейтараптық, бақталастық, қақтығыс 
және күрес сипаттары, коп жағдайда діни фанатизм үрдісі де 
байқалады. Дегенмен “бірге бейбіт өмір сүру” болған кезде де. 
әдетте, белгілі бір бірлестіктің, конфессияның, бағыттың. діннің 
басымдылығы туралы түсінік болады.

4. Діни үйымдар

Әрекет пен қатынастарды тәртіпке келтіруші инстанциялар 
ретінде институітар мен үйымдар қызмет атқарады. Діниден тыс 
салаларда бағдарлану ушін экономикалық институттар (мысалы, 
Ватикандағы “Қасиетті рух банкі”), саяси партиялар (христиандық, 
исламдық және г.б.), көсіподақтар, әйелдер, жастар және басқа да 
үйымдар қүрылады.

Діни үйымдардың гүрлері мен қүрылымы
Мекемелер дінде де қалыптасады, олар культтен тыс жоне 

культтік болады. Культтен тыс мекемелерге культтен тыс орекетті 
басқаратын топтарды (шіркеу кеңесі, ревизиялық комиссия, білім 
беру бвлімдері, баспасөз департаменттері, діни оқу орындарынын 
ректоратгары және т.б.) жатқызамыз, ал кульггік мекемелерден 
(христиандықтағы) причті атаймыз.

Алғашқы қауымдық қоғамда діни үйымдар болған жок. Діни 
рәсімдерді алғашқы кезде ру немесе тайпа басылары басқарды. 
Біртіндеп культті орындаушылар пайда болады: баксылар. 
балгерлер және т.б. Этникалық ортақтыкқа үқсамайть/н діни 
топтар -  жасырын одақтар” қалыптасты. Қоғамның жіктелуіне, 
еңбек бөлінісіне қарай, абыздар жігі және осымен бірге діни 
үйымдар біртіндеп қалыптасады.

Белгілі бір діни сенімнің жолын қуушылар діни қауымды 
қүрайды. Қауым шеңберінде сан алуан әрекет түрлерінің — культтік 
және культтен тыс орекет түрлерінің негізінде діни субтоптардын 
түгелдей жүйесі қалыптасады. Қауымның түтас бірлестік ретінде 
өмір сүріп, қызмет атқаруы үйыммен қамтамасыз етіледі.

Діни үйымның қүрылымы дәстүр мен әдет, шіркеулік күкык 
немесе устав, апостолдық ережелер, конституциялармен жоне т.с.с. 
алдын ала жазылады. Үйымдастырушылық үстанымдар олардьгн 
қүрамдас беліктерін, позициялар мен рөлдерді, индивидтер мен 
үйымдагы л(еке топтардың орекетгерініц субординациясы мен 
координациясыныц ережелерін, орекег негіздерін, сойкесінше, 

ірлесгікгің бірлігін қамтамасыз етегін орекет етушілердін тобын
78



анықтайды. Пайда болу және өмір сүру жағдайларына байланысты 
діни үйымдар монархиялық (католицизм, православие), парламент- 
тік-корольдык (англикандық), республикалық-демократиялық (каль­
винизм, баптизм) және басқа да түрге енеді.

Барлық үйымдастырушылык. эпементтері бар қауым діни 
бірлестікті білдіреді. Бірлестіктің бірінші үяшығы діни қауым 
болып табылады, қауымдардан жоғарырак, топтардын кешеш 
орналасады, ол жоғары топ -  бірлестіктің ортасына деиш 
тізбектеледі. Бірлестікте ерекше үйымдастырушылық байланыс- 
гары бар, бірақ жалпы қүрылымға қамтылған бірқагар басқа да 
қүрамдас бөліктері (мысалы, дін басылары, монахтық) бар. Кеибір 
қүрамдас бөліктерінің өзіндік инфрақүрылымы бар. Бірлестіктің 
барлық топтары бүтіннің өзара байланысты мүшелері олын 
табылады.

Индивидтердің және үйымның әр түрлі элементтерінің әрекепн 
бақылау механизмі діни қүқық пен мораль, санкциялар мен 
үлгілер, беделдер болып табылады.

Бірлестіктердің типтері ^
Үйымдастыру элементтерін жинау, олардың өзара баиланыс- 

тары, позициялар мен рөлдерді үлестіру, басқару жоне аіқару 
органдары, бақылау механизмдері әр түрлі діндерде, конфессия 
ларда, ор түрлі типгегі бірлестіктерде әр түрлі. Хрисіиандықты 
зерттеу негізінде діни бірлестікгердің мынандай тиіітері анықталған. 
шіркеу, секта, деноминация, бекітілген секта, мистерия және т. 
Зерттеушілер тарапынан неғүрлым қолдау тапқаны алдыңғы үш 
типтегі бірлестіктер.

Шіркеу еалыстырма-ты түрде кең бірлестік, оіан мүшелік 
индивидтің жеке тандауы емес, достүрмен аныкталадьь сыдан 
әрбір адамның шіркеудің мүшесі болуына мүмкіндіп бар екені 
мойындалады. Шындығында үздіксіз және қатан бақыланатын 
мүшелік жоқ, ізін басушылар анонимді. Көптеген шіркеулерде 
олардың мүшелері дін басылары мен пенделерге бөлінеді. ози 
циялары мен рөлдері, дәрежесі мен баскыштаушылығы иерархиялық 
және мәртебелік үстанымдары бойынша реттестірілген.

Секта ана немесе мына діни бағыттарға катысты оппошция 
лық ағым ретінде пайда болады. Оған өзінің ролінің, докіринасы 
ның, идеялық үстанымдарының, қүндылықтарынын, үйі арымдары 
ның ерекшеліктерін мойындатуға талпыныс тон. Мүнымен өзш 
таңдаулы деп санау көніл күйлері байланысты, к on жаідаида 
оқшаулану үрдісі байқалады. Рухани қайта жаціыруі а деген 
талпыныс шүғыл көрініс табады. Поптар институты болмаиды,
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кошбасылық харизмалык деп саналады. Барлық мүшелерінің 
теңдігі басып айтылады, өз еркімен бірігу үстанымы жарияланады, 
мүшеліктен бүрын болатын “дінге тартылуға” басты назар төгіледі. 
Секталардың тарихи тағдыры бірдей емес. Олардың кейбіреулері 
белгілі бір уақыт аралығында е з і і ^  өмір сүруін тоқтатады. 
Басқалары уақыт өте басқа типтерге айналады.

Деноминация бірлестіктердіц басқа типтерінен дами алады 
немесе ең басынан-ақ осы формада қалыптасады. Оның идеялық, 
культгік жоне үйымдастырушылық үстанымдары шіркеуге және 
сектаға оппозицияда қалыптасады және ор түрлі сипатга болады. 
Мүшелерінің “таңдаулы” екені туралы екпінді сақтай отырып, ол 
кез келген діндар үшін рухани қайта туылудың мүмкіндігін мойын- 
дайды. ‘‘Дүниеден” оқшаулану және діни топтың ішіне түйықталу 
“шынайьГ діншілдіктің міндетті белгісі деп саналмайды. Үздіксіз 
жоне қатаң бақыланатын мүшелік үстанымы және соған сәйкес, 
осіресе діни орекетте беделділік үсынылғанмен, “дүниемен” бірігу 
үрдісі байқалады, оның жолын үстанатындар қоғам өміріне 
белсенді қатысуға шақырылады. Деноминацияға көлденеңінен 
болсын, гігінен болсын, нақты үйымдастыру тон.

4 -т а р а у
МӘДЕНИЕТ ЖҮЙЕСІНДЕГІ ДІН

Мәдениеттегі мағына және мағына беру
Дін рухани мәдениет (лат. cultura — жер өқдеу, тәрбиелеу, білім 

беру, қүрметтеу) салаларының бірі болып саналады.
Дінтануда табысты “жүмыс атқаратын” мәдениеттің мына бір 

анықтамасын қабылдайық: бүл адамның сан қырлы болмысын 
жүзеге асыратын, материалды және рухани әрекет барысында іске 
асатын төсілдердің жиынтығы және ол тәсілдер жаңа үрпақтар 
арқылы беріліп, меңгеріліп отыратын мәдениет өнімдерінде кәрініс 
табады. Мәдениет адам әрекетінің процесін (сәйкес әдістерді, 
тосілдерді меңгеру және әрдайым оларды іске асырып отыру 
түрғысынан), сондай-ақ оның нәтижелерін де сипаттайды. Ол 
омірдің ор түрлі салаларындағы — экономика, саясат, моральдағы 
және т.с.с. сана мен жүріс-түрыстың сәйкес қасиеттерін меңзейді, 
жеке адамның да, топтың да, қоғамның да тіршілік эрекетінін 
белгілі бір жақтарын түсіндіреді.

Модениетті жасау материалды өндіріс саласында да, рухани 
ондіріс саласында да жасалады. Ана салада да, мына салада да
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оздерінің заттык тасушылары бар. Материалдық орекет сала^ын- 
дағы мәдениет загтары-тасушылары еңбек күрал-саимандары, 
қолмен жасалған тамақ өнімдері, киім, үй, түрмыс запарм , 
байланыс жоне көлік жолдарьт болып табылса, рухани модениетт. 
көрінісі ретінде дыбыстық және жазбаша формадаіы тіл. әр гүрлі 
жасанды белгілер жүйесі (мысалы, сүлбалар, карталар, математика 
“тілі”), кітаптар, газеттер, өнер туындылары саналады.

Мәдениетте, оның қай салада туындағанына қарамастан 
материалдык жоне идеалдық бір-біріне еніп отырады: материалдык 
әрекетте білімдер, мақсаттар, идеялар, адамдардьщ жоепарлары 
жүзеге асады, ал рухани өнімдер материалдык зерзатгардың 
қасиеттері мен қатынастарын есте сақтагі қалады.

Мәдениеттің маңызды аспектісі -  адам белсснділігін реттас- 
тіретін механизмдер, оларға нормалар, ережелер, талаптар, 
эталондар, үлгілер, әрекет пен араласудын инварианттары жатадь:. 
Мәдениет сипаты білім беру, тәрбиелеу, баскару, билік институт- 
тары мен мекемелеріне де берілген.

Мәдениеттің дамуы мен қызмет етуі объект -еубъектілі 
қатынастардың контексінде ғана мүмкін. Материалдык заттар 
өзімен озі болып, когамдык және жеке адамдық санамен беліілік 
қатынасқа түспесе, олар өлі болып саналады. Субъект-индивид 
және топ әрекетінің арқасында мәдениеттің “сэуле таратуы” мен 
қозғалысы қамтамасыз егіледі. Алдыңғы үрпақтар жясап кегксн 
мәдениет әлемінде өрекет ету үшін, жаңа үрпақтьщ екілдері 
материалдык затгар-тасушыларда сакталған шеберлік, дағдыларды 
меңгере білулері тиіс. Бірін-бірі алмастыратын үрпактардын 
еңбегінде заттандыру мен затсыздандыру процестеріпіц озара 
әрекеті жүзеге асады. Заттандыру адамның кабілеттерін, білім- 
Дерін, дағдыларын объективті заттарға көшіру болса, затсыздан­
дыру -  бүл ана немесе мына заттарды -  модениет гасушыларын 
жасаута кемектескен одістер мен тәсілдерді адамдардьщ мецгеруі. 
Бүл заттар екі болмыска ие болады: бір жағынан, олар адамға 
гәуелсіз ақиқаттылық, тікелей сезімдік зат болып қала берсе, екіниіі 
жағынан, басқа ақиқаттылықтың орнын басады, соыы керсегеді, 
магынага (значение) ие болады, сезімдік-сезімнен тыска айналады. 
Мағына дегсніміз - адамзат тожірибесін түзетін, объективтік 
оайланыстар, қатынастар, өзара әрекеттер корініс алатын идеяльчс 
күрылым. Материалдык тасушыларда сақтала отырыи, мағына 
тҮрақтылық, өзгермейтіндік сипат алады жопе озінің осы 
сипатында қоғам немесе топтың рухани саласының мазмүныпа
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енеді. Мағына нақты заттық тасушыда бекітілгеніне қарамастан, ол 
шындықты жалпылау болып саналады.

Мағына объективтік-қоғамдық қүбылыстар қатарына жатады, 
ірақ ол жеке адамның рухани әлеміне енеді. Алдыңғы үрпақтар- 

дьщ тәжірибесін меңгере отырып, жеке адам мағыналардың 
жиынтыыэін иеленеді. Жеке адам санасынын дерегіне айналғанда, 
мағына өзінщ объективтік мазмұнын жоғалтпайды, бірақ тулгалық 
магынамен (личностный смысл) үстемеленеді. Мағына (смысл) 
жеке түлғаны калыптастыратын жоне дамыгатын макро- жөне 
микроорта жағдайларының әсерімен қалыптасады. Бүл орта жеке 
адамға қоғамдық мағыналарды нақтыланған түрінде тасымалдайды 
және мүндай тасымалдау бүл мағыналарды осы ортада кельт­

ская меңгеру тожірибесі түрғысынан жүргізіледі. Жеке түлғаның 
птасуына қарай, оньгң бойында мағыналарды өз бетімен 

!!ж!!иИ̂ аЧИЯЛ̂  қабілеті қалыптасады. Индивидуация барысында 
өңдеУ жасалады. Олар адамның қажеттіліктері, 

^ ;^ ШЫЛЬІҚТарЫ’ мақса!таРь1’ жасырын күйлері және күйзеліс-
Н СалЬ1СТЬІ РылаД ы ■ Мағына (смысл) жеке түлға меңгерген 

мағына Значение) реіінде таньшады.
Дін мен мәдениеттің арақаты н асы

теоЛогиясьшДағы Д>н мен мәдениеттің ара қатынасы 
болып гяя;ШеШ^ДІ қаРастьіРайық. Онда “мөдениет” үғымы негізгі 
Күляй ЬІЛМаиды’ Дін христиандык әзіндік сана негізінде 
§1 тап Г "  аРасьшдағы байланыс ретінде түсіндіріледі (кар. 
<һия мопягт атоликт,к көзқарастар бойынша, мәдениет -  филосо 
болып ряня’ ӨнеР’ техника -  тарихи факт, адам орекетінің өнімі 
мөдениет fin ЗДЫ ^ 'НИ °Лшем‘ а/,ь,п тасталған мәдениет нағыз 
қүоайтьш „ Г 1” Та ЫЛМайдь'- х Ристосқа сену әр түрлі мәдениетті 
S ™ 1 т? нНДЫЛЬ,ҚТарДЫҢ ІШІВДегі ғана қүндылық емес
христианльГк ХрИСТИандь'Қ -  мәдениет емес, ол дін. Бірак 
мәдениетте мәдениетке немқүрайлы және жат емес, ол өзін 
мәдениетін мҮҚтаж; христиандык күнәға батқан здам
Иоанн Павел II п і к і п і ^  “Мәдениетгі христиандык бағалау” бар. 
жеңілдікпен .“шжілдендірудің түрл.
дербес бола отыпып v l КТОры ' 1нж,лДендіру, мэдениеттен 
көрінісін табуы тиіс 1 „ ж ! Г ,№ Р  ҮЛТГар арасьшда өзінщ 
асуы -  “инкультупаиия” -  ҚаНДаи болсын бір мәдениетте іске 
жасалады. Аса асқак ка^ аМНЬЩ'ШКІ дҮниесін аР^ылы
жоғары абьтой -  1 ~ махаббат Қабілегінен көрінетін

руханилық абыройына адам cultura animi (“жан
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мэдениеті”) арқылы көтеріледі. Модениет жеткілікті деңгейде 
қалыптасу үшін, бүған адамның бар бітімі — оның барлык, 
шығармашылық күші, ақылы, оның дүние мен адамдарды білуі, 
өзін-өзі үстай білу, қүрбан ету қабілеті, тілектес болуы жоне ортақ 
игілікке көмектесу қабілеті қатысу керек. Папа былай дейді: ‘ ... 
бірінші және ең маңызды болыгі табылатын енбек, бул адамның 
жүрегінде жасалатын еңбек, ал оның өз болашағын қуруга калай 
араласатыны оның өзін және өзінің тағдырын түсінгеніне байла­
нысты, Шіркеудіц нагыз мәдениет пайдасыиа цосатын ерекше 
және мәнді үлесі дәл осы жағына қатысты” (1). Нағыз мәдениет -  
сенімнің нәтижесі, дінмен берілген ішкі жан стимулының нәтижесі 
ретінде пайда болатын христиандық (католиктік) мәдениет.

Православиелік дін басылары да рухани мәдениет негізі ретінде 
дінді санайды. П.А. Флоренский жасаған “культтің бірыңғай фило- 
софиясы” идеясына назар аударайық. Оның пікірінше, дін рухани 
мәдениет қүбылыстарынан жоғары түрады, мәдениет діннің 
негізінде пайда болады: өнер культтік ретінде туындады, ғылым 
мен философия дүниеге деген діни көзқарасты пайымдауға талпы- 
ныс ретінде пайда болды, ал мораль мен қүқық әрқашан діни 
өсиеттерге негізделді. Культ -  мәдениеттің “түйіндік” жері, тар 
мағынасында ол — қүдайға қүлшылық ету, қүдайға қүлшылық әре- 
кеті, ал кең мағынасында — феургия (грек, theurgea — қүдай жасау). 
Феургия “барлық ғылымдар мен өнерлердің анапық аясы” (2). 
Культте имманентті және трансцендентті, жазықтықтық және 
таулық, уақытша және мөңгіліктер кездеседі, сондықтан ол 
мәдениеттің негізін, дереккөзін қүрайды. Мәдениет -  бүл “культ­
тен үсақтап жарылатын нэрсе, культтің көктсуі, оның гармақтары, 
бүйір сабақтары іспеттес. Қасиетті нөрселер -  бүл адамның 
алғашқы шығармашылығы; мәдени қүндылықтар — бүл культтен 
шығатын, культтің қабатталған қабыршағы іспетгі...” (3). Культтен 
туындайтын көмекші терминдер, үғымдар, формулалар күрделену 
мен дербес даму процесінде “зайырлы философияға, зайырлы 
ғылымға, зайырлы әдебиетке” айналады (4).

Неміс-американ протестанттық теологы жөне философ 
П. Тиллих (1886-1965) өзінің “мәдениет теологиясында” күнәһар- 
лану нәтижесінде адамның Қүдайдан (Болмыстың Өзінен) жаттануы 
мен тарихи уақыгта Құдайдың (Болмыстың Өзінің) адамға өзін 
ашуы идеясынан бастама алады. П. Тиллих үшін ең бастысы — 

христиандықтың секулярлы мәдениетпен қалайша ара қатыста 
болатыньгн анықтау” (5). Дін мен мәдениет бір-біріне қайшы 
келеді, сонымен бірге бірлікті қүрайды. “Дін, - дейді П. Тиллих, -
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оүл субстанция, адамның рухани өмірінің негізі мен түңғиығы” (6), 
ол модениетті азықтандырады және оған мән береді. Дін моде- 
ниеттің субс-танциясы, ал мэдениет -  діннің формасы. Субстанция 
мсн форма әрқашан синтезге талпынады және орқашан кол 
-кегкізген синтезді қүртады. М;>дениеттің қүрамында Шүбәсізге 
деіен даты нас, баеқаша айтқанда, діни тожірибе бар, әйтсс де бүл 
қатынас. үздіксіз деструкцияға үшырап отырады. Қүдайдың 
( олмысіьщ Өзінің) уақыттық тарихи жагдаятқа -  Кайроска (грек. 
каі/os -  тиісті шара, норма, тиісті сәт) енуі мэдениетті “моңгілік 
монмен біріктіреді және формаға мәдени мағына береді. Шүбо- 
издің, мәңгіліктіц уақытшаға ену дәрежесіне карай П. Тиллих 
моден иетіің үш түрін анықтайды: теономдық (грек. Iheos -  қүдай, 
iiomos -  әдет, г орл hi, заң), гетерономдық (грек, heteros -  баска), 
авгономдық (і рек. autos -  өзі). Теономдық мәдениет дінді жат 
оірдеме емес, озінің рухани негізі ретінде анықтайды; тарихта бүл 
)ип жүзеіе асырылмайділ жоне оган қол жеткізілмейді. Тарих 
оарысындл жаісынған тіршіліктіц гетерономдық және автономдық 
гипп.рі көрсстілген. 1 етерономдық мәдениет -  бүл дінге бағынған 
шектен шыққан авторитарлық жүйе, ал автономдық модениет 
р>\лпи омірдің гагішыланғанын көреетеді, оған антропоцентризм, 
іуманизм юп, бірақ оның ішінде де Шүбәсіздіц өлшемі, діни 
гожірц w, неіаіивті формада -  бекершілік пең монсіздік форма- 
сында болса да, бар.

Модениет қүбылыстарын түсіну материалдық ондіріс саласынан, 
осіресе, жерді өвдеуден басталды. Басында “агримәдениет ’ (лат. 
agricu ,ura -  жерге күтім) деген терминнің қолданылуы кездейсок 
^.мес, кеишірск мәдениет’ сөзі қалалық өмір түрмысын да білдіре 
^а^гады. ек ^одан кейін ғана оны рухани тәртігі дүбылыстарын 
атау үшш қолдаиды.
^ 1 арихи түрғыдан рухани өмірдің ең бірінші саласы мифология 
оолдьі, ол дүниені меңгерудің Әр түрлі әдістерін -  білімдер мен
* ‘ _ЯЬІлаРДЬі’ н°рмалар мен үлгілерді, нанымдар мен жол-жора- 
*/і дЫ' Л'ІИМСЧ'ИС- ою' ән мен биді және т.б. синкретті түрде біріктірді. 
іИифологиялық кешеннің жіктелуі барысында рухани мәдениепін 
^ іпХ РЛ! С£̂ ,ал.аРы - өнеР> мораль, философия, ғылым, дін жоне т.б.

, деп . еліне -.асгайды, Мәдениеттің баска салаларымен коса, 
: " Г ерИ^ ІДЫҚ және Р>'хани орекет аясында адам болмысын 
п'пп.п ЛСЬІРуд,лң °',|ІстеР' мен тосілдерін жасап, жинақтады, 
Лін I" “ ОДениет өн»мдерінде іске асырып, үрпақтан-үрпакка берді. 
пснііін і ^ г . м°Ра,,ь' ФИЛософия, ғылым ара қатынастарының күр- 

>ір *екп, ф  мағынапы еместігіне қарамастан, гарихта
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олар бір-біріне өзара эсер етігі, бірлік пен түтастык рухани емір 
унтерсумын қүрады. Әр түрлі дәуірлерде мэдениеттщ ана немесе 
мына салалары бірінші орынға шығарьшып, неғүрлым үдемелі 
көрініс тауып, дамып отырды: өнер мен философия - антикада, дін
-  Орта ғасырларда, философия — XVIII-X1X f f ғылым - XX ғ.

Дін модени универсумның бөлігі бола отырып, өз ішінде, өз 
саласының шеңберінде енердің, моральдың, философияның, і-ы- 
лымның белгілі бір қүбылыстарын синтездей отырып, мифология 
достүрлерін мүра еткендей болады. Дін үшін “‘жүлдызды сәт 
болып табылатын дәуірлерде ол басымдык, танытады, модениепіц 
барлық дерлік саласын қамтиды. Мүндай жағдай, жоғарыда 
айтылғандай, Орта ғасырларда орын алды.

Секуляризация гіроцесінде, феодализмнен капитализмға көшу 
сатысында рухани мәдениетгіц әр түрлі салалары: философия, 
онер, мораль, ғылым -  біртіндеп діни санкциялаудан қүтыла бас- 
тады. Шығу тегі бойынша орыс американ социологы ІІ.А. Сорокиннің 
Батыс Еуронадағы секуляризация процестері туралы мэліметтерін 
келтірейік. Егер Орта ғасырларда идеалистік философия филосо- 
фиялық жүйелердің 100% қүраса, XX ғасырда (1900-1920 жыл- 
дары) оның үлесі 40, 9% дейін түсті. Эмпиризм, материализм, 
критицизм жоне агностицизмніц дамуы мен таралуы жүріп жатгы, 
ал бүл, П.А. Сорокиннің пікірі бойынша, философия секуляриза- 
циясының керсеткіші болды. XX ғасырда (1900-1920) барлық 
философиялық жүйелердегі эмпиризмніц үлесі 53%, материализм — 
23,3, скептицизм - 21,9% қүрады (7). Орта ғасырлық өнердегі 
тақырып пен стиль түгелдей дерлік дінмен анықталғап болса, ал 
содан кейінгі уақытта діни бағдар элсізденді. Бейнелеу жоне мүсін- 
ДеУДе діни онердің үлес салмағы: X ғ. дейін — 81,9%, Х-Х1 ғғ. -  
94,7; ХІІ-ХІІІ ғғ. -  97; XIV-XV ғғ. -  85; XVI ғ. -  64,7; XVI! ғ. -  50,2;
XVIII ғ. -  24,1; XIX ғ. -  10; XX ғ. -  3,9% (8). Біргіндеп этикалык 
жүйелердің де секуляризациясы орын алды, ол бақыт сезімдік 
этикасының (гедонизм, утилитаризм, эвдемонизм) аайда болуы мен 
дамуынан көрінді. Абсолютті (діни) этика мен сезімдік этиканыц 
сәйкесінше үлес салмағы: IV-XIV ғғ. 100% және 0%, XV ғ. - 91,3 және 
8,7; XVI ғ. - 56,5 жөне 43,5; XVII ғ. -  61,6 және 38,4; XVII1 ғ. -  63,7 
және 36,3; XIX ғ. -6 2  және 38; XXғ. (1920ж. дейін) - 57 жэне 43% (9).

Діни мәдениет
Діни мөдениет күрделі, кешенді қүрылым болып саналады, 

Коғамдық жүйе ретіндегі діннің барлык аспектілері әлеумеггік- 
мәдени салада көрінеді. Діни мөдениет -  бүл адам болмысын іске 
асыратын, діни әрекетге қалыптасатын және оның діни мән мен
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гіГ На ^ еРет,н’ ұрпақган үрпаққа берілігі, меңгерілетін өнім- 
рінде көрініс табатын діннің әдістері мен тәсілдерінің жиынтығы. 

рекеп ік оріалық культ болып саналады.
ҚҮВДьшықтардың мазмүны діни санамен жасалады.

р діни дүниетаным айналасында үйымдастырылады, сәйкес
ған аЗДаРмен’ ( Үс ' !(іктермен, үғымдармен, тәмсілдермен толтырыл-

’Г м санасы мен жүріс-түрысын гипостаздалған жаратылыстарға,
-уггал} ан кдсиеттерге, байланыстарға, түр өзгертулер/е

„ ; НТ ИВДЫ* адамиьің ӨР тҮРлі кажеттіліктерін қанағаттандырады.
матеРиалды тасушылары ретінде қабылданатындар:

м'тп'о п аяндалатьш ауьізекі сөз, қасиетті әдебиет, жол-жоралық
■rvi.ru °Р КУЛЬТ қҮРаллаРь> (пут, ступа, икон жэне т.б.), өнер чуындылары. f  г

р е гге с т і^ ЖҮИеЛе?Д- қаРым-қатынастарды өрбіту, үйымдарды 
тупысын аилань[СтаРДЫ қүрылымдау, адамдардьщ жүріс-
үйкшп РУ ТӘЖ,Риоесі жинақталып жатгы. Діни модениетгің
бөлім п^Т! ФУШЫЛЫҚ Жағы КУЛЬТТІК өрекетті басқарудьщ әр түрлі 
саласычп-і ДС’ ГСОЛОГИЯЛЬ[Қ'те<>риялық зерттеулер меи білім беру 
тсрде жүзегеКасадьіИКаЛЫҚ’ коммеРцияль|Қ> кайырымдылык әрекет-

.с.
ала

қалыптасалы Л і ДШИ Фил°софия, мораль, өнер жөне т.с. 
отыт.пі /);,/ / И дҮниетань|мдық алғышарттардан бастама ала 
тілін пяйляп ФтосоФт  үғьімдық аппарат пен теология, діни ілім 
олеу метгяп v і^Над ы’ онтологиялық, гносеологиялық, логикалық, 
шешелі [Піп 1Қ’ антропологиялыҚ және басқа да мәселелерді 
латын накт!-., Ш̂ ШЬ ~ ЛІН аРҚЬІЛЬІ Дамытылатын және уағызда- 
толтырылатын і И,УДаИСТіК’ хРистианДЬіқ, исламдық) мазмүнмен 
Ку н Г л ь : ™ Г ж у Г "  л ,ТҮС,НІКТеР- НОРМаЛаР’ сезімдер.
СҮРУ” аясы больгп 'г 'я дегенші3 - д>ни рәміздердің “өмір
к Г , „ дау ^ Г ; « ™ ® Ь™ ТЫ" кундьшь,ктардь, жасау.

лііін*ілімдГ жвв«беЛІМШ аТа" аЙТу' а йолаяы Бірінші болім
түрады бYuяп жанамалаусыз беретін компоненттерден

теология’ кульггің әр түрлі 
және культтік орекетке т ЛІМ1Н таРи*и түрғыдан діни-рухаии

м о р а л ь ’ өнер
сойкесінше, ру-тайпалм* „ Дер мен к°нфессияларда бірдей емес,
конфуцийлік, синтоистік 6Z T P МӨДениеті’ индуистік, иудаистік,

> УДДистік, христиандық, исламдық жоне
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басқа да (олардың көптеген конфессиялық түрлерінде) мәдениет
ретінде көрініс табады.

Тарихи жағдайларға қарасақ, діни мәдениет азды-кәпті дәре- 
жеде зайырлы мәдениетке, сондай-ақ онын бөліктеріне осер етеді.

5 -т а р а у
ДШ НЩ  ФУНКЦИЯСЫ МЕН РӨЛІ

Дін қоғамда бірқатар функциялар мен нақты бір рөлді атқа- 
рады. “Функция” және “рөл” үғымдары байланысты, бірақ бірдей 
емес. Функциялар -  бүл діннің қоғамдағы әрекет ету өдістері, рөл -- 
жиынтық нәтиже, діннің ез функцияларын атқарғанының салдары.

Діннің функциялары
Діннің бірнеше функциялары көрсетіледі: дүниетанымдық, 

компенсаторлық, коммуникативті, реттеуші, интеграциялаушы- 
дезинтеғрациялаушы, мөдениет тасымалдаушы, заңға сэйкестен- 
діруші-заңға сәйкестендіруші емес.

Дүниетанымдық функциясын дін адамға, қоғамға, табиғатқа 
деген белгілі бір көзкдрастар типінің бар болуының арқасында 
атқарады. Дін дүниені түсінуді (дүниені түтастай түсіндіру және 
ондағы қүбылыстар мен процестерді түсіндіру), дүниені аңдауды 
(дүниенің түйсіну мен қабылдауда бейнеленуі), дүниені сезінуді 
(эмоциялық қабылдау немесе қабылдамау), дүниеге деген каты- 
насты (баға) және т.б. қамтиды.

Діни дүниетаным “шекті” өлшемдерді, Абсолюттерді жасан, 
осылардың түрғысынан дүние, қоғам, адам пайымдалады, мақсат 
қою мен мағына қою қамтамасыз етіледі. Қолда бар болмысқа 
мағына беру дінге сенетін адамға шектеуліктің шеңберінен шығуға 
мүмкіндік береді, “жарқын болашаққа” жету, қайғы-қасіреттен, 
бақытсыздықтардан, жалғыздықтан, моральдық қүлдыраудан 
қүтылу үмігін жағады.

Дін компенсаторлық функция атқарады, шектеулік, тәуелділік, 
адамдардың дәрменсіздігінің орнын сананы қайта қүру арқылы, 
сондай-ақ тіршілік етудің объективтік жағдайларын өзгерту арқы- 
лы Да толтырады. Өмірдегі жанышталуды “рухтың еркіндігі” 
жеңеді, әлеуметтік теңсіздік күнәһарлық, қайғы-қасірет көру жағы- 
чан “тевдікке” айналады; шіркеулік қайырымдылық, рақымшылық, 
камқорлық ету, табыстарды қайта үлестіру бақытсыздыққа үшыра- 
ғандардың кайғыларын жецілдетеді; белектену мен оқшаулану 
Қауымдастықтағы бауырмашылдықпен ауыстырылады; бір-біріне
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немкүрайлы индивидтердің өзіндігі жок, заттық қарым-қатынас-
тары өзіндік ерекше күдаймен араласу жоне бір-бірімен араласу
аркылы орны толады. Компенеацияның психологиялык кыры -
стресс any, жүбату, катарсис, рухани лоззат алу маңызды болып 
табылады.

Дін қарым-катынасты камтамасыз етеді, коммуникаптвті
функцияны жүзеге асырады. Қарым-қатынас діни емес жоне дши
әрекеттер мен қатынастарда қалыптасады, ақпарат алмасу, езара
ерекеттесу, адамды адамның кабылдауы процестерін қамтиды.
Діни сана карым-қатынастың екі жағын аныктайдьг. 1) діндарлар-
дың бір-бірімен; 2) діндарлардын Қүдаймен, періштелермен, өлген
адамдардың жандарымси, медиаторлар -  адамдардын қарым-
қатынасындағы -  литургия да, дүға оқуда, медитацияда, “қүпияны
көруде” және т.с.с. идеалды делдалдар болатын әулиелермен 
қарым-қатынас.

Діннің реттеуші функциясы белгілі бір идеялар, қүндылықтар, 
нүсқаулар, таптаурындар, пікірлер, дәстүрлер, институттардың 
көмепмен жеке адамдардың, топтардын, қауымдардып әрекетін 

£ ҚаРЬІМ каіынастарын, санасын және жүріс-түрысын бас- 
/ ДЬ' ж Үзеге асырудан көрінеді. Әсіресе, нормалар (діни қүқык, 

кяъпя ҮЛГ,Л£Р (еліктеУ Үш’н көптеген мысалдар), бақылау (нүс- 
/ • РДЫҢ „ж^3.еге асУьш кадағалау), марагіаттау мен жазалау 
өте зорСН КеИШГ' Т1Рш ’л*кте берілетін игіліктер) жүйесінің маңызы

к я т м ^ ^ аіІІітауШЫ ^еЗЮтег^ аг/шлаУшы Фучкциясы бір қарым-
ал жеке аДамДаРДЫ, топтарды, институттарды біріктіреді,
меттһ^тпп НД3 °ЛеКТенДІРеді- Интеграция түлғаның, жеке өлеу-
ғына ппна^ДЬЩ’ мекемелеРд 'Ң және жалпы коғамның түрақтылы-
олаплын ^1к;ть,ЛЫҒЬІНЫҢ сақталуына септессе, дезинтеграция
біртутас жчлп!!УШе ӘКеледі' Интеграциялық функция азды-кепті
EreD тупғяни ' ДШИ Сенім м°йындалатын жерлерде орындалады.
келіспейтін Ң- ДЖИС санасы мен жүріс-түрысында бір-бірімен
әр туплі қалса’ егеР әлеуметтік топтар мен қоғамда
болса /іін п ^ҒаН Қ° Са ®’Р~б'Р'не қайшы келетін конфессиялар 
оолса дін дезинтеграциялық фуНкц„ясьш аткарады.

т̂ »мшдаТшыефуНт, ^ ^ Т ^ , Л'о  ОТЬІРып'ка^яттят.! е зтқарады. Ол мәдениегтщ белгілі бір
септеселі т ін и * 33 аНЬЩ’ к’Тап баспасының, өнердің дамуына 
камтама^ыз^
жүзеге асырады. қталған мүраның үрпақтан үрпаққа берілуін



Заңга сәйкестендіруші-заңга сәйкестендіруші емес функциясы 
кейбір қоғамдық тәртіптерді, институттарды (мемлексттік, саяси, 
қүқықтық және т.б.), қарым-қатынастарды, нормаларды, үлгілерді 
қажетті деңгейінде заңдастыру немесе, керісінше, олардык 
қайсыбіреулерінің заңсыздығын бекіту дегенді білдіреді. Дін 
белгілі бір қүбылыстарға баға беру мен осы қүбылыстарға деген 
белгілі бір қарым-катынастың қалыптасуын қамтамасьп ететін 
жоғары талагі — максиманы {лат. maxima -  жоғары үстаным) 
үсынады. Максимаға міндетті және мызғымас сипат беріледі.

Д ін і і ің  рөлін талдау үстанымдары
Діни функциялардың орындалғанының көрінісі, нәтижесі, яғни 

дінніңрөлі ор түрлі болған және бола береді. Діннің рәлін анық бф 
мекен мен уақыт кеңістігінде объективті түрде, тарихи түрғыдан 
нақты талдауға көмектесетін кейбір үстанымдарды қалыптастырсақ.

1. Дін экономикалық қатынастар мен коғамдык өмірдін басқа 
да салаларына қайтарыла өсер еткенмен, оның рөлін бастамалыіс 
және анықтаушы, шешуші деп санауға болмайды. Ол белгілі бір 
козқарастарға, әрекетке, қатынастарға, институттарға рүқсат етеді. 
оларды “қасиеттілікке белейді” немесе “абыройсыз", “темендеген . 
“зүлымдыққа батқан”, “күнәға батқан”, “Қүдай заиына", “Қүдай 
сөзіне” қарсы деп жариялайды. Діни фактор экономикаға. саясатка, 
мемлекетке, үлтаралық қатынастарға, жанүяға, мәдениет саласына 
осы салалардағы діншіл индивидтердің, топтардың, үйымдардьщ 
әрекеті арқылы осер етеді. Діни қатынастар баска коғамдык. 
қатынастардың “үстіне таңылады”.

2. Діннің эсер ету дәрежесі оның коғамдағы орнына байла­
нысты, ал бүл орын бір жола беріліп қоймайды, ол сакрализация 
(лат. sacer - қасиетті) жөне секуляризация (кейінгі лат. saecularis -  
дуниелік, зайырлы) процестерініғі контексінде өзіеріп отырады. 
Сакрализация діни санкция саласына коғамдык жоне жеке адам 
санасының формадарын, әрекетті, қарым-қатынасты, адамдардын. 
жүріс-түрысын, институттарды тарту, діннің қоғамдық жоне 
адамдардьщ жеке өмірінің ор түрлі салаларына осер етуінің өсуі 
дегенді білдіреді. Секуляризация, керісінше, діннің қоғамдык жоне 
жеке адам санасына әсерін олсіретуге, сан алуан орекет түрлерін, 
адамдардың жүріс-түрысын, қарым-катынастар мен инст и іуп  ардоі 
ДІни санкциялау мүмкіндікгерін шектеуте, діншіл индивидтер меі: 
үйымдардың өмірдің ор түрлі діни емес салаларына кіруіне 
бастайды. Керсетілген процестер ор гүрлі типтеп қогамдарда, 
олардьщ бірін-бірі ауыстьфатын даму сатыларында, Ііуропа, Азия,
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Африка, Америка елдері мен аймактарында бір сызық бойымен 
үретіндеи емес, қайшылыққа толы, бір қалыпты емес.

Діннщ қоғамға, оның жүйелеріне, ру-тайпалық, халықтык- 
яимақтық, әлемдік діндердің, сондай-ақ жеке діни бағыт- 

,МеНд конФессиялаРДьщ индивидтері мен түлғаларына әсері 
( W  V ДЫҢҒЫ бшіімдеРДе көретініміздей (қар. “Діндер тарихы” 

’ олардың д,ни ’лімдерінде, культінде, үйымдастыру мен 
‘ ЬШда спеЦиФикалық белгілері бар, олар дүниеге деген 
ІЭС • ережелеР 'нен> жолын үстаушылардың қоғамдық және 

опНп*~ӨМІР.СаЛаЛарЫНДаҒЬІ кҮндел'кт> жүріс-түрысынан көрінеді, 
япяллгГ’аК“ экономикалыҚ адамға”, “саяси адамға”, "моральдық 
бі™- •’ көркемдік адамға” белгі қояды. Мотивация жүйесі де 

олған жоқ, иудаизм, христиандық, ислам, католицизм, 
инзм, православие, ескі ғүрыпшылдық және баска да діни 

ару.1 пя Рд а ’гҮРмыстыҚ өрекеттің бағыттылығы мен нәтижелілігі де 
Д «' ^тникааралық, үлтаралық қатынастарға ру-тайпалык, 

әлемпі (иңДУизм, конфуцийшілдік, сикхизм және т.б.),
мрн _ „ ' ҢДеР Уддизм’ христиандық ислам), олардың бағыттары 
синтпигт еССИЯЯарЫ гҮРЛІШе түсті. Буддист, христиан, мүсылман, 
э д е г т г п к - ' Д а о с и с т ’ РУ_тайпалық дін үстанушының моралінде, 
Ана немрраТЬШаСТарЬ1НДа кезге тұсерлік айырмашылықтары бар.
жанпляпі,і 6 МЫНа ДІНДеРмен жанасқан өнер, оның түрлері мен 
жанрлары, керкемдж образдар өз бетінше дамыды.
б іп к ятя п ^ РЫДа а^ТЬІЛҒандай’ Д'н элементтер мен байланыстардын 
сипаттык- ^ аМТИТЫН ж Үйелі ҚҮРылым болып табылады: өзіиің 
культтік япр Г1Лер' Мен дегігейлері бар сана, культтен тыс және 
салалапда бягп* ПеН қарым"қатьшастаР, діннен тыс және діни 
эелементтеп м Р ^ на алу үшін қүрылған мекемелер. Аталған
мазмүны мен б а ғ ы т ы н Г с ^ 3^ 4 ҚЫЗмет етУ' оларға’ олардың 
білімдер әрекетгін ес нәтижелер беріп отырды. Дүрыс
берді, мәдениетгің шығ1омаеЛ1 бағдаРламасын ҚҮРУға мүмкіндік
лар табиғатты коғам к Ық поте"Ииалын көтерді, ал адасу-
тарына сай кяйтя СН адамдьі Дамудың объективті заңдылык-

е к Г с ~ ӘК̂ а ™ і : ГІН ™ ™ беді- КОЛ* ЫЗ В Д Й Л ар гашоғырландыоапы ™ ’ карым-қатынастар, мекемслер адамдарды 
Қақтығыстаопын п “ rJ HMefI оларды бөліп-жара да алады, 
және рухани мәдениетт'ОЛЬШ’ ӨСуШе де әкеле алаДы- Материалдық
^ ^ S T n™ty-"eH жинакта̂ "p°ueci -

шаруашылығын m nau ■ ерУ’ епн шаруашылығын, мал
жазбаны, кі гап баспасьш ' ХрамдаР тҮР*ызу қүрьшысын,

> ктеп желісін, сауаттылықты, өнердің
Oft



сан алуан түрлерін дамыту процесі діни әрекет пен қарым- 
қатынастар, діни үйымдардың қажеттіліктерін қамтамасыз ету 
жолы бойынша жүрген және жүріп келеді. Бірақ, басқа жағынан 
алғанда, мәдениеттің белгілі бір қабаттары -  пүтқа табынушылық 
мәдениетінің көптеген компоненттері, скоморохтық, күлдіргіштік 
мәдениегі, исламдағы портреттік бейнелеу, католицизмнің тыйым 
салынған кітаптар Индексіне енген туындылар, біркатар ғылыми 
ашылымдар, еркін ойшылдық итерілді, шеттетілді. Мәдениет 
дамуының мәселелері жөнінде діни үйымдардың позициялары мен 
практикасы тарих барысында өзгеріп отыратынын да ескерген жен.

5. Діндегі жалпы гуманистік және жекенің ара қатынасын 
назарға алған маңызды. Қазіргі күндері діни мен жалпы гума- 
нистіктің үқсастығы жөніндегі пікір кең тараған. Бүл пікірдің 
көптеген деректерді ескермейтіндігі көрінеді. Діни жүйелерде, 
біріншіден, қоғамдар қандай типке жатпасын, олардың барлыгына 
ортақ қатынастар; екіншіден, коғамның осы типіне тән қатынас- 
тар; үшіншіден, синкретті қоғамдарда қалыптасатын байланыстар; 
төртіншіден, этнос, тап, жік, басқа да топтардың түрмыс жағдай- 
лары бейнеленеді. Діндерде ең әр түрлі мәдениеттер де көрініс 
тапқан. Халықтық-үлттық, аймақтық, ру-тайпалық діндердің 
көптігі туралы айтпағанның өзінде, тіпті әлемдік діндердің өзі 
үшеу. Діндерде, кейде тіпті таң қаларлық түрде, өркениеттік, 
формациялық, гаптық, этникалық, партикулярлық, жаһандық және 
жергілікті компонентгер шиеленісіп жатады. Нақты бір 
жағдаяттарда аналары немесе мыналары алғашқы орынға шығып, 
өзектілік алады; діни көшбасылар, топтар, ойшылдар көрсетілген 
үрдістерді бір текті көрсете бермейді. Мүның бәрі әлеуметтік- 
саяси бағдарларда да көрінісін табады -  діни үйымдарда әр түрлі: 
прогрессивті, консервативті регрессивті позициялардың болғанын 
жене бар екенін тарих көрсетеді. Қайсыбір нақты топ және оның 
өкілдері осылардың біреуіне ғана қатты “таңылып” қалмайды, олар 
бағдарын ауыстыра алады, біреуінен екіншісіне ауыса алады. 
Қазіргі замандық жағдайларда кез келген институттың, топтың, 
партиялардың, кошбасыларының, соның ішінде діни нысандардың 
маңыздылығы бәрінен бүрын гуманистік қүндылықтарды бекітуге 
қандай дөрежеде үлес қосатындығымен анықталады.



Е  к  і н  ш  і б  о  л  і м

Д ІН  Т \ , РИХЫ

6 -т а р а у  
ДШ НІН ШЫҒУЫ

Дш нің шығуы мәселесін шешудін негізгі бағымдары
Діннің шьну ы туралы тұғырнамалардың бірі теологиялык жэне 

ішрке\ жанындағы орталарда пайда болды және дінді зертгеу 
іарихьша прамоногеизм” немесе алғашқы монотеизм түғырна- 
масы дьген атаумен енді. Бүл түғырнама алғаш рет ықшамдалған
10п1Ле?Г11ІОТЛаИ'ЦИЯЛЬ,К әдебиетші және ғалым Э. Лэнггіц (1844- 

«Ашнщ қалыптасуы» деген кітабында түжырымдалды. Ал 
іолы қ күиінде католик попы В. Ш мидт (1868-1954) баяндады. ол 

yj. гүғьгрнаманы негіздеуге «Қүдай идеясының шығуы» деген 12- 
мдық ең егін арнады. “Іірамонотеизм” теорияеының мөні 

аРлы^ алуан түрлі нанымдардың, соның ішінде артта 
хальікгардың нанымдарьгның түбінде жалғыз Қүдай- 

■-(>тап'ШЬт 3 деген еҢ ежелгі сенімнің қалдықтарын байқауға 
GorrnJ1 - Л С0Л сси‘м ДІпнің барлық формаларыньщ бастамасы 

’ ' е,К содаи кейін ғана оған оны ласгаған элементтер 
Ғ< .c m . Ьүл теорияны дәлелдеу үшін В. Шмидт орасан зор этно-

Menev ‘(-ЫҚ ДеректеР.қоРьш келтірді. оларға теологиялық түсіиікте- 
311 ез 'н‘ң схемасына сойкес келмейтін деректерді 

niHKi - ‘ !ЬІС калдырды. Бүл деректер монотеизм -  діни 
бутяғкіні,^1 '‘К ‘ама нҮктес* емес, діндердің шежіре ағашының бір

* д ;д а м У сатысы болып табылатынын көрсетті.
жөнінлаеМ«5пп^ІаР.ИХЬ,НАа <ДІНГ£ дейінгі кезеңнің” болғандығы 
ламуынкі ^СЬІНЬШДЬ!' ^Үл ^олжамньщ жақтаушылары қогам

! У™ Ь ■ сатыларында өмір сүрген аіамдардың діни
камен -і^!^ Р! б0ЛМаған’ себебі олардың санасы тікелей практи- 
сонын ііііінСЫП >каггі>‘ және Қзндай да болсын абстракциялар, 

де діни абстракцияларды туындата алмады деп
О")



тұжырымдайды. ХІХ-ХХ ғғ. аралығында көптеген этнографтар, 
антропологтар модени дамуы жағынан өте төмендігі сондай, діни 
түсініктері мен үғымдары мүлдем жоқ торізді тайпалардьщ бар 
екендігі жөиінде мәліметтер келтірді. Бірақ осы тайпалардың 
өмірін, олардың әдет-ғүрыптарын, ойлау ерекшеліктерін мүқият 
зерттеген соң, зерттеушілер оларда діни наным-сенімдердің және 
культтік практиканың нышандарын әрдайым байқап отырды. 
Сондықтан “дінге дейінгі кезеңнің” болғандығы жөніндегі болжам 
сол болжам күйінде қалды.

Антропогенез процесі 2-3 млн жылға созылғандығын және 
адамзат тарихының басым бөлігі әлі күнге дейін жеткілікті дәре- 
жеде зерттелмегенін ескере отырып, кдзіргі замандық дінтанушылар 
“прамонотеизм” теориясына да, “дінге дейінгі кезеңнің” болған- 
дығы жөнінде болжамға да шүбәмен қарайды. Ал бүгінгі күні діни 
нанымдардың қарапайым формалары 40 мың жыл бүрын пайда 
болғанын ғана сеніммен айтуға болады. Болжамды түрде келтірілген 
алдындағыларға Караганда, дене бітімімен, физиологиялық және 
психологиялық мінездемесімен катты ерекшеленетін және үғымдар 
мен белгілі бір деңгейдегі абстракцияларды жасауға қабілетті 
ақыл-парасатты адамның (Homo Sapiens) пайда болуы да осы 
кезеңмен байланысты.

Тарихтың сол кезеңінде діни нанымдардың болғандығы жөнінде 
алғашқы қауымдық адамдарды жерлеу практикасы куөландырады. 
Сапиентті адам өзінің жакындарын арнайы қабірлерге жерлегені 
және мөйһтің басында оны келесі өмірге дайындау рәсімдері 
алдын ала жасалатыны анықталған. Олардың денесін бояумен 
жаққан, қасына қару-жарақ, үй түрмысының затгарын, обзелдерді 
және т.с.с. қойған. Демек, алғ^ашқы адамдардың жер бетіндегі өмір- 
мен қоса, өлген адамдар мекен ететін басқа дүниенің болатындығы 
жөнінде түсініктері болған.

Діни нанымдар үңгірлік бейнелеу онерінің туындыларынан да 
көрініс тапқан. Ежелгі жартастық суреттердің басым болігі — бүл 
аңшылық сахнасы, адамдар мен жануарлардың суреттері, кейде аң 
терілерін киген адамдар, ал кейде — зооантроморфтық жаратылыс- 
таР- Бүл суреттерді талдау зерттеушілерге алғашқы адамның 
адамдар мен жануарлар арасында ерекше бір байлаиыс бар екеніне, 
сондай-ақ жануарлардың әрекетіне кейбір магиялық амалдар 
арқылы эсер етуге болатынына сенгендігі туралы корытынды 
жасауға мүмкіндік берді. Сондай-ақ алғашқы адамдарда сөттілік 
әкелетін және қауіп-қатерді апастайтын әр түрлі заттарды 
Қастерлеу кең тарапғандығы анықталды.
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Алғашкы наным-сенімдер
Діни наным формаларының бірі португал сөзі fetiqo/ian 

(магиялық зат) шыққан “фетишизм” деген атауды алды, ал ол оз 
кезегінде factitus (магиялык шебер) деген латын сөзінен шыққан. 
Оны алғаш рет Батыс Африкада португад теңізшілері XV ғасырда 
тапқан, содан кейін фетишизмнің бірқатар баламалары әлемнің 
көптеген аймақтарында табылады.

Фетиш ретінде адам қиялын несімен болмасын таң қалдырған
кез келген зат бола алады: ерекше формалы тас, ағаш кесеп,
жануар т іс і, шебер жасалған ф игурка, зергерл ік  бүйым, Бүл затқа
оның өзіне тән емес қасиеттер таңылады (дерттен жазу, жаулардан
қорғау, аңшылықта көмектесу және т.с.с. қасиеттер). Егер мүндаи
затқа табынған соң, практикалық әрекетінде адам табыска кол
жеткізе алса, ол өзіне фетиш кемектесті деп санай отырып, оны
өзіне қалдырған. Егер адам қандай да бір сәтсіздікке үшыраса, онда
фетиш лақтырылып тасталынатын немесе баска.мен алм асты р ы  
латын.

Алғашқы адамдардың фетиштерге мүндай көзкарасы тандап 
алған заттарына деген қүрметтің бірқалыпты болмағанын көрсе 
теді: көрсетілген көмегі үшін алғыс айтқан, ал көмектеспегені үшін 
жазалаған. Бүл түрғыдан африкандықтардың фетиштерді азаптау 
ғүрпы қызь[қть[, ол фетиштерді жазалау үшін ғана емес, оларды 
ерекетке итермелеу үшін жасалатын болған. Мысалы, ф ети ш тен  Ф  
нәрсе сүрай отырып, африкалықтар оның денесіне темір шегелер 
каққан, себебі осылайша фетиш адамдардьщ сүрағанын жақсы 
есіне сақтап, міндетгі түрде оларды орындайды деп есеп теген .

Діни нанымдардың басқа ежелгі формасы ретінде то тем и зм
адамдардьщ кандай да бір тобы (тайпа, фратрия, ру) мен белгілі Ф
жануарлардың немесе өсімдіктердің түрінің арасында ерекше оаи
ланыстың бар екеніне сенім болып табылады. Діни наиымдардыч
бүл формасының атауы “ототеман” сөзінен шыққан, ол со л т үс т ік
американдық үндістердің оджибве тайпасының тілінде “тегі онын 
дегенді білдіреді.

Тотемизмді зерттеу барысында оның пайда болуы алғашкы 
кдуымдық адамның түрмыстық әрекеті -  терімшілік жөне 
аңшылықпен тығыз байланысты болғаны анықталды. Адамдарға 
тіршілік етуге мүмкіндік беретін аңдар мен өсімдіюгер табын> 
объектісіне айналды. Тотемизм дамуының алғашқы са ты л ар ы н д а  
мүндай табыну тотемдік жануарлар мен өсімдіктерді тағам ға  
пайдалануды жоққа шығармады, тіптен солай жасау үй ғар ы лд ьі. 
Сондықтан кейде Австралия аборигендері тотемге деген өздерініН
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қатынасын мынандай сөздермен анықтаған: "Бүл біздің ет”. 
Дегенмен адамдар мен жануарлар арасындағы мүндай байланыс 
өте ерте заманда болған, олардың болғандығы жонінде тек көне 
әңгімелер мен зерттеушілерге тарих қойнауынан жеткен тілдегі 
түрақты айналымдар ғана дәлел береді.

Біраз кейінірек тотемизмге өлеуметтік, бірінші кезекте қандық- 
туысқандық қатынастар енгізілді. Рулық топтың мүшелері (қан 
жағынан туыстар) өздерінің адамдар мен олардың тотемінің 
сипаттарын біріктірген ата-бабалардан шыққандарына сене 
бастады. Бүл, бір жағынан, ата-баба культінің күшеюіне, екінші 
жағынан, тотемге деген көзқарастың өзгеруіне, соның ішінде 
тотемді тағам ретінде пайдалануға салынған тыйымдардың (табу) 
пайда болуына әкелді, әрине тотемді жеу рәсімдік сипатга болып, 
ежелгі нормалар мен ережелерді еске түсіру жағдайларын 
санамағанда.

Кейінірек тотемизм шеңберінде табу деп аталатын тыйымдардың 
түтас бір жүйесі пайда болды. Олар әлеуметтік қатынастарды 
реттестірудің маңызды мехапизмі болып саналды. Осылайша, 
жыныстық-жас мөлшерлік табу алғашқы қауымдық үжымды қатаң 
бекітілген некелік таптарға бөлді және осылайша жақын туыстар 
арасындағы жыныстық қатынастарға тыйым салды. Гағамдық табу 
көсемге, жауынгерлерге, әйелдерге, қарттарға, балаларға берілуі 
тиіс тағам сипатын қатаң реттестірді. Табудың басқа бірқатар 
түрлері үйге немесе ошаққа қол сүқпауға, жерлеу зандылықтарын 
реттестіруге, өлеуметтік статусты, алғашқы қауымдық үжым 
мүшелерінің қүқтары мен міндеттерін бекітуге шақырды.

Алғашқы нанымдардың формаларының жөне солармен бай­
ланысты практиканың бірі магия (грек, mageia -  сиқыршылық, 
арбаушылық) -  адамдарға, заттарға және объективті дүние 
қүбылыстарына жасырын күштер арқылы эсер етуге болады деген 
сенімге негізделген түсініктер мен ырымдардың жиынтығы. Діни 
нанымдардың бүл формасының дереккөзін ағылшын этнографы 
Б. Малиновский өзінің “Магия, ғылым және дін” атты еңбегінде 
толық сипаттап еткен. Тынық мүхиты аралдарында түратын 
түземдіктердің (жергілікті түрғындардың) өмірін зерттей отырып, 
Б. Малиновский өте қызық заңдылықты байқайды. Түземдіктердің 
егін шаруашылығында өнімдері қүбылмалы болатын түйнекті 
өсімдіктерді отырғызғанда магияны қолданатындары анықталады, 
бірақ магия түрақты, бір қалыпты өнім беретін жеміс ағаштарын 
отыргызі анда қолданылмайды. Балық аулауда магиялық әдістер 
акула және басқа да ірі, қауіпті балықтарды аулау кезінде
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практикаланады, ал майда балықтардь! аулауда магия артык деп 
саналады. Қайықтарды жасау оркашал маіиялық ырымдармен 
сүйемелденеді, ал үй қүрылысында магия колданылмайды. Бүл 
жагдай Б. Малиновскийге магиялық түсініктер адам озінін күш- 
теріне сенімді болмаған кезде, моселемі шешу адампың озіне емес, 
сырттан косылған көптеген факторларка байланысты болатын 
қиындықтарға кездескен кездс пайда болады деген қорытынды 
жасауға мүмкіндік береді. Дол осы жайт оны күпия күштердін 
көмегіне сеніп, магиялық орекеттер жасауға мәжбүрлейді.

Өте ерте заманда магиялық түсініктер мен ғүрыптар синкретті
сипатта болды, бірақ кейінірек олардың жіктелуі орын алды.
Қазіргі замандық этнографтар магияны эсер ету әдістері мен
мақсаттары бойынша жүйелейді. Магия осер ету одістері бо й ы н ш а
контактылы (магиялық күш иесінің магия бағытталған о б ъ екп м ен
тікелей жанасуы арқылы), инициалды (магиялық акт магиялык
әрекет субъектісінің колы жетпейтін объектіге бағытталган),
парциалды (әйтеуір бір жолмен магиялық күш иесінің қолына
түсетін қырқылған шаш немесе тырнақ, тағам к.алдықтары аркылы
жанама түрде эсер ету), имитативті (объектіге үқсас норсеге эсер
ету) болып бөлінеді. Эсер ету максапары бойынша магия зиян
келтіретін, оскери, кэсіпшілік, емдік, махаббаттык жэне т.с.с. 
болып бөлінеді.

Әдетте магиялық арбаулармен арнайы дайындалган адамдар -  
сиқыршылар мен бақсылар айналысқан, олар өздерінің рухтармен 
қарым-қатынасқа түсе алатындарына, оларға үжымның сүраулары 
мен үміттерін жеткізе алатындарына сенді. Бірак мүнда ең бастысы
-  олардың өздерінің ерекше қабілеттеріне өздері сенгендігі емес, 
оларға үжымның сеніп, ең қиын дағдарысты согтерде олардан 
көмек сүрағандары. Сәйкесінше, сикыршылар мен баксылар 
алғашқы қауымдық адамдар арасында ерекше қүрметке ие болды.

Ақыр аягында, нанымдардың алгашқы формалары ж ө н інд е  аита 
отырып, анимизмді (лат. апіта — жан) -  жан мен рухтардын бар 
екеніне деген сенімді еске түсірмеуге болмайды. А н и м и с т ік  наным- 
дардың тиянақты талдамасын ағылшын антропологы Э. Тайлор 
(1832-1917) өзікің “Алғашқы мәдениет” еңбегінде берген. Э. '1 айлор- 
дың теориясы бойынша, бүл нанымдар екі багытта дамыған. 
Анимистік түсініктердің бірінші қатары ертедегі адамның үйкы. 
елестер, дерт, өлім қүбылыстары жөніндегі о й л а н у л а р ы н ы н  
нвтижесінде, сондай-ақ транс пен галлюцинацияларын бастан 
кешіру барысында пайда болды. Бүл күрделі қүбылыстарды дүрыС 
түсіндіре алмаған “алғашкы қауымдық философ” адам денесінде
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болатын және кейде одан шығын кетіп отыратын жан туралы 
үғымды қалыптастырады. Кейінірек бүған қарағанда күрделірек 
түсініктер жасалады. дене өлген соң жанныц ом:р сүретіндіп 
жайлы, жандардьщ жаца денелерге көшегіні туралы. о дүнне 
жайында. Анимистік нанымдардың екінші қагары қоршаған 
ортаны кейіптеу мен рухтандыру сиякты алгашкы адамдарға т-эь 
талпыныстан туындайды. Ерте замандағы адам объективгі дүшіе 
қүбылыстары меи заттарын озіне үқсас, қалаулары, еркі. сезімдер;. 
ойы бар деп қарастырған. Осыдан табиғаттың. оеімдіктердің, 
жануарлардың қаһарлы күштерінің жеке рухтарына цеген сешм 
пайда болады, бүл сеиім күрделі эволюция барысыпда гюли- 
теизмге, содан кейін монотеизмге ауысады.

Анимизмнің кең таралғандығы жөніндегі дерекке сүйенс 
отырып, Э. Тайлор мынандай формуланы үсынады: "Анимизм 
дегеніміз бүл дін анықтамасының минимумы”. Бүл формуланы 
көптеген дінтанушылар ездерінің қүрылымдарьтда пайдаланды. 
дегенмен анимизмнің тайлорлық түғырнамасын талкылау бары- 
сында оның олсіз жақтары да корінді. Қареы долел регінде алгашқы 
қауымдық адамдардың діни нанымдары (мысалы, тотемизм немесе 
фетишизм) көбінесе анимистік түсініктерді қамтымағанын долел- 
дейтін археологиялық және этнографиялық мәліметтер келтірілді. 
Мүндай нанымдар “преанимистік” деп аталды. Дегенмен анимистік 
сенімдердің әлемнің барлық діндерінің қүрамдас жоне аса манызды 
бөлігі болып табылатынына күмон жок. Рухтарга, жын-шзйтанға, 
олмейтін күштерге сену -  мүның бәрі алгашқы кауымдык. 
анимистік түсініктердің модификациялары.

Алғашқы діни паным-сенімдердің басқа формалары жонінде де 
осыны айтуға болады. Демек, осы күнге дейін сақталган түмар. 
бойтүмарларға, қасиетті заттарға сену алғашқы қауымдық фети- 
шизмнен қалған қалдықтардан басқа ештемс емес. Готемизмнін 
сарқыншағын көпгеген діидерде кездесетін тағамдық тыиымдардан, 
жануар бейнесіндегі жаратылыстарды бейнелеуден керуге болады. 
Магиялық нанымдар мен ғүрыгітар барлык діндердің культтік 
практикасының негізіне салынды. Түрмыстык ырымдар саласында: 
Дуалауға, бал ашуға, үшкіруге сенімде магияға маңызды орын 
берілген.

Адамзат қоғамының дамуының ерте сатыларында діни 
нанымдардың алғашқы формалары таза күйінде болған жоқ, олар 
бір-бірімен ерекше күйде түтасып жатты. Сондықтан бүл 
нанымдардың қайсысының бірінші пайда болғандыгы жонінде 
сүрақ қою аса дүрыс бола қоймайды. Мүнда діни нанымдардын

97



кешені туралы сөз болуы керек сияқты. Бүл кешеннің қүрылымы 
аса көп қырлы. Мысалы, Австралия аборигендерінде табу жүйесі 
мүқият қүрылған тотемизм басым болды. Сібір мен Қиыр Шығыс- 
тың сансыз көп халықтарының арасында магия және онымен тығыз 
байланысты шаманизм практикасы үстем болды. Африка халык- 
тарына келеек, олар фетишизмге бейімділіктерімен ерекшеленді.

Осылайша, егер діннің пайда болу уақыты жөніндегі мәселе әлі 
де шешімін таппай отырса, ал діни нанымдардьщ бізге дейін 
жеткен ең ежелгі формалары ХІХ-ХХ ғасырларда археологтар, 
этнографтар, антропологтар және дінтанушылар тарапынан жеткі- 
лікті дәрежеде жақсы зерттелінді. Мүндай формалар ретінде 
фетишизм, тотемизм, магия және анимизм болғандығы көпшілік- 
пен мойындалған. Бүған қоса, алғашқы наным-сенімдерді талдау 
олардың бастамасын арғы ата-бабаларымыздың түрмыстык 
жағдайлары мен ойлау ерекшеліктерінен іздеу керектігін көрсетті. 
Діни нанымдар мен көзқарастардың эволюциясы қоғамдык 
өмірдегі өзгерістермен тығыз байланысты, бү?л діннің рудиментті 
формаларын қарастырумен ғана емес, сондай-ақ оның бүкіл 
тарихымен дәлелденеді.

Таптық қоғамға көшу кезеңіндегі дін эволюциясы
Қарастырылған алғашқы наным-сенімдердің кешені ана немесе 

мына тайпа мен рудыц түрмыс жағдайын, әлеуметтік байланыс- 
тарын, материалдық мәдениет және т.с.с. ерекшеліктерін көрсете- 
тіндіктен, ала-қүла болып келетін ру-тайпалық діндердің өзегіне 
айналды.

Таптық қоғамға дейінгі кезең өндіргіш күштердің дамуының 
төмен деңгейімен және қарапайым әлеуметтік қатынастармен 
сипатталды. Ол көптеген мыңжылдықтарға созылды және осы 
кезең аралығында қоғамдық өмірде де, діни наным-сенімдерде де 
көзге түсерлік өзгерістер орын алды. Рулық қүрылыстың алғашқы 
сатыларында діни табынудың объектісі табиғат болды. Геогра- 
фиялық орта мен шаруашылық мамандануға байланысты алғашқы 
қауымдық адамдарды қоршаған ортаның әр түрлі жактары ерекше 
қасиеттерге бөленді. Мысалы, терімшілік және қарапайым егін 
шаруашылығымен айналысқан тайпалар өсімдіктер мен аспан 
шырақтарына, ал аңшылықпен айналысатын тайпалар жабайы 
аңдарға табынды. Бірақ ру-тайпалық діндерде тек қана табиғат 
күштері мен шаруашылық әрекетінің ерекшелігі бейнеленген жок, 
сонымен қатар олеумеггік қатынастар да көрініс тапты. Мысалы, 
матриархаггың патриархатқа ауысуы және осының негізінде пайда 

оліан қоіамның жаңа үйымдастырылуы діни санада айтарлықтай
98



өзгерістер тудырды. Матриархат кезінде барлық жерлерде дәріп- 
телегін әйелдік рухтар енді еркек жынысты рухтармен ығыс- 
тырылды. Культті орындау,сондай-ақ,еркектердің ісіне айналады. 
Ерте рулық қүрылыс кезеңінде діни нанымдар тайпапастардың 
нағыз теңдігін де бейнеледі. Негізінен рухани жаратылыстардың 
өзіне тән өзгешелігі жоқ болды, сондықтан адамдарда рухтардың 
иерархиясы жөнінде түсініктері болмады. Культтік әрекетте 
магиялық ғүрыптар мен сахналаулар басым келді және оларға 
тайпаның барлық мүшелері катысты. Сиқыршылар, баксылар, 
рухтарды арбаушылар діншіл бүқарадан әлі қатаң бөлінбеген еді.

Ру-тайпалық қатынастардың ыдырауы мен тайпа ішіндегі 
өлеуметтік жіктелудің тереңдеуі діни наным-сенімдердің айтар- 
лықтай өзгерістерге үшырауына өкелді. Уақыт өте келе қауымның 
кейбір мүшелерінің қолына материалдық байлықтар жинақталып, 
қатардағы тайпаластары олардың қол астына түсе бастайды. 
Көсемдердің шығуы және олардың тайпа өміріндегі рөлінің 
күшеюі біргіндеп олардың сакралдануына әкеледі, олар өлгеннен 
кейін ғана емес, тірі кезінде де діни дәріптеу объектісіне айналады. 
Тайпа ішіндегі өлеуметтік жіктелу мен тайпалық ақсүйектердің 
қалыптасуы да діни түсініктерде көрінісін тапты. Бүрынғы 
аморфты және өзіндігі жоқ рухтарға атаулар беріледі, оларға 
белгілі бір қызметтер таңылады, көптеген белгілері бойынша 
әлеуметтік иерархияны елестететін рухтар иерархиясы пайда 
болады. Полидемонизм — рухтардың көптігін дәріптеу - өзінің 
соңғы кезеңіне енеді.

Оның орнына аса қүрмет түтылатын рухтарды қүдайларға 
айналдыратын политеизм келеді. Денеден тыс жандар мен ата-баба 
аруакгары, жергілікті жартас данышпандары, кайнарлар мен 
ағаштарға қарағанда, қүдіреттірек қүдайлар жоғарылай бастайды, 
олардың эсер етуі жергілікті, дербес немесе тайпалық жағдайлар- 
мен шектелмейді. Үндістанның таулы аймақтарын мекендейтін 
кондылар -  дравид тайпаларының діни түсініктері политеизмнің 
қалыптасуын көрсететін жақсы иллюстрация бола алады. Конды- 
лардың әлемін сансыз көп жергілікті рухтар мекендеген, олар 
табигат қүбылыстарын басқарып, адам өміріне эсер етеді. Жергілікті 
Рухтардан жоғарырақ қүдайға — тайпалардың қорғаушысына 
айкалған ғүлама адамдардың жандары түрады. Ал олардан жоғары 
алты үлы қүдай: жаңбыр қүдайы, алғашкы жемістердің әйел- 
Қүдайы, өнімділік қүдайы, аңшылық қүдайы, соғыс қүдайы, 
«лгендердің төреші қүдайы орын тапқан. Бүл қүдайлардан да
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жоғарырақ — күн күдайы Бура Пенну мен оның ойелі, қүдіретіі жер 
қүдайы Тари Пенну.

Иерархиялардағы ең жоғары орынды көбінесе асгіанмен немесе 
аспан күбылыстарымен байланысты күдайлар алды (Қытайда  ̂
Тань, Мысырда -  Ра, Үндістанда -  Индра мен Шакра). Жер қүдай- 
дары политеистік жүйелерде аспан қүдайларымен бір катарға 
койылды. Мысалы, Қытайдың ежелгі табиғат культінде Тянь 
(Аспан) мен Ту (Жер) бір-бірімен ерлі-зайыптылық байланыста 
бола отырып, әлемдік ата-ана ретінде қүрметтелді. Ведалык 
гимндерде жер қүдай-анасы Притгиви айтылса, ведалық діндердін 
қызметшілері рақымшылық сүрап, Аспан-Әкеге ғана емес, Жер- 
Анаға да жалбарынған. Ежелгі грек дінінде жер бейнесі ретінде 
аспанды, теңіз бен тауларды жараткан және аспанды кейіптеитін 
қүдай - Уранды өзіне жүбайы еткен Гея болды.

Политеистік жүйелерде жа^ъінгер-қүдайлардың манызы зор 
болды, бүл ру-тайпалық қатынастардан таптық қогамға көшу кезеніне 
тон қиратушы соғыстарға байланысты болды. Бүл соғыстардын 
барыеында тайпалардың бірігуі, тайпалық одақтардың қүрылуы 
орьін алды. Осыған сәйкес діни түсініктердің синтезі байқалды- 
Гіолитеистік гіантеонның басына әдетте гегемон гайпаның қүдаиы 
орнықты. Осылайша политеизмнің бір түрі ~ генотеизм -  адам- 
дардың ана немесе мына қаз-ымы көп қүдайлардың бар екенін 
мойындай отырып, өзінің тікелей қамқоршысы ретінде көп 
қүдайдың ішінен тек біреуін санап, соған табынуы пайда болады. 
Бүл жерден монотеизмге дейін бір ғана кадам қалады.

Ру-тайпалық қүрылыстан таптық қоғамға көшу кезещнде 
айтарлықтай өзгерістер діни практика саласында да болды. 
Қүдайларға деген қатынас өлген адамдардьщ а р у а қ т а р ы н а  деген 
және адамның рухани табиғатының үлгісі бойынша п іш ім д ел ген  
кескіні жоқ табиғат рухтарына деген қ а ты н а с та р д а н  ерекш елен е  
бастады. Еіер адамзаг қоғамының дамуыныц ерте саты лар ы н д а  
өлген адамдардьщ жанымен, рухтармен қарым-қатынас жасау 
әрекеті адамдардьщ күнделікті б ір - б ір ім е н  қ а р ы м - қ а ты н а с  ж асауы -  
кың ары қарай дамуы деп қарастырылеа, кейінірек бүл қатынастар 
оз мортебелері бойынша салыстыруға к е л м е й т ін  ж а р а т ы л ы с т а р д ы н  
қатынасы еипатына ие болады.

Қүрбан шалу сипагы да өзгереді. Сансыз көп қүрбандыкдар, 
соның ішінде адам қүрбандықтары өлеуметтік иерархияда ж о гар ы  
түрагын адамдардьщ жандарына ғана емес, сондай-ак бірінші 
кезекте қүдайларға шалынады және бүл қүрбандык шалулар катан 
белгіленеді. Қүрбандық шалулардың асгарлары мен бүге-шігесі
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біртіндеп қатардағы діншіл бүқарадан бөлектенген және элеумет- 
тік иерархияда ең жоғары орнндардьщ бірін алатын ерекше жікті 
қүраған абыздарға мәлім болды. Көбінесе абыздық мүрагерлік 
мамандық болды, бүл үрпақтан үрпаққа берілетін абыздық білімнің 
тылсымдық сипатымен байланысты болды. Діни емірдің ордасына 
айналған түрақты ғибадатханалар мен храмдар пайда болады. 
Қүрбандық шалулар, храмдық жерлерден алынатын кіріс, сондай- 
ақ зайырлы биліктің материалдық қолдауы абыздықтың экономи- 
калық және саяси әсерін нығайтады.

Осылайша, қарастырылып жатқан кезеңде дін қоғамдық өмір- 
дің салыстырмалы түрде дербес саласына айналады, дін тарихында 
жаңа бет - мемлекет болыгі қүрылған халықтардың діни жүйелері- 
нің дамуы мен қызмет етуі жайында баяндайтын бет ашылады.

7 -т а р а у  
ХАЛЫҚТЫ Қ-ҮЛТТЫҚ ДІНДЕР 

1. И н д у и з м

Индуизм -  Оңтүстік Азия халыктарынын тарихымен жөне 
олардың ерекше әлеуметтік қүрылымымен ты іы з оайланыскан 
діни жүйе. Дүние жүзінде индуизмді үстанушылар саны 
астам және олар бірынғай дерлік Онтүстік Азия елдерінде, осірес , 
Үндістанда (халықтын, 83% жуығы) өмір сүреді. Ьасым өліп 
Непал патшалығының индуистері қүрайды.

Пайда болуы, эволюциясы, негізгі б а ғы т іа р ы
Бірнеше этномәдени ком понеттерді синтездеудің нотижесінд 

қазіргі замандық Үндістанның бай модениетіи қ а л ы п т а с іы р ғ а н  
процесс үш мың жыл бүрын басталды; жүйе қүрушы фактор ежелгі 
арийлердің діні болды. Таптық қоғамның қалыптасу кезеңіне гән 
діни түсініктердің аморфты (өдетте ведалық дін деп а н ы қ т а л а т ы н  
кешені Ведаларда — арийлердің гимндер, арбаулар, үшкірулер, дү 
ғалар жинақтарында бекітілді. Бүл кешеннің аса магщзды елі ілері
-  ведалық дін үстанушылардың ғүрыптарды орындауіа толық 
қанды сәйкес келетін адамдардың, “екі рет туылған арийлердт Ү111 
ж іг ін ің - ва р н а л а р ы н ы ң  біріне жатуы туралы түсінік, олардың қүдаи 
әлемімен делдал арқылы — Ведаларда сипатталған күрделі росім 
бойыиша қүдайларға қүрбандық шалатын абыз-брахман арқылы 
араласу идеясы.
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Б.э. дейінгі бірінші мыңжылдықтың соңына қарай, тайпалык 
қоғамның ыдырауы, мемлекеттің қүрылуы, үңці мөдениетінщ 
қалыптасуына жаңа этностардың қосылуы, архаизмдік, тайпалык 
шектеулік, ведалық түсініктердің негізінде калыптасқан, зерттеу- 
шілер тарапынан брахманизм ретінде (рәсім мен әлеуметтік прак- 
тикадағы абыз-брахманның ерекше және басты рөл орындаи- 
тынына байланысты) сипатталған діни-философиялық жүйенщ 
тылсымдығы қоғамдық даму үшін кедергіге айналды. Брахм анизм  
үнді қоғамының негізгі шаруашылық жэне әлеуметтік үясына 
айналған көршілес егін шаруашылықпен айналысатын қауымға да 
сәйкес келмеді. Бүл қауымда ведалық рәсімдерден шеттетілген 
жаңа топтар олеуметгік-шаруашылық және рәсімдік байланыстарға 
гүсе бастады.

Терең дағдарысты бастан өткізіп, айтарлықтай өзгсрісгсрі с 
үшыраған, буддизм мен джайнизм бәсекелестігіне төтеп берісн 
брахманизм, долірек айтқанда, ендігі индуизм, эсіресе, озінін 
табиғи байланысгылығының аркасында, тіггті касталык ж үи ем ен  
бітісуі арқылы қоғамдық қажеттіліктерді анағүрлым толык қана- 
гатгандыра алды. Ведалык діннен рәсімдерді орындау ж ағы н ан  
тең емсс адам топтарының иерархиясы туралы, бр ах м ан н ы п  
адамдардың қүдайлармен қарым-қатынасында делдалдык РөЛІ 
typajtbi түсініктерді мүра ете, оларды дамыта отырып және 
Ведаларды қасиетті мәтіндер ретінде (бірақ оларға көптеген 
комментарийлер бере отырып) сақтап, индуизм белгілі бір топ, 
каста (дхарма) үшін жасалған нормаларды орындауға байланысты 
жүретін карма заңына сәйкес жанның қайта туылуы (сансара) 
үғымын мүқият жасады. Әлеумеггік ерекшеліктерді индуизм 
сойксс кастада туылған индивидтің рәсімдік тазалығымен түсіндіре 
бастады. Каста аралық қатынастардың ережелерін бүзу рәсімдік 
түрғыдан адамды арам етті және оны көзі тірісінде ғана ж азалап  
қойған жоқ (мысалы, кастадан шығару жөне мүлкінен айыру)' 
сондай-ақ келесі жолы аса жағымсыз түрде: төменгі кастада, 
социумнан тыс (кастадан тыс “қол тигізілмейтін” -  ко ғам н ан  
аласталған топта) немесе жануар кейпінде туылуына душар етті.

Үнді өркениетінің тайпалык кең байтак шеткі аймактарды 
меңгеруі, қоғамдық еңбек бөлінісі жүйесіне каста ретінде ж а н а  
жоне ең ежелгі этностарды қамтуы индуизм н о р м а т и в т іл іг ін , оиын 
жүріс-түрыс детерминаторы рөлін, жергілікгі культтерді озіне 
неғүрлым қамтыған сайын, соғүрлым нотижелі етті. Индуисгік 
олеумепік практика плюрализм! пантеонның м и ф о л о ги я л ы к  
күрделілігі мен кептүрлілігіне сәйкес келді. Әлеуметтік түр ғы д а н  
индуистерді каста үғымы, қасиетті мотіндерді білетін брахман
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беделі, жазалау заңы -  карманың ортақтығы, ^сиырды қастерлеу 
біріктіреді. Мифологиялык шүбарлық қүдайлардын бітімі 
аватаралар туралы және олардың көріністері — манифестаииялар 
туралы түсініктер арқылы реттестіріледі. Қүдайларға табыну 
салттары ор түрлі бола алады; өмірдщ барлық әлеуметтік, тіпті 
физиологиялық қүбылыстары да ғүрыптық сипат алған (және 
брахмаидардың бақылауына берілген). Адамның бүл дүниеге 
кезекті келуі бала бітуден бастап өлімге дейінгі салгтардын циклы 
ретінде қабылданады. Әлеуметтік түрғыдан аса маңызды бүкара- 
лык ғүрыптарды атқару орны — сол аймақтағы ірі храмдар. 
Индуизмде ортақ діни үйым жоқ.

Тарихи түрғыдан индуизм екі негізгі бағытқа -  вишну изм мен 
шиваизмге қалыптасты, ол екеуі де әнімділік идеясы мен симво- 
ликасы, өйелдік бастаманың рөлі, культгік практиканың шабытты- 
лығы, қанды қүрбан шалудың маңызын тым жоғары бағалаған 
тантризм культтеріне сүйенген арийлікке дейінгі түсініктердің 
орасан зор кешенінің әсерін көрді. Кейінгі брахманизм нің 
идеяларына үндес тантризм түсініктері мен практикасы аскет- 
йогин, тақуа-садху сияқты қүбылыстардың шығу тегіне эсер етті.

Индуизмде Вишну, Шива, Брахма атты үш келбетті Тримурти -  
ғарыштық рухани бастама образы бар. Ш иваизмде аса кастерлі 
қүдай Шива болды, оньщ басты қызметі -  тақуалыкпен жинақ- 
талған энергияны дүниені қүрту мен оны қайта жарату үшін 
Қолдану. Шиваның қорқынышты, қүртушы, үрей тудырушы 
бейнесіне оның әйелі (нақтырақ айтса, оны энергиялық түрде 
толықтырып түратын келбетінің бірі) өйел қүдай Кали (немесе 
Дурги, Парвати) бейнесі сәйкес келеді. Бақытсыздықтар: аурулар, 
апатгар әкелетін әзәзілдерді басқара отырып, Кали Үндістанның 
басым бөлігінде жаппай көпшілік кульгінің, миллиондаған, әсіресе 
үнді әйелдерінің қүрмет түту объектісі болып табылады. Ш ива мен 
°ның әйелінің бірлігін танытатын аса кең тараған және неғүрлым 
Дәріптелетін символ -  олардың энергиялық қүдіреті -  жыныстық 
белгілері: йонилингама мен ардханаридың тым абстрактілі 
мүсіндік бейнесі.

Индуизмнің басқа бағыты -  вишнуизм - алдыңғы қатарға 
олемдік тәртіпті қорғаушы Вишну қүдайының бейнесін шығарады. 
ьүл қызметті атқара отырып, Вишну дүниеге әр түрлі кесіндерде — 
аватараларда келеді. Негізгі және неғүрлым дәріптелетіндері -  

ама, үнді эпосының кейіпкері, әділетті патша - өзәзілді жеңуші; 
«үдан да танымалырақ Кришна, шығу тегі мен символикасы 
оиынша күрделі, бірақ жаппы алғанда қүдай-корғаушы. Вишну- 

Дың бүл аватарасыньщ жаңа және қазіргі заманда танымалдығы
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оньщ образы мен культінің жеке бастық, интимдік. эмоциялык, 
дербестік сипатымен түсіндіріледі. Дәл осы индуизм кейінгі 
индуизм -  бхакти ағымының идеяларын, әсіресе - қүдайга деген 
дәстүрлі культті қажет етпейтін және кастаның рөліи жоққа 
шығаратын махаббат идеясын неғүрлым ашық керсетті. Үндіс- 
тандағы өзіндік ерекшелікке осы реформация процесі сикхизмнің 
туындауына окелді.

Индуизмдегі жоғары қүдайлар “үштігінін” үшінші мүшесі -  
Брахма -  дүниенің алғашқы себебі ретінде қабылданады, бірақ 
культтік практикада айтарлықтай рөл аткармайды.

Үндістердің басым бөлігінің күнделікті өмірінде жергілікті 
аттарьшен жэне еркін формада кездесетін Шива немесе Вишнудын 
аватаралары, коріністері, манифестациялары немесе олардын айна- 
ласындағы жанама қүдайлар, Үндістанның бай мифологиялық 
эпосының кейіпкерлері қолданылады. Үнді жанүясында әйел 
қүдай Калидің көріністері болып саналатын Аналарға, соттілік пен 
молшылық сыйлаушы Шиваньщ піл басты үлы Ганешке, Равана 
атты өзәзілмен күресте Рамаға кемектескен маймыл-батыр 
Хануманаға, Шиваның йонилингамасына, наг-жыландарға -  Вишну- 
Нарайана нокерлері жер асты қүдайлары мен асгіан суларьшын 
әміршілеріне, жазығы үшін жазалайтын қаһарлы Шива Бхайравуға 
табынады. Аса қастерленетін храмдар мен касиеіті озендердің 
суларына қажылыққа барудың маңызы зор деп саналады.

Философиялық көзқарастардың ерекшеліктері
Индуизмнің қалыпгасу және даму шарттылықтары оның 

философиялық жүйесінің ерекшелігін анықтады. Ашық, нөрлі, бай 
жөне алуан түрлі, жеке дербес сананың барлык деңгейіне арнапған 
бүл діни жүйе өзінің плюралистігімен ерекшеленеді.

Индуизмге тән (негізгі үштік — Шива, Брахма, Вишнуға ғана 
табынумен шектелмейтін) политеизм культ объектісін тандау 
мүмкіндігін ғана емес, сондай-ақ әрқайсысы белгілі бір қ ы зм е тт і 
атқаруға арналған қүдайларға жалбарынудың максатыиа қарай 
және индивидтің үстанатын индуизмдегі бағыты, мейлі шиваизм, 
вишнуизм болсын, мейлі олардың сансыз коп іүрлері болсын, 
соған байланысты табыну формасын таңдауға да мүмкіндік береді-

Философия саласында индуизм жалгіы мен жеке, шекті мен 
шексіз ара қатынастары, Ғарыш пен Абсолют бірлігі, Ақикат 
қагыстылығы мәселелерін жасады. Индуизмнің кеңдігі Ғалам 
туралы үғымды қалыптастыруда да, ғарыштық уақыт бірлігі 4320 
млн астрономиялық жылдарға тең “Брахма күні” бар кеңістіктік- 
уақыттық сипаттаманы жасауда да көрінеді. Осыдан келіп бүл
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емірдің жалғандығы мен өтпелілігі туралы түсініктер қалыптасты. 
олар индуизмге негізделген философиялык жүйелердің квиегизмin. 
ойша жорытушылығын, пайымдаушылығын аиыктады.

Алдыңғы өмірлерінде жасаған еңбегі мен әрекеттеріне карай 
(карма) жанның ауысуы доктринасы (сансара) индуизмнін филосо­
фиялык түғырнамасында орталык орынды алады Кез келген 
индуистік кулытің мақсаты оның объектісімен байланысты іске 
асыру, жеке жан (атман) мен әлемдік жан (Брахман) арасындағы 
қарама-қарсылықтарды жою болып табылады. Индивидтің санасы 
жоғары дамыған кезінде Пракритиді (табиғат) Пурушаға (ғаламдық 
адам, Ғаламныц жалпыланған рухани образы) қарама-қарсы кою. 
өзінің “менін” индуистік табынудың накты объектісіне карама- 
қарсы қою сияқты жойылуы тиіс.

Діни-философиялық түсініктерге сәйкес, индуизм, индивидгіи 
үнді қоғамының олеуметтік-касталық иерархиясындағы орнына 
байланысты, сондай-ақ индуистің өмірінде: брахмачарья -  шокірт- 
тік, грихастха -  жанүядағы басшылық, ванапрастха -  тақуалық, 
саньяси — аскеза және дүниеден безу атгы төрт кезеңді (ашрам) 
анықтай отырып, оның жас мөлшеріне байланысты жүріс-түрысын 
мүқият қадағалайтын белгілі бір қоғамдық нормаларын жасады.

Индуизм реформациясы
Маңызды трансформациялардың біріне индуизм ХІХ-ХХ п . 

үшырады. Бүл кезеңде өзінің бірден-бір икемділігі мен ассимипя- 
цияның кез келген әрекетіне қарсы түра алу қабілетін бүрын 
бірнеше рет долелдеген дін дамуға деген күшті стимул алады. 
Британ жаулаушыларының мэдениеті мен дінінш таралуы, елде 
солардың өсерімен басталған буржуаздык катынастардың тез 
дамуы бүған түрткі болды. Осындай жағдайларда индуизмді 
реформациялауға алғашқы талпыныстар жасалдь).

Үндістандағы реформацияны бастаушы ретінде ғүлама бенгал 
ойшылы Рам Мохан Рой (1772-1833) есептеледі. Ой өрісі кен. 
білімдар, бірқатар тілдерді меңгерген (соның іиіінде ағылшын, 
араб, көне еврей, латын санскрит), бенгал ақсүйегі Рам Мохан Рой 
Үндістандағы алғашқы үлттық газетгер мен зайырлы мекгеіпер 
колледждердің негізін қалаушы болды, сондай-ак. 1828 жылы 
“Брахмо самадж’’ -  “Брахма қоғамы”, тек кана индуистср fana 
емес, мүсылмандар мен христиандар да табынулары тиіс жаліы’. 
КҮДай діни қоғамын қүрды.

Аталмыш коғамнын іс-әрекетінде, Ройдың көзқарастарында- 
ғыдай, индуизм модернизациясы процесінін маңызды ерекшелп і 
көрінді: Үндістанда діни реформация мен ағартушылыкты бөіл
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көбінесе қиын, ал кейде тіпті мүмкін емес. Және дәл осы Рам 
Мохан Рой еңбектерінде діни дәстүрлерді сынаудағы ағартушылык 
үрдісчер, ғүрыптар мен діни ілім кағидаларын зерттеуде маңызды 
өлшем саналатын ақыл, дүрыс мағына туралы түсініктер аса айқын 
байқалады.

Реформацияда маңызды із қалдырған 1875 ж. Даянанда 
Сарасвати (1824-1883) қүрған “Арья самадж” діни қоғамы. 
Реформаторлық рухы бойынша, Ведаларды монотеистік түсіндіруі 
мен бүтқа табынушылықтан, касталық жүйеден, өйелдер теңсіздігі- 
нен және дәстүрлі индуизмнің басқа да түрпайы үйғарымдарынан 
қүтылуға деген талпынысы бойынша “Брахма қоғамына” жакын 
Арья самадж , дегенмен, басқа діндермен жақындасудан бас 

тартып, Аргқа, Ведаларға қарай!” деген үндеуді жариялайды. 
'желгі үнді дәстүріне сүйену Қоғамның хапық арасына жайылған- 

дығының маңызды себептерінің бірі болды (ол 1,5 млн индуис- 
терді біріктірді, ал сол кезде “Брахма самадж” саны 10 мың 
адамнан асқан жоқ). Үнді реформаторлық қозғалысы, дәлірек 
аитқанда, қала интеллигенциясының адасуы, Еуропадағы секілді, 
шаруа халықты өзіне тарта алмады және уақыт өткен сайын 
реформацияның “бүқараға қарай” қозғалысы неғүрлым индуистік 
дәстүрге, индуизмнің аса маңызды белгілерін біртіндеп қайта 
қалпына келтіруге сүйене бастайды. Ортодоксальдык индуизмнің, 
қаита қаралған түрінде болса да, политеизм секілді қағидалары 
қайтарылады. Жаңа қоғамдық талаптарға бейімделе отырса да, 
индуизм халықгың діни санасында бүрынғысынша қатып қалған, 
үиреншжті формаларында өмір сүреді.

Реформаторлық және ортодоксальдық көзқарастарды татулас- 
тырудың неғүрлым табысты талпынысын жасаған калькутталык 
Кали храмының абызы Рамакришна Парамахамса (1836-1886) 

олды, ол діни мәселелерді шешудің нақты бір шеңбері мен 
куль-п^ің сәйкес формалары жалғыз Қүдайды танудың сатылары- 
ның ірш қүрайды деп оқытқан. Рамакришна қайтыс болған соң, 
оның із асарлары Рамакришна миссиясы” деген атау алған 

үкшүнділік неоиндуистік үйым қүрады. Миссияға басшылык 
, сЛ .^ крі!Ішн.а^ЬІҢ. ең жақын шәкірті Свами Вивекананда 

 ̂ д,ни 'л 'мд' жасауда келесі қадам жасады: барлық діни 
не моральдық-этикалық ілімдерді ғана емес, сондай-ақ дүниедегі 

жаллы арлық рухани бастаманы қамту мақсатын көздейтін ілім 
Қүру. арльіқ діндердің ақиқаттылығы мен қайшылықсыз екені 
жөніндеи амакришнаның ойын дамыта отырып, Вивекананда 

ндістанның рухани мессиандығы идеясын іске асыруға кіріседі.
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Ақиқатқа барлық жолдар моральдық тазару арқылы апаратынын 
айта отырып, Вивекананда өз әрекеттерінде бірінші кезекте мына 
постулатты жетекшілікке алады: “Ішкі табиғатты қалай бағындыру 
керектігін Еуропа Үндістаннан үйренуі керек. Біз адамзаттың бір 
фазасын дамытуда жетістікке жетсек, олар басқасында табысқа 
жетті. Екеуін біріктіру — ненің қажет екені, міне, осы . Оның 1897 ж. 
бүкіләлемдік үйым ретінде қүрған Рамакришна миссиясы бүгінде 
неоведантизм идеяларын бүкіл Үндістан жерінде және өлемнің 
ондаған елдерінде гаратуда.

Қазіргі замандық Үндістанның саяси өміріндегі индуизм
Елдің саяси өміріне индуизмнің белсенді араласуы XIX 

ғасырда, үнді халқының отарлаушыларға қарсы күресінің жалпы 
контексінде басталды және үнді коғамының өміріндегі түбегейлі 
қүрылымдық өзгерістердің, әсіресе, капиталистік қатынастардың 
қалыптасуы мен дамуының нәтижесінде туындаған осы діннің 
трансформациялану процесімен катар жүріп жатгы. ^

XX ғ. 90-жылдары Үндістанның саясатында “индуистік фактор 
дәстүрге сүйенуді, индуизм идеяларын, үғымдарын және күнды- 
лықтарын саяси мақсатгарға жету үшін қолдануды, ДІ»и жөне 
этникалық қауымды теңдестіруді (“үнділік=индуист, үндіс ) қам- 
титын индуистік коммунализм түрғысынан басқаша түсіндіріледі. 
Елдегі халықтың шамамен 83 және 11% камтитын индуистік және 
мүсылмандық қауымдардың тарихи қайшылығы қатты шиеленісе 
түседі. Индуистік қауымдардың конфессиялык азшылықпен 
(сикхтармен, христиандармен және т.б.) өзара қарым-қатынасы дәл 
мүндай шиеленісті сипатта болған жоқ, дегенмен коммунапистер 
бүл діндердің окілдерінің сайлаушылық бағдарларына өзгеріссіз 
көз тігіп отырды. . . .

Тәуелсіздікке дейінгі кезеннің өзінде Үндістанда екі Ф1 
коммуналистік үйымдар -  Хинду Махасабха (1947 жылдан кеиін 
өзінің өмір сүруін тоқтатқан) және бүгінде ондаған мын үндістерді 
біріктіретін және басты орталық рөлі мен индуист ік коммуна 
листер кадрларымен жабдықтаушы рөлін атқаратын  ̂ аштрия 
Сваямсевак Сангх (РСС) пайда болды. Тыйым сапынған үиым о 
отырып, РСС саяси күреске ашық қатысатын бірқатаір гіаР™^л^. _ 
мен тығыз байланысты. 80-жылдардьщ басынан а^тап 
саяси мақсаттарын білдіруші ретінде онжылдықтар бойы күш жин , 
халық арасында танымал болған және 1991 жылғы елдш паРла 
сайлауларында таңқаларлық табысқа жеткен Бхаратия 
Парти болды. 80-90-жылдардың ерекшелігі халы^ Ы̂  
бөлігінің қоғамдық-саяси санасының шүғыл конфес
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болды, б \л  ор түрлі коммуналистік үйымдар мен топтардың 
санынын қарқынды өсуінен көрінеді. Елде 500-ден аса ком- 
муналисіік бірдесгіктер саналып, олардың қызметіне бірнеше 
миллион адамдар белсенді қатысты.

2. Джайнизм

Пайда болуы
Жаңа сеиімнің негізін қалаған кшатрий Вархамана болып 

есеіт.леді, ол қазіргі замандық үнді Бихар штатының тер- 
1-иториясында б.э. дейінгі VI ғ. омір сүрген. Отыз жасқа дейін ол 
карапайьт-і пенде өмірін кешкен: үйленген, бір қызды болған, бірақ 
содан кеиін бүкіл өзінің мүлкін таратып тастап, дүииеден безіп 
кетеді жоне көптеген жьшдар бойы ел кезіп жүреді. 12 жылдаи 
кеиін шрәдар жоне тақуа «жоғары білімге» жетіп, Джинаға -  
жеңушіге (аса қүрметтелетін діни үстаздарға берілетін атак) 

аиналадьі. ағы үш он жылдық бойы Джина, сондай-ақ Махавира 
үлы сітыр ) ел кезе жүріп жаңа сенімді уағыздайды, оған 

ептеі ен шәкірттерін қаратады жэне ақырында “соцғы босатылу”,
. ирванаға ^ол лсеткізеді. Махавира ілімінің ізбасарлары оиың 
шырма төргінші тиртханкар (жол жасаушы) болғанына сенеді, ал

Г Г ?  'Р,НШ’СІ Ри,иа^ ха патша адамдар елі санауды, жазуды,
. • қ штеуді ошмейтін кезде өмір сүрғен. Дол сол Ришабха 

д-мдарды осыі ан және көптеген басқа нәрселері е үйрете отырып, 
оолашақ дшге негіз қалаған.

к'-ггі!іКа^ ИИ мҮнДай көне екендігі деректік дәлелдермен
- пг лмеиді- Дяийнистікдіни әдебиет дін оқытушыларының өмір 

Ж ЬШа қаРағанДа’ неғүрлым кейінгі кезеңге жатады.
"іжаина,*мР гуралы даталанған алғашқы дәлелдер (Ашока 

іейінгм 'п ЖаТ а;'іары) мсн жазбаша ереженің алғашкы нүсқасы б.э. 
я Ғ • ^<Шда ^ ОЛДЫ- Джайнизмнің діни-философиялык

ӨЗі дей'нгі 1 мычжылдықтың ортасында қалыптасты. 
соғін нргашу кезеҢІнде Үндістанда Ведалардың беделін және 
Ғ1ПЯТ ^■^Деінсіі ғүрыптық-әлеу.меттік нормаларды жоқка шы-
пайля 'ы^1 ОПГ<иСИ ортояоксальДь,Қ емес ағымдар мен мектептер 
м азм уны н ^я*  еяШ3.ық' бРахмандық дөстүрдің діни-философиялык 
иизмлін гф  и еи л | өзгерткен идеялардың кешені негізінде джай- 
rvDbinTUK - Ж^ИСС1 қальштасты- Бүған қоса, бүрынғы діннің 
кабылдады аҒЫН' ДӘСТҮРЛІ рәсімдердің көбісін жаңа ілім өзіне
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45 шығарманы қамтитын джайнистік ереженін маңызды 
мәтіндері Махавираныц өзіне телінеді. Дегенмен Махавира қайтыс 
болғаннан кейін бірнеше ұрпақтарға ауызша жеткізілген мәтін- 
дердің негізінде жазбаша ереже нүсқасын жасауға талпынған кезде, 
джайналық қауым екі багытқа бөлініп кетеді. Бүкіл джайна-лық 
жиылыста Паталипутра қаласында бүл ережені “шветамбар-лар” 
(ақ киінгендер) мойындайды. Баска бағдарды ұстанушылар -  
“дигамбарлар” (кеңістікпен киінгендер) -  бастапқы джайнизм 
жолын үстануды сақтады. Олар Ришабханың ертедегі шынайы 
заңдарын жоғалған деп санайды және оларда жеке өздерінің 
қасиетті мәтіндері бар, сондай-ақ олар шветамбарлардың ереже- 
лерінің бірқатар көріністері мен қағидаларын жоққа шығарады. 
Бүл қарама-қарсылықта джайнизмнің маңызды ерекшелігі көрініс 
таптъі — әр түрлі мектептер негізінен ғүрыптылык моселесі, 
діншілдер мен жалпы қоғамның өмір сүру жағдайлары моселесі 
төңірегіне келгенде қайшылыққа тап болғанмен. діни ілімнің 
негізгі мәселелері бойынша келісімде болды.

Діни ілімдер, жол-жоралар, үйғарымдар
Үнді діндері үшін оргақ болып табылатын карма мен соңғы 

босатылу — нирвана түғырнамасын қабылдаған джайнизм ілімінің 
өзегі -  жанньщ өзін-өзі жетілдіруі. Қүдай-жаратушының бар 
екендігін мойындамайтын джайналар жанды мәцгілік субстанция, 
ал дүниені о бастан бар деп есептейді. Бүрынғы өмірлердің 
нөтижесі ретінде алынған денелік қабыршықты жеңе отырып, жан, 
жетіле, бәрін басқаруға, қүдіреттілікке және мөңгілік шаттыққа қол 
жеткізеді. Бірақ нирванаға жетуге, қайта туылулар шынжырын 
үзуге пенде емес, тек тақуаның ғана қолы жегеді, сондықтан діни 
үйғарымдарда тақуалық практикаға үлкен мән беріледі.

Джайнизм материалды мен рухани екеуін қарама-қарсы қоюды 
білмейді. Жан әрбір өсімдікте, кез келген затта болады. Бүкіл 
табиғаттың жаны бар деген түсінік джайнистік этикада ахимса - 
тірі жәндіктерге зиян келтірмеу үстанымының басымдылығын 
анықтайды. Өмірдің қандай формасын кездестірсе де, джайн оны 
өлтіруден сақтануы керек және басқаларды да үстап қалуы тиіс. 
Сондықтан тек аңшылық, балық аулау ғана емес, сонымен бірге 
тірі жәндіктерді опат қылатын егін шаруашылығы мен мал 
шаруашылығы да — джайн-пенделер үшін тыйым салынған маман- 
Дықтар. Аса қатты берілген тақуалар тек сүзілген су ішеді, 
кездейсоқ қандай да бір жәндікті жүтып қоймау үшін аузына 
шүберек таңып жүреді немесе басып кетпеу үшін тіпті өздерінің 
злдын сыпырып жүреді. Джайналар тамаққа етті пайдаланбай ғана
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қоймайды, соңдай-ак олар өсімдіктерге артық зиянкестік жасамау 
үшш гүйнектерді, тамырларды және көп дәні бар жемістерді де 
жемейді.

Ежелгі үнді діни ілімдерінің басым бөлігі сияқты, джайнизм де, 
адамга діни идеалға жетуге, “босатылу жолын” іздеуге көмектесе 
алатын нормалар мен үйғарымдар жасауды өзінің басты міндеті 
деп іледі. Бүл жолды Джина “үш асыл заттың” соңынан еру деп 
анықтаған. Біріншісі -  “жетілген көзқарас” : дүниені Махавира 
т м ін е  сәйкес тану, оның абсолютті ақиқаттылығына сенім. 
жіншюі — жетілген білім”: ілімді, жан мен өлем болмысын тану, 
үл мақсатқа өмір бойы үмтьшуға болады және үмтылу қажет те, 

ал астау үшін алдымен үстаз ~ гурудың көмегімен өз-өзіңді, өз 
менщнің мәнін тану, өз мақсатыңды дүрыс түсіну (кармадан 

қүтылу) сияқгы шектеулі білім алған жөн. Үшіншісі — “жетілген 
жүріс түрыс . қалауларыңды жеңу және діни ережелерді сақтау. 
Джаиналардың этикасы күнделікті жүріс-түрыс нормаларын қатан 

ақылайды. Қауымның барлық мүшелері өз еріктерімен бес негізгі 
сертті қа ылдайды. тірі жәндікке зиян келтірмеу, үрлык жасамау, 
зинақорлық істемеу, ашкөзділікке бармау, адал және тақуа болу.

өп жағдаида негізгі анттарға өз еркімен берілетін басқа да анттар 
мен шектеулер косылатын.

Барлық джайналар -  монахтар да, пенделер де -  бір қауымнын 
үшелері. армадан қүтылуға тек монах-тақуалардың ғана мүм- 

КШД1Г! олады деп есептелгендіктен, пенделер де біраз уақыт бойы 
монахтық өмір салтын үстанулары қажет болды. Формальды түрде 

ез келі ен джайн монах бола алды, бірақ джайндардың ортасында 
ы ір ерекше, жоғары қабатқа ену, пенделер еліктейтіндей үлгі 

әдеттегі өмірден толық қол үзу дегенді білдірді. Қайыр- 
ЗМен К̂ Н көРе> монахтар қажылыққа бару әрекеттерін монас- 

р ларда уақытша түрумен кезектестіріп отырды. Үш жылдык 
я»?тт̂ ХТЬІҚ өм'Рден сон’ атақ алу ғүрпынан өте және жаңа қатан 
ІТ п і кабьшдай отьірып, монах мүқтаждыққа толы такуа
жолына біржолата түседі.
в п п ^ Са̂ НИЗМИ̂Ң жеке езінің түрмыстық әдет-ғүрыптық жүйесі 
„ 1 'жоқ’ сонДЫҚтан Джайн-пенделер көп жағдайда брахмандар- 
HHnvn<’xpneriHe Жүгінген- Д жайндық қауымда касталық бөліну 
кастаnt иг- 6 қарағанда анағүрлым аз рөл атқарды. Дегенмен 
коғаммн инстиГуТгардь,ң маңызьі біртіндеп өсе бастады, бүл үнді

інда джаинизмнщ түрақтылығын қамтамасыз етгі.
(кобінегГДа Паи^ а ла 0ТЫРЫП> Джайнизм Үндістанның оңтүстігі 
(кобшесе дигамбарлар) ме„ батысьшда (шве-пшбары) да талай
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жолын қуушыларды тапты, бірақ буддизм мен индуизмге 
бәсекелес бола алмады. Джайндык қауымның қүлдырауы жаңа 
эраның бірінші ғасырларынан-ақ анық байкалды. Үндістанның 
оңтүстігінде индуистік басқарушылардың қамқорлығынан ажыра- 
ған қауым өзінің мүшелерінің жаппай индуизмге берілуін бастан 
кешеді, өзінің әсерін жоғалтып алады және ақырында мүсыл- 
мандык жаулап алушылық кезеңінде өзінің бүрынғы позицияларын 
түгелдей жоғалтады. Солтүстік сауда қалаларынын бай джайндық 
көпестері мүсылман династияларының басқару жылдарында 
қудалаулардан аман қала алды. Қаражат, сауда, өсім алушылык 
салаларында өз позициялары мен әсерін ныгайта және князьдердің 
қолдауын пайдалана отырып, джайндар Раджпутан мен Гуджараіта 
қалыптасып келе жатқан саудагер-өсім алушы топтың негізін 
қүрай алды. Бүгінде, негізінен қаражаттық және кәсіпкерлік 
әрекетпен айналысуды жалғастыра отырып, джайндык кішігірім 
(түрғын халықтың 1% аз бөлігі) қауым Үндістаннын экономикалық 
өмірінде елеулі рөл аткарады.

3. Сикхизм

Сикхизмнің қайнар көзі XV ғ. соңы -  XVI ғ. басындағы орта- 
гасырлық Үндістанның солтүстік батысындағы индуистік жөне 
исламдық — екі өркениет пен екі мәдениет тоғысындағы езінше ір 
ерекше буферді қүрайтын бес өзен ауданында ( пандж аб -  ес 
өзен” -  Индтің бес үлкен тармағы) жатты. Сикхизм қалалық сауда- 
қолөнерлік топтарды біріктіре отырып, индуизм шеңберінде 
қалыптаса бастады; ол езіне индуистік, сондай-ақ мүсылмандык 
(әсіресе суфизмге тән) белгілерді біріктірді. Сикхизмнің непзін 
қалаушы ретінде гуру (үстаз) Нанак (1469-1538/9) саналады, ал 
оның ізбасарлары өздерін сикхтар — шәкірттер деп атай астады. 
Нанак өлімінен кейін оның ілімін уағыздауды тағы тоғыз гуру 
жалғастырды, олардың соңғысы Говинд (1675-1708) олды. 
Олардың бәрі бір ілімді уағыздаған жалғыз сол гурудың он еинесі 
деп есептеледі.

Қүдай туралы ілімнің ерекшеліктері
Сикхизм -  индуизмнің көп қүдайлығын ж о қ қ а  шығаратьін 

монотеистік дін: Нанакта Қүдайдың теңеулерінің бірі -  
(Жалғыз, Бір, Біреу). Дуализм (“дубидха”) мәселесін шешу, оны 
жеңу -  Қүдайды тануға талпынатын адамның басты мақсагы. 
Индуистік қүдайлар Брахма, Вишну, Шива және мүсылмандык 
Аллах — бәрі Қүдайда түтасады. Жалғыздың жеке агы жок- анак
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оған индуистік аттарды да, мүсылмандық аттарды да колдана 
отырып, жалбарынады: Хари (вишнулық бүл термин өте жиі 
кездеседі), Гопал, Рам, ГТарамешвар, Аллах, Сахиб жоне т.б.

Қүдаи ниргун (сапаларынан ажыраған) және “сагун” (сапалар 
ерыген, сапалары бар) деген үғымдармен аныкталады. Оньщ 
асты күйі -  ниргун: қандай да болмасын атрибуттарынан ажыра- 

ған абсолютті мэн. Бірақ адамның оны тани алуы үшін, ол өз 
еркімен сагунға — (бірақ бүл антроморфты кеекінге енумен ешқан- 
даи байланысты емес, ол әрқашан көзге көрінбейді, ол вз 
әрекеттері арқылы ғана байқалады) адамның Жоғары Иеге 
жал арынғанда, медитация күйінде. гимндерді айтуда енетін күйіне 
аиналады.

Сикхизм ілімінде Қүдай өз бойында Жаратушыны, Қорғау- 
шыны және Қиратушыны (Брахма, Вишну және Шиваға төн 
сапалар) тоғыстырады, ол барлығын билеп-төстеуші және оның 

шмеитіні жоқ. оның жаратқан олемі озгергіш жоне мәңгілік емес, 
ал Қүдай мощілік, ол өткенде де, қазір де, болашақта да оз- 
өздіпнен бар болады, оньщ мәні туралы “бастамасы жоқ”, “уақыт- 
тан тыс бар болатын , “туылмаған”, "илмсі'пін" деген энитеттер 
аигып 'іҮр. Ол қайга туылулар шынжырынан тыс, өлімнен тыс, 
сондықтан да оның көзге көрінетін (озгергіш жоне моңгі емес) 
кескшдері — аватаралары (индуистік күдайлар пантеонының 
аватараларына үқсас) болмайды, оның көрінетін формасы жоқ, 
оны суреттеу мүмкін емес, ол интеллект мүмкіндіктерінен асып 
түседі, танылмайды, суреттелмейді жөне айтылған сездің де, 
жазылған сөздщ де көмегімен түсіндірілмейді. Сондай-ак ол “Сат” 
(Шыңдық, Ақиқат, Растык).

Қүдайды тану ж әне онымен бірігу - сүйіспенш ілік, сенім, 
қүдаиға )ер,лгендік жолымен ж үретін ж ән е қүдайды ң әрекеттері 

° И г̂ ет'н ксз келген адам үшін мүмкін жағдай. Қүдайға 
®ет'нд'к Қызметтерден кету, пірәдарлық немесе 

коткяйЫ« Деген ем ес’ ^ерісінше, еңбекке толы белсенді өмір, үй 
мяотяи*1 Ы дхармасын (борышын) орындауды дәріптейді. Тоқта- 
, ОСЬ1 Үсгань!мдар бойынша ж үру соңында туылулар
лег«пяпляһНЬ1Ң Ү31ЛУ,НС және қүдаймен бірігуге әкелуі тиіс. Әркім 
делдалдарсыз-ақ қүдаймен тікелей араласа адады.
легі а-!^ тЗМНЩ ^ ҮДа^ Шідьінда барлық адамдардьщ теңдігі жөнін-
леген ягя ' Идеясы.’ касталық иерархия мен касталық теңсіздікке
тын -,iruir>HC1 аГИВІ 1 ко’?қаРасі>/ индуизм үшін соккы бопды. Нанак-
етулін епекДаН ,Кеиінг‘ гУРУд ардың кезінде қүдайға күлшылық студщ  ерекше формасьі _  ~сангат„ япш
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сикхтардың, кандай кастаға жататынына қарамастан, бірге қатысуы 
және гимндерді бірге орындау формасы енгізілді. Біраз кейінірек 
бірге тамақтану практикасы пайда болды, мүнда да қауымның 
барлық мүшелері, касталық және әлеуметтік деңгейіне қарамастан, 
ол рәсімге бірге қатысты және су қүйылған ыдысты қолдан-қолға 
беріп отырды.

Сикхизм эволюциясы
Бесінші гуру -  Арджунның (1581-1606) кезінде сикхтардың 

қасиетті кітабы Адигрантх (“Бастама Кітап”; ол сондай-ақ 
Гуругрантх -  ‘Туру Кітабы”, Грантхсахиб -  “Кітаб-қожайын” деп 
те аталады) қүрастырылды, оған алғашқы бес гуру мен кейінірек 
басқа гурулардың гимндері, сонымен бірге Кабир (XV ғ.), Намдев 
(XV ғ.), Фарид-уд-дин Ганджишакар (ХШ ғ.), Джайядев (XIV ғ.) 
және бхакти қозғалысы мен суфизмнің басқа да өкілдерінің 
гимдері енді. Панджаби тілінде жазылып, ішінде басқа да үнді 
тілдеріндегі ендірмелері бар бүл кітап сикхтардың басты қасиетгі 
ордасы -  Алтын храмда -  Амритсарда сақталған.

XVI ғ. екінші жартысынан бастап, әсіресе XVII ғ. кауымдық 
үстем топтың феодалдануы мен ірі жер иеленушілердің осерінің 
есуіне қарай панджаб шаруалары, соның ішінде, бірінші кезекте 
сикхтар мен моғол билеушілері арасындағы қайшылықтар күшейе 
түсті. XVII-XVIII ғғ. аралығында бүл қайшылық Панджабтағы 
сикхизм туы астында өткен ірі антимоғолдык қозғалысқа айналды. 
Сикхизмнің әлеуметтік базасының кеңеюі (бүл қозғалыстьщ тірегі 
джаттар — қала топтарынан қолдау тапқан егіншілер болды) гуру 
Говиндты сикхизм ілімі мен қауымды үйымдастыру ісіне бірқатар 
өзгертулер енгізуге мәжбүр етті. 1699 ж. жоғары діни билік пен 
зайырлы билік гуру қолынан хальсаға (“тазалар” ордені) -  кару- 
ланған қауымдастар жиналысына өтетіні жарияланды. Осы уақыттан 
бастап бүгінгі күнге дейін сикхтарда қауымдастар қатарына 
қабылдау рәсімі, сондай-ақ жүріс-түрыстың ерекше кодексі — “бес 
к” сақталған, бүл кодекске сәйкес, сикхтарға шаштарын және 
сақалын (кеш) алмау, қыска кең шалбар (качха) кию, шаштарын 
шалма астына тарақпен (кангха) үстату, жанында әрқашан қылыш 
(кирпаң) және темір білезік (кара) болу міндеттелген. Сикхтардың 
атына жауынгерлік “сингх” — “арыстан” атағы қосыла бастады. Сол 
кезде-ақ тірі гурулардың тізбегі үзіліп, Адигрантх кітабы зандас- 
тарылған болатын, ол сикх храмдары — гурдвараларда габыну 
затына айналды. XVIII ғ. басына таман сикхизм біржолата дербес 
діни жүйеге айналды.
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Намлжло пен сикхичм тарнхындагы ел еу іі кезен X V III ғ. 
ортасы болды: тлы М оголдар империяеы күлаган еои және 
Үндісганныц осы болігін очініи иелніне қараікысы келген ауған 
'..ичеуипеі Ахмал-інах Дүрранш е (шамамен 1721-1773) сикхтар 
жлқсы гойтарые бергеинен кейін Панджабгыц тоуелсіздігі 
жаричланды (! Үо). Сикхичм спкх феодалдары баекарган дербес 
■мемлекеп і»і мсмлекечтік лініне аііпа.чалы.

һргс сикхичмпің кейбір устанымдарынан XVIII гасырда бай- 
кала бастаган бае тартулар (һол тигічбеуіиіяікті мінеу, жесір 
омелдер "сатилердің’' очін-очі орттеу f үрпын жою жонс доулетті 
отбасыларда жацадан туған кыз балаларды ө;ітіруге тыйым салу, 
қүдайлардың амтроморфты бейнелерінен жоне гуруды қүдайға 
айналдырудан бас тарту, брахмандардың қызметінен бас тарту 
және т.б .) сикхизмді тазарту жолындағы қозғалыстардын пайда 
болуына септееті, мысалы, ниранкари, намдхари сияқты бірқатар 
секталардың пайда болүы пп .ш и і - . -  -----
nPLT.,r,,„ „ ’ памдлаии сияқіьі ишп,аіар

илеяачп/11̂  Паида б°луы осыны керсетті. Бүл ағымдардын 
1 0І^ f ас̂ 'Р дан соң, сикхизм реформациясы үшін күрескен, 

ияпіитт>аЯҒЫ г Ғ' басындағы жаңа үрдістерді -  капиталист 
ағапгуіпі^ДЫН к а ‘ЬІП !ас>’ЬІ- буржуазиялық үлтшылдықтын күрылуы, 
Ен іі «гуі Ль қгыв дамуын көрсеткен кочгалыста жалғасын тапты. 
6упж\/я-гЛ с '̂КЧИіМД‘ кайта жацғырту қалыптасып келе жатқан 
чіылмк- мЯТа\ ЫНЫ11 мүдделеРін танытты, оларға (осіресе, огарлау- 
даплын ' Ідаиында) сикхичмнін Қүдай алдындағы барлық адам- 
Сикхичм пргКеКЪНДІП ж ен‘ндег' бастапкы кағидагы пайдалы еді. 
арнасынчя *ЖШ!,ИЯСЫ шеңберінде жоне антиағылшындық күрес
XX Г. 6 а с ь , т и ; Г ы ’ ? ЛЬ! 6асу У лы  к т  У ™ * «№ <*>*»
дьіғі 04 4oninf> к°'л алыс болды, бүл қозғалыс ағылшындар-
сыйға тэпч ү ы т  п" ИИСТГІЛ'ҒІИ ''айдаламып, солардың жерлерді
айналған м а х а ііп а р ғ а ^ х п а " ?  'Р’ ПОмещик' ж еР иеленушілерге

PdM басқарушыларына қарсы бағы гталды.
С икх™ , г  1ШСИ ° МІрДеГІ СИКХТЬ^  Фактор

қарай (ал 6vit ,̂ )Ж-уаіи*’ны,( өзіндік санасыныц қалыптасуына
баска бвліктерінГгатғанлаТ '16™ кейінІ’Рек басталды жоне елдін
үйымдары да пайла болады 'I'Kft * ҮРД0 Т  ко™ ДЫІ« аяСИ 
сахнасына ціни үстаным ЖЫЛЫ І !аиджаотЬіа саясИ
өлмейтіннің оплеҮні’, Т  боиынша ^шыптасқап Акали Дал ("Мон/ і 
мен сикхтардың теіш ігГ *31’1- ШЫҚТЫ- ° л мҮсылмандар, индуистер
Үндісгандь, ба™ ар^“ рмь7 за д мЗ е ТІ <С° НЫК 'mUuK ~
ДЫҚ жүйесіне б е л с е н п і Ңмен енг|зшген саилаудың куриал- 
1947 ж. белінүі ~  мусмп СЫ ТҮРДЬІ)- Оңьщ әсері Үндістанның

мандардың гіакистандық, ал индуистер мен
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сикхтардың -  үнділік Ііанджабка қоныс аударуынан кейін 
айтарлыктай күшейді.

Тәуелсіз Үидістан омірінде сикхтық фактор маңызды рөл 
атқарады. 50-жылдардың ортасынан бастап сикхсык орталарда 
үлтшылдық талпыныстар оседі. 50-60-жылдары этнолпнгвисти- 
калық негіздс панджаби тілдік хачықты басым ететі» Пенджаб 
штатын күру үшін козгалыс күшейеді. 1966 ж. мүндай штат 
қүрылды жоне үнділік снкхтардың басым бөлігі дол сонда омір 
сүреді (80% жуық). Сикхтық кауымнын жалпы саны 2001 ж. 16 
млн астам адамды қүрады, бүл Үндістандағы үлкендігі жағынан 
индуистер, мүсылмандар, христиандардан кейінгі тертшіш орында 
түратын конфсссиялық кауым (халыктың 2%). 60-жылдардын 
ортасына карай аймақтық сикхтық талпыныстар біртүтас мемлекет 
шеңберінде ерекше автономия - сикхтық мемлекет Халмстанды 
қүру үшін күрес формасына енеді. 80-жылдардан басгап Үндістан- 
ныд саяси өмірінде сикхтык фактордың кәріну формасы 
коммунализм болды. 90-жылдары индуистік жоне мүсылмандык 
қауымдардың арасындағы қайшылықтардың күшеюі "сикхтық 
моселенің” өзектілігін біраз томендеггі, дегенмен ол қазіргі 
замандық Үндісіаішын партиялық-саяси күшгерінін күрылымына 
эсер ететін мапызды факторлардың бірі болып қала береді.

4. Парснз м

Зороастризмнің қазіргі үстанушылары -  зороастрліктер-оех- 
диндер Үндістанда парстар, Иранда гебрлер деп аталады. Дүиие 
жүзінде олардып саны 130 мыңға жуық, соның ішінде \  ндістанда -  
80-100 мың, Иранда -  12-50 мың, Пакистанда -  5-10 мың, ағылшын- 
саксондық елдерде -  3 мыцға жуық. Шри-Ланкада -  0,5 мын адам.

Зороастркзмніц қалынтасуы
Зороастризмнің негізінде үпді-ариішікке жакын ежелгі үнді- 

ирандық түсініктердің кешені жатыр. Ежелгі ирандықтар қүдай- 
лардың екі тобына табынған: ахураларға (неғүрлым абстракгі. 
көбінесе әділегтілік, тэртіп сиякты этикалық категорияларды гань - 
татындарға) жоне даэвтерге (табиғатпен тығыз баиланыстыларға;. 
олар табиғат күштерінің өзін де қүдай деп ганыған, мысалы, суды 
Ардвисура Анахита әйел қүдайы бейнесінде таныған. Кейіикер- 
ленген аса маңызды этикалық кагегориялар оте ерте заманнын 
озінде-ақ жаркын қүдайлар — даналық, шындықты танытчтыь 
Маздамен келісім, ризалық, одақ дегенді білдіретін Митра болды. 
Бүл қүдайлар мен үгымдар отырықшы, бейбіт емір ойымен тереи



аиланыстырылды. Ежелден от ошақ оты ретінде де, қүрбандық 
шалуда адамдар мен қүдайлар арасындағы делдал ретінде де, 
күннщ жігер туғызатын күші ретінде де, және барлығын 
тазартатын жалын ретінде де қастерленді. Мүнда оның қасиеті өте 
маңызды болды, себебі “өзі -  өзге”, “ізгі -  зиян”, “адал -  арам”, 
отырықшы -  көшпенді”, “бейбіт -  жаугерлік” үғымдарын баса 

қарама-қарсы қоятын дінде ғүрыптарды аяқ астына таптауға қарсы 
күреске ерекше маңыз берілді. Жол-жораларда абыз-атравандар  

ндістандағы секшді масайтатын сусын хаоманы пайдаланды. 
хеменидтер кезінде (б.э. дейінгі VI-IV ғғ.) қалыптаскан 

ертетаптық қоғамдағы дінді шартты түрде маздеизм деп атауға 
олады. оңда бәрінен бүрын Қүдай-жаратушы, игіліктің иесі мен 

оның көрінісі ретінде түсінілетін Ахура-Мазда дәріптелді. Ол 
қаратын қызметтері мен иерархиядағы алатын орны бойынша 

іптен жіктелмеген басқа да қүдайлардың қоршауында болды. 
ыздығы аіадан-балаға жалғасып келе жатқан абыз-магтар (магу) 

отырдьіМ ДШИ ІЛ'М' МСН КУЛЬТІНІ!1 жіктік сипатын мүқият сақтап

Ачи^ХеМеНИДТІ'К кезеңнің озінде-ақ Шығыс Иран мен Орта
... .  ' ІЫҢ соған жақын жатқан облыстарында пайда болып, б.э. I
пяг».ін^ІЛДЫҒЫНа қаРа^ бүкіл ирандык халықтың діни наным-
кя^іпгі,Ң сипатьш анықтаған Заратуштра (гректік мәліметтер мен
Мпяиіт заманд£ІҚ Қ°лданыста -  Зороастр) пайғамбардың ілімі 
Иранда тарала бастайды.

е т к е ^ ? ^ ШТ̂ аНЫҢ ӨМ*Р' ТУРалы тікелей дәлелдер мен оның әрекет 
бопп  I  Ь,ТЬІ’ қызмет еткен орны туралы анық мәліметтер жоқ 
Т мыть- 5 ° НЬ1Ң таР^хта болғаны рас дерлік. Заратуштра б.э. дейінгі 
700 ж ^ ЛДЫҚТЬЩ бірінші жартысында, VII ғ. кеш емес, дүрысы -  
гінле АіиігГаН ИРандык; тайпалардың қоныстарының шьгғыс бөлі- 
заманымі^р ҮРШ“ УаҒЫЗ таРатқан Деуге болады. Гаттардан, біздің 
гимндепінена Д6ИШ сақталған Заратуштраның қүдайларға арнаған 
кешенінен және. олаРДьщ айналасында қалыптасқан мәтіндер 
әзәзіл-па^нтяпНИеН1̂  дУалист’к картинасы -  ізгілікті ахуралар мен 
жаоатушм ЫҢ қаРама*карсылығы айқын көрінеді. Қүдай- 
басқаюлк ’ nr,3”3 ЖӘНе. әділетгі. АхУРа'М азда “жеті қасиетгіні” 
Митоа -  KVh а^ДЬІҢ дШІНДегі’ өзінен басқа, аса қастерленетіндері 
Ахуралаоға нахита"АРдвисУРа - өнімділік әйел күдэйы.
Анхра-Манью б а с қ ^ а д ы ӘЗӘЗШДердІ 3Үль'мдықтьщ басты иесі -

мен Аримана3пГт;МеН АнхРа' Манью (гректік берілімде -  Ормузда 
нде кеңірек танымал) күресі о бастан ымырасыз 
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және әрбір адам ондағы өзінің позициясын анықтауы тиіс, тәртіп- 
“арта” (“аша”), жақсылық, енбек, шындық, жарык, тазалық, су, 
отты немесе өтірік-“друг”, түнек, зүлымдық, ретсіздік, кирауды 
таңдауы қажет. Заратуштраның уағызы жеке түлғаға арналды, ол 
еркін жігерге сүйенген адамның жақсылық пен зүлымдықтың аса 
өткір қайшылығында орнын дүрыс таңдауға жол сілтеді, себебі 
адамның әрекеттері оның о дүниедегі және осы дүниедегі 
тағдырын анықтады. Адам ізгілікті қүдайға сену керек, оған 
жалбарынуы тиіс, зүлым күштермен күресуі қажет, одан жақсы ой, 
жақсы сөз, жақсы әрекет, сондай-ақ тазалық: жол-жоралык, ниет 
тазалығы, түрмыстық тазалық және т.с.с. талап етілді. Жақсылық 
деп бірінші кезекте өнімді еңбек (әсіресе егіншілік), қайырым- 
дылық, үрпақ өсіру мен төрбиелеу саналды.

Зороастризмнің рәсімделуіне біздің эрамыздың шебіндегі кезең 
шешуші болды: бүл кезде қалыптасып келе жатқан дін батыста -  
митраизммен, иудаизммен, ерте христиандықпен, шығыста -  
махаяна буддизмімен өзара әрекеттесе отырып, маздеизм ғүрпын, 
халықтық культтер мен Заратуштра идеяларын топтастырды. 
Манихейшілдікпен күресе және, бір жағынан, оның әсерін көре 
отырып, Сасанидтердің жоғарылауымен (III ғ.) зороастризм 
мемлекеттік дінге айналды. Барлық жерде маңыздылық дәрежесі 
әр түрлі: ең басты Аташ-Бахрамнан (Жеңіс оты) үй ошағының 
отына дейін арналған от храмдары мен аптарьлары салынды. 
Қаралану мен тазалану идеялары күрделі ғүрыптылыққа айналыгі, 
дүниені қүтқарушы Саошьянт жөнінде — тіршілік аяқталған кезде 
әлемді зүлымдықтан тазартушы жөнінде түсініктердің қалып- 
тасуына әкелді.

Едәуір күрделі рәсімділікке жалпылама Авеста деп аталатын 
қасиетті мәтіндердің күрделі жинағы сәйкес келді. Жазбаша түрде 
қалыптасқан уақыты -  III ғ. ертерек емес, бірак бірен-сарандап б.э. 
дейінгі II мыңжылдықтьщ ауызша берілген сюжеттерінен бастама 
алады. Авестаның 21 кітабының коп белігі сақталған жоқ; IV-VI ғғ. ол 
түзетілді және кодификацияланды, комментарийлермен — Зенд 
жабдықталды. Дүғалардан қүралған үзінді -  Кіші Авеста кен 
тарагтды.

Парсизмнің ерекшеліктері
VII ғ. сасанидтік Иран араб-мүсылмандармен жаулап алынды. 

^  IX ғ. ортасынан бастап халықты күштеп исламдандыру саясаты 
басталды. X ғ. басында бірнеше жүз зороастрліктер жергілікті 
басшы-раджаның рүқсатымен Гуджараттьщ оңтүстігінде, Үндіс- 
танның батыс жағалауында, болашақ Бомбей қаласынан алые емес
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жерге түседі. XVII ғ. таман Гуджараттың (Сурат, ал XVII ғ. 
ортасынан Бомбей) ірі сауда орталықтарында көпестік және 
колөнерлік парсы топтары күшейеді. Бомбей парсыларыиың 
панчаяты байи түсті, қайырымдылыкпен айналысты және барған 
сайын парсы қауымының билеуші орталығына айналды. XX ғ. 
бірінші жартысында Үндістан парсыларынын басым көпшілігі 
қалаларда топтасып, өз көпшілігімен “орта тапка” айналды.

Рухани өмірді ғүрыптандыру парсыларды үнді қоғамының 
кастасына айналдыру үрдісіне сәйкес болды. Парсылар гуджарати 
тіліне тез ауысып қана қойған жоқ, олар сондай-ақ үнді киімін де 
(белдегі қасиетті бау-кушти, жейде — судра, әйелдердің міндетгі 
түрде басына тағатын орамалы және абыздардың ғүрыптық 
киімінің элементтерінен баскасын) өздеріне қабылдады. Эндогамия 
үрдісі шүғыл күшейді, қауымға қабылдану тіпті мүмкін емес 
болуға айналды. Неке нормалары мен салттары индуистік нормалар 
мен салттарға жақындады, жүлдыз жорамалшының рөлі өсті. 
Күрделі тазару рәсімдері -  барашном -  индуистік рэсімдерді 
елестетті.

Парсылардың діни өмірінің діңгегі ежелгі жеті мереке мен 
Заратуштра бедслімен қасиеттелген күнделікті міндетті бес уакыт 
намаз. Намаз түрі ретінде парсыларға ерекше төн “ваджды алу” -  
барлық маңызды істер мен әрекеттерді сүйемелдейтін қасиетті 
дүғаларды (мантралар) есептеуге болады.

Қүдайға қүлшылық ету - абыздың соңынан белгілі бір сөздер 
мен қимылдарды қайталау, қүдайларға мадақ айту, қоршалған 
алтарьға жасырылған темір тостағандағы қасиетті от басында 
абыздардың жасайтын ғүрыптарын қамтиды.

Үндістан парсыларыныд салтанатты ғүрпы храмда абыздармен 
жасалатын инициация болып табылады. Мүндағы басты норсе — 
қасиетті бау-куштиді, сондай-ақ ерлердің жейде-судраны да киюі.

Зороастризмдегі түсініктер кешенінің ең көнесі -  тазалық пен 
жерлеу рөсімдері туралысы. Зүлым, жалған, өлі (өлікті де кос- 
қанда), лас (қалдық, күл-қоқыс), жаттың борі таза емес. Қан таза 
емес, демек ойелдер де етеккір мен босанған кезінде таза емес. Таза 
емеспен араласу ғүрыптық тазаруды талап етеді. Бүл үшін өте 
күрделі ғүрыптар жасалған: қарапайым дәрет алудан үлкен ғүрып- 
тық тазаруға дейін — барашном.

Арамдалудан қорқу жөне қымбатқа түсетін тазаруға мүктаж 
болу кептеген тыйымдарды туғызды: бірге тамақтану мен 
шомылуға, бөтендердің қолынан тамақ қабылдауға, қоқыспен, таза 
еместермен қарым-қатынас жасауға шектеу. Бірак оліктерге 
жоламау ғүрпы неғүрлым жетілген. Таза стихияларды арамдамау
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үшін, зороастрліктер ерекше жерлеу рәсімін жасаған. Арнайы көр 
қазушылар — насассаларлар (қалған барлық гіарсылар олардан 
аулақ жүреді) төртінші тәулікке қарай олікті астоданға -  тәбесі 
ашық және ішкі жағында кемерлері бар тас мүнараға алып кегеді. 
Онда өлікті алаң-дахмеге бекітеді, содан кейін оны қүстар 
шүқылап тастап, сүйектері еттен тазарған сон, олар "үнсіздік 
мүнарасының” ішкі қүдығына тасталынады. Ac бергеннен кейін 
және қара жамылған уақыт аякталған соң, өлген адамның 
жақындары дәрет алумен және ерекше ғүрыптармен тазарады. Осы 
күндері тыйым салынғанына қарай (Иранда) немесе таралып 
мекендеген парсылар үшін дахмеде дәстүрлі жерлеу мүмкіндігінің 
жоқтығына қарай, жерге де, нақтырак. айтса, цементке жерлейді.

XIX ғ. соңынан парсизмде реформациялык, процестер басталды, 
ал соңғы онжылдықтарда олардың кауымының конфессиялык 
сипаты жылдам қаркынмен төмендеуде.

5. К о н ф у ц и ш і л д і к

Конфуцишілдік -  Кун-фу-цзы (б.з.б. 551-479 жж.) негізін 
қалаған және оның ізбасарлары дамытқан Қытай, Корей, Жапон 
елдері сияқты бірқатар елдердің діни жүйелеріне енген этикалық- 
фштософиялық ілім.

Конфуций ілімі Конфуций ата-баба аруағына табыну, жер 
культі, ежелгі қытайлықтардың жоғарғы қүдайы жәие ілкі тегі -  
Шан-диге табыну сияқгы көне нанымдарды өзіне қабылдады. 
Кейінірек 111ан-ди жер бегіндегі барлық тіршіліктің тағдырын 
анықтайтын жоғарғы қүдайышылық күш ретіндегі Көк аспанмен 
ассоцияциаланды. Даналык жоне қүдіретті тылсымдық бастаулары 
мен генетикалық байланыс -  XX ғасыр басына дейін сакталган -  
«Аслан асты үлы» деп атауда үяланды. Конфуций көне -  «алтын 
ғасыр» даналығының қорушысы ретінде көрінеді. Ол ел билеу- 
шілерге жоғалтқан беделді қайтарып, халық күлқын жақсартып, 
оны бақытты етуге талпынды. Ол көне заман даналары мемлекеттік 
Қүрылымдарды әрбір жеке адамның мүдделерін қорғау үшін 
қалыптастырған деген козқарасты негізге алады,

Конфуций өлеуметтік және саяси күйзелістер орын алған 
дәуірде өмір сүрді: Чжоу билеушісі — Ван билігінен айырылды, 
патриархалдық-рулық нормалар дағдарысқа үшырагт, мемлекет 
Қүрылымы ыдырады. Осы хаосқа қарсы шықкан философ 
әлеуметгілік үйлесімділік идеясын үсынды, Қытайдың рухани 
және қоғамдық өмірінде маңызы рөл атқарған даналар мен ел 

илеушілердің беделіне сүйенеді.
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Конфуций пікірлері көрініс тапқан «Луньюй» жинағында (оның 
шәкірттерімен өңгіме-сүхбатгары жазьшған еңбек) жетілген адам 
идеясы (цзюнь цзы) ашылады, адами түлға өзіндік қүндылык 
ретінде қарастырылады. Конфуций ғарышпен үйлесімділікте бола- 
тын рухани кемелденген түлға деңгейіне жету мақсатында жетшген 
адам бағдарламасын жасады. Мейірімді адам -  бүкіл қоғам үшін 
адамгершілік мүраттың бастауы. Тек соған ғана үйлесімділік сезімі 
мен табиғи ырғаққа сай өмір сүру тән. Ол ішкі жүрек әрекеті мен 
сыртқы іс-қимылдың түтастыгының көрінісі. Дана табиғатқа саи 
орекет етеді, өйткені «алтын үйлесімділік» ережесін сақтау оған 
туа біткен дарын. Оның мақсаты -  ғарышта орын алған үйле- 
сімділік заңына сай, әлеуметті қайта қүру, барлық тіршшікті 
тәртіпке келтіріп, сақтау.

Конфуций үшін бес «түрақтылық»: әдет-ғүрып, адамгершілік, 
әділетті парыз, білім мен сенімділік аса маңызды. Әдет-ғүрыггган 
ол әрбір түлғаға, қоғам мен м е м л е к е т к е  ш е к г һ  ғяпы нггы қ

“н^мциптерін алды. Әдет-ғүрыптың ішкі мәнінде үяланған 
шама сезімі, сыртқы — церемониал an мен пяс.імпеп an vu n u  япкімге

шс жауап ретінде өзін , ол өз жүріс-түрыстың норматив-
саналады. қанағаттандыратын бағасын алады деп
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Саясаткер ретінде Конфуций ел басқарудағы әдет-ғүрыптың 
қүндылығын жақсы түсінді. Үлкен жөне кіші істерде қол астын- 
дағыларды өз шамасын білу сезіміне тәрбиелей отырып, әдет- 
ғүрып түлғалық және әлеуметтілік деңгейдегі адамды «сыртқы 
ортаға» бейімдейді; қактығысгардың алдын алды. Әдет-ғүрып 
әлеуметтегі әртектіліктің сақталуына ықпал етті, түлғаға кемел- 
дену болашағын ашты, өмірдің нағыз қамқорына айналды, кез 
келген жағдайда, мысалы, материалдық және табиғи қордың 
шектеулігі жағдайында түрғындардьщ түтыну үйлесімділігін 
сақтап, аман қалуына қол үшын берді. Әркімнің шаманы сақтауға 
үмтылуы қоғамда моральдық қүндылықтардың сақтапуын қамта- 
масыз етгі. Қытай мәдениетінен сусындаған түрақтылығы үшш 
қытай қоғамы мен мемлекеті әдет-ғүрыпқа көп қарыздар.

Конфуцишілдікті, Конфуций идеяларын әрбір жаңа үрпақ 
өзінше қайта қарастырды. Мысалы, Мэн-цзы (б.з.б. 372-289) игі 
биліктің мәні туралы үстаз тезистерін қайтадан сана талқысына 
салды. Ол қоғам мен жер пайдалану идеалыньщ көне жобасынан-ак 
түлғаралық үйлесімділікке, қоғамдағы жоғарғы және төменп 
таптар арасындағы келісімділікке жетудің жолын көрді. Идеалды 
мемлекетте билік барлық қажеттіні өз қолына алады, ал түрғындар 
шамадан тыс салықтар мен азықтьщ аздығынан жапа шекпеиді. 
Әділеттілік бүзылған жағдайда Мэн-цзы халықтың көтершіске 
шығып, «Көк жарлығын» жаңа, игі ел билеушіге тапсыру қүқына
ие болуын талап етті.

Жаңа дәуір аралығында конфуцишілдікте жаңа ағымдар аиқын 
далады: қол астындағыларды басқарудың қүрапы ретінде әдет 
ғүрыпқа конфуцишілдердің бүрынғы саяси оппоненттері легис 
тердің арсеналынан заң институты алынады. Бір-бірімен сәикес 
келмейтін осы үғымдарды біріктіргенде әдет-ғүрыпты қоғамнь 
билеушілеріне қатысты ғана қолдануға болды, ал төменгілерді тек 
заң мен жазалауға сүйеніп басқаруға болады деген ескерту
айтылады. „ с

Б .з.б . II ғ. конф уциш іл м емлекет қайраткері Дун ЧжуниіуЧо. ■■ • 
120-104) конф уциш ілдікке мемлекеттік идеология еипатын ере і. 
Ол д әстү р л і екі бастау «инь» м ен «ян» ж ән е оарлықтың нег 
болы п табы латы н б ес  элем ент (су , металл, ағаш, топырак, ^  
туралы іл ім ді ж инақтап, бүкіл универсумды  қамтитын ір 
бір іктірді, А сп ан  м ен  адамны ң ж ән е әлеум еттін  ажырамас 
нысы ж айлы  іл ім ді басш ылыққа алып, қоғамды қ ж оне ме 
Қүрылымның космологиялы қ интерпретациясын үсынды.
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Кытайда будда діні кең таралған орта гасырларда, 1V-V ғғ. 
оастап б\ддизм мен даосизм элеменгтерінің косылуы барысында 
конф}цишілдік модификациясы орын алады. Негізгі колондалған 
мә.індердің кедификациясы жүргізілді: олардың жаңа редакция- 
лары мен түсіндірмелер соцғы инстанциядагы ақиқат болута 
^міылды. Көне классиктерді жаңаша түсіндіруге десен үмтылыс 
ақырыьда неоконфуцишілдік деи аталған философиялық бағытты 
қапыптастырды. ХШ ғ. бүл ілім философ Чжу Си (133-120) есімі- 
мен чжусионшылдық деген arayf а ие болды.

Жаңа дәуірдің алғашқы ғасырларынан бастап Конфуций көз- 
қарастары бүрмалана бастай ды, олар алгашқы магынасынан 
аиырылады.

Конфуцишіддік элита өзін абсолюгті білімнің негері деп 
санаиды, ал ең алдымен даосизмнен нәр алған халықтың синкретті 
нанымдары дін бүзарлық және дөрекі ырымшылдық ретінде 
қарастырылады. Мемлекет жоғарғы діни институтқа айналып, 
ресми кулытер жүйесі тиянақталған сипатқа ие болған ортодок- 
альді шенеуніктік сословие арасындағы жік алшақтай түсті. Бүл 
онфуцииді біртіндеп қүдайдай дәріптеуге ықпал етті. Бүл әр 

к^лада көне данышпанға арнап храмдар орнату жоне оған 
_ағышт<ш қүрбандық шалу туралы 555 ж. император жарлығынан 
пи TlVl'Jbl' f  спан ҮЛі>і қоғамньщ олеуметтік пирамидасының ең 
•- ліпнде гүр; андықган, жоғары абыз жоне кемелділік көрінісі 
кепиР  саналады- Император еркі мызғымас заңға айналады. Адам 

.аЛаТЬІН’ салтанатгы Аспанға табыну рәсімдері (оларды 
H vnuvrl - ГеК ИҮ!ПератоРЛЬІ'( қүқы), сыртқы кездеген таса және 
vipu -«гг, ГОЛЬІ саРай өмірі қол астындағылардың бағыныштылығы 
5 • --п азд ы л ы ғы н ы ц  туындауына ықпал етгі. Императорлық
коокьшыш п Күдір5ГТ1 де КҮШТ1 жануар Айдаһар да адамдарға Қорқьшыш пеп үрей үялатты.

щілгйіГ ^ Ч пр 1  ^уРаттаРЬ1Иан алшақтаған оргодоксальды конфуци- 
ғғ' каггы сынға үшырады. 1949 ж. соцы жоне 

шығяп(.іпп^В° с ЮЦШ! жылдаРы Конфуций ілімі мүлдем жоққа 
ги гүтгяп к ' ФаК Қазіргі уақытга дәстүрлі нормалар мен инс- 
кеіг иванда және этникалық қытайлар арасында

чонфуциидің 67 буындағы үрпақтары аса қошаметгеледі.

6. Даосизм

сай ̂ 6v 3 ^ ғғ‘ Ежелгі Қытайда пайда болды. Аңызға
(Xvan-ли Ь) я 'ІШ қ^рИЯСЫН аты аңызға айналган сары император 

шқан- асында даосизм сиамандық нанымдардан жөне
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ежелгі маггар ілімінен бастау алады, ал опыд кегізгі қағидалары 
данышпан Лао-цзынікі деп саналатын «Жол мен ізпліктер туралы 
Канонда» (Даодэцзинде) және философ Чжуан Чжоу кезқарастары 
көрініс тапқан (б.з.б. IV-III ғғ.) «Чжуан-цзыда» баяндалады.

Түтас жүйе ретіндегі даосизм «Лэ-цзы» (б.з.б. IV-III ғғ.) жопс 
«Хуаинань-цзы» (б.з.б. II ғ.) еңбектерінен бастау алады.

Ф илософиялық көзкарастары. Даосизмнің негізгі категориясы 
дао - ғарыш болмысының ішкі заңдылығы, табиғаттың жалпы заңы 
іспетті формалар әлемін тудырушы бастау. Барлык нэрсе қайтып 
оралу үшін даодан пайда болған. Дао тек бастапкы себеп кана емес. 
сондай-ақ соңғы мақсат, болмыстың аяқталуы. Даоны сезім 
органдары арқылы танып-білу мүмкін емес. Дао — бүл «басіапқі» 
пневма», ол тек дэ (ізгілік) күші аркылы байкаладьі. ІІірадар 
мақсаты — даоны тану, ол оны «ғарыш үйлесімділігі» -  адамнын 
табиғатгіен қауышуы деп түсінеді.

Даосизмнің тағы бір негізгі үғымы «әрекетгенбеу» табиги 
әлемдік тэртіпке кереғар келетін мақсаттык әрекепі іерісіеу 
Әрекеттенбеу принципіне сүйенген ел билеушісі Лсиаь асгы елін 
тәртіпке келтіреді, мемлекетті басқарады, толқулардын алдын 
алады. Даосизм ғарыштағының бәрін бір түтастық ретіпде карас- 
тырады, қарама-кайшылықтарды үйлестіруге талпынады.

«Чжуан-цзы» бойынша, омір мен өлім жалпылама меіамор- 
фозалардың тек сатылары ғана. Универсум сияқты кіші олем 
адам да мәңгілік. Оның физикалық тәні өлгенде рухы олемдж 
«пневмаға» сіңеді. Өмір бастауы ретіндегі даомен бірігу. Діни 
пайымдау, тыныс және гимнастикалык жаттығу, жыныстык та^а 
лық, алхимия және т.с.с. аркылы ғана мөңгілікке жегуге болады.

Сопы-даошылар табиғат аясына кетіп, ү й л е с ім д ш к к е  жету 
үшін онымен түтасуға талпынды. Ажалды жену мен үзақ емір сүру 
үшін кем дегенде, біріншіден, «рухты қоректендіру» кажеі. 
Даошылар адамды көптсген рухтардың мекені. қүдірегті күаіг^рді.і 
шоғырлануы ретінде карастырады. Тәндік рухтардың осы жүиесін- 
аспандық иерархия сәйкес келді. Аспандағы рухгар адамньш 
жаксы-жаман істерін тізіп, санагі, өмір үзақтыгын аныкга./. 
всиеттерді орьпщауға, ізгі болуға шақырды. Үзақ омір сүрудш 
екінші шарты «тәнді коректендіру» - қатаң диета сакіау иш 
организмге тіршілік дарытатын эфирді тартатын гьшыс гимнаст 
касың жасау болыгі табылды.

Көне даосизмнің философиялық үстанымдары °Ртағась 
даошылардың діни ілімдеріне негіз болды. О р т а г а с ь і р л ы қ  дао . 

нің кернекті окілдсрі: Гэ Хун (VI г.), Ван Сюаньлань >
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Цюань (VIII ғ.), Гянь Цяо (Гянь Цзиншэн) (X ғ.), Чжуан Бодуань 
( ғ.). Конфуцишілдік білім алған интеллектуалды элита да даосизм 
философиясына қызығушылық таныгты, оларға қарапайымдылық 
пен табиғатгылықтың көне культі қатты үнады, табиғатпен 
түтасуда гворчестволық еркіндікке қол жегкізілді. Даосизмге деген 
ықылас, осіресе. Хань династиясы қүлап, конфуцишілдік ресми дін 
репнде өз мүмкіндігін сарқыған уақытта арта түсті. Буддизмнің 
Қытай жеріне бейімделуі барысында даосизм одан біркатар культ- 
тер мен философиялық ой-түжырымдарды қабылдады, буддалық 
үғымдар мен философиялық концепциялар қытайларға гүсінікті 
даостық терминдерге аударылды. Даосизм неоконфуцишілдіктің 
дамуына ықпал етті.

Нанымдар мен институттар эволюциясы  
Магия және физиогномистикамен байланысқан оккульттік 

даосизм халық бүқарасын өзіне тартты, сол себепті ол билік 
тарапынан қарсылыққа үшырады. Билік одан көтерілісшіл- 
эгалитарлық дәстүр үшқынын сезді. Даостық көзқарастар қүпия 
қауымдардың идеялық негізіне («Үлы теңдік жолы», «Ақ лотос 
ілімі» және т.б.) жене шаруалар көтерілісінің жебеушісіне айналды  
(мысалы, 184 ж. «Сары орамалдылар» көтерілісі).

Барлық адамдардың анасы, туылмаған Ана - Сиванму қүдайы- 
ның мекені -  Батыс жүмағы туралы ілімді дамытқан даосшылар 

аршаның теңдігі және әлеуметтік әділеттілік идеясын негіздеді. 
мшілер мен көріпкелдер де осы идеяларды жақтағандықтан, олар 

көпшілікке кең таралды.
Даостық дің көне анимистік нанымдарды, Аспанға табынуды 

және әулие даналар культін өзіне қабылдады. Оргағасырлық 
даосизм қытайдың рухани мәдениетімен тығыз байланыста болды.

аошылар күнәһарлар жаны жазаланатын демондар патшалығы 
мен әділетгі жандар үшін дайындалған қүдайлар мекендейтін аспан 

а деп сенді. Ортағасырларда мәңгілік туралы ілім үзақ өмір 
культіне, ал өмір бастауы ретіндегі дао доктрикасы көп балалык 
культіне және т.б. айналды.

Қүдайлар иерархиясына аңыздық ел билеушілерді, мифтік 
^РлаР мен Даналарды, конфуцишілдіктің көрнекті қайраткер- 
(н, тарихи түлғаларды кабылдаған даостық пантеон синкретизм- 

• • аИҚЫН КӨР^НІСІ болып табылды. Халық арасында әділеттілік пен 
ГппяпЛ жақтаитьш сегіз мәңгілік данышпан түлғалары кең таралды 

р адамдық жөне сиқырлық қасиет тән деп саналды). 
с . , . , , /  спан Үстаздарының жолы» деп аталатын институтталған 

ПаИда болды’ 0 и ы ‘і ізашары -  Чжан Даомин (І-ІІ ғғ.). Аңызға
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сай ол Лао-цзыдан аян алып, оның жердегі өкілі болу қүқын 
иеленеді. Оның «Көктен түскен үстаз» титулы осы уакытқа дейін 
үрпақтан-үрпаккд мирас болып келеді. IV ғ. «Жоғарғы тазалык» 
жоне «Рухани асыл қазына» атты даолық мектептер пайда болды. 
Олар медитациялық пайымдау тәсілдеріне көп көңіл бөлді.

IV-VI ғғ. бастап даостық ілімнің көптеген қағидалары кайта 
қарастырылыгі, ресми мәртебеге ие болды. Біртіндеп кең ауқымды 
иерархиялық Канон жасалды. VII-VIII ғғ. монахтык институтгар 
мен монастырьлар пайда болды. VIII ғ. Қытайдың солтүстігінде 
көптеген мектептер қалыптасты, солардың бірі — «кемелденген 
ақиқат ілімі» осы күнге дейін жетті.

Кейінгі даошылар өз ілімін мемлекеттік дінге айналдыруға 
талпынды. Олар буддалық үлгідегі өсиеттерді жинақтап, ізгі адам- 
дардың игі істері мен қызметтерінің тізімін жасады. Мемлекетке 
опасыздык жасау мен көтеріліс жасағаны үшін қатал жазалар 
қолданылды. Тан әулеті өз тегін ресми қүдайландырылған Лао- 
цзыдан бастады.

Даосизмнің мәдениетке, достүрлі білім формаларына әсері зор 
болды. Алхимиямен шүғылдану химия саласында, дәстүрлі меди- 
цинада, ине салу мен фармакологияда бай теориялық және иракги 
калық материалдың жинақталуына ықпалын тигізді. Даостык 
шығармаларда дәрілер рецепті, металдар мен материалдар касиетін 
баяндайтын деректер еақталды. Қазіргі уақытта даосизм Қ , 
Тайванда, Сянганда жөне қытай эмигранттары арасында кен 
таралған. Даосизмді күнделікті түрмысқа енгізген діни синкретті 
топтар 1960 ж. ҚХР-да қудалауға үшырады, бірақ 80 жж. бастап олар, 
әсіресе, шет аймақтарда өз ықпалын қалпына келтіруге талпынды.

Белсенді әрекет ететін Қытай қүдайлары пантеонында шаман 
медиумдар, галлопаттар, бал ашатындар, физиогномистер кызмет 
жасайды. Даостық храмдарға, монастырьлар мен киелі орындарға 
мыңдаған діндарлар барады.

7. Синто 

Синтоның калыптасуы ^
Синтоизм V1-VI1 ғғ. қалыптасты. «Синто» («қүдаилар т  

термині ортағасырларда пайда болды. Жапондык алғашқы ж 
ескерткіштеріндегі мифологиялык достүр синтолык 
жүйесінің күрделі қалыптасу жолын бейнелеидь 
қатарына Орталық Жапонияға коныс аударған Солтүстік 
тайпаларының қүдайлары мен жергілікгі түрғындардын қүд
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кірді. Бі ргіндеп жергтлікті қүдайлар ығыстырылып, жапон 
аралдарын «жаратқан» «күн» қүдайы Лматэрасу жогарғы қүдайға 
айналды. сондаи-ақ ол жерге түсігі. «қүдайылық» императорлық 
династияньщ негізін қалаған Нинигидің үлкеи анасы саналды.

Ежелгі жалондықтар үшін рулы қ  қудайлар -  удзигамилардың 
(«удзи» - ру, «ками» - қүдай) маңызы оте зор еді. «Удзигамилер» 
руды қорып, ру мүшелерінің тіршілігі мен ор түрлі орекеттеріне 
қамқорлық жасады. Сондай-ақ ру қүдайларымен қатар ор гүрлі 
табиғи тылсым күш қүдайларының (жер сілкінуі, нөсер мен қар 
және т.б.) маңызы зор болды. Жапондықтар бүкіл әдем күдайларға 
толы деп санады. Кез келген тау, жота, орман, өзеннің өз камиі - 
корған-қүдайы бар, олардың күш-қуаты осы аймаққа таралады 
жөне^ олардың бүл мүмкіндігі синтоистік пантеонның жоғарғы 
қүдайларынікінен де зор.

Синто (өсіресе дамуыньщ ерте кезеңдерінде) жүйелі нанымдық 
шімнің жоқтығымен ерекшеленеді. Алайда, көне Жапонияның 
өзінде-ақ, қүрылымы күрделі болмаса да, синтоизм пантеоны 
қалыптаса бастайдьг. Пантеонды жоғарғы қүдай -  күн қүдайы 

матэрасу басқарады, онда үш категориялы қүдайлар орналасады. 
илардың арасында қатаң субординация орнығады.

Синто дініне ертефеодалдық мемлекеттің қалыгітасуы үлкен 
ықпал етгі. Бүл дінде әр түрлі культтердің ортақ сипаттары бірік- 
т ірш т, іртүгас рәсімділіктің күрделі жүйесі жасалды. Синтоистік 
Діни табынудың негізінде Аматэрасуға дейінгі ататектен бастау 
алатын аіа-баба культі жатыр. Адам әлемі «ками» әлемінен 

өлін егендіктен, белгілі мағынада адамның озі де «ками» болып 
та ылады, сондықтан оған о дүниедегі аман қалуды іздеу жат 
нәрсе. Діни тазалық «камиге» және өз ата-бабаларына деген 
қастерлеуді, табиғатиен үйлесімді өмір сүруді, қүдайылықпен 
рухаңи баиланысты қажет етеді.

Аматэраусу культінде үш «қүдайылық» белгілі айна, семсер 
”  яіпмнлық сачбыршақтар бейнеленген Мифологиялық достүрге 

и қүдаи оларды жерге аттандырар алдында немересі Нинигиге 
гт,, гт еТ.1П’ үкіл әлемДІ нүрға бөлеп, билік қүруды, бағынбаған- 

р ы ағындыруды өсиет етеді. Мифтегі айна -  адалдықты,
'і үпгГГ ДаНаЛЬІКГЬІ Рәм |3Дейді. Бүл қасиеттердің бөрі император 
нінлргГІ!^а Т0Л^Ік; көріиісін табады. Синтоистік храмдар кеше- 
к . Не, '31.'сі Исэдегі хРам -  Исэ дзингу (VII ғ. соңында негізі
қаланса керек). Исэ дзині у Аматэрасу храмь, болып саналады.
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Синкретизация
V ғ. соңы мен VI ғ. басында Орталық Жапонияда біріккен 

тайпаларға ықпалын жұргізу үшін ру басылары арасындагы тартыс 
күшейе түсті. Ерте таптык, қоғамнан ерте феодалдық когамга өту 
жедел қарқынмен жүрді. Ерте таптық қоғамньщ ішкі қайшылық- 
тары Сога тайнасыньщ біріккен әскери Минонобэ кланы 
коалициясы мен абыздардың Накатоми топтары арасында қатты 
шиеленісіп кетті. Билікке үмтылған Сога жат жерлік будда дініне 
арқа сүйеді. Будда дінінің таралуы алғашқы деректер VI ғ. алғашқы 
кезеңіне сай келеді. 538 ж. Корей корольдігінін елшісі Пэкче 
Яматоға келгенде (Хонсю аралығының орталық бөлігі) гіатшаға 
бірнеше буддалық сутраларды және буддизмнің негізін қалаушы 
Шакья-Муни мүсінін тарту етеді. Алайда, Будда діні туралы 
мәліметтер Ямато түрғындарына ертеден-ақ белгілі еді. Осы 
кездерде елде конфуцишілдік те тарала бастады. Аспан культі 
туралы конфуцилік идеялар өздерінің «көк тәңірлік», «қүдайылык» 
тегін дәріптеген патша туыстары мен ақсүйектерге өте жағымды 
болды. Әрбір адамның қоғам иерархиясындағы орны мен міндет- 
терін айқын белгілеген конфуцишілдіктің этикалық бағдарламасы 
Да билікке талпынған рулық кландардың мүддесіне сай келді. 
Конфуцишілдік этиканың «Баланың әкеге деген қүрметі мен 
парызы» гіринципі жапондықтардың жанына жақын болды. 
Гөменгі таптар үшін ол ата-баба аруағына табыну түрінде жүзеге 
асты, ал ақсүйектер үшін ол қол астындағылардың «қүдайылық» 
династияға сөзсіз бас июінде көрініс тапты.

Конфуцишілдік идеялар жапон топырағында қүрлықтан қабыл- 
Данған мемлекеттік институтгарды нақты қайталаған кезде кең 
Қолданылдьі, бірақ билік үшін тартыста Сога үшін бастысы будда 
Діні болды. 587 ж. будда діні тез қарқынмен таралады, көптеген 
буддалық монастырьлар мен храмдар салынып, оларға жер мен 
Қүлдар, қазынадан елеулі қаржы бөлініп беріледі

Буддалар мен бодхисатваларда да камилерге тән тылсым қасиет 
бар деп саналды. Халық олардан науқастан қорғау, ауыл-аймакк.а 
Қорған болу сияқты нақты тілектерін орындауды өтінді. Синтоистік 
пантеонда осы кездерден бастагі қүдайларды «көк аспандық» және
«осы дүниелік» деп бөлу орын алды. . .

«Көк аспанды» мекендейтін «көк төңірлері» патша әулетінщ 
ілкі тектері, ал «жерлік» қүдайлар бағьгнған, жаулап алынған тай- 
палардьщ ілкі тектері деп жарияландь/. Бүл бөліністе Ямато 
патшаларының өздерінің діни үстемдігін көрсетуге деген 
'алпынысы айқын көрініс тапты. Буддалар мен бодхисатвалар бүл



паніеонға жаңа қүдайлар регінде енді. Сонымен қатар халықтың әр 
т\рлі олеуметтік таптарының қарым-қатынасы мен табиғат 
сфералары да Синто иелігінде болды. Дикан кауымының діни 
пракіикасы ретінде пайда болған Синто үжымдык көзкарастардың 
көрініо болса, буддизм жеке адамға, гүлғаның өзіне тікелей 

ағьталды . Жергілікті нанымдар мен буддизм жагюн емірін екіге 
өліп тастады. қуанышты оқиғалар - дүннеге келу, некеге түру 

«к\н» қүдайы Аматэрасу бастаған рулык күдайлар енш ісінде 
оолса, с и нто зүлымдық ретінде қарастырған олім буддизмнін 
қарауына өтті. Буддизм «Будда жүмағында аман қалу», «кайта 
түлеул концепциясын үсынды. Сөйтіп екі діннің түтасуы орын 
алды. Ол жапон терминологиясында «ребусинто» - «буддизм мен 

инто жолы» деген атауға ие болды. Жергілікті культтерге ресми 
қолдау көрсеткен өкімет әрекетінің де маңызы үлкен болды.
< аихоре» ( ]) заңдар жинағында арнайы дзингикан ведомство- 
ының қүрылуы атап көрсетілді (аспандық қүдайлар ісі жөніндегі 
сқарма), ол мемлекеттік діни салтанаттардағы синтолық 

ЖӘНе мемлекеттік храмдардың ісін бақылап отырды. 
шді колдаудың тағы бір тәсілі өкіметтің жергілікті камилерді 

уддальіқ қүдайлардың жебеушілері деп атаған жарлықтары  
етокУДиДің жарлығымен, гіпті ең маңызды, орі қасиетті 

п т еМОНИЯ <<жа«а өн’м жемісінен дәм тату» мерекесінде де екі 
СИНТ0 мен буддизмнің росімдері біріктіріліп, оған енді 

алық монахтар шақырылады. Нарадағы храмдар салуда
й Ч̂ На 0Уддань,Ң алып мүсінінің түрғызылуы да атап өтерлік 

супяЙяп>ІЛ жүмыстаРДЬІ бастамас бүрын Аматэрасудан «кеңес» 
ж етп рй  J ҢЬІЗға саи жергілікті синтолық қүдайлар мүсінді қүюға 
«мен'<ргриаЛҒаН табУ Үшін елдің солтустігіндегі жерге
«хонпчи >>„екен‘ ‘Рак; д,ни  синкретизмнің ең жоғарғы формасы 
пантрпн сУиД;ія̂ У» концепциясы болды. Оган сэйкес синтоистік 
көпініоі қҮ^аилары буддалар мен бодхисатвалардың уақытша 
«алмас жяп(. ШД%  қарасть,Рь'лаДы- Мысалы, Аматэрасу қүдайы 

Тэннп ІҒЬІ>> -/ДДасы Вайрачананың корінісіне айналды.
м. J H H O U  jfVf

сынын''П гі?аМ̂ ЬІНда™ маиьізды кезең -  «исэсинто» концепция- 
нығай™ г-лШТаСуы' нь,ц басты мақсаты -  император культін 
шапкынп концепцияның пайда болуының бір себебі моңғол 
Дьщ ecinecp' u11 ЖӘНе одан кей'нп (1261-1281) кезендегі храмдар- 
болды Осы °3 ДЗИНГУ хРамының ықпалы  мен беделінің артуы 
и с э Г Ме к е „ ^ аКЬ,Ү а импеРатоР ЭУлегінщ ілкі тегі, ері корғаны 

КеИДеИТ,н Аматэрасу культі өте кең таралды. Аматэрасу өз
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үрпақтарына қолдау көрсетіп, қүдайылық дауыл «камикадзе» екі 
рет жау флотын күйретіп, кауіптің бетін қайтарады. XVI ғ. екінші 
жартысында «Исэ синтоның» дамуы белгілі бір адамды қүдай деп 
қарауға жол ашатын жаңа культінің пайда болуына әкелді. Оған 
императорлық әулетке жақындық емес, сол адамның ірі саяси және 
қоғамдық еңбегі негіз болды. Бүл XII ғ. соңында-ақ елде калып- 
тасқан жағдайды, билікке әскери-феодалдық ақсүйектердщ 
(самурайлардың) келуін бейнеледі. Олар император әулетінің билігін 
синто культінің сферасымен ғана шектеді. Сөйтіп императорда таза 
номиналды билік қана қалды. Феодалдық диктатор Ода Нобунага 
(1534-1582) елді бірктіру үшін күрес барысында өзін ками деп 
жариялап, өзіне камидей табынуды талап етті.^ Оның эріптесі 
диктатор Тоетоми Хидэйсиде (1576-1596) қүдай деп танылды. 
Токугава Иэясу сегунның (1542-1616) өсиеті бойынша оның аруағына 
табыну үшін бірнеше храмдар мен шырақ орындары салынуы
керек болды. . . .

Токугава (1603-1867) билік қүрған кезеңде конфуцишшдіктщ 
әр түрлі ағымдары синтоны этикалық идеялармен байытып, синто 
конфуцишілдік синкретизмнің күшеюінің ауқымды негізін қалады. 
Тарихи деректер негізіиде императорлық билік культі мен институ 
тын негіздеуді мақсат еткен мектептер қалыптасты. Көне мифоло 
гиялық жинақтарға сүйенген бүл мектептер жапон императорлары 
әулетінің қүдайылық тегі мен іс-әрекеттерінің нанымдылығы 
идеясын жан-жақты баяндап, насихаттайды. Олар «үлтгық» 
бірегейліктің бейнесі мен бастауы ретіндегі «тэнно» (императо 
рөліне басты назар аударады. Үмытылған Жапон «жолы» <ши™* 
(қыт. «дао») даналығы қайта өркендеп, «көне синто» («фукко син 
қалпына келтірілді. Императорды қорғау, императорлық НЯІК 
ресгаврациялау идеялары сегунат жүйесін қүлатуға ағытталғ 
оппозициялық қозғалыстың идеологиялық негізіне аиналды.

Екі жарым ғасырға созылған оқшауланушылықтан кешніо^ 
алған XIX ғ. ортасындағы ел есігінің ашылуы, шет елдік Р 
келуі мен батыс мәдениетінің ағыны түрғындардын, aCbIMJ S - .  ■ 
лігінің түрмысын қиындатып жіберді. XX ғ. басында Мито ме 
ғалымдары әсіресе оның көрнекті өкілі Аидзава эиси 
(1781-1863) «сонно дзей» (императорға табыну, варварларды қуу) 
үраны қоғамның әр түрлі таптары тарабынан, оппозицияль 
райлар арасынан қолдау тапты. Шетелдіктерге және сег^ 
қозғалыс бір үранның төңірегіне шоғырланды. Сегунға Р 
ғалыс 1867 ж. күзінде синтолық храмдарда басталып, М д 
жуазиялық революциясының (18671868) алғашқы кезеңіне
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Сегуна' жүйесіпің талқандалуына алып келген күрсстің аяқ- 
іялуы ж^не императорлық биліктің реставрациялануы. Жапонияның 
жаңа жолды гаңдағанын -  елдің модернизациялануын, коғамдық 
өмірдің, соның ішінде діни сананың да трансформациялануын 
ощдірді. Алайда апған м ақсапарга жету үшін жаңа өкімет 
оріандарына елдің тарихи қалыптасқан үлтгық ерекшелігімен және 
мәдениетгіц өзінділігімен санасуға тура келді. Бүл бағыттағы 
оңтайлы жол «вакон есай» - «жапон рухы, еуропалық білім» 
принцип! болып көрінді.

 ̂ 1868 ж. наурьізында діни риіуал (эдет-ғүрпы) жүйесі бірлігіне
қайтып оралу және мемлекетгік істерді басқару (дін мен саясат
оірлігі) туралы жарлық жарияланды. Дзингихан — «көк» және
«жер» тәңірлері ісі жөніндегі басқарма қалпына келтірілді, жапон
тарихының мифологиялық кезеңі императоры Дзимму таққа
отырған -  «Жапон имгіериясының негізі қаланған б.з.б. 660 жыл»
жь.л санаудың басгауы деп жарияланды. Сопымен қатар император
әулегниң діни және саяси беделін көгеру үшін коне синтолық
рәсімділік қайта жаңғыртылды. Император культі -  тэнноизм коп
қүдаиылықты жалғыз «тірі қүдайға» табынумен алмастырып,
.чемлекеіт.к сингоның негізіне айналды. Тэнноизмнің теориялық
непзі үғымдардың күрделі жүйесі -  «коку тай» (мағыналық
аудармасы -  «үлгтық мән», сөзбе-сөз — «мемлекет тоні») болды.

ок^ .айдың компоненттері -  жапондықтардың шығу тегі мен
м^млече'гт,лігіі-:ін «қүдайылық» бастауы, ғасырдан-ғасырға жал-
ғасқан императорлық әулет, жапондықтардың менталитет» мен

ральдық ізгиііктері — императорға берілгендік пен үлкенді
сыилауда көршіс гапқан үлтгық ерекшелік «үйлесімді мемлекеттің»
достүрлі концепциясын пайдапана отырып, тэнноизм идеологиясы

ттық ағымдардың күшеюіне, түптеп келгенде — дайындалып
жаткдн соғьістардағы милитаризмді дәріптеді («хако ити у» - бүкіл

ем ір аспан астында» атты «қүдайылық миссияны» насихаттау).
Г'П і г ү ас am 'Alil}'d мемлекеттік синотаға император отбасының үла-
яііи№т° ЛЬШ табылатын әлеуметтік синто, жалпы жапондық және
„ Ы5 к̂ Даиларға табынатын храмдық синто; аймақтық күдай-
хпам Ій ЬШаТЬШ хРамдь,Қ синто; қасиетті рәсімдер атқарылатын 
храмның кішкене көшірмесі -  үй камиданы кірді.
_  *ІЮНИЯ еК1НШІ ДҮниежүзілік соғыста жеңіліс тапқан соң, 
б-іғкіт' демокР^тияль,қи өрлеу жағдайында ел демократиялануға 
п іапятп  ДЬ! РРа^да милитаризм мен тэнноизмнен тазарушаралары жүрпзиіді.
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1946 ж. жаңа жылдағы халыққа жолдауында император Хиро- 
хито шыкқан тегінің қүдайылығынан бас тартты. Білім беру 
жүйесінде ирогрессивті реформалар жүргізілді, император культіые 
негізделген моральдық торбие тыйылды. 1947 ж. Конституция им 
ператор статусын озгертіп, енді ол «мемлекет пен үлттық бірліктіц
рәмізі» деп жарияланды.

Бірақ мемлекеттік синто түбегейлі озгеріске үшырамады. Тэн- 
ноизмді жаңғырту саясатының басты бағыты - сиитоюмді 
мемлекеттік дінге айналдыру болды.

1946 ж. жогарғы синто басшылығы Синтолык храмдар Асоо 
циацшсын күрдьі. Ол храмдарды баскарудың біртүтас орталмқ- 
тандырылған жүйесін сақтап қалуға мүмкіндік берді. Ассоциациям; 
олардың басым болігі -  78 мыңнан астамы кірці, Бүл бүрын 
мемлекетке тиесілі болған храмдық жерлерді храм меншігінс
қайтарьш алуға мүмкіндік берді.

1952 ж. император сарайының рәсімділігі ресми мемлекетпк
церемония еилатына ие болды.

1959 ж. мемлекеттік акт ретінде Асихитоны (билік егуші Хиро- 
хито үлы) мүрагер деп жариялаудың және онын үйлену тойынын 
синтолық церемониялары жасалды. Мемлекеттік синто идеялары- 
ның ныгайған кезеңі -  абырой -  барлық жапон үлтының жамзлдықтан 
тазаруы росімінің қайта жаңгыруы болды. Бұл рөсімге дш басының 
қатысуы үлттық дін мен императорлықбиліктің бірлігін байқатты.

1947 ж. Конституция тыйым сапған 11 ақпанда аталатыи 
«кигэнсэцу» - мемлекет негізінің қаланған күні мейрамы 1966 ж.
Қайта қалпына келтірілді.

Императорлық оулет пен халықтьщ «қүдайылык» тегі туралы 
деректер келтірілген тарихтын мифологиялық кезеңі қайтадан 
мектеп оқулықтарына енгізілді. Тэнноизмді қалпына келтіруде 
император үшін қаза тапқан жауынгерлерге арналып 1868 ж. Киото 
Қаласында түрғызылып. буржуазиялық революциядан соң Іокиоғэ 
көшірілген Ясукуни храмыньщ маңызы зор болды. Храм армия меь
оскери-теңіз флоты қарауында болды.

1969 ж. Синтолық храмдар А ссоциациясы  негізінде Синтолык 
саяси лига — мемлекегтік басқару ісіне араласуды аіиык, мақеиі 
егкен үйым күрылды. 1989 ж. қаңтарда император Хирохито қаитьк: 
болды. Синто жүйесі тақты мүралану рәсіміндегі барлық цсремс- 
ниялар кешенін айқындады. «Қүдайылық регалияларды», мемлекегпк 
және императорлық мөрді тапсыру, лауазымды адамдарды окімеі 
шешімімен императордың алғашқы қабылдауы тек діни церемо- 
ниялар ретінде ғапа емес, мемпекеттік акт ретінде еткізілді.
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Синто бүгінгі күндері жедел қарқынмен модификациялануда. 
интолық үйымдар индустриалды дамыган оз елдерінің барлық 

сферасына белсене араласады, олеуметтік омірге ат салысып, қо- 
ғамның әр түрлі сапаларына өз ықпалдарын күннен-күнге артгырып 
келеді. Ең алдымен бүл синтолық қауымдарда жүргізілетін көп 
салалы жүмыстарға қатысты. Қаладағы немесе ауылдағы әрбір 
квартал белгілі бір храмға қарайды. Соңғы жылдары синтолық 
приходтардың қызметкерлері халык арасында мәдени-ағартушы- 
лық шараларды іске асырады, синто, буддизм, конфуцишілдіктің 
тарихы мен дамуына байланысты ғылыми-зерттеулер жүргізіледі. 
Қатыгездікке толы қазіргі таңда синтоның іргелі қүндылықтары -  
та иғат пен ата-баба аруағын қастерлеу жастардың дүниета- 
нымына терең ықпал етеді.

8. Иудаизм

Иудаизм термині (ивритте «яаадут»), Библияда айтылғандай, он 
екі израил буынының ішіндегі ең көп таралған Иуда тайпа 
Оірлестіпнщ атауыңан бастау алады (сандар 1;27). Иуда руынан 
Дөуіт патша шықты (б.з.б. XI соңы -  б.з.б. 977 жж.). Ол билік қүрған 
кезеңде іріккен Израил-Иудей патшалығы өрлеу шьщына жетті.

үл иудей руының ежелгі еврей мемлекетінде үстем жағдайға 
жетуіне және «иудей» термині «еврей» сөзінің баламасы ретінде 
жиі қолданылуына себеп болды.

Тар мағъшасьшда иудаизм - б.з.б. ГІ-І мыңжылдықтар аралығында 
вреи таипаларының арасындағы пайда болған дін. Кең мағына- 

сьіида иудаизм -  төрт мың жыл бойы еврейлердің түрмыс салтын 
қындап келген қүқықтық, моральдық-этикалық, философ иялык, 

е дши көзқарастарының жиынтығы.
Танахтың пайда болып, қалыптасуы

ниР-ггГОПаТаМИЯ’ Еуропа’ Ханаан сияқты көне Таяу Шығыс өрке- 
(г й Р1ШЧ Діни дәстүрлерінің жемісі болған иудаизм ғасырлар
ыіспяппЗШ1Ң ерекшел' г’ Мен бірегейлігін сақтап келсе де, сырткы 
сай “  ШСТ қала армады. Иудаизм қағидаларын өмір талабына 
ппинпМГеРТУ-Д1 ТЭЛаП еткен таРихи даму процесі, оның негізгі 
TvnwnnuJ6\ i H Т^СШШ’ бағалау көптеген қарама-қайшылықтарды 
6 П  Г , ^ ЫСаЛЫ’ Рабби Симлай мектебі (б.з. III ғ.) иудаизмде 
поинтшпін ар  Деп санады- Ортағасырларда еврей дінінің он үш 
м о н и д т ін П !дь'птастырға« Египеттен шыққан раввин М.Май- 
Сонымен к-ятя немесе П 38-1204) ілімі өте кең таралды.

Р иудаизмде жалғыз бір қүдайылық бар екенінен
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басқа ешқандай догмат жоқ деген философиялық ағымдар да 
болды. Қалыптасуының алғашқы кезеңцерінде-ақ иудаизм рухани 
ілім шеңберінен шығып, қоғамдық-саяси өмірге араласты. Сол 
кездің өзінде-ақ оның қүрылымы тармақталған сипатқа ие болып. 
кем дегенде жеті негізгі элементтерді: 1) қүдай, адам мен ғарыш 
туралы ілімді; 2) қасиетті жазуды; 3) зайырлы қүқық аймағын 
қамтыған діни зандар жинағын; 4) діни рәсімдерді өткізу тәртібін, 
5) діни институттар жүйесін; 6) моральдық-адамгершілік қаты- 
настарды; 7) Израил халқының қүдайдың таңдап алғаны және оның 
мессиандық максаты концепциясын қамтыды. Миссиянын келуі 
(қүдай елшісінің) иудаизмде Қүдай патшалығының орнауымен 
жөне барлық халықтардың бір қүдайдың акиқаттылығын танытып, 
Торада көрініс тапқан оның эмбебагг завдарын қабылдаумен байла- 
ныстырылады. Қасиетті жазу (Сфарим) ежелгі еврей аббревиа- 
турасында Танах деген атпен де белгілі. Оған Тора (Ілім) немесе 
бес кітап (дәстүр бойынша оның авторы Мүса Пайгамбар деп 
саналады); Нэвиим (пайғамбарлар кітабы) -  діни-саяси ж^не 
тарихи-хронологиялық сипаттағы 21 кітап; Кэтувим (Жазу) - әр 
түрлі діни жанрдағы 13 кітап кіреді. Танахтың ец ежелі і бөлігі .з .)
XI ғ. пайда болған. Қасиетті жазудың канондалған нүсқасын
қүрастыру б.з.б. ІІІ-ІІ ғғ. аяқгалды. ^

Иудаизмнің негізгі доктринасы -  бір Қүдайға сену ( ). л 
мәңгі, қүдіретті және шексіз. Иудаизм адам парасатының Қүдаи
бейнесіне сойкестігін уағыздайды.

Адам жанының моңгілігіне сену соның салдары болып та ы 
лады. Иудаизм нормаларына сай діндар Қүдаймен дүға оқу арқылы 
байланысқа түседі, Қүдай еркі Тора арқылы ашылады.

Қүдайды барлық азаматқа мойындатуды өзіне мақсат еткенмен, 
иудаизм еврейлердің ассимиляциялануын айыптап және оған қарсы 
түрып келді. Ол өздерін Израил халқымен ассоциациялағандардың 
дүниетанымы болып қалды. Б.з.б. 444 ж. иудейлік дін асылары 
еврейлерге басқа халық өкілдерімен туыстық қатынасқа түсуге 
тыйым салатын міндетті заңды қабылдауды талап етті. ол 
ақ бүл заң иудейлердің самариттерден (Вавилон түтқындығы .з. >. 
586-538 ғғ.) кезінде ассимиляцияға үшыраған иудаизмді үстана 
тындар осылай аталынды) бөлінуіне алыи келді. Ортодоксальды 
раввиндер осы күнге дейін еврейлер мен еврей еместер некесіі 
заңдылығын мойындамайды. Осы дінді үстанатындарды тек і 
хальгқпен шектеген және прозелитгер үшін қатал талаіпар ко 
иудаизм кең тарала алмады. Еврей дінінің үзақ Ғ̂ ЫРЛ.Ь 
тарихыңда тек Месопотамиядағы Адиабен паішалығы (там . .з.

133



б.з. 1 ғ.), Оңтүстік Арабиядағы Химьярит патшалығы (б.з. 517- 
525 жж.) және түрғындары еврей болған VIII ғ. Хазар қағанаты 
ғана и>даизмді мемлекетгік дін деп жариялады. Иудаизмнің этни- 
калық түйықтылығы оның өміршеңдігінің маңызды факторы 

олды, өйткені ол еврейлерді тек монотеизмге иіакырып қана 
қойған жоқ, оларды қүдайдың қалаулы халқы ретінде, жер бетінде 

ей ітшілік пен әділеттілік патшалығының орнату мақсатын 
жүзеге асырушы халық ретінде баскалардан бөліп алды. Иудаизм 
семит халықтарының, ең алдымен еврей халқының коне тарихымен 
тығыз байланысты. Б.з.б. II мыңжылдық карсаңында Аморрей 
то ының оатыс-семит тайпаларыньщ рулық қоғамының ыдырауы 
процесшен қагар, Ежелгі Шығыс халықтарында кең таралған кос- 
могониялық мифологияның орнына әлемді жалғыз Жаратушының 
жаратқаны туралы идея келеді. Мифтік саналғанымен, мүмкін 
нақты болған Библия патриархтары (еврей халкының негізін 
салушылар) Ибраһим, Ысқақ және Жақып (Авраам, Исаак, Иаков) 
таипалары Ханаанға басьш кірген шақта жоне оларда алғашкы 
мемлекетпк инсгитутар пайда болғанда (б.з.б XII ғ.) мифология- 
ландырылған лүгқа табынушылық пен жаңа монотеистік сенімнін 
ара салмагы соңғысына ауытқығаны айқын.

Библиялык аңызға сәйкес, еврей халқыньщ, сондай-ак біркатар 
семиг халықтарының арғы бабасы -  эвер үрпағы, Нүхтын бірінші 
үлы ем (Сим), немересі Авраам болды. Нүх отбасы, библиялық 
дәстүрге сай, әлемді басқан топан судан аман қалған жалғыз 
адамзат қауымы еді.

Авраам өз отбасымен бірге Оңтүстік Месопатамиядан Ханаанға 
үзақ сапар шегеді (оған не себеп болғаны туралы Библияда 

тылмаиды). Ханаанға барар жолдағы Харанда (Солгүстік Мес- 
сопатамия) Авраам Ханаанды алып беріп, үрпағыңды көбейтемін 

еп уоделескен^ соң Қүдаймен келісім жасайды (мүмкін, б.з.б. XX 
•Л с°нда Қүдай Авраамға оньщ үрпақтары «ботен жерде» 400 жыл 

Ғ гкпй- ^ я оолаДьі деп аян береді. Бүл аян Израил буындары 
і / Те ~ °ЛҒаНД.а ғ - болуы мүмкін) орын алды. Содан

еги п !2?аИ елШ1С1 Моисей Бней Исраэльдерді (Израиль Улдарын) 
'.К кҮлДықгаи алып шығып, Синай шөлін қырык жыл кезген 

М п’грйИГад-  анаанға алып келеді. Патриах Авраам  сиякты 
сійкрг ^.үдаимен КеДісімді қүптайды. Бүл оқиға, Танахка 
Топянкт - НИИ Тауында м °исейге берілген Он Өсиегге жоне 
TvciHiifxi !аН қағидалаРынДа көрініс табады. Он Өсиет еврейлерге
н Г м а п п п ,Г /л Т аПаИЬі М ҚҮҚЬ'Қ™Қ және моральдық-этикалык 

(« енен басқа қүдайларға табынба», адам елтірме,
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үрлық жасама, ата-анаңды сыйла, неке адалдығын бүзба жопе т.б.) 
сақтауды жүктейді. Моисей Өсиеті жөне оның Қүдайды түсінуі 
патриахтық уақыттағы діни кәзқарастардан езгеше болса керек. 
Мүны Мари патшалығының тақтайшаларынан және Қүдайдың 
басқа семит тайпаларымен жасасқан амфиктациялық келісімдердің 
үқсастығын дәлелдейтін Угаритгегі археологиялық қазбаларынан 
байқаймыз. Қүдай озін патриархтарға Эль-Шаддай есімі аркылы 
ашса (оның дәл мағынасы айқындалмакан). Синай аянында Израил 
үлдарының жалғыз қорғаны ретіндегі Қүдай есімі бүрын қолданыл- 
маған «Яхве» терминімен беріледі.

Еврей тайпаларының Ханаанды жаулау жылдарында (б.з.б XIII-
XII ғғ.) және одан кейінгі тайпааралық ыдыраңқылық (Соттар 
доуірі (ІІІофтим) деген атпен белгілі -  б.з.б. 1200-1025 жж.) кезенде 
Иудейлер қүдайының түрақты культтік орталығы болған жок. 
Иудейлердіц басты қасиетті орны - Өсиет Кемесі (Он Өсиет кітабы 
бар) кошпелі храм-скинияда орналасты. Қүдайға берілгендік 
қүрбандық шалуда, тыйым салуларды орындауда, дүға оқуда жонс 
еркек балаларды міндетті түрде сүндетке отырғызуда корініс тапты.

Б.з.б. 1004 ж. Давид патша түсында біріккен Израил-Иудей 
патшалығы қүрылғанда Өсиет Кемесі Иерусалимге көшірілді, ал 
б.з.б. 945 ж. Давидтің үлы Соломон пагша (б.з.б 965-928 жж. 
Патшалық қүрды) Қасиетті қалада патша Сарайын жоне Қүдайға 
арнагі Храм салдырды. Храмда свяиценниктер сословиесі (коханим) 
жоне олардың көмекшілері (левиттер) қызмет егті. Патша ақсүйек- 
терімен бірге олар Израил-Иудей патшалығындағы жоғарғы тап 
өкілдері болды.

Осы кезде Израил Қүдайымен Давид оулетінің моягі бүзылмас 
байланысы және қасиетті Иерусалимді қүдайдың тавдагі алуы 
туралы идеялар пайда болады. Бірақ б.з.б. X ғ. киеяі орталығы 
Иерусалим болған Иудей патшалығынан Солтүстік Израил паіша- 
лығы бөлініп шыққан еоң Бейт-Эл мен Данда жаңа культтік 
орталықтар пайда болады. Алайда коп қүдайларға табынушылық 
еврейлерде бірнеше ғасыр сақталды. Оны бір қүдайдан баска 
Қүдайлар культіне тыйым салу туралы б.з.б 622 ж. Иосии иатша 
(б.з.б. 639-608 жж.) жарлығы дәлелдейді.

Б.з.б. 722 ж. Израиль патшалығы Ассирия соққысыпан қүлаі ан- 
нан кейін және б.з.б. 586 ж. Навухадоносор (б.з.б. 605-562 жж. 
Вавилония патшасы) эскері Иудеяны жаулан алған соң еврейлердің 
басқа елдердегі колониялары (диаспорасы) пайда болады. Бн ірі 
Диаспора Вавилонияда орналасты. Сонда еврейлердін зороасірлық 
мәдениетпен танысуы барысында иудаизмге періштслер меи жын- 
Шайтапдар, о дүние мен жанның мэңгілігі туралы сеиім
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каоылданады. Діни культтік орталыклың болмауы діни ізденісгің 
жаңа формаларының дамуына ықпал етті. Бүл жацалықтар көне 
өсиепік заңдарды қатаң сақтауды, түрақты реггелген бірлескен 
дүға оқуларды, кешірім сүрау мен діни шектеулерді қамтиды.

авилон түгқындығы жылдары азаттыққа дсген үмтылыс 
күшеиеді. удаизм мемлекеттік тоуелсіздікті қалпына келтіру қоз- 
галысының, Иерусалим Храмын кайта салу максатында библиялық 
аіа-оаба жерше қайта оралудың идеялық туына айналды. Еврей- 
лердщ ерусалим храмының жанына «жиналуына» абыздар сосло- 

^01 асшылық етті. Б.з.б. V ғ. парсы патшасы Кирдің жарлығымен 
пына келтіршіен теократиялық Иудей патшалығында Тора 

міндетті заң саналды.
Иудея“ ы ^ лександр Македонский (б.з.б. 356-326 жж.) жаулап 

-VTT аН '3' ' . *■ күшейе түскен эллинистік ықпал, Шығыс 
рорта теңізі елдерін мекендеген еврейлердің басым бөлігінің 

■» ТШІ ИВРИГП үмытуына алып келді. Бүл иудей дін басыларын 
грек T'J,'He аУДаРУға мәжбүрледі. Аударманың соңғы 

г  СЫН’ аңызға сай, Египеттің жетпіс ғалымы аударады жэне ол
чпм-гчгГГИНГ аІ ауЬ,На Ие ^олған- Эллинизация иудей қоғамының 
бярь->«а^Ы Ка аттаРЬІІ̂ а терең таралды және еврейлердің өзін-езі 
Аарон^қам Жетекш’л к̂ еткен храм священниктерін де (Бейт -

ғпн^ Г РҒа ^°ФРИМ (т’лмаштар) тобы қарсы түрды. Бүл топ жазыл- 
ҢНЬІҢ мацыздылығын мойындай отырып, Тора қағидалары-

» arflv p ^ blIM̂ b' түсінд*РмелеР> болып табылатын Ауызша Заңды жасауға кірісті.

б и І Г еКВИДТеР патшасы Антиох IV Эпифан (б.з.б. 175-164 ж.) 
ТопанмКм3еНШДе иуде”леР ДІні» қудалау күшейді; иудейлерге 
ғызуғя , , , “^ИТГС оқУка' сеноі күнді атап ету мен сүндетке отыр- 
Mvcinлрпі ИЫМ салынады- Иерусалим Храмына грек қүдайларынын 
S S L  7 ПЗШеД1- ? СЫ ДІНИ жа^ап ретінде Тора
деоектеплр \ Ғ >К и^де^леРд ‘Ң котерілісі басталды. Оған тарихи 
ОУынын oiW аККавеи деген атпен белгілі болған Хасмонейлер 
күрес хасиш ^* асШылық жасады. Селеквид патшалығына қарсы 
түрғынлапыш. Л?  иудсйлер) мен Иудеяның эллинделген
көтепілісі Их Щ ^Митявним) мҮДДесін тоғыстырды. Максавейлер 
Екінті Үпя еяны гРек Ь1Кпалынан толық азат етумен аяқталды, 
саяси Р : - ГРеК ҚүдайлаРынан тазартылды (б.з.б 165 ж.). Бірақ

прокуратор-
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Иудеяны Рим империясының жаулап алуы көптеген Палестина 
қалапарының, соның ішінде Иерусалимдегі Екінші храмныц 
талқандалуына, еврейлердің жаппай қуд&тануына океп соқты. 
Сондықтан Рим мемлекетіне қарсы күрес бүрынғыдай діни сипатка 
ие болды. Ал иудаизмнің өз ішінде бірнеше діни-саяси ағымдар 
пайда болды. Маккавейлердің азаттық қозғал ысьп ідағыдай, шет 
аймақтар жаулап алушыларга қареы күрестің негізгі ошағыча 
айналды. Галилейдің таулы аудандарында Римге бітімсіз соғыс 
жариялаған зелоттар қозғалысы пайда болды. Зелоттармен қатар 
сикарилер қозғалысы да өрістеді. Олар Римге қарсы соғысть! 
әлеуметтік күреспен де үштастырды. Сикарилер бай, ауқатты 
иудейлер мен храмдағы дін басыларын жаумен ымырага келіп, 
опасыздыққа барды деп айыптады. Дәстүрлі діни-саяси ағымдар -  
фарисейлер, еадукейлер мен ессейлерге де қалыптасқан жана 
жағдайларға өз көзқарастарын білдіруге тура келді. Өлгеннеи соц 
қайта тірілу идеясына, миссияның келуіне, жанның моңгіліпнс 
жоне Жазылған Заңды интерпретациялау мумкіндігіне иланған 
фарисейлер Иудея патшалығы Рим империясына толық багын- 
ғаннан соң үстамдылар және жат ықпалға төзбейтіндер болып екіге 
бөлінеді. Левиттер дінбасы топтарына жатқандықтан, күш псн 
ықпалға ие болған Садукейлер мақсатымыз Иерусалим Храмин 
қолдау жөне Тораның ғасырлық дөстүрлерін сақтау деп санады.

Садукейдердің басым көпшілігі Риммен келісімге келуді 
қүптады. Оқшау өмір сүруді қалаған және фарисейлер сияқты 
Миссияның келуіне, жанның қайта тірілуіне сенген есеилер рим 
жаулап алушьшарына дүшпан деп қарады. Зелоттар катары бар лык 
ағым өкілдерімен голығып отырды. Сикарилер негізінен иудей 
қоғамының маргиналданған топтарын біріктірді. Рим прокуратор- 
лары билік еткен жылдардағы Иудеяны толкыткан маңызды саяси 
сілкіністер алғашқы христиандық иудеялардьщ дамуынз түрікі 
болды.

Талмуд
Б.з.б. 66-73 жж. соғыста иудейлердің жеңіліс табуы. сондай-а<с 

115-117 жж. Шығыс Жерорта елдеріндегі еврей түргындарыныц 
римге қарсы толқуларының және 135 ж. Бар Кохба көіерілісііпіі. 
басылуы иудейлердің ГІалестинадан жаппай депортацизлауыи :< 
олардың географиялық таралу аймағының үлғаюына себе// оолды. 
Диаепораның негізгі қоғамдық-діни факторына синогога айналды. 
Ол тек қана қүдайға сыйынатын орын емее, сондай-ак мацызды 
еаяси, азаматтық-қүқыктык моселелер шешілетін, халық жиналысы 
өтетін орынға айналды. Бүл жылдары дінбасылық сословие оіньн
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үстемдігінен айырылып, еврейлер қауымдарын басқару Тора мен 
Ауызша дәстүр үстаздары — хахамдарға өткені де ескерерлік жайт. 
Ықпалы үлкен вавилондық қауымда Жазбаша және Ауызша 
Заңдардьщ беделді түсіндірушілерін раввиндер (ивриітік «ров» -  
«үлы» деген созден) деп атады. Тез арада раввиндер Еуропа мен 

ірқатар шығыс елдерінің еврей қауымдарын басқарудың тармақ- 
талған иерархиялық институты -  раввинаттарды қүруға кірісті.

Б.з. ІГ ғ. соңы мен III ғ. басында Палестинаның ен беделді 
раввині Иегуда Га -  Наси (II ғ. екінші жартысы -  III ғ. басы) Тораға 

ерілген көптеген комментарийлер — таннайлар (заң қүлар) негізінде 
ишна (қайталау) деген атауға ие болған қүқықтық-нормативті 

актілер жинағын кіргізді. IV-V ғғ. Амморилер (түсіндірме беруші- 
лер) Мишнаға жаңа заң қағидаларын қосты. Бүл еңбек Гемара 
( яқталу) деп аталды. Ғемара Мишнамен бірге Талмудты (ілім) 
қүрады. Талмуд Палестинада қүрастырылған иерусалимдік Талмуд 
және Вавилон диаспорасы қүрастырған вавилондык. талмуд болып 

өлінеді. Талмуд заң шығарудың, сот атқарудың және діндар 
евреилер үщін моральдық-этикалық кодекстің негізіне айналды.

лайда, көп уақыт өтпей оның көптеген қағидалары тым көне, 
ескі заманғы болғандықтан (мысалы қүрбандық шалу, левирантты 
неке туралы заңдар) немесе жергілікті елдердің заң актілері оларды 
ығыстырып шығаруы себепті жарамсыз болып қалды. Ортағасыр- 
лардан астап қазірге дейін көптеген еврейлер талмудтық қүқық- 
сақтайНИ °Т̂ аСЫ Мен азаматтыҚ өмірді реттейтін тарауларын қатаң

Ал галахтық қағидалардың тез қарқынмен таралуы 650-1040 
жж. °РЬІ|* алды және гаондардың белсенді әрекетімен байланысты 
оолды (Вавилондағы ең ықпалды талмудтық қүқы қ мектептері 

ура мен умбедита басшыларын солай атаған). Солардың арқасында 
вавилондық Талмуд Еуропа, Азия және Солтүстік Африкадағы  
евреи қауымдарында басым ықпалға ие болды. Азаматтық және 
п » л ^ ЫС™ Қ күкь,к'қа’ сот жүрғізу процедурасына, кауымның діни 

Ү иь^асты руға катысты Вавилон Гаондарының  (такконот)
^0*4  ̂ ғГ" °Ртась,на Дейін орындалуға міндетті деп саналды.

Ж' Тальіп қазіРге Дейін жалғасып келе жатқан раввиндік 
ь-пмТ РИШОНим (XVI ғ. 2-жартысына дейінгі белгілі болған Талмуд 
„ іе”та7 орларын қамтиды) және ахароним (Галахқа практикалык 

~ ЫП Ти ,ылапт' XVI г- оргасында цфаггык раввин И.Киро 
аН <( „^ЛЬХан ^рух» кодексінің пайда болуынан басталып 

тег.пм«ІНГе ДеИШ жеткен) кезеңдеріне бөлінеді. Раввиндердін 
ық жоне практикалық әрекеттері еврейлердін. үлттық бір-
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лігіне, көне дәстүрлерінің сақталуына, рухани ізденістіц дамуына 
ықпал еткені күмән түғызбайды. Сонымен қатар Ортағасырлардың 
соңына қарай түбегейлі өзгерген өмір салты, бүкіл олемге тараған 
еврей қауымдары арасындағы саяси, элеуметтік-экономикалық, 
мәдени жөне т.б. қайшылықтар, жаңа қоғамдық көзқарастардьщ 
пайда болып, таралуы -  міне, осы фактілердің борі раввиндік 
доуірдің сонғы кезеңінде ортодоксальды түрмыс салтын еврей 
түрғындарыньщ тек азғана бөлігі үстанғаньш долелдейді. Әр түрлі 
елдерде түратын еврейлердің басым көпшілігі Тора мен Талмудтын 
тек мерекелерге (Моэд) байланысты қағидаларын жоне еврейлер 
арасында кең таралған жарлықтар мен тыйым салуларды (Мицвот) 
сақтайды. Олардың ішіндегі ең маңыздылары: шаббат (сенбі) -  дем 
алу жоне кез келген эрекетке тыйым салу уақыты; рош га шана 
еврей Жаңа жылы; йом киппур (кешірім күні) -  күносі үшін 
кешірім сүрауды білдіретін мейрам; швуод жоне суккот -  егін 
жинауға арналған, еврейлердің үлттык жоне діни бірлігін 
рәміздейтін росімдер кешенін қамтитын мейрамдар; симхан Гора 
(Тора қуанышы) -  синагогада Тораны оқу циклының аяқгалуыпа 
байланысты аталатын мейрам; тиша-бе-Ав -  Иерусалимдегі Ьіріпші 
және Екінші Храмдардың талқандалуын еске алатын қаралы күн 
мен Ораза; ханнука -  маккавейлер кетерілісі жылдарында 
Иерусалим Храмын азат ету қүрметіне майшамдар жагу мейрамы; 
Пурим -  Вавилон түтқындығы кезінде Израил халқының толық 
опат болудан аман қалу мейрамы. Көптеген еврейлер туылганнан 
соң сегізінші күні үл балаларды сүндеттеу рәсімін, бар -  мицва 
және бат -  мицва үл және қыз балалардың комелетке толу 
церемонияларын, сондай-ақ ерлі-зайыптылық, өлім мен қаза 
болғанда жоқтау рәсімдерін сақтайды. Ал будан баска коптеген 
шекгеулерді, әдет-ғүрыптарды, оразаларды тағамға тыйым салулар 
мен рүқсаттарды (Кашут), Талмуд пен Тораның басқа да 
Жарлықтарын тек ортодоксальды діндарлар ғана сақтайды.

Негізгі бағыттары
Талмуд канондалғаннан кейінгі кезде иудаизмде екі бакыт 

айқындалды: 1) достүрлі раввинат институты», тіпті Іалмудтыц 
ізін де, Тораны түсіндіретін баска да комментарийлсрді мойын- 
дамайт ын бағыт (бүл бағытқа, мысалы, каримдер жаіады); 
2) модернистік бағыт. Оның окілдері иудаишнің нақіы тарихи 
жағдайлар мен жергілікті халықтың одет-гүрыгпарына бейімделу 
нүсқаларын үсынды. Араб халифаты елдерінде Х-ХПІ гг. ислам 
жоне неоплатонизм философиясынын ықпалымен иу<)ииш<)і 
рационалды жолмен түсіндіру идеялары кең таралды (Саадия I аои
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(892-942 жж.), Моше Маймонид, Шломо ибн Габирол (1021-1050 жж.), 
Иегуда I а-Леви (шам. 1075-1141 жж.) жоне т.б). Рационалистік 
мектептермен қатар мистикалық бағыттар — Мэркава (қүдай 
шсңбері) және Сефриот (ивриттік сандар мен оріптер магиясы) да- 
мыды. Тораның әрттік  символикасының құпиясып гаму талпынысы 
Каббала фидософиясында және ортағасырлық Еуропада инквизиция 
мен крес жорығы дөуіріндегі ашкеназиялық хасидизмде толық 
керініс тапты.

ХИ-ХШ ғ. еврей діни ойшылдарының арасындагы басым 
дүниеіаным Каббаланың философиялық көзқарастар жүйесі болып 
габылды. Ол Еуропа елдерінде, әсіресе, Испания мен Францияда, 
сондай-ақ Палестина еврейлерішң арасында тез таралды. Каббала- 
шылдардың қасиетті кітабы -  «Чогор» («Шүғыла»). Каббалашыл- 
дар адам мен әлемнің жаратылуы туралы философиялық сүрақтарға 
жауап Торада жасырған дегеннен бастау алады. Жүздеген жылдар 

ойы олар Қүдаймен адамның байланысы мен қарым-қатынасын 
түсшуіе үмтылды, қүдайылықтың материалдық әлемдегі эмапа- 
циялану формаларын пайымдап іздеуге талпынды.

Философиялық логика принциптеріне негізделген Каббаламен 
қаіар пракгикалық Каббала да пайда болады. Оның ізбасарлары 
емір шындьнынан кетіп, оқшаулықта Қүдай ажарын мистикалық 
паиымдауға берілді. Бүл бағыттағы каббалистер арнайы ойлас- 
гырььнан жзі^ығулардан кейін өздерін транс жағдайына енгізе 
сшды жэне бүл олардың түсінігінде адамнын қүдай аянына 
.оила>ьін ролзіздеді. 1 ораны достүрлі түсіндіруді жақтаушылар 
«ен ка оаіталықтар әрқашан бір-бірімен тату түрса да, Каббала 
мистицизмі жиі-жиі айыпталып, анафемаға берілді. XV1I-XVII1 гг. 
ка жіашыл Сабатай Цви (1625-1676) (өзін мессия деп жариялаған) 

деядары раввиндердің басым копшілігі тарапынан айыпталды, ал
К ‘- ' аСарЛарЬ' қауьтынан куылды.

П ' ‘lo aj,a X v IIl-XlX гг. хасидизмнің қайта орлеуіне ықпал етті 
'£и'идтік Ш!Мге сай> Тора өсиеттерін орындаған адам осы 

гг„г, - К’ к’үдаиылЬ|қ Қүпияны сақтаушы -  цадик болуға лайықты. 
>. '>н dfl-uUX) арасында хасидизм идеяларын алғаш тарат- 
Ресмі/п- Ь еМ'  ° В Бешт -  1760 қайтыс болған) болды.

ВИНаТ аі1ғашқь,да хасидизм ықлалына қарсы болып, тіпті
(«кяпгГі^11 иубатмнен аластатуды мақсат еткен «митнагдим»
хаситік- 1 ̂ ^/І1,ЬІЛаР>>) Қ°зғалысына басшылық жасады. Алайда
лык 6vn ;; ДИ̂ еряің ХШІЬІҚ бүқарасынан қолдау тагіқаны сонша-
жумк бейбіт\гяаҒЫТ Те3 арада бір-бірімен татуласып, екі ғасырға жуық беибіт қаіар өмір сүріп келеді.
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XIX ғ. ортасынан бастап Батые Еуропа мен АҚШ еврейлері 
арасында эмансипацияның, ассимиляциялық атымдардың күшеюіне 
байлаиысты ең көне иудаизм жарғылықтарын алып тастауды 
немесе өзгертуді тапап еткен қозғалыстар пайда болды. Бүл бағыт- 
тың әр түрлі философиялық және діни тармақтары -  реформизм 
деген жинақы атауға ие болды. Иудаизмдегі ортодоксальды және 
реформалық бағьптардың арасындағы аралық буын ретінде 
консервативгі иудаизм қалыптасты. XIX ғ. бірінші жартысында 
Еуропаның интеллектуалды еврейлерінің арасында Хаскал (Ағар- 
тушылық) идеялары кең таралды. Ол еврей өмірін секуляриза- 
циялауға және дамыған Еуропа елдерінің зайырлы мәдениетіне 
бейімдеуге деген талпынысты білдірді. Алайда XIX гасырдың соңы 
мен XX ғасырдың басында еврей бүқарасының арасында сионизм- 
нің үлттық түжырымдары үлкен ықпалға ие болды. Сионизмнің 
негізінде еврей мемлекетін қүру концепциясы жаіты. Бұл идеяны 
әр түрлі елдердегі еврей қауымдастығыньщ зайырлы окілдері 
жүзеге асырды. Шын мәнінде сионистік идея иудаизмнің көптеген 
қағидаларының саясаттаидырылуын білдіреді (мысалы, еврейлерді 
«библиялық ата-баба жерінде» жинауға шақыру немесе еврейлер- 
дің қүдайдың таңдаулы халқы екенін насихаттау). 1948 ж. мамырда 
Израиль мемлекеті қүрылған соң, ол барлық бағытгар мен ағым- 
дардағы иудей діндарларының орталығына айналды.

Израильдегі (1948 ж. дейін Палестинадағы) иудаизмнің жеке- 
ленген ағъшдарының ерекшелігі еврейлер арасында әр түрлі этника- 
лық қауымдардың болуына байланысты еді. Ортағасырлардан 
бастап еврейлер қасиетті жерге қоныстанады. Олар төрт қалада: 
Иерусалимде, Хевронда, Гверши мен Цфатта дербес өзін-өзі 
басқаратын қауым болып түрды. XIX ғ. ортасына дейін еврей 
түрғындары негізінен сафардтардан, Таяу Шығыстан, Солтүстік 
Африкадан және Балқан елдерінен шыққандардан қүралды. Бүлар
XV ғ. соңында өз елдерінен қуылған испан, португал еврейлерінің 
үрпақтары еді.

Жаңа дәуірде, әсіресе, қазіргі заманда ашкеназиялық қауымның 
(Еуропа мен Солтүстік пен Оңтүстік Америкадан, Австралия мен 
ОАР шыққандардың) түрақты өсуі байқалады. Палестннадағы 
Осман билігі кезінде еврей діншілдері халука есебінен (диаспора 
діндарлары арасында жиналып, касиегті жердегі еврей коныстарын 
қолдау үшін Палестинаға жіберілетін қаржы) күн көрді. Сефардтар 
қауымын түрік билігі мойындаса, ашкеназдар жат жерліктер деп 
саналды, бірақ олардың да сефардтардікі сияқты раввинаттық 
соттары, діни мектептері (ешивами) мен синагогалары болды. 1921 ж.
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Палестина британдық колониалдық басқаруга өгкен соң Жоғарғы 
раввиндік кеңес сайланды. Жоғарғы раввннаттағы кауымдык қос 
билік дәетүрі осы күнге дейін жалғасыгі келеді. Сефардтардың діни 
рөсімдерді өткізуі, түрмыс-салты, көптеген эдет-ғүрыптары мен 
салт-дәстүрлері, тілдер ашкенгізиялықтарга қарағанда өзгеше. 
Иемендік, Солтүстік Африкалық, немістік. таулык және Бүхаралық 
еврейлер, эр түрлі хасидтік бауырлар, сондай-ак самариттер мен 
караимдердің үстанатын өзіндік қауымдық діни достүрлері бар.

Израильде иудаизмнің заңды түрде бекітілген ресми дін мор- 
гебесі болмағанымен, оның институттары мемлекеттік қүрылым- 
дармен тьі ғыз  байланысты жоне мемлекеггік бюджеттен қаржылан- 
дырылады. Израил мемлекеті қүрылғаннан бастап онда елдегі 

арлық саяси күштердің тарихи бітімгершілігін білдіретін «жалпы 
қабылдаған келісім» орнықты. Осы келісімге сай, сенбі күні 
демалыс деп жарияланған, бүл куні мемлекеттік және жеке меншік 
мекемелер мен косіпорьгндар, дүкендер мен қоғамдық транспорт 
жүмыс істемейді. Кашрут барлық жерде сақталады: ал діни орто- 
доксальды қүрылымдар толық автономияға ие болған, ажырасу 
ісгерін раввинат соттары шешеді. Израильдің Жоғарғы раввинаты 
тек Діни мекемелерді бақьшап қана қоймайды, коғамдык өмірдің 
оарлық саласында белсенділік танытады. Кнессет (парламент) пен 
окіметте раввинат мүдделерін қорғайтын негізгі діни-саяси 
партиялар бар. Олардың ішіндегі салмақтылары: (Агудат Исраэль) 
(« зраильдің бірігуі»), (Поалей Агудат Исраэль» («Израиль 
^ : “ ЛарЬШЫҢ біРЛІГІ>>)’ «Дегель га-Тора» (Тора жалауы») 

(<< ора сақтаушылары -  сефардтар бірлігі»), Бүл партиялар 
елгші ір дәрежеде парламенттік фракциялармен ынтымақтасып, 

оз мекемелерін өкіметтің қаржыландыруына қол жеткізді, бірақ 
олар Израиль мемлекетін тек «де факто» мойындай ды.

іьтраортодоксальдардың пікірінше, тек галахтық заңдарға сай 
селетін мемлекег қана өзін еврей мемлекеті деп санай алады. Ал 

' зРаиль, олардың айтуынша, Қүдайлық еріктің бүрма- 
Ь1, Өигкен' теки Мессия ғана еврейлер үшін мемлекеттң 

.п  Г ҒаНЫН рлай злады. Бүдан басқа Израильде тым оңшыл
к я v Г::РГ °КСа-ВД Ы топтаР (<<га Эда га-Харедит, «Қүдайылык 

’ 'а™ аРЛЬІҚ хасиДтер, «Наторей Карта» -  «Қала сақшы- 
Т ^ лаР Израиль мемлекеті мен заңдарын

бю тяг.аМаИДЫ’ саила^шылаРРа қатыспайды, өкімет дотацияларынан 
жаоияляйдГі 7?уелс,зд‘к кҮнін ораза мен кешірім сүрау күні дегі 
нын жапғяо ’ 3Раильдің ҚҮРьілғанын еврей халқының қүлдырауы-
ның жалғасы деп санайды.
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Қазіргі Израильдің қалалары мен елді мекендерінде екі жүзге 
жуық діни кеңестер (моацот датиот) жүмыс істейді, мемлекеттік 
қызметтегі 450 раввиндер азаматтық хал актілерін росімдейді, 
кашрут пен сенбіні және еврей мейрамдарының дүрыс өіуін 
қадағалайды. Олар армияда да осыңдай іс-шаралар жүргізеді. Елдің
10 қаласында 24 раввинат соты жүмыс істейді.

Жоғарғы раввинаттың білім беру жүйесіндегі ықпал да өте 
күшті. Елдегі оқу орындарының 17% ғана діни мектептер қүраса 
да, түрғындардың тек 15% ғана ортодоксальды діндарлар болса да, 
Израиль мектептеріндегі оқу уақытыньщ */4 бөлігі діни пондерді 
оқытуға бөлінген. Діни мекемелерге кажетгі білікті мамандар 
Иерусалимдегі раввин Куха атындағы Раввинат Орталығында, Бар- 
Илан діни университетінде, Иерусалимдегі еврей университетіндегі 
иудаистика факультеттерінде дайындалды.

8-тарау
БУДДИЗМ

Буддизм -  ең ежелгі әлемдік дін. Ол б.з.б. I мыңжылдықтың 
ортасында Үндістанда пайда болды. Бірақ Үндістанда гүлденіп, 
өркендеу дәуірінен соң, Оңтүстік, Оңтүстік-Шығыс, Орталық Азия, 
Қиыр ІЛығыс аймақтарын мекендеген халықтардың санасы мен 
түрмысында орнығып қалды. Қазір әлемде буддизмді 800 млн-ға 
жуық адам үстанады.

Буддизм и і» пайда болуы
Б.з.б. VI ғ. ортасында Үндістан қоғамы экономикалық-әлеу- 

меттік, мәдени дағдарыстарды бастан кешіп жатты. Таптық 
қоғамның қалыптасуы көп этникалықтың және Солтүстік Үндістанда 
брахманизмнің әлеуметтік-рухани үстемдігі жағдайында орын 
алды. Ежелгі арийлердің тайпалық культтерінен бастау алған және 
ежелгі әнүрандар мен дүғалар жинағы -  Ведалардың беделін 
мойындаған бүл діни жүйе, жоғарғы дамыған діни-философиялық 
ой мен олеуметтік-саяси топқа, ең алдымен — варнаға тиесіліктің 
тайпалық принципін орнықтырған архаикалық әлеуметтік норма- 
ларды үштастырды. Қоғамда нақты немесе тек сөз жүзінде ғана 
арийлік тайпалардың үргіақтары болған -  брахмандар мен 
кшатрийлер варнасы үстемдік етті. Оларды «екі рет туылғандар» 
деп санады, бірақ тіпті олардың өздері де меншік қатынастары мен 
қүлдық тәуелділіктің алдында дәрменсіз болды. Олар дэстүрлі іс- 
әрекет аймақтарынан ығыстырылды. Тайпаның, гіпті отбасының
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культтік практикасы өлеуметтік, этникалык жоне мәдени ор текті 
кершілік қауымның культтік практикасына араласып кетті, 
қауымдық жасақ әскермен алмасты, ал бүл батыр-кшатрий статусы 
мен релінің төмендеуіне әкеп соқты.

Арийленген, бірак брахманизм ортодокстары пүрсатты брах- 
мандык және кшатрийлік варнаға қоспаған аралас аборигендік 
этностардың, территориялық қүрылымдардың басымдылыгы артты. 
Олар жаңа пайда болған мемлекеттердс патша билігінің тірегіне 
айналғанымен, элеуметтік және рәсімділік түрғысыпан төмен 
дәрежелі болып саналды.

Біртіндеп рулық үйым, дәстүрлі байланыстар ыдырады. Негізгі 
өндірістік үжым -  үлкен патриархальды отбасының ыдырауы. 
көршілік егіншілік қауымға огу тайпа билігін шайқалтгы және олеу- 
меттік регтеу мен қорғаудың жаңа механизмін, олеуметтік түрак- 
тылықты қамтамасыз етудің жаңа жүйесін л<асауды талап етті.

Үнді-арийлік мәдени аймақтың солтүстік қиь/рында, Гималаи 
қыраттарында арийленген, бірақ архаикалық элита мен орталық 
мемлекепік қүрылымдарға саяси қарсы, брахманизм мәдени 
мүрасын игергенмен, брахманизм әсерін аз сезінген Шакья, 
Личчхавтар, Вриджилер тайпаларының конфедерациясы қүрылды. 
Осында, Г анганың орта түсында дүниеге деген өз көзқарастарын 
кеңінен таратқан данышпан-үстаздар мен мектептер пайда болды. 
Бірнеше ірі негізгі бағыттардың ішінде буддизм үлкен ықпалға ие 
болды.

Буддизм тарихына терең үңілсек, оның негізін салуға аңыздық 
кейіпкердің артында нақты өмір сүрген адам түрған торізді. Аңызға 
сай, Шакья тайпа бірлестігінің ауқатты мүшесі — «ханзада» 
Сиддхартха Гаутама (Гатама руынан) уайым-қайғысыз, бақытты 
жастық шағынан соң өмірдің өткінщілігі мен шарасыздығын 
сезінеді, үндінің өзіндік санасы үшін әмбебапты болған жанның 
мәңгілік көшіп-қонуы идеясы оның бойына үрей мсн қорқынышты 
үялатады. Ал қасиетгі мәтіндерді этикалық талдау, дәстүрлі ойлау 
шеңберінде қалып қойған интуитивті таным тәсілдері оны қанағат- 
тандырмады, өйткені олар адам болмысының мәнін түсіиуге және 
гуылу процесіндегі адам тағдырын анықтайтын ғарыштық карма 
идеясымен ымыраға келуге мүмкіндік бермеді.

Гаутамаға түскен аян оны Будда («Буддха» — кезі ашылған, 
нүрланған) етті. Будда Шакьямуни (шакья тайпасынан шыкқан 
данышпан) қоғам үмітін түсінікті де нанымды түрде жеткізе алды. 
Өмір сүру азап, азаптан қүтылуға болады, Будда осы жолды тауып, 
басқаларға көрсетті.
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Будданың өзі де, одан кейінгі оның шәкірттері мен ізбасарлары 
да брахманизмнің киелі мәтіндерінде жан-жақты қалыптаскан 
үғымдық аппаратты, санскрит тілін пайдаланды. Олардьін, ой- 
толғамдары, жалпы алғанда, брахманизмнің идеялық-мәдени 
аясына сай келді: кайта туу (сансары) принцип!, жазасын алу 
(карма), парыз, әділетті жол (дхарма) идеяларын олар брахма- 
низмнен қабылданды. Алайда басты назар үжымдықтан аман 
қалудан индивидуальдық аман қалута ойысты: здам жеке өзінің 
«өділетті» жолын сезініп, қалыптастыра отырып, сансарадан шыға 
алады және тағдарына ықпал етіп. карманы озгерту мүмкіндігіне ие 
болады.

Будда ілімін қабылдап, аман қалу жолына түсуде барлық 
адамдар тең деп саналды. Сословиелік, этникалық, жалгіы олеу- 
меттік айырмашылықтар Будда корсеткен жолға адамның рухани 
жақындығына байланысты деп түсіндірілді, яғни бүл айырмашы- 
лықтар олар адамгершілік кемелдену процесінде өзгертіле алады. 
Бүл жолдағы таяу мақсат пен мүмкіндік -  болашақ туудың 
статусын көтеру бүқара халық үшін тартымды болды. Өйткені, 
брахмандар -  тек «екі рет туылғандар» ғана ез тагдырына ықпал 
ете алады, басқаларда ондай мүмкіндік жоқ деген болатын. Ал 
буддашылықтың басты мақсаты -  қайта туулар тізбегінен босау.

Бастапқы буддизм идеялары оның тез таралуына ықпал етті. 
Б.з.б. II ғ. Үндістандағы ірі мемлекет билеушісі Ашока (и;ам. б.з.б. 
268-231/232 жж.) өзін будда монахтығы -  сангханың будцизмнің 
этикалық нормасы -  дхарманың қорғанымын дегт жариялады. Сол 
арқылы ол жергілікті элитамен тартыста империяның орталық 
билігін нығайтты. Мемлекет бақылауымен Ііаталипутрада откен Ш 
соборда будда ілімінің канондалу процесі басталды. Буддизмнін үш 
асыл қазынасы: үстаз -  Будда, ілім -  дхарма, ақиқат сақтаушылары
-  сангха туралы түсінік бекітілді. Соның ішінде де Сангха нир- 
ванаға жетер жолды корсете алатын және жеңілдететін, ілімді 
түсіндіретін институт деп танылды. Сондай-ақ, Будда дінінде нир- 
ванаға барар жолдың барлығыи немесе басым болігін - бо.дхисатва, 
немесе архат жолын жүріп өткен үстаз рөлінің маңызы артады. 
Ерте буддизмнің рәсімділікке салыстырмасы индифферентті болуы 
оның жергілікті жағдайларға икемделуін, жергілікті кулытерді 
игеруін жеңілдетті.

Буддизмніц негізгі идсялары мен бағыттары
Будда ілімі бірнеше капондалған жинақтарда баяндалган. 

Олардың ішіндегі ең маңыздысы -  палийлік Канон «Типитака 
(немесе «Трипитака -  «үш себет»). (Будда ілімі қолдан тоқылған
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үш себетке сыйып кеткендіктен, осындай атауға ие болған -  ауд. 
ескертуі). Буддизм іліміне сай, өмір өзінің барлық көріністерінде -  
материалдык емес бөлшектер -  дхармалардың әр түрлі комбина- 
циялары немесе «ағындары». Дхармалардың түзімі адамның, 
жануардың, өсімдіктің, тастың және т.т. болмысын айқындайды. 
Бүл түзімдердің ыдырауы өлімді, ажалды білдіреді. Алайда дхармалар 
үшты-қилы жоғалып кетпейді, қайтадан жаңа комбинацияларды 
түзеді. Адамның карма заңына сай қайта тууы осымен түсіндірі- 
леді. Қайта туулардың (сансара немесе өмір шеңберінің) тізбегін 
үзуге болады және әркім соған үмтылуы керек. Қайта тууды 
тоқтату нирванаға жетуді -  тыныштық қалпын, рахаттануды, 
Буддамен түтасуды білдіреді. Бірақ оған тек ізгілікке сай өмір 
сүргенде ғана жету мүмкін. Будда ілімінің негізін, дәстүрге сай 
Сиддхартха Гаутамаға ашылған «төрт үлы ақиқат» қүрайды.

Олардың біріншісі -  өмір деген азап, екіншісі -  азаптың себебі 
адамның қүмарлыктары мен мүқтаждықтары, үшіншісі -  осы 
жоғарыда айтылғандардан арылу арқылы азапты тоқтатуға болады, 
төртіншісі -  азапты тоқтату үшін дүрыс өмір сүру керек. Соңғысы 
буддизмнің сегіз тармақты жолы арқылы жүзеге асады. Бүл жол 
«дүрыс әрекеттен» және «шынайы білімнен» түрады.

«Дүрыс әрекет» дегеніміз адам өлтірмеу, тірі жанға зиян тигізбеу 
(ахимса), үрлық істемеу, өтірік айтпау, ақылдан адастыратын 
ішімдіктерді ішпеу сияқты принциптерден түрады.

«Шынайы білім» -  өзіне-өзі үңілуді, ішкі пайымдау -  медитацияны 
білдіреді. Осы екеуінің түтастығы адамға өмір мен өлімнің мәңгілік 
шеңберінен шығып, нирванаға жетуге мүмкіндік береді.

Буддалық канон бойынша, ақиқатты тану жолында адамдар 
жалғыз емес. Бүл жолда оларға Будда (ол буддизм бойынша әлемді 
жаратушы деп саналмайды, әлем өз бетінше болады) және 
бодхисатвалар (нирванаға жету үшін соңғы қадам ғана жасау 
қалған, бірақ адамдарға аман қалуды көрсету үшін одан саналы 
түрде бас тартқан жандар) көмектеседі.

Буддалык пантеон үнділіктердің (мысалы, Брахма) және 
буддизмді қабылдаған басқа халықтардың көптеген қүдайларын 
қамтиды.

Будда ілімінің дамуы барысында оньщ негізгі екі тармағы — 
хинаяна мен махаяна қалыптасты. Хинаяна монахтық өмір салтын 
үстанып, Будца ілімің терең игеруге басты назар аударады.

ахаянада кез келген адам нирванаға жете алады делінеді. Алайда, 
махаянада қауымға тәжірибелі-бодхисатвалар жетекшілік етуі
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керек. Хинаянаға қарағанда махаянада діни әдет-ғүрыптар 
күрделірек болып келеді.

Б.з.б. ІІІ-І ғғ. буддизм оңтүстік-шығыс Азияға хинаяна түрінде 
таралса, б.з. I ғ. бастап ол солтүстік пен солтүстік-батысқа махаяна 
түрінде тарала бастайды.

Бүған Солтүстік Үндістан мен Орта және Орталық Азия 
жерлерінің ғасырлар бойы біртүтас Құшан мемлекетіне бірігуі 
ықпал етті. Орталық Азия арқылы буддизм Қиыр Шығыста 
таралды. Үндістанның өзінде өзіне типологиялық ұқсас адживиктер 
ілімі, джайнизм діні сияқты ағымдармен тартысқа шыдағанымен, 
буддизмді көп өзгеріске үшыраған, будцизмнен көп нәрсені 
қабылдаған, ең бастысы -  Үндістандағы касталық қүрылыспен 
тығыз байланыста болған индуизм ығыстырып шығарды.

II мыңжылдық басындағы мүсылман шапқыншылығы буд- 
дизмді Үндістаннан түпкілікті ығыстырып шықты. Олар буддалық 
білімділіктің соңғы тірегі болған моностырь-университеттерді 
қиратты.

Аман қалған монахтар өздерімен бірге баға жетпес қолжаз- 
баларды сақтап қалу үшін Непал мен Тибетті паналады.

Шри-Ланкадағы буддизм
Шри-Ланкадағы буддизмнің мемлекеттік дін ретімде орнығуы 

мен буддалық санхалардың қүрылуы б.з.б. III ғ. орын алды. ІІІри- 
Ланкада негізінен тхеравадиндер ілімі -  хинаяна таралды. Б.з.б. I ғ. 
Ланкалық монахтар пали тілінде буддалық канон -  «Трипитаканы» 
және оған түсіндірмелер жазды.

Біздің дәуіріміздің алғашқы ғасырларында Ланкаға әр түрлі 
махаяналық мектептердің, сондай-ақ индуизмнің идеялары кең 
таралады.

Буддалыққа дейінгі жергілікті культтермен қатар бүл идеялар 
тхеровада буддизміне сіңіп кетті.

Палийлік хроника мен эпиграфикалар, бір жағынан, буддизмнің 
мемлекетгік дінге айналу процесін көрсетсе, екінші жағынан, 
мемлекеттің бірқатар теократиялық сипатқа ие болғанын байқа- 
тады. Сангха бірнеше бір-біріне қарсы топтардан түрды. Саяси 
орталықтандыру негізінде бытыраңқы буддалық қауымдар сангха 
басшысы -  сангхараджи жетекшілігімен бір орталыққа біріктірілді. 
Бірақ, аралдың діни өміріндегі мүндай кайта қүрулар әр түрлі 
буддалық мектеп ілімін үстанған буддалық монахтар арасындағы 
ала ауыздықты баса алмады.

Соған қарамастан, Шри-Ланка сангхасы ғасырлар бойы будда 
әлемінің алдында тхеравада ілімінің сақтаушылары болып қалды.
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Бирма, Сиама, Камбоджадан ілімді кабылдаудын жоғарғы росімін
өтуге келген будда монахтары оз елдеріне кайтып оралғанда, өз 
елдерінде ланкалық үлгідегі будд алы к қауымдардың негізін 
қалады. Ланкалық буддизм қогамының олеуметтік -  касталық 
үйымын кабылдады. ХІХ-ХХ ғғ. аралығында буддалык қауым- 
дардың касталык принципі бойынша жіктелуі аяқгалды. Сангха 
бөлімшелерінін саны Ланка коғамындағы касталар санына жетті. 
Қазіргі Шри-Ланкадағы буддалық сангха үш негізгі (Сиамникая, 
Амаратура-Никая, Раманния-никая) және 20-дан астам майда мо- 
нахтык. бірлестіктерден түрады, ал монахтар саны 20 мыңнан асады.

Қазірп кезде сангха саяси күреске етене араласады, буддалык 
монах rap идеклык-саяси позицияларына, партияларына катысты 
жіктеледі.

Будднзмнің елдегі басымдылығын қорғай отырып, оны 
мемлекепік дін дәрежесіне кетерген сангха ішіндегі түрлі ағымдар 
оныц мақсатыи ор қилы түсінеді. Біреулер буддалық қауымның 
мақсатһ! ^жаңа ^жолдары іздеу емес, тарих сынынан өткен жоне 
баршаға белгілі колониалдыққа дейінгі басқару тәртібін жаңғырту 
десе, оасқалары буддизмді сингалдық үлтшылдықтың ажырамас 
оолпі дел қарастырады, үшіншілері «синкреттік» бағдарларды 
жонет.б. қолдайды.

Шри-Ланкада сангха қүрылымына енбейтін буддашылдардың 
модени-а*арт\шыльіқ және қоғамдық-саяси үйымдары да бар. 
>еи і гшілікті сақтаудағы белсенділігі артып отырған Шри- 
 ̂ анканыд буддалық сангхасы елдегі саяси өмірге ықпал ететін, 

иүкдралық сананы қалыптастыратын беделді күш болып табылады. 
\  нд ікытайдағы буддизм 

^Буддизм Үндіқытай түбегі елдерінде де басым наным болып 
.аовілады, онда Оңтүстік-Азия буддашыларының 94% астамы 
оюғырланғаң. Буддашылардың ең ірі қауымдары Тайландта, 

ьетнамда, Мьянмада, Камбоджада, Лаоста орналасқан. Үндіқытай 
іүоеп і үрғындарының 80% жуығы буддизмді үстанады.

->стнамнан басқа елдердің барлығында тхеравадалық буддизм, ал 
•іьетнамда махаяна таралған.

Оц,үстік-Шығыс Азияға буддизм б.з. алғашқы гасырларында 
арала а^талы. Ол көп уақыт бойы индуизммен қагар жүрсе де, 

Қ°СаЛҚЬІ рші атҚаРДЬі. Оңтүстік-Шығыс еддерінің ежелгі 
ТР !'',е^  Г' еріНЛС ™ралу барысында буддизм белгіяі бір езгеріс- 

е . ^иьірадь'. ол , бір жағынан, патшалық билік мойындаған 
'ІІІК кульперіе (вишнуизм мен шиваизмге) бейімделсе, екінші 

1И’ жеРГІЛ1КТІ’ соның ішінде анимистік нанымдарға да
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икемделеді. XII ғ. соңынан бастап мүнда индуизмнің ықпалы 
әлсіреп, буддизмнің позициялары біртіндеп күшейеді. XIII-XIV ғғ. 
Үндіқытай елдеріндегі буддизмде тхеравадалық бағыт үстемдікке 
ие болады. Тхераваданың орнығуы моноэтникалық мемлекеттердің 
қүрылуын, индуистелген ақсүйектік нанымдардан феодалдық 
қоғамның қажетгіліктерін қанағаттандырған бүқаралық дінге өтуді 
білдірді.

Соңғы Ортағасыр мен Жаңа заман басында Оңтүстік Шығыс 
Азия мемлекеттерінің қоғамдық-саяси өмірінде буддизмнің рөлі 
арта түсті. XIX ғ. ортасы мен XX ғ. басындағы колониалдық 
тәуелсіздік кезінде буддизм тәуелсіздік үшін күресгегі үлттың 
бірлігі рәмізі ретінде үлттық азаттық үшін діндарларды жүмыл- 
дыруға қолданылды.

Төуелсіздікке қол жеткеннен кейінгі экономикалық-мәдени 
артта қалушылық жағдайында, буддизм өз маңызын сақтап, 
мемлекеттік идеологияның ажырамас бөлігі болып қалды. Жаңар- 
тылған буддизм үлттық дамудың әлеуметтік-саяси концепция- 
ларына негіз болды. Үндіқытай түбегі елдері үшін діндарлардың 
нирванаға жетуге емес, «өмірлік парызды» орындауға бағыггалуы 
тән болды. Әсіресе, ауылдық жерлердегі монастырьлардың қоғам- 
дық өмір орталықтары қызметін атқаруы осымен түсіндіріледі.

Бүл елдердегі монахтардың қызметі де сан алуан (діни және 
олеуметтік саладағы). Ол әрі үстаз, өрі моральдық идеал. Елдегі 
монахтардың саны да көп, 150-200 діндарға бір монахтан келеді.

Бүл елдерде феодалдық қоғамда қалыптасқаи буддалық 
қауымдарға иерархиялық сатылық пен мемлекеттік - әкімшілік 
аппарат тәрізді әкімшілік қүрылым тән.

Сангха бюджеті түрғындардың пітір-садақаларынан, шіркеу 
мүлкінен (батысы — жерден) түскен кірістен жоне өкіметтік 
дотациялардан түрады.

XX ғ. 60-80 жж. буддизм жаңа жағдайларға: урбанизациялануға, 
зайырлы білім берудің дамуына, ғылыми-техникалық прогреске тез 
бейімделе бастады. Бүл бейімделу негізінен діни практика мен 
буддизмнің олеуметтік рөліне қатысты еді. Оңтүстік-Шығыс Азия 
елдерінде бүл озгерістер әр түрлі жолдармен жүрді. 80 ж. Үнді- 
қыгай елдерінде діни жағдайдың екі ағымы байқалды. Бірі діни 
дәстүр аймағының тарылып, діндарлардың будда дініне ути- 
литарлық көзқарасының артуына байланысты болды. Мысалы, 
моральдық жарғылықтардың маңызы кеміді. Монахтар мен жай 
адамдардың қатынасында прагматизм күшейді. Екіншісі үлттық 
сангхаларда ортодоксальды әрі модернистік ағымдардың белсен-
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ділігінің артуында, монахтардың саяси-әлеуметтік әрекеттерінің 
аясының кеңеюінде, олардың экологиялық және бейбітшілік 
мәселелеріне кеңінен араласуында көрініс тапты.

Таиландта түрғындардың 93% буддизмді ұстанады, мүнда ол 
мемлекетгік дін болып табылады. Буддизмнің қорғанышы әрі 
жанашыры -  тай королі. Таиландтың билеуші топтары мен сангха 
жетекшілері будда дінінің түрақтылығы мен прогресін қамтамасыз 
етуге көп күш жүмсайды. Сангка қоғамдық өмірдің (денсаулық 
сақтау, ауыл шаруашылығы, әлеуметгік әл-аукат) барлық сфера- 
ларына игі ықпал етуге бағытталған әрекет бағдарламасын жасайды. 
Бүл елде діни білім берудің дамыған жүйелері бар, білім беруде 
Махамонгкут және Махачулонгкарн университеттері жетекші рөл 
атқарады.

80-90 жж. Таиланд сангхасының ішінде қызметтері дәстүрлі 
ауыл түрмысымен емес, қазіргі қала өмірімен байланысты рефор­
ма гор-монахтар пайда болды. Қалалық түрмыс жағдайында 
дәстүрлі буддалық қүндылықтардың іргесі шайқалып, орта тап 
өкілдері әлеуметтенуге және өздерінің түрмыс-салттарын мораль- 
дық түрғыдан ақтауға ниет білдіруде. Реформатор-монахтар жай 
халықгың күнделікті және қоғамдық емірінде жетекші рөл 
атқаруға талпынады.

Камбоджада түрғындардың 90% астамы буддизмді үстанады.
53 ж. тәуелсіздік алған соң буддизм мемлекеттік дінге айналып, 

ел дамуының үлттық «кхмерлік буддалық социализм» бағдарла- 
масын жасады. 70 ж. монахтықтың саяси белсенділігі айтарлықтай 
артты. Пол Пота (1975-1979) режимінде сангха таратылды, діни 
кульперге тыйым салынды. 1979 ҚХР қүрылған соң, сингха 
қызметі мен буддизмді қайта жаңғырту басталды. 1990 ж. буддизм 
қаигадан мемлекетгік дін деп жарияланды. 1993 ж. Камбоджада 
монархия қалпына келтірілгеннен кейін буддалық сангха қайта 
өрледі, оның саны өсті, әлеуметтік-мәдени және ағартушылық 
орекеті жанданды, буддалық мейрамдар аталып өтетін болды.

онституцияда көрініс тапқан «үлт-тақ-дін» триадасы басты идео- 
логиялық үстаным деп жарияланды.

Лаоста халықтың 90% жуығы буддизмді үстанады. 1975 ж. 
деиш УДДИзм мемлекеттік дін, ал король оның жанашыры деп 
саналды. ж. ЛХДР жарияланған соң, Лаос азаматтарынын бос- 

ҚҮҚы шеңберінде будцалық қауымдарда діни рәсімдерді 
ару мүмкшдігі сақталды. 70-80 жж. билік басындағы режим 

халық арасында Лаос революциясының мақсатгары мен міндетгерін 
ихаттауға, аос халық революциялық партиясының саясатын
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түсіндіруге сангханы кеңінен тартты. Сангха өкіметпен және 
жергілікті билікпен біріге отырып, халықтың әлеуметтік-мәдени 
даму бағдарларын іске асыруға жүмылдырды. 90 ж. сангханың 
саяси қызметі бәсеңдеді. Енді ол ағартушылық, денсаулық сақтау, 
мәдени және бейбітшілік сияқты дәстүрлі қызметтерді атқаруға 
көп көңіл бөлді.

Мьянмада халықтың 70% жуығы буддизмді үстанады. Алайда 
үлттық мәселенің шешілмеуі мүндағы діни жағдайды ушықтырып 
түр. 50-60 жж. тәуелсіздік алған соң Мьянмада «буддалық ренессанс» 
кезеңі басталды. Ол өкіметтің өз саясатына дүниетанымдық негізін 
буддизм қүраған үлтшылдықты қолдануға деген талпынысымен 
байланысты болды. 1961 ж. өкімет басына әскерилер келгенде 
сангханың қоғам оміріндегі саяси ролі тьш әлсіреп кетті. 80 ж. бас- 
тап сангха мен мемлекеттің тығыз байланысқа түскені байқалады.

Ламаизм
Еуропалық тілдерде орныққан буддизмнің бүл айрықша 

бағытының осылай аталуы ваджараяна буддизмінің тибеттік 
нүсқасындағы басты түлға монах немесе абыз есімі «Лама» сөзінен 
бастау алады. Гималай оңірі халықтарының буддалыққа дейінгі 
архаикалық нанымдарының махаяна және ваджараянамен сннтез- 
делуіне Үндістаннан келген уағыздаушылар түрткі болды. Бүл 
синтез VIII-XV f f . қалыптасты. Махаянадан ілім негіздері, діни- 
философиялық мәтіндер (олар палилік Каноннан да, ішінара 
пантеоннан да көне) мүраланды.

Ваджараяна немесе буддалық тантризм -  б.з. I мыңжылдықтың 
ортасында барлықтың энергетикалық бастауының түтастығы 
идеясын дамытқан ерекше бағыт. Онда йогалық практика кең 
таралды, нүрлану, шапағаттанудың маңызы атап керсетілді, 
медитация арқылы нирванаға жетуге болады деп саналды. Бүл 
жолдағы (тантре) жол бастаушы -  Үстаз (гуру) болса; қүралы -  
эзотериялық дүғалар, мәтіңдер (мантралар) немесе рәміздер, 
образдар (янтралар); тантризм ізбасарының жебеушісі, қорғаны, 
пайымдаудың антроморфтық рәмізі идамдар (томенгі қүдайылық 
мәндер, пантеонаға кірген жергілікті қүдайлар), буддизмнің аты 
аңызға айналған уағызшылдары мен бодхисатвалар болды. Бүл 
ағымда бодхисатвалардың басқаға даруы культі қалыптасты. 
Энергетикалық бастаудың түп негізділігі туралы козқарастың 
дамуы шакти қүдайдың әйел серігі образы, оның әйелдік ипоста- 
сының қалыптасуына ықпал етті. Көптеген жергілікті қүдайларды 
қамтыған пантеон алғашқы, бастапқы Ади-Будда идеясы арқылы 
реттелді. Оның маңызды, негізгі қасиеттері Амитабах, Вайрачан,
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Акшобхье үштігінде көрініс тапты. Тағы екі будда қосылған бүлар 
ғарыш қүттарының бестігін қүрады. Олардың көптеген «отбасы- 
лары» мен нөкерлері, шакти-серіктері, рухани үлдары бодхисатва- 
лары, демон-қүггары мен будданың игі қасиеітерінің антиподтары
— демон-дүшпандары болды. Шакьямуни казіргі ғарыштық дәуірдің, 
Майтрея будда -  болашақ будда, өзіндік мессия ретінде түсінілді. 
Буддизмнің нақты қайраткерлері, әсіресе әулие орі маг Падма- 
самбхава (Гуру Римпоче -  VIII ғ.) қүдайылық дорежеге көтерілді.

үрделі рәміздер мен иконография қалыптасгы. Қорғаушьг 
Падмапани бейнесіндегі Амитабхи «үлы» Авалокипешвара, Үлы 
маг -  Ваджрапани, данышпан Манджушри бодхисатвалары ерекше 
қүрметтеледі. Жеке қорғандар -  идамдар, үстаз-гурулар, өсіресе 
мектептер мен монастырьдарның негізін қалағандар да аса зор 
қүрметке ие болды. Іөменгі деңгейдегі жергілікті рухтар, ата-баба 
аруағы, югемдер, тіршілік күштері де ерекше қүрметтелді.

амаизм тарихы аймақтағы саяси оқиғалармен, халықтардың 
этникалық тарихымен, олардың шаруашылық-мәдени типімен 
тығыз айланысты. VII ғ. бастап ваджараяна буддизмінің таралған 
аимағы и ет болды. Жергілікті тайпалық элиталар мен абыздар- 
дың қарсылығын жеңген буддизм түбегейлі өзгерістерге үшырады, 
жергиикті модениет әсеріне үшырап, соған икемлеллі. Тибеттегі

Тибетте орнығып, од; 
қалмақтарға таралды.одан әрі солтүстікке, Монголия мен Бурятияға,
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Ламаизм өзі таралған аймактарында руханк өмірді жайлан. 
әлеуметтік қүрылымға терең сіңді. Монастырълар саяси, одет- 
ғүрыптық, мәдени өмірдің орталықтарына айналды Лама монахтан 
гөрі шаруашылық-циклдық росімдерді атқарған кауым абызына, 
жас белгілеріне байланысты әдет-ғүрыптарды орындайтын ру 
абызына, үстазға, астролог-балгерге, музыкант-бишіге кебірек 
үқсас болды. Ламалардың басым көпшілігі храм мен монастырь 
жерлерінде еңбек етті. Тек жоғары сатылардағылар ғана росімдерді 
атқарумен өмір сүрді.

Ламаизмнің басты мақсаты өдет-ғүрыптарды атқару болды 
жоне сол арқылы ғана қайта туулар тізбегінен шығу мүмкін деп 
саналды. Діндар үшін бастысы -  дхарманы орындау арқылы 
парызын өтеу, сангханы қүрметтеу, дүға оқьш, күнодан тазару. 
Монастырьларда ор гүрлі культтік бүйымдар: танка-иконалар. 
релик-вариилер, музыкалық аспаптар, ксилографияланған канондык. 
мәтіндер Ганджур мен Танджур, қүрметтелетін қүдайлар: Шакьямуни 
будда, бодхисатвалар, Падмасамбхава, ламалар бейнелері кон 
колданылды. Ламаизмнің бүдан басқа да культтік ғимараттары 
адамды таң калдырады.

Ламаизмнің Тибетте дамуы, XV-XVIJ ғғ. оныц реформалануы 
бүл айматсты кәршілес елдер үшін «метрополиыға», ор түрлі 
бағыттың негізгі болған монастырьлар шоғырыма айналдырды. 
Тибет астанасы -  Лхаса -  1959 ж. дейін Далай-Ламаның резиден- 
циясы болды. Осы жылы ҚХР-ның Тибет ауданында үлггық-діни 
сипаттағы көтеріліс орын алды. Көтеріліс басылғаннан кейін 
Далай-Ламамен бірге жүз мыңнан астам тибеттіктер Непал, Бутан, 
Үндістан елдеріне қашуға можбүр болды. Далай-Лама қазір 
Үндістанда өмір сүреді.

Непалдағы Катманду алқабының жүз мыңнан астам неварлары 
будда дінін үстанады. Олардың арасында ваджраяна б.з. J мыц- 
жылдықтарынан бастап таралды. Алкапта ең ірі буддалык храмдар 
Бодхнатх пен Сваямбхунатх салынды. Бірақ индуистік Непалдьін 
касталық қүрылымы мен саяси қысымы неварлар арасындаіьі 
буддизмді әлсіретгі. Дегенмен, биік таулы аудандарда іибсг- 
тіктерге этникалық жақындыгы бар 100 мыңға жуық неиалдықтар 
«қызыл бөрікті» ламаизмды, осіресе, жергілікті достүрлерге 
бейімделген, жергілікті культтерді езіпе сіціріеи ііьишамана 
ламаизмін үстанады.

Бутанда негізінен карыопа ағымын үстанатын 100 мыңнан аса 
ламаистер түрады. 1'ибетгсн коныс аудару барысында буддизмнім 
іаралуына XVIII ғ. Оцтүстік Тибеттегі Ралуні’ моиастыры зор
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ықпал етті. Мүндай Далай-Лама мемлекеті үлгісінде, ірі монастырь- 
бекіністер -  дзонгилерге арка сүйеген теократиялық мемлекет 
қүрылды. XX ғ. басында зайырлы билік күшейген Бутанда барлығы 
200 астам монастырьлар бар. Олардың ішінде ец үлкені -  1000 аса 
монахтар мекендейтін Тхимпхудағы Ташичхолинг Дзонг монас- 
тыры. Дзонгилер әлі күнге дейін экономикалық, олеуметтік-саяси 
өмірдің орталықтары болып табылады.

Үндістанда ламаизмнің таралған аудандары Ладакх, Батыс 
Гималайдағы көршілес жерлер жөне Синкким (1975 ж. бері Үнді- 
стан Республикасының штаты) болып табылады. Ньингмапа ламаизмі
XVI ғ. бастап таралған Сиккимде қазір 70 мыңға жуык ламаистер 
омір сүреді, мүнда приходтары бар 60-тан астам монастырьлар 
сақталған, ал ламалар саны 3 мыңнан асады. Түрғындары 
ламаистер болып табылатын Үндістан мен Непальдың Гималаи 
аудандарында буддалықка дейінгі діни жүйелердің позициялары 
өте күшті. Оларды жалпы түрде «бон» деп атайды.

Қытайдағы буддизм
Б.б.з. 1 ғасырдан бастап Қытайда махаяна буддизмі тарай 

бастады. Ал ішкі тартыстар орын алған III-IV ғғ. буддизм жедел 
карқынмен дамыды. Осы кезде астана болған Лоян мен Чанан 
қалаларының мацында 180-дей буддалық храмдар мен культтік 
орталықтар жүмыс істеді. Оларда Матарея мен Амитаба 
буддаларының культі басым болды. Дәстүр бойынша, Чаньнін 
негізін салушы, Қытайға V ғ. соңында келген будда уағыздаушысы 
Бодхи-дхарма болып саналады. Патриахтар Хуньчжень (605-675), 
Хуэй-нэнь (638-713), Мацзу (709-788) және т.т еңбектерінде чань 
бағыты ары қарай дамытылды.

V1-V11 ғғ. буддизмнің бүл бағыты солтүстік және оңтүстік 
тармақтарға бөлініп кетеді. Солтүстік тармағы біраздан соң мүлдем 
жойылып кетеді, ал оңтүсгік тармақта «Алтыншы патриархтың 
тақтайша Сутрасы» авторы Хуэй-нэньнің идеялары кытайлык 
(чань) жөне жапондық (дзен) нүсқаларының дамуына негіз болды. 
Буддалық философияның шунья (бос кеңістік), нирвана, анатман 
және т.б. үғымдарын негізгі категориялар ретінде қабылдай 
отырып, чань ізбасарлары оларды тануда, игеруде логикалық- 
лингвистикалық тәсілдерге емес, вербальдықтан тыс тэсілдерге 
(«кенепен нүрлану» «сатори» тәсілі) басты назар аударды. Бүл 
үшін медитациядан («чань» немесе «дхьяна») бөлек пародоксальды 
міндеттер (гун-ань), сүхбаттар (вэнь-да), тыныс алу мен гимнасти- 
калық жаттыгулар (мысалы, жекпе-жек онерінде жасалған), дене 
жүмысы жоне т.т. кеңінен қолданылды.
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Көптеген мамандар чаньді қытайдың дөстүрлі қоғамдық ойы- 
ның үнді буддизмінің интеллектуальды үндеуіне берген жауабы 
деп санайды. Чань ілімінде канондалған буддалык қүндылықтар 
теріске шығарылады. Чань іліміне сай нирванаға адам тек 
мақсатсыз (у Синь) және ынталы әрекетсіз (у вэй) өмір сүргенде 
ғана жете алады. Ақиқатгы сөздер, таңбалар арқылы тану мүмкін 
емес дегенде, сырттай алғанда, чань даосизмге әте үқсас болып 
келеді. Дегенмен де, даосизмге, сондай-ақ бүкіл кытайлық діни- 
философиялық дәстүрге буддизмнің зор ықпал еткенін атап айтқан 
жөн. Өйткені буддизм қытайлық дәстүрді өзіне сіңіріп алды.

Суй-Тан доуірі (VI-X ғғ.) Қытайдағы буддизмнің кен қанаг 
жайып, оркендеген кезеңі болып табылады. VI ғасырда император
У-ди буддизмді мемлекеттік ілім деп жариялады. Бірақ IX ғасырда 
будцизмге қарсы қабылдаған бірқатар жарлықтар 4600-ге жуык, 
буддалық храмдар мен монастырьлардың жабылуына алып келді. 
Алайда, Қытайдағы үш діни жүйе арасындағы күрес (буддизм, 
даосизм, конфуцишілдік) өрі қарай жалғасты. XIII ғ. буддизм 
қайтадан империяның мемлекеттік діні деп жарияланды. Кейіннен 
ол ресми конфуцишілдік ілімге қарсы түрған оппозициялық дінге 
айналды. Буддизм қытай мәдениетіне -  живописі мен соулет 
өнеріне, әдебиетіне зор эсер етті. Буддизмнің арқасында Қытайда
конфуцишілдіктің жаңа типі — неоконфуцишілдік қалыптасты.

Чань-буддизм Кореяда, Вьетнамда, Жапонияда таралған. Қазіргі 
уақытта батыс елдеріне буддизмнің жапондық нүскасы -  дзэн тез 
таралуда.

Ресейдегі буддизм
Ресейдегі буддизмді Бурятия, Калмыкия, Тува республика- 

сының түрғындары үстанады. Бүл жерлерде гелукпа мекіебшщ 
ламанизмі таралған. Бүл аймақты мекендеген халықтар буддизмді 
(тибеттік) ортағасырларда қабылдады (қалмақтар -  XV ғ., буряттар 
XVIII ғ.). Теориялық түрғыда буддизм тибеттік гелукпа мекте >інщ 
канондалған шығармаларының аясында дамыса, іс жүзінде ти еттік 
діни мөдениет дәстүрлі нанымдары мен түсініктердің элементтерін 
буддалық рәсімділікке қабылдануынан байқалды.

Ресейлік буддизмнің ерекшелігіне «қайта туылғандар» (тулку) 
институтының болмауы, храмдар мен монастырьлардын (хурум, 
дацан) кешпелі және жартылай көшпелі жүйесінің дамытылғаны, 
Далай ламаның зор беделге ие болуы жатады. ^

XIX ғасырда буддизм Ресейде дамыған діни жүйе болды. ^уд 
далық монастырьлар (егер олар түрақты болса) ауқымды шүраилы 
жерлер мен табын-табын малға ие болды.
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Монастырьлардың жанында діни, медициналмқ мектептер 
өрекет етті, кітаа басу, икона салу (танкоііись), діни соулет өнері 
дамыды.

Кеңес дәүірінде буддизм орны толмас шығынға үшырады. 
Билік тарапынан оған тыйым салынды. Бірак, соцғы жылдардағы 
үлттық сананың оянуы дәстүрлі қүндылықтардың (соныц ішінде 
буддалық та) жаңғыруына жол ашты. Ламайстік, жадпы буддалык 
росімдер халық арасында кең таралып, діни мейрамдар аталып өті- 
летін болды. Кәптеген жерлерде маңызды олеуметтік рөл атқаратын 
храмдар ме.ч монастырьлар ашылды. Мектегітерде үлтгык жоне 
тибеттік медицина негіздері оқытыла басгады.

Буддизм достүрі кең таралған аймақтардан басқа жерлерде де 
махаяна мен хинаянаның әр түрлі бағыттарын үстанатын қауымдар 
қүрылды. Олардың ішіндегі ең ірілері Мәскеу мен Санкг- 
ііегербурі калаларында орналасқан. Соңғы жылдары тибеттік 
буддизмнің көрнекті қайраткерлері (Далай-Лама және т б.) Ресейге 
жиі келуді дәстүрге айналды.

9 -т а р а у
ХРИСТИАНШЫЛДЫҚ

I. Хрисі иандықтың пайда болуы

Хрисгианшылдыісгың пайда болып, таралуыныц коғамдык- 
тарихи алғышарттары

Христиан діні бл. S ғасырында Помпей шапқыншылығынан кейін 
Рим империясыиъщ қүрамына кірген Палестинада пайда болды. 
і Іілестиианың, өсіресе, оның орталық болігі -  Самария түрғын- 
дарыныц этникалық қүрамы ор түрлі болды. Бүл жерлерге қоныс 
аударғандар мупда өз мәдениеттері мен діндерінің элементтерін 
ала келді.

Вавилон, парсы, Македон басқыншылығын (б.з.б. VI-H ғғ.) 
жоье жат елдік іітоломейлер мен Селеквидтер оулетінің билігін 
оастян кешіргеи палестиналык еврейлер аз уақытқа саяси тоуелсіз- 
дікхе кол жеткізеді. Б.з.б. 140 жылдан бастап тоуелсіз Иудеяны 
маккавей (хасмоней) әулегінін алғашқы священник-патшалары 
билеиді. Олар ел территориясын үлғайтумен катар түргындарға 
иудей дінін қабылдатуға белсенді ат сапысады. Б.з.б, 36 ж. Рим 
қолбасшысы I пей Ііомпей оскерлері Иудеяға басып кірді. Сирия 
нровинциясына косылған Иудея Рим империясының бір бөлігінс
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айналды. Б.з.б. VI ғ. Иудея мен Самария езін-өзі басқарудың соңғы 
белгілерінен айырылды. Енді билік Рим тағайындаған билеушінің 
қолына өтті. Бас абыз басқарған абыздар мен ақсүйек өкілдерінен 
түрған кеңес Сипдрионныц күқы шектеліп, ол римдіктердің толық
бақылауына өтті.

Саяси тоуелсіздіктен айырылуды Палестина түрғындарының 
бір белігі трагедия ретінде қабылдады. Халық арасында окелер 
өсиетін, діни рәсімдер мен тыйым салуларды бүзғаны үшін қүдай 
қаһарына үшырағандық туралы идеялар кең таралды. Бүл 
еврейлердін діни-үлттық топтары хасидейлер (ізгі иудейлер) мен 
фарисейлердің (жіктелгендердің) позицияларының нығаюына 
үлкен ықпал етті. Фарисейлер иудализмнің тазалыгы үшін жат 
жерліктердің ықпалына қарсы күресіп, достүрлі жүріс-түрыс 
нормаларын сақтауға шақырды. Бүл жаңа өсиет мәтіндерінде 
көрініс тапты. Элеуметтік қүрамы бойынша фарисейлер кала 
түрғындарының орта таптарынан (саудагерлер мен қолөнерші- 
лерден, синагога оқытушыларынан) түрды,

Б.з.б. I ғ. соңы мен б.з. 1 ғ. басында зелоттар мен сикарилердің 
радикалды қозгалысы пайда болды. Әлеуметтік төменгі топтар мен 
маргиналдық элеменгтерден түрған олар Рим мен жергілікті 
ақсүйектерге қарсы қарулы кетеріліске шақырды. Фарисейлерге 
қосылған зелоттар мен сикарилер 66-70, 132-135 жылдары Римге 
қарсы бағытталған соғыстарға белсене катысты.

Шалғай аудандарды қоныстаған иудейлер мен диаспора иудей­
лер!, сондай-ақ әлеуметтік жоғарғы топтар жат мөдениетке төзімділік 
танытып, бітімгершілік көзқарас үстанды. Бүл саддукейлер гіартия- 
сының үстанымдарында көрініс тапты. Саддукейлер Библияда 
жазылған жарғылықтарды сактау керек деп санап, ауызша ілімдер 
мен толықтыруларды мойындамады. Алайда, олар эллинистік 
мәдениетті қабылдап, римдіктерге қолдау көрсетті.

Жергілікгі дәстүрлермен, киелі діни орындармен санаспаган жат 
жергіліктер билігіне деген наразылық, римге карсы котерілістердің 
аяусыз басылуынан туындаған енжарлық, әлеуметтік және мүліктік 
теңсіздіктің терендеуі, ішкі қайшылықтар, сенімсіздік пен апатия, 
болашақтың бүлыңғырлығы сезімі мен мистикалық уайым 
сарындарын туындатты. Б.з. 1 ғасырда Палестинада кеп кешікпей 
қүтқарушының, мессияның (машиах), «қүдай белгісі бардың» 
келетінін және оның иудей халыкты қүтқарып, «иудей патшасы» 
болатындығын уағыздаушылар қаптап кетті. Кептеген діни ағым- 
Дардың ішінде эссендер (ессейлер) қауымына ерте христиандықта 
кездесетін белгілер төн болды. 1947 ж. Өлі теніз аймағынан
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табылған деректер алғашқы христианшылдықтың, иудейлердің 
эссендер кауымына өте жақын болғанын дәлелдейді. Бұл үқсас- 
тықтар мессинианизм, эсхатологиялық, күнәһарлық идеяларын 
гүсінуден байқалады. Ессейлер қауымында барлық мүшелердің, 
мүлік тевдігі уағыздалды. Эссендер өздерін қайыршылар, күдай- 
мен жаңа одақ, жаңа өсиет жаеағандар деп жариялап, өздерінің 
абыздарға қарсы екенін байқапы. Қауым мүшелері бірігіп еңбек 
етті, киелі мәтіндерді оқып-үйренді, діни рәсімдерді атқарды.

Палестинада орын алған процестер, Рим империясының басқа 
аймақгарындағы процесгерге үқсас болды. Б. з. 1 ғасырына қарай 
Рим империясы бүкіл эллинистік әлемді жаулап алып, өзіне 
бағындырды. Рим империясыныц Рим императорыньщ қол асгында 
болмаған парфян, армян, герман, франктер, саксон, алемандар, 
готтар мен славян халықтарыныц саяси-мәдени өміріне ықпалы өте 
зор болды. Империя салық салу арқылы бағынған елдер мен халық- 
тарды аяусыз тонагі отырды (римдіктер салықтан босатылды). 
Римге Жерорта теңізі елдерінен арзан қүлдар әкелінді. Еркін 
түрғындардың соғыстарға қатысуы, ла тифундиялардағы қүл 
еңбегінің бөсекесі, базарлардың басып алынған елдерден әкелінген 
арзан орі сапалы өнімдерге толуы -  осы факторлардың бәрі Рим 
қолөнершілерінің кедейленуіне, еркін шаруалардың біртіндеп 
жойылуына алып келді. Байлық пен жер жеке түлғалардың қолына 
шоғырланды. Римнің еркін азаматгары мен қүлдар, текті ақсүйектер 
мен байыған әскерилер арасындағы қайшылық шиеленісті. Б. з. I 
ғасырында тек императорға төуелді әскер мен провинциялык 
ақсүйекгерге, бюрократиялық басқару аппаратына сүйенген жаңа 
саяси форма -  империяның бекіп, дамыған кезі болды. Антикалық 
тортіптің дағдарысқа үшырауы мен жаңа әлеуметтік-саяси шын- 
дықтың қалыптасуы халыққа өте ауыр тиді, Этникалық қүрамы сан 
алуан үлтгық мемлекеттердің барлық халықтарға бірдей жат 
жерлік болған әлемдік империямен алмасуы адам бойында 
мемлекегтік аппарат алдындағы шарасыздық сезімін тудырды. Осы 
процестердің бәрі дағдарыстан шығудың, зүлымдық олемінен 
күтылудың жолдарын іздеуге итермеледі.

Түрғылықты халық арасында магиямен,соуегейлікпен, сирия- 
лық-парсылық және т.б. шығыс елдерінің мистикалық гірактикасы- 
мен әуестену артгы. Митра, Исида, Осирис, Серапис культтері, 
орфиялық, дионисиялық және т.б. мистериялар кең таралды.

Экономикалық-саяси дағдарыстың ауыр зардагітары Кіші Азия 
мен Рим империясының басқа да аймақтарында «коллегиялар» деп 
агалған коптеген бірлестіктер мен серіктестіктердің пайда болуын
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жеделдетті. Адамдар бір косіп, қоғамдағы дәрежесі, көршілік т.с.с. 
негізінде үйымдасты. Одак мүшелері бір-біріне қолдау көрсетті, 
ортақ көмек кассаларын ашты, жиналыстар үйымдастырды. 
Сондай-ақ жергілікті дәстүрлерге сай қүдайға сыйыну рэсімдерін 
өткізетін жерлестер мен діни одактар пайда болды. Сөйтіп болашак. 
христиандық қауымдар үшін өңделген дайын, зацды (одақтарға тек 
Траян кезінде тыйым салынды) негіз қалыптасты.

Шығыстың ор түрлі діни ілімдері сияқты Рим діні де аш- 
жалаңаш халыққа ешбір үміг бере алмады, Рим дінінің үлттық 
сипаты үлттық әділеттілік, аман қалу теңдігі идеяларын нығайтуға 
мүмкіндік бермеді.

Христиан діні қүлдық тэртіпті айыптап, қарапайым халыктың 
мүдделерін қорғауға талпынады. Сөйтіп, адамдарға Христос 
әкелген қүдайылык акикатты тану арқылы әрбір адам бостандыкка 
жете алады деп жариялайды. Адам төзгісіз қоғамдық қатынастарға 
қарсы шығып, ер адамга түсінікті адамгершілік қүндьшықтарды 
үстануға шақырған христиан діні тез арада үлкен идеялық күшке 
айналды.

Христианшылдыкгын идеялық нсгіздерінің калыптасум
Христиан апологетикасы христиан дінін адамдар ойлап тапқан 

жоқ, ол адамзатқа қүдайдың жіберген діні дейді. Бірак діни. 
ілімдердің салыстырмалы тарихы христиан дінінің пайда болуына 
діни, философиялық, этикалық ықпалдардын болғанын айғақтайды.

Христианшылдық иудаизмнің, митраизмнің, көне шығыс дін- 
дерінің философиялық көзқарастарының концептуалдық идеяларын 
игеріп, қайта қарастырды. Осының борі жаңа дінді байытып. 
нығайтты, үлттық-этникалық мәдениегтерге қарсы түруға дәрменді 
мәдени-интеллектуалдық күшке, бүқаралық козғалысқа 
айналдырды. Христианшьшдықтың бүрынғы діни-мөдени мүраны 
игеруі жаңа ілімнің жалпыға танылуына мүмкіндік берді.

Христианшылдық иудаизмнің монотеизм, мессианшылдық. 
эсхатология, хилиазм сияқты идеяларын қайта қарастырды. 
Библиялық көне өсиеттік мәтіндерді түсіндіре отырым, теолоітар 
провиденциализм, креационизм, Қүдайдың трансценденчтігі мен 
адам танымының тылсымдығы туралы христиандык, козқарастарды 
қалыптастырды.

Христиандықтың қалыптасуына антикалык философиялық 
дәстүрдің ықпалы да зор болды. Стоиктердің, неогіифагоршыл- 
дардың, Платон мен неоплатоншылдардың, ішінара аристотелизм 
Кағидаларын тиянақты пайымдау барысында, сондай-ақ жаңа өсиеі
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мәтіндері мен теологтар еңбектерінде қайта қарастырылған ой- 
түжырымдар, үғымдар, тіпті терминдер қалыптасты.

Христиан ілімінің қалыптасуына Филон Александрийский 
(б.з.б. 25 -  б.з. 50 жж.) неоплатонизмі мен римдік ойшыл Сенеканың 
этикалық көзқарастэры ерекше эсер етті. Филон библиялык, 
дәстүрге аян алуда танылатын және жаратушы сөзі ретінде 
түсінілетін Логос үғымы мен эллинистік дәстүрде ғарыш 
қозғалысын бағыттайтын ішкі заң ретіндегі Логосты біріктірді. 
Филон Логосты монді пайымдауға мүмкіндік беретін Қасиетті сөз 
ретінде қарастырды. Филонның адамдардьщ ту а біткен күнәһар- 
лығы, мойынсүну, мәннің дүниенің бастауы ретіндегі ілімдері, 
Қүдайға жақындау қүралы - экстаз, жоғарғы Логос жоне Қүдай үлы 
болып табылатын логостар (періштелер) туралы идеялары, рухани 
бастаулардың иерархиялығы туралы түсініктері христиандық 
көзқарастардьщ идеялық алғышарттары болып табылады және бүл 
идеялар мен түсініктер христиандықтың қалыптасуына зор ыкпал 
егті. Христианшылдықтың ізгілікке жету туралы адамгер-шілік 
і л і м і  Луцей Анней Сенека көзқарастарына өте үқсас. Сенека кез 
келген адам үшін бастысы қүдайылық қажеттілікті түсіну арқылы 
рухани бостандыққа жету деп санады. Егер бостандық қүдайылық 
қажегтіліктен туындамаса, қүлдыққа айналады. Тек тағдырға бас 
ию рухгы шыңцап, үят пен адамгершілік нормаларын, жалпыа- 
дамзаттық қүндылықтарды қалыптастырады. Рухани сүхбат, шынайы 
қарым-қатынас деп Сенека адамзат табиғатының түтастығын, өзара 
махаббатіы, жанашырлықты, адамның өлеуметтік ерекшеліктеріне 
қарамастан бір-біріне қамқор болуын айтады. Сенека адамгерш ілік  
императиві ретінде «моральдың алтын ережесін» мойындады. 
Онда: «Өзіңнен жоғары турғаннын саған калай карағанын каласаң, 
өзщңен төмен түрғанға солай қара» делінді (TV

Осыған үксас ойды Матфейден келген Евангелияден де 
кездестіреміз: «Барлық жағдайда адамдар сізге қалай карасын 
десеңіз, сіз де оларға солай қараңыз» (М ф.7:12).

Сезімдік ләззаттардың қысқалығы мен жалғандығы, басқа 
адамдарға қамқор болу туралы Сенека үстанымдары христиан- 
шылдықпен үндес болды, Христианшылдыққа Сенека қалыптас- 
тырған индивидуальды этика принциптері де үнады. Жеке адамның 
аман қа,чуы өз өмірін қатаң бағалауды, кемелденуді, қүдайылық 
мейірімге ие болуды талап етеді.

Хрисгианшылдықтың шығыс культтерін, эллинистік философия 
элемент гсрін игеруі оны кемсітпей, қайта байыта түсті. С ондықтан  
да ол Жерорта теніздік моденисттер ағымына тез қосылып кетті.
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Христианшылдықтың негізін салушы тұлға туралы 
пікірталасгар

Христианшылдық пайда болғаннан бері оныц негізін салған 
түлға туралы лікірталастар толастамай келеді. Матвей, Марк, Лука 
мен Ионнан алынған Евангелиялардағы Иисус Христос туралы 
өңгімелер, сондай-ақ Қүдай-үлының істерін суреттеген апостолдар- 
дың хабарлары зерттеушілер тарапынан көптеген күмөндар 
тудырды. Сейтіп, соңында Иисус Христос туралы пікірталастар екі 
негізгі: мифологиялық және тарихи мектепті қальгптастырды.

Мифологиялық мектептің өкілдері ғылымда Иисус Христостың 
тарихи түлға екендігін айғақтайтын дөлелдер жоқ деп санайды. Бүл 
мектеп окілдері Иисус Христос туралы Евангелиялық эңгімелер 
онда баяндалған оқиғалардан көп уақыт кейін жазылған және 
олардың нақты тарихи негіздері жоқ, I ғасыр басындағы тарихи 
деректер Христостың өліп, қайта тірілуі, ғажайып істері, уағыз- 
дары туралы ештеңе айтпайды дейді. Өз көзқарастарының долелі 
ретінде мифологиялық мектеп христиандықтың Палестинадан тыс 
жерде гіайда болғандығын, өліп, қайта тірілетін қүдайлар туралы 
аңыздардың басқа да шығыс мәдениеттерінде кездесегінін, Еван- 
гелияның көптеген қайшылықтарға, дәлсіздіктерге толы екенін 
келтіреді.

Тарихи мектеп өкілдері Иисус Христосты жаңа діннің негізін 
қалаған тарихи түлға деп санайды. Иисустың тарихилығын Иоанн 
шоқындырушы, апостол Павел, Христос өмірімен тікелей 
байланысты евангелиялық фабула кейіпкерлері растайды деп 
санайды. Қазір ғылымда тарихи мектеп нәтижелерін айғақтайтын 
бірқатар деректер бар. Мысалы, үзақ уакыт бойы Иосиф Флавийдің 
(37-100 кейін) «Көне дәуірлеріндегі» Иисус Христос туралы үзінді 
соңғы уақыттардағы интерполяция саналып келді. Бірақ 1971 
жылы Египеттен табылған X ғасырда Египет епископы Агапий 
орындаған «Көне дөуірлері» Флавийдің өзіне Иисус деген атпен 
белгілі бір уағызшылды суреттегенін дөлелдейді. Бірақ Флавий 
Христос жасаған ғажайыптар туралы ештеце айтпайды. Ал оның 
олігі, қайта тірілуі осы тақырыпқа жазылған жай бір факт ретінде 
баяндалады.

Мифологиялық жоне тарихи мектептің окілдері христиан- 
дықтың алғашқы ғасырларына қатысты деректер мен библиялык 
мэтіндерді жарыққа шығаруға коп үлес қосты. Қазіргі уақытта 
дінтанушылардың басым көпшілігі тарихи мектеп өкілдерінің 
пікірін қолдайды.
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Хриетианшылдықтың Рим империясының мемлекеттік
дініне айналуы

Иисустьщ -  мессия, Қүдай -  үлы екендігі жайлы бастаиқы 
христиандык идея алдымен тек иудейлерге, сонан соң ғана 
зллиндіктер мен басқа да «пүтшыл халықтардыи» бір белігіне 
арналса керек. Бірақ ортодоксальдьі көңіл күйдегі иудейлер оны 
жақтырмады, ал абыздар мен екімет басындағылар бүл уағыздарға 
ашық карсы шықты. Христиан идеядары, этникалық, діни айырма- 
шылықтарына қарамастан, төмснгі элеуметтік топтарды озіне 
тцртти. Бастапқы иудей-христиан қауымдарында аскетизм, пүтгық 
қүрбандыққа шалынған малдардың етін тағамға пайдалану, некелік 
қатынастар принципі, сүндетке отырғызу туралы пікірталастар 
жүріп жатты.

Иудейлік прозелитизм практикасы христиан прозелитизмін 
дайындады. Рим империясының Палестинадан тыс жерлердегі 
еврей диаспоралары өте ауқымды еді. Бүл қауымдар үйымшыл, 
бір-бірімен үнемі байланыс үстап түратьш. Біртіндеп Римдегі 
Ьврей сипагогтары маңызды қүқықтарға ие болды. Олар культтерін 
еркін устанатын жоне сондай-ақ олардың өз мүшелерін соттауға, 
жеке мүдіктерін өз бетінше пайдалану қүқығына ие болды. 
Иудейлік диаспора діни әдет-ғүрыптарды орындауда грек тілін 
найдалануға рүқсат берді, сейтіп ез қауымдарының қатарына 
еврей сместерд) де шақырды. Сүндеттеу және т.б. рәсімдерді 
орындауды талап еткен иудаизмді толық қабылдаумен қатар, 
иудяизмшң барлық рәсімдерін толық сақтамауға мүмкіндік берілді. 
Йудей-хрисгиандық қауьімдарда росімділік мүнан да көбірек 
жүмсартылды.

Бастапқы христианшылдық үйымдаспаган, бытыраңқы қауым- 
дар («Қасиетгі Рух» басқаратын) ретінде өмір сүрді. Олар бір- 
бірімен, сондай-ақ ортақ идеялық бәсекелестерімен үнемі күрес 
жүргізіп отырды. Әр түрлі қауымдар арасындағы күреске көптеген 
факторлар, соньщ ішінде діни кезқарастар мен оларды білдіру 
формаларының қарама-қайшылығы себеп болды. Ерте христиандык 
қауычдар кейінгі христианшылдыққа тән догматика мен культті 
білмеді.

Қауымдарда қүдаиға тағзым ететін арнайы орындар болмады, 
олар қупиялар мен иконаларды да білмеді. Олардьщ бар білетіні 
қүдай мсн адамдар арасындағы делдалдың барлык адамдардың 
күносі үшін озін өз еркімен қүрбандыққа шалганы еді.

Христчаншылдық таралған сайын оған бүқара халық кеңінен 
косылды. ьдсгапқы христиандық қауымның қүрамы негізіиен
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қоғамның төменгі таптары -  қүлдар, ерік алғандар, қайыршылар 
және т.б. түрды. Алайда, П-Ш ғғ. соңына қарай, қауымдарда 
сенаторлық жөне әскери атағы бар адамдардыц саны артты.

Христиандық қозғалысқа ақсүйектер мен білімді адамдардың 
тартылуы оның әлеуметгік мазмүнын өзгертті. Жоғарғы там 
өкілдері қауымда жетекші орындарға ие болды, мүлік жүмсау мен 
діни рәсімдерді атқаруға басшылық етті. Сол себепті олар 
теңсіздікті жою, қалыптаскан тортіпке қарсы шығу идеяларын 
христиандықтан ығыстыруға талпынды.

Рим екіметімен императорлық билікке қарсы келмеуді уағыздау- 
мен ғана емес, сондай-ақ 66-73, 114-115, 132-135 жж. кетерідістен 
кейін ресми қудалануға үшьіраған иудаизмиен алшақтау арқылы да 
татуласуға болатын еді. Сонымен катар христиан ілімі 
интеллектуалдапады. Сенім постулатгтарын қайта түсінуге талпыпу 
христиан ізбасарларының жіктелуіне, бастапқы христиаишыл- 
дықтан басқа бірқатар ағымдардың бөлініп шығып, қалыптасуына 
алып келді. Бүл -  маркионизм. монташізм, новитианшылдых,, 
докеттм және т.б. агымдар еді. Осы ағымдар арасындагы күрсс 
барысында біртіндеи болашақ христиандық догматиканың 
прообразы калыптасты. Біртіндеп білімді, аукатты тап окілдері 
қауымда жетекші позицияларға ие болды. Сөйтігі клир пайда бола­
ды. Басшылык біртіидегі харизматиктер (пайғамбарлар. дидаскал- 
үстаздар) мен экклексиядан (экклексия -  қауымның барлық 
мүшелерінің жиналысы) епископтар мен диакондардьщ, нресвитер- 
лер мен митрополиттердің қолына отеді. Қалыптасып келе жаткан 
шіркеу үйымы орталықтануға үмтылды. Уакыт өте Рим қауымы 
батыс Рим империясындағы басқа қауымдарға о з  билігін жүргізе 
бастайды.

Клирді қүраған лауазымды адамдар басында белплі бір 
уақытка сайланса. енді омір бойына сайланатын болды.

Римде императорға адалдық культі кең таралған еді. Император 
мүсінінің алдында күрбандық шапудан бас тарту саяси күмом- 
діліктің белгісі саналатын. Христиандар бүл росімді жасаудан бас 
таргқандықтан, императорлар Траян (53-1 і 7), М арк Аврелий (121- 
180), Септимия Север (146-221), Валериан ( і 93-260 жж. игам.), 
Д и ок л ети ан  (245-316) жопе т.б. кезінде қаггы қуғынға үшырады. 
Азап шеккендер культі христиапшылдықтың таралуына ж г .п с  

хрисгиандардың бірігуіне ықпал етті. Коптеген христиандар 
Куғыннан шел далапарға қашты. Бүл осы уакыттарда христиан 
монахтығының пайда болуына ықпал етті.
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Қауымның әлеуметтік қүрамының өзгеруі олардың әлеуметгік 
эволюциясын да анықтады. Бүрынғы демократиялық тенденция- 
лардан бас тарту күшейе түсті. Шіркеу мен қауым басшылары 
императорлық билікпен жақындасуға талпынды, ал императорлык 
билік өз тарапынан империяны бір дін аясында топтастыруға, 
мүдделі еді (2) (үлтгық діндердің біртіндеп, атап айтқанда, рим 
дінін елемдік дінге айналдыру сәтсіз аяқталды. Империя халқынын 
бәріне түсінікті ортақ дін қажет болды (332-363)). Император 
Константин 312 жылы христиан дінінің мемлекеттік дінге 
айналуына бастау болған Милан шешімін қабылдады. Ал 325 
жылы толыққанды билікке қол жеткізген Константин Рим 
империясының аумағында христиандықтың шектеусіз таралуын 
және оның басқа діндермен теңдігін қамтамасыз етті. Император 
Юлиан үлттық рим дінін «реставрациялауға» соңғы рет талпыныс 
жасады, сол үшін оны христиандар «жолдан тайған» деп 
жариялады. Бүл талпыныс сәтсіз аяқталып, христианшылдық Рим 
империясының мемлекеттік діні мәртебесіне қол жеткізді. 391 ж. 
император Феодосий «пүітық» культтерге тыйым салған шешім 
қабылдады. Осыдан соң бүрынғы діндерге шабуылдау кең 
ауқымды сипат алды. Гректердің басты храмы — Д ельф ад ағы  
атақты Аполлон храмымен бірге Александриядағы Серапис храмы 
талқандалды. Император Юстинианның (шам. 482-565) 529 жылы 
Афина жоғарғы мектебін жабуы пүтқа табынушылықкд берілген 
соңғы соққы болды. Ал өулие Бенекдикт (480-543) «пүтқа» 
табынушылықтың соңғы храмы — Кассин тауындағы Аполлон 
храмын талқандап, оның орнына христиан монастырын түрғызды.

Жаца Өсиеттің қалыптасуы мен христиандық теологиянын 
пайда болуы

Христиан ілімі Қасиетті жазу Библия мен Қасиетті Аңызға -  
шіркеу әкейлерінің айтқандарына, соборлардың шешімдеріне 
негізделеді. Алайда ерте христиандықта бүл негіздер болған жоқ. 
Христианшылдық үзақ уақыт бойы ауызша дәстүрге негізделген 
уағыздар айту7, аңыз-әңгімелер «игі хабарлар» арқылы таралды.

Христиан өдебиетінің алғаш пайда болған жанрларына: аян 
берулер (заман ақыр туралы елестерді жазу), хабарлар (жекелсген 
мәселелерді шешуге бағытталған, қауымдар арасындағы діни 
түтастықты сақтауды қолдау үшін жазылған хаттар), алғашқы дін 
уағыздаушылардың ақыл-кеңестері мен ой-түжырымдары, Иисус 
пен апостолдар туралы аңыздар жатты. Бүл жазулар саны біртіндеп 
кебейе берді.
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Алғашқы ғасырларда op түрлі қауымдарда әр түрлі евангелиялар, 
жеке адамдардьщ істері туралы жазбалар пайда болды. Сол 
уақыттарда белгілі болған жазулар: Петр, Андрей. Варфоломей. 
Лука, Иоанн евангелиялары аталкан Матвейден келген евангелия- 
лардьщ эр түрлі нүсқалары еді. Сонымен қатар топтардың атауымен 
агалып, сол топтарда қадір түтылған евангелиялар да, мысалы, 
назорейлер, эбиониттер, еврейлер евангелиялары да пайда болды. 
Бүдан басқа Пегр Апокалипсисі, Павелдің лаодикейлікгерге, 
александриялықтарға арнаган хабарлары, оның Сеиекамен алысқан 
хатгары, Петр уағыздары, 12 апостолдар ілімі («Дидахе»), Герма 
«Пастрі» сияқты аян алу жанрына жататын кітапгар да кездеседі.

Клир алдында нағыз қасиетті регінде пір түтылатыи шыгарма- 
ларды сүрыптау кажсп ілігі түрды, сүрыптау үзак уакытка 
созылды.

Христиандар арасындағы кикілжіңнің себебін түсінгісі келген 
император Константин епископтардан қасиетті кітаптар тізімін 
жасауды талап етті, сөйтіп канонды жасақтау ісін тездетгі. 
Константиннің мақсаты бір орталықтан басқарылатыи импсрияға 
сәйкес келетін бір орталықтан басқарылатын бір ілім негізінде 
шіркеулерді біріктіру болды. Константин қайтыс болғаннан кейін 
363 жылы өткен Лаодикей соборы канондалган христиандык 
шығармалардың тізімін белгіледі. Алайда жаңа өсиет қүрамына 
енген кітаптар тізімі 429 жылы Карфаган соборында бекітілді. Жаңа 
өсиет қүрамына 4 інжіл, апостолдардың 21 өсиеті және Иоанның 
Апокалипсисі кірді. Бүлардың барлығы христиандар үшін киелі 
кітаптар болып саналады. Ал калғандарын шіркеулік дәстүр 
апокрифтік (жалған) шығармалар катарына жатқызады.

П-ІІІ ғасырларда христиандар арасында эллинистік әдеби 
дәстүрде тәрбиеленген білімді адамдар пайда болды. Уакыт 
олардан христиан ілімін түтас түрде, терең деңгейде игеруді талап 
етті. Христианшылдықтың қарқындап таралуы, ыкпалыныц артуы 
мен ашық жүйеге айналуы оны негіздеу мен қоргауды (аноло- 
гияны) күн тортібіне қойды.

Сонымен катар хрисгианшылдықка иудаизмнен, үл ггық діндер 
мен философиялық ілімдерден алшақтау қажет болды. II-I1I 
ғасырларда христиан авторлары гностиктер мем манихейлердің 
дуалисгік ілімін аяусыз сынға алды. Апологеттердің іиығармалары 
кейінгі теологиялық шыгармалардан өзгеше, өйткені ол кезде 
догматика мен достүр олі қалыптаспаған-ды.

Біртіндеп теологиялық мектептер қалыгітасады Христиан 
теологтары ілімді жан-жақты негіздеу үіиін ғылым мен филосо-
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фияға сүйенеді. Теологияның қалыптасып, дамуында Александрия 
мен Антиохия мектептерінің маңызы өте зор болды. Көрнекті 
өкілдері Климент (216 ж. қайтыс болған), Ориген (185-254), 
Афанасий (293-373), Евсевий Кесарийский (260-340) болған 
Александриялық мектеп Қасиетті Жазуды аллегориялық тәсілмен 
түсіндіру, теологиялык, экзегезаға философиялық идеялар мен 
төсілдерді (әсіресе, плотонизм мен неоплотонизмді) қолдану 
арқылы даңққа беленді. Лукиан (220-312), Кирилл Иерусалимский 
(315-386), Иоанн Златауст (347-407) жэне т.б. шыққан Антиохия 
мектебі аристотельдік логикаға, Қасиетті Жазуды түсіндірудің 
тарихы және грамматикалық тәсілдеріне негізделген рационалдык 
экзегетиканьі қалыптастырды. Бүл мектептер күресі христиан 
догматикасының дамуына ықпал етті.

Христиандық догматика негізінен IV-VI ғасырларда калыпта- 
сады. Догматгар шіркеу соборларында жасақталып, түпкілікті 
бекітіледі.

Догма гикалық «формулаларды» жасақтауда IV ғ. Каппадокий- 
лік теологтар Григорий Назианзии (шам. 330-390), Василий 
Кесарийский (шам. 330-397), Григорий Нисский (шам. 335-394) 
еңбектері маңызды рөл атқарды. Христиандық теологияның 
қалыптасуына батыс шіркеу өшекейлері: Амвросий Медиоланский 
(340-387), Иероним Блаженный (340/350-420), Августин Аврелий 
(354-470), Григорий Великий (540-604) жэне т.б. үлкен үлес қосты.

Христандық ілім мен культті бекіту үшін болған шіркеуі- 
шілік күрес

Христиандық догматгардың бірде-біреуі аяқталган күйде пайда 
болған жоқ, негізгі догматтар канондалғаннан кейін де олардан 
теңірегіндегі пікірталастар толастамады. Соборлар мен олардан 
тыс жерлерде әр түрлі топтар арасында христологиялық пікір- 
таластар жүріп жатты. Бүл пікірталастар күдайдыц үштік бірлігі, 
қүдайға айналу (боговоплощение) және күнэдан арылү қағида- 
ларының геңірегінде топтасты.

Б.з. 325 жылы Константин талабы бойынша шақырылган жөне 
оның терагалығымен откен христиан шіркеулерінің Никей соборь! 
Қүдай-оке мен Қүдай-бала бір мәнді емес деп түжырымдаған 
александриялық пресвитер Арийдің жөне оның ізбасарларының 
ілімін айыптап, Афанасий Алексаидрский ілімін қолдап, осы 
қагиданың гүпкілікті түсінігін жасады. Қүдай үш бірліктің 
түгастыгы жоне Қүдай-бала мен Қүдай-әке бір мәнді деп ганылды.

Сойтіп үзақ пікірталастардан соң Никейлік сенім ромізінде 
коріпіс тапқан «омоусианшылдық» жеңіске ж еп і. Бірақ Коистан-
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тиннің талабы мен батыс өкейлерінің ықпалы арқылы өткен 
«омоусиос» терминін барлық христиандар бірдей мойындамады. 
Шығыста Евсевий Никомидийский (IV ғ.) (338 жылдан Констан­
тинополь епископы) бастаған партия басымдылыққа ие болды. 
Бірнеше жылда «омоусиос» терминін теріске шығарған бірқатар 
сенім формулалары жасалды.

Эке мен Бала және Рух «біртұтас ипостась», «борінде океге 
ұқсаған Бала» нүсқалары мойындалды. Антиохиялық дьякон 
Аэции (367 қ.б.) мен епископ Кизический Евномияны (398 қ.б.) 
жақтаған топтар: «Бала Әкеге үқсас емес» -  «аномоиос» деген 
формуланы үсынды. Бүл формуланы жақтағандар «аномейлер» 
немесе «евномиандар» деген атауға ие болды. Анкир епископы 
Васшшйдің ізбасарлары (IV ғ.) аномейлерге өз нүсқаларын карсы 
қойып, «омиусиос» -  «үқсас мәнді» терминін үсынды. Василий 
жақтаушыларды «омиусиандар» деп атап кетті. Епископтар 
Урзаций мен Валент шіркеулік бірлік пен келісімді сақтауга 
тырысып, «усия» (мән) терминінен мүлдем бас таргуға шақырды. 
Олар «омоиос» — Бала Әкеге «үқсаған» деген формуланы үсынды, 
сондықтан олар «омилер» деген атауға ие болды. Бүл формуланы 
екіүшты: «барлығында жөне сондай-ақ монінде де үқсас» деп те, 
«мәнінен басқаның бәрінде де үқсас» деп те түсінуге болатын. 
Аталған бағыттар арасындағы күрес үзаққа созылды. Тек 381 ж. 
Константинопольдық II әлемдік Соборда император Феодосийдің 
қыспағымен Қүдай әке мен Қүдай Баланың бір мәнділігі гуралы 
догмат қабылданды.

Константинополь соборында ариандармен қатар бірнеше 
ерестер: евномиандар, апполлинариандар, антитринигарлар, духо- 
борлар және т.б. қарғысқа үшырады. Евномиандар Христосты 
Қүдай деп санаудан бас тартты, олар оны жоғарғы жаратылған жан 
деп таныды. Аполлинарий Лаодикийский (305-380 жж. шам.) 
Христостың денесі мен жаны адами, ал рухы — Қүдайылық Логос 
деп санады. Антитринитарийлер (монархияндар) Үштік (Троица) 
идеясына қарсы шықты. Монархиан-модалистер, Савеллий (II ғ.) 
ілімін басшылыққа алып, Эке, Бала және Рух тәуелсіз мәндер емес,

Қүдайдың әр  түрлі м одустары  деп  санады. Антиохия епископы  
Павел С амосатский (III ғ.) бастаған монархиян-дииамистер  
Троицадағы бей нелердің  ж еке болмысы  ж оқ  болғанды қтан, олар 
Қүдайылық күш тер болы п табылады д ед і.

IV ғ. 60 ж. бастап бір-бірімен келіспейтін коптеген теология- 
лык бағыттарды тудырған Қасиетті Рух статусы туралы мэселе
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қойылды. Мысалы, духоборлар (македонияндар) Рухтың Қүдайы- 
лығын Әке мен Балаға теңестірмеді.

Константинополь соборында тринитарлық, пневматологиялық 
жоне христологиялық мәселелер бойынша пікірталастар ноти- 
желеріи есегіке алған Никейлік ссиім символының жаңа редакциясы 
қабылданды. Кейін бүл Сенім Символы Никео-Царьградтық деген 
атқа ие болды.

Алайда, шіркеулік пікірталастар толастамады. Христиан мосе- 
лелерін талқылау барысында теопюгтар күннен-күнге көбейген ілім 
элементгерін анықтау қажеттілігіне тап келді.

Қүдайдың үштік бірлігі идеясымен қатар Иса пайғамбардың 
бойында адамилық йен қүдайылық қалай үштасады деген мәселе 
де күн тәртібінен түспеді. Б.з. V ғ. адамға қүдайылықтың конуы 
гуралы кағида төңірегінде кызу пікірталастар орын алды. 
Константинополь патриархы Несторий Христос бойындағы адами 
жоне қүдайылық бастаулардың ара жігін толық ажырату идеясын 
алға тартты. Алайда б.з. 431 ж Ефес соборы «Христос бірлікте 
болады» деген шешімге тоқталды.1 Монофизиттер болса, 
Христостың тек қүдай табиғаты бар деп түжырымдады. 
Монофизиттікті император Феодосий И (401-450) мен 449 ж. 
Эффестік «қарақшылар» соборы қолдады. Феодосий 11 қайтыс 
болғаннан кейін император-әйел Пульхерия мен оның қостаушысы 
Маркиан Диоскор қарсыластарына қолдау жасады. Халкидон 
соборы Христос tipi нағыз Қүдай әрі нағыз адам. Қүдайылықтан 
меңгі туыла отырып, ол Дева Мариядан адам болып туды, 
Қүдайылық пен адамилық онда араласпайды, өзгермейді (моно- 
физиперге қарсы), ажырамайды (несториандарға қарсы) деген 
қүдайға айналу догматын кабылдады. Император Маркиан бүл 
догматтарды мойындаудан бас тартқандарды қатал жазалау туралы 
заң шығарды. Монофизиттерді қамагг, қудалауға, олардьщ 
еңбектерін өртеуге, ал олардың шығармаларын таратқандарды өлім 
жазасына кесуге бүйрық берілді. Ефтихий мен Диаскор жер 
аударылды.

М онофизиттік біртіндеп берекесі қашқан империя мен 
шіркеулік қозғалыстың іш індегі сепаратистік үстаны мдарды н  
туына айна/іды. Александрия, Константинополь ж ән е Рим шіркеу- 
лерініц  арасындағы жегекш і ролге таласу діни  гіікірталастарды

1 Константинополь архимандрнаты Ілггичим (V ғ.) басіаган және Ллексаядрия 
ііаірнархі.і Диаскор (V г.) қостаган.
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оршіте түсті. Тәуелсіз шіркеулік мемлекеттерді қүру идеясы әр 
түрлі себептермен билеушілер және халық тарагіынан қолдау 
тапты. Осыған орай V-VI ғасырлардағы христиан әлеміндегі 
толқулар мен көтерілістер діни сипат алды.

Діни ағым ретіндегі монофизиттік бірнеше бағыттарға 
(севериандар, юлианшылдар, яковиттер және т.б.) белінін кетт;. 
VII ғасырда пайда болған монофилиттік діни ағымы монофизит- 
тікпен генетикалық байланыста болды. Христос бойында екл 
жаратылыс болғанымен, тек бір ғана ырық бар (грек «телема») 
деген ілімді монофелитшілдік деп атайды. Бүл идеяны Колхида- 
дағы Фазис епископы Кир (641 ж. к.б.) мен Константинополь 
патриархы Сергий (VII ғ.) негіздеді. Монофелитшілдік император 
Ираклий тарагіынан қолдауға ие болды. Ол осы Ьпмнщ көмегімен 
шіркеулік бірлікке қол жеткіземін жэне Египет пен Сирияның, 
Арменияның бөлініп кеткен монофизиттерінің басын қосамын деп 
ойлады. Жасырын монофизиттік ретінде Максим Исповедник 
(582-662) пен Софроний Иерусалимский (641 ж. қ.б.) сынға алғэн 
монофелигшілдік 680-681 жылдары VI Әлемдік (Константинс- 
польдік) соборда түпкілікті айыпталды.

VI ғасырдың ортасына қарай Иисус Христосты калай бейнелеу 
керек дегеп пікірталас та шешілді. Бесінші Констонтинопольдық 11 
(553 жыл) Әлемдік Собордың 82-ережесі Қүдай Үлын агнец 
бейнесінде емес, адами келбетте бейнелеуге міндеттеді. Жгла 
бейнедегі Христос образы діндарларға мойынсүну меи бағынуды, 
жанашу мен аман алып қалатын қурбандықтын қасиетгілігін 
жеткізуі керек болды.

Христиапды қ кульгтің орнығуы да  талас-тартыска толы болды. 
Алғашқы ғасырларда ш іркеу эул и ел ер д і бей н ел еуге катаң тыйым 
салды. Эльвирдегі ш іркеулік Собор қабырғаларда табьшатын 
еш нәрсе болм ау керек деген  ереж ен і бекітті. IV ғ. соңы нда шіркеу 
жазушьшарының бірі -  Евсевий (260-265; 338-339) діни гүрьиггарда 
иконаларды қолдануды  пүтқа табы нуш ылы қ деп  санады. VIII ғ 
несториандар мен м оноф изиттерде иконаға табынуға қарсьі 
шықты. Осы к ездерде иконаға табы нуға тыйым салган үкімет  
қаулылары да шықты. Бүл пікірталас тек ж етінш і -  П Никейлік 
(787) Ә лемдік собор да  ш еш ілді. Собор әулилер мен қасигтгі оқиға- 
ларды бейнелен, оларға табьпіуды ң қажеттілігі туралы среж ені 
белгіледі. Лл христиандык. қүпияларды ң ж оне оларға. тікелей  
Қатысты росім дердің  қалыпгасуы тіптен үзаққа созы лды , V ғ. 
с°Н1.1нда шоқыиу қүпиясы , ал кейін евхаристия қабылданды. 
Ьірінші ғасырлар бойы  христианш ы лды қ біртінден  ш оқьшу, хоіи
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иісті май жағу (миропомазание), шырша майымен тазару 
(елеосвящение), неке, жалбарыну, тоубеге келу, қасиеттілік 
қүпияларын енгізді.

Христиан шіркеулерініц бөлінуі
Христианшылдық біртүтас діни ағым бола алмады. Рим 

империясының көптеген провинцияларына таралу барысында ол әр 
елдің жағдайына, қалыптасқан өлеуметтік қатынастарға, жергілікті 
дәстүрлерге бейімделді.

Рим мемлекетінің орталықсыздануының (ыдырауының) нәти- 
жесінде алгашқы төрт автокефальды (тәуелсіз) Константинополь- 
дық, Александриялық, Антиохиялық, Иерусалимдік шіркеулер 
пайда болды. Кейін Антиохия шіркеуінен Кипрлік, содан соң 
Грузин православиелік шіркеуі бөлініп шықты.

Жекелеген шіркеулер әлемдік соборлардың шеиіімін, олардың 
бекіткен догматикасын мойындаудан бас тартты.

V ғасырдың ортасында дінбасылардың бір бөлігі Халкидон 
соборының шешімімен келіспеді. Осыдан бастап «халкидондық 
емес» шіркеулер қүрыла бастады. Олардың қатарына Арияндық, 
Копгық, Малабарлық, Эфиопиялық, Иаковиттік, Абиссиндік 
шіркеулер кірді.

Христиан дініндегі ең ірі жіктелудің бірі негізгі екі бағыттың -  
православие мен католизмнің пайда болуы болды. Бүл жіктелу 
бірнеше ғасырлар бойы пісіп-жетілді. Ол Рим империясының батыс 
пен шығыс бөлігіндегі феодалдық қатынастардың даму ерекшелік- 
теріне және олардың арасындағы бәсекелестікке байланысты болды.

2. П равославие

Қазіргі уақытта православиелік шіркеу бірқатар автокефальды 
(төуелсіз) шіркеулерден түрады. Олардың қатарына Константино­
поль, Александрия, Антиохия (Сирия, Ливан), Иерусалим, Орыс, 
Польша, Чехославак, Американдық жэне т.б. кіреді. Автономды 
православие шіркеулері де кездеседі.

Автономиялық шіркеулердің тәуелсіздік иіеңбері оларға 
автономия берген актокефальды шіркеумен келісіледі. Автономды 
шіркеулердің басшылары жергілікті соборларда сайланады және 
автокефальды шіркеу патриархымен бекітіледі.

Әкімшілік түрғыда автокефальды шіркеулер экзархаттарға, 
епархияларға, викариаггықтарға, благочиния мен приходтарға 
оолінеді. Сонымен қатар бірнеше автокефальды шіркеулердің басқа
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православиелік шіркеулерде миссиялары, благочиниялары мен 
подворьялары бар.

Барлық православиелік шіркеулер үшін діни ілім, культ, 
канондық іс-әрекет ортақ болып табылады.

Православиеліктің пайда болуы
Дін тарихын зерттегенде діни үйымдардың қүрылуы сол 

жерлердегі әлеуметтік-саяси қүрылымдармен тығыз оайланы«лы 
болатынына назар аудару кажет. Шығыс христианшылдығы 
Византияда мемлекеттік биліктің аса орталықтанған жағдайында 
әрекет етті, сондықтан шіркеу бірден мемлекетке бағынышты 
болды, ал шіркеуге император басшылық жасады. Батыс христиан- 
шылдығы біртіндеп қоғамньщ барлық салаларына (саясатқа да) ез 
билігін жүргізуге үмтылған үйымға айналды. Сондай-ақ шығыс 
және батыс христианшылдыктың айырмашылығына рухани 
мәдениет дамуының ерекшеліктері де эсер етті. Грек хрисгиан- 
шылдығы онтологиялық, философиялық моселелеріе көп көціл 
белее, батыс заңгерлік-қүқықтық мәселелерге басты назар аударды.

V ғасырдың басында Рим империясы Батыстық нен Шығыстық 
болып екіге бөлінді. Шығыс біртүтас мемлекеттілікті сақтап калды. 
Батыс болса бытыраңқы князьдықтардын конгломератына 
айналды. Көп кешікпей оларды германдықтар жаулап а/ідьг 
ғасырда Константинополь Римді варварлардан азат етті. Сөйтіп, 
Рим византиялық императорлардың тәуелділігіне түсті. Констан- 
тинопольдық Патриарх өзін әлемдік, яғни батыс және шыіыс 
шіркеулерінің басы деп атады. Алайда Рим папалары шіркеуді 
елеулі экономикалық күшке айналдырып, оның саяси беделін 
арттырды.

VII ғасырдың ортасынан бастап Византия Араб халифатының 
шапқыншылығына үшырады. Халифат Антиохияны, лек 
сандрияны, Иерусалим мен Сирияны, ал славяндар Балкан тү ®ГІН 
жаулап алды. Сөйтіп Италия Византияның ықпалынан азаг ола 
бастады. Византияны саяси-идеологиялық қарама-қайшылықтар да 
әлсіретіп жіберді. VIII ғасырда Рим шіркеуі Византияның қол 
астынан шығады. Сөйтіп, Папалық аймак қүрылады. Осы кезден 
бастап папалар билігі күшейе бастады. Ал IX ғасырда Рим мен 
Византия арасында территориялық дау туады. Екеуі де Сицилия 
мен Оңтүстік Италиядан үміттенеді. Моравияның христиандыкгы 
Қабылдауы жағдайды одан әрі ушыктырып жіберді. Моравия 
христиандықты Римнен қабылдаған еді. Алайда Папа диктатынан 
Қүтылуға үмтылған Моравия 863 жылы Константинопольдан 
рухани миссияны — Кирилл мен Мифодийді шақырады. Болгарлар
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да христиандықты Римнеп қабылдауға карсы шығады. 865 ж. 
оларды Византин священниктері шоқындырады. Осының бәрі 
бәсекелестікті қыздыра түсті. Рим мен Константинополь арасын- 
дағы қақтығыс - Византияға селжүктердің, ал Римге нормандардың 
қауіп төндіргеніне қарамастан, өрши берді.

XI ғасырда осыған дейін сарай интригаларын үйымдастырғаны 
үшін монахтыққа өткзіліп, провинцияға жер аударылған, кейіи 
Константиннііі назарына іліккен Михаил Керуларий (1058 кб .) 
христиан ілімін жақсы білмесе де, Константинополь патриархы 
болып тағайындалады. 1053 ж. батыс үлгісінде қүдайға қүлшылық 
ету үлғайьіп кеткен соң Керуларий Константинопольдегі Рим 
іиіркеулері мен монастырьларын жаптыртады. Дау-дамай опрееноктар 
«филиокве» (лаі. Filiogue - «Және Бала» - Қасиетті Рухтың океден 
ғана емес, Каладан да таралуы), дінбасылардың некесіздігі, сенбі 
оразасына байланысты мәселелерге қатысты туындады. Рим 
папасы Лев IX Константинопольге кардинал Гумберт бастаған 
легаттарды жіберді, Керулларий де, Гумберт те келісімге келуте 
үмтылмады. Керулларий легаттарды ересь деп айыптады, ал легаттар 
Константинополь патриархына қарғыс айтты. 1059 ж. 16 шілде- 
сінде батыс жоне шығыс христиандығы гүнкілікті бөлінді.

Киев Русінің христиандықты қабылдауы
Тоуелсіз православиелік шіркеулер христианшылдық пайда 

болған алғашқы ғасырларда-ақ қүрыла бастады. III ғасырда 
Александрия, Антиохия шіркеулері, содан соң Иерусалим шіркеуі 
қүрылды. Ш ғасырдың соңына қарай шығыс христианшылдығын 
(православиені) Армения, IV ғасырда Грузия, ал IX ғасырда 
Моравия мен Болгария қабылдады. Киев Русінде 988 жылдан 
бастап христигіншылдық мемлекеттік дін болып саналады. Жылна- 
маларда шығыс рәсімі бойынша өз жасағымен және жақын бояр- 
ларымен бірге шоқынған князь Владимир С вятославич (Қасиетті 
Аіядимир) (1015 қ.б.) осы жылы Киев түрғындарын жаппай 
Днепрде шоқындырды деп баяндалады. Расында христианшылдық 
Киев Русіне бүдан да ерте тарала бастады. Византиямен сауда- 
саттық жасағандар осы дінді қабылдайды. Киев князьдары Аскольд 
йен Ольга да христиандьгқты қабылдап, шоқынды.

Киев Русінің неліктен православиені қабылдағанын түсіну үшін 
X гасырдағы гарихи жағдайларды ескеру қажет. X ғ. ортасында 
К.чев Русі қояөнері мен саудасы, рухани-материалдық модениеті 
Длмыған қуатты феодалдық мемлекет болды. Рулық-тайпалық по­
лит езим жаңа қоғамдык, жүйенің нығаюына, орталықтандырылған 
үлы князь билігінің орнығуына ықпал ете алмады. Ол әлеуметтік
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топтастырушылық, pen  елушілік қабілетін жоғалтты. Барлық 
ежелгі славяндық қүдайлар тайпалық көлемдегі қүдайлар болып 
қалды. Сондықтан кдлыптасып келе жатқан жас мемлекетке 
біріктіретін бір Қүдай идеясы кажет болды. Руське этникалық 
ерекшеліктерден таза бір күдай керек еді. Қүдай туралы 
христиандық түсініктер осы талаптарға сай келді.

Жаңа діннің қажеттілігі бірқатар халықаралык себептерден де 
туындады. Русь христиандык орныққан Визаитиямен, Багыс 
Еуропамен байланыс жасап түрды. Осы байланыстарды нығайту 
үшін ортақ идеялық негіз қажет болды. Киев Русі Византиямен 
тығыз мәдени-сауда байланысын орнатты. Үлы князь маңындағы- 
ларға шіркеудің зайырлы билікке бағынуы, діни қызметтерді ана 
тілінде өткізу мүмкіндігі қатты үнады.

Киев князі Владимир I Святославич үлы реформатор еді. Ол 
әкімшілік, діни, әскери, қаржы және т.б. реформаларды іске 
асырды. Христиандықты қабылдағанда ол осы тарихи қажеттілікті, 
аса ауыр міндетті орындау үшін үлкен ерік-жігер керек екендігін 
жақсы түсінді.

«Жылнамагіарда» «сенімді таңдау» туралы айтылады. Сонда әр 
түрлі дін өкілдері Владимирге өз діндерін ү с ы н д ы .  Бірақ ол тек 
православиені таңдайды. Жылнамалар мөтініне қарасақ, «пүтқа 
табынушылар» Владимир I билік қүрған уақыттарда да, оның 
мүрагерлері гүсында да, Киевтін оз жерінде де, орыс колония- 
ларында да (мысалы, Ростов, Вятка, Вологод жерлерінде) христиан 
дінін қабылдауға карсылық көрсеткен сияқты. Сондықтан Рустщ 
христианшылдықты қабылдауы бір сәттік іс болған жоқ.

Христиандықты қабылдаған соң Владимирдін үлы Ярослав 
М удрыйдың (шам. 978-1054) кезінде Киевте Константинопольден 
шақырылған грек митрополиті басқаратын митрополия қүрылды. 
Митрополия, негізінен, грек епископтары басқарған епархияларға 
бөлінеді. Татар-моңғол шапқыншылығына дейін Орыс Правосла 
виелік шіркеуінде 16 епархия болды. 988-1447 жылдар аралығында 
Орыс Православиелік шіркеуі Константинополь патриархатынын 
юрисдикциясында болды, ал оның бас поны Константинопольде 
тағайындалды. Алайда Константинопольдың арапасуынсыз да Киев 
кафедрасында Киев князьдарының сайлауымен орыс митрополит 
терінің бекітілген кездері тарихтан белгілі. 1051 жылы рыс 
Православиелік шіркеуініц бас попы болып Бресгов селосының 
пресвитері Иларион (XI ғ.), ал 1147 жылы Смоленск епископы 
Климент Сиолятич (XII ғ.) тағайындалды.

173



Орыс митрополиясы аумағындағы шіркеулік мәселелер Киев 
митрополиті епископтардың қатысуымен шешіліп отырды. Владимир 
кезінде-ақ шіркеу «десятина» (салықтың, сауда және сот 
түсімдерінің 1/10) алып отырды. Сөйтіп аз уақыт ішінде шіркеу ірі 
феодалдық үйымға айналды.

Князьдардың көмегімен көгітеген шіркеулер салынды. 1037 
жылы константинопольдық үлгіде Киевтегі басты соборлық храм - 
әулие София соборының іргетасы қаланады. 1050 жылы осы 
атаулас собор Новгородта түрғывылды. Ярослав Мудрый князьдық 
қүрған кездері 1037 жылы әулие Георгий, әулие Ирина монастырь- 
ларының негізі қаланады. XI ғасырдың 50-ші жылдары ежелгі 
орыс монастырьларының ішіндегі шоқтығы биігі -  Киев Печерский 
монастыры (1598 ж. бастап) бой көтереді (негізін қалаушылар 
Антоний (1073 ж. қ.б.) мен Феодосий (1036-1074). Печерскийлер 
орыс монахтығының негізін қалағандар болып саналды.

XII ғасырда шіркеу иерархиясы князьдармен бірігіп, орыс 
шіркеуінің Византиядан тәуелсіздігі үшін күресгі бастайды.

Мәсксу мемлекетіндегі православиелік шіркеу
ХШ ғасырдьщ соңында митрополитгік кафедра Владимир-на- 

Клязмеге көшіріледі. Ал 1325 жылы митрополит П етр (1326 ж. 
к.б.) оны Мәскеуге көшіреді. Татар-моңғолдар тарапынан төнген 
қауіп митрополиттің Киевте қалуына мүмкіндік бермеді. Солтүс- 
гік-Шығыс Русь князьдары, әсіресе, мәскеулік Даниловичтер 
шіркеуге жан-жақты қолдау жасап, қамқорлыққа алды. XIV-XV1 
ғасырдың басында Русьте көптеген монастырьлар пайда болды. 
Бүл орыс монахтығының гүлденген уақыты еді. Мөскеудің 
оңтүстігіне қарай орналасқан монастырьлардың экімшілік-саяси 
рәлі зор болса, ал солтүстіктегілері отарлау орталықтарына 
айналып, миссионерлік және ағартушылық қызмет атқарды. 
Солтүстік монастырьларда исахастық практика кең таралды. 
Сергий Радонежский (1391 ж. қ.б.) шәкірттері көптеген монастырь- 
лардың іргетасын қалады.

XV ғасырда Византия тәуелсіздігін жоғалту қарсаңында Орыс 
Православиелік шіркеуі іс жүзінде Константинополь гіатриарха- 
тына тәуелсіз болды. 1448 жылы Константинополь патриарха- 
гының келісімінсіз архиерейлік Собор Рязань епископы Ионаны 
(1461 ж. қ.б.) Мөскеу митрополиті етіп сайлады. Бірақ, Орыс Пра- 
вославиелік Шіркеуінің жаңа статусын Константинополь кейінірек 
мойындады. 1589 жылы патша Федор Иоанновичтің үсынысымен 
шығыс пагриархтары қатысқан поместьелік Собор шақырылып, 
онда митрополит Иова (1607 ж. қ.б.) патриарх болып сайланды.
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1590 жьшы Константинополь патриархы Иеремия Н (1594 ж. қ.б.) 
шақырған Константинополь Соборы автокефальды Орыс Правосла- 
виелік Шіркеудің патриархтығын мойындап, Москеу мен барлық Русь 
патриархына автокефальды православиелік шіркеу басшылығы 
иерархиясындағы бесінші орынды белгіледі.

Константинопольден еркіндік алғанымен, Орыс Православиелік 
шіркеуі мемлекетке тәуелді болды. Мэскеу билеушілері шіркеудің 
ішкі істеріне араласып, оның қүқын шектеп отырды.

XVI ғасырдағы шіркеу мен билік аракатынасы і іестяжательдср 
мен иосифляндар арасындағы пікірталастың негізгі моселесіне 
айналды.

Иосиф Волоцкийді (1440-1515 жж.) жактауиіылар гәртіп 
орындату үшін биліктін зүлымдылыққа бару қажеттіліі іне көз 
жүмған шіркеу мемлекеттік билікке бағынуы керек деп санады. 
Билік пен ынтымактасқан шіркеу мемлекеттің күш-қуатып еретик- 
гермен күресте кең қолданды. Сонымен қатар қоіамдык өмірге 
араласып, ағартушылық, қамқорлық, өркениеттілік, мейірімділік 
шараларын іске асыру үшін шіркеуге қаржы қажет. Ал қаржы та > 
үшін жер иелігі вотчина кажет-тін.

Нестяжательдер (Нил Сорскийді (1433-1508) жөне Заволжье 
ақсақалдары) шіркеу рухани міндеттерді атқаруы керек, ол үшін 
шіркеулік мүлік аса кажет емес деп санады. Нил Сорскии 
храмдардағы бай мүлікке қарсы шығып, садака шіркеуіе емес, 
қайыршыларға берілуі керек. Монастырьларға ешқандай байлық 
пен жерлер керек емес. Монахтар тек өз еңбегімен күн көрулері 
қажет деді. Нестяжательдер сондай-ак еретиктерді қудалап, өлім 
жазасына кеспей, сөз қүдіретімен қайта тәрбиелеп, кешірімді болуға 
шақырды. Олардың пікірталасы иосифляның женілісімен аяқталды. 
Бүл шіркеудің саяси позицияларын нығайтқанмен, оның үлы князь 
билігіне тәуелділігін күшейгті. XVII ғасырда патриархтық 
шіркеулік үйымды одан әрі орталықтандыруға талпынды.

XVII-XVIII ғғ. ш іркеуіш ілік күрес
Діни кітаптарға түзетулер енгізіп, бірқатар рэсімдерді өзгергкен 

Никон (1605-1681) орыс шіркеулерінің ортодоксальдылығын және 
оның басқа христиан шіркеулерінен артықшылығын дәлелдеуге 
үмтылды. Алексей Михайлович (1629-1676) патша патриарх 
реформаларын колдады, ал 1655-vui, 1656-шы жьілдары откен 
жергілікті Собор оларды мақүлдады. Бірақ шіркеулік баскарудын 
орталықтануы боярлар мен кепестердің, төменгі діни қызметкерлер 
мен шаруалардьщ басым копшілігінің наразылығын тудырды. 
Сөйтіп шіркеу ішінде жіктелу тудырған дағдарыс басталды.
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Шындығында шіркеу ішіндегі қақтығыстың негізінде қоғамдық 
кайшылықтар жатты. Қоғамдык қайшылыктар сол дәуірдегі 
жағдайларға байланысты діни сипат алды. Бүл жіктелушілер 
қозғалысына кең қоғамдық сипат берді және ол алғашқы кездерде 
орын алған тәртіпке қарсылық ретінде көрініс алды.

Никон енгізген жаңалықтарға карсы шыққан ескі рәсімшілдер 
олардың көне христиандыкка сөйкестігін теріске шығарды. Олар 
жаң&пықтарды -  «шайтанньщ аздыруы» (патшаны — «антихрист, ал 
Никонды «ит») деп атады. Сөйтіп шіркеу мен мемлекет билігі 
қүдайылық емее және заңсыз деп танылды. Сондықтан шіркеу мен 
мемлекет жікшілдер қозғалысын бірігіп басуға талпынды. Жікшіл- 
дерге қарсы билік тетіктері: түрме, жер аудару, өлім жазасына кесу, 
қудалау кеңінен қолданылды. Жікшілдер қозғалысы шіркеу мен 
мемлекеттік биліктің негізін шайқалтты.

Атаққүмар Никоннын зайырлы билікті рухани билікке 
бағындырғыеы келгеп талпынысы сәтсіз аяқталды. Жергілікті 
Собор 1667 жылы Ииконды айыгітап, атағынан айырды. Рухани 
мэселелерді шешуде патриархтың тоуелсіздігін мойындағанымен, 
собор шіркеудің патша билігіне бағыну қажеттілігін растады.

Жіктелу нәтижесінде ескі рәсімшілдердің екі тобы күрылды: 
попшылар (священниктері болды) және попсыздар (священникті 
уставшылар алмастырды). Өз кезегінде бүл екі топ та копгеген 
ағымдарға бөлінді /2/.

XVIII ғасырдың оргасында әлеуметтік-саяси қайшылықтар ор 
түрлі жаңа ағымдардың қүрылуына алып келді. Олардың ішіндегі 
неғүрлым маңыздылары «рухани христандар» — молокандар мен 
духоборлар болды. Молокандар қүдайылық ақиқаттың бірден-бір 
негізі — Библия деп санады. Олар шіркеулік иерархияны, монах- 
тықты, икондар мен қүдіреттерді, әулиелерді теріске шығарды. 
Адам тек оз сенімі арқасында ғана аман қалады деп санады. 
Шіркеу мен патша өкіметі молокандарды қудалап. оларды шет 
аймактарга жер аударды.

XVIII ғасырда мемлекеттік шаруалар арасында пайда болған 
рухани христиандар бағыты — духоборлар. Олар да молокандар 
сияқты монастырьлар мен монахтықты, рөсімдер мен қүпияларды 
мойындамады. Православиеден қол үзген духоборлар қолына қару 
алудан, оскерде кызмет етуден бас тартты. Олар адамды адамның 
қанауын айыптап, мүлік теңсіздігіне, күш көрсетуге карсы шықты. 
Сенімніц негізгі кітабы деп духоборлар Библияны емес, «Өмір 
кігабын» санады («Омір кітабы» — духоборлардың ездері қүраған 
псалмалар жинаіъі). Қүдай -  «Өмір кітабында» моцгілік жақсылык,
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Иисус Христос -  қүдайылық парасат дарыған адам рстінде 
қарастырылады. Молокандар сиякты духоборлар да шет аймак- 
тарға, әсіресе, Закавказьеге жер аударылды. Бүдан біраз ертерск
XVII ғасырдыц ортасында оброкшыл шаруалар арасында ерекше 
аскетизмімен жоне мистицизмімсн ерекшеленген әрбір діндардыц 
бойына Христос қонады деп үйреткен христоверлер агамы пайда 
болды. Олар шіркеу институтын, православиелік шіркеулік росімдерді 
мойындамады. Діни кызметтің нсгізгі формасы христоверлер үшін 
Қасиетті рухпен түтасу максатындағы «зікір салу» болды. Әдетте 
«зікір салу» ән, би, болашақты болжау, экстаздармем үштасты. 
Христоверлердеп адамгершілікке жетудің басты тетігі ерлер мен 
ойелдерді піштіру дегі санаған фанатик-діндарлардың аз тобы 
болініп шықты.

XVIII ғасырдағы шіркеу реформасы
Патриарх Никонның мемлекеттік билікті иероекратия қүру 

арқылы шіркеуге бағындырмақ болған талпынысына Петр I рефор • 
малары тарихи жауап болды. Оның барысында шіркеу мемлекегтік 
билікке түпкілікті бағындырылды.

Петр I (1672-1725 ж.) патриаршылдықты таратып. 1721 жылы 
император жарлығымен бекітілген обер-прокурор басқаратын 
Синодты қүрды. Шіркеулік моселелердің бәрін обер-прокурор 
шешетін болды. Синод аркылы император шіркеу омірін бақылагі 
отырды. Шіркеуге бірқатар мемлекеттік қызметтер бастауыш білім 
беруге жетекшілік ету, азаматтық хал-жағдайды тіркеу, халык 
арасындағы саяси ахуалды бақылау жүктелді. Дівбасылар тоубеге 
келу қүпиясын бүзып, «мемлекетке зиян келтіруге бейімдер» 
туралы мөлімдеме беріп отыруы қажет болды.

Ресей империисындагы орыс православиелік шіркеуі
Е к а т ер и н а  II (1729-1796) шіркеуді секуляризациялау саясатын 

одан орі жалғастырды. 1764 жылы 26 ақпандағы манифест шіркеу 
жерлерінің басым бөлігін мемлекеттік орган -  Синодтық баскару- 
Дың экономикалық коллегиясына тапсырды. Монастырьлар үиші 
монахтарды толыктай м емлекет бакылауына алған «Рухан-і 
штаттар» енгізілді.

Пе'гр I кезінде-ақ монахшылдық үшін шекгеулер енгізілді. Осыған 
орай, монахтар саны азайтылды, монастырьлар жабылды А нна  
И оановна (1693-1740) билік қүрган 1734 жылы монахтар саным 
азайту туралы заң шықты. Ол 1760 жылға дейін күш інде болды. 
Монахтарға тек огставкаға шыккан солдатгар мен ойелі оліен 
свящемниктерді ғана кабылдауға рүхсат етілді.
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XV1I1 ғасырдың соңына қарай шіркеуге катысты өкімет саясаты 
өзгереді. Шіркеуге кейбір жеңілдіктер беріліп, шіркеулік мүлік кай- 
тарылды, Монастырьлар кейбір міндеттерді орындаудан босатыл- 
ды, олардың саны өсті. 1791 жылы 5-сәуірдегі Павел I (1754-1801) 
манифесті бойынша император Орыс православиелік шіркеуінің 
басы болып жарияланады. 1842 жылдан бастап өкімет священ- 
никтерге мемлекет қызметкерлері ретінде жалақы төлей бастады.

XVIII-XIX ғасырлар барысында үкімет православиені мемле- 
кетте ерекше орынға қойған бірнеше заңдар мен өкімшілік шаралары 
қабылданады. Зайырлы биліктің қолдауымен православиеліктің 
мисеионерлік өрекеті дамиды, діни білім беру жетілдіріледі. Діни 
білімді дамытуға Москеу митрополиті Филарет (Дроздов) (1793- 
1867) коп еңбек сіңірді. XIX ғасырдың екінші жартысында діни оқу 
орындары діни-рухани модениет орталықгарына айналды.

Ресейлік православиелік миссионерліктің негізін Стефан Перм­
ский (1340-1396) қалады. Орыс миссиялары христиан ілімімен 
қагар Сібір мен Қиыр ІІІығыс халықтарына жаңа түрмыс салты мен 
сауаттылықты таратты. ГІравославтық миссионерлер Америкада, 
Қытайда, Жапонияда, Кореяда әрекет етті. 1801-1820 жылдары 
Пекиндегі миссияны атақты қытайтанушы Иоакинф (Бичурин) 
(1777-1853) басқарды.

Жаңа коғамдық-тарихи жағдайлардағы православиелік 
шірксу

Самодержавие қүлағаннан кейін шіркеу өзінің басқару жүйесін 
нығайту үшін бірқатар шараларды іске асырды.

1917 жылы 15-тамызда жергілікті Собор жиналып, патриарх- 
шылдықты калпына келтірді. 1917 жылы 18-карашада Мәскеу 
митрополиті Тихон (Беллавин) (1865-1925) патриарх болып сай- 
ланды. Озінің дінбасылары мен діндарларына жолдауында Тихон 
сенімді күшейтуге, қоғамға адамгершілік ықпалды арттыруға, 
саясатқа араласпауға шақырады. Бірақ Кеңес үкіметі Синодтык 
типографияны тәркілеу, ажырасу, өсіресе, «шіркеуді мемлекет пен 
мектептен белу» туралы декреттер мен каулыларды қабылдаған 
сон Тихон мемлекеттік актілерді айыптайтын қүжаттарды жария- 
лады. Тихон 1922 жылы 23 ақпанда жарық көрген аштыкка үшыра- 
ғапдарга көмек көрсету мақсатында шіркеудің қүнды мүліктерін 
торкілеу туралы ВЦИК-тің декретіне ашық қарсы шығып, 1922 
жылдың 28 ақпанындағы дінбасылары мен діндарларға үндеуінде 
декретке қарсылық көрсетуге шақырды. 1922 жылдың мамырында 
патриарх кылмыстык жауапқа тартылды. Ол мемлекег пен шіркеу- 
діц іайталасыпыц шіркеу үшін ауыр зардаптары болуы мүмкін 
екенін түсінді.
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Қалыптасқан жағдайды ескерген дінбасылардың бір бөлігі 
шіркеудің мемлекетке деген саясатын өзгертуді талап етті. 
Протоиерей А.Введенский (1888-1946) бастаған шіркеу ішіндегі 
бүл қозғалыс «жаңарушылық» деген атқа ие болды Олар шіркеу 
саясатын жаңа тарихи жағдайларға бейімдеуге талпынды.

1923 жылдың сәуір-мамырында олар басқалардан бөлінген 
шіркеулер тобы — «Тірі шіркеу», «көнеапостолдық шіркеулер 
қауымы Одағын» және т.б. соборларды шақырып, Тихонды діни 
атағынан айырып, Кеңес үкіметін колдауға шақырды.

Православиелік шіркеу жетекшілері мемлекетке көзқарасын 
өзгерту туралы шешім қабылдады. Патриарх Тихон 1923 жылы 
маусымда дінбасыларына үндеу жолдап, онда «сенім мен шіркеуге 
қиянат жасамай, азаматтық түрғыда біз Кеңес үкіметіне адал 
болуымыз керек, жаңа мемлекеттік қүрылысқа қарсы бағытталған 
кез келген ашық немесе жасырын үгітті айыптап, ортақ игілік үшін 
еңбек етейік», -  деп жазды (3) (цитат Правда о религий в Россий. 
Московская Патриархия, 1942 алынды 44 б). 1927 жылдың шілде- 
сінде патриарх тағының орнын қадағалаушы митрополит Сергий 
(Страгородский) (1867-1944) діндарлар мен дінбасыларын Кеңес 
өкіметін қолдауға шақырған декларацияға қол қойды.

Православиелік сенім ілімі мен культтың ерекшеліктері
Православиелік сенім қүдайылық аянның нәтижелері болып 

табылатын өзгермейтін ақиқаттар — догматтар жиынтығына 
негізделеді. Олардың ішіндегі негізгілері - Қүдайдың үштік бірлігі 
догматы, Қүдайға айналу мен күнәны өтеу догматгары. Үштік 
Догматтың мөні мынада. Қүдай тек түлғалық емес, рухани мон. Ол 
Үш бейнеде (ипостастарда) -  Қүдай-Әке, Қүдай-Бала, Қүдай- 
Қасиетті Рух болып көрінеді. Бүл үш бейне өз мәнінде ажырамай- 
тын, Қүдайылық дәрежесі тең біртүтас Қасиетті үштікті қүрайды.

Қүдай-Әке тумайды жөне басқалардан бастау алмайды. Ол 
«Православиелік катехезистің» анықтамасына сай «Мәңгілік, 
Мейірімді, Бөрін білетін, Әділетті, Қүдіретті, Өзгермейтін, 
Рахымшыл, Бәрін көретін Рух» /4/ (Православный церковный 
календарь. 1991. 84 б.). Ол жер мен аспанды, көзге көрінетін жөне 
керінбейтін дүниені ештеңеден жаратты. Қүдай топырақтан алғашқы 
ленде Адамды, ал оның қабырғасынан алғашқы әйел Еваны 
жаратты. Адамның жаратылыстағы мақсаты -  Қүдайды танып, 
Қүдайды мадақтау, сол арқылы рахатқа белену. Адамды жаратқан 
Қүдай оған өз әрекетін де таратты. Ол дегеніміз Жаратушы 
аДамдарды қолдап, оларды жақсылық жолына салады, зүлымдықты 
тоқтатады, парызды бүзуға жол бермейді.
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Қүдай -  Үшгіктегі екінші бейне, адамға айналған Иисус 
Христос -  Қүдай баласы арқылы адамдарға қүтқарылуды жазды. 
Христос та ақиқат Қүдай. Хриетиандар Қүдай баласы да Әкесі 
сияқты мәңгілік деп сенуі керек.

Ү шінші ипостась — Қасиетті Рух. Ол да Э ке мен Бала сиякты 
адамның рухани өмірін жаратты, адам бойына қүдайдан қорқуды, 
тақуалык. иен шабытгы, таным мен даналықты дарытты. 381 жылы 
Константинополь соборы бекіткен сенімнің сегізінші ромізіне сай 
Қасиеггі Рух Қүдай-Әкеден таралады. Бірақ ол Әке мен Балаға тең, 
ақиқат Қүдай болып табылады. Библиялық аңызға сай, Қасиетті 
Рух Христос қайта тірілгеннев соң, елуінші күні отты тілдер 
гүрінде апостолдарға түседі, егер ниет етіп д ү і а оқыса, күпияларды 
сақтаса, ол діндарларға да кон адм.

Православиелік ілім дүниенін пайда болуы, мақсаты мен ақыры 
адам мен оныц күнокор табиғаты, қүдайылык шарапат туралы 
догматтарды камтиды. Осы догматтардың барлығын шіркеу созсіз 
ақиқат, беделді, қарсылық тудырмайтын, өзгермейтім деп жария- 
лайды. Олар дамымайды, кемелденбейді, парасатпен емес, сеиім 
арқылы жүрекнен қабылданады. Бірақ парасат, шіркеудің ойынша, 
осы ақиқаттарды ашып, олардың монін түсінуге ықпал етеді.

Дліашқы екі олемдік соборларда қалыптасқан христиан дінінін 
неп іі і догматгарының қысқа баяндалулары сенім рөмізі деп 
аталады. Әрбір христиандық оны жатқа білуге тиіс. Ромізді 
түсіндіру православиелік кагехезистің негізін қүрайды.

Православкенің католицизмнен ерекшелігі — алғашкы өлемдік 
жеті собордан бері ол өз іліміне бірде-бір догмат қосқан жок жоне 
іфогестанітардан айырмашылығы — бірде-бір догматтан бас тарт- 
пады. Дол осыны Православиелік шіркеу бастапқы христианшыл- 
дьіққа берілгендіктің дэлелі деп санайды. Православие тек бір 
қүгіия -  шоқынуға ғана емес, қүпиялардың боріне догматтік сипат 
береді,

Росімдер меп роміздер қүдайға қүлшылық ету практикасы мен 
.•.уль:ініц оарлық мазмүнын қүрайды. Православиеде біркатар 
одетчүрыптардъі -  дүға оқуды, шоқынуды, икона алдында бас 
лиімді шешуді, тізе бүгуді, нақыл сөздерді тывдауды, қүдайға 
қүлшылық ету' е қагьісуды талап етеді.

Правоі.лапиелік культтің маңызды элементгерінік бірі — мейрам- 
дар. Олардыц ішіндегі ең салтанаттысы Пасха болып табылады. 
Пас.чамон ка rap Православиелік шіркеу басқа да мерекелерді, 
пмркеулік жонс есте қаларлық датгиіарды агап отеді. Олар 
Христостыа туылған күні -  Рождество Христово, Троица немесе 

иIидеен 1 ницн (Пасхадан кейінгі елуінші күні Қасиетті Рухтыа
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апостолдаріа түсуі), Сретение Господне -  евангелиелік аңызға сай 
Иерусалим Храмында жаңа туған Иисусқа қүдай ретінде бата беру 
мейрамы, Крещение Господне (Богоявление) Иоанн Шоқындыру- 
шының Иорданда Иисус Христосты шоқындыруьша арналған. 
Преображение Господне — Христостың шөкірітерінің апдында оасқа 
түрге айналғаны туралы евангелиелік анызға аріш нан мейрам. 
Қүдайдың Иерусалим храмына кіруі (Христостың шэкіртгерімен 
бірге Иерусалим храмына кіріп, одан айырбастаушылар мен 
саудагерлерді қуып шығуы туралы евангелиелік анызга негізделген 
мереке күні). Қүдайдың Кекке көтерілуі (Қайта тірілгеннен соң, 
қыркыншы күні Христостың көкке көтерілуі), Қүдай Кресін Көтеру
-  Христостың Голгофта керілген кресінің табылуына арналған, 
Қүдай ананың туған күні, Қүдай-Ананың храмға кіруі, Қүдай- 
Ананың ізгі хабар алуы мен успение -  Иисус Христос Анасына 
арналган мейрамдар.

Үлы мейрамдар қатарына православие Қүдайдың сүндеттелуін, 
Иоанн шоқындырушының, Петр мен Павелдың туған күнін және 
т.б. жатқызады.

Әлеуметтік концспциянын негіздері
2000 жылдың 13-16 гамызында Орыс православиелік шіркеуі- 

нің мерейлі Архиерейлік Соборы өтті. Онда «Орыс Православиелік 
шіркеуінің олеуметтік концепциясының негізі» кабылданды. Бүрын 
әлеуметгік мәселелер жөнінде Шіркеу позициясы жасақталып, 
жүйеленбеген еді. Шіркеу өкілдері кейбір толғағы жеткен мәселе- 
лер туралы сөз көтергенімен, оларды кодификациялау кажег болды. 
Осыған дейін православиелік теологтар мен философтардың 
еңбектері жекелеген көзқарастарды білдіріп кслгеп-ді, бірақ олар 
шіркеудің ресми үстанымы емес еді. Шіркеу гарихында алғаш рет 
қазіргі әлеуметтік даму моселелеріне теологиялық көзқарас пен 
оны шешудегі Шіркеу орнын айкындайтын іргелі қүжат қабылданды. 
Қүжат экономикалық, саяси, шіркеулік-мемлекетпк. адамгершілік 
мәселелерін қамтиды жоне, сондай-ақ, онда денсаулык сақтау, ғы- 
лымды, мәдениетті дамыту, білім беру исәне т.б. туралы айтылады.

Экономикалық салада шіркеу меншікгің коп формалылыгын 
мойындайды. Авторлар барлык игіліктер Адамга қүдайдан келеді 
Дейді.

Шіркеу меншікті Қүдайылық сый ретінде қабылдак, опы өзің 
мен жақыныңның игілігіне пайдалану керектігін мойындайды. 
Қүжаттарда әрбір адамның лайықты өмір сүруі үшін қажетті 
қаржы-қаражат болу керек екені айтылады. Сонымен катар шіркеу 

аилыққа мастанбауға шақырады, асып-тасқандарды, байлыққа 
Қүмартқандарды айыптайды.



Меншік мәселесімен бірге адамдардың шаруашылық, еңбек 
әрекеті талқыланады. Христиандық түрғыдан еңбек өзінше 
қүндылық болып табылмайды, еңбек Қүдаймен байланысқанда, 
оның адам мен дүние туралы мақсатын орындауға бағытталғанда 
ғана игілік болып табылады. Егер еңбек эгоистік мүдделерге, 
күнәһарлык қажеттіліктерді қанағаттандыруға бағытталса, қүдайға 
калаулы іс болып табылмайды. Адал еңбегіне акы төлемеу адамға 
жасалған қылмыс қана емес, Күдай алдындағы күно болып табы­
лады. Шіркеу қоғамды еңбек онімдерін әділетгі белуге, байларға 
кедейлерді, сау адамдарға науқастарды, еңбекке жарамдьшарға 
қарттарды қолдауға шақырады.

Қүжапа қазіргі саясатқа да көп көңіл бөлінеді. Қоғамда әр 
түрлі саяси үйымдардың, тіпті саяси көзқарастары бір-біріне 
қарама-қарсы топтардың бар екені айтылады. Әр түрлі мүдделер 
заңды орі адамгершілікке сай тосілдермен де, алайда, кейде 
мемлекет заңдарына қайшы, христиандық жоне табиғи моральга 
жат таоілдермен де жүргізілетін саяси күресті тудырады. Шіркеу- 
дің міндегі — өз ізбасарларының түтастыгын, қоғамдағы бейбітшілік 
нем келісімді сақгау. Шіркеу эпнскопат, клир мен жай адамдардың 
православиелік ілім мен адамгершілікке қайшы келмейтін саяси 
кәзқарастарды үстануына рүхсат етеді. Бірақ дінбасылар мен 
священниктердің саяси үйымдар ісіне, сайлау науқанына қатысу 
мүмкіндігін мойындамайды. Діни қызметтегі адамдарға кез келген 
деңгейдегі билік окілеттілігіне өз кандидатурасын үсынуға рүхсат 
етпейді. Сонымен қатар иерархия, діни қызметкерлер мен жай 
адамдар барлық азаматтар сияқты халық еркін білдіретін сайлау- 
ларда дауыс береді, маңызды қоғамдық мәселелер бойынша өз 
пікірін білдіре алады. Қүжат христиандық (православиелік) саяси 
үйымдарды қүруды, саяси бірлестіктерде христиандык (Правосла- 
виелік) бөлімдерді үйымдастыруды қолдайды. Қүжат үлттык 
мәселелерді де қарастырады. Христиандық шіркеудің әлемдік 
синаты туралы айта келіп, Орыс және Дүниежүзілік әулиелердін 
тэжірибесін түжырымдай отырып, православиелік түсініктегі 
үлтжандылық жайлы да соз қозғайды.

ГІравославиелік үлтжандылық мемлекет істеріне араласудан да 
корінетіндігі атап өтіледі. Шіркеу омірінің нормасы ретінде 
Шіркеудіц үлтаралық қақтығыстарда еш жақты қолдамау принципі 
бекігіледі (егер бір жағы шектен шыққан агрессия мен оділетсіздік 
танытпаса).

Халықаралық қатынастар саласындагы халық пен окіметтің іс- 
орскегініц хрисгиандық мүраты да қарастырылады. Егемендік пен 
іерриюриялық түтастық принципінде де бага берілген. Экономи-
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калық, ақпараттық, мәдени жаһандану процестері дс талқыланган. 
Шіркеудің халықаралық үйымдармен (БҮҮ, КЕҚК жоне і.о.) 
қары м -қаты п а с ы н ы ң жалпы шіркеулік позициясын жаеактау 
қажеттігі туралы да айтылады. Шіркеу секуляризация мен жаһан- 
дану, халыкаралык. экономика мен саясат моселеріне қаты сш  өз 
ойын айтады.

Христиандық көзқарас түргысынан оділетп соғыс үғымы. 
халықаралық қатынастардағы шындық принципі. од ілеп і сотые 
белгілері, түтқындар мен бейбіі халыққа карсы жактың калай 
қарайтындығы қарастырылды.

Адам мен табиғат қарым-катынасындағы дағдарысқа правосла- 
виелік баға беру де назардан тыс қалмаған. Оның тікелей себеп- 
терінің ішінде «дамыған елдердегі қоғамдык түтынудың ссепсіз 
өсуі, байлық пен сән-салтанатка умтылудың омір нормасына» 
айналғаны атап көреетіледі. Дағдарыстың басты себебі -  «адамнын 
күноға батып, Қүдайдан аластауы». Экологиялық дағдарысган 
түлғаны рухани жетілдіру аркылы ғана шығаруға болады.

Қүжатта мемлекег пен шіркеу қарым-катынасына да коп коңі.ч 
бөлінеді. Мемлекеттің пайда болуы мен табиғаты, қызметі меп 
мақсаты теологиялық түрғыда түсіндіріледі. Шіркеу мен мемле- 
кеттің карым-қатынасы «бір-бірінің ісіне араласпау» принципіне 
негізделеді. Шіркеу өзін ешқандай қоғамдык немесе мемлекепік 
қүрылыспеи, саяси күшпен байланыстырмайды деп жариялайды. 
Мемлекег күноға толы дүниедегі өмірге кажег норсе, он да түлга 
мен қоғам, күнә мен зүлымдықтың қауіпті коріністерінен шектеуді, 
ізгілікті нығайтуды керек етеді. Шіркеу оз ізбасарларына мемле- 
кетке бағынуды ғана емес. ол үшін қүдайға қүлшылык етуді 
жүктейді. Бірақ билік православиелік діндарды Христос пен Оның 
шіркеуінен аластатуға талпынса, күиоһар істерге итермелесе, 
шіркеу мемлекетке бағынудан бас тартуы керек. Мемлекеітік 
заңдар мен жардықтарға бағыну мүмкін болмаған жағдайда, шіркеу 
басшылары туындаган мәселеге байланысты билікпен тікелей 
сүхбаттасады, халық билігі механизмдерін зандарды озгертуге 
немесе билік шешімін қайта қарауға қолдануы, халықаралық 
инстанциялардан, кауымдастықтан көмек сүрауы. халықты бейбіт 
азаматтық бағынбауға шакыруы мүмкін.

Шіркеудің ар-үждан бостандығына көзқарасы екіүшты екені
йқалады. Бір жағынан, ар-үждан бостандығының орнығуы қоғам- 

ның діни мақсаттар мен қүндылықтарды жоғалтқанын байкатады.
кінші жағынан, Ііііркеу бүл принциптің діннен алшақтаған дүииеде 

ииркеуге өмір сүруге мүмкіндік беріп, секулярлы мемлекетге заңды
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статусқа ие болуын және коғамдағы басқа діндегілерден, күдайга 
сенбейтіндерден тәуелсіз болуын қамтамасыз ететінін түсінеді.

Әлеуметтік концепция шіркеу мен мемлекеттің халық игілігі 
үшін бірігіп белсенді әрекет етуіне мүмкіндік береді. Олардың 
қатарына халықаралық, үлтаралық, азаматтық децгейде бейбіт- 
шілікті сақтауға, рухани-мәдени, адамгершілік, үлтжандылық білім 
мен горбис беру, тарихи-модеии мүраны сақтап, қалпына келтіру, 
денсаулық сақтау жөне т.б. жатады. Сонымен қатар қүжатта 
Шіркеудің қылмыстьщ алдын алуға бағытталған негізгі орекеті де 
айқындалған. Шіркеу жазасын өтеп жатқандар мен қүқық қорғау 
жүйелерінде өз миссиясын орындауы керек. Төубеге келу қүпиясы 
бекітілген, сонымен қатар тоубеге келу кезінде священникке 
қылмыс жасау ниеті белгілі болса, оның не істеуі керек туралы 
үсыныстар берілген.

Қүжагга адамдардыц дсмсаулыгын сақтау, отбасын нығайту, 
іүліаны дамыту, ойелдерге кдмқорлық корсету қарастырылады. 
Сонымен бірғе Орыс Гіравославиелік шіркеуінің аборт, гомосексуа­
лизм, жасанды жонс экстроокорпоральды үрықтандыру, клондау 
(адамды) сияқты бірқатар биоэтикалық мосслслерге қатысты ресми 
позициясы жасақталгағі. Қазіргі реаниматология мен ауыр науқаска 
комек көрссту моселелері де назардан тыс қалмаған. Шіркеудің 
эвтаназияга, науқастың, тіпті оның тілегіне қарамастан, емірін 
қиюға қарсы екені айқын корсетілген.

Қүжатта казіргі өркениетті дамыту жолдарын тсологиялық 
түрғыдан талдауға, шіркеу мен ғылым, шіркеу мен мәдениет, шіркеу 
мен зайырлы білім беру, шіркеу мен зайырлы БАҚ арақатынас- 
тарын қарастыруға назар аударылады.

«Орыс Гіравославиелік Шіркеуінің әлеуметтік концепциясының 
негіздері» шіркеу үйымдары үшін мемлекеттік билікпен қарым- 
қатынас жасаудың нүсқауы болып табылады. Қоғам мен мемлекет 
өзгерген сайын және бүл салаларда жаңа моселелер туындаған 
сайын шіркеудің әлеуметтік ілімі де дамып, жетіліп отырады.

3. Католицизм 

Католицизмнін калыптасуы
Католиктік ілім мен Католик шіркеуі ерте христиандык 

аясында біртіндеп қалыптасты. «Католикос» үғымы грек тілінен 
«олсмдік», « ж іь ч п ы »  деп аударылады. Алғаш рет антиохиялык 
спискон Игнатий Богоносец II гасырдың ортасында қолданған бүл 
үгым Ьатые хрисіиандыгыныц атауы ретінде сакталып қалды.
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Шіркеулердің батыстық жоне шығыстык (Ю54 ж.) болып 
болінгеніне дейін-ақ Католик шіркеуінің әрекеті ашык еаяси сипа, 
алды. Византия императорларына толық төуелді болған шығыс 
шіркеуінен айырмашылығы Католик шіркеуінің өзі саяъи билікии 
қуатты субъектісіне айналды. IV-V ғасырларда 1 им импсрлясы 
варварлар соққысынан қүлағаннан кейін Католик шіркеу! >ек дши 
рухани ғана емес, феодалдық Батыс Еуропаның барлық қоғамдык 
саяси өмірін айқындап отырды. Қүрлықтың бүл болһ шщ эк.мші мь 
бытыраңқылығы, біртүтас мемлекетгік биліктің болмаүы, оас і ы-ъі 
-  шіркеудің нақты күш-қуаты — осының бәрі Рим епискогітарына в,- 
саясатын жүргізіп, бір князь-феодалдарды тактам альт, оасқасын 
такқа отырғызуға мүмкіндік берді. Олар Христос та ьпь.н 
“копірлерден” азат етуді желеу етіп, крест жорықгарын дстады. 
Католицизм доктринасы 'Гертуллиан (160 к&Р- 2.20 жж. кь-й«н 
Ириней (130-200 ж.), Киприан (201-258 ж.), Амвросий (Ъ9-3 >7 жж.) 
сияқты теологтардың шығармаларының неіізінде қалыіпасіы. 
Католицизмнің идеялық қалыптасуына Аврелий А віусгинш и 
(354-430 ж.) шығармашылығы мен іс-өрекеті игі ыкпал етгі иныи 
католицизмге сіцірген ецбегі ор түрлі түжырымдар меп идеяллрды 
бір жүйеге біріктіруінде болыгі табылады. А вгустинніц  қүд 
гуралы ілімі -  неоплатондық, күнә туралысы — манихи-ілік, а.і 
метафизикасы Платон философиясының негізп қан даларьл 
қайталайды. . . г  ,

Августин теократиялық концепцияның непзін қаладь . - 
сойкес шіркеу — кез келген мемлекеттен жоғары іүрғак ИіЫ > 
Шіркеу барлық жағынан алғанда мемлекеттен езгеше, сондьіктаі 
ол екеуін салыстыруға болмайды. Мемлекет ^Қ/даиылык Is 
болып табылмағанмен, тек сол ғана адамзатты осы қалаға ас 
әкеледі. Августинніц бүл синтезін шіркеу ка ыл^иі- Р  ̂ ‘ 
католицизм оиы сегіз ғасыр бойы хриетиандыкіыц оц 1 с 
нағыз философиялық-теологиялық түсіндірмесі деп санады.

Католицизм принциптерін идеологиялык непзде>дс 
схоласт Фома Аквинскийдің (1225-1274 ж.) і-цоепь сРе ‘̂ '1 
өту керек. XIII ғасырда ол католицизмге қатьісгы лполо. с, ‘
рөліи толық атқарып шыкты. Оныц ілімінде каіоликп •
шексіз билікке ие болды. Сондықтан сіціріен 1 ^ 11" ' т ; п,.чч
Фома Аквинскийді Әулиелер катарына қосты. а н т и к и  .
Фома ілімінде Рим ГІапасы басқаратын Қүдлиь,
исрархиялы үйым болып табылады. _

Еркін ой мен гуманизм идеяларын котсрген К д ш  J  «  
1517 жылы Мартин Лютер бастаған реформация — -
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позицияларын әлсіретті. Лютераншылдық, кальвинизм мен 
ағылшындық католицизмді Германия, Швейцария, Англия, Чехия, 
Скандинавия елдерінің бірқатар аймақтарынан ығыстырып шы- 
ғарды. Діни, әлеуметтік, саяси саладағы бар күшін жүмылдырған 
католиктік шіркеу реформацияға Триденттік соборлармен (1543- 
1563 ж.) аяқталған Контрреформацияны карсы қойды. «Тридент 
соборыньщ декреттері» мен «Триденттік сенімді үстану» христиан 
әлеміндегі папаның жоғарғы билігін және тазару орны (қайтыс 
болған адам жандарының өз үкімін күтетін тозак пен жүмақ 
арасындағы орын) ілімін бекітті. Сонымен бірге сенім арқылы 
ақталу, ілімнің бірден-бір негізі — Қасиетті Жазу деген протес- 
танттық ілімдерді айыптады.

Жаңа уақыт пен ағартушылық дөуірінде католицизм қоғамдық 
және мемлекеттік өмірді секуляризациялау процесімен бетпе-бет 
келді. 1870 жылы VIII ғасырдан бері Рим папалары басқарған 
Папалық мемлекет территориясы Италия қүрамына кірді. Алайда 
1929 жылы Муссолини өкіметі мен Пий XI арасындағы келісімнің 
нотижесінде католицизмнің жаңа халықаралық орталығы -  қала- 
мемлекет Ватикан қүрылды.

Қазіргі католицизм -  христианшылдықтьщ ең ірі, ең көп 
тарапған бағыты (үстанатындар саны -  950 мың). Католиктік наным 
Италия, Испания, Бельгия, Франция, Австрия, Польша, Словакия, 
Венгрия, Хорватия, Литва, ІІІығыс Латвия, Латын Америкасы мен 
АҚШ-та таралған. ТМД-да католиктер негізінен Украина мен 
Белоруссияның батыс аймақтарында түрады. 1990 жылдан бастап 
Ресейдегі католиктік приходтар саны үдайы өсіп келеді.

Ілім мен культтің ерекшеліктері
Егер орта ғасырларда «Католик шіркеуі» термині батыс 

(римдік, латындық) христианшылдықтың шығыстық (православие- 
лік) христианшылдықтан айырмашылығын білдіру үшін қолданылса, 
Тридент соборынан кейін «Римдік -  Католиктік Шіркеу» атауы 
Рим христианшылдығьіның XVI ғасырда реформаланған христиан- 
шылдықтан, яғни протестантизмнен айырмашылығын да керсетуі 
керек болды.

Католиктік ілім Қасиетті Жазу мен Қасиетті аңызға негізделеді. 
Католицизмге сәйкес Қүдайдың аян беруі Христостыц шөкірттері -  
апостолдардың ажалымен аяқталады, Бірақ аянды дүрыс түсінсе, 
оны тану тереңдей береді. Католиктік ілімге сәйкес Христостың 
жердегі елшісі жоне оулие Петрдің пейішінің кілтіне ие мүрагері 
болып табылатын Рим епископы, яғни Рим Папасымен епископтар 
коллегиясы бірлесіп, «ақиқат» дәрежесіне ие шіркеу ілімін
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қарастырады. Сол арқылы Католиктік шіркеу шіркеу басы мен 
соборлардың жаңа догматтарды және т.б. толықтырулар ме 
өзгерістерді енгізу қажетгілігін негіздейді. Шіркеу үстанымына 
сәйкес бүл толықтырулар мен өзгерістер де Қүдай Аяны сияқть 
қабылдануы керек. .

Православиедегі сияқты, католиктік Библияның көне өсиетті 
бәлігі иудейлік мәтіннен 11 кітапка артық (39 емес ). лаида 
православтар бүл 11 кітапты канондалмаған, жан үшін паидалы, 
бірақ «Қүдайылық» емес деп тапса, католиктер оларды көне 
өсиеттің басқа да канондалған бөліктерімен тең дәрежелі және 
«қүдайылық» деп таниды.

Библияның латын аудармасына кірген барлық кітаптар 
(вульгаттар) канондалған шығармалар ретінде қарастырылады. 
Қасиетті аңыз шіркеу соборлары шешімдерінің жинағы (олардын 
жалпы саны — 21, 7-і шіркеулер бөлінгенге дейін қүрастырылған, 
14-і католик шіркеуінің өзінікі), Шіркеу әкейлерінің шығармалары, 
Рим папаларының үндеуі және т.б. болып табылады. Православиемен 
салыстырғанда католицизм деректердің басым бөлігін Қасиетті 
Аңызға жатқызады. 325, 381 жылдардағы әлемдік со орларды, 
қабылданған Некей-Константинопольдік Сенім рәмізін^ және 
алғашқы жеті әлемдік соборлардың басқа да шешімдерін моиындаи 
отырып, Католикгік Шіркеу бірқатар жаңа догматтар енпзді. 
жылғы Толедо соборында сенім рәмізіне католицизм Қасиетп 
Рухтың тек Қүдай-Әкеден ғана емес Қүдай-Баладан да таралагыны 
туралы қосымша енгізді. Бүл толықтыру батыста кең тараған 
Қүдай Бала Әкеге тең емес, оның жаратқаны деген Арийлік ереске 
қарсы бағытталып қана қоймай, Үштік бейнелері қарым 
қатынасындағы бүл ерекшелік Христостың жердегі өкілі ретіндегі 
Католик шіркеу басының беделін арттыруға тиіс болды.

Католиктік ілім аман қалудың негізі ретінде сенім мен игі 
істерді мойындай отырып, шіркеуді аман қалудың қажетті қүралы 
деп жариялайды. Адамдардың Шіркеуден тыс аман қалуы мүмкін 
емес, өйткені тек шіркеу ғана бастапқы күнә салдарынан адамдар 
дың жоғалтқан жоғарғы мақсаты — Қүдайға үмтылу қабілетін қаита 
қалпына келтіре алады. Шіркеу бүл шығынды Христос, Қүдаи ана 
және т.б. жасаған игі істерімен толтырды. Католиктік иерархиялар 
осы игіліктерді өз қалауынша пайдаланып, оларды күнәлар 
адамдардың істеген игі істері қатарына жатқызады. Бүл ілім, өз 
кезегінде, тазару орны ілімін қальттастыруға ықиал етті. Тазару 
орны туралы догмат 1439 жылы Флоренциялық со орда 
қабылданып, 1562 жылы Тридент соборында бекітілді.
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Католиктік культ «Канондалған қүқық кодекс!» (1983 жылғы 
«ііһркеу міндеттерін киелендірудің» IV кітабь() мен шіркеулік 
достүр заңдастырған әдет-ғүрыптар мен рәсімдер жүйесі болып 
табылады. Діндарлар түсінігінде олар Қүдаймен жоне эулиелермен 
гікелей сүхоаттасуға мүмкіндік береді. Түтас алғанда католиктік 
’'.гЛьт Қүдай культі, періштелер мен оулиелер культі, иконалар мен 
дасиепі норселер культі, киелі жерлер культі болып табылады.

оасқа багыттармен салыстырғанда католицизмнің ерекшелік- 
теріне Қүдай-Ана (Дева Мария) культінің ерекше дамуы жатады. 
ьүл кулы негізінде православие мен протестантизмде жоқ 
доім аііар жасалып, жарияланды. 1854 жылы Марияның пөктігімен 
жүкгі оолуы, (950 жылы Қүдай-Ана денесінің көкке көтерілуі 
догма гтары қабылданды. 1964 жылы Павел VI Папа оны Шіркеу 
анасы ден жариялады. Қүдай-Ана культі діндарлар арасында кен 
іаралды, ойтксиі ол абстрактілі \  штікке қарағанда бүқара халыққа 
түсінікті болды.
Пг ^‘)‘аі,икг’к Қүдай-Ана культі әр түрлі формаларда: розарилерде 
( чүдай-Амаіа арналган дүғаларда), сондай-ақ «мариялық» мереке- 
J-срде корініс габады. Католицизмде Мария жанүя мен отбасынын 
‘<імқоршысы болып табылса, православиеде егінші-диқандардын 
жеоеуипсі болыгі саналады.

«Мариелоі ияның» қазіргі нүсқасын жасау Иоанн Павел Н 
Зііцикликтерінде кәрініс тапты. Энцикликтің негізгі тақырыбы 
ипркч-удің адамзаг тарихындағы және казіргі күндердегі күрделі 
л-э^слеіи.рді іиешудс Қүдай-Ананы христиан халықтарынын 
колдаушыеы-қорғаны етіп көрсету.

Каголиктік культтердің орталықтары крест формасындағы ірге- 
тастан көтерілген храмдар болып табылады. Бүл форма діндарларға 
\ристосіы ң купоні етеу қүрбанды ғы н  еске салады. Кейде храмдар 
адамдарды күдай олеміне жеткізетін кеме формасында салынады. 
■л .рксіл»к архитектурада баска да рәміздер -  шеңбер-мәңгілік 
рэмізі, л<,лдыз-адамдарға кемелдену мен жетілу жолын көрсететін 
роміз — қолданылады.

Католиктік храмдардың православиелік храмдардан айырма- 
шылыш оатьісқа қарай бағытталуында. Ол Еуропаның батыс 
.юли шдеі[! олещдік христианшылдықтың астанасы Римді жоне осы 
к.ыа епископь. -  Рим Паігасьш барлық христиан шіркеуінің басы  
ДСП тануды Оіпдіреді.

лР‘шАаРда қаеиетті тақтарды оны ц үш жагындагы - 
оціүсик, солгусгік қабырғаларыньщ қасына орналастьіруға
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рүқсат етіледі. Православиелік храмдармсн салыстырғанда олар 
көрермендерді өзіне жақын тартады. Өйткені оларда иконостас жоқ.

Католиктік храмдар живописьтік суреттермен безендіріледі. 
Барлық католиктік храмдардағы кабырғаларда «Крест жолы» деп 
аталатын, Хрисгостың азап шегуін бейнелейтін он торт картина 
немесе барельеф салынады. Католиктік храмдарда православие- 
ліктердегі сияқты иконаларға табынады. Алайда, « Р и м д і к » ,  негі- 
зінен италияндық живописьтың сипаты Шығыс христиандықтан 
өзгеше. Батыс живописінде сыртқы формаға көп мон беріледі. 
Перішгелер меи көк түрғындары жер гіенделеріне кобірек үқсас 
болып бейнеленеді.

Каголицизмде литургиялык (сакральды) музыкаға көп көңш 
белінеді. VIII ғасырдан бастап католиктік діни қызмегтерге (міна- 
жаттарда) орган және тағы басқа музыкалық аспаптар кеңінен 
қолданылады.

Храмда католиктік культтің басты шарты — месса немесе 
католиктік литургия орындалады. Оның ішіне дүғалар оку, 
органның сүйемелдеуімен әндер айту және қүпияларды орындау 
(причашения) кіреді. Mecca толық евхаристік діни росім регінде 
Карастырылады, оның барысында нан мен шарагі христиан Тәні 
мен Қанына айналды. II Ватикан соборы (1962-1965) қабылдаған 
«Литургия» туралы конституция мессаны үлттық тілдерде откізуге, 
діндарларға қүдаймен тек нанмен ғана емес, шараппен де қаты- 
насуға, мессаға үлттық музыка элементтерін, рәсімділікке әр түрлі 
халықтардың жергілікті әдет-ғүрыптарын кіргізуге рүқсат етті.

Католицизм де православие сияқты жеті қүпияны мойындайды. 
Бірақ оларды орындауда православиелікпен салыстырғаида біраз 
өзгешеліктер бар. Мысалы, шоқыну, су бүркеу немесе суға толық 
бойлау арқылы жүргізіледі. (Православиеде тек суға тольхқ бойлау 
арқылы ғана). ГІравославтық миропомазания росімінен католиктік 
конформация рәсімінің ерекшелігі оның шоқынумен бір уақытта 
жасалмайтынында, бүл рәсім 7-12 жаста (қазір Ресейде 15 жаста) 
епископтың қатысуымен жасалады.

Католиктік культіін басқа христиан конфессияларындағылардан 
өзге де ерекшеліктері өте көп. Католиктер православтар сияқты үш 
саусақпен емес, бес саусақпен шоқынады (сол иықтан оң иьіққа 
карай). Католикгік бес саусақ Христос денесіндегі бес жараны 
білдірсе, православтық үш саусақ үштік догматын бейнелейді.

Католиктік культ діндарлардың күнделікті емірінде маңызды 
°рын алады. Олар культтік әрекет арқылы Католиктік Шіркеу 
адамдарга Қүдай игілігін жібереді деп сенеді.
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Ватикан. Шіркеудің қүрылымы мен үйымдастырылуы
Басқа христиан бағыттарымен салыстырғанда, католицизмге 

біртүтас, иерархиялы шіркеулік үйымдастыру тән. Католицизмнің 
орталығы және Рим Папасыньщ резидендиясы -  Ватикан кала- 
мемлекеті.

Ватиканды «Апостольдік Астана» және «Мемлекет-кала 
Ватикан» деп атайды. Алғашқысы конфессиональдық орталықты 
жөне шіркеу басы ретіндегі папа компетенциясының аумағын 
білдірсе, екіншісі абсолютті мемлекетгі білдіреді. Мемлекетті де 
шіркеу басы -  Рим Папасы басқарады. Ватикан билеушісі заң 
шығарушы, атқарушы және сот билігін өз қолына жүмылдырған 
абсолкнті монарх болып табылады.

Мемлекет-қала Ватиканның елтаңбасы, туы, онүраны, поштасы, 
радиосы, БАҚ-ы жоне т.б. мемлекеттік билік атрибутгары бар. 
Ватикан 100-ден аса елдермен дипломатиялық қатынас орнаткан. 
Шет елдерде Ватиканның өкілдері — легаттар — нунцилер — елші 
дорежссі бар жоне сол елде дипломатиялық корпус дуайен (басшы) 
қызмстін атқаратын адамдар, пронунцилер -  елші дэрежесі бар, 
бірақ дуайен қызметін атқармайтындар, интернунцилер -  елші 
дорежесі жоқ адамдар қызмет жасайды.

Ватиканның нағыз үкіметі -  Рим куриясы (папа әкімшілігінің 
органы). Ол Римдік-Католиктік Шіркеу мен Ватикан мемлекетінің 
күнделікті түрмысына басшылық жасайды. Рим қүпиясының 
негізгі үйымы — мемлекеттік хатшылық. Папа тағайындайтын 
мемлекеттік хатшы үкімет басшысы (премьер-министр) болып 
табылады. Мемлекеттік хатшылық екі белімнен — жалпы моселелер 
жоне шег елдермен қатынас бөлімінен түрады.

Рим куриясы Ватикан мемлекеті мен Католиктік Шіркеудін 
саяси, экономикалық, діни әрекетіне жетекшілік етеді. Курия 
күрамына 6 канцелярия, 3 трибунал және 9 министрліктер сияқты -  
қасиетті конгрегациялар кіреді. Рим куриясына сондай-ақ 12 папа 
кеңесі кіреді. Олардың қызметі шіркеудің сыртқы дүниемен 
байланысын нығайту. Олар: отбасы, мейірімділік, оділеттілік, 
діндарлық сүхбат, мәдениет және т.б. мәселелер бойынша кеңестер.

1936 ж. бастап Ватиканда жаратылыстану мен дәл ғылымдар- 
дың дамуына ықпал етуге бағытталған папалық академия қызмет 
етеді. Академия мүшелерін папа тағайындайды, бірақ олар Қасиетгі 
іаққа багынбайды, еркін ғылыми шыгармашылықпен айналысады.

Вагиканның ресми басылымы — «£' Osservatore Romano» («Рим 
бақылаушмсм») газеті 70 мың тиражбен неміс, ағылшын, испан, 
француз, португал жоне т.б. гілдерде шығарылады. Ватикан pa-
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диосы 34 тілде хабар таратады. 1983 ж. бастап Ватиканда телеор-

™ Ь̂ Г ш 1 Дкеу феодализм доу.р.нде пайда болы пф еодал- 
дык мемлекет күрылысына тон окімшшж Ф0РмасыНнҚ"6^ ; т1нк1ан 
Кеңес органы ретінде епископтар Синодын шакыр*ан 1 ‘ 
соборы (1862-1965) op түрлі комиссиялар қүрса д<. Р . 
иерархиялық қүрылысын өзгертусіз калдырды. , псігіял1ия'»

Католиктік Шіркеудін бастапқы үйымы -  приход (параф ), 
оны священник басқарады. Приход с в я щ е н н и п н  епископ та^аи1’ 
дайды жэне ол тек соған ғана бағынады. ірнеше при.ч 
деканатқа бірігеді. Деканат приход пен епископтық КУРИ«» 
жалғастыратын арадык буын болып табылады. Деканаттар өз к 
гінде диоцездерге (епархияларға) бірігеді, оны епископ аскарады. 
Бірнеше диоцездер митрополияны немесе археопископшылдықты 
қүрайды.

Католицизмде де православиедегі сияқты иерархиянын үш 
деңгейі бар: епископтық, пресвитершілдік. дьяконшылдык. 
Олардың үстінен кардиналдар мен примастар бакылап отырады. 
Кардинал -  Католикгік шіркеудегі пападан кейінгі діни ла>азым. 
Бүл атақ XI ғасырда кардиналдарга папаны саилау я̂ оне папа 
болып сайлану қүқы берілгеннен кейін тіптен күшейіп кегті. 
Кардиналдарды кардиналдар коллегиясы жиналысы -  консистории 
келісімімен папа тағайындайды.

Үлтгық жергілікті шіркеулердін аға епископтары примастар 
деп аталады. Бірақ архиепископтар (митрополиттер) сияқты 
примастар да тек қүрметті атак, қана, өйткені кез келі ен елдеп 
католиктік епискогі тікелей папаға бағынады. Рим папасы 
шіркеудің өмір бойына сайланатын абсолютгі билеушісі. Папанын 
толық титулы -  Рим епископы, Иисус Христостыц жердеі і орын- 
басары, апостолдар князінің мүрагері, әлемдік шіркеудін жоғарғы 
понтифигі, Батые патриархы, Италия примасы, Рим империясының 
архиепископы мен митрополиті, Ватикан кала-мемлекетініц монархы, 
Қүдай қүлдарыньщ қүлы. Папаны бүрынғы Ватикан басы алдыңғы 
папа қайтыс болған соң, осыган байланысты арнайы шакырылған 
жабық жиын — конклавта (лат. Сит clave — кілтке жабылған) 
кардиналдар сайлайды. Папаны сайлау үшін сайлаушы-лардың 1/і 
дауысы жоне қосымша бір дауыс қажет. Конклавка қатысушылар 
саны 120 адамнан аспауы керек.

1870 жылы 1 Ватикан соборы кабылдаған Католиктік шірке). 
догматы на сай папа ресми үндеу ex cathedra жасаған (епископ
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кафедрасынан) кезде сенім моселелеріне қатысты «қателеспейтін» 
статусыпа ие болды.

Соңғы рет ex cathedra принципін 1950 жылы Қүдай-Ана дене- 
сінің көкке көтерілуі догматын қабылдаған кезде Пий XII қолданды.

Католиктік ілімге сай Рим папасы толық шіркеу билігіне ие. 
Оның бекітуінсіз бірде-бір елде католик епископы тағайындал- 
майды және орнынан алынбайды, собор шақырылмайды, шіркеу 
заңдары шықпайды. Папа өз декреттерімен және буллаларымен 
(маңызды қүжаттары) шіркеу өмірін аныктап қана қоймай, шіркеу 
рәсімдері мен канондарын өзгерте алады.

Ватикан жариялаған Рим папаларыньщ тізімінде 262 папа бар. 
1523-1978 жылдар аралығында папа тағына тек итальяндықтар 
отырып келді. Бүл достүр 1978 жылы Польша кардиналы Кароль 
Войтыла (Иоанн Павел II) папа болып сайланғанда ғана үзілді.

Католик! ік Шіркеудің діни қызметкерлерінің сапы ore коп (194 
приходта 400 мыңнан асады), монахтар саны 1 млн-ға жуық. 
Монахтар мен свящснииктер үшін некесіздік (целибат) гіринципі 
міндспі болын табылады.

Католиктік іиіркеудегі ерекше қүрылым -  монахтар ордені. 
Батыс еуроиалық монахтықтың негізін салушы Әулие Бенекдикт 
Пурсийский (430-550 жж.) болып саналады. Монах ордендері 
ерлердікі жоне ойелдердікі болып бөлінеді. Орденнің ішкі өмірі өз 
ережелерімен ретгеледі (орталык билік, жоғарғылардың тапсыр- 
масына сөзсіз бағыну).

Қайыршылар орденінің (францискандар, бернардиндер, доми- 
никандар жоне т.б.) жарғысы өз мүшелеріне түрақты кіріс экелетін 
мүлік иеленуге тыйым салады. Бүл топтарға жатпайтын монахтық 
бірлестіктері шіркеу қазынасына немесе қайырымдылық мақсат- 
тарына баратын ақша табу қүқына ие.

Монахтық ордендер контемплятивті немесе пайымдаушылар 
(олардың мүшелері уақытының басым бөлігін дүға оқуға, қүдайға 
қүлшылық етуге жүмсайды) және қоғамдық пайдалы еңбекке, 
қайырымдылық акцияларына қатысатын белсенділер болып бөлінеді. 
Ал доминикандықтар, францискандар мен иезуиттер аралық буын 
болып габылады.

Орденге кірмес бүрын талапкерге бір жылға (екі жылга үзар- 
гылуы мүмкіи) сынақ мерзімі белгіленеді. Содан соң монах барлык 
қаліан оміріие немесс белгілі бір кезеңге діии ант қабылдап, жаргы 
принцип іерін, тшіаптар мен тыйым салуларды орындауга міндет- 
існеді. Каголиктік монахтыққа мүшелікке талпынғандарды (15-ке 
іоліандлр) сынау мен дайындауды новициат деп атайды. Ордендер
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(барлығы 140-тай) дүниенің түпкір-түпкірінде миссионер.тік. д ч і и - 

ағарту, діни-торбиемен айналысады. Оларга қасиеіті еміп іЛСҺ- 
апостолдык өмір коғамдары мен институттары іюйыіши ісгср 
Конгрегациясы жетекшілік етеді.

Католиктік Ордендер ішіндегі ең ойгіліс; — иезуипер орден.. 
1534 ж. испан монахы Игнатий Лойола қүрған бүл орден протес­
тантизм re жэне XIX гасырдың соцы мен XX гасырдын басьшдаіы 
католиктік модернизмге қарсы күресте маңызды рол атқардьт 
Қазіргі уақытта иезуиттер орденінің 25 мың мүшесі бар. Олар ' > 
католик университеттері мен модени орталықтарына, 500 мекеме- 
леріне жетекшілік етеді.

Қазіргі кезде священниктер мен жай діндарлардың бірлестік- 
тері қүрылуда, олардың ішіндегі ең қуатты, әрі кәп таралғаны 
«Opus Dei» («Қүдай істері») қатаң жасырын үйым бопып табылады.

Католиктік ш іркеудің әлеуметтік доктринасы
Tap мағынада католиктік шіркеудің әлеуметтік доктринасы 

дегеніміз ресми шіркеулік күжаттарда баяндалган арнайы 
олеуметтік саяси, экономикалық, этикалық түжырымдамалар 
жинағы. Кең мағынадағы «католицизмнің олеуметтік і л і м і н »  жасауға 
көптеген философтар мен теологтар өз үлесін қосіы. Қазіоі 
католиктік әлеуметтік доктрина Лев ХІІІ-нің «Rerum novarum» 
(«Жаңа затгар» 1891) энциклопедиясынан бастаи қалыпгаса 
бастады. Бүл процесс әлі де жалғасуда. Шіркеудің олеумегпк 
доктринасының ерекшелігі оның философиялық, олсуметгамулык, 
этикалық негізделуінде ғана емее. сондай-ақ теологиилык түрғы.и 
міндетті түрде дәйектелуінде.

Еуропа елдеріпдегі XIX гасырдағы жүмысшылар мен жүмыс 
берушілер арасындағы қайиіылық. социализм идсяларының 
таралуы осы доктринаның әлеуметтік алғышарттары болып 
табылады. Шіркеу уақыттың алға қойған осы талаптарына жауаг; 
беруді қажет деп тапты. Үш бағыттан түрған «олеуметтік 
католицизм» шіркеу докгринасының идеялық-тесрияльіқ нсігіін 
қалады. Олар әлеуметтік қақтығыстарды шешу мақсатында олеу­
мегпк реформаларды үсынған христиан-социалистік, либерадды- 
демоқратичлық жоне консервативті бағыттар (Ф .Л аменне (І782- 
1854), Ж.Бушез (1796-1865), В. фон К еттелер (1811-1877). 
А.Кольнинг (1813-1865) жэне т.б.).

«Әлеуметтік католизмнің» басты сипаттары «олеуметтік мосе- 
ленің» 5ар екенін түеіну, оны шешудің теориялық алғышарттарын 
жасау мен католиктік өндіріс бірлестіктерін, кредиттік кассаларды,
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ауылшаруашылык. серіктестіктерді құру арқылы оны нақты шешу 
жолдарын іздестіру болды.

Осы қозғалыстың бірнеше идеяларын қағида ретінде қалыптас- 
тырған Лев XIII бірінші «әлеуметтік» «Return novarum» энцикли- 
кінде XIX ғасырдың соңындағы алеуметтік-экономикалық жағдайға 
талдау жасап, жүмысшылар мен жүмыс берушілер арасындағы 
қайшылықты шешудің негізгі міндеттерін айкындады және 
экономикалық қарым-катынас субъектілеріне нақты шараларды 
үсынды. Лев XIII әлеуметтік қайшылықтардың себебін қогамдық- 
экономикалық қүрылыстьщ дүрыс еместігінен, еңбек адамыньщ 
қатаң қаналуынан, меншіктің аз ғана бай адамдардьщ қолына 
шоғырлануынан көрді. Бірақ осы мәселенің социалистік түрғыдан 
шешілуін энциклика тіптен зиянды деп санайды, өйткені ол жеке 
меншікті жоюды мақсат етеді. Жеке меншік жүмысшының басты 
мақсаты, түрмысын жақсартудың қүралы болып табылады. Жеке 
меншікке қол сүғу жоғарыдан белгіленген табиғи қүқыққа қайшы 
келеді. «Rerum novarum» энцикликінің шығуы шіркеу еміріпдегі 
маңызды оқиға болды. Осы қүжаттың негізгі идеяларын басшы- 
лыққа алып, заман ағымына қарай Рим папалары ор жылдары 
өздерінін әлеуметгік энцикликтерін шығарды. Олар миллиондаған 
католиктер үшін қоғамдық өмірді дүрыс түсінуге бағдар болды. 
«Rerum novarum» шығарылуына 40 жыл толуына байланысты 
энцикликінде Пий XI папа жүмысшылар мен жүмыс берушілердің 
одағы ретінде корпорацияларды қүру және өндірілген байлықтың 
бір бөлігін кәсіпорын акциясы ретінде жүмысшыларға тарату 
арқылы «пролетариатты депролетаризациялауды» үсынды.

Екінші дүниежүзілік соғыстан кейін әлеуметтік доктринаны 
түбегейлі өзгерту Иоанн XXIII (1958-1963) понтикаты кезінде 
басталды және оның «Mater et Magistra» («Ана және үстаз», 1961) 
және «Pagem in terris» («Жер бетіндегі бейбітшілік», 1963) энцик- 
ликтерінде, II Ватикан соборының қүжаттарында, бірінші кезекте, 
Иоанн XXIII қабылдаған пасторлық «Gaudium et gres» («Қуаныш 
пен үміт») конституциясында көрініс тапты. Конституцияда 
адамның қазіргі дүниедегі орны, оның қүндылығы, қазіргі әлемдегі 
шіркеудің орны, отбасы қүндылығы, қазіргі әлемдегі шіркеудің 
орны, отбасы мен неке, мәдениетті дамыту, экономикалық даму, 
қоғамның саяси емірі, жаппай қарулануды тоқтату мен бейбіт- 
шілікке ықпал ету, жаңа халықаралық қауымдастықты қүру. 
халықтар мен адамдар арасындағы сүхбат туралы сөз болды.

«Расеш in terris» энциклені шіркеу тарихында алғаш рет тек 
католиктерге ғана емес, барлық «ізгі ниетті адамдарға» ариалды.
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Онда Иоанн XXIII католиктер өз ілімдерінің принциптерінен оас 
тарта алмаса да, адамзат игілігі үшін барлық салада ка голик 
еместермен де, дінге сенбейтіндермен де (коммунистер мен атеисгер) 
ынтымақтастық орнатуы керек деп молімдеді. Энцикликіін непзп 
идеясы әлеуметтік және халықаралық бейбітшілік идеясы оолып 
табылады.

Иоанн XXIII Энцикликтері мен И Ватикан соборынын шешім- 
дері Католиктік Шіркеудің қоғамды статикалықтан гөрі динамикалық 
түрғыда қарастыруға көшкенін білдірді. Әлемнің бүрынғы 
статикалық суреттемесі классикалық неотолизмге негізделген едц 
оған сәйкес Қүдай өз ойына сай табиғи күқық аркылы «заттардың 
өзгермейтін тәртібін орнатты». Мүндай үстанымда шындық 
қүдайылық, сондықтан түрақты және өзгермейтін болып көрінді.

Католиктік Шіркеудің статикалык, иерархиялық концепциясы 
феодалдық, кейін капиталистік қоғамдарды ақтаудың негізінде 
жатты. Иоанн XXIII қоғамды зерттеу мен түсінудің принциптерін 
өзгертті. Оның түсінуіне қоғам — «еркін және өз істеріне жауапты 
қоғам дамуы мен экономикалык, процестерді тануға үмтылған 
адамдар әрекетінің жемісі» («Mater et Magistra»). Шіркеудің олеу- 
меттік доктринасының статикалық үлгісінен түпкілікті бас тартуды 
апостолдық үндеуін де Павел I жариялады, ол бір «христиан 
дінінің әлеуметтік әрекетінің әр түрлі формасына алып келетінін» 
мойындады.

Католицизмнің әлеуметтік доктринасының дамуына Иоанн 
Павел II үлкен үлес қосты. Әлеуметтік жағдайды талдаудың негізі 
ретінде Иоанн Павел II діни түрғыда қарастырылған адам түлғасын 
алады. Оның концепциясына сай, қоғам туралы тек түлға мен оның 
Қүдайлық қүндылығы түрғысынан ғана айтуға болады. Папа 
әлеуметтік қақтығыстардың әлеуметтік-экономикалық жағдайдан 
туындайтынына, бірақ оның басты себебі адамның өзімен-өзінің 
үйлеспеуі, дүние мен адам түтастығының бүзылуы екеніне сенімді 
болды. Қазіргі өркениет тудырған экологиялық және ядролық 
соғыс апатынан, жаппай түтыну қоғамы кесірінен, адам қүқы мен 
бостандықтарын аяққа басудан және т.б. қүтылудың жолы ретінде 
католицизмнің әлеуметгік доктринасын өмірге енгізу, түлғаның зат- 
тан, рухтың материядан жоғары екендігін мойындау үсынылады.

Ресми ватикандық қүжаттар шіркеуде түтас экономикалық 
ТеоРияның жоқтығын айта келіп, зайырлы экономикалык, мектеп- 
ТеР мен бағыттардан ерекшелігі католиктік доктрина өндірістің 
экономикалық-технологиялық немесе үйымдастыру жағын талдауды
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мақсат етпегенін, ол бүл туралы езінің этикалық, аксиологиялык, 
иікірін айтқанын атап көрсетеді.

Шіркеулік кадымның мөні -  әлеуметтік-экономикалық процес- 
терге деген кәзқарастың таза нормативті сипатында. Ол барлық 
жүйелерге этиканын экономикадан басымдылығы түрғысынан 
келуді үсынады.

Шіркеудің озі әлеуметтік доктринада ешқандай қоғамдык. 
қүрылыспен байланыспаған институт ретінде керінеді, Ол дүниені 
өлеуметтік, саяси, экономикалық емес тәсілдер арқылы азат етуді 
максат еткен маңызды миссияны орындауы тиіс. Шіркеу саясаттан 
тыс болуы керек, оның саясагы дүниеге рухани үстаз болу, 
Іівангелия кемепмен адамдарға қызмет ету.

Элеуметтік доктринада соғыс пен бейбітшілік мәселесі түбе- 
гейлі қайта қаралады, Фома Аквинский негізін қалаған әлеуметтік 
доктринада согыс өзін қорғау қүралы (оділетті соғыс) халықаралык 
қатынастарға табиғи қүқықты қалнына келтіру ретінде түсіндірілді.

II Ватикан соборының қарсаңында осы мәселеге қагысты 
шірксудс екі бағыт қалыптасты. Бірінші бағыт (Иоанн XXIII жоне 
опың ссрікгері) достүрлі үстанымнан бас тартып, қазіргі соғыстың 
жаппай согысқа үласуы мүмкін екендігін, сондықтан шіркеудін. 
иафицизмді ашық қолдауы керектігін атап көрсетгі.

Ьаеқа топ (нсміс теологы Г. Гундлах және т.б.) пацифизмге 
қарсы шығып, «соғыс» пен «жаппай соғыс» үғымдарын шатас- 
іь:p\fa_v ксректігін дәлелдеді. Олардың ойынша, қазіргі соғыстардын 
Ьорі оірдей жаппай қыру қаруын қолдануға әкелмейді. Сондықтан, 
Фома Аквинский терминологиясы бойынша, «жеткілікті негізде» 
жүргізілетігі соғыстың достүрлі түсінігі сақталатын «конвенцио- 
налдық» соғые туралы айтуға болады. Өз кезегінде И Ватикан 
соборы «Gaudium et spes» конситуциясында шіркеудің кез келген 
соғысты анафемаға бере алмайтынын, өйткені халықтардын өзін- 
өзі қорғау қүқын мойындайтынын, өділетті соғыстан бас тарту 
соғысты коз жүмып мақүлдаумен тең екенін атап огті.

Соған қарамастан, 1980 жылдардан бастап шіркеуде абсолютті 
пацифизмге қатты бет бүрушылық орын алды. Бүл Иоанн Павел II 
позипиясының Фома Аквинский көзқарастарынан ғана емес, 
еондай-ақ ІІ Вуіикан шешімдерінен де өзгеціе екенін көрсетті.

Шіркеудіц қазіргі әлеуметтік доктринасында демократия, 
мадеииет, отбасы, экология сияқты басқа да моселелер көрініс 
іапгы. Бүл моселелердің эволюциясы оны діни түрғыда түсіну 
( агыгьінда гаиа емес, қоғамды гуманистік түргыда қайта күруды 
ссспкс алу багытында да іске асуда.
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Ресейдегі католицизм
Ежелгі Русьтің грек рэсімі бойынша 988 жылы хриетианшыл- 

дықты қабылдауы шіркеулер бөлінгенге дейін орын алды. Сондык,- 
тан багыс христианшылдығы Русьте бастапқыда ооген, дүшпан 
ретінде қабылданбады. Орыс шіркеуінде «латындыққа» деген грек 
дінбасыларының жағымсыз көзқарасы біртіндеп орныққанымен. 
ХШ ғасырга дейін батыс пен шығыс шіркеулерінін арасындағы 
конфессионалдық қарама-қайшылык күнделікті түрмысқа соншалык 
эсер етпеді. Орыстардың (росстар) өздерінің батыстық католиктік 
көршілерімен мәдени-діни байланыста болғанын Римдік-Католик- 
тік Шіркеудің коптеген миссиялары мен ХІ-ХП ғасырлардагы 
католиктік әулиелердің (әу. ГІапа Климентий, чех азап шегушілер 
Вацлав пен Людмиланы және т.б.) Русьте әулиелер ретінде мойын- 
далуы дәлелдейді.

Орыс жерлерінің батыс Еуропадан біртіндеп мэдеьи-конфес- 
сионалдық жаттануы XIII ғасырларда орын алған жағдайларға 
байланысгы өзгере бастады. 1204 жылы крестшілер Констан- 
тинопольді алғаннан кейін католиктік Батыс пен православтық 
Шығыс қарым-қатынасының салқындауы, христиандандыруды желеу 
еткен германдықтардьщ славяндарға агрессиясы, екі ғасырдан аса 
уақытқа созылып, қан төгіске үласкан шведтер мен даттардың 
Новгород пен Псков жерлеріне басып кіруі осыған себеп болды,

Моңғол шапқыншылығы мен орыс княздықтарының Алтын 
Орда ықпалы аймағына кіруі, олардың еуропалықтардан оқшау- 
лануы мәдени-саяси жоне конфессионалдық ерекшеліктерді күшейтті. 
1223 жылы Киев князы Владимир Рюриковичтің бүйрығымен 
алғашқы католиктік храмдар мен монастырьлардың қиратылуы 
осының салдары болды.

XIV-XVII ғасырлардағы ресейліктердің батыс орыс жерлері 
үшін (қазіргі Беларусь пен Украина) еуропалық католиктік 
мемлекеттер - үлы Литва княздығымен жөне Речь ІІосполитаямен 
Мәскеулік Русьтің жанжалдасуы католицизмге деген жағымсыз 
көзқарасты ушықтырып жіберді. Бүл жанжал XVII ғасырда Польша 
Колшоқпары Лжедмитрий I (Георгий Отрепьев) 1605-1606 жылдары 
Мәскеу тағына отырып, өзі қүпия түрде католицизмді қабылдап 
Қана қоймай, Мәскеу Кремлінің Успен Соборында католиктік 
Достүрде қүдайға қүлшылық етуге рүқсат берген уақытында өзінің 
өрлеу шегіне жетті.

Римдік-Католиктік Шіркеу мен Ресей арасындағы жақындасуға 
Деген бетбүрыс Петр I патшалық еткен уақытқа сай келді. Патша 
Реформалары мөдени-конфессионалдық оқшауланудан бас тартуды
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байқатты. Бүл Ресей жерінде түратын католиктер санының өсуіне 
ықпалын тигізді. РесеЙдегі католик түрғындар саны шетелдіктерді 
елге шақырған Екатерина ІІ-нің 1762 жылдың 4-желтоксанындағы 
Манифесінен кейін жэне Речь Гіоспалитая жерін Ресей, Австрия, 
Пруссия үшке бөліп алғаннан кейін (1772, 1793, 1795) көп артгы. XX 
ғасырдың басында Ресей империясындағы католиктік түрғындар 
саны 10,5 млн-нан асты. Ресейде барлығы 5 мың католик храмдары 
мен часовнялары болды. Онда 4,3 мың священниктер кызмет 
жасады. Олар 12 диоцездерге (епархияларға) бөлінді. Оның 7-уі 
империя қүрамына кірген Польша патшалығын ~ Варшава архие- 
пископтығын, Келецк, Вролацвск, Любинск, Сандомирск, Плоцк, 
Августовск епископагтарын қамтыды.

Ресейдегі римдік-католиктік епископатты Ресей үкіметі 
тағаиындап, Ватикан бекітті. Рим куриясының католиктердің 
іиірке^ өмфіне қатысты жарлықтары Ішкі істер министрлігі бекіт- 
кеннен кейін ғана заң күшіне енді. Ресейдегі католик дінбасылары 
шіркеулік рәсімдерді атқарғаны үшін прихожандардан түскен 
ақыдан тыс қазынадан да қаржы ақы алып түрды.

есейдіц өз жерінде (шамамен қазіргі шекарасында) 1914 жылы 
, млн католиктер өмір сүрді, 150-ге жуық католик храмдары 
олып, онда 700-дей священниктер қызмет етті, 2 рухани семи­

нария ( анкт-Петербург пен Саратовта), Санкт-Петербургта рухани 
академия бар. Санкт-Петербургте -  72, Мәскеуде -  28 және т.б. 
қалаларда жеке менщік католиктік мектептер бар, Москеуде 3 
католик госпиталі жүмыс істейді.

1917 ж. қазан төңкерісі мен азаматтық соғыстан кейін каго- 
, ППТ ? ™ ҒЫЗ °Рналас^ан территориялар мемлекеттік іөуелсіздігін 

aj,_rb,K' елдеР0 немесе басқа мемлекеттердің қүра- 
перрйц1̂ 1 атыс Беларусь пен Батые Украина). Соған қарамастан 
К С қаУЬШЬІ ол' Де болса ірі қауым болып саналды.

д d жьшғы шекарада) 1,5 млн католиктер өмір сүрді.
1917 ИДа’ тикан мен КСРО арақатынасы тым жақсармады.
мемггр^Рт^ЬІ ақпанда патша өкіметінің қүлауы, әсіресе «Шіркеудің
2 з Т а т ^ к  МеМЛеКТ 1Ц ™ P *W H  бөлінуі» туралы декрет (1918 ж.
лін бегтгр ҮРЫНҒЫ еСе^ импеРиясы жерінде католиктік шіркеу-
Гркеті л Т т  “Р^ь-руга Деген уміт тудырды. Бірак католик
(РКФСР ірп Р'и'г,еі' барлық шіркеулердің іағдырын бөлісті
хоамы -  м Г ИТ0Риясьінда 40 жылдар қарсаңында тек екі католик
Күлай-Аня г[СКе̂ ДеГ1 Улие Людовик жөне Ленинградтағы әулие
Ресиүбликаоі^РСКаЯ Хр!амы ғана ҚЬПМ(іТ етті. Өйткені олар Француз 

есиубликасы елшш.пнщ мекемесі болып саналды).



1989-1990 жылдар аралығында Кеңестер Одағы территория- 
сында -  Литва мен Латвияда екі жетекші католиктік орталық 
болды. Литва Епископаты өз билігін тек Литваға таратса (мүнда 
630 приход қызмет етті), Рига архиепископатының ординариаты 
Латвиядағы католик шіркеуімен қатар баска республикалардағы 
католиктік диаспораға қызмет көрсетті (179 приход). Ресейге 
келеек, онда тек 12 католик приходтары болды. Олар Мөскеуде, 
Ленинградта, Новосибирскіде, Омскіде, Прокопъевскіде, Кемеровода, 
Прохладноеда, Томскіде, Саратовта, Челябіде, Орск пен Орын- 
борда орналасты. Соңғы үшеуі Қостанай (Қазақсган) қауымьгнда 
да қызмет көрсетті.

Қазіргі уақытта, сталиндік репрессия мен эмиграция! а қара- 
мастан (мысалы, немістер), католицизмді үстанатындар (I есейде 
орыс емес халықгар) ор түрлі санақтар бойынша шамамен 1,3 млн 
адамға жетті. Оз тілі мен рәміздерін үмытқан, тіпті орыс есімдерін 
қабылдаған олар үшін Римдік-Католиктік Шіркеу мен оның 
руханилығы ата-бабалардың мәдени және этникалык мүрасымен 
байланыстың бірден-бір тізбегі болды.

«Қайта қүру» кезінде қалыптасқан жағдай католиктік шіркеу 
алдына елдегі католиктерді рухани азықтандыруга қабілетті 
қүрылым күру қажеттілігін қойды. 1990-1991 жылдары Ваіикан 
бүрынғы КСРО, атап айтқанда, Ресей жеріндегі Римдік-Католиктік 
Шіркеуді реформалауға кірісті. Папа Иоанн II Минскінің апостолдық 
администраторы епископ Тадеуш Кондрусевичті архиепископ 
дәрежесіне көтеріп, Ресейдің еуропалық бөлігіндегі латын рәсімді 
католиктер үшін апостолдық администратор етіп тағайындады 
(Резиденциясы Мәскеуде орналасты).

Маркс қаласының (Саратов обл.) приход шырақшысы священ 
ник Йозеф Верт епископ дәрежесіне көтеріліп, Ресейдің азиялык 
бөлігіндегі латын рәсімді католиктері үшін апостолдық адми 
нистратор болып тағайындалды (резиденциясы Новосибирские) 
90-жылдардың екінші жартысында еуропалык администратора 
солтүстік және оңтүстіктік, ал азиялықты батыстык және 
шығыстық бөлу есебінен қайта қүрылды. „ • .

2002 ж. ақпанда Ватиканда Иоанн Павел ІІ-нің Ресейдеп апос 
толдық администратураларды, Католиктік-Шіркеудің уакыгша 
қүрлымдары болып табылатын епархияларды «Мәскеудегі Қүдаи 
Ана» архиепархиясына, «Новосибирдегі Ііреображенск», «Сараюв- 
тағы әулие Климент», «Иркутскідегі әулие Иосиф» епархияларына 
айналдыру туралы ресми шешімі жарияланды.
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Ватикан, сондай-ақ, Ресей епархиялары үшін біртүтас шіркеулік 
провинция қүру туралы шешім қабылдады. Оны митрополит 
ретінде архиепископ Тадеуш Коидрусевич басқарды. Римдік- 
Католиктік Шіркеу мүндай кайта қүруларды олардың үйымдык 
қүрылымын шіркеулік канондық қүқыктың бірыңғай сгандартына 
сәйкестендіру қажеттілігімен түсіндірді.

Ватиканның бүл шешімі Орыс Православиелік Шіркеу тарапы- 
нан қарсылық тудырды. Олар бүдан православиенің «канондық 
территориясында» параллельді христиан қүрылымдарын қүруға 
деген талпыныс пен Ресейде католицизмнің прозелиттік белсенділігін 
арттыруға бағытталған үмтылысты аңғарды. РФ СІМ-і католик- 
тердің өздерінің канондалған нормаларына сай үйымдасу қүқына 
ешбір күмои келтірмей, бүл шешімнің Ресей жағының пікірлерімен 
есептеспей кабылданганына өкініш білдірді. Өйткені ол екі шіркеу 
арасындағы онсыз да күрделі катынасты одан орі ушықтырып 
жіберетін еді.

Ватикан мен Ресейдің белсенді әрекетінің нотижесінде ондаған 
жаңа приходтар ашылды. РФ Әділет министрлігініц деректері 
бойынша, 2002 жылдың қацтарында Ресейде 256 католик приход- 
тары болған (1917 жылы Ресейде 331 прихо/і, жүмыс жасады).

1991 жылы Мәскеуде оулие Фома Аквинский агындағы като- 
ликтік теология колледжінің негізі қаланды (ол діни қызметкерлерді 
емес, катехизаторларды дайындады). Оның бөлімшелері Санкт- 
Петербургте, Саратовта, Орынбор мен Калининградта ашылды. 
1993 жылы Мэскеуде «Мария -  Апостолдар Патшайымы» - жоғары 
рухания семинариясы (1995 ж. Санкт-Петербургке ауыстырылды) 
және Новосибирскіде төменгі руханияг семинариясы ашылды.

1990 жылы желтоқсанда Мэскеуде «Ақикат және Өмір» аіты 
католиктік ақпарагтық агенттігі күрылды. Осы кезден бастап орыс 
тілінде аттас ай сайындық журнал шығарыла бастады. 1994 жылы 
«Евангелия Нүры» газеті (Мәскеудегі Апостолдық администра- 
тураның ресми органы) шығарылады. Мерзімді католиктік басы- 
лымдар Санкт-Петербургте, Калининградта, Гіермьде, Новосибир- 
скіде, Красноярда, Иркутскіде, Владивостокта шығарылады.

90-жылдардың басында Мәскеуде католиктік «Рухани сүхбат» 
клубы қүрылды. Онын мүшелері москеулік интеллигенция мен 
студент жастар болып табылады.

Осы жылдары Ресейде католиктік монахтық ордендер кызметі 
қайта жанданды (1724 жылдан бастап Ресейде таралған алғашкы 
католикгік монахтық оірлестіктер францискандар мен доминикан- 
дар болды. Ал оларга ксйін августиндер, кармелиттер. мариандар
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және т.б. қосылды. XX ғасырдың басында Ресейде 8 -  ер, 16 -  оиел 
монастырьлары (700-дей монахтар) болды, олар 1917 жылдан кеиін 
қызметін тоқтатты). 1992 жылы Мәскеуде Иисус-иезуитгер қоға- 
мының бөлімшесі қайта қүрылыгі, РФ Әділет министрліг інде тір- 
келді. 1995 жылы францискандар, доминикандар, кейін салезиандар, 
вербистер, ассумпционистер конгрегациясы қүрылды.

1991 жылдан бастап Ресейде қайырымдылық қызметтерін, 
гуманитарлық көмекті бөлу, карияларга. наукастар мен жегімдерге 
камқорлық жасау шараларын жүзеге асыратын «Кариіас» 
католиктік үйымы жүмыс жасайды. «Каритас» бөлімшслері Санкг- 
Петербургта, Саратовта, Калининградта, Краснодарда және т.б. 
қалаларда орналаскан.

4. Протестантизмнің пайда болуы

Протестантизм реформация (лот. reformatio -  кайта күру. 
гүзету) барысында пайда болды.

Реформация -  бірқатар еуропа елдеріндегі шіркеуді евангелия 
мүраггары рухында қайта қүруга б а ғы п ^ ға н  жоне ортағасырлық 
католицизмдегі бүл мүраттарга сай келмейтіннің борін бүрмалау 
шылық деп санаған қозғалыс.

XIV-XV ғғ. Англияда «кедей священниктер» -  «лоллардгар» 
азамапык істерде ағылшын шіркеуінің корольге бағынуын 
еткен Оксфорд университетінің профессоры Джон Виклиф ( j  
1384) ілімін уағыздады. Виклиф Рим папасыныи Анғлиядан ауыр 
салыктар жинауына қарсы шықты, иерархиянын күнодан тазартып, 
индульгенция беру қүкына күмән келтірді, Қасиетті Жазудың 
шіркеу аңыздарынан беделділігін мойындауды талагі етгі. Виклиф 
идеялары шіркеудің байлықтан бас тартып, индульгенция сатуьін 
тоқтатуды талап еткен Прага университетінің профессоры Ян ус 
(1369-1415) көзқарастарына ықпал етті. Констанц соборынын 
үкімімен 1415 жылдың 6-шілдесінде Ян Густыц ортелуі Чехияда 
жаппай толқулар тудырды. Қасиегті Жазудың аңыздан беделдпіпн 
және карапайым діндарлардың тек нанмеи ғана емес. шарапгіен де 
Қүдаймен қатынасуын талап ету гусшілдердің үлттык қозғалы- 
сының идеялық негізіне айналды. 1420-1431 жылдар аралығында 
бес крест жорығы жеңіліс тапты. Сондықтан 1433 жылдың j   ̂
қарашасында откен Базель соборы үстамды гусшілдермен келісімге 
келіп, Чехияда жай діндарларға екі тосілмен де Қүдаимен 
қатынасуға рүқсат етті.



Реформацияны әрі дамытуға байланысты гусшілдер қозғалы- 
сында қарама-қайшылық пайда болды. Оған бүл қозғалыстың 
әлеуметтік негізінің әртүрлілігі себеп болды. Дворяндар мен 
ауқатгы қала түрғындары шіркеу иеліктерін секуляризациялауга 
талпынды. Қасиетгі Жазуды үстануды олар догматтағы, росімдегі, 
өмірдегі Библияға қайшы келмейтіннің бәрін сақтап қалу рухында 
түсінді. Бүл қанағатшыл реформаторлық топ «чашниктер» («кал- 
ликстиндер») деген атқа ие болды. Әлеуметтік негізін шаруалар 
мен қала кедейлері қүраған радикалды топтар Қасиетті Жазуды 
сөзсіз орындауды және оньщ мәтінінде дәлелденбегеннің борін 
теріске шығаруды талап етті. Олар өздері іргетасын қалап, уағыз- 
дар өткізген тау биігіндегі Табор («Фавор») қаласының атымен 
«таборшылар» деп аталды. Таборшылар тазару орны догматын, 
әулиелердің ара түсуі ілімін, икона мен қүдіретке табынуды, күдай- 
ға қүлшылық етудегі сән-салтанатты жоққа шығарып, діни төзімді- 
лікті талап етті. 1434 жылы таборшылардың католик дворяндығы 
мен чашниктерден жеңіліс табуы, 1462 ж. Папа Пий ІІ-нің гусшіл- 
дермен келісімді бүзуы қалалықтар мен шаруалардың шіркеуді 
қайта қүру қозғалысын тоқтата алған жоқ. Бүл қозғалыс XVI-XVIJ 
ғасырлардағы реформация дәуірінде шарықтау шегіне жетті.

Индульгенцияларды сату неміс теологы, Виттенберг универси- 
тетінің профессоры Мартин Лютердің (1483-1546) бой көтеруіне 
себеп болды. 1517 жылы 31 қазанында ол Виттенберг шіркеуінің 
қақпасына күнәні кешіру туралы 95 тезисті іліп қойды. Оларда 
Лютер христиан омірінің озегі — ішкі тәубешілік принципін 
үсынып, индульгенциялар, тазару орны туралы ілімдерді, әулиелердің 
қайтыс болған адам жандарына араша түсуін сынға алды. Кейін 
Лютер папа билігін, священниктердің ерекше қасиетін, олардың 
аман қалуға араша түсуін теріске шығарып, рөсімділікті жеңіл- 
детуді, шіркеуді патшаларға бағындыруды талап етті. Осының бәрі 
Лютер мен оның серігі Филипп Меланхтон (1497-1560) жетекшілік 
еткен бюргерлер мен дворяндардың мүдцесіне сай келді. Олар 
неміс реформациясының қанағатшыл бағытын қүрды. Реформатор- 
льщ қозғалысқа Томас Мюнцер (1490-1525) бастаған шаруа- 
плебейлер тобы да қосылды. Ересектерді сеніміне сай қайта 
шоқындыруды, еркін шіркеуді талап еткен Мюнцердің «Жердегі 
қүдай патшалығы» ілімі оның жеке меншіксіз қоғам туралы 
арманынан туындады. Кейін оның бүл ілімін анабаптистер (грек. 
Anabaptizo — қайта батырамын) қабылдады. Швейцариядағы Цюрих 
пен Женева реформация орталықтарына айналды. Оларда Ульрих 
Цвингли (1484-1531) мен Жан Кальвин (1509-1564) шіркеу күры-
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лысын түбегейлі қайта қүруды жүзеге асырды. Шіркеу қолына жер 
иеліктері мен байлықтың шоғырлануына, Рим папасына ірі 
ақшалай қаржы төлеуге жоне олардың саясатқа араласуына наразы 
болған патшалар да реформаға қызығушылық танытты. Неміс 
князьдерінің бір тобы оз иеліктерінде евангелиялық реформаларды 
жүзеге асырды. 1529 жылы олар өздері 1526 жылы қол жеткізген 
қол астындағылардың діні туралы мәселені шешу қүқын теріске 
шығарған Шпейер рейхстагыньщ шешіміне «наразылык» (протест) 
жариялады. «Протестантизм» терминінің пайда болуы осы оқиға- 
мен тығыз байланысты және реформациямен генетикалық 
байланысы бар христиандық нанымдар жиынтығын білдіру үшін 
қолданылады.

Протестантизм ілімі, үйымы мен культінің ерекшеліктері
Реформаторлар адам мен Қүдайдың тікелей сүхбатгасуын талап 

етеді. Олар орбір христианның Библияны еркін оқу қүқы үшін 
күресгі. Протестантизмде Библия ілімінің бірден-бір қайпары деп 
жарияланады, ал аңыз теріске шығарылады немесе Жазуға сөйкес 
деп танылған аумақта ғана қолданылады. Протестантизм негізін 
салушылар бастапқы күнә адам табиғатына зиян келтіріп қана 
қоймай (православие мен католицизм осылай дейді) оны түтастай 
бүзды деп санайды. Сөйтіп күнөға батқан адам жақеылық жасау 
қабілетінен мүлдем айырылады. Сондықтан адам өздігінен аман 
қапа алмайды. Аман қалу тек қүдайдың араласуымен ғана орын 
алуы мүмкін. Протестанттық конфессиялардың басым копшілігінің 
маңызды догматы -  Христостың адамдар күнесін өтеу қүрбан- 
дығына сену арқылы ақталу ілімі. Ал амаң қалудың басқа тосілдері 
(ресімдер, аскеза, қүдайға жағымды істер жөне т.б.) маңызды емес 
деп саналады. Игі істер Қүдайға деген махаббаттан туындайды.

ГІротестанттық шіркеудің үйымдық қүрылымына жаңа қоғам- 
дық-мөдени ахуал ықпал етті, онда сословиел ік-корпоративт і 
қүрсаудан босанған түлғаның жаңа рухани талаптары көрініс 
тапты. Барлық протестанттарды Рим папасыныц бил іг ін  мойын- 
дамау біріктіреді.

Жалпы шарапаттылық принципі протестантизмде оте маңызды 
болып табылады. Кез келген христианға протестан гтар көзқара- 
сына сәйкес шоқыну қуагы арқылы қүдайылык күдірет дариды, 
қүдай шарапаты сенім арқылы шокынғандардың боріне таралады. 
Шіркеудің барлық мүшелері қауымда белсенді рөл атқарыгі, сай- 
ланбалы жегекші органдарға катыса алады. Қауымдар дьякондар 
^ен пресвитерлерді, уагызшылдар мен игі хабар айтатындарды, 
пасторлар мен епископтарды сайлайды немесе шақырады.
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Культті жеңілдету мен арзандату үшін күрескен протестантизм 
қайтыс болғавдар үшін дүға оқуды, Қүдай-Ана мен оулиелерге, 
иконалар мен киелі заттарга табынүды теріскс шығарды. 
Протестантизмде Библияны оқу, уагыз айту қүдаша қүлшылық 
етудің негізін қүрайды. Жеке немесе үжымда дүғалар окудың, діни 
әндер айтудың да маңызы зор. Кептеген протестанттар католиктік 
шіркеулік жылдан мүралаиған маңызды мерекелерді, осіресе Иисус 
Христос өмірімен байланыстыларды атап өтеді. Кейбір протес- 
тан пы қ бірлестіктер өз күнтізбентеріне азамапы қ  мейрамдарды да 
қосады (мысалы, АҚШ-ғы рақымшылық күні).

Лютераншылдық
Люіерандық немесе евангелиялық атанған шіркеулер солтүстік 

неміс княздықтарында қалыптасгы. Лютераншылдық Апостолдык. 
жоне Ііикей-Константинопольдық сенім рәсімін мойындайды. 
Лютераншылдықтьщ — «аугсбурітік діни сенім» (1530), М. Лютер 
катехезистері, «келісім кітабы» (1580) сиякты діни ілімдері жинақ- 
галған кітаптары бар. Лютераншылдықта епископат, ерекше рухани 
дореже беру (ординация), литургия, екі қүпия: (нәрес гелерді) 
шоқындыру, қүдаймен қатынасу сақталған. 1526 жылы «Немістік 
месса мең қүдайға қүлшылық егу ізділігі» жасалып, неміс тіліне 
іиоқыпу і үрпы бар дүға кітабы аударылған. Лютераншылдык 
кирхіарда икондар жоқ, бірақ крестке керілу, дінбасылардын киім 
киісі мен алтарь сақталған.
л ^ ш ° ТеРаНШЬІЛДЫКТЫҢ ГФР’ ШвсіІИЯ- Дания. Норвегия, Финляндия, 
А қш -та ықпалы зор. Қазіргі ксзде 408 млн прогестантгардың 75 
млн-ы лютераншылдар болып табылады.

1947 жылы Бүкіләлемдік лютерандық одақ қүрылған, ол 50 мдн 
жуық діндарларға қолдау көрсетеді.

Кальвинизм
Демократиялық талаптардың табанды іске асуы цвинглианшыл- 

дық пен кальвинизмде көрініс тапты. Олар XVI ғ. ортасында швей- 
ьариялык реформаторлық шіркеуге бірікті. Лютерандықган ерек- 

еліп реформаторшылдықта жалпыға міндетті сенім рөміз жок. 
гяЦИ !Л!МІШІ жалгьп Қайнары -  Библия. Діни ілім қүжаттарьшың

ы шектелмеген. Теологтар мен уағызшылдар үшін Кальвиннің 
« ан « шм,не баулу» кітабы беделді болып саналады. Онда 
П г , | ?  М.еи баск'а да реформаторлардыд «Шіркеу жарлықтары» 
,г\ «Женевалық катехезис» (1545), «Шотландық сенім» (1560), 

СрРГ НСТерЛ1К нанымды үстану» (1547) еңбектері жүйеленген. 
Гиктия1апМаі°^>Ла*Э КУЛЬТТ'Ң барлық дерлік сыртқы атрибуітарынан 
кат,,ня^Р’ ? ШІ,аМДаР’.КреСТ) ”ас тартаяы. Шоқыну мен қүдаймен 

р міздік рәсімдер ретінде қарастырылады. Уағыз айту
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діни қызметгің негізгі элементі болып саналады. Ол псалмалар 
айту мен дүға оқуды қамтиды.

Кальвинизмде жазмыш пен таңдалып алыну доктринасының 
маңызы өте зор. Соған сай Қүдай біреулердің маңдайына мәңгілік 
рахатқа бөленуді, басқаларына мәңгілік азапты жазған. Адам аман 
қала алады, өйткені жазмышы солай, сондықтан ол сенім сыйына 
ие болады, жоғарыдан туады. Жазмыш доктринасын кальвинистік 
теолоітар бірнеше рет жеңілдетті. Қазірде ірі реформаторлық 
шіркеу теологтары жазмышты қүдіретті Қүдайдың адам тағдырып 
алдын ала білуі ретінде де, ақталуға ісімен ықпал ете алмау ретінде 
де қарастырып, оны қүдайылық шарапаттың нотижесі деп түсін- 
діреді.

Бүл ілімнен кальвинизмге тән «дүниелік мақсат» пен «дүниелік 
аскетизм» принциптері келіп шығады. Кальвин адам кез келген 
уақытта, кез келген жерде Қүдайға қызмет етеді жоне оған Қүдай 
берген сыйлар — уақыт, денсаулық, меншік үшін жауапты деп 
оқытты. Ал омір парызды өтеу мен Қүдай алға койған мақсатқа 
үмтылу ретінде түсінілуі керек. Кальвинизмде ақталудың белгісі 
лютерандықтағы сияқты терең өкініш сезімі ғана емее, акталу 
қүдай тацдауын білдіретін адам бойындагы қуат пен оның 
нотижесі. Кальвиншіл кәсіпкерліктегі табысты тандалу мүмкіндігі 
деп қарастыруы керек.

Кальвинизм іліміне негізделген сенімді Франция (гугенотгар), 
Нидерланды протестанттары, Германия, Чехия, Венгрия елдерінің 
бірқатар аймақтары қабылдады. Ағылшын Шіркеуініц түбегейлі 
«тазаруын» талап еткен ағылшын протестанттарының араеында да 
кальвинистік идеялардың ықпалы зор болды. Бүл идеялар Шот- 
ландияда үстем жағдайға ие болды. Англия мен Шотландия калызи- 
нистері епископаггы таратуды талап етгі. Пресвитериандар қауымын 
сайланған гіресвитерлер мен пасторлар басқарады. Олар консис- 
торилер мен пресвитериаттарға бірігеді. Қауымдарға сондай-ақ 
аймақтық, провинциялық, үлттық синодтар мен ассамблеялар 
басшылық жасайды. Жергілікті қауымдарда (конгрегацияларда) оз 
сенімің үстауга қүқы бар егеменді шіркеу саналган конгрега- 
ционистер неғүрлым түбегейлі шіркеу реформасын іске асырды. 
XIX ғасырдың соңынан басталған бірігуге деген үмтылыс пресви- 
териандық қүрылымды үстанған реформаторлық шіркеулердің бүкіл 
олемдік альянсының (1875) және Халықаралық конгрегационалистер 
Кеңееінің (1891) қүрылуына алып келді. Дүние жүзінде 40 млн-дай 
пресвитериандар мен 3 млн конгрегационалистер бар. Кальвинизмді 
үстанушылар Швейцарияда, Голландияда, Англияда, Шотлапдияда, 
ГФР-да, АҚШ-та, Канада мен Австрияда ore коп түрады.
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Англиканшылдық
Германиядағы реформацияның басталуымен Лютер қызметі 

туралы хабар мен протестаіптык шығармалар гез арада Англияға 
жетіп, үлкен қолдауға ие болды. 1543 жылы парламент актісімен 
король Генрих VIII (1491-1547) шіркеу басы деп жарияланды. 
Англияда монастырьлар жабылып, шіркеу иеліктері секуляриза- 
цияланды, оулиелер, иконалар мен мүсіндер, киелі заттар культіне 
тыйым салынды. Король Эдуард VI кезінде (1547-1553) 1549 ж. 
«Бір түрлілік туралы акті» мен «Жалпы дүғалар Кітабында» баян- 
далган ағылшындық литургия енгізілді. Реформациялық қозгалыс 
көптеген протестанттар каза болған Мария Тюдор (1553-1558) 
кезіндегі католиктік партия жеңісісе жеткен аз уақыт аралығында да 
үзілмеді. Елизавета I билік қүрған кез (1559-1603) англиканшыл- 
дықтың түрактанып, онын ілімі мен литургиялық ерекшеліктерінің 
қалыптасқан уақыты болды. 1571 ж. «39 статьялар» деп аталған 
сенім рәмізі бекітілді.

Бүл қүжатта католицизмнен қалған шіркеудіц қүтқарушы күші 
идеясы, иерархиялар туралы ілім сақталады. Бірақ сенім негізі 
ретіндегі қасиетгі Жазу, сенім арқылы аман қалу гуралы реформа- 
циялык ілім енгізіледі. Англикандықта екі қүпия — шоқыну жоне 
қүдаймеи қатынасу қүпиялары мойындалады, ал трансубстанция 
(монге ену) геріске шығарылады. Англикан іліміне сай, ординация  
церемониясы священник мессаны агқарғанда бүл ғүрыптың оған 
(священникке) олдебір күш-куатты дарытатынын білдірмейді.

Англикандық шіркеуде (атау 1853 жылдан бері қолданылады) 
реформациялық евангелиялық типке жақын қауымдарда, католиктік 
ілім мен әдет-ғүрыптың бірқатар элеменітерін қалгіына келтіру 
бағыттанған (месса, Қүдай-Ана мен өулиелерге табыну) қауымдар 
да бар. Олемде 68 млн-ға жуық англикандар бар. Бүл конфессияны 
үстанатындар Англияда, Ирландия, АҚШ, Канада жоне т.б. елдерде 
түрады. Олар Англикан шіркеулері Одағына кіреді. Бүл одактын 
кеңестік органы XIX ғасырдың ортасынан бастап архиепископ 
Кентерберийский шақыратын Ламбеттік конференциялар болып 
табылады. Бүл шіркеудің қызметкерлері некеге түра алады. Кейінгі 
уакытта ойелдер де священник болуга мүмкіндік алды.

Квакерлер
XVII ғасырда «Ішкі нүр достарының христиандык қоғамы» 

қүрылды. Оның іргесін қалаған қолонерші Джордж Фоке (1624- 
1691) сенім ақиқаты «Ішкі нүрмен» нүрланғанда керінеді деп 
жариялады. Олар Қүдаймен экстаздық араласу тәсілдеріне кол 
жегкізу үшін адам орқашан Қүдай алдында «дірілдеп» түруы қажет
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екенін атап көрсетті. Сондықтан бүл козғалыс өкілдері квакерлер 
(ағыл. quake -  селкілдеу) дегі аталады. Қүдайға қүлшылық ету 
оларда Қүдаймен іштей сырласудан және уағыз айтудан түрады. 
Әлемде 200 мыңдай квакерлер бар. Квакерлер қауымы АҚШ-та, 
Англияда, Канада да және т.б. елдерде орналасқан. Олар «Дос- 
тардың бүкіләлемдік кеңес комитетін» қүрды.

Методизм
XVIII ғасырда англикандықтағы индифферентизмді тізгіндеу 

талпынысы ретінде методистер қозғалыеы пайда болды. Оның 
негізін қалағандар -  ағайынды Джон (1703-1788) мен Чарльз (1707- 
1788) Уэслилер. Бүл атау олардың студенгтік жылдары Оксфордта 
өздері қүрған «Қасиетті Клубта» христиан жарлыктарын 
орындауға және уағыздық әрекеттің жаңа тәсілдерін колдануға 
байланысты пайда болды. Джон Уэсли барлық адамдар туғанда 
Қүдай үндеуін қабылдап, аман қалу жолына түсуге мүмкіидік 
беретін шарапатқа ие болады деді. Методистер миссионерлік 
әрекетке жоне оның жаңа формалары: ашык аспан астында, жүмыс 
орындарында, түрмелерде және т.б. уағыз айтуға көп коңіл белді.

1795 жылы ағылшын шіркеуінен бөлініп шыққан олар ілімді 
елеулі жеңілдетті, сенім рәмізінің 39 статьясын 25-ке дейін қыс- 
қартты. Сенім арқылы аман қалу принципін ихі істер туралы 
іліммен үштастырды. 1881 ж. Бүкілолемдік методистік Кеңес ша- 
қырылды. Қазіргі уақытта методизмді 31 млн адам үстанады. Ол 
көгтгеген елдерде, әсіресе АҚШ-та, Үлыбританияда, Австралияда, 
Оңтүстік Кореяда кең таралған. Методистік қауымдар Ресейде де 
қызмет етеді.

Меннониттер
Анабаптистерге тарихи жақын бүл конфессия 1544 голландық 

уағызшыл Менно Симсонстың (1492-1559) атымен аталады. Ол 
ересектерді сенім бойынша шоқындыру принципін қорғады. 
«Біздің христиандық ортақ сеніміміздің басты статьяларыныц 
декларациясында» баяндалған (1632) меннониттер ілімі қауым 
мүшелерінің теңдігін, зүлымдылыққа күш көрсетіп қарсі>і 
түрмауды (колына кару үстап оскерде қызмет етуге дейін тыйым 
саиады), қауымдардың автономдылығын жариялайды. Голландия 
мен Германиядан шыққан меннонигтер көптеген елдерге (Ресейге 
де) таралды. Қазір олемде 500 мыңдай меннониттер бар. Олар 
АҚІІІ, Канада, ГФР-де жоне т.б. гүрады. Ресейде меннониттер 
шіркеулік және бауырластар болып бөлінеді. Соңғылары бантистер 
мен суға толық батып шоқынатындарға жақын. Меннониттердіц 
халықаралық органы Бүкіләлемдік конференция болып табылады.
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Баптистер
Баптистік қауымдар XVII ғ. басында пайда болды. Алғашқы 

ағылшын баптисі Джон Смит (1554-1612) болып саналады. 
Қауымдарда ересектерді суға батыру арқылы шоқындыру енгізілді. 
Конфессия атауы да осымен байланысты (грек. -  baptize суға 
батыру, шоқындыру). Баптистер діни еркіндікті, төзімділікті, 
шіркеуді мемлекетген бөлуді талап етті. Баптизм ілімінде жеке 
сенімге жоне дінді қабылдауға көп көңіл белінеді. «Жалпы бап­
тистер» аман қалуға адам ырқының қатысуын монындаған XVI ғ. 
голландық реформатор Яков Арминийдің ықпалында болды жоне 
Христосқа сенгендердің бәрі аман қалады деген доктринаны 
үстанды. «Жеке баптистер» кальвиндік жазмыш ілімін қатаң 
сақтайды. Бүл баптизмдегі басым бағытқа айналды.

Шоқынуды баптистер сенімді саналы қабылдау, рухани қайта 
түлеу деп түсінеді. Қауым мүшелігіне үміткерлер оған сынақ 
мерзімінен кейін және дүғалық жиында тәубеге келгеннен соң 
жіберіледі. Тек суда шоқынуды қабылдағандар ғана қауымның 
толыққанды мүшесі болып саналады. Шоқыну мен нан үзу 
Христоспен рухани түтасуды білдіретін росімдер болып саналады. 
Баптизм өз ізбасарларынан белсенді миссионерлік орекетті талап 
етеді. Баптистік қауымдарды сайланбалы пресвитерлер басқарады, 
ал оларға дьякондар мен уағызшылдар көмектеседі.

XVII ғасырдың бірінші жартысында баптизм Солтүстік  
Америкада тарала бастады. Үстемдік етуші діни-шіркеулік дәстүрі 
болмаған жаңа қүрлықта баптизмнің дамуы жаңа конфессиялардың 
нығаюындағы маңызды фактор болды. Олар Еуропа мен басқа 
елдерге бағытталган өз миссияларын осы қүрлықтан бастады. Бүл 
процесте ревивалистік қозғалыстар (діни қайта жаңғыру), осіресе 
1720 жылы басталған «Үлы ояну» қозғалысы маңызды рөл 
атқарды. Сол кездегі көптеген конгрегационалистер баптизмді 
қабылдады.

Баптизм протестантизмдегі ең ірі конфессиялардың біріне 
айналды. Баптист қауымдарының мүшелерінің саны 35 млн жуык, 
ал балаларды, жастарды «достарды («жақындарды») косқанда 
баптизм ізбасарлары 75 млн асады. 1905 жылы баптистер саны 
әлемде бес есеге артты. 122 елде баптистік шіркеулер бар.

Баптизмнің ең ірі үйымдары АҚШ-та қүрылды. Ал 1905 жылы 
Лондонда откен бірінші конгресте баптистердің Д үниеж үзілік  
Одағы қүрылды.

XIX ғасырдың екінші жартысында баптизм Ресей империя- 
сында, алдымен Украинада, Закавказьеде, Гірибалтикада таралады.
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XIX ғасырдың 70-жылдары Петербургте баптистерге жақын еван- 
гелиялық христиандар ағымы пайда болады. 1905 жылы діни 
төзімділік туралы жарлық шыққаннан кейін баитистер Одағы мен 
евангелияшылдар Одағы қүрылады. 1917 жылғы Ақпан револю- 
циясынан кейін екі одақ та өз өрекеттерін жандандырады, 1917- 
1927 жылдар аралығын бүл қозғалыс өкілдері «алтын он жылдық» 
деп атайды. Осы жылдар олар ауылшаруашылық кдуымдары мен 
кооперативтер қүрып, ауқымды рухани әдебиетгер, газет-журналдар 
шығарды. Христиан жастар үйымдары қүрылды, уагызшылар 
дайындайтын библиялық курстар ашылды.

Діни үйымдарға қатысты саясат өзгергенде еванғелияшыл 
христиандар мен баптистер қауымының басым көгішілігі әкімшілік 
түрғыда жабылды (1932). Бірак Үлы Отан соғысы жылдары тыйым 
салу шаралары әлсіреді. 1944 жылы КСРО-да евангелистік христиан- 
баптистер одагы қүрылды. 1945 жылы бүл одаққа елуіншілердің 
бір бөлігі, ал 1963 жылы меннионит бауырлар косылды. Одакты 
съезд сайлайтын Бүкілодақтық кеңес басқарды (БЕХБО).

Дінге қарсы жаңа әкімшілік күрес жанданған 1960 жылдары 
(1965 ж.) ЕХБ шіркеуінің Кеңесі басқарған топ болініп шықты. 
Оның жетекшілері балалар мен жастарға діни тәрбие беруді талап 
етті, діндарлардың азаматтық қүқықтары, уағыз айту мен миссио- 
нерлік әрекет бостандыгы үшін күресті.

Бірқатар қауымдар тәуелсіз ретінде тіркеле бастаіан 70- 
жылдардың екінші жартысында біртіндеп үш тәуелсіз үйым: ЕХБ 
Одағы, ЕХБ шіркеу Кеңесі, автономды ЕХБ шіркеулері қүрылды. 
80-жылдардың соңына қарай ЕХБ Одағынан евангелия сенімі 
христиандары (елуіншілер) бөлініп шығып, өз бірлестіктерін 
қүрды.

Адвентистер
XIX ғ. 30-жылдарының басында, АҚШ-та баптизмнен адвен­

тистер (лат. adventus -  келу) діни ағымы бөлініп шықты. Уағызшыл 
Уильям Миллер (1782-1849) 1831 жылдың жазында Христостың 
екінші рет келетін күнін -  1843 жылдың 21 наурызын есептеп 
шықтым деп жариялады.

1843 жылы ол «Жазу дәлелдері жоне баяндамалар шолуында 
айтылған Христостың екінші рет келу гарихы» атты кітабын 
шығарды. Миллердің ізбасарлары енді қайтып екінші келудің дол 
күнін айтпайтын болды. Олар 1844 жылы Христос көк храмныц 
«киелі қасиетіне» аяқ басты, сондықтан оның екінші per келуінің 
жақын екеніне сенуіміз керек деумен шсктелді.
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Адвентизмнің әр түрлі бағыттарының ішінде ең көп таралғаны
— жетінші күн адвентистері (ЖКА). Бүл бағыттың көрнекті өкілі -  
Эллен Уайт (1827-1915). Ол жексенбінің орнына сенбіні мейрамдау 
туралы жөне «Санитарлық реформа» жайлы «аян» алдым деп 
жариялады. Адвентистер жанды мөңгілік деп санамайды, олар жан 
тәнмен бірге өліп, қайта тіріледі деп оқытады. Соған қарамастан, 
олар әрбір адамды қүдай «жазып», тізімге алған деп түжырым- 
дайды. Қайта тірілген ізгі ниеттілер алдымен Христостың мың 
жылдық патшалығында, содан соң жаңарған жерде мәңгілік өмір 
сүреді, ал соңғы Сот (ақірет) үшін қайта тірілген күнәһарлар жын- 
шайтанмен бірге түпкілікті жойылады дейді.

Адам тәнін қайта тірілуге дайындайтын санитарлық форма 
шошқа етіне, шәй мен кофеге, темекі мен ішімдікке, дәрі-дәрмек 
пайдалануға тыйым салады.

 ̂ ЖКА қауымының қазіргі уақьггта халықаралық аукымда 
үиымдасқан 5 млн-ға жуық мүшесі бар. Оларға (1963 ж. бері) ЖКА 
бас конференциясы басшылық етеді.

Ресейде бүл конфессия XIX ғасырдың 80-жылдары пайда 
і сг)ДЬІ ^  жылы ЖКА заңдастырылды. Адвентистер қауымына 
929 жылға дейін үйымдық жасақталуына, белсенді қайырылым- 

дылық пен уағыз шараларын өткізуге мүмкіндік берді. 1944-1945 
жылдары ЖКА қайтадан ашық орекет етті. 70-жылдардың соңына 
қарай ЖКА-ның республикалық орталықтары қүрылды (ең ірі 
одақтары Ресей мен Украинада). Тула облысының Заокск 
поселкасында семинариясы бар оқу-өкімшілік орталыгы ашылған. 

ьлуіншілер (пятидесятниктер)
атп? і°ЬІ аТГ а Ие болған протестанттық қозғалыс XIX ғ. соңында 

ҚШ-та пайда болып, кейін басқа елдерге тарады. Бүл конфес- 
сияның негізінде жаңа өсиеттік «Апостолдар істері» кітабында 
оаяндалған, ГІасхадан елу күн өткен соң Қасиетті Рухтың 
апостолдарға түсуі туралы аңыз жатыр. Бүл қозғалыстың окілдері 
әрыр нағыз христиан Қасиетгі Рухтың сыйлары: болашақты болжау, 
науқастарды емдеу, басқа тілде сөйлеу (глоссолалия) қабілетіне ие 

ола алады деп санайды. Елуіншілер ілімі мен рәсімдері жағынан 
- ТИСТеРге жаҚЬІН> бірақ олар Қүдаймен мистикалық сүхбат- 

У"Ч және «Қасиетті Рухпен шоқынуды» ерекше атап өтеді. 
ар оиына қасиет дарыған адам оған түскен (қонған) Қасиетті 

°рганыңа айналады деп сенеді. Елуіншілер бірнеше
гяіи«ТТа^Ға (п-1НСД1' ‘Р‘леР‘ ~ «Қүдай шіркеуі», «Қүдай Ас- 
Пя г ^ ,  лЬ,>>’ <<Б,р,ккен елуіншілер шіркеуі» бірлестіктері. АҚШ пен 

меРикасында кеЧ таралған. 1947 жылдан бастап Бүкіл- 
әлемдік елушшілер конференциясы қызмет етеді. Елуіншілер -
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үдайы өсіп келе жатқан конфессия. Әр түрлі шіркеулердің 51 млн- 
нан аса мүшелері мен 11 млн-нан аса жанашырлары бар.

Иегова куәгерлері
1872 жылы АҚШ-та «Библияны зерттеушілердің халықаралық 

қоғамы» қүрылды. Оның жетекшілері бірінші дүниежүзілік 
соғыстан кейін, 1914 ж. көзге көрінбейтін «Христостың екінші рет 
келуі» орын алды деп жариялады. 1931 жылы олар «Иегова 
куөгерлері қауымының» қүрылғанын жариялады. Иегова ілімінің 
басқа христиан конфессияларынікінен айырмашылығы көп. Олар 
Үштікті терістеп, бір Қүдай -  Иегова туралы айтады. Христосты 
Қүдай жаратқан жоғары табиғилықтан тыс тіршілік иесі деп 
санайды. Адам қалпына еніп, қайта тірілген Христос 144 мың 
таңдаулы «Иегова куөгерлерін» біріктіріп, жерде қүдайга қарсы 
шыққан шайтанмен соғысқа дайындалуда. Иеговашылар Иегова- 
ның шайтан күштерімен шешу күресі -  «Армагеддон» жақындады, 
оның соңында шайтан мен оның жақтастары қүриды, ал иегово- 
шылар жаңа дүниеде -  Христос басқаратын теократиялык. мемлекетте 
өмір сүреді деп болжайды. «Иегова куогерлері» 3 млн 600 мың. 
Олардың «Сторожевая башня», «Пробудись» журналдары көптеген 
тілдерде үлкен тиражбен таратылады. Бүл үйымның Штаб-пөтері 
Бруклинде (АҚШ) орналасқан. «Иегова куөгерлері» тобы біздің 
елімізде де бар.

Жоғарыда қарастырылған конфессиялардан басқа да көптеген 
нротестанттық ағымдар бар. Олардың біреулері бірнеше гасыр 
бойы өмір сүріп келеді (мысалы, вальденслер, данкенлер, моравтық 
ағайындар, гернгутерлер, унитарлар), ал басқалары ХІХ-ХХ 
ғасырларда қалыптасты (Мормондар, Жаңа апостолдық шіркеу, 
Христиан ғылымы). Кейбір зерттеушілер оларды «маргиналды 
протесганттар» деп атайды, өйткені олар өздерінің діни ілімдеріне 
христиан конфессияларының көпшілігіне тән емес ілімдерді 
енгізеді.

Қазіргі протестантизмдегі тенденциялар, протестанттык 
шіркеулердің әлеуметтік-саяси позициялары

1910 жылы Лондонда өткен Бүкіләлемдік конференция 
христианшылдықтағы догматтық жоне канондық айырмашылық- 
тардан арылып, оны қазіргі заманғы олеуметтік моселелермен 
байланыстыруды мақсат еткен экумендік қозғалысқа бастау берді.
1948 жылы Амстердамда откен Бүкілолемдік шіркеулер ассамблеясы 
экумендік қозғалыстың жетекші органы -  Бүкілолемдік шіркеулер 
кеңесін (БШК) қүрды (резиденциясы Женевада). Протестангтық 
шіркеулер әр түрлі олеуметтік-саяси позицияларды үстанады.
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Евангелистік-люгерандық жоне реформаторлык теологгар Биб- 
лияг4 net ізделген бірыңғай әлеумеітік доктрина түзу мүмкіндігін 
жоқка шығарады. Сонымен қагар, олар хрисгиандық адамгершіліктің 
қоі амдық қүбылыстарды баіалаудаіы маңыздылығын атап 
көрсетеді. ХІХ-ХХ гасырларда «христиандык, социализм» үндеуі 
тасталып, «әлеуметтік евангелия» козғалысы басталды. Екінші 
дуниежузілік соғыс кезінде коптеген протестанттар карсылык 
көрсегу мен Германиядағы үлтшылдыққа карсы «төубешілдік 
шіркеуін» қолдады, алайда кейбіреулері үлтшыл-социализмді кол- 
даган «неміс христиандарына» қосылды. Соғысган кейін зайырлы 
қозғалыстар мен институттарға қатысты арақашықтықты сақтаған 
«жауапкершіл қоғам» концепциясы кен тарайды. 60 ж. капита­
лист^  қоғамды сынға алған либералды-модернист/к, радикалды 
теориялар қалыптасып, тіпті «революция теологиясы» жасалады.

куменшілдік қозғалыс барысында жалпы христианшылдық 
қағидаларды айырықша карастыратын рәміздік кітап — «Христоло- 
гиялық тәубешілік» (Амстердам, 1948) жазылганымен, Бүкіләлем- 
дік шіркеулер кеңесі ассамблеясы экуменшілдердің копшілікке тиімді 
олеумеі гік жоне діни бағдарламаны жасауға қабілетсіз екенін 
корсетті,

Қаііргі прогестантизмдегі айырмашылыктар ор түрлі конфес- 
сиялардың^ ілімі мен қүрылымындагы ерекіиелікгерде емес, 
керісінше бір конфессияның әр түрлі ағымдарының арасындагы 
аиырмашыльіқтар болып табылады. Көптеген зергтеушілер атап 
көрсеі кендей, либералдық бағыттағы реформаторшылар, лютерандар 
мен меюдистер бүл ілімдердің өз ішіндегі фундаменталиста 
көзкарастағы мүшелеріне қарағанда бір-біріне өлдеқайда жақын.

ғасырдың ортасынан бастап англикандар, лютерандар, конгре­
гационализм, реформашылар, методизм сиякты ірі протестанттық 
конфессиялар сыртқы ортаның ықпалын қатгы сезіне бастады.

ларда қүдайға қүлшылық етуге түрақты қатысатындар саны күрт 
азаиып кетті^ Сонымен қатар Библияны терең оқып-үйренетін 
топтар да пайда болды. Діни сенім еткен үрпақтан қабылданған 
жаи мүра ғана емес, жеке рухани толғаныстан еткен сенім-сипатқа 
ие оолды.

Бүл процестер америкалық протестантизмде өте қарқынды 
м еРика,1Дьіқ протестантизм езіндік сипатқа ие болды 

Не Г('0Л0ГИЯЛЬІК' дәстүрлер жік-жікке белген еуропалық протес- 
А1ппЗЛШеН сальгст£>іРғанДа’ идеялық бірлікке көбірек қол жегкізді. 
с- та 'Іек ані ликандық епископальдық шіркеу ғана ел ауқымында 

ас гшркеу болып табылады. Ал қалғандары тәуелсіз
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деноминациялар ретінде өмір сүреді. Оның себебі олардың ор түрлі 
протестантгар елінен шыққандығында. Бірақ экумендік қозғалыс, 
миссионерлік әрекеттің өркендеуі АҚШ-гағы деноминациялардың 
ынтымақтасуына және Солтүстік Америка шіркеулерінің Үлттық 
кеңесінің қүрылуына алып келді, оған 60-қа жуық деноминация 
кірді. Американдық протестантгық қауымдарда діншілдіктің ерекше 
түрі қалыптасты. Оны зерттеушілер мен діндарлардың өздері 
протестанттықтың айрықша типі -  «евангелиялыққа» жатқызады. 
Олардың араеындағы ілімдік айырмашылықтар маңызды саналмайды, 
тіпті жойылып кетеді. Бастысы жеке сенім, жеке діни тәжірибе, өз 
өмірін евангелия принциптерімен салыстырыгі отыруға үмтылу, 
белсенді миссионерлік орекет жүргізу.

Зерттеушілер айрықша типке «жергілікті» христианшылдықты 
да жатқызады. 1982 жылы оның қатары 82 млн адам болды. XX 
ғасырдың ортасында протестантизм Африка, Оңтүстік Америка, 
Океания мен Азияда кең таралып, дамиды. Бүл процестерге 
Африкалық тәуелсіз шіркеулердің өсуі тән. 1968 жылға қарай 
олардың саны 6 мыңға, ал ізбасарлары 10 млн-ға жетті. Бірқатар 
дінтанушылар бүл шіркеулерді христианшылдықтағы төртінші 
бағыт деп атайды. Олардың көбінде санкретизм, христиандық 
түсініктермен, культтермен сабақтастыру, христиандықты афри- 
кандық терминді қабылдауға үмтылу, библиялық ілімді өзіндік 
діни тәжірибемен, пайғамбарлықпен, елшілікпен, зүлым рухтардан 
қорғаумен біріктіру байқалады.

70-80 жж. Еуропа мен АҚШ-та либералдық бағыттағы (еписко- 
пальды, пресвитериандық) протестанттық шіркеуге мүшелік азайып 
кетті. Ал фундаменталистердің, евангелиялық деноминациялардьщ, 
әсіресе, жеке діни өрлеу тәжірибесіне, Қасиетті Рухтың сыйларына 
(елуіншілер) бағытталғандардың қатары өсті. 60 жж. соңына таман 
«евангелияшылдардың үлттық ассоциациясы» сияқты үйымдар 
дамиды, ал 70 жж. олар біріге бастайды. БАҚ, әсіресе телеуағызды 
тиімді пайдалана отырып, фундаментализм идеологтары Библияны 
сөзбе-сөз түсінуді, креационизмді, эсхатологияны, жеке сенім 
туралы ілімді, қасиетті Рух сыйы, бостандық, косіпкерлік, жеке 
табыстың протестанттық этикасын, отбасы қундылығын, қоғамдық 
тәртіпті дәріптейді. Протестанттық бірлестіктер біздің елімізбен 
экумендік байланыс орнатуға үмтылады.



10-тарау
ИСЛАМ

Ислам (араб, өзін Аллаһқа тапсыру, мойынсүну) -  үшінші, ең 
жас олемдік дін. Ислам жер бетіндегі ең көп таралған діндерге 
жатады.

Әлемде 1,3 млрд адам ислам дінін үстанады. 35 мемлекетге 
мүсылмаңдар түрғьшдардың басым көпшілігің қүрайды. 28 елде 
ислам мемлекетгік дін деп жарияланған (Египет, Сауд Арабиясы, 
Марокко, Кувейт, Иран, Ирак, Пәкістан жэне т.б.). 120 елде 
мүсылман қауымдары бар. Мүсылмандардын, басым көпшілігі 
Батые, Оңтүстік, Оңтүстік Шығыс Азия мен Солтүстік Африкада 
түрады. Исламды үстанатындар саны тек халықтың табиғи өсімі 
есебінен ғана емес, дінді жаңадан қабылдағандар есебінен де өсіп 
келеді. Ислам — қуатты әлеумегтік-мәдени, белсенді саяси күш. 
Тарихи түрғыда ол көне заманнан ортағасырларға, рулық-қауым- 
дық қүрылыстан таптық катынастарға өткен араб қоғамының 
дамуының нәтижесі. Діни түрғыдаи алғанда исламның пайда болуы 
Арабия түрғындарының діни санасының дамуымен тығыз 
байланысты болды.

1. Исламның пайда болу қарсаңындағы 
Арабиядағы діни ахуал

Арабия түбегі халықтарының басым бөлігі Мухаммед пайғам- 
барға дейін пүтшылдықты үстанды. Арабия түрғындары кене 
замандардан-ақ политеистік дәстүрлерді сақтап келді. Олар қүдай- 
ларға арнап зор храмдар салды, киелі жерлерге қүрбандық шалып, 
қолтаңбаларын қалдырды. Арабия қүдайларының аттары ерте 
замандардан-ақ белгілі. Олардың ішінде өйел қүдайлары — әл-Лат, 
әл-Узза (Қүдіретті) мен тағдырдың өзгермейтіндігін білдіретін 
Манат қүдайы ерекше орын алды. Оларға табыну Арабияның қиыр 
шығысынан оңтүстігіне дейін таралды. Солтүстік пен Орталық 
Арабияда ең көне жэне аса қастерленетін қүдай жер мен өнімділік  
қүдайы — Руда болды. Ортағасырлық деректерде жекеленген тайпа- 
лаР мен тайпалық одақтар табынған ондаған қүдайлар есімі кездеседі. 
Олардың кейбіреулері жалпы арабиялық маңызға ие болды.

Вавилондыққа дейінгі месопотамиялық дәстүрлерді жалғас- 
тырған арабтар ата-баба әруағына табынды, астральдық культтерді 
үстанды. Арабияда фетишизм де кең таралды. Оның бір формасы — 
ағаштарға, жартастарға, гастарға табыну. Олардың ішіндегі ең
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әйгілісі -  Кааба тасы, оны арабтар құдайылықтың жоғары рәмізі 
ретінде қабылдады. Сонымен қатар Арабияда тотемизм де кең өріс 
алды. Ол әр гүрлі тайпалар атауларында сақталды (арыстан, жол- 
барыс және т.б. тайпалары). Тайпалар арасында қой мен өгізге 
табыну дамыған тотемизмнің белгісіне жатады. Осылайша Арабияда 
пүтқа табыну өрістеп, кең қанат жайды. Бірқатар тайпалар өч 
пүгтарына мал мен астықтың, сүттің белгілі бір бөлігін атады, 
асыл-қымбат қаруларын сыйға тартты. Пүттар орналасқан жерлер 
киелі деп саналды, ал ол жерлерге аяқ басқан адамға қиянат жасап, 
өміріне қауіп төндіруге тыйым салынды. Әр тайпаның оз пүгы 
болғанымен, Арабияда діни орталықтар қалыптаса бастады. VII ғ. 
мүнда 8 ортақ ғибадат орны болды. Басқа сөзбен айтқанда, V-VII 
ff. Арабия түрғындарының діни түсініктерінің негізін жекеленген 
территориялар мен тайпа бірлестіктерінің қүдайларына сену, илану 
қүрады. Әр түрлі культтер Арабиядағы киелі жерлер мен ғибадат 
орындарын бір-бірімен жалғастырып түрды. Бүл ерекше киелі 
жерлер еді, онда жеке тайпалардың өдет-ғүрыптары жүрмейтін, кан 
төгіске қатаң тыйым салынатын. Киелі жерлер арабтардың дау- 
дамайларды шешетін орнына, сауда мен қажылық орталықтарына 
айналды.

Пүтқа табыну шы арабтар да абыздардың арнайы тобы болмады. 
Әрбір адам өз бетінше қажетті рәсімдерді жасап, қүдайларға 
қүрбандық шала алды. Сонымен қатар киелі орындардың шырақ- 
шылары да болды, олар әз қарауындағы ғибадатхана мен пүтгық 
мүліктерге иелік етті. Бүл кызметтерді, әдетте, бір рудың өкілдері 
атқарды, соның арқасында олар өз руластарына ықпал етіп, сезін 
өткізе алды. Шырақшылар әділқазылар қызметін атқарып, тайпа­
лар мен тайпалық бірлестіктердің қоғамдық және азамаітық 
істерін шешті.

Арабияның діни өмірінде кахиндер ерекше орын алды, солар 
арқылы күдай өз шешімі мен белгілерін адамдарға білдіріп 
отырды. Олар белгілі бір ғибадат орындарьгна тәуелсіз болды және 
болашақты болжағанда көз байлайтын айла-тәсілдерге жүгінбеді.

Жаңа дәуірдің алғашқы ғасырларында Арабиядағы діни гіро- 
цесте политеизмнен біртіндеп бір қүдайлыққа кошу сарыны айқын- 
далады. Тайпалар бірлестіктерінің қүрылуы тайпалар табыпатын 
қүдайлардың топтасуына алып келеді. Бүл монотеизмге талпыныс- 
тың қарапайым көрінісі болса керек. Жеке аймактық қүдайлар мен 
пүттар сақталып қалганмен, біртіндеи жалпы арабиялық қүдайлар 
культі қалыптасады. Ортақ маңызы бар кибадатханалардың 
салынуы бір қүдайлыққа өту процесінің ең маңызды белгілерііпц
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бірі болды. Осылардың ішінде Меккедегі Кааба ғибадатханасы 
ерекше орын алды. III ғ. Меккенің қуаты аргты. Арабияда одан 
басқа да орталықтардың болуына қарамастан, Мекке осы уакыт- 
тарда басты экономикалық және идеологиялық орталыққа айналды. 
440 ж. ғибадатхана шырақшылары қызметі күрейіш тайпасының 
қолына өтті. Кааба ғибадатханасы барлық Арабия тайпалары үшін 
табыну мен қажылық объектісіне айналды. Каабаның айналасына 
360 қүдай бейнелері орналастырылды. Олардың ішіндегі ең 
бастысы және көнесі соғыс қүдайы -  Хубал саналды. Тыйым 
салынған деп аталған Мекке аймағы пүтшылдар үшін киелі жер 
болды, сондықтан онда біреуді өлтіруге, жәбірлеуге тыйым 
салынды. Қакды кектен, қудалаудан қашқандар келіп осы жерді 
паналады. Әр жыл сайын ай күнтізбегіне сай белгіленген айда 
арабтар Меккеге қажылық жасады. Әдетте, бүл уақыт үлкен 
жәрмеңкелермен түспа-түс келді.

Көп қүдайларға табынудан бір қүдайға табынуға кешу 
тенденциялары алдымен Оңтүстік Арабияда орын алды. IV ғ. орта- 
сындағы Йемен жазбаларында бүрынғы қүдайлар есімі аталмайды, 
ал оның авторлары өздері Қүдай, Мейірімді, аспан мен жердегі 
Төңір, аспан мен жер иесі деп атаған жалғыз қүдайға жалбарынады. 
Осылайша, Оңтүстік Арабияда «йемендік» монотеизм қалыптасады. 
Шамамен V-VI ғғ. ішкі Арабияда, Йемеңде бір қүдайға табынушылар
— ханифтер пайда болады. Олар жалғыз жаратушы Мейірімді 
Рахманға табынды.

Ежелгі жөне ерте ортағасырлық мемлекеттермен тығыз саяси- 
әкономикалық байланыстар орнатқан Арабия діни ахуалдың өзгеруін 
тез сезінді. Арабиялықтар иудаизммен және христианшылдыкпен 
ерте танысты. Иудаизм Арабияның әр түпкірінде, әсіресе Палестина 
және Месопотамиямен сауда мүдделері түйіскен түстарында өз 
қолдаушыларын тапты. Б.з. I ғ. Палестина босқындарынан жасак- 
талған иудейлік колониялар пайда болды. Мүндай колониялар 
Парсы шығанағы мен Қызыл теңіз жағалауларында да орналасты.
ІІ-ІІІ ғғ. Арабия түбегінің оңтүстігіне иудаизм саудагер-иудейлер- 
дің діні ретінде ене бастады. III-IV f f . Йемен ақсүйектерінің бір 
бөлігі иудаизмді қабылдады, ал иудейлер патша сарайында белгілі 
бір ықпалға ие болды. IV ғ. иудаизм Оңтүстік Арабиядағы эфио- 
пиялық, түптеп келгенде, византиялық ықпалға қарсы күрес 
идеологиясына айналды. Йусуф Зу-Нувас (517-525) патша кезінде 
иудаизм мемлекеттік дін болып жарияланып, христиандар қатал 
қудаланды. Алайда, бүл патшаның саяси жеңіліске үшырауы 
иудаизмнің идеялық жецілісіие әкелді. Иудейлер Оңтүстік-Батыс
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Арабияның қалалары мен оазистерін мекендеді. Жергілікті 
халықпен тығыз араласудың нөтижесінде көшпелі және отырықшы 
араб тайпалары иудаизмді қабылдап, олардың бірнеше буын 
үрпақтары осы дінді үстанды.

Жаңа дәуірдің алғашқы ғасырларында, өсіресе IV ғ. соң 
Арабияда византиялық дипломатияның әрекеті жандана түсті. 
Византиялық елшілер таза зайырлы міндеттермен қатар христиан 
дінін насихаттаушы -  миссионерлік қызметтерді де атқарды. 
Арабиялықтарды христиандыққа қаратумен священниктер де 
айналысты. Христианшылдықты таратуда христиан аймақтарынан 
шыққан саудагерлер маңызды рел атқарды. Хрисгиандықтың үш 
бағыты -  православие, монофизиттік және несторианшылдық -  
Таяу шығыстағы ықпал үшін бір-бірімен пәрменді күрес жүргізді. 
Алайда, Арабияда христиан дінінің ішінде неғүрлым кең таралғаны 
монофизиттік бағыт болды.

Оңтүстік Арабияда христианшылдық ерте орнықты. Мүнда да 
миссионерлер Арабияның басқа да аймақтарындағыдай сауда 
керуендері немесе жаулап алушылармен бірге ілесіп келді. 
Оңтүстік Арабияда христианшылдық VI ғ. 20-шы жж. эфиопиялық 
басқыншылықтың нотижесінде таралды. Осыған дейін византиялық 
саудагерлер Йеменде түрды, оларға өздерінің діни ғүрыптарын 
откізуге мүмкіндіктер берілді, бүл жерлерде византиялыктардың ез 
шіркеулері болды. Кейіннен Йемен ақсүйектерінің бір бөлігі 
христианшылдықты қабылдады. Бүл шара Византия мен және 
Эфиопиямен арадағы саяси байланыстарды күшейтгі.

Арабияның солтүстігіңдегі Лахмидтер мемлекетінде неосто- 
риандар мен монофизиттер арасында қызу пікірталастар жүріп 
жатты. Кейбір Лахмид патшаларының өйелдері христиан еді, осы 
мемлекетке біріккен рулар мен тайпа одақтары, сондай-ак оскердің 
басым бөлігі де аталған дінді үсганды. Ал патшалардың өздері 
пүтшылдар болып қалды. VII ғ. солтүстік-батыс Арабиядағы 
Сасанидтер патшалығының билеушілері монофизитгерге қолдау 
көрсетті. Арабиялықтар христиандық ыкпалдың енжар объектісіне 
айналмай, өздері де діни саясатқа белсенді араласып отырды. 
Сонымен қатар, Арабия түбегінде христиандық барлык жерде 
бірдей кең таралды десек, артық айтқандық болар еді. Оны жеке- 
дара рулар, огбасылары, тайна ақсүйектері, кейбір тайналар ғана 
қабылдады. Ал Ираннан Арабияға зороастризм мен манихейлік 
тарады.

Нанымдар мен діндердің, ғүрыптардың озара түйісуінің күрделі 
картинасы жахилия (пүтшылдық) дәуіріндегі Арабиянын күшті

217



діни ағымдар шоғырында болғанын көрсетеді. VII ғ. туындап келе 
жатқан ислам Арабия қоғамының бүрынғы модени дамуына 
негізделді. Мүхаммед пайғамбар қолданған христиандық, иудейлік 
және көне діни түсініктер мен образдар бүдан бірнеше ғасырлар 

Үрын да Арабияда болған еді жоне олар ертеден-ақ Арабия 
түрғындарының рухани медениетінің маңызды элементтеріне 
айналды. Ислам Арабия түрғьгндарының діни сана формасынын 
үзақ та, жүйелі эволюциясының заңды сатысы болды.

2. Мухаммед пайғамбар және оның уағызы

Исламның негізін қалаған Мухаммед 570 жылы, исламға дейінгі
ра ияның ең ірі сауда және діни орталығы Мекке қаласында

дүниеге келді. Ол күрейіш тайпасының кедейленген хашім руынан
шықты. Әкесі Абдалла үлы туылған соң қайтыс болды (кейбір
деректерде үлы дүниеге келгенге дейін). Шешесі Әмина меккелік
дәстүр бойынша оны асыраушы-бәдәуи әйелге береді. Ол баланы 5
жасқа дейін бағады. Алтыға толмай анасынан айырылған жетім

аланыалдымен атасы Абдалмүттәліб, ал ол қайтыс болған сон
ағасы  ̂ у Тәліб асырайды. Әбу Тәліб саудамен айналысқанымен,
қарапайым күн кешеді. Сондықтан үлкен отбасын асырау Әбу
1 әлгоке қиынға соқты. Оның төрт баласы бар-тын. Кейін Әбу Төліб
жүтаған кезде оньщ кіші балаларын туыстары торбиелейді, ал
Мухаммед Әбу Тәлібтің кенжесі Әлиді өз қолына алады.

„ Үхаммад бала кезінен еңбеккс ерте араласады, меккеліктердін
қоиын ағып, сауда керуендерін жабдықтауға қатысады. Шамамен

жасьінда күрейіштердің Әбд әл-Узза руынан шыққан бай жесір
иел адишаның Сирияға баратын сауда керуендерін үйымдас-

тырып, қосшы болуға жалданады. Кейін Мухаммед пен Хадиша бас
сады, үсылмандық тарихи дәстурге сай Хадиша Мүхаммедтен 15

жас үлкен олған. Алайда Хадиша Мүхаммедпен некеге түрғанда
° ЛГа[’ деген Деректер сақталған. Олардың екі үл, төрт

олады. үхаммедтің өкінішіне қарай үлдары ерте дүние
«міпп * • адиша Мүхаммедтіц сүйікті әйелі ғана емес, нағыз досы,
м  еГ1 cY^ep тірегі де бола білді. Хадишаның көзі тірісінде

асқа_ойел алған емес. Некеге түрған соң Мухаммед сауда
«  *̂ ақ Үл салада айгарлықтай табысқа жете алмайды.

кайта\-аМИеД пайғамбардың исламға дейінгі діни жағдайды 
қаита қарас гыруы
тум г^^«М“!еД ЖИ' ЖИ' жалғыз қальіп, ойға батады, Хадишанын 

аиынымен әңгімелеседі. Алайда Арабияда таралған
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монотеистік діндер туралы мәліметгі ол Хадишаның ағасынан (ол 
христианшылдықты үстануы мүмкін) ғана алмаса керек. Мухаммед 
бүл діндердің бірде-бірін қабылдамады. Ол Арабияда қалыптасқан 
күрделі діни ахуалдағы өз орны туралы көп ойланды. Өзі пүтшылдар 
арасынан шыққанымен, Мухаммед иудаизм және христианшылдық 
идеяларымен терең таныс болды. Христиан мен иудейлер Меккеде 
де, Арабияның басқа да аймақтарында көптеп қоныстанғандықтан, 
олардың ілімімен танысу қиындық туғызбады. Ол иудаизм мен 
христианшылдықты пүтшылдыққа бейімдеуге немесе пүтшылдықты 
осы діндерге араластырып жіберуге талпынбады. Ол пүтшылдық 
пантеоннан бір қүдай Алланы бөліп алып, оны басқалардан жоғары 
қойып, ал содан кейін олардың бәрін бір Алламен алмастыру 
арқылы пүтшылдықтың ішкі мазмүнын өзгертуді мақсат етті.

Мүхаммедтің пайғамбарлыққа деген сенімі қашан орныққанын 
айқындау қиын. Мүсылман тарихшылары Мүхаммедтің бойындағы 
пайғамбарлықтың алғашқы белгілері -  орындалатын түс көрулері 
болды дейді. Күрейіштердің дәстүріне сай ол әр жылдың бір айын 
Мекке маңындағы Хира тауындағы үңгірде жалғыздықта өткізіп, 
сонда келген кедейлерді тамақтандыратын. Содан соң ол Каабаға 
келіп, оны 7 рет айналғанан кейін ғана үйіне қайтатын. Оның 
өмірбаянын баяндаушыларға сай, осындай оқшау қалған бір сәтте, 
оған Жебрейіл періште келіп: «Оқы» деп бүйырады. Мухаммед 
«Мен оқи алмаймын» деп жауап қайырады. Ақыры ол: «Нені 
оқимын?» деп сүрайды. Сонда Жебрейіл періште: «Сондай жаратқан 
Раббының атымен оқы! Ол, адам баласын үйыған қаннан жаратқан. 
Оқы! Ол Раббың аса ардақты. Сондай қаламмен үйреткен. Ол, 
адамзатқа білмеген нөрсесін үйреткен. Жаратушы иең үшін. Оқы! 
(Қүран, 96: 1-5) (1). Осыны оқыған соң Мухаммед оянып кетті. 
Періште кеткенімен, оның сөздері жүректе сақталып қалды. 
Мухаммед үңгірден шығып, орта жолға жеткенде аспаннан: «О, 
Мухаммед сен Алланың елшісісің, ал мен Жебрейлімін»: -  деген 
дауыс естілді. Ол қайда бүрылса да алдынан періштені көрді. Үйіне 
оралған соң ол бүл көріністер туралы Хадишаға айтты. Ол 
Мүхаммедке: «Қуан, менің немере ағамның үлы және бекем бол! 
Ант етемін, Хадишаның жаны қолында болған адам, «осы 
қауымның пайғамбары болар деп сенемін», деді (2). Сойтіп, 
Хадиша бірінші болып Мүхаммедке сеніп, оныц пайгамбарлыққа 
деген сенімін нығайтты. Басқалар Мухаммед сөзіне сенбей, оны 
жалған айтты деп айыптағанда, ол Мүхаммедтің дүрыстығын 
қолдап, оның қарсыластарының түкке түрғысыздығын дәлелдеп 
отырды. Мүхаммедтің Хадишадан басқа тыңдаушылары, орі
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ізбасарлары оньщ еркіндік берген қүлы Зейд ибн Әл-Хариса мен 8-
9 жастағы Әли болды. Оларға Мүхаммед жакындарына көмектесудің
қажеттігі, Қүдайдың қүдіреті, Қүдайға күлшылық ету қажеттігі,
Ақырет күнінің жақындығы, оған дейін күнодан тазару керектіп
гуралы уағыздар айтты. Біраздан соң Мүхаммедке Меккенің 10
руынан шыққан 30 шақты адам қосылды. Олардын арасында
байлар да, кедейлер де, бүрынғы қүлдар да болды. Қолдаушылары-
ның саны 40-ка жеткенде Мухаммед ашық уағыз айтуға шешім
қабыддап, күрейіштерді жиып өзін Аллахтьщ елшісі деп жариялады
және барлығын бір Қүдайга сыйынуға шақырды. Аллах Арабиялық
қүдайлар пантеонына жатқанымен, күрейіштер М үхаммедке 
сенбеді, оған ілеспеді.

Ашық уағыздаудың басталуы
Мүхамедтің ашык, уағыз айтуы 610 ж. басталды. МүсылмандьіҚ

тарихи дәстүрде бірнеше атақты күрейіштердің М үхаммедті
шақырып алып, егер оған билік қажет болса, барлық араи
тайпаларына көсем болуды, егер байлық керек болса, оны да ал
деген усыныс жасағаңдығы туралы айтылады. Мухаммед одан бас
тарткан соң, күрейіштер одан пайғамбарлығын дәлелдеуді талап
етеді. Олар Арабияны қүнарлы жайылымдарға толтырып, Сирия мен
Ирактағы сияқты өзендер ағызуды тілейді. Бірақ Мухаммед
ғажайыптар тек Аллахтың колында екенін, ал өзі соның елшісі ғзна 
екенін айтады.

Мухаммед жаңа дінге деген өз қөзқарасын таратуға, жана 
қүндылықтарды орныктыруға, элі орнықпаған коғамдык, өмір 
қүбылыстарын зандастыруға, басқаларды өзінің соңғы пайғамбар 
екеніне сендіруге талпынды.

Ашық уағыздар айтылған соң мүсылмандар саны екі есе өскені- 
мен, Мүхаммедтің тайпаластарының басым белігі оған ермеді- 
Белгілі бір уақытқа дейін Мүхаммедке ниеттері гүзу болғанымен, 
күрейіштер Мухаммед олардың қүдайларын тәркілеп, а т а - б а б а л а р ы  

сенімге кірмегені үщін тозак отында жанады дегенде олар 
Мухаммед пен оньщ серіктеріне карсы шықты, тіпті, өш пенділік  те 
танытты. Мүсылмандарға қудайға ашық табыну дан бас тартып, 
Мекке маңындағы үңгірлер мен сай-салаларда аз топпен жиналуға 
тура келді. Бірақ сонда да оларға тыныштық, Мүхаммедт® 
өмірбаянында айтылғандай, осьшдай бір қактығыста қан төгілді 
(3). Күрейіштердің ақсүйектері Мухаммедтің немере ағасы Әбу 
'Голібтен Мүхаммедті өз қолдарына беруді өтінді. Бірақ Әбу Тәліб 
оған келіспеді. Ол өзі туысының ілімін қ а б ы л д а м а ғ а н ы м е н ,  

Мүхаммедке қамқор болуға уәде берді. Мүхаммедтін өмірбаянын



жазған Ибн Исахтың мәлімдеуінше: «Қарым-қатынас бүзылып, 
соғыс исі сезілді, адамдар жауласқан топтарға бөлініп, бір-біріне 
дүшпан болды» (4).

Осыдан кейін Мухаммед өз серіктеріне Эфиопияға көшіп, 
заман тынышталғанша сонда түруға кеңес берді. 615 ж. соңына 
қарай 100 аса мұсылман Эфиопияға аттанды. Бүл шара жағдайды 
одан әрі ушықтырып жіберді. Меккеде аз ғана мүсылман 
қалғандықтан, күрейіштер оларға шешуші соққы беруге тоқталды. 
Олар Мухаммед руы -  хашімдерді шетгетіп, осы ру өкілдерімен 
қарым-қатынасты тыюға келісім жасады. Хашімдерге басқа ру 
өкілдері өз еркімен қосылып, үйлерін тастап Әбу Толіб үйіне 
жақын қала аудандарына қоныс аударды. Шеттетілгендердің 
жағдайы өте ауыр еді, соған қарамастан, олардың бірде-бірі жаңа 
сенімнен бас тартпады. 2-3 жыл өткен соң қаладағы беделді 
меккелік рулардың өкілдері мүсылмандарға ешкім тиіспейтіндігіне 
өздерін кепілдікке үсынып, оларды өз қанатына алды. Оқшаулату 
аяқталып, адамдар үйлеріне оралды.

619 ж. Мүхаммедтің ең басты тірегі болған Әбу Тәліб пен 
Хадиша қайтыс болып, оның жағдайы қиындап кетгі. Содан бастап 
Мухаммед өзін қолдаушыларды Меккеден тыс жерден іздейді. Ол 
жақын жатқан Таифтан сүйеніш табуға талпынды. Бірақ таифтық- 
тар оны келемеждеп, тіпті тастар атты. Меккеге қайтып оралған ол 
қолдаушы іздеді, бірақ бірнеше адам одан бас тартты. Алайда 
науфал руының басшысы оның өтінішін қабыл алып, Кааба 
қасында қару асынған ерлер алдында Мүхаммедке қамқоршы 
болатынын жариялады. Осыдан соң Мухаммед Меккеге қажылыққа 
келгендерге уағыз айтгы, бірақ онысы жемісті болмады.

Ясрнбке қоныс аудару
Одан соң ол егіншілердің оазис қаласы Ясрибтен келген қажы- 

ларға уағыз айтты. Бүл қалада аус және хазраж тайпаларының 
арасында басымдылық үшін қатал күрес жүріп жатқан еді. Қалада 
иудей тайпаларының экономикалық маңызы зор еді. Сондықтан 
көп нәрсе солардың орын алған ахуалға қалай қарайтынына да 
байланысты болды. Бүл да жағдайды шиеленістіріп жіберді.

Ясрибтік қажылар Мүхаммедке бірден қүлақ аспады. Оның 
ілімі мен уағыздарын олар үш жыл бойы ой талқысынан өткізді. 
Бірақ, әр қажылық сайын Ясрибтен келген Мүхаммедті қолдаушылар 
саны біртіндеп өсе түсті. 662 ж. Мүхаммед пен оның серіктерін 
Ясрибке көшіру туралы келісімге қол жегті. Мухаммед гіен оның 
серіктері 622 ж. 24 қыркүйегінде Ясрибке қоныс аударды. Сөйтіп 
қоныс аударған мүхажирлер мен оларды қабылдаған ясрибтік
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мүсылмандар арасында жаңа қарым-қатынас орнатқан хиджра 
(ара . қоныс аудару) орын алды. Ясрибтік мүсылмандар қолдаушы- 
лар емес, көмекші-ансарлар қызметін атқарды. Бастапқыда Ясрибте 

үхаммед әр гүрлі даулы мөселелерді шешетіи жоғарғы би ретінде 
қа ылданды, ал қала Мадинат ан-наби («Пайғамбар қаласы») 
немесе әл-Мадина (Медина) деп аталды. Алайда біртіндеп оның 
паиғамбар, әрі саяси қайраткер ретіндегі беделі арггы (Ясрибте 
оның сөзі мең ісіне сын бағасын бергендер де кездесті). Оның 
дипломатиялық ізденістерінің шоғыры мүхажирлер мен аус және 
хазраж тайпалары арасында, сондай-ақ Ясриб иудейлері жасаған 
« единалық конституция» (Дустур Мадина) болды. Бүл келісімге 
^аи, мүсылман-күрейіштер мен оларға қосылған Ясриб түрғындары 
сенім үшщ бірігіп күреседі және басқалардан өзге бір қауымды 
(умманы) қүрайдьі. Күрейіштік мүхажирлер өз міндеттерін басқаға 
жүктемей, өздері орындайды, түтқындарын өздері сатып алады, 
қүнды^ әрі фігіп төлейді. Барлық рулар, аус, хазраж тайпалары да 
осылаи істейді. Жетім діндар үшін барлық діндарлар қүн төлейді.

ГеР дшдаРға Қарсы біреу қылмыс жасаса, «олардың барлығы, тіпті 
ол солардьщ бірінщ үлы болса да, оған қарсы шығады». 

ндарлардың ешқайсысы бүрынғы қамқоршысының келісімінсіз 
сқалармен қамқорлық туралы келісім жасай алмайды. Дін- 

арлардың ешбірі діндарға қарсы шыққан кәпірге көмектеспейді, 
1. аХ™ ^ қамҚ°Рлығы бәріне бірдей. Аллах жолындағы соғыста 

1ТШ жасалмайды, бітім біртүтас, тең және әділ болуы керек.
КрпігтлЛ̂ Гел^ҚаТЫСТЫ кел*с*мДе оларға көмек пен теңдік

Мүсылмандар оларга қысым көрсетпейміз деген
папрттг СМе алады' ^ геР ДІВДар діндарды өлтірсе және оның кінөсі 
алыня ЖӘНе erf p кек алушы күнға келіспесе одан қанды кек 
болмях/кг" СЫ к^ |сш д' бүзғандарға ешкім қол үшын беріп, қамқор 
cvnan4TP.u КГРеК- Г£Р олде®Ф кҮмән туған жағдайда, барлығы «сол 
келігімні .ллахқа және Мүхаммедке жүгінулері керек» (5). Осы 
келісім Ң 'ЗІНШе ЯсРиб иудейлері және олардың одақтастарымен 
болғанммр асалды'„ Иудейлер мүсылмандармен бір қауым
(6) <<и̂ деилеРДІН ӨЗ діні, мүсылмандардың өз діні бар»
MvxaMMpnritf м^СЬІЛМандаРдыҢ жауларына кемектеспеуге және 
мүсылманляп рүқсатынсыз согь,спауга тиіс болды. Бүл келісімнін 
мүсылмангтяппҮШШ Маңызы өте 3°Р болды. Бірінші келісімде 
айкындалды. басқалаРға ҮҚсамайтындығы
лануы отр арихында жаңа қауымдастықтың жария-
б о л ғ а щ ™ „  Г ' 3”  КЮ<:Н боЛДЫ- Мүсьшмандар бір кауьш 

, лар сыртқы жауларымен бірігіп күресіп, қай рудан
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екеніне қарамастан, сенімдестерін қорғауға тиіс болды. 
Қылмыскерлер тек өз руының ғана емес, отбасының қамқорлы- 
ғынан да айрылды, бүл шараның рулар арасындағы жанжалды 
тоқтатуда да маңызы зор болды. Алайда бүрынғы туыстық бай­
ланыстар мен міндеттер сақталып қалды, барлығы бір мүсылман 
қауымына жататындықтан, бір рудың міңцетгері екіншісіне жүктел- 
меді. Мүхаммед бүл кезеңде саяси түрғыда өзін жергілікті көсем- 
дерден жоғары қоймады, тек әділ би және пайғамбар ретіндегі 
рөлін сақтап қалды.

Меккеге қайтып оралу
Ясрибте орныққан соң Мүхаммед Меккеге қарсы ашық күрес 

туралы ойлана бастады. Күрес меккеліктердің сауда ксруеидсрін 
тонаудан басталып, нағыз соғысқа үласты. Жеңіс қолдан-қолға өтіп 
отырды. Тарихшылар мүсылмандар жеңіске жеткен Бедре үрысын 
(наурыз 624 ж.) жоне меккеліктер одақтастарымен бірігім Мединаға 
жақын келіп жеңіліс тапқан үрысты (наурыз 627 ж.) атап кәрсетеді.

628 ж. Мухаммед Меккеге кіші қажыльгқ жасауға шешім 
қабылдады. Оның бүл шешімінен қорыққан меккелікгер елші 
жіберді, Келісім Меккенің батыс шекарасындағы Худейбиия деген 
жерде жасалды. Келісім бойынша мүсылмандар мен меккеліктер 
арасында он жылдық бітім орнады. Мүсылмандар келесі жылы 
Меккеге қажылыққа келуге рүқсат алды, олар өздерімен бірге тек 
қылыш алыгі жүруге тиіс болды. Меккемен байланыста болған 
Арабия тайпалары Мүхаммедпен одақ жасауға рүқсат алды. 
Меккеліктер Сириямен ешбір кедергісіз сауда жасау мүмкіндігіне 
ие болды. Алайда бүл келісім бір жылдан соң күшін жойды. 
Меккеліктермен жасалған Худейбиия келісімінен кейін Мухаммед 
исламның ықпалын кең таратуды үйғарды. Осы мақсатта иудейлік 
турғындары айтарлықтай көп Хейбар мен Фадак оазистері жаулап 
алынды. Басқа да тайпаларымен одақтық келісімдер жасалды. 
Мухаммед сыртқы байланыстарды да кеңейтті. Бусра қаласына 
жакын жатқан Мутаға Сирия мен Палестинадағы жағдайды біліп 
келу үшін мүсылман әкілі жіберіледі. Бірақ ол гассанидтер 
қолынан қаза тапгы. Оған жауап регінде Мухаммед көгі оскер 
жүмсады, алайда олар жеңіліске үшырады. 629 ж. желтоқсанында 
күрейіштер Мединамен одақтас тайпаны шагіқанда Меккеде 
жасалған бітімгершілік пен жауласпау туралы келісім бүзылды. 
Мүхаммедтің қарсыласы, беделді меккелік Әбу Сүфьянның келісімді 
қалпына келтіруге деген талпынысы жемісін бермеді.

Мухаммед бастапқыда өз ойын ашық айтпағанымен, Меккені 
шабуға шешім қабылдады. 630 ж. 12 каңтарында мүсылмандар

223



әскері еш кедергісіз Меккеге кірді. Меккеліктермен келісім 
жасалып, соған сәйкес Мекке киелі қала мөртебесін сақтап қалды. 
Кааба жалпы мүсылмандық ғибадат орны болып қалды және егер 
күрейіщтер Каабадан барлық пүттарды шығарып гастап, исламды 
қабылдаса, ондағы өз қызметтерін сақтап қалатын болды. 
Мүхаммед өзінін басты қарсьшасымен келісімге келіп, Меккеге әр 
жыл сайын қажылыққа келетін тайпаларға өз ықпалын жүргізуге 
мүмкіндік алды. Меккеден соң  Таиф альгнды. Меккеде жергілікті 
басшы мен сенім жолындағы үстазы қалдырылды. Екеуін де 
Мүхаммед күрейіштерден тағайындады. Меккенің қүлауы пүтшы- 
лықтың қүлағанын білдірді. Меккеге тайпа елшілері бірінен соң 
бірі кедіп, кейбірі исламды сөзсіз кабылдады. Ал енді біреулері 
жаңа сенімді қабылдау үшін шартгар қойды. Бірақ барлық тайпалар 

үхаммедке бірден бағынбады, Арабияда пүгшылдық үзақ уақыт 
сақталды.

632 ж. қаңтарында Мухаммед Меккеге қажылық жасады 
(мүсылман тарихшылары оны қоштасу қажылығы деп ангады). Ол 
қажылықтың барлық рәсімін жасаған соң Мединаға қайтып 
оралды. Көп уақыт өтпей Мүхаммед науқастанып, 632 ж. 
маусымында қайтыс болды. Мухаммед өміріиің  басты ісі -  жаңа, 
қайталанбас дінді қалыптасгыру болды. Оның барлық өрекеті осы 
міндетті орындауға бағытталды. Мүсылман дәстүріне сай ол алған 
аяндар Аллахтан келді, Мухаммед адамдарға Қүдай сөзін жеткізді.

Уағыздың негізгі идеялар ы
Мүхаммедтің діни өсиет айтуының алғашқы кездерінде-ак 

мүсылмандарға қойылатын негізгі талатар айкындалды. Бірінші 
орынға ллахты бір қүдай ретінде мойындайтын қатаң монотеизм 
мен оның елшісін тану қойылды. Исламға дейін екі рет оқылатын 
намаздың орнына Мухаммед бес рет оқылатын намазды үсынды. 

амаз кез келген таза жерде оқылады, өйткені кез келген жерде 
уд а да а қүлшылық етуге болады. Бүл міндеттерге біртіндеп ораза 

туту, тазару садақасын беру жэне Меккеге қажылыққа бару 
қосылды. Мүхаммедтің көптеген уағыздары мен аяндары нақты 

ағдаилармен, ізбасарларының сүраныстарымен байланысты болды. 
ларда мүсылман қауымы өмірінің маңызды жактары көрініс 

,rw ^ үхаммед'пц баРЛық жарғылары біртіндеп орнығып, жүйелі 
ндалмаса да, заңдық сипатқа ие болды. Байларды 

ЛеУ МҮЛІКПК теңсіздіктің шыгу тегінің қүдайылық екенін 
м̂ шікке қол сүғуға болмайтындығын бекемдеумен 

асады. Мухаммед сараңдықты айыптағанымен, шамадан тыс
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жомарттықты да қолдамады (тіпті мейірімділікке бағытталса да), 
үнемділікті жақтады. Үрылардың қолын шапты.

Негіз байлық -  жерге келетін болсақ, Мухаммед оиы Қүдайдікі 
және Ол оны кімге берем десе, соған береді деп уағыздады. 
Мухаммед бағыныштылыққа да көп көңіл бөлді. Ол «Аллахка 
бағыныңдар, оның пайғамбарына бағыныңдар жоне араларыңдағы 
билік басындағыларға бағыныңдар», - деп үндеді (Қүран 4:62(59))
(7). Бул жерде кейіннен сүнниттік билік доктринасының негізіне 
айналған басты принцип баяндалған. Іс жүзінде тайпа одақтарына 
тыйым салу арқылы исламға дейінгі Арабияның саяси қарым- 
қатынастар жүйесіне маңызды өзгеріс енгізілді. Отбасы-некелік 
қатынастар Мухаммед уағыздарында маңызды орын алды. Полига- 
мияға рүқсат етілгенімен, оның күш-жігері индивидуалды оібасыи 
нығайтуға бағытгалды. Исламда төрт ойелге дейін алуға рүқсат 
етілді, ал ері олардың бәрін қамтамасыз етуге тиіс болды. Көне 
арабтық дәстүрге қайшы келсе де, ойелдер мүрагерлер қатарына 
қосылды. Жаңа жарғыларға сай ойелдерге мүрагер ер адам 
еншісінің жартысы болінді. Бүл Арабияның олеумеггік өміріндегі 
маңызды жаңалық болды. Әйелі мен балаларын асырау ер адамға 
жүктелді, ал ойел ез мүлкін езі иеленіп, өз бетінше сауда-қаржы 
келісімдерін жүргізе алды. Үшінші аталық жөне екінші аналық 
буынға дейінгі туыстар арасындағы некеге тыйым салынды. 
Эмеңгерлік жойылды, бірақ егер ондай некелер исламға дейіи 
қиылса, олар сақталып калды. Пүтқа табынушылармен салыстыр- 
ғанда мүсылман қүлдармен, күңдермен некеге түрған артық 
саналды, ейткені Мухаммед күңді путшыл өйелден, қүлды көп 
қүдайға габынушы ерден жоғары қойды. Меккеніл ірі сауда 
орталығы болуы және күрейіштердің басым бөлігінің саудамен 
шүғылдануы Мүхаммедтің саудаға деген ерекше назарын айқын- 
даса керек. Ол діндарлар сауда келісімін жасағанда үстанатын 
моральдық принциптерді жариялады. Пайғамбар сауданы Аллах 
рүқсат етіп, қолдайтын әрекет деп жариялады. ГІайғамбар таразы- 
дан, өлшемнен жемей, адал сауда жасауға шақырды. Аллах атыпан 
ақша беріп, өсім алуға тыйым салынды. Мүсылмандар қарыз 
міндегтерін дәл сақтап, аманатқа, өсиет пен жетім мүлкіне адал 
қарауы керек болды.

Соғыс мәселесі қауым омірінде маңызды орын алгандықтан. 
Мухаммед бүл моселеге де көп назар аударды. Жорық олжасыныц 
1/5 қүлдарды сатып алу үшін, қарызын қайтара алмаган кедейлер 
мен жетімдерге көмектесу үшін Қүдайға, ГТайгамбарга берілді, ал
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қалғаны жорыққа қагысқандар арасында бөлінді. Түтқындар ақы 
алған соң босатылды.

Өз аяндарында Мухаммед өлеуметгік институт ретінде Арабияда 
терең орныққан қүлдыққа көп көңіл боледі. Қүлдарға бостандық 
беру Қүдайға жағымды іс деп жарияланды. Бірақ Мухаммед 
онымен шектеліп қалмады. Өсек айтқанға, мақтаншақтыққа, адам 
өлтіргенге жаза белгіленгенде, оны өтеу үшін құлдарға еркіндік 

еру қарастырылды. Ерік берген қүлдарына мүсылмандар ерік 
ерілгендігі туралы қағазбен қатар жаңа өмір бастауға қажет 

мүліктің бір бәлігін беруге тиіс болды. Бүл күлдықтың мүлдем 
жойылғанын білдірмесе де, бір жағынан, қүлдардың  Мухаммед 
іліміне деген қызығушылығын арттырды, екіншіден, олеуметгік 
шиелінісгі босеңдетті.

Арабтар үиіін коптеген адамдардың өмірін қиып, тайпааралық 
қан гегістерге іүргкі болган қанды кек одеггегі қүбылыс еді. 

үхаммед қанды кекті айыгітап, қүн гөлеуді тиімді жол ден тапты. 
слам мүдделері туралы соз болганда қүн толеу міндетгерін ол 

омие алды. Сойтіп қанды кек эдетінің қолданылу аясы тарылды. 
Аллахтан алған аян ретінде баяндалған Мүхаммедтің барлық 
жарғшщры қасиеп і мүсылман заңы -  шариатқа негіз болды.

үхаммед оз мүрагері туралы өсиет қалдырмай қайтыс болды. 
үл қауымда юлқулар гудырды. Әр түрлі топтар арасында кақтығыс 
асталды. Қауым жетекшісі орнына Пайғамбардың жакын серіктері

-  мүхаджирлер мен ансарлар талпынды. Ақыр соңында алғашкы 
хшиф (араб, ізбасар, орын алмастырушы) болып Әбу Бәкір 
саиланды (632-634 ж. билік қүрды). Ол алғашқылардың бірі болып 

аиғам арі а сендк Сол үшін Әділетшіл атанды. Әбу Бөкірді сайлау 
таипа кесемін сайлайтын рулық қоғам тәжірибесін жаңғыртты. 
млеР злдында Әоу Бәкір мүсылман мемлекетіндегі билікті 
^ үхаммедтің жақын серігі Омар ибн Әл-Хаттабқа (634-644 жж. 

илік қ\рдьі) аманат етті. Омар кезінде жемісті аяқтаған сырткьі 
орықтар орын алды және ислам мемлекетін нығайтуға багыттал- 

“ « « Г Р  ж^ ь'- Ү“ інші халиф болып Осман ибн Аффан 
ЖЖ- билік күрды) арнайы кеңесте (ахль аш-шура) 

иланды. Қауым оның билігін мойындап, оған ант берді. Ол бай 
^'.,С1И,ЯД1аР ° ' ЛСІ 'ИСИ ШІ>ІҚТЬІ- Оның түсында да сырт жсрлерді 

‘ ° ДаН ҚаРай ЖШІгасты. Ол билік қүрган уакыіта онып
Жа-'у' іап ан елДеРДегі ірі жер иеліктерін оз қолдарына 

опіійп^ ІаПЛ гРЬІП’ қаР-у ашіаратындагы лауазымды қызмеітерге 
хтпигһ ^ к °РекеггеР ° сманды өлгіруге себен болды. Тортінші 

олып , үхаммсдтің қандас туысы жоне күне\ баласы Оли
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мои О б и  І о л і о  с а й л а н д ы  ( 6 5 6 - 6 6 1  ж ж .  б и л ік  к у р ды ) .  О л  о м е я д і а р г а  
аші . іқ карсы шықчы.  М ү с ы л м а п  д о с ч ү р і  а л і а і л қ ы  чор і  халифч і 
«;>ділечті» д с п  а г а йд ы .

3. Кураи жәие күраігіану

К ү р а н  (араГ) т іл іп ен  а у д а р і а н д а  " е с і і п  оку".  " іакп акдача  
д а у ы с і а н  оқу" .  " мс же рл еп  о қу " )  - м у с ы л м а н д а р д ы н  и с і і п і  к а с и е п і  
к и а б ы .  ( )нда “ Қ ү д а й и  аян т ү р і и д с "  а й ч ы л і а и  М у х а м м е д  п а й і а м б а р -  
д ы ц  уаі ычдары б е к і ч и і с и .  Ислам дасчүр і  б ой ы н ш а .  Қуран д с і с і і і м п  
і о о е д с  с а к д а л а і ы и  ajiianiKi. i  к і і а і м ы к  к о ін ір м сс ін  б і л д і р сч ін  1\ \  іаіі 
со ч і” . ( )л аян М у х а м м е д  п а й і а м б л р і а  Ж е б р с й і ч  ( I аирипл)  а р х а ш е і  
аркі. ілы іүс ірі  нем ,  ж іб ер і л і е н .  <>ч кече і імдс  ма йг а м ба р  \ам . іч  і а р а і у  
ар қы л ы  ам пн ы ц мачмуным к о п ш іл ік к е  наш с ік с м .  М у х а м е д  і ің кімі  
і і р і с ін дс  К у р а н и ы ц  моч іпі к о б і н д с  ачы чда ім іуычі  а бері .чш ■ > і ырі ан 
1’ас,  к е й б і р  а я н д а р д ы ц  ж а ч ба ш а  нуск.члары б о л і а н  норімел» ( к у р м а  
а іа і п ы  па ль ма  ж а п ы р а к ч а р ы и д а ,  кыш і акл айіпаларча.  мі.іс 
і ілас і и н а л а р д а  ж о н е  т . с . с . ) .  Ь ірақ о чар о і с  as  бо.ч іы • >р і і у р і ы и ы  
ар аб  г р а ф и к а с ы н д а  ж а ч ы л іа н  сд і .  ( о н д ы к ч а н  шіы іо. іыі  и м е н  окыі і  
піыг \  у ін ін  м о і і н д і  м іпдечл і  ч ү р д е  с с і с  с а қ і а \  к а ж е і  б о л д ы .  
П а й г а м б а р  д у н и с д е н  к а ш к а і ш а н  с ом.  о п ы н  ү с іп іс .  М у л а м и е д п м  
v а г ы і д а р ы п ь ш  уч ы н - с о н а р  үч ін д іл ср ін  ж а і к а  б і л е н н  сах аб а . і а р ы -  
ны ң кч.бі ш а й к а с ч а р д а  кача ч а б у ы п а  б а й л а н ы с і ы  ж е к е - д а р а .  учік-  
үчік м о т і н д е р д і  б ір  кічапка б ір і кч іру  ка ж сч ч ід і і і  ч \ д ы .  Қ у р а н н м м  
а д г а ш к ы  ж а ч б а ш а  н ү с к а л а р ы  И с л а м и ы ц  нсі  н і н  к а л а уш ы  
М у х а м м е д  nartf а м б а р  ка йт ы с  б о л с а н н а н  кейін п а н да  бол.чы Х а л и ф  
О е м а п н ы ц  ( 6 4 4  ж ы л д а н  6 5 6  жыл>а  д с й і н  би.чік с і к е і і )  ж а р л ы гы  
б о й ы н ш а  Қ ү р а н д ы  ч ү р л і ш е  ча.чкылауды бо .чдырмас  у ш н  паи» ам-  
п а р д ы ц  с а х а б а л а р ы н ы н  л ау а ч ы м д ы  дс і  сн  і у.іі аларына н  ң р і а н  нні  
і а и д  и б н  С а б и г п ц  б а с к а р ч ы м с н  Қ ү р а н н ы к  б а с ы  а к и а к -м ы м н а н  
о ір ік ч і р іл ге н  мочі і і ін  ку р ас чы р д ы .  О н ы н  н о  ічі р с п і і л е  < рі . ші  ы 
Қ ү р а п н ы ц  н у с қ а л а р ы ш . щ  б ір і  а лы нды .  Oi a i t  і с < а  М у ч а м м с д п п  
> аі ы чдарын ж а і к а  б ілсчім чамандас  і а р ы н ы н  к \ ; > п ы е р і  мен  
к о с ы м ш а  ж а чб а л ар  д а  с с і е н  шыі а р ы л м а д ы  M ’jl i . i  іман чардым  
к а с и е т  к і і а і м а р ы н ы ц  к о с ы м ш л  ч ічімдср і  х а л и ф а і  іа X < au . ip i  a 
л с й ін  л с  кечдс с іп  к ; и ы и  ж у р д і .  б ірак ,  д о с п м е н .  ( К м а н д ы к  кпа і і  
о н ы  ы г ы с і ы р ы п  ш ь и а р д ы .  К ү р а н д и  каіюі іи  ;аиия іа\  ир і и і сс і  X 
' а с ы р г а  де і і ім сочы.чды А л і а і н к ы  скі  і а с ы р  б о н ы  к л і и е п і  м о и м  
сі ж ей - ч е і  ж с й ч і  д о й с к і е л і п .  ч у р л іш е  іу с і и у .  о к ч і а  жо.ч б е р м е м е  
о р ек еч л с р  ж а с а л ы м д ы .  ог а н  с і л ч с м с л с р  жаса> до«. і^рін кллыиі .чс-  
7 ы р \  о й . ч а с і ы р ы л д ы .



Қүранның жалпы жүртшылық қабылдаған Османдық нүсқасы 
114 мазмүндық фрагменттерден (сүрелерден) түрады. Ол сыртқы 
түріне, яғни, негізінен бірте-бірте азаюына байланысты орналас- 
гырылған. Сондықтан болар Қүранда композициялық біртүтастык 
жоқ. Сүрелердщ өзі белгілі бір өлеңдерден — аятгардан (араб 
іш ш ен аударғанда "ғажайып", "жоғарыдан келген белгі") қүралған. 
Ьірінші сүре “Фатиха” (“Бастаушы” немесе “Ашушы”) сүресі 7 
өлеңнен түрады. Екінші сүре (“Сиыр”) -  ең үзақ сүре, 286 аятган 
түрады. Барлығьі Қүран 6204 (6236) аяттан қүралған. Оларды 
қолдануға ыңғайлы болуы үшін және де мінажат ету барысында 
қажеттшігіне сай 30 бөлікке -  жүзге және 60 тарауға -  хизбқа 
зөледі. үхаммедтің уағызының дамуы туралы ортақ исламдық 
кезқарасгы үстанатын мүсылмандық дәстүр Қүран материалын екі 
кезеңге -  90 сүрелік меккелік және 24 сүрелік мединелік (мединелік 
сүрелер үзағырақ) кезеңге бөледі. Еуропалық шығыстанушылар 
сүрелер мен аяттардың шыққан уақыттарына қарай, яғни олардьш 
хронологиясына сай, қүрандық мәтінді өздерінше бөлшектеп отыр. 
)і,С'ГСНМеі1' олаР -ца өздерінің тәсілдерінің шүбәсіз еместігін, шарпы 
пяХ^Н'1'- ^езінед‘- Өйткені кейбір сүрелердің қүрылымы, ойлаған-
Даи, овди болып шықпады.
біпгт^3^аННШі қ уР асгы РЬІЛУ тарихын және оның ерекшеліктерін 

Ін КСіегуп хронологияньщ жалпылама схемаларында меккелік 
кезең деп қарастырады.

якм нпй Г  кезег<ВДе, үш кезеңшелерге бөлінеді. Ең ерте кезеңі -  
копітгргүпКе3еН Л тақпақталғаи прозада жазылған кахиндердің 
көпнекі 6СКе түс‘Ретін ь’Кшам сүрелерден түрады. Онда
кунінін ЫҒЫҢҚЫ ГҮРДС бірқүдайлық догматы, Ақырғы сот 
тозактағн кикш МСН исламның. Қарсыластары -  күноһарлардың 
деп айтылалы ( ШЬІЛЬІҚТаРы берілген. Екінші кезеңше рахмандық 
аттарынын біпгГ қайыРЬШДы Дегенді білдіретін сөз, Алланын 
басталады Үп Л алғашқы аЕ{Ь[3Лардың пайда болуымен бірге 
баяндаушыльгк- пНШ* кезеңшеге> ягни пайғамбарлық кезеңшеге 
Мүхаммедтің алль*^™  МӘТІНДеРдің КӨІ] белігі, соның арасында, 
жагады. Екінші м ^ е л Т Г -  ПаЙҒамбарлар таРихын сипатгау 
сүрелеоі ліни Қүрандық аяндар түсу кезеңінің
келтірілмеген нус-.к-аЗ™* ЖОНе ҚЬІЛМЬ'стық істерге қатысты жүйеге 
қара со,бсп ж а^ы лғ„Г Р МеН ережелеРден тҮрады. Сонымен бірге, 
лерімен араласа жүрі„ отырады ^ ЫНДЫҚ Өлең жолдврының үзінді- 
бітімі мсн мазмүны avu-f ' .^ран ны ң  кеибір жеке сүрелерінін
карсыластарГеГсоз J n  '  ЛШИ УЗҒЫЗ Тарат>' мен Исламның P >.мен соз жарыстыру сипатында анықталады. Сондықтан
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да Қүранда діни қағидаларды жүйелі баяндагі беру деген болмаған. 
Оның орнына кейінірек барып жүйеге келтірілген жалпы ережедер 
ғана берілген. Қүран мәтінінің көпшілігі өз атынан немесе элде- 
біреу (рух, Жебірейл) атынан сөйлейтін, бірақ үнемі Мухаммед 
болып сөйлейтін Алла мен Исламның қарсыластары арасындағы 
дауласу түрінде, сондай-ақ, Алланың пайғамбардың үмбетгеріне 
ақыл беріп, сақтандырып және талап койып, айтқан сөздері түрінде 
келтірілген. Қүран өз уақытының тарихи, экономикалық, саяси, 
мәдени, психологиялық және де басқа шындықтарын ганытты, 
тайпалық қоғамның ыдырау процесін байқатгы, сөитіп жаңа 
қоғамдық институттар мен моральдық нормалардың қалыптасуын, 
монотеизмнің бекуін көрсетті. Оның үстіне, Қүран қүдайдың өзі 
жіберген “арабтык сот” укімінің қызметін де атқарған болатын. 
Қүрандық мәтінде бекітілген Мүхаммедтің уағыздарының негізгі 
идеясы - политеизмнен бас тартудың шартсыз қажепілігі, сөйтіп 
монотеизмге бүрылудың керектігі. Қүранда Алла -  тіршшіктщ 
барлығының басқы себебі болып, әлемді жаратушы болып 
сипатталады.

Қүран мәтіндерінің көп бөлігі төураттык, інжілдік оқиғалар мен 
аңыздарды баяндауға кеткен. Қасиетті кітагітың төрттен бір елігі 
көптеген пайғамбарлардың өмірбаяны туралы мәлімегтерден 
түрады. Осы жағдай Исламды өз қағидаларын басқа діндерден 
көшіріп алған эклектикалык дін деп қарауға негіз болды. Бірте- 
бірте исламтанушылар Исламның таяушығыстык аймақтың діни 
өмірінің дәстүрлі формаларының дамуының нәтижесі екендігін 
айта бастады. Таяу Шығыста бүдан бүрын иудаизм мен христиан- 
дық туындаған болать[Н. Онда діни идеялар мен көзқарастар 
алмасуы өте қаркынды түрде жүріп жатты. Солардың барлығын 
ислам шығармашылық түрғыдан қабылдап, қ а й т а  қарастырды.

Қүран -  Аравияның Исламға дейінгі дәуірін тануға септіпн 
тигізетін бірегей тарихи дереккөз. Ол руаралық қатынастар беине 
сін қалпына келтіреді, көшмелі және отырықшы жүрішылықтың 
шаруашылық әрекеттерінен мағлүмат береді, арабтық қоғамның 
әлеуметтік-кәсіби қүрамы туралы дерек береді, Араб жартыара- 
лының түрлі аудандары мен іргелес жатқан мемлекетгері арасында* ы 
тынымсыз сауда-саттық туралы көптеген деректер келтіреді. Қүранда 
арабтардың тарихында орын алған шынайы оқиғалар суреттелген. 
Мысал келтіре кетер болсақ, Маариб суландыру плотинасын қазу 
(570 ж. шамасы), VI ғ. басындағы Неджрандағы христиандарды 
жазалау, Йемен патшасының Меккеге VI ғасырдың 70-ші жылдары
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жасаған жорығы -  осылардың барлығы Қүранның нақты тарихи 
оқиғалармен тығыз байланысты екендігін байқатады.

Мүсылмандар Қүран стилін қайталанбас әрі ешкім одан артық
жаза алмастай стиль деп біледі, Қазіргі заманғы ғылымдағы басым
аитылып жүрген болжам бойынша, Қүранның тілі -  арабтардың
диалектіден тыс түрған поэтикалық, акындық тілі. Рас, арасында

еккенщ ауызекі тілінің элементтері де кездеспейді емес -  
кездесіп қалады.

Мүсылман теологиясы қүрамында Қүрандық экзегетика (ар. 
тафсир — галқылау) сынды үлкен аумақты бөлік те бар. Тафсирдің 
қажетгшіп Қүранның пайда болуымен бірге шықты. Қүрандық 
аяндардың көпшілігінің мазмүны сол Мүхаммедтің өзінің түс-ында 
жаңа діннщ мазмүнымен бірінші рет танысып отырған замандас- 
арына да түсшіксіз болған еді. Исламның үлан-байтақ территория- 

Л**ріа / іаРа^ бастауына байланысты қасиетті кітаптың мәтінін 
' ° ' ЫРУ кажеггілігі күн артқан сайын өсе түсті. Бастапқыда
МГ Р де’ ҚҮРанның өзі іспеттес, жазбаша түрде тіркелмеген еді.

достҮР бойынша, тафсирдің негізін қалаушы 
кчіИи 5ардьщ жиен ағасы -  Абдалла бен Аббас (686, 687 жж.

'С ШП аи) болып есептеледі. X ғасырға қарай тафсирдің 
қаль,птасып үлгерген болатын. Сол шамаға жуық 

с ғ  3 чүранның ең танымал деген түрлі-түрлі (жалпы алғандағы, 
^  ’ сотил"мге-сейлем) түсініктемелері (комментарийлері) пайда 

з а н т я т л  Д' . аФсиРДІҢ сунниттік авторларының арасынан тарикшы, 
cneicvгтат̂ Ы Мүхаммед ибн Джариф ат-Табари (838-923), исламдык

а а -з іа х ^ ^ т ™  Г4зТ“а зТ ҮРІЧДе ТШ1КЫЛауШЫ

(1209 ж кЯЙ "Х, ПарСЬ1ЛЫҚ энциклопеДист Фахр ад-Дин ар-Рази 
шыккан Мк /-■ 'С О ІИ а .СЬІНДы танымал да лауазымды комментатор 
(?4 5Т ж  ^  ‘Р? Щ Те°ЛОГЬІ ~ Ажалал ад-Дин аль-Махалли 
қайтыс 'болрян^ л '"3'0  МСН Джалал аД-Дин ас-Суютидің (1505 ж. 
ға^ о д ьш  багм тафсиРлЧ» кең тараған. XIX ғасырдьщ соңы, XX 
мсн онын і - б я Г  МЫСЬІрЛЬІҚ ислам реформаторы Мухаммед Абдо 
О ^ы н  1Т ІРГХ Рашид Рид ислам қазіргі ғылыми

Тафсипге чегрН 1Р,кт,Рген тафсирді қүрастырған болатын.

субъсктивті жоне тар үрдіс-геН 'Л3 ° г  Қүранды Ж™ 1СС>3:
'ылыми кезқарастарға келе-гін рма деп бағалайтын. Қаз.рп 
коғамының түрлі таоихи болсақ’ таФсиРлеР араб-мүсылман 
олеумегтік мппгни кезеңдер барысындағы, түрлі этно-

ум етк, модени жоне саяси ортадагы Қүранға деге„ ыкыласьм.



пейілін білдіретіндігін айтады. Қүранның түсініктемелері зерттеуші 
үшін қүрани үғымдардың бастапқы өзіндік монін қалпына келтіру 
түрғысынан емес, сол кайсы бір болмасын тафсирдің шығ> 
кезеңіндегі нақты тарихи жағдайларға Қүранды ыңғайластыруға 
деген тілегімен қызықтырады.

Ортағасырлық Батыстағы христиандықтың тым осіре еурогіаор- 
талықшыл түғырнамалары жалпы ислам туралы теріс көзкарастың 
қалыптасуына әсерін тигізді, сөйтіп Қүранды фанатизм мен юр- 
лықшылдық идеяларына толы деп қарауға алып келді. Христиандык 
авторлардың мүсылман оппоненттерімен сөзжарыстыруы бары- 
сында, пікірсайысы барысында қүрандық мәтінді білмей түк бігір) 
мүмкін емес еді. Сондыктан да Қүранпың алғашқы аудармасы 
латын тіліне Клюни монасгырының аббаты Аса Ардақты Петрдің 
(1092-1165) тапсырысымен жасалған болатын. Марк Толедскийдің 
есімімен байланыстырыла айтылатын Қүранның келесі бір аудармасы 
XIII ғ. басында даярланған. Жалпы, ертеректегі латындық аударма- 
лар қүрандык мәтіннің латын тіліне тәржімалануын ғана жүзеге 
асырған, ал олардың авторларының басты максаты -  исламга 
мойынсүнушылардың оларға жіберілген Қүдай жазуына ие 
еместігін долелдеп беру болатын.

Егер де ортаіасырлық Еуропа исламды дүрыс қабылдамаған- 
дығын білдірсе, Ренессанс (Қайта өрлеу) доуірі араб-мүсылман 
мадениетіне деген қызығушылықтың өсуін көрсетеді. Алдыңғы 
латындық аудармалардың голландиялық, немістік, итальяндық 
нүсқалары пайдаболды. Қүранды зертгеу мен аудару барысындагы 
жаңа қадам XVII ғасырдағы Фралцияда жасалған болатын. 1647 ж. 
Андре дю Риенің (15807-1660?) аудармасы жарық көрді. Оя 
қоғамда қатты қызығушылық тудырып, бірнеше рет қайта басылып 
шығарылған болатын. Әрі соның өзі көгітеген еуропалык тілдерге 
аударылған да еді. XVII ғ. Ватикан Қүранды тәржімалау мен басып 
шығаруға тыйым салды, бірақ ол еш нәтиже бермеді.

Мүсылмандардың қасиетті кітабының түңғыш ғылыми аудар- 
масын жүзеге асырған католиктердің священниі і Людовик Мараччи 
болды (XVII ғ. соңы). 1716 жылы 1 Петрдің бүйрығымен Петр 
Постников Қүранның дю Риелік француз нүсқасын орыс тіліне 
аударыгі шыққан еді. Ағартушьиіық дәуірінде ағылшын ағартушысы 
Дж. Сэйлдің (1697-1736) тафсирге негізделген аудармасы да жарық 
корді. 1793 ж. Қүранның романтикалық нүскасын К.Савари деген 
кісі жасап шықты. 1787 ж. II Екатеринаның жарлығы бойыніш 

етерборда Қүранның арабтық мәтіні басылымнан шықты. Ол 
асылымға шығыстанушылар жоғары баға берді. Кейінірек сол 

КПап бірнеше мәрте қайта басылып шығарылған болатын. XVIII
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ғасырдың аяғында ғылыми шығыстану пайда бола бастады. Ол XIX 
ғасырдың ортасына таман өзіндік пәнге айналып кеткен болатын. 
Сөйтіп, Қүран ғылыми ізденіс ңысаны болып алды. Әйтсе де, оған 
деген сенімсіздік таныту аракідік кездесіп түратын.

Өткен жүзжылдықтағы батыстық шығыстануда Қүранды тікелей 
көшіріп алу мен еліктеу нәтижесі деп қарастыру басым көзқарас 
болды. Францияның арабистикасының жеткен жетістігінің бірі болып 

аУдаРма ~ Қүранның француз тіліне А.Б. Казимирский 
(1808-1887 жж.) жасаған аудармасы. Жалпы карастырғанда, XIX ғ. 
Қүрандық мәтіндерді зерттеуде басымдық танытқандар катарына 
неміс шығыстанушыларын жатқызуға болады. Қүранның түпнүска- 
дан тікелей орыс тіліне аударылған тәржімалары XIX ғасырдың 70-ші 

жарық көрген еді. Олардың авторлары ~ Д.Н.Богуславский 
( ж.), Г.С.Саблуков (1878 ж.). XIX ғ. мен XX ғ. шекарасында 
отандық корнекті арабистер -  В.В.Бартольд, А.Э.Шмидт, В.Ф.Гиргас,

. рымскийлер қүрантану саласында жемісті еңбек еткен болатын. 
Қүранға деген жаңа көзқарасты үстану академик И.Ю.Крачков- 

скиидің есімімен байланысты. Ол XX гасырдың 20-шы жылдары 
Қүранның алғашқы жазылған нүсқасындағы аудармасын жасап 
шықты. Ал оған түсініктемелер беруге ол бүкіл өмірін сарп етті 
деуге болады. Түңғыш рет сол аударма 1963 жылы жарық көрген 
еД>- • . рачковский Қүранды толығымен редакциялап үлгерме- 
генмен де, сол аударма мәтінге нақты дөуірдің тарихи және әдеби 

Д1ГСР' Рет,нлс. Қарауды үстанған таза ғылыми академиялык 
^ аГ аНЬЩ ^ЛГІС’ ^олып бағаланады. XX ғ. екінші жартысындағы 

ҮР ННЬ,Ң аудармалары мен қүрантану тапихи -мопени мятепиаллы

жасалған аудармалары да бар.

4. Сунна

лінің Қүраннан кейінгі екінші орында түрған 
Гунна (ар. тілінен әдет-ғүрып, үлгі-өнеге) -  
іір жолының үлгісі. Ол - жалпы мүсылман 
мүсылманның оркайсысынын өзінің болсын
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өмір жолыньщ жетекшілікке алар әрі үлгі етіп үстанар қағидасы. 
Мүхаммедтің жасаған іс-эрекеттерін, оньщ айтқандарының басьш 
біріктіретін Сунна қоғам мен жеке адамнын. барлық мәселелерінін 
шешімін табуға көмектесетін материал болып табылады. Ислам 
пайғамбардың Алламен тікелей гілдескендігін кабыл алатын- 
дықтан, сенушілер Мүхаммедтің өзінің айткандарын да тегін емес 
деп, оны да Қүранмен қатар күдай өзі жіберген исламнын нет ізі деті 
қабылдайды. Суннаға мүсылмандар Қүдайға ненің үнайтындығын, 
қандай әрекеттер мен көзқарастар оған жағымды екендігін 
білдіретін нүсқау деп қарайды. Халифат қүрылғаннан кейінгі және 
исламның табысты өткен экспансияларынан кейінгі жаңа жағдайға, 
тез арада өзгеріп отырған тарихи шындықтарға исламнын 
көндігуінің ең бір порменді қүралы болған осы Сунна еді.

Суннаның негізгі қүрамдас бөлігі -  хадис (а р . жаналык, әнгіме, 
хабар). Ол Мухаммед пайғамбардың өмірінен хабар берегін, оның 
іс-әрекеттері мен уағыздары жайында айтатын кітап. Онда мүсылман 
қауымының емірінің түрлі-түрлі діни-қүкықтық қырлары да 
қарастырылған. Хадис екі бөліктен түрадьг. иснад {сір. "сүйемел", 
"тірек") -  Пайғамбар туралы хабарды ол қағазға түскенге дейін бір- 
біріне ауыздан-ауызға жеткізгендерді тізбектете келтіру және матн 
('ар. "мәтін") -  нақты ақпарат ала жүретін бөлік. Мүсылмандық 
дәстүр бойынша, иснад -  Мухаммед Пайғамбармен не болып, не 
қойғандығының шындығын долелдеуші дүние, себебі достурге, 
аузы дуалы абырой иелерінің созіне сүйену исламда қашанда 
жетекші орында түрған.

Хадистер VII ғ. 90-шы жылдарынан бүрынырақ пайда бола қойған 
жоқ. VIII ғ. басында олар салиқалы дереккөз ретінде бекілді. 700-720 
жылдар -  әңгіме-аңыздарды, баяндауларды жинаудың ең белсенді 
жүргізілген жылдары. Елу жыл өткен соң олар көпшілік арасында 
танымал, белгілі бола бастады. Дәстүрдің жеткізуі бойынша, о баста 
оір жарым миллиондай хадис болған көрінеді. Мухаммед пайғамбар 
туралы әңгімелерді жинау мен білу косібі өте қүрметгі, сыйлы, өрі, 
көбінде, саяси жене идеологиялық түрғыдан алғанда үгымды кәсіп 
болып есептелетін. Өзара күресіп жатқан саяси топтар. діни сектшіар 
мен ағымдар Мүхаммедтің беделіне сүйеніп бағатын, сойтіи 
хадистердің көмегімен өздерінің талап-тілектері мен доктриналық 
түғьірмамаларын ақтап шығуға тырысатын. Қызықты деген хадис 
материалдарын жинақтаумен қатар, етірік ойдан шығарьшған 
оқиғаларды қүрастыру да тез гүлденді. Хадистер күрастыру -  тек қана 
әдеби шығармашылық формасы мен мақтаныш көзі ғана емес, 
сонымен катар, ақша табу жолына да айналды.
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Хадистерді елге таратушылар қатарындағы алғашқы буындар -  
сахабалар болған. Сахабалар -  Мүхаммедтің ізбасарлары мен 
мүдделестері, онымен тығыз араласкан жандар. Олар ертемүсылман 
қауымының өмірінде маңызды рөл атқарған таңдаулылар тобын 
қүраған болатын және Пайғамбар өмірден қайтқаннан кейін де 
оның ілімін сақтап калған үжым еді. Олардың соңынан хадистерді 
сақтаушылар мен таратушылардын келесі тобы шықты.

Сахабалардан кейінгі бірінші және екінші үрпақтар -  олардың 
балалары мен немерелері -  исламды кодификадиялау барысында 
маңызды рөл атқардьі. Хадис шығарудың көбеюі Мүхаммедтің ісін 
жалғастырушы үрпақ -  сахабалар емірден кеткеннен кейінгі 
уақытқа сәйкес келді. Өйткені сахабалар хадистердің ақикаттығынын 
кепілі релін ойнаған болатын. Хадистің шындығына жауапкерші- 
лікті мойнына ендігі жерде сахабалардың ізбасарлары алған еді. 
Бірақ олар Гіайғамбардың өмір сүрген уақытынан біраз уақыт кейін 
келген үрпақ болгандықтан, хадистің матепиаппяпынмн кейбіпеу-
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ЧУнна мүсылман қауьшынын оміпініи млпопьпчіг-.этиігяш.ік,

пайғамбардьщ емір жолын б а ^ д а З нV _____ ■ ' J
--------- f  лоршкел

негізі болып шыкты.
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астанасы Дамаск қаласында, ал и р ак ты қ  орталықтың орналасқан
жері Куфа болды.

Соңғы екеуі алдыңғысымен салыстырғанда либералдылау және
сыни рухы басымдау болды. Ирактық орталық исламның қүқықтық- 
догматикалық жүйесін белсенді қүрастыру көзіне айналды. V ғ. 
екінші жартысы -  IX ғ. басында мүсылмандық олем мүсылмандық 
аңыздардың қысқаша тақырыптық жинақтарына толып кеткен еді. 
Оған деген қажеттілік қүқықтық-догматикалық және діни-саяси 
салалардағы қалыптасқан жалпы жағдайға байланысты еді. 
Хадистерді жинау мен оларды қүрастыру бойынша кеңінен 
жүргізілген жүмыстар хадистерді сынау жанрының пайда болуы 
мен қалыптасуына эсер етті. Хадисгердің дәйектілік дәрежесі 
мүсылман аңыздарын жеткізуші буындардың сенімділігін сынау 
арқылы анықталып отырған. Солармен бірге хадистерді талдау 
жанры (шарх) калыптасу үстінде еді. Сондай мазмүндағы оншакты 
томдар пайда болды. Көптеген кітаптар мен өмірбаяндық сөздіктер 
хадис айтушыларды топ-топқа жіктеді. Олар мүсылмандық 
аңыздарды жинаушылар мен жеткізушілер омірбаяндарын келтіретін 
болған. Ондай тізім Мүхаммедтің ісін тікелей жалғастырушы- 
лардан басталатын да, жолай сенімсіздеу көрінген арадағы жеткізу- 
шілерді анықтап отыратын, сөйтіп олар баяндаушылар қатарынан 
шығарылып отырған.

IX ғ. соңында -  X ғ. басында хадистер аумақты жинақтарда 
тоғысты. Ертеректегі жинақтарда хадис материалдары хадистерді 
жеткізушілердің ең ерте өкілдерінің есімдеріне телініп, жіктеліну 
негізінде үйымдастырылған еді. Әріп реті бойынша I Іайғамбардың 
ізбасарлары тізімделіп аталатын және нақты сахабадан қандай 
хадистер таралатындығы хабарланатын. Ж инактардың мүндай 
түрлері муснад (фундирленген) деп аталатын. Аталған түрге тиесілі 
бізге дейін жеткен жинақтардың ішіндегі ең танымалы -  Малик 
ибн Анастың (795 ж. өлген) “әл-Муватта” деген жинағы. Ол - 
заңтанудың маликиттік тобының негізін қалаушы. Сонымен қатар, 
хаибалиттік топтың негізін салған Ахмед ибн Ханбалдың (855 ж. 
өлген) “Муснады” . Айтушылардыц баяндауларына қарай 
күрастырылған жинақтар пайдаланушыға тым ыңғайсыз 
ОДғандықтан, мүсылман элемінде аса танымал болған жинақтар 

кеиінірек келе пайда болған. Олар -  Мусаннафтар еді. 
усаннафтарда хадистер мазмүнына сай орналастырылатын, 

аяндау пәніне сай жайғастырылатын (хадис, намаз, жуып-шайыну 
туралы және т.б.). XII ғасырдың соңына таман -  XIII ғ. басында 
сунниттік ортада алты тақырыптық жинақтың ақиқат материалдан 

үрагындығы және олар Суннаның негізгі деректері болып санала
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алатындьггы мойындалған еді. Осы бір апробацияланған, тексерілген,
абыройлы және жалпылама қабылданган жинактарга кіретшдер
мыналар: 1) әл-Бухаридің “ас-Сахихы” (“Шынайы жинақ ) (870 ж.
қайтыс болған). Онда ерте исламнын тарихи жэне этнография лык.
жағына, Мүхаммедтің емір жолына, заңнамаға, әдет-ғүрыпкд
қатысты хадистер заттай айдарлармен жинақгалған еді. Жиналған
600 мың хадистердің ішінен автор шынайы деп есе те п , ірікгеп
алған 7 мың 250-ін (1%-нен сәл гана астамын) өз еңбегіне енпзді.
2} Мүслімның (817-875 жж.) “өл-Жами ас-сахих” (иШынаиы
хадистер жинағы”) 300 мыңдай хадистер арасынан 12 мыңы ( °
іріктеліп алынган екен; 3) Ибн Маджидің "‘К и т а б - а с - с у н а н ы  (
жылы кайтыс болған); 4 ) Ә б у -Д а у д  ас-С и дж и стан и дің  (8  ж.
қайтыс болған) “Китаби ас-сунаны”; 5) Мухаммед а т Л  ирмишдін
(892 ж. қайтыс болған) “әл-Жами ол-Кабирі” (“Үлкен жинаи.і }.
6) ан-Нисаидың (915 ж. қайтыс болған) “Китаб ас-сунаны .
Әл-Бухари мен Мүслім жинақтарыныц материалдары іүіслдси
даусыз дсп ссеителінеді. Хадистерді кодиф икациялаум еи біргс сол
хадисгерге түсіндірмелер беру ғылымының қалыптасуы ілссс
жүріп отырды. Сондай түсіндірмелердін жүздеген іомдарь 
күрас іырылгаи да болатын.

Хадисіерді жеткізушілерді мухаддистер д е п  атайтын болған. 
Олар ерте мүсылман қауымдастықтарының өмірінде манызды P0J1 
атқарған жоне де сол уақыттың зерделі таңдаулы лары ны ң, зиялы 
кауымының едоуір бөлігін күраған болатын. Мүсылман олемінін 
ірі діни орталыктарында қасиетті аңыздарды көне дәстүр л і кәсі и 
деңгейде үрпақтан-үрпаққа жеткізіп отырушы болған, Исламдағы 
иайғамбардың өсиеттеген білім іздеу үшін әрдайы м  сапарға шығып 
түру қажеттілігі -  Ортағасырлық мүсылман м одениетінін айрыкша 
ерен сипаты көп жағдайда хадистерді зерггеуге бағытталған ед5- 
Мүсылман мектептері мен ун ив ерситеттер ін де қасиетті аныздар 
гереңдетіле оқытылатын және өз алдына жеке пән ретінде жүрпзі 
летін. Мүсылман дәстүріне сай, қысқарта айтып беруге келмейтні 
Қүранмен салыстырғанда хадистерді өздігінше баяндап беруіе ле, 
ор килы түрдегі түсіндірмелер жасауга да болатын.

Х адистердің  едәуір бөлігі исламнын, пайда болу к езең інде орын
алкан оқигаларды суреттейтін. Сонымен қатар, олардын көп боли •
исламнын діни кешенінің кейінгі дамуын да білдіреді. Исламнын
қасиечті ацьпдары ретінде Исламға м ү с ы л м а н д а н д ы р ы л г а н  хадык,-
тардын модени мүрасының элеменетгері де енген болагын.
Хадистер - ислам тволюциясын танытатын аса маңьпды тарихи- модеии жидііер.
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5. Қ ағидат пен расім

Діннің негізгі қағидаттары Қүранның мазмүнынан -гуындап 
отыр. Ислам термині, яки үшінші дүниежүзілік діннщ атауындағы 
осы бір сөз, өз мағынасы жағынан мүсылмандардың касиетті 
ктабының мәтінінде кездесетін басқа екі терминге жақын. лаР 
дін <ислам қауымының өмірінің негізі болып табылатын росімдшік 
тожірибесі ретіндегі дін) жөне иман (сенім). Сунниттер арасында 
қалыптасқан көзқарас бойынша дін үғымының мазмүны үш 
күрамдас бөліктен түрады: ислам (бес ақиқаг парызы жиынтығы 
аркан немесе негізгі діни парыздар), ішан -  Алланын ақиқагтығына 
деген және Мүхаммед пайғамбар хабарлағанының барлығына 
деген сенім және де ихсан (адамгершілік ізгілігі, сенімнің шынайы- 
лыгып жетілдіру жолы).

Исламның негізгі қағидаттары немесе “сенім негізі, гүбірі деп 
аталатынның (усул ад-дин) саны -  бесеу. Біріншісі — б іркүдай лы қ 
(таухид). Исламда таухид дегеніміз, ең алдымен, Алланын жалғыз- 
дығын мойындау болып табылады. Сейтіп, көпқүдайлык кесімді 
түрде жоққа шығарылады. Оның формуласы “Алладан басқа күдай 
жоқ” деген сездер арқылы бекітіледі. Алла тіршіліктегі бар 
дүниенің барлығының жаратушысы, ең қүдіретті күш жэне борін 
көріп-білуші болып кабылданады. Таухид туралы ілім мүсылман 
теологгарының жүздеген жылдар бойы терең зертіеу поні болып 
табылады. Үзақ уақыт зерттелу барысында ол ілім кеп түрлі 
талдау, сан-саққа жоруды басынан еткерді. Қағидатты аса қатал 
түсінушілер бірқүдайлықты шекті күйге жеткізген де еді. Мысалы, 
таухидтен исламдағы тірі жаны барларды бейнелеуге тыйым салу 
шьіққан. Бірақ, дегенмен, бүл тыйым кейбір ислам өлкелерінде, 
мысалы, Иранда аса еленбеген болатын. Екінші кағидат -  қүдайи 
вділеттілікке деген сенім, Алланың оң сотына (адл) деген сенім. 
оның адамның жасаған мейірім-қайырымына да, сол сияқты, үятты 
'стеріне де сол мөлшерде қайтарым болатындығы туралы түсінік. 
Алланың оділетгігі - оның адамның түсінуінен тысқары жатқан ең 
жоғары оілімі деп қарастырылды. Үшінші догмат — Мүхаммедтің 
чаиғамбарлық жолын және де оған дейін өмір сүріен пайғамбар- 
ларды қүдайдың елшілері деп мойындау (нубувва). Қүранның ізі 

оиынша, Мүхаммедтің алдында көптеген көне пайғамбарлар 
^олган, олардың ең біріншісі Адам-ата деп есептелінеді, Қүранда 

паиғамбардың аты аталған, ал пайғамбарлрдың жалпы санын 
^Үранда жүзден астам деп біледі. Олардьщ арасында Нүқ (Ной), 

раіим (Авраам), Ысқак (Исаак), Ысмаил, Жақып (Иаков), Дәуіт
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(Давид), Сулеймен (Соломон), Ілияс (Илия), Ж ү н іс  (Иона), Муса 
(Моисей). Иса (Иисус) жэне т.б. аталады. М ү сы л м ан д ы қ  достүрде 
бір қүдайға деген сенімді уағыздаушы пайғам барларды н  барлык- 
тары Мүхаммедтің дүниеге келегіндігін алдын а л а  айтқан деп 
есептелінеді,

Мухаммед “пайғамбарлар мөрі”, яғни адам заткд  уағы з айткан 
памамбаряар қатарын түйықгаушы болып есегітелед і. Мүсылман 
догматикасыида пайғамбарлық концепциясы аса м аң ы зд ы  орынға 
ие. Ьасқа гіайгамбарлар сияқты. Мухаммед re к о д ім г і пенде деп 
есептелінеді жоне сондықган да ол табыну ны санаеы  бола алмаи- 
ды. Дегенмен де, қасиетті жазуды уагычдау үш ін Е<,үдайдың өчі 
лрнайи жіберген пайғамбарлар күдайга ж ақы н д аты лган  таңдаулы 
адамдар қатарідна жатады. Ислам қүдайдыц елшісі р ет ін д е  Мүхам- 
медтіц іолыгымен бейкүиолігін мойыидайды. Т о р т ін ж і қағида - 
олі епдсрдіц қайта гірілетініне сену, ақыр чам ап н ьщ  соңғы сот 
күнінің болатыпдығына жоне о дуниеге сену. Ө д ген д ер д ің  гіріяігі, 
Дллаш.іц жүмақ пен точақтан адамдарға оры н д а я р л а у ы  
Күрандаім Мүхаммедтіц уағыздарыныц негізгі т а қ ы р ы п т а р ы н ы н  
бірі. Одар мүоыдмандық аңыч-оңгімелерді егжсй-тепкейлі карасіырғаіі 
чүниелер еді. Ьссінші қағида имамат туралы іліммен б а й л а н ы с т ы -  
халифат. Исламиың қағидаларының негічдерінің б ер ік т іг ін е  кара- 
мае ran, олардыц түсіндірмесі уақыт өткен сайын о зг е р іп  отырған 
болатын. еояысымен де үлкен кикілжің гюніне ай н алған  еді.

Мүсылмап қауымының ертедегі кезеңдерінде мүсылманшы- 
лықтың бес "нарызы” туралы (аркан ад-дин) көзқарас. кдлыптасты. 
Әлғі бес парыздың тортеуі -  одет-ғүрыптык., м оральды к, үстаным- 
дардан күрадады. Мүсылманның бірінші парызы екі ір гел і ислам 
қағидаларының басын біріктірген болатын. Оныц а т а у ы  -  шахаб^ 
\ир. “куолік’) -  сенім. Ол келесі формулада корініе тап қ ан : “Адладан 
басқа Қүдай жок орі Мухаммед -  оның пайғамбары” . О с ы  міножат 
форму.іасып қайгалаған адам езінің біркүдайш ылдықк,а берілген- 
дігім ж;>не Мүхаммедтің пайғамбарлық маңызды міндетін ( м и с с и я с ь ін )  
моиындаганын білдіреді. Бүл “парыз” догм атикаға қатыстьі- 
чегенмен де, қатардағы мүсылман үшін исламның “ сем ім  ромізін 
мойынсьіну гана манызды емес, сонымен қатар ө з ін ің  к ү н д ел і* т' 
оміріндс сил принцішке созсіз берік болуы да маңызды.

Исламныц екіішіі талабы -  мүсылманныц қағидалы  бес  уакы1 
намазы (салаг). Қүранда дүғалардыц саны мен регі д о л  бекітілм^' 
гси, бірак. >л Суннада егжей-тегжейлі реггсліен болагын. КүндеЛІ^' 
мінажаг бес міндеггі намачдан түрды (таңсоріде, т а л тү сте , ымыр1 
іусксндс, күн батқанда. түн басталғанда). Намазды к ез  келген
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ыңгайлы таза жерде оқи беруге болады. Әрбір мүсылман намаз 
оқыр алдында рәсімдік жуыныгі-шайыну эрекетін жасауы керек. 
Жүма күні (йаум аль-джума) мешіттерде жамағатпен бірге 
оқылатын намаздар болады. Олар уағыз таратумен катар жүреді.

Исламның үшінші парызы мүсылман күнтізбегі бойынша 
Рамазан айында ораза үстанудан (а р . "саум") түрады. Іаасәріден  
күн батып, ымырт түскенге дейін ораза түтқан адам тзгамнан, 
гөсек лоззатынан және т.б. бас тартады. Ораза үстанудан жүкті 
ойелдер мен бала емізетін апалар, жас балалар, ауыру-сырқаулар. 
кэрі-картаңдар, сол сияқты белгілі бір объективті себептерге 
байланысты оны үстау мүмкіншіліктері жоқтар (жиһанкездер және 
т.б.) босатылады. Уақьггша ораза үстаудан босатылғандар немесе 
қаидай да бір себепгерге байланысты оразасын бүзыгі алғандар 
опыц орнын жылдың басқа уақытында толтырғаны жөн. Рамазан 
айына арнайы багьпталган міндегті оразадан баска мүсылмандар 
m алдыпа қосымша ораза түгуларына болады. Мүсылманныц төр- 
тініиі парызын жағдайы нашар пақырларға көмек регінде бөлінетін 
міндетгі салық — зекег қүрайды. Зекеттің мөлшері мүсылман 
күқығымен реттеледі. Мүсылман теологтарының түсіндіруі бойынша, 
зекет төлеу -  сол зекет теленіп отырган мүліктің күносінен арылу 
деіен соз. Исламда сол сияқты садақа түсінігі бар. Ол -  мүң- 
мүктаж гаріптерге арналған v3 pniM өз қалауынша беретін қайырым- 
дылық көмегі. Исламның бесінші парызы -  Меккеге (қажылыққа) 
бару. Мүсылман аңыздары бойынша, қажылықтың негізгі ғүрыгі- 
тарын Мухаммед пайғамбардың өзі 632 жылғы соңғы “қоштасу' 
кажылығында корсетіп берген-міс. Ол арабтар мен еврейлердің 
ортақ аргы атасы — Ибрагимнің (Авраамның) жасағандарын 
кайтадау болып табылады. Ибрагим пайғамбар Каабаны қайта 
Қалгіына келтіруші және қажылықты үйымдастырушы дегі 
есептеледі. Қалсылықта Ибрагимнің жанүясының Меккедегі 
оміріпен де көріністер келтіріледі. Қажылық — зу-л-хиджжа айында 
жасалады. Оның алдында біраздаған тазару ғүрып-рәсімдері 
жүргізіледі (жуынып-шайыну, шаш бастыру, тырнақ алу). Одан соң 
кажылық жасаушы ихрам — ақ матаның екі бөлігінен түратын 
■фнайы киім киеді. Матаның бір бөлігін белден төмен орайды, ал 
^кшшісіп иыкқа тастайды. Қажылықтың бірінші күні “кіші 
кажылық” -  умра жасалады. Ол Харам мешітінде орналасқан қара 
іасқа табынудан жоне де Каабаны жеті рет айналып етуден түрады. 
'Чажылық жасаушы қасиетті Зәмзом бүлағынан су ішеді, ас-Сафа 
мсн ол-Марва төбелерінің арасынан жеті рет жүгіріп огеді. Келесі 
к\»і олар Арафат аңгарына бағыт алады. Үшінші күні, сәске түсте,
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ашық аспан астында түнеп шыққаннан кейін қажылықтың орталык 
рәсімі -  Арафат тауының етегінде күн батқанға дейін түру 
басталады. Осы уақытта қажылыққа барушылар уағыз тыңдап, 
мінажат етеді. Содан кейін бэрі Муздалиф алқабына жүгіре 
жөнеледі. Онда кешкі және түнгі намаз оқылады. Таң атқанда 
қажылыққа барушылар Мин алқабына бет алып, онда “шайтан 
бөренесі” деп аталатынға тас лақтырады. Ол бөрене бүкіл жаман 
зүлым күштердің, бәлекеттердің рәмізі болып есептеледі. Одан 
кейін жануарды қүрбан шалу росімі орындалады да, муминдер 
Меккеге қайтып оралады. Сол жерде қажылық рәсімі томамдалады. 
Мухаммед пайғамбардың бейіті орналасқан Модина қаласына бару 
қажылықтың міндетті рәсімдеріне кірмегенмен де, қажылыққа 
барушылар сол қаланың қасиетті орындарына зиарат етуді жөн деп 
санайды. Қажылыққа барган мүсылман қажы деген қүрметті атақка 
ис болады. Орбір мүсылман мүмкіншілігі болса өмірінде бір per 
қажылық жасауы керек. Егер де, олдебіреудің оған күші келмесе, 
оз ориыиа басқа бір адамды екіл етіп жібере алады. Қажылықка 
бүгіпгі мүсылман олеміндс маңызды саяси-идеологиялық рол беріл- 
ген. Мүсылмандар Меккеніц қасиетті орындарыиа кіші қажылыкты 
-  умрапы жылдың кез келген маусымында жасай алады. Ол 
қажылық болып есептелмейді. Ол — жеке бастың діндарлығын, дін 
тортібін үстанатын тақуалығын танытады.

Мүсылмандар өмірінде діни мерекелерге маңызды рөл беріледі. 
Классикалық ислам екі мерекені заңдастырды. Біріншісі — 
қүрбандықтың үлы мерекесі (ар. “ид аль-адха”; түркілік “қүрбан 
байрам”). Мүсылмандардың Меккеге қажылыққа баруының ажырамас 
бөлігі ретінде күрбан айт зу-ль-хиджжаның оныншы күні, ай 
күнтізбегінің он екінші айында, қажылықтың соңғы күнінде 
басталыгі, 3-4 күн бойы тойланады. Жануарларды күрбандыкка 
шалу Ибрагимнің өзінің үлы Исмаилды Алла жолына қүрбандыкка 
шалута даяр екендігі жайындағы естелік ретінде түсіндіріледі. 
Меккеде жүрген қажылыққа барушылармен қатар, бүл росімді 
бүкіл мүсылман әлемі түгелдей орындайды. Мереке арнайы 
рәсімдік намазбен және той дастарханымен өткізіледі. Мүсылман- 
дардың екінші “қагидалы” мерекесі (ар. “ид аль-фитр, ид ас-сагир”; 
түрікше ораза байрам, рамазан байрам) рамазан айындагы 
мүсылман оразасының бітуіне арналады. Ол рамазап айыиан кейін 
келетін Шаввала айыиың бірінші күні басталады. Мереке кайтыс 
бол^н  туысқандардың бейітінің басына барумен, салтанатгы 
дасіархан жаюмен, қайыр-садақа жоне сыйлықтар таратумен бірге 
жүреді, MYCbijiMan мерекелерінің мон-мағынасы тек кана шариат 
н с і  і і і н д с  түсіидірілуі жоне үгындырылуы мүмкін. Мүсылмандар-
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дың негізгі мерекелері -  ид аль-адха мен ид аль-фитр -  өз-өзінен 
болып түратын нэрселер емес. Олар мүсылмандардың қажылыққа 
бару және ораза үстау сияқты қағидалы рәсім-ғүрыптарының 
белінбестей бөлігі. Мүсылмандық мерекелердің қатарына жүма да 
жатады. Жүма -  жамағатпен бірге намаз оқу мерекесі (йаум аль- 
джума). Әдетте, бүл күні мешіттерде кепшілік жиналған, бүкіл 
жамағат бірге оқыған намаз өтеді. Мүсылман дәстүрі бүл күнді 
қасистті деп біледі, өйткені дәл осы күні Мүхаммед пайғамбар 
дүниеге келген дегі есептеледі. Жүма күні Меккеден Мәдинаға 
көшу жүзеге асырылған болатын. Болашақта жүма күні ақыр заман 
соты болады деп те жорамалданады. Жүманың қасиеттілігі туралы 
Хадис былай дейді: “Күндердің ең жақсысы -  жүма. Жүма күні 
адам жаратылған, жүма күні ол жүмаққа кіреді, жүма күні 
жүмақтан шығады да, жүмада уақыт тоқтайды” .

Қағидалы емес мерекелер қагарына маулид ан-наби мерекесі 
жатады. Ол -  Мүхаммед пайғамбардың туған күн мерекесі. Ол раби 
аль-аввал айының 12-ші күні тойланады. Мүхаммедтің туған 
күнінің датасы дөл белгілі болмағандықтан мерекені онын, қайтыс 
болған күніне туралап тойлайды. Мүхаммедтің туған күнін ислам 
пайда болғаннан кейін үш жүз жылдан соң атагі өте бастады. 
Маулидке арналып мешіттерде жамағат бірігіп исламнын негізін 
салушыға арнапған намаз оқиды, қайыр-садақа таратады. Ислам 
әлемінде тағы бір кең атап өтілетін мереке -  исра ва-мирадж (кешкі 
саяхат пен аспанға шарықтау). Ол -  Мүхаммедтің Иерусалимге 
ғажайып барып-қайтуына және Алланың аспан асты тағына 
шарықтап көтерілуіне арналған мереке. Дәстүр бойынша ол 
раджабтың 27-ші күні мерекеленеді. Мереке уақытында, раджаб- 
тың 27-ші түнінде таңды намазбен, Қүран оқумен, Аллағ'а 
жалбарынумен өткізу керек.

Шейіттердің таиымал мерекелерінің қатарына шейіт имамы, 
Мухаммед пайғамбардың немересі Хусейнді еске алу (ашура) 
жатады. Оны шейіттер басқа да мүсылман мерекелерімен қоса атап 
өтеді. Ол мухаррама айының 10-шы күніне тура түседі. Осы айдың 
он күні бойы Хусейннің қайғылы қазасын бейнелейтін мистериялар 
(қойылымдар) өтеді, ол туралы аңыз-энігімелер оқылады. Оныншы 
күні салтанаггы қайғылы шеру Хусейнді еске алып жылап-сықтап, 
жоқтау айтады {паре, "таазийе").

Барлық мүсылман мерекелері, тарихи даталар мен эдет- 
гҮрьіптар, росімдер ай күнтізбегі бойынша жүргізіледі. Әйткені 
мүсылман жылы жалпы күнсанақ бойынша есептелетін жылдан 11 
күнге аздау, демек барлық мүсылмандық даталар жыл сайын орын 
ауьістырыи отырады.
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6. Исламдағы негізгі бағыттар

Ислам үш бағытқа бөлінеді -  мүсылман әлеміндегі ең көп 
жақтастары бар сунниттік бағыт, шииттік және хариджиттік бағыт. 
Олардың пайда болуы, ең алдымен, мүсылман қауымындағы билік 
үшін күреске және саяси мотивке байланысты еді.

Хариджиттер. Хариджиттер алғашқы араб жаугершіліктерінде 
және халифатгағы саяси-олеуметтік кайшылықтардың күшею 
кезеңінде пайда болды. 656 жылы Осман ең ірі әрі ең бақуатты 
Омейядтар оулетінен шыққан үшінші “тақуа халиф"’ өлтірілгеннен 
кейін халиф болып Али тағайындалды. Оі ан Омейядтардың қойып 
отырган Сирияныц наместнигі Муавия қарсылық таньпты. Онын 
еш долелсіз Алиді Османды өлтірдің деп айыптауы мен онын 
билікке қүқын мойындаудан бас тартуы езара согысқа алып келді. 
Сиффин маңындагы иіайқас кезінде (657 ж.) Евфрат озеніиде Лли 
согыеты тоқтатуға келісім беріп, аралық сот арқылы биліктін кімгс 
отуі тиістілііін шсшпек болады. Өздерінің бастыгы мен 
колбасшмсының ымырашылдығы мсн тартыншақтығынан коңілі 
қалған Алидіц сарбаздары оған наразылық білдірді. Онын колынап 
12 мың адам бөлініп иіыгып, Алиді қолдаудан бас тартты. Олар 
Қүдай мен халык қалауынан болек халиф жоқ”-  деген үраи 

үстанды. Осы оқиғамен, яғни сарбаздардың -  Алидін бүрынғы 
жақтастарының бір бөлігінің -  қатардан шығуымен хариджиттік 
қозғалыстың (ар. хаваридж -  бөлек шыкқандар, кетіп қалғандар) 
атауы байланысты.

Хариджиттер ислам тарихындағы ең ежелгі діни-саяси топ 
болған. Исламдағы түңғыш бөлініс пен хариджизмнің шығуы 
мүсылман қауымында одан ертеде-ақ даярланып қойған болатын, 
бірак бүған дейін ашықтан-ашық көрінбеген еді. Ал Сиффиндегі 
шайқас оған тек түрткі болған. Соны пайдаланып оппозиционерлер 
ашыктан-ашық оздерін керсетті. Хариджиттер өздерінін халиф- 
терін сайлап алды, сөйтіп Али мен Муавийді мойындамайтын- 
дығын жариялап, олармен қолға қару алып күресті. Хариджиттердін 
арасынан шыққан біреу Алиді өлтіріп тынды. VIII г. екінші 
жартысьтың басында хариджиттер арасында бір-бірімен босекелес 
топтар шыға басгады — азракиттер, ибадиттер, суфритгер. Харид- 
жипердіц оз ішіндегі бытыраңқылық олардың күшін олсіретіі. 
ойісе дс, оріалық билік үшіц харнджиттердің жүргізіп отырган зор 
когерілісіері хагіи(}>аттағы жағдайды орнықсыз етгі. Хариджипср, 
ікпрссс, Иран мсн Иракта, Аравия мен Солгүстік Африка/іа мығым 
орныгын алған. X і . бастап хариджиттердің ықпалы бірден томсиіеп
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кетгі. Қазірде хариджитгердщ аз-і 
жоне Ливияда сақталған.

аз-маз ғана қауымы Оманда, Ллжирде

Хариджиттер Исламдағы билік теориясына байланысты 
, "Тайпалық

ол өзіне қойылған талаптар деңгейінен көріне алмаса, онда кауым 
оны алып тастаута, ал керек болған жағдайда — өлтіру ге деиш  оара 
алады. Халиф болып кез келген дінді үстанған адам тепне. 
олеуметгік статусына және үлтына карамай сайлана алады. Билікке 
үміткер жанға қойылатын басты талаптар -  оның Қүран мен 
Суннаны қатаң үстануы, мүсылман қауымының өкілдеріне әділетті 
қарауы және сол қауымның мүддесін колына кару алып қоргачга 
шамасының келетіндей болуы керек. Халиф -  мүсылман қауымы- 
ның басты өкілетті түлғасы және де әскер басшысы болып есептеледі. 
Оған ешкандай алып бара жатқан қасиеттілік тиістірідмейді. Егер 
қайбір жергілікті қауым басқаларынан бөлек орналасса. онда 
олгілер 03 алдарына халиф сайлай алады.

Хариджиттер занды халифтар деп Абу Бакр мен Омарды 
есептеген. Келіссөз жүргізу арқылы Муавиямен ортадағы дауды 
шешуге үмтылған Али, хариджиттер түсінігінде, өзінің халифатқа 
иелік ету қүқын жоғалтты. Өйткені ол “Алла ғана с оттай алады 
деген принципті бүзса керек. Саяси түрғыдаи алганда хариджиттер 
радикалды көңіл күйлер тудырушылар болды, ал діни түргыдан 
алғанда олар исламның “тазалығын” сақтауда жоне одет- 
ғүрыптарды қатаң қадағалауда ештеңеден тайынбайгын гоп еді.

Шииттер мен сунниттер
Исламдағы шииттік бағыт Мүхаммед пайгамбардыц жаліы з 

мирасқоры төртінші “тақуа халиф” Али мен оның үрпақтарын гана 
мойындайтын мүсылмандардың басын біріктіреді. Ш иизм {ар. 
шиа - топ, партия) де, исламның өзі сынды, өз алдына біріккен 
іртүтас жүйе болып табылмайды. Ол -  көптеген секталар мен 
ағытгарға бөлініп кеткен өте бытыраңқы бағыт. Ш ииттердін 

жіктелуі діни-саяси көшбасшылық мәселесіне байланысты 
Қақтығысулар, алауыздықтар нәтижесінде жүріп отырды. VII ғ.- 

ың өзінде-ақ шииттер ішінде екі бағыт -  байыпты жэне радикал 
шекген шыққан) шииттер қальттасқан болатын. Олар біраз уақыт

өткен соң түбегейлі өзгеріске ҮшьФадь\ ^ астапқыда Р ^ ан
сипатгагы жаңа жүйе бола қоймаған еді, олар тек ір 
сонғана догматикалық рәсімдеуді басынан өткізді.
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Шиат Али (Али партиясы) деген саяси акым үшінші “такуа 
халиф” Оеманның басқаруы кезінде дүниеге келген болатын. Оның 
пайда болуына қауымды рухани жоне зайырлы басқарудаіы 
сабақтастық гуралы дау-дамайдың туындауы себепкер болды. 
Жоғары билікке үміткер болуға Алидің жені бар екендігіне 
байланысты уож айтылды, яғни оның исламныц негізін с а л у ш ы м е н  
туыстастыгы (ол Мүхаммед пайғамбардың жиен інісі болган орі 
оның қызы Фатимаға үйленген) туралы еөз болды. Оган коса. 
Алидің жеке түлғалық қасиеттері де басым айтылатын. Шиипік 
дәстүрлер оны нағыз аңыздағы батырдай, исламмып кіршіксіз пиа 
жауынгеріндей етіп суреттейді: ете діндар, атақкүмарлык пеи 
дүниеқоңыздықтан жүрдай, жүректі сарбаз, ары таза жан, мораль 
моселелеріне келгенде пок орі адал адам болган дейді. 661 жылы 
оныц кайгылы қазасынан кейін Алиді қолдаушыллр козі а л ы с ы н ы н  
мүшелері оныц үрііақтары гана исламдык. қ а у ы м - м е м л с к с і  і с і  і 
жогары билікке ие болуы гиіс деп шықты.

П Ітптердіц діпи доктрипасынын нсгізін қалаган Абдалла ион 
( аба дои есентеледі. Ол шеткі ш иипердіц кошбасшысы болын 
(VU гасырдыц орта шені). Оның есімімен орбір п а й г а м б а р д ы н .  
еош.щ арасында Мүхаммедтің дс ^рухани осиетхатын кабылдау 
иіысы" (васи) болатындыгы туралы идея б а й л а н ы с т ы р ы д а д ы .  
Алиді васи дсп жариялау оның тегінің таидаулы екендігіне оаса 
назар аударатын, Алидің көзі тірісінін өзінде-ак, онын а й н а л а с ы н -  
дағылардыц ішінде оны күдайдай көріп, пір түткан адамдар 
кездескен. Шииттердін діни ілімінің росімделу кезеңі А б б а с и д т е р  
оулетініц орныгу уақьпымен, ягни VII г. соңынан VIII г. о р т а с ы н а  
дейінгі дэуірмен анықталады. Оған кастандық жасалғаннан кеиш 
жараланып олген Алидін қасіретінің культі және ЬСербалада 680 
жылы олтірілген оның баласы -  Хусейннің тарткан азаоы 
шиитісрдіц діни агымға айналуына окелген факторлар еді.

ІНииттердіц контеген бағьптары  м ен  а г ы м д а р ы н ы и  паидл 
бол уы н а, сол сияқты, алуан догматикалы к м ектептер м ен  е е к іа л а р -  
ды ң туы ндауына алгы ш арп ар  ер гедегі ш ииттік козгалы сіы н  
озін де болған ед і (VII г. екінш і жартысы — VIII г. б ае ы ).  Ьір 
жагынан, ол А лидін өзін ің  үстанган ішкі багытынып жолы оол- 
м а^ы м сн дс ш йданы сты . Спнын ж л  и ж есін де, ол оз жакіа>ш ьі 
ларыныц іініндегі ір іік іге ж ол бер іп  алды. О ган коса. А дидиі 
о у л е ііи ін  очіидс іяікі бірлік болмады. Ьасқа ж а г ы н а н  адганда.  
ергсш иигіік  қ о з іалы егың о ііи д ік  идеялық бастауы  да жок. сд> 
(онын ролін сол ксйініректе "ш сш сндіктіц  жолы" дсгсн  А-ІИ 
хал и ф ііц  ай ікандарыныіі жинагы мсн ш иит д о і м а г и к а с ь ін
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жасаушылардың еңбектері атқарды). Ш ииттер де барлық ислам 
жолын үстанушыларға ортак бастау — Қүранға иек артты. Рухани 
билікті Алидің мүрагерлігіне беру туралы жалпы принцип -  
имамат {ар. “қауымның жетекшілері”) о бастан берілген, бекітілген 
дүпие болмайды. Нәтижесінде занды таиапкерді аныктау барысында 
әтс күрделі, кейде, тіпті шешілместей мәселелер туындап отырған 
еді. Әрбір шииттік имам қайтыс болғаннан кейін оның орнын кім 
басатындығы туралы алауыздық басталып кететін, сөйтіп Алидін 
үрім-бүтақтарының әрқайсысы өз тарапынан билікке келетін 
адамның мүддесін қорғайтын. Билікті берудің принципіне катысты 
коп түрлі түсініктер болғанымен де, шииттік ортада Алидін, 
оулетінің мүсылман қауымында билік етуге елден асқан қүқы 
барлыгын бүлжымайтын қағида деп танитын.

ІІІииітер, сунниттер сияқты, Суннаны мүсылман дін ілімінің 
скінші козі, бастауы деп есептейді. Б ірақ олардың суниттерден бір 
ерекшелігі мынада: олар бірінші топтағы аса абыройлы түлғалар 
леи тортінші “тақуа халиф” Алиді, оның жақын оріптестерін, 
сонымен бірге Али әулетінен ш ыққан имамдарды таниды. 
Өздерінің аңыздарын шииттер әдетте ахбар (ар. "‘хабар, мәлімет”) 
деп атайды. Олар Мухаммед пайғамбардың замандастарының - 
Алидің қарсыластарының қалдырған аңыздарын жалған деп 
моиындамайды. Шиитгік ахбарлар сунниттік ахбарлармен салыс- 
тырғанда кейініректегі ахбарлар болып табылады. Олардың өзіндік 
канонизациялану процесі X -  XI ғғ. тиесілі. М үсылмандардың 
касиепі аңыздарын жинаушы ш ииттік діндарлар арасынан 
|Үхаммед аль-Кумми (903 ж. өлген), аль-Кулайни (939 ж. өлген),

ШиМеД ат'Тусидің ( 1067/8 ж- өлген) аттары әйгілі. 
тао ИТтеРде сунитгерге қарағанда касірет шеккенді, азап
идеясын ЖТ  П'Р ТүТу КСҢ таРаған- Д ‘н ж°лында азаптану 
шиитгьГ' МСН 0НЬІҢ баласы Хусейннен басталған біраз
аУларадьі1Мл'1ДаРДЬІ11 қайғьільі тағдырларына шииттер басты назар 
каласы  ̂ ҢЫЗ бойынша А лидің сүйегі жерленген Неджеф 
чслетіц' 'р /ЛЫ а3аП таРтУШЬІ” Х усейннің көмілген жері деп есеп- 
киелі о р ь ш а  ° рНі Шасқан Кербаладағы (Ирак) мешіт -  ш ииттердің 
Шиитгер таГаРЫ Ып есеп'геледі, сонда олар қажылық жасайды. 
Калалары Ынатьіи тағы бір жерлер -  Ирандағы Кум мен М еш хед

■байқампаздьікӘЖіРИбеДе КеҢ ° рЫН алған пРин4ип такия (ар . 
■'Касырып-жабу” аҚьшдылық”) -  “өз сеніміцді ақылмен
с^дігіне қатер Принципі’ яғни адамның жеке басының қауіп- 

ТӨнген жағдайда, әлде жамағаттың ортак мүддесін
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көздеу мақсатында өз дініңе, сеніміңе жан дуниеңде берік бола 
тура, іс жүзінде - оған қарсы келетін нәрселер жасау мен айтуға 
рүқсат етіледі. Шииттер бүндайға жайдан-жай жол беріп отырғам 
жоқ. Өйткені олар - өз тарихында саны жағынан азғантай болып, 
көбінде біраз қысым көрген жандар.

Суиниттер
^ СЛамдағы ең ‘Р' бағы т-сунниттер. Әлемдегі мүсылмандардың 
пайызы сунниттік исламды үстанады. Суннигтердің толык 

атауы -  Сунна мен қауым бірлігінің адамдары” — дәстүрлі 
исламның маңызды принциптерін танытады. Яғни олардың киелі 
мүрада бекітілген ислам қүндылықтарына беріктігін, жамағаттын 
омфлік маңызы бар мәселелерді шешудегі жетекші рөлін мойыи- 
дайды. Сушіиггеріе тон белгілердің негізіілеріне: гөрт "такуа 
халифгердің заңды билігін мойындау; алты “қағидады” хадис 
жинақіарынын дойектілігіне күмон келтірмеу; суннитгік торт 
қүқықіык. мекіептердің біріне тиесілі болу (маликиттік, шафиит- 
пк, ханифипік немесе хапбалиггік) жатады. Ш иипердсн супнит- 
і^рдіц аиырмашылығы -  олардың Алла мен адам арасында 

үхаммед плшамбарддн соц елиіілік етуші жап жок деген идеяны 
жоққа шьнарагындығы. Олар Алидің “қүдайи” табиғатын да кабыл 
алмлиды орі оның үрпақтарыныц мүсылман қауымында рухани 

илік жүргізуі тиіс дегенді де мақүлдамайды. Хронологиялык 
ңргыдан алғанда сунниттер шииттерден кейін, соларға реакция, 
жауан ретінде пайда болады. X X I ғғ. суннизм дербес ағым болып 
шықты. Басгапқыда ол шииггік исламға карсылық ретінде 
каоылданаіын. Суннизмнің аясында ерекше секталар пайда бола 
коиған жоқ. Бүл жағы оны шиизмнен бөлектеп түрады.

Шииттік секталар
Кең тараған^исламдық жіктемелердің біреуіне сай, шиитгік бес 

улкен секталар бар. Олар өз алдына одан да кішірек қүрылымдарға 
өлінген екен. Оларға: кайсаниттер, зейдиттер, имамитгер, ‘‘шеткі" 

шииітер жоне исмаилиттер жатады.
Шииттер арасында Алидің үлдары Хасан мен Хусейннін 

ажалынан кеиін кайсаниттер бірінші болып бөлек шықты. Олар 
ж.^ХаММел и 11 аль-Ханафиямы (700 ж. шамасында өлген) имам деи 

ИЯЛ1І 1ЬК л ~ Алидщ ханиф тайпасынан шыккан күңнен туған 
( 0l^ 1 Іиигк-рдің кон бөлігі бүл сайлаудан бас тарггы. 
г 1 , ҮхаммсД ибн аль-Ханафия Пайғамбардың кызынын 
тги'ДГ.- СМСе -СДІ' ^ аі’сапиі |СР шеткі шииттерге жатады. Олар 
к-чіЬ- и '!1 Мои,,ына "жачықсыз олтірілген” Хусейн үшін кек 

. ды жүкіеіен. Кайсаниттер Мухаммед ибн аль-Ханафияны
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Мүхаммедтің Пайғамбарлығының отын Али арқылы каоылда\ш ы 
және киелі білімге иегер деп жариялады. М ухаммед ион аль- 
Ханафияның өлімінен соң оның ізбасарлары бірнеіие сек-іаларіа 
және бағыттарға бөлініп кетті. Біреулері оның өл;мні жокка 
шығарып, оның қайта келуін күтті. Баскалары -  нмам дсп Ло\ 
Хашимді, Мүхаммед ибн аль-Ханафияның үлын жариялалы. 
Үшіншілері -  Абу Хашимнен имамат Аббасидтер т е п н е  отті дсп 
насихаттады. Кайсаниттердін ортасында жаңа жағдаплардын паидл 
болуынан туындаған қүдайи пікірдің өзгеруі туралы ^ ілім 
даярланды. Бүл доктриналық даярлық болатын оқиғаларды оілуге 
шииттік имамдарға өздерінің жорамалдарынан, олар орындалмаған 
жагдайда, қүдайи пікірдің өзгеруіне сілтеп, бас тартуга мүмкіндік 
берді. Кайсаниттер қауымдары IX ғ. ортасына дейін тіршілік етті.

Мүхаммед ибн аль-Ханафияның кандидатураеын итеріп 
тастағандар тертінші имам регінде Хусейннің Кіші Дли деп атап 
кеткен және діндарлардың Әшекейі (713/14 ж. өлген) деп атаіы п 
кеткен үлын мойындаған. Оның мирасқоры ретіиде үлы -  
Мухаммед аль-Бакир тағайындалды. Оны шииттердіц кобі мойын- 
дағанмен де, Мухаммед аль-Бакирдің саяси енжарлыгына коцілі 
толмаған бөлігі оның оған қарағанда белсендірек ағасы -  Зайд ион 
Алидің мацына топтасты. Ол Куфадағы Омейядтарға қарсы көтері- 
лісті басқарды, сөйтіп шайқас үстінде (740 ж.) қайтыс болды. Онын 
жақтастары зейдитгік деген атау алған жеке сектага бірігіп, 
бөлініп кетті. Зейдтердің негізгі мақсаты -  Али әулетінен тараган 
имам басқаратын теократиялық мемлекет қүру болды. Зейд -- 
Алидің шөбересі, бесінші имам деп танылды. Зейдиттер Иранда. 
Иракта, Хиджазда, сол сияқты Йеменде де орналасқан. Дталган 
жерлерде олар терең тамыр жайып, өздерінің мемлекеттерін 
күрды.

Зейдиттердің жоғары билік туралы іліміне сай, имаматқа келуге 
тск қана “Пайғамбар оулетініц” ғана қүқы бар, яғни имамат тек 

атимадан және оның үрпақтарынан бастау алуы тиіс деліиеді. 
 ̂иткені оның үлкен үлы -  Хасанньщ болсын, кіші үлы — Хусейннщ 

оолсын үрпақтарының билікке бірдей қүқы бар. Имаматқа деген 
үк.ы олу үшін шешуші шарт ретінде зейдиттер билікке 

^пкердщ  сол билік үшін қарулы күреске халі жарайтындай 
алғ^ЫНа к,аРа^ды- Ьасқа шииггермен салыс-тырғанда, зейдиттер 
есеп'гІКЬ1>'̂ Ш халиФтеРд’ билікті бір уысқа үстаған узурпатор деп 
ал'іымМСИд1 ^ лаР Алиді Мүхаммедтің өзінің мирасқоры ретінде ең 
нына СН ' ЛНД'Ң Жеке rYJH a-'!blKo қадыр-қасиетіне қарап таңдаға- 

семімді. Зейдтің өлімінен соң имамат, зейдиттер ілімі
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бойынша, өзінің мирасқорлық қасиетін жоғалтып, сайланбалы 
болып шықты. Өздерінің имамдарын Мухаммед пайғамбардан 
кейінгі абыройлы азаматтар деп білетін зейдиттер олардың 
қарапайым пенде екендіктерін мойындайды, сөйтіп оларға кудайи 
қасиеттерді телімейді, оларды еш күнәсіз пек жандар деп тым 
әсірешілдікке салынбайды. Зейдиттер ислам мемлекетінің имамсыз 
уақытша тіршілік етуіне болатындығын мойындайды және түрлі 
қауым мен түрлі елдерде -  егер олардың арасындағы қарым- 
қатынас қиындаған болса -  бір мезгілде бірнеше имамдар шығуына 
болатындығын қабыл алады. Имамат туралы зейдиттік концепция 
сунниттік концепциямен етене тығыз байланысқан. Зейдиттік 
қауымдар біздің уақытымызға дейін жеткен (Йемен, Сауд 
Аравиясы, Пакистан және т.б.).

Шииггердің саны жағынан ең көп әрі байыпты қатарын 
имамиттер қалыптастырады. Олар Али оулиетінен шықан 12 
имамды мойындайды. XI г. аты олемге ганымал ислам теологы 
жоие қүқықтанушысы аш-Шахристанидің анықтамасы бойынша, 
“Имамиттер -  Алидіц имаматын нақты тагайындау, оныц 
бойындағы бар қандай да бір қасиетке ишара жасау арқылы емес, 
оныц езін жеке керсету арқылы анық нүсқау деп мойындайды”. 
Яғни имамат Пайғамбардың өз аузынан айтылу арқылы немесе 
алдыңғы имамның ауызынан шығу арқылы қолдан-қолға беріледі. 
Он бірінші шииттік имам Хасан аль-Аскаридің өлімінен кейін 
(8/3/4 ж.) жаңа имам ретінде оның жасөспірім үлы Мүхаммед 
тағайындалды. Бірақ ол тез арада “жоғалып кетті”, “белгісіз” болып 
қалды. Бәлкім, ол халиф Мутамидтің (870 жылдан 892 жылға 
дейін) үйымдастырған кастандығының қүрбаны болған да шығар. 
Мутамид оны билікке үміткер деп өз жолынан алып тастаған да 
болар. IX ғ. соңында байыпты бағыт үстанған шииттер уйымдасқан 
түрде 12 имам туралы ілім төңірегінде бас біріктірді. Осыдан 
имамиттердің басқа атауы — иснаашариттер деген атауы шыккан. 
Иснаашаритгер — 12 имам жолын жақтаушылар. Имамиттердін 
имамдар оаспалдағы” келесі адамдардан түрады: 1) Али ибн Абу 
Талиб (Куфада 661 ж. өлтірілген); 2) Хасан ибн Али (Мединеде 669 ж. 
өлген), 3) Хусейн ибн Али (Кербалада 680 ж. өлтірілген); 4) Али Зейн 
аль-Абидин (713 әлде 714 ж. өлген); 5) Мухаммед аль-Бакир 
(Меккеде 732 ж. өлген); 6) Джаафар ас-Садик (Мединеде 765 ж. 
олген); 7) Муса аль-Казим (Багдатта түрмеде 799 ж. өлген); 8) Али 
ар-Риза ( Іусада 818 ж. қайтыс болған олде у беріп өлтірілген); 9) Му­
хаммед ат-1 аки (Бағдаіта 835 ж. олген); 10) Али ан-Наки (Самаррда
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868 ж өлген әлде өлтірілген); 11) Хасан аль-Аскари (8 7 ^ 4  ж. 
Самаррда өлді); 1 2 ) Мухаммед аль-Махди (873/4 ж. жогалып ксіііі).

Мойындалатын имамдар оулепнен шыккан адамдар та\<~ь. с 
сон, Мухаммед аль-Махди “жасырын” имам болып жарияланды. 
сөйтіп “кіші жасырыну” деп аталатын кезен олсчалды асырын 
имам туралы идея VII ғ. соңында пайда болған еді. Ол идея 
имамиттерде өте өзекті болып шыкты әрі бүге-шігесіне деиін 
тәптіштеліп даярланды. Имамньщ жасырын тіршілік е і \ і  имам 
ның қа у ы м н а н  қудайдың қалауымен алып кетілуі деп і^сіндіріледі. 
Имамнын көзге көрінбес ғайып болмысы деп үғылады. Имам оз 
қауымының тағдырын сырттай жіті бакылап отырады. бірак корер 
кезге көрінбей жетекшілік етеді деп айтылады. "Кіші жасырын\- 
дың” 60 жылға созылған (940 ж. дейін) уакытында "жасырын 
имам мен онын, жамағаты “елшілер” (сафилер; баска термин -  
вакилдер, ар. "өкілдер", "орынбасарлар", "наместниктер") арқылы 
байланыс үстаған. Төргінші сафир өлер алдында өзінен кейін 
келетін ізбасарды қалдырмаған көрінеді. Сондықтан да "үлкен 
жасырыну” басталып кетті. Ол имамиттердің түсінігі бойынша, олі 
күнге дейін жалғасып келе жатса керек. Ш ииттік қауымды баскару 
ісін рухани абыройлы азаматтар жүзеге асырады. “Жасырын имамға” 
деген сенім -  имамитгік сарындағы шииттердің негізгі догматика- 
лык үстанымдарының негізгілерінің бірі. Ол үстаным имамныц 
күндердің күнінде міндетті түрде қайтып оралатындығына деген 
сеніммен, яғни махдиға (мессияға) деген сеніммен қатар жүрсді. 
Махди жер бетінде әділеттілік орнатып, Қүранньщ жоне жалгыз 
Қүдайға табынушылықтың таза мағынасын ашады. Сойтіп билікті 
уысына үстаған қанаушыларды жоқ қылады деп түсіндіріледі.

Шиит-имамиттер тарихында үш тарихи ірі кезең болініп 
карастырылады. Біріншісі -  “үлкен жасырынуга” дейінгі (940 ж.) 
кезең. Ол уақытта қауымды имамдар басқарған, ал олардан соң 
елшілер басқарды. Сол кезде шииттік доктрина өзінің жаипы- 

лама нақты сүлбелерін анықтап алды. Екінші саты -  догматиканы 
кодифнкациялау мен тереңдеге даярлаумен басталған еді. Сол 
^езде шииттік қасиетті аңыздардьщ негізгі жинақтары пайда
Kenn'>l,XV^blK,TaĤ  МеН теология жайындағы іргелі еңбектер жарык 
кетп' ғ' басталған үшінші кезец -  Иранда имамизмнің мемле- 
мизм*ДІН ^ әРте®ес’н алуымен танымал кезең. XIX ғасырда има- 
0Л: И,Ң қоинаУЬІНДа бабидтік деген күшті қозғалыс дүниеге келді. 
козгаль^бол" Мессиялық идеялаР кемегімен өзгертуге бағытталған
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Қазіргі кезде имамизм мемлекетгік дін түрі ретінде Иранда 
қабылданған, Ирактың түрғындарының жартысына дейінгі саны -  
шииттер-имамиттер, олардың қауымдастықтары Ливанда, Кувейтте, 
Бахрейнде, Сауд Аравиясында, Иорданияда, Ауғанстанда және де 
басқа Ислам тараған елдерде бар. Суннитгік дінбасылар имамит- 
терді олардың догматикалық үстанымдарының байыптылығына 
сай, өздеріне жақын тартады. Олардың өзара келіспеушілігі имамат- 
тың мәнін түсінуге келгенде басталады. Бүқаралық қарабайыр сана 
деңгейінде олардың бір-бірлерін жақтырмауы тарихи контекстіге 
жэне саяси мөселелерге көп байланысты.

Шииттік исламдағы шеткері бағытты гулат (шектен шықкан 
көзқарастарды үстанушылар) деген атау алған көпгеген секталар 
мен тарамдалган бүталар танытады. Олардың “шектен шығып 
кетулерін” Алиді және оның үрпақтарын қүдайдай көруден 
байқауға болады. Исламның “ересиографиялык” одебиетіндс олар 
туралы былай ден жазылған: “Олар өздерініц имамдарына кел ген д с  
жүгенсіздік таныгқаны соншалық, оларды табиғи қасиеттердің 
тегінен шығарып, олар гуралы қүдайи үғымдар шеңберінде 
ойланады. Одар біресе имамдардың қайсыбірін Қүдаймен салыс- 
тырады, біресе адамдардың өздерін Қүдаймен салыстырады, сойтіп 
екі жағынан да асыра сілгеушілік танытады — (адамды) асыра 
мақгайды жоне (қүдайды) жеткізбей тастайды” (7).

Шеткі шииттер ортасында имамдарға жаратылыстан тыс күш 
тиесілі деген ойлар туындады. Олардың “жасырын” күйі жоне дінге 
сенушілерге қүтқару міндетін өтеу үшін қайта оралуы, 
имамдардыц көріпкелдігі, жандарының көшіп-қонып жүруі және 
тағы басқа. Шеткі шииттердің белсенділігінің тау асқан жері VIII ғ. 
болған еді. Ол — халифатта әулеттік дағдарыстар мен жөнсіздік 
күшейген уақыт болатын. Көп жағдайларда олар Ирак т е р р и т о р и я -  
сында әрекет еткен. Сунниттер шеткі шиигтерге ашық жактырмау- 
шылықпен жөне тіпті жиіркенішпен карайды, катал сынға алады 
және оларға бар бәленің бәрін жабады. Соның ішінде антропо­
морфизм идеясына берілгендікті де бетіне басады.

Мүсылманшылықтың тарихына ешпес із қалдырған шииттердін 
басқа бір багыты -  исмаилиттер болды. Олардын тарихы өзінің 
бастауын VIII г. ортасынан алып жатыр. Шиитер арасындагы кезекті 
жарылые алтыншы имам Джаафар ас-Садиктің рухани билігін 
иемдену мосслесіне қатысты болды. Ол өз үлы - Мүса аль-Казимді 
оз орнына ізбасар ден, имамитгік “баспалдактыц” жалғастыру- 
шысы ретінде тағайындап кеткен еді. Джаафар ас-Садиктін 
іацда>ын онын үлкен үды Исмаилдің жақтастары кабыл а л м а д ы .
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Бірақ, ол өзінің әкесінен бүрын (762 ж. шамасында) к а и .ь к о а ц ы  
сейтіп имам болып та үлгермеді. Сонда онь.ң ‘
ретінде оның үлы М үхаммедп атаған оолатын. И мамап н 
Исмаилдың үрпақтарында қалуын жақтағандар исмаилигг Р 
атала бастады. Бірақ Мухаммед пен Исмаил өлгеннен соң u u i -енді 
басы қүралып келе жатқан исмаилиттік қозғалыс екіге жарылып 
КСТТІ .

Мүхаммедті соңғы имам деп таныған исмаилиттердің бір боли і 
оның махди ретінде қайта оралуын күткен. Оларды ж етиікіпер деп 
атайды. Олар исмаилизмнің радикалды тобын күрады, IX ь  соңы -  
X ғ. бірінші жартысында олардың эгалитарлық үрандарының астында 
бүкіл Таяу Шығыс — Йеменнен Хорасанға дейінгі аралык 
котерілістер астында қалды. Исмаилиттердің басқа тобы М ухаммед 
пен Исмаилдың үрпақтарын “жасырын” имамдар деп есептеуін 
жалғастыра берді. Олар Аббасидтердің қуғындауынан Сирия мен 
Хорасанға кдшып қүтылады, сөйтіп онда өздерінің ілімін белсенді 
гүрде тарата бастайды. IX ғ. аяғына таман олар Ираннан Мағрибка 
дейінгі аралықта өзінің көптеген жақтастарын тауып, Фатимидтік 
халифат (909-1171) қурады. Фатимидтердің билігінің астында X ғ. 
аяғына қарай Мағриб, Мысыр, Сирия, Палестина жоне Хиджаз 
болған. Фатимидтер -  исмаилизмдегі байыпты қанагты қүрайды. 
Фатимидтік исмаилиттердің өз ішіндегі алауыздық пен босекелес- 
тік хакимитгердің немесе друздар қауымының бөлініп шығуына 
алып келді. Олар 1021 ж. қүпия түрде түсініксіз жағдайда жоқ болып 
кеткен Халиф Хакимді (996-1021 ж. басқарған) жер бегіндегі 
Құдайдың көрінісі деп біледі. Олардың орталығы Ливан болды.

Исмаилизмдегі кезекті бөлініс Фатимидтік халифаттзғы тақты 
мүралау үшін жүргізілген күреспен байланысты болды, сейтіп 
еяеулі оқиғалармен аяқталды. Фатимидтік халиф М усгансирдіц 
(1094 ж.) көзі тірісінде ізбасарым деп тағайындап кеткен үлкен үлы 
~ Абу Мансур Низар еді, біраз кейін ол өзінің шешімін өзгергін, 
оолашақ халиф ретінде басқа үлы -  Абу-ль-Касим Ахмедті 
тағайындаймын деп жариялады. Оған М устали-би-лла (Қүдай 
көтерген) деген атақ берді. Мустансир елгеннен соң билік басына 

устали келді, сөйтіп екі топ: мусталиттер мен низариттер тобы 
^ СМаилиттердің байыпты қанатын күраған муста- 

Ни еР ЬІСЬІРда> араб-мүсылман әлемінің Батысында орын тепті. 
кі; маримаматы ^*Рак’ Сирия және де басқа Ф атимидтік халифатқа 
бранны Н ИСЛаМ әлем‘нде басым болды. XI ғ. соңында низариттер 

ЫҢ ТеРРитоРиясында тәуелсіз мемлекеттің неғізін қалады.

251



Оның орталығы Аламут қорғанында орналасқан еді, сөйтіп XIII г. 
ортасына дейін мемлекет ретінде тіршілік еткен.

Исмаилиттер дінді уағыздаушылардың өзіндік ерен иерархия- 
сын жасап шығарды және де өздерінің қарсыластарымен күрес 

арысында террор такгикасын қабылдады. Олардың колында 
халифтер, сүлтандар, падишахтар, жоғары дәрежелі ақсүйектер. 
оскербасылары, жоғары рухани абыройлы-беделді ачаматтар, 
исмаилиттік сенімнің ренегаттары қүрбан болды. Исмаилигтерді 
үсталынбайтын қүпия жендеттер" деп атап кеткен еді. Олар өздері 

коздеген қүрбандарына жетпей қоймайды. Исмаилиттер соңынан 
өлім-жітімнің қанды етегі төселіп жагканымен де, олардыц 
терроры түгелдей жан-жақты сипатта емис. Исмаилиттердін 
қолынан қача болғапдардың сансыз коп молшері туралы аиі.п 
іарихи рсконструкциялар негічінде жоққа шыгарылпш болатым. 
Ирандагы исмаилипік мемлексіті монголдар тас-талқан еткен соп 
пиіаример біріе-бірте Үндістаніа кошін к еп і, сойтіп оііда 
ничариітердщ іісгіігі ортальиы қалыптасты. XIX г. бірінші жаргы- 
сыпаіі б.ісіап ничариггсрдід басшысы Ага-хан дс ісп  маисаика ие 
>ндіц оүі ііііі кечде низариттер кауымын қожа немесе агаханитгер 

деп те атайды. Олар Азия мен Африканың 20-дан асгам елдерінде 
орын гепкен. Мусталиттердің діни орталыіы Фатимидгік халифаі 
қираганнан соң Мысырдан Йеменге, ал XVIII ғ. басында Үнді- 
станга, Гуджарагқа қоныс аударды.

Сопылық
Мүсылмандық Шығыстың қоғамдық-саяси омірі мен рухани 

модениетінщ дамуына үлкен ықпал еткен суфизм болды. Ол - 
исламдзғьі^мистикалық-тақуалық багыт. Сопылық (тасаввуф) VII- 

н .  паида болған. Сопылық дүниетанымның негізінде Күдайды 
мисгикалық іану идеясы жатыр. Ол оның жакгаушылары - 
сопылар үшін діни идеал мен омірдегі ең биік максат. С о п ы л а р д ь ін
* ниеганымының манызды бөлігін адамның адамгершілік түргысы- 

р Р ШІЫ еРен концепция қүрайды. Ол тақуалыкты 
і дау  мен үл дүииецің ипліктерінен бас тартумен байланысты. 

Діни-философиялық түргыдан алғанда сопылык Қүдайды ішкі жан
тп іТ іі1" 1 ,ереи СС5І'м 'ме” тануды. абсолютгі ақикаіты онын алдын 
Р  1 ло/ика-|ы*< ^^йымдаударсыз түйсіму дегенді білдірсді- 

ЖСКСаЛаМНЬЩ Қүлаймс.і оте терец, стене жакын. тікелеи 
. аіЫиас*а 'үсуіне болады деп сенеді. тіпті. кейбір інекіі 

мүмкіігііи'111' 11 -. Лаі'Мси ,кста’! үстіндс бірігуіне болады деіен 
іео п етк  МН. ° а*ш ’|,ыиа и;'аиады. Сопылықтыц аса мацычды 

лық ^сіанымдарыныц катарына жогары ақиқаггы тан\га



бастайтын жол концепциясы (тарик) жэне оулиелік түсіж п

көңіл күй күйзелістеріне толы керемет поэзия дамыды.
Сопылықтың қүрылуының бастамасы исламның оірінші і ась р 

ларындағы мүсылман тақуалары мен абыройлы дшдарларынын 
омірлік, фәнилік дүниелерден бас тартып, қарапаиым, кедеи өмір 
сүруді мүрат еткен қозғалыспен байланысты. Олардың гожіриое 
лерінің ерекше қасиетгеріне Қүран мен Суннаньщ айткандарын екі 
етпеу, көп намаз оқып, ораза үстау кіреді. Алғаиіқы танымал 
сопылардың біріне ерте исламның белгілі діндары аль-Хасан а іь - 
Басриді (742-828) жатқызуға болады.

Ертедегі сопылардың уағыздарында Қүдай соты алдындаі ы 
галамат үрейден туған пессимистік пәс көңіл күй, түкке гүрмайт ыи 
өмірлік ләззатгарды төркілеу, қүдайға деген шексіз де адал махабоаі 
арқылы онымен бірігуді аңсау туралы мотивтер көрініс табады.

Х-ХІ ғғ. сопылық зор халықтық және мәдени-интеллектуалдык 
қозғалыс сипатын алды. Осы кезеңде сопылық дәстүрдін негізгі 
белгілері қалыптасты. Ол басқа діни-идеялық ағымдардан өзгеше 
болатын. Сопылықтың теориясының негізгі кағидаларын бедгілен 
берген және сол уақытқа дейін қордаланған сопылық білімді 
жүйелеген еңбектер дүниеге келді. Сопылық өзіндік қатал тортіпті 
талап ететін және нақты берілген мсихотехникага еруді қажст 
кылған ерекшелікті діни тәжірибе ретінде корінді. Сопылық 
үиымдардың алғашқы формалары ретінде тақуалардьщ мекені 
ханакаларды айтуға болады. Олар мүсылман мистицизмініц озіндік 

ірегей мектептері болып шықты. Х-ХІИ ғғ. ханакалар ағайындықка 
(тариктерге) біріккен дәруіштер мекендеген орынға айналды.

Сопылықтың теориялық-идеялық негізі Ш ығыстыц коне 
сенімдері мен нанымдарының элементгерін, антикалық жоне 
*ристиандық көзқарастарды біріктірді. Сопылық мектеп арасын- 

ьі ықпалды деген мектептер бағдаттық, куфалық, басрлық жоне 
пайьімНДЫҚ мектептеР болды. Мутазилитгердің негізсіз діндарлык 
касиетт^113̂ 131 Немесе ДәстҮРлеріне тән  қүдіретті лауазымға. 
чегізінпрМӘТШГе сөзс'3 еРгеннен гөрі ислам мистиктерінің ілімінің 
ақикаттяпTblJ1Cbl̂  сезім (интуиция) мен Қүдайды тану, діни 
жатып Гпп ШКІ. КӨҢІЛ кҮймен беріле сезіну -  “рухани тәжірибе" 
тазару Мен дши' адамгеРш^*к өзіндік кемелденудің, рухани 

іне терең үңілудің, фәнилік “М еннен”, пенделіктенпенделіктен 
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аиырылудың қиын да үзақ жолынан өту керек. Осындай көзделген 
»cof ары мақсат тек қана арнайы діни-мистикалық практика нәтиже- 
сінде орындалмақ. Сонымен бірге, сопылықтың практикалық жағы 
™ ^дкен. мәнге ие болған. Ол сопылардың діни-ғүрыптық 

жір иесшде және де дөруіштік ағайындастықтың көпқырлы 
змепнде көршіс тапты. Қагардағы дінге сенуиіілерге сопылыққа 

■жя^ДІНИ КӨҢ*^"КҮ^’ кҮЙзелісті-экзальтациялы үстаным түсінікті әрі 
тп н ЫН. “Д1' опылардың харизмасы мен сопыльщ діндарлардьщ 

д ҮниелеР жасауы, сопылықтағы өулиелерді пір түту 
еиптер, ғажайып нәрселер мен ескіден қалған көнекөз- 

” а ынУға жол беру -  міне, осылардың барлығы қарапайым 
.~ПІ1У ' адамға жақын әрі үғынықты болды. Сопылықтың идеялык 

рмаіиылық әлеуетінің жарым-жартылай кемуінің орнын оның 
™ ОЛем,н'1( әлеуметгік, саяси және діни өмірінің маңызды
лігініи Т1- ретшдеп мөн<нің артуы толтырды. Ол мүсылман көпші- 

діни өміршің өктем қүбыдысына (доминантына) айналды.

7. Мүсылмандық қүқық

Ш ариат

леп ̂ тянГ.а,Г шаРиа" ~ түзу, дүрыс жол, заң, қағида, міндетгі
ілімді білдіреді ҮОлНЬШ) ИСЛаМДЫҚ еміР салты ТУРалы жалпы 
ODbiHn;ivi., w  ■ мҮСЬІЛМанпыц міндеггі түрде қоғамда
Сүннаття Я 1С -СРежелер111іц кешені ері олар негізінен Қүран мен
Йдымен л о г м я Г  ДүНИелерде” түрады. Ось, ережелерде, еҢ 
м-үсылманн^іи ИКЭ сҮРақтаРы және этика мәселелері, яғни 
карастыоылалы 6п Г ДеР1 М&Н ДШИ ар' үятьш анықтайтын дүниелер 
е р е ж е л ё п іГ Г   ̂ Шари™  іс‘ә Рекет **н мінез-қүлықтьщ накть, 
"терең т ү с і н ^ б і ^  аиналысатын пән фикх деп аталады (ар. 
жағынан нргіт! ’ Ислам түсінігінде шариат пен фикх мәні

жагдайда ®°Л-ЫП « * * *  <"Ч>
гынын негі-гі ь-я-ггг р тшде ПаВДаланылады. Мүсылман қүқы- 
Оларда ІСулай РеТ,НД6 Қүран мен С> ™  Қарастырылады.
м і Х г і г ; квр,нісін
үстаньшдап м г и и т  Н және Қүранда бекітілген бастапкы
негізбшіды. Бірақ та^ ү м іш ьін  ̂ ЬІҚТЫҚ концепциясьшы« Дамуына 
барысында жеткЫкгі™ ТЫ ҚҮҚЬ[І<ТЬ|Қ сүрақтарды шешу
аңыздар оны толықтыоі баЙҚалды' Мүсылмаңдық қасиетгі
орекеті, айтқандары мен т іп ті^н де^^ен  б°ЛДЫ' МүХаММеДТІҢ ІС'11 ҮВДемеген кездерінің өзі мшез-күлык

254



ережелерінің негізін салды. Оның жақтаушы ізбасарлары мен 
шокірттерінің де өнегелі мінез-күлық үлгілері ескерілні. комекші 
күрал есебінде пайдаланылып отырды. Осылайша, Сунна, мүсылман 
дін ілімінің екінші бастауы исламның коғамдық қатынастарды 
реттеуші ретіндегі рөлін тиімдірск жүзеге асырута негіз сальні 
берді. Исдам юриспруденциясыпың калыптасуы хадистерді бекііумен 
катар жүріп отырды. Мүсылман куқығына қатысты алгашкы 
сңбектер — қүқыкдық зерттеулер емес, хадистердін. тақырыптық 
жинақтары болған еді. Мүсылмандық киелі аңыз-оңгімелердің 
жүйеге келтірілуі шариаттың қалыптасуына эсер етті.

Мүсылман қүқыгыньщ иегізгі үғымдарының қалыптасуы VIII ғ.
IX ғ. бірінші жартысына тиесілі. VIII ғ. екінші жартысында 

мүсылман қүқығыиың жүйесін қалыптастыруды өз колына алган 
діидар заңгерлердің тобы бөлініп шыкты. Мүсылман юриспруден- 
циясыпың қалыптасуынын бастапкы кезеңінде екі мектеп бәлініп 
шықты. Біріншісі -  меккелік мектеп — ол “киелі аңыздарды қол- 
даушылар” деген атқа ие болған мекгеп. Себебі ол тек Қүраи мсн 
Супнаға иек аргқан болатын. Екіншісі -  негізінен Ирактыи 
территориясында орналасқан мектеп. Олар '"озіндік дербес пайым- 
дауды жақтаушылар” деп агалатын. Екінші мектепті жақтаушылар 
ойтүжырымды логикалық пайымдаулар негізінде жасау мүмкін деп 
есептеді, бірақ оған үксас ойтүжырымды мүсылмандық киелі 
кітаптан табу мүмкін болса ғана жасалган ойтүжырым қабыл 
алынатын. Олар аналогиялық дедукция тосілін (кияс -  ар. "силыс- 
тыру", "сәйкестендіру") ойлап тапты. Соның комегімен қүқықтык 
күбылыстар талдауы жеңілдеген болатын. Осы приициптің монініи 
зор болғаны соншалық. ол Қүран мен Суннаның жаиында мүсыл- 
мандық қүқықтың күретамырларының бірі ретінде қабылданды. 
Салыстыру (аналогия) арқылы пайымдау принципіпен баска иджма 
принцині үсынылды. Иджма -  келісім, бірауыздан қабылданган 
пікір немесе талқыланған сүрақ төңірегіндегі беделді азаматтар 
іиешімі. Дәстүрлі түрде, осы принциптің қағидалануын VII г. 
екінші жартысындағы Меккенің заңгерлер гобыныи еңбсгі деп 
біледі. Нақты сурақтарды шешудің қабылдангаи ретіне сай, жеке 
іалдаулар заң күшіне мүсылман кауымы түгел макүлдаган жагдаида 
ие болган. Мединелік қүкықтанушылар озық ойлы дімдарлардаи 
сүрастыру жолымен жашъп гана дүрыс шешімді анықтан бсрген. 
Иджма, осылайша, нақты беделді діндарлар мсн зангерлерден 
'арады, Иджманы, кияс. сынды, қүқықтыц қагидалық басіауы дсп 
коіпегеи мүсылман қүқықтанушылары мойындайды. V111-IX гг. - 
ліни-қүкықіық ксшснніц сүрактарын даярлаудын керемет жемкті
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бір кезеңі болып есептеледі. X ғасырда мүсылмандық қүқықтану 
өзіндік пон ретінде толығымен қалыптасып бітті. Ол діни ғылым- 
дар қатарына жататын болған. Ислам қүқықтануының пәні өз 
бойына ережелердің мынадай қос түрін сыйдырады: 1) дінге 
сенушілердің Алламен қатынасын анықтаушы ережелер (мінажат 
ережелері мен діни міндеттерді атқару) және 2) адамдар арасын- 
Дағы, мемлекет пен оның азаматтары арасындағы байланысты, 
басқа мемлекеттер мен басқа діндерге қатынасты туралайтын 
ережелер. Мүсылмандық қүқықтың сунниттер арасындағы эволю- 
циясы төрт сунниттік заңтану мектептерінің - мазхабтардың пайда 
болуымен басталды.

Мазхабтар
Ханифиттер мазхабы (ар. "жол", "әрекетіпвну т урі”) Иракта 

дүниеге келді. Оның негізінің салынуын танымал мүсылман 
теологы мен қүқықтанушысы, Куфа қаласынан шыққан Абу 
Ханифтіц (767 ж. өлген) қүкықтық әрекеттерімен байланыстырады. 
Ханифиттер Қүранды қүқықтың негізін қүрайтын бастау деп 
біледі. Ал Сунна болса дербес бастау деп сипатгалады орі оны 
пайдаланбас бүрын өте мүқият әрі егжей-гегжейлі түрде хадистін 
материалымен жүмыс істеген жөн. Ханифизм келісілген пікір 
(иджма) принципін кең үстанады. Сонымен қатар, олар терен 
логикалық негіздеуден қүралатын аналогиялар бойынша пайым- 
Дауды да пайдаланады. Қияс негізінде кабылданған қүкықтык 
шешім абсурдты немесе қабыл алуға жарамайтын нәтижеге әкелер 
болса, ^оны түзету үшін ханифиттер “жағымдырақ (дүрысырак) 
шешім деген рационалистік принципті қолданады. Ол алдында 
қабылданған шешімнен бас тартуды керек кылады. Ханифиттік 
мазхаб дәстүрлі қүқықты кең үстануды мүмкін деп біледі- 
Нәтижесінде, ол іскерлік байланыстар жүргізу барысында, әсіресе, 
басқа діннің өкілдерімен бірге әрекеттенгенде ете ынғайлы. 
Ханифиттік мектептің либерализмі, оған тән діни төзімділік таныту 
және жергілікті әдет-ғүрыптар мен практикалық қажеттіліктерді 
ескере отырып, шешім қабылдауға мүмкіндік беретін әрі өзгеріп 
отыратын қоғамдық қатынастар мен өмірдің практикалық мүқтаж- 
дықтарына тез көндігуге мүмкіндік тудыратын ыңғайына жығыла 

ілушілік, оны жеткілікті танымал қылды әрі оның жер-жерде кен 
таралуын қаміамасыз етті. Ол Осман империясы түсында да іргелі 
ілім ретінде қабыл алынған болатын. Сондай-ақ ханифизм 

уғаныстан, Сирия, Пэкістан, Үндістан мен Индонезияда басым 
дамыды орі олі күше дейін озінің жетекші рөлін жоғалткан жок.
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Бүрынғы КСРО-нын Орта Азиялық республикаларының мүсыл- 
мандарының көпшілігі -  ханифиттер.

Маликиттік мазхабтың негізін беделді меккелік діндар р 
Малик бен Анас (713-795 жж.) қалады. Бүл мектеп ертедегі ислам 
кезінде қүрылған күқықтық нормаларға көп ы қ ы л а с  бшдіреді. 
Онда басты назар Қүран мен Суннаға аударылады. Мухаммед 
пайғамбардың жанындағы жақтаушыларынан қалған аңыздар 
абсолютті дәл дерекгер ретінде мойындалады. Ең соңғы кезектегі 
қүқықтық материал Пайғамбардың жақтаушы замандастарының 
немединдіктердің молімдемелерінен алынады. Сол сиякды, хадисті 
жеткізушілердің келесі үрпактарының да айтқандары рас деп 
қабылданады. Маликиттердің түсіндірулеріндегі иджма мединалык 
діндарлар даярлап әрі бірауыздан қабылдаған ережелерге арып 
саяды. Маликиттер де қиясты пайдаланады, оірақ ханифиттерден 
гері азырақ мөлшерде пайдаланады. Классикалық қүқықгық 
дереккөздермен арақатынасы бірізді деуге келмейтін қүқықтық 
сүрақтарды шешу үшін “пайда үшін тәуелсіз пайымдау принциш 
даярланған болатын. Аталған принцип маликиттер үшін фикхіщ 
қосымша көздерінің бірі болып табылады, яғни рационалды түрде 
оның ережелерінің түжырымын жасау әдісі болып табылады. гер 
де не Қүранда, не Суннада нақ жоқ сүрақ туындайтын болса, онда 
қүқықтанушы ол бойынша мүсылман қауымының мүддесіне 
нүқсан келтірмейтін, шариғаттың жалпы зандык үстанымдары мен 
Киелі кітаптың мазмүнына кереғарлық танытпайтындай шешім 
табуы тиіс. Басқа да мазхаб қолдаушыларының қатарында, 
маликиггер қүқықтық сүрақтарды шешу барысында өзгеріссіз күи 
презумпциясы” принципін де жетекшілікке алады. Ол принцип 
бойынша, кез келген өзгерістер олардың расында да орын алып 
отырғаны әлі анық белгілі болмаған жағдалда өмірде жоқ деп 
есептеледі. Маликиттік мазхаб Солтүстік Африка елдерінде, 
мүсылмандық Исгіанияда кеңінен таралған. Маликиттердің іраз 
бөлігі Мысырда, Суданда және Батыс Африкада өмір сүреді.

Шафиитгік мазхаб VIII-IX ғғ. аралығында дүниеге келді. Ол 
өзінің атауын озык заңгер, діндар әрі мүсылман аныздарының 
білгірі Мухаммед аш-Шафияның (767-820) есімінен алады. Оның 
негізін салып берген мазхабы өзінің карапайымдылығы орі 
эклектикалығымен ерекшеленеді. Ол маликип^р мен ханифиттер­
ден көп нәрселерді қабыл алған. Шафиитгер Қүран мен Суннаны 
Қүқықтық үстанымдардың біртүтас дереккөзі деп қарастырады. 
Бүл мектеп иджманы мединелік заңгерлердін шешімі деп 
түсінуімен ерекшеленеді. Үқсастық бойынша пайымдау — алдыңғы
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дереккөздерден керекті материал жинақтау тәсілі деп қарастыры- 
лады. аңганудыц ханифиттік мектебімеи салыстырғанда, шафиизм 
аналогия бойынша пайымдауды қабыл алғандықтан, күрделенген 
лоі икалык талдауды орағытып өтуге мүмкіндік береді, ал маликит- 
пк мазхабпен еалыетырғанда, Қүран меи Суннаның қатарында 
мединелік қауымның қүқықтық кешенінің егжей-тегжейін білуді 
алап еіпейді Шафиитгік күқықтық мектептің салыстырмалы 

лсеңшдіг! оныд кең тарауына мүмкіндік берді. Ол Мысырда, Сирияда,
. иваида, орданияда, Бахрейнде, Шығыс Африка елдерінде, 
Малайзия, Сингапур мен Брунейде нық орныққан.

унниггік заңтанудьщ ханбалиттік мектебі өзінің негізін қалау- 
шысының Ахмед ибн Ханбаланың (780-855) қүрметіне солай 
аіалгам. л Багдад қаласында IX ғ. басында қалыптасты. Баска 
сунниіпк мазхабтармен салыстырганда ханбализм бастапқыда саяси- 
дши козгалыс болып басталған. Содан соң тек біраз уақыт өткеннен 
кеиін ғана ол діни-қүқтық мектеп формасын қабылдады. Ханбалит- 
ік мазхао за өзінің негізгі дереккоздері ретінде Қүран мен Суннаны 
«риялаидь,, ойтсе де, оларды мүмкіндігінше кең пайдаланады. 

L.,1* алипеР үхаммедтің алғашқы көмекшілері мен ізбасарларына 
ы с ы  ңджманы ғана мойындайды. Формальды түрғыдан 

м'м.іі Г ' И ^ Ке3 келген рационалистік қүқықтық тәсілдерге карсы 
■мгшЛЫ-’ п 'РаҚ ШЫН мән1нде сальістырулар бойынша пайымдауға 
„ еД,‘ лар и:аРиа'гтың қүқықтық нормаларын өте қатаң сактау 

К0ЯДҺ'- ^ азФг* уақытта ханбалитгердің догматикалық- 
ғян г!ЬП< Мек,е 1 ^ аУД Аравиясында ресми мектеп дегі жариялан- 
т<-іптяг.|ҒаН ИСЛаМ ФУндаменталистерінің ваххабиттік сарындағы 
KVM-г і і ’Ж̂ ПНеД! ‘Рақ> жалпы алғанда, Саудиттардың каншама 

Ш м м ^ ЫНа қарамастан’ ол мектеп кең таныла қойған жоқ. 
теп //іжяЛяпРДе Де су” ни1теРдегідей бірегей діни-қүқықтық мектеп- 

a S J T "'’ хт и т гік’ пайда бЛ ды .
жазьшған ен^іІГаҒаСЬіРЛарДа ЖОНе Жаца дөуірде фикх бойынша 
Ф е т т е п Р іргЛ  1Cf) арасында феттер жинағы көптеп шыға бастады. 
іапкан тіни-^ЛДі ЛеГ6Н мҮсьшмаң заңгерлерінің нақты сүрақтарға 
уакытшт ж ^  Г ЬЩТЬ1КШеШІМДерІ- Саяси мотивтерге байланысты, 
хабтап ! °Ршпеиі не орі бәсекелестікке қарамастан, маз-
скінц/ісіне Ш ҚОЙҒан жоқ- К,Р Д‘ии қүқықтық түрден
етпейгін елі * ° Р' Қағазша Рэсімделудің сақталуын қажет
тигізбейлі Жек-рИГК6НІ ол адамньіҢ діни мәртебесіне әсерін 
соттық кудалаүльіҮҚЬ!ҚТЬ1Қ,ШеШШ кабылдаУ Үшін әдце белгілі бір 
Мүсылман гін і ЖҮР[ Г5У үшін басқа мазхабқа өтуге болады.

арын бірдей ету (унификациялау) процесі мен
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сунниттік күқықгық мектептердің өзара араласып кегуінің арқа- 
сында әрбір мүсылман Суннаның төрг мазхаоының кез келгенін 
үстанатын сотқа жүгіне алады.

Кең-байтақ территорияларға тарау жолында ислам жергілікті 
(дәстүрлі) қүқық нормаларыиың кебін өз бойыиа сіңірді, с&йтіп, 
баяғыдан келе жатқан көптеген өдет-гүрыптарды (мысалы. неке 
қию ғүрпын, жерлеу дәстүрін және тағы басканы) мойындады, 
дүрыс деп тапты. Шариат пен жерғілікті қүқықтың өзара кірігуі 
мен өзара ықпал көрсетуі исламның өміршеңдігіне кепілдік оерді 
жоне де түрлі үлттық орталардағы мүсылман қауымының тіршшік 
орекеттері мен санасына көп осер етті. Солай бола түра, көптеген 
ислам тараған аймақтарда дәстүрлі қүқық озіндік дербес мағынасын 
сақтап қала берді жоне де оны пайдаланудың ариайы салалары 
болды. Соның нэтижесінде, шариат барлық жерлерде орі барлық 
замандарда жалғыз ғана заңдар жинағы орі қоғам өмірінің әмбебап 
реттеушісі рөлінде көріне алмады.

Исламдағы билік иен мемлекет туралы сунниттік козкарастар
Мүсылман заңтаиуында қоғамдық мүрат теократия да көрініс 

тапты. Қүқықтанушылар ислам билеушілерінің кол астында 
зайырлы, діни-рухани биліктін бірге болуы қажет деп есептеді. 
Шындығында бүндай мемлекет Омейяд халифатының негізі қаіан- 
ғалы бері болып көрмеген еді. Қүран мен Суннаның нормагивтік 
ережелері мемлекеттік қүрылым мен мүсылман мемлекетінің 
қызметін реттеу механизмдерін дәл көрсететін нүсқаулар бермейді. 
Әйтсе де, Қүран мен Суннаның комментаторлары қасиегті 
мәтіндерді еркін түсіндіріп, исламдағы билік теориясын танытатын 
арнайы еңбектер жазды. Олар жетекшілікке алған негізгі идея 
Қүранда келтірілген: Алла -  заңшығарушы, тыйым салушы жоие 
рүқсат етуші, ол -  биліктің жалғыз ғана көзі. Жоғары суверенитет 
Алланың күзырындағы дүние (прерогативасы) деп танылғандық- 
тан, оның елшісіне Қүдай еркінің жер бетінде толык орындалуын 
қадағалау функциясы ғана қалатын болған. Осы сунниттік 
мемлекеттік қүқық бойынша ең беделді деген еңбек -  XI ғ. зангері 
аль-Мавардидің шығармасы. Онда мүсылман мемлекетінін мүрат- 
мақсаты көрсетілгеи. Ол қүрастырған саяси заңдық теория суннит- 
тік билік концепциясының негізін қалады. Кейінірек ол тек 
толықтырылыгі, нақтыланып қана отырды. Оның мәні темендегі 
кагидаларда жатыр. Халиф-Имамның болуы -  мүсылман мемлеке- 
пндегі рухани жоне зайырлы биліктің жоғары тасымалдаушысы,, 
жеткізушісінің болуы -  шариат үстанымдарына болса да, мүсыл- 
ман қауымының шешіміне болса да сойкес келеді. Мүсылман
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мемлекеті біртүтас болуы тиіс әрі оның бір ғана басшысы болу 
керек. Ол -  Мухаммед пайғамбар сияқты, курейшиттер тайпасынан 
шыққан адам болу керек, дене-түлғасы жағынан болсын, 
имандылық жағынан болсын жетілген адам болуы керек, қүдай сөзі 
мен қүқықтану саласында білімдар адам болуы керек. Ол өзінің 
халифтығын халық сайлауының нәтижесінде иемденуі керек. Ал 
оны алдындағы халиф өзінің кезі тірісінде сайлап кеткен жағдайда 

мусылман қауымдастығының осы таңдауды қабыл алатьшдығы 
туралы рүқсагы алынуы керек. Сунниттердің теоретиктері “ақадал 
халифтер” таңдау тәжірибесіне сүйенеді. Халиф пен мүсылман 
қауымы арасындағы қатынастар екеуара міндет жүктейтін екіжақты 
келісім болып табылады. Мемлекет басшысы дінді сақтауы тиіс, 
қауым ішіндегі дау-дамайларды шешіп отыруы керек, қүдайға 
га іыну мінажатына қатысты рәсімдерді еш кедергісіз өткізуді 
қамтамасыз етуі керек. Сонымен қатар, ол намаз барысында алға 
түрушы адам міндетін атқарады, сондай-ақ салық төлеу жоне 
жинаумен айналысады, басқару органдарын бақылайды әрі оларды 
керектімен камтамасыз етеді.

Халиф өзінің міндеттерін атқара алмаса, орнынан алынып 
тасталады. Халифке бағынушылардың ең басты міндеті -  заңды 
түрде сайланған халифке мойынсүну және мемлекет игілігі үшін 
оған қолдағы барымен комектесу. Биліктің теократиялык моделі 
шариатта нақты шындықпен еш байланыссыз даярланған еді.

ғ. ортасында халифат концепциясы өзінің қайга жаңғыруын 
асынан өткізді. Жүз жыл бойы, екінші дүниежүзілік соғысқа 

деиін, халифаттық идеясы жағдайға байланысты біресе қоғамдык 
идың прогрессивті ағымының туы болды, біресе Орта жөне Таяу 

_ Г Т аҒЬ' !^онаРхтаРДь'Ң саяси талаптарының идеялык рәсім- 
делуі оолды. Халифат концепциясының эволюциясында белгілі бір 

Мен оаҒпІттаР байқалады. Ислам мемлекеті теориясы 
пп..п1Р'НДе еК' түРЛІ саяси доктриналар қалыптасты: ресми 
ай-тл/мніЛ ЖӘНе оппози|Циялық доктрина. Ресми доктринанын
деп есептёгт°ггСМрНДЬІҚ-СүЛТаН ХаЛИ^  мҮсылманДардың корғаушысы 
кайтя у ™  ' кініш -  оппозициялық доктрина араб халифатын
аоасыніГ 'к 3'”6 мақсатетіп Қойған болатын. XIX ғ. -  XX ғғ. екі 
санасымля ^еФ°РматоРЛық Қозғалыс қайраткерлерінің біразынын 
ж^не апяб v СШ!‘ ДОктРинасының панисламистік элементтерінін 
жоне араб халифаты идеясының синтезі жасалды.
ислам Д^ ' Иеіанымды^  ізденістер озінің томомдалған көрінісін
таитьТ рРи1 Т ,аТОРЬі РаШИД Рвдань,І< (1865-1935) теориясьшда 

ның геориясы оның бағдарламалық кітабы - “Халифат
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немесе Үлы И м ам ата ’ баяндалған. Ол ортағасырлық идеологтар 
мен қүқықтанушылардың үстанымдарынан бас тартпаиды, қаита 
ол ислами басқарудың кемел түрін қүрады әрі халиф - жердегі 
Алланьщ көлеңкесі” деп біпеді. Риданың көзадрасы (юиынша, 
халифат - “Исламдық кайта өрлеу” ісіндегі шешуші фактор. Оныь 
саяси жүйе ретіндегі заңдылығы Риданың еш күмоніи туғызбаиды. 
Халифаттың негізгі мазмүнын Рида оның ислам принциптеріне 
сәйкестігінде және шариатқа толығымен тәуелді екендігінде деп 
біледі. Риданың сенімі бойынша, еуропалык Парламентаризмнщ 
саяси идеялары, үлттық суверенитет, прогрессивті сот жүргізу ісі 
идеялары халифат жүйесінің өз ішінде-ақ керемет жақсы жасаліан 
болатын. Рида мүсылман қауымының ең беделді, абыройльі деген 
өкілдерінің үсыныстарына басты назар аударады. ларта 
мемлекетті басқару мен халифтын өзім білем деп бегімен кетуіне 
түсау салатын маңызды рөл жүктеледі. Рида халифтың ара тық 
курейшиттік түқымнан шығуы керектігі туралы талаптан оны діш е 
бағынушылардың қүрметтеуі мен оған мойынсүнуының кешлде- 
месін көреді. Әрі, солай бола түра, саяси жағдайды прагматикалық 
қабылдау арқасында реформатор Рида түріктерге бағыштап олемді 
“мүсылмандық надандық пен еуропалық материализмнен сақтап 
қалыңдар деп үндеу тастауға мәжбүр етті. Ол үшін Алла заіщары 
мен ислам халифатын қайта қалпына келтіру керек еді.

Жаңа тарихи шындықтарды ескере отырып, Рида хал ифатты 
қайта жаңғырту бағдарламасын ен болмаса оны жартылай қалпына 
келтіру деп түсінеді. Ол халифатты нақты шынайы билікке қол 
жеткізу мүмкіншілігін бермесе де (өйткені оған араб елдерш 
басқарушылар ие болатын), ең аз дегенде, мүсылмандарды рухани 
түрғыдан басқару қүралы деп қарайды. Рашид Рида баяндаған 
халифат доктринасы араб-мүсылман өлеміндегі сунниттік билік 
концепциясының дамуының нәтижесі болды. Сөйтігі, ол халифа- 
тизмнің жақтастарының жаңа тарихи жағдайлардағы үстанымын 
дойектеді.

“Исламдық басқару түрі” концепциясының негізі болын 
табылатын саяси-қүқықтық принциптер бірқатар ислам елдерінде, 
оның ішінде — Сауд Аравиясы мен Парсы шығанағының елдеріндегі 
мемлекеттік қүқықта өз орнын тапты.

Исламдагы соғыс пен бейбітшілік концепциясы
Исламдағы соғыс пен бейбітшілік концепциясы жиһад (ар■ 

тырысу", "күш-қуагты бір уысқа жинау", "зорлану') ілімінде 
көрініс тапқан. Жиһад -  мүсылмандардың негізгі міндеттерінщ 
бірі. Жиһадты исламнан тысқары түсіну оны біржақты мүсылман-
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дардын басқа дінге сенушілермен күресі деп анықтайды. Бүл 
үғымды діни мақсаттағы “қасиетті соғыс” деп түсіндіру дүрыс 
емес, өйткені, мүсылмандық дәстүр бойынша, мүсылман қауымы- 
ның діні үшін жүргізген кез келген соғысы қасиетті деп есепте- 
лінеді. Исламның тусіндіруінде жиһад сенім үшін күрес дегенді 
білдіреді. Онын мазмүнына майдандық әрекеттер де, басқа әрекеттер 
де кіреді. Баетапқыда жиһад деп арабтық пүтқа табынушылар -  
“язычниктер” арасында исламды тарату мен қорғау үшін 
жүргізілетін күресті айтқан болатын. Қүранның жиһад туралы 
айтқандары — қарама-қайшы, біржақты талқылауға келмейтін, Мүхам- 
медтің өмірінің меккелік және мединелі к кезеңдегі өзіндік 
ерекшеліктерімен шартталған дүниелер. Қүран былай дейді: 1) көп- 
қүдайға табынушылармен қақтығыс жасамай, оларды дінге бейбіт 
жолмен алып келу керек; 2) исламның қарсыластарымен шапқын- 
шылықты емес, корғанушы соғыс жүргізу керек; 3) мүсылман емес 
копірлерге “қасиетті айлардан” басқа кезде ғана шабуыл жасауға 
болады; 4) оларга кез келген жерде және кез келген уақытта басып 
кіруге болады. Бүл үстанымдарды, исламның бейбітшілік пен 
соғысқа деген қатынасын көп талдап, сан-саққа жүгіртуге болады.

Уақыт ете келе, жиһад конценциясы герендеп келеді. “Жүрек 
жиһады деген үғым пайда болды. Ол — адамның өзінің жаман 
әдеттерімен, мінез-қүлқының келеңсіз жақтарымен күресу дегенді 
білдіреді. “Тіл жиһады” (“рүқсат етілгенді бүйыру мен жазғырыла- 
тынды шешу”), “қол жиһады” -  қылмыскерлер мен имандылық 
ережелерін бүзғандарға жаза қолдану ретінде және де “қанжар 
жиһады — исламның қарсыластарына қолға кару алып күресу 
ретінде тусіндіріледі. Дін үшін күресушілерге -  муджаһидтерге -  о 
дүниеде пейіш даярланып қойған деп түсіндіріледі. Моральдык. 
имандылық өзін-өзі жетілдіруге арналған жиһад — “үлкен жиһад’ 
деп аталады, ал дінсіздермен соғыс -  “кіші жиһад” деп аталады,

Жиһад идеясы — исламға дейінгі Аравиядағы көшпелілер ара­
сында кең тараған шапқыншылықтар практикасымен генетикалык 
түрғыдан байланысты дуние. Ислам мемлекетінің қүрылған уакы- 
тында жиһад белгі (ту) болды. Көптеген хапықтар, конфессиялар 
мен аймақтардың басын біріктірген халифаттың болған кезінде 
жиһад концепциясы “ислам әсері” деген үғымды, яғни 
мүсылмандардың шексіз билік жүргізетін жері деген үғымды буге- 
шігесіне дейін қалдырмай даярлаумен толықтырылған болатын.

ол сияқты согыс жері -  мүсылмандардың бақылауынан тысқары 
жер дсіен yfbiM, келісім жері” — басқа дінге сенушілердіц жері.
^ірақ ол жерлерде мүсылмандар өз дінін үстану еркіндігіне ие 
оолғаи жер деген үғым.
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Жаулап алынған территорияларда жүргізілген ерте 
дағы діни саясат, негізінен, прагматикалык. кезқарастар ^ . с ы н а н  
анықталған болатын. “Қылыш әлде ислам деген баламалы гадаі у 
алдына тек пүгқа табынушылар ғана қоиылатын. Дегенмен д , 
монотеистік діндердің жолын үстанушылар алдына - христиандар мен 
иудейлер алдына -  тым кдтаң тавдау қойылмаған балаган. Олар 
“қамқоршылыктағы топтар” бола алатын жандар ретщде 
лады. Оларға, арабтық басқыншылыққа деиінгідеи адам Ьасына 
төленетін салықты беріп қойып, өз дінін үстанып жүре еруіне р 
етілген. Ал адам басына төленетін салықтан исламды қабылдағанд р 
ғана босатылатын. Сондықтан болар, кейбір мүсьілман, илеушілері 
жаңа бағыныштылардың исламға өтуін қаламайтын. иткеш ол м 
лекеттік қазынаға түсетін салықтың азаюына атып келген олар еді.

Мүсылман теоретиктері ғасырлар бойы мүсылмандар мен 
мұсылман еместер арасындағы бейбітшілік және соғыс кезіндеп 
қарым-қатынас ережелерін қалыптастырған. Жиһадты жүрпзуден 
босатылумен байланысты ережелердің жинағы қүрастырылған 
болатын. Діннің салтанат қүруы үшін жүргізілетін соғысқа 
қатысудан арнайы сауыт-сайманы мен киімі жоқ адамдар мен 
атақты діни беделді түлғалар, әке-шешелерінің жиһадқа қатысу 
үшін рүқсатын алмағандар, кредиторлардың рүқсатын алмаған 
қарызданушылар босатылатын болған. Жиһад барысында әиелдер 
мен кәмелетке келмегендерді өлтіруге тыйым салынған. и ад 
концепциясына қатысты ержелер жинағы мен мүсылмандардың 
қалаған әлемімен қарым-қатынасын реттеуші ережелер жинағы 
“Исламдық халықаралық қүқықтың” негізін күрайды. Исламдык 
соғыс пен бейбітшілік концепциясын қарама-қайшы талдаулар 
мүсылман мемлекеттерінің өмірінде кереғар қүбыльістарға санкция 
беруді мүмкін еткен болатын. Колоииалдық доуірде жиһад 
идеялары Батыстын экспансиясына қарсы әрекеп  ің идеологияііьіқ 
негіздемесі ретінде пайдаланылды. Бүгіндері исламның жиһад 
көмегінің арқасында әлемдік деңгейде салтанат қүруы керектігі 
туралы лозунгтарды жекелеген экстремистік сипаттағы фундамен- 
талистік топтар ғана пайдаланады. Бүгінгі күні көптеген мүсылман 
идеологтары жиһадтың соғыспен байланысты емес қырларына көп 
мағына беруді жөн деп табады. Жиһад деп әлеуметтік-экономи- 
калық бағдарламаларды жүзеге асыруға қатысты талпынысіар мен 
үлттық суверенитетті нығайту жөніндегі үмтылыстар аталады. 
Қақтығыстарды қантөгіссіз, бейбіт тыныш шешу моселесі, кару- 
сыздану үшін және халықаралық қауіпсіздік үшін күрес туралы 
сүрақ қойылғанда бейбіт қүрылыс сынды жиһадтьщ басқа қырлары 
алдыңғы қатарга шығарылады.
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^ XVIII-XX ғасырлардағы мүсылмандық 
шығыстағы діни-саяси бүқаралық қозғалыстар

Жаңа дәуірде ислам қоғамдық өмірдің белсенді реттеушісі 
рөлін атқаруды жалғастырған.

Ваххаби гтік қозғалыс
Еріе исламның алтын ғасырына” қайта оралу идеясы түрлі 

саяси-әлеуметтік бағыттағы діни қозғалыстар қарсылығын рухтан- 
дырған болатын.

XVII! ғ. ортасында Аравияда ваххабиттік қозғалыс пайда 
юлды. л мүсылман олемінің өмірінде үлкен рөл атқарды. Озініи 

агауын ол арабтық діндар Мухаммед Абу аль-Ваххаб ( 1703/4-1792) 
деген кісшің атынан алған. Ол ханбалиттік идеялармен сусындагаи 
діни иіім жасап шығарған кісі. Ол алып бара жатқан жаңашыл 
қаг идалар гуындатты дей алмаймыз. Ол өткенге — мүсылман 
өркениетінің бастауларына. Мухаммед пайғамбардың өмір үлгісіне 
және оның алгашқы жан-тонімен адал берілген ізбасарларының 
омір үлгісіне бағыт алған ілім болды. Дегенмен, ваххабистік уағыз 
оіінің саяси үшқырлығымен танымал. Аравиядағы діни көптүрлі- 
лікке наххабишнің негізін қалаушы қатал таухид доктринасын -  

ірқүдаилық докіринасым қарсы қойды. Ол исламның өзегі ретінде 
қарас гырылды. Алладан басқа табынуға және улағаттауға түратын 
жан жоқ деіен принцигіті үстанған ваххабитгер исламның негізін 
қалаушы -  үхаммед пайғамбарды кәдімгі адам деп есептеген, 
е деше ол пір түтуға, қүдайдай көруге түрмайды.

л ЛаҒа жақпа^тын Діни догматтық жаңашылдықтар қатарьша 
иттеР эулиелерді пір түтып сыйынуды және олардың жатқан

ғ. РШе Зиа >̂аі етУД1> путқа табынуды, сиқыршылық, дуашылдык 
У аСКа Да еР геДег‘ наным-сенімдердіц қалдықтарьш жатқызды.

>птеРДіҢ исламдағы шекті төзімсіздік шебін жаңғыртқан 
мен 4 ! ,ТеРД" ( м,үР^геРлеРІ “  ваххабиттер Қүранға қайта оралу 
бастяпк-і.ЗІ'‘ЛМаҒ̂ Н ■ уннаға қайта оралуға шақырган. Сөйтіп ол 

иДа"', Д1НД1 одаи кей'нгі енгізілген дуниелерден арылтуды 
акпіяпяи с аХХа иттеР асыРа байлықты, көрсеқызарлықты және 
м,, СШ алүдьі сөккем’ сөйтіп кедейлік культін жырлап,
1)ИМ|Н1; Г РАЬЩ аУЬ1Рластьнын” жоне де олардың вах-хабизм 
каосы киепЫ аСТЬШа аңсап еткен. Ваххабизм копірлерге
діннен бечг.мГГЫСҚа ШақыРады- °Д ан бас тарткандардын барлығыи 
озінін шскті (1 СР ДеП таниды' Ваххабизм дін сүрағына келгенде 
келгенде ^ксттсмистікТШСН Ж° НС ШШЩ қаРсыластаРымен күресугеснде экс гремистік үстанымымен ерекшеленеді.
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Ваххабиттік уағыз ең алдымен “түріктелген” ресми исламға 
қарсы бағытталған болатын. Ол о баста арабтардың жері оолган 
аймактардағы осман түрікгерінің билігін елестетін. Сондықтан да 
өздерінің ата жауы катарына ваххабитгер осман патшаларын, бір 
уысқа бүкіл билікті жинаған басқарушыларды (узурпаторларды) 
және оның халиф атағын өздеріне зансыз түрде иемденіп алғлн 
сүлтандарды, солармен қатар парсы-шиипсрді діниен сзіен 
деп өздерінің жаулары қатарына қосқан. Ваххабизмнің т\ріктергс 
қарсы бағытталуының түпкі көздеген мақсаты - іүрікгерді қуып 
шығып, “таза” ислам туы астында барлық араб территорияларын 
біріктіру болатын. Ваххабиттік ілімнің табысты оолуына і ухам 
мед ибн Абд аль-Ваххабтың Саудидтердің -  ад-Дирия недждиидтік 
княздығының билеушілерінің (Орталық Аравия) өкілдерімен одақ 
тасуы ықпал етті. Мухаммед ибн Абд аль-Ваххабтың ілімі Аравияны 
Саудитгер туы астында біріктірудің идеялык неіізі болды. л сол 
кейінірек ол - бірінші Саудидтік мемлекеттің ресми доктринась.на 
айналды. Қазіргі кезде ваххабизм — Сауд Аравия-сынын ресми 
идеологиясының негізін қүрайды.

Алжирдағы Абд аль-Қадырдын жетекшілігімен жүрген 
козғалыс

Исламның теократиялық идеалдары Алжир халкынын 
ғасырдағы бодандауға қарсы күресінің туына айналды. Франц>з 
жаулап алушыларына карсы қозғалыс жиһад формасын алып кегті. 
Оны Абд аль-Қадыр (1808-1883) басқарды. Ал соның қозғалысына 
қосылған тайпалар оны “мүсылмандардың билеушісі деп атаған 
да оның қүрған мемлекеті -- самодержавиелік тсократтық монархия 
болған. Абд аль-Қадырдың абырой-беделі оның түлғалык касиет- 
геріне ғана, оның ішінде -  жауынгерлік ерліктеріне ғана негізделмеген. 
Алдындағыларға қоса гағы да оның шариф (Мухаммед паиғам- 
бардың үрпағы) ретіндегі беделіне және сопылығына арқа сүйеіен. 
Оның іс-әрекеті нағыз мүсылмандык іс-өрекет болды, ал оның дніи 
ьшта-ықыласы оны жактаушылар арасында таңдану сезімін 
туғызатын. Абд аль-Қадыр өзінің билігіне заңдылык сигіагын 
беруге тырысты, сейтін Қүран, Шариат пен исламның рухани 
түлғаларыныц беделіне арқа сүйеді. Өзінін негізгі мақсаты деп Аод 
аль-Қадыр мүсылман қауымын исламның Қүдайи заң негізінде 
әділетті басқару жоне оның мүдделеріне кол сүғушыларға 
қарсылық көрсету деп білген. Сонымен бірге, ол теократ-өмірші 
үшін діни фанатизм мен клерикалдық шектілік тон болмаған. Оның 
шенеуніктерінің арасында иудейлер де, христиандар да кездескен. 
Француздарға қарсылык корсету барысында өзіне арка сүйер
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олған жандарды ол^сопыльщ  бауырластықтар арасьгнан тапқан 
олатын. опылық үйымдар Алжирде кеңінен таралған еді. Оның 

өзі ықпалы мықты Қабириюшр деп аталатын сопылар қауымдас- 
тығына тиесілі болған.

XIX ғ. 40-шы жж. соңына қарай Абд аль-Қадыр Алжир 
территориясыньщ үштен екі бөлігін басқарып отырды. Оның 
түрақты әскері болды, жоғары кеңесші органы болды, онда топ 
жарған дін асылар, министрлер кеңесі бар болған. Ол біртүтас 
ислам салығын -  зекетті енгізді, шариатқа негізделген біртүтас 
заңы оолды әрі жаңа әкімшілік қүрьшымы да бар еді. Абд аль- 

адырдың мемлекетінде діни білім беруге үлкен назар аударылған 
олатын. д киім киістегі шектен шыққан байлықты дәріптеуге, 
тын күміс тағуға, шарап пен темекіні пайдалануға, қүмар ойын- 

оинауға ть,йым салған. Бүл шаралар сопылықтың моральдық- 
алық принциптеріне: қарапайымдылыққа, діни ізігіліктерге, 

зщ-өз. тыю мен тақуалыққа саЙ еді. Абд аль-Қадыр бірқатар 
я™, ШЫК ағаиьіндастьік.'гаРДың оның билігін мойындамауын жеңе 
гг- аҒа*11!ІМен. дс’ ол басқарған қозғалыстың табысқа жетуіиін 

>Р К,ЛТІ ~ ислам факторы болды. Ислам факторы онын 
к-я-arf» здарГа Қарсьиіық корсегу идеясы мен іштей бірігу идеясын 

™  а̂ іланьістьірған нәрсе еді. Әскери күші мен жасақталуы
мемлекГтін ^ я п 1116 606 МЬІҚТЬІ Француздардың Абд аль-Қадыр 
ііузляпря ь- ҚандаУЬ! ^ ‘Жирлықтардың діни сезімдерін фран- 
жүгіну арсылық ВДеясынан ажырата қарауға әкелмеді. Исламға

ортақ платформа болдьГаТТЫҚ нышандаРЫНЬІ« барлығына 
Сенуситтер қозғалысы

сенуситт’еп'11!- идеялаРДЬІҢ прагматикалық талдамасы Ливиядағы 
XIX ғ С п гт  03Ғаль[СЬІНЫИ Дүниетанымдық негізін қүрайды. Ол 
көктеп р„ 7 1СПК ФРиканыҢ тарихындағы еуропалықтардың баса- 
С е н і с и ^ " '  ҚаРСЫЛЫҚ І аНЫТҚан еле> ^  o w a  болтан еді. 
ислам діни және^аярТЬЩ „ПаЙда болУы жа«а Дэуірдегі майталман 
(1786-1859^ • и Каираткері Мүхаммед бен Али ас-Сенусидін
ағайындастык- (_л/еТ1мен байланысты. 1837 ж, ол Меккеде сопылык 
батысында коп ,УРЗДЫ’ m  18f 3 ж - бастап Киренаикте -  Ливияның
Африканың солтүстік і ә н е ^ '  Киренаик сенУситтік идеялардын 
плацдармы болды орталық аудандарында таралуынын

егжей-тегжейлТтан!^''^1 қалыпгасУЬІна оның сопылық ойлармен
ислам мистицизмінін бе ° Л Ғ а н д ы ғ ы  к ө п  өсеР етті, оның ішінде 

ицизмшщ беделді теоретигі -  Абу Хамид аль-Газалид ін
'ХлҒь



еңбектерімен таныстығы көп осер етгі десе болады. Ас-Сенусиге 
вахкабиттердіқ ілімі мен мемлекеттік қүрылымының тәжірибесімен 
таныс болуы да біраз ықпал жасады дей аламыз. Сенуситтер 
жариялаған басқарудың теократтык принципі батыс держава- 
лардың кірігіп енуіне байланысты өсіп отырған ислам олемінің 
бірігуіне шақырумен сепгестірілді. Бүл ағайындықтың қарапайым 
мүшесіне христиандармен байланысуға тыйым салынатын болған. 
Мүсылман ізгілігінің ең жоғары көрінісі жиһад деп танылған, әйтсе 
де ол кәпірлерге қарсы шығудың ең соңғы қүралы деп қабылданған. 
Сопылықтың имандылық жолында өзін-өзі жетілдіруі мен 
“Пайғамбар қүгшясына” тәнті болуы әрбір дінге сенуші үшін 
түпнегізді дүние деп қарастырған ас-Сенуси, әйтсе де сыртқы 
олемнен қашқақтау мен бөлектену кезеңі үзақка созылмайды деп 
есептеген. Сөйтіп, сопының өзінің ізгіліктерін ағайындастықтың 
иплігі үшін іс жүзінде жасалған өрекеттері арқылы көрсете білгені 
>к°н дейді. Ваххаббизмнің тікелей әсерінің арқасында сенуситтер 
асыра байлықтың барлық көріністерін жоққа шығарады. Олар 
жібек киім киюді, зергерлік бүйымдар, асыл тастар тағуды, музыка- 
өлеңмен айналысуды, кофе мен темекіні пайдалануды жағымсыз 
Дүниелер деп есептеді. Сенуситтердің мистикалық қызығушылык- 
тары біршама байыпты болған, сойтіп олар экстаз күйіне жетуді 
үсынған. Үйымдық жағын алып қарасақ, сенусичтік ағайындастық 
коптеген дәруіштер орналасқан жерлерден - завилерден түрған.

лардың Ливия территориясындағы өткен жүзжылдыктың соңғы 
ширегіндегі саны 100-ге жуық болған. Сенусидің завилері діни 
орталықтар еді. Олар окімшідік, әскери және мәдени қызмеггер де 
атқарған. Ас-Сенуси қайтыс болған соң ағайындастықты оның үлы 

үхаммед аль-Махди 1859 жылдан 1902 жылға дейін баскарды. 
оныңтүсында ағайындастық толықтай үйым ретінде қалыптасып, 

рәсімделуінен өтті, сөйтіп өзінің іздену шағына жетті. Киренаикте 
илік еткен сенуситтер Африканың ішкі аудандарында миссионер- 

ЛІК ҚЬічмсггі табысты түрде дамытып кетті. Өткір идеологиялық 
алУаи п'к‘ір кереғарлықтарыііа қарамастан, сенуситтер Осман 
империясымен бейбіт одактастық қатынастарды қолдады. 1902 
жылы ағайындастық басшылығына Ахмед аш-Шериф, аль- 
^ахдидің жиені, келді (ол 1933 ж. қайтыс болды). Оның түсында 

уситтер Италиямен соғысқа тартылып, Италия Ливияны тек 
на 0-шы жылдардың басында толығымен тізе бүктірді. 1951 

J Іивия өзінің тәуелсіздігін алғаннан кейін ағайындастықтың 
семі Идрис ас-Сенуси Ливияның королі деп жарияланды. Билікке
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Муамар Каддафи келгеннен соң (1969 ж.) Ливиядағы сенуситтердщ 
позициясы шаиқалды.

Махдистік қозғалыс
Жаңа дәуірдегі Арабтық Шығыстағы мессиандық козғалыстың 
Т ' КӨР™С! ғ- соңында Суданда орын алған махдистік 

)<?',]гаи' Еуропалық патшалыққа қарсы үлт-азаттық 
Огт ^ СТЫ Мүхаммед АхмеД иГ>н Абдалла (1834-1885) басқарды.

* ЖЫЛЫ ӨЗІН мҮсь!лмаВДар күтігі жүргеи қүтқарушы -  махди 
жариялады. Ол түріктердің көп жылдар бойы патшалық етуі” 

ү ында қорланған дінді “тазалауға” шақырады, сөйтіп Мухаммед 
Пп М аР кезшдег' исламға қайга оралу керсж деп үндеу тастады. 
У  83111 үхаммед пайғамбардың туысымын деуден де таймады.

° 3'Не ТӨРГ °рынбасар -  халифтер тағайындады. Олар 
үчпи/һ”МеД1еН ке^ 'н мҮсылман қауымын басқарған терт “адал 
м сияқгы еді. Мухаммед Ахмедтің уағыздарына шииттердің 
м күғқарушы туралы ілімі қайта өрлеу идеяларымен,
ж я  іпі аЛЫК; көң,л' кҮйлер мен эгалитарлық талап-тілектермен, яғни 
жтгкяи °Р1ақ іе ВДІк пен бауырластық тілектерімен косылыгі 
тіпті 'пк-\/ГІШ1ЬІН ахди одет' ғҮРь>птардың қарапайым болуына, 
піп п л  . ЬІК деңгеиіне жақын болуына шақырған. Ол эруақтарды 
ко-леп И О Л аР *‘1 СЬІЙЬ!ПУДЬ1 жаратпаған. Шынайы діни дерек- 
пеп KdHa ^ Р ан мен Мухаммед пайгамбар туралы аңыздар
өзлепініцЛегеНг махдид‘ң ізбасарлары “қасиетті кітап” ретінде 
куйгр w КӨШ асшысьшьіҢ прокламациялары мен мистикалык. 
алғян ҮШІН КеРек намаз жолдарының жинағын (“Ратиб”)
KVDac -hmv, И ӨЛгеннен 0011 Мухаммед Ахмедтің өзінің өмірбаянын 
TVDiH туп!-г!'ТаЛПЬ,НЫС жасалған еді. Махди бес “сенім діңгегінің” 
леоін жанягппЛ1 ӨЗГеРтт‘- Олардыц санын 6-ға жеткізді, кейбіреу- 
еркіне мойынрНа ауы‘гТЬІрды: 1  ̂бес уақыт намаз; 2) жиһад; 3) күдай 
Қүдайдын чк’ Алланың бүйрығына бағыну (оны жердегі
орындау пеп Г ™  адамы деп есептелетін махдидің бүйрықтарын 
пайғамбаплык ^ ‘НДІрген^ 4) шахада ~ Қүдайға жене Мухаммедтін 
“Алладан біск-я ИССИ*СЬІНа сенгендік кепілдігінің кеңейтілген түрі- 
Дәстүпді dinnnv Қүда^ ж° қ’ 211 Мухаммед - Алланың елшісі” деген 
махдиі" және Үхаммед Ахмад ибн Абдалла -  Алланын
5) Қүранды оеггит Ң елш,сі™ң °рынбасары” деген сөздер қосылды; 
elcK̂ nZ Z ! T % . 6) М™ "  қүраиды
мачмүндағп кітяпт ' огияны зерттеуге тыйым салды әрі діни 

Күран мем ?  аРДЫ ЖаГЬШ ЖІбеРүді бүйырды. 
мен қаулылар ,,сгпделген махдистік заңнама жарлықтар

қаулылар аркасьшда вне бойы толыкгырылып отырды. Олар



сәл кейінірек заң күшіне ие болатын. Суннигпк ^ ү қ ы к  
мектептері жабылды. Махдистік Судандағы с г ына да
Суннадан басқа махдидің прокламациялары мен жарлықтарын, д 
сүйенеді. Өлім жазасына кесшетін ен ауыр қылмы^ де  ̂ қү 
атына тіл тигізуді, Мухаммед Ахмедтің қүдайи орыш миссия 
күмән келтіру мен оның уәкілетті адамдары -  халифтер атына сын 
айту қарастырылатын болған. Шығыс Суданның егеменд.к алуьі 
мен теократиялық орталықтанған мемлекеттің күрылуына 311131 
келген халық көтерілісінің идеялык. платформасы олуға жараға 
махдистік ілім жеткілікті деңгейде тиімді ілім едь ахдиді 
өлімінен соң оның жолын қуушы ретінде халиф Абдалла қалды. 
Махдидің моласының үстіне аскақ кесене салынды. еккег 
достүрлі қажылыққа бару орнына ол кесенеге зияраг ету елгіленді. 
Махдистік мемлекет 4 жыл бойы толықтай оқшауланған күиде 
емір сүрді. Сөйтіп барып, Англия мен Египеттің қысым-теге>ріні 
арқасында ғана қүлады. Мессиандық уағыздар мен мистикалык 
аскеттік мүрапардың басын біріктірген махдистік ілім м\сылман 
олемінде біраз қолдау тапты.

Бабидтер қозғалысы
Ирандағы бабидтер қозғалысы (XIX ғ. ортасы) шиизмнің 

реформаланган нүсқасына негізделді. Ол шах билігі мен діни 
адамдардьщ үстемдігіне қарсы күшті кшеріліске айналды. Бабидтер 
деп Али Мүхаммед Ширази (1819-1850) даярлаған ілімнің жоль[» 
қуушыларды айтады. Али Мухаммед Ширази 1844 жылы өзін оа 
деп жариялады. Баб дегеніміз “қақпа” дегенді білдіретін сөз. л 
өзін баб деп атау арқылы “жасырын” имамның өз халқымен қарым 
қатынас есігі, қақпасы менмін дегенді білдіргісі келген. Сәл 
кейінірек ол өзін махдистер үстінде оділеттілік патшалығын 
орнатушы және сол туралы хабар жеткізуші деп жариялады. Бабты 
биліктегілер дүниеге өзгеше көзқарасы үшін кінәлап, 1850 жылы 
өлім жазасына кесті. Өзінің ілімін ол “Байян” деген кітабында 
келтірген. Автордың ойы бойынша, ол кітап Қүранды алмастыруы 
тиіс кітап еді.

Али Мухаммед өз теориясын адам қоғамы дамуының кезеңдік 
(циклдық) теориясынан шегіне отырып жасаған еді. Ондағы өрбір 
кезең (цикл) адамның жүріп еткен алдынғы сатысынан гөрі жетіле 
түскен сатыға өтетіндігін білдіреді. Алдыщ ы доуірлердің пайғам- 
барлары жоне Қасиетті Жазудың жеткізушілері деп Баб Мүсаны, 
Иисусты жоне Мүхаммедті мойындаған. Ол өзін жаңа пайғамбар 
ретінде адамдарға жаңа заңдар мен соны үстанымдар жеткізетін, 
адамзаттық басына жазылған тағдырын жеңілдетуге көмектесетін
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жан деп оіл^ен. Ол шариаттың үетанымдарын дүрыс емес деп 
түсінген. Бабгыц ілімін жалпы гуманистік жуне демократиялық 
Оағытталғандық қасиеті ерекшелейтін.

Философиялық түрғыдан бабидтік ілімнің негізін махдидің 
келуі идеясының шиигтік түсіндірмесі қүраған. Баб ілімінің айқын 

елпсі регіндегі олеумеггік оділеттілік rieti тевдік идеясын дамыта 
отырып, оның ізбасарлары Иранды 1848-1852 жж. дүрліктірген 
кетерілісгер легін басқарды. Халық қозғалысының қатысушылары 
жеке бас қүқығының кегіілдігін беруді, бәріне гең күқыкты 
қамгамасыз етуді, қазіргі бар чандарды жоюды және ірі жеке 
меншікп болдырмауды талап етті. Көгеріліс басып-жаншылған сон 
көптеген бабидтер Ираннан эмиграцияға кетгі. Бағдаттағы бабидтер 
қауымы екі топқа бөлінді. Олар бабтыц ең жақын екі шәкіртінің 
и )асарларына айналды. Олардың бір тобы оміршең болмай шықты.

л екшшісі -  Лли Беха-улла басқарған топ -  космополиттік сипат- 
іағы жаңа діни-эгикалық ілім тудырды. Од кейінірек толығымеп 
исламнан шеігеп кетті. Бехаитгердің штаб-потері Хайфеде 
(Израильде)орналаскан.

Бүгінгі күн жэне ислам
Мүсылман халықтарының тоуелсіздік алуы олардыа алдына 

олеуметпк-экономикалық жәие саяси даму жолып таңдауға қагысты 
іү еіеилі жаца моселелер қойды. Ислам олемінде көптеген "үшінші 
ЖОЛ ДСП аталатын концепциялар пайда болды. Ол жод капиталист 
жолдан да, социалисгік жолдан да бөлек жол дегі қарасгырылады.

рте исламдық мемлекеттіліктің дәстүрлері мен практикасына иек 
арта отырып,^ зайырлы жоне діни бағыттағы қоғам қайраткерлері 

слам жолы деген тезисті алға тартады. Ол жол үшінші жаһан- 
,аРаған елдеРге жағымды, дүрыс бірден-бір жол деп 

“игпяГЬіРЬШаДЫ' негЬінде алуан түрлі “ислам мемлекеті”.
ттетп^ ЭКОНОМикасы і ислам социализмі” және тагы басқа кон-

'Ш ар кҮРастырылды. Олар, жалпы алганда, классикалык 
саяси және әлеУметтік-экономикалық доктриналарын, 

корсеткен^ёді ереКШеЛІКТеРін ескеРе отырып, модернизациялауды

пиягтяп!^1 ЖЬІЛДаР ая^ьінда кең тараған ‘‘Ислам мемлекеті” концеп-
мопе'іін Қа3‘РГ1 >Kaf да^да коғамДы саяси үйымдастырудың исламдык
ж-мір „еНГ13̂  кеРекти ,н білдіреді. Ол модель шеңберінде рухани
исламнкінРЛЬІ НЛІК ТХрл‘ деіігейлерде үйлестірілген. Бүл теориялар
ж v i e r -я мешіекеті ік-қүқықтық нормаларының практикалық 
жүіеге асуын үсыныи отыр.

м мемлекеті концепциясымен қатар, “ислам экономи-
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касы” концепциясы да қүрастырылған еді. Ол “жана экономикалык 
төртіптің” шаргы ретіиде Қүранда бекітілген олсуметтік оділетті.т.к 
принциптерінің жүзеге асуын, жеке меншік иелері мсн мемлекеттін 
мүдделерінің жалпы алғанда қорғалуын, шаруаіпылық омірді 
реттеудегі мемлекег релін манызды фактор ретінде мойындауды 
біддіреді. “‘Ислам экономикасының’' теоретиктері олеуметгік оді- 
леттілік орнату үшін зекет, садақа (оз еркімен берілетін кайыр). 
өсім алуға тыйым салу, асыра байлыққа қүнығып кетуді жаратпау 
сынды ислам нормалары керек дсп есегпейді. Бүл идеялардын 
накты түрде жүзеге асуын исламдық өсім алмайтын баиктер мен 
сақтандыру компанияларынан кереміз. сондай-ақ "мүеылмандардьщ 
ортақ нарык аймағыныц”, “ислам валюта аймағыньнг қүрылуынан 
да кереміз. “Ислам экономикалык’' теориясының кейбір түстары 
Сауд Аравиясы, Иран, Ливия, Пакистан жоне т.б. елдердің 
чавдарында көрініс тапты.

“Ислам социализмінің” идеялары мен үндеулері 50-70-ші 
жылдары белсснді түрде даярланды. Олар түрлі олеумсттік бағыт- 
тағы саяси қозғалыстардын ажырамас бәлігіне айналды. “Ислам 
социализмі” достүрлі ислам постулаттары мен Батыстың демокра- 
тиялық принциптерінің қосындысын көрсегеді. Ол социалистік 
идеялар Қүранда бар жэне олар Мүхаммед пайғамбар мен оның 
ізбасарлары дэуірінде-ақ іс жүзінде көрініс тапқан дегенге 
негізделеді.

Мүсылман әлеміндегі бүгінгі белсенділік бодандалу кечіндегі 
панисламизм идеяларының “исламдық бірлік’' қозгалысыныи 
мүрагері екендігін білдіреді. “Ислам бірлігі” концепциясы дінге 
негізделген мемлекетаралық бірлік идеясын жүзеге асырудың ен. 
оңтаилы түрі ретінде өзінің көрінісін мүсылмандық халықаралық 
үиымдар қызметінде іапгы, Бүндай түрдегі түңгыш үйым -  

Ү ^ е м д і к  ислам конгрессі” -  1926 жылы қүрылкан. Қазірде 
жылы қүрылған “Ислам олемі лигасы” үлкен ықпалға ие. Ал 

~  деңгейдегі халықаралық “ Ислам конференциясы үйымы” 
жылы цегізі қаланган) деген бірлестік - ең танымал бірлестік. 

мірдіц барлық салаларында ислам қүндылықтарына берік 
олуға бағдар алған фундаменталистік діни-саяси үйымдардын 
Ү иетанымдық нлатформасын панисламдык. идеялар іюрлендірігі 
™ ГИ ‘н дс нәрлендіріп отыр. Олардың ішінде 1928 ж.

‘ ЬФДанайда болған “Мүсылман ағайындар ассоциациясьг’ ерен 
c o l  Л  °үк!л дүние жүзіне өзінің ыкпалын тигізіп отыр. Ас- 

кайырілмдылық. ағартушылық жолынан саяси үйымга 
чгі жолды түгел жүріп отті. Ол күрес қүралы ретінде террорды
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(қорқытып-уркітуд і) пайдаланады. “Мүсылман ағайындар" идеоло- 
гиясыиың негізінде исламды тек діни жүйе деп қана емес, сонымен 

ірге саяси-әлеуметтік жүйе ретінде де қабылдау жатыр. Бүл 
үиымның идеологтары ислам олеміне еуропалык даму үлгілерінің, 
мәдени үстаньшдары мен идеологиясыньщ әсерінен арылу керек 
деп біледі. Оларға ислам рухына мүлдем қарсы дүниелер деп 
қарайды. Сөйтіп, қоғамдық өмірді түгелдей дерлік Қүран мен 
шариат нормаларына сай ету керек дейді.

Мүсылман ағайындар” қозғалысынын саяси мүраты “Алла - 
і з д і ң  қүдай, Пайғамбар -  біздің көсем, Қүран — біздің атазаң, 

жиһад -  біздің жол, Алла жолында қаза табу -  біздің ең биік тілек- 
тала ымыз деген формулалар көрініс алған. “Мүсылман ағайын- 
ДаР ассоциациясының ’ идеологиясына негізделген Ислам фунда­
менталист ік қозғалысының топтарға жіктелуі барысында бастапқы 
саяси үстанымдардың біраз эволюцияға үшырауы, сөйтіп, оның 

аиыпты жоие экстремистік бағыттарының қүрылуы орын алды. 
К,азфгі кезеіаде ислам өзін саяси жоне қоғамдық өмірдің белсенді 
факторы реііндегі орнын сақтап отыр, езінің жолын қуушылар 
үщін мэдени-әлеуметтік жүйе орі дүниежүзілік жүйе ретіндегі 
кьізметш атқарады.

9. Р есей дегі и с л а м

Русь исламды үстанған елдермен ол дін Араб шығанағынан 
шыққаннан кейін танысты. Әсіресе, татар-монғол шапқыншылығы 

уфінде, лтын Орда исламды қабылдағаннан кейін жақын 
қарым-қатынастар қалыптастырылған болатын. Одан кейін Русь 

үсылмандармен орыс-түрік соғысы және Иранмен соғыс бары- 
А ^ 1 ЖпЛЫҚ-ҚаН^еДІ- ИсламньЩ рөлі Поволжьем!, Кавказды, Орта

* есеиге 'Ріктіру оарысында қатты ескерілді. Ресей импе- 
топиаІі,НЬЩ ИСЛЭМДы үстанатын халықтар мекендеген терри-

ХТХРЬ р ОН'-"( маңь,зды қүрамдас бөлігі болды. 
япі' Г есеиде ислам мен ислам модениетін зерттеудің дамыған 
тапкінпГЖеЛ1 Д0СТ̂ Р’ Қ ^ыіпасты . Ресейдің мүсылмандық аймақ- 
коғямпкіь-ӘЛ“ МД,К ислам мҮрасының бір бөлігіне айналған діни- 
окіллепі іипИ дамыды" ^ІХ-ХХ ғ. аралығында Ресейде жадидизмнін 
лык ж-ні,- п Л ЫЗДЫ РвЛ атқаРды- Жадидизм -  исламдық ағартушы- 
ский III Ре(^°РматоР:іьІК' Қозғалыс. Олардың идеологтары И. Гаснрин-

Б у Н „г^ РДЖШШо еР РССеЙГе ЖЫЛЫ көзбен карайтын. 
нын < 11 s . ҮНДСРІ , есей Уш'и Ислам -  оның көптеген түрғындары- 
біркатчп болып табш,ады. Ислам -  ТМД елдеріпін

ПИІД  ̂ сган’ Тәжікстан, Түркменстан, Қырғызстан.



Әзербайжан, Қазакстан) басым діні. Олар коитегеп гылыми 
терде "Орта Азия мен Закавказьенщ ислам мем.ккс riLpi ^
Ресеймен шектесіп жаткан көптеген елдер де^м\сылмлн дшш N '

Ресейдегі ислам аймағы татар жоне башкүртгык жүрі коныс 
танған Еділ бойы мен Орал аймагы территориялары. и и ц и і к  
Кавказ бен Сібірдің кейбір аудандары территориялары аркылы оіе п 
Ресейдің еуропалық бөлігіндегі о б л ы е т а р д а ^ м а ц ы з д ы - м а ц ь п д ы  деі с н 
мүсылман қауымдары орналасқан. Ресейде м\сьгімандар оүкіл 
халықтың 8 пайызынан квбін қүрайды. Олар. кооиіде, миграш- 
тардан түрады КСРО-ньщ ыдырауынын дол алдындаіы м ^ы лм аь  
аудандарындағы діни өмірдің жандануы реисламдан} процесімен 
косарлана жүрді. Ол одактык мемлекеттін бірлігінін дезпшеграиия- 
лануынан (ыдырауынан) жойқын күш алды. Ьүл процесс Реі.ейдіһ 
өзінің мүсылман халыктарына да шарпынын тигізіп өгп.

Реисламизация процесінін, сипаты оны үстанатын халыкіардың 
исламға қаншалықты дәрежеде қатыстылығымен анықт&чады. I Іслам- 
ды ерте қабылдағандары, мысалы, татарлар. дамыгаи діни моде- 
ниетке ие жөне шариатты біледі. Олар үшіи реисламизация гасыр- 
лар бойы жинақталған тэжірибені пайдалану мен исяамныц айыры. іып 
калган күш-қуатын қалпына келтіру жолы. Ал алдында інариагтан 
гөрі дәстүрлі қүкыққа көбірек коңіл бөлген басқа халықтар дін 
туралы шекті кезқарастарға ие еді. Ал үшінші бірсулері озінін 
исламға мойынсүнуын қалыптасқан достүр ретінде гана қараетырады. 
Ондайда исламның ғүрыптык, жақтары догматиканын моселслсрі- 
иен жоғары түр. Ал догматиканы бойға сіңіру үшін үзак уакы п ы 
керек ететін күрделі процестерді бастан өткеру қажет. Ьүндай 
жағдайларда мүсылман қауымдарыныц көшбастаушылары ислам 
ағартушылығы мен ислам туралы білімніц кец таралм.ша басты 
назар аударады. Белгілі бір мағынада ислам жергілікті жерлердегі 
көріністегі қақтығыстарға карсы түрады. Дегенмен де, ислам қауым 
арасындағы дезинтеграциялық үрдістерді жеце алмай отыр Әрі 
ислам этникалық біртүтастану мақсатында да пайдаланыдады.

Ресейлік мүсылмандардың көпшілігі түркілік халықтарға жатады.
лар езара жақындасуға тілек білдірігі те отыр, өрі ТМД мен "алыс" 

шетелдегі бауырластармен бірігу тілегін танытады. Ресейдін 
мүсылман жүртшылығының көпшілігі -  татарлар. Ресей Федера- 
циясындагы мүсылмандар арасында саны жагынан екінші орынды 
оашқүрггар алады. Қазірде Ресейдің түрлі аймақгарындагы мүсыл- 
мандар езекті олеуметтік мәселелерді шешу жоне қоғамдык 
омірдеп теріс қүбылыстармен күресу үшін күш біріктіруге орекет 
'Касап жатыр. Осындай бас біріктірушілік талпынысынын, үлгісі 

де Ресейлің муфтилер Кеңесінің 2001 жылы “Рссейлік мүсыл-
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мандардың әлеуметгік бағдарламасының негізгі қағидалары” деген 
құжатты қабылдауын айтуға болады.
прпГе“6Й им^ ериясы халықтарының революцияға дейінгі дәуір-
трпі % Ресми исламы және халықтық исламы арасьшда ерекшелік-

°ЛҒан' алықтық ислам дегеніміз исламның классикалық
ілықгары мен исламға дейінгі сол халықтың діни көзқарас-

’’ ^ ь ш -с е ж м д е р і және П'Р түту элементтерінің қосындысы.
и  ИЫРмашылықтаР кеңестік кезеңде де сақталып қалған еді.

халықтарынь)« өмірінде маңызды рөлді сопылык ордендер
Ш ОТЬ,р' лаР гек д 'ни гүрғыдан ғана емес, саяси-әлеуметпк 

түрғыдан да зор күшті білдіреді.
и/'п ! ^ СЬиШаі“ДЬІК алые жөне жақын” шетелдегі окиғалар Ресейдің 
тл/пиляйЬ!Қ аи^ актаРьиідағы жағдайға тікелей осерін тигізбсй 
бипік- ,̂ ЛЫ еИД6 мҮсь,лман ж үртшылығы басым республикадағы 
ппздгш!СЫНДаҒЬШа*) Ресейдің оргалық билігі позициясынан дербес 
тапи үстапуіа 1ЫРЬ1СаДЫ. Жалпы алғанда, исламдық фундамен­
там  іімя ’ МеН республикалары территориясында ксң 
сакталып^п- исламды саясаттандыру үрдісі әлі де болса 
жанғып-rv п ЫР- ССе^ теРРитоРиясында ресми түрде Исламды 
DecnvFiпик- артиясы жҮМыс істейді. Солтүстік Кавказдың кейбір 
байкам „і алаРында исдамды саясаттандыру үрдісі өте-мете каггы 
үлтшыллык- ; Ьф- да' көп жагдайларда. онда белі ілі бір
болуы тиіс Ресе2і?нЫ Са'ЯСИ Күштердіи ислам, а жүгінуі туралы сөз 
петінлргі «-пи заиырлы көпүлтгы және көпдінді мемлекет
тарына тен к\!кПЦИ̂ СЬІ оарльіқ Үлт топтары мен діни қауымдастық-
конфессионтгУ^ ЫК СРУ қамтамасыз етілетіндігін білдіреді. Оларға
сГ си  ә л ^ ^ ЫҚӘреКеТбОСТаНДЫҒЫ’ ерк|НД|Г| берілген. Қоғамдь.к
үлкенэсер е т е д Г с ^ 6 МӘДСНИ ом,Рд,ң жа«а шындықтары исламға
^ГтёптеЫ  l i e м УаҚЫТ?а МеШІТГер санының эсуі мүсылман
ак и Х м  бас.™ ,?  ДРе“ Лер- « «  и н сти іуп ар , V " ~ кислам басылымдарыныц саНь,„ьщ кебегаі байкалады.

сондай-

тарау, Қазіргі дәстүрлі емее кулы іер 
(на н ым-сен і мдер)

‘‘Конфесс1яі/ыкТмесУ!!ЬТТеР^’ ' Жаңа ғасьір ліндері”, “Неодіндер”,
тер”, “жастап ііінг’ ’ р Н0,,дь,қ емес се і‘імдер”, “баламалық культ-
тарашап джи Л  ~ .Ь ур опа меи ^ Ш -т а  XX ғ. 60-70 жж. кен
уакыг діни саианын тя1<1Р Қатарын ОСьілай Деп көрсетеді. Аталгаи
дағдарысымен сипатгалалГ Қальіптасқан’ Достүрлі формаларының

Дьі, солардьщ іш іиде, әсіресе, христиан



дінінің дағдарысымен белплі жылдJ J .  Р Й£СІНІҢ маҢызды 
еуропалық және американдық қүндыл К Р Ү охырған
элемент.. Әлеуметтік қүрылымға үилесімді ПРД болыпты.
дэстүрлі діндер әлеуметпк зардаптар 
Түгынушылық, технократтык қоғамның р^сми қү д 
көнілі қалу, жалтыздық сезімі, еміртаялык сез.ш  -  
барлығы жаңа қүндылықтар жүйесін, жаңа „йн аіаь і Жаңа 
іздестірудің өлеуметтік-психологиялык. ^ aKlopbl” a J қоғамдық 
қозғалыстардың бастаушылары, орталык түл р ,HOjian '’ 
көңілкүйлердегі ауытқуларға тез арада назар аударь ’ 
элемнің зүлматтарын бірден сынап, өздерін біртуар кү ры
есебінде жарнамалап, жоғары даналык пен моральдьщ р 
деп анықтады. . пПТЯ ТПп-

“Дөстүрлі культтердің” жолын куушылар, негізі , р 
тан шыққан жастар еді. Олар жоғары білімді, әл-аукатт і 
оолганмсн, олардың өзара әлеуметтік байланыстары оүзыл 
Әлеуметтік қарсылықтын, түрлі формаларының ашынған, тү 
қатынасушыларынан басқа “дөстүрлі емес кульгтер үире 
емірлік жол арнасынан адасып қалған адамдар үшін ас саУғ 
қонысқа айналған. “Жаңа ғасыр” діндерінде күшті ү и ы м д ас_ ’ 
қатал адамгершілік және мінез-қүлықтық өмірлік ережелер, ру а
бағып-баулушы релін алған көшбасшылардын авторитар 
басьш. .

“Дәстүрлі емес культтердін” өзіндік ерекшеліюері и 
жіктемесі

Жаңа “дәстүрлі емес культтер” діни үйымдастықіың өзіндік 
ерентүрінтанытады. Оларда, одетте, қатал дайындалған дінтанымдь 
жуйе жоқ. Бүл үйымдардың қүрылымы, көп жағдайда, иерархияль 
(еатылы бағыныштылыққа сай), онда харизмалы лидердт, көсемні 
катаң авторитаризм! бар. Оларға ресми қүндылықтар мен мақс 
мүраттарға әрі соларды үстанатын шіркеулік үғымдарға қарсыль 
еипаты тән. Олардың бойында өсіресе ибіз-сезімі күшті дамыға . 
Қауымдастықтың ішкі өмірін олар жарғылар мен ережелер аркыль 
реттейді. Онда қауымға кіру жэне кауьш алдында міндетп олу 
ережелері де көрсетілген. Солай десек те, қатал институгционалды 
Қүрылымы жоқ жаңа діни үйымдар да баршылық. Ал оның ішк 
күрылымы аморфтылығымен сипатталады орі, негізінен, ол діни 
философиялық трактаттарды бойға сіңіруге барып тіреледь 
Мысалы, Ныо Эйдж (“жаңа ғасыр”) қозғалысына катысы оар 
үйымдар сондай болып келеді. Осы жаңа қауымдардағы кульг, кеп 
жа,Дайда, үжымдық түрдегі культ. Онда психотехнологиялар, 
психотерапия пайдаланылады. Ол жерде прозелиггерге, я і
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жаңадан келгендерге, олардың топ ішінде көңілденуіне баса назар 
аударылады. Жаңа ғасыр” дінінің бірлестіктері мықты үлтаралық 
корпорациялар ретінде әрекеттенеді, ірі бизнеспен айналысады, 
олардың әлемнің көптеген елдерінде филиалдары бар. Алуан түрлі 
бш!адГеР/1” ( ^аРлығын (паР'гты түрде бөліп-жарып көрсетуге

' • Неоориепталистік кулъттер: “Кришна Санасының Қоғамы”, 
ынық мүхиттық дзэн-буддалық орталық”, “Қүдайи сәуле 

миссиясы”, “Трансценденталды медитация” және т.б.
^Неоориенталистік культтердің тегі Шыгыстан тараған. Олар, 

көоінде, индуизм мен буддизмнің түрлі нүсқаларьш жаңашалан- 
дырған діни қүрылымдар. Неоиндуистік және необуддистік ілімдер 
арылудың (мокша) тылсым жолын үсынады. Ол -  адам бойында 

ар имманенгті қүдайи бастаманы ояту жолы. Әлемде бар 
норселердің ешқайсысы қүрдан-қүр болмайды, оның арғы жағында 
наі ыз қүдайи табиғат жатыр, ол - үйлесімді де өділетті табиғат деп 
іүандіріледі. Мақсат -  көгттеген медитация түрлерін гіайдалана 
с.тырыи сол бір шынайы табиғатпен біржола бірігу. Медитация 
ироцссі (ойіа шому, аңдау, іштей зейін салу, қоріпаған ортадан 
түңілу) мантралар — мистикалық мағына беретін дыбыстар немесе 
ариаиы сөздер қосағын айтудан түрады. Дінтанымдық ерекшелік- 

Р екі»ш! орынға кетеді де, алға шынайы жолға түсу, жеке бас 
іэжфибесі, гурудың, свамидің нақты беделі іцығады.

Неохристиандық бірлестіктер: “Бірігу шіркеуі”, “Қүдай бала- 
лары о асы және т.б. Бүл культтерге христиандық идеологияньш 

іғыс діндерінің элементтерімен қосылған синкретизм тән, 
хатология мен мессиандыққа екпін салу, жетекшіні Қүдай 

СН СЛШ1 моРте6есінде қабьшдау, оны жаңа аян беруші, жана 
ры адамгершілік ережелерін әкелуші деп қарастыру тән.

оагыттар -  “Сайентология Шіркеуі”,
Фюикчлы? я? індер Ж0Не Т'6 ' қүрайды. Ол культтерде түрлі 

пап:қҮРалдаРға мистикалық мән беріледі, сөйтіп, 
,.а п ,іГе елпсі3 және тылсым жоғары шындықтар мен фактор- 
тіпті я 'т ^ И'гИК-ЛЫҚ’ иологияль,Қ табиғатқа әсерін тіркеуге жэне 
табиғаттпн 0олатьіНды™ айтылады. Онда психика мен қоршаған 
діріледі рттелген қүбылыстары мистикалық түрғыдан түсін-

шылarW^'iк спиритизм. Сақталып қалған үйреншікті сиқыр
институтпп v !аР’ аліеРлеРмен Қатар, жаңа магиялық ілімдер мен
батыетық ежепгі' СДеЛге ие. больш келеді. Олар шығыстық жоне 

жоне қазіргі достүрлердің тожірибелері мен
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көзқарастарын біріктіреді, сол сияқты, жаңа еикыршылар м<-н 
балгерлердің аяқ астынан туындаған шығармаиіыл ыгын ла кіхалы 
Ондай бағыттарға, мысалы, Карлос Кастанеданың ыімін ж чікьиуь 
болады. Ол -  мексикалык үндістердін мифологиясына иеі ізделісн 
ілім. Өткен ғасырдың өзінде-ақ Еуропа мен Сол іүс і ік .* мерикада 
басталып кеткен спиритистік козғалыстар олеміе кеңінен іаралл 
бастады. Олар өлген адамдардың оруақтарымен аралаеумен. тіл
десумен айналысады.

5. “Сатаначық” топпшр. Сатанизм көне Иракіан келген. ныц 
өсиет-уағыздары Көк кітапта жатыр. Сатаналық кульпер зүлымдык 
пен зорлық-озбырлықты дәріптейді, сөйтіп, зүлымдыкіың мисти- 
калық көздері -  шайтанмен, демонмен жөне т.б. қарым-қагынасты 
уағыздайды. Мысалы, “Сатана қоғамы” өздерін зүлымдықтын саналы 
тасымалдаушысы және христиандықтың антиподы деп жариялайды.

Ллғашқы терт культ топтары арасында нақты бекітілген 
шекаралар жоқ, оларды шартты түрде ғана беліп қарастыра 
аламыз. Сонымен, “Трансценденталды медитацияны , Махариша 
Махеш Иоганың ілімін сайентологиялық культтерге жатқызуға 
болады. Р.Хаббардтың “Сайентология шіркеуі буддизмнін кеибір 
идеяларын қабылдады, долірек айтсақ, ішкі тыныштық нен кам- 
сыздык. (нирвана) күйіне жетуді қабыл алды. Неохристиандық 
культтер шығыстық жүйелерден алынған медитацияны. сикыр- 
Дуаны пайдаланады. Сонымен бірге, неоориенталистік ілімдер, 
көбінде, өзінің үғымдық аппаратын христиандық жоне іайырлы 
батыс философиясынан алып отыр. Жалпы алганда. бүлар — 
синкретикалық кулытер.

XX ғасыр діндерінің “жолын қуушылардын” коншіліі інің 
сьіртқы бет-әлпеті мен кульгтік практикасының экстрзваганттыгы 
(эдеттегідей еместігі) назар аудартады. Оларда алғы шепке культ- 
тің эмоционалды-психологиялық жағы шығып отыр.

“Дәстүрлі емес діндердің” өзіндік ерекшеліктеріне тоқталып 
етейік.

Бірігу шіркеуі
Ресми атауы -  “Әлемдік христиандьіқтың бірігуі үшін қасиетті 

Рух Ассоциациясы”. Кейде “Бірігу қозғалысы”, “Унификациялау 
чмркеуі” деген атаулар да пайдаланылады.

Шіркеудің негізін қалаушы -  Сан-Мен Мун (6.01.1920). 1935 
жь'лы пасха кезінде оган аян берілген-міс. Онда Христос бүдан екі 
мың жыл бүрын Иисус жасауға әрекеттенген миссияны тәмомдауға

ан-Мен Мунды иіақырған көрінеді. Оның жолын қуушылардың 
аитУЫ бойынша, Мун “Иисуспен және әулиелермен жүмақта емін-
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ксзінде Сан-М> KYPf aH' Ө'ЗІНІҢ Қүдаймен қүпия сырласуы 
қатынас rv m  U' -  УН лам ӨМІР‘ мен Қүдай еркі арасындағы 
ізбасаоляпкі лп оаяндайтьш Аян алған”. Мун ілімінің алғашқы 
бастааы 7 П. ' ШЫ жылдардьиі ортасында Корсяда пайда бола 
баолык Ш< жылдары Мун Американы кезіп шығады, сөйтіп
азаматкя ай,.13" 3 Ө3 уағьіздарын таратады. Содан соң ол ірі іскер 
машина 1 ҮрЛІ елдеРдегі станок соғатын текстильді және
коопопчііиа ҒаТЫЫ . өнеРкәсіптердің иегері болып табылады, 
тьің аса дейін котеРІледі. Бірлесу шіркеуіне АҚШ-
тиесілі Kvr' ІДо )аСЬишмыиьщ бірі - “ Вашингтон таймс” газеті 
бао ж ә н р  ^п!НДе ~ ^ ллионнан асгам Мунның ілімін үстануиіылар

ПЫи АеП 160 6ЛДІҢ Ішінде ™ р^н ан. 
деген к іта^тпя^  деРе|<көзі ретінде Муннын “Қүдайи принцип" 
Ш іокеуінін^п' • аяндалған Қүдайдан түскен Аян алынған. Бірігу 
-жалғыз явс !МШе Саи’ ҚҮдай -  барлық дүииеиің жаратушысы, ол 
і аш ыкш к , : ЯЮТГІ және моцп мон- Ол адам мен ғарышты шын 
үшін ғаич зш ,мен жаратқан әрі сондай махаббат нысаны болуы
Г й т а  ап " Г Г ТҚаН' ИИСУС '  МеССИЯ- ° л аДамдаРд ы кунэсіз күйге 
“Қүдайиык J T  КӨрСегу үшін >кеР бетіне арнайы жіберілген жан.
S l T o t L 601̂  қ*дай *р-  <айи,ык)
керу сол ifp,,,-, _ анықталған болса керек. Оны айшыққа
салдары болған' А„Иудеилерін|Ң түсінбегендігі мен дінсіздігінін
Рухани ҚүтқарылуғаШколҚа ^  арКШы күноні жуу арқасында тек 
бастапқы күнә бәоібіп К,3у МУМКІ" болмак, ал адам тәнінде 
жерге кайталян Қалып қоя бермек. Сондықтан Христос
Қүтқарылуын ™ п Г ЫП КСЛуі ксРек> сөйтіп қана ол өзінің төндік 
оралмайды ол (<: дауы ТИ1С- ^ірақ ол Авраам түқымына қайтып 
онь,ң тан, ? ЯДа,ПаЙДа боЛадь,‘ Ө ™  ось, ел және
бола алады делінеді(іГ)Н' ' КҮШ Мессияны кабылдау қүрметіне ие

Адамньщ мйкссітғ і -  ̂w-  жеке к ш е л п ік ^  „ ~ *лҮДаидьщ үш аманатын орындауда жатыр
озіні« е л е м Г  жҮ0гЬеПТ К,ЗУ’ арманда™  отбасьш қүру жоне 
орындау арманлағи ° ИЛіг|н жетілдіру. Осы аманаттарды
патшалығы мүмкін болмаІГ ЖеТКІЗеді’ сөйтіп жеР үстіндегі Қүдай

Сан Ссн-Муң мессия “т ч  ~Дық пен оділетсізпіһггри я ыиаиы ата-ана” ретіиде, олемді зүлым-
от6асымжасайтынадамостіГІ,ЭТаТЬШ' СвЙТ"' ^Даймсн бірліктегі

Мум адамныц “i Z v I  » кеттеріщң барлық сіһопяп ^ ’ ^-ҮДаидың қол астындағы адам оре- Р сфераларын бір.ктірегін ортақ әлем вдеалынын
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іс жүзіне асуы жаңа олемнің инфрақүрылымын қүрастыруды кажет 
етеді деп біледі.

“Кришна Санасыныц халықаралык қоғамы” (ИСККОН)
Бүл коғамның негізін салушы -  үнділік уағызшы Абхай Чарин 

Де (1896-1977). Ол Бхактиведанта Свами Гірабхупада деген 
рәсімдік ат алған. Ол өзінің ілімін “Бхагават-гита. Онын шындығы 
қандай?” деген және басқа да еңбектерінде түжырымдайды.

Прабхупаданың ілімі бойынша, бір ғана абсолютті Қүдай -  
Кришна -  бар. Ол үш түрде керінеді: Бхагаван, Брахман, Пара- 
матма. Бхагаван дегеніміз -  қүдайдың ең жоғары түлға ретіндегі 
қыры. Ол адам миы жетпестей қасиеттерге ие. Ол - бүкіл байлық, 
оилік, агақ-даңқ, сүлулыққа қожа. Брахман -  имперсоналды кыр- 
сыры бар дүние. Ол ~ барлығына қатысты абсолютгі шындық, 
тылсым сапасыз күш, Қүдай түлғасының трансценденталды тәнінің 
нүр шапағаты. Праматмада Жоғары Жан көріиіс табады. Ол -  әрбір 
чрі жанның жүрегінде орналаскан нәрсе. Ол әркімнін жекс жаны 
дживамен қатар түрады. Қүдай моңгі әрі жаратылмаган, оның 
гаусылмас қыр-сырлары жеткілікті. Оның бойында екі қуат көзі 
бар: жогары (рухани) және төмен (заттық). Ол қуат бүкіл олемді 
жоие барлық тіршілік түрлерін жаратады. Қүдайдың аттары оның 
орекеггерінің алуан түріне сай өте көп, Оның басты есімі -  Кришна 
( Барлығын всызықтырушьГ). Кришна қара тонді өдемі жігіт 
ретінде бейнеленеді. Қалған қүдайлар (ведалык өдебиеттің болсын, 
а^қа діни жүйедердің болсын) -  Кришнаның аватарлары (жаңа 

кеиіптері) ретінде немесе жартылай қүдайлар ретінде түсіндірідеді.
ысалы, Иисус Христос -  Кришнаның инкарнацияларының бірі 

регінде қарастырылады. Кришна Кришналока деген планетада, 
жерден тыс аймақта орналасқан, бірак та өз энергияларынын 
арқасында ол жаратылыс элемінің әрбір нүктесінде бола алады.

ришнаизм бойынша, адам жан мен тәннің дуализмімен 
сипатгалады. Жеке жан (джива, атма) -  Жоғары Жанның 

арамагма, Брахманның) болшегі. Джива үшін әрекет ету аймағы 
дам гоні больш табылады. Оны жан өзінің тілек-ниеттеріне карай
- с ретінде алады. Оз еркіндігін асыра найдаланған джива заттык 

t v  ГүСеДІ' ^ нда Д > к и в а  үш гун (күй, модус, байланушылык 
Ь  '1 )ИЛІГ'НДС болады -  білмес надандық, қүштарлық, игілік. 
 ̂ ьіқ олемде джива озінің кудайлық монін үмытады, сойтіп, 

саіід'|аНЫІІ ®ил' г'не басыбайлы боп қалады. Карма дегеніміз себегі- 
^ ^ к б а й л а н ы с .  Адам кейпіне кірген джива сансарадан босану 

'ншідігіне ие болады, сойтіп Қүдайға кайта орала алады.
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Дживаньщ материалды әлемнен босатылуы тек қана өз бойынан 
Кришна Санасын тауып, дамыту нәтижесінде мүмкін болмақ.

Материалдық әлемде планеталардың үш деңгейі бар. Бірінші 
деңгеиде жартылай қүдайлар түрады. Олардың дживалары игілікке, 
13П әрекетке толы модуста түрады. Мүнда кришнаиттерді, брах- 
мандардь^ ғалымдарды, философтарды жэне сиыр малын жатқы- 
замыз. рта деңгей -  оның ішінде Ж ер де бар -  қүштарлык 
модусындағы дживалары бар гәндерден түрады. Қүштарлық -  үй, 
от асы, атақ-қүрметке деген талпыныс, Адам мүнда жанкешті 
ең ек етуі тиіс. Төмен деңгейдегі планеталарда надандық (жалқау- 
бш!адь*і|СІЗДІК* молусьіндағы дживалар бар. Олар жануар тәніне ие

Материалды элем  өзінің материалдык қасиеттерін сақтай 
отыра, рухани^ әлемге айнала алады. Рухани әлем дегеніміз -  

р шнамен байланыстының барлығы. Материалдык күндылықтар 
рухани қүңдылықтарға Кришнаға қызмет ету арқылы, яғни езінін 
кф.стерж.цүлкен бөлігін Кришна Санасы қоғамына бөлу аркылы 
йой?ЛаДЬІі,'- ІСІ*)еікс Т0ЛЬІ материалды әлемнен әрбір адам өз 

_ШДа Ришна Санасын дамыту арқылы қүтқарыла алады. Тіпті 
 ̂ өмен касталардың (чандал) адамдары да Кришнаға шын 

мен ақ-адал қызмет көрсетсе, Кришна Санасын дамыта апады.
өздерін вайшнавалар деп, яғни Қүдайға шын

cvлv ьг ДСР ДеП ата^ды - Кришнаиттердің мөңгі жас, тән сымбаты 
еРкект‘к бастама, пуруша ретінде қабылданады.

anenniJlf4blli ҚЬІЗМетшілері-. малайлары -  вайшнавалар өздерін
әиелд.к бастама, пракрити ретінде қарастырады.
л е г е н ? ИтерДЩ кУльттік төжірибесінің мақсаты “Кришнаға
қагсыптастып1Нк-ШІККе ТОЛЬІ" көздермен әлемге қарау үстанымын 
медитапиа «Г Ришнаға деген сүйіспеншілік ең жоғары деңгейде 
үжыммен РҚЬІЛЫ ДШи экстазға жетуден көрінеді. Медитацияны 
мелитяииа^6’ ,жеке өз а/|Дына да жасауға болады. Жеке бас 
мантпалап я “ мен үжьімдық киртана -  бірлесе отырып
қозғалыстапын^’ Музыкалык аспаптарда ойнау және ырғақты би 
мантпаға ('“яь-u Жа°ау аР^Ыль) өтеді. Культте аса басты назар 
Кришна К п т т ШД̂  ТазаРТУға”) аударылған: “Харе Кришна Харе

C S X ?  ЕГ Ш?  ХаРе Харе Х “Ре V  Р а -
боны Кришаниггер ш «тга1,Т1728 Г ™ -™  аТГаРЬ'" жь,рлау" Кү1"

Кришнаиттрг. . Р т  аить,п шығуы тиіс.
гурулар (Үстаздар)^асқарадыа г(комму1Ш1аРда> түрады. Оларды
данагөй беделді а-пм , РУ '  Тек қана РУхани Үстаз жонеадам ғана емес, Қүдайдың елшісі, уокілі, тіпті
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Қүдайдың кейпіне енген жан. Гуру Кришнаны тану процесіне 
көмектеседі. Ол трансценденталды білімді иіэкіртіне (шишьяға) 
жеткізу арқылы оған көмек береді. Гуру прозепш ппкрді инициа- 
циядан өткізеді (сырттай инициациядан өткізу де мүмкін). Ол 
шәкіртгерінің кармаларын өзіне алады, сөйтіп оған қүпия ‘‘қорғаушьг 
мантраны береді. Ол арқылы шокірт қиын-қыстау (экстремалды) 
жағдайда Кришнаға жалбарына алады, сожде ете алады. Гуру 
шишьяға өзінің рухани әлемін жаңартып, қайта жасақгауға 
көмектеседі. Ол шокіртіне ерекше бір шаттықты -  өмірге деген 
шат-шадыман, моз-мойрам козкарасты калыптастыруға жәрдемдеседі. 
Ол күйде Кришнаға шынайы берілген адам бар дүниеден Қүдай- 
дың себепсізден-себепсіз мейірімділігін көруге тырысады.

Ресейдегі жаңа діни козғалыстар
Жаңа діни үйымдар Ресейде 80-ші жылдардың ортасында гіайда 

бола бастайды. Олардың таралуына игі ықпал жасаған факторларға 
қоғамдағы терең дағдарыс, оның соңын ала орын алған сол кездің 
экономикалық жоне идеологиялық жүйесінін ыдырауы жатады. 
Омір сүру деңгейінің күрт томендеуі, жүмыссыздыктьщ өсуі, 
инфляциялар, қылмыстар, аймақаралык, қактығыстар зайырлы 
идеологиялар мен саяси партиялар беделінің түсуіне алып келді. 
Осындай жағдай қалыпгаеқан кезде Ресейде пайда болған діни 
жаңа қауымдастықтар емірді “дол қазір өрі дол оеы жерде” 
түбегейлі қайта қүру жобаларын үсынған еді. Олардан Ресей 
жүртшылығын шынайы дінге қатыстыру уөдесін ғана таппайсың, 
сонымен қатар олардьщ материалдық жағдайын жақсартуға 
кемектесу, ал қоғамын иманды және әділетті ету уәдесі де бар.

Көпшілік дәсгүрлі емес діндерге күрт өзгерістер жағдайында 
жан тыныштығын іздеп, содан баяндылық табамын деген умітпен 
барады. Оларды сенуші топ ішіндегі көңілкүй кызықтырады. 
Сеоебі жаңа діндердің біразы адамды бір-біріне, адамзатқа, табиғатка 
деген иманды қарым-қатынастар калыптастыру культімен қызык,- 
тырады. Жаңа діни бағыттардың түғырнамаларынын пайда болуы 
мен бекітілуіне шіркеулік-мемлекеттік қарым-қагынастардың жаңа 
моделі ықпал етті, сол сиякты алуан түрлі діни уйымдардын 
Т|ршілік етуіне қүқығы барлығын мойындау да осерін тигізді.

Ресейдегі жаңа діни үйымдар өздерінін пайда болған жерлеріне 
сай жікгеледі. Кейбір үйымдар мен топтар Ресейдің сыргында 
пайда болады, сөйтіп ресейлік жерге басқа модени ареалдардан 

импоргталадьГ. Осы түрдегі діни жаңа қүрылымдар шетелдік 
миссионерлердің күшінін арқасында пайда болады жоне кенінен 
іараладьі. Бастапқы кезде (ал кейде — үзақ уақыт бойына) олар
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өздерінің “аналық үйымдарының” материалдық жөне қүрылымдық 
көмегіне сүйенеді. ІІІетелдік тегі бар жаңа діни ағымдарға Бірігу 
Шіркеуі, Сайентологиялық шіркеу, АУМ Синрикё, Мормондар, 
Христос Шіркеуі жэне т.б. жатады. Соңғы уақытта отандық және 
шетелдік неодіндердің ілімдерінің Ресей халықтарының мөдени- 
тарихи дәстүрлеріне көндігуінің түрақты үрдісі байқалып отыр. 
Орыс мәдениеті мен өнерінің рәміздерін жаңа діндер кеңінен 
пайдаланады, соның ішінде православиелік храмдардын да 
рәміздері кең пайдаланылады.

“Ресей топырағында” пайда болған кең таралған жаңа діни 
бірлестіктерге: Құдайтуар ортапық, Үлы Ақ Ағайындастық, Соңғы 
Өсиет Шіркеуі, Порфирий Иванов ілімінің жолын қуушылар 
жатады.

Жаңа діпи қозғшіыстардың жолын қуушылардың олеумеп ік- 
демографиялық сипаттамалары, жалпы алғанда, осы қозғалыстар- 
дың АҚШ гіен Батыс Еуропадағы жақтастарының керсеткіштеріпе 
сай. Неодіндік қүрылымдардың басым бөлігін қалалық жүрт 
қүрайды (Үлы Ақ Ағайындастық пен Қүдайгуар орталыкты 
есептемегенде).

Жаңа діни қозғалыстардың қызметтерін Соңғы Өсиег ІІІіркеуі 
мен Бірігу Шіркеуінің үлгісінде қарастырып көрелік.

Соңгы Өсиет Шіркеуі. “Отандық” топырақта туған жаңа діни 
қозғалыс. Оның негізін қалаушы — Сергей Анатольевич Тороп 
(1961 ж. туылған). Ол Минусинск (Краснояр өлкесінің оңтүстігі) 
қаласында түратын адам. 1990 ж. оған бүдан екі мың жыл бүрын 
болған оқиғалар сыры ашылыпты-мыс. Ол өзіне жаңа рухани Вис­
сарион (омір сыйлаушы) деген ат алады, сөйтіп “ортак сенім 
қауымы” қүрылғандығы туралы жариялайды (1995 ж. қазаннан 
бастап -  “Соңғы Өсиет Шіркеуі”).

Дін ілімінің көзі — Қасиетті Жазу мен Соңғы Өсиет. Оны 
Виссарион жазып шыққан. Онда Виссарионның 61 өсиеті бар және 
де көптеген діни-этикалық ақыл-уағыздар да бар (2). Виссарион- 
ның ілімі бойынша, ғарыштың жаратушысы (Абсолют, Біртүтас) 
мен Тәңір (Аспан Әкесі) -  бір дүние емес. Алғашқысы 
материалдық болмыс және материалдық күш-қуат көзі ретінде 
керінеді. Аспан Әкесі -  Біртүтастың баласы болып габылады жоне 
адам баласының экесі, айқындық пен киеліліктің козі болыгі 
есептеледі. Виссарион адам қаны мен тәнін қабылдаған Қүдай сезі 
деп ессптеліп, доріптеледі. Оның үстіне, туылатындығы алдын ала 
белгілі болган жанның дүниеге келген жері Ресей деп жарияланады
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әрі дәл сол Ресейде Киелі Жазуда айтылған оқиғалардың тылсым
қ ү п и я с ы  д а  ашылуы тиіс деп есептеледі.  ̂ попелі Әйтсе

Христиан дініне Соңғы өсиет Шіркеуі ар н аи ь р  ( күнәһар
де, жанның көшіп-қонуы мойындалады, ^  ’ ді белбеуЛеп
ойдың туындысы болып есептеледі. жянпап
түрған айрықша қабат. Онда бойында салкыны жок^ Д Р 
орналасады. Олар уақытша пейіштің түрақтарында ж и н алад рад ьь  
Олар “мәңгілік сатысына аяқ басқан болашақ адамза ппмін
негізі болуы үшін жиналады. Олар -  ендігәрі ® VCT;He 
татпайтындар”. Ал жүмақпен салыстырганда, тозак, р 
жақынырақ орналасқан. Онда күнәмен қүрыған және 
жын-періге байланған жандар түседі.

Қазіргі өркениеттің жай-күйі күш патшалығынан РУХ’ 
патшалығына көшу кезі деп сипатталады. Ресейге жоиылып, ҮР 
кетуден қүтқарылудың үлы Миссиясы бүйырғандыктан, дәл 
ресейлік жерде күш патшалығының агониясының (ақырғы демшщ 
қиналған сипаты ап-анық көрініп түр. Виссарионның аитуы 
бойынша, адамзатгың жабайылық пен түкке түрмастыққа алға 
бағытынан “жоғары білімділік те қүтқара алмайды”, өиткені адам 
сапасы оның техникалық білімінің көлеміне байланысты емес. 
Ақыл мен адамзаттың биіктігі оның ғылыми-техникалық жетістік 
терімен анықталмаса керек (3).

Соңты Өсиет Шіркеуінде православиенің әдет-ғүрыптары мен 
қүпия сырлары жоққа шығарылмайды бірақ олардың мәні мен 
мазмүны түбегейлі өзгерістерге үшыраған. Онда тек шоқындыру 
мен неке қию рәсімдері ғана сақталады. Бата беру-сүрап алу 
қүпиясы мен Аспандық әкеден игі істерге жеке өз басы немесе 
көпшілікпен бірге араласуға рүқсат алу сияқты қүпиялар енгізш 
ген. Литургия да қүпиялар қатарына кіреді. Ол агггасына екі рет 
жексенбі және сәрсенбі күндері өткізіліп отырады. Ең дәрштелетін 
рәсім - қасиетті дөңгелек рәсімі. Ол үшін адамдардьщ қолдарьі 
қабыстырылады. Сол арқылы Қүдаймен бірігу және ерді 
адамдық қара пиғылдан және ой ластығынан тазалауға даярлық 
көрініс табады. Негізгі мереке — 14 қаңтарда Виссарионның туған 
күнінде аталып өтілетін Христостың туған күні.

Соңғы Өсиет Шіркеуінде қоректенуге қатал шектеулер бершген. 
Басқа діндердегі сияқты, вегетериандық үстаным Ешкімді 
өлтірме!” принципіне ілесуді сақтауға негізделген. Басқа шектеулер, 
Виссарионның айтуы бойынша, жердің вибрациясының 
(дірілдеуінің) ауысуына байланысты. Жердің вибрациясының 
сондай әсерінен өліп қалмас үшін адам тәні азықтануының
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қүрылымын өзгерте отырып, сол өзгерістерге озінің жауабын беруі 
керек. Шэй, кофе, қант, жануар жоне осімдік майына тыйым 
салынған.

Соңғы Өсиет Шіркеуіне Храм ішінде істелетін өрекеттердің 
екінші орында түратындығы, ғимараттық жоне басқа да храмдық 
қүрылыстардың атрибутгарының аса маңызды еместігі тән. 
Висеарионның өсиеттеріне сай, “Қүдай қүрметіне салынған 
храмдардың барлығы әрқайсысымыз үшін бірдей жақын екендігін 
сезінетін уакыт келді. Бүл шіркеу храм пішініне арналған канон 
болмау керек деп біледі, өйткені онда әсемдікті көру мен Асгіандык 
Әкені доріптеуге деген талпыныс жатыр” (4).

Өзінің қүрылымына қарай, Соңғы Өсиет Шіркеуінің баска да 
дәстүрлі емес діндерден көп айырмашылығы жоқ. Оның басы- 
қасында Жоғары рухани көшбасшы жоне Негіз салушы мортебе- 
сінде Виссарион түр. Ағымдық жүмыстарды шешумен иіірксу 
кеңесі айналысады. On жеті әрекет етуиіі жоне бір қосымша 
мүшсден түрады. Жогары окімшілік баскарумен шіркеуді қараушы 
адам айналысады. ()л негізінен тек шарттар жасау, жүмысшыларды 
қабылдау жоне босатудан басқа барлық қаржы жағымен байланыс­
ты жүмыстармен айналысады. Қүдайға мінажат егу мен рәсім 
әткізумен айналысу священниктерге жүктелген. Оларды Виссарион- 
ның озі қол қойып, қабылдайды. Священниктер жок жерде Соңғы 
Осиет Шіркеуінің ілімін таратумен миссионерлер айналысады.

1994 жылдың екінші жартысында Виссарион жер шарынын 
адамдарына Краснояр өлкесінің оңтүстігінде қорық аймағын қүр- 
ғандығы туралы хабарлады. Ол қорық -  адамдардың табиғатка 
деген жаңа қатынасының үлгісі, ауылшаруашылық және көркемдік 
бүйымдар жасауды үйымдастыру орталығы. Тайгалық Тибиркуль 
деген көлдің маңында “Жаңа Иерусалим” салынып жатыр. Бүл 
кала — “жаңа адамдар” оазисі ретінде елестетіледі, ол — өнерлі 
адамдар мекені. Виссарионның шақыруы бойынша онда 2 мыңнан 
астам адам көшіп барды. Негізінен олардың қатарында ірі 
кәсіпорындары бар өндірістік қалалар мен модени орталыктар 
түрғындары, шығармашылық мамандық екілдері, дәріғерлер мен 
оқытушылар бар.

Ресеидегі Бірігу Шіркеуі. Бірігу Шіркеуінің Кеңес Одағына 
деген аса қызығушылығы 70-ші жылдары көріне басгады. Заңдас- 
гырылмаған түрде орекет етігі жүрген кезде олар — мунистік функ- 
ционерлер зиялы қауымныц түрлі деңгейлерімен, студенттермен, 
үстаздар жоне ЖОО-ныц оқытушыларымен байланыска түскен. 
1990 жылдың желтоқсаны мен 1991 жылдың соуір айында АҚШ-қа
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200-ге жуық кеңестік саяси және қоғам қайраткерлері, ғалымдар, 
жазушылардың жолы түсіп, барып келді. Олардың арасында 
республика мен Одақ парламенттерінің депутаттары да кеп 
болатын. Сол сапардың қатысушылары он күн бойы Америкамен 
танысумен қоса, Бірігу Шіркеуінің ілімі туралы дәрістер тындады. 
1990 жылдың 11 сәуірінде Кремльде Сан-Мен Мунньщ КСРО-ның 
презңценті М. Горбачевпен кездесуі болып өтгі. 1992 ж. 21 мамырында 
РФ-ның Юстиция министрлігі “Дүниежүзілік христиандықты бірік- 
тіру үшін қасиетгі Рух Ассоциациясын” діни бірлестік санатында
тіркеуден өткізді.

Ресейдегі Бірігу Шіркеуінің төменгі қүрылымдық бірлігін аймақ 
қүрайды. Оның штаб-пәтері 2-3 бөлмелі үйлерде орналасады. Онда 
үнемі ‘толық мүшелер”, яғни Мун ілімінің жолын қуушылардың 
орталық бөлігін, тіреуішін қүрайтын адамдар түрады. Аймақты 
шетелдік миссионер басқарады. Дегенмен, соңғы кезде бүл міндетті 

ірігу Щіркеуінің ресейлік мүшелеріне жүктеу де кездеседі. “Толық 
мүшелердің” өмірі қатаң тәртіпке негізделген: ерте түру, мінажат 
етУ> қүдайи принципті" оқу, миссионерлік қызмет жасау. Аймак 
ғимараттарында дөрістер оқылып, мунистік қозғалыстың идеоло- 
гиясы мен тәжірибесі туралы әңгімелер өткізіледі. Ірі семинарлар 
үшін демалыс үйлері, санаторийлер, клубтар, мәдениег сарайлары 
жөне тағы басқалар жалданады. “Толық мүшелердің” және Мун 
Қозғалысы активтерінің орта жасы -  22-25 жас, олардың 70 пайызы 
студентгер мен ЖОО-ның түлектөрі. Олардың арасынан жүмысшылар, 
шаруалар, зейнеткерлерді кездестірмейсің деуге болады.

зінің басты мақсаттарьщың бірі ретінде Мун Ресейге көмек 
РУДі айтады. Ресей рухани таңдау алдында түрғандықтын, өзіне 
ғамды жаңғыргуға мүмкіншілік беретін приоритеттер іздестіріп 
ьірғаңдықтан, оған көмек берілуі тиіс деп қарастырылады. Ол 

■ГУралы Мун Ресей түрғындарына бағытталған арнауда былай деп 
арлайды (1995 ж. қараша айы): “Егер сіздің еліңіз Америкадан 

рі аса қадірменді Мунның қолынан берік үстаса, ол әлемдегі 
р АЬ? ҒЫ қатаРДы иемденеді” . Діни қызметпен қоса, Бірігу Шіркеуі 

сеиде білім беру, ғылым, медениет, өнер, тәрбие саласында 
ітгеген іс-шаралар мен жобалардың тарамдалған жүйесін жүргізіп 

е Ы̂ ' ,аРДЬІ жүзеге асыруға Сан-Мен Мунның жолын қуушы 
ес адамдар да араласады. Ресей территориясында Принципті 

(ВАИП^ ^Ш'Н қҮРьшған Бүкілресейлік студенттік ассоциация 
П -  Всероссийская студенческая ассоциация по изучению 

ринципа) бар. Ол -  Бірігу Шіркеуі қүрған әрі бақылап отыратын 
ас Үйымның филиалы. Ол ассоциация өзіне Бірігу Шіркеуінің
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идеалдары негізінде қоғамды имандылық түрғысынан қайта 
жаңартуға талпынған студенттерді біріктіруді мақсат етіп қояды. 
ТМД елдерінің ЖОО-ның 3000-нан астам студенттерінің АҚШ-қа 
Мун сапарын осы ассоциация үйымдастырды. Ресейде әрекет етуші 
‘чХалықаралық білім беру қорының” бір бүтағы — “Менің әлемім 
және Мен" деген (үш бөліктен түратын) оқу құралдын даярлап 
шыққан болатын. Оны жазу барысында Бірігу Шіркеуінің америка- 
лық орталығында жұмыс істейтін методистер, сол сияқты Ресей 
мен Балтия елдеріндегі тарихшылар мен педагогrap қатысты. Осы 
кітап негізінде Ресей, Америка, Грузия, Украина, Қазақстан мен 
Қырғызстанның мыңдаған жеке меншік мектептерінде ғана емес, 
мемлекеттік мектептерінде де өткізілетін курс даярланған.

1992-1993 жж. жаңа діни қозғалыстардың тараиуына наразылық 
білдіруші күштер пайда бола бастады. Жаңа діндердің Ресей 
топырағында туғаны болсын, әлде шетелден “импортталғаны” 
болсын — барлығына қарсы наразы күшгер іуындады. Біркатар діни 
жаңа бірлестіктер қызметін заң түрғысынан шектеу талпынысы 
жасалып отыр. Олар Ресей халықтарыньщ мәдени және тарихи 
достүрлеріне қарама-қайшы деп танылады, Жаңа діни қозғалыс- 
тарды Орыс Православиелік шіркеуі де әшкерелейді. Ресейдің 
бірқатар қалаларында дәсгүрлі емес діндерді гипноз, психотропты 
қүралдар пайдаланды, отбасын бүзып-жарды деп кіналайтын ата- 
аналар үйымдары қүрылған.



Үш інш і бөлім

ДІНИ ФИЛОСОФИЯНЫҢ НЕГІЗГІ БАҒЫТТАРЫ

Діни философия бір-бірімен бәсекелес алуан түрлі мектептер 
мен ағымдардьщ бірлестігін білдіреді. Философиялық бағытгар 
уддизм, христиандық, ислам және басқа діндерде де бар. Діни 

философия онтологиялық, гносеологиялық, әлеуметтік және басқа 
да мәселелердің өзіндік шешімін береді. Оның теориялық негізін 

иелі Кітаптың, діннің ілімінің негізгі идеалдарымен келісімді 
ережелер мен қағидалар қүрайды. Дегенмен де, діни философия 
мен теология, яғни дін ілімі арасында теңдік белгісін қоюға 

олмайды. Бірақ оларды айрықшалайтын белгілер шартты әрі 
өзгермелі болады. Олар қүрамы, үғымдық аппараты, пайьшдау 
және дәлелдеу өдісі мен жолдарына және т.б. қарай ерекшеленеді.

12-тарау  
Буддалык философия

Буддизмнің философиялық немесе, дүрысын айтқанда, теория- 
Қ негіздері сол діни жүйе қалыптасқан кезде даярлана бастады. 

^УДДалық философиялық мектептердің алуан түрлілігіне қарамай, 
ларды бір-бірінен бастапқы қағидаларына қарай түбегейлі ерекше- 

боладН СК' Т̂ Рге: «ш аяиалы қ және махаяналык, буддизмге бөлуге

1. Хинаяна философиясы

Хинаянаны теоретикалық негіздеу барысында негізгі рөлді 
Ф и н Т аР 1̂ ,Ралы ’л’м атқарады. Оны ірі Ресей буддологы 

И.Щ ербатской (1866-1942) “буддизмнің орталық концепциясы’’ 
^еп атайды. Дхармалар — танылмайтын (Канттын “өзіндегі заты 
ындьг) жалғызілікті мәндер әрі солар ғана бүл дүниеде акиқат.
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Дхармалар туылмайды да, жоғалмайды да. Олардын саны шексіз. 
Әрбір дхарма белгілі бір қасиеттердің өзгермейтін жинағына ие. 
Барлык жалғызілікті дүниелер сияқты, дхармалар тиісті немесе 
тиісті емес болмыста болады. Ондағы тиісті болмыс дегеніміз 
абсолютті тыныштық күйі. Адам мен оны қоршаған олем тыпыш- 
тық күйіндегі емес, “қобалжыған” қозғалмалы дхармалардың 
көріністері арқылы қүралады. Мүндай көріністер комбинациясы 
азғана уақыт мерзіміне, бір сәтке ғана қүралады. Содан кейін дөл 
сол немесе сөл басқаша қүрастырылған дхармалар көрінісінен мүлдем 
баска комбинация жасалады. Ендеше, кеңістік пен уакыттағы орын 
алған жоне бар “заттар мен істер”, буддалық терминологияны пай- 
даланар болсақ, дхармалар көріністері біріп-бірі шексіз алмастырып 
отыр. Осындай онтологиялық алғышарттардан туындайтын 
дхармалардың гиісті болмысы -  абсолютті тыныштық, “қобалжусыз” 
күй. Ол ешқандай қосыңдыныц пайда болмағандығыи білдіреді. 
“Заггар мен жүмыстардың” болуы, яғни адам мен коршаган 
олсмнің болуы оздігінен дхармалардың “кобалжуының” куосі, яиш 
олардыц тиісті емес болмысының куәсі. Ал ол дегеніміз қасіретпен 
тең күй. Қасіреттен арылу дхармалардың “тынышталуы”. “байыз 
табуы" деген соз. Тыныш табу адамның тіршілігінің тоқтауын, 
демек, оның қайта-қайта дүниеге келудің иіеңберін үзіп шығуын 
білдіреді. Дхармалардың “тынышталуы”, яғни адамды күрастыру- 
шы бөлшекгердің “байыз табуы’? дегеніміз нирванаға жету күйі. 
Нирвана — адам болмысыиа катысты “өзге болмыс”. Е:ндеіле, 
сансара мен нирвана ешқашанда бір-біріне сойкес келмек емес. 
Дхармалардың “тынышталуы” және “өзге болмыска” өту, яғни 
Нирванаға қол жеткізу жолы бар. Сонымен, хинаяна философия- 
сында түпнегізді дүние -  дхармалар туралы ілім.

Көне философиялар үшін болмыстьщ қандай да бір бастапқы 
негізін, алғашқы элементтерін іздеу тән. Буддистік философтардын 
ойлары да сол арнада жүріп отырған. Бірак, алғашқы элементтер 
туралы басқа да көптеген философиялық жүйелер (еуропалык 
антикалық, кенеүнділік) козқарасы мен хинаянаны үстанушылардын 
дхарманы талдауындағы түбегейлі айырмашылыкты баса айту 
керек. Дхармалар ешқаиіан материалдык, затгық мондер ретінде 
түсіндірілмеген: күнделікті (мүрланбаған) санада “тоні мен формасы" 
бар больіп қабылданатынның барлығы іс жүзінде дхармалардыц 
белсенділіі ініц нотижесі болып есемтеледі (солай дсй түра. 
буд;ииіык іүламалардыц арасында дхарманы матсриянын болілсктері 
деп үгыііуга сая гын үрдістер де бар екендіі ін айта кетелік). Дхармалар 
іуралы ілім хинаяналық философияііыц компедиумында
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“Абхидхармакоша” деген үнділік будда философы Васубандхудьщ 
(V ғ.) трактатьшда таратыла әрі толықтырыла жазылған. Бүл 
шығарманы буддизмнің таралу аймағының барлық жерлерінде 
Шри-Ланкадан Японияға дейінгі аралықтағы адамдар оқып, білген.

Дхармалардың комбинациялары уақытта шектеусіз жөне кеңіс- 
тікте шексіз “заттар мен істер” ретінде кабылданатын композиция- 
ларды қүрайды. Олар бір-бірімен өзара байланыста болады әрі 
жалпы ортақ себептілік заңына бағынады (саискр. “ пратитья- 
стутпада”). Сол себептілік арқасында Васубандху мен басқа да 
хинаяналық философтар күнделікті санаға біртүтас болып көріне- 
тін феноменалды” болмыстың пайда болуы мен тіршілігін түсіндіреді.

Дхармалардың шексіз көп мөлшерін Васубандху 75 түрге 
апарып саяды. Олар өз алдына тағы да басқа түрлі белгілеріне 
кара и топтастырылады. Ең ал дымен, дхармалар екі түрге бөлінеді: 

олмыстың ықпалындағы” (санскр “санскрита”) және “болмыстың 
ықпалындағы емес” (санскр. “асанскрита”) дхармалар (1). О.О. Розен- 

фггің анықтамасы бойынша, болмыстьщ ықпалындағы дхармалар 
төрт процеспен -  туу, тіршілік ету, өзгеру және жоғалумен байла- 
нысты. Олар әр сәт сайын болып жатады. “Болмыстың ықпалын- 
Дағы емес” дхармалар аталған процестермен байланысты емес, олар 
-тыныш, Розенбергтің айтуы бойынша, “болуға” жаралмаған (2). 
к ірі жанды сақтап қалу, демек, нирванаға жету дхармалардың 
толқуының” бітуінде жатыр, яғни оларды тыныш күйге жеткізу 

Деген сөз. Соның салдарынан олар түлға қүрайтын композиция 
жасаи алмайтын болады. Дхармалардың тынышталуы түсында 
ЗДамның шыр айналып жүрген қайта туу шеңбері жойылады. Сонда 
адам өзінің тіршілігін тоқтатады. Дхармалар арасында, жоғарыда 
атап еткендей, “толқитындары” және “толқымайтындары” бар.

„ ^ олКитыцдарга” тыныштық күйдегілері (яғни "болмыска жат- 
паитьшдары”) кіреді. Олар дхармалардьщ жалпы ағысында болға- 
нымен де, олардьщ комбинацияларының көріністеріне қатыспайды.

олқымайтьгндардың” кдтарына кейбір “болмысқа жататындары”
Да к,РеД'- Дәлірек айтар болсақ, буддистер көзкарасы түрғысынан 
°Н психикалық күйде болушыларға бірінші болып “дін көзі ашылу” 
куиіндеіілер кіреді (3). Қалған дхармалардың белсенділігі адамның
жалған дүниедегі болмысын анықтайды.

Дхармалардың керіністерінің барлық комбинацияларын, жалпм 
аііғанда, екі түрге белуге болады -  “сезімі бар әлем (әлде сфера)’ 
^ҮРаушылар, яғни тірі жандар мен “қүмыра-сфера” құраушылар, 
яғни тірі жандардьі коршаған олем, олардьщ мекен ету ортасы. Осы 
екі сФеРалар” үйлесімді бірліктегі біртүтастықты қүрайды және ол



өте күрделі қүрылымға ие. Дегенмен, басты назарды ол “сезімі бар 
олемге” аударады, өйткені тірі жан - қүтқарудың ең бірінші әрі, 
тіпті, жалғыз деуге болатындай нысаны.

Дхармалардың кешенінің және комбинацияларының көріністеріне 
байланысты барлық “сезімі барлар” төрт топқа бөлінеді:

1) “жатырдан шыққандар”,
2) “жүмыртқадан шыққандар”,
3) “ылғалдан пайда болғандар”,
4) “түр өзгертулер нәтижесінде пайда болғандар”.
Дхармалардың “толқулары” әрбір тірі жанның қандай да бір бес

“олем-күйлердің” біреуінде болатындығына жағдай тудырады:
1) “тозақтық”;
2) “аш рухтық”;
3) “жануарлық”;
4) “адами”;
5) “қүдайи”.
Осы күйлердің барлыгында (орине, апуан түр өзгерістсрде) 

‘ бір-біріне айналу жолы мен дүниеге келгендер” ғана (қүдайлар, 
рухтар, жын-псрілер жоне т.б.) бола алады. “Жатырдан шыкқандар’' 
(адамдар, хайуандар) екінші, үшінші жоне төртінші күйлерде бола 
алады; “жүмыртқадан шыққандар” мен “ылғалдан пайда болғандар” 
(балықтар, бауырымен жорғалушылар және т.т.) — үшінші және 
төртінші күйлерде болады. Әрине, қайсыбір “өлемге” кіру себебі 
кандай, неде деген сүрақ түрады немесе, басқаша айтар болсақ, 
кәдуілгі сананың (ол да белгілі бір дхармалар кешенінің көрінісі 
болып табылады) қайсыбір күйде болуы ретінде қабылданатын 
дхармалардың көріністерінің конфигурациясына не себеп болады 
деген сүрақ койылады. “Әлемдерде каңғып жүрудің” себебі екі 
топқа бөлінеді: “іштей тиесілі” және “сырттай тиесілі” топқа. 
Біріншілеріне “іс-орекетгер” жатса, екіншісіне "адасулар" жатады.

Іс-әрекеттер ’ немесе карманың эквиваленті түрлі белгілерге 
сай жіктеледі.

Іс-әрекетгі’ жасаушылар сипатына сай үш топқа бөлінеді: 1 )“тон 
ісі (кез келген физикалық іс-әрекеттер); 2) “ауыз ісі” (демек, сөз); 
3) ой ісі . Өз кезегінде олардың орқайсысы он жақсысы мен он 
жаманына тагы белінеді.

Адасулар екі гопқа болінеді: “негізгі’' жоне ‘"қосымша”. "Негізгі 
адасулар саны -  он: корсеқызарлық, ашушандық, мақтаншакгык, 
күмонінілдік, аурулар мсн буддалық козқарас түрғысынан дүрыс 
смес түрлі норселер. “Негізгі адасуларды” одан ары карай да 
бөлшекгеп жікгеу бар. “Принципке” қатысты адасулар, ягни “торт
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ақиқат” аркылы берілген тірі жан иелерінің болмысының негізгі заңы 
мен “іс-әрекетке” қатысты (қайсысы дүрыс, кайсысы бүрыс) 
адасулар. “Қосымша адасулар” -  “негізгілер” көрінгенде паида 
болатын адасулар саны -  98, демек, алдыңғысы мен кейінгісін
коссақ, жалпы саны 108 болады.

Хинаянаньщ теоретиктері, осіресе. Васубандху дхарманьің 
“істер мен заттардың” әлеуетті продуценттер ретіндегі жіктемесін 
бүге-шігесіне дейін даярлаған. Дхармалардың көріністерінщ ком 
бинацияларының қүрылымының механизм-!, кез келген ком ина 
циялардың пайда болуының себептері топтіштеп келтіршген. 
Хинаяналық философтардың бүл пайымдаулары алғашқы екі іЗГ| 
ақиқаіты”: "барлығы -  қасірет", "касіреттіи өзіндік себептері ар

енді негіідейді.
Қайта туылу шеңберінен шығу, яғни дхармалардың “тыныш- 

галуы екі шартты орындаган жағдайда ғана мүмкін болмақ. 
іршші шарт -  “жоғары даналыққа” (санскр. “праджни”) ис болу. 

^үл даналық “Заңды білуден” түрады. Соның арқаеында торг “ізгі 
қиқагтарға қатысты “тілек” сатысындағы адасулардан ажырау 
үмкін жоне қалған екі сатыда пайда болатын “адасу” түрлерін 

оілу мүмкін.
Білімнің” екі түрі одан гөрі тереңірек әрбір “ізгі ақиқаттарға” 

ббТЫсты аДасуиіылықты жеңіп шыгу туралы төрт “білімге” 
лінедг Солардың ішінен “толық білім” мен “туылмағандық 

ГУрады білім” айрықша бөлініп алынады.
м е з‘ ашылу үшін міндетті түрде қажетті шарттың бірі -  
псиИіаЦИЯ МеН Се^Т сақтаУ- Медитацияның максаты -  адамның 

күйін өзгертуде, еебебі күнделікті сана деңгейінде 
кел ҒаРы Даналыққа” ие болу мүмкін емес. Демек, қайта дүниеге 
кел̂ 'ДеН ШЬ1ғу да мҮм1<ін ем ес. Хинаянада медитацияның жеті түрі 
нем ̂ 1Л̂ ен' ^лардың ішіндегі ең тиімдісі -  “таза қадалу, көңіл аудару” 
НысеСе қ°балжымауға” қадалу, көңіл аудару: бүл медитацияның 

~,,Ьі ~  Д хзрм аларды ң  “тынышгалғандығы”, яғни нирвана күйі. 
ась УДДИСТ. көптеген кайта дүниеге келу барысында жүзеге 

Д'ни практика нәтиж есінде “архатқа” айналады, яғни 
яғни616 аЙнаг,ЗДы- Эулие -  барлық “адасулардан” толыгымен арылған, 
ба.ш ° СЬІ ияемде кандай да  бір  байлауы жоқ адам. Өмір сүруі 
вйт>ІСЫНДа аРхат ььҚалдық қалған Нирвана” к үй ін д е  болады, 
□ лгКеНІ ОНЬІ1і физикалық тәні бар (тән дегенім іздің өзі “қалдык”).

яғци физикалық тоні ыдыраған соң, ол “каддыксыз 
анаеа енедқ сөйтіп еш бір басқа түр-олпетге бүдан былай
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қайта туылмайды. Себебі оның алдындағы кайта-қайта жаратылуына 
себепші болған дхармалардың “толқуы” толығымен “тынышталады”.

Қайта туудың шеңберінен шығу жолдары туралы пайымдаулар 
үшінші және төртінші “ ізгі ақиқатты” -  қасірегті болдырмау 
мүмкіндігі мен одан айырылу жолын негіздейді.

2. М ахаяна философиясы

Қүтқарылуды махаяналық түрғыдан түсіну танымал буддалық 
қағидаларды кайта қарау мен жаңаларын қүрастыруымен белгілі.

Біріншіден, махаяналықтар Абсолют концепциясын үсынады. 
Абсолютгі олар атрибутсыз және рационалды түсінуге келмейтін, 
бірақ нағыз шындық деп түсіндірді. Дхармалар, басқа да жеке 
мәндер сияқты, “езіндік табиғаты” жоқ, яғни шаргты түрдегі 
шындык деп жарияланды.

Екіншіден, махаяналық теоретиктер, хинаяна теоретиктеріне 
қарағанда, Буддаиы сәл басқаша түсіндіреді. Хинаянада Будда -  
бес жүзден астам қайта жаратылулардан кейін жер бетінде тіршілік 
ететін тірі жан иелеріне төрг “ ізгі ақиқатты” ашу маңдайына 
жазылған адам. Махаянаның үстанымы түрғысынан алғанда 
адамдардың Будда ретінде Шакьямуниді қабыл алғаны -  “Дхарма 
тәні” деп аталатынның көрінісі, эманациясы. “Дхарма гәні” - 
заттық дүние емес, кеңістік пен уақытта шексіз, бәріне енетін әрі 
өзі ілкі текті, Будданың мөндік қыры. Осылайша, бастапкыда 
Будданьщ екі, одан соң үш “тэні” туралы ілім қалыптасты. Ол -  
махая на буддизміндегі маңызды ілім. Ақыр аяғында, Абсолют пен 
Будданьщ “Дхарма тәнінде” теңдестірілуі орын алды.

Н ирвана да Абсолютпен теңдестірілген. Осылайша, осы накты 
жердегі әлемде өмір сүруші әрбір адам (өзі сезбесе де) нирванада 
болған. Демек, нирвана ендігі жерде дхармалардың “тынышталуы 
мен фэни дүниенің аяқталуы деп саналмайды. Н ирванаға жету 
феномендер (материалдық болсын, рухани болсын) әлемінің елее 
дүние екендігінен қүтылу, арылу, сөйгіп “ істер мен заттар” сынды 
қасірет көздерінен еркіндік any. Нирвана енді буддист психика- 
сьіның белгілі бір күйі ретінде үғынылады, сондықтан да махаянада 
психологиялық фактордың функционалдық рөлі қатты артады.

Үнді философтарының шығармаларында негізгі принциптері 
гүжырымдалған классикалық махаяна екі бағыт аркылы танымал -  
мадхьямака (шуньявада) мен виджнянавада (йогачара). Мадхья- 
макидің жетекші теоретигі (шындап келгенде -  оның негізін 
салушы) -  ірі үнділік будда философы Нагарджуна (І-Н ғғ.), ал
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виджнянаваданың негізін салуш ы  -  үнділік будда философы 
Асанга (IV ғ.) және Васубандху (өзінің кейінгі іс-әрекегтерінде). 
Нагарджуна мен оның ізбасарлары басты назарды жекелеген 
мәндердің шартты (салыстырмалы) шындығы (акыр соңында -  
елес шындығы) туралы махаяналық тезиске аударды. Виджнянава- 
диндер қандай да бір күбы лы сгы ц  қиял-елестен туындайтын көзі 
туралы сүрақты сондай қиял-елестер пайда болу процестерінде
шешуге тырысты.

Махаяна арқылы буддалық философия ең жоғары гүлдену 
шегіне жетті. Бүл бағыттың теоретиктері өздерінің ілімдерінің 
негізгі қағидаларының шындығын дәделдеу үшін көп күш салатын. 
Оның үстіне, хинаяна өкілдерімен күрес те, махаянаның өз ішіндегі 
мектептер арасындағы күрес те, ол аз болса — Үндістандағы және 
оның сыртындағы буддалық емес діни жэне философиялық жүйелер
окілдерімен күрес те соған ынталандыратьгн.

Мадхьямаки доктриналарын қүрастырудағы бастапқы нүкте 
жалпылама себептілік туралы заңды қайта ой-санадан өткізу, яғни 

пратитья-самутпаданы” сараптау болды. Осы маңызды сүраккд 
қатысты Нагарджунаның пайымдау қисынын былайша көз алдымызға
елестетуге болады.

Ең алдымен, анықтама мен анықталатын дүние арасындағы
етене, үйлескен байланыс анықталған: барлық “заттар мен дүниелер
міндетті түрде әйтеуір бір көрініс табады, яғни оның сыртқы
бейнесі болады, ал кез келген анықтама әлденені сипаттайды.
Демек, атрибутсыз мән ж оқ және мәнсіз атрибут та жоқ. Әйтсе де,
барлық “іс-әрекеттер мен заттар” тек бір-біріне қатыстьг ғана
аталына алады, анықталына алады. Сондықтан Нагарджуна егер
Де өзі” болмаса (оны субъект - биномның бірінші мүшесі деп
түсіңдіруге болады), онда “ол” да (яғни биномның екінші мүшесі
объект) жоқ” (“Мадхьямака -  карикас”) дейді. Демек -  әрі бүл өте
'«аңызды нәрсе -  әлдене белгілі бір бастапқы нүкте болғанда ғана
анықталады, ал ол өз кезегінде келесі бір басқа нүктеге қатысты
анықталады, сөйтіп шексіз кете бермек. Абсолютгі бастапкы f
^оқ. Ары қарай, кез келген атрибуттың артында одан бөлж
мон түруы тиіс болса, онда соңғысы, яғни мәннің өзі (атри ут сын
Ле “  салыстырмалы дүние. Ол -  нағыз шындык емес. „^тен-

Ендеше, кез келген жеке дүниені (дербес, б а ск а д а н  _
^ен) басқа бір жеке дүниеге қатысы бар нәрсе деп атауғ мадхья.
Нагарджунаның ойларының барлығының пафосы, екпі ать|Н
миктер үшін маңызды нәрсені дәлелдеуге^арнал ^ _ етиктері 
Солардың артынша махаянаның басқа мекте р



үшін де жеке дүниенің, яғни дхармалардьщ түптің түбінде ғайып- 
тығы (шындық еместігі) туралы қағиданы дәлелдеуге бағытталған.

Нагарджуна қозғалыс, тыныштық, субстанция, сапа, уақыт, 
өзгерю, себептілік, мен” категорияларын, сонымен катар Будда- 
ньщ адам бейнесінде басқа еш нәрсеге қатыссыз корінуінің 
мүмкіндігін мүқият, ықтиятты сараптан өткізген, сөйтіп ештеңені 
ездігшен атауға болмайтындығын көрсетті, басқаша айтар болсақ: 
ецггеңе өздігінен дербес тіршілік етпейді, себебі барлығы себеп пен 

салдардың шексіз легіне негізделген” (4).
Сонымен, заттар өз-өзінен туылмайды (пайда болмайды) (сөзбе- 

сөз аитар олсақ - өз тәнінен өзі); олар міндетті түрде іштей жоне 
сырттаи тиесілі себептерді күтеді”, -  дейді Нагарджуна. Ендеше, 

загтар түрлі себептерден пайда болады және сондықтан да өзіндік 
жаратылысқа ие емес. Ал егер олардың өзіндік жаратылысы жоқ 
/туп<1' \ ОІ*^>°Л 3ап аР қала^ тіршілік ere алады?”. “Егер де затгар 
б Л ^ Г ^ "  туындамаса> олардың өзіндік жаратылысы

и ^ адхьямака жекеліктің, оның ішінде дхарманың нағыз шын- 
", Ж0К,Қа шыгаРУмен ғана шектелмеген. Іс жүзінде шартты, 

“тат>ся'Ь,” Ма;іЫ " ІЬ,ИДЬ1ҚТЬ(Ң артында нағыз шындық {санскр. 
1ПҒ, осындайлық) түр. I Іагарджунаныц пайымдауларынан
себепті ДСП өз‘ид'к жаратылысы бар “мән” танылады, ол 
Баск-япяг!»ПСН ту^ шдамаВДЬІ және де басқа ештеңеге тәуелді емес. 
шынлыіті.?Н ептіл'к (үйлестілік) байланыста түрған шартты

Осыляйм ДОЛСЛдемес' нен осындай қорытынды шығып түр. 
болады Лпг'3' паиьшдаулар жүйесінде Абсолют үғымы пайда
-  нағыз 111к т°ЛЮТ^ еГеН*М̂3 шаРтсыз әлдене және сондықтан да ол 
мәнін , : Г " ЬІҚ' РИНе’ мадхьям теоретиктері алдында А бсолю та 
катынасы т\'пяцМҮМКШШ'Л*Г' МСН оның феноменалды болмыспен 
Нагарджуна “шунья”^  ° Ш  ,КИЫ"  мосслелеРді шеш> үшін
енгізеді. ° кеңіст1к”> “күр бостық”) категориясын

"Шунья”
айтылган с о з д і Г ^ п і ?  ЖӘНе ДС б р ‘ үіЫМНЬ,Ц МОНІН Т6К 
"Шуньяш ін” • контекстінде ғана анықтауға болады.
сипаггшіады. ДемТГТгеоТ МӘНДеР (дхаРмалаР) де’ Абсолют іе 
олар -  “бос” гі 1  сөздщ дол мағынасын алатын болсак,

K vV c«  кК, , ! ИЛОСОфИЯЛЫҚ “ ш у к ь я "  ешкашан т
“ПІуньяныіГ қазіпгі біл'* НСМССе беиболмыс дегенді білдірмеген.

с а й т ү с і н і г і н е н г і з у д е г і ь ^ И  ш ^ СЫМ К е ід е с е т іи ’ д е Ре к к ш д ер іС•И. Щербатской көп еңбек сіңірді.
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Бірінші кезекте “шуньяны” кандай да  бір  феноменніңм ән дш к  
сипатының жоқтығы деп түсіндіру керек ж әне сотан 
мәннің жоқтыгы деп , тек қана салыстырмалы мәнш  " 
түсіну керек. Екінші кезеіеге “шуныща” атр и б угс ь .зд ы қ  
екпін түсіріледі, яғни жалпьшыққа анықтама г үл
ципиалды түрде мүмкін ем естігіне назар баса аударь 
машнасында А бсолю т -  бос, 'он ы ң  алдында сөз тоқтш ігіь  

Ақыр соңында, А бсолю т (“натыз шындық ) ф  
ажыратылмағандық, іштей кереғар ем естік түрғысь ■
“шуньятаға”, “бос кеңістіктікке” тепе-тең д еп  танһ.лғаіт ^кіш . 
жагынан, шартсыздық, абсолю тті түтастық түрғысынан а 
таға” тегіе-тең деп  танылған. Д егенм ен де, а Р0 ™ ™  _
(“нағыз шындық”) феноменалды болып көрш еді. 5 я „
айтпақшы, оны “уақытша атаулар ’ арқылы қабылдар о ’
керісінше, егер соңғыларынан “асып түссек , онда яйыо-
чағыз моні ашылады. Т.Р.В .М урти айтқандай, бүл жағда  
машылық онтологиялық ем ес, эпистемологиялық аиырм 
болып табылады (6). . . . .  т п я к

Мадхьямиктер үшін абсолютгі тану мүмкіншілігі ГУР nvl]jH 
аса өзекті мөселе болып табылған еді. “Нағыз ШЬІНДЬІҚТЬ THBTj 
жалғыз ғана жолы “праджня” -  қайсыбір жоғары даналык, 
білім. Таным процесінде интеллект категориялар, логикалы* 
конструкциялар жиынтығымен жүмыс істейді. лар пр g 
түрде нағыз шындыкть, дүрыс та лайык танудын , t o a
алмайды, өйткені олар нағыз шындықты к° ^ рда̂ Рбелу 
екілендіреді”. Мадхьямиктер түсінігі бо™ н^ ’ g . жағь1Нан  
зерденің жаратылысының өзіне тиесілі. іерд , ж ағы нан  
алғавда, Абсолютті танитындай қабшеті жоқ. J айтсак,
алғанда, ол өзінің қандай да бір кониепЦ И ЯЛ арі батЬ)И іс -о р ек ет  
салыстырмалы анықтамалар) аркылы көрініс көзқарас
жемісін болмыстың шынайы бейнесі дей саладь*' (“заттар
түрғысынан абсолют туралы кез келген түжырымдам 
мен істер” туралы да) ең жалпы дегенінен ось, руслам
дегеніиен -  бастап жалған деп жарияланды. ^ ^  орын 
иррационализм жоне, әрине, оған сай мНСТ луддизм і не тон 
алатындығын айта кету керек. Ол осіресе, махая буддизмнен 
қасиет. Оның тәмомдалған керінісін чань

ТЗбамьП- „ Мысалы Аштасахасрика-
Махаяналық сутралар катарында ( т;идеп нраджнанын 

сутрада) Будданың ен биік даналығы ре эксшииитті
“Дхарма тәніндегі" Будданың взімен тендіп идеясы
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түрде (жасырын түрде) көрініс табады. “Праджня” тіршілік иесінің 
абсолютті тануға қабілеттілігі ретінде түсіндірілмейді, сол тірі 
жанға о бастан тиесілі және белгілі бір жағдайларда оған ашылатын 
қасиет ретінде түсіндіріледі. Осылайша, келесі теңдестіктер тізбегі 
қүралады: “татхата” (“нағыз шындық,” Абсолют) -  “праджня” 
(“жоғары кемеңгерлік”, интуитивті білім) -  Будда (“Дхарма тәнін- 
дегі”). Осылардың барлығының да атрибуттары жоқ болғандық- 
тан, олар “шуньята” (бос кеңістік) үғымыньщ көмегімен сипатгалады. 
Будданың және “праджняның” онтологизациясы “Дхарма тәнін” 
(демек, “жоғары даналықты”) жалпы болмыспен идентификация- 
лауға окелді. Бүл көзқарас түрғысынан алғанда, жеке тіршілік 
етуші жоне түрлі болып корінуші “заттар мен істер” “Дхарма 
тонінің” көзге корінерлік бейнелері болып табылады.

Будданың (“дхарма тәніндегі”), “праджня” мен жалпы болмыстың 
тсцестірілуі иирваііаныц жаңаша түсінігін анықтайды. Ол түсінік 
махаянаның барлық мектептеріне дерлік ортақ түсінік еді деуге 
болады. Ол Будда іліміндсгі осы бір маңызды категорияны 
даярлауды ынталандырды.

Мадхьямиктердің “істер мен заттар” арасындағы кепе-көрнеу 
ғана айырмашылық бар екендігі туралы пайымдауларынан 
сезіммен қабылданатын өлем, барлық жалкылық болмысы (яғни 
сансара) мсн нирвананың теңдігі туралы өте маңызды түжырым 
шықты. Өз кезегінде, болмыстың барлық деңгейлері Будданын 
Дхарма тәніндегі” көрінісі болғандықтан, бүл мінездеме, сипат- 

тама нирванаға да катысты. Ендеше, нирвана мен Будда бір 
нәрсенің түрліше аталуы дейді Ф.И.Щербатской (7). Д е м е к , 
болмыстың сансаралық” деңгейінде түрғаннын барлығы да өз 
бойында Будданың түп мәнін (жаратылысын, табиғатын, элеуетін) 
ала жүреді. Бүл шешім махаяналық мектептің баска да ілімдері 
катары мен сотериологиялық доктриналарды даярлау үшін аса 
манызды болған.

Нирвана да. болмыстың баска да денгейлері сиякты, "бос’
( шунья ), яғни оның ешқандай мәндік сипаттамалары болуы 
мүмкін емес. Сондықтан да мадхьямиктер нирвананың ешқандай 
ОҢ анықтамаларын берген емес. Ал оның “арнайы бір белгісі”, яғни 
гүрі туріУіы Ьудда, Нагарджунанын айтуы бойыніиа, “адамдар 
үиин уаіыі таратқам. Басқаша жеткізер болсақ, нирванага 
уақытша аггар” бергсн.

Малхьямака барлык тірі жаидарды сақтап калу мүмкіншілігінін 
>ар ексіщііін мойындай шіады. Ол Будда-Абсолют концепциясынан 
чьи ып гүр. лрак сансара мен нирвананың теңдігін тану, сәйтіп
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сол арқылы нирванаға жету өте қиын ю °  және де?
Қүтқарылу процесінің шапшаңдығы көптеген ф а к . р  f* . бір
ең алдымен, адамның өз басына байланысты. ащылу
мезеттің өзінде-ақ көзі ашылмақ, бірақ көш дҮниеге 
үшін қажетгі сипаттары пайда болады дегенш Р
келулерден өтетіндей мерзім керек. . ыепаохия-

Виджнянаваданың философиялық непздемелері ағысы
лық бір-біріне бағыныштылықта қүралады жэне дх Р баста-
ретінде елестетілетін феноменалды болмыстың талд У түплері 
лады, Виджнянавадиндерге дхармалардын жүз , сол
белгілі: олар, хинаянанын философтары си якть, д  
категориялар арқылы топтастырады. TVnrri деп

Санаға қатысты дхармалар  ̂ виджнянавадада жоис 0лар 
көрсетілген (есгеріңізге сала кетейік, хинаянада Р У ть, TYPj 
саианың үш тобын қүрайды. Ең а л д ь ш с и  дхарм ^ар б і л , . е н ,

бөлініп алынады. Олар естіген, көрген, сипаг ’ елесте-
дәмін татып көрген және менталды °р ган ■ - Ш1ТЬІ Сана”
тілгеннің пайымдалуын шарттайды. Сананың оү үр

' " " ^ Г Ч о п  -  жалпылаушы,
(санскр. “манас”). Ол аяғашқы “алты санада а ж ы р а т у д ы ”
нәтижелерін жүйелендіреді, істер мен 5 әне де акыр 
орындайды, субъект пен объектілерді бөлш караидьі жоне д  
аяғы -  оларды логикалық қүрастыру көмегімен д  на>п Онда

Үшінші топ -  “қойма-сана” (с ш с к р . '“ « " • “ ттар мен
түсініктер “үрығы” сақталадьг. сол “үрықтын, Д ды “Длая- 
істердің” барлықтары туралы елес-қиялды У тгаҒЬІ авТорлар 
виджнянаны” түсіндіруде үнділік буддальік ^  А б с о л ю т н е й  

шығармалары бірізділік танытпайды. еи - категориясы
Статхамен”) теңестіріледі, кейде -  феномевалдьі болмы.:
сипатында -  өз бойына жалкы мәндерді жеке саиа агысы 
қарастырылады. Ақыр аяғында, “алая-виджн түрде, б ы л а й ш а  
ретінде алынады. Сананың үш тобы, ең  ̂скінші топ; сана- 
анықталды: ойлар -  бірінші топ; зерде (ақыл амиЫІІ пс1)х и к а л ы к  
ның өзі ~  үшінші топ, яғни түптеп кслгеид , Күрылып іүр-
қызметінің иерархиясы (баспалдакты бағь.нь.штьы.ы Үрык

“Алая-виджняна”, ея  алдымен, болудын ссбеіітік
кайсыбір күш, әлеумсттік мүмкшдік, „ йма.сацадан” коріну»- 
факторы, долірек айтсақ -  дхармалардын армалардын паила 
“Үрықтар’" алғашқы төрт категори, ? ^ Д мапардын ” айда болуЫН болуын, яғни “болмысқа қатысты Д 
шартгайды. ^



Ллая-виджняна оэ-озінен бейорекеүті орі ондагы сақтальшатын 
үрыюар іыныіи күйде түрады. “Үрықтарды” орекетке келтіру 

үіпш сыртқы себеп, ықылас. қайбір қайраткер керек. Сондай 
қаираткер ролін концептуализациялайтын сана атқарады, яғни 
виджнянавадиндердің жіктемесіндегі екінші тогітағы сана атқарады.

л алчы сана мен ‘алая-виджняна” арасындағы дәнекер болып 
та ылады жонс қоймадан’ "үрықтарды" шетінен шыгарып түрады.

ол үрыклармен сана арқі.ілы шарттадған дхармалар кон- 
фи!)рациялары -  Манас” -  “алты санамен” қабылданады. Ноти- 
жесінде кодімп адам өзініц жеке “монін” сезінеді жоне күнделікті 
сана деціейшде айналадағыларын, ондагы барлық болыи жатқан 
оқшлллрымен қоса, оч олемі реіінде кабылдайды. Кері байланыс 
принциитсрі бойыіш.а, бүндай ақпарат екіти і тоіпагы canard келіп 
іүссді, com  hi ojuin үрық күйіцде, бу/uta ісрминін пайдаланар 
полсақ, алая-ннджнянага'' қуылады.

• ҮР''"?;М’' Л ” лаІ);и'111 ^арлықіарыиа орчақ мынандай касистгер 
ісл ін сді. олар оір  кіна мечеткс корінуі м үмкін , ж аца “түкымдар- 
ді Hi идида оолуы  бір  с о п е н  кобірек уақычқа сочыла адмайды, 

\ры қіар  оідерш ің  корінуі ноіиж есім де пайда болган норсемен  
мс ;с г.сс .о р и п , дс  м үм к п , 3) “үрықгы.Г корінуі сол сотгегі -алты 
- Г 1’1 <г:.>икг’с і,,е  Г)1Р ме!СГ,сс, синхронды  болады , 4 )  "үрыктар" 
ir ir tn J a^rH1blH корі1,ІСТСРд ‘ң с ипатына ие, 5 ) “үры кгы ң’" көрінуі 

‘ ”С Т'К 0рСКеГГЩ « эти ж есін д е  ғана ж ү зеге  асады , 6 ) орбір  
іеК соньщ  о т н е  ғана тиесіл і ж ән е тек соған гана том 

керш іске ие.

° -  (̂ аспін т Фиіілікте бар жоне манифестация 
жеке поліан жааа "үрьік" деп боледі. омбебап жоне

V  к -  ЖаКСЫ ж^не "жаман” деп те боледі. 
тіопіііік^ и3*' > УРықуаРи ~ бірдей қасиеттерге ие жоне барлык
жагдай п  б іп ^ -" '1- коима'саііасы н да’' бар "үрықтар". Олар орбір  
кдбьитач-іи  К0РІНІС бер ілуін  қамтамасы з етед і. сойтіп  бірдей  
в д  !  ^ . МүМК-'Н еТг ДІ- С о »Дь.ктан да  барлы қ адамдар  
'tana ііпіпі іік- i ,СРЛІ >n°f,C ' ° ‘РД е” Дсрлік сей м м ен  кабылдайды . 
к ү б ы л ы с г т п  Л - 1' 1** ‘гш я'ВИЛЖШШасы'<а" тон ж еке-дара "үрыктар” 
а-кым 1 ,а \,н ь !к га іи ы Ла> ^  °* баға б е Р>'л і,« турлі-түрлі болуы н

"А лая-виджнянада” "жакеы" да, “жаман’"да “урыктар” к е з д е с с д і  
ip "бол мыс ка ка і ыс гы" олде ’'билмыекл кя-і 

іыц корінуше нсііч болады. "'Ала
Ол.ір оо.імыска каіысгы и.чде "болмыска катыссыГ дхармалар

Хлан-виджнянадаіГ "үрықтарды 
шыі apt.in a m  ., ск.нш. топтагы сана жауапты. Ол сана, виджняна- 

дппдсрдщ онлду ы бойынша. сц жагымсыч касн еперіе толы сана.
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Сонымен, феноменалды әяем “алая-виджнянадан” шықкан 
“үрық” көмегімен жасалады ©pi “алты сана” күшімен кабылданады. 
Әйтсе де, көзқарастардың алуан түрлілігі, яғни дхармалардың 
түқымға байланысты конфигурациялары виджнянавадада үш топқа 
біріктірілген: 1) болмыс дхармапардың барлық көптүрлілігінін 
көмегімен қүралған. Асанга мүндай олем картинасы “мәнсіз” , 
жалған деген екен. Виджнянавадиндер болмыстың түгелдей елес 
екендігіне әрі солай қабылданатындығына басты назар аударған; 
2) феномендер бір-бірімен өзара байланыста пайда болады жөне 
бірінен-бірі өзара тәуелділікте туындайды, демек, бүл хинаяналык 
дуниені қабылдау түрі. Демек, жеке дхарма-мәндердің нағьгз 
шындығы мен қайсыбір картинаны қүраудың “механизмі” , яғни 
оның қиял-елес екендігі мойындалады; 3) болмыс туралы шынайы 
түсінік: барлық тіршіліктің екіүшты еместігі танылады, барлық 
дхармалардың принцигіалды түрде "‘бірдейлігі”, яғни болмыс 
белгілі бір түтастық екендігі көрінеді. Сөйтіп, дхармаларда (барлык. 
жалқылықта) шынайы мән барлығы туралы адасудан арылу жүзеге 
асады. Ақыр соңында, дхармалардың нағыз ақиқат түрі -  кандай да 
бір түр атаулының болмауы, яғни “тек-сана” ғана шынайы.

“Тек-сана” -  бүл “нағыз осындайлык” (“татхата”), яғни 
Абсолют. Мадхьямиктермен салыстырғанда, виджнянавадиндер 
Лбсолюттің он анықтамасын тапты дейді Т.Р.В.Мурти.  ̂Олар 
Абсолготті “тек-сана” (8) деп атайды, ап “бос” (“яғни шунья’ ) дел 
кез келген “бөлінудерді” , мысалы, субъектінің объектіге қарсы 
койылуын айтгы (9). Оның үстіне, олар “бос” дегенді сөздің тіке

мағынасында қолданды.Виджнянаваданың сотериологиялық доктринасы келтірілген 
философиялық кағидалармен негізделді. “А лая-виджнянадан  
үрықты” қуып шығу барысында және онын орнына жаңа акпарат 

жіберу кезінде басты рөлді зерде аткаратындыктан, басты мақсат 
екінші топтағы сананың қызметін реттеу. Зерде “алая-виджня 
надан ’ “түқым” алып шыкпауы тиіс, әрі онда жаңасыныніүспеу* 
көмектеспеуі де тиіс. Екінші топтык сана тек жағымсыз жағы 
т\'сіндірілетіндіктен; көзі аінылу. нүрлануға жету жолы шек ^ 
арқылы ғана мүмкін болмак.. Ол, ең сонында, “манас КЬІ 
жаншь»ган кезде корінуі мүмкін. Осы түста виджнянав' • 
Ирраци0нализмі аса анық корінеді. Зердені кемсігу Зердс 

"Раджняны", жоғары даналықты ашумен толпЫРЬІ™ '^ растарга 
каисыбір жогары ретгі біліммен алмастырылады. сы жеткп> 
Саи’ ^'И Деіі “ праджпяпьГ табу мен күтқарылуча ыШЬ|ГЫ
мҮМкін болатындай жағдай жасалынатын күрал

а п г\ г, _____  ^даярланған болагын.
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Іурлану, демек, нирванага жету Абсолютті тану арқылы (яғни 
қосарланудың жоқтығы, сол сияқты, сансара мен нирвананың 
теңдесуі арқылы) жоне нүрланған жанды Буддамен сәйкестендіруді 
тану арқылы мүмкін болмақ. Виджнянавадада аса көп назар 
медитацияға аударылатын еді. Ол үшін йогалық психофизикалық 
тренинг тосілдері кеңінен қолданылған болатын.

 ̂ Мадхьямака мен виджнянавада арасындағы принципті түрдегі 
аиырмашылық виджнянавадиндердің қүтқарылуға қол жеткізу 
мүмкіншшпн гүсіндіруде жатыр. Барлық тірі жандар бес топқа 
өлінген олатын. Сөйтіп, өз бойьщнан Будда жаратылысын табу 

мүмкіншіліі і, демек, нирванага жету мүмкіншілігі екі гана 
катеі орияларга берілетін, сонысымен де іс жүзінде қүтқарылудын 

пылама қү >ылыс екендігі жоққа шыгарылды деуге болады.
>у,ідл мекісптерінің коп бөлігі буддизм тара га н жерлерде пайда 

и л іа н  оз ілімдсрішц іргетасы етіп мадхьямака доктринасын алды, 
аі аРджУ''аиы оздерініц алгашқы патриархы етіп жариялады. 

Чж.ТЛЬІҢ КСИ ’'РсУлеР' (ең алдымен -  қытайдыц Тяньтай, Хуаянь, 
пін« A*Mb MeLKrc" reP' мен солардың жапондық аналоітары) күрделі 
тмнпяіТ'00 ИЯЛЫК жҮ^елеР күрастырды. Басқаларында (мысалы, 
т т г іп п ^  МеП дчэн"буДДизмде) нүрлануға жетудің нақты 
жеппре^ Не КОҢІЛ аУДарады. Виджнянавада ілімін Үндістаннан тыс
жаппнпиі!!,ІНДЫ,ЫНДа\ ^ ' Р ҒаНа мектеп ~ қытайлық Фасян (онын 
о к ы м  т і .  Хоссо) мектебі мүралады. Ол мектептің
қағилапяпк.и°НаХТарЫ кептеген Үрпақтар өмірі бойында әлгі ілім 
кьггайлык- -л- дамытты °Р' терендетті. Әйтсе де, виджнянаваданы, 
талпынғанляпНС Жапондық теоРетиктердің керісінше дәлелдеуге 
етілмейпі қаРамастан' махаяналық ілім деп атауға рүқсат
мойындамаған И̂ ахаянальіқ 'л імді олар толықтай буддизм емес деп 
насына сай г' •ИТКені ВИДЖНянваданың сотериологиялық доктри- 
неғайбыл КиыгГ1 жанДардьщ барлығы бірдей нирванаға жетуі

философиялық іздеЫстеРТ ЫМенНен ТИбеТГеГІ будцистер өздеРінін іргетасыия  ̂ назариялық пайымдауларынын
Ол т ^ Г Г ’" ЖаЛПЫҒа “Ргактығын койған болатын.
доктримасынан -  ,к и  г. ’" ’р""^ н Чжмьянь меісгебішн

тірісінде, вмір сүру бары сы н і У ’ ЯҒНИ адамныи КӨЗ'алды. О сы нта А  ,сында Буддалыққа жету докгринасынан
елдеріндсгі булпа Т̂ РИОЛОГИЯЛЬ,К үстаным Азияның көптеген 
анықтады. * 'сктсіітсріміц назариясының жалгіы багытын



1 3 -т а р а у  
Православие философиисы

Православие философиясы бастапқыда Византияда кенінен 
таралды. Ол христиандықтың шығыстық түрін бекіту жолындағы 
күрес барысында жоне діннің орталық принциптеріи негіздеу 
барысыидагы күресте тамылған болатын. Патристикаға, платон- 
аристотельдік достүр мен ареопагитиктердің мистикасына сүйене 
отырып, оньщ көрнекті өк ілдері — И оанн Д ам аскин (675-753 ж. 
шамасы), патриарх Ф отий (820-891 ж. шамасы) христиандық 
козкарастардьщ бүкіл жиынтығын кешенді түрде аристотельдік
қисын талаптарына сай ашып корсетуге талпынады.

Ондағы басты мақсат — христиан діни сенім негіздерінің 
ақиқаттығы мен қүнсыз багалығын дөйектеу. “Білім козі’ деген 
Иоаші Дамаскиннщ калемді шығармасында сол кезеңнің бүкіл 
білгсн-түйгені жинакталған. Барлыкбілім козі Аянның түсірілуінде 
жатыр деп есептей отыра, Иоанн Дамаскин христиандык. 
догматтардың күрделі жүйесін жасап шығарды. Оның көзқарасы 
бойынша, философиянын мақсаты ~ адамның даналықка код 
жеткізуі. Ал даналык дегеніміз — Қүдайдың маңызды атрибуттары- 
ныңбірі. Философия рухани жоне заітык олемді түсінуге комскіеседі, 
имандылық нормаларыиың рөлі мен мәнін аныктайды, қоғамдык 
өмір мен отбасылык. өмірдің христиандық принцитерін белгілейді. 
Иоанн Дамаскин схоластиканың, оның ішінде -  ғылымды күдаи 
ілімінің кызметшісі деп карастырудын іргелі үстанымдарын 
түжырымдап берді. Оньщ шығармаларында мистика рационалистік
алғышарітармен біте қайнасып жатыр.

Келесі келген ғасырларда да византиялык және иррационалистік  
үрдістер одан да бетер басым бола бастады. Григорий ГІ а лама 
( і 296-1359), Григорий Синаит (XIII ғ. 60-шы жылдары XIҮг. 40-шы 
жьілдары), Николай К я в я с и л а  ( 5320-1371 ж. шамасы) сынды 
исихастар {грек, hecycha - унсіздік, тыиыштық, е а м а р қ а у л ь іқ ) ден 
аталатындардыц шығармаларында қүдай ақиқатыи танудын жашьп 
*аиа қүралы ретінде міножат үстіндеіі андау^ а с к е і п к  ерлік, 
таңгажайыи козі ашылу қарастырылады

ТУРалы ілімі ___
сссбіндеі і қүдай -- мүлдем танылмас одем.
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табиғат атрибуттары арқылы аныктала алмайды, өйткені, ол -  
мәннен жоғары мөн, әсіре-мән. Бірақ қүдай өзін адами танымға 
аадау арқылы та к ы мал болатын энергиялар (қуаттар) арқылы 
көрсетеді. Кез келген интеллекту алды философия Қүдайдың 
трансцендентплігін ашу мен сөз арқылы нақтылы түрде көрінгенді 
қабылдауға келгенде -  әлсіз.

ХІҮ-ХҮІ ғғ. Русь жерінде каппадокиялықтардың -  Үлы 
Василийдің (330-379 жж. шамасы), оның інісі — Григорий Нисскийдің 
(330-390 жж. шамасы) және де исихастардың шығармалары аса 
танымал болған. Әйтсе де, бүл діни-философиялық көзкарастар 

ірыңғай екен дегенді білдірмесе керек. Сергий Радонежский 
(1314-1396) мен Нил Сорскийдің (1433-1508 жж. шамасы) тым 
аңдаушы-мистикалық бағытына Иосиф Волоцкийдіц (1439-1515 жж. 
шамасы), Зиновий Отенскийдін (7-1568 ж. шамасы) рационалды- 
схоластикалық ілімі қарсы гүрды. Рационалды-схоластикалық 
үрдіс орыс православиесінде мардымды ықпалға ие болмаганмен 
де ізсіз кеге койған жоқ, сөйтіп, түрлі кезеңдерде түрлі кейіпте аз- 
маз уақыгқа алдыңғы шеггген де көрініп қалып жүрді.

Кейінірек исихазм орыс православие философиясының барлық 
жүйелеріне нық енді. ХҮІІ г. соңындағы оның батысеуропалық 
схоластикаға бағыт алуы, "христиандық аристотелизм” мен мета- 

телеологизмге бағыт алуы, мысалы, Х.Вольф еңбектерінде 
R '  * * •)  үзаққа созылмады әрі орнығып та үлгерген жок.

ольфтьщ догматикалық рационализмінің орталығы Киев-Могиляндық 
Ж- ~ - Қ славяндық грек-латын діни академиясы болды. 
г  „ • Г' °Ртась,нДа ол өзінің танымалдығынан айырылады. 

әитіп, шіркеуде византиялық мистицизм қайта күшейді.

1. Академиялык философия

ХҮШ ғ. соңыңда -  XIX ғ. басында православие философиясында 
академиялық философия деген атқа ие болған бағыт қүрылады. 

ның жалпылама принциптерін Мәскеу діни академиясының 
\ Ь*п ‘іаФедРапаРынь|Ң профессорлары -  Ф.А.Голубинский 

I * 6Ь4), В,Д.Кудрявцев-Платоиов (1828-18 9 1); Қазан діни ака- 
Пр(,ХІЮССОрлары. “ А.И.Бровкович (7-1890), В.И.Несмелов 

м и  w. ^ етербор діни академиясының профессорлары -  
П 70К ^18401917). Ф Ф.Силоіккий (7-1873), В.Н.Кярпов

, 0-7,1 "I* ЛІНИ академиясының про<|)ессорлары П.Д.Юркевич 
( 1827-1874), С.С.Гогоцкии ((813-1888) даярлады.
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Православие философиясының өкілдері академиялық филосо- 
фияньщ орта міндеті христиандық дүниетаньшды манызды 
догматикалық  ̂ көзқарастарды қүдайи мәнді танудың түрлі 
жолдарымен үйлестіре үғыну арқылы қалыптастыру деп есептеді. 

ірақ қүдай ілімімен салыстырғанда, философия, олардьщ ойынша, 
Діндар адамдарға христиаңдық өмір принциптерін ~ олардьщ 
паидалылығы түрғысынан және олардың ақылға қоньшдылығы 
түрғысынан жан-жақты негіздеу арқылы -  қабылдауға кемектесе 
алады екен. Сонымен қатар, православие философиясының 
мақсаты ~ діни дүниелік көзқарастардьщ өзінің ерекшеліктерін 

рттеу болды. Сол дүниеге деген көзқарас практикалық іс-әрекет 
арьюыңда алынған эмпирикалық мағлүматтарға емес, Қүдай 

туршіы тәжірибеден тыс зерделік білімге негізделгенде ғана, демек, 
^деалды білімге негізделгенде ғана ақиқат болмақ. Кудрявцев- 
 ̂латоновтың пікірі бойынша, идеалды білім дегеніміз заттьщ не 

е/сеңЫ н е м е с е  кейде не болатынымен тең түсуінің өзі 
жа ^ИҚаі' заттыҚ әлемде емес, ақиқат элем туралы идеяда 

ТЬІР- Қүдай -  қоршаған шындықтьщ негізі, оның жаратушысы 
е қозғаушы күші. Сондык.тан да ақиқат деп адамды қоршаған 

}ндықта орын адған қүдайи идеямен тең түсетін нәрсе аталған. 
де  ̂КаД6Г ЯЛЬ,Қ ФИЛ0С0Фияның жақтаушылары таным процесіне 
сез-0аҒа Ред*- Олар материалдық-заттық жэне рухани әлемге 

нен тысқары әлемді қоса қарастырсақ қана акиқатты тануға 
лады деп есептейді. Танымның өзі эмпирикалық, радионалды 
не идеалды болып бөлінеді. Эмпирикалық таным өте шектелген, 

пет'И0НаЛДЬ! ~  ТЬШ жетк'л‘кс'3 деп жарияланады. Негізгі таным 
*нде идеалды таным алынады, яғни қүдайи ақиқат, мейірімділік, 

лулық туралы көзқарастар жиынтығы және өлемнің үстінен 
pan түрған абсолютті және толығымен кемел мән туралы таным 

^ьтады.
~ эмпирикалық әлде рационалды жолмен емес, сенім 

^рқылы жететін таным. Академиялық философия өкілдері жоғары 
д. икат,Ъ! іс жүзінде тексерумен бірүдай анналысып кету “ғылыми 

Ь!ІМД1 материализациялауды” тудырады, діндар ғалымдар арасында
КҮД1К отьщ себеді деп есептеген.

нтологияда Қүдай барлығын дәлелдеу мен олем және адамды
Үдай жаратқандығын дәлелдеуге басты иазар аударылган.
кадемиялық философияның кептеген өкілдері космологиялық,

телеологиялық, психологнялық, онтологиялык, а д а м г е р ш і л і к т і к

ЛГрғыдан Қүдайдың барлығын рационалды д о л е л д е м е л е р  аркылы
тҮжьіРьімдау өте орынды д еп  біледі. Бірақ, дегенмен, олардын
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барлыкіары ла Қүдай болмысы туралы келтірілісн долелдеме- 
лердіц бірдс-бірсү інің рационалды түгырнамадан қараганла еін сын 
коіерчейтіндігін баса айтады. Ал олгі долелдемелер інжілдік 
Қүдайадам туралы кожарас нем Иисус Хрисгосқа дегем ссиіммсн 
юлыктырылган күнде борі ойдагыдай болмак. В.Д. Кудрявцсв-  
Платоновтьщ пікірі бойынша, Қүдайды танудагы сенім мсн 
ісрдсиің бірліі і адам самасыида трансценденталды моничмді бекішек.

О.тем бірлігі сол олемиіц очінен тысқарыда. абсолю пі тірші- 
іікіс, япіи Қүдайда жатыр. Осы бірлікгіц басіаукочі жараіу 

актінде орналасқан. Сондықтам да осы інжілдік идсяны мойындау 
іердс үппн інарісыч норсе болуы ксрск. Адам ш оқіыіы  оиік 
жараіы.іыс. Ьасқа да іабш аі күбылыстарымен салыс і ырі андагы 
иныц срскшслн і Қүдайдың оиі.і і арыні і ыц дал оріасына 
коіи ліі.іыі ымда. ( )л Ғарыштыц түп млксаіы. Опі.ің Күдліна үксас 
жаны пар. Адамды срсп сгсііп омын м;»шілік рухы жаны 
Академикісрдіц ііікірі оойынша. адамды оныц моціілік жаны іама 

дайдын бейиссі мсн кошірмссі сісді А;і соныц очі Күлан 
акнкаі ыпі.іц долелі оолмак, ссбсбі онсыч жамның м;>ціілйін коч 
а л іын.і слссісгу мүмкін смсс.

Лкадсчиялмк (философия окілдсрі христиан мораті ч<-'н 
ан!роцо.іоі иясыныц чосследсрін даяряам а кон коңіл бо.іді. 1>ү.і 
іакмрын оүге-шнесіне дейін М.М. Гареев пен В.И. Несмсловгын 
сцоскіеріидс аіны.нан болатын.

М.М. Іарсч.‘в ( 1867-1934) очініц: "О мір ф и лософ и ясы " , "Христиан  
ф и .к к оф и я сы  дсген  сн б е к т е р ін д е  ол д іни  ф и л о со ф и я н ы  х р и сти ан ­
дык ілралы жачылган с ц  би ік  н м а н д ы л ы қ  іл ім і д е г е н  көчкарасгы  
' іси н ды . О н ы ц  пікірі б о й ы н ш а .  о сы н д а й  ілім -  о й л а у д ы н  бс.тгілі б ір  
ж үй сс і р с п н д е п  ш ынайы  о м ір д іц  н ег іч дем ес і .

М А1 J a p c c n  гача хрис тиа н ф и л о с о ф и я с ы  -- о м ір  ф и л о с о ф и я с ы -  
111,111 ІЧП uu ' i i i  лс п  қ аи та- ка ніа  на кгылан а й і к а н  еді .  Д і н и  күнды-  
іыкіарды ссчінін.  бо н д ам  откічу мсм тану д с п  т у с ін д ір іл с т і н  ру ханн  

кгжірибс нсі і і і н л с  ш і н л і к  ер ен  сана  қалынтасады.  Ол,  б ір  ж:н ынан.  
п н іл р  адам.іы х р и с і н а н  ақ иқатын ын качынасына ж а к ы н д а і а д ы .  

скшіпі  ж аіы на н,  оны шынайы х р и с г и а н д ы к т ы  б ү р м а л а й т ы н  і. іім 
д с р і с н  араикиайды Р V 'Кк-рсон ( 1 8 0 V 1 8 8 2 ) .  A  1 Псміеніа> >р ( P 8 S -  
ІХМЬ ( Кьорксіор  ( 1 8 П -1 85 > > .  А.І>срісон (1 854-1 ‘) 4 І ). В . Д и л ы е й  
> ! S "  ;‘И ] )  к о іқл(хісіарына с^нснс  о і ы р ы и .  М. М.Тар ссв  Кү  taм 
и л п і ы  іым.жд,  к1)н л ы л ы к іа р  о.ісмінін і с р с ң  іа м ы р л ар ы н а  а н а р а і ы н  
<(>н.ихофии іык. ж^і ісміц жалны п р и и ц и н т с р іп  т ү ж ы р ы м  іауіа  
іл ш ы н .и ы  ( о і  лркы.іы рухани олсмнін  пайда болч күниясына.  
К ; к н с т  І Ч ч п .щ  ж а р л іу ш ы  күиннс  кол с»г,ып. ж ү р е к т і н  і срсм
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түкнірінде жасырын жатқан тылсым ^қан^ж ерін  аныктау
алғашкы рет оянган рухани ипліктщ  ор
мүмкін болмақ. шыпестіоілген карти-

М.М.Тареев әлемдік тарихтың бағытының Д Д Р  ̂ , акторы
иасын жасайды. Ол коғамдық дамудың ань' мойЬіидаумен
ретінде Қүдай еркі мсн керіпкелдік - ^ с і д Г  ш ьГрм а^ы лы К
гана шектелмейді. Оиың историософ мянызды РөЛ
олеуеткс қарсы түратын табиғи кажеттШ1ККе У едиялЫК шым-
беріледі. Оньщ ойынша, тарихи процестеп тр Д ^ жат
шытырықтардың, “тон еркіндігінщ”, аМ° Р ^ еИ таби’-и қажеттілік 
күбылыстар мен мінез-қүлықтардың тү Д_̂  жат” табиғи
жаікан коріпсді. Олемдегі зүлымдық га РУ
кажепіліктің нотижесі. п  іігнп та христиан

М.М.Таресп сиякты, В .И .Несмелой ( Түргьісынан
философиясы ныц іісгіігі максатын имандыл | Ясский
адамныц озін-озі жетілдіруіне ачарып преиді- ссртациясында, 
;>улиеніц догматикалык жүйесі” деген озінш ; _ >г|нде ^ еСмелов 
одан кейін “Адам туралы гылым” десен непзп е а р„ь1 қандай 
адамныц кім екендігін, онын олемдеі і шын . адам 03інін 
екендігін, адам болмысының қүпиясы неде ек^  ~ене отырып 
омірлік үстанымдарын қандай пРИНЦИПГе̂ ояд Ы Онын пікірі 
күрастыруы керектігін анықтау мақсаТЬ‘Н аДамныа рухани 
бойынша, бүл сүрақтарды шешу м арКасында ғана
тожірибесіне негізделген христиандык. дү»и онь1 қоріиаган
мүмкін болмак. Рухани тәжірибе аркылы ' яғни Күдайдан 
шындықты емес, өзін-өзі, өзінін адами м' ’ аНИ тоЖірибеге 
жаратылған орі соган үксас мәнін танидь• ме|| арМандағы 
сүйене отырып, омірдін. зерделік “еГ1 «міодін осы бір күпиясын
максат-мүраітары да санадан откізіледі. жу }Сіе асыруы тиіс.
аш\ м ен түсікуді христиан ф и л о с о ф и я с ь  .м ,іе| j oMjp болса,
Ойткені еі ер де дін дегеніміз Қүдаиға де ()Mjp т>ралы ои-
философия Қүдайга деген таза сешмдем <>рталык мі^ слссі

В.И.І Іесмсдовтык имандылык философи • ' Г)ас ,;,пкы
..... табылады. ...... .„ к и тб е л ы й  х р и с т и а н  ан тр о п о л о і  и я с ы  Ь ML j  м с н ки ялд агьі

"рннцинін Н.И.Несмело» адамныи иақ,ы пр, жап реймдс ада 
арасыидагы катынас дси аныктайды. а ^ щ р ы м с н  ,,,uf71 
о»н,н копі үрліліі інде толы гымси Лл ал«м

« , т е п  4 * » * »  %  v r * .  г і Ж ‘. « •« ••• '•г  Г . »іалды түлга репнде. ккл РС11И п соЯ га »ліи ниионалды түлга регінде. кісі РС11И ■ д оЛ сол іүсга п*,,‘ ' 
Гюлмь.сын.,щ кү.пім ен  гана к о р ю е д * - ^  , 0„ „
кориіаган ш ы нды ктаи то у сл си
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шынайы бейнесі кейпінде танытады. Ол өзін өз еркімен жасаған іс- 
өрекетгерінің максаты әрі себебі ретінде елестетеді, сөйтіп барып, 
өзін шартсыз мөн-мағына сипатында түжырымдай бекітеді. Түлға- 
ның бүндай дуадизмінен В.И.Несмелое оның ішкі кереғарлығының  
себебін, моральдық заңдар мен мораль ш ь і н д ы ғ ь і н ы ң  бір-біріие 
сөйкес келмеуінің себебін табады. Сананың бүл бағыты міндетті 
түрде екі әлем барлығы туралы түжырым жасауға экеледі: табиғи 
және табиғаттан тысқары элем барлығы туралы түжырымға 
әкеледі. Табиғаттан тоуелсп мөн ретінде сол  табиғаттан бөдек 
шыққан адам өзін адамгершілік, имандылық бастауы ретінде, еркін 
түлға ретінде, ақылға, шығармаілылыққа, өз ерік-жігерін тәуелсіз 
түрде білдіруге қабілетті, демек, шексіздік пен шартсыздык 
әлеміне тиесілі жан ретінде сезінеді. Осы арқылы Қүдай болмысы- 
ныц антропологиялық дәлелдемесі келтіріледі. Егер де түлға 
Қүдайдың тікелей бейиесінің өзі емес, оньщ тек суреті болатын 
болса, онда Қүдай бейнесі адам бейнесінде көрініс табады. Ол 
көрініс тікелей көрініс және де Қүдайдың кыр-сырларынын түгелдеи 
дерлік ашылған көрінісі. Өзін-өзі тану барысында адам өзінен де 
тысқары дәл сондай мән бар екенін таниды. Адамнын жүмбак 
қүпиясы оның тіршілік ету актінің өзінде жатыр. Ал оның дүниені 
аңдай білуі оның ез болмысын санадан өткізе алатындығында.

2. Жалпы түтастық метафшикасы

Жалпы түтастық метафизикасының бастапқы п ринциптер ін  
философ-мистик, қүдайылық ілім жолын қуған акын B.C. Соловьев 
(1853-1900) берген болатын. Оның "Дерексіз бастаулар сыны , 
"Қүдайадам туралы ізденістер", "Мейірімді ақтау", "ӨмірдіН 
рухани негіздері" жөне т.б. деген шығармалары бар. Онда
В.С.Соловьев академиялық философияның достүрлеріне, Августин 
мен Платонның (б.ғ.д. 427-347 жж.) философиялық-теологиялык, 
көзқарастарына, Канттың антропологиясы мен коғамдык 
татуластық туралы славянофильдік көзқарастарға сүйене отырып, 
дінді жаңарту негізінде түтастай бір христиандық д үн и ет ан ы м  
жасап шығуғаталпынған болатын.

В.С.Соловьевтын философиялық концепциясының бастауыш  
принципі жалпы біртүтастық туралы ілім болып табылған. 
Онгологиялык түрғыдан жалпы біртүтасгық барлық болмы сты н  
бастауын анықтаушы үшқырлы Қүдай ретінде көрінеді. Жалпы 
біртүгастықтың абсолютті формасы ретінде м әңгіл ік  Қүдай идеясы  
немесе Қүдайи Логос көрініс табатын София шығады. Әмбебап
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қүдайлық элемент ретінде жалпы біртүтастык жаратушы мен 
өндірушінің адамның моңгілік жанынан бөлінбестігінде көрінеді. 
Жалпы біртүтастык — бүл жаратушы мен жарагылғанның бірлігі.

Гносеологиялық түрғыдан жалпы біртүтастық — біртүтас оілім. 
Ол эмпирикалық (ғылыми), рационалды (философиялық) жоне 
мистикалық (діни-аңдаушы) білімдердің ажырамас түтастығын 
білдіреді. Соловьев түтас білімді бойында жалпы мәнді, яғни 
әлемдегі бардың бәрін бірлікте үстаған ақиқат деп түсінеді. Ол 
адамның танымдық әрекетінің нәтижелерінен емес, сол адам 
бойында абсолютгі бастаудың көрінуінен немесе, басқаша айтсақ, 
оның сенімінен, түйсігінен, аңдауш ылығынан білінеді.

Шындықты анықтайгын бастау деп В.С.Соловьев қүдайи 
идеяның жаратылыстан тыс патшалыгын айтады. Онын көрінісі 
біздің элем. Материалды элем томәмдалған қатып^ қалған 
(статикалық) картина емес, ол үнемі Қүдай еркіне сай дамыгі 
отырады. Ол болмыстың томен формаларынан жоғарыларына 
қарай эволюциялық түрде жылжып отырады. Шьнармашылық 
процесінің бастамасы ретіндегі минералдар олемі өсімдікгер  
әлемінің дүниеге келуіне негіз болады; ал, өз ретінде, өсімджтер  
әлемі жануарлар патшалығы үшін, одан кейініректе -  табиғи адам 
үшін, ақыр аяғы -  рухани адам үшін негіз болады. Болмыстың 
төменгі формаларынан жоғары дағылары на өту В.Соловьев \ш ін  
күнөһарлық нәтижесінде жоғалтылып алынған әлемнін біртүтас- 
тығын мақсатты түрде қалпына кайта келтіру жолы болмақ.

В.С.Соловьев ілімінде өлемдік процесс тарихы мисгикалык, 
эсхатологизм ретінде керінеді. Әйтсе де, ортодоксалды діншіл 
дермен салыстырганда, В.Соловьев оптимистік эсхатология кон 
цепциясын жасап шығуға тырыскан. Онын айтуы оиынша, 
адамзаттың қүтқарылуына оның Қүдайадам идеясына ет үруы 
эсер етеді. Діни философия адам санасын сыртқы авторитаризмнен 
арылтады жэне оны христиан қүндылықтарын саналы түрде
қабылдауға бастайды.

Христиан қүндылықтарының жинағы, ең алдымен, акика 
мейірім және сүлулықтың қүдайи сферасы В.Соловьсв үшін оң 
біртүтастықты қүрайды. Ол тек түтас білім аркылы түсініледі. 
Біртүтас білім өзінің бастапқы принципі етіп а б с о л ю т  астаудың 
барлығына шартсыз сену принципін алады. Біргүіастық регіндеі і 
Абсолклтілік әлемге томодалған жүйе сипатын береді. ныц моні 
тануіиы субъектінің пайымдаулары мен түжырымдары негшнде 
таныла қоймайды. Ол біртүтастыкка ену аркылы ғана танылмак. 
В.С.Соловьевтың пікірі бойынша, біртүтас білім эмгіирикалык
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немесе рационалдық жолмен алынбайды. Эмпирикалық білім 
қүбылыстың тек сырткы қырын, an рационалды білім ақыл-ойдың 
өзіндік ерекшеліктерін ғана ашуға қабілетті. Акиқат немесе бар 
өлемнің мәні адамға не зерде, не тәжірибе арқылы берілмейді. 
Абсолютті қүндылық ретіндегі акиқат ақыр соңында мистикалык 
жолмен келмек. Эмпирикалық және рационалдық танымға келер 
болсақ, олар B.C.Соловьев ілімінде қосалқы рөлге ие. Ақиқат 
ілімді эмпирикалық, рационалдылық пен мистикалық танымның 
косын-дысы деп түжырымдау ғылым, философия жоне діннің 
бірлігінің қажеттілігінің шартсыз дүние екендігі туралы жалпы 
қорытындыға негіздеме болады. Осындай бірлік еркін теософия 
деп аталады. Ол әлемді төмәмдалған жүйе ретінде, жалпы 
біртүтастық немесе Қүдай арқылы шартталған жүйе ретінде 
қарауға мүмкіндік береді. Ал ол өз ретінде біртүтас христиандык 
дүниетаным қүруға кемекіеседі. Оньщ өзегінде қүдайадам туралы 
догмат түр.

Қоғамдық омірдегі оң біртүтастык принципі қүдайадам 
идеясына катынасты болуда жүзеге асады. Табиғи адам, яғни 
күдайи ақикатқа козі ашылмаған адам, В.С.Соловьевтың айтуы 
бойынша, баска адамдарға жат, жау күш болып қарсы түрады. 
Тіршілік үшіи күрес барысында ол өзін басқаларға қарсы қояды. 
Сонысымен де еркіндік, теңдік принциптерін шектейді, олеуметтік 
және үлттык антагонизмдер саясатын жариялайды. Тарихи процесс 
орталығына мәңгілік әлем орталығынан орын ауыстырған Қүдай 
адам бейнесіне отіп, барлықтарының басын біріктіруші қоғамдық 
бастау болғйн күнде ғана бейбітшілік пен әділеттілік, ақиқат пен 
ізгілік салтанат қүратын бүкіләлемдік тарихқа қол жеткізуге 
болады.

Кемел қоғамдық қүрылым, В.В.Соловьевтың түсінігінде, әлем- 
дік шіркеу мен монархиялық мемлекеттің бірлігін білдіреді. Ол 
екеуінің қосылуы еркін теократияның күрылуына алып келуі тиіс.

Этикалық концепциясында B.C.Соловьев Христостың иманды- 
лық жөне тәндік түрғыдан алғандағы зүлымдықты жеңгендігі 
адамзатқа жалпылама моральдық қүндылықтарды бойға дарытудың 
жалғыз дүрыс жолын береді дейді. Аспаннан басқа, адамның 
имандылық түрғысынан жетілуіне оның табиғи сезімдері -  үят, жан 
ашу жоне тағзым ету сезімдері де көмектеседі. Алайда, кемел 
мейірім тек қана омбебап көріністе болуы мүмкін, яғни жеке адамға 
арналмай, бүкіл адамзатқа арналуы тиіс. Кемел мейірімділікті жан- 
жақты түжырымдау жеке түлғаның болсын, қоғамның болсын
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Иисус Христостың жер бетіне өкелген имандылык принциптеріне
мойынсүнуы деген сөз.

B.C.Соловьев православиені жаңарту болашағын анықгау, 
христиандықтың дәстүрлі-ортодоксалды қағидаларын қайта қарау 
барысында маңызды рөл аткарады. Шіркеудің белді иерархтары 
синодпен қосыла отырым, В.Соловьевке шіркеуге катысты сүрақтар 
жөнінде көпшілік алдында сөйлеуге тыйым салған болатын. 
Дегенмен де, иерархтар мен синодтык билікке қарағанда, ол орыс 
православиесіндегі объективті үрдістерді түсіне білген болатын, 
сөйтіп христиандықты теологиялық жаңарту багдарламасынын
сүлбасын жасаған еді.

Жалпы біртүтастық метафизикасының өкілдері — священник 
П.А.Флоренский (1882-1937); философтар: С.Н.Трубецкой 0  
1905) мен Е.Н.Трубецкой (1863-1920), С .Л .Ф ранк (1877-1950), 
Л .П .Карсавин (1882-1952) жоне басқалар В.С.Соловьевтын ілімже 
сүйене отырып, православиелік онтологияның, гносеологияның,
социология мен эсхатологияның жаңа нүскаларын күрды.

Жалпылама біртүтастык метафизикасыныц ең көрнекті өкілі 
діндар, ғалым өрі философ П.А.Флоренский еді. Ол өзінің фило 
софиялық кезқарастарын біркатар еңбектерінде, осіресе солардын 
ішіндегі негізгісі -  "Гіарыз және Ақиқатты түжырымдау деген 
еңбегінде жария қылды. Ол үшін мистика -  рационалдылықтан 
жоғары орналасқан түтастык. Ол "тірі шындык ретінде логика 
заңдарына сай таныла алмайды. Өйткені логика заңдары оны 
қатырып, өлтіріп, қозғалмасгай етіп тастайды. Ақикагты тану тек 
қана діни қобалжумен тен түсетін түйсік (интуиция) аркасында 
ғана жүзеге аспақ. Ол -  жоғарыдан төменге, біртүтастықтан шексіз 
көпшілікке бағытгалған процесс. Ақикатты тану мүмкін емес. л 
көптеген бөлшектелген акикаггарға ("акиқаттыи сыныктарына 
келетін болсақ, акылға олар кайшылык болып көрінеді. ысалы, 
бірмәнділік пен үшкырлылык, ерік бостандығы мен алдын ала 
анықталған жазмыштық. Ақиқаттын антиномиялығы -  доімагіын 
антиномиялығыньщ корінісі емес. парасаітын антиномиялығын 
салдары.

И.Кант сияқты, П .А .Ф лоренский д е  іаным ны саны ньт  
емес, ол туралы адамны ң козкарасының антином иялы ш н каР ^  
тырады. Ақыл өз іш іпен өзіи е  тіреу болар еш теце таба а л м а и /^  
оған догматикалы қ аныктамалардың түңі-иык гереіш н' 
берм ейді. Сондыктан да осы ндай қайшылықтарды шеш> тек к 
догматтарды ң ақиқаттығын шартсыз түрде тану иепз1НДС 
мүмкін болмақ. П .А .Ф лоренский адам ак ылынын іань

309



қабілеттерін, сенім бедел-абыройын арттыру ушін шектейді. Тек 
қана "Акикат дегеніміз үш қырынан көрінетін жалғыз мән" дегенді 
мойындағанда, яғни ақиқат дегеніміз Қүдай екендігін мойын- 
дағанда ғана карама-қарсы пайымдаулардың басын біріктіру 
мүмкін болмақ. Сондай жағдайда парасат үшін тринитарлық 
догматтың жөнсіз болып есептелуіне жол бермеуге болар еді. 
П.А.Флоренскийде ақиқатты тану, ақыр аяғында, тек қана қүдайи 
үшбірліктін қойнауына ену негізінде жүзеге аспақ.

П.А.Флоренскийдің діни-философиялық қүрылымдарының өзін- 
дік ерекшелігі оның діншілдік принциптерін негіздеудің жалпылама 
қабылданған жүйесімен салыстырғанда белгілі ғылыми қағидаларды 
негізінен діни-философиялық және қүдайшылдық қағидаларымен 
көрнекілеп, бекіткендігінде. Діншілдіктің түжырымдарының акиқат- 
тығын негіздеу үшін ол рационалды дәлелдемелерді кеңінен пай- 
даланды. Парасатгың антиномиялары П.А.Флоренскийде абсолютті 
үшқырлы Қүдайдыц шындығының дәлелі ғана емес, фонилік 
болмыстың мәнін қүдайлық шығармашылық ретінде сезіну қүралы 
ретінде қызмет етеді.

П.А.Флоренскийдің антропологиялық көзқарастары қүдай ма- 
хаббаты туралы принципке негізделген. Онсыз тек түлғанын 
психикалық және имандылық бүзылуы жүрмек. Адамның қасиет- 
тілік полюсінен ажырауы, сөйтіп өзінің "өзіндігін" "Мен-мен" 
сәйкестігімен керсетуі оның бойынан қүдайға үқсастықтың 
жоғалуына әрі шайтандықтың көбеюіне алып келеді. Түлғаның 
бүлайша бүзып-жарылуын П.А.Флоренский екінші өлім -  рухтан 
жанның бөлінуі деп атайды. Ал табиғи өлім болса -  тәннен жанның 
бөлек кетуі. Қүдайға үқсас болмағанда адам өзінің жеке басының 
субстанционалды негізін жоғалтады, өзінің жасампаздығынан 
айырылады, өмір идеясынан тысқары кетеді.

Орыс діни философиясында С.Н.Булгаков (1871-1944) көрнекті 
де ықпалды түлға болған еді. "Қос қала", "Кешқүрым еместің 
сәулесі" және т.б. деген еңбектерінде ол өзінің діни-философиялык 
көзқарастарының мәнін ашып берген болатын. Діни санадағы 
бастапқы нүкте қүдайи әлемді сезінуде түр. Сенім ақиқаты мисти- 
калық көңіл күйде ашылады. Ол сөздік рәміздер арқылы жеткізіледі.
С.Н.Булгаковтың діни философиясының орталық онтологиялык 
мәселесі, апофатикалық дәстүрге сай, қүдайи бейболмыс болып 
шықты. Бейболмыстан әлем жаратылған. Жарату акті -  бейболмысты 
(уконды) болмыска (меонға) айналдыру немесе, басқаша айтсақ, 
абсолюттің өздігінен екіге бөлінуі. Інжілдік "түк емеспен", 
"жоқпен" салыстырғанда, қүдайи сөз арқылы аспан денелері,
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өсімдік және жануарлар әлемі жасалатын бейболмыс орекеттегі 
(актуалды) болмыс болып табылады. "Бейболмыс" категориясының 
негізгі міндеті -  Қүдайдың трансценденттігін ненің күдай еместігін
бірізділікпен бекіту арқылы негіздеу.

С.Н.Булгаковтың жалпы біртүтастығының орталық мәселелері- 
нің бірі болып әлемнің софиялығы туралы ілім табылады. София 
туралы іліммен жаратушының жаратылғанға қатынасы туралы 
философиялық және діндарлық сүрақ өз шешімін табады , 
жаратылған әлемнің қүдай мәніне сәйкес еместігі ақталады және 
түсіндіріледі. С.Н.Булгаковтың София үғымы әлемнің идеалды 
негізін де, "жаратылған адамзаттың аспандық алғашқы кейпін" де 
танытады, ол -  әлемнің жаны да, оны біріктіруші күші де, 
"Қүдайдағы мөңгілік әйелділік" те, Қүдайдын асқан даналығы да. 
София мен бейболмыстың бірігуі -  әлемнің жаратылуы. Қоғамда 
жүзеге асатын қүдайи асқан даналықтың болуына сай, барлық 
бөлшектелген және жалғызілікті түтастыққа, қүдайадамдық 
сипатқа ие болады. Әлемдік жан әрбір жеке адамның санасы мен 
ерік-жігерінде көрініс табады, сөйтіп әлеуметтік іс-әрекеттің алуан 
түрлілігінің барлығының басын біріктіруші ретінде танылады.

Булгаковтың софиологиясы тарихи процеске қатысты қоғамдық 
прогресті эсхатологизациялаудан көрінеді, адамдардың саналы 
қызметтерінен провиденциалды мақсат-мүдденің кіргізілуінен 
көрінеді. София қоғамдық дамудың сипаттамасын "жазмыш, 
тағдыр, алдын ала болжалғандық, объективті зандылық, прогресс 
заңы деп түсіндіреді. София христиандық мүраггың іске асуын 
қамтамасыз етеді. С.Н.Булгаков тек қана христиандық дүниетаным 
ғана өндіру мен үлестірудің, теңдік пен еркіндіктің, қоғамньщ ең 
жақсы әлеуметтік үйымдастырылуы мен шынайы мәдениетгің 
принциптерін бекіту үшін мүмкіндік береді деп есептейді.

3. Жяца діни сана-сезім

XIX ғ. ортасында көрініс тапқан ресми шіркеу мен дін ілімі 
Дағдарыстары, әсіресе ХІХ-ХХ жүзжылдық аралығында шиеленісу 
күшеие түсті. Дәстүрлі православиелік доктринаны Ресейдің жаңа 
даму жағдайына бейімдеу үшін тағы бір талпынысты іске асыруға 
тырысқан ең көреген шіркеулік және шіркеулік емес ойшылдар 

інді төніп түрған қауіптен сақтау қажеттігін түсіне білді.
фкеулік орталарда діни-философиялық жаңғыртудың ең 

рнекті өкілдері болып епископ С ергий (Страгородский Иван 
иколаевич (1867-1944), кейінірек патриархтық тақ пен патриарх,
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протоиерейлердің орнын сақтаушы С.А.Соллертинский, прото­
пресвитер И.Л.Янышев (1826-1910), архимандрит Антоний (1864- 
1936), Е.П.Аквилонов жэне т.б. табылды. Тарихи христиандык 
жоне оның философиясының жаңаруымен либералды интеллеген- 
цияньщ ортасында Л.И.Шестов (1866-1938), Н.О.Лосский (1870- 
1965), Н.А.Бердяев (1874-1948), С.Н.Булгаков, Д.С.Мережковский 
(1865-1941), В.В.Розанов (1865-1919), Д.В.Философов (1875- 
1929), Н.М.Минский (1855-1937) айналысты.

XX жүзжылдықтың басындағы экзистенциалистік бағыттағы 
“жаңа діни сана-сезімнің” бірден-бір көрнекті өкілі Н.А.Бердяев 
болды. Онтологиялық, гносеологиялық, әлеуметтік-этикалық мәсе- 
лелерді достүрлі емес түрде қоя білуі оны көптеген философтар, 
олеуметгаңуіиылар, саясаттанушылар, жазушылар мен гіублицистер 
орталарында танымал етті. Н.А.Бердяев “саяси үстемдік таныгушы 
клерикализма” наразы, самодержавиені “таза христиандық үкімет” 
ден жариялаған “иравославиелік шіркеудің ашықтан-ашық қорғауш ы  
функциясына” қарсы буржуазды-либералды интеллигенцияның 
козқарастарын білдіруші болды. Ол философиялық, саяси, эконо- 
микалық, имандылық, эстегикалық көзқарастарды қоса қарастыра- 
тын өзіндік православиелік персонализм нүсқасын жасады. “Еркіндік 
философиясы”, “Эсхатолоі иялық метафизика тәжірибелері”, “Адам- 
заттықтың жәпе қүдайшылдықтьщ экзистенциалды диалектикасы”, 
“Өзіндік сана” және т.б. еңбектерінде өзінің философиялық көзқарас- 
тарының жүйесін баяндады. Н.А.Бердяевтың п ер сон ал и ст ік  
конструкциясының негізгі принципі, оның негізі болып абсол ю тт і, 
әмбебап болмыс түсінігі табылады. Ол — грансцендентті болмыс, 
кеңістіктік және уақыттық анықтамасы жоқ, қажеттілік заңдылы- 
ғына тәуелсіз болмыс. Әмбебап болмысты тасымалдаушы — қүдірет 
(тәңір). Ол болмыс бірлігіне, онда зүлымдықтың көзі ж оқ ты ғы н а  
алғышарт болып табылады. Күнәһарлану процесінде баска -  
екінші болмыс туындады, онда бәрі уақытша болып, яғни бәрі жоқ 
болушы және пайда болушы, күні өтіп бара жатқан өлуші жоне 
дүниеге келуші (туушы) болып қалды; барлығы кеңістіктік және 
шеттенуші (жатсынушы) болып қалды. Екіншілікті болмыс 
қосалқы бөліктерге ыдырады, соның ішінде мәндік байланыстан 
айрылған материалды элем де бар. Н.А Бердяев дүниені жарату 
үшін қолданылған Қүдайдан тоуелсіз “ештеменің” (бейболмыстын) 
бар болуын үйғарады. О н ы ң  бүл көзқарасына тек п р авосл ави ел ік  
діндарлар гана емес, сондай-ақ христиандықты ж аң ғы р туш ы л арды  
жақтаушылардың өздері де қарсы шықты.
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Н.А. Бердяев табиғи болмысты алгышындықтыц ромпдік 
бейнесі деп санап, Інжілдік креационизм мен провиденциалнзмді 
жоққа шығарады. Қүдай адамға азат жігер береді, оның күші 
бейболмысқа жүрмейді. Иррационадды ерік жаратылу актына дейін 
мәнді тіршілік етеді, ал алғашкы хаос ретінде ол өз боііында 
жамандық пен қайғы-касіретті, өлім коркымыш ы мен оолмыс 
мағынасыз-дығын ала жүреді. Ол “уақытган тыс жүзеге асу болып 
табылады, сөйтіп әлемдік процесс монін түсіиуді мүмкін егпейді. 
Танылатын процестің олсіздігі, Н.А. Бердяевтың көзқараеы бойынша. 
танымды “ғылым фактісіне” емес, “діни ашылу фактіне" бағдарлайды.

Бірінші және екінші бір-біріне түптестіруге келмейтін шындык,- 
тардың бар болуы, Н.А.Бердяевтың айтуы бойынша. оларды таныи- 
білудің әр түрлі формаларының болатындығын білдіреді. Олар: 
болмыс идеясына бойлайтын мистикалык интуиция және екінші 
затгай шындықты тану тосілі ретіндегі объективация. М истикалык 
немесе алғашқы интуиция, Н.А.Бердяев бойынша, “элем моні. 
логосты” ашатын моннің рационалдандырылмаған танымы ретінде 
корінеді. Ол -  оргаиикалық бүгін таным, ол алқалы (соборлы) ақыл- 
парасатпен тепе-тец. Мистикалык интуиция арқылы шындыкқа 
/ақиқатқа/ жетудің негізгі сатылары догматтар болып табылады. 
Олар -  “Қүдайға және аспанға жеткізер саты”, “олемнің шыгарма- 
шылық дамуының, қайта тууыныц қүдіретгі қүралы” .

Сондай-ақ, Н.А.Бердяевтыц этикалық ілімі нравославиелік 
ортодоксиядан кеп жағынан ерекшеленді. Аян арқылы түскен 
абсолютті және мәңгілік имандылықты}і оиегелі зацының 
барлығын мойындай отырып, ол олемде бір уақытта омір сүретін 
зүлымдықты адамның ерік-жігер еркіндігімен байланыстырмайды. 
жарату актінен соның алдындағы бастапқы хаоста тамырланган 
иррационалды ерікпен байланыстырады. Қүдай жақсылықты да, 
жамандықты да жасамайды, сондықтан олар үшін жауагіты да емес.

онымен Бердяевтың теодицея нүсқасы қүдайдың күдіреттіліі і 
жөніндегі ортодоксалды гүсінікті алып тасгайды. Н.А.Бердяев 
моральдық гіарыздың өтелуін еріктің екінші түрі -  рационалды 
ерікпен байланыстырады. Ал енді, еріктің үшінші түрі -  Қүдайға 

еген сүйіспеншілікпен анықгалатын түрі -  дүние мен адам үшін 
Күдаии қүрбандық ретінде кәрінеді.

А.Бердяев өзінің еркіндікті негіздеу жүйесіне сойкес этика- 
^СГаНЫМДа̂  дамУындағы Үш сатыны ажыратады: заң этикасы, 

«ірмаш ылық^икасы  жоне күнөні жуу этикасы. Н.А.Бердяев-
жақсь°ИЫНШа ^ оне ®сиегі'е түжырымдалған заң этикасы тек 

ылық пен жамандық арасында ғана айырмашылық орнатады:
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қатаң ережелер мен нормалар, басқаға төзімсіздік бүтіндей Қүдай 
алдындағы үрей-қорқыныштан шығатын көрінеді. Бүл этика күнәні 
жуу этикасымен толықтырылуы керек. Оны анықтайтын норсе -  
Христостың өнегелі ерлігіне еліктеу болып табылады. Дегенмен, 
шынайы христиандық этика деп Н.А.Бердяев шығармашылык 
этикасын есептейді. Оның талаптарына сәйкес қорқыныш-үрей 
және жаза адамнын имандылық парызын орындауда ешқандай рөл 
ойнамайды. Н.А.Бердяевтың шығармашылық эгикасы адамныц 
Қүдайға деген еркін сүйіспеншілігі болатындығы туралы, Қүдай 
туралы ойлану, шындық, әдемілік, қасиеттілік тәрбиееі барлығы 
туралы, рухани қайта өзгеру, жоғарғы дүниеге деген сүйіспеншілік, 
жеке адамның Қүдай тәріздес кемелділікке дейін көтерілуі керектігі 
туралы ойды білдіреді. Ол дегеніміз адамның апокатастазиске 
жетуіне себепкер болады.

Н.А.Бердяевтың философиялық және этикалық көзқарастары, 
ориыққан пікірлері оның олеуметтік-саяси теорияларының негізгі 
принциптері болып табылады. “Тарихтың моні”, “Теңсіздік фило- 
софиясьГ, “Жаңа ортағасыр” деген еңбектерінде ол олеуметгік 
революцияныц жүктеген сенімді ақтамайтындығын негіздейді. 
Сойтіп, ол Қүдайи шыгармашылықтан тыс жолмен өмірдің қоғамдык 
жағдай-шартын озгертудің келешексіздігін айтады. Оның пікірінше, 
К.Маркс тарихи процесті “біржола жанынан айрылған” процеске 
айналдырса керек. Тарихты марксистік түсінуді ол “мессиандык 
талаптанулар мен ағартушылық ой талаптарын үйлестіру ынтасы” 
деп баға берді. Алайда тарихтың негізгі міндеті рухани өмірдін 
қүпия сырына бойлау, “барлық әлемдік күш әсерлерінің жиынтығын 
көрсететін” адамзаттық тағдырды ашу болып табылады. Ақыр 
аяғында, тарихи таным объектісі болып ол үшін “тарихи жады”, 
“тарихи аныз” категорияларында белгіленген нәрсе қарастырылады.

Н.А.Бердяев үшін қоғамның прогрессивті даму сипаттамасы 
жәніндегі кез келген ілімнен діни көзқарас пен үміт алып 
тастагтынса, ол өз мағынасын жоғалтады дейді. Ол мессиандык 
және хилиастикалық идеялар өзектілігін жоймаған деп санайды. 
Прогресс идеясы тарихи процестің оған имманентті емес, ягни 
тарихтың ішінде орналаспаған, қандай да бір дәуірмен байланысты 
емес өткеннің, қазіргі немесе болашақтың белгілі бір кезендерімсн 
байланыснаған, бірақ уақыттан жогары түрған мақсаттың барлы- 
гын үйгарады. Осы позиция жағынан ол олеуметтік революция 
сигіатын, қогамдық омірді социалистік негіздерге сай кайта күру 
монділігін багалайды. “Тенсіздік философиясында" ол революция 
жоніндсі і идеяны жгілган жоне халықтың оз-езін алдауы деп
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қарастырады. Сондықтан революция орқашан гендік рухына 
дүшпан. Қоғамның революциялық жолмен кайта қүрылуын
Н.А.Бердяев қасиеттіліктің жойылуымен тецестіреді, ал оның 
салдары ғылым мен өнердің, рухани м о д е н и е г г ін  күлдырауына 
апарады. Ол “Орыс жанының а п о к а л и п т и к т іг і” жонінде, орыс 
халқының нигилизм мен енжарлыкқа бейімділігі туралы айтады. 
Ал революциялық ілім жөнінде айтар болсақ, ол -  Н.А.Бердяевтің 
пікірі бойынша, космостық-ғарыштық санадан адам санасының қол 
үзуінің нәтижесі болып табылады. Н.А.Бердяев үшін социализм 
шығармашық күйінен айрылған жамандық пен кекшілдікке толы 
күй. Солай дей түра, ол “христиандык социализмге" жақтас 
екендігін білдіреді. “Адамдардың бауырластығы тек Христоста 
жоне Христос арқылы ғана мүмкін нәрсе” , ап коллективизм тек 
“шіркеудің соборлы санасында ғана мүмкін”, сондықтан Н.Бердяев 
адамзаттық апат пен адами мүқтаждықтар түп-тамырлары дүние 
мен адамның күнәһар табиғатында жатыр дейді.

1 4-т а р а у  
Католиктік философия және теолоі ия

Католиктік философияда екі
болады: өз бойына “рух философиясы ,_ Р спиритуализм,
және т.б. сияқты а ғ ы м д а р д ы  біріктіретін к пеосонализм
сонымен қатар спиритуализмге жакын католик изм мен
және экзистенциализм. Олар өз тамырларын ирр* теолог
көне гректің философ-идеалисі Платон мен хри Дписто- 
АВри1  Лв^сТИ„»Г„ (354-430) - с г и к а с ы н а н ^ о н д ^ - а к  Ари.™
тель мен доминикандык орденнің мүш еи, р кятынасты
Фома Аквішссийдік (1225-1274) рационалист,к д э с п р > н е  ить.насть
неотомизм, суарезианизм жэне тейярдизмнен алып жа

1. Неотомизм

Томизмнен неотомизмге дейін дквин-
Неотомизм (лат. пей -  жаца жоне ihomismus -  томи , ы

скийдің ілімі) католицизм теологиясы мен фило ф ~
ықпалды ағым. “ Неотомизм” термин.', кен маҒЬ'Н^ ^ І^ а р т ь , -  
неосхоластиканы білдіретін, ал тар мағынасында •
сында қайта жаңғырған және XX ғ. түбегейлі радикал 
томизмді білдіру үшін қолданылады.
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Кезінде, ХШ ғ. католиктік иерарх гарга жаққан әрі қазір де 
өзінің жолын қуушыларды қызықтырған томизмнің негізп 
ерекшелігі — оның христиандык. шариғаттың когітеген кағидаларын 
рационалды негіздеуге үмтылуы. Томизм жеке ғылымдардың менш 
теріске шығарған жоқ, белгілі бір мөлшерде эмпирикалық білімнін 
рөлін мойындаған жэне де рационализмнің коптеген постулат 
тарын табиғи теология деп аталатын ілімге қызметке койған едь 
Мысалы, дөлірек айтсақ, Қүдайды бар мәннің ең алғашқы себе і 
ретінде және адамзаттык болмыстьщ мақсаты ретіиде дәлелдеуде 
рационализмді қолданды. Өз кезегінде неотомизм схоласіикалык 
философияның көптеген артықшылықтарымен -  жүйеліліпмен, 
синтездігімен, категорияларының бай қүрамымен жоне логикалык 
дәйектілігімен ерекшелене отырып, қазіргі моде-ниеттің алуан 
феномендеріне тиімді түрде жауап табуға тырысады.

Ф.Аквинскийдің көзі тірісінде атақты болғанына қарамастан, 
томизмнің жер-жерге таралуы алғашында сол кездегі басым 
католиктік философия мен дөстүрлі августиандық теология (көбінесе
-  францискиандық, кейде -  доминикандық) тарапынан карсылыққа 
ran болды. Олар дін сүрактарына келгенде интуицияны баска 
лардан артык, қоятын. Дегенмен, 1278 жылы томизм доминикандык 
орденнің ресми ілімі болып мойындалды.

1323 жылғы Ф.Аквинскийдің канонизациясынан кейін томизм 
Париж бен Кельн универсигетінде күшейе түсті. Ол католиктік 
философиялық-теологиялық басым ілім ретінде Триденттік собордан 
(1545-1563) кейін танылды. Ол ойгілі испандық иезуит, аристотель 
дік-томистік идеяларды түсіндіріп таратушы Ф.Суарестің (15 - 
1617) врекетінің арқасында мүмкін болды. Ол Ф . Аквинский ілімі 
нің кептеген қағидаларын оның У .О ккам  мен Д .С кот сынды 
ізбасарлары алған сындарын есепке ала отырып, к,айта караған.

Томизмнің, ықпалы Р.Декарт, Б.Спиноза, Г.Лейбниц, Х.Вольф 
еңбектерінде де байқалады. Лев ХШ Папа “Feterni Patris” ("Мәнп 
әкеге", 1879) деген энцикликасында томизмді католицизмнің ресми 
доктринасы деп жариялады. Ф.Аквинскийдің философия-лык- 
геологиялык жүйесі энцикликада мәңгі және жалғыз ақиқат Де11 
жарияланды, ал оның зерттелуі барлық католиктік 01<-} 
орындарында міндетті іске айналды.

Көрсетілген знцикликаны халыққа жария еткеннен кеиін 
неотомизмнің дамуында төрт негізгі ағымның калыптасуына 
окелді: I) дэстүрлі томизм (Д.Мерсье, Г.Манзер). Олар теология 
саласында бәрінен бүрын апологетика мен д о к т р и н а л д ы - д о г м а т и -  

калык. проблематиканы даярлады, ал философия саласында таным



теориясын даярлады. Сондай-ақ, осы ағымның жолын қууиіылар 
жанама немесе тікелей түрде, католиктік догматгар тарихы үшін 
негіздеме ретінде қызмет ететін тарихқа ерекше акцент жасады, 
2) томистік метафизиканы жеке ғылымның мәліметтерімен бірік- 
тіруге үмтылған лувендік томизм (Э.Мунье, А.Джемелли), 3) транс 
ценденталды томизм, феноменологиямен байланысты томизм, 
4) томизмнен аристотелизм элементтерін тазартуды талап еткен 
және ең бірінші орынға тіршілік категориясын қоятын экзистен- 
циалдық неотомизмнің негізгі орталығы болып. Лувендағы 
Қүдіретті Фома Институты, Фрибургтегі Католиктік Университет, 
Кельндегі Үлы Альберт Академиясы, Лион, Лилле, Турин, ГІариждеп 
жоне т.б. қалалардағы католиктік институттар табылады. еото 
мистердің көрнекті өкілдері -  Ж.Маритен (1882-1973), Э. 
(1884-1978), Г.Веттер (1911-1989), И.Бохеньский (1902-1WS), 
Г.Манзер (1866-1949), И. де Фриз (1874-1959) жоне т.б.

Сенім және акыл үйлесімділігі принципі
Неотомизмнің карастырған ең негізгі мәселесі сенім және ақыл 

үйлесімділігі туралы ілім болып табылады. Фома Аквинскии өз 
уақытында осы аталған дилемманы шешудің бүдан УР^п'™ 
талпыныстары (христандықтың апологеті Тертуллианньщ ( ж. 
шамасы — 220 ж. кейін) иррационализмі) жоне француз философы 
П.Абелярдың (1079-1142) рационализміне баға бере отырып, 
оларды қабылдау мүмкін еместігі және де жаңа концепция жасап 
шығару қажеттігі туралы шешімге келді.

Тертуллиан ақыл сенім акты арқылы ашылатын ақиқатты тан 
алмайды деп түжырымдайды. Сөйтіп, ол ақыл мен сенім  ̂арасын 
дағы қайшылықтарды жоюға болмайтындығын моиындадь. 
П.Абелярдың орныққан пікіріне, керісінше, рационализм тән. қыл 
парасат сенімнің алғышарты болып табылады ( сену үшін түс 
немін"). П.Абеляр соқыр сенімнен гөрі ақылдың басымдылығын 
яғни оның басқалардан артықшылығын атап көрсетті, сөи^‘ 
догматтардың ақиқаттығына күмән келтіріп, ғылымнын теологи
қатысты дербестігі идеясын уағыздаған.

Ф.Аквинский және онын ізбасарлары үсынған сенім мен 
үйлесімділігі принципі діни сенім мен білімді Қүдаиды түсіну 
түрлі жолдары деп таниды. Қүдай ақылмен түсіндірілетін 
ған әлемді тану арқылы және де таңғажайып түрде -  ян 
арқылы, яғни Қүдай сөзі арқылы танылады дейді олаР- ® 
мизмде ақиқатты үғынудың үш түрі бар: ғылым, философия 
теология. Олардың ең төменгісі — ғылым; ол қү̂  ьиіЫ̂ _^  
тіркейді және олардың арасындағы себеп-салдарлық баиланы
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орнаіады. Дегенмен, ол тек қана ең жақын жатқан себептерді 
анықіау болып табылады. Одан арғыға ғылым бара қоймайды.

Философия -  рационалды білімнің жоғарырақ орналасқан 
сатысы. Оның негізгі міндеті Қүдайды барлық заттардын алғы- 
себебі мен соңғы мақсаттары ретінде тануда жатыр. Неотомистер 
философия функцияларын аныктай отырып, келесі қос жағдайды 
ерекше атап отеді: жоғарғы себептер туралы ғылым болгандыктап 
да, сонымен қатар, бірінші жоғарғы себеп туралы ілім болып 
табылғандықтан да, философия теологиямен қиылысады; фило­
софия өзшің делелдемелері мен үғымдық аппараты арқылы 
теологияға көмекші рөлді атқаруы тиіс.

Теологгардың түжырымдауы бойынша, рационалды білім -
қүнды, себебі ол Аянның кейбір ақиқаггарып толық үғынуға
мүмкіндік береді. Неотомизм “Ақыл жарығы” арқылы Қүдайдың
арлығьі, адам жанының мөңгілігі сияқты догматтарды дәлелдегісі

келеді. ірақ, оны үғыну кезінде, философияның және сондай-ақ
ғылымның шектілігін айқындайтын догматтар да бар. Ондай
догмапарі а Қүдай кейпіне оту, Қүдайдың үштігі сияқты Қүдайдан
гүскен ян арқылы ғана танылатындар жатады. Осы мағынада

ология ір мезгілде орі адамға тиесілі рационалды білім шыңы,
^сеш міе тепе-тең бейрационалды, ақылдан гыс білім түрі болып 

таоылады.

с- ? ОМа Аквинскийдің вдзіргі ізін қуушылар білім және сенімнің 
трпт ІріМе.н врекеттесуінің механизмін бәрінен бүрын табиғи 
бопЛ'.™ КаТОЛИКТІК геология бөлімі, сондай-ақ а б со л ю т ’ Қүдай 

° НЫҢ атРибуттарының сүрақтарын қарастыратын 
жетіпп;г>СТ'К онтологиянь1ң бір бөлігі) деп аталатынның шеңберінде 
бойыніт|Л* R5- көрнекі көрсетіліп, даярланады. Неотомизм ілімі 
бепгіпі 'ЛІМ МеН сен'м’ философия мен теология арасында 
Kiniiu * Үксастық, тіпті, жарым-жартылай тепе-тендік те бар. 
Күдай TvnatCeHIMHlti аРа-тҮРа тепе-теңдіғі ақылдың өз күшімен 
делелі (')iir 1Ы акиқаттьіц кейбіреулерін та ни алатындығына негіз- 
оляп гһипг» KJt!U оидай_иіьІ1|Дь1ктар ақылдан келіп шығатындықтан, 
шындыктяп И̂ЯЛЫҚ білімцің мазмүнына қатысты болады. Ал ол 
“табиғй г in  Да,иға бағы шталғанд ы ктан, олардан өзіндік бір 
теологияпян" Г̂ИЯ қҮРастьіРьілады. "Табиғи теология" "Қүдайи 
мен теологииі ЗГСШе ДҮние. Осылайша, табиғи теология философия 
Қүдайды оапионҮШГаСТЫраТЬШ 1пскаРа;,ь,қ пән ретінде көрінеді. Ол 
ақиқаттары к ом еН ^' Нег,здеу аРқь|лы да, Аянның "ақылдан тыс" 

арқылы да тани алатын шекарапы белгілейді.
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Табиғи теология католицизмде Лян теологиясымен салыстыр- 
ғанда Құдай туралы білім беретін ілім ретінде көрінеді. Аянның 
мазмүнын акыл шындығы емес, сенім шындығы күрайды. “Табиғи 
ақыл көмегімен, - делінген 1992 жылы Иоанн Павел II түжырым- 
даған жаңа “Католиктік шіркеу катехизисінде" -  адам Қүдайды
оньщ жаратқан әлемі аркылы айкын таныгі-біле алады. Ьірак, адам 
жалғыз езінің ғана күшімен кол жеткізе алмайтындай білім түрі де 
бар, ол -  Қүдайи Аян” . Ақылға сүйене отырып, табиғи теология 
Қүдайды жаратушы ретінде, алғашкы себеп ретінде қарастырады, 
яғни оның жаратылған әлемге деген қатынасы түрғысынан 
қарасть/рады. Ал Аян теологиясы  “Қүдай сөзіне” негізделеді және 
Қүдайды оның жасаған заттарына қатыссыз-ақ жеке өз алдына 
қарастырады.

Неотомизмге сэйкес, Қүдайды “табиғи” жолмен тану, түптің 
түбінде, міндетті түрде сеніммен толықтырылған болуы керек, 
өиткені Қүдай туралы ол жараткан олемді тану аркылы жасалған 
паиымдаулар, яғни бір ғана метафизика төңірегіндегі пайымдаулар 
олар Аянға негізделмеген дағдайда Қүдай бейнесін бүрмалау
қаупін болдырмай түрмайды.

Бүгінде католиктік философиялық-теологиялық ой сенім мен 
білімнің өзара қатынасының дәстүрлі схемасын жаңартып отыр, 
сондаи-ақ ол табиғат туралы ғылым мен идеалистік философия- 
ның теоретикалық жетістіктерін іріктей қолдану арқасында жүзеге 
асып отыр. Бүл жаңарулардың негізгі элементтері болып жараты- 
лыстанудың “жаңа” түрі жөніндегі қағиданы негіздеу табылады. Ол 
Қазіргі кезде өзінің табиғатты тану тәсілдерінің шектеулілігін 
моиындаған жөне теология, философия мен жаратылыстану арасыңда 
°ртақ шекаралық” сүрақтар бар екендігін мойындаған. Теологтар- 
ДЫҢ күш-қайраты ғылымның теоретикалык жетістіктерінің 
интеграциясын түтастай діни көзқарасқа біріктіру мүмкіншілігін 
негіздеуге бағыггаііған.

Болмыс туралы ілім
Неотомизм философиясының негізгі бөлімі онтология (болмыс 

туралы ілім) болып табылады. Онын поні мен негізгі категориясы -  
олмыс біржақты ғана түсіндірілмейді. Неотомизм табиғаттан тыс 

Қү ыль,стың барлығын мойындаудан және матери&ады (біріншігс 
Қатысты екінші орында түратын материалды олем) дүниені танудан 
келіп шығады. Неотомизм ілімі бойынша, болмыска анықтама беру 
мүмкін смес. Теологтар үшін болмыс -  ол туралы тек тіршілікке ие 
екендігі жонінде айтуға болатын “абсолютті алғашкы үғым”. Бір 
Жағьгнан, неотомистік интерпретацияда /түсіндіруде/ болмыс
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материалды жөне материалды емес объекгілердің жалпылама 
қасиеттерінің абстракциясы ретінде көрінеді ("Болмыс деп біз 
мүмкіншіліктегі кез келген тануға болатын объектіні атай аламыз”
- дейді әйгілі католиктік теолог К.Ранер (1)). Енді бір жағынан, оны 
Қүдай (Абсолюггі Болмыс) ретінде де танимыз. Сондықтан 
неотомизм онтологиясы табиғи қүбылыстардың қасиеттері туралы 
ілім ретінде де, Қүдай болмысы туралы ілім ретінде де көрініс 
табады,

Неотомистік онтологиядағы кез келген нақты болмыс -  
адамзаттық тәжірибеде корінетін “бар екендігі белгілі әлдене”. 
Оның қүрылымында мәнділікті (ens), яғни ненің арқасында өлгінің 
бар болатындығын немесе уақыт өте бірдеңеге айналатындығын 
және тіршілік ету актісінің озін (esse) анықтау керек. Болмысты 
әлеуетгі немссе нақты субстанция ретінде қарастыра отырып, оны 
оның тіршілік етуіне байланысты талдау қажет, себебі кез келген 
жаратылган болмысга гіршілік мәнділіктің алдында түрады; ал тек 
Қүдайда ғана монділік пен тіршілік озара сэйкес келеді.

Кез келген болмыстан Қүдай болмысының айырмашылығы 
сонда ол туралы ол “бірдеңе” болып табылады деуге болмайды. Ол 
жай ғана “бар”. Әрбір болмыстың тіршілік етуінің себебі ретінде ол 
“Таза мән” жэне “Таза тіршілік ету” болып табылады.

“Дүниедегі болмыс” (нақты жаратылган болмыс) әлеуеттіден 
(ол дегеніміз мүмкіндік немесе “таза болмыс”) жөне актіден 
(шынайылықтан) түрады. Әлеуеттің болуы өзгеру мүмкіндігін 
білдіреді, қандай да бір анықталған түрде көрінуді білдіреді, ал акт 
дегеніміз бар әлеуетті жүзеге асыру. Дүниедегі болмыс актісі себеп 
иерархиясы арқылы анықталады: материалды, формалды, әрекетті 
және мақсатты себептер бар. Бастапқы екі себеп заттардың өзінде 
болады. Ал басқалары олардан тыс жатыр. Материалды себеп, 
барлык, материя сияқты, өзінің сапалы жөне сандық аныктыгынан 
айрылған; ал формалды себеп -  материяның пақты анықтыққа ие 
болу принципі ретінде көрінеді; әрекетті себеп -  материя мен 
форма түріндегі қандай да бір қозғалысты тудыратын, содан кейін 
қандай да бір жаңаны қалыптастыратын аныкталған субстанцияны 
білдіреді. Мақсатты себегі -  бар себепті жүзеге асыру тәсілін 
анықтайды, ол Қүдай жоспарының нақты багыты барлығы туралы 
куоландырады.

Коршап түрган дүниеніц коптүрлілігін неотомистер гилемор- 
физм (грек, “гиле" -  материя жөне “морфе” -  форма) идеясы кеме- 
гімен түсіндіреді немесе материя мен форманың байланысының
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өзіндік ерекшелігімен түсіндіреді. Біріншісі, олар үшін -  метафизи- 
калық түрғыдан түсіндірілген мүмкіндік, екіншісі -  шындық.

Материя — бүл анықталмаган, қалыпсыз жене енжар, өздігінен 
қозғалуға және өздігінен тіршілік етуге қабілетсіз олеует. Анықталған 
субстанция болу үшін, мүмкіндіктен шыидықка айнапу үшін, жалпы, 
өмір сүру үшін материяға одан тыс жерден табылатын себептін 
болуы қажет. Жоғарыда көрсетілген төрт себептің әсер-лерінін 
иәтижесінде форма мазмүнын -  субстанциясын айқындайды.

Гилеморфиялык түсіндіруде Қүдай жаратқанның барлыгы болмыс 
иерархиясы дсп аталынатынды күрайды. Материя жөне формамен 
сипатталатын бірінші объектілер -  минералдар. Органикалык емес 
дүниеден жоғары өлетін жанға ие жануарлар мен өсімдіктер, адам 
жэне "таза рухтың" -  періштелердің тоғыз хоралары түрады. Адам 
да, кез келген болмыс сияқты, потенция мен акт, материя мен 
форма бірлігінен түрады. Адамзаттьщ өлмейтін жаны -  бүл адам
болмысын анықтайтын форма.

Жан мен тәннің өзара қатынасынын гилеморфикалық түсінігі 
неотомистік метафизиканы және антропологияны постплатондық 
метафизика мен неоавгустиндік антропологияға қарсы кояды. Ал 
Августиннің ізбасарлары үшін жан -  тэнге тәуелсіз субстанция, 
неотомистер үшін ол - органикалық тоннің бірінші акті. Тән 
неотомистердің түжырымдамасында жанның субстанционалды 
“кәріну түрі”, яғии жан тек сонда ғана өзінің нақты шындығьгн 
табады; жанның өзін жүзеге асыруы онын материалды тасымалдау- 
шысының делдалдылығынсыз еш мүмкін болмақ емес; келтірілген 
өзін~өзі жүзеге асыру неғүрльгм толығырақ болса, яғни адам кәп 
деңгейде руханилылықка қол жеткізсе, жан оның тәнінде сонша- 
лықты көп көлемде нақтыланады. Осыдан тәннің ‘ басқаларға 
ашык” болуы шығады және, керісінше, төндік дүниеде адамның 
бірлескен болмысы  қаншапыкты тондік адаммен бірге дамитын 
болса, сондай күйде жан ез-өзін жүзеге асырады.

Жан мен тән симбиозы неотомистер үшін кездейсоқ нәрсе емес, 
керісінше, қажетті, субстанционалды. Адами болмыста жан мен 
тәннің өзара қатынасын осылайша түжырымдау неотомизмнің 
жақтаушыларына католиктік философиялық-теологиялық ойлар 
концепциясынан аулак болуды мүмкін етті. Олар қазіргі дүниенің 
тәндік’ , иопасыз” мэселелеріне белгілі бір жаратпай караушылык 

танытады. Сол сияқты, неотомизм өзініц назарын сенушілердің 
Жеке ©мірінің рухани аспектілеріне жиі аударатын, сейтіп католи- 
Цизмнің күнделікті қоғамдық вмір аясының мүн-мүктаждықтарына 
аиналып қалу қажеттілігінен аулақ болуды қалады.



Қүдай болмысының оның жаратқан дүниесінің болмысымен 
қатынасы туралы сүрақты неотомистер Қүдай мен дүние аналогиясын 
мойындау арқылы шешеді. Олар Қүдай және Қүдай өзі жаратқан 
элем не бірдей де, не қарама-қарсы да табиғатқа ие емес. Олар -  
бір-біріне аналогтар. Осының негізінде өрбір болмыстың қасиеті 
бойынша Қүдай қасиеті туралы белгілі бір түсінік қалыптастыруға 
болады.

Онтологияның кез келген категорияларының ашылуының Қүдай 
болмысын негіздеу сияқты мақсаты бар екендігіне қарамастан, 
неотомистер бүған келіп шектелігі қалмай, Қүдайдың бар екенді- 
гінің арнайы дәлелдемесін беруді өз онтологиясының маңызды 
бөлігі деп қарайды. Олар Ф.Аквинскийдің түжырымдап еткен аргу- 
менттерін қайталайды: дүниедегі қозғалыстардың бар болуынан езі 
қозғалмайтыи алгашқы козғаушының бар екендігіне дейін; орбір 
заттын себепті түрде шартталғандығынан алғашкы себептіц бар 
болуына дейін; заггардың ксздейсоқтығынаи абсолютті қажеттінін 
моніне дейін; заттардың кемел дөрежесінің жіктелуінен абсолютті 
кемслденуіне дейін; табигаттағы мақсатқа сойкестіктен табиғаттан 
тыс ақылды тіршілік иесінің омір сүруіне дейін -  осы мақсатка 
сәйкестіктің көзі.

Қүдай болмысын достүрлі дәлелдеумен қатар, неотомистер 
соңгы жылдары түлғаның экзистенциалды тәжірибесіне және адам- 
ның теономиялық бастапқы идеясына негізделген дәлелдерге 
сүйенеді.

Таным теориясы
Ф.Аквинскийдің шөкірттері әздерінің таным теориясы неото­

мизм философиясын реализм деп атауға мүмкіншілік береді деп 
есептейді. Мүның негізі адамнан тәуелсіз шындықтың бар болуы 
мен оның танылу мүмкіндіктерін оның мойындауы болып табылады, 
сондай-ақ таным процесін түсінудің субъективті-идеалистік сыны 
да қарастырылады.

Объективті шындықты мойындау, расында да. неотомизмнін 
таным теориясының негізгі алғышарты болып табылады; ол таным 
процесіндегі тәжірибенің маңызын анықтайды, өйткені тек тәжіри- 
белік жолмен ғана адам озінің ең қарапайым деген түсініктерін 
қалыптастырады. Бірақ, тәжірибе заттың материалды емес моні 
жайында еш мағлүмат бермейді.

Таным процесін неотомистер субъект пен субъектінін өзара 
қатынасы ретіндс анықгайды. Субъект болып адамныц олмейтін 
жаны, ал объект болып загтың моні: формасы, идеясы алынады. 
Осылайша, адам магериалды объектінің озін емес. ондағы бар
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идеалды мвнді танып біледі. Материя неотош ктік  
түсіп қалып отыр. Оның үстіне, форматы /КОК эр Р 
демек, езін дамь,тудан қүр калган материя іодешс o6^ KJ' ' 
ендеше таным процесінің міндегп шарты болып \  р 
тандық беру (форманы дематериализациялау) та болмыс-

Таным процесі келесідей көріністе болад . Р 
тардың” адамның сезім мүшелеріне эсері нәтижесшде жэне
және бағалау процесіне екі түрлі ақылға -  елсенді Іпааы_
белсенді емес, енжар ақылға жүгінетін мэңп жан '
Белсенді ақыл сезімдік түнсіктерден аострактілі ^ рплал 
формаларды -  адам мен заттар арасындағы өзінше ° ' 
болып келетін заттардьщ сезімдік үксастыктарын алады. 
томистер species деп атайть.н бүл танымдық формалар, 
Аквинскийдің терминологиясы бойынша, -  біз керіп тҮР*аи ■ 
емес”, “біздің соны көре алуымызға арналган қүрал 
ақылға қосылған белсенді емес ақыл species непзінде ад 
“табиғи” танымның нотижесі болып табылаіын үғымдар. ’ 
сөздердің, затгардың бейнесінің пайда болуына ықпалын тиг‘
Нақты заттарды тану мүмкін, ейткені “делдал -  species Ф°РМ 
материядан босап шығуына эсер етеді. Осыныи аркасында за 
моні адам санасына түсінікті бола бастайды, яғни сана за 
материалдық емес формасын қабылдай алады деген сөз.

Жаңа томизмнің таным теориясы ақиқаттың онтолоіияль 
және логикалық түрлерін ажыратады. Егер біріншісі заттың үд 
ақылының пиғылына сәйкес келуінің жемісі болса, ек’ 
адамның танымдық орекетімен, оның субъективтілігімен 
нысты. Логикалық ақикат болмыс жөніндеп пікірлер 
түжырымдамаларда көрініс табады; пайым, католики к теолоіта 
Дың пікірінше, қүдайдың өзі жаратқан заггары жөніндеп пиғь 
ашып көрсегкен жағдайда ғана ақиқат бола алады. нтолоіи 
ақиқат (болмыс ақиқаты) — болмыстын өз табиғатына сәикес кел , 
мүндай ақиқат трансценденталды акиқат болып келетіндікте 
жаңа томизмде ол “қүпия” деп аталады.

2. Жаңа августиандык

Августиандықтан жаңа августиандыққа д е ііт
Католиктік философиялық-геологиялық ойлауда Г°СЫпда

мен қатар жаңа августиандық та елеулі орын алады. ға 
калыптасқан жаңа августиандык мектептер Аврелий вгусти 
оньщ ізбасарларының доктринасының келесі қағидала
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негізделген: а) философияның басты максаты -  христиандык дінді 
негіздеу; дінмен байланысы жоқ философияның ешбір қүндылығы 
жоқ; философиялық білімнің де, ғылыми білімнің де қайнар козі -  
өздеріне қосымша қүндылық беретін дін, осының есебінен нағыз 
философия нағыз (христиандық) дінге қарама-қайшы келуі мүмкін 
емес; ә) адам Қүдайдың бейнесі мен көрінісі болып табылады, оны 
адамның ақыл-ойынан тануға болады; адам ақылында қүдайлық 
ақылдың мазмүны немесе Қүдайдың басқа заттарды жарату 
идеялары көрініс табады — осы себептен адам өзін қоршаған орта 
мен өзі туралы сүрақтарға жауапты өзінен тыс әлемнен емес, өзінің 
жан дүниесінен, ішкі төжірибесінен іздеуі тиіс; нақ осы себептен 
таным объектісі ретінде тек адамның жаны мен Қүдай алынуы тиіс; 
б) қайнар көзі қүдайлық ой-сана болып табылатындықтан, өзінің 
санасында адам барлық қажет, универсалды күндылыққа жоне 
уақыттан гыс сипатқа ие келесідей ақиқат пен принциптерді таба 
алады: логикалық, математикалық, табиғи жөне этикалық; аталған 
сана адамның ақиқатты жалғаннан ажырата алатын жалғыз қүралы 
болып табылады; в) материя Абсолюттің ерекше әрекетінің ноти- 
жесінде пайда болды; Абсолюттің Санасында әлем “ моңгі” өмір 
сүріп келген, алайда, шынайылығында ол өзінің тіршілігін Қүдай 
мен Логос өз идеяларын "заттандырып", сонысымен Жоғарғы 
заңдарға сәйкес органикалық және бейорганикалық әлемдердің 
дамуына мүрындық болған кезде бастаған болатын; г) өлем физи- 
калық жөне моральдық зүлымдықтан қүралған; зүлымдықтын 
бірінші түрі заттардың “алғашқы” пәктігін жойып, кез келген 
болмыс үшін бекітілген тіршіліктің бірлік, тәртіп және гармония 
прициптерінен ауыгқушылықтарды туындататын материядан пайда 
болады; моральдық зүлымдық адамның қүдайлық ерік-жігермен 
қарама-қайшылығынан туындайды. Мүндай ерік-жігер өзінін 
зүлымдыққа жақындығынан Жоғарғы Ерік-жігер орнаткап тортіп 
пен гармония ны бүзуы мүмкін; д) адам екі бөлек бастамадан — жан 
мен тәннен қүралған. Оның біріншісі (Платондағыдай) екіншісін 
басқарады; жан — материалды емес, сана-сезімді (ойлар әлемін) 
басқаратын, сапалық және сандық сипаттамалардан айрылған 
бастама; озіндік рухани бастама бола түра, жан екі бөліктен: 
жарқын элемент ретіндегі “томенгі” және Қүдайдың үқсастығы 
корініс табатын “рухтан” түратын “жоғарғы” боліктерден қүралған. 
Жоғарғы жанньщ атрибуттары болып жады, сана жоне ерік-жігер 
есептеледі; жан -  бүл өмірдің өзі; ал тон -  жандандырылатын 
бастама; жан озінің Абсолютті Ақиқат пен Жоғарғы Игілікке 
катыстылығынан мәңгі болады.
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Августиаңдык ортағасырдағы батыс еуропалық философиялық- 
теологиялық ойдьщ бір бағыты ретінде Петр Ломбардский (1110- 
1160 жылдар шамасында) мен Бонавентураның (1217-1274 ж. 
шамасында) мистицизмі, ал кейін Б.Паскаль (1623-1662),
Н.Мальбранш (1638-1715) және т.б. сияқты янсенистердің теоло- 
гиясы мен философиясы арқылы көрініс табады. Жаллы ХШ 
ғасырға дейін августиандықтар Августин ілімінен тысқары шығып 
көрген емес, ал оның кейінгі дамуына томизммен орын алған 
полемика септігін тигізген болатын; сонымен бірге осы ретте XIV 
ғасырдың ортасына дейін августиандықта негізінен философиялық 
полемика орын алып, XIV ғасырдың екінші жартысынан бастап 
XVII ғасырдың басына дейін -  теологиялық (ерік бостандығы, 
пешене мен қүт қатынасы мәселелері), ал соңғы төрт ғасырда фило- 
софиялық-теологиялық полемика орын алғанын айтып кеткен жөн.

Алдыңғы дөстүрге сүйенген жаңашыл августиандықтың 
бірқатар католиктік философиялық-теологиялық мектептері бар, 
мәселен: М.Блондель (1861-1949) мен оны қолдаушылардың 
“орекеттер философиясы”, Л.Лавель (1883-1951) мен Р.Ле Сен- 
кың (1882-1954) “рух философиясы”; Г.Марсельдің (1889-1973) 
католикгік экзистенциализм!, Э.Мунье (1905-1950), Ж Лакруа (1900- 

986), М.Недонсельдің (1905-1976) католиктік персонализмі мен 
.Гессеннің (1989-1979) активизмі және т.б. Жаңа августиандық 

мектептердің барлығы жаңа томистік рационалазмнен бас тартып, 
ілш мен сенімді “татуластыру” үшін кез келген аргументацияны 

паидалану қажет деп есептемейді. Олардың концепциялары бойынша, 
сенім дегеніміз таным емес, ол — дінге келу мен Қүдаймен кездесудің 
түлғалық ерен тәжірибесі, яғни адамның Қүдаймен иррационалды 

аиланысы. Негізгі философиялық мөселе ретінде олар жаңашыл 
томистердің “Қүдай мен табиғат" тезисінен гөрі, “Қүдай жөне 
адам мәселесін жария етеді.

Әрекет философиясы”
Әрекет философиясыньщ” негізін салушы француз философы 

орис Блондель жаңа томизмді сананы абстрактілі-парасатты 
ме̂ аУМен теВДестіретіні үшін, сонымен бірге ақылды ерік-жігер 
■ сезімнен жоғары етіп көрсететіні үшін сынға алады. Сонымен 
£ *  ол өз Үстазьі А.Бергсонның (1859-1941) антиинтеллектуа- 

не оның фидеизмі христиандық үшін тиімсіз деп есегттегендіктен 
к.арсы болған.
онь^ЛОНДеЛЬ МСН ОНЬИі ’збасарларының пікірі бойынша, ақыл-ойды 
0пеЩ кен мағь*насында түсіну қажет; ол үшін ақыл-ой -  логикалық

рациялармен шектелген танымның төменгі формасы деп



түсінуден емес, акыл-ой бүкіл сезім мен эмоцияларды, тіпті діни
сенімнің өзін қамтитындығынан бастау керек. Блонделиттердщ
түжырымдауьшша, ақыл-ой сенімнен бөлек қарастырыла алмайды,
ал ақиқат ақыл-ой және Аян арқылы ғана емес, м ахаобатп ен  де,
моральдық талпыныстармен де, адамның практикалық іс-әрекетімен 
де танылады.

Болмыс, өрекет пен сана-сезімнің бірлігі — “әрекет философия-
сының ' басты моселесі. Бүл философиядағы болмыс пен ойлау
“әрекетке” жалпы теория ретінде бағындырьшған. Блондель мен
оны қолдаушьшардың пікірінше, жаратылған болмыс әлеміндеп
жалпы өрекет динамизмі қүдай ойымен жаратылған. Ендеше,
христиандык адамньщ әлемді белсенді түрде тану процесіне
қосылуына ықпал ететін қарқыиды ілім ретінде түсіндірілуі тиіс.
Томизмді сынап, сонымен қатар оны августиандықпен біріктіре
отырып, мистиканы Лейбниц, Гегель жөне П а с к а л ь  ф илософ ия
сымен қосақтап, блонделистер бүкіл шындықтың интегралды
доктринасы болатын, өзінің әмбебаптылығь! әрі нақтылығымен
ерекшеленетін, адамның барлық шынайы күйзелістерін -  сезімдерін,
ерік-жігер актілерін, талпыныстарын қамтитын жаңа като л и кт ік
философиялық-теологиялық жүйені қүруға үмтылады. Олардын
түжырымдауынша, кдзіргі католиктік ф и л о с о ф и я н ы ң  -  әрекет
философиясының” басты міндеті адам орекетінің алғышарттары
мен ішкі логикасьш тану, адамның табиғи және ә л е у м е тг ік  ортага
болсын, трансцендентгі ортаға болсын біртүтас қ а т ы н а с ы н  түсін- 
діру больш табылады.

Өзінің динамикалық онтологаясын Блондель мен оның
сарлары “омір сүру — яғни әрекег ету” қағидасына негіздеиді,
өйткені әрекет -  олар үшін адам болмысыньщ мәні болып
табылады. “Әрекет” үғымы мистикалы сипатқа ие, өйткені ол
әмбебап феномен болғандықтан, ғылым, өнер, мораль және діиге
тарайтындықтан, адамдық әрекет индивидтің басқа адам дар м ен ,
дінмен байланысын қамтамасыз етеді. Оның үстіне, әрекет өзіне
тән динамизмнің арқасында индивидтің “Мені” т ү й ы қ т а л ғ а н
шекараларды асып өтіп, оны адамның өзіне қосымша күш алатын
жоғарғы дәрежеге әкеледі. Мүнда әрекет адам сол арқылы өзінш
осалдығынан арыдып, Абсолютпен қосьта  алатын “рухани өрлеу 
ретінде түсіндіріледі.

“Әрекет философиясының” иррационапизмі оньщ кез келген 
орекеттің кайнар көзі болып табылатын адамньщ санасы мен 
сезіміне катысты бастапқы көзі -  іргенегізді рухани күш Де(_! 
гүсіндірілетін ерік-жігер деген қағидасыңда болып отыр. Акыл-ой



әрекетке қатысты эрдайым екінші ретті болып келеді, ал ой 
жасалған әрекетті “рэсімдеу” үшін қажет. Әрекеттің ерекшелігі -  
Блондель мен оны қолдауаіылардын пікірінше, адамнын өз басы- 
ньщ емес, көрсетілген трансцендентті күштің адамның нақты 
әрекетін анықтайтындығы. Себебі адам болмысы -  жетімсіз болмыс. 
Соның есебінен адамның өзінен-озі асыгі түсу мүмкіндігі бар дейді.

Адамға Аянның түсуіне кол жеткізетін әрекетті бүлайша түсіну 
діни сенімді түсіндіруде теоретикапык негіз ретінде алынады. 
Сенімді блонделистер рефлективті еріктік талпынысгарға дейінгі 
стихиялы еріктік талпыныстар алғышарт болған интсгряпды  
адамдык өрекеттің бір көрінісі деп біледі. Нағыз өрекет олар үшін
-  бүл, ең алдымен, таза рухани іс-әрекет. Ол логикалық 
аргументациялар арқь/ль/ шешімді саналы р эс ім д е у д е н  гөрі шешім 
қабылдау процесінің өзі; ақыр соңында, әрекет блонделистер үшін
сенім актісіне тең. ™б-кективті

“Әрекет философиясының” әрекет феном дағьпТалған
жағына, оны түлганын абсолютті кемелділікке қ^р біржақты
богіяі 6ф  рухани талпыныс екендгпме
және иррационалистік сипаты әрек^ ^ РУ ■ уге аль.п келеді. 
(аңдап бақылаумен) жэне енжарльікпен ‘ (̂ тус1И;пидс адам 
Өйткені М, Блондель мен оның ізбасарлар , repj езінің
әрекет ете отырып, өзін қоршаған органы е р тпансиендентті 
субъективтілігін бақылап, озгертіп отырады ж 
күштің арқасында Абсолютке үмтылады. Япған модер-

XX ғасырдын бас кезінде ресми католицизм с ы ^ а н  м Д  Р̂

низмнің бір түрі ретінде жокка шығ®Р“ дҒ«болМЫС философия- 
фиясы” 50-жылдардың соңынан бастап о циализм, фено-
сын” (томизмді) “сана ФИЛ0С0Ф"ябсы“р Н ^оналистік а ғы м д а р м е н )  
менология, персонализм және т.б. ирра И1;пкеулж иерархия  
толықтыруға деген үмтылысының арқасынд ^астады “Әрекет 
жағынан бірте-бірте қолдауға ие ола ц е р а р х ия сы
философиясының” көптеген идеяларының ^ £ЛОндель, баска 
жағынан қолдауга ие болуынын басқа се е 1 мныҢ әрекетгік 
католиктік философтармен салыстырғанда. ‘ j СИЯКТы
табиғаты, адамньщ болмысқд қатынасы, адам емір.н.н 
сүрақтарды әлдекайда ерте кетерді-

“Рух философиясы” гпиоитуализм мен жалпы
“Рух философиясы” -  бүл католиктік У аі,ь|М11ьШ цегізіи

алғандағы жаңа августиандықтын оір ҮН • ^^4  ж. ‘Рух филосо- 
салушылар Луи Л авель мен Рене еі11* өзінін католиктік 
фиясының” басылымға шығуына рүксаг



философияны спиритуалистік (лат. Spiritus -  pyx) жаңартудың 
бағдарламасы жазылған “Манифестін” басып шығарды. “Манифест” 
авторларының басты идеясы -  рухтағы көрінісін тапқан болмыс- 
тыңтерең негіздері мен қайнар көздері туралы ілім ретіндегі ‘‘таза” 
метафизиканы жаңғырту. Лавель мен Jle Сенн іліміндегі рух 
ерекше, біртуар дүние, белсенді және еркін шығармашылық күш, 
“өз өрекетінің барысында өзін-өзі тани алатын сана-сезім” (2 ).

Католиктік спиритуализмнің қарастырылып отырған түрінің 
өкілдері “рухты” әлемге қатысты трансцендентті жэне сонымен 
бірге имманентті, адамға қатысты объективті және субъективті 
небір негізгі шынайы бастау ретінде түсінеді. Рух адам санасынан 
көрініс табатындықтан, ол материядан гөрі адам танымына 
әлдеқайда жақын, алайда, ол рационалды логикалық операциялар 
арқылы емес, жеке индивидуалды рухани тәжірибе арқылы 
танылады.

Л.Лавельдің түсінігі бойынша, “болмыстың жалпы тәжірибесін” 
танудың басгапқы сатысы болып рухани тәжірибені -  адамның 
ғылыми, моральдық, эстетикалык, ең бастысы -  діни тэжірибе 
түрлерін қамтитын, рационалды түрде таныла алмайтын экзистен- 
циалды, “болмыстык” тәжірибенің түлғалық аспектілерінің 
талдауы алынады. Өзінің жиынтық түрінде индивид гэжірибесінің 
(әрекетінің) бүл түрлері ақырғы мақсагқа -  Қүдайға бағытталған 
синтетикалық бірлікті қүрайды. Жеке адамның “рухы” мен 
“абсолютті рух” арасындағы байланыс партиципация (қатыстылык)
-  индивидуалды “Меннің” әмбебап болмыспен өзара қатынасының
-  арқасында жүзеге асады. “Рух философиясындағы” қарама- 
қайшылық, бір жағынан, адамның болмысқа “қатыстылығын” 
таныта алагын шығармашылық талпыныстары арқылы көрінеді, 
яғни адамның өзінен, оның болмысынан көрінеді. Екінші жағынан, 
“қатысу” мүмкіндігін адам Таза Актіден, яғни Қүдайдың әзінен 
алатындығынан келіп туындайды. “Рух философиясының” өкілдері 
партиципацияны адамның Қүдаймен метафизикалық байланысы 
жэне адам өмірінің фундаменталды шарты ретінде түсінеді.

Адам санасы, сонымен бірге, озінің абсолютті Болмысгіен 
байланысының арқасында ғана өмір сүріп, тіршілік етеді. 
Лавельдің түжырымдауы бойынша, адам өзінің субъекгивті әлемін 
талдай отырып, озін әлемде тіршілік ететін және белсенді әрекет 
етуші түлға ретінде түсінеді. Осыдан философ болмыстың орекетке 
немесе актіге тец екендігі жөнінде түжырым жасайды. Алайда, 
“ойлаймын, ендеше, мен емір сүремін”, -  деп, индивидтің 
шындыққа қатысын емес, ойлаудың индивид болмысына деген
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қатынасын карастырып, түсіндіруге тырысқан Декарттан бөлек 
Лавель өз көңілін сана-сезімнің экзистенционалды, иррационалды 
жақтарына көбірек аударып, сана-сезім арқылы адам реалды 
шындықты тануға емес, рух феноменін -  Абсолютті Болмысты 
түсіндіруге келетіні туралы түжырым жасап шығарады.

Ле Сенн асқан бірізділік танытып, “рух философиясынын’ 
метафизикалық концепциясы мен партиципация идеясьш келтіреді. 
Оның айтуы бойынша, “сана болмыста емес, керісінше, болмыс 
санада орналасқан” (3) және түптеп келгенде, Ле Сенн үшін болмыс -  
бүл жай ғана біздің елес ойларымыз.

Ле Сенн концепциясындагы басты нәрсе Лавельдегідей болмыс 
тәжірибесі емес, күндылық гөжірибесі. Бүл концепция бойынша, 
адам -  өзінің жеке болмысын қүндылықтарды бакылау аркылы 
керсетіп, жүзеге асыратын агза. Адам жасаған эмпирикалык қүн- 
дылықтардың барлығы уақытша жоне салыстырмалы қүндылык- 
тар. Сондықтан да олар адамның рухани қажеттіліктерін қанағаг- 
тандыра алмайды. Дегенмен, адам қайткен күнде де абсолюттілік 
элементі бар қүндылықтарга үмтылады. Осындай қүндылықтарды 
игере отырып және сонымен қатар трансцендентті абсолютпен (бір 
мезгілде ең жоғарғы қүндылық болып табылатын Қүдаймен) 
рухани байланысын сезе отырып, адам өзінің адамдық болмысын 
жүзеге асырады.

“Рух философиясын” оны үстанушылар болмыс пен сананың, 
индивидуалды жігер мен абсолютті бостандықтың, контемгілятив- 
тілік пен белсенділік антиномияларын шеше алатын оптимистік 
теория ретінде сипагтайды. Алайда, бүл теорияның оптимизмі орын- 
сыз оптимизм жөне спекулятивті сипатка ие, өйткені Л. Лавельдін 
“болмыс тәжірибесі” мен Р. Ле Сеннің “қүндылықтар тәжірибесі’ 
адамның Қүдайға деген үмтылысы аркылы адами мөні ашылатын 
таза рухани тежірибе болып табылады.

Христиандық (католиктік) экзистенциализм
Католиктік экзистенциализмнің иегізін салушы -  француз 

философы және одебиетшісі Габриэль Марсель. Жаңа гегельшіл- 
діктен бас тартып, Марсель өзін абсолютті идеализмнін. карсыласы 
ретінде жариялайды. Қырык жасына дейін ешбір дінді насихаттагі 
көрмеген, кейін католиктік сенімді кабылдаған философ жаңа 
томизмнің объективті идеализміне экзистенциализм мен жаца 
августиандыктың иррационализміне жақын “рух философиясын 
Қарама-қарсы қояды.

Г.Марсель философиясы “проблема” мен “қүпияныц немесе 
бірінші және екінші рефлексия айырмашылығына негізделген.
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“Проблемаға” шындықтағы өмір фактілері мен субъективтіліктен 
бос норселердің барлығы жатады. “Қүпия” дегі Марсель адам 
субъект регінде қатысатынның бәрін айтады. Философияның пәні 
ретінде “проблемалар” емес, “қүпиялар”, яғни бүкіл субъективті 
және тіпті “асыра субъективті” сфера алынуы тиіс деп түсініледі.

Марсельдің үйғаруы бойынша, болмысты дискурсивті түрде -  
талдау, абстрактілеу арқылы -  тану мүмкін емес, өйткені ол -  
қүпия, мистерия. Болмысқа рухани омірді талдау мен адамдар 
арасындағы адалдық, махаббат, үміт пен сенімге негізделген 
қатынастар мен байланыегарды тану арқылы ғана “жақындауға” 
болады. Адам, “өзіне-озі” ие бола түра, бір мезгілде “Басқамен” де 
кездесіп отырады; “өзінің” жеке рухани омірі бар “ Басқаға” 
қатыстылығын сезіиудіц негізінде адам абсолютті “Сеннің” бар 
екендігіне кез жеткізеді.

Адамның “Басқаның” болмысына қатыстылығы шетгсп, томага- 
түйық болып қалган индивидті олеуметгік емір сүретін адамға 
айналдырады. Сойтіп оныц торкі күйден шығуына мүмкіндік 
берсді. Марсельдіц экзистенциализмініц басты ерекшеліктерініц 
бірі -  “тіршілік философиясының” басқа окілдерінен ботенше оның 
трагизмінің ііегізгі долелі ретінде адамның ез өліміне дайын 
болуын емес, “жақын” адамнын өліміне күйзелуін корсетеді. 
Хайдеггердің “өлімге-деген-болмысы”, француз философыньш 
түжырымдауынша, тіршілік мәнін іздеу ғана болып табылады. 
Индивидтің адамшылығының басты өлшемі болып ол үшін 
“Басқаға” ‘;бағытталғандық”, соған қызмет кәрсетуге даярлык пен 
ашықтық табылады.

Адамнын қүдайлық '"Genre” жақындауы Марсель үшін өте 
маңызды, ол адамдык экзистенцияны мазмүнға толтыру дегенді 
білдіреді. Абсолютті Болмысқа жақындай отырып, адам опти- 
мистік болашақ, сенім, үміт пен махаббатқа ие болады; ал өзіндік 
болмысқа ғана бағытгалушылық мазасыздық пен өз жанын жоғапту 
алдындағы жалғыздықтың гүйық шеңберіне алып келуі мүмкін.

Адам болмысын талқылауды Марсель тек діни-экзистенциал- 
дық философия шеше алатын мэселе ретінде түсіндіреді. Болмысы 
емес, иемденуі басым “қак жарылған өлемді” тек “жанның толығы- 
мен евангелизациялануы” арқылы түзетуге болады дейді. Қазіргі 
адамзатгы апаттардан сақтауға ‘‘санадан тыс тортіпті” қабылдау 
ғана жол аша алады.

Нагыз католик ретінде Г. Марсель шіркеудің қүткарушы ролі 
туралы догматгы қабылдайды. Оның түсінуінде, шіркеу -  адамдар- 
дың дінді қабылдауына аліъішарт жасайтын үйымдас гырушы
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бастау болып табылады. Философ бүкіл қоғамдық өмірдің 
христиандыкпен толықтырылуын қолдап, оған торбиелеуші рөлді 
ғана емес, бүкіл қоғамдық катынастарды реттеуші кьпметті де
беруді үсынады.

3. Т е й я р д и з м

Иезуит орденінің адал мүшесі және көрнекті ғалым -  
палеонтолог, археолог, биолог П.Тейяр де Шарден (1881-1955) 
діни-филоеофиялық мәселелерді жаңашыл томистер мен жаңашыл 
августиандықтардан гөрі мүлдем басқа позициялардан шешуге 
тырысады. П. Тейяр ілімі элем мен адам жөніндегі ортодоксалды 
томистік түсініктерге қарама-қайшы келеді. Діни ерен ойы үшін 
көзінің тірісіқде шіркеулік билік тарапынан П.Тейярдың филосо- 
фиялық-теологиялық ілімді оқытып, мақала жариялауына тыйым 
салынған болатын. Алайда, 60-жылдардан бастап онын көзқарас- 
тары әр түрлі бағыттағы модернистік концепцияларда колданыла 
бастайды

Табнғатты философиялық-теологиялык түсіндіру
П.Тейяр де Шарден ғылым мен дін араеындағы қарама-қайшы- 

лықты жоюға бағытталған “ғылыми феноменологияны” қүруға 
тырысқан. Ол ғылым, философия жөне теологияның қатынасы 
жөншдегі мәселеде ғылымға теологияның қызметшісі мортебесін 

еретін томистік нүсқадан, сонымен қатар, августиандықтың 
иррационализмінен бас тартады. Тейяр жаратыяыстанудың фунда- 
менталды қағидаларын жаңартылған эволюциялық-ғарыштық 
христиандықты қүруға окелетін философиялық-теологиялық кон-
Цепцияны жасауға жарамды деп білген.

Христиандық олемтануды тереңінен зерттей келіп, Тейяр де 
арден оған эволюция принципін қосады. Әлем, католиктік 

философгың конценциясы бойынша, өрдайым езгеріс үстінде. Ол 
үнемі қарапайымнан күрделіге, төменнен жоғарыға қарай даму 

роцесінде болып отырады. Тейяр, сонымен қатар, сапалык және 
ВДық өзгерістердің арақатынасын атап өтеді. Жаңа сапаның 

Да олуын табиғи жаратылыс тарихына секіріс үғымын енгізбей 
саҮтСінд*РУ мҮмкін емес деп біледі. Секіріс -  эволюцияның жаңа 
депЫСЬІ ӨТі!ен’н жок.Қа шығаратын өзгерістің ең жоғарғы сатысы 
ба есеп е̂ д̂ '- Эволюция белгілі бір нүктеде -  “Альфа нүктесінде” 
ши аГШ̂ ь,‘ ^ лем дамуы процесінің -  космогенездің. -  негізгі 
ганиЛеНІ°КеН н^ктелеР' Ретінде Тейяр келесілерді атайды: бейор- 

калық табиғат (“өмірге дейінгі кезең”), органикалык материя



(“өмір”), рухани элем (“ой, ноосфера”) жэне Қүдай ( Омега 
нүктесі”). Тейяр эволюцияның адамзаттың қалыптасуы, дамуымен 
байланысты сатысына ерекше көңіл бөледі. Адам -  биологиялык 
эводюцияньщ басқа сатылармен тікелей байланысты буын. Алайда, 
ол жарагылған дүниеде ерекше орынды иеленеді, өйткеиі бүл 
деңгейде әлем дамуыньщ жоғаргы формасы — ой, сана, рухан и я і 
қалыптасады.

Тейярдың айтуы бойынша, ерекше ойлау қабілетіне ие адам 
пайда болганға дейін әлемде барлық норсе бейтарап болды және 
бүл бейтараптылық әрдайым күшейіп отырған. Адам болса, өз 
өрекеті арқылы үнемі әлемдегінің барлығын жоғары дорежелі 
синтезден өткізіп, жаңа сфера -  рух сферасыи қүрайды. Нак осы 
сфераны Тейяр Жердің геохимиялык дамуыньщ барисфера, литос­
фера, биосфера секілді сатыларына үқсатып, “ноосфера” -  Ж ердт 
ойлаушы қабаты деп атайды.

Рухани бастаманың материядан басым болып келетінд н  і, 
дүниенің рухани-түлғалық негізі туралы концепцияны непздеу 
мақсатында Тейяр материяның түгелдей жандылығы жөніндс 
түжырым шығарады, Бүкіл болмыстын белгілі бір бастамадан 
(субстанциядан) пайда болуын түсіндіру үшін атомдардың, элект- 
рондар мен элементарлы бөлшектердің белгілі бір “ р ух а н и л ы ғы  
бар екендігіне сену қажет. Болмыстың рухани с а т ы с ы н  Теияр 
ерекше бір қуат ретінде қарастырып, оны физикалык байланыс- 
тарды қамтамасыз ететін “тангенционалды” б а й л а н ы ст а н  бөле- 
жара “радиалды” байланыс деп атағанды жөн кореді.

Психикалық табиғаты бар “радиалды” қуат -  Тейярдын түсініп 
бойынша — материяны “аморизациялау” (франц. L 'amour -  махао- 
бат) аркылы оның күрделенуі мен дамуын қ а м т а м а с ы з  ететін 
қүдайлық игілік. Нак осы “радиалды” қүрамдас болшек а р кы л ы  
“Омега нүкгесі” (Қүдай) эволюция барысына осер етеді. Ә лем  
эволюциясын Тейяр психизмнің әлдеқайда ж о ғ а р ы  ф орм алар ы на  
бағытталған қайтымсыз қозғалыс ретінде түсіндіреді.

Тейяр концепциясы финалистік сипатқа ие. Әлемдегі даму 
қатаң тәртіппен жүреді, материалды себептерден кейін міндетп 
түрде теревде жатқан, мақсатгы бастауды  іздеу керек. Қатан  
детерминизм принципі орнатылған осы сферада Іей яр  бүл 
приициптің сөзсіз осерін мойындайды; жансыз табиғат д еңгей інд е  
мақсатты бастау езін белсенді түрде білдіре бермейді. Айқын жоне 
белсенді формасында мақсат адам деңгейінде ғана көрініс табады. 
Адам -  саналы агза, Қүдайға үмтылған болмыс. Қүдай мүнда 
одемдік дамудың ақыргы максаты ретінде көрініс табады.
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“радиалцы куат”, психизм, сол сиякты „ " ^ Д е н д е н с т і
оларға косылған сана эволюциянь, белпл. 6 ,р трансцендентт
мақсатқа әкеледі.

Й яТ Г ш аТ д Г н ш  ойлары католицизмніц жацашыл елеумех 
т і к і т и к Г *  іліміне, әсіресе, адам когамы б о л а ш а гы н ы г ^ д е л ж  
қүрастыруға елеулі әсерін тигізді. Тейяр конц епц иям  б о«ш ш а, 
әлемдеп өлеуметгік және енегелі процесс бүкш элемі элеме> 
терінің” біртүтастыкда кірігуі арқылы көрініс т а б а д ^  ДI 
қоғамына қатысты бүл жалпы тотализация мен әлеУ“ ^ Н̂  
білдіруі тиіс. Болашақ әр түрлі және әлі де олса £.10К0а. 
шеттейтін ағымдардың -  христиандықтың, буржуазиял „х/т:„
тияның, шығыс мистикасының, коммунизм мен фаши 
бірігуінен туындайтын рухани бастаманын қалыптасуынан көрініс 
табуы тиіс. (Оның үстіне, Тейярдың фашизмге оң қа ақ танытуьі 
оның бүл ағымды жүмыссыздықты болдырмау, мықты илікті 
үйымдастыру, ал, ен бастысы — “тотализациялау қүралы ретінде 
қабылдауымен түсіндіріледі). „

Конвергенция мен әлеуметтік унификацияны үсынатын еияр- 
лық эволюционизм бүкіл интеллектуалды, саяси, үлтіы қ және 
тілдік кедергілерді шешуді көздейді. Бастапқыда жалпыадамзаттык 
мәдениет, техника, ғылым, дін және мораль қалыптасады деп 
түсіндіріледі. Тейяр ілімінде адамзат тарихы ең соцында эсхатоло 
гияға -  адам мен әлемнің ақыргы тағдыры, қиямет-қайым туралы 
ілімге өрбиді. Қогамньщ өмірі -  төменгі әлеуметтік формалардан 
жоғарғы психизм формаларына бағытталган эволюция жо асына 
айналады. Онда адам санасы, рухани мәдениет езініц материалды 
тасымалдаушыларынан бөлініп шыгып, шындықтьщ ерекше формасы 
ретінде өзінше өмір сүре бастайды. Махаббат қогам эволюциясы 
ның қозғауьшіы, оның “жан-қаны” болып есептедеді. Егер адамза.т- 
тың бас қосып, бірігу актісі бір мезгілде өзара махаббат актісі 
болмаса, онда адамзат өзін-өзІ таба алмай, қалыптаса алмай қалады 
деп жазады ол.

Қоғамның “аморизациясы”, яғни махаббаттың әлеуметтік 
организмге өтуі, Тейяр бойынша бірнеше фазалардан түрады. Ол 
чаңдаул ы (интимді қатынастар), қоғамдық (жакындарға деген 
Қатынас) және адамныц Қүдайға қатынасы ретіндегі махаббатты 
атап көрсетеді. Соңғы фазасында махаббат, онын пікірінше, 
эрдайым идеалды өлшемге, бүкіл махаббатгыц ортадығы бопып 
табылатын Омега нүктесіне — Христосқа үмтылады. Махаббаттьщ 
арқасында Омега нүктесі түлға мен жалпылылықтың синтезіне
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айналады. Ендеше, махаббат -  бүл адамға адаммен бірігуге мүм- 
кіндік беретін, ал ноосфера арқылы жаңа адамзат қауымдасты- 
гының оз индивидуалдылығын жоғалтпай, Омега нүктесімен 
бірігуге мүмкіндік беретін фактор.

4. Католиктік теология

Өзінің кең мағынасында католиктік теология Қүдай туралы 
католиктік ілімніц негізделу жүйесі, католиктік догматиканың, 
рухани моральдың, сенушілер мен дінбасылардың өмірінін 
ережелері мен нормаларының иіынайылыгын долелдейтін дойекті 
деректер кешені болып табылады. Тар магынасында католиктік 
геология -  бүл басты мақсаты Қаеиетті Жазудың жзегезасы 
(талқылауы) негічінДе католиктік доктринаны дамыту, түсіндіру 
жоне жүйегс келтіру болып табылатын теистік нормативті пон.

Қүдай мен қүдайлар туралы пүтқа габынушылык жоне 
иудаисгік ойлармсн қарама-қайшылықта дами отырып, ерте 
католиктік геология II-1V ғг. патристикалық теолог ияны жаца 
платонизм қагидаларымсн біріктірген Аврелий Августин ойлары 
пегізінде қальнггасты. Уақыт өтісімен оның бірнеше тенденция- 
лары: Қүдай туралы ілімнің миетикалық негізделуі (Бернар 
Клервосский, Бонавентура), бүл ілімнің рационализациялануы 
(П.Абеляр) мен “қосарлы күш” теориясының қүрылуы (Сигер 
Брабантский) байқала бастады. Осы тенденцияларга қарсылык 
көрсете отырып, Фома Аквинский XIII ғасырда оның езі “ерекше 
саналы” теологияға қосымша деп атаған “табиғи теологияны” (осы 
тараудың § 1 -қарастырылған) ойлап шығарады.

Ортагаеырларда католиктік теология шіркеулік пэндер 
иерархиясында елеулі орынға ие болады. XVI ғ. онын шекарасында 
шіркеудегі билік туралы, қауымдастық ретіндегі шіркеу туралы 
түсінікгер қалыптасып, догматтар тарихы мен догмагиканын 
6 іртүтас жүйесінің қалыптасуына алғышарттар жаеалды.

Теологияның дамуы үшін адамның ерік-жігер бостандыгы мен 
игілігі проблемаларының көтерілуіне негіз больш, Жазу мен 
Аңыздың, қүпиялардың түсінігі мен саны, Күнәдан арылатын орын 
(Іазартқыш) мен Әулиелер кулыының арақатынасын нақтылаған
1 риден соборыньщ (1545-1563) маңызы зор еді. Собор моральдык 
іеолоі и я ны і(  жеке нон ретінде қалыптасуына түрткі 6 oj!/u>i.

XIX гасырда I іобингендік католикгік мекггеіггің (И.С. фон Дрей, 
И.А.Мслср, А.І раф) шекарасында теология негізінде классикалык 
неміс философиясының үғымдар жүйесі мен тарихи одістемесін
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қабылдауға талпыныс жасалды. Жана әдістемснін негізінде Дрей 
жаңашыл католиктік апологетиканың негізін салды^ Молср 
шіркеуді әрдайым дамып отыратын жоне Иса пайгамоар созін 
жүзеге асырып, тарататын тірі ағза ретінде қарастыратын і.іімніц 
негізін салды; Граф болса — пастырлық теологияның ерекше 
концепциясын ойлап шығарды. Алғашында Гюбингендік каю лик- 
тік мектеп өкілдерінің ойлары озгерістер мен дам \га  деген кері 
көзқарастарымен әйгілі жаңа схоластикалык. достүрге багытгалган 
ресми шіркеумен қабыдцанған болатын. Жартылай бүл IX ІІийдін 
сол кезде кең тараған либерализм, діни рационализм, онтологизм 
және әсіресе модернизм сияқты ағымдарға қатысты үетаніан 
“қорғанушы позициясының"’ салдары еді.

ХТХ-ХХ ғғ. шенінде католиктік модернизм өкілдері (А.Луази, 
М.Блондель, Р.Мурри жоне т.б.) теологияны ғылым мен мәдениет- 
тің жаңа жетістіктеріне бейімдеуге тырысты. Модернис гер Библияны 
талдауда тарихилық пен эволюционизм принциптерік қолдана 
отырып, оны сол кітап пайда болған заман окиғаларынын іздерін 
сақтаған тарихи мүра деп түсіндіреді; олар “сенім Исасын" ”тари \ 
Исасына” қарама-қарсы қойып, күнэсіз бойға біту, Исаның тірілуі. 
оның жасаған ғажайыптарының жоне г.б. сенім үшін ғана емес 
тарих үшін де маңызы бар дейді. Ш іркеулік билік католиктік 
модернизмнің басты қауіптілігін Ашықтық пен шіркеуді жоққа 
шығаруынан көреді. Католицизмдегі теологиялық модернизмді 1907 ж. 
X Әке Пий және 1950 ж. XII Әке ГІий үлкен сынға алды.

Томистік дәстүрге негізделген принциптерді ресми түрде үс-
тана отырып, католиктік теология XX ғасырдыц екінші жартысында

кюингендік мектеп өкілдерінің, белгілі бір дорежеде католиктік
модернизм, феноменология, философиялық антропология мен
экзистенциализм туындыларымен толықтырылып отырды. XX111
^оанньщ понтификаты түсынан бастап (50-ші жылдардың содынан

астап) католицизм қазіргі олемдегі болып жатқан өзгерістердіц
^арлығы^көрініс табатын жөне қазіргі адамға бағытгалған “жаца

ология ретінде қуат ала бастайды. Оның басты окілдері болып
р;Рг?нгаР’. М.-Д. Шеню, Г. де Любак, Э.ІІІиллебекс, К.Ранер 
*-септеледі.

дегі^?НЫМеН ^’Рге “өлеуметтік теологиялар” , негізінен, '‘жер үстін- 
ШЫНд ь Г ДЫҚ геол°гиясы ' пайда бола бастады. “Жер үстіндегі 
Қалыпта Тео^І° ГИЯСЬІ'' шекарасында жеке теологиялық пондер 
квңілін Г  те°логиядан олардың ерекшелігі -  олар оз
мақсаты пДаИ1а еМе°’ 1қҮдайіІЬІҚ заттарға” аударып, езінің басты 
Дағы діни ТШДе К.ӨЗГе көР‘нет'н әлемнің барлық қүбылысгарын- 

аспектілерді айқындауды есептейді. “Ж ер үстіндегі
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шыидық теологиясы” шекарасында “өндірісгік косіпорын теологиясы” 
жене “бос уақыт теологиясы” секілді пәндер бөлінігі көрсетілген. 
Олардың біріншісі адамның экономикалық іс-қызметін Қүдай 
шығармашылыгымен байланыста қарастырады; екіншісі адам 
қызметінің өндірістік емес саласының діни мазмүнын аныктауға 
тырысады. Кейінгі дифференциацияның нәтижесіне 60-80 жыл- 
дары “еңбек теологиясы”, “мэдениет теологиясы”, “элем теологиясы”, 
“саясат теологиясы”, “шаруашылык емірдің этикасы мен теоло­
гиясы”, “бостандық алу теологиясы” сияқты пәндердің пайда 
болуы басталды. Римдік курияның оган деген катынасы тігітен 
бірізді дей алмайтындай. “Бостандык, алу теологиясы” сияқты, 
осіресе, оның латып-америкалык үлгісіндегі пондер Ватиканның 
өткір сынына үшыраса, басқалары, ен алдымен, “еңбек теологиясы 
мен “ojicm теологиясы” пастық знцикликалардан қолдау тауын, 
дами түседі.

Католиктік теологияньщ жандаиуына жаңа теологияныц басты 
максат стіп “сепім депозитін сақтау” смсс, негізінен о ііы ц  шыкар- 
машылық түсіидірмесін сақтауды корсетксн II Ватикандық собор 
(1962-1965) елеулі дорежеде ссптігін тигізді. Тсолоі ияның пакты 
проблемалары “Қүдайлық Ашықтық туралы”, “ІІІіркеу туралы’ , 
“Қүдайга қызмет ету туралы” жоне “Қазіргі замандагы шіркеу 
туралы” 'іорт соборлық конституциядан көрініс тапты. Бірінші күжа- 
тында собор Жазу мен Аңыздың өзара байланысының жаңар- 
тылган түсіндірмесінің нүсқасын үсынган болатын; екіншісінде -  
шіркеу “қүдай халқы” ретінде тарих арқылы езінің эсхатологиялык 
толықтыгына өтетін католиктік экклезиологияга деген жаңа 
көзқарас үсынады; үшіншісінде -  литургияның шіркеулік өмірдін 
ең маңызды көріністерінің бірі ретіндегі жаңа түсіндірмесін береді; 
төртіншісінде -  шіркеу мен қазіргі әлемнің байланысының теоло- 
гиялық сараптамасын береді.

Соцгы собордың қол жеткізген жетістіктерін қолданып, хрис­
тиандык сенім рефлексиясының жаңа әдістерін жасауға үмтылатын 
қазіргі католиктік теология қүрылымдык түргыдан келесідей 
бөлінеді: 1) тарихи (шіркеу тарихы, теология тарихы, догматика 
тарихы, тарихи библиотану, экзегетика -  Библияның моні мен 
мазмүны туралы ілім); 2 ) жүйелі (сенімнің негізгі формулаларыныи 
шынайылыгы мен қүдаймен бекітілгеидігін долелдейтін догматика; 
фундамснталды теология, немесе күрамына Ашықтыкты, сенім 
мотивтсрі мен сеніміс жақынлықты. гажайышарды, аиостолдар, 
шіркеулік иерархия, оке мсн оиың сснім мсн мораль іурасындагы 
мызгымае поктігі, іиіркеудін қасиепі жаратылысы мен онын 
бірлік, қасиеггілік. жа;імылык пен апостолдық секілді атрибутгары
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туралы ілімдерді тану мүмкіндігін дэлелдеу проблемалары кіретін 
апологетика; қүрамында аскетикалық жөне мистикадық теоло- 
гиясы бар, христиан дінін үстанушыны игілікке жету үшін бүл 
өмірде өзін қалай үстау керектігін дәріптейтін өнегелі теология; 
каноника немесе шіркеулік қүқық теориясы); 3) практикалық 
(гомилетика -  насихаттаушылық қызметтің теориясы мен 
гірактикасына тиісті сүрақтар; катехетика -  шіркеулік сенімді тану 
сүрақгары; литургика -  қүдайға қызмет ету теориясы).

Католиктік теологиядағы соборлықтан кейінгі новациялар қата- 
рына достүрлі -  Қүдай, жаратылыс, қүтқару нүсқасын қүтқарылу 
тарихының жаңа тусіндірмесімен ауысгыру галпынысын жаткызуға 

олады. Ол бойынша, Қүдай тек тарих арқылы танылады -  
қүгқаруды үнемдеу” Қүдайдың тек олемге деген қатынасын 

аиқындайды (И.Файнер, М.Лёрер). Мүндай ыңғайдьщ нэгижесі 
іолып теологиялық тілдің де өзгерісі есептеледі. Билеуші 
иозицияда болған Триденттік собор кезінен эссенциомалды (лат. 
es.se -  болмыс) багытталған теология ез орнын сенім ақиқаттарын 
талқылаудың экзистенционалды үлгілеріне береді.

Қазіргі теологияның езгеше бір ерекшелігі болыл оның 
ангропологиялық бағыттылығь» есептеледі, демек, адам мәселесі 

үгін теологиялық тематиканың барлык салаларын қамтиды. 
нгропологизацияланған католиктік теологияның негізін салушы 

анердің айтуы бойынша, Қүдай жіберген Аян адамның Қүдай 
жоспарьшда кім екендігін (дәстүрлі түрде — христианд ы ктагы 

и лия Қүдайды адамдық көзкарас түрғысынан карау емес, 
адамды Қүдайлық көзқарасы биігінен көру ғой) және сонымен 

ірге, теологиялық танымда бүл танымның поні (Қүдай) бір 
мезгілдс танымның ақырғы шарты болатындығын да анықтайды.

сьг себептен Қүдай туралы кез келген  сүрақ бір мезгілде адам 
"^ралы сүрақ болып табылады. Осы бір келтірілген антрополо- 
п-іялық бүрылыс, Ранер мен оның жолын қуғандардың пікірінше, 
Не теоі е̂нтризмге, не христоцентризмге қарсы емес, ол теологияны
концептуализм мен мифологизм қаупінен қүтқарады.

Эсхатология ақырғы болашақты ескергендегі жацашылдықтыц 
түсіндірмесі ретінде католицизмде жаңа формаға ие болады; 
апологетиканы (ақырзаман туралы мистикалык болжамдардан 
^Үралгаи Аяниың түсуі туралы ілімді) жоққа шыгара отырып, 
эсхатология “моцгі заттар” туралы күндедікті өмірден алышан 
Үғымдарды қолдана баяидайды. Католиктік теологияның алдыңкы 
Қатарлы окілдері Римдік-Католиктік Шіркеудің қазіргі қүдайшыл- 
Дық рефлексиясы плюрадистік сипатқа ие болып, баска христиандық 
Конфессиялардың өкілдерімен диалог формасына айналуын тілейді.



15-тар ау
Протестанттық философии мен теология

Протестанттық ортодоксия.
Протестантгық ортодоксияны М. Лютер, Ж. Кальвин жэне т.б. 

даярлаған болатын. Лютер Құдай мәні мен атрибуттарын тануға 
бағытталған философия мен теологияға негізгі мақсаты пенделерді 
қүтқару болып есептелетін қүдайлық түрғыдан ашык теологияны 
қарама-қарсы қойды. Реформаторлар күдайлық ашықгық туралы ілім 
үшін Қүдай болмысының рационалды дәлелдерінен бас тартты.

Адам болмыеыныц екіжақтылығы туралы ілімінде Лютер, 
Кальвин жоне т.б. реформаторлар христиан философиясы мен 
теологиясындағы өте маңызды тақырыпты -  адамның Қүдайдан 
шетгетілуінс себепкер күнә моеелесін көтеріп, бүл шеггсгілудін 
түлғалық жоне олеуметтік аспектілерін ашын көрсстгі. Адам. 
апостол Павел созінің белгілі могініне сойкес, озі ойлаган 
жақсылықты емес, озі ойламаған жамандықты жасайды (Рим. 7:14 

25). Лютер христианньщ омірі ііикі жоне сыргқы, тондік жонс 
рухани адамға болінетіндігін ерекше атап кеткен. Адам табиға- 
гының күнәніц арқасында кіноратты болуы туралы айтатын 
ортағасырлық доктринадан болекше, Лютер күнә адамды голығымен 
бүзады деп есегггейді. Сонымен бірге, реформагорлардың неліктен 
ақталғаны түсініксіз пенде ретіндегі адам ггуралы ілімінен адамнын 
жеке басы мен оньщ қүндылықтарына деген өте үлкен қызығу- 
шылық байқалады. Иса гіайғамбарға деген сенім арқылы ғана 
ақталуды қүптап, адамның өзіндік срекиіеліг ін, “жоғарыдан тууын”, 
өкінішін, үндеуін, жарық нүрға боленуін атагі өтіп, реформаторлар 
сыртқы ғажаптарды адамның ішкі озгерісі үғымдарымен алмас- 
тырады. Осыдан келіп олардың теологиясындағы діни төжірибеге 
деген қызығушылық туындады.

Лютер '‘Қүдай патшалығы” мен “дүние патшалығы” айырма- 
шылығына назар аударған: біріншісінде адамның ақталуы мен 
қүтқарылуы жүзеге асса, екіншісі күнә салдарынан туындайды, 
дегенмен, ол күноға қарсы бағытталған, ол қүқықтық тәртіптілікті 
қамтамасыз етуге кызмет етеді. Евангелие (игілік, сенім) жәнс заң 
(олем, сана), Лютер бойынша, op түрлі олшемдерде жатыр. Сол 
екеуініц біріне сенімі бар адам христиан дінін үстанушы ретіндс 
жаіқьізылады, ал екіншісіне адам ретінде қаіыстырылады. Исанын 
екішпі келуіне дейін Қүдай иатшалығынын тек ішкі бейнесі ғана 
болады, ал Исанын билігі тек адамдардың жүрегінде ғана жүрсді. 
Сондықган сенушінің ішкі коңіл күйі мен сыргқы косіби жүріс-
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тұрысы ажыратылады. Лютердің түсінуінше, христиан дінін 
үстанушы бір мезгілде бүкіл заттардың еркін иесі де өрі дүниенің 
қүлы да болып табылады. "Ғрік-жігердің қүлдығы” апы тракта- 
тында Лютер жолынан адаскан адамның жақсылыққа деген 
үмтылысының болуын жоққа шығарады. Тек иман білдіре отырып, 
сене отырып қана адам ішкі еркіндікке ие болып, Қүдайдың соңғы 
келген кезінде, “даңқ нүрымен” табиғи сана түрғысынан түсіндіруге
келмейтін сүрақтарға жауап алуға тырысады.

Кальвинистік теологияның ортасында абсолютті дербес ерік- 
жігер, кез келген нормалар мен түжырымдардың көзі ретіндегі 
Қүдай туралы ілім орналасқан. Адам, Ж.Кальвин бойынша, “Қүдай 
еріпнің сауыты” болу үшін жаралған, алайда алғашқы күнэ 
есебінен ол өзінің Қүдайлық бейнесін жоғалтып, “Қүдайлық даңқ 
аинасы’ болудан қалады. Аман қалу немесе өлу -  Қүдайдын адам 
үшін қол жеткізгісіз жасырын шешімі болып табылады. Адам 
ешбір иіарт қоймастан Қүдай ерігіне бағынуы тиіс. Мүндай толық 
батынушылық, өз өмірін толыгымен Қүдайдың қолына тапсыру 
адам бойында үлкен ғажайыптардың болуына алып келеді. Оныц 
өзінщ мәңгі емір сүру үшін жаратылып, өзін Қүдай колынан 
ешкімнің алып қалмайтыидығына деген мызғымас сенімі пайда 

олады. Адам мәңгі өмір сүру үшін жаратылса, онда ол сол мәңгі 
игілікке жету үшін өзін тиісті үлгіде үстау қажет. Элем Қүдайдың 
оиларының жүзеге асырылу қүралы ретінде қарастырылып, оларға 
сәикес өзгертілуді қажет етеді. Қаркынды кесіби қызмет діни 
міндет ретінде қарастырылып, жапкаулык күнөлар катарына жат- 
Қьізылады.

М.Лютерді қостаушылардың қатарында протестанттық этиканы 
өзінің “Теологияның жалпы принциптері” (1521) атты шығарма- 
сьінда талдаған Ф.Меланхтон ерекше көзге түскен болатын.

еланхтоннан кейін XVII ғасыр діндарлары аристотельдік филосо- 
фияны қолдана отырып, теологияны жүйелі түрде зерттеуге тырьгсты.

ған қарсы XVII ғасырда діни сезімнің оянып, жаңартылуына 
шақырған пиетизм (лат. pietas -  адал абыройлылық) шыкты. Пие- 
гистер протестанттык мистицизмнің дамуына ықпал етгі. Сенім 
ақиқаттарының беделін олар діни тәжірибегс негіздеп, осы түргыдан 
мистикалық қозғапыстарға (моравтық ағайындар, квакерлсрге) 
Жақьін еді. Алайда, догматикалық жонс шіркеулік формаларды 
г,ртка шегере отырып, олар Агартушылық рационализміне жол шиты.

ХІХ-ХХ н . басындағы либералды теология
^ Ғартушылық кезеңінде неміс лютераидык теолог И.Зсмлср
25-179]) Спинозадан кейін тарихи сүрақтардын тсологиядан
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тыс зертгелу мүмкіидігін долслдегеи болатын. Землер мен оны 
колдаушылар гажайыптар туралы библиялық аңыздарды табиғи 
оқиғалардың бүрмаланған баяндамасы деп түсініп, догматиканы 
адам ойынан іиыққан теоретикалық жүйе ретінде анықтап, 
Библияны коне жазба одебиетінің туындысы деп таныстырды. 
Геизмгс олар Қүдайды алғашқы қозгауыш, олем өміріне араласпай- 
тын философиялық абсолют ретіндегі деистік түсінуді қарама- 
қарсы қойып, дінді санамен үйлесгіруге тырысты. Протестанггык 
теологтарға “ Газа сана сыны" (1781) атты еңбегінде доетүрлі теология 
кағидаларыныц (Қүдай туралы, олімнен ксйінгі омір мен жаннын 
моцгілігі туралы) рационалды негізделе алмайт ы і і д ы ғ ы і і  долелдеген 
И.Каіптыц идеялары оз ықпалын гигізді.

Фрндрнх ІІІлснермахср (1768-1834), нсміс философы жоне 
теологи, озініц “Дінді жат коретін білімді адамдарга арналган соч' 
(1799), "Христиапдық сснім” (1831) жоне т.б. сңбектерінде ол 
діннің адамга опиц субьекпівтіліг імеп байланысты ерекше бір 
сфера регінде берілгсндіпн айгады. Шлейсрмахер барлык затгарда 
Күдаііді.іц корініс 'габуып міндепі санап. оны болмысгын ішкі 
қуаты, онын көзі мен негічі ретінде аныктан, түлганы еіибір 
канталанбас Қүдайга деіен қатынас ден түсінді. Субъективгілікке 
бағыггалган осындай бүрылыстыц нотижссінде протестанітық 
теология XIX гасырда олеумеггік контекске бейімделудіц улкен 
мүмкіндіктеріне ие болды. Ьүл багыт, сонымен біріе, сырткы олем 
мен ондағы орекеттерді зертгеудіц сана мен ғылым күзырына 
берілуіне алын келді.

Реформаторлар философияға карсы шыққанымен. XIX гасырда 
оның теологияны жаулап алғаны соншалық, экзегетика мен герме­
невтика, Жаца жоне Коне Өсиет, тіпті. догматиканың баяндалуынын 
өзі Кант, Фихте, Шеллинг. Гегель ілімдеріне сүйенетін болды. XIX 
ғасырдағы модернистік протестанттық қүдайшылдык "либералды 
теология атауына ие болады, ойткені оньщ жалпы белгісі - 
либерализм принципін (лат. Liheralis - еркін), субъект автономиясы 
нринцинін, сана босгандыгы мен жеке ынта-ықыласты игер\ 
болған.

"Жаңа һооиш ендік мектептіц'’ негізін салмны Фердинанд 
Баур (1792-1860) жацаосиетгік мотіндер мен христиан дінінпі 
калыніасуын н\ дей-\рисіиаидар (истрннисгср) мен ііүіқп табынх- 
шылардан (начлиннстер) шыккан христиандар тенденииядарынын 
күрсстіц ім іи ж с с і рсіінде карастырады. Ьаур шокірпері Иса 
омірін оаека да контеген тарихи ксйінкерлердін омірі секілді 
сыншыл іс|іп е \ іі,іиіііс аиналдырды. ( ).і ол ма, олгілер Иса
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пайғамбар тарихи түлға ма, әлде ол христиандық қауымдастық 
санасыньщ түлгалаидырылуы ма деген сұрақ көтерді. Давид 

траус (1808-1874) озінін “Исаның сыни түрғыдан талқыланған 
вмірі атты кітабында хрисгиандықты адам рухы тарихының енімі 
ретінде карастырады. Христиандыкта, оның ойлауы бойынша, 
ақиқат миф түрінде, яғни адам санасында ғарыш адамдандырылған 
' \ рдс с ««иялы қалыптасатын көзқарастар аркылы жеткізіледі.

іраустың пікірінше, Исаның тарихи өмірі Коне Өсиетге миф- 
іермен жасырыла-жабыла бейнеленгені соншалық, ол христиандық 
ушін аса үлкец маңызы жоқ норсе ретінде карастырылына алады. 
>\л іи ілияны түсіндірудің жаңа гегельділікке негізделген басқа 
■иымыііың окілдсрінің (Бруно Бауэр, мифологиялық мектеи) Иса 
маиіам ардыц омірініц озін миф деи жариялауына түрткі болды.

иіералды тсологгар Үштік, Қүдай түріие ену, Исаныц қүдай 
сксмдіц5 оні.іц күносыз жаратылысы, гажайыптар. оның крсстегі 
оліміжң қүіқарушылық моні, тонінің тірілуі, Пятидесятница ға- 
жаиы ыиыц шынайылыгы, сонымен бірге олем мен адамды Қүдай 
жарагқандығы, алғашқы күноһарлык, ілкі күно туралы достүрлі 
ілімнен бас гарпы. Осылайша, олар Исанын тарихи '‘либералды’’ 

еинесш калыптастырды.
 ̂ екіииіі жартысы -  XX ғғ. басында өз беделінің шыңына 

*гкеи либералды теология неокантиандық негізінде қүдайшыл- 
дыкты кайта қүрумен айналысты. Альбрехт Ритчль (1822-1889) 
^үіқару туралы христиандық ілімді адам эволюциясыныц олеумст- 
-  '̂ Ү-чыктық моні түрғысынан қарастырады. Ритчльдің айтуы 
^оиынша, геологияда сөз Қүдайға деген сенімніц қүндылыгы 
немесе Исаның қүдайшылдығы туралы болуы тиіс. Қүдайға деген 

ахаббаттыц жалгыз шынайы мәні, христиандықтың өзегі -  накты 
емФде, оның ішінде косіби салада жүзеге асатын жакыныңа деген 
^ахаобаг есептелінеді. “Қүдай пагшалығы” — бүл тарихтын максаты, 
0|рте-бірте адамзатгың имандылык. талгіыныстары арқылы жүзеге 
зсьфылуы тиіс ең жоғаргы игілік. Бүл концепция имандылык 
Оостсіндық туралы кантгык ілімніц теологиялык. негізгс кошірілуі 
гнгіып табылады. Ритчльдін пкжірті Адольф 1’арнактын түсінуі 

^1-1930) бойынша. модениегпц бүкіл дамуы христнандмк 
и^андылі>!к нриицингерініц корініс табуы болын есептследі.

Либералды теология АҚІИ-та. осіресе, Чикаголмк теологиялык 
Мсктсіпс кең тлрайды. Оныц окілдері прагматичмнін философия лык 
идеяларына суйенеді. Либералды тсологиямсн ец корнекті окілі 

•ФИсгиамдык соііиал изм’ идеяеын дамыткан Уолтер Раушсибуш 
( 861-1918) болган "олеуметгік Евангелие'* козғалысы байяанысгы.
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Либералды теология ғылымның дамуына байланысты христиандык 
діннің алдында түрған киыншылықтарды шешуге деген талпыныс 
болып қана қоймады, ол индустриалды мемлекепер жагдайына, 
қоғамдық аренаға жүмысшы қозғалысының шығуына да бейімделу 
болған еді.

К. Барт. Д иалектикалы қ теология
XX ғасырдың басында протестантизмде ортодоксалды бағыт 

күшейе түсті. АҚШ-та христиандықтың модернизациясына қарсы 
шығып, еенімнің фундаменті ретінде Библияның канондық кітап- 
тарының қүдайшыл күлшынысын қабылдауды талап еткен фунда­
ментализм (1912 жылдан шыққан “Негіздер’’ басылымынан бастап) 
қалыптасты. 1919 ж. Бүкіләлемдік христиандык ф у н д ам ен тал и ст  
ассоциация қүрылды.

Бірінші Дүниежүзілік соғыстан кейін Еуропада, ал кейіннен 
келе АҚШ-та “дағдарыс теологиясы” немесе С.Кьеркегордың 
экзистенционалды диалектикасын қолдана отырып. Қүдай Аяны 
пен табиғи таным арасындағы қайшықтықты ерекше атап көрсе- 
тетін, индивидуалды тіршілік етудің парадоксалды қарама- 
кайшылықтарын бекітетін “диалектикалық теология” кен танымал 
болады. Диалектикалық теологияның негізін швейцариялық рефор- 
маторлық священник және қүдай адамы К арл Б арт (1886-1968) 
салған болатын. К.Барг концепциясы жаңа философиялық деңгейде 
протестанттық ортодоксияға оралуды жүзеге асырады, сол 
себептен диалектикалық теология көп жағдайда неоортодоксия деп 
аталады,

1919 жылдың озінде-ақ К.Барт либералды теологияны сынға 
алған және Аянньщ принцилиалды түрде философияға, миф қүру 
мен философиялық қүрастырудың өнімі болып табылатын жараты- 
лыстық теологияға жөне дінге қарама-қарсы түратындығын атап 
өткен “Римдіктерге арналған сөзге комментарий” (2-ші басылымы 
1922 ж.) деген еңбегін жариялайды. Қүдайдың шексіздігі сонша- 
лық, оны тек диалог, антиномия және парадокстар арқылы тануға 
болады. Олар адам мен Қүдай арасындағы алынбас шептің 
жатқандығын керсетеді. Сөйтіп, олар адамзаттың бүкіл талпыныс- 
талаптарының бекер зая кететіндігін танытады. К.Бартгың “Шіркеулік 
догматикасында” (1932-1965) теологияның өзегі ретінде христо- 
логия алынған, тек Иса пайғамбарда ғана адам Қүдайдың 
болмысын ашады және алдын ала белгілі жазмышты — адамзаттын 
махаббат пен Иса бейнесіндегі Қүдайдың көрініс табуы өсиетінің 
серіктесі ретіндегі таңдалынуын таниды. Қүдайдың абсолютті 
трансценденттігі туралы ойдан келесі түжырымдар туындайды:
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әлемде ешнәрсенің қүдайдай қасиетті деп танылуы мүмкін емес, 
ешбір әлеуметтік институт пен козғалыс әлемді қүдай патшалығына 
жақындата алмайды. Солай дегенмен де, бартиандықты енжарлық, 
самарқаулықты насихаттау дей алмайсың. Христиандар барлық 
нәрсе бір Қүдайдың қолында екендігіне сенімнен келіп туындай- 
тын сыншыл, әрі жауапкершілікті позиция үстануы кажет. Күнәһар 
әлемге деген қарама-қарсылык пен қашқақтық саясаттағы адамгер- 
шілік жауапкершілікке, тоталитаризм мен экстремизмді сынауға 
мүмкіндік жасады.

Р.Бультман. Христиандыктың демифологизациялану кон- 
цепциясы

Неміс теологы Рудольф Бультман (1884-1976) әр түрлі 
халықтардың аңыздарынан қүралып, фантастикалық баяндамалар 
мен мифтер ретінде қабылданатын жаңаөсиеттік мәтіндерге 
айтылған сынды ескере отырып, теологияның басты мақсаты 
ретінде бүл аңыздардың тереңде жатқан мағынасын анықтау 
керектігін көрсетеді. Өзінің “Жаңа Өсиет жөне мифология” және 
т.б. еңбектерінде Р.Бультман жаңаөсиеттегі ізгі хабарды демифоло- 
ғизациялау концепциясын дамытады. Ол теологияны “адамның 
Қүдаймен анықталған экзистенциясының үғымдық талкылануы” 
деп атайды. Теология, оның түсінігі бойынша, қайткен күнде де 
герменевтикалық функция атқаруы тиіс. Сойтіп, ол Қүдай гуралы 
тек адам туралы айта отырып қана түжырымдай алады, ал адамды 
тек оның Қүдайға деген қатынасы аркылы ғана тануға болады. 
Р. Бультман бойынша, Евангелиенің басты мәні -  экзистенцио- 
налды мән: ол адамның болмысқа қатынастағы озін-озі тануын 
айқын-дайды. Бультман библиялық аңыздарды өмірде болған 
оқиғалар ретінде емес, бірақ адамға экзистенционалды мазмүнды 
жеткізу қүралы деп түсініп, “миф” пен “керигма” үғымдарын 
ажыратады. “Керигма” (грек. “хабарлау”, “насихаттау”) -  бүл 
христиандық діни сенімнің мән-мағынасы, Қүдайдың адамға 
қатысты айтқан созі. Оны тек дін арқылы тануға болады және 
мөңгілік мызғымас нормативтік мәні арқылы ғана түсінуге болады

П. Тиллих
Теологияны экзистенционалды философия арқылы жаңартуға 

деген үмтылыс неміс-американдық теолог және философ Пауль 
Тиллихке (1886-1965) де тән. П. Тиллих озінің “Жүйелі теология” 
атты үш томдық еңбегінде қүдайлық үғымдарды адамның оның 
Қүдаймен қатынасындағы экзистенционалды символдары ретінде 
қарастырып, сүрақ қоятын философиядан жауап беретін теологияға 
қарай көпір тартушы “корреляция” әдісін үсынады. П.Тиллих
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Қүдай түсінігін имманенттік пен трансценденттіктің бірлігі, 
болмыстың “негізі” ретінде қарастырып. “ геологияның объектісі 
болыгі бізді ең көп дәрежеде алаңдататын нэрсе табылады” деп 
көрсетеді. Мүндай “шектен тыс қам жеушілік” -  ultimate concern 
(сол мағынасында аударылады: “жоғарғы қызығушылык”, “ақырғы 
қам жеушілік”, “шартсыз қамқорлық”) адамның болмысын немесе 
бейболмысын анықтайтын нэрсені туындатады. Ескі теоцентризм- 
нен де, шамадан тыс антропоцентризмнен де босап шыққан 
“секулярлық теологияның” пайда болуына Тиллих дамытқан 
мәдениет пен оның дінге қатынасы концепциясы ықгіалын тигізді. 
Мәдениет, Тиллихтің айтуы бойынша, Қүдайдыц олемдегі және 
тарихтағы адам әрекеті арқылы көрініс табуы, ал дін -  бүл 
модениеггіц бастамасы. Тиллих теологиясында дінді феноменоло- 
гиялық-антропологиялық түсіндірудін толық дөрежедегі қарама- 
қайшылығы айқындалады: күнделікті өмір мен секулярлы теоло- 
гияға жіберілген дін әрдайым сенімсіздік шекарасында қалыгі 
қойып, күмән оның негізгі элементіне айналады. Алайда, Қүдайды 
болмыс пен адам тіршілігінің “тереңдігі” деп түсіндіретін нақ осы 
ыңғай христиандықтың модернизациялануының радикалды форма- 
ларына ықпал еткен болатын.

Д. Бонхёффер. Секулярлык теология
Осы ғасырдың ортасында протестантык теологияда секуляри­

зация мен “Қүдайдың өлімі” туралы дискуссиялар көбейіп, радикалды 
сипатқа ие болып, бір-біріне жақын: “дінсіз христиандық”, “Қүдай 
елімінің теологиясы”, “секулярлық теология”, “сыншыл теология”, 
“саяси теология”, “феминистік теология”, “бостандык алу теоло­
гиясы”, “революция теологиясы”, “деконструктивистік теология” 
сияқты жүмыстар түрінде шығатын жаңашыл либерализм нығая 
түседі.

1951 ж. нацистер қолынан жазаға үшыраған Дитрих Бонхёф- 
фердің (1906-1945) “Қарсы түрушылық пен бас июшілік. Абақты- 
дан келген хаттар мен жазбалар” ( 1) атты “комелетке” жеткен 
әлемде Қүдайдың санадан тыс жаратушы мен басшы ретіндегі 
түсінігі тиімсіз және дінсіз әлемге жаңа теология керектігі туралы 
жазылған еңбегі жарық көреді. Дәстүрлі дін, Бонхёффердің түсінуі 
бойынша, адам әлсіздігінің компенсациясы болды, ал казір адамдар 
өзінің әлсіздігін оздері жеңуге үйренді. Сол себептен христиандык 
анық себепгермен дінсіз болыгі, адамға деген имамдылық қаты- 
насгың, әлемдегі белсенділік пен жауапкершіліктің негізіне айналады. 
Бонхёффердің, сонымен бірге Бультман мен Тиллихтың осы 
ойларының ыкпалымен Г.Ваханян (1927 ж. туылған), У.Гамильгон

344



(1924 ж. туылған), Т.Альтицер (1927 ж. туылған) секілді радикалды 
теологтар “секулярлық теология” мен “Құдай өлімі теологиясын” 
ойлап шығарды. Олар “Қүдайдың өлімін” оған деген діни қатынас- 
тың жоғалуы, дәстүрлі теистік тілдің мәнсіздігін білдіретін мәдени- 
тарихи оқига ретінде де, Қүдайдың тарихта толығымен көрініс 
тауып, траснцеңденциядан антропологиялық имманенттікке өтуі 
ретінде де қарастырды.

Секулярлық теологияның жақтастары экзистенциализмнен бас 
тартып, оны сынға алады. Американ теологы Гарвей Кокс (1931 
жылы туылған) өзінің “Секулярлық қала” (1965) атты еңбегінде 
П. Тиллихты оньщ діни және экзистенционалды сүрақтардың шарт- 
тылығын адамдық тіршілік қүрылымымен негіздеуге тырысқан- 
дығы үшін сынайды. Алайда, мөселе, Кокстың айтуы бойынша, 
мүндай сүрақтардьщ секулярлы адамның бойында мүлдем туында- 
майтындығында болып түр. Өйткені секулярлық адам -  қалаға 
“діни дүниетанымды жерлегеннен” кейін және “жоқтаудан түк шық- 
пасын білгеннен” кейін келген жан. “Секулярлық теологияның” 
методологиялық аппаратына лингвистикалық-аналитикалық фило­
софия діни тілді талдау үшін және де ғылыми түрғыдан мәнсіз 
болып көрінетін тілдің өмірдің мәнін ашу үшін жарамды болатын- 
дығын негіздеу үшін қолданылады.

Э.Мольтман-Вендель, Л.Шотроф сияқты протестанттық тео­
логтар жасаған “феминистік теологияның” пайда болуы ерекше бір 
қүбылысқа айналды. Оның негізін салушылар әйелдердің теңдігін 
қолдап, Қүдай мен адам туралы “патриархалды” теологияға тән 
“андроцентристік” түсінікті (орталыққа ер адамды қоятын бағытты) 
қайта қарастырып, Қүдай туралы ілімге ерлердің символдарын ғана 
емес, сонымен қатар әйелдік символдарды қосуға, христиандықты 
сексизмнен -  әйелге деген эксплуататорлық және қанаушылық 
қатынастан арылтуды үсынады. Олар Библияның мәйегі ретінде 
адамды қанаудың барлық түрлерінен босату керектігі жөніндегі 
ілімді есептейді.

Процесс теологиясы
XX ғасырдың екінші жартысында А.Н.Уайтхед (1861-1947) 

философиясына негізделген “процесс теологиясы” пайда болады. 
Дж. Кобб (1925 ж. туылған) жэне Ш.Огден (1928 жылы туылған) 
сияқты американ теологтарының еңбектері кең танымал болды. 
Олардың түжырымдауынша, шынайылық бастама емес процесс 
болып табылады жэне бүның әлемге ғана емес Қүдайға да 
қатынасы бар. Қүдай ғана әлемдегі болып жатқан нәрселердің 
бәріне қатысып қоймай, әлемде болып жатқанның барлығы да
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қүдайлық гіроцеске эсерін тигізеді. Қүдайдың “биполярлы’' 
концепциясы қалыптасады. Омың табиғатында бірінші ретті, 
трансцендентті, санамен танылатын және екінші ретті, тожірибеден 
көрінетін аспектілері ажыратылады. Элем дамуының санамен 
танылатын негізі ретінде Қүдай әрдайым озін-өзі және бүкіл 
шынайылықты жаратып отыратын бүкіл баршылыктың моңгі көзі 
болып табылады, ал элем болса. Қүдайдың “денесімен” ашылады. 
Қүдай өзінің екінші ретті аспектінде әлемде жүзеге асқан қүнды- 
лықтардан көрініс береді; әлемде қайтарымсыз жоғалғанның барлығы 
мәңгілікке Қүдайдың ішінде сақталады. Қүдайдың “биполярлығы- 
ның” концепциясы панентеизмнің ерекше бір формасы да болып 
табылады.

Посттеистік және деконструктивистік теология
Неміс теологы Доротея Зёлле (1929 ж. туылған) Л.Фейербах- 

тың, К.Маркстың, Э.Фроммның дінге қатысты айтқан сындарының 
элементі бар “посттеистік теология” концепциясын үсынады. Бүл 
теологияның одісі ретінде Зелле элеумеггік контекстуализацияны, 
христиаидық ілімнің бүкіл қағидаларын бостандық алу төжірибесі, 
сонымен бірге қазіргі замангы социология мен психология 
негізінде талқылауды алады. Д.Зёлле қүдайилыкгы адамдықка 
толық қатысты деп хабарлайды, сөйтіп “теизмнің теистік емес” 
концепциясын жария егеді. Оныц пайымдауынша, адамның тарихи 
және әлеуметтік түрғыдан түсіндірілуі, өз қүрамына адам мен дінді 
сынауды да шоғырландырған адам мен дінніц социологиялык 
талданылуы, түптіц түбінде, діни сананың ескі формаларын жоюға 
бағытталған. Олардың орнына шынайы және перспективалы фор- 
маларды, гуманизм мен бостандық үшін күреспен үштастырыла 
алатын жаңа діни тәжірибені іздеу келеді.

“Деконструктивистік” теология француз философы Ж.Деррида- 
ныц (1930 жылы туылған) мәдениеттегі метафизикалык және 
логоцентристік (дыбысталынған сөзге сүйенегін) қаба'гтарды аттап 
отіп, мөтіндерді саралау аркылы (“деконструкция”) трансцендент- 
тікпен терең байланыстыц көздерін анықтауды үсынған іліміне 
негізделген. 80-жылдардың басында біріккен біркатар американ- 
дық теологгар (“Деконструкция жэне теология” жинағы, 1982) 
дәстүрлі қүдайшылдықтың дағдарысын түжырымдап қана қоймай, 
сонымен қатар метафизикаға, Қүдайды санаға сыйымсыз шынайы- 
лық ретінде қабылдауға негізделген теологияныц “олімі” туралы 
жар салды. Олардың пікірінше, бүл теологияныц поні толығымен 
тәмамдалды, осылайша түсінілетін Қүдай “өлді”, “Қүдай бейітінде 
өлім биін билеу ғана қалды” (2). Соншалықты радикалды мета-
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форалардың көмегімен олар дін мен теология тілінін терең 
негіздерін іздеуге шақырады.

Үміт теологиясы. Эсхатологиялык теология
60-жыддардан кейін теологияның саясилануы мен соииологиза- 

циялануына скептикалык, қатынас арта түседі. ГІротестанттык 
философия мен теологияда эсхатологиялык, мәселе көбірек қарала 
бастайды. Эсхагологияны жаңғыргу арқылы діндарлар достүрлі 
діннің ескілігімен қагар, секулярлық теологияның адамды автономды 
ағза ретінде қабылдау тенденцияларынан арылуға үміттенеді. 
Мүндай үрдістер “үміт теологиясы’" мен “эсхатологиялық теоло- 
гияның” Юрген Мольтман (1926 жылы туылған) және Вольфхарт 
Панненберг (1928 жылы туылган) секілді екі ірі өкілдерінің 
еңбектерінен айқын көрінеді. Олар Қүдай түсірген Аянды Қүдай- 
дың тарихтағы белсенді әрекеті ретінде қарастырады, дін ілімнің 
принципиалды жақтарын сақтайды, бірақ олардың дәсгүрлі негіз- 
делуін қайта қарайды. Ал өз ілімінің философиялық-теологиялык 
жоне әлеуметтік аспектілерінде ең жаңа философиялық. социоло- 
гиялық және психологиялық теорияларды колданады.

Эсхатологиялық теология үшін Э.Блохтың (1885-197?) “үміт 
философиясының” моні зор еді. Э.Блохтын бүл ілімінін күдайшыл- 
дық түрғыдан қайта саралануын неміс теологы Ю.Мольтман 
үсынған болатын. “Үміт теологиясы” кітабында ол қүгқарушы- 
лыққа деген сенімнің адамның шынайылықты қабылдауына деген 
әсерінің молдығы туралы айтады, ал адамыың тарихилығы - оған 
тікелей байланысты дүние. Ю.Мольтман эсхатологияның саяси 
аспектісін, тарихтағы үмітгің бостандық берушілік функциясын 
ерекше атап кетеді, сондықтан оның теологиясы саяси теология- 
ның бір түрі ретінде де қарастырылады. Революцияны, бостаидык 
үшін күресті ол эсхатологиялық үмітгің мүмкін нақты манифеста- 
циялары ретінде гүсінеді. Ю .Мольтман христиандардың эсхатоло- 
гиялық миссиясы мен тарихтагы революциялық қозғалыстар 
үқсастығын корсетеді. Ю.Мольтманның түсінуі бойынша, тарихи 
шындыққа дүрыс бага беру, үміт үзбей қоғамды жақсартудың 
жолын табу үшін Қүдайдың бүкіл адамзатпен бірге азап иіегуі 
туралы ілім көмектеседі. Христиандык үміт осы өмірдіц өзінде 
толыққанды гіршіліктің барлық түрлерін болжагі, оз басынан өткізе 
алады.

Эсхатологиялық бағытталган жүйелі теологияны атақты неміс 
зерттеушісі В.Панненбсрг те зерггейді. Өзінің бірқатар кітап- 
тарында (“Жүйелі теология” жоне т.б.) ол М.ІІІслер (1874-1928) 
мен Х.ІІлеснердің (1892-1985) философиялық антропологиясы-
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ның, білім социологиясының негізгі қағидаларын, Гегельдің 
шеттелу туралы ілімін “адамның әлемге ашықтығын”, оның 
шынайылықты “Қүдайлыққа ашықтык” ретінде қайта күрастыру 
қабілетін талқылау мақсатында қолданады. Әлемнің тек ақырғы 
болашағы мен тарихы ғана Қүдайдың бар екендігін қайтымсыз 
жөне жоққа шығарыла алмайтындай етіп долелдей алады. 
Адамның табиғаты ғана емес, шынайылықтың бүкіл қүрылымы 
болашаққа бағытгалып, оны болжап отыратын, “пролептикалық” 
қүрылым болып табылады. Эсхатологиялық теология Қүдайды 
әлемнің “базистік сенімде” күтілегін болашағы және де Исада 
нролептикалық түрде ашылған болашақ ретінде қарастырады.

Фундаментализм
70-жылдардың басынан экологиялық және әлеуметтік қайшы- 

лықтардың шиеленісуі жағдайында теологиялык жөне шіркеулік 
консерватизм тенденциялары күшейе түседі. Мүндай кең козғалыс 
әдетге “евангелистік” христиандық деп аталады. Ол сенімі бойынша 
христиандық өмір туралы ілімге бағытталған “евангелистік” теоло- 
гияны жасауга шақырады. Әлдеқайда бірізді антимодернистер 
ғасыр басындағы христиандық фундаментализм бағытын жалғас- 
тырып, оқу орындарында эволюционизм мен дарвинизмнің оқы- 
тылуына қареы шығады. 80~жылдары “Иманды копшілік” (1986 
жылдан бері “Бостандық Федерациясы”) қозғалысының негізін 
салушы баптистік насихаттаушы Джерри Фолуэл (1933 жылы 
туылған) ие болады. Теологияның модернизациясына қарсы, Биб- 
лияда айтылғандай, адам мен әлем Қүдаймен жаратылған деген 
ілімді дәріптейтін “ғылыми креационизм” жактастары да шығады. 
1972 ж. Сан-Диего қаласының (Калифорния, АҚШ) Христиандык, 
мүра колледжінің негізінде қүрылған Креационистік зерттеулер 
институты зор атаққа ие болды. Г'. Моррис және т.б. кітаптары “эво­
люция жоқ жоне бопған да емес, омір елі материядан дамыған жок, 
ол санадан тыс тәсілмен жаратылды” деген түжырымға негізделеді 
(3). “Ғылыми креационизм” аргументациясының әлсіздігі ірі діни 
үйымдардың бүл ілімдерді қолдамауына себепші болып, одан 
“эволюциялық креационизмді”, яғни сатылы жөне бірте-бірте жарату 
идеясына сенетін католиктік жоне протестанттық теологгар белініп 
шығады.

Контекстуалды геология
XX ғасырдың соңындағы протестанттық теология діни плюра­

лизм жағдайынам корініс берді. Осы жағдайда баска діндермен 
және дүниетаиымдық жүйелермен диалогқа, христиандықтын 
контексгуализациясына бағьпталған экумендік теология кең етек
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жая бастайды. Контекстуализация мәселесі күдайшылдығы кон- 
текстуалды теология” деп анықталатын Азия. Африка. Латын 
Америкасының христиандық теологтары үшін өте мацызды. Ин- 
дустриапды әлем перифериясында олеуметтік қарама-қайшылык- 
тар шиеленісіп, күрделеніп, өте көке және ең жаңа олеуметтік жоне 
мәдени сатылар қақтығыстык жағдайына келуде. Бүл елдердегі 
теологтардыд талпыныстары христиандықтың экуменизациясы мен 
контекстуализациясына, христиандықта, исламда. индуизмде, буд- 
дизмде және т.б. діндерде қалыптасқан түсініктердің сингезін 
табуға бағытталған.

Африкандық теологтар, мәселен, өзінің мақсаты ретінде 
жергілікті мәдениеггерге бейімделуді ғана емес. христиандык 
“африканизациясын”, оның жергілікті культтардың салт-дәстүрлері 
арқылы көрініс табуын анықтап отыр. Контекстуалды теологияның 
ерекше бір гүрі болып “қара теология” есептелінеді. Ол қүдай- 
шылдар мен Солгүстік Американын қара нәсілділерден -- негр- 
лерден шыққан діни басшылар арасында калыптасып, 60-жылдары 
негрлердің азаматтық қүқықтар үшін күресінің барысында күшейе 
түседі. “Қара теология” христиандықты негроидтық расаның, 
қүдайдың тацдауы түскен қара хапықтың терең рухани негіздерінің 
көрінісі деп жариялайды. Қүдайдын өзі және оның корінісі -  Иса 
ГІайғамбар, бүл қозғалыс өкілдерінің пікірінше, рухани. моральды 
мағынасында ғана болсын негр (қара) болып табылады.

Протестанттық теология мен философияның эволюциясы 
христиандық ойшылдардың діни дүниетанымды жацартып. оны 
әлеуметтік жағдаймен, ғылыммен жөне модениетпен үйлестіруге 
тырысқандығын долелдейді. Модернистік ағымдардың дастүрлі 
бағыттармен қақтығысы казіргі кездегі протестангтық теология- 
ның өзінде шешілмеген мәселелердің бар екендігін керсетеді.
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