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В С Т У П 
§ 1. Поняття про догмати та догматичне богослів`я
У заголовку цього курсу об'єднані два слова: догматичне і бо​гослів'я. Обидва терміни запозичені з грецької мови.
Богослів'я - з грецької - складається з двох слів: "Бог" " слово ", тобто богослів'я - це слово або вчення про Бога.
У Стародавній Греції цим словом позначали міфологічні перекази про богів, а богословами називалися поети та письменники, котрі писа​ли про мешканців Олімпу. Починаючи з Арістотеля (384-322 pp. до Р.Х.), цим словом називався розділ філософії - "перша філософія», у якій ви​кладається "вчення про божественне" [8, С 2-3].
У християнському сприйнятті термін "богослів'я" може бути осмис​лений двояким чином. По-перше, як слово Бога про Самого Себе. Бо​гослів'я у вузькому розумінні - слово про Бога - стало можливим лише після зішестя на землю Сина Божого, Котрий відкрив нам істинне вчен​ня про Бога. На думку святителя Григорія Палами, Бог ради нас не тільки втілився, але й став богословом [4, С. 301-303]. Це слово Бога про Себе і про створений Ним світ складає зміст Божественного Об'яв​лення.
По-друге, у загальноприйнятому значенні під богослів'ям розуміють вчення про Бога Церкви чи когось із богословів. Таким чином богослів'я є осмислення Божественного Об'явлення. У давній Церкві сферою бо​гослів'я було питання про Святу Трійцю.
Усі решта частини віровчення: про творення світу, про втілення Слова, про спасіння, про Церкву та її Таїнства, про Другий Прихід Хри​ста давні отці Церкви відносили до сфери ікономії*. І лише пізніше бу​ло прийнято розуміти під богослів'ям усе віровчення про Бога і Його до​мобудівництво, Його ставлення до світу та людини [31, С. 790];
У Святому Письмі терміна богослів'я немає. У церковному вживанні воно вперше зустрічається в апостольських мужів у II столітті й означає тільки вчення Старого та Нового Завітів, пізніше святі отці ро-

* (грец.) - буквально "керування домом", домобудівництво, тобто діяльність Бога в творінні, Промислі та спасінні світу.
зуміли під ним усі християнські істини. У XII ст. під богослів'ям стали ро​зуміти особливий предмет, де систематично викладаються істини про Бога. Першим у такому розумінні слово богослів'я вжив західний бого​слов Петро Абеляр (1079 - 1141).
У церковній історії тільки троє святих уподобились особливого най​мення Богослов: св. апостол і євангеліст Іоан Богослов, св. Григорій Бо​гослов (біля 330-390), св. Симеон Новий Богослов (942-1022). Св. апо​стол і євангеліст Іоан Богослов ясніше від інших євангелістів виклав учення про Святу Трійцю і Божество Сина Божого. Святий Григорій Назіазін ревно захищав і піднесено проповідував троїчний догмат, а преподобний Симеон оспівав поєднання людини з Триєдиним Божест​вом.
Тепер богослів'я поділяється на ряд розділів: моральне, порівняль​не, літургійне і т. ін.
Слово догмат - також грецьке. Воно походить від дієслова   - "думати", "вірити", "розмірковувати" (минула форма цього дієслова 5є8о'уцг| означає: "вирішено", "визначено"). Догматами старо​давні греки називали філософські положення, прийняті послідовниками певної школи як аксіоми. Ними іменували беззаперечні істини, що вже встановилися. Отже, догмат - це істина, що стала непорушним та незмінним законом, який повинен прийматися на віру. У такому значенні це слово вживали греки. Так, філософ Платон (427-347 pp. до Р.Х.) у праці "Держава" догматами називає закони прекрасного й справедливо​го, які необхідно прищепити дітям.
Цицерон іменує догматами безперечні філософські положення [44, С 2-3]. У Сенеки догмати - основи морального закону. З часом цей термін став вживатися і для позначення постанов державної влади. У Ксенофонта словом "догмат" позначаються рішення або розпоряджен​ня, котрим безумовно повинні були підкорятися всі воєначальники, а слідом за ними і всі підлеглі їм воїни, а у Геродіана - рішення або виз​начення римського сенату, котрим повинен був підкорятись увесь римський народ [44, С. 8].
Як розпорядження громадянської влади це слово знаходимо й у Біблії. У Старому Завіті догмати - це царські укази (Дан. 2, 13; 3, 10; 6, 8-9; Естер. З, 9), а також розпорядження релігійного характеру (2 Мак. 10, 8; 15, ЗО, 36). В аналогічному розумінні цей вираз вживається і в Новому Завіті (Лк. 2, 1; Діян. 17, 7). У посланнях св. ап. Павла даний термін набуває нового значення як синонім Закону Божого: "Господь ... знищивши вченням рукописання (грец. догмати) на нас" (Кол. 2, 14). "Господь ... спростив ... закон заповідей ученням" (Ефес. 2, 15). На​решті, у Книзі Діянь є місце, де слово догмати означає обов'язкові для

всіх членів Церкви постанови: так, після Апостольського Собору апос​толи Павло і Тимофій "передавали вірним дотримуватись визначення (грец. догмати), встановленого апостолами та пресвітерами в Єруса​лимі" (Діян. 16, 4).
У післяапостольський час словом "догмати" називали всі істини, що стосувалися віри: як віроповчальні, так і моральні. Таке ж широке ро​зуміння терміна зустрічається й у святого Ігнатія Богоносця, Іустина Філософа, Климента Олександрійського, Оригена. Наприклад, святий Ігнатій Богоносець християнські догмати називає догматами Гос​подніми, а Василій Великий прямо називає їх Божественними [44, С 6]. Починаючи з IV-V ст. святі отці східної Церкви (напр., святий Кирило Єрусалимський, святий Григорій Нісський, святий Іоан Златоуст, Бла​женний Феодорит та інші) почали розглядати окремо істини віровчення та заповіді [44, С. 3-8].
Так, твердження, що Христос є способом життя для віруючих, св. Григорій Нісський (близько 335-394) поділив на дві частини - моральну й точного дотримання "догматів" - і на підтвердження посилається на слова Спасителя: "ідіть, і навчіть усі народи... навчаючи їх дотримувати​ся всього, що заповідав Я вам" (Мф. 28, 19-20).
Св. Кирило Єрусалимський (315-387) говорить: "Образ богошанування міститься в цих двох надбаннях - у точному пізнанні догматів благочестя й у добрих справах: догмати без добрих справ не слушні Бо​гові; не допускає Він і справ, якщо вони засновані не на догматах бла​гочестя. Бо хіба є користь знати вчення про Бога і безсоромно любодіяти" [72, С 12].
Пізніше, як на Сході, так і на Заході, це слово майже не вживалося, і тільки наприкінці XVII ст. у протестантських школах з'являється дис​ципліна - догматичне богослів'я.
Отже, догматичне богослів'я є предметом віроповчальних істин про Бога і Його ставлення до світу та людини.
Часто до найменування догматичне богослів'я приєднують ще й прикметник православне. Слово православ'я  вперше зустрічається в християнських письменників у II ст., коли з'являються перші формулювання вчень християнської Церкви (Климент Олек​сандрійський (150-215)), і означає віру всієї Церкви на противагу помил​ковим та неістинним ученням єретиків - гетеродоксії. Пізніше слово православ'я означає сукупність догматів та постанов Церкви і визна​чається критерієм збереження незмінного вчення Ісуса Христа і апос​толів та тим, як воно викладено у Святому Писанні, Святому Переданні та давніх символах Вселенської Церкви. Назва право​славна залишається за Східною Церквою [159, С. 379].
Тому на всіх Вселенських Соборах святі отці Церкви постійно наго​лошували у своїх соборних актах та правилах на збереженні чистоти й незмінної сутності саме православних догматів, православного віро​вчення, православної віри [38, С. 272-274].
Не все те, що міститься в церковному віровченні, може бути відне​сене до високого та виняткового поняття догмат віри. Критеріями такої відзнаки звичайно є чотири характеристики догмата:
1) теологічність;

2) богоодкровенність;

3) церковність;

4) законообов'язковість для всіх членів Церкви.

1. Теологічність
Віровчення означає, що змістом догматичних істин є вчення про Бога і Його ікономії. Догмати - істини, які відносяться до галузі віроучи-тельної. За цією ознакою вони відрізняються від інших істин і постанов християнської релігії (моральних, літургійних, канонічних). Наприклад, під час Преображення Господнього Бог Отець свідчив із хмари про Хри​ста: "Це Син Мій Улюблений" (Мф. 17, 5) - істина догматичного харак​теру, - "Його слухайте" (Мф. 17, 5) - заповідь. "... наш Господь Бог -Господь єдиний" (Мк. 12, 29) - догмат і "Люби Господа, Бога свого, усім серцем своїм, і всією душею своєю, і всім своїм розумом, і з цілої сили своєї!" (Мк. 12, ЗО) - заповідь.
З усіх християнських істин догматами називають лише ті, які містять вчення про триєдиного Бога та ставлення Його до світу й, особливо, до людини. Усі ж інші істини, що є в Одкровенні, але не мають своїм пред​метом вчення про Бога та ставлення Його до світу (наприклад, моральні істини чи заповіді, істини обрядові, канонічні, історичні Передання про Церкву Божу старозавітну й частково новозавітну, пророцтва й т. ін.), -вже не є суттю догматів віри, хоча, взагалі, й обов'язкове для християни​на їх повне визнання. Церква свій скорочений виклад догматів віри на​звала символом віри і починає його словом "вірую" [44, С. 12-13].
2. Богоодкровенність
Богоодкровенність характеризує догмати як істини, відкриті Самим Богом. За своїм змістом вони не є результатом діяльності звичайного розуму, подібно до наукових істин чи філософських тверджень. Апостол пише: "Повідомляю вам, браття, що Євангелія, яку я благовістив, не є людська, тому що і я прийняв її і навчився не від людини, але через од​кровення Ісуса Христа" (Гал. 1, 11-12). Якщо філософські, наукові та історичні істини відносні і з часом можуть уточнюватися, то догмати - це істини абсолютні і незмінні, тому що Слово Боже є істина (Ін. 17, 17) і

перебуває вовіки (1 Петр. 1, 25). Святий Василій Великий наголошував: "З догматів та проповідей, що збереглись у Церкві, ми маємо вчення, зложені в Писанні, а інші дійшли до нас із апостольського Передання, яке ми прийняли в таємниці, але ті й інші мають однакову силу для бла​гочестя" [44, С. 13-14]. Якщо ми бажаємо приєднатись до Одкровення, то нам потрібно не догмати пристосовувати до свого способу сприйман​ня, але свій розум і серце робити здатними до пізнання речей Божест​венних. Не можна жити по-язичницьки і в той же час досягати успіхів у пізнанні Премудрості Божої (Прем. 1, 4), "Очистимо почуття і прозріємо..." [54].
Усі догмати християнської релігії - це істини богоодкровення, сло​во Самого Бога до людей. Таке походження догматів відрізняє їх від істин та думок усякої нехристиянської релігії і від філософських учень. Те вчення, яке не міститься в Одкровенні, не є й не може бути догматом віри. В Одкровенні догмати подані не лише у вигляді декількох найбільш загальних Положень, а подані сповна в тому обсязі й змісті, у якому сповідує їх Церква. Тому в отців Церкви християнські догма​ти називаються Божими, Ісуса Христа, євангельськими, апостольсь​кими.
3. Церковність
Церковність догматів вказує на те, що тільки Вселенська Церква, на своїх Соборах, надає християнським істинам віри догматичного ав​торитету і значення. Це не означає, що Церква сама створює догмати. Вона, як "стовп і утвердження істини", лише безпомилково встановлює за тією або іншою істиною одкровенне значення незмінного правила віри. "Догмат, - пише прот. Г. Флоровський, - ні в якому випадку не но​ве одкровення. Догмат - це тільки свідчення. Весь зміст догматичного визначення зводиться до свідчення неперехідної істини, яка була явле​на в Одкровенні і збереглась від початку" [98, С. 185]. На Вселенських Соборах вона формулює догмати, тобто надає їм певної словесної форми, одягає думку Одкровення в точні вислови, не допускаючи фаль​шивих тлумачень. Наприклад, якщо в Євангелії є чимало текстів, що го​ворять про єдність Сина з Отцем (Ін. 10, ЗО; 14, 10 та інші), то в догма​тичному визначенні Першого Вселенського Собору абсолютно точно сформульовано, у чому ж полягає  ця єдність, а саме: "Син єдиносущ​ний з Отцем".
У процесі боротьби за чистоту православної віри святі отці вироби​ли богословську термінологію, яка не використовується в Біблії, але, однак, дозволяє більш чітко висловити богоодкровенну істину. В арсе​нал богослів'я були введені такі нові терміни, як Трійця, Єдиносущний, Особа, Іпостась, Боголюдина, Втілення, Богородиця та інші. У той же час Православній Церкві не властиве, на відміну від Римо-Католицької, прагнення що-небудь догматизувати без особливої на те необхідності.
Православні догмати формулювали і утверджували Вселенські Со​бори тільки при виникненні єресі. Догматичні визначення є не стільки розкриттям вчення про Бога, скільки вказівкою меж, за якими знахо​дяться помилки та єресі. У своїй глибині кожний догмат залишається незбагненною таємницею. "Православні догмати, - пише професор О.І. Введенський, - не суть шляху для думки, не кайдани... але хіба що за​хисне визначення, яким Церква хоче поставити розум людський у пев​ну перспективу, у якій для нього відкрилась би можливість безпереш​кодного та безупинного руху вперед, з виключенням небезпеки відхи​лення в бік на хибні дороги" [5, С. 35].
Істини віри, названі догматами, - це істини, визнані такими Все​ленською Церквою та проповідувані нею її члена. Окремі люди, котрі за​позичують безпосередньо вчення з Одкровення, можуть не зрозуміти того чи іншого вираження Розуму Божого чи зрозуміти його хибно, а як​би навіть і правильно зрозуміли, то вони не можуть бути переконаними, що їх розуміння правильне.
Таке вище керівництво ми й маємо в Церкві Христовій, яка є "сто​впом і утвердженням істини" (1 Тим. З, 15). Нам необхідно почути ці істи​ни й точне визначення їх із уст Христової Церкви, - зрозуміло, Церкви істинної, Православної, бо без неї далі особистих думок і припущень людина йти не може. Тому стародавні пастирі догмати нерідко називали догматами Церкви, словами Церкви [44, С. 14-19].
4. Законообов`язковість
У догматах розкривається сутність християнської віри і сподівання. Моральні істини, літургійні, канонічні звичаї та правила мають точку опори в догматичному вченні. Божественне Одкровення говорить про виняткове значення істин віри для спасіння людини. Так, відправляючи апостолів на всесвітню проповідь, Христос повелів їм навчити народи віри в Триєдиного Бога, кажучи: "Тож ідіть, і навчіть всі народи, хрестя​чи їх в Ім'я Отця, і Сина, і Святого Духа..." (Мф. 28, 19) і додав: "Хто увірує й охреститься, - буде спасенний, а хто не увірує - засуджений буде" (Мк. 16, 16).
Апостоли також визнавали віру в Живого Бога першою і небхідною умовою спасіння. "Догодити ж без віри не можна, - пише апостол Пав​ло, - і той, хто до Бога приходить, мусить вірувати, що Він є, а тим, хто шукає Його, Він дає нагороду" (Євр. 11, 6). Беззаперечність віроучитель-них істин обумовлена їх богоодкровенням, оскільки апостоли прийняли вчення не від людини, але через Одкровення Ісуса Христа (Гал. 1, 12). "Ми, - говорить апостол Іоан, - знаємо, що Син Божий прийшов, і розум нам дав, щоб пізнати Правдивого, і щоб бути в правдивому Сині Його, Ісусі Христі. Він - Бог правдивий і вічне життя!" (1 Ін. 5, 20).

Догмати як істини віри визначені Вселенською Церквою при спри​янні Духа Божого і викладені нею не від себе, а від імені Св. Духа, в ім'я Христове, як істини богоодкровенні, не можуть мати іншого значення, крім як обов'язкових правил віри чи законів, що в усій своїй сукупності й істинному значенні повинні бути прийняті кожним християнином. Сло​во Боже забороняє найменший ухил від чистоти християнського вчення та будь-яку зміну його: "Але якби й ми або ангел із неба, - говорить ап. Павло, - почав благовістити вам не те, що ми вам благовістили, нехай буде проклятий" (Гал. 1, 8). Відповідно до цього, за свідченням історії, Церква справді так чинила, відлучаючи, у силу даної їй Богом влади (Мф. 18,17-18), усіх, хто свідомо й наполегливо відкидав чи перекручу​вав її догмати (1 правило VI Вселенського Собору) [38, С. 272-274].
Про значення догматів говорить той факт, що з стародавніх часів і понині перед вступом у церковну общину людина, котру хрестять, по​винна голосно прочитати Символ Віри, тобто засвідчити свою віру в дог​матичні істини Православ'я. Апостол переконує тих, що увірували, твер​до дотримуватись євангельського вчення, "аж поки ми всі не досягнемо з'єднання віри й пізнання Сина Божого, Мужа досконалого, у міру зрос​ту Христової повноти..." (Еф. 4, 13). Хто відступає від колись прийнятої апостольської віри, той позбавляє себе спасіння.
Історія Православної Церкви знає багато прикладів, коли заради збереження чистоти своєї віри святі подвижники йшли на важкі страж​дання і смерть. Христова Церква прославляє їх як поборників право​славної істини.
Догмати - непорушні закони нашої віри. Якщо в літургійному житті окремих Православних Місцевих Церков є деякі відмінності, то в догма​тичному вченні серед них - строга єдність. Догмати обов'язкові для всіх членів Церкви, тому вона довго терпить будь-які гріхи і слабості люди​ни в надії на її виправлення, але не прощає того, хто вперто прагне за​бруднити чистоту апостольського вчення. Ми маємо суворі вказівки апо​стола: "Людини-єретика, по першім та другім наставленні, відрікайся, знаючи, що зіпсувся такий та грішить, і він сам себе засудив" (Тит. З, 10-11). Аналогічно це відноситься до тих, хто відкидає основний хрис​тиянський догмат - про Богочоловічність Христа Спасителя, свідчить апостол Іоан (1 Ін. 4, 3). Якщо будь-який гріх - наслідок слабкості волі, то єресь - наполегливість волі [137, С. 55]. Єресь - наполегливе противлення істині і як хула на Духа Істини не прощається. У постановах Шостого Вселенського Собору говориться: "А ще, хто не утримує і не приймає догматів благочестя і не так мислить і проповідує, але хоче йти
проти них, тому хай буде анафема по визначенню, колись складеному святими і блаженними отцями" [38, С. 272-274].
Розгляд наявних властивостей догматів приводить до такого ви​сновку: догмати - це богоодкровенні істини, які містять у собі вчення про триіпостасного Бога та Його ставлення до світу й, особливо, до лю​дини, збережені, визначені й викладені Православною Церквою як не​заперечні, незмінні та обов'язкові для всіх віруючих правила віри [44, С. 20-28].
Отже, догматичне богослів'я є не що інше, як системний виклад православно-християнського вчення про триіпостасного Бога, Його вла​стивості та дії стосовно світу й, особливо, людини.
Оскільки не на всі запитання, що виникають у житті Церкви протя​гом того чи іншого періоду її буття, є відповідь в Одкровенні, то й не всім істинам, що зберігаються в церковній свідомості - богослужбових текс​тах, творіннях святих отців,- будуть відповідати догмати.
Відомий російський історик В.В.Болотов (1851-1900), розв'язуючи питання про співвідношення догматів з іншими істинами, поряд із дог​матом як "істинним пізнанням фактів віри", вводить ще два поняття: 1) святоотцівський теологумен; 2) окрема богословська думка.
Теологумен для В.В. Болотова - це "богословська думка тих, які... більш ніж богослови: це богословські думки святих отців Єдиної Не​роздільної Церкви; це думки тих мужів, серед яких стоять ті, які достой​но іменуються "Вчителями Всесвіту". Але при всій повазі до теологу​менів, вони не є для всіх обов'язковими" [120, С. 79].
Прикладом таких теологуменів автор називає думку Св. Григорія Нісського про те, що нехрещені немовлята вже через свою чистоту та​кож стають спадкоємцями вічних благ (див. Послання Григорія Ніссько​го до Гієзія про немовлят, викрадених передчасною смертю). Такої ж думки дотримувались і св. Григорій Богослов, а з вітчизняних письмен​ників - св. Дмитро Ростовський (1652-1709) та Св. Феофан Затворник (1830-1894). Звичайно, доля цих немовлят буде не такою ж, як тих, що досягли святості через страждання й подвиги, але вона буде й не та​кою, як у тих грішників, котрі не покаялися.
До теологуменів також може бути віднесений західний додаток до Символу Віри (8 член: ... що від Отця і Сина сходить). Такої думки до​тримуються також деякі сучасні богослови [112, С. 157-185].
Дехто вважає теологуменом так званий апокатастасис (буквально - "повернення всіх речей"). Згідно з цим припущенням, після Страшно​го Суду Господь простить усім, навіть нечистим духам. Вперше таке тлумачення було дано Орігеном (185-254), потім тією чи іншою мірою його поділяли Дидим Олександрійський, св. Григорій Нісський, св.

Діодор Тарсійський та ін. З нових богословів цієї думки дотримувався проф. прот. Сергій Булгаков (1871-1944). З іншого боку, апокатастасис неодноразово засуджувався в історії Церкви, зокрема на П'ятому Все​ленському Соборі.
Що стосується богословських думок, то, згідно з В.В.Болотовим, го​ловна їх відмінність від догматів - це "відсутність авторитету". "У виборі моїх власних богословських думок, - пише він, - я вільний, але не без​заперечно ... кордони моєї свободи - в обов'язковій вимозі, щоб ці мої власні думки не суперечили догматам" [117, С. 7].
5. Віра і богослів`я
Бог у Своєму Одкровенні перший виходить на зустріч з людиною. З боку людини при цьому передбачається вільний відгук віри та любові. Віра є дверима таїнства. Вона є умовою і основою богословської дум​ки. Вірою Христос вселяється у серця людей (Еф. З, 17). Вірою набу​вається розум Христовий, здатний судити про речі божественні (1 Кор. 2, 12-16). "Вірою ми розуміємо, що віки Словом Божим збудовані" (Євр. 11,3),- пише апостол Павло. Віра дає можливість правильно мислити і досягати того, що недосяжне для розуму.
"Віра, - пише прот. В. Лосський, - не психологічний стан, не проста вірність, - вона онтологічний зв'язок (тобто зв'язок буття) між людиною і Богом, зв'язок внутрішньо об'єктивний, до якого готується оголошений і який дарується Богом вірному у хрещенні і миропомазанні. Це дар, який відновлює (відбудовує) глибинну, істинну природу людини" [66, С. 104]. "У хрещенні, - говорить св. Іриней Ліонський, - ми отримуємо не​порушний канон віри" [66, С. 104]. Віра, дана нам як застава хрещення, динамічна. Вона може у нас зростати, зменшуватись у залежності від нашої готовності слідувати за Христом. На прохання учнів помножити їх віру Господь вимагав від них виконання євангельських заповідей у дусі смирення (Лк. 17, 5-10). Перша заповідь - покаяння. Покаянням христи​янин приймає духовне введення у сокровенне, і тоді "у відчутті його на​роджується інша віра, яка не суперечить вірі першій, але стверджує віру. Допоки був поголос (тобто віра від почутого Слова Божого)" [141, С. 330], а тепер - "споглядання речей Божественних" [141, С. 401].
Удосконалена віра сяє в душі від світла благодаті. Вона вияв​ляється в прозрінні духовних очей, які бачать заховані в душі таємниці, невидиме і божественне багатство, сокровенне від очей синів плоті, яке відкривається тільки Святим Духом, як сказав Господь: "Якщо ви Мене любите, - Мої заповіді зберігайте! І вблагаю Отця Я, - і Втішителя іншо​го дасть вам, щоб із вами повік перебував... Утішитель же, Дух Святий, що Його Отець пошле в Ім'я Моє, Той навчить вас усього, і пригадає вам усе, що Я вам говорив" (Ін. 14, 15-26) [141, С. 131].
До досконалих християн ранньої Церкви звернені слова святого Апостола Іоана Богослова: "А ви маєте помазання від Святого і знаєте все... А помазання, яке ви прийняли від Нього, - воно в вас зали​шається, і ви не потребуєте, щоб вас хто навчав. А що те помазання са​мо вас навчає про все, - воно бо правдиве й нехибне, - то як вас навчи​ло воно, у тім перебувайте" (1 Ін, 2, 20-27). Вл. Лосський пояснює, що помазання (харизма) означає тут присутність Духа Святого. Отже, ніхто не може нас навчити істині, якщо в нас немає цієї присутності, яка відкриває нам всяке пізнання. Це ж підкреслює Блаженний Августин у "Внутрішньому Вчителі": "Я говорив до всіх. Одначе ті, у яких не гово​рить внутрішнє помазання, ті, хто внутрішньо не навчений Духом Свя​тим, завжди відходитимуть так і не навченими... Там, де немає Його по​мазання, зовнішні слова лише даремно вдаряють слух" [66, С. 105].
6. Богослів'я як слово про Бога
Святий Іоан Дамаскін пише, що "не все стосовно Божества і Його Домобудівництва (Його планів, справ і дій у світі) не можна виразити, але і не все можна виразити зрозуміло, не все непізнане, але і не все пізнане, тому, що одне значить пізнане, а інше виражене словом, тобто одна справа говорити, а друга - знати" [66, С. 105].
Отже, у Богові, по-перше, є щось абсолютно недосяжне для люди​ни - Божественна Сутність, по-друге, є галузь збагненного, але не ви​раженого в слові, і по-третє, у Богові є не тільки збагненне невиражене, але ще й виражене, хоча і з зусиллями, у доступних для нас словах. Про те, що Одкровення не завжди може бути виражене в слові, свідчить Писання. Апостол Павло, який був вознесений до третього неба і слу​хав невимовні "глаголи", після того розповів таке: "Чого око не бачило й вухо не чуло, і що на серце людині не впало, те Бог приготував був тим, хто любить Його!" (1 Кор. 2, 9).
Святий Ісаак Сірин пояснює, що апостол, якщо б і захотів описати, що він спостерігав і які слухав слова, то не міг би тому що бачив усе не тілесними очима, але духовними [139, С. 158]. Що розум сприймає тіле​сними почуттями, те за їх безпосередньою допомогою може з'ясувати, а що "чуттєво споглядає, або чує, або відчуває всередині себе у сфері Духа, того, коли повертається до тіла, не здатний переказати, а тільки усвідомлює, що бачив це; але як бачив, не може уявити собі ясно" [141, С. 271].
Людське слово - плід діяльності людського розуму. Якщо ж Бог за-благоволить відвідати якогось подвижника віри, то останній, у спілку​ванні з Богом, бере участь усім своїм єством (розумом, волею, відчут​тями), але разом з тим Божественна Реальність, до Якої він прилу​чається, переважає всю людину, у тому числі і її розум, тому Одкровен-

ня Бога залишається таємницею для розуму і у своїх глибинах не може бути виражене в слові [102, С. 89].
Коли Бог відвідує людину багатством Божественної благодаті та пишністю співглядання, тоді всяка людська думка припиняється. Свя​тий Ісаак Сірин пише: "Як скоро розуму знадобиться відчути майбутнє блаженство, забуде він і самого себе, і все тутешнє, і не буде уже мати в собі руху до чогось" [141, С. 64] (тобто роздуми про що-небудь і мо​литва припиняються). "Тому, що святі в майбутньому віці, коли розум їх буде поглинений Духом, не молитвою моляться, але з подивом втілю​ються у слові, що їх веселить" [141, С. 64]. "У цю пору душа, упиваючись любов'ю Божою, бажає безумовно насолодитись славою Господа" [20, С. 10], вона достеменно знає, що живе Істинним Богом. Якщо при цьо​му є ще сили в душі, то вона прагне до великої повноти богоспілкуван​ня, якщо дії Божі перевищують її сили, то вона переповнюючись багат​ством осіянь, звертається до Бога: "Ослаби мені хвилі благодаті Твоєї" [96, С. 243].
"Можна з упевненістю сказати, що ніхто зі святих не став би шука​ти словесного вираження свого духовного досвіду і назавжди був би в мовчанні, у цьому "таємничість майбутнього століття", якщо б не стояло перед ним завдання навчити ближнього; якщо б любов не породжувала надії, що хоча б хто-небудь, хоча б одна душа почує слово і, прийнявши покаяння, буде врятована" [50, С. 82]. Власне любов до Істини і до братів по вірі спонукала святих отців боротися проти "злоби єретиків" і досягати у своєму вченні таких духовних висот і предметів, про які в інший час варто було б мовчати [138; 65, С. 204-222].
7. Богослів'я і теорія. Ціль богослів`я
На висотах Божественного Одкровення людина бажає лише одно​го: безумовно перебувати у спогляданні відкритої їй Божественної Ре​альності. Тоді не час для судження про духовні предмети. Тому Блажен​ний Діадох Фотикійський пише, що богословствувати можна лише тоді, коли маємо деяку середню міру "в збудженні духовному", коли розум людини ще здатний знаходити відповідні слова, у той час, як "жадане осіяння духовне поповнює віру промовника" [21, С. 10-11].
Очевидно, що якщо людина зовсім не має осіяння духовного, але підкорена плоттю і пристрастями, то богословствувати їй заборо​няється. Святий Григорій Богослов пише: "Любомудрствувати про Бога можна не всім, тому що здатні до цього люди, які, випробовуючи себе, провели життя в спостереженнях, а передусім очистили чи принаймні, очищають усе: і душу, і тіло. Для нечистого може бути небезпечно й до​торкнутися до чистого, як для слабкого зору - до сонячного проміння" [132, С. 5].
Із вищевказаних слів блаженного Діадоха випливає, що богослів'я займає деяке середнє місце між спостереженням Божественного і мис​ленням про нього. Богослів'я причетне до спостереження спогляданням досягнутого на вершинах молитовного подвигу, тому монах Євагрій го​ворить: "Богослов - той, хто має чисту молитву", водночас богослів'я вдається до роздумів про речі духовні" [66, С. 101]. Богослів'я не може бути зведене до самої теорії. Воно використовує теоретичні роздуми, але не обмежується ними, тому що істинна мета богослів'я не в набутті суми знань про Бога, а в тому, щоб привести нас до живого з Ним спілку​вання. Привести нас до тієї повноти бачення, де всяка думка і слово стають зайвими. Про цей стан Христос говорив учням у прощальній бесіді з ними: "Так сумуєте й ви ось тепер, та побачу вас знову, - і сер​це ваше радітиме, і ніхто радости вашої вам не відійме! Ні про що ж то​го дня ви Мене не спитаєте" (Ін. 16, 22-23).
8. Богослів'я, наука  і філософія
Отці та вчителі Церкви не цурались і науки, а охоче користувались тим, що було в ній споріднене з християнською істиною, і нерідко, для доказів чи пояснень істин, звертались за допомогою до діалектики, філософії, історії, природознавства та інших наук. Вони використовува​ли наукові факти для підтвердження християнської істини, користува​лись мовою та методами сучасної їм філософії у своїх богословських побудовах. Святитель Григорій Богослов суворо карав тих, хто виявляв неповагу до зовнішньої вченості, тих, хто бажав би всіх бачити подібни​ми до себе невігласами [82, С. 48]. Він ставив у заслугу святителю Ва-силію Великому те, що той досконало володів діалектикою, за допомо​гою якої з легкістю заперечував філософські побудови противників хри​стиянства. На запитання, чи можна сумістити Православ'я із світським вченням, оптинський старець Нектарій розповів таке: "До мене колись прийшов чоловік, який ніяк не міг повірити в те, що був потоп. Тоді я роз​казав йому, що на найвищих горах у піску знаходять раковини та інші за​лишки з морського дна, та що свідчить геологія про потоп. І він зрозумів. Бачиш, як потрібна інколи вченість" [90, С. 192]. Митрополит Московсь​кий Філарет писав, що "віра Христова не ворогує з істинними знаннями, тому що не перебуває в союзі з неосвіченістю" [82, С. 48]. Істинна на​ука, яка вивчає світ, не може суперечити Біблії. Безумовно, багато в на​уці може залишатися неякісним і помилковим через обмеженість людського розуму і неточність наукових досліджень, тому ніяку наукову теорію Церква ніколи не обстоювала як свою. Визнаючи користь для християнина ознайомлення з наукою і філософією, які розширюють кру​гозір і роблять мислення більш дисциплінованим та гнучким, святі отці,
однак, категорично заперечували можливість отримати точне знання про Бога тільки 
 шляхом розмірковування. Вони відкидали філософію як метод релігійного пізнання. Святитель Григорій Палама писав: "Ми ніко​му не заважаємо знайомитись із світською освітою, якщо він цього ба​жає, хіба що він прийняв монашеське життя. Але ми нікому не радимо віддаватися їй до кінця і цілковито забороняємо чекати від неї якої-не​будь точності в пізнанні Божественного вчення про Бога". І далі: "Отже, у світських вчених філософів є дещо корисне, як в суміші меду і цику​ти*, однак, потрібно дуже остерігатися тим, хто хоче виділити із суміші мед, бо разом з медом можна випити і залишок смертоносний" [156, С. 110-127]. Святитель Григорій Палама не заперечує значення природни​чих наук і навіть визнає їх відносну користь. Він бачить у них один із до​поміжних засобів опосередковування (через видимий світ) знань про Бога як про Творця. Разом з тим він заперечує релігійну філософію і на​уку як шлях богоспілкування. Вони "не тільки не можуть дати якогось учення про Бога, але й ведуть до спотворення і, більше того, можуть стати перепоною для богоспілкування, зробитись смертоносними" [156, С. 110-127]. Таким чином, святитель Григорій відмежовує галузь бо​гослів'я від змішування з релігійною філософією та природним знанням про Бога. Його позиція в цьому питанні узгоджується з Писанням. Апо​стол Павло попереджує, що між природничими філософськими знання​ми і благодатним християнським віданням про Бога існує глибока прірва: "Стережіться, щоб ніхто вас не звів філософією та марною ома​ною за Переданням людським, за стихіями світу, а не за Христом, бо в Ньому тілесно живе вся повнота Божества. І ви маєте в Нім повноту..." (Кол. 2, 8-Ю).
Богослів'я базується на Одкровенні, філософія - на ряді відносних ідей або постулатів. Богослів'я виходить із фактів - з Одкровення, по​внота якого дана в Христі, тому що "багато разів і багатьма способами в давнину промовляв був Бог до отців через пророків, а в останні ці дні промовляв Він до нас через Сина, що Його настановив за Наслідника всього, що Ним і віки Він створив" (Євр. 1, 1-2). Філософія ж, що міркує про Бога, виходить не з фактів явлення Живого Бога, а із абстрактної ідеї Божества. Для філософів Бог - зручна для побудови філософської системи ідея. Для богослова ж, Бог є Той, Хто йому відкривається і Ко​го неможливо пізнати розсудливо поза Одкровенням [66, С. 106].
Поняття про Бога у філософських системах є слабким відблиском втраченого в гріхопадінні знання про Бога, зовсім недостатнім і часом замутненим помилковими положеннями та думками. У Синоди ці Торже​ства Православ'я (XI ст.) анафематстовані платоніки, ті, "хто вважає ідеї
* Цикута - отруйна південна рослина.
Платона реально існуючими", і ті, "хто віддається світським наукам не тільки для тренування (навчання), але і сприймає за істину суєтні дум​ки філософів" [148, С. 14-18; 63, С. 846-848].
9. Завдання і метод богословської науки
Богослів'я повинно служити єднанню людини з Богом, прилучати нас до Божественної вічності, але разом з тим богослів'я має історичні завдання.
Кожна епоха ставить перед церковною свідомістю свої проблеми, на які богослів'я покликане дати відповідь згідно з православною тра​дицією: у питаннях віровчення, які стали причиною непорозумінь і розбіжностей в Церкві. Святі Отці, яких ми прославляємо як великих бо​гословів, не були кабінетними вченими, що писали на будь-які бого​словські теми. Вони завжди богословствували "на злободенні" теми, з актуальних проблем, які хвилювали суспільство. Не випадково значна частина залишеного ними догматичного спадку становить різноманітні проповіді та слова, звернені до сучасників.
Богослів'я є свідченням про Божественну істину. Але істина нена​висна "князям віку цього", тому обстоювання істини, змісту логосу -справа не зовсім безпечна. Нерідко вона пов'язана із муками сповідництва. Слід ознайомитись із боротьбою за Православ'я, напри​клад, Афанасія Олександрійського, Максима Сповідника, Федора Сту​дита та інших, щоб відчути всю напругу та драматичність богословської боротьби в існуючому світі.
"Учити - справа велика, а вчитися - справа безпечна" [132, С. 119]. Тим, хто не має ще духовної кріпості для безпосереднього осягнення речей Божественних, не потрібно пориватися самостійно входити в дослідження таємниць богослів'я і довірятися доказам свого розуму, -пише святий Григорій Богослов, - щоб не втратити і того малого, що ма​ють - початків віри [132, С. 119; 44, С. 28-29]. Духовним немовлятам потрібно годуватись "словесним молоком" Писання і вчення.
Науковий метод догматики полягає в тому, щоб у систематизовано​му порядку розкрити основи православного віровчення, вказати основу догматів у Божественному Одкровенні і принципові положення свято​отцівської думки з розглянутих догматичних питань.
10. Догмати і моральність
Важливе значення догматичного вчення не тільки в тому, що воно покладене в основу світогляду віруючого. Догматика вказує також на ціль і шлях духовного життя, спрямовує це життя в певне русло. Тому зміни людиною своєї догматичної позиції зумовлюють відповідну зміну всього ладу її духовного життя. Так, гріх гордого відділення Римської

Церкви від Вселенської Соборної єдності призвів її до розриву зі свя​щенним знанням нероздільної Церкви і обернувся величезною шкодою для духовного життя Заходу. І хоча тепер не так просто прослідкувати, як спотворення того чи іншого догмату вплинуло на духовність римо-ка​толиків, такий вплив на неї справив цілий комплекс ідей і причин, тим паче, глибокий взаємозв'язок характерних рис західної догматики і ду​ховності, звичайно, є. В. Лосський пише: "О. І. Конгар* має рацію, коли говорить: "Ми стали різними людьми. У нас один і Той же Бог, але ми пе​ред Ним різні люди і не можемо однаково думати про природу наших з Ним стосунків" [67, С. 19]. Але щоб правильно робити висновок про цю духовну різницю, нам слід би розглянути її в найбільш досконалих ви​разах - у типах святих Заходу і Сходу після розділення. Ми змогли б тоді усвідомити тісний зв'язок, що завжди існує між догматами про​повідуваними Церквою, і духовними плодами, які вони породжують... Якщо політична доктрина, представлена політичною партією, може та​кою мірою формувати світогляд, що з'являються різні типи людей, які відрізняються одні від одних моральними і психічними ознаками, то, тим більше, релігійний догмат може змінювати розум того, хто його сповідує: так і люди відрізняються від тих, що формувались на основі іншої дог​матичної концепції. Ми ніколи не могли б зрозуміти аспекту духовності якого-небудь життя, якщо б не враховували догматичного вчення, що лежить в його основі. Потрібно приймати речі такими, якими вони є, і не пробувати пояснити різницю духовного життя на Заході і Сході причина​ми етнічного чи культурного порядку, коли мова йде про найважливішу причину - про різницю догматичну. Не потрібно запевнювати себе в то​му, що питання про Сходження Святого Духа або ж питання про приро​ду благодаті не мають великого значення для християнського вчення в цілому, яке нібито залишається більш або менш однаковим для римсь​ких католиків і для православних. У таких основних догматах, власне це "більше або менше", і важливо, тому, що воно передає різноманітний нахил всьому вченню, представляє його в іншому світлі, іншими слова​ми, породжує інше духовне життя" [67, С. 19-20].
Христова Церква завжди усвідомлювала особливу важливість дог​матичного вчення у житті християн і осуджувала прояви всякого роду гносеомахії** [139, С. 147] та неосвіченість. За словами митрополита Московського Філарета (Дроздова), "необхідно, щоб ніяку, навіть в тайні сокровенну, премудрість, для нас чужу і ту, що нам не належить, ми не шанували, але зі згодою й покорою направляли розум до божественно-
* О. Конгар - римо-католицький богослов.
** Гносеомахи - секта, що відкидала необхідність для християн будь-якого пізнання. Вони вважали, що не варто вивчати Писання, оскільки Бог не вимагає від християнина нічого Іншого, окрім добрих справ. 
го спостереження і серце до небесних відчуттів" [81, С. 148].
Божественне Одкровення свідчить про глибокий зв'язок, що існує, зокрема, між вірою і християнською мораллю, між догматами і заповідя​ми. "... Як у слові Моїм позостанетеся, тоді справді Моїми учнями буде​те, і пізнаєте правду, - а правда вас вільними зробить!" - навчає нас Ісус Христос (Ін. 8, 31-32). Так, з одного боку, глибина і досконалість християнського віровчення відкривається людині в міру духовного зрос​ту, в міру виконання нею євангельських заповідей, а з іншого боку, пізнання Божественної істини звільняє нас від влади гріха.
Всупереч цьому в кінці XVIII ст. у протестантському середовищі з'явились релігійно-філософські теорії, що заперечували значення дог​матів у християнському житті. Адогматисти відкидали догмати віри або ж в ім'я моральності (Кант, 1724-1804), або ж в ім'я релігійного почуття і настрою (Шлейермахер, 1768-1834). Вони гадали, що релігія повинна ґрунтуватися не на догматах, а виключно на моральності чи морально​му почутті. Подібно до них, адогматисти XIX століття (Рігль та Гарнак) сутність релігії також бачили в благочестивім християнськім настрої.
Омана адогматистів полягала в тому, що вони вважали можливим духовне відродження людини своїми силами, і тим самим непрямо за​перечували необхідність у Спасителі і в допомозі благодаті Божої в справі спасіння. Так, Кант вважав достатнім керуватися природнім розу​мом, який, нібито, знаходиться під примусовою дією Всезагального За​кону, що змушує нас чинити морально. Шлеєрмахер, навпаки, пропону​вав користуватись сердечними почуттями, які безпомилково вибирають добро. Дві вищезгадані теорії не враховують той факт Одкровення, що людина впала і через це гріхопадіння видозмінилась її природа (розум, воля і почуття) [146, С. 14-25]. Пошкоджені сили душі не можуть пра​вильно орієнтувати людину в її морально-практичній діяльності.'"... я бо чиню не те, що хочу, але що ненавиджу, те я роблю", - зауважує апос​тол Павло (Рим. 7, 15). Без віри в Христа неможливо стати духовно вільним. І тільки дією благодаті, дарованої в Христі, людина може бути відновлена і перетворена.
Проти тих, які стверджують, що вся сила християнства полягає не в догматах, а в моральному вченні, потрібно сказати, що моральність людини тісно пов'язана з її догматичною свідомістю. Без віри неможли​ва стійка моральність. Пошкодження догматичної свідомості часто при​зводить до пошкодження морального життя. І навпаки, хибність мо​рального життя веде до затьмарення і викривлення догматичного світо​гляду [50, С. 60]. Так, невіра, небажання язичницього світу поважати і прославляти Бога стали причиною того, що люди віддались пристрас​тям (Рим. 1, 21-27). І, навпаки, деякі, відкинувши добру совість, по​терпіли корабельну аварію у вірі (1 Тим. 1, 19).
Святитель Кирило Єрусалимський пише: "Сутність релігії скла​дається з двох наступних речей: з точного пізнання догматів благочес​тя і із добрих справ, догмати без добрих справ неприємні Богу, не при​ймає Він і добрі справи, якщо вони основані не на догматах благочестя" [142, С. 269].
Святі отці не відділяли сферу свідомості від духовного життя люди​ни. Не випадково вони однаково ставились як до єретиків, які перекру​чують віровчення Церкви, так і до тих, хто "береже заповіді Христові" [95, С. 342].
Без правильних уявлень про Бога і людину не можна зрозуміти по​кликання людини і те, чому вона повинна жити так, як приписує за​повідь, а не інакше. Так, заповідь Христова про покаяння стає зро​зумілою у світлі догматичного вчення про гріхопадіння людини і її спасіння, здійснене у співпраці з Богом. Святий Григорій Нісський у роз​думах про взаємовідношення догматів і заповідей (моральних правил), приходить до висновку, що "догмат важливіший і вищий, ніж заповідь". Догмати є основою моралі. Вони вказують людині шлях і засоби для до​сягнення тих обітовань, які дані в Божественнім Одкровенні.
Що стосується другої думки, яка зводить сутність християнства до сфери релігійного почуття та благочестивого настрою, то не викликає сумніву той факт, що саме виникнення релігійного почуття можливе тільки при певній уяві про Бога; у протилежному випадку воно неможли​ве, як неможливі почуття страху чи радості, якщо немає предмета чи уявлень, що їх викликають. Цією залежністю релігійного почуття від дог​матичної свідомості пояснюється, між іншим, те, чому релігійне життя складається по-різному у язичників, в іудеїв, у магометан, у християн. Християнство не обмежується моральним ученням. Євангеліє не є од​ним із збірників моралістичних приписів. Мораль, навіть найвища, сама по собі не дає сили для виконання її вимог. "...Хто в Мені перебуває, а Я в ньому, той рясно зароджує, бо без Мене нічого чинити не можете ви", - говорить Спаситель (Ін. 15, 5). Лише при сприянні благодаті Хри​стової людина може стати істинно моральною, чисто творити добро.
11. Теорія догматичного розвитку
Незмінність і повноту Божественного Одкровення, яке перебуває в Церкві, визнають не тільки православні, але й римо-католики і більша частина протестантів. Однак, згідно з думкою більшості західних бого​словів, багато із цієї повноти залишається Церкві невідомим, або, щонайменше, неясно усвідомлюється до того часу, поки розвиток дог​матичного вчення не розсіє неясності попередньої церковної свідо​мості. Ця теорія, яка отримала назву "теорії догматичного розвитку", є порівняно новою. Вона з'явилася в середині XIX століття. Її автор - кар-
динал Ньюман. За допомогою цієї теорії легко виправдати догматичне нововведення Риму, чуже своїм змістом старій Вселенській Церкві, як, наприклад, догмати про filioque (про вихід Святого Духа і від Сина), про чистилище, про непорочне зачаття Божої Матері, про главенство і не​погрішимість папи ex cathedra і т.д.
Якщо погодитися з західним розумінням догматичного розвитку, то потрібно визнати, що апостольська спільнота знала про Бога менше, ніж християни - їх наступники. Але це не правильно, тому що Христос повідомив учням "усе те, що почув від Свого Отця" (Ін. 15, 15), усю по​вноту істини. Цю повноту знання Церква зберігає з апостольських часів. "Якщо до сходу Святого Духа і було деяке зростання в пізнанні Божест​венних тайн, деяке поступове розкриття Одкровення, як "Світло, що приходить мало-помалу", - пише В. Лосський, - то з дня П'ятдесятниці "Дух серед нас", і тому для поколінь християн представлена рівна мож​ливість "пізнавати Істину в тій повноті, котру не може вмістити світ" [69, С. 72].
І разом з тим, у Церкві продовжується розвиток догматичної науки до найбільш точного вираження Істини пізнання в слові. Можлива і надалі поява нових, більш удосконалених розробок з окремих питаннь віровчення або цілих догматичних систем. Скарбниця богословської на​уки, протягом історії Церкви, постійно збагачується новими плодами святоотцівської думки. Наприклад, у IV столітті ще не існувало творів преподобного Симеона Нового Богослова і святого Григорія Палами. Однак, людське слово про Бога не додає нічого нового до повноти Од​кровення і відання Церкви.
Наприклад, Церква завжди проповідувала Божество Христа як істину Одкровення, але тільки в IV столітті ця істина була сформульова​на догматично. Таким чином, заслуга богословської думки в тому, що вона здатна сформулювати те, що раніше осягалось в Одкровенні, але зовсім не мало точного вираження.
Розвиток догматичної науки святий Вікентій Ліринський порівнює з розвитком людського організму: "Релігія - справа душі, нехай уподібнюється в цьому відношенні тілу, - говорить він. - 3 роками тіла розкривають і розвивають члени свої, однак залишаються тим же, чим і були. Квітуча пора дитинства, зрілий вік і старечий між собою зовсім відмінні, але старими робляться ті ж, котрі були колись дітьми. Так що хоча зріст і зовнішність однієї і тієї ж людини змінюється, але природа її залишається та ж. Такому закону процвітання повинно слідувати і догма​тичне вчення християнської релігії. Нехай воно з роками укріплюється, з часом розширюється, з віком зростає, але залишається непорушним і непошкодженим, цілим і досконалим, без усякої втрати у своєму змісті, без усякої зміни у своїх визначеннях" [129, С. 722; 44, С. 36-37].

Питання для самоперевірки
1. Етимологія грецького слова "теологія" - богослів'я і значення його в давній філософській і богословській літературі.

2. Християнське тлумачення терміну "богослів'я".

3. Петро Абеляр і вживання терміна "богослів'я" у його працях. Кого і за які праці Церква назвала Богословами?

4. Походження грецького слова "догмат", його вживання та зна​чення у філософській та богословській літературі.

5. Вживання слова "догмат" у Святому Письмі Старого і Нового Завіту.


6. Святоотцівське розуміння "догмат" у богословських працях.

7. Введення терміна "православний" у богослів'я та значення
цього слова для догматів віри.

8. У яких школах вперше з'являється навчальний предмет "Дог​матичне богослів'я".

9. Критерії догматів віри: теологічність, богоодкровенність, цер​ковність і законообов'язковість.

10. Важливість і значення догматів віри в духовному житті лю​дини.

11. Співвідношення догматів віри із святоотцівськими теологуменами та окремими богословськими думками.

12. Взаємовідношення віри і богослів'я.

13. Святі отці Церкви про аскетичне сприйняття і розуміння бо​гослів'я як слова про Бога.

14. Святі отці про богословствування, теорію та мету бо​гослів'я.

15. Святі отці Церкви і богослови про взаємовідношення бо​гослів'я як науки та філософії.

16. Завдання і метод богослів'я як науки.

17. Отці Церкви і богослови про догмати віри і мораль.

18. Учення адогматистів щодо догматів віри.

19. Св. Кирило Єрусалимський, Григорій Нісський про сутність релігії.

20. Кардинал Ньюман і його "теорія догматичного розвитку".

21. Святе Письмо про повноту догматичних істин.

22. Православна думка щодо "теорії догматичного розвитку".

23. Св. Вікентій Ліринський щодо розвитку догматичної науки.

§ 2. Істини християнського віровчення. Святе Письмо. Святе Передання
Джерелом науки, яка має своїм предметом систематичний виклад і розкриття догматичних істин християнства, повинно бути божественне Одкровення.
Розрізняються два види божественного Одкровення: одкровення в широкому значенні та одкровення у вузькому значенні. Бог відкриває Себе в усьому Своєму творінні, особливо в богоподібній душі людини та в діях свого промислу про світ і про людину. Це одкровення інакше на​зивається одкровенням природним, тому що Бог відкриває Себе через природу чи єство Своїх творінь.
Але цей вид одкровення/ложе служити джерелом віровчення лише з обмеженнями. У сфері християнських догматів він нічого не може відкрити і не відкриває, а може лише підводити до пізнання необхідності особливого, вищого, безпосереднього одкровення Божого.
Таке одкровення й дається людям в Одкровенні надприродному, Одкровенні у вузькому розумінні. Воно полягає в тому, що Бог відкрив спочатку через закон і пророків, а потім через Самого Сина Божого, що втілився, і посланого Духа Святого. Бог "багато разів і багатьма спосо​бами в давнину промовляв до отців через пророків, а в ці останні дні промовляв Він до нас через Сина" (Євр. 1,1), Котрий, з'явившись "на землі у плоті, дав нам світло і розум, щоб пізнали ми Бога істинного" (Ін. 5, 20).
Воно - Одкровення Боже, і служить джерелом християнського бо​гопізнання та істин, що розкриваються в Догматичному Богослів'ї. Воно дане нам у Св. Письмі, є і у Св. Переданні, берегинею та тлумачницею яких, а значить і самого Одкровення, є Церква.
1. Під назвою "Святе Письмо" маємо розуміти "книги, написані Ду​хом Божим через освячених від Бога людей, які називаються пророка​ми та апостолами" (Катех.). Ці книги, що називаються Біблією, - не про​сто літературні твори, а "писання святі" (Рим. 1, 2), "писання священні" (2 Тим. З, 15), "саме Слово Боже" (Мк. 7,13; пор. Мф. 15,6; Рим. 3,2; 9,6). Канон Св. Письма складається з книг Старого Завіту (22 за єврейським численням, 39 за нашим) і книг Нового Завіту (27). Усім цим книгам (ка​нонічним), як написаним за особливим осяянням і світлом від Святого Духа, властива натхненність. Натхненність книг Мойсеевих - законо​давчих - відкривається вже з того, що, за свідченням Біблії, Сам Бог прорік спочатку десять заповідей (Вих. 20), а потім ще й приписи, що стосувалися внутрішнього суспільного, церковного та сімейного життя єврейського народу (Вих. 21-23, 25-31, 34). Давид, іменем якого надпи-

сується багато псалмів, засвідчує: "Дух Господній говорить у мені і Його словом я промовляю" (2 Цар. 23,2).
У пророчих книгах постійно знаходимо: "говорить Господь до мене" і "є слово Господнє в мені". Ап. Петро говорить про старозавітних пись​менників, що "пророцтва ніколи не були з волі людської, а промовляли їх святі люди, яких. просвіщав Дух Святий" (2 Петр. 1,21; 1 Петр. 1,10-12). Сам Христос Спаситель називав Письмо Старого Завіту сло​вом Божим (Мк. 7,13; пор. Мф. 15,6). Нерідко Він говорив про ці писан​ня так, як тільки можна говорити про Слово Боже, і аж ніяк не про людське (наприклад, "Не може зруйнуватися Писання", - (Ін. 10,35)).
Богонатхненні й усі писання апостольські - новозавітні [108, С. 164; 59, С. 736].
2. Христос обіцяв апостолам послати і дійсно послав Духа Свято​го, щоб Він навчив їх усьому, нагадав їм про все та сповістив майбутнє (Ін. 14,26; 16,13), обіцяв також дати їм уста і премудрість (Лк. 21,15), які були їм необхідні, коли вони викладали письмово вчення Ісуса Христа (1 Кор. 2,12-13). І самі апостоли кажуть про себе, що їхня проповідь -не людське слово, але воістину Слово Боже (1 Сол. 2,13; пор. 1 Кор 2, 7-13).
У самому собі Святе Письмо виявляє незгладиму печать свого бо​жественного походження особливою дією на душу, властивою тільки Божій силі. Воно є "силою Божою до спасіння всякому віруючому" (Рим. 1,16; Еф. 6-17).
Отже, Біблія - книга виняткова, всесвітня й вічна, що не порівнюється ні з якими людськими творами; вона містить у собі "слова життя вічного" (Ін. 6,68).
Від канонічних книг Святого Письма потрібно відрізняти книги неканонічні. Вони тільки повчальні та корисні, але не позбавлені особистих, не завжди безпомилкових поглядів своїх авторів; у давнину такі книги призначалися для читання тим, хто вступав до Церкви (оголошеним). У Новому Завіті немає неканонічних книг, а в Старому Завіті їх одинад​цять.
Божественне одкровення поширюється між людьми і зберігається в істинній Церкві не тільки за допомогою Святого Письма, а й за допомо​гою Святого Передання. Передання є найдревнішим і початковим засо​бом поширення Одкровення Божого. Від Адама до Мойсея не було свя​щенних книг. Сам Господь наш Ісус Христос божественне вчення Своє та настанови передав учням словом і прикладом, а не книгою. Так са​мо, спочатку, й апостоли усно поширювали віру й утверджували Церкву Христову. Багато з них не залишили ніяких писань. У самих же писан​нях апостольських, що з'явилися вже пізніше, подано лише короткий ви-
клад докладного усного вчення Ісуса Христа (2 Ін. 12, пор. З Ін. 13-14). Багато з подій земного життя Спасителя в них навіть не описано. "Бага​то й іншого, - говорить Св. Іоан, - створив Ісус, але коли б написати про те докладно, то думаю, і сам світ не вмістив би написаних книг" (Ін. 21,25).
Євангеліст Лука не був учнем Христовим (апостолом з дванадцяти), але він написав Євангеліє за усним Переданням (Лк. 1,1) від учнів Христових.
У дні св. Іринея (II ст.) існували цілі народи навернені до християн​ства, котрі не мали ніяких книг Святого Письма, а задовольнялися од​ним Св. Переданням.
Оце ось Одкровення Боже, отримане апостолами від Ісуса Христа й передане Церкві за натхненням Св. Духа самими апостолами, окрім Святого Письма, і складає Св. Передання у власному (чи вузькому) ро​зумінні. Для пізнання християнської істини Св. Передання як Слово Боже має ту ж важливість і значимість, що й Св. Письмо. Ап. Павло пря​мо заповідає: "Браття, стійте і держіть Передання, яким ви навчилися чи то словом, чи то посланням нашим" (2 Сол. 2,15; пор. 3,16).
Від Передання у власному розумінні потрібно відрізняти Передан​ня в загальному чи широкому розумінні, або свідчення Вселенської Церкви.
Передача в християнській Церкві Божественного Одкровення за духом і змістом чи тлумачення і розуміння його - є Передання в широ​кому значенні слова. Іншими словами, Передання в цьому значенні -свідчення чи голос Вселенської Церкви, інакше - це той дух істини й віри, та свідомість Церкви, що живе в ній, як у тілі Христовому з часів Христа й апостолів. Воно не є джерелом Божественного Одкровення, як Передання у тісному чи власному розумінні, але є необхідним керівництвом до користування Божественним Одкровенням, правом на​лежного розуміння істин, поданих в Одкровенні.
Про істини віри голос Вселенської Церкви має своє зовнішнє вираження:
1) у найдревніших символах віри;

2) у так званих правилах апостольських і діяннях та постановах Со​борів як Вселенських, так і помісних;

3) у древніх літургіях;

4) у творіннях древніх отців і вчителів Церкви;

5) у найдавніших мученицьких актах.

Не все, що міститься у вказаних джерелах чи пам'ятках, є апос​тольським вченням чи настановою. Вираженням голосу Вселенської Церкви є те, що задовольняє умови по безперервності та всеосяжності.

Добре це роз'яснюється у Вікентія Ліринського. "Вселенській Церкві, -каже він, - всіма засобами потрібно триматися того, у що вірили завжди, у що вірили всюди, у що вірили всі, тому тільки насправді й власне є Вселенське, що, як показує саме значення і сенс цього слова, наскільки можливо, взагалі все осягати..." [117, С. 12; 69, С. 513-544].
Для визначення складу канону та богонатхненності Св. книг, оче​видно, потрібне вище свідчення. Таким свідченням може бути, лише, та дійсно, є авторитетний голос Вселенської Церкви. Тільки вона може бу​ти непогрішимим суддею у вирішенні того, які книги богонатхненні, а які небогонатхненні. З відмовою від її свідчення губиться єдина основа чи початок для визначення канону Св. Письма.
У Східній Церкві св. Афанасій Александрійський (367 р.) у Пасхаль​ному посланні перерахував всі 27 книг Нового Завіту. В Африці - Кар​фагенський Собор 318 р. та Іпонський Собор 393 р. у своїх правилах пе​рераховують усі 27 книг Нового Завіту, а Лаодикійський Собор 364 року І Карфагенський Собор 397 року визначають 39 канонічних книг Старо​го Завіту [71, С. 356-363]. У Західній Церкві канон Нового Завіту був за​тверджений декретом папи Геласія (492-496). І остаточно затверджений у Церкві канон Святого Письма Старого і Нового Завіту Шостим Все​ленським Собором [62, С. 7-8].
Святе Передання необхідне "для керівництва до правильного ро​зуміння Св. Письма" (Катех.) [77, С. 2]. У Святому Письмі не всі істини Одкровення виражені з усією повнотою та ясністю. Не всі місця Письма також однаково зрозумілі та переконливі. Ап. Петро говорить про по​слання ап. Павла, що в них "є дещо малозрозуміле, тому неуки та нестійкі перекручують, як і інші Писання, на свою власну погибель" (2 Петр. З, 16).
Усе це показує, що для правильного розуміння Святого Письма не​обхідно зовнішнє й авторитетне керівництво. Тому, хоч "ми і повинні вірити йому (Св.Письму) беззаперечно, але тільки саме так, як його ви​клала і передала Кафолічна Церква" (Посл. Схід. Патр.) [75, С. 25-26; 25, С. 13-43].
§ 3. Незмінність християнського віровчення щодо змісту та кількості догматів
Православна Церква визнає, що у вченні Господа Ісуса Христа та Його апостолів разом і назавжди дана вся потрібна людині в її земному бутті істина (Юд. 1, 3), і тому не було, й не потрібно очікувати від Бога безпосереднього Одкровення людям після Ісуса Христа, якихось нових догматичних істин зверх уже поданих. Скільки їх відкрито Богом через пророків і втілено Сином Божим, стільки й повинно залишатися на всі часи, поки буде існувати християнство. З іншого боку, усі відкриті догма​ти віри не підлягають ні поправкам, ні доповненням, ні вдосконаленням.
В Одкровенні подаються тверді основи для такого бачення. Із при​шестям Ісуса Христа і встановленням Нового Завіту завершилась історія Одкровення. У Його вченні дана людям уся необхідна в земному житті істина: "Я сказав вам усе, що чув від Отця Мого" (Ін. 15, 15).
Цього Христос не говорив би про Себе, якби дійсно не повідомляв повного і досконалого Одкровення. Повідомлений Христом закон віри і моралі не може підлягати подальшому розвитку й змінам. "Христос, -говорить апостол, - вчора і сьогодні один і той же і навіки" (Євр. 13, 8).
Визнаючи незмінність християнського віровчення щодо змісту, Пра​вославна Церква цим, однак, не заперечує й можливості деякого його удосконалення та розвитку. Ці вдосконалення та розвиток вона вбачає в найточнішому визначенні, поясненні та розкритті одних і тих же незмінних у сутності своїй догматів, але не в примноженні їх числа, не в зміні самого змісту християнського віровчення. Церква завжди нама​галася виробити більш точні та визначені формули згідно з обставина​ми часу, виявити їх внутрішню сутність, зрозуміти взаємний зв'язок, відмежувати від домішків неприйнятних істин та думок і т. ін. Так, при розкритті догматів у боротьбі з єретиками були вироблені богословські терміни з визначенням змісту для більш точного окреслення догматів, яких немає в Письмі, наприклад: Трійця, одиниця, особи, іпостась, єство, одноістотний, Боголюдина, втілення та багато інших.
Так, у боротьбі з єретиками з приводу допустимих чи перекручених догматів точніше було визначено та усвідомлено самий зміст догматів, особливо на Вселенських Соборах. Наприклад, у IV ст., у боротьбі про​ти Арія та Македонія, були розкриті й проголошені догмати про од​ноістотність осіб Св. Трійці й Божества Сина Божого та Духа Святого; у V ст. - з приводу єресі Несторія та монофізитів - догмат про два єства в Ісусі Христі; в VII ст. - з приводу єресі монофелітів - учення про дві волі в Христі; з приводу інших єресей - догмати про первородний гріх, про благодать і т. ін. [35; 36; 37; 38; 104]
Розкриваючи в такий спосіб догмати, Церква і на Вселенських Со​борах ні в якому разі не вносила до сокровенного вчення чогось ново​го. Не можна визнати істинною думку захисників теорії догматичного розвитку чи прогресу Церкви, що догматичними визначеннями Все​ленських Соборів, нібито, встановлювалися та підносилися до ступеня загальнообов'язкових істин і ті, які до того часу або не були відомими Церкві, або були тільки-но встановленими, й тому, не загальнообов'яз​ковими думками, так що будь-яке віровизначення Собору і складало, нібито, новий догмат. Насправді Собори оголошували догматом тільки

те, що раніше було загальним віруванням Церкви й, отже, розкривало готову істину. "Ця віра апостольська! Ця віра отцівська! Ця віра Все​ленська!" - так виголошували отці Соборів, проголошуючи свої віровиз​начення. За своїм змістом у соборних визначеннях догмати залишали​ся тим, чим вони були й до визначення Вселенських Соборів: набували більшої точності та повноти тільки їх словесні вираження. Тому в древній Церкві богоодкровенні істини вважалися догматами, які мали загальнообов'язкову силу як після, так і до визначення їх Вселенськими Соборами; аналогічно, єресь вважалася єрессю й до засудження єресі Церквою. Що це так, особливо добре видно з анафемування Церквою єретиків, померлих раніше, з соборних визначень тих чи інших догматів, які перекручувалися ними, як, наприклад, засудження на V Вселенсько​му Соборі (553) Феодора Мопсуєтського (пом. 429) за те, що він "не зберігав і не проповідував правих догматів віри", точніше - за те вчен​ня, за яке піддався анафемі на III Вселенському Соборі (431) учень Фе​одора - Нестарій [35, С. 191-199].
Таке розкриття незмінних у своїй сутності догматів продовжува​лось у Православній Церкві й після епохи Вселенських Соборів і про​довжується тепер у зв'язку з новими помилками, що виникали й вини​кають. Наприклад, внаслідок помилок римських і протестантських, а та​кож проголошення різного роду антихристиянських віровчень.
§ 4. Важливість та значення догматів
Догмати віри, вміщуючи в собі вчення про Бога й домобудівництво людського спасіння, висвітлюють і визначають саму сутність христи​янської релігії. Усі інші християнські істини - моральні, богослужбові, ка​нонічні - мають значення для християнина залежно від визначення дог​матів, у яких знаходять для себе точку опори. Звідси видно, що догма​ти віри посідають першочергове місце у християнській релігії. Таке зна​чення присвоюється їм як Одкровенням, так і Церквою. Так, Господь Ісус Христос, з'явившись, щоб бути "Світлом світові" (Ін. 1,9; 12,46), казав про Себе: - "Я для того народився і для того прийшов у світ, щоб свідчити про істину" (Ін. 18,37) і навчав: "це є життя вічне, щоб знали Те​бе, Єдиного, істинного Бога (котрого як Єдиного не знали язичники-ба-гатобожники), і Того, Кого Ти послав, Ісуса Христа (відкинутого іудейст​вом)..." (Ін. 17.3).
Наказуючи апостолам під час відправлення їх на всесвітню про​повідь навчати народи віри в "Отця і Сина і Святого Духа", Він говорив: "Хто увірує й охреститься - буде спасенний, а хто не увірує, буде осу​джений" (Мк. 16, 15-16; пор. Мф. 28, 19).
Згідно з цим апостоли вчать: "Знаємо також, що Син Божий при​йшов і дав нам світло і розум, щоб ми пізнали Бога істинного і щоб бу-
ли в істинному Сині Його Ісусі Христі - це і є істинний Бог і життя вічне" (1 Ін. 5, 20). Віруючих Він переконує перебувати в тому вченні, яке вони чули від них; тобто, в проповідуваній апостолами істині (1 Ін. 2, 21-24). Про тих же, хто заперечує основний догмат християнства - боголюдст​во Христа Спасителя, ап. Іоан говорить: "А всякий дух, що не сповідує Ісуса Христа, котрий прийшов у плоті, не є від Бога, але це дух антихри​ста, про якого ви чули, що він прийде і тепер є у світі" (1 Ін. 4, 3).
Так завжди дивилася Церква на значення догматів. Приймаючи но​вих членів, вона обов'язково вимагає від них попереднього пізнання догматів і сповідування своєї віри. Усіх же, котрі противляться чи пере​кручують її догмати, вона відлучає від себе, згідно з настановами Спа​сителя (Мф. 10, 32-33; 18, 17). Пошановані ж нею мученики й сповідни​ки вважали за краще перетерпіти жорстокі страждання та смерть, аніж зректися віри в догмати, своєю кров'ю засвідчуючи її важливість.
Християнські догмати мають могутній і доброчинний вплив на все життя та діяльність людини, особливо ж залежить від них релігійно-мо​ральне життя. За свідченнями історії, релігійний світогляд має визна​чальний вплив на людське життя в усіх його різноманітних проявах і відносинах, - на життя не тільки окремих осіб, але й цілих народів. І чим він вищий та досконаліший, тим благотворніший його вплив. Християн​ство не порівняне ні з якою іншою релігійною системою, воно завжди було й дотепер залишається головним джерелом прогресу людства.
Що ж до значення догматів для християнського духовно-релігійно​го життя, то вони є тими внутрішніми й заповітними розумними основа​ми, на яких воно будується, отримуючи одночасно від них свій належ​ний характер і напрямок.
Християнське життя, сповнене плодів благих, за словами Спасите​ля, тільки й можливе за умови віри та живого спілкування з Христом, Сином Бога живого. "Я є путь і істина, і життя; ніхто не приходить до От​ця, як тільки через Мене" (Ін. 14, 6).
Звідси зрозуміло, як потрібно сприймати ті вчення, у яких запере​чується важливість та значення догматичних істин християнства (так званий адогматизм). Цими вченнями вся сутність християнства зво​диться або лише до піднесеного морального вчення, яке сповістив Хри​стос Спаситель, або тільки до сфери релігійних почуттів та переживань, до релігійно-морального настрою.
§ 5.Віровиклад древньої  вселенської Церкви та символічні книги Православної Церкви
Усі християнські догмати подані в Божественному Одкровенні, до​ступному всім, хто шукає пізнання істини в Одкровенні, стали неминуче

урізноманітнюватися у поняттях різних людей, неминуче повинні були з'явитися різні думки стосовно догматів, навіть перекручення їх. Щоб застерегти віруючих від помилок у питаннях віри та показуючи у що са​ме вони повинні вірувати на основі Одкровення, Церква пропонувала їм з самого початку зразки віри й сповідання, які слугували вираженням го​лосу Вселенської Церкви й були обов'язкові для кожного віруючого.
Усі виклади віри, що належали Православній Східній Церкві, - ко​роткі й розлогі - можна розділити на два види:
I. Виклади, прийняті від древньої Вселенської Церкви, Церкви не​погрішимої, а тому вони мають достоїнство безвідносності.
II. Виклади, що з'явилися пізніше, чи так звані символічні книги, що мали своє достоїнство вже від узгодження з першими, як і сама православна східна Церква має свою значимість від узгодження з древ​ньою Вселенською Церквою.
До викладів першого роду належать:
1. Віровиклади, складені на Першому та Другому Вселенських Со​борах. На Першому Вселенському Соборі в Нікеї (325) створено віровиклад, відомий під назвою "символу 318 отців" чи просто - Нікейського. Другий Вселенський Собор у Константинополі (381) підтвердив Нікейське віровизнання (II Всел. Собор, І пр.) і залишив текст Нікейського сим​волу недоторканим, зробивши в ньому часткові зміни та виправлення й доповнивши його викладом учення про Святого Духа та іншими члена​ми, що зустрічалися в кожному з хрещальних віровикладів, які тоді вжи​валися в усіх помісних Церквах. Створений на цьому Соборі символ, відомий під назвою "символу 150 отців" чи просто - Константинопольсь​кого, отримав у Церкві значення символу Вселенського, - непорушного зразка для всього християнського світу й на всі часи. Він приймається всіма християнськими віросповіданнями, незважаючи на різно​манітність їх віровчення. Символ Константинопольський також назва​ний іменем обох перших Вселенських Соборів, тобто Нікео-Царгородським, замінив собою всі минулі символи окремих Церков, що вживалися перші три століття й лягли в його основу [44, С. 51-59].

2.  Догматичні визначення наступних Вселенських Соборів, напри​клад, догмат IV Вселенського Собору про дві сутності, VI - про дві волі та дії в Ісусі Христі, і взагалі постанови всіх Вселенських Соборів, оскільки вони стосуються християнського віровчення.
3.
Догматичне вчення, що міститься в правилах св. Апостолів, св. отців (12-ти) і дев'яти помісних соборів: Анкірського (313), Неокесарійського (315), Гангрського (між 340 і 370), Антиохійського (341), Лаодикійського (між 363 та 374), Сардікійського (344), Карфагенського (419), Константинопольського (394), Карфагенського за Кипріана (близько 256), бо правила цих дев'яти соборів розглянуті й прийняті на
VI Вселенському Соборі (2 Прав.) і VII Вселенському Соборі (1 Прав.), а також у прийнятих Церквою правилах двох Константинопольських Со​борів, які відбулися за патріарха Фотія, - так званим двократним собо​ром (861). Один засідав у храмі Св. Апостолів, а другий у храмі Св. Софії (879-880) [26, С. 252-258; 44, С. 59-61].
У догматичному відношенні важливі постанови Помісних Констан​тинопольських Соборів: Собор 879-880 pp. за патріарха Фотія. Вони проголосили незмінність Нікео-Царгородського Символу віри і анафематствували того, хто його змінить. На ньому були присутні 383 єписко​пи, представники п'яти патріархатів, включаючи Римський. Римські ле​гати теж підписали постанови Собору, хоча в Римській Церкві пошири​лось вчення про filioque.
Собор 1156-1157 pp. затвердив вчення про Євхаристію. Євхаристія - безкровна жертва, єдина з Голгофською жертвою. Собори 1341, 1347 і 1351 pp. уклали вчення про нетварність Божественних енергій, за по​середництвом яких людина поєднується з Богом.
4. Символ віри св. Григорія Чудотворця, єпископа Неокесарійсько​го (III ст.), написаний ним за даним йому одкровенням Божим, що містив у собі саме визначення й точне вчення про Особи Св. Трійці. Цей сим​вол, крім того, користувався особливою повагою Неокесарійської Церк​ви і був погоджений на VI Вселенському Соборі (2 Правилом VI Все​ленського Собору) [38, С. 274-275; 84, С. 179-185].

5. Символ св. Афанасія Олександрійського. У ньому з класичною ясністю, визначеністю й виразністю викладається вчення про різницю та одноістотність двох єств у Христі Ісусі. Але він не належить ні св. Афанасію, ні його століттю. Зміст другої частини спрямований проти не​сторіанського та монофізитського лжевчення, що вказує на можливість його появи не раніше V ст.

Крім указаних Вселенських віровикладів, які, безперечно, мали ва​гоме значення для пізнання християнської істини, у Церкві здавна ввійшли у вжиток окремі віровиклади, прийняті тією чи іншою помісною Церквою. Особливого значення ці віровиклади отримали з часу відходу від Східної Церкви Церкви Західної (Римської) та виділення з останньої різних протестантських сект. Кожна з відокремлених християнських спільнот з тих чи інших спонукань почала створювати більш-менш розлогі виклади своєї віри. Як правило, особливо широко розкривалися положення віри, які приймалися тільки даною спільнотою і які разом із Вселенськими віровикладами (оскільки вони приймалися спільнотою) складали символічні його книги. Значення символічних книг у кожній із християнських релігійних спільнот, що мають їх, таке: кожен член чи той, хто бажає стати членом спільноти, зобов'язується дотримуватися

релігійного вчення, яке міститься в символічних книгах цієї спільноти. Окремі виклади віри чи символічні книги Руської Православної Церкви такі:
1. Православне віросповідування Кафолічної та Апостольської Церкви Східної. Створене воно київським митрополитом Петром Моги​лою чи за його благословенням та участю. Розглянуте й прийняте спо​чатку на Київському (1640) та Ясському (1643) соборах, а відтак схва​лене й усіма чотирма східними патріархами, воно одностайно прийняте
було всією Грецькою Церквою як віросповідання вірне й чисте, що не має в собі найменших домішок новизни яких-небудь інших віро​сповідань. У Руській Церкві воно схвалене й затверджене патріархами Іоакимом (1685) та Адріаном (1696), а потім і Святійшим Синодом. Складено "Сповідання" в основному для збереження чистоти Право​слав'я від впливу католицизму, тому в ньому помітний полемічний еле​мент. Викладено його у вигляді відповідей на запитання [84, С. 12-178].

2. Сповідання Православної віри Східної Церкви, складене патріархом єрусалимським Досифеєм, розглянуте й визнане виражен​
ням істинної Православної віри на Єрусалимському соборі в 1672 р. Відповідність істинній вірі, чистота цього викладу були засвідчені всіма східними патріархами та іншими численними архипастирями Греко-Східної Церкви (1723), коли воно стало для англійських християн викла​дом Православної віри. Тоді ж східні патріархи надіслали його руському
Св. Синоду разом зі своїми грамотами про затвердження. Прийнятий нашим Св. Синодом як точний виклад Православної віри, цей виклад пізніше (1838) був виданий Св. Синодом давньоруською мовою під за​головком, що досі зберігся у нас: "Послання патріархів Православно-Кафолічної Церкви про Православну віру".
Послання відрізняється полемічним характером (спрямованим проти протестантів); учення, яке міститься в ньому, викладено у 18 чле​нах [44, С. 62-65].
3.
Християнський катехизис Православної Кафолічної Східної Церкви Філарета (Дроздова, 1785-1867), митрополита Московського. У ньому подається позитивний, точний, стислий і зрозумілий виклад вчен​ня у запитаннях і відповідях. Після детального огляду цей катехизис от​римав схвалення Св. Синоду. Символічного значення він набув тільки в Руській Православній Церкві.
Вираження вчення Православної Церкви та відмінних його особли​востей можна знайти і в деяких особливих сповідуваннях, складених і збережених Церквою в богослужбових книгах для окремих випадків, а саме:
- чин сповідування та обіцяння архиєрейського, який є зразком ко​роткого, але точного й ґрунтовного віровикладу;
· догматичні питання, пропоновані тим, хто приходить до Єдиної Святої Соборної Апостольської Церкви від євреїв і від сарацинів (му​сульман);
· сповідання віри, що проголошується тими, хто звертається до Православної Церкви з інших християнських сповідувань;

· формула відлучення від Церкви, складена з 12 членів, що прого​лошується в Неділю Православ'я.

Короткий нарис історії Православної догматики
Істини християнського віровчення розкривалися поступово. Протя​гом століть Церква усвідомлювала і точніше формулювала догмати. Тут догматика тісно пов'язана з іншою богословською наукою - патрологією чи патристикою (від гр.  Patur - батько). Патрологія займається вивченням праць Отців Церкви - святих подвижників, які залишили після себе авторитетні твори. Отцями Церкви називають таких великих церковних мужів древності, як св. Ігнатій Антіохійський, св. Григорій Нісський та ін. З іншого боку, патристика займається вивченням праць видатних християнських письменників, з певних причин не канонізова​них Церквою, наприклад Орігена, Тертуліана [44, С. 65-69].
Для зручності вивчення історії Православної догматики її можна розділити на три періоди:
1. Від мужів апостольських до св. Іоана Дамаскіна (приблизно 675-769).

2. Від св. Іоана Дамаскіна до митрополита Київського Петра Моги​ли (1633-1646).

3. З середини XVII століття до наших днів.

Перший період. Протягом перших семи століть виробилося систе​матичне викладення всіх християнських догматів.
Початок дослідження та викладення догматів викликаний трьома основними причинами:
1) приходом до Церкви освічених язичників, які бажали мати розу​мове тлумачення істин віри;
2) існуванням ворогів християнства в особі язичницьких мудреців, що вимагало апологетики з боку Церкви;
3) появою єретиків.
Першими християнськими письменниками, які поставили собі за мету розтлумачити, пояснити та захистити, наскільки це можливо, цер​ковне розуміння віри, були апологети. Серед них варто згадати св. Іус-тина Мученика, Татіана, Афінагора, Аристида, св. Феофіла Антіохійського (II ст.). Уже саме їх найменування - апологет (тобто за-

хисник) говорить про характер їхньої діяльності: захист віровчення від ворогів Церкви.
Проти єресі гностиків боровся св. Іриней Ліонський (пом. 202). Йо​го головний твір - "Викриття та спростування лжеіменного гносису". Вартий уваги також Тертуліан (біля 155-200). Зі східних письменників того ж часу варто відзначити Орігена (185-254), який написав "Про по-чатки", та Климента Олександрійського (150-215), автора "Строматів" (килими чи тканини). Загальним недоліком цих праць була майже повна відсутність догматичної термінології та системи у викладанні [44, С. 69-102].
З IV ст. починається епоха Вселенських Соборів. У той час христи​янське віровчення захищали у своїх творах св. Афанасій Олек​сандрійський (293-373) і св. отці каппадокійці - Василій Великий (329-379), Григорій Богослов (330-390) і Григорій Нісський (335-394). Догматичний інтерес цих Отців Церкви був сконцентрований, в основ​ному, на боротьбі проти єресі аріан та їх послідовників.
Із різних догматичних творів особливо цікаві "Катехизичні повчан​ня" св. Кирила Єрусалимського (315-387), які становлять одну з перших спроб систематизації християнського віровчення і "Скорочений виклад божественних догматів" блаженного Феодорита (393-466) [44, С. 102-114].
Другий період. Новий етап у розвитку православної догматики по​чався з широкої літературної діяльності св. Іоана Дамаскіна (675-749). Головний його твір - "Точний виклад Православної віри". Це перша за​вершена спроба систематичного викладу Православного богослів'я. Протягом ряду століть його книга залишалася основним підручником християнського віровчення. Уже в X столітті вона була перекладена слов'янською мовою. Книга складається з чотирьох частин:
1. Вчення про Бога: Його незбагненність, єдність, троїчність в Осо​бах.
2. Вчення про творіння.
3. Вчення про домобудівництво спасіння.
4. Вчення про домобудівництво викуплення.
У цілому твір преподобного Іоана Дамаскіна узагальнює в собі по​няття та думки, які належать авторам перших століть християнства.
З інших письменників варто назвати імена Євфимія Зігабена (XII ст.) - "Догматична зброя Православної віри"; Микити Хоніата (пом. 1206) - "Скарб Православної віри" і св. Семеона Солунського (XV ст.) -"Церковні бесіди про єдину Христову віру" [44, С. 114-120].
Третій період. Подальший розвиток догматичної науки пов'язаний з Україною та Росією. Перша праця тут належить перу преподобного
Йосипа Волоколамського - "Просвітитель". Вона присвячена викриттю єресі юдействуючих.
У 1631 р. митрополит Київський Петро Могила заснував першу Ду​ховну Академію. Перший курс з догматики написаний у 1711-1716 pp. Феофаном Прокоповичем. В основу його покладена система протес​тантського богослова Гергарда, а сам курс написаний латинською мо​вою. Першим підручником з догматики, який побачив світ російською мовою, був твір московського митрополита Платона (Лєвшина, пом. 1812) - "Православне вчення чи скорочене християнське богослів'я".
До найбільш визначних вітчизняних курсів із догматичного бо​гослів'я належать: "Православно-догматичне богослів'я" (1849-1853) митрополита Макарія Булгакова; "Православне догматичне богослів'я" (1861) архієпископа Чернігівського Філарета (Гумілевського); "Досвід Православного догматичного богослів'я з історичним викладом дог​матів" єпископа Сільвестра (Малеванського); "Православне догматичне богослів'я" протоієрея М. Малиновського [44, С. 121-126].
Із більш сучасних зазначимо праці В.М.Лосського (1903-1958) "На​рис містичного богослів'я Східної Церкви" і "Догматичне богослів'я" (збірник "Богословські праці", вип. 8), а з іноземних авторів - курси грецького професора П. Трембеласа та сербського архімандрита Іусти-на (Поповича).
Із сучасних догматичних творів грецьких авторів відомі такі:
Іван Карміріс. Догматичні і символічні пам'ятники Православної Ка​фолічної Церкви. І-ІІ томи. Афіни, 1952-1953 pp.;
Синопис догматичного вчення Православної Кафолічної Церкви. Афіни, 1957 p.;
Професор П. Требелас. Догматика Православної Кафолічної Церк​ви, І-ІІ І томи. Афіни, 1959-1961 pp.;
Професор Андрій Феодору. Історія догматів. Афіни, 1963 p.;
Професор Константин Скутерис. Христологія Передання Соборів. Ліван, 1987 р.
Доктор архімандрит Іустин (Попович) (Сербська Православна Церква) написав три томи "Догматики" (Белград, 1978-1980 pp.). Цей твір перебуває у великій залежності від догматичних курсів російських авторів митрополита Московського Макарія і єпископа Канівського Сільвестра.
Після Вселенських Соборів догматична діяльність у Візантії не згасла. Православну думку в цей період хвилювали в основному такі проблеми.
1. Питання про Євхаристію, котре було вирішене на Константинопольких Соборах 1156-1157 pp. Головним діячем, який готував рішення, був святитель Микола Мефонський. Собори постановили, що Євха-

ристія - це Безкровна, але дійсна жертва, єдина з принесеною на Гол​гофі жертвою. В Євхаристії Боголюдина Ісус Христос є одночасно і Першосвящеником, Який приніс в жертву Свою чоловічність Всій Святій Трійці, і Жертвою, що відповідає словам молитви, яка читається свяще​ником перед херувимською піснею: "Ти бо єси Приносящий і Приноси​мий"... [150, С. 126]
2. Питання про природу благодаті, яка освячує людину, було роз​глянуте на Помісних Константинопольських Соборах середини XIV століття. Головним захисником Православ'я на цих Соборах був святи​тель Григорій Палама, проповідник учення про обожнення людини. Ос​новна праця святителя Григорія - "Тріади". Попередником святителя Григорія, що проголошував з'єднання Бога з людиною і осяяння люди​ни нетварним Божественним Світлом, був святитель Симеон Новий Бо​гослов. Він написав "Божественні гімни" і "Слова".
У 1054 році відбулося відділення Західної Церкви від Східної, внаслідок чого загострилась полеміка візантійських богословів з римо​католицькими. Із полемічних творів візантійських отців важливі на​ступні: "Містагогія" святого Патріарха Фотія; "Тріади" святителя Григорія Палами і твір святого Марка Ефеського. Рядом Соборів були засуджені послідовники унії з Римом. Захоплення Константинополя турками в 1453 р. ознаменувало повне падіння Візантії й згубно вплинуло на стан грецьких богословських шкіл. Рівень освіти та творча активність грець​ких богословів різко падають. У 1517 р. західне християнство розколо​лось на два ворожі табори: католиків і протестантів. Занепад бого​словської освіченості на Сході сприяв проникненню сюди західних схо​ластичних ідей. На думку дослідників, "це був період глибокого відриву від святоотцівського Передання у богослів'ї (хоча і не в літургійному житті Церкви) і разом з тим зниження рівня богослів'я при всьому зовнішньому розвитку богословської науки і вченості [5, С. 18].
У цей час на Сході і в Росії богослови складають численні сповідан​ня віри, на яких тією чи іншою мірою позначився іновірний вплив. Тільки в XIX столітті починається поступове звільнення східної богословської думки від західного впливу і повернення до святоотцівського Передання [72, С. 37-65].
Відношення розуму до істин Об'явлення
Оскільки догматичні істини викладені в Божественному Об'явленні, то положення та діяльність розуму в догматиці має інший характер, ніж в інших науках. Очевидно, що розум не може бути джерелом догматів такою мірою, щоб з нього одного виводити і на ньому одному утверджу​вати їх. Він не може бути верховним суддею догматичних істин, почерп-
нутих із Об'явлення, так, щоб пристосовувати їх до його початків. Об'яв​лення, як витвір безмежного розуму Божого, вище розуму людського і дано людям не для того, щоб задовольнити посягання розуму і належа​ти його суду, а щоб покласти його самого і "всяке знання на послух Хри​стові" (2 Кор. 10, 5).
Слід сказати, що розум повинен знаходитись у підпорядкованому і службовому відношенні до Об'явлення. І в такому становищі немає нічого принизливого для розуму, бо він є єством обмеженим, і в даному випадку підлягає розуму єства безмежного. Немає нічого, що б утиска​ло його свободу, бо для засвоєння істин віри вимагається його са​модіяльність. Об'явлення утискає не свободу розуму, а його свавілля.
§ 6. Розподіл догматики
Догмати віри містять у собі як учення про Бога в Самому Собі, так і вчення про Бога в Його зовнішній діяльності, у ставленні до світу, й, особливо, до людини. Звідси визначаються дві головні частини догма​тичного богослів'я:
1. Вчення про Бога в Самому Собі.
2. Вчення про Бога у відношенні до світу та людини і про діла Божі
стосовно живих істот.
Тому зміст догматичного богослів'я можна подати таким чином: Частина І. Про Бога в Самому Собі.
1. Про Бога єдиного по суті.
2. Про Бога троїчного в Особах.
Частина II. Про Бога у відношенні Його до всього живого
1. Про Бога як Творця світу.
2. Про Бога як Промислителя світу.
3. Про Бога Спасителя та особливе відношення Його до роду
людського (про втілення Сина Божого, викуплення й освячення благо​
даттю Святого Духа).
4. Про Бога як Суддю та Мздовоздаятеля [44, С. 168-171].


ПИТАННЯ ДЛЯ САМОПЕРЕВІРКИ
1. Джерело догматичної науки. Одкровення природне і надпри​родне.
2. Святе Письмо - джерело догматів.

3. Богонатхненність Святого Письма.
4. Канонічність книг Святого Письма Старого та Нового Завіту.
5. Святе Письмо та спосіб його поширення серед народів.

6. Різниця між Переданням у власному розумінні і Переданням у широкому розумінні. Вікентій Ліринський про Святе Передання.
7.
Незмінність християнського віровчення щодо змісту та кількості догматів.
8. Значення догматів віри для формування світогляду людини та релігійно-морального життя християнина.

9. Святе Письмо, святі отці Церкви, Собори щодо незмінності догматичного віровчення.
10. Святе Письмо і святі отці Церкви про важливість і значення догматів віри.
11. Віровиклади древньої Вселенської Церкви.

12. Поняття про символічні книги Помісних Церков.

13. Нікео-Царгородський Символ віри. Віровизначення Все​ленських Соборів.
14. Догматичне віровчення в правилах святих апостолів, ученні святих отців Церкви, постановах та правилах Помісних Соборів.

15. Символ віри св. Григорія Чудотворця і св. Афанасія Олек​сандрійського.
16. Православне віросповідання Кафолічної та Апостольської Церкви Східної (Петро Могила).

17. Сповідання Православної віри Східної Церкви патріарха Єрусалимського Досифея.
18. Катехізис Православної Кафолічної Східної Церкви Філаре​та (Дроздова).
19. Сповідання віри, що зберігаються в богослужбових книгах.
20. Аналіз першого періоду історії догматики та короткий комен​тар праць цього періоду.
21. Аналіз другого періоду історії догматики та короткий комен​тар основних догматичних праць цього часу.
22. Аналіз третього періоду історії догматики. Фундаментальні догматичні праці видатних богословів цього періоду.
23. Відношення розуму до істин Об'явлення.
24. Структура курсу догматичного богослів'я.
ЧАСТИНА І. ПРО БОГА В САМОМУ СОБІ
§ 1. Незбагненність сутності Божої
Першою й основною істиною віровчення та усього християнського богослів'я є істина буття Божого. "Треба, щоб той, хто приходить до Бо​га, вірував, що Він є..." (Євр. 11, 6). Бог- найвища, найдосконаліша Істо​та, Яка є недалеко від кожного з нас, "бо ми Ним живемо, рухаємося й існуємо" (Діян. 17, 28), і від Якої все залежить. Святе Писання визнає цю істину загальновідомою і називає божевільним того, хто сказав у серці своєму: нема Бога (Пс. 13, 1). І це зрозуміло: про буття Боже свідчить людині сама її Богом створена та богоподібна природа, якій властива ідея про Бога як вроджена тяга до живого спілкування з Ним і здатність безпосередньо відчувати Його Буття, відчувати Його близькість та вплив на свій дух [44, С. 173-245].
Ось це відчуття таємного впливу Божества на внутрішні почуття людини і є основою загальної та непохитної впевненості в бутті Божест​ва в усі часи, що знаходила своє вираження у благоговійному шануванні Божества, тобто у релігії. Особливо сприйнятлива до впливу Божества душа християнська, очищена від гріха та наближена до Бога. Але хрис​тиянство для переконання в бутті Божому дає основу й зовнішню, істо​ричну - в об'явленні Бога в плоті, в особі Ісуса Христа.
З вірою в буття Божества неподільно й безпосередньо пов'язане уявлення про Нього як про Істоту, що безмірно підноситься над усім ви​димим і доступним для нашого спостереження та пізнання світом, і то​му, незбагненну у Своєму внутрішньому єстві ніяким створеним розу​мом. Що є Бог у єстві Своєму (тобто Сам у Собі, у повному зреченні від Його проявів у світі), вчить "Православне сповідання", того не може зна​ти жодна жива істота, не тільки видима, а й невидима, тобто навіть ан​гели, бо дійсно немає ніякого порівняння між Творцем і живими істота​ми.
Пізнання єства Божого може бути властиве тільки Самому Богові. За словами Спасителя, "ніхто не знає Сина, крім Отця; і Отця ніхто не знає, крім Сина" (Мф. 11, 27).

Слово Боже вказує на причини неможливості для людини проникнути,в таємницю існування Божого. Мойсею, який молив Бога: "...Об'я​ви ж мені дорогу Свою і я пізнаю, як знайти милість в очах Твоїх" (Вих. 33, 13), Бог, незважаючи на незвичайну близькість до Себе Мойсея, го​ворив йому: "Ти не зможеш побачити лиця Мого, бо людина не може по​бачити Мене і жити" (Вих. 33, 20).
Отже, причиною неможливості для людини бачити безпосередньо велич Особи, тобто єства Божого, є вузькість та обмеженість людської природи: якби людина забажала пізнати єство Боже, то всі намагання її були б безплідними й згубними для неї. Мойсею Бог обіцяв: "Я здійму руку Свою, і ти побачиш Мене ззаду, а обличчя Моє не буде видиме" (Вих. 33, 22-23; Іов. 11, 7-8; Сір. 43, 29-35).
Новозавітне одкровення, стверджуючи, що Бога ніхто не бачив, ніде і ніколи (Ін. 1, 18), вчить: "Цар царюючих і Господь пануючих, єди​ний, котрий має безсмертя і живе у неприступному світлі, котрого ніхто з людей не бачив і бачити не може" (І Тим. 6, 15-16). Отже, тому ще не​можливо для людей бачити Бога, що Він перебуває у світі неприступно​му, тобто такого роду сфері буття, куди не в змозі проникнути людський розум.
Пряму протилежність одкровенному вченню про незбагненність сутності Божої становить переконання, згідно з яким припускається по​вне пізнання Бога людським розумом. Таке переконання виникло ще в часи язичницької древності.
У християнство воно силкувалося проникнути шляхом різного роду облудних учень і єресей (протягом перших століть - гностичних). Особ​ливо відстоювали думку про повну збагненність Бога послідовники Арія: Аетій і ще більше - Євномій. Спростовуючи твердження псевдовчи-телів, нібито обмеженою людською думкою може бути охоплена нео​сяжна велич Божа, св. отці стверджували: Дух наш обмежений, а Бог безмежний; скінченне ніколи не може повністю осягнути нескінченне; нескінченне перестало б бути нескінченним, якби було досконало осяг​нуто єством обмеженим: нами пізнаний у своїй сутності Бог перестав би бути Богом для нас. Тому збагненність сутності Божої неможлива не тільки для людей, але й для всякої створеної розумної природи. Вищі добрі сили, навіть серафими й херувими, не осягають сутності Божої; навпаки, вони ще більше, ніж ми, розуміють Його незбагненність, подібно до того, як зрячі набагато краще, ніж сліпі, відчувають не​стерпність сонячного світла. Через свою обмеженість дух людський не може проникнути в сутність навіть багатьох тимчасових істот і пред​метів, не розуміє сутності матерії та стихій, що діють у природі, сутності нашої душі та образу з'єднання її з тілом, тим більше, отже, незбагнен-
не для нього єство Боже. Обмежений дух наш з'єднаний ще з речо​виною і перешкоджає духовному оку в повній ясності приймати промені божественного світла: загальна ж гріховність людей робить їх ще мен​ше здатними підніматися до чистого споглядання Божества. Самі святі Божі, які одержали на землі одкровення, - наприклад, пророки та апос​толи, - не завоювали собі досконалого пізнання Бога й чекали пізнання вищого, порівняно з теперішнім, тільки у вічності. Нарешті, якщо для нас недовідомі присуди Його і не досліджені шляхи Його (Рим. 11, 33), незбагненні діла Його (Екл. 3,11; 8,17), то тим більше не досліджується Той, Чиї суди, шляхи й справи такі.
При незбагненності у Своєму єстві, Бог, однак, не беззаперечно не​досяжний для людського пізнання. Погляд, що стверджує повну незбаг​ненність Його, завжди визнавався Церквою крайнім. У древності деякі гностики вчили, що Бог непізнаваний, тому й називали Його "Богом невідомим", у IV ст. Арій відділяв Бога від світу аж до заперечення мож​ливості будь-якого безпосереднього співвідношення Бога й світу. І в на​ступні часи це бачення не зникло в християнському світі. Містики завжди стверджували, що Божество неосяжне для пізнання розумом, що всі пізнання Його обмежуються лише вірою, теплим почуттям Боже​ства.
Крайність вчення про неможливість справжнього пізнання Божест​ва очевидна для свідомості віруючого: існування релігії, неможливе без пізнання Бога, показує, що здоровий глузд людства ніколи не сумнівав​ся в можливості богопізнання. Якщо б пізнання Бога було для нас справді неможливим, то марною була б і євангельська проповідь, суєтна віра наша, і цим відкривався б прямий привід до безбожжя.
Питання про межі богопізнання. 
Учення Євномія про пізнання сутності Божої
Уперше питання про межі богопізнання було поставлено в IV столітті у зв'язку з ученням Євномія. Останній вважав, що для розуму ніякої межі в богопізнанні не існує. З філософії Арістотеля він сприйняв учення про божественну природу людського розуму. Розум, який має одну природу з Богом, на думку Євномія, може пізнавати найсокро-венніші глибини Божества - Божественну Сутність. Причому не тільки пізнати її, але й виражати її властивості звичайними для нас поняттями.
У цьому пункті вчення Євномія про богопізнання переплітається з його теорією імен. Євноміани вчили, що в час створення світу Бог усьо​му присвоїв певні імена. Яким іменем нарік Бог Своє творіння, таким це творіння і стало, тому в імені міститься сутність кожної речі. Щоб пізна​ти сутність якої-небудь речі, достатньо відкинути всі випадкові та друго-

рядні її найменування і знайти ім'я, що дане їй при творенні. У відповідності з цим ученням, людський розум, будучи божественним, носить у собі сукупність всіх імен. Своє вчення про імена євноміани по​ширювали і на Бога, а саме: у Бога також є своє ім'я, як і у всього, що існує. Серед більшості божественних імен достатньо знайти ім'я, що найбільш підходить Богові, і воно й буде виражати просту Божественну Сутність. Таким іменем Евномій вважає ім'я "ненароджений". Вибір цьо​го імені Євномій пояснив тим, що все народжене (сотворене) отримало початок у часі і зовсім не подібне Богові за природою*. Тим, що Бог не народжений, Він відрізняється від усього тварного, тому ім'я "ненарод​жений" - суттєве ім'я Бога, а в ньому міститься і Його Божественна Сутність. Гордий своїм "відкриттям" Євномій зухвало заявив: "Я знаю Бога так, як Бог знає Себе [104, С. 364]. Отже, згідно з теорією Євномія, Бога можна пізнати до кінця чисто розумовим шляхом.
Святоотцівське вчення про недосяжність  сутності Божої і досяжність розуміння Божих дій у світі
Святі каппадокійські отці відкидали нечестиву теорію Євномія, яка зводила Бога до звичайного логічного поняття чи найменування. Отці відзначали, що не тільки Божественна Сутність, але навіть сутності тварних речей навколишнього світу не можуть бути осягнені та названу людиною. Наприклад, ми не можемо сказати, у чому полягає сутність мурашки, дерева, людини або її душі. Уявлення Євномія про те, що Бог у якихось виголошених іменах називав сутність предметів, хибне. Біблія пристосована до сприйняття людиною. Бог творить однією Своєю все​могутньою волею і не має потреби, як людина, у почутих словах. Різно​манітні найменування речей - продукт нашого розуму. Ми або даємо на​зву певним властивостям предметів, або ж для зручності спілкування між собою вводимо певні випадкові для них назви. Сутності творінь при цьому не досягнуті. За словами святого Григорія Нісського, "якщо б рап​том нам вдалося проникнути в сутність речей, то ми були б осліплені творчою силою, що створила їх" [67, С. 166].
Після гріхопадіння людині властиве поверхневе сприйняття навко​лишнього світу, яке перешкоджає осягненню змісту й сутності пред​метів. Причому пізнання стає все важчим в міру уточнення природи об'єктів. Людина вже не може насолоджуватися мислимо красою горнь​ого світу, як колись, але повинна задовольнитися "слідами життя розум​ного [97, С. 355]. Природний розум зв'язаний і ослаблений з'єднанням
* Євноміани були крайнім крилом аріан і вчили, що Син Божий не подібний Отцю, оскільки Син рожденний. їхнє вчення було засуджено на II Вселенському Соборі.
із плотським тілом, "тому енергія розуму послаблюється від зіткнення із задуманими речами, але має потребу в роздумах про них, у фантазії, якою природа творить образи, розтягнені і грубі..." [97, С. 349].
Труднощі, які постають перед людиною в досягненні навіть тварно-го світу, безкінечно зростають, коли людський розум спрямовується до сфери Божественного. Так, згідно з одностайною думкою святих отців, Сутність Божа Сама по Собі ніколи не може бути осягнута. Повне пізнання Сутності Божої означало б злиття з Ним за Сутністю, але тоді б святі, що досягнули такого відання, стали б богами за сутністю, а Сам Бог перестав би бути Трійцею, а був би змінним і тисячеособистісним, що повністю виключено. Святитель Григорій Палама пише: "Притаман​на природа Божа не може бути ні виражена, ні охоплена думкою і зо​ром, тому що віддалена від усіх речей і більш ніж непізнанна, будучи но​сима недосяжними силами небесних духів, непізнанна і не виголошена для всіх і назавжди. Немає імені ні в цьому віці, ні в майбутньому, щоб її назвати; ні слова, знайденого душею чи вираженого мовою; немає якого-небудь чуттєвого або надчуттєвого торкання, немає образу, мо​гутнього чи будь-якого, щоб дати про Неї які-небудь відомості, окрім здійсненої непізнанності, яку ми сповідуємо, заперечуючи все, що існує й може мати ім'я. Ніхто не може назвати її сутністю або природою у власному значенні слова, якщо він дійсно прагне до Істини, Яка вища за будь-яку істину. Якщо Бог - природа, то все інше - не природа; якщо ж те, що не Бог є природою, то Бог - не природа, і навіть Він не є, якщо інші істоти суть" [67, С. 24].
Святий Григорій Богослов також учить, що "Божественна природа є ніби море Сутності, невизначене і безкінечне, яке простягається за межі всякого поняття про час і природу" [132, С. 196]. Усі святі, які удос​тоїлись споглядання Бога, свідчать про безкінечність і недослідженість Божественної природи. Тому ні пророк Мойсей, хоча і говорив з Богом, як із товаришем, ні апостол Павло, піднесений до третього неба, ні інші святі не залишили нам ніякого вчення про те, у чому є Сутність Бога.
Твердження, що Бог недосяжний за Своєю Сутністю, не означає, що людина зовсім не може бачити й пізнавати Його. Наприклад, не ося​гаючи сутності тварних речей, ми, тим не менше, частково пізнаємо речі через їх властивості. Тим більше, що Писання неодноразово говорить про те, що людина не може побачити Бога і залишитися живою. Напри​клад, на прохання пророка Мойсея показати Себе, Бог відповідає: "Ти не зможеш побачити лиця Мого, - бо людина не може побачити Мене -і жити" (Вих. 33, 20; див. також Вих. 19, 21; Суд. 6, 22; 13, 22; 1 Цар. 19, 13; Іс. 6, 5). Деякі новозавітні тексти аналогічно свідчать про те, що ба​чити Бога неможливо. Так, святий апостол Павло пише про Христа: "Єдиний, що має безсмертя і живе в неприступному світлі, Якого не ба-

чив ніхто з людей, ані бачити не може" (1 Тим. 6, 16). Святий апостол Іоан також учить: "Бога не бачив ніколи ніхто" (Ін. 4, 12).
У Священнім Писанні, однак, є не менш численні свідчення про те, що люди бачили Бога. Наприклад, праотець Яків говорить: "... бачив був Бога лицем до лиця, та збереглася душа моя" (Бут. 32, ЗО). Бог го​ворив з Мойсеєм лицем до лиця, як розмовляють із другом (Вих. 33,11; Повт. 34, 10). Багатостраждальний Іов говорить: "Тільки послухом вуха я чув про Тебе, а тепер моє око ось бачить Тебе" (Іов. 42, 5). Євангеліє повідомляє, що "блаженні чисті серцем, бо вони будуть бачити Бога" (Мф. 5, 8). В Об'явленні говориться, що вибрані "побачать лице Його, а Ймення Його - на їхніх чолах..." (Об. 22, 4). Особливо важливе значен​ня мають наступні тексти з апостольських послань: "...Ми тепер діти Божі, але ще не виявилося, що ми будемо. Та знаємо, що коли з'явить​ся, то будемо подібні до Нього, бо будемо бачити Його, як Він є" (1 Ін. З, 2); "Отож, тепер бачимо ми ніби у дзеркалі, у загадці, але потім - облич​чям в обличчя; тепер розумію частково, а потім пізнаю, як і пізнаний я" (1 Кор. 13, 12). І, нарешті, апостол Петро стверджує, що покликані Бо​гом повинні стати "учасниками Божої Істоти" (2 Петр. 1, 4). Святі отці да​ли наступні роз'яснення з приводу наявності в Писанні тверджень, що взаємовиключають одне одного, про можливості богобачення й богопізнання. Бог невидимий і недосяжний у Своїй Сутності і в той же час Він видимий і пізнається у Своїх діях, або енергіях. Так, святий Григорій Нісський пише: "Божество, як досконалість, недосяжне і ні з чим незрівнянне, пізнається за однією тільки діяльністю. Немає сумніву, що в Сутність Божу розум проникнути не може, зате він пізнає діяльність Божу і на основі цієї діяльності одержує таке пізнання про Бога, яке повністю достатнє для його слабких сил. За діяльністю Божою у світі людина знає про могутність і премудрості Бога, про Його благості і спра​ведливості, про необмеженості і багато інших властивостей, які розгля​даються нашим розумом при пошуках слідів Божества в явищах приро​ди й житті" [7, С. 68]. "Стверджуючи, що ми пізнаємо Бога нашого в Йо​го енергіях, ми зовсім, не обіцяємо того, щоб наблизитись до Нього в самій Його Сутності. Тому, що, якщо Його енергії не передаються до нас, Сутність Його залишається недосяжною", - учить святитель Ва-силій Великий [125, С. 283]. Апостол Павло повідомляє про Бога, що живе в неприступному світлі (1 Тим. 6,16). Ця світлоносна енергія, у яку Бог одягається, як у ризу, ніби закриває від тварних істот Божественну Сутність.
Бог особистісний і святі, за посередництвом благодаті, пізнають Його не як Сутність, а як Особистість*, точніше, як Три нероздільні Осо-
* Так, як і під пізнанням людини ми розуміємо пізнання не її сутності, а її особистості.
бистості, у Яких сяє Божество. Апостол говорить, що тепер ми бачимо Бога ніби крізь тьмяне скло, тоді ж - лицем до лиця. На думку святого Афанасія Сінаїта, це бачення лицем до лиця є бачення всіма спасенни​ми Особистості Слова, що воплотилося. Ті ж, хто досягне обожнення, за словами святого Григорія Богослова, "будуть співспадкоємцями дос​коналого світу й споглядання Пресвятої Владичної Трійці" [68, С. 203; 67, С. 53-70; 44, С. 254-250].
У непізнаності Божественної Сутності в дійсності немає якої-не-будь перешкоди в сходженні до Бога, точніше, це сходження безкінеч​не, як і безкінечне Саме Божество.
Полеміка IV століття про характер доступного людині богопізнання отримала продовження через тисячу років. Сторони, що сперечаються, тепер однаково визнали, що Сутність Божа не досяжна і що з Богом можна спілкуватися тільки через Його енергію. Але яка природа енергій, що виходять від Бога, - тварні вони чи Божественні? Чи може людина безпосередньо бачити Бога і стати причасником Його природи (2 Петр. 1, 3-3)? Ці питання були вирішені на Константинопольських Соборах се​редини XIV століття. Причиною скликання Соборів були суперечки щодо питання про Фаворське світло, яке порушив у Візантії вчений ка-лабрійський монах Варлаам.
Учення Варлаама про фаворськє світло
Всупереч святоотцівському Переданню, Варлаам вважав припусти​мим розрізняти в Богові Сутність і енергію, тому що в такому випадку просте єство Боже ділилось би на дві частини: вищу - Сутність, і нижчу - енергію, і тим самим було б уведено двобожжя: Бог вищий і нижчий. Варлаам визнавав у Богові лише просту і недовідому Божественну Сутність, і вважав, що енергія створена силою Божою. Він, наприклад, стверджував, що світло, яке виходило від Господа Ісуса Христа на Фа​ворі, було тварним світлом, своєрідним атмосферним явищем. З цієї причини Варлаам у своїх трактатах висміював афонських монахів-без-мовників (ісіхастів), діячів Ісусової молитви, котрі вчили, що людина на вищих ступенях молитвенного діяння може бачити несотворенне Боже​ственне світло, як апостоли під час Преображення.
Оскільки Варлаам ототожнював Бога з Його недосяжною Сутністю, відносячи енергію (або благодать) до тварних явищ, то з його вчення, випливало, що оригінальне богоспілкування і з'єднання людини з Богом неможливі. Бога можна пізнавати тільки засобами тварного світу. Єресь Варлаама була протилежною до єресі Євномія. Якщо останній вважав, що Бог осягненний за Сутністю, то Варлаам упав у другу крайність: він думав, що Бог зовсім не осяжний у безпосередньому духовному досвіді.

Усі об'явлення Бога людям, про які говориться в Писанні, він вважав ли​ше деякими символами, які створює Бог для спілкування з людиною.
Учення святителя Григорія Палами про різницю Сутності  й енергії Бога
У відповідь Варлааму святитель Григорій Палама виклав наступне вчення про Сутність і енергію Бога.
Бога не можна ототожнювати тільки з Його Сутністю, тому що Мой-сею на Сінаї Бог не сказав: "Я є Сутність", але: "Я є Сущий" (Вих. З, 14). Сутність міститься в Сущому, а не навпаки [43, С. 237]. Отже, у Богові, окрім Сутності, розрізняють ще три Особи і природну енергію. Вічність Божественної енергії святитель Григорій обґрунтовує так: якщо Бог не мав видіння, передбачення, творчості, Промислу, дії і т.д., то Він не був би Богом. Або: якщо б сили ці здобув із часом, то Він ніколи б не був нездійсненний, отже не був би і Богом. "Якщо ж Він від вічності має в Собі ці сили, то безпочаткова і вічна - не лише одна Істота Його, а вічна і кожна з цих сил". На підтвердження своєї думки він наводить слова святого Максима Сповідника: "... буття, і життя, і святість, і могутність суть дій Бога, не з часом набутих". Якщо всі тварні істоти мають свої природні дії, то тим більше їх має Бог, Творець усього ніколи не був без діяння та життя. Він завжди був благим, праведним і премудрим. Його вічна слава сяяла ще перед буттям світу (Ін. 17, 5).
Таким чином, у єдиному Богові є Сутність і Його енергія. У цьому значенні слід розуміти слова Апостола Петра, що вірні повинні стати "учасниками Божої Істоти" (2 Петр. 1, 4). Нижче наводяться основні по​ложення вчення святителя Григорія [28, С. 196-200].
1. Між Сутністю і сущою енергією Бога є "богодостойна різниця". Вони розрізняються без розходження. Сутність існує Сама по Собі, а енергія - ні. Сутність - причина енергії. Сутність не допускає причет​ності до Себе, а енергія допускає причетність до себе. Про Сутність можна говорити тільки в однині, а про енергію і в однині, і в множині. Сутність не іменується, а енергія іменується.

2. Енергія є нетварна, природна благодать, що безвихідно виходить від Божої Сутності.
3. Розрізняючи в Богові Сутність і природну енергію, ми не вводи​мо двобожжя і не порушуємо Божої простоти, як і розум людини, на дум​ку святого Григорія Нісського, ніхто не назве складним тільки тому, що, окрім своєї сутності, він має різноманітні дії, здібності й пізнання.

4. До енергії можна додавати ім'я "Божества", оскільки енергія невіддільна від Сутності Бога. Один і Той же Бог перебуває у Своїй не-
приступній Сутності і одночасно цілковито Себе повідомляє у Своїй благодаті. Божественні енергії - Сам Бог. Вони - особливий образ бут​тя Бога поза Його Сутністю.
5. Згідно з Переданням - треба говорити, що Сутність вища за енергію (тому що енергія походить з Сутності, а не Сутність - з енергії).

6. Причетність до Бога є причетність до Його енергії. Коли ми гово​римо, що Божественна Сутність приєднана не в Самій Собі, а у Своїх енергіях, ми залишаємося в межах благочестя" [68, С. 197].

7. Світ Преображення - тварне вічне сяяння Божества. "Бог іме​нується Світлом не за Своєю Сутностю, а за Своєю енергією" [68, С. 199].

Божественне Світло буває видимим чуттєвим зором і розумом, то​му, що "коли гідні отримують духовну й надприродну благодать і силу, вони і почуттям, і розумом бачать те, що перевершує всяке відчуття й розум. Як - це відає один Бог, який випробовує такі дії" [68, С. 200].
Святий Марк Ефеський пояснює деяку недоведеність у творах древніх святих отців із питання про Божественні енергії мудрою іко​номією Церкви: "Не потрібно дивуватися, - говорить він, - що ми не бачимо у древніх отців ясної й чіткої різниці між сутністю Божою і Його діями. Якщо в наш час, після урочистого ствердження істини і всеза​гального визнання Божественного єдиноначала, прихильники світської науки спричинили з цього приводу стільки труднощів Церкві і звинува​тили її в багатобожжі (маємо на увазі Варлаама та його послідовників), чого б не зробили в давні часи ті, які гордились своєю суєтною мудрістю і шукали лише випадку, щоб упіймати учителів Церкви в яких-небудь по​милках. Тому богослови більше наполягали на простому Божестві. Не потрібно змушувати визнавати розпізнання енергій тих, хто з трудом до​пускав різницю Іпостасей (Осіб Святої Трійці). З мудрою обережністю Божественні догмати були розкриті відповідно до часу, причому Божест​венна Премудрість використовувала для цього безглузді нападки єресі" [67, С. 45; 65, С. 67-81].
§ 2. Богослів'я катафатичне та Апофатичне
Святі Отці, говорячи про Бога, використовують два методи:
1. Позитивний, чи катафатичний, шлях богословствує про Бога словами та епітетами в найвищому ступені: Бог є Мудрість, Він Благий, Він є Любов.
2. Заперечливий, чи апофатичний, шлях Святі Отці вважають ви​щим. Суть його полягає в тому, що ніяке, навіть найвище духовне понят​тя не може, хоча б і з відносною точністю, говорити про Бога. Тому, бо​гословствуючи, доцільніше вилучати всі людські та земні поняття: Бог

ненароджений, невидимий, незбагненний, неописанний, незмінний. Ця мова богослів'я була найбільш знайомою східним містикам-аскетам. Вона часто використовується в богослужіннях: "Ти ж бо є Бог несказан​ний, невідомий, невидимий, незбагненний" (Євхаристична молитва св. Іоана Златоуста). Перший систематичний виклад апофатичного бо​гослів'я належить перу-анонімного автора V-VI століть, відомого під іме​нем Псевдодіонісія-Ареопагіта ("Про містичне богослів'я") [7, С. 73-76; 67, С. 204-208; 65, С. 9-28, 30-43, 45-66].
Природний і надприродний спосіб Богопізнання
Існує два головні способи Богопізнання - природний і надприрод​ний. Природний спосіб Богопізнання полягає в пізнанні Бога через при​роду видимого світу, людську душу, історію людства. За словами св. Григорія Богослова, - "небо, земля, море, словом, увесь світ - є ве​лика і преславна книга Божа" [40, С. 26], що красномовно проповідує всім людям про всемогутність, премудрість і благість Творця і Промис-лителя всього - Бога.
Святе Письмо вказує на цей, власне, спосіб Богопізнання, коли го​ворить: "Небо звіщає про Божую славу, а про чин Його рук розказує Не​бозвід" (Пс. 18, 2); "Уся земля повна слави Його" (Іс. 6, 3).
Спостерігаючи і вивчаючи навколишній світ, його різноманітність, красу, гармонійність і цілеспрямованість світового життя, людина також природно приходить до пізнання Бога, як при вивченні якого-небудь тво​ру до пізнання його автора. Вроджене прагнення до Бога і здатність без​посередньо відчувати Його, допомагають людині в її пошуках, вказують їй, де можна бачити сліди Божественних досконалостей, що можна віднести до Бога і чого не можливо. Цей спосіб Богопізнання доступний для всіх людей - як для християн, так і для язичників. Це засвідчує апо​стол Павло, коли говорить: "Тому що те, що можна знати про Бога, яв​не для них, бо їм Бог об'явив. Бо Його невидиме від створіння світу, власне Його вічна сила й Божество, думанням про творче стає видиме. Так що нема їм виправдання" (Рим 1, 19-20).
Шляхи, котрими розум може користуватися чи керуватися при складанні понять про Бога, керуючись природнім об'явленням, є такі:
1. Шлях заперечення - він полягає в тому, що людина виключає з понять про Бога ті риси і властивості, котрі вона вбачає в світі кінцево​му, обмеженому. Так вона приходить до висновку, що Бог є вічний, без​кінечний, незмінний, безсмертний і т.д.
2. Шлях причинності або висновку від дії і першої причини - космо​логічний доказ буття Божого; від цілеспрямованості і порядку в світло​вому житті і премудрості Творця (фізико-теологічний доказ).
3. Шлях аналогій полягає в тому, що людина пізнає Бога через пізнання самої себе оскільки вона створена за Його образом і подобою; наприклад, від усвідомлення наявності в собі морального закону (совісті) приходить до визнання винуватця цього закону (моральний до​каз буття Божого).

4. Шлях переваги, коли достоїнства зауважені у світі і людині, при​писуються Богові найвищою мірою, краще сказати - в безкінечному сту​пені. Так, мудрість стає премудрістю, відання - всевіданням, могутність - всемогутністю і т.п. Керуючись природним способом Богопізнання, ба​гато язичників досягали певного пізнання Бога, однак більшість, за слова​ми апостола Павла: "Божу правду замінили на неправду, і честь віддава​ли, і служили створінню більше, як Творцеві" (Рим. 1, 25), "...І славу нетлінного Бога змінили на подобу образу тлінної людини, і птахів, і чоти​риногих, і гадів" (Рим. 1, 23). Звідси зрозуміло, що одного природного спо​собу Богопізнання недостатньо, щоб надати людям істинне Богопізнання. Головна причина цього полягає в глибокій зіпсутості природи людини внаслідок гріхопадіння. Гріхопадіння потягло за собою затьмарення обра​зу Божого в людині, затемнення Богонакресленної в ній ідеї Бога, занури​ло людину в чуттєвість до уподібнення "скотам несмисленим".

Внаслідок цього людині стало важко знаходити сліди Божі у види​мому світі, тим більше, що гріх людський опинився у видимому світі яви​щем фізичного зла, у зв'язку з чим видимий світ перестав бути таким же ясним віддзеркаленням слави Божої, яким був до гріхопадіння людини. Все це приводить до визнання необхідності поповнення природного способу Богопізнання надприродним.
Надприродний спосіб Богопізнання полягає в тому, що Бог Сам відкриває Себе людям безпосередньо через боговибраних людей, особливо ж через Свого Єдинородного Сина. Про такий спосіб Бо​гопізнання говорить апостол Павло: "Багато разів і багатьма способами в давнину промовляв був Бог до отців через пророків, а в останні ці дні промовляв Він до нас через Сина..." (Евр. 1,1-2).
Син Божий Сам казав про Себе: "Я на те народився і прийшов у світ, щоб засвідчити правду..." (Ін. 18, 37). Він відкрив цю істину апосто​лам і велів їм проповідувати її у всьому світі.
Надприродне Об'явлення Боже як спосіб Богопізнання має без​сумнівну перевагу перед природним способом Богопізнання. Воно дає нам всю потрібну в земному житті повноту пізнання про Бога, так що людина не має потреби, більше, в якихось нових об'явленнях. "Я вам об'явив усе те, що почув від Мого Отця" (Ін. 15, 15), - говорить Господь Ісус Христос. Далі Він дає нам знання про такі істини, до яких людина власними силами ніколи не змогла б піднестись: про Святу Трійцю, про

світотворення, про походження зла, про викуплення світу, про освячен​ня людини, про останні долі світу і людини. Об'явлення те дано не для окремих якихось осіб і народів, а для всього людства, тому, що Бог "хо​че, щоб усі люди спаслися, прийшли до пізнання правди" (1 Тим. 2, 4). Маючи, без сумніву, перевагу перед природним способом Богопізнання, Об'явлення надприродне, однак, не відхиляє значення і потрібності Бо​гопізнання природного. Природне Богопізнання сприяє виникненню пи​тання про предмет релігії і не дає на них задовільної відповіді, налаш​товує до слухання й сприйняття Слова Божого. Крім того, воно допома​гає засвоєнню істин Об'явлення, подає пояснення з внутрішнього релігійного досвіду і видимої природи.
Спаситель, коли говорив, наприклад, про Промисел Божий, указу​вав на птиці і на польові квіти лілеї. Апостол Павло, пояснюючи таємни​цю воскресіння мертвих, указував на посіяне і стліваюче зерно, поясню​ючи таким чином істинне одкровення прикладами, взятими з об'явлення природного [121, С. 43-47; 7, С. 52-60; 44, С. 272-317].
§ 3. Моральні умови богопізнання
Не всі ті, кому дане було Одкровення Боже, дійсно пізнають Бога. Іудеям Бог відкрив славу Свою у Христі Спасителі так, як до цього ще нікому не відкривав, але вони не впізнали Його. "Вони бачили Мене й Отця Мого" (Ін. 15, 24). Те ж відбувається й серед християн.
Як на першу та необхідну умову живого релігійного пізнання Слово Боже вказує на необхідність моральної підготовленості людини до за​своєння істини Одкровення, а саме: на чистоту серця та добре спряму​вання волі. Ще Премудрий сказав: "...У злу, недобру душу не ввійде пре​мудрість і не перебуватиме в тілі грішному" (Прем. 1, 4). Сам Спаситель вчить, що тільки чисті серцем побачать Бога (Мф. 5, 8).
Якщо дух людини, її серце й воля заповнені потягом до тілесної істоти, що й буває в стані гріховної нечистоти, то в ньому не зали​шається місця для потягу до Бога: релігійне почуття слабшає й завми​рає для сприйняття світу надчуттєвого, подібно до того, наприклад, як совість під час глибокого морального падіння перестає бути "голосом Божим" у людині. Серце має також великий вплив на характер мислен​ня, поведінку людини. Від серця, за словами Спасителя, ідуть помисли злі (Мф. 15,19; пор: Лк. 6, 45). Тому, якщо серце живе нормальним здо​ровим життям, якщо потяг до Бога в ньому не затьмарений пристрастя​ми й хибами, то така налагодженість і спрямування волі схиляють розум до сприйняття відповідного світогляду, навпаки, серце, налаштоване протилежно, може відвернути й розум від сприйняття такого вчення.
"Кожен, хто чинить зло, ненавидить світло і не йде до світла, щоб
не викрились діла його, бо вони злі" (Ін. З, 20). "Розпусне життя, гово​рить св. Іоан Златоуст, принижує догмати про воскресіння та безсмертя душі, про суд і приймає багато протилежного: долю, необхідність, невіру в промисел. Душа, яка загрузла в численних гріхах, намагається винай​ти для себе подібного роду втіхи, щоб не уболівати при думці, що є суд і що нас чекає розплата за добро і зло" [117, С. 34].
Людина з розпусним серцем не тільки відвертається від богоодкро​венної істини, але й не здатна розуміти її тому, що в ній немає нічого "спорідненого з нею".
Отже, для істинного богопізнання потрібно, передусім, очищення людини від гріха, звільнення від пристрастей і вад чистоти серця. "Потрібно очистити спочатку самих себе, а потім уже говорити з Чис​тим", говорить св. Григорій Богослов [131, С. 142]. Узагалі "душевна лю​дина не приймає того, що від Духа Божого, бо вона вважає це безумст​вом; і не може зрозуміти тому, що про це треба судити духовно" (1 Кор. 2, 14).
Але боротьба з пристрастями як вираженням прихильності до чуттєвого світу - ще переддень духовного видіння. Для істинного бо​гопізнання необхідне також позитивне досягнення в доброчесності, особливо ж у любові. Спаситель говорив: "Хто хоче творити волю Його, той довідається про це вчення, чи воно від Бога, чи Я Сам від Себе ка​жу". (Ін. 7, 17). Про необхідність доброчинності для богопізнання пише і св. Афанасій Олександрійський: "без чистого розуму і без наслідування життя святих ніхто не зможе зрозуміти мову святих" [117, С. 35].
Про значення любові для богопізнання говорить авва (отець) Доро​фей: "Уявіть собі коло на землі. Припустіть, що коло - це світ, середина кола - Бог, а прямі лінії, що йдуть від кола до центру, суть, шляхи, тоб​то життя людей... Отже, оскільки святі входять у середину кола і серед нього, бажаючи наблизитися до Бога, то в міру входження вони стають ближче і до Бога, і один до одного, і скільки наближаються один до од​ного, стільки наближаються і до Бога. Так міркуй і про віддалення: скільки віддаляються один від одного, стільки віддаляються і від Бога. Такою є сутність любові: скільки з'єднуємося з ближнім, стільки з'єднуємося і з Богом" [117, С. 35; 39, С. 659].
Моральна чистота й добре життя, налаштовуючи людину до сприй​няття одкровенної істини та роблячи справи Його придатними до її ро​зуміння, відкривають доступ до її серця й дарам Духа Святого: духа пізнання та розуміння (Вих. 11, 2). Богоодкровенна істина - це істина надприродного характеру: для засвоєння її, отже, необхідний надпри​родний благодатний вплив. Одкровення вчить: Бог відкриває розум для розуміння Писання (Лк. 24,45); Він наставляє на всяку істину (Ін. 16,13).

Від християнського бачення, яке перебуває в пошуку, вимагають ще й щиросердечної та постійної молитви. Цьому вчить нас і приклад Само​го Спасителя й усіх богоосвічених мужів. Спаситель молився до Отця небесного за учнів Своїх, щоб вони були освячені істиною (Ін. 17,17-20). Апостоли також молилися й за самих себе (Діян. 4, 29), і за віруючих щоб Бог просвітив їх пізнанням істини й дав їм рости у пізнанні Його (Еф. 1, 16-23; 3, 14-21) та ін. [1, С. 592; 7, С 60-64]
Питання для самоперевірки
1. Істина буття Божого - основа християнського віровчення.

2. Святе Письмо про незбагненність сутності Божої.

3. Аетій про абсолютне пізнання Бога. Арій і гностики про непізнання Бога.

4. Евномій про пізнання сутності Божої.

5. Святоотцівське вчення про недосягненність сутності Божої.

6. Святе Письмо про досягненність розуміння Божих дій у світі.

7. Учення Варлаама про Фаворське світло.

8. Постулати Григорія Палами про різницю сутності й енергії Бога.

9. Св. Марк Ефеський про Божі енергії.

10. Поняття про катафатичне й апофатичне богослів'я та різни​ця між ними.

11. Способи або види Богопізнання.

12. Св. Письмо про моральні умови Богопізнання.


Розділ 1. Про Бога, Єдиного в Єстві
При викладі вчення про Бога, єдиного в єстві, необхідне розкриття Православного вчення про єство Боже та про єдність Бога за сутністю.
Підрозділ 1.1. Про Єство Боже 
§ 1.1.1. Зміст учення про Євство Боже.
ПОНЯТТЯ Про ІСТОТНІ ВЛАСТИВОСТІ БОЖІ ТА їх ПОДІЛ
Бог у внутрішньому єстві Своєму не може бути осягнений ніяким обмеженим розумом. Пізнаним в єстві Божому є той Його бік, яким Він проявляє Себе у світі, відображаючи тут у скінченних формах нескінченні властивості Свого єства. Учення про властивості єства Бо​жого власне й складає зміст учення про єство Боже.
Властивостями єства Божого, інакше істотними властивостями Бо​жими, називаються такі властивості, які належать самому єству Божому і відрізняють Його від усіх інших істот; ці властивості спільні для всіх Осіб Пресвятої Трійці як таких, що мають єдину сутність. Належність цих властивостей усім одразу Особам Пресвятої Трійці відрізняє їх від властивостей окремих Осіб Божих (чи особистих, належних кожній Особі Божества окремо) й тих, що відрізняють їх між собою. Зміст учен​ня про єство Боже складає думка про спільні властивості всіх Осіб Пре​святої Трійці.
Бог - істота найдосконаліша і за свідченням загальнолюдської релігійної свідомості, і за свідченням Одкровення. Найдосконалішому єству належить також найдосконаліше буття, тобто таке, яке вільне від недоліків та обмежень, властивих буттю менш досконалому, обмежено​му. Найдосконаліше ж "Буття" може бути мислиме не інакше, як духов​не, що володіє самосвідомістю та свободою; буття матеріальне, позбав​лене свідомості та свободи, нижче, менш досконале, ніж буття духовне. Безмежна, чи нескінченна повнота буття і духовність - найзагальніші та основні ознаки в понятті про Бога.
Властивості Бога, що належать до досконалостей Його буття, вза​галі, як правило, називають онтологічними властивостями Божими, а властивості Бога, як найдосконалішого Духа - духовними.
§ 1.1.2. Бог - "Сущий". Властивості Єства Божого як найдосконалішого Буття
Бог володіє повнотою найдосконалішого буття. Це прямо та не​обхідно передбачає ідея найбільшої досконалості Божої, яка владно ви​магає уявляти Бога таким, що має дійсне реальне буття, досконаліше від небуття чи буття у можливості в одному лише уявленні, і причому,
це буття — найдосконаліше. Одкровення особливо виразно вказує на повноту досконалішого буття в Богові у найменуванні Його іменем Су​щий: "Я є Сущий". І говорить: "Отак скажи синам Ізраїлевим: Сущий по​слав мене до вас" (Вих. З, 14). "Цим іменем пояснюється цілковите бут​тя, яке не починалося і ніколи не припиниться" (Св. Григорій Богослов), "є мовби деяке море сутності, невизначене й нескінченне, що простя​гається за межі всякого уявлення про час і єство" [132, С. 196] (Сл. 38, і 45).
Бог, як "Буття" найдосконаліше, вільний від недоліків і обмежень, властивих буттю, що має кінець. Усі єства та предмети видимого світу обмежені, як початком і причиною свого буття, так і умовами свого існу​вання, які не є самобутніми та схильні до постійних видозмін; усі вони залежні від умов простору та часу. Бог же, найдосконаліший за Своїм буттям, вільний від усіх цих обмежень, - Єство самобутнє, ні від кого й ні від чого не залежне за Своїм буттям, а тому незалежне від випадко​вих змін (чи незмінне), а разом незалежне від усіх умов часу та просто​ру. Ознаки єства Божого, як найдосконалішого буття такі: 1) само​бутність; 2) незмінність; 3) вічність; 4) невимірність і 5) всюдипри​сутність.
1.
Самобутність - це така властивість, яка означає, що Бог не по​
ходить ні від чого іншого і не залежить ні від якого буття у Своєму бутті,
але притому й необхідні умови Свого буття має в Собі Самому. Для
людського розуму ця властивість виявляється настільки необхідною,
що без неї він не може й мислити Бога. Бог, залежний від іншого буття,
не є Бог.
"Я є Сущий". Так Сам Бог визначає Себе як єство самобутнє, сповіщаючи Мойсею Своє ім'я при купині. Поясненням цих слів у Ново​му Завіті служать слова:" Я є Альфа й Омега, початок і кінець, говорить Господь, Котрий є й був і йде, Вседержитель" (Об. 1, 8).
Особливо ж прямо й сильно виражається думка про самобутність Божу в словах Спасителя: "Як Отець має життя в Самому Собі, так і Си​нові дав мати життя в Самому Собі" (Ін. 5, 26). Через пророка Ісайю Він говорить: "Це Я. До Мене не зроблено Бога, і не буде цього по Мені!" (Іс. 43, 10).
2.
Незмінність. Незмінність Бога - це така властивість, згідно з якою Він завжди перебуває один і той же і в єстві Своєму, і в Своїх си​лах і досконалостях, і у Своїх визначеннях, не залежачи від будь-яких змін чи випадкових переходів з одного стану (кращого чи гіршого) в інший (кращий чи гірший). Ця властивість неподільно поєднана в Богові з властивістю Його самобутності й необхідності, яку Він припускає.
Таким Одкровення й зображує Бога. Сам Він про Себе засвідчує:

"Я Господь Бог ваш, і не змінюся" (Мал. З, 6). Священні письменники стверджують, що "в Отця світів, що у Нього нема переміни чи тіні відміни" (Як. 1, 17; пор. Євр. 6, 16-17). Вони заперечують у Ньому змінність, помічену в природі. "Колись землю Ти був заклав, а небо - то чин Твоїх рук, позникають вони, а Ти будеш стояти ... і всі вони як оде​жа загинуть, Ти їх зміниш, немов те вбрання, і минуться вони... Ти ж той Самий, а роки Твої не закінчаться" (Пс. 102, 26-28).
Властивість незмінності Божої викликає деякі труднощі, що потре​бують пояснення:
а)
Як узгодити з незмінністю Бога народження в Ньому Сина й схо​дження Духа Святого? Відповідь на це дає св. Іоан Дамаскін (Виклад. Віри, 1 кн., 8 гл.). Бог Отець, народжуючи з власного єства подібне до Себе єство, народжує в середині Свого єства, а не зовні, Сам Собою, не потребуючи нічиєї допомоги, народжує вічно, нескінченно й безпере​станно, так, що Син завжди був з Отцем і в Отці, й тому народжує без нанесення шкоди Своїй незмінності. Тоді б тільки Він піддався зміні, ко​ли б у часі народжував Сина, зробившись Отцем потім, і не був Ним на​передодні, коли б народжував не Сам по Собі, а при сприянні ззовні, і коли б відбувалося відділення єства Сина від єства Отця. Подібне
міркування прийнятне і стосовно до сходження Святого Духа. У єстві са​мобутньому та вічному це народження та зведення є самобутнім і вічним, а тому в жодному разі вони не можуть служити в Ньому ознака​ми Його змінності [139, С. 87-89].
б)
Як узгодити з незмінністю Божою втілення Бога Слова в особі Ісуса Христа? Відповідь на це диво міститься у вченні Церкви про те, що два єства в Ісусі Христі, у єдиній іпостасі, з'єдналися не тільки не​подільно й нерозлучно, але й незлитно й незмінно чи незаперечно (віро​виклад IV Всел. Соб.), так, що ні Божество не змінилося на людство, ні людство на Божество, а кожне з єств зберегло свої властивості: Боже​ство Свою нескінченність, людство свою обмеженість [37, С. 46-48]. То​му, через втілення ніякої зміни в єстві Божому не настало: вона стала​ся б лише в тому випадку, якби Божество, як учили монофізити, злилося з людством, утворивши із Себе й людської природи нове, змішане єство.
в)
Як може зберігатися незмінність Божа, коли Бог у часі створив світ? Це пояснюється так. Творіння світу стосовно Бога не є чим-небудь випадковим і не передбаченим Богом; думка про світ існувала в розумі Божому вічно, причому, як думка про світ, що мав би бути створеним у часі: "відомі Богові від віку всі діла Його" (Діян. 15,18), однаково вічна в Богові й сила творчості. Творіння світу, отже, є не що інше, як здійснен​ня в часі вічної й незмінної думки Божої. З іншого боку, Бог не зі Свого
власного єства сотворив світ, а сотворив його через зовнішню творчу дію Своєї волі, яка не викликала ніякої зміни в Його єстві.
3,
Вічність. Бог, як єство незмінне, не залежить від умов часу чи вічності. Час не є що-небудь саме по собі існуюче; він є лише формою буття скінченного, оскільки в ньому виникають постійні зміни в речах, внаслідок яких вони і з'являються або виникають, переходячи з одного стану в інший, і в кожну визначену мить є не тим, чим були раніше. Ци​ми змінами й визначається в послідовному бутті скінченному раніше й після, початок та кінець, теперішнє, минуле й майбутнє. Буття незмінно​го єства Божого цілковито й завжди однаково володіє Своїм буттям без будь-якого збільшення чи зменшення, без будь-якої послідовності чи зміни, а тому для Нього немає ні початку, ні кінця, ні минулого, ні май​бутнього, а є тільки завжди однакове, завжди існуюче чи вічне буття. В  усі часи Він є тим же, завжди рівним Самому Собі.
Одкровення зображує вічність Бога з усією роздільністю. "Я є Су​щий", говорить про Себе Сам Бог. Внутрішня залежність вічності Божої від Його незмінності ясно викладена у вищенаведених словах псал​моспівця: "Спочатку Ти, Господи, землю був заклав... Ти той же і роки Твої не закінчаться". Про ступінь продовження буття Божого, стосовно до наших позначень часу, воно є свідченням Самого Бога: "Це Я, Я пер​ший, а також Я останній!" (Іс. 48,12; пор. 41, 4; 44, 6); "Я є Альфа й Оме​га, початок і кінець" (Об. 1, 8); "Я є перший і останній" (17 вір.); "До Ме​не не зроблено Бога, і не буде цього по Мені" (Іс. 43, 10).
Думка цих висловів така, що людина, куди б не сягала своїм розу​мом при вимірах часу початку чи кінця, скрізь зустрічає Бога, Який ви​ще найбільших вимірів часу: "Перш ніж гори народжені, і поки Ти ство​рив землю та світ, то від віку й до віку Ти Бог!" (Пс. 90, 2). Псалмоспівець говорить про Нього: "Бо в очах Твоїх тисяча літ немов день той вчо​рашній, який проминув і як сторожа нічна ..." (Пс. 90, 4).
4.
Незмінність і всюдиприсутність. Знаходячись вище часу, Бог не обмежений ніякими межами простору, Він невимірний і всюдиприсутній. Подібно до часу, простір не є чимось, що існує незалежно від речей, а є також формою існування скінченних речей, оскільки їм властиві просто​рові визначення. Визначена протяжність (довжина, ширина, висота) ре​чей скінченних виникає від недостачі в них самобутності й залежності їх в забутті від зовнішніх умов, що зважають на просторові межі чи кордо​ни їх буття. Але Бог - це єство, яке стоїть вище всякого простору чи вимірної протяжності, єство неосяжне, необмежене й невимірне. Розг​лянутий відносно світу, Він є єством усюди присутнім, тобто Він перебу​ває не в одному якомусь місці чи в один час в одному, а інше в іншому, але перебуває скрізь, завжди й повністю. У світі як фізичному, так і мо-

ральному немає жодного місця, жодного створеного єства і в усіх цих єствах немає ніякого найменшого, так би мовити, часткового стану дії сил, де Бог не був би присутній.
Одкровення в усі часи сповіщало про невимірність і єства Божого. Сам Бог говорить про Себе в Старому Завіті: "Чи Я неба й землі не на​повнюю?" (Єр. 23, 24).
Давид сповідує також всюдиприсутність Божу в таких словах: "Ку​ди я від Духа Твого піду і куди втечу від Твого лиця? Якщо я на небо зійду, то Ти там, або поселюся в шеолі, ось Ти! Понесуся на крилах зірниці, спочину я на кінці моря, то рука Твоя й там провадить мене, і мене буде тримати правиця Твоя!" (Пс. 139, 7-Ю). Поклоніння Богові ду​хом та істиною не може бути прив'язане до будь-якого визначеного місця, а повинно здійснюватися скрізь (Ін. 4, 21-23). Апостол Лука на​вчає, що Бог є всюди, біля кожного з нас;"... бо ми в Нім живемо й ру​хаємось, і існуємо..." (Діян. 17, 27-28) [72, С. 10-122].
Примітка:
1. Як потрібно розуміти всюдиприсутність Божу у світі? Для нас, що знаходяться в просторі, образ всюдиприсутності Божої у світі складає таємницю. Та, само собою зрозуміло, що не можна уявити Його нібито розлитим у всьому просторі, подібно до повітря чи світла, чи що Він проникає Собою скрізь, якби деяким розширенням чи розтягненням Свого єства, як, наприклад, вода проникає в губку, що в ній плаває, чи що Він знаходиться в різних частинах світу різними частинами Свого єства - у більших більше, у менших менше. Непра​вильне й пантеїстичне розуміння Божої всюдиприсутності в тому значенні, що світ уявляється лише проявом, саморозвитком чи роз​криттям Божества, так що Бог і світ (одкровення поза сутністю єства Божого) є тотожними (іманентність Бога світові). Таким ро​зумінням заперечується всюдиприсутність у значенні невимірності та просторової необмеженості Божественного єства. Застерігаючи від неправильних уявлень вказаного роду про цю властивість, Отці Церкви вчили розуміти її так, що Бог не вміщений ні в якому місці, але не вилучений ні з якого, що "Він є Весь і у всьому", але і зовні, і вище того, що є таким, у світі Він присутній не тільки Своїми діями та си​лами, але й самим Своїм єством. "Потрібно знати, говорить Св. Іоан Дамаскін, що Бог Сам для Себе місце, Він усе наповнює і по​за всім існує" [139, С. 109]. За словами Св. Афанасія Великого, "Бог в усьому перебуває Своєю благістю і силою... ", а значить і Своїм єством, бо "... в Богові не можуть бути відділені дії від Його єства, а також поза всім власним Своїм єством" (Посл. про визнач. Нікейськ-го Соб. II), тобто й тим, що в самому Його єстві складається Його
суть (єство за термінологією Св. Отця не тотожне сутності), бут​тя й життя тільки всередині Самого Себе. "Що Бог скрізь присутній, - говорить Св. Іоан Златоуст, - ми знаємо, але не осягаємо, тому що нам відома тільки присутність чуттєва і не дано розуміти повністю сутності Божої" (На Євр. Бес. XII, 1) [117, С. 44].
2. Якщо Бог всюди присутній, то як розуміти ті місця Святого Писання, у яких говориться про власну Його присутність. Наприклад, на небесах (Пс. 113, 24), у храмі (З Цар. 9, 3), у людині (2 Кор. б, 16) або в явленні Його людям у певних місцях? Відповідь може бути така: Бог присутній у всьому світі; немає місця, у якому б Його не було. Якщо ж вказуються місця особливої присутності Божої, то це говориться чи стосується нашої обмеженості, чи тому, що в деяких місцях буває особливий прояв присутності Божої, відповідно до сприйняття живих істот [84, С. 21].
§ 1.1.3. Духовність Єства Божого
Бог є найчистіший і найдосконаліший особистий Дух. Одкровення відкидає як грубо чуттєве язичницьке уявлення про Божество і поняття про Нього, як про безособистісне начало, силу, душу світу чи якийсь абсолютний, однак не особистий, не самоусвідомлений розум, як у пан​теїстичних ученнях.
Істина про духовність Божества із самого початку проповідувалась у Старому Завіті. Не називаючи Бога ніде прямо Духом, старозавітне Одкровення, однак, присвоює Богові все те, що входить у поняття Духа. Так, Бог зображується в Старому Завіті як єство, що володіє найвищою свідомістю, розумом і волею з усіма їх різноманітними властивостями. Йому притаманні всебачення, святість, благодать, правосуддя та інші властивості духовно-особистого буття. Мойсей двічі називає Його Бо​гом Духів і всякої плоті (Числ. 16, 22, 27; 16), а про допотопне людство Сам Бог говорить: "Не буде Мій Дух перемагатися в людині навіки, бо блудить вона" (Бут. 6, 3).
Правда, нерідко в Старому Завіті Богові присвоюються властивості тілесної природи людини. Так, Його часто зображують як такого, що має голову, обличчя, очі, вуха, ніс, вуста, руки, ноги, серце, Йому припису​ють властивості тіла людини, стан і дії, наприклад: дихання, голос, відчуття на дотик, зір, нюх, смак та інше (антропоморфізми). Але такі зо​браження не суперечать вченню Старого Завіту про Бога як найвищого Духа.
Людиноподібним зображенням властивостей Божих у старозавітне вчення зовсім не вводяться догматичні сказання про Божество. У старо​завітній релігії Він міститься не в думці, а в мові.

Причини ж таких зображень Божества, крім того, що образність є природною властивістю давньоєврейської мови, полягають також і в то​му, що людям, оповитим плоттю, неможливо розуміти свою думку про духовне без вживання образів, символів. Тим необхіднішим був антро​поморфізм для такого народу як єврейський, щоб прищепити йому ве​личне поняття про Бога-як Духа.
Примітка:
1. Від антропоморфічних зображень Бога в Писанні потрібно відрізняти так звані антропопатичні зображення, тобто зображення Бога з властивими людині духовними станами, присвоєння Йому, на​приклад, радості, печалі, гніву, веселощів, розкаяння та іншого. Хоча це теж прояви образні, однак мають інше значення, ніж антропо​морфізм.

2. У Новому Завіті вчення про духовність Божества як запропоно​ване для тих, хто виріс у вірі, розкривається вже без попередніх ант​ропоморфних образів. Тут Бог прямо називається Духом. Спаситель у розмові з жінкою-самарянкою сказав: "Бог (є) Дух" (Ін. 4, 24). Найме​нування Бога Духом Святим, а дух, за словами Самого Спасителя, "не має плоті й костей" (Лк. 24, 39), показує, що Бог є істотою простою, не речовиною. Указуючи ж на близькість часу, коли шана Йому буде скрізь (Ін. 4, 21), Спаситель тим вказує, що Бог є Дух, необмежений простором, всюдиприсутній, взагалі нескінченний. Апостол Павло го​ворить: "Господь же то Дух, а де Дух Господній, там воля" (2 Кор. З, 17). Поєднання із поняттям про духа поняття про свободу показує, що Бог, на думку апостола, є істотою особистою, вільнорозумною.

3. Церква, наслідуючи вчення Одкровення, завжди визнавала ду​ховність Божества. Учителі Церкви перших століть, починаючи з апостолів, рішуче висловлювалися проти грубо чуттєвих язичниць​ких і пізньоіудейських уявлень про Бога, які проникали в середовище християнського суспільства. Іще більшої визначеності набрало віру​вання Церкви в духовність Божества у зв'язку з появою в IV cm. Єресі антропоморфістів (інакше авдіан). Антропоморфісти стверджували, що Бога потрібно уявляти не інакше, як у всьому подібного до люди​ни, не виключаючи й тіла з усіма його органами та членами. Основу для такої думки вони бачили у Святому Письмі, а саме в розповіді Мойсея про створення людини за образом Божим (Бут. 1, 26), який, як вони думали, міститься не тільки в душі, а й у тілі. Потрібно вважа​ти, що образ Божий міститься не в тілі людини, а в її душі, а вчення антропоморфістів саме по собі є безглуздим [7, С. 84; 138, С. 79-80].
4. Учення про Бога як найдосконалішого особистого Духа –єдине істинне із погляду нормального здорового мислення. Уже саме понят​тя про вседосконалість Божу потребує уявити Його особистим Ду-

хом. Керовані вродженою ідеєю про Бога, люди всіх часів, на якому б ступені розвитку вони не перебували, як правило, Богом уявляють те, вищим та досконалішим від чого ніщо не може бути. Як єство найдосконаліше, Бог може бути мислимим лише як Такий, що володіє всіма досконалостями, які спостерігаються у світі, звичайно, у най​безмежнішому ступені, оскільки Бог є початком і причиною всього, що існує й живе у Всесвіті. Всесвіт як творіння Його є виявленням Його досконалостей. Найвищим творінням у видимому світі є людина як істота розумна, особиста й самосвідома; інші ж істоти, ті, що не ма​ють свідомості та розумності, займають нижче місце на драбині буття. Тому, підносячись до причини світу, ми вимушені зізнатися, що цією причиною міг бути тільки особистий Бог. Нерозумна сліпа сила не може створити розум, із безсвідомого не може виникнути свідомість.
§ 1.1.4. Властивості Єства Божого як Духа
Поняття про духовні досконалості Божі може бути складене на основі спостереження за природою людського духа, створеного за об​разом Божим. Згідно з цим властивості Бога як єства духовного можна поділити на властивості: розуму Божого, волі Божої, почуття чи чуттєвості Божої.
І. Розум Божий та його властивості
Бог володіє найдосконалішим розумом. Одкровення називає Його "Богом розумів" (1 Цар. 2, 3), стверджує, що "мудрості Його міри нема" (Пс. 147, 5), тобто розум Його невимірний. Розум Божий, звичайно, не ступінь розуміння, а саме розуміння чи бачення. У Богові - "глибина пре​мудрості та розуму, тобто знання" (Рим. 11, 23).
Розумність нашого духу виражається в тому, що він пізнає самого себе й дійсність, яка знаходиться поза ним, і, пізнаючи цю дійсність, ро​зумно користується своїми знаннями для досягнення розумних цілей, що звичайно називається мудрістю. Людському розумові, отже, влас​тиві знання та мудрість. Такі ж властивості присвоюються Одкровенням і розуму Божому, тільки в найдосконалішому вигляді.
1. Всезнання Боже
Під властивістю всезнання Божого розуміють не тільки те, що Бог знає все, але й те, що Він знає все досконало.
а) Першим і важливим предметом всезнання Божого є єство Боже. Бог знає найдосконаліше Самого Себе. Син Божий учив: "Ніхто не знає Сина, тільки Отець і ніхто Отця не знає, тільки Син" (Мф. 11, 27). Тут мо-

ва йде про божественне знання в межах самого єства Божого, чи про самосвідомість божественну. Ту ж думку апостол виражає так: "Так са​мо не знає ніхто й речей Божих, окрім Духа Божого" (2 Кор. З, 11).
Самосвідомість Божа, у порівнянні з людською, повинна бути, зви​чайно, настільки ж вищою, наскільки єство Духа нескінченно вище за дух скінченний. Людина не знає саму себе; у міру того, як вона живе, си​ли її все більше розкриваються, розвивається й самосвідомість. Проте не таким є знання про Самого Себе Бога. Його самосвідомість повинна бути завжди однакова, найдосконаліша та найповніша від віку до віку.
б)
Богові присвоюється Одкровення та найповніше в усі часи знан​ня про справи Свої. Але знання" справ Своїх властиве Богові від вічності. "Він знає про все колишнє буття їхнє" (Дан. 13, 42; Сір. 23, 29), "відомі Богові від віку всі діла Його" (Діян. 15, 18), тобто вони не випад​ково здійснюються, але сталися і стаються за передбаченням Божим.
в)
Нарешті, Бог належно знає все зовнішнє, дійсне та можливе, не​обхідне і випадкове, минуле, теперішнє та майбутнє:
•
Бог знає про все дійсно існуюче, Ним створене. Він знає порядок світу фізичного; лічить безліч зірок і всім їм дає імена (Пс. 146, 4), знає всіх птахів небесних (Пс. 49, 11). Знає він і порядок світу морального.
Потреби, бажання, таємні молитви людини Йому відомі. "Господи, всі бажання мої перед Тобою, зітхання ж моє не сховалось від Тебе" (Пс. 38, 10), - наголошує псалмоспівець.
· Бог знає також усе минуле у створеному Ним світі. Це ясно пока​зує Святе Писання, коли говорить, що Бог у визначений час освітить таємне в темряві, виявить сердечні наміри (1 Кор. 4, 5) і відплатить кож​ному за вчинки його (Рим. 2, 6).
· Знання Боже обіймає і все майбутнє, не тільки необхідне, але й випадкове, а значить і вільне, не тільки добро, а й зло.
Бог знає все необхідне майбутнє. Він Сам від віку в ідеях Своїх пе​редбачив і влаштував закони буття і весь лад світового життя; тому Він не може не знати все це після влаштування світу в часі.
Не тільки необхідне, а й усе випадкове майбутнє Йому знане як у світі фізичному, так і у світі моральному; випадковим те чи інше явище нам здається тому, що від нас приховані його причини (раптові, напри​клад, напрями вітрів, шлях блискавки, неочікувані падіння яких-небудь тіл та інше). Але знанням Божим обіймаються також ці всі невідомі нам причини. "Вогонь та град, сніг та туман, вітер бурхливий, що виконує слово Його" (Пс. 148, 8).
Знає Бог і все випадкове майбутнє також у світі майбутньому, всі дії волі людини. На передбачення майбутніх випадкових подій вказується
в Писанні як на одну з ознак, що вирізняє істинного Бога: "Сповістіть на​перед про майбутнє, і пізнаємо ми, що ви боги. Отож, учиніть ви добро чи зробіть що лихе, щоб ми здивувалися і разом побачили" (Пс. 41, 23).
Буття в істинному Богові, до такого передбачення думки приводять численні пророцтва, що містяться у Слові Божому, пророцтва майбутніх випадкових дій волі людини. Багато з них були сказані за 100, 500, 700 і навіть за тисячу років і справдилися подіями, інші ж виповнюються на наших очах, наприклад, пророцтво Спасителя про розповсюдження Євангелія (Мф. 24, 14), долю іудейства (Лк. 21, 24), про непохитне існу​вання Церкви (Мф. 16, 18) та інші.
За способом і властивостями Боже знання дійсності, що знаходить​ся за межами Його, відмінне від пізнання людського. Людське пізнання розвивається в часі. Бог не отримує вражень ззовні, а знає речі безпо​середньо Сам по Собі через Самого Себе. Звідси й саме знання Боже вільне від обмежень часу, воно завжди однаково повно та досконало являє собою акт споглядання.
Наші пізнання про те, що існує, далеко не всеосяжні. Ми не во​лодіємо таким знанням зараз, і у майбутньому не можна сподіватись, щоб ми коли-небудь дізналися про все. Але Бог знає саму сутність предметів (Єр. 23, 24), бо всі вони - зовнішнє вираження Його вічних творчих ідей про них [72, С. 122-127].
Божественне передбачення, Його можливість та узгодження зі свободою людських дій
Той бік всезнання Божого, предметом якого є майбутні вільні дії мо​ральних істот, називається передбаченням Божим. Бог передбачає вільні дії людини, звичайно, не в тому розумінні, у якому передбачлива людина може здогадуватися, чекати чогось чи іноді передчувати щось, а в тому, що передбачає й передрікає їх як безсумнівно Йому відомі, як ті, що мають безперечно збутися.
Для Бога й майбутнє є теперішнім, тому що для Нього не існує ча​су, а обмеження теперішнього та майбутнього - це обмеження, що на​лежать часові. Знання - це необхідне обмеження дії чи випадку. "Не то​му що-небудь необхідно збувається, - міркували древні учителі, - що Бог передбачає, а тому Він і передбачає, що так збудеться" [139, С. 187-190].
Передбачення Богом вільних дій людини можна уподібнити нашо​му знанню дій інших людей. Наше знання не пригноблює свободи інших людей; не від того людина так чи інакше діє, що ми знаємо її дії; буде​мо ми знати їх чи ні, самі дії її від того не зміняться. Нарешті, якби Бог Своїм передбаченням впливав на вільні дії людини, Він тоді був би ви​нуватцем злих дій людини, а такого, очевидно, не можна припустити. 
2. Премудрість Божа
Ця досконалість чи властивість Божественного розуму полягає в тому, що Бог володіє знанням найдосконаліших цілей і найкращих, найвідповідніших досягненню цілей засобів, а також умінням приклада​ти, додавати останні до перших, знаходячи все це й у справах Свого творіння й помислу.
Мудрість властива й людині. Але мудрість людська, як така, що за​лежить від різних причин та обставин, за необхідністю буває мінливою, не завжди повністю передбачуваною й правильною. Мудрість же Боже​ственна не залежить ні від чого стороннього чи зовнішнього, вона само​бутня, вічна та незмінна, а також вседосконала.
Одкровення так зображує цю властивість Божу. Усиновлення нас Богові Ісусом Христом, за словом апостола Павла, передбачене Богом ще до створення світу (Еф. 1, 4-5). Усе буття світу в часі є тільки здійсненням від вічності в розумі Божому написаного плану світоство​рення та порядку в ньому. Це засвідчував Він Сам після закінчення створення світу. Священні письменники одностайно виражають глибоку шану Творцеві, споглядаючи мудре створення світу, дивлячись на його доцільність. "Благослови, душе моя, Господа, і все нутро моє святе Ймення Його! - співає Давид, захоплений спогляданням чудових справ Божих, - Благослови, душе моя, Господа, і не забувай за всі доб​родійства Його! Які то численні діла Твої, Господи, Ти премудро вчинив їх усіх, Твого творива повна земля!" (Пс. 103, 1-2; 104, 24). "Дивні діла Твої, Господи!" (Пс. 139, 14; пор. Іов. 9, 10; 7, 14 та інші).
Як на справу невидимої премудрості Божої, Писання вказує особ​ливо на домобудівництво нашого викуплення. "Ми проповідуємо Хрис​та розп'ятого, - говорить апостол Павло, - для іудеїв спокусу, а для еллінів безумство, а для самих покликаних іудеїв та еллінів - Христа, силу Божу й Божу премудрість" (1 Кор. 1, 23-24).
У знайденому премудрістю Божою способі відновлення людини, за словами пророка, "милість та правда зустрінуться, справедливість та мир поцілуються" (Пс. 85, 11).
Учення про премудрість Божу, що міститься в Одкровенні загально, у святоотцівських творіннях розкриваються детальніше; розкриттю ж то​го боку цієї властивості, яка виявилася в цілеспрямованому устрої світу, деякі з них присвують особливі обширні судження (Бесіда на шести​днев. Василія Великого, Григорія Нісського, Іоана Златоустого та ін.). Безпосереднє споглядання мудрого устрою природи та її краси завжди було наймогутнішим засобом до пізнання Бога та до переконання "у Бутті Його, бо, - говорить Премудрий, - із величі та краси створінь че​рез уподібнення можна дійти до пізнання Творця їх" (Прем. Сол. 13, 5).
З розширенням же знань про природу людина ще більше переко​нується в премудрості Творця [72, С. 127-129].
II. Воля Божа та її властивості
Бог володіє найдосконалішою волею. Спаситель учив у молитві віддавати себе волі Божій: "Отче наш... нехай буде воля Твоя, як на небі, так і на землі..." (Мф. 6, 10). Так само Він, молячись про те, щоб проминула Його "чаша сія", говорив: "А втім, не Моя воля, а Твоя воля нехай буде!" (Лк. 22, 42).
Воля Божа в Одкровенні зображується, за своєю суттю, найбільш вільною, за моральним своїм спрямуванням всесвятою, за силою та могутністю всемогутньою, за ставленням до всього живого та вільноро​зумного такою, що вимагає від них святості й тому карає за зло та наго​роджує за добро, тобто всеправедною.
1. Найвища свобода волі Божої
За своєю суттю воля Божа є волею найбільш вільною. Свобода волі Божої полягає в тому, що у своїх рішеннях і визначеннях вона бук​вально незалежна від сторонніх (зовнішніх) помислів чи впливів, але основу свого життя і всіх своїх дій містить тільки в самій собі. Людина, з одного боку, перебуває в залежності від впливу зовнішніх умов, а з іншого, сама свобода її у своїх визначеннях не може зовсім позбавитися коливань та боротьби. Бог же незалежний ні від чого стороннього, отже, Його воля цілком вільна. У свободі волі Божої не може бути коливань у виборі між якими-небудь різними помислами Його природи, тому що природа Божественна проста і єдина.
Такою Одкровення й зображує волю Божу. Апостол Павло про Бо​га Отця, наприклад, говорить, що Він нарік (призначив) нас в усиновлен​ня Ісусом Христом за благоволінням бажання Свого (Еф. 1, 5), що Він відкрив нам таємницю волі Своєї за благоволінням Своїм (Еф. 1, 9). Зрозуміло, що тут мова йде про волю, що існує в Богові від вічності, а в цій Волі поради та вирішення можуть виникати лише безпосередньо з глибини її сутності й незалежно ні від чого стороннього та зовнішнього, що могло б мати на неї який-небудь вплив (Рим. 2, 34). Та ж думка ви​ражена в псалмоспівця: "Бог наш на небі і на землі все що захотів, так створив" (Пс. 113,11).
Одкровення подає всі дії Божі стосовно створення світу. Найвище вільними, а не спонуканими чимось. Він діє за порадою волі Своєї (Еф. 1,11) в усіх справах та помислах як про світ речей, так і про світ мораль​ний. Про роздавання благодатних дарів людям апостол говорить: "Усе це творить один і той же Дух, наділяючи кожного осібно, як Йому зав​годно" (1 Кор. 2, 11).

2. Святість волі Божої
За своїм моральним станом воля Божа є воля всесвята. Святість волі Божої полягає в тому, що вона у своїх намаганнях визначається та керується уявленнями й помислами про одне найвище добро, а ці її на​магання завжди збігаються із самим їх здійсненням, а не залишаються одними лише бажаннями. Тому Бог чистий від гріха й не може згрішити, люблячи в усьому живому добро та ненавидячи зло.
В Одкровенні Сам Бог зображується таким, що каже про Себе: "будьте святі, бо Я святий" (Лев. 19, 2; 1 Петр. 1, 16), ангели ж славо​словлять Господа піснею: "Свят, свят, свят Господь Саваоф: уся земля повна слави Його!" (Іс. 6, 3; пор. Об. 15, 4). За свідченням новозавітно​го Одкровення: "Бог є світло і немає в Нім жодної темряви!" (1 Ін. 1, 5).
Як бачимо, святість Божа відкрилася на землі в особі втіленого Си​на Божого.
Такий стан свободи Божої, коли вона може бажати й робити тільки добро та не може робити зла, є проявом справжньої свободи. Не якась зовнішня сила чи Воля і не якийсь поза Богом закон змушує Бога бути святим, а Він Сам, за Своєю волею, бажає робити та робить добро. Ба​жання й творіння добра є вимогою Його вседосконалої природи. Для людської волі такий стан свободи є ідеалом, до якого людина може ли​ше наближатися при сприянні Божої благодаті.
3. Бог не винуватець зла
Як істота всесвята, Бог не може не тільки творити зло, а й бажати, щоб воно було. У дійсності ж існує зло й у світі фізичному, і, особливо, у. світі моральному. Чи узгоджується це зі святістю всемогутнього Бога? Отці Церкви пояснюють, що злом потрібно вважати лише гріх, порушен​ня людською свободою волі Божої; те ж, що ми називаємо фізичним злом (пожежі, бурі, землетруси та інші лиха, які спостерігаємо на землі), не є саме в собі зло; таким воно є тільки для грішних людей; хоча воно дійсно від Бога, але посилається для виправлення людей і для навер​тання їх до добра, а тому і є добром. Гріхи ж, наслідком яких буває фізичне зло, виникають внаслідок зловживання свободою розумного живого, котре Бог створив добрим і подароване йому уже не забирає, допускаючи і зловживання ним.
З цього погляду легко пояснюються (а Отцями Церкви дійсно пояс​нені) усі ті місця Святого Писання, які, на перший погляд, можуть виявляти в Богові начебто не сумісне з Його святістю зло:
а) У писанні зустрічаються вислови, у яких Бог уявляється начебто винуватцем жорстокості в злі, наприклад, жорстокості серця фараона (Вих. 4, 21; 10, 1 та ін.) чи серця ізраїльтян (29, 4; Вих. 6, 9). Оскільки,
за свідченням того ж слова Божого, озлоблення фараона залежало від нього самого, а ізраїльтяни самі не наслідували Закон, то вислів: "Бог озлобив серце фараона" чи "ізраїльтян" означає тільки те, що Він попу​стив озлоблення волі людської, а не те, що Сам Він здійснив це озлоб​лення. Такий же зміст і подібних висловів, що зустрічаються в Новому Завіті, наприклад: "Бог дав їм духа засипання, очі, щоб не бачили, і ву​ха, щоб не чули" (Рим. 11, 8);
б)
Іноді Бог уявляється в Письмі таким, що начебто схиляє до тих чи інших поганих вчинків, наприклад, коли йдеться про схиляння Богом Давида до гордовитого відліку народу (2 Цар. 24, 1), про волю Божу на спокусу Ахава духом омани (3 Цар. 22, 20-23), на співжиття пророка Осії з непотрібною жінкою (Ос. 1, 2; 3, 1). Але перше місце в усьому цьому приписується злому духові (1 Цар. 21, 1), про Ахава ж наведено видіння, а не якась дійсна історія; осліплення його внаслідок ухилу від світла Божого у пітьму забобон зображується як кара правди Божої. Те ж, що говориться про Осію, являє собою символічне зображення зло​чинної пристрасті ізраїльського народу до язичницьких богів.
в)
У деяких місцях Святого Письма Богові приписують спокусу лю​дей, наприклад, Авраама, тому Бог уявляється ніби винуватцем гріха. Але в подібних випадках потрібно мати на увазі, яка спокуса припи​сується Богові. Спокуса - це є доведення якоїсь істоти до такого стану, у якому б її властивості розкрились у дії. Можлива спокуса двох видів:
•
Спокуса в злі, чи спонукання до виявлення злих нахилів, що кри​ються в людині.
•
Спокуса в добрі, чи напрям, що подає дію в ньому добра у відкритій боротьбі проти зла чи проти перешкод у добрі для досягнення перемоги та слави.
Перше не від Бога (Як. 1, 13), а є наслідком залишення Богом (2 Пар. 32, 31): воно виникає від нашої плоті, від світу, від інших людей і від диявола. Спокуса другого виду від Бога і в міру духовних сил просив її Собі (Пс. 25, 2) Сам Ісус Христос, який "був випробуваний у всьому" (Євр. 4, 15). Такого ж роду була спокуса Авраама в Ісаакові.
4. Всемогутність волі Божої
Всемогутність волі Божої полягає в тому, що Бог приводить у вико​нання все, що угодне Йому без усяких перешкод, так, що ніяка сторон​ня сила не може йому перешкодити чи завадити.
Святе Письмо дуже часто говорить про всемогутність Божу. Воно називає Бога "Господом сил" (Пс. 23, 10), Якому "по силі нема рівного" (Пс. 88, 9), єдиним сильним (1 Тим. 6, 15), Вседержителем (Єр. 32, 18-19; 2 Кор. 6, 18 та інші), у Якого "не зостанеться неспроможним ніяке

слово" (Лк. 1, 37). Він може "із каміння цього піднести дітей Авраамові" (Мф. З, 9). Готуючи Авраама до виконання Своїх обітниць, Бог говорить про Себе: "Я Бог всемогутній" (Бут. 17, 1). Зовні могутність волі Божої спочатку відкрилась у творчому витворі всього того, що Богові угодно було створити, "все, що захотів Господь, сотворив" (Пс. 113, 11). Він со​творив усе єдиним словом, "бо сказав Він і сталося, наказав і з'явило​ся" (Пс. 33, 9). Потім вона постійно відкривається у надзвичайних діях, що здійснюються для особливих цілей, і є чудесами: "Благословен Гос​подь, Бог Ізраїлю, єдиний, що чудеса вчиняє" (Пс. 72, 18; 77, 14).
Примітка:
Проти всемогутності Божої висловлюються іноді й нині деякі за​перечення та здивування. Говорять: оскільки Бог не може грішити, допускати обману, вмерти, зробити смертного безсмертним, мину​лого теперішнім, щоб 2X2 було разом і 4, і 10, і т.ін., то Він не всемо​гутній. Відповіддю на подібне міркування може бути таке: всемо​гутність Божа полягає в тому, що Бог може приводити у виконання все, що угодне Його волі. Якщо ж Його воля не бажає чогось против​ного Його досконалій природі та Його найдосконалішому розумові, то це показує не слабість її і безсилля, а навпаки її силу та могутність.
5. Правда Божа
Воля божественна, будучи сама по собі святою, вимагає й від ро​зумних створінь святості і тому дає їм закон моральний, що веде того, хто виконує його, до святості і, як всемогутня, за виконання його наго​роджує, за порушення карає. Ця властивість волі божественної є найви​щою правдою чи справедливістю. Правда волі Божої, отже, вияв​ляється у двох діях: у правді, яка дає закон святості (правда законодав​ча), та в правді, яка віддає моральним істотам кожному згідно заслуг (правда мздовоздавальна чи правосуддя). На обидві дії волі Божої вка​зує апостол, коли говорить про Бога, що "Він один є Законодавець і Суд​дя, що може спасти й погубити" (Як. 4, 12).
Воля Божа найсвятіша, вона вимагає й від людей святості. Через Мойсея Бог говорив: "Будьте святі, бо святий Я Господь, Бог ваш!" (Лев. 19, 2). Спаситель світу також повчав: "Будьте досконалі, як досконалий Отець Ваш небесний" (Мф. 5, 48; пор.: 1 Петр. 1, 15).
Бог є також праведним Суддею, Який віддячує за виконання чи по​рушення даного Ним закону. "Мені помста належить, Я відплачу", - го​ворить Господь (Повтор. 32, 35; Рим. 12, 19; Євр. 10, ЗО). "Не обманюй​теся, - Бог осміяний бути не може. Бо що тільки людина посіє, те саме й пожне! Бо хто сіє для власного тіла свого, той від тіла тління пожне. А хто сіє для духа, той від духа пожне життя вічне" (Гал. 6, 7-8). Ним на
вічні часи установлений такий закон, що правда та добро вже природно тягнуть за собою відносне блаженство, а зло й хиби - муки та зло.
Одкровення засвідчує, що Бог дійсно виявляв і виявляє своє пра​восуддя і в особливих діях Свого Промислу. Так, "Бог Ангелів, що згрішили, не помилував був, а в кайданах темряви вкинув до пекла і пе​редав зберігати до суду" (2 Петр. 2, 4; Іуд. 6), згрішили прабатьки, і та​кож були віддані суду Божому (Бут. 3). Подальша історія людства підтверджує правосуддя Боже вказівками на численні дії Його, подаючи приклади покарання за безчестя та винагороди за виконання святої волі Його як цілих народів і всього людства, так і окремих осіб, як, на​приклад, всесвітній потоп, доля Содому й Гоморри, змішання мов та розсіювання племен і т. ін. Особливо ясно й виразно видно дії правосуд​дя Божого в історії богообраного ізраїльського народу від її початку і до наших днів.
Правосудний Бог і стосовно окремих осіб, "бо очі Господні до пра​ведних, а вуха Його до їхніх прохань, а Господнє лице проти тих, хто чи​нить лихе!"(1 Петр. З, 12). "На нечестивих перебуває гнів Божий" (Ін. З, 36; Рим. 1, 18; 12, 19; Еф. 5, 6; Пс. 77, 31 та ін.).
Як на особливі, надзвичайні прояви правосуддя Божого Одкровен​ня вказує на тайну покаяння та майбутній всесвітній суд. У справі пока​яння Бог "того, хто не відав гріха (Ісуса Христа), Він учинив за нас гріхом (зробив для нас жертвою за гріх), щоб стали ми Божою правдою в Нім" (2 Кор. 5, 21). "Його Бог дав у жертву примирення в крові Його через віру, щоб виявити Свою правду через відпущення давніше вчинених гріхів" (Рим. З, 25). А в день всесвітнього суду Божого "кожен прийме згідно з тим, що в тілі робив він, чи добре, чи лихе" (2 Кор. 5, 10). 
Узгодження правосуддя Божого з тим явищем, що праведники часто Бідують, а грішники Благоденствують
Як на заперечення проти правосуддя Божого з давніх часів вка​зується на торжество (перемогу) морального зла в особі грішників, що благоденствують, тоді як принижується доброчесність в особі страж​денних і гнаних праведників. Але:
а)
На землі немає повної відплати, тому й праведники можуть час​то страждати, а нечестиві благоденствувати.
б)
Лиха та видиме благоденство часто залежать від людей, від їхньої несправедливості. Бог узагалі не утискає свободи Своїх істот і не бажає її утискати і в цьому випадку.
в)
Праведні люди під вагою свого зовнішнього становища користу​ються найдорогоціннішими внутрішніми благами: світом духовним, ра​дощами та втіхами від Бога (Рим. 14, 17), а грішники, при зовнішньому благополуччі, мають джерело мук для себе в найбільших своїх пристра-

стях і беззаконнях (Прем. 11, 17), що згубно впливають на їхню душу й тіло.
г)
Не буває на землі праведника, який би ні в чому не згрішив (І Ін. 1, 6; Притч. 20, 9). Бог допускає це з благою метою, щоб через лиха очи​стити праведників від усякого гріховного бруду (Прем. З, 6; 1 Петр. 1, 6- 7), утвердити в добрі (Рим. 5, 3-5; 2 Кор. 4,16), і, караючи тимчасово тут, піднести їх у майбутньому (Прем. З, 4-5; 2 Кор. З, 17). З іншого боку, грішники мають іноді в собі немало доброго; у той же час вони спонуку​ються до покаяння тим, що Бог, впливаючи на їх благість, не карає за гріх (Рим. 2, 4; 2 Петр. 2, 9).
д)
Головне ж те, що є інше життя, у якому правда Божа воздасть усім згідно заслуг, коли праведники будуть вічно блаженствувати, а грішників спіткає покарання [72, С. 129-135].
III. Почуття чи чуттєвості Божі, їх властивості
На буття в Богові здатності, відповідної у нашій духовній природі спроможності почуттів (чи нашому серцю з його чуттєвостями), Одкро​вення вказує в багатьох випадках. Так, про Бога говориться, що Він в одних випадках радіє від усього серця Свого (Єр. 32, 41), а в інших Йо​го серце сповнюється жалістю (Ос. 11, 8), що Він любить правду й не​навидить беззаконня (Пс. 44, 8; Притч. 11, 20; Євр. 1, 9). Істотними вла​стивостями нашого чуттєвого духа є, з одного боку, потяг і любов до власного блага та почуття блаженства від володіння цим благом; з іншо​го - потяг до блага інших чи любов до інших. Те ж саме Одкровення при​писує й Богові, звичайно, у найвищому ступені. До істотних властивос​тей Божих з погляду Його чуттєвості, отже, належать:
· всеблаженство Боже;
· нескінченна благість чи любов до живих істот.
1. Всеблаженство Боже
Ця властивість у Богові є необхідним наслідком усіх інших Його властивостей і досконалостей. У Богові вся повнота буття й життя, Бог у Самому Собі має все потрібне для повного блаженства, тому любов до блага в Ньому незмінно збігається із самим Його володінням, а внаслідок цього Йому споконвічно повинно бути властиве незмінне все ​блаженство.
Святе Письмо називає Бога Блаженним (1 Тим. 1,11; 6,15), вказує, що повнота радощів - перед обличчям Його, "радість велика з Тобою, завжди блаженство в правиці Твоїй" (Пс.15,11) Праведники будуть зна​ходити блаженство в спогляданні Бога: "блаженні чисті серцем, бо вони будуть бачити Бога..." (Мф. 5, 8).
2. Нескінченна благість чи любов Божа до живих створінь
Ця властивість чи досконалість Божа полягає в тому, що Бог дарує живим істотам Своїм стільки благ і досконалостей, скільки потрібно для їх блаженства і скільки кожна з них може прийняти в силу своєї приро​ди та стану.
Благість, згідно з ученням Одкровення, складає сутність Божу. "Як​би у нас, - говорить Григорій Богослов, - хто спитав, що ми почуваємо і чому поклоняємося, відповідь готова: ми шануємо любов. Бо, за вис​ловленням Святого Духа (1 Ін. 4, 8, 16), "Бог є любов" [131, С. 145]. Лю​бов чи благість змусили створити світ із розумно-моральними істотами, здатними любити Його і знаходити у Ньому для себе блаженство (Еф. 1, 5, 9; Ін. 14, 23; Мф. 25, 34). Усі продумані дії Бога у світі є сутністю прояву Його благості: "Господь добрий до всіх, а Його милосердя на всі Його творіння" (Пс. 145, 9). Якою б не була малою та нікчемною жива істота, благість Божа не тільки не гребує нею, але й з любов'ю піклується про її життя та біди.
Зокрема, Свою благість Бог явив і являє стосовно людини. У Ста​рому Завіті Бог, звертаючись до Ізраїлю, говорить: "Чи ж жінка забуде своє немовля, щоб не пожаліти їй сина утроби своєї? Та коли б вони по​забували, то Я не забуду про тебе!" (Іс. 49, 15). А в Новому Завіті Спа-ситель говорить: "І не називайте нікого Отцем на землі, бо один вам Отець, що на небі" (Мф. 23,9).
Він по-батьківськи переймається всіма нашими молитвами (Мф. 7, 9-11), піклується про всі наші негаразди, не виключаючи і поганих із нас: "щоб вам бути синами Отця вашого, що на небі, що наказує сходити сонцю Своєму над злими й над добрими, і дощ посилає на праведних і на неправедних" (Мф. 5, 45; пор. Діян. 17, 25).
Найвищим же проявом і свідченням нескінченної благості Божої до нас Слово Боже являє досконалу справу нашого Викуплення єдинород-ним Сином Божим: "Так бо Бог полюбив світ, що дав Сина Свого Єдино​родного, щоб кожен, хто вірує в Нього, не згинув, але мав життя вічне" (Ін. З, 16).
Сумісність у Богові любові з благістю правосуддя
Нескінченна благість Божа, яка подає безліч благ вільним розумом істотам, здається дещо несумісною із правосуддям Божим, яке суворо карає за гріх.
Дехто з древніх єретиків (гностики, особливо Маркіян, маніхеї, пізніше павликіани та богомили), вважаючи неможливим існування в єдиному Богові властивостей любові та правосуддя, навіть припускали існування двох богів: верховного благого, що є батьком, який любить і

милує (новозавітне), і бога, підлеглого йому, злого, який відкривається грізним суддею, що карає (старозавітне). Але й у сучасному христи​янському суспільстві багато хто уявляє Бога лише Богом любові й гото​вий вилучити з поняття про Нього властивості правосуддя. Таке уявлен​ня про Бога не можна не визнати однобічним. Звичайно, Бог є любов, але любов Його є справедливою, як і правда Його є правдою, одухотво​реною любов'ю: любов без правди не була б істинною любов'ю, а була б простою чутливістю та добродушністю. Так і правда без любові не бу​ла б істинною правдою, а перетворилася б у холодність чи бездушність, близьку до жорстокості. Одкровення не розділяє правди й любові у Бо​гові, а зображує Бога і люблячим Отцем, і правосудним Суддею, при​своюючи обидві ці властивості Богові разом й кожну нарізно (див. Пс. 24, 8-Ю; 84, 114, 5; 144, 7, 17; Сір. 16, 13; Єр. З, 11-13 та ін.).
Правда ж Божа, коли вона воздасть блаженством за добро, є тією ж любов'ю до людей. Але й тоді, коли вона в теперішньому часі довго​терпіння Божого позбавляє грішника тих чи інших благ і прямо карає за зло, вона є благою, бо головна мета земних покарань Божих, незалеж​но від їх зрозумілого для всіх інших прикладу, спонукати самого грішни​ка до того, щоб він більше не грішив, а виправився. "Бо Господь кого лю​бить, того Він карає, і б'є кожного сина, якого приймає!" (Притч. З, 11-12; пор. Євр. 12, 5-8). Тому Божі покарання Отці Церкви порівнювали з ме​дичними розпорядженнями, іноді суворими (припікання, відсічення час​тин тіла), але такими, що виходили в лікарів із співчуття до хворого та бажання допомогти йому.
Але правосуддя Боже, коли позбавляє блаженства упертих і запек​лих грішників, робить це не через нестачу в Богові благості й любові, а за непридатністю самих нерозкаяних грішників прийняти дари Його лю​бові, тому що вони самі з пихою відкинуть їх [72, С. 135-144].
ПИТАННЯ ДЛЯ САМОПЕРЕВІРКИ
1. Поняття про істотні властивості Божі та їх поділ.

2. Онтологічні властивості єства Божого: самобутність, незмінність, вічність, всюдиприсутність.

3. Святе Письмо Старого і Нового Завіту про духовність Єства Божого.

4. Антропоморфізм і антропатичність єства Божого.

5. Властивості єства Божого як Духа.

6. Святе Письмо про розум Божий і його властивості.

7. Святе Письмо про всезнання Боже.

8. Святе Письмо про Боже передбачення та узгодження зі свободою людських дій.

9. Святе Письмо про премудрість Божу.

10. Воля Божа та її властивості.

11. Святе Письмо про свободу волі Божої.

12. Святе Письмо про святість волі Божої.

13. Святе Письмо про походження зла.

14. Святе Письмо про всемогутність волі Божої.

15. Святе Письмо про правду Божу.

16. Святе Письмо про правосуддя Боже та таке явище, що праведники бідують, а грішники благоденствують.

17. Святе Письмо про почуття Боже та Його властивості.

18. Святе Письмо про всеблаженство Боже.

19. Святе Письмо про благість чи любов Божу до живих істот.

20. Святе Письмо про любов і благість правосуддя.


Підрозділ 1.2. Єдність Єства Божого
§ 1.2.1. Єдність Божа як характерна ознака істинного поняття про Бога
1. Бог єдиний у єстві Своєму. Ця істина з необхідністю випливає із самого поняття про Бога як єства безмежного з усякого погляду і найдо​сконалішого. Найвища і найдосконаліша з усіх істот можлива тільки од​на. Якби існували й інші, рівні Йому, то вона не була б Богом. Єдиний Бог і Єство безмежне у сутності поняття тотожні. Тому Церква догмат про єдність Божу як такий, що обов'язково міститься в істинному понятті про Бога, завжди визнавала одним із головних своїх догматів. У Нікео-Царгородському символі, як і в найдавніших, цей догмат безпосередньо йде за словом "вірую". У християнській Церкві він відрізняє богоодкро​венну релігію від усіх природних релігій, які проповідують багатобожжя чи двобожжя.

2. Історія догмата про єдність Божу в найголовніших моментах та​ка. За перших часів історії людства віра в єдиного Бога була надбанням усього роду людського. Усі люди служили й поклонялися Йому одному. Серед перших людей вона була плодом безпосереднього Одкровення Божого в первісному невинному стані. Від них через переказ вона пе​рейшла до наступних поколінь, і більш-менш протягом довготривалого часу зберігалася в усьому людстві, але не збереглася назавжди. Зану​рення людей у чуттєве життя, затьмарення розуму й серця під впливом пристрастей і нечеснот, але не без участі "князя влади повітряної", при​вели до того, що вони, "пізнавши Бога, не прославляли Його як Бога і не дякували, але знікчемніли своїми думками, і запаморочилось нерозум​не їхнє серце. Називаючи себе мудрими, вони потуманіли, і славу  нетлінного Бога замінили на подобу образу тлінної людини, і птахів, і чо​тириногих, і гадів" (Рим. 1, 21-23). Так з'явилося в роді людському, гада​ють, перед часом покликання Авраама (Нав. 24, 2) багатобожжя (політеїзм), чи язичництво, тобто обожнення творіння замість Творця, яке набуло різноманітних форм. Кращі з язичницьких мудреців усвідо​млювали нерозумність язичницького багатобожжя й підносилися до думки про єдність Божу, але відновити в первісній чистоті віру в Єдино​го Бога філософія була неспроможна; вона могла лише зруйнувати на​родні вірування в багатьох богів. Деякі з язичницьких мудреців намага​лися очистити народні вірування тим, що прийняли два головних нача​ла: добре й зле, як, наприклад, Ормузд і Аріман у релігії Зороастра. І ба​гатобожжя, і двобожжя були в дохристиянські часи релігією майже всьо​го людства упродовж кількох тисячоліть.

Чистою та неушкодженою віра в єдиного Бога зберігалася тільки в Церкві старозавітній, створеній Богом у потомстві Авраама.
У новозавітні часи істина єдності Божої не всіма була прийнята та збережена в чистому вигляді. Крім язичників, противниками цього дог​мата були ті з єретиків, в основі вчення яких лежав дуалізм. Такими бу​ли, перш за все, гностики. Усі вони, хоч і визнавали єдиного верховного Бога, але допускали також існування багатьох богів, нижчих (чи еонів), що витікали з Нього, а в матерії бачили самостійне, незалежне від Бога начало чуттєвого матеріального життя й одночасно зла. Не Сам верхов​ний Бог, а один з еонів уявляється ними творцем (деміургом) видимого світу.
З падінням гностицизму з'явилися маніхеї (III IV ст.ст.), які пропагу​вали дуалізм ще послідовніше й повніше, ніж більшість гностиків. Про​тягом пізніших століть противниками догмата про єдиного Бога були павликіани (зявилися в VI ст.; деякі з них визнавали себе за відгалужен​ня маніхейства); згодом так звані євтихи чи маселіани (XI XII ст.ст.) і бо-гомили (X XIII ст.ст.). Псевдовчення богомилів із Болгарії, де виникла ця єресь, внаслідок близьких стосунків руської Церкви з Церквою бол​гарською, проникало і в Русь-Україну. Нині дуалізм є надбанням небага​тьох, відносно малочисельних сект [139, С. 81-82].
§ 1.2.2. Учення Одкровення про Єдність Божу
1. Істина єдності Божої проголошується як в Одкровенні старо​завітному, так і новозавітному.
У старозавітній релігії вчення про єдність Божу складає догмат, який переважно відрізняє цю релігію від релігій усіх інших древніх на​родів. Вірувати в єдиного Бога Творця, Йому одному служити, не визна​вати язичницьких богів і не шанувати їх - головний обов'язок єврея, про який постійно й наполегливо нагадували богообраному народові Мой​сей, пророки та інші боговчені мужі. Першою заповіддю Мойсеевого за​кону була заповідь про шанування Бога: "Я Господь, Бог твій, що вивів тебе з єгипетського краю, із дому рабства. Хай не буде тобі інших богів переді Мною!" (Вих. 20, 2-3). Прощаючись із народом перед смертю, Мойсей наказував зберігати цю таємницю твердо й вічно: "Слухай, Ізраїлю! Господь, Бог наш - Господь один! І люби Господа, Бога твого, усім серцем своїм, і всією душею своєю, і всією силою своєю! І будуть ці слова, що Я сьогодні наказую, на серці твоїм і у душі твоїй" (Повтор. 6, 4-6). Істина єдності Божої лежала в основі державного, суспільного й церковного устрою життя: єврейський народ був спільнотою Єгови, і ніхто не міг стати членом цієї спільноти, не увірувавши в Єгову; царем у ній повинен бути Єгова, для всього народу був один тільки храм (спо-

чатку одна скинія), і в ньому відбувалося служіння одному тільки Єгові.
При ствердженні єдності Божої у священних книгах Старого Завіту нерідко зустрічається найменування Бога в множині ЕЛОГІМ, називається Він також Богом Авраама, Ісаака, Якова (Вих. З, 6, 15), Богом Ізраїлевим (Вих. 5, 1), Богом єврейським (Вих. 4, 22) Богом богів і Господом господів (Повтор. 10, 1). Нема ніякого протиріччя між та​кими виразами старозавітного Писання про Бога та ученням того ж Писання про єдність Божу.
Так, ім'я Елогім не містить думки про множину божественних істот. Якби з цим іменем коли-небудь поєднувалося уявлення, що нагадувало б багатобожжя, то творці священних книг, суворі ревнителі Мойсеевого закону заборонили чи знищили б його уживання для вираження думки про єдиного істинного Бога. Насправді ж воно було більш уживаним іме​нем Божим, і навіть вживається там, де підкреслюється істина єдності Божої, наприклад, у словах: "щоб ти знав, що Господь - Він Бог, і нема іншого, окрім Нього" (Повтор. 4, 35; пор.: Повтор. 10,17 та ін.), або "і ска​зав Бог Мойсееві: "Я той, що є" (Вих. З, 14). Закінчення множини цього імені - це тільки своєрідна лінгвістична форма; за дослідженнями філо-логів-гебраїстів, стосовно істинного Бога вона вживалася не для озна​чення ідеї множини в кількісному значенні, а для позначення Божества взагалі (у тому ж значенні, що Божество), і, в основному, для виражен​ня невичерпної повноти й багатьох властивостей Божества (тобто в зна​ченні Бог єдиний, але сил у Нього незліченна кількість), а також для по​значення найвищої величі Єства, яке називається цим іменем. Іноді вживається це найменування в Старому Завіті разом із присудком в од​нині (у тих тільки випадках, де воно вказує на Бога в Його істинному зна​ченні). Таке своєрідне вживання цього імені дає підставу для припущен​ня, що це імя вказувало на єдність у житті Божества при множині сил у Богові та при безмежній повноті його життя. Воно могло відкривати й де​що більш глибоке, таємне в пізнанні Божества, вказувати на таїнство Святої Трійці (особливо Бут. 1, 1, 26; 3, 22; 11, 7).
Найменування Єгови Богом родоначальників єврейського народу, Богом Ізраїлевим, єврейським також не містить тої думки, що Єгова один не безумовно, а умовно, що Він є Богом народним, Який має вла​ду тільки над Ізраїлем, а інші народи мають своїх владик. Цими найме​нуваннями вказується тільки на особливе ставлення Єгови до народу ізраїльського та народу Божого до Єгови внаслідок домобудівництва людського спасіння, за яким Бог вибрав і відокремив народ єврейський із середовища всіх народів і з'єднав його із Собою союзом власного завіту.
Нарешті, що стосується порівнянь істинного Бога з богами язич-
ницькими, які зустрічаються в Біблії, то священні письменники на​справді не уявляли їх дійсними богами, це зрозуміло із зображень ними метушні та нікчемності язичницьких богів і язичницького культу.
Новозавітні одкровення, навчаючи вірити в триіпостасність Божест​ва, також, перш за все, стверджують істину єдності Божої. Спаситель на запитання законника "Котра заповідь перша з усіх?" відповів: "Перша: Слухай, Ізраїлю, Господь Бог- Бог єдиний" (Мк. 12, 28-29; пор. Повтор. 6, 4).
Апостоли, природно, проголошували єдність Божу щоразу, коли на​лежало їм навертати до Христа багатобожників-язичників. Апостол Пав​ло в Лістрах (Діян. 14, 8; 14, 18), на ареопагові афінському (Діян. 17, 22-31), в Ефесі (Діян. 19, 26) розвінчував багатобожжя й навчав віри в єди​ного Бога, показував, що проповідуваний ним Бог - Творець неба й землі, бо всім опікується, й тому Він один є "істинний Бог". Ця ж істина повторювалась апостолами новонаверненим. Той же апостол Павло писав коринфянам з приводу питання про споживання ідольських жертв, що "ідол у світі ніщо, і що іншого Бога нема, окрім Бога Одного. Бо хоч і існують так звані "боги" чи на небі, чи то на землі, як існує бага​то богів і багато панів, та для нас один Бог Отець, що з Нього походить усе, ми ж для Нього" (1 Кор. 8, 4-6; пор. Рим. З, 29-30; Еф. 4-6 та ін.).
2. Представники древньої Вселенської Церкви, борючись проти по​милок багатобожжя і двобожжя, захищали істину єдності Божої й за до​помогою інтелектуальних міркувань. Заперечуючи неправильні вчення, вони, з одного боку, наводили позитивні докази того, що істинний Бог повинен бути мислимий єдиним, а з іншого - піддавали розбору вчен​ня, що заперечували цей догмат, багатобожжя та двобожжя, показуючи внутрішню їх необґрунтованість. Бог є Єством найдосконалішим, а з по​няттям найвищої досконалості нерозривне поняття єдності. Бог є єством безмежним і таким, що все наповнює Собою, а таке єство мож​ливе тільки одне [140, С. 3; 138, С. 81-82]. До такого ж висновку приво​дить спостереження над світом. Світ один: у житті його проглядається постійний порядок і гармонія: усе спрямоване в ньому до певної мети. Творіння такого світу та керування ним може бути дією тільки єдиного розуму. Якби творіння й помисли були справою багатьох, то у випадку неузгоджених їх дій виникло б безладдя, а узгодження в них бути не мо​гло. "Множинність начал є безбожність". Багатобожжя неможливе.
Якщо один не буде мати чогось такого, що належить іншому, зна​чить, це вже не буде Єством найдосконалішим, це не буде Богом. А як​що в них спільні всі ті властивості, які стосуються буття й сутності, і во​ни не мають ніякої різниці, то нема причини для їх розрізнення, є один Бог, а не багато.

Проти двобожників здорова думка висувала таке: допустимі цією лженаукою два начала, добре та зле, буквально не зрозумілі і склада​ють одне позитивне протиріччя. Як ворожі між собою начала добра та зла повинні уявлятися рівносильними, чи нерівносильними? Якщо вони рівнозначні, то боротьба їх закінчилась би винищенням добра та зла у світі, а якщо вони не рівнозначні, то сильніше знищило б слабше і тоді існувало б у світі або лише добро, або лише зло.
ПИТАННЯ ДЛЯ САМОПЕРЕВІРКИ
1. Поняття про єдність єства Божого.

2. Учення Святого Письма про єдність Божу.

3. Святе Письмо про Божі імена.

4. Святі отці Церкви про імена та єдність Божу.


Розділ 2. Про Бога в трьох особах
У вченні про Святу Трійцю у перші віки християнства певною мірою була присутня ідея про підлеглість Другої та Третьої Осіб Першій. У де​яких випадках така підлеглість була припустима, в інших же призводи​ла до єресі.
В.В. Болотов вважає, що є три види субординації (підлеглості):
1. Випадковий. Син підлягає Отцю як людина, але не як Бог. Так Св. Отці розуміли ряд текстів Св. Писання: Ін. 14, 28: "Отець Мій більший від Мене"; Мф. 19, 17: "Ніхто не є добрий, крім Бога Самого". Такий вигляд підлеглості припустимий для Православного богослів'я.

2. Істотний. У цьому випадку Син не є рівний Отцю за якими-небудь істотними властивостями, що веде до заперечення осіб Св. Трійці. Цей вид підлеглості для церковного розуміння неприпустимий.

3. Іпостасний. Син уявляється нижчим за Отця як такий, що похо​дить від Нього. У ряді випадків (коли Сина Божого уявляють як людину) таке розуміння припустиме; в інших (коли Сина Божого уявляють Богом) -ні [107, С. 8-9].

Догмат про Пресвяту Трійцю
І. Політеїзм і монотеїзм
На зорі людської історії віра в Єдиного Бога була здобутком усіх людей. Одкровення про Єдинобожжя наші прародичі сприйняли в раю і передали своїм нащадкам. Це Передання довгий час зберігалось серед наших предків, допоки вони не поринули в плотське життя і затьмарен​ня розуму, волі та почуттів людей у пристрастях безчестя не призвели до того, що більша частина людства втратила істинну уяву про Бога. Люди, "пізнавши Бога, не прославляли Його, як Бога, і не дякували, але знікчемніли своїми думками, і запаморочилось нерозумне їхнє серце. Називаючи себе мудрими, вони потуманіли і славу нетлінного Бога змінили на подобу образу тлінної людини, і птахів, і чотириногих, і гадів... Вони Божу правду замінили на неправду, і честь віддавали, і служили створінню більш, як Творцеві, що благословенний навіки, амінь", - так пояснює апостол Павло появу язичництва - політеїзму (Рим. 1,21-23, 25).
До часу життя патріарха Авраама віра в Єдиного Бога була надбан​ням небагатьох праведників, до яких належав, наприклад, Мелхиседек, цар Салимський. У потомстві Авраама монотеїстична віра була знову затверджена Богом і огороджена строгим розпорядженням Закону. Так, пророк Мойсей настановляв євреїв: "Слухай, Ізраїлю: Господь, Бог наш
· Господь один!" (Повт. 6, 4). Сам Бог повідомляє через пророка Ісаю: "Я перший і Я останній, і Бога нема, окрім Мене!" (Іс. 44, 6); "Я, Я Гос​подь, і крім Мене немає Спасителя!" (Іс. 43, 11). Істина єдиності Бога знайшла підтвердження в новозавітній проповіді Спасителя: "Слухай Ізраїлю: наш Господь Бог - Бог єдиний" (Мк. 12, 29). У Своїй первосвя​щеницькій молитві Христос молиться Єдиному Істинному Богові (Ін. 17, 3). Апостол Павло також учить: "іншого Бога нема, окрім Бога Одного" (1 Кор. 8, 4). Проповідь монотеїзму в новозавітні часи зустрічала чис​ленних противників, передусім в особах язичників, що залишилися в пітьмі ідолопоклонства й політеїзму, а потім - в особі напівхристиянсь​ких сект гностиків і маніхеїв. Якщо гностики допускали, що, крім верхов​ного Бога, є ще багато нижчих божеств - еонів, то вчення маніхеїв було дуалістичним. Вони вчили про вічну боротьбу двох начал: доброго й злого. Святі отці викривали логічну суперечність політеїзму й дуалізму. Вони вказували, що вседосконалий Абсолют, яким тільки і повинен мис​литись Бог, може бути тільки один. Два або більше незалежних Абсолю​ти неодмінно обмежували б один одного і тому не мали б необхідних для Істинного Бога свободи та досконалості, тобто не були б по суті бо​гами. "Багатоначальність є безначальність, а багатобожжя є безбожжя",

· говорить святий Афанасій Великий [122, С. 176]. Існування зла у світі пояснюється не дуалізмом, а зловживаннями своєю свободою тварни​ми істотами (Ангелами і людьми). Святий Іоан Дамаскін коротко уза​гальнює все, що було сказано древніми отцями і підтверджує істину єдинобожжя (монотеїзму). Він пише: "Бог є досконалий і не має не​доліків, і благістю, і премудрістю, і силою, безпочатковий, безкінечний, завжди сущий, необмежений і, словом сказати, досконалий у всьому. Отже, якщо припустимо існування багатьох богів, то необхідно буде виз​нати різницю між цими багатьма. Бо якщо між ними немає ніякої різниці, то це буде уже один (Бог), а не багато, а якщо ж між ними є різниця, то де ж досконалість? Якщо не вистачатиме досконалості чи благості або за силою, або за премудрістю, або за часом, або за місцем, то це вже не буде Бог. Тотожність же у всьому вказує швидше на Єдиного Бога, а не на багатьох.

І більше того, якщо б було багато богів, то як би зберігалась їх не​описанність. Бо де був би один, там не був би інший. Таким чином ба​гатьма керувався б світ, і не зруйнувався б, і не засмутився б, коли між керівниками пройшла б війна? Різниця спричиняє протиборство. Якщо ж хто скаже, що кожний із них керує своєю частиною, то що ж увело та​кий порядок і зробило між ними поділ? Це, власне, і був би Бог. Отже, Єдиний Бог є досконалий, неописанний, Творець усього, Утримувач і Правитель, над усе і передусім досконалість" [139, С. 81-82].

Язичництво не знало єдиного особливого Бога. На думку багатьох давньогрецьких філософів, над численними богами Еллади царює "не​обхідність" - вищий світ краси і безособистісного буття. У неопла​тонізмі*, як і в сучасному індуїзмі, проповідується містичне вчення про з'єднання з Божественним шляхом розчинення в океані безособистісно​го Божественного Абсолюту.
Навпаки, Бог Біблії - це завжди Особистість. Звичайно, Бог - це Абсолют особистісний, до Якого ми звертаємось на "Ти" і в молитві [67, С. 131]. І навіть на вершинах молитовних споглядань особистість хрис​тиянського подвижника не зникає в глибинах Божества. На цих етапах духовного сходження життя християнина залишається життям свідо​мим. Екстатичні стани з характерною для них втратою свободи й свідо​мості, на думку святого Симеона Нового Богослова, притаманні тільки початківцям, чия природа ще не здобула постійного досвіду споглядання Божественної Реальності [67, С. 109].
Особистісні звертання до Бога відомі не тільки християнству, але й дохристиянському іудаїзму, однак у Старому Завіті Бог ще не розкривав з такою ясністю, як у новозавітні часи, Свою Триєдину Природу. Не бу​ло й істинної взаємності у стосунках між Богом і людиною. Страшний у Своїй величі Бог Ізраїлю наставляв і вчив, від людини ж вимагалось ли​ше повного послуху Його волі [67, С. 131]. Порівнюючи Старий і Новий Завіти, апостол Павло говорить, що перший родив рабство, а другий дарував народження у синівство (Гал. 4, 24, 31). Якщо старозавітному Ізраїлю чужою була уява про Бога як про Отця, тобто як Пана, захисни​ка й покровителя Свого народу [149, С. 751], то в новозавітну епоху ідея Боготцівства корінним чином переосмислювалась і безкінечно поглиб​лювалась. У Христі людство назавжди об'єднувалось з Божеством. На​ше єство (природа) дійсно було усиновлено Богом. Звертаючись до Бо​га із сміливими словами "Отче наш...", ми тим самим свідчимо, що в Церкві ми стали дітьми Божими за сотілесністю Христові і дарованою нам у Христі Божественною благодаттю. Такої близькості стосунків Бо​га й людини Старий Завіт, безумовно, не знав.
Абсолютний монотеїзм виділяв євреїв із середовища язичницьких народів. Але Ізраїль не розумів природи Божества. У християнстві істи​на єдинобожжя одержує подальше висвітлення. У Євангельському Бла​говісті відкривається тайна Божественного Триєдинства: Бог єдиний не тільки тому, що немає іншого Бога, не тільки в силу єдності простоти і незмінності Природи, але також тому, що у Святій Трійці спо​стерігається єдине "Начало" - Особистість Отця, від Якого вічно похо-
* Неоплатонізм - язичницьке філософсько-містичне вчення, що сформувалося до середини III ст. від Р.Х.
дять Син і Святий Дух. Останнє необхідно розуміти, коли ми говоримо про єдиність Божества. "Коли я називаю Бога, я називаю Отця, Сина і Святого Духа. Не тому, що я припускаю, що Божество розсіяне - це означало б повернутися до плутанини фальшивих богів (політеїзму); і не тому, що рахувати Божество зібраним воєдино (без різниці осіб), - це означало б Його об'єднати. Отже, я не хочу впадати ні в іудейство, ра​ди божественного єдинодержав'я, ні в еллінство, через велику кількість богів", - пише святитель Григорій Богослов [133, С. 126]. Таким чином, християнське розуміння Бога як Триєдиного перевершує вузькість язич​ницького політеїзму.
II. Догмат про Святу Трійцю - основа Християнської релігії
Істина Божественного Триєдинства - вершина Одкровення Бога людині. Якщо пізнати Бога як Творця або Єдиного можливо не тільки шляхом надприродного, але й природного одкровення, то догмат про Святу Трійцю як шлях до пізнання тайни Триєдиного Бога відрізняє хри​стиянство від інших монотеїстичних релігій, наприклад, іудаїзму та ісла​му. Відповідно до визначення святого Афанасія Олександрійського, християнська віра - це віра в "незмінну, досконалу й блаженну Трійцю" [122, С. 200].
У сповіданні тайни Трійці міститься досконалість богослів'я та істинне благочестя [122, С. 200]. Для грецьких отців учення про Святу Трійцю і було сферою власне богослів'я. Угледівши потаємну вказівку на тайну Святої Трійці в словах псалма: "у світі Твоїм побачимо світло" (Пс. 35, 10), святий Григорій Богослов пише: "Ми сьогодні прозріли й проповідуємо коротке богослів'я Трійці, від Світу - Отця, прийнявши Світ - Сина, у Світі - Духу" [132, С. 85].
Догмат про Святу Трійцю займає винятково важливе місце в сис​темі християнського віровчення, оскільки на ньому грунтуються інші важливі догмати, зокрема, про створення світу й людини, учення про Таїнства Церкви, та й у цілому все християнське вчення. За словами В. Лосського, тайна Пресвятої Трійці, відкрита Церкві, "є не тільки основа, але й вища мета богослів'я", тому що, на думку Євагрія Понтійського, яку розвиває пізніше святий Максим Сповідник, "пізнати тайну Пресвя​тої Трійці в її повноті - це означає ввійти в єдність із Богом, досягнути обожнення свого єства, тобто ввійти в Божественне життя Пресвятої Трійці" [67, С. 39].
Божественна Трійця є "Альфа й Омега" - Початок і Кінець - духов​ного шляху. Сповіданням Святої Трійці ми починаємо своє духовне жит​тя. Хрещенням в ім'я Божественної Трійці ми входимо в Церкву і в ній знаходимо шлях до Отця, істину в Сині і життя у Святому Дусі.

Віра Апостольської Церкви в Святу Трійцю знайшла своє виражен​ня у Вселенських і Помісних Соборах, у Символі віри, у коротких і шир​ших сповіданнях віри древніх Церков і святих отців різних епох [9, С. 127; 110], у багатій святоотцівській писемності (більш систематично ви​кладена уже із середини II ст. у працях таких ранніх отців, як святий му​ченик Іустин, філософ t святий Іриней Ліонський). Віра в Триєдиного Бо​га відбита також у древньому і більш пізньому літургійному Переданні Церкви. Наприклад, у древніх малих славослів'ях: "Слава Отцю й Сину зі Святим Духом", а також "Слава Отцю й Сину, і Святому Духу" [124, С. 625-634]. Святитель Василій Великий наводить також наступні слова подяки: "Хвалимо Отця і Сина, і Святого Духа Божого* [124, С. 625-634].
III. Незбагненність догмата про Святу Трійцю
Будучи наріжним каменем християнського віровчення, догмат про Пресвяту Трійцю в той же час є догматом таємничим, на рівні розуму неосягненним.
Наш розум заходить у глухий кут перед реальністю Божественного життя. Він безсилий зрозуміти, яким чином Трійця одночасно є й Одини​ця; як "одне і те ж з'єднано і розділено" або, що це за незвичайне "розділення з'єднання" і "єднання роздільного" [134, С. 11]. На думку святого Григорія Нісського, людина, просвічена Святою Трійцею, хоча й отримує деяке "скромне боговідання", не може, однак, "зрозуміти сло​вом цього таїнства: як одне і те ж, що числиться, і уникає числення, і роздільним здається, і міститься в одиниці" [124, С. 244]. Твердження, що "Бог однаково і Одиниця, і Трійця" [37, С. 37] (тобто одночасно і те й інше), уявляється нашому розумові як протиріччя. Дійсно "троїчний дог​мат є хрест для людської думки" [37, С. 38]. У силу обмеженості людсь​кого розуму тайна Святої Трійці не може бути точно виражена в слові. Її можна певною мірою осягнути тільки практикою духовного життя. "Не встигну подумати про Одного, як окрилений Трьома. Не встиг розділити Трьох, як підношусь до Єдиного", - говорить святитель Григорій Бого​слов [132, С. 260]. До Бога, зокрема, не можна застосувати звичну для нас категорію числа. Розглядаючи властивості чисел і пробуючи набли​зитись до тайни числа "три", святитель Григорій Богослов відмічає внутрішню повноту цього числа, оскільки 1 - число убоге, 2 - число розділююче, а 3 - перше число, яке переважає і бідність одиниці, і розділення двійки. Воно одночасно включає в себе і єдність (1), і підмножину (3) [133, С. 126].
Між іншим, як зауважували отці Церкви, до Бога не можна застосо​вувати ніяке число, ні 1, ні 3, тому що рахувати можна тільки предмети, розділені простором, часом і силами. Але Божественна Трійця є абсолют​на Єдність. Між Особами Святої Трійці немає ніякого проміжку, немає
нічого вставного, ніякого перетину чи розділення [126, С. 90; 132]. У відповідь на звинувачення у трибожжі святитель Василій Великий пише: "Ми не ведемо рахунок (Богів), переходячи від одного до множини шля​хом додавання, говорячи один, два, три, або перший, другий, третій, то​му що "Я перший і Я останній, і окрім Мене немає Бога" (Іс. 44, 6). Ніколи до цього дня не говорили: "другий Бог (або третій)", але поклонялись Бо​гові від Бога..., сповідуючи єдність Божества" [124, С. 244]. Одкровення про Святу Трійцю уявляється апорією* тільки для нашого обмеженого ро​зуму. У самому Божественному житті немає ніяких антиномій або супе​речностей. Святі отці споглядали Єдину Трійцю, у Якій, як це не парадок​сально, єдність аніскільки не суперечить трійництву [87, С. 250]. Як такий, що досягнув досконалості в боговидінні, святитель Григорій Палама пи​ше, що Бог є "Одиниця в Трійці й Трійця в Одиниці, незлито з'єднана і не​роздільно розрізнена. Одиниця, Вона ж і Трійця всемогутня" [7, С. 110].
Богослів'я не ставить перед собою мету зняти тайну, пристосував​ши багатоодкровенну істину до нашого розуміння, але закликає нас змінити наш розум так, щоб він став здатним до спостереження Боже​ственної реальності. Для того, щоб удостоїтись споглядання Святої Трійці, потрібно досягти стану обожнення. Святитель Григорій Богослов пише: "Будуть ті співспадкоємці досконалого світу удостоєні і спогля​дання Пресвятої й Владичної Трійці..., які зовсім з'єднаються з доскона​лим Духом, і це буде, як я думаю, Царство Небесне" [67, С. 27]. Дух Свя​тий, що від Отця виходить і в Сині перебуває, розкрив святим отцям ро​зум до пізнання тайни Божественного Триєдинства.
IV. Троїчна термінологія
Вперше термін "Трійця" введений в богослов'я апологетом II століття святителем Феофілом Антіохійським [7, С. 129], але це не зна​чить, що до того часу Свята Церква не визнавала троїчну таємницю. Учення про Бога в трьох особах має основу в Святому Письмі Старого і Нового Завітів. Головним завданням богослів'я в IV столітті було вира​зити в точних зрозумілих формулюваннях учення Церкви про Триєдин​ство Бога. У біблійному тексті, як виявилось, немає відповідних слів для вираження троїчної термінології. Уперше це особливо гостро відчули православні отці в суперечці з аріанами на Першому Вселенському Со​борі 325 року. Усі біблійні вислови про Божество Сина аріани перефра​зовували на свій лад, щоб довести, що Син - не Бог, а творіння. Напри​клад, православні хотіли ввести у визначення Собору про Сина біблійний вираз "із Отця", але аріани заперечили, що все з Бога, оскільки "для нас один Бог - Отець, що з Нього походить усе..." (1 Кор.
Aporia- грецьк., нерозв'язна суперечність.

8, 6; див. також: 2 Кор. 5, 18). На слова Послання до коетосян, що Син "є образ невидимого Бога" (Кол. 1, 15), аріани відповідали, що і людина є образ Бога (1 Кор. 1, 6). Необхідно було віру у Святу Трійцю виразити такими словами, які б єретики не могли витлумачити в дусі свого вчен​ня [106, С. 33]. Для цього отці Собору скористались не біблійними, а філософськими поняттями.
Для позначення Природи Божества, загальної для Трьох Осіб, святі отці вибрали слово "сутність" (грец. - оіхп'а). Три Особи Святої Трійці мають одну Божественну Сутність.
Щоб виключити можливість неправильних припущень, нібито ця Сутність належить переважно Якій-небудь із Осіб (наприклад, Отцю) або що Сутність рівно чи нерівно поділена між Особами, потрібно вве​сти ще одне поняття - "єдиносущний" (грец. - фооь'тод ). Воно дозво​лило з необхідною чіткістю виразити тайну Триєдинства Божества. "Єдиносущний" означає тотожний. Будучи внесеним у Символ Віри, слово "єдиносущий" визначає Сина як Бога, Який володіє тією ж Сутністю, що й Отець. Разом з тим це поняття має ще й те достоїнство, що непрямо вказує на різницю Осіб, тому що єдиносущним можна бути тільки з кимось іншим, а не із самим собою. І все ж сильніше цей термін підкреслює єдність, ніж різницю Осіб.
Щоб якомога виразніше вказати на існування різниці Божественних Осіб, грецькі отці ввели в богослів'я поняття "іпостась" (грец.). Воно дозволяло позначити неповторність, особистісний ха​рактер кожної Особи Святої Трійці. Грецька філософія не знала тайни особистості і не мала поняття для позначення особистості. Слово особистість, у грецькій літературі було синонімом слова -"сутність" або "існування". Святі отці змінили значення першого з них. "Іпостась" у богослів'ї означає особистість. Таким чином, грецькі отці не просто запозичили філософські терміни і перенесли їх у богослів'я. Во​ни створили нову богословську мову, "переплавивши мову філософів", перетворили її так, щоб вона могла виражати християнську істину - ре​альність особистості у Богові й людині, тому що людина створена за об​разом Божим [67, С. 138].
Особистість володіє природою і в певному смислі вільна відносно неї. Заради вищих цілей особистість може йти на страждання та жерт​вувати своєю природою. Так, людина покликана досягнути богоподоби, тобто вона повинна, з Божою допомогою, перевершити, перетворити свою пропащу природу.
Заслуга у встановленні чіткої богословської термінології у вченні
Святої Трійці належить святителю Василію Великому. До нього богосло​ви різних шкіл вживали різні терміни, що створювало плутанину й неро​зуміння в середовищі православно налаштованих єпископів. Відповідно до термінології святителя Василія Великого, "усія" означає сутність, тоб​то взагалі те, що об'єднує предмети (особи) одного роду, а "іпостась" -власне значення слова "особистість"*, конкретний предмет або особу. Наприклад, у Петра, Павла і Тимофія одна й та ж людська сутність, але кожний з них у певному смислі неповторний, кожний з них - унікальна осо​бистість , або іпостась. Іменами Петро, Павло і Тимофій ми позначаємо особистості цих людей, а словом "людина" -їх сутність [126, С. 85-88].
Якщо поняття про "усію" (як загальне) і про "іпостась" (як часткове) точно перенести з уявленнями про людину у вчення про Святу Трійцю, то це привело б до трибожжя, оскільки людські особистості, маючи од​ну сутність, живуть усе-таки відокремлено, роздільно один від одного. Їх єдність тільки мислиться. У Святій Трійці ж, навпаки, три Іпостасі з'єднані в реальній єдності нероздільної Істоти (Сутності). Кожна з Них не існує без двох Інших. Єдиносутність трьох Божественних Осіб немає аналогів у тварному світі, тому поняття про "сутність" та "іпостась" як в "загальному", так і в "частковому" перенесені святителем Василієм Ве​ликим у троїчне богослів'я не в точному смислі, а із зауваженням, що Сутність Трьох Іпостасей абсолютно єдина [105, С. 303-305].
Східним отцям потрібно було чимало часу й праці, щоб довести За​ходу правомірність формули: "єдина сутність і три іпостасі". Святитель Григорій Богослов писав, що "західні єпископи через бідність своєї мо​ви і недостатність найменувань не можуть розрізнити грецьких термінів "сутність" та "іпостась", однаково позначаючи по-латині і те, й інше як "substantia" (субстанція)" [100, С. 22].
У визнанні існування Трьох Іпостасей Захід вбачав тритеїзм, сповідування трьох істот, або трьох богів. Західні богослови вченню про три Іпостасі надали перевагу вченню про Трьох Осіб (persona), що, у свою чергу, насторожувало східних отців.
Справа в тому, що слово "особа"  в давньо​грецькій означало не особу, а личину або маску, тобто щось зовнішнє, випадкове. Першим цей термінологічний бар'єр зруйнував святитель Григорій Богослов, який у своїх творах ототожнив слова "особа" та "іпо​стась", розуміючи під ними особистість [132, С. 213]. Тільки після Друго​го Вселенського Собору було досягнуто погодження богословських мов Заходу й Сходу: слова "іпостась" та "особа" були визнані синонімами**.
* "Іпостась" означає особистість, якщо розмова стосується Бога чи розумних творінь (Ангела або людини).
** У подальшому викладі поняття "іпостась", "особистість" та "особа" тотожні і взаємозамінні.

Потрібно розуміти, що в деяких догматичних творах* між терміна​ми "сутність" і "природа" є різниця. Під Сутністю завжди розуміється не​осяжна глибина Божества, а Природа - більш широке поняття, що включає в себе Сутність, волю й енергію Бога. У рамках такої терміно​логії ми можемо частково пізнавати Природу Божу, при цьому ж Сутність Його для нас. залишається недосяжною.
§ 2.1. Богоодкровенність догмата про Святу Трійцю
Поняттям про досконалості Бога, єдиного за своєю сутністю, не ви​черпується вся глибина богопізнання, яке подароване нам в Одкро​венні. Воно вводить нас у найглибшу таємницю життя Божества, зобра​жуючи Бога єдиним у єстві Своєму та троїчним в особах. Пізнання цієї найглибшої таємниці дає людині тільки Одкровення. Якщо до деяких знань про властивості божественної сутності та визнання єдності Божої людина доходить шляхом власних роздумів, то до істини, що Бог єди​ний у єстві Своєму та троїчний в особах, не може піднестися природни​ми силами ніякий людський розум. Догмат про троїчність осіб у Богові є догматом богоодкровенним, догматом власне християнським. Сповіду​вання цього догмата відрізняє християнина від іудеїв, від мусульман і від язичників.
У самому християнському віровченні цей догмат головний. Без ви​знання трьох осіб у Богові немає місця ні вченню про Бога-Викупителя, ні вченню про Бога-Освятителя. Будучи наріжним догматом християнст​ва, догмат про Пресвяту Трійцю в той же час є і найнезбагненнішим не тільки для людей, а й для ангелів. Найживіше уявлення і найпроник​ливіший розум людський не можуть збагнути, як у Богові три особи, із яких кожна є Бог, не три Боги, а один Бог? Що таке народження й сход​ження, і яка різниця між ними? Усе це відомо тільки Духові Божому. "А нам Бог відкрив це Своїм Духом, усе бо досліджує Дух, навіть Божі гли​бини" (1 Кор. 2, 10) [139, С. 85-99].
§ 2.2. Історія догмата про Святу Трійцю
Зрозумілості і чіткості вчення Одкровення про Святу Трійцю до​сягнуто в Церкві поступово, у зв'язку з боротьбою проти псевдовчень, що виникали. В історії розкриття догмата про Святу Трійцю розрізняють три періоди:
1. Виклад догмата до появи аріанства, коли розкривалося пере​важно вчення про істотність Божих осіб при єдності Божества.
* Наприклад, у працях В. Лосського. Такої ж термінології дотримується і архімандрит Ісайя (Белов) в своїй догматичній праці.
2. Визначення вчення про одноістотність при іпостасності божест​венних осіб у боротьбі з аріанством і духоборством.

3. Збереження церковного вчення про Святу Трійцю після Другого Вселенського Собору.

Перший період. Перші християни сповідували Отця, і Сина, і Свя​того Духа у формулі хрещення, у символах віри, у славослів'ях Св.Трійці, богослужбових піснеспівах і мученицьких сповідуваннях віри, але до окремих визначень властивостей взаємних відносин осіб Св.Трійці вони не доходили. Мужі апостольські у своїх писаннях говори​ли про Трійцю, повторюючи майже з буквальною точністю апостольські висловлювання.
Деякі з тих, що прийняли християнство, не в змозі були відмовити​ся від поглядів іудейства чи язичницької філософії. Єретики, виховані на букві закону Мойсеевого, у якому сказано: "Слухай, Ізраїлю, Господь, Бог наш - Господь один!", не розрізняли ніяких осіб у Богові; істину єдності Божої вони стверджували буквально, зосереджуючись на вчен​ні про Св. Трійцю. Христос-Спаситель, на їхню думку, не є істинним Си​ном Божим. Гностики, дотримуючись крайнього дуалізму в поглядах на відносини між Богом і світом, духом і матерією, стверджували, що Бог без втрати Свого Божества не може втілюватися, бо матерія є злим на​чалом, тому й Син Божий, Який утілився, не може бути Богом. Він є тільки особою, безперечно, божественної природи, але лише через витікання, що відділилося від верховного Бога. Псевдовчення прихиль​ників іудейства та гностиків розвінчували християнські апологети: св. Іустин Мученик, Татіан, Афінагор, Феофіл Антіохійський, особливо Іри​ней Ліонський у книзі "Проти єресей", Климент Олександрійський у "Строматах".
У III столітті з'явилося нове псевдовчення про Святу Трійцю - мо​нархіанство, яке виявилося у двох формах: динамічне, чи евіонейське, й модалістичне (інакше патрипасіанство).
Динамістичний монархіанізм (першими представниками були Фео​дот Кожевник, Феодот молодший (банкір), Артемон), вищого свого роз​витку досяг у Павла Самосатського (пом. 272), який навчав, що існує єдина Божественна особистість: Отець, Син і Дух Святий не самостійні божественні особистості, а тільки божественні сили, тобто сили одного й того ж Бога. Коли ж Писання говорить про трьох осіб у Божестві, то це тільки три різних імені, що даються одній і тій же особі. Зокрема, Син, що називається в Писанні також Логосом і Мудрістю Божою, є в Богові тим же, що й у людині розум. Як людина перестала б бути людиною, ко​ли відняти від неї розум, так і Бог перестав би бути особистістю, якщо відняти від Нього Логос. Логос є вічною самосвідомістю в Богові і в цьо​му значенні одноістотний з Богом. Цей Логос вселився й у Христа, але

повніше, ніж уселяється в інших людей, і діяв через Нього у вченні й чу​десах. Під впливом Божественної сили, що знаходиться в ньому, "як інший в іншому", Христос, проста людина, яка народилась від Духа Свя​того й Марії Діви, досяг найвищої можливої для людини святості й став Сином Божим, але в такому ж значенні, у якому інші люди називаються синами Божими. Як тільки вчення Павла Самосатського стало відомим, проти нього виступили з викриваннями всі відомі на той час пастирі Церкви - Діонісій Олександрійський, Фірміліан Каппадокійський, Гри​горій Чудотворець та інші. Крім того, православне вчення було йому протиставлене в особливому "Посланні шести православних єпископів до Павла Самосатського", а потім і на помісних соборах в Антіохії, а сам він позбавлений єпископського сану та відлучений від церковного спілкування.
Одночасно з евіонійським розвивався також монархіанізм патрипасіанський. Головними представниками його були: Праксій, Ноет і Са​велій Птолемаідський (середина III ст.). Вчення Праксія і Ноета в основ​них рисах таке: божественна особистість одна в найвужчому значенні, це Бог Отець. Але й Спаситель світу - це Бог, а не проста людина (тільки не окремо від єдиного Господа Отця), Він є Сам Отець. До свого втілен​ня Він відкривався в образі (модусі) ненародженого Отця, а коли заба​жав перетерпіти народження від Діви, то прийняв образ (модус) Сина не за подобою людською, а за божеством, став Сам Сином Своїм вла​сним, а не Сином іншого. Під час земного життя Свого перед усіма, що бачили Його, Він проголошував Себе Сином, але від тих, що можуть вмістити, не приховував і того, що Він - Отець. Муки Сина для цих єре​тиків були муками Отця.
Учення про Духа Святого Праксій й Ноет не викладали. Їх учення знайшло собі немало послідовників, особливо в Римі. У зміненій філо​софській формі воно відродилося вже на Сході.
Засновником його був Савелій, у минулому римський пресвітер і спочатку чистий патрипасіанин. У свою систему він увів і вчення про Святого Духа. Суть його полягає в тому, що Бог є безумовна єдність, безмежна, неподільна і сама в собі замкнена "монада". Одвіку вона зна​ходилась у стані бездіяльності або мовчання, але потім Бог виголосив Своє Слово, або Логос, і почав діяти. Творіння світу було першим про​явом Його діяльності, після чого виникла низка нових дій і проявів Бо​жества. У Старому Завіті Бог поставав як Законодавець Бог Отець. У Новому - як Спаситель Бог Син і як Освятитель Святий Дух. Існує, отож, лише трійця об'явлень єдиної Божественної особистості, але не Трійця іпостасей [104, С. 30-59].
Оскільки головною помилкою монархіанства було заперечення
особистості та вічного буття Отця, Сина і Святого Духа, то захисники одкровенно-церковної істини в боротьбі проти монархіан головну увагу звертали на розкриття істини про дійсне буття та розпізнання Божест​венних Осіб за їх особистими властивостями.
Вчення Тертуліана про Св. Трійцю можна сформулювати так: кож​на з Осіб є Бог; Вони розрізняються як Особи, але єдині як субстанція.
Молодший сучасник Тертуліана Оріген також мав у своєму вченні як позитивні, так і негативні моменти. Позитивним є твердження про те, що народження Сина - акт вічний, який відбувається постійно, а також формула "Три Особи й одна Трійця". До негативних положень можна віднести те, що, згідно з Орігеном, тільки Отець є Бог у власному зна​ченні (у грецькій з артиклем), а Син - ні (у грецькій без артикля). Моли​тися можна тільки Отцю, а Сину - лише як посереднику. Проте відмінності між "усією" та "іпостассю" (сутністю та особою) проведено в Орігена не зовсім ясно й точно. Це стало причиною того, що при розмірковуванні про взаємовідносини Осіб Святої Трійці між собою Оріген упав в однобічність, поставивши на перше місце Отця як Бога у власному смислі, Сина нижче від Отця, а Духа нижче від Сина. Так ви​ник субординалізм, або співпідлеглість Осіб Святої Трійці за Єством. Цей субординалізм поклав початок аріанству [104, С. 59-81; 37, С. 514-559].
Після Тертуліана вчення про Святу Трійцю на Заході не набуло роз​витку, а на Сході все, що стосувалося цієї великої таємниці, тією чи іншою мірою залежало від Орігена. Тих, хто розвинув позитивні момен​ти його вчення, прийнято називати правими орігеністами (св. Олек​сандр Олександрійський, св. Григорій Чудотворець), а тих, хто розвивав невдалі його положення, лівими орігеністами (св. Діонісій Олек​сандрійський, пресвітер Памфіл, Євсевій Кесарійський) [104, С. 81-123].
Другий період. У IV столітті, з появою аріанства та македоніанст​ва, відкрився новий період розкриття догмата про Св. Трійцю. Істотною рисою цих псевдовчень була думка про іншосутність стосовно Отця Си​на і Св. Духа: її аріанство застосувало до Сина, а македоніанство і до Духа Святого. Протягом цього періоду було розвинуто переважно вчен​ня про одноістотність осіб Св. Трійці.
Аріанство, поставивши своїм завданням примирити вчення Одкро​вення про троїчність осіб у Богові з догматом про єдність Божу, думало досягнути цього засобом заперечення рівності (та одноістотності) між особами Святої Трійці за Божеством через приниження Сина й Духа до числа творіння. Засновником цієї єресі олександрійським пресвітером Арієм було викладено тільки вчення про Сина Божого та Його співвідно​шення з Отцем. Основні положення вчення такі:
1. Бог єдиний. Те, що відрізняє Його від усіх інших істот і винятково

Йому властиве, є Його безначальність і ненародженість. Син же є наро​джений, значить, Він не рівний зі Своїм ненародженим Отцем, тому що як народжений Він повинен мати початок Свого буття, тим часом як істинний Бог безначальний. Як такий, що має начало, не співвічний з Отцем.
2. Божественна природа духовна й проста, тому в ній нема поділу. Якщо Син має начало буття Свого, то Він народжений не з єства Бога Отця, а тільки з божественного бажання, народжений дією всемогутньої божественної волі з не сущих, інакше створений.

3. Як творіння, Син не є власний, природний Син Отця, а Син тільки за іменем, за всиновленням; Він не є й істинним Богом, а Богом тільки за іменем, є тільки обожненим творінням. На запитання про сенс буття такого Сина Арій відповідав дуалістичною протилежністю Бога й світу: між Богом і світом, згідно з його вченням, існує нездоланна безодня, то​му Він не може ні творити його, ні мислити про нього безпосередньо. Побажавши створити світ, Він створив спочатку одну істоту, щоб за її участю створити й решту всього [104, С. 127-270; 35, С. 15-90].

Арій зосередив свою увагу на вченні про Сина Божого, а вчення про Святого Духа майже не торкався. Арій відмовляв Синові в єдиносущ-ності (одноістотності) з Отцем. Бог був у нього не тільки єдиним, але й єдиною особистістю. Македоній, єпископ Константинопольський, розви​нув аналогічне аріанському псевдовчення про Святого Духа. Він на​вчав, що Дух Святий є творінням Сина, що Він незрівнянно нижчий від Отця й Сина, що стосовно Них Він тільки службова "твар" (службове творіння), що Він не має з Ними однієї слави й честі поклоніння, і що, взагалі, Він не Бог і не повинен бути іменований Богом, Він тільки наба​гато вищий за ангелів [35, С. 93-123].
Як аріани, так і македоніанці, перекручували християнський догмат про Святу Трійцю. Тому Церква виступила проти цих єресей, вживши для викриття їх рішучих заходів, вдавшись до таких надзвичайних за​собів, як скликання 1-го й 11-го Вселенських Соборів. Плодом боротьби Церкви проти згаданих єресей та їхньої богословської творчості став Нікео-Царгородський символ віри. Особливу ревність у викритті цих єресей і в захисті церковного вчення проявили святі Василій Великий, Григорій Богослов і Григорій Нісський. На Заході найбільш сильними та . знаменитими захисниками Православ'я у боротьбі проти аріанства бу​ли святий єпископ Іларій Піктавійський (пом. 368), Євсевій Вергельсь​кий та інші. Їхні зусилля були спрямовані на утвердження вчення про одно істотність Осіб Святої Трійці, а також на розмежування понять "сутність" та "іпостась" й установлення точного їх змісту [104, С. 258-261].
Твори цих стовпів Церкви відрізняють висота й глибина бого-
словської думки, точність термінології. За їхнім роз'ясненням, Божест​венну природу, загальну для всіх Осіб Святої Трійці, яка віддзерка​люється в кожній з Них, означає особа, суб'єкт, та Божественна Осо​бистість, Котра віддзеркалює природу і споглядає її, так би мовити, по-своєму. Іпостасі суть образи буття єдиної Божественної сутності, вічні та незмінні образи самоодкровення Божественного єства, розумні, які володіють особистим буттям. Кожна з Них (Іпостасей) є Богом у нероз​ривній (неподільній) єдності з іншими Іпостасями, і тому всі Вони скла​дають єдиного Бога [104, С. 219-236]. "Усі три суть єдино (одно), - гово​рить Григорій Богослов, - Одиниця в Трійці поклоняєма, Трійця в Оди​ниці очолювана, уся царствена, єдинопрестольна, рівнославна" [104, С. 511].
Третій період. У Нікео-Царгородському символі віри викладено яс​не й точне вчення про одноістотність Осіб Святої Трійці, а також учення про Іпостасну різницю Божественних Осіб. Надалі турбота Церкви зво​дилась лише до збереження в незіпсованості (чистоті) того вчення, яке ми й маємо у Східній Православній Церкві. Єресі, що виникали після Другого Вселенського Собору, по суті не мали сили, оскільки не являли собою чогось суттєво нового. З них заслуговують уваги лише тритеїзм, або трибожжя (VI ст.), і тетратеїзм, або чотирибожжя (VI - VII ст.ст.). Три​теїсти, ототожнюючи єство та особу, говорили, що три Божественні Осо​би - це і три божественні сутності, окремі й самостійні; а єдність Святої Трійці вони розуміли як узагальнення, як родове поняття. Тетраїсти, крім трьох Осіб у Трійці, уявляли ще окрему від Них божественну сутність, яка стоїть ніби поза Ними й у котрій усі вони беруть участь і черпають із неї своє божество. Ці єресі великого значення не мали. У боротьбі з ними було достатньо самого з'ясування їхньої неузгодже​ності з ученням про Трійцю, вираженого в Нікео-Царгородському віро​визначенні.
У новітній час антитринітарне вчення намагалися відновити Михаїл Сервет і Фауст Соцін. Михаїл Сервет розумів Трійцю не як три са​мостійні Іпостасі, а як Трійцю одкровень. Бог за природою та Іпостассю один, тобто Отець, Син і Дух Святий не є окремі від Отця особи, а тільки Його різні прояви, або модуси. У цьому вченні ми маємо відновлення савеліанського вчення (монархіансько-модалістичного напрямку). Соцін (XVII ст.) не міг примирити троїчність осіб у Богові з єдністю Його єства. Він визнавав, що Бог один, єдине божественне єство і єдина божествен​на особа. Син Божий не є самостійною Божественною Іпостассю, а тільки уособленням історичного Христа. Христос - проста людина. Си​ном Божим він може бути названий у невласному розумінні, у якому си​нами Божими називають усі віруючих. У порівнянні з іншими він тільки

мав перевагу й був улюбленим Сином Божим. Дух Святий є божествен​ним диханням або силою, що діє у віруючих від Бога Отця через Ісуса Хри​ста. Тут ми бачимо відновлення монархіанства динамічного [72, С. 162-163]. В інших єресях новітнього часу відновились інші відтінки монархіан​ства. Наприклад, в армініанстві повторився древній субординалізм. Так, Яків Арміній учив, що Син і Дух Святий нижчі від Отця за божеством, бо від Нього запозичують своє божественне достоїнство. Сведенборг (XVII-XVIII ст.ст.) відновив патрипасіанське бачення, оскільки навчав, що існує тільки один Бог, Який прийняв людську подобу, віддав Себе на страждан​ня та хресну смерть і через усе це звільнив людство від влади пекельних сил [70, С. 111, 120-121, 127]. У новітній філософії намагались з'ясувати сутність цього догмата силою лише одного розуму (Фіхте, Шеллінг, Гегель). Це приводило до того, що від християнського догмата залишились тільки терміни, які означали протилежні догмату пантеїстичні поняття, що зовсім знищують християнське вчення. Це показує, що догмат про Святу Трійцю є таїнством таїнств, і якщо розум про це забуває, то він обов'язково пере​кручує його і впадає в оману та єресі [7, С. 127-129].
§ 2.3. Учення Церкви про Святу Трійцю
Догмат про Святу Трійцю викладений Церквою в усіх трьох симво​лах, якими нині в ній користуються, але з найбільшою повнотою та роздільністю він викладений у так званому символі св. Афанасія, а са​ме: "Віра кафолічна така є: єдиного Бога в Трійці й Трійцю в єдності ша​нуємо, не зливаючи іпостасі та не розділяючи єства. Бо інша є іпостась Отця, інша іпостась Сина, інша Святого Духа [117, С. 84].
Отець ні від кого ні створений, ні народжений. Син від Отця Само​го є, не створений, але народжений. Дух Святий від Отця не створений, не народжений, але Той, що сходить від Нього.
І в цій Трійці немає першого чи останнього, немає більшого чи мен​шого, а цілі три іпостасі, що співіснують одна з одною і рівні між Собою" [117, С. 84].
Усе вчення про Святу Трійцю, викладене в цьому символі, очевид​но, зводиться до наступних трьох положень:
I. Бог троїчний, і троїчність ця полягає в тому, що в Богові три осо​би, три іпостасі: Отець, Син і Святий Дух.

II. Кожна особа Трійці є Бог, однак вони в жодному разі не є три бо​ги, а єдине божественне єство.
ІІІ.Усі особи Трійці розрізняються між собою особистими властиво​стями.
Згідно з порядком цих положень і викладемо вчення про Пресвяту Трійцю.
І. Троїчність Осіб у Богові
Коли Церква вчить нас вірувати в троїчність Божества, то вона вка​зує цим, перш за все, на необхідність мати живу впевненість у бутті трьох осіб у Божестві. Це означає, що Отець, Син і Святий Дух повинні бути визнані не як три властивості, чи сили, чи явища й дії однієї й тієї ж божої особистості, а як три між собою дійсно різні особи Божества, що мають кожна свою особливу самостійність і свої особливі риси, якими вона не змішується з іншою особою.
§ 2.4 Старозавітні вказівки на троїчність осіб у Богові
Істина про те, що в Богові дійсно три особи, нам виразно відкрита у Новому Завіті. Сповіщено було, однак, про цю істину й у Старому Завіті, хоча вказівки на неї сховані під покровом таємничих та загадко​вих зворотів і мовних висловів.
До них належать:
1. Початкові слова Буттєписьменника: "На початку Бог створив Не​бо та землю" (Бут. 1, 1). У цьому місці єврейського тексту слово Елогім, власне Боги, виражає множину, проте вислів створив указує на єдиність Творця. Здогад про вказівку, таким чином, на таїнство св.Трійці заслуговує на повагу [117, С. 84-85].

2. Слова Божі перед створенням людини: "Створімо людину за об​разом Нашим та за подобою Нашою" (Бут. 1, 26); перед вигнанням грішних прабатьків із раю: "Ось став чоловік, немов один із Нас, щоб знати добро й зло" (Бут. З, 22).

Пояснення цих висловів як залишків політеїзму в єврейській релігії неправильне, тому що ця релігія ніколи не твердила про існування ба​гатьох богів. Пояснення як припущення бесіди Бога з ангелами не може бути визнаним тому, що осіб, із якими радиться Бог, зображують як рівних Йому (Бут. З, 22), що володіють творчою силою (Бут. 1, 26), що ангелам не властиве.
Пояснення, що є звичай сильних світу говорити про себе в мно​жині, неприпустиме, тому що звичай цей з'явився тільки з розвитком політичного ладу в єврейському народі, з утворенням Західної та Східної Римських імперій, у яких до кожного з імператорів зверталися у множині на знак удаваної нероздільності держави.
Існують також вказівки на те, що в Богові саме три особи, але без найменування й розрізнення їх.
Деякі з древніх учителів бачили таку вказівку в описі Мойсеєм об'явлення Божого Авраамові у вигляді трьох мандрівників : "І явився до нього Господь між дубами Мамре, а він сидів при вході в намет під час

денної спеки. І він звів очі свої та й побачив: ось три мужі стоять біля нього. І побачив, і вибіг із входу намету назустріч їм, і вклонився до землі, та й промовив: "Господи, коли тільки знайшов я милість в очах Твоїх, не проходь повз Свого раба!" (Бут. 18, 1-3). Авраам, як говорить бл. Августин, зустрічає трьох, а поклоняється Єдиному. Побачивши трьох, він зрозумів таїнство Трійці, а поклонився ніби Єдності, сповіду​вав єдиного Бога у трьох особах.
Більшість св. отців гадала, що найпершим гостем Авраама був "Ан​гел Єгови", Логос чи Син Божий, що побажав цього разу набути подоби ангельської, за подобою того, як пізніше Він сприйняв єство людське; два ж останні були ангелами.
Інша загальна вказівка на тайну Св. Трійці подається в трикратно​му закликові серафимів до Бога: "Свят, свят, свят, Господь Саваоф" (Іс. 6, 3), який чув пророк Ісайя під час обрання його в пророче служіння. Ісайя говорить, що він бачив Господа, "що сидів на високому та підне​сеному престолі" (Іс. 6, 1), "... і почув голос Господа, що говорив: "Кого Я пошлю і хто піде для Нас?" (Іс. 6, 8). Отже, Ісайя бачив і чув голос від єдиного Бога, тим часом іти належить йому від імені декількох. А що ці декілька були особи божественні, про це свідчить апостол Іоан, коли го​ворить, що Ісайя разом із Господом бачив і Славу Сина Божого (Ін. 12, 41), і апостол Павло, котрий указував, що Ісайя чув голос Духа Святого, що посилав його до народу ізраїльського (Діян. 28, 25, 26). Звідси, зро​зуміло, що трикратне "свят" має внутрішнє співвідношення з трьома особами Божества.
3. Мойсей, описуючи богооб'явлення, що були за часів патріархів, того, який являвся, іменує часто Ангелом-Єговою та Ангелом Єгови і зо​бражує його як особу божественну, приписує йому владу, силу й дії, вла​стиві тільки Богові. Цей же ангел Єгови уявляється таким, що уклав уго​ду з ізраїльським народом і вивів його з Єгипту (Вих. З, 2-12), врятував його від руки єгиптян біля Червоного моря і перебував у стовпі вогнен​ному й хмарному під час мандрів по пустині (Вих. 14, 15-31; Числ. 20, 16). Пр. Ісайя стосовно ставлення Господа до долі народу ізраїльсько​го, про Ангела говорить:"... і став Він для них за Спасителя. В усякому утиску їхньому тісно було і Йому, і Ангел обличчя Його спасав, любов'ю Своєю й Своїм милосердям Він викупив їх, і їх підніс, і носив усі дні в давнину" (Іс. 63, 8-9). Хто такий цей таємничий Ангел-Єгова чи Ангел ли​ця (обличчя) Його, тобто Ангел, що являв собою обличчя самого Госпо​да? Припустити, що це є тварно-службовий дух (така думка прийнята Римо-Католицькою Церквою), суперечило б тексту біблійних оповідань (цей Ангел є Ангелом завіту; Мал. З, 1).
Таке розуміння підтверджується й свідченням ап. Павла про те, що це Ісус Христос був супутником євреїв, коли вони йшли з Єгипту в обіця​ну землю, чудово давав їм їжу й пиття та деякі з них його спокушали (1 Кор. 10, 31, 4-9; пор.: Вих. 17, 1-6; Числ. 20, 2-11). У Східній Церкві з давніх часів стверджувалася думка, що в особі Ангела Єгови відкривав​ся та діяв Сам Син Божий.
4.
Від Господа в Старому Завіті відрізняється ще Його Премудрість, у деяких місцях вона зображується як особистість, котра сама себе усвідомлює й відображає в собі премудрість Бога та виявляє її зовні у світі. Найбільш чітке її зображення є у Приповістках Соломона: "Коли ставив основи землі, - то я майстром у Нього була, і була я веселощами день-у-день, радіючи перед обличчям Його кожночасно" (Прип. 8, 29- 31).
Присвоювані Премудрістю Самій Собі властивості: досвітове, але самостійне особисте буття при Єгові, безначальне вродження від Бога, посередництво при творенні світу - тотожні з тими, що надаються у Но​вому Завіті Сину Божому (Ін. 1, 1-3, 14), ось чому майже всі древні учи​телі Церкви в таких зображеннях Премудрості вбачали сокровенне вчення про Бога-Слово.
5.
Але ясніше за все вказівки на особистість Сина та Його божест​венне достоїнство виступають у пророцтвах про Месію: "Я хочу сповістити постанову: промовив до Мене Господь: "Ти Мій Син, Я сьо​годні Тебе породив" (Пс. 2, 7). Давид сповідує: "Промовив Господь Гос​подеві моєму: "Сядь праворуч Мене, доки не покладу Я Твоїх ворогів біля підніжжя ніг Твоїх" (Пс. 109,1, 3); "Намастив Тебе Бог, Твій Бог, оли​вою радості понад друзів Твоїх" (Пс. 45, 8)
В Ісаї Йому дано найменування Еммануїл (Іс. 7, 14), або "із нами Бог" (Мф. 1, 23), "Дивний Порадник, Бог сильний, Отець вічності, Князь Миру" (Іс. 9, 5), котрі вказують і на Його окремість від Єгови та Боже до​стоїнство.
Указівки на буття Св. Духа як особливої Іпостасі Божої у Старому Завіті не такі численні, але досить відверті. Першу таку вказівку можна бачити в словах Буттєписьменника: "Дух Божий ширяв над поверхнею води" (Бут. 1, 2); дія, що приписується Св. Духові словом ширяв, є дією творчою, а найбільш виразною у зв'язку з пророцтвами про Месію в Ісайї: "На Мені Дух Господній, бо Мене Він помазав, щоб Добру Новину звіщати убогим. Послав Він Мене проповідувати" (Лк. 4, 18-29; Іс. 6, 1; 11,2-3).
У Старому Завіті віра в троїчність Бога не мала загального та обо​в'язкового значення, яке одержала в Новому Завіті [72, С. 165-174].

§ 2.5 Свідчення Нового Завіту про троїчність осіб у Богові
У новозавітні часи, через вічне іпостасне Слово, Яке втілилося, Бог побажав відкрити людям тайну про Св. Трійцю в якнайвиразнішому світлі.
1. Першим позитивним та урочистим свідченням про Св. Трійцю в Новому Завіті було свідчення під час хрещення Ісуса Христа в Іордані. Тут відкрилася світові "І ось голос почувся з неба: "Це Син Мій улюбле​ний, що Я Його вподобав!" (Мф. З, 16-17), "І Дух Святий злинув на Ньо​го в тілесному вигляді, як голуб" (Лк. З, 22) виразна проповідь про Три Особи Божества. Церква проповідує це в тропарі про Богоявлення.
Друге найголовніше свідчення - це свідчення Самого Ісуса Христа в останній Його розмові з учнями перед хресними стражданнями (Ін. 14-16). Утішаючи їх перед майбутньою розлукою з Ним, Він говорив їм: "І вблагаю Отця Я, і Утішителя іншого дасть вам, щоб із вами повік пере​бував... Утішитель же, Дух Святий, що Його Отець пошле в Імя Моє, Той навчить вас усього, і пригадає вам усе, що Я вам говорив" (Ін. 14. 16, 26). Тут ще виразніше розрізняються всі три особи Св. Трійці як особи: Син, Який говорить про Себе: "і вблагаю..."; Отець - "вблагаю Отця Я"; Дух Святий, який називається інакше Утішителем, отже, відмінним від Сина; що посланий буде Отцем, - а значить відмінний від Отця, посла​ний буде для того, щоб замінити для апостолів Сина і навчити їх усьо​му; значить, є такою ж особою, як і Син. Але найголовніше свідчення, що складає основу й зерно всього вчення про це найглибше таїнство віри, у заповіді Спасителя про хрещення: "ідіть і навчайте усі народи, хрестячи їх в ім'я Отця, і Сина, і Святого Духа" (Мф. 28, 19).
Церква завжди вбачала у цих словах учення про тайну Св. Трійці; із самого початку вона здійснювала хрещення в ім'я Отця, Сина і Свя​того Духа як трьох Божих осіб, і, щоб, за свідченням Тертуліана, окремо виразити сповідування Св. Трійці, охрещуваного тричі занурювали у во​ду [117, С. 91].
Одночасно Церква розвінчувала і єретиків, які, вважаючи Сина і Ду​ха нижчими від Отця чи тільки Його силами й властивостями, замахува​лися здійснювати хрещення в ім'я Отця чи одного Сина, принижуючи перед Ним Святого Духа (Пр. Ап. 49 і 50). Самі ж хрещені при цьому бу​ли попередньо навчені вірі у Св. Трійцю, як трьох божих осіб, і під час хрещення повинні були чітко й твердо сповідувати цю віру.
Є ясні свідчення про дійсну особистість усіх трьох осіб Божества разом у посланнях апостольських.
Так, апостол Павло пише: "Благодать Господа нашого Ісуса Христа і любов Бога й Отця й спільність Святого Духа нехай буде зо всіма ва-
ми" (2 Кор. 13, 13). Усі три особи Божі розрізнені також іменами і поба​жаннями віруючих отримати від кожного з них особливе благо.
2. У Новому Завіті є немало й таких свідчень, у яких показується, зо​крема, особистість тієї чи іншої особи Трійці та окремість її від інших осіб.
а)
Те, що Бог Отець є особа, а не яке-небудь безособове нескінчен​не начало, випливає вже з того, що Бог, не тільки за вченням Одкровен​ня, але й за вимогою здорової природної людської думки, повинен уяв​лятися не інакше, як особистість. Зрозуміло, що не всі ті риси, у яких Одкровення зображує особистість Божества, найближче стосуються першої особи Св. Трійці. Тому і єретики, що відкидають особистість Си​на й Святого Духа, не відкидали особистості Отця.
б)
Син Божий є особа, відмінна від Отця й Духа Святого, а не той же Отець, що відкрився в образі Сина як сила чи властивість Його. Він Сам учив: "Як Отець Мене знає, так і Я Отця знаю" (Ін. 10, 15); "Люблю Я Отця, і як Отець наказав Мені, так і роблю" (Ін. 14, 31); "Отець Мій працює аж досі, працюю і Я" (Ін. 5, 17); "А тепер ви хочете вбити Мене, Чоловіка, що вам казав правду, яку чув Я від Бога. Цього Авраам не ро​бив" (Ін. 8, 40) та інше. Такі вислови чітко показують, що Він є окрема від Отця особа, яка має самостійність, могутність, розуміння (волю).
в)
3 іменем Духа Божого, Духа Святого, Св. Писання Нового Завіту з'єднує також різноманітні несуттєві поняття. Але немало в ньому і таких висловів, які показують у Духові Святому особистість. Найбільш виразне вчення про це міститься в прощальній розмові Спасителя з уч​нями (Ін. 16,16). Уже Його назва тут - Утішитель - показує, що Він є осо​бистістю. Додавання іншої ще більше підсилює Його визначення. Роз​криваючи детальне вчення про Утішителя, Спаситель вказує, що Дух настановить апостолів на всяку істину, нагадає про все, чого навчив Син, причому Він не буде Своє промовляти: а те, що почує від Мене, візьме і саме вчення, крім того, Він сповістить майбутнє (Ін. 16, 13-15), й також звинуватить світ у гріху та сповістить про правду і про суд (Ін. 16, 8), прославить Сина (Ін. 16, 14). Усе це такі властивості й дії, які не можуть бути прикладені до однієї безособової сили чи властивості Бо​жої, а необхідно змушують визнати в Духові-Утішителеві особисте єство, що діє з самосвідомістю й волею.
У вченні апостолів про Святого Духа думка про Його особисте бут​тя особливо чітко виражена апостолом Павлом. Викладаючи настанову про різницю духовних дарувань (1 Кор. 12, 1-13), він чітко відрізняє від них їх Роздавача, Святого Духа, і при цьому так, що показує в Роздавачі розуміння, вільну волю та могутність: "Є різниця між дарами милості, Дух же той самий" (ст. 4). "А все оце чинить один і той самий Дух, роз​даючи кожному особисто" (ст. 11).

Про того ж Духа Святого говориться у Писанні, що Він наставляє єпископів (Діян. 20, 28), говорить устами пророків (2 Петр. 1, 21; Діян. 1, 16, 26).
II. Божество та одно істотність осів Овятої Трійці
Навчаючи вірувати в Отця, Сина і Святого Духа як у триєдину істоту, Церква вчить сповідувати разом божество кожної особи: Отець є Бог, Син є Бог, Дух Святий є Бог, тому що кожен із Них є особою, котра самостійно володіє всіма божественними властивостями. У володінні кожною з осіб Св. Трійці однаковою божественною досконалістю та од​наковими божественними властивостями полягає їхня рівність між со​бою. Будучи рівними й самостійними божественними особами, Вони, однак, не три Боги, а єдиний Бог, бо мають єдине божественне єство й володіють божественними досконалостями неподільно, тобто Вони од-ноістотні [139, С. 85-99; 72, С. 218-219].
§ 2.6 Божество Отця
Бог Отець є істинний Бог. У цій істині ніхто з віруючих ніколи не сумнівався, навіть єретики, котрі заперечували божество Сина і Свято​го Духа. Про божество Отця свідчить майже кожна сторінка Писання. Усі вислови про Нього, які вживали Син Божий і Його апостоли, зобра​жають Його Богом в істинному значенні, що володіє всією повнотою найдосконаліших властивостей, притаманних одному тільки Богові [72, С. 218-219].
§ 2.7 Божество Сина
Християнське Одкровення чітко відображає й ту думку, що Син Бо​жий є Бог, Бог у власному суворому метафізичному значенні. Бог за єством, а не так, як називаються в Писанні іноді й люди й ангели - бо​гами та синами Божими. Учення про Божество Сина й рівність Його з Отцем знаходиться і в настановах Самого Сина Божого Ісуса Христа, і у святих апостолів.
1. Христос Спаситель учив про Себе як про істинного Сина Божо​го, як про Бога, в усьому рівного Отцеві. Можна вказати особливо на да​не Ним про Себе Одкровення у розмові з приводу зцілення Ним роз​слабленого в овечій купелі в день суботній (Ін. 5,1-15). Зцілення в субо​ту, як і несення зціленим за повелінням Господа своєї постелі, здалося сліпим ревнителям закону Мойсеевого непростимим порушенням зако​ну про суботній спокій, так що вони вирішили вбити Чудотворця. Наро-зумлюючи осліплених, Ісус Христос сказав: "Отець Мій працює аж досі - працюю і Я" (Ін. 5, 17).
У цих словах Своє божественне достоїнство й рівність з Отцем Він
показує й тим, що підкреслює Своє божественне синівство, і тим, що за​стосовує владу робити те ж, що робить Отець.
Почувши ці слова, іудеї ще більше обурилися й хотіли вбити Його і не за те тільки, що Він порушував суботу, але й за те, що "Бога Отцем Своїм назвав, тим роблячись Богові рівним" (Ін. 5, 18).
У подальшій розмові Ісус Христос не тільки не каже, що іудеї по​милково (хибно) зрозуміли Його, але, незважаючи на небезпеку, акцентуючи підтверджує Свою думку про те, що:
а)
Його воля абсолютно однакова з волею Отця (Ін. 19-20);
б)
Він також може воскрешати мертвих духовно й тілесно, як і Отець Його: "Бо як мертвих Отець воскрешає й оживлює, так і Син, ко​го хоче, оживлює" (Ін. 5, 21); "Надходить година, коли всі, хто в гробах, - Його голос почують, і повиходять, ті, що чинили добро, на воскресіння життя, а котрі зло чинили, на воскресіння Суду" (Ін 5, 28-29);
в)
Він також містить у Собі Самому життя, як і Отець: "Бо як має Отець життя Сам у Собі, так і Синові дав життя мати у Самому Собі" (Ін. 5, 26).
Іншого разу Ісус Христос особливо виразно запропонував учення про Своє божественне достоїнство за таких обставин. Іудеї під час од​ного зі свят (оновлення храму), оточивши Ісуса в притворі Соломоново​му, запитували Його: "Хто Він?" У відповідь , вказавши на дане поперед​ньо свідчення про Себе й на свідчення справ Своїх, Він сказав: "ніхто їх не вихопить із Моєї руки"; "Я й Отець - Ми одне!" (Ін. 10, 29,30).
Тут Ісус прямо говорить про Свою рівність з Отцем за силою, а зна​чить про Своє божество. Іудеї обурилися на Нього за ці слова, угледівши в них богохульство. Вони говорили: "Ти, бувши людиною, за Бога Себе видаєш" (Ін. 10, 33). Ісус Христос, однак, не відкинув такого розуміння Його слів, але, бажаючи наблизити високе вчення про Свою особу до їх поняття, казав: "Хіба не написано в Законі вашім: "Я сказав: ви боги?"" (Ін. 10, 34; пор.: Пс. 81, 6), а потім знову доводить вказівкою на Свої діла, що Він є Сином Божим у найвищому, справжньому зна​ченні, зв'язок Його з Отцем Його найтісніший і єдиний: "Отець у Мені, а Я в Отці!" (Ін. 10, 38), тому іудеї чітко побачили, що Він підтверджує по​передню думку про Себе, про Своє Божество і єдність з Отцем, і нама​галися схопити Його, але "не настала ще година Його" (Ін. 7, ЗО). Він ухилився від рук їхніх.
В інших випадках Ісус Христос говорив про Себе іудеям: "Перш, ніж був Авраам, Я є" (Ін. 8, 58). У молитві до Отця Свого Він звертався:"... і тепер прослав, Отче, Мене Сам у Себе тією славою, яку в Тебе Я мав, поки світ не постав... усе бо Моє - то Твоє, а Твоє - то Моє, і прославив​ся Я в них" (Ін. 17, 5, 10). Він приймає славу і вшанування, належні

істинному Богові: "Віруйте в Бога і в Мене віруйте" (Ін. 14, 1); "Щоб усі шанували і Сина, як шанують Отця" (Ін. 5, 23).
Правдивість Свого свідчення Він підтвердив Своїм воскресінням і всіма ділами Своїми.
2. Учення апостолів про Сина Божого таке ж, як і самого Ісуса Хри-ста. Усе, що говорив про Себе Сам Спаситель, говорили й вони з тією тільки різницею, що додавали до цього і свої погляди як погляди свідків служіння і справ Його. Віру в божество Ісуса Христа апостол Петро сповідував від імені всіх апостолів перед Самим Господом, коли на за​питання Його: "Ви за кого Мене маєте?"- відповів: "Ти - Христос, Син Бо​га Живого" (Мф. 16, 14-19).
Учення Іоана має ту особливість, що Син Божий в ньому іме​нується Словом (Розум-Слово) і Божество Його зображується як у стані Його втілення, так і незалежно від Його об'явлення світові. На початку свого Євангелія він так описує Слово: "Споконвіку було Слово, а Слово в Бога було, і Бог було Слово. Воно в Бога було споконвіку. Усе через Нього постало, і ніщо, що постало, не постало без Нього. І життя було в Нім, а життя було Світлом людей. А Світло в темряві світить, і темрява не обгорнула Його" (Ін. 1, 1-5). Ось піднесені й незвичайні риси, які ат​рибутують Слово: безначальне й безкінечне буття, самостійна участь у створенні, імена "Бог", "життя", "Світло" (пор. 1 Ін. 1, 5-7), і вони ясно засвідчують божественну природу особистого Логоса. Євангеліст пока​зує також, кого треба розуміти під іменем вічного та рівного Богові за Своїм Божеством Слова: "Слово Однороджений Син, що в лоні Отця" (Ін. 1, 18), тобто єдиний Син Божий, народжений з єства Отчого, і в гли​бині Його завжди й неподільно з Ним існуючий. Він і після втілення не перестав бути тим, чим був до втілення: "І Слово сталося тілом, і пере​бувало між нами, повне благодаті та правди, і ми бачили славу Його, славу як Єдинородного від Отця" (Ін. 1, 14). Таке саме уявлення про Си​на Божого подано також і в посланнях Іоанових.
В Апокаліпсисі апостол Іоан пише про Нього: "Він є альфа й омега, початок і кінець, перший і останній" (Ап. 22, 13; 1, 10, 17), "Я Той, Хто є, і Хто був, і Хто має прийти, Вседержитель" (Ап. 1, 8).
Апостол Павло висловив істину про Божество Сина Божого особ​ливо повно й різноманітно. За його вченням, "Він є образ невидимого Бога, народжений перше усякого творива", тобто той, що має походжен​ня через народження з єства Отця і перш усякого творива (усього живо​го), значить і раніше від часу та вічності. "Бо то Ним створено все на небі й на землі, видиме й невидиме, чи то престоли, чи то господства, чи то влади, чи то начальства, - усе через Нього й для Нього створено. Він є перший від усього, і все Ним стоїть" (Кол. 1, 16-17).
У посланні до Євреїв апостол Павло пише про Бога Сина: "Кому бо коли з Ангелів Він [тобто Бог Отець] промовив: "Ти Мій Син, - Я сьогодні Тебе породив". І знову: "Я буду Йому за Отця, а Він Мені буде за Сина" (Євр. 1, 5; Пс. 9, 7; 2 Цар. 7, 14). "І коли знов Він уводить на світ Перво-родного, то говорить і нехай: "Йому вклоняться всі Ангели Божі" (Євр. 1, 6; Пс. 96, 7); "Престол Твій, о Боже, навік віку" (Євр. 1, 8, 3; Пс. 44, 7,8).
3. Поряд із зображенням Божества Сина Божого у Св. Писанні трапляються висловлювання, які показують у Ньому єство, підлегле Бо​гові. Ці висловлювання здавна вживали єретики, котрі заперечували Бо​жество Сина та Його рівність з Отцем, особливо аріани. Але щоб пра​вильно розуміти ці висловлювання, потрібно мати на увазі, що Син Бо​жий є не тільки Бог, а й Син Людський. Він добровільно перебував у стані приниження і тому міг бути в залежності від Отця. У світлі цих ду​мок легко пояснити вислови Писання як такі, що не протирічать вченню про Божество Сина. Це й робили великі отці IV ст., які викривали помил​ки аріан.
З висловлювань Старого Завіту про Сина Божого особливо вимага​ють пояснення слова іпостасної Премудрості про Себе: "Господь Мене мав на початку Своєї дороги, перше чинів Своїх споконвіку" (Пр. 8, 22). Але таке розуміння не узгоджується зі справжнім значенням біблійного тексту: єврейське слово, перекладене висловом "созда Мя" (у LXX) бу​ло б точніше, якщо перекласти: "Він придбав", "здобував" чи "поставив" "приготовляв мене"; це зовсім не означає поняття про творіння; оскільки, як далі сказано, не просто "созда мя", а "созда в діла своя", то зрозуміло, що мова тут йде не про приведення Сина в буття, а про ста​новлення начала шляхів у ділах Божих, тобто в ділах світотворення, То​го, хто має буття перше, ніж створено було світ (через народження до​часне (Пр. 8, 23-25 ст.)).
Висловлювання Самого Спасителя можуть у непідготованого чита​ча викликати здивування стосовно Божества та рівності Сина з Отцем, а саме: "Я йду до Отця, бо більший за Мене Отець" (Ін. 14, 28; пор. 10, 19). Тут Спаситель говорить про Свою людську природу. І цими ж сло​вами Ісус Христос не заперечує Свого божественного достоїнства, а на​впаки, сповідує його, і це зрозуміло із самого порівняння Ним Себе з От​цем. Порівняти Себе з Богом може тільки Бог, Той, Хто сказав: "Я й Отець - Ми одне" (Ін. 10, ЗО; 8, 29). Творіння не може сказати "Бог більший за мене", тому що тут не може бути порівнянь. Отже, якщо Син називає Отця більшим за Себе, то не за суттю, а за Своїм іпостасним ставленням до Отця як до початку, причини Свого буття і як Син Людсь​кий. Він, що став людиною, за суттю чи божеством Своїм є рівним От​цю.
"Про день же той чи про годину не знає ніхто: ні Ангели на небі, ні

Син, тільки Отець" (Мк. 13, 22; пор.: Мф. 24, 36: "ні Ангели небесні, тільки Отець мій Єдиний"). Син, як Бог, без сумніву, знає про цей день, тому, що Він Сам віки сотворив (Євр. 1, 2), приписує ж Собі незнання, як людина; мовчить про день і час, указавши одночасно ознаки настан​ня пори суду і тим самим засвідчивши відання цієї таємниці, за плана​ми домобудівництва. Знання ж не тільки часу суду та попередніх ознак його наближення, але й самого дня та часу некорисне для доброчесних людей. Та й узагалі від Нього як від посланця не можна дізнатися усьо​го, що відомо Йому як Синові Божому.
4. Істина про божество Сина Божого зустріла під час свого поши​рення у світі немало супротивників. Неправдивим, однак, треба визна​ти твердження, нібито вірування у божество Сина Божого зробилося за​гально церковним лише з часів 1-го Вселенського Собору. Таке віруван​ня було підтримане Церквою із самого початку. Про це свідчать:
а)
Древні символи віри, які вживалися в Церкві до Нікейського Со​бору, і правила віри, що зустрічалися в давніх учителів Церкви (Іринея, Тертулліана, Орігена), також символ Св. Григорія Чудотворця [72, С. 230-231; 84, С. 179-180].
У них Син уявляється єством, якому повинно надаватися таке ж бо​жественне вшановування, як і Богу Отцю; про Нього говориться, що Він народжений від Отця перш за всі віки й усіляке створіння, що Він Син Його Єдинородний; Йому притаманні найменування "Господь", "Бог" і творча участь у творенні світу.
б)
Сповідування віри, утверджені на Соборах чи від імені Соборів пастирями Церкви до IV ст. Таке сповідування отців Антіохійського Со​бору (269) у "Посланні до Павла Самосатського". Член віри про вічне  божество Сина Божого в посланні викладений особливо детально, точ​но і з особливою визначеністю. Таке ж сповідування пастирів Церкви Олександрійської у посланні до того ж єретика [35, С. 15-29].
в)
Мученицькі сповідування віри. Християнські мученики перших трьох століть, на вмовляння зректися віри в Боголюдину, відповідали всенародним уславленням Його як істинного Бога. "Дайте мені бути наслідувачем страждань Христа, Бога мого, - писав св. Ігнатій римсь​ким християнам, - Господа бажаю, Сина, істинного Бога й Отця, Ісуса Христа, Його шукаю" [117, С. 101]. Зі сповідуванням на устах божества Сина Божого мученики приймали і своє "криваве хрещення".
г)
Здійснення хрещення "в ім'я Отця, і Сина, і Святого Духа" як трьох рівних осіб; Короткі славослів'я Святої Трійці. Найдревніші його форми такі: "Слава Отцю через Сина і Святого Духа" і "Слава Отцю, й Сином і Св. Духом" (Василій Великий. Про Св. Духа, 25-27, 29 гл.) чи іноді ... "Слава Отцю, і Сину, і Святому Духу" (Пост. Ап. VIII, 12). Таке
славослів'я було вживане у всьому християнському світі як у Східних, так і в Західних Церквах. Вечірня пісня "Світе тихий", яку той же Василій Великий називає "піснею древньою" (Про Св. Духа, гл. 29) та інші бого​службові пісні, написані віруючими "від початку", у яких по-богословсь​кому алегорично оспівується Христос, як Слово Боже (у вигляді "риби"); свята, особливо свято Богоявлення, встановлене не пізніше II ст., і вза​галі всі древньо-християнські богослужіння, особливо ж чини літургії.
д) Писання пастирів і вчителів перших століть християнства.
Не можна, нарешті, не бачити певного підтвердження вірування древньої Церкви і в трактуванні язичниками та іудеями першохристи​янських позицій. Відомо, що вчені-язичники (Цельс, Порфирій та інші) у своїх творах знущалися з християн за те, що вони вірують, що втілився Бог, народився й страждав, був розіп'ятий. Вони, отже, розуміли віру​вання християн у Христа так, що ті шанують Христа як Бога. Пліній Мо​лодший писав імператорові Траяну, що християни "збираються, щоб співати хвалебну пісню Христу як Богові". Таким було й судження іудеїв [72, С. 230-240].
§ 2.8. Божество Духа Святого
Дух Святий є такий же істинний Бог, як Бог Отець і Бог Син.
1. Одкровенне вчення про божество Духа Святого можна порівняти з ученням про божество Сина Божого.
Духа Святого називають Богом. Ап. Павло говорить Ананію, котрий сказав неправду: "...чого сатана твоє серце наповнив, щоб ти Духу Свя​тому неправду сказав та присвоїв із заплати за землю?... Ти не людям неправду сказав, але Богові!" (Діян. 5, 3-5). Ап. Павло називає віруючих то Храмом Божим (1 Кор. З, 16-17; 2 Кор. 6, 16), то храмом Духа Свято​го (1 Кор. 6, 19), і сам пояснює таке найменування тим, що Дух Божий живе в них: "Чи не знаєте ви, що ви Божий Храм, і Дух Божий у вас пе​ребуває?" (1 Кор. З, 16), а отже, Дух, за словами апостола, є Бог.
Духу Святому притаманні також усі божественні властивості та дії:
Усевідання. Ап. Павло говорить: "Усе бо досліджує Дух, навіть Божі глибини" (1 Кор. 2, 10), а це показує, згідно з поясненням того ж апостола, що Дух Святий не є розум створений, а Бог (Рим. 11, 34). Та ж властивість притаманна Йому й зі слів Спасителя до апостолів: "Дух Правди попровадить Вас до цілої правди... і, що має настати звістить вам" (Ін. 16, 13).
Усюдиприсутність. Ця властивість Духа Святого передбачається в усіх тих свідченнях Писання, у яких мовиться, що Він живе й діє в один і той же час у душах усіх віруючих християн, розсіяних по всій землі (Рим. 8, 9-16; 1 Кор. З, 16; 6, 19; 12, 7-13).

Усемогутність. Прояв Його Писання вказує переважно в са​мостійному, повновладному роздаванні Духом Святим чудесних і над​звичайних обдарувань віруючим. Полічивши ці обдарування, апостол Павло говорить:"... усе оце чинить один і той самий Дух, уділяючи кож​ному осібно, як Він хоче" (1 Кор. 12, 11). Сам Ісус Христос говорить, що Він "Духом Божим творив чудеса і виганяв демонів" (Мф. 12, 28).
Із Божих діянь Духу Святому належить творіння, наприклад, за словами Буттєписьменника: "Дух Божий ширяв над поверхнею води" (Бут. 1, 2), так само, і помисли, особливо в царстві благодаті. Так, Йому приписують поставлення пастирів Церкви (Діян. 20,28), відпущення гріхів (Ін. 20, 22-23), відродження (Ін. З, 5; Тит. З, 5), виправдання, освя​чення та взагалі всі діяння божественні. Апостол Петро свідчить, що пророцтва не було ніколи з волі людської, а звіщали його святі Божі мужі, проваджені Духом Святим (2 Петр. 1, 21). Апостол Павло гово​рить, що всяке Писання богоодухотворене (2 Тим. З, 16). "Чому ж, - за​питує Василій Великий, - Дух Святий не Бог, коли Писання Його бого​одухотворене?" [117, С. 103].
Нарешті, Писання вчить, що Духові Святому потрібно віддавати шану божественну. У заповіді про хрещення ім'я Духа Святого стоїть нарівні з іменем Бога Отця, і ми однаково через хрещення зобов'я​зуємося сповідувати як Бога Отця й Сина Божого, так і Духа Святого (Мф. 28, 19).
2. Древні противники вірування Церкви в Божество Духа Святого протиставляли інші свідчення того ж Писання.
а)
Початок Євангелія ап. Іоана, де викладається все християнське богослів'я і де, між іншим, сказано тільки про дві божественні особи Бо​га Отця та Його Слово, про все ж інше позначено, що все Ним (Словом) повстало. Якщо все створене Сином, міркували духоборці, то створе​ний і Дух, значить Він не Бог. Але в євангеліста, як відповідав на це міркування Св. Григорій Великий, сказано не просто "все", а "все що повстало", тобто йдеться про все, що отримало початок.
б)
Слова Спасителя про Духа Святого: "А коли прийде Він, Той Дух правди, Він вас попровадить до цілої правди, бо не буде казати Сам від Себе, а що тільки почує, казатиме, і що має настати, звістить вам" (Ін. 16, 13). Але таке чуття є тільки образним уявленням того безпосеред​нього відання божественних тайн, яке належить Святому Духові разом з Отцем і Сином (Мф. 11, 27; 1 Кор. 2, 11).
в)
Позиція Духа Святого третім по порядку, наприклад, у заповіді про хрещення і в апостольських богослужіннях віруючих (2 Кор. 13, 13).
Основу такий порядок у переліченні осіб Св. Трійці має згідно з по​рядком Одкровення: спершу відкрився Отець, після Нього - Син, а після Сина - Дух Святий. У Писанні, між іншим, не завжди Дух Святий ста-
виться на третє місце, а, іноді, і на перше (1 Кор. 12, 4), і на друге (Тит. З, 4-6; Рим. 15, ЗО; Еф. 2, 18; 1 Петр. 1, 20).
3. Церква незмінно із самого початку й сама тримала як істину, й научала своїх членів сповідувати, що Дух Святий є істинний Бог. Про це свідчать:
а)
символи й інші віровиклади древньої Церкви, особливо символ св. Григорія Чудотворця;
б)
здійснення хрещення в ім'я трьох рівночесних божественних осіб; древні форми малого славослів'я "Отцю, Сину і Святому Духу"; вечірня пісня "Світе тихий", що також підносилася завжди на честь От​ця, Сина і Святого Духа; сповідування мучеників, які вмирали за віру в триіпостасного Бога;
в)
писання древніх отців та вчителів Церкви про божество Духа Святого затверджене було загальним голосом Вселенської Церкви [72, С. 240-252; 35, С. 93-126].
§ 2.9. Одноістотність осіб Святої Трійці
Отець, Син і Святий Дух - не три особливі, окремі істоти, не три безкінечні єства чи три боги, а Єдиний Бог. Це тому, що вони існують не окремо й незалежно один від одного, а мають єдине та неподільне бо​жественне єство. Притаманність кожній з осіб Св. Трійці божественного єства досконало, повністю й цілковито виявляється в тому, що в церков​них віровикладах називається одноістотністю осіб Св. Трійці. Пояснюю​чи божество Отця, Сина і Святого Духа, ми пояснюємо й одноістотність осіб.
1. В Одкровенні немає самого слова "одноістотність", але зміст цього слова, визначений вченням про єдність єства Божого, ствер​джується в багатьох місцях Писання. Так, у заповіді про хрещення "в Імя Отця, і Сина, і Святого Духа" (Мф. 28, 11), слово ім'я, яке поставлене в однині, хоча й однаково стосується Отця, Сина і Св. Духа, показує, що передбачається і єдність їх за Своєю божественною природою та до​стоїнством.
Зокрема, вчення про одноістотність Сина з Отцем неодноразово виражав Сам Спаситель. Він говорив: "Я й Отець - Ми одне" (Ін. 10, ЗО). Іудеї зрозуміли Його слова так, що Він вважає Себе Богом, тобто гово​рить не про моральну єдність з Отцем, а єдність за сутністю. Ісус Хри-стос підтвердив таке розуміння Його слів, додавши до сказаного: "повірте Мені, що Отець у Мені, а Я в Отці" (Ін. 10, 38). У славнозвісній настанові Филипові, який запитував Його від особи апостолів: "Покажи нам Отця і вистачить нам" (Ін. 14, 8), - Він промовив: "Стільки часу Я з вами, ти ж не знаєш, Филипе, Мене? Хто бачив Мене, той бачив Отця,

то як же ти кажеш: "Покажи нам Отця..." Чи не віруєш ти, що Я в Отці, а Отець у Мені? Слова, що Я вам говорю, говорю не від Себе, а Отець, що в Мені перебуває, Той чинить діла ті" (Ін. 14, 9-10). Зрозуміло, що тут мова йде про єдність Сина з Отцем за суттю. Для утвердження в апос​толах віри в Його одноістотність з Отцем Він додав: "Повірте Мені, що Я в Отці, а Отець у Мені! Коли ж ні, то повірте за вчинки самі" (Ін. 14, 11). Із апостолів про одноістотність Сина й Отця особливо чітко гово​рить ап. Іоан, коли пише: "Споконвіку було Слово, а Слово в Бога було, і Бог було Слово" (Ін. 1,1).
Про одноістотність Св. Духа й Бога істинного цілком зрозуміло го​ворить ап. Павло, коли подає нам Св. Духа у такому ж відношенні до Бога, у якому дух людський перебуває до людини (1 Кор. 2, 11), тобто показує його як такого, що складає разом із тілом єдину людину.
Нарешті, одноістотність божественних осіб стверджується в Одкро​венні вченням про особисті властивості осіб Св. Трійці. Показуючи Си​на через народження, а Духа Святого через сходження, без відділення, однак, їх від Отця, Одкровення тим самим показує єдність і тотожність природи Безначального, яке народжується і яке сходить.
2. Церква під час проповіді триіпостасного Божества спочатку ра​зом із цим навчала у своїх символах сповідувати також єдність Божест​ва. Значить, думка, яка виражається словом "одноістотність" божест​венних Іпостасей, була властива загальноцерковній свідомості із само​го початку.
У IV ст. догмат про одноістотність осіб Св. Трійці був внесений до самого Символу Віри, а великі отці цього століття розкрили його де​тальніше. Одноістотність божественних осіб вони вчили розуміти в тому значенні, що кожна з осіб Св. Трійці володіє божественним єством цілком і повністю, але при цьому так, що воно залишається єдиним і не​подільним, а не так, щоб троїчні іпостасі існували як особливі та окремі самостійні єства, хоч би й з однаковою та однорідною сутністю (як існу​ють, наприклад, люди, що походять від людей), і не так, щоб кожна з осіб Св. Трійці володіла єдиною божественною сутністю частинами, тобто щоб одна частина цього єства належала Отцю, друга Сину, третя Духу Св. [35, С. 70-71].
За словами Св. Григорія Богослова "Єдність у Трійці і Троїчність у Єдиності, якій поклоняємося", - це троїчне світло, яке міститься в єди​ному єстві, "єдиний Бог, у трьох світилах, Який править світом" [131, С. 234; 132, С. 94].
Разом із поясненням догмата про одноістотність троїчних іпостасей з IV ст. почав установлюватися також образ цього догмата. Перший Все​ленський Собор увів у загальне церковне вживання саме слово "од-ноістотні", а Отці Церкви, пояснили терміни "єство" та "іпостась", що та-
кож стали загальним надбанням богословів пізнішого часу. Слово "єство" ввійшло у вжиток для позначення того, що єдине й загальне в Трійці, тобто самого Божества чи природи Божої, а "іпостась" для позна​чення окремих особливостей кожної особи Св. Трійці. Дуже вирізняє відмінність значення цих слів обставина, вказана Василієм Великим. "У Св. Трійці, - писав він, - дещо є спільне, а дещо - особливість кожної особи..." [117, С. 107-108].
"Сутність" та "іпостась" відрізняються як окреме й загальне - на​приклад, жива істота взагалі й конкретна людина. Як іпостась, кожен із нас є або Петром, або Андрієм, або Іоаном і таке інше, але за суттю він людина. Згідно з цим, додаючи до спільного відмінне, потрібно сповіду​вати віру так: божество є спільне, отцівство особливе.
Підсумовуючи це все, потрібно говорити: "вірую в Бога Отця". Подібно до цього потрібно чинити під час сповідування Сина, зіставля​ючи зі спільним особливе, і говорити: "вірую в Бога Сина". А подібно й про Духа Святого, зіставляючи речення за тим же зразком, повинні го​ворити: "вірую і в Бога Духа Святого", щоб абсолютно дотримуватися єдності й сповідуванням Божества, і сповідувати особливість осіб розрізненням властивостей, які присвоюються кожній особі" [117, С. 108]. Звідси, основною формулою для вираження догмата про Св. Трійцю з IV ст. стала така: "у Богові єдине єство в трьох іпостасях" [104, С. 474-526].
3. Особисті властивості осіб Св. Трійці.
При повній рівності за Божеством, єдністю та тотожністю природи Отця, Сина і Святого Духа, в осіб одноістотної Св. Трійці є свої особли​вості, якими вони відрізняються одна від одної; інакше вони не були б трьома, і ми неминуче змішували б їх між собою. Особливості ці здавна називаються в Церкві особистими властивостями Божими. Згідно з вченням Православної Церкви, вираженим нею у своїх символах, відмінні властивості Осіб Св. Трійці такі: Отець ні від кого не родиться і не походить ні від якого іншого начала; Він, безумовно, безначальний, але Сам служить началом особистого буття Сина й Духа Святого: Сина - через народження зі Свого єства, Духа через сходження. Син вічно на​роджується від Отця, а Дух Святий вічно сходить від Отця [7, С. 148-151].
§ 2.10. Особиста властивість Бога Отця
Перша відмінна властивість Отця є та, що Він "ні від кого не ство​рений, ні народжений", інакше кажучи, Йому притаманна безна​чальність чи ненародженість, тобто незалежність за буттям від іншого начала. Така безначальність належить тільки Йому одному, але не на-

лежить іншим особам Св. Трійці. Син і Дух також безначальні, але не за походженням, а тільки відносно часу як такого. В Одкровенні зрозуміле позитивне свідчення про безумовну безначальність Отця криється в словах Спасителя: "Як Отець має життя Сам у Собі, так і Синові дав життя мати у Самому Собі" (Ін. 5, 26).
Богу Отцю, крім безначальності, належить ще отцівство стосовно Сина й зведення Св. Духа.
Бог Отець є Отець, що називається в Писанні Отцем Ізраїлю (Втор. 32, 6; Іс. 63, 8 та інші), Отцем християн (Мф. 6, 9; Еф. 4, 6) й усіх людей (Мф. 11, 26; Діян. 17, 28-29), Отцем щедрот і Богом всяких утіх (2 Кор. 1, 3), а в розумінні метафізичному, - Отцем Сина за самим єством чи божеством Сина, чи за народженням Ним Сина. В Одкровенні вказівок на властивість отцівства першої іпостасі Св. Трійці багато. Сюди нале​жать усі ті місця Писання, у яких Бог називається Отцем стосовно Си​на. Такі, наприклад, свідчення: "Отця не знає ніхто, окрім Сина, та кому Син захоче відкрити" (Мф. 2, 27). "Ніхто Бога ніколи не бачив - Єдино​родний Син, що в лоні Отця, Той Сам виявив був" (Ін. 1, 18). Але особ​ливо чітко вказується на цю властивість Отця в Його словах до Сина: "Ти Мій Син, Я сьогодні Тебе породив" (Пс. 2, 7; Євр. 1, 5).
На властивість зведення Отцем Духа Святого ясно вказують слова Спасителя: "Дух правди, що походить від Отця" (Ін. 15, 26).
Що стосується того, як Отець народжує Сина й зводить Св. Духа й у чому відмінність між народженням і зведенням, то це найнезбаг​ненніша для обмеженого людського розуму тайна божественного життя.
Зрозуміло, врешті, що народження й зведення повинні бути пред​ставлені вічними образами буття в Божественній Трійці. Отець безна​чально й безкінечно народжує Сина і зводить Духа Святого. Як однако​во вічні, народження і зведення здійснюються в Богові спільно й так збігаються одне з одним, що одного ми не повинні ставити перед іншим не тільки хронологічно, але й логічно: Син вічно співнароджується з Ду​хом, Дух вічно співсходить із Сином, що народжується. Деякою подо​бою такого співпоходження їх може слугувати слово людське й дихання (Пс. 32, 6, який часто наводили як приклад древні вчителі). Згадаймо та​кож сонце, яке однією дією й випускає проміння, й виробляє разом світло й тепло.
Зображуючи Бога Отця єдиною безначальною особою в Трійці, від Якої як від вічної причини мають особисте буття Син і Дух Святий, Од​кровення тим показує, що в Богові тільки одне начало Божества -Отець. В отців Церкви такі відносини між особами Св. Трійці називають​ся єдиноначалом її осіб [72, С. 162-164].
§ 2.11. Особиста властивість Бога Сина
Особиста властивість Бога Сина та, що Він, не народжуючи й не зводячи від Себе іншої особи божественної, Сам вічно й незмінно наро​джується від Бога Отця. Писання вказує на народженість чи синівство як на іпостасну відмінність Його від Бога Отця вже самим найменуван​ням Його "Син". Узагалі, Писання прямо вказує, що Син Божий має іпо​стасне буття від Отця способом народження, а саме народженням за божеством.
Так, воно називає Його Єдинородним Сином Божим, що власне, оз​начає Того, Хто єдиний народився від Отця. Якщо ж Бог Слово є Єди​нородний Син Божий, значить - Він є Син Божий у власному розумінні, а не в переносному, бо в переносному (невласному) значенні багато кого називають синами Божими, а Він народжений неприродним шля​хом, а не так, як, наприклад, чада Божі (Ін. 1, 12) народжені водою та Духом. І Сам Ісус Христос, завжди відрізняючи Себе від інших у їхньому синівському ставленні до Бога, ніколи не говорив про Бога: "наш Отець", але "Мій Отець" і "ваш Отець", наприклад: "Я йду до Отця Свого й Отця вашого!" (Ін. 20, 17), вказуючи цим на відмінність у богосинівстві між Ним і людьми.
Ап. Павло називає Його власним Сином Божим (Рим. 8, 32), а якщо Він Син Божий у власному значенні, то значить і буття від Отця Він має через народження. А в посланні до євреїв він говорить: "Ти Мій Син, Я сьогодні Тебе породив", і знову: "Я буду Йому за Отця, а Він Мені буде за Сина" (Євр. 1,5).
Стверджуючи істину походження Сина від Отця через народження, Одкровення не пояснює, як розуміти саме народження в додатку до єства Божого, єства духовного й безперечно простого. Причина зро​зуміла. Це недосяжна для людського засвоєння й розуміння таємниця божественного життя.
1. Народження це внутрішнє, із єства Отця, однак без відділення від єства Отця. З нутра, тобто із самого єства, - "Із лона Я сьогодні Те​бе породив", - говорить Сам Отець Синові. А що народження Отцем Си​на    - народження без відділення Народжуваного від Того, Хто Народжує, а не таке, як народження людське, зрозуміло із вказівок Пи​сання, що Син завжди перебуває в лоні Отчому (Ін. 1, 18), що Отець в Ньому й Він в Отці (Ін. 10, 38).

2. Це народження найдосконаліше, таке, що ні Той, що народив, нічого не втратив і не зменшився у своїх досконалостях, ні Народжений не має ніякого недоліку в порівнянні зі Своїм Отцем. "Усе бо Моє – то Твоє, а Твоє - то Моє" (Ін. 17, 10), - говорить Спаситель.


3. Народження це вічне, яке ніколи не починалось і ніколи не закінчиться. Це передбачається самою незмінністю єства Божого. Так Одкровення і вчить уявляти народження Сина. Син називається в Пи​санні народженим нині (Пс. 2, 7) [72, С. 264-267].
§ 2.12. Особиста властивість Бога Духа Святого
Особистою властивістю Бога Духа Святого є те, що Св. Дух похо​дить від Отця. Від вічного сходження Св. Духа, через яке Він як іпостась має буття, потрібно відрізняти тимчасове сходження Його на творіння, послання у світ чи об'явлення у світі, яке не стосується походження са​мої іпостасі Св. Духа, а є тимчасовим і притаманним за Одкровенням як Отцю, так і Сину (Ін. 16, 28-29). Тимчасове Його сходження є не тільки від Отця, але й від Сина, інакше Св. Дух з'являється у світ з Отцем і Си​ном. Точніше, через Сина Отець посилає Духа як Такого, що вічно схо​дить від Нього, Син посилає Його як Боголюдина, приймає Його від От​ця й дістає на це право Своїми хресними заслугами. Але триває вічне й іпостасне сходження Св. Духа "від одного Отця чи джерела й начала Божества" [84, С. 59].
В Одкровенні вчення про вічне сходження Св. Духа від Отця вира​жене хоча лише в одному місці, але дуже чітко. В останній бесіді Своїй з учнями Спаситель сказав: "А коли Утішитель, що Його від Отця Я по​шлю вам, Той Дух правди, що походить від Отця, Він засвідчить про Ме​не" (Ін. 15, 26).
Виразом "що походить від Отця" позначається тут вічне сходження Св. Духа, причиною якого є один Отець, а словами "Його ж Я пошлю вам від Отця" - тимчасове послання Його у світ за клопотанням чи по​середництвом Сина. Що дійсно цими виразами позначають вічне й іпо​стасне сходження Св. Духа від одного Отця, видно з наступного:
1. З образу вираження відкритих Спасителем істин. Навіть різниця між формами часу дієслів пошлю й сходить чітко дає можливість бачи​ти, що в словах Спасителя вказується на різний стан Духа. Форма дієслова сходить дуже точно виражає стан вічний, незмінний, подібний до того, як Спаситель для позначення Своєї вічності вжив дієслово у те​перішньому часі: "Перш ніж Авраам був, Я є" (Ін. 8, 58). І навпаки, фор​мою пошлю вам чітко показується тимчасове послання.
Те ж видно з різниці значень цих дієслів: пошлю означає послання якої-небудь уже існуючої особи, а сходить - саме походження такої особи. Нарешті, якщо б під словом сходить розуміли тут не вічне сход​ження Св. Духа від Отця, а те ж саме, що означене вище словом пош​лю, то в мові Спасителя вийшло би цікава тавтологія: Я пошлю вам від Отця Того, Хто від Отця посилається.
2. З внутрішнього потоку думок. Ці розглянуті вище слова сказані Спасителем перед розлукою з учнями, коли Він хотів утішити їх послан​ням Паракліта. Достоїнство цього Утішителя, Паракліта, зображується настільки великим і безмірним, що навіть Син Божий для тимчасового послання не Сам Собою і не від Себе мав послати Його учням, а від От​ця, Якого обіцяв вмовити для цього. Тим часом і Наставник, що відда​лявся від Них, був Особою Божественною, Якого вони сповідували як Сина Божого, що походить від Бога (Мф. 16, 16; Ін. 16, ЗО). Природно, що така мова повинна була викликати запитання: чому ж Він Сам не по​силає Утішителя Духа, чому Йому треба вмовити для цього ще й Отця? Відповіддю на це й служать Його подальші слова: "що від Отця похо​дить". Ними передбачається, що від Нього Самого Він не сходить.

3. Якби в наведених словах Спасителя містилася думка про схо​дження Св. Духа не від одного Отця, але від Отця до Сина, то Він ска​зав би про Св. Духа: "що від Нас виходить" чи "від Отця і Мене сходить". Цьому тим більше належало бути, що Спаситель тут же приписує вла​стивість послання Св. Духа як Отцю, так і Собі (Ін. 15, 25; пор. 14, 26), а в іншому випадку виражається так: "Я і Отець - Ми одне" (Ін. 10, ЗО). Однак, приписавши Собі й Отцю послання Духа, Господь не сказав то​го ж і про сходження. Чому? Найприродніше пояснення цього таке: Він вважав, що це належить Самому Отцю.

Отже, за прямою сутністю Отця й самим способом сходження Си​ну належить тільки участь у посланні Отцем Духа Святого, тобто в то​му, що стосується зовнішньої  діяльності Божої, а вся зовнішня діяльність зосереджена в спільноті одноістотної й неподільної Трійці.
4.
Таким було постійне вчення про особисту властивість Св. Духа в древній Церкві. Опираючись на слова Спасителя й керуючись голосом апостольського Передання, вона із самого початку вчила сповідувати сходження Св. Духа не інакше як від одного Отця. Свідченнями такого її вірування служать:
а)
Древні символи, у яких викладено догмат про особисту влас​тивість Св. Духа. Найдревніший з таких символів - символ св. Григорія Чудотворця. Концепція Св. Духа у ньому виражена так: "Єдиний Дух Святий, від Бога, як Той, що має буття і через Сина з'явився, людям" [84, С. 179]. Те ж у Символі Нікео-Царгородському, який замінив собою всі попередні. У символі, відомому як творіння св. Афанасія, також сповідується сходження Св. Духа від одного Отця.
б)
Усі Древні Вселенські Собори, а за ними майже всі помісні, яким  тільки доводилось торкатись цього догмата.
На Другому Вселенському Соборі Церква сповідувала в самому символі віри сходження від Отця: "що від Отця походить, що з Отцем і

Сином рівнопоклоняємий і рівнославимий" [117, С. 116], тобто од​ноістотного для Них Обох Духа Святого".
На пізніших Вселенських Соборах цей символ завжди вважали та​ким, яким вважають у Православній Церкві й досі. На них не виникало й думки про доповнення чим-небудь учення про Св. Трійцю.
Це збігається з ученням Вселенських та помісних Соборів, не тільки східних, але й західних.
5. Писання древніх учителів та Отців Церкви. Найдревніші вчителі Церкви, як східні, так і західні (виняток бл. Августин і західні його при​хильники), говорячи про іпостась Духа Святого, прямо відносили схо​дження Його до одного Отця, звичайно, зовсім не згадуючи про Сина, або, згадуючи про Нього, чітко розрізняли приналежність Духа до Отця й Сина, висловлюючись так: "Св. Дух сходить від Отця і являється че​рез Сина", розуміючи під останнім виразом тимчасове об'явлення Св. Духа у світі за клопотанням Сина. Наскільки рішучим та загальним у древніх учителів було вірування у сходження Св. Духа від одного Отця, свідчать здивування, що виникли на Сходів 5ст. й  листування з при​воду вживаного св. Кирилом Олександрійським недостатньо визначено​го виразу про Св. Духа, що Він є властивий Синові [35, С. 198]. Блаж. Феодорит від своєї особи та від імені азіатських єпископів писав про це: "якщо він (Кирило) називає Духа Святого властивим Синові в тому ро​зумінні, що Він природний Синові й походить від Отця, то ми з ним згідні й визнаємо висловлювання його православним, якщо ж у тому, начебто Дух Святий від Сина чи через Сина має буття, то відкидаємо вислів цей як богохульний і нечестивий. Бо віруємо Господові, Який сказав: "Дух правди, що від Отця виходить" [117, С. 117]. Захищаючи себе, Кирило відповідав, що назвав так Духа Святого не в розумінні, засудженім бла​женним Феодоритом, а в тому смислі, що "хоч Св. Дух виходить із Бога Отця, за словом Спасителя, проте не чужий і Синові, бо Син має все від Отця". Блаж. Феодорит та інші східні єпископи, отримавши таке пояс​нення, одноголосно засвідчили: "Справжнє Кирилове послання прикра​шає євангельський здоровий глузд, бо в ньому Господь наш Ісус Хрис​тос визнається досконалим Богом і досконалою людиною, і Дух Святий не від Сина чи через Сина, що має буття, але Той, що виходить від От​ця, властивий же Сину" [35, С. 464-465; 72, С.- 267-348].
Образ Одкровення Святої Трійці
1. Божество єдине за сутністю, звичайно, єдине також за волею, силою та діянням (енергією). "Три Іпостасі знаходяться Одна в Другій взаємно" [139, С. 172], - учить святий loaн Дамаскін, і за тотожною Сутністю мають "тотожність волі, дії, сили та руху (енергії) [139, С. 173].
Святий Іоан Дамаскін підкреслює, що потрібно говорити не про подібність дій Осіб Святої Трійці, але про тотожність, тому що "одна сутність, одна благість, одна сила, одне хотіння, одна дія, одна влада... не три подібні, але один і той же рух Трьох Іпостасей, оскільки Кожна із Них єдина з Іншою не менше, ніж Сама із Собою" [139, С. 96-97].
Святитель Григорій Палама пише, що для Отця, Сина і Святого Ду​ха спільні не тільки "Надсутня Сутність, цілковито Безіменна, і Нез'яв​ленна, і Неосяжна для людського розуму, але і благодать, і сила, і енергія, і світлість, і царство, і нетління, і взагалі все те, за посеред​ництвом чого Бог прилучається та з'єднується в благодаті і зі святими Ангелами, і з людьми" [7, С. 152].
Хоча воля, благодать, або енергія, є спільними для Трьох єдиносу​щних Іпостасей, але першопочаткова Причина і Джерело всякого воле​виявлення і дії - у Дусі Святім. Наприклад, святитель Григорій Нісський пише: "Про Боже єство дізнались ми не те, що Отець Сам по Собі тво​рить щось, до чого не торкається Син, або Син творить щось без Духа, але те, що всяка дія, що від Бога, поширюється на твар..., від Отця схо​дить через Сина і здійснюється Духом Святим" [134, С. 122]. Причому ніякого проміжку часу у русі Божественної волі від Отця через Сина до Духа, звичайно, не існує. Божество перебуває понад часом. Його діяльність єдина за джерелом, участю в ній всіх Трьох Іпостасей і за ре​зультатом. Так, "усі Три Особи Святої Трійці брали участь у створенні людини, однак ми отримали не три життя, по одному від кожної Особи, але одне від Всіх" [108, С. 197]. Святитель Кирило Олександрійський го​ворить: "Дія нествореної Сутності є дещо спільна, хоча вона властива кожній Особі... Отже, Отець діє, але через Сина в Духові. Син діє так само, але як сила Отця, оскільки Він від Нього і в Ньому - у Власній Своїй Іпостасі. І Дух діє таким чином, тому що Він Дух Отця й Сина, Дух всемогутній і всесильний" [67, С. 46].
Важливо розуміти, що образ внутрішнього божественного життя дещо інший, ніж образ Одкровення Святої Трійці у світі. Якщо наро​дження Сина й вихід Святого Духа від Отця здійснюється "незалежно" один від одного, то в Божественній ікономанії (в Одкровенні) є своя по​зачасова послідовність: Початком або Джерелом волі та дії є Отець, ви​конавцем - Син, Який діє за допомогою Духа Святого. Якщо б про це забути, то неможливо буде пояснити, наприклад, такі слова Спасителя: "Син нічого не може творити Сам від Себе, тільки те, що Він бачить, що робить Отець; бо що робить Він, те так само й Син робить" (Ін. 5, 19) -та інші, подібні до цієї, цитати в Писанні.
2. "Отець все робить через Сина не так, як через службове знаряд​дя, але як через природну та іпостасну Силу", - вчить святий Іоан Да​маскін [139, С. 93]. Наприклад, світло є природна сила вогню. Їх немож-

ливо розділити. Однаково правильні твердження: вогонь освічує і світло вогню освічує, таким же чином, що Отець творить, те і Син творить та​кож (Ін. 5, 19).
На думку святого Максима Сповідника, серед Осіб Святої Трійці Логос, або Син, є переважно діючим і творчим Джерелом відносно світу: Отець благоволить, Син діє, Дух удосконалює твар у добрі та красі. Ло​гос - Творець світу, оскільки "усе через Нього повстало, і ніщо, що по​встало, не повстало без Нього" (Ін. 1, 3), і Здійснювач нашого спасіння [116, С. 45]. "Захотіла нашого спасіння і промислила, як повинно це здійснитися, спільно вся Трійця, - пише святий Микола Кавасила, - а діє не вся Трійця взагалі. Тому що Здійснювач є не Отець і не Дух, а од​не Слово, і один Єдинородний прилучився плоті і крові, і витерпів бит​тя, і страждав, і помер, і воскрес, чим оживлено єство (людське)" [144, С. 33]. Саме ім'я - Слово (Логос), дане Сину, є іменування "ікономічне", оскільки в Божественному Домобудівництві саме Син являє Природу Отця [134, С. 81]. "Хто бачив Мене, той бачив Отця...", - говорить Хри​стос (Ін. 14, 9). Святитель Василій Великий пише: "Син являє в Собі всього Отця, як такий, що засіяв від усієї Його слави" [124, С. 165].
На думку отців Церкви, усі старозавітні теофанії*: Ангел, купина, хмарний і вогняний стовпи, Сущий, який говорив із Мойсеєм (пор. Вих. З, 14 та Ін. 8, 25), і т.д. - були різноманітними проявами Другої Іпостасі. Син у Божественнім Домобудівництві - Бог Одкровення, Який по виповненні часів, втілився і став Боголюдиною.
3. Подібно до перших Двох Іпостасей, Святий Дух також є Творцем світу. Він ширяв над "водами" першоствореного Всесвіту. Він - Пода​тель життя творінням. Він надихав пророків і в Домобудівництві нашого спасіння сприяв Сину. "Христос роздається - Дух попереджує. Христос хреститься - Дух свідчить. Христос спокушається - Дух підносить Його. Здійснює сили Христос - Дух допомагає. Христос возноситься - Дух наслідує" [132, С. 165], - пише святитель Григорій Богослов. Утішитель завершує справу Сина на землі. На прохання Сина Він приходить у світ.
Божество зовсім незмінне і нерухоме, тому, за словами святителя Григорія Палами, "Святий Дух посилається в тому смислі, що являє Се​бе у світлоносній благодаті на день П'ятдесятниці. А по-іншому як міг би прийти Той, Хто не відлучений від Отця й Сина? Той, Хто всесущий і все Собою наповнює?" [7, С. 154]. Він являється не за Сутністю, оскільки ніхто Єства Божого не бачив і не вияснив, а за благодаттю, силою та енергією, які спільні Отцю, Сину і Святому Духу [7, С. 155]. Утішитель сходить і навіки з'єднується з Церквою в особі апостольської общини.
Дух приходить у "цей світ" не як підкорена або безособиста сила.
* Teofania - Богоявлення.
Будучи Самоіпостасним і рівночесним Першим Двом Іпостасям, посла​ний Ними, Він, на думку святителя Григорія Палами, "Сам від Себе при​ходить" (тобто за Своєю волею) і стає видимим у вогненних язиках П'ят​десятниці. Таким чином, поява Святого Духа у світі - спільна справа всієї Святої Трійці [7, С. 155].
З днів П'ятдесятниці Утішитель перебуває в Церкві. Передусім Він, і ніхто інший, з'єднує нас із Святою Трійцею. За посередництвом благо​даті Він є Освятителем творіння. У набутті благодаті Святого Духа поля​гає мета християнського життя. Звичайно, благодать властива Божест​венній Природі, а значить, усім Трьом Особам, але Дух Святий є Той, Хто повідомляє благодать. Немає ніякого дару, який би сходив на творіння без Духа Святого, учить святитель Василій Великий [100, С. 87-88]. Так як всяка дія Святої Трійці, у тому числі й покликання люди​ни до спасіння, простягається від Отця через Сина в Духові Святому, тому ж Христос і говорить: "Ніхто бо не може до Мене прийти, як Отець, що послав Мене, не притягне його..." (Ін. 6, 44). Отже, пізнання Бога лю​диною здійснюється у зворотному порядку. Духом Святим ми пізнаємо Сина, а через Сина пізнаємо Отця, тому що "не може сказати ніхто: "Ісус - то Господь", як тільки Духом Святим" (1 Кор. 12, 3). "Хто бачив Мене, той бачив Отця..." (Ін. 14, 9).
Як було сказано вище, у всіх діях у світі Особи Святої Трійці вияв​ляють Себе у повній єдності. Відносячи відому дію переважно до якої-небудь Особи, ми не виключаємо з цієї дії інших Осіб Святої Трійці [104, С. 306-307]. "Освячує, життєтворить, втішає і все тому подібне робить однаково й Отець, і Син, і Дух Святий. І ніхто не приписує владу освя​чення виключно дії Духа, почувши, що Спаситель говорить Отцю про учнів: "Отче Святий! Збережем їх в Ім'я Своє (Ін. 17, 11). А також і все інше рівне Отцеві, і Синові, і Духові Святому, діючи в достойному: вся​ка благодать і сила, дороговказ, життя, потіха, додаток в безсмертя, введення у свободу і, якщо є інше якесь благо, виходячи з нас" - пише святитель Василій Великий [128, С. 25]. Кожна з Осіб діє разом із Дво​ма Іншими, хоча й особливим чином: Син воплотився, але як посланий Отцем і став людиною за сприяння Святого Духа. Дух Святий приходить (сходить) у світ, але від Отця, за проханням і в ім'я Сина. Так, на думку Митрополита Московського Філарета (Дроздова), любов Триєдиного Бога до людини відкрилась у тайні Христа, як "любов Отця, яка розпинаює, любов Сина, яку розпинають, любов Духа, яка торжест​вує силою хресною" [78, С. 90].
Енергія Святої Трійці - вічне самоодкровення Божества. Вони не обумовлені світом. Бог споконвіку - Любов, Істина й Життя. Писання повідомляє про Отця, Котрий любить Сина (Ін. 5, 20); про Сина, що лю-

бить Отця (Ін. 14, 31) і про Святого Духа як про Духа любові (Рим. 5, 5). Це допомагає нам усвідомити образ Божественного буття до початку творіння, у вічності.
Святитель Григорій Палама пише, що після створення світу Бог по​вертається "у Свою висоту", повертається до Свого вічного, до "безна​чальної справи". Ця "безначальна справа" Бога "полягає не тільки в знанні Богом всього сущого, не тільки в Його передбаченнях майбутньо​го, але й у вічному Троїчному природному "русі". Бог безначально ру​хається в спогляданні Самого Себе. Те бачення і "повернення" Бога до Самого Себе є неперевершене спілкування в любові Трьох Божествен​них Іпостасей, їх взаємопроникнення, існування Один в Одному [8, С. 1-2]. Поза догматом про Святу Трійцю неможливо було б вказати у вічності предмет Божественної любові.
Вічне сяяння, сила і повнота життя Трьох Іпостасей, надєдності Яких немає назви, відкриваються світові як любов. Тому, досягнувши любові, ми кожний своєю мірою сходимо до пізнання образу предвічно​го буття Святої Трійці. "Улюблені, любім один одного, бо від Бога любов, і кожен, хто любить, родився від Бога та відає Бога! Хто не любить, той Бога не пізнав, бо Бог є любов!" (1 Ін. 4, 7-8).
Людина покликана до участі в Божественному житті. Це вічне жит​тя складається з любові, тому любов до Бога і до ближнього - єдиний шлях з'єднання зі Святою Трійцею. Так стикуються вище християнське відання про Бога (троїчне богослів'я) і християнська мораль. Заповідь про любов отримує силу в догматі про Святу Трійцю, а сам догмат усвідомлюється в міру виконання заповідей, у міру зростання в любові, у міру богоуподоблення. Як справедливо завважує В. Лосський, для Православної Церкви Пресвята Трійця - непохитна основа християнсь​кої релігійної думки, благочестя, духовного досвіду. "Саме її ми шу​каємо, коли шукаємо Бога, коли шукаємо повноту буття, зміст та мету свого існування" [67, С. 38].
"Бог єдиний за сутністю і троїчний в Особах, Які єдиносущі та рівні між Собою: попіклуємося ж про троїчний склад нашої істоти (дух, душу і тіло) і головні сили (розум, волю і почуття), щоб привести їх до рівності, єдності та згоди, у цьому завдання нашого життя і наше блаженство", -закликає архімандрит Іустин [10, С. 138].
ПИТАННЯ ДЛЯ САМОПЕРЕВІРКИ
1. В.В. Болотов про види субординації (підлеглості)

2. Святе Письмо про появу язичництва - політеїзму.

3. Святе Письмо про монотеїзм.

4. Догмат про Святу Трійцю - основа християнської релігії.

5. Незбагненність догмата про Святу Трійцю.

6. Святі отці Церкви про термінологію щодо Святої Трійці.

7. Богоодкровенність догмата про Святу Трійцю.

8. Аналіз першого періоду історії догмата про Святу Трійцю. Розбір неправильних теорій про Святу Трійцю та вчення святих отців Церкви.

9. Аналіз другого періоду історії догмати про Святу Трійцю та творів святих отців і єретичних вчень цього періоду.

10. Аналіз третього періоду історії догмата про Святу Трійцю. Єретичні вчення про Святу Трійцю цього періоду.

11. Учення Церкви про Святу Трійцю.

12. Вказівки Старого Завіту про Святу Трійцю.

13. Свідчення Нового Завіту про Святу Трійцю.

14. Святе Письмо про Божество Отця.

15. Святе Письмо про Божество Сина.

16. Святе Письмо про одноістотність осіб Святої Трійці.

17. Святе Письмо про особисту властивість Бога Отця.

18. Святе Письмо про особисту властивість Бога Сина.

19. Святе Письмо про особисту властивість Бога Святого Духа.

20. Поняття про "філіокве".

21. Святі отці західної і східної Церкви, Вселенські Собори про Сходження Святого Духа від Бога Отця.

22.
Святі отці Церкви, Святе Письмо про спосіб Одкровення Святої Трійці.

ЧАСТИНА ІІ. ПРО БОГА І ЙОГО ВІДНОШЕННЯ ДО СВІТУ
Розділ 1. Про Бога як Творця світу 
§ 1.1 Бог є Першопричиною або винуватцем світу
Філософські теорії походження світу
Одне із основних питань, яке людство намагалось вирішити протя​гом усієї своєї історії, - питання про походження світу й людини. Серед нехристиянських концепцій даної проблеми потрібно виділити наступні три:
1) матеріалізм;

2) дуалізм;

3) пантеїзм.

1.
Матеріалізм (від латинського слова materiali - речовий). На про​тивагу ідеалізму, матеріалізм вважає, що матерія первинна відносно ду​ху, свідомості, ідеї. Визнання первинності матерії рівносильне запере​ченню Божественного начала, що привело світ у буття, тому характер​ною рисою матеріалізму є атеїзм. До числа універсальних властивос​тей матерії матеріалісти відносять "її несотворимість і незнищенність, вічність існування в часі та нескінченності в просторі, невичерпність їїструктури. Матерії завжди притаманні рух і зміна, закономірний само​розвиток..." [158, С. 354]. Усі явища у світі, відповідно до цього вчення, являють собою різні види та прояви матерії, що постійно рухається. Це вчення в даний час виявляє все більше й більше свою неспроможність. Такі твердження, як вічність, нескінченність матерії і закономірність її саморозвитку, з погляду сучасної науки, є сумнівними.
Більшість учених нашого часу вважають, що світ мав початок і що він обмежений. Відповідно до наукових спостережень, матерія прагне аж ніяк не до саморозвитку, не до ускладнення своєї структури, а навпа​ки, до розпаду на більш прості форми, до вирівнювання всіх відхилень, що виникли в її структурі (у фізиці таке явище називається "тепловою смертю").
2.
Дуалізм (від латинського слова dualis - подвійний) - це філо​софське вчення, яке визнає, що в основі всього - рівноправні, не зве​дені один до одного два начала (джерела, витоки): ідеальне й ма​теріальне.
Вони мислять Бога й світ такими, що не зливаються один з одним, вважають буття Бога й буття світу незіставними, іноприродними. При цьому вони стверджують, що світ виник та існує в результаті впливу Бо​жого на вічно існуючу поряд із Божеством матерію. Такими є дуалісти, прихильники думки про вічність двох різноприродних начал. Найвідомішими представниками дуалізму в давньогрецькій філософії були Платон (428 - 348 роки до Різдва Христового) і Арістотель (384 -322 роки до Різдва Христового).
Платон характеризував матерію як "не сутність" , хоча не в прямому смислі (тобто не так, як повністю неіснуючий), а лише в порівнянні з істинно сутнім Богом. Бога Платон на​зивав вищим Благом. Професор, протоієрей отець Іоан Мейендорф так зображає платонівське розуміння відносин між світом і Богом: "Згідно з Платоном, усе, що існує, існує вічно, а Бог - Деміург (тобто діяч, ство​рювач), який займається установленням порядку" [161, С. 187; 13, С. 65].
Отже, згідно з ученням Платона, існує вищий і незмінний світ боже​ственних ідей, а нижче світу ідей знаходиться Деміург (буквально - той, хто виготовляє речі для народу, ремісник: від  народ та робота).
Деміург - це творець, причому творець нашого Всесвіту, творець нижчих богів, творець світової душі та безсмертної частини людських душ. Він творить космос з одвічної та підвладної йому матерії (певної безформної маси), яка наділена вічним хаотичним рухом. Дивлячись на вічний первообраз, даний у божественних ідеях, Деміург відповідно до цього образу обробляє праматерію.
Деміург не є у власному розумінні творцем. Ні первообраз, ні праматерія від нього не залежать. Більше того, він не всесильний: його прагнення влаштувати все "якомога краще" протистоїть опору матерії.
У процесі влаштована безформна матерія (яка сама по собі не існує, вона є тільки чиста можливість буття) отримує деяку правдо​подібність, стає слабим нагадуванням світу ідей.
Філон Олександрійський ототожнював платонівського Деміурга з Логосом (з грец. - думка, ідеал, слово), якого вважав вищим творінням Бога. За посередництвом Логосу Бог творить світ духовний і речовий.
Гностики (І-ІІІ ст. після Р.Х.), які думали, що матерія є абсолютне зло, прийшли до висновку, що Деміург - джерело світового зла. І у своєму вченні вони "зігнали його з верхнього поверху божественної дра​бини в розряд нижчих божественних істот, у "психічну" сферу. У вченні гностика Валентина Деміург уявляється як сліпа сила. Він творить, але

не осягає ідей тварі [158, С. 144]. Гностик Маркіон учив, що є два Боги: злий Бог Старого Завіту - Деміург і добрий Бог Нового Завіту - Син, і таким чином розривав зв'язок між Старим та Новим Завітами. Деякі сек​ти гностиків поряд із Божественним джерелом припускали й вічне існу​вання Мороку - матерії чи хаосу. Світ, що існує, за їхнім ученням, є ан​типодом (повною протилежністю) Бога. Людина з'єднує в собі ці два во​рожі один одному джерела: духовне й матеріальне. А душа є іноприродна цьому світові і своєму тілу. Шляхом гнозису (пізнання) людина повин​на подолати свою розщепленість, звільнитися з "темниці тіла".
Арістотель розрізняв безформну матерію і форми, у яких вона існує. Вищу з форм, або так звану "чисту" форму, він називав Першодвигуном або Богом. Відомий філософ Сергій Трубецькой (1862-1905 pp.) у своєму "Курсі древньої філософії" (М., 1912 р.) каже, що "Бог Арістотеля не є особистий Бог, це лише умова світового руху, світового буття, першопричина Всесвіту" [13, С. 65].
Отці та учителі Церкви, зокрема святий Феофіл, єпископ Антіохійський (друга половина II століття), Тертуліан, пресвітер Карфа​генський (біля 160 - біля 220), святий Афанасій, архієпископ Олек​сандрійський (біля 296-373 pp.), вказували на несумісність дуалістично​го переконання з високим християнським ученням про Бога, Який не мав потреби в якому-небудь матеріалі при створенні світу, але створив світ із нічого одним порухом (помахом) Своєї волі.
"Що великого, - писав святий Феофіл Антіохійський, - якщо Бог створив світ із уже готової матерії? І людина-художник, якщо отримає від когось речовину, робить із неї, що захоче. Могутність же Бога вияв​ляється в тому, що Він із нічого творить, що хоче" [145, С. 2]. Дуалізм був притаманний також і маніхейству (ІІІ-ХІ ст.).
3. Усі, хто визнає буття єдиного Божества, так чи інакше визнає це Божество Першопричиною або Винуватцем існування світу. Одні ствер​джують, що Бог являє Собою іманентний світові початок або внутрішню основу світу. Буття Бога й буття (існування) світу мисляться ними в не​роздільній онтологічній єдності, такими, що зливаються воєдино. Таки​ми є пантеїсти.
Пантеїзм (від грец. - все і - Бог) - це філософське вчен​ня, яке ототожнює Бога і світ. Пантеїсти "розчиняють" Бога в природі і, навпаки, світ у Богові. Світ виникає із самого Божества. Він є еманацією Божественної природи.
Пантеїзм розглядає світ або як закінчене (emanatio) витікання із суттєвості Божої (олександрійські гностики II століття від Різдва Христо​вого, Валентин і його школа), або як різного виду прояви у часі і про​сторі єдиної, вічної та абсолютної Божественної субстанції (нідер-
ландський філософ XVII ст. Спіноза), або як саморозвиток Божества з поступовим переходом від нижчих форм життя до вищих (німецькі філо​софи першої половини XIX ст. Шелінг та Гегель) [103, С. 6].
Пантеїстичні ідеї є в давньоіндійських релігіях (особливо в брах​манізмі, індуїзмі і веданті), у давньокитайській релігії (даосизмі) і в дея​ких древньогрецьких філософів (частково у Геракліта: Логос - основа всіх речей). Наприклад, у давньоіндійській релігії Брахман - це абсо​лютне, вище, безособистісне, духовне начало. З нього виникає світ у всій його різноманітності. Разом з тим усе, що є у світі, руйнується, роз​чиняється в Брахмані. У цій релігії розрізняють два способи буття Брах​мана. Безособистісне духовне начало - це Брахман нововтілений і без​смертний. Світ і людина - це Брахман утілений і смертний. Так індуїсти говорять про тотожність Брахмана світу людського "Я": "Я є Брахман" [158, С. 61].
Пантеїзм лежить в основі неоплатонічного вчення про походження світу (III ст. після Р.Х.). Відповідно до цього вчення, на чолі буття стоїть Єдине - Благо, що є неосяжне розумом, невиразиме в слові, але досяжне в надрозумовому екстазі. Єдине, від надлишку своєї могутності, як переповнена чаша, проливається й породжує ієрархію, що розміщена нижче. Душа породжує речі цього Світу, дивлячись на ідеї, що містяться в Розумі. Єдине, не спадаючи, все більше зменшується. Таким чином, світ, за вченням неоплатоністів, виникає в результаті якоїсь таємничої катастрофи, яку можна назвати падінням Бога. Відповідно матерія, із по​гляду цієї теорії, - зло, заперечення Єдиного. Неоплатонізм мав великий вплив на розвиток середньовічної  філософії.
Пантеїзм у будь-якій формі суперечить Богооб'явленому вченню Старого і Нового Завіту про вседосконалого і самобутнього Бога, Який створив світ порухом Своєї вільної й всеблагої волі і не зі Своєї власної сутності, а з нічого , або, точніше, "не з чого-небудь вже наявного". Як справедливо говорить отець Сергій Булгаков, "біблійна ідея творення в тім і полягає, що немає ніякої першоматерії" [24, С. 147].
В. Лосський у "Замечаниях о Символе верьі" писав: "Створення -це акт зовсім вільний, дарчий акт волі Божої, побудова всесвіту змушує нас визнати Благість, Мудрість, Любов Творця, Який заповнив світ змістом і дав йому вище призначення, підпорядкував особистим і вільним істотам, що створені за "образом і подобою Божою"". І далі: "Біблійний вираз "небо і земля" означає цілком весь космос, все те, що існує і створене Богом, у святоотцівському тлумаченні воно вказує на існування реальності духовної і реальності тілесної, невидимого світу небесних духів і світу видимого, із яким ми тісно зв'язані біологічними умовами нашої земної тілесності" [12, С. 76].

Створення світу Богом із нічого або приведення всього, що існує "із небуття в буття" є догмат православної християнської віри, тобто неосяжна для розуму незаперечна істина. Во​на першопочатково була присутня у створенні Церкви Христової.
"Церква, - каже митрополит Макарій (Булгаков), - прийняла цю істину від Бога і, бажаючи відобразити її у своїх чадах, з самого почат​ку постійно викладала її у суспільних зразках віри..." [72, С. 352].
Створення - справа Пресвятої Трійці. Деякі, недостатньо ясні, або, як звичайно висловлюються православні екзегети, сокровенні вказівки на участь усіх осіб Святої Трійці в справі створення знаходяться в Ста​рому Завіті, але зовсім ясно, що ця істина повністю виражена тільки в Новому Завіті.
Світ, як сукупність усього буття кінцевого, має причину буття в Бо​гові, а не виник якимось чином сам по собі, безпричинно чи випадково. Так навчають нас Одкровення й Церква думати про Винуватця всесвіту. Найперші слова Писання такі: "На початку Бог сотворив небо та землю" (Бут. 1,1). Псалмоспівець говорить: "Все, що хоче Господь, те Він чи​нить на небі та на землі, на морях та по всяких глибинах!" (Пс. 135, 6; пор. 88, 12).
Переконання в походженні світу від Верховного єства Бога є настільки ж загальнолюдським переконанням, як і переконання в бутті Божому. Але істину, згідно з найвищими досконалостями Єства Божого, відповідь на запитання про сам спосіб, яким Бог сотворив світ, дає тільки Одкровення у своєму вченні про походження від Бога всього, що існує, через творення [46, С. 45-80].
§ 1.2. Походження всього, що існує від Бога через творення
Бог є "Творець неба й землі", тобто Він створив усе наявне у про​сторі й часі через творіння. Під іменем "творіння" в богоодкровенному вченні розуміється така дія всемогутності Божої, якою створено все, що існує поза Богом, не з чого-небудь, а "із того, що не існує" (2. Макк. 7, 28), із нічого (ex nihilo) єдиною вільною дією волі Божої. Звідси вірувати в Бо​га як Творця неба й землі - значить визнавати, що світ, тобто сукупність усього буття конечного, створений Богом не тільки за формою (чи за об​разом свого існування), але й за матерією (чи за сутністю своєю) із цілко​витого небуття. Ученням про походження світу через творення запере​чуються всі інші можливі припущення про спосіб походження світу, що висловлювалися в давнину й нині, а саме: вчення дуалістичне - про тво​рення Богом світу з готової, вічно існуючої матерії; учення пантеїстичне - про творення Богом світу із власне Свого єства, і тим більше, вчення матеріалістичне - про самостворення світу з вічної матерії.
В Одкровенні чітко виражена істина, що "Бог створив світ із нічого" [84, С. 22].
Буттєписьменник засвідчує: "На початку Бог сотворив небо й зем​лю" (Бут. 1,1). Словами "небо і земля" священними письменниками зви​чайно, визначається весь обсяг буття створеного (напр. Пс. 148, 1-6, 8-11; 88, 12; Діян. 14, 15), те ж, що в апостола словами "видиме і не види​ме" (Кол. 1,16). Це все Бог створив bara (creavit). У єврейській мові сло​вом bara позначаються творчі дії Божі на відміну від дій людських. Воно містить в собі поняття не просто формування з готового матеріалу (в ос​танньому випадку вживаються синонімічні з bara слова, а саме: asah "робити" та jazar "створити"), а творення творче (із того, що не існує). Згідно з цим тільки один Бог називається Bore Творець. Те, що Буттєписьменник цим словом позначає думку про творче походження неба і землі (з нічого), видно зі складу його мови.
У зв'язку із висловом "на початку" (євр. bereschit), тобто коли ще не було нічого, створив (bara), безперечно, означає думку про творення з нічого. Те ж зрозуміло і з вказівки, що зі створеної землі, яка "була не​видима та не облаштована" (2 ст.), Бог створив поступово все видиме.
Істина про походження всього, що існує поза Богом, через творіння коротко й просто виражена Мойсеєм і повторюється в усіх писаннях Старого Завіту. Віру в Бога як Творця світу сповідує Псалмоспівець: "Ко​лись землю Ти був заклав, а небо - то чин Твоїх рук, позникають вони, а Ти будеш стояти ... і всі вони, як одежа загинуть, Ти їх зміниш немов те вбрання, і минуться вони. Ти ж Той Самий, а роки Твої не закінчать​ся" (Пс. 102, 26-28). Усе, що існує4 поза Богом, - справа творчої всемо​гутності Божої, "бо сказав Він і сталось, наказав і з'явилось" (Пс. 33, 9; 148, 5). Віру в Бога як Творця світу сповідували й пророки і постійно на​гадували про цю істину своєму народові, засуджуючи нахил євреїв до шанування суєтних та нікчемних богів (Іс. 51, 13; 45, 18; Єр. 10, 11-12; 32, 17; Дан. 14, 15 та інші).
У пізніші часи найпіднесеніший зразок сповідування віри в Бога-Творця виявила благочестива мати Маккавеянка. Закликаючи під час гоніння Антіоха до терпеливого мучеництва за віру отців одного із синів своїх, вона висловила сповідування цієї віри так: "Прошу тебе, дитино, подивися на небо й землю, і все, що там побачиш, зрозумієш, що це з нічого створив Бог" (2 Макк. 7, 28). Тобто, усе створене однією силою всемогутності Божої, а не з якого-небудь готового начала ("не з чого-не​будь", як сказано в алекс. списку книги Маккавеїв, у Вульгаті - ex nihilo).
У Новому Завіті з усією силою підтверджується старозавітне вчен​ня про творення, але з тим доповненням, що тут показується особлива участь Сина Божого у ділах творіння. Так, про Бога мовиться, що Він

"кличе неіснуюче, як існуюче", тобто неіснуюче закликає до буття (Рим. 4, 17; пор. Бут. 17, 5). Про Сина Божого євангеліст Іоан навчає: "Усе че​рез Нього повстало [тобто все, що існує, значить і матерія], і ніщо, що повстало, не повстало без Нього" (Ін. 1, 3; пор. Об. 4, 11). Про те ж апо​стол Павло говорить так: "Ним [Сином Божим] створено все на небі й на землі, видиме й невидиме" (Кол. 1,16; пор. Євр. З, 4); і ще: "Все з Ньо​го, через Нього і для Нього" (Рим. 11, 36).
Про такий спосіб походження світу, тобто через творення, сповіщає нам тільки одкровенна релігія, з якої думка про творення перейшла в так звані монотеїстичні, але одночасно природні релігії, наприклад, ма​гометанство, а також у філософію. Природний розум власними зусилля​ми не дійшов до неї, і навіть тепер, коли ця істина сповіщається людині з дитинства і здається дуже простою й зрозумілою, людина або спотво​рює її, або не приймає її кожного разу, як тільки відривається від ґрунту Одкровення і віддається на волю власних абстракцій. Власними сила​ми людина могла лише піднестися до ідеї світостворення, але не до ідеї чистого творення, впадаючи при цьому, як показує історія різноманітних систем давньої та нової філософії, у дуалізм чи пантеїзм, а при запере​ченні буття Божества - і в матеріалізм.
Що стосується можливості походження всього, що існує з цілкови​того небуття, то найдревніші вчителі Церкви, пояснюючи це, вказували на всемогутність Божу, для якої немає нічого неможливого. "У той час, як люди, - міркує св. Іриней, - можуть робити що-небудь не з нічого, а з допомогою матерії або з готової матерії, Бог власне переважає над людьми тим, що Він Сам закликав до буття матерію Свого творення, яка раніше не існувала" [140, С. 2].
§ 1.3. Творення світу не споконвіку, а в часі чи разом із часом
Світ існує не споконвіку, а створений Богом у часі чи разом із ча​сом. Догмат про часове світостворення випливає прямо з учення про створення світу. Якщо світ створений, значить він до того ніколи не існу​вав, а значить має початок. Таким чином, за створеним потрібно визна​ти початковість чи тимчасовість. Мало того, час не є щось незалежне від речей, а є не що інше, як спадкові й послідовні зміни, що виникають у бутті речей; без таких змін не було б місця і для часу. Отже навіть пра​вильніше говорити, що Бог створив все, що існуює разом із часом. Пра​вославна Церква вчить, що Бог є "Творцем не тільки речей, але й само​го часу та віку, у якому речі отримували буття" [84, С. 33-35; 139, С. 117].
Одкровення стверджує істину про тимчасовість світотворення, ко​ли нагадує прямо про початок всесвіту: "На початку створив Бог небо й землю" (Бут. 1, 1), і вказує, що того спочатку не було: "і тепер прослав,
Отче, Мене Сам у Себе тією славою, яку в Тебе Я мав, поки світ не по​став" (Ін. 17, 5). З іншого боку, вічним, чи тим, що не має ні початку, ні кінця свого буття у порівнянні з усім, що від Бога походить, Одкровення називає одного тільки Бога. Якщо ж Він один безначальний, то все, що залишається, не безначальне. Творення самого часу присвоюється са​мому Богові в словах апостола про Сина Божого: "Ним же і віки Він ство​рив" (Євр. 1, 2; пор. Притч. 8, 22-23).
Світ створений у часі чи разом із часом, але думка про створення світу була споконвіку притаманна розуму Божественному, і причому як думка про створення його у визначений час: Тосподеві від віку відомі всі вчинки Його" (Діян. 15, 18).
Здоровий глузд може переконатися в тому, що світ не безначаль​ний, із змінності, що у ньому спостерігається, з постійного виникнення і росту, розпаду й розвалу (Пс. 101, 26-28).
Що змінюється, те не може бути вічним; що існує вічно, те повинне бути вічним і залишатися таким, яким воно споконвіку існує, тобто по​винно бути вічно незмінним, не тільки за суттю, але й за станом. З іншо​го боку, визнавати безначальність чи вічність світу означало б визнава​ти його в цьому відношенні рівним Богові. Але: "Якщо Бог не один вічний, - зазначає Тертуліан, - у такому випадку Він не Бог" [118, С. 3].
Учення преподобного Максима Сповідника про Божественний Логос і логоси тварів (творінь)
Учення про предвічні Божественні ідеї, відповідно до яких творить​ся світ, найбільш детально розроблені преподобним Максимом Сповідником. Він називає ці ідеї "логосами", тобто "словами", маючи на увазі, що це божественні сили і творчі слова, про які повідомляє нам 1 глава книги Буття й Псалтир. "Небо звіщає про Божу славу, а про чин Його рук розповідає небозвід. Оповіщає день дневі слово, а ніч ночі по​казує думку, - без мови й без слів, не чутний їхній голос, та по цілій землі пішов відголос їхній, і до краю всесвіту їхні слова. Для сонця на​мет поставив у них..." (Пс. 19, 2-5).
У світі все логічно; існування будь-якого, найнікчемнішого предме​та підкоряється неспростовним законам, усяка річ має точку дотику з Божеством, усяке явище має розумну причину, усяка дія - розумну ме​ту. Сам термін "логос" у преподобного Максима Сповідника багатознач​ний [143, С. 123] - це й ідея, і принцип, і закон тварного буття, і мета, до якої прагне твар.
Логоси окремих речей виявляються в більш загальних логосах, як види в роді. Усі разом вони є в іпостасному Логосі, тобто в Другій Іпо​стасі Святої Трійці, у Якій є першопочаткова і кінцева мета всього твар-

ного [67, С. 54]. У логосі все буття, причетне до Бога, об'єднується.
Іпостасний Логос визначає закони, за якими живе тварний світ, власне через Нього світ отримує початок свого буття, Ним здійснюється діяльність Божественного Промислу, Він як Суддя визначає остаточні долі творінь. Відповідно і Його енергії (логоси) поділяю на три види: ло​госи єства (тобто закони природи), логоси промислу і логоси суду. Ці ло​госи охоплюють собою все буття тварі протягом усього її існування. У логосах єства міститься чуттєвий і духовний світ; у логосах промислу і суду - усе життя світостворення і мета його руху, зводяться до одної ви​щої мети - обоження. Частково в логосах промислу та суду визначено і Втілення Сина Божого, і зробленого Ним Спокутування гріхів світу, тоб​то центр Промислу - здійснення ідеї обоження людини. Логосами про​мислу та суду повністю визначається і проходження кожною людиною шляху спасіння, тобто засвоєння нею (їй) плодів Спокутування. У цих логосах, нарешті, вказана й майбутня доля світу.
Особливе місце у світі займає людина; вона - принцип творіння, істота, заради якої створюється світ. У неї і свій особливий, складений із трьох частин, логос.
1. Логос буття, відповідно до якого людина створюється з душі та
тіла і, таким чином, є причетною як до світу ангельського, так і до світу
речового.

2. Логос благобуття, що визначає норми діяльності людини і добрі
задатки її душі.

3. Логос вічнобуття, що визначає вищу мету Промислу - обоження
людини, з'єднання її з Богом у вічності.

Уся сукупність логосів створює собою ідеальну надмірну основу буття тварних істот; весь світ ніби висить на цих логосах.
Якщо логоси тварного буття - це ідеальні первообрази предметів та явищ створеного Богом світу, то самі предмети та явища, що служать їх виявленню, є способом існування логосів і називаються тропосами*. Преподобний Максим Сповідник пише: "Ідеї (логоси) сущого попереду всіх віків настановлені Богом, як знає Він Сам, - ті, які у божественних мужів звичайно називаються також благими хотіннями (Божими), хоча й не видимі, однак спостерігаються (нами) через розглядання створінь. Усі творіння Божі, з певним мистецтвом умоглядного спостереження на​ми за єством, повідомляють нам сокровенно ті ідеї, згідно з якими вони отримали буття, і разом з собою виявляють у кожному творінні Божий намір" [143, С. 47].
Відповідність між образом та первообразом, тобто між тропосами й логосами, преподобний Максим Сповідник пояснює на прикладі живо-
* Tropos - грец. образ, спосіб, вид.
пису. Між логосом і тропосом такий же зв'язок, який існує і між людиною та її зображенням на портреті. "Хоча зображення подібне і здійснено до​сить подібним до первообразу, але сутність - різна, тому що... той - жи​ва істота, а це - робота живописця, із воску та фарб" [143, С. 47].
Таким чином, за вченням преподобного Максима Сповідника, весь світ являє собою велику ікону - реалізацію предвічного творчого заду​му Божественного Іконописця. У явищах тварного світу Божественний Логос ніби грається з людиною, через Свої логоси Він притягує її до пізнання у світ великої системи справ Божих. Але щоб піднятися до спо​стереження цих основ буття, потрібен подвиг очищення від пристрастей і життя за заповідями Євангелія.
Прозріти (побачити духом) всюди світло Слова Божого може тільки преображений розум. Коли Сонце Правди засяє в очищеному розумі, то все для нього виглядає по-іншому, весь світ бачиться пронизаним Бо​жественним Світлом. Такого роду спостереження є дуже високий ступінь в духовному становленні, передостанній і неминучий на щаблях духовного сходження, безкінечним рубежем якого є споглядання Само​го Триіпостасного Божества [99, С. 205, 224].
§ 1.4. Участь усіх осіб Святої Трійці у справі творення
Одкровення й Церква навчають присвоювати справу творення не одній якій-небудь особі Божества, а всім трьом особам Св. Трійці. "Віруємо, - навчають східні патріархи, - що Бог, Отець, Син і Св. Дух, є Творець усього видимого й невидимого" [75, С. ЗО; 118, С. 3].
Напіввідкриті вказівки на участь усіх трьох осіб Св. Трійці у справі творення світу знаходяться у Старому Завіті, але в яскравішому світлі ця істина зображена в Одкровенні Нового Завіту. Особливо знаменним є в цьому відношенні вислів Буттєписьменника: "На початку створив Бог (bara Elohim) небо й землю" (Бут. 1,1);"... і говорить Бог: "Створімо лю​дину за образом і подобою Нашою" (Бут. 1, 26). Але є в Писанні й такі свідчення, у яких вказується окремо на творчу діяльність тієї чи іншої особи Св. Трійці.
Зі старозавітних текстів увагу святителя Василія Великого притягує до себе наступне: "Словом Господнім учинене небо, а подихом уст Йо​го все Його військо" (Пс. 32, 6). Пояснюючи ці слова Псалмоспівця, свя​титель Василій говорить про участь у створенні Святого Духа, Який "нарівні із Сином уподібнюється руці, через яку Бог творив Своє творіння" [127, С. 34].
Подібну думку висловлює і святий Іриней, єпископ Ліонський: "Бог ні в чому не мав потреби для створення того, чому бути Він визначив наперед у Себе, немовби Він не мав Своїх рук. З ним завжди присутнє Слово і Премудрість, Син і Дух, через Яких Він вільно і з доброї волі

Своєї усе створив" [140, С. 368]. У Новому Завіті є багато місць, які го​ворять про творчу діяльність усіх Осіб Святої Трійці.
Так, про Бога Отця, наприклад, мовиться: "Для нас один Бог Отець, що з Нього походить усе" (1 Кор. 8, 6; Євр. 2, 10).
У молитві перших християн початкові слова "Владико, що небо й землю, і море, і все, що в них є, Ти створив!" (Діян. 4, 24) звернені, влас​не, до Бога Отця.
Сину Божому дано участь у світотворенні, наприклад, у словах: "Усе через Нього повстало, і ніщо, що повстало, не повстало без Нього" (Ін. 1, 3), чи: "Ним (Сином) створено все на небі й на землі, видиме й не видиме, чи то престоли, чи то господства... усе через Нього і для Нього створено" (Кол. 1, 16; Євр. 1, 3; 1 Кор. 8, 6) [84, С. 35].
На участь Святого Духа у світотворенні більш чітко вказано у Ста​рому Завіті. У словах Буттєписьменника "Дух Божий ширяв над поверх​нею води" (Бут. 1, 2) Дух уявляється як Той, Хто вливає життя в ново-створену матерію. Можна бачити подібну вказівку в наступних словах Псалмоспівця, у яких Дух уявляється відмінним від Єгови: "Посилаєш Ти Духа Свого - вони творяться, і Ти відновлюєш обличчя землі" (Пс. 104, ЗО; пор. 32, 6). Він же говорить: "Словом Господнім учинене небо, а подихом уст Його все Його військо (світила, зорі небесні)" (Пс. 32, 6).
Дух Святий змальовується в Новому Завіті переважно Джерелом і Подавачем життя і Творцем нової тварі: "Хто не родиться від води й Ду​ха, не може ввійти в Царство Боже" (Ін. З, 5); "Хто у Христі, той створіння нове" (2 Кор. 5, 17); "Якщо ж хто Духа Христового не має, той і не Його" (тобто не Христовий) (Рим. 8, 9).
Великі вчителі Давньої Церкви намагалися пояснити (розтлумачи​ти), у чому різниця (відмінність) у творчості Отця, Сина і Святого Духа. Наприклад, святитель Василій Великий писав: "У створенні ... уяви пер​шопочаткову причину створеного - Отця і причину творчу - Сина, і при​чину учинену (проведену) - Духа так, що службові духи (тобто Ангели) мають буття з волі Отця, приводяться ж до буття діянням Сина і здійснюються (тобто ведуться до вдосконалення) в бутті присутністю Духа" [125, С. 16].
У чому полягала участь кожної особи Св. Трійці у справі творення? Писання не відкриває нам це з повною ясністю, але можна знайти в ньому вказівки, що є різниця у творчій діяльності Отця, Сина і Св. Духа. Так в Писанні трапляються вислови, що все виникає з Отця чи від Отця (1 Кор. 8, 6; 2 Кор. 5,18), через Сина чи Сином (Ін. 1,3; 1 Кол. 1,16; Євр. 1, 3 та інші), у Духові Святому (Еф. 2, 18; Рим. 11, 36). Древні учителі Церкви думку, що міститься в таких висловах Писання, коротко ви​словлювали так: "Отець створив світ через Сина в Духові Святому". Ва-
силій Великий різницю у творчій діяльності осіб Св. Трійці детальніше визначав таким чином: "у творенні їх (ангелів) уявляй першопочаткову причину створеного Отця, і причину створювану - Сина, і причину здійснювану - Св. Духа, так що службові духи мають буття з волі Отця, приводяться ж у буття дією Сина і здійснюються в бутті присутністю Ду​ха Святого. Отже, уявляй Трьохвладного Господа, Який створює Слово і стверджує Духом"; "Божий Дух завжди остаточно здійснює все, що по​ходить від Бога через Сина" [125, С. 16].
Святитель Григорій Богослов називає Отця Винуватцем, Першо​причиною всього, що існує, Сина - Творцем, Духа Святого - Здійснюва​чем (Який завершує справу Сина) [132; 74, С. 93].
Уявляючи так різницю в творчості Св. Трійці, древні учителі, однак, не припускали думки, наче Син і Дух були лише службовими знаряддя​ми чи деталями при творенні, Вони творчо здійснювали Отчу волю й думку (Ін. 1, 3), тобто є недосконалою творча дієвість Отця без Сина, Сина без Св. Духа. Кожна з осіб Св. Трійці володіє силою, повною і дійсною для дієвості й створення (будівництва). Причина такого роз​поділу діяльності осіб Св. Трійці в справі творення міститься лише у волі триіпостасного Бога, Який саме так забажав явити Себе світові. При єдності та неподільності за суттю осіб Св. Трійці, неправильно бу​ло б творчість Отця визнавати чужою (сторонньою) Синові й Св. Духові, аналогічно творчість Сина й Духа чужими Отцеві.
"Якщо Отець творить через Сина, - говорить святитель Василій Ве​ликий, - то в цьому ні творча сила в Отці не уявляється недосконалою, ні дія Сина не визнається неспроможною... І в Сина не недостатньо тво​рення, якщо не здійснено Духом... Отець хоче творити через Сина і Син хоче здійснювати через Духа" [125, С. 16].
Вселенський Нікео-Царгородський Символ віри ясно свідчить і ви​магає від віруючих сповідування творчої діяльності всіх трьох Осіб Свя​тої Трійці: "Вірую в Єдиного Бога Отця Вседержителя, Творця неба і землі, всього видимого й невидимого" (І член Символу віри). "І в Єдиного Господа Ісуса Христа, Сина Божого... єдиносущного з Отцем, що через Нього все сталося..."(II член Символу віри).
"І в Духа Святого, Господа Животворящого, що від Отця походить, що з Отцем і Сином рівнопоклоняємий і рівнославимий..." (VIII член Символу віри) [77, С. 19; 46,. 32-45].
§ 1.5. Спосіб Божественного створення світу
Спосіб Божественного створення світу недосяжний для обмежено​го людського розуму. На повсякчасному досвіді ми бачимо тільки похо​дження з готового матеріалу, але не бачимо походження чого-небудь із справжнього небуття. Засвоїти таємницю творення ми можемо тільки

вірою. Вірою ми розуміємо, що віки Словом Божим збудовані, так що з невидимого сталось видиме (Єв. 11, 3). Віра, на думку апостола, вво​дить нас у розуміння того, як дією всемогутності Божої віки, тобто часи, що стали існувати тільки з появою залежних від умов часу істот, поста​ють невидимими. Тобто тут виявилася та здійснилася думка Божа про створення світу за відсутності будь-якого стороннього матеріалу, ре​алізувалося те, що існувало від вічності лише в розумі Божому.
Не пояснюючи змісту тайни творення, Одкровення дає зрозуміти, що спосіб творення світу цілком узгоджується із властивостями найдо​сконалішого Єства Божого. Воно вчить, що творення не було викликане якимись не передбаченими Богом, випадковими й зовнішніми причина​ми, а від вічності визначено Ним же Самим. "Господові відвіку відомі всі вчинки Його" (Дії 15, 18; пор.: Дан. 13, 42; Сір. 23, 29; 39, 26). Світоство​рення, отже, є тільки здійсненням вічних ідей Божих про світ, у яких Він споглядав відвіку всі майбутні Свої створіння*.
Далі Одкровення вчить, що світ створений Богом за велінням Його вільної волі; а не з якої-небудь необхідності. "Усе, що хоче Господь, те Він чинить на небі та на землі, на морях та по всяких глибинах" (Пс. 135, 6;пор.:Пс. 113,11; 06.4,11). Якби не було у Бога вільного бажання ство​рити світ, то Він і не створив би його, тому що по відношенню до дій Бо​жих не мислиме ні зовнішнє, ні внутрішнє спонукання. Зовнішнє спону​кання немислиме, бо Він єдиний самобутній і всемогутній; а до початку світобуття, окрім Бога, нічого не було. Але не могло бути в Богові також внутрішнього спонукання до творіння. Бог, як істота найдосконаліша, а тому найблаженніша, не мав потреби в якому-небудь іншому, відмінно​му від Себе бутті для виконання Своєї досконалості та блаженства.
Нарешті, все створене Богом без найменшого ускладнення і яких-небудь перешкод. Писання свідчить про вільну творчість Божу: "І сказав Бог: "Хай станеться світло!" І сталося світло" (Бут. 1, 3). "Він наказав, і створились вони" (Пс. 148, 5; пор.: Іс. 40, 22-23). Під творчим словом Божим, звичайно, потрібно розуміти не який-небудь членороздільний звук, чи слово, подібне до людського, а саме вираз всемогутньої волі Божої. "Бог називає неіснуюче, як існуюче" (Рим. 4, 17).
Отже, Бог створив світ за вічними первообразами (ідеями) Своїми про нього справді вільно, всемогутністю волі Своєї.
§ 1.6. Спонука й мета творення
Волі Божій, як волі найдосконалішого Єства, не властиво діяти без
* Бог бачив усе, перш ніж воно стало існувати, - говорить св. І. Дамаскін, споконвіку уявляючи в розумі Своєму; і кожна річ одержує буття своє у визначений час, внаслідок вічної Його, з бажанням з'єднаної думки, яка є передвизначенням, передвизначеним образом і передсплануванням (Точн. викл. віри, 1 кн., 9 гл.).
достойних спонукань, а всемогутності наймудрішого Єства Божого - без цілей. "Я землю створив", - говорить Бог про землю (Іс. 45, 18). "Не да​ремно зробив Я все, що зробив серед нього", - говорить Господь Бог (Ієз. 14, 23).
Отже, що ж спонукало Бога до створення світу, і з якою метою він створений? "Ніхто не знає речей Божих, окрім Духа Божого" (1 Кор. 2, 11). Про спонуку і мету творення ми можемо знати тільки з Одкровення Божого.
Православною Церквою одкровенне вчення про спонукання та ме​ту творення викладається так: "Треба вірити, що Бог, ... будучи добрим і найдобрішим, хоча Сам по Собі найдосконаліший і найславніший, створив із нічого світ із тією метою, щоб і інші істоти, прославляючи Йо​го, брали участь у Його благості" [84, С. 14].Таким чином, спонуканням до створення світу служила безкінечна благість Божа, або бажання ма​ти причетників слави Своєї поза Своїм внутрішнім життям, а метою тво​рення - блаженство істот та слава Творця.
Любов народила Боже бажання створити світ і підштовхнула Його всемогутність та премудрість до досягнення цього бажання. Доброта й любов є самою суттю Бога: "Бог є любов" (Посл. Ін. 4, 8, 16); "Ніхто не є Добрим, крім Бога Самого" (Марк. 10, 18). Тому й воля Його добра і ба​жає тільки добра. Але любові не властиво залишатися замкнутою, не виявлятися зовні. Навпаки, одна з основних властивостей любові чи до​бра це сповіщати свої блага якомога більшій кількості істот і в якомога більшій мірі. Завдяки безкінечній доброті Своїй, Бог створив світ із нез​численними родами здатних до сприйняття благ остаточних видів і форм життя і сповістив їм стільки і таких благ, скільки і які може прийня​ти кінцева жива істота за своєю природою. Писання, звертаючи наші по​гляди на самі творіння, запрошує бачити і сповідувати у творінні справу доброти Божої: "Господь добрий до всіх, а Його милосердя на всі Його творива" (Пс. 145, 9; пор. Прем. 11, 25-27); "Дякуйте Господу, добрий бо Він, бо навіки Його милосердя" (Пс. 106, 1 і наст. пор. 135, 5-9).
На доброту Божу як на спонуку до створення світу вказували і древні отці Церкви. "Бог нічого не потребує, - говорить блаж. Феодорит, - але Він, будучи безоднею доброти, побажав неіснуючим дарувати бут​тя" [72, С. 132]. За словами св. Іоана Дамаскіна, "добрий і найдобріший Бог не задовольнився спогляданням Себе Самого, але за надміром до​броти Своєї побажав, щоб виникли істоти, що користуються Його бла​годіяннями і причетні до Його доброти" [139, С. 117].
Узгоджується зі спонукою й мета творення. Бог усе створив для блаженства творіння і заради великої слави Своєї. Що блаженство творіння є однією з цілей творення, за яким Бог забажав створити світ. Одкровення запевняє в цьому, коли

вчить, що всі дії Божі відносно до світу - промисел Божий, спокутуван​ня, спасіння людини - мають за мету блаженство творіння. Цим пока​зується, що блаженство творіння було і метою творення.
Але як найглибшою спонукою до світотворення є любов Бога до найвищих досконалостей Свого триіпостасного Єства, так і остання, за​гальна, мета створеного буття є слава Божа. За чітким вченням Одкро​вення, усе створене призначене бути одкровенням Слави Божої зовні й існує задля Слави Божої. У пророків уся природа уявляється такою, що славить Бога чи закликає до уславлення Його: "Небо звіщає про Божу Славу, а про чин Його рук розповідає небозвід" (Пс. 19, 2); "Уся земля сповнена слави Господа Саваофа" (Іс. 6, 3). "Людина створена на сла​ву Божу і для одкровення досконалостей Його" (Сір. 17, 7-8, 10-11; Іс. 43, 7; 61, 3). Усе життя й існування її повинні бути направлені до однієї мети - слави Божої: "Прославляйте Бога в тілі своєму, та в дусі своєму, що Божі вони!" (1 Кор. 6, 20); "Тож, коли ви їсте, чи коли ви п'єте, або ко​ли інше що робите, усе на Божу славу робіть!" (1 Кор. 10, 31; пор. Мф. 5, 16). Життя ангельське уявляється безперервним і незамовкаючим славослів'ям на честь і похвалу Бога (Іс. 6, 3; Пс. 102, 20; Ап. 4, 8). У діях Божих щодо світу і людини остаточна мета їх - слава Божа. Спаситель свідчить, що найбільша справа любові Господньої - спокутування лю​дей - має за мету славу Божу: "Тепер ось прославився Син Людський, і в Ньому прославився Бог" (Ін. 13, 31; пор. Ін 8, 50, 54; 17, 1, 4). Так само і друге пришестя Господа на землю буде заради слави Його: "Він [Спа​ситель] прийде того дня прославитися у Своїх святих, і стати дивним у всіх віруючих" (2 Сол. 1,10). Отже, усі дії Божі мають одну мету - Його безкінечну славу, чи прояв Його вічних досконалостей в часовому й зовнішньому бутті: "все Господь учинив ради цілей Своїх, - і безбожно​го на днину зла" (Припов. Сол. 16, 4), - говорить мудрий. За словами апостола, "Ним створено все на небі і на землі" (Кол. 1, 16); "Все зара​ди Нього й усе від Нього" (Євр. 2, 10); "Все з Нього, через Нього і для Нього!" (Рим. 11, 36); "Все направлено для того, щоб Бог був у всьому все"(1 Кор. 15,28).
Слава Творця у поєднанні з досконалістю й блаженством творіння - спільна й остаточна мета всього створеного буття. Зрозуміло, що ця мета не виключаює й особливих, окремих цілей для окремих видів ство​рених істот, для світу ангельського, землі та земного творіння, для лю​дини. Але ці окремі цілі підпорядковані вказаній остаточній найвищій меті [72, С. 349-376; 46, С. 126].
Примітка. Створення світу заради слави Божої не суперечить ученню про створення всього для блаженства творіння. По суті це не дві ме​ти, а тільки дві сторони однієї й тієї ж мети, що розглядається з
різних точок зору і в різних відношеннях. Слава Божа не є щось подібне до славолюбства людського. Бог шукає Собі Слави не так, як шука​ють її люди: Його Слава неподільно пов'язана з блаженством істот, вона є і досконалістю, і блаженством. Наскільки жива істота засвоює і відображає Славу Божу чи Його досконалості, і через це прилу​чається до Творця, джерела істинної досконалості й блаженства, -настільки можливе і блаженство її.
§ 1.7. Порядок творення світу та головні види створеного
Бог покликав до буття три види створеного: світ духовний, світ ма​теріальний і людину. Про порядок, у якому отримали буття різні види істот, можна дізнатися тільки з Божественного Одкровення тому, що по​чаткове походження всього існуючого стоїть зовні й вище області, до​ступної для спостереження. В Одкровенні порядок світостворення ви​кладено таким чином.
Перш ніж було створено все живе, Бог створив світ невидимий, ду​ховний, царство безтілесних духів. З деяких вказівок Писання (Іов. 38, 37) можна зробити висновок, що творення світу духовного було завер​шене до того, як почалося творення світу матеріального.
Після створення царства безтілесних духів Бог створив світ чуттєвий, історія походження якого викладається на початку книги Бут​тя.
Творення світу закінчилося створенням людини (чоловіка й жінки), які за тілесною своєю природою приєдналися до світу чуттєвого, і є ви​щими його членами, "вінцем творіння", а за душею - до світу над​чуттєвого, духовного. У ній (людині) дотичність і з'єднання двох світів -світу чистих духів і світу чистої матерії.
Розкриття у подібних рисах вчення про походження вказаних головних видів творіння буде складати предмет окремого вчення про Бога - Творця світу [46, С. 8-133].

ПИТАННЯ ДЛЯ САМОПЕРЕВІРКИ
1. Філософські теорії походження світу: матеріалістична, ду​алістична, пантеїстична, християнська.

2. Святе Письмо про походження світу від Бога через творіння.

3. Святе Письмо про творення світу не від вічності, а в часі чи разом із часом.

4. Максим Сповідник про предвічні ідеї Божі щодо створення світу та Божественний Логос і логоси творива.

5. Максим Сповідник про логос людини.

6. Святе Письмо про участь осіб Святої Трійці у творенні світу.

7. Святі отці Церкви про участь у творенні світу кожної з осіб Святої Трійці.

8. Святе Письмо про різницю у творчій діяльності Отця, Сина і Святого Духа.

9. Святе Письмо про спосіб творення світу Богом.

10. Святе Письмо про спонуку та мету творення світу.

11. Іоан Дамаскін про спонуку і мету творення.

12. Святе Письмо про любов Божу як спонуку творення та сла​ву Божу як мету світотворення.

13. Порядок творення світу та головні види створеного.

§ 1.8. Поняття про ангелів
Назва "ангел" з грец.,( евр. Maleach "вісник"), є назвою служіння, посади, а не природи, й означає власне вісника. Тому у Св. Писанні вона присвоюється іноді людям як людським посланцям або вісникам (напр. Бут. 32, 3; Числ. 20, 11; Суд. 11,12; 1 Цар. 16, 19; Притч. 16,16; Іс. 18, 2; ЗО, 4; 33, 7 та інші), іноді ж посланцям чи вісникам Бо​жим. В останньому розумінні у пророка Малахії священик називається ангелом Ієгови Господа сил (Мал. 2, 7). Той же пророк Предтечу Госпо​да Ісуса Христа називає ангелом (Мал. 8, 1), назву якого підтверджує також Ісус Христос: "Бо це ж той, що про нього написано: "Ось перед об​личчя Твоє посилаю Свого посланця, який перед Тобою дорогу Твою приготує!" (Мф. 11, 10). Сам Син Божий, що являвся у Старому Завіті в образі Ангела Єгови, у того ж пророка іменується Ангелом Завіту (Мал. З, 1). Найменування ангела присвоюється і деяким іншим пророкам (2 Пар. 36, 15-16; Агг. 1, 13) та апостолам (Лук. 9, 52), а в Одкровенні Св. Іоана й спадкоємцям (наступникам) - апостольським єпископам (Об. 2, 1; 8, 12; 1, 20). Додається це найменування навіть до стихій світу, які ро​зуміються як знаряддя волі Божої, наприклад, у словах Псалмоспівця: "Він чинить вітри за Своїх посланців" (Пс. 103, 4). Але у вужчому ро​зумінні ангелами у Св. Писанні називають особливі створіння Божі, відмінні від людини та видимої природи, істоти особистісні (а не які-не​будь безумні сили природи), обдаровані розумом та свободою, без​плотні та безсмертні, що мають перевагу над людьми, але службові по відношенню до Бога.
§ 1.9. Буття створених духів або ангелів
В Одкровенні вчення про дійсне буття ангельського світу зображе​не чітко та рішуче: воно проходить через весь Старий та Новий Завіти.
1. Старозавітне Одкровення передбачає та стверджує буття світу ангельського у розповідях і численних об'явленнях ангелів людям (як правило, у людській подобі) для сповіщення їм волі Божої і взагалі для виконання Його велінь. Так, для охорони шляху до дерева життя, Гос​подь, за словами Буттєписьменника, поставив на сході біля саду едемського херувима з вогненним мечем, що обертався (Бут. З, 24): "а на схід від едемського раю поставив Херувима і меча полум'яного, який обертався навколо, щоб стерегти дорогу до дерева життя". Ангел стри​мав руку Авраама, занесену для заколення Ісаака (Бут. 22, 15-17). Яків якось (у сновидінні) бачив багато ангелів, які сходами сходили на небо

і спускалися на землю (Бут. 28, 12), іншого разу (тоді, коли не спав) -цілі полки ангелів (Бут. 32, 1-2). Ангел був посланий для того, щоб надо​умити Валаама, який ішов проклинати Ізраїль (Числ. 22, 22-25). Згідно з розпорядженням ангелів ізраїльтяни прийняли Закон Мойсея (Діян. 7, 58; пор. Втор. 33, 2). Давид бачив ангела, який за велінням Божим ура​жав його народ (2 Цар. 24, 16; 1 Цар. 19, 35), ангел же поразив асиріян за гордість Сеннахіріма (4 Цар. 19, 35). Ісайя бачив серафимів, які ото​чували престол Господній і від одного з них прийняв очищення (Іс. 6 гл.). Пр. Даниїлу було видіння "тисячі тисяч, які служили Йому, і десять ти​сяч десятків тисяч стояли перед Ним; суд усівся й розгорнулися книги" (Дан. 7, 10). Пр. Єзекіїль удостоївся бачити багато херувимів (Єз. 8, 22; 10, 10). Оповідання про ці й подібні явища та видіння ангелів доводять, що, за старозавітним ученням, ангели є дійсними особистими істотами, а не одухотворенням явищ природи, істотами, відмінними від Бога, які служать Йому, а також відрізняються і від людей, яким являлись, відкри​ваючи волю Божу, служили, навчали мудрості та надавали допомогу. Про людину, у порівнянні з ангелами, говориться: "вчинив Ти його мало меншим від ангелів, славою й величчю Ти коронуєш його" (Пс. 8, 6).
2. Новозавітне Одкровення стверджує істину буття світу духовного також перш за все вказівками на численні випадки об'явлення ангелів людям. Так, ангел сповістив Захарії про зачаття неплідною Єлизаветою Предтечі (Лук. 1, 4) і Св. Діві Марії про безсім'янне зачаття Спасителя (Лук. 1, 26); численне воїнство ангелів оспівувало славу народження Спасителя (Лук. 2, 13); ангел розрішив здивування Йосифа (Мф. 1, 20) і звелів Йому з немовлям Ісусом та матір'ю Його тікати до Єгипту (Мф. 2, 13); ангел явився для зміцнення Його в саду Гефсиманському (Лук. 22, 43), ангели відкрили гріб Його (Мф. 28, 2) і сповістили жінкам про Його воскресіння (Ін. 20, 12), а апостолам під час вознесіння на небо про друге пришестя Його (Діян. 1, 10-11). Ангел відчинив уночі двері в'язниці та вивів апостолів із темниці (Дії. 50, 19; 12, 7-15). Ангел зійшов до Корнелія і передав йому наказ (Дії. 10, 3-6), ангел сповістив апостолу Павлу під час морської подорожі, що він повинен постати перед кеса​рем (Дії. 27, 23-24).
Є в Новому Завіті немало свідчень, у яких догматично ствер​джується буття ангелів. Щоб спонукати Своїх учнів не зневажати жод​ного із малих, що вірують в Нього, Ісус Христос указував: "Ангели по​всякчасно бачать на небі обличчя Мого Отця" (Мф. 18, 10). Напоумля​ючи саддукеїв, які відкинули буття ангелів і воскресіння мертвих, Він го​ворить: "Помиляєтесь ви, не знаючи Писання, ані Божої Сили. Бо у вос​кресінні ні женяться, ані заміж виходять, але як Ангели ті на небі" (Мф. 22, 30-31), а говорячи про Своє друге пришестя, навчав: "Про день же
той чи про годину не знає ніхто: ні Ангели на небі, ні Син, тільки Отець" (Мк. 13, 32). В усіх цих свідченнях чітко показано дійсне та особисте буття ангелів, як і їх перевагу над людьми та службове положення сто​совно Бога.
§ 1.10. Походження ангелів від Бога. Час їх створення
1.
Ангели не самобутні, а мають буття своє від Бога. Усі вони ство​рені Богом: "Бо Ним створено все на небі і на землі, видиме й невиди​ме, чи то престоли, чи то начальства - усе через Нього й для Нього створено!" (Кол. 1, 16). У Старому Завіті немає прямих вказівок на ство​рення ангелів. Як пояснення того, чому Мойсей, котрий детально вик​лав історію світотворення, промовчав про створення ангелів, древні вчителі вказували на схильність євреїв до багатобожжя.
Іудеї вірували в походження ангелів від Бога саме через творення, і це видно з наступної молитовної сповіді Єздри: "Ти Господь Єдиний! Ти вчинив небо, небеса небес і все їхнє військо [зорі], землю та все, що на ній, моря та все, що в них, і Ти оживляєш їх усіх, а небесне військо [зорі] Тобі вклоняється!" (Неєм. 9, 6). Під іменем воїнів небесних, створених Богом, мають на увазі тут ангелів, яких і в інших місцях Писання нази​вають цим іменем (напр. Нав. 5, 14; Суд. 5, 20; Іов. 15, 15; 38, 7; Пс. 102, 21; Лук. 2, 13; Об. 19, 14).
Церква внесла вчення Одкровення про богоствореність ангелів у свої символи. У Нікео-Царгородському символі вона навчає вірувати в Бога як "Творця видимого всім і невидимого".
2.
Коли ангели створені Богом? У Св. Писанні з повною ясністю це не вказується. Нема вчення про час створення ангелів і у віровикладен​нях Церкви Вселенської. Давніми вчителями Церкви через це були висловлені неоднакові думки з цього приводу. Православною Церквою прийнята думка, що ангели створені Богом раніше, ніж усі інші живі істо​ти, і, взагалі, світ духовний раніше від світу матеріального [84, С. 22-23; 77].
У Св. Писанні певну основу для такої думки можна знайти у словах Бога до Іова: "Хто поклав камінь наріжний її, коли разом співали всі зорі вранішні та радісний окрик здіймали всі Божі сини?" (Іов. 38, 6-7). Тут під покладенням наріжного каменю можна розуміти що-небудь інше, як по​кладення основи землі, облаштування перших її начал, а значить і під вранішніми зорями, які названі вранішними тому, що є першим тво​рінням Божим, і які передували, подібно вранішнім зіркам видимого світу, дню створення буття всесвіту, як і під іменем синів Божих слід ро-

зуміти ангелів Божих; так вони названі вище у тій же книзі Іова двічі (Іов. 1, 6; 2, 1), людей же, які також іноді іменуються в Писанні синами Божи​ми, у той час іще не було. Таким чином, ангели хвалили Бога вже тоді, коли закладались підвалини землі. Звідси можна зробити висновок, що творення ангелів передувало створенню світу матеріального.
Думка про створення ангелів раніше від світу матеріального пере​важала і в давній Церкві, особливо у св. Григорія Богослова: "Оскільки для Благості недоречно було, - говорить він, - вправлятися тільки у спогляданні Себе Самого, а потрібно було, щоб благо розливалося, йшло далі й далі, щоб охоплених благом було якомога більше (бо це є властивість найвищої Благості [добра]), то Бог задумує, по-перше, ан​гельські й небесні сили, і думка стала ділом, яке виконане Словом і до​сконале Духом. Так виникли інші світила і був створений Богом розум​ний світ. Оскільки перші творіння були Йому благоугодні, то Він замис​лює інший світ - матеріальний і видимий; і це є стрункий склад неба, землі, й того, що між ними" [132, С. 196].
Св. І. Дамаскін, приймаючи думку Григорій Богослова про час тво​рення ангелів, додає: "Я погоджуюся з Богословом: бо пристойніше бу​ло спочатку створити розумну сутність, потім чуттєву, і потім уже з тієї й іншої сутностей людину" (Точн. викл. віри II, 3) [139, С. 121].
§ 1.11. Природа й властивості ангелів
В Одкровенні та викладах Церкви міститься таке вчення про при​роду та властивості ангелів: ангели є безплотні духи, обдаровані влас​тивими духові силами: розумом, вільною волею й почуттями, доско​наліші від душі людської, але обмежені за своєю природою та її власти​востями.
1. Ангели є духи. Апостол прямо називає добрих ангелів духами, що служать (службовими духами - Єв. 1, 14). Упалі ангели і Спасителем (Мф. 12, 43; 8, 16), і Його апостолами (Еф. 2, 2) також за їхньою приро​дою іменуються духами. В усіх свідченнях Писання як про ангелів доб​рих, так і про тих, що згрішили (про диявола та його ангелів), тих і інших незмінно зображують духовними істотами, які володіють усіма власти​востями духовної природи, і які діють так, як властиво діяти істотам ро​зумно-вільним.
Ангели є духи безплотні. У Писанні ангели прямо ніде не назива​ються істотами безтілесними чи безплотними. Але ніде не приписується їм і тілесність, і не тільки тілесність, властива людям в умовах справжнього життя, але навіть і тілесність у прославленому, одухотво​реному вигляді, яку будуть мати тіла людей після всезагального вос​кресіння. Є в Писанні і деякі непрямі вказівки на безтілесність ангелів.
Так, Ісус Христос, відповідаючи на запитання саддукеїв про воскресіння мертвих, казав: "У воскресінні ні женяться, ані заміж виходять, але як Ангели ті на небі є" (Мф. 22, 30-31), "... ні вмерти вже не можуть" (Лук. 20, 36). An. Павло називає ангелів невидимими (Кол. 1, 16), тобто, таки​ми, що не мають нічого вловимого для зору, й заперечує їхню плоть і кров: "Бо ми не маємо боротьби проти крові та тіла [гебраїзм "тіло й кров" - земна людина], але проти початків, проти влади, проти світопра​вителів цієї темряви, проти піднебесних духів злоби" (Еф. 6, 12). На​решті, й саме найменування ангелів духами веде до висновку про безтілесність їхньої природи. "Немає дух тіла й костей, а Я, бачите, маю" (Лук. 24, 39), - пояснював Спаситель Своїм учням, коли вони Йо​го об'явлення після воскресіння прийняли за об'явлення духа.
Поряд із свідченнями, які припускають безплотність ангелів, у Пи​санні вказується багато випадків об'явлення ангелів людям у чуттєвих образах, як правило, у людській подобі (іноді з крильми, див. напри​клад, Дан. 9, 21; Об. 8, 13; 14, 6), згадується про мову ангельську, якою вони славлять Бога, оточуючи престол Його (Іс. 6, 1 Іс. 6 гл.). Манна, по​слана з неба євреям, називається хлібом ангельським (Пс. 78, 25), а про чоловіків, що явились Авраамові, прямо говориться, що Вони їли (Бут. 18, 8). Помилково було б звідси робити висновок, що ангели і за природою своєю не безтілесні. Чуттєві образи, у яких вони являлись людям, не належать їм істотно, а є тільки тимчасовим станом, а не постійним буттям. "Коли ангели, - говорить Св. І. Дамаскін, - із волі Бо​жої є достойними, то є не такими, якими є самі по собі, а в деякому пе​ретвореному вигляді, так що зрячі можуть їх побачити. Перевтілюються вони, у що б тільки не повелів Господь Бог, і таким чином являються лю​дям і відкривають їм божественні тайни" [139, С. 120). Згідно з цим по​винно розглядатися прийняття ними їжі під час об'явлення людям. По​треби в матеріальній поживі вони не мають. Ангел Товита говорить про себе, що "всі дні, коли він був видимий, він не їв, не пив, а тільки зору тим, що бачили його, уявлялось, що він їв і пив" (Іов. 12,19).
Згідно зі свідченням Одкровення, давні отці та вчителі Церкви, за небагатьма винятками, учили про ангелів, як про єства безплотні. Звич​ними найменуваннями ангелів були найменування їх істотами "безтілесними", "безплотними", "духовними", "чистими духами", "світозарними, невидимими ангелами" і т. ін. Однак безтілесність природи ан​гелів і найавторитетніші давні вчителі Церкви розуміли в значенні відносної безплотності: що вони безтілесні у порівнянні з нами, окутими грубою і важкою плоттю. "Ангел є єство, обдароване розумом, вільне, безтілесне, - говорить св. І. Дамаскін. Безтілесним же і нематеріальним називається ангел у порівнянні з нами. Бо все у порівнянні з Богом, єди​ним незрівнянним, здається грубим і матеріальним. Одне тільки Боже-

ство суцільно нематеріальне й безтілесне". Отже, ангели "хоча й не ма​ють грубої тілесної, але також мають вигляд і обмеженість, властиву своїй природі" [139, С. 118].
2.
Як єства безплотні, ангели менше, ніж люди, обумовлені просто​ром і перебувають у залежності від місця зовсім інакше, ніж ми і всяке тіло. Підтвердженням цьому служить швидкість і прудкість, із якою ан​гели рухаються з місця на місце. Але вони перебувають тільки там, де діють. "Ангели обмежені, - говорить Св. І. Дамаскін, - бо коли перебу​вають на небі, не перебувають на землі, і коли Богом посилаються на землю, не залишаються на небі, не стримуються ні стінами, ні дверима, ні замками, ні печатями" [139, С. 119].
Ангели менш залежні, ніж істоти, окуті плоттю, і від умов часу. Во​ни обдаровані безсмертям (Лук. 20, 36). Але й ця незалежність, як і без​смертя, не безумовна, а відносна. В їхньому духовному житті здійсню​ються переміни: поступове вдосконалення в добрі, у пізнанні істини, у любові, хоча для них, як тих, що утвердилися в добрі шляхом постійних вправ у виконанні волі Божої, у теперішньому їхньому стані вже немож​ливим є нахил до зла, омани, гріховної чуттєвості. Як зауважує св. І. Да​маскін, ангели "безсмертні не за єством, а за благодаттю, бо все, що має начало за єством, має й кінець" [139, С. 118].
3.
Як єства духовні, ангели володіють властивостями духу: силами, розумом, вільною волею й почуттями. Сили духа, із якими творив Тво​рець духів безплотних, Одкровення подає настільки досконалими, наскільки не були досконалими сили у першоствореній людині. Псал​моспівець свідчить, що людина створена мало в чому менша від анге​ла (Пс. 8, 5; пор. Євр. 1, 7), а древні отці Церкви нерідко визначали їх як створіння, що більше за всіх відображали в собі світло досконалостей Отця світів (Як. 1, 7; пор. Ін. 1, 5), називали "другими світами" (напр., Григорій Богослов, Іоан Дамаскін) [139, С. 118].
Зокрема, розум ангелів у Писанні зображується настільки доскона​лим, що їх провидіння подаються як незвичайний зразок, і ці провидіння сповіщаються вибраним із людей (2 Цар. 14, 20): "Вони повсякчасно ба​чать обличчя Мого Отця, що на небі" (Мф. 18, 10).
Ап. Петро навчає, що "ангели своєю міццю і силою більші за них", тобто переважають усі земні начальства й влади (2 Петр. 2,4; пор.: Пс. 102,20).
Про глибину та силу їхніх почуттів засвідчував Сам Спаситель, ко​ли говорив: "Радість буває в Божих Ангелів за одного грішника, який кається" (Лук. 15, 10).
Але хоч і як високі духовні досконалості ангелів, однак їхні сили об​межені, як обмежена їхня природа взагалі. Обмеженість їхнього розуму Писання засвідчує, коли вказує, що"... не знає ніхто речей Божих, окрім
Духа Божого" (1 Кор. 2, 11); значить є щось не відоме і ангелам, що во​ни не знають сповна, хоча б великої тайни нашої спокути (Еф. З, 10) і досі намагаються проникнути в неї (1 Петр. 1, 12), не знають дня та го​дини другого пришестя Христа (Мф. 13, 32), знання їхні навіть не поши​рюються на таємниці серця людського (3 Цар. 8, 39; Ієр. 17, 9; 2 Цар. 6, ЗО). Подібна обмеженість властива ангелам і з боку виявлення їхньої волі та почуттів. Так, могутність ангелів не сягає того, щоб вони своєю волею могли творити чудеса (Пс. 71, 18). Прав. Іов сповідує, що Бог і в ангелах убачає недоліки.
§ 1.12. Кількість ангелів. Небесна ієрархія. Сім найвищих ангелів
1.
Писання не визначає й приблизної кількості ангелів, а тільки дає можливість зрозуміти, що вона дуже велика. Так, патр. Яків бачив цілі полки ангелів Божих (Бут. 32, 1-2); тьма ангелів була посередником під час законодавства на Сінаї (Втор. 33, 2; пор.: Діян. 7, 53; Гал. З, 19). Пророк Даниїл бачив, що коли "... поставили престоли, і всівся Старий днями..., тисяча тисяч служили Йому, і десять десятків тисяч стояли пе​ред Ним" (Дан. 7, 9-10; Об. 5, 11). "Сила велика небесного війська" хва​лила народження Спасителя світу (Лук. 2, 13), і вони ж у величезній кількості будуть супроводжувати Його під час другого Його пришестя (Юд. 1, 14; Мф. 16, 27, 24, 25, 31). Коли ап. Петро вихопив меч на Його захист, Ісус Христос сказав: "Чи ти думаєш, що не можу тепер упросити Отця Свого і Він дасть Мені зараз більше дванадцяти легіонів Ангелів?" (Мф. 26, 53).
На основі таких вказівок Писання древні Отці й учителі Церкви стверджували, що є "незчисленне блаженне військо надсвітових ро​зумів", що "воно переважає малий і недостатній рахунок уживаних нами чисел" [135, С. 14]. "Полічи, який численний народ римський, - говорить св. Кирило Єрусалимський, полічи, скільки варварів, які тепер ще живі та скільки їх померло за сто років, полічи всіх від Адама до цього дня. Велика це кількість, але і вона ще замала, тому що іще більше ангелів. Вони дев'яносто дев'ять овець, а людство - одна сота вівця" [142, С. 25].
Ангели на самому початку створені були Богом у тій незчисленній кількості, яка була угодна Творцеві, щоб завжди існувати.
2.
Уся численна множина ангелів складає особливого роду царст​во, у якому панує Сам Бог, як істинний Цар усього існуючого. Між чле​нами цього царства є вищі та нижчі за достоїнством та ступенем набли​ження до Бога ангельські чини, взагалі є особливого роду ієрархія, як священноначало, подібне до того, як існує неоднаковість дарувань і по-

ложень у світі людському й ступенева різноманітність в усьому чуттєво​му світі [99, С. 112]. У Св. Писанні вказуються наступні дев'ять ступенів небесної ієрархії: серафими (Іс. 6, 2), херувими (Бут. З, 24; Вих. 25, 18-22; Пс. 79, 2; 17, 11; 98, 1; Іс. 37, 16; Єз. 1, 10-11; 41, 18-25; Об. 4, 6-8; 5, 8-14), сили (Еф. 1, 21; Рим. 8, 38), престоли, начала, господства, вла​ди (Кол. 1, 16; Еф. 1, 21; 3, 10), архангели (1 Сол. 4, 16; Юд. 9) і ангели (1 Петр. З, 22; Рим, 8, 38).
Церква в особах отців та учителів Церкви завжди визнавала ступе​неву різницю між ангелами та розподіл їх на класи. З особливою роздільністю виражене древньоотцівське вчення про чини ангелів у книзі "Про небесну ієрархію", написаній Діонісієм Ареопагітом. Викладе​не тут учення про дев'ять чинів ангельських увійшло у сповідування та виклад Православної церкви [135, С. 25-29]. Згадані в Писанні дев'ять чинів ангельських у названому творі поділяються на три ієрархії і кожна ієрархія на три види. Порядок їхній, згідно зі ступенем досконалості їх богоствореної природи і наближення до єдиного у Св. Трійці Бога, та​кий:
Вища ієрархія:
Серафими, Херувими, Престоли;
Середня ієрархія:      Господства, Сили, Влади,
Нижча ієрархія:         Начала, Архангели, Ангели [135, С. 24].
Основою поділу ангелів на ступені й чини служить різниця доскона​лостей їхньої богоствореної природи, чи інакше більша або менша міць духовних сил їхніх, отриманих під час творення. Вказівку на це можна побачити у словах ап. Павла про Сина Божого: "Ним створено все на небі й на землі... чи то престоли, чи то господства, чи то начальства..." [значить є й інші, окрім перерахованих, ангельські ступені] (Кол. 1, 16)). Церквою (на 5 Всел. Соб.) була засуджена думка Орігена, начебто всі ангели спочатку за своєю природою й силами були рівними та начебто ступені між ними з'явилися після того, як деякі з них упали.
Згідно з досконалостями богоствореної природи й положенням різних ангельських чинів у небесній ієрархії, отці Церкви уявляли їх мож​ливості та взаємовідносини.
Навчаються вони, за словами Григорія Богослова, "співмірно з їх єством і чином" [132, С. 26]. "Престоли, херувими, серафими навчають​ся від Бога, говорить св. Афанасій, як вищі й ближчі до Бога, а від них навчаються і нижчі чини". Таке вчення увійшло у Православне сповіду​вання віри, у якому мовиться: "вони (ангели) поставлені в такому поряд​ку, що нижчі ангели отримують просвітлення й благодіяння Божі через вищих" [84, С. 25].
3. У Св. Писанні деяким найвищим з ангелів присвоюються власні імена. Імена вказують передусім на їх заняття, але разом із тим дають бачення властивостей цих ангелів. Св. Писання вказує таких імен п'ять
(три у канонічних і два в неканонічних книгах), а два імені вказуються в Переданні. Сім найвищих ангелів за іменем і "порядком чину свого" -це: Михаїл, ім'я якого у перекладі з єврейської означає "хто яко Бог, або хто рівний Богові" (Дан. 8, 16; Іуд. 9 ст.; Об. 12, 7-8), Гавриїл - "чоловік Бо​жий, сила Божа" (Дан. 8, 16; 9, 21; Лк. 1, 19, 26), Рафаїл - "допомога, зцілення Боже" (Іов. З, 16; 12, 12-15), Уріїл - "вогонь або світло Боже" (З Єздр. 4, 1; 5, 20), Салафіїл - "молитва до Бога" (3 Єздр. 5, 16). До цих ангелів додаються ще Ієгудіїл - "славитель Бога або хвала Божа", і Ва​рахіїл - "благословення Боже", імена яких не зустрічаються у Св. Пи​санні*. Цих ангелів в церковно-богослужбових піснеспівах називають архистратигами небесного війська. Вони, за віруванням Церкви, най​ближчі до величі Божої, вищі за всі небесні чини, безпосередньо стоять перед престолом Триіпостасного Божества і, за повелінням Божим, ке​рують всіма чинами та ієрархіями ангельськими [136, С. 138-182].
* У книзі Ездри (4, 96) згадується ще й Ієреміїл - високий Божий, або висота Божа.
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2. Святе Письмо про буття створених ангелів.

3. Святе Письмо про походження ангелів від Бога та час їх створення.

4. Святі отці Церкви про час створення ангелів.

5. Святе Письмо про природу й властивості ангелів.

6. Іоан Дамаскін про властивості ангелів.

7. Святе Письмо і Святе Передання про кількість ангелів. Свя​те Письмо і Святе Передання про небесну ієрархію та сім найви​щих ангелів.

8. Святі отці Церкви про небесну ієрархію і сім найвищих ан​гелів.

§ 1.13. Сказання  Мойсея про творення світу і його історичний характер
В Одкровенні вчення про походження матеріального світу містить​ся у священній історії світостворення, котрою починається Писання, тобто в буттєписанні Мойсея (Бут. 1 гл.). Буттєписання - це основа всього богоодкровенного вчення про походження видимого світу. Повніше та детальніше, ніж у цьому буттєписанні, не говориться про по​ходження світу в жодного зі священних письменників не тільки Старого, але й Нового Завіту; виконання цього сказання у пізніших священних письменників складається тільки з більш чіткої, ніж у Мойсея, вказівки на участь у справі творення всіх осіб Св. Трійці. І в той же час, хто б із священних письменників не казав про цей предмет, кожен говорить згідно з буттєписанням. Буттєписання лежить в основі всіх церковних викладів догмата про Бога як Творця світу матеріального.
Чи є розповідь (переказ) Мойсея про поступовість світостворення дійсною історією світостворення, чи це є іносказання (алегорія), у яко​му вільно зображується священним письменником можливий або більш-менш вірогідний порядок світостворення для більш наочного ви​раження тієї думки, що Бог є Творець Світу? Це сказання містить зоб​раження історії світостворення, що дійсно здійснилася й розвивалася саме з тією поступовістю й послідовністю, яка вказується священним Буттєписьменником. Правильність такого розуміння підтверджує погляд самого Мойсея на свою розповідь, прийняття її як критичної основи на​ступними священними письменниками, так само і давніми її тлумачен​нями.
Мойсей дивився на свою розповідь, як на історію. Він розмістив її на самому початку своєї історичної книги. Якщо вся його книга історич​на, то, звичайно, так потрібно дивитися і на оповідь про світостворення. Мойсей не дає ніяких підстав дивитися на це інакше. Головне, на цій розповіді засновані закони про суботній спокій (Вих. 20, 8-11; 31, 12-17) і про ювілейні урочистості, які не могли б мати обов'язкової сили, якби не були основані на історичній істині.
Як на дійсну історію світотворення дивилися на розповідь Мойсея і пізніші священні письменники як Старого, так і Нового Завіту. Це можна бачити з численних їхніх свідчень, котрі підтверджують достовірність Мойсеевого сказання про світотворення (див., напр.: Пс. 32, 6-9, пор. Бут. 1, 2; Пс. 148, 4; пор.: Бут. 1, 7; Пс. 103, 19; пор.: Бут. 1, 15; 2 Кор. 4, 6; пор.: Бут. 1, 2; Євр. 4, 3-4; пор.: Бут. 2, 2 та ін.).
Особливості біблійної розповіді про створення світу
"Істор (грец.        ) - це той, - говорить В.В. Болотов, - хто сам був

присутній при події, спостерігав її, був її очевидцем" [106, С 6]. Оскільки очевидцем створення світу ніхто з людей бути не міг, то зовсім очевид​но, що біблійні сказання про створення не є звичайна історична роз​повідь, що грунтується на свідченнях безпосередніх свідків. Предмет цього сказання міг бути розкритий людям тільки самим Богом.
Сказання про створення світу є результатом Одкровення Божого. Можна думати, що воно дано було не тільки письменнику, але й людям, які проживали задовго до нього - учасникам близького спілкування з Творцем під час "теофаній" (богоявлень), які мали місце в раю до гріхо​падіння прародичів. Таке першопочаткове одкровення могло перейти потім в усне передання, зберігаючись як у вибранім потомстві Авраама, так і в середовищі інших народів (в останніх, звичайно, значно менш чи​стим, або навіть у сильно спотвореному вигляді).
Маємо розповідь, або дві розповіді, - якщо взяти до уваги гіпотезу про два складені в різний час тексти - так званий "священицький": Бут. 1, 1-2, 4 - до половини цього вірша) і ягвістичний (Бут. 2, 4, 24 - про створення, що має боголюдський характер). Божа істина, або най​чистіша думка Божа, складає основу цієї розповіді, як і всього взагалі богодухновенного Святого Писання, згідно зі свідченнями Апостола Павла: "Усе Писання Богом одухотворене і корисне до навчання, до докору, до направи, до виховання в праведности..." (2 Тим. З, 16). Однак, ця думка Божа втілена в умовну форму, що пов'яза​на з людською обмеженістю.
Кожній неупередженій людині зрозуміло, що Біблія має свою особ​ливу мету, яку не можна ототожнювати ні зі звичайною наукою, ні про​тиставляти їй. Прекрасно сказав про це великий російський учений-природодослідник М.В. Ломоносов, який поєднував енциклопедичні знання з глибокою релігійністю: "Творець дав роду людському дві книги: в одній показав Свою велич, а в другій - Свою волю. Перша книжка -видимий світ, Ним створений, щоб людина, дивлячись на велич, красу й гармонійність його частин, визнавала Божественну всемогутність. Друга книжка - Святе Письмо. У ній показано благовоління Спаса до на​шого спасіння... Наука і віра - дві сестри, рідні дочки одного Всевишнь​ого Батька" [61, С 74].
Питання про значення священного тексту 1 і 2 глави книги Буття для православної віросвідомості вирішується незалежно від критичних досліджень учених-біблеїстів. Якщо навіть було б доведено, що ці гла​ви написані в різні епохи і під впливом обставин, характерних для різних етапів історії старозавітного Ізраїлю, для віри вирішальне зна​чення має той факт, що і Старозавітна, і Новозавітна Церкви завжди
пов'язувала писання П'ятикнижжя в цілому з іменем святого Пророка і Боговидця Мойсея, про якого сказано: "І не з'явився вже в Ізраїлі про​рок, як Мойсей, що знав його Господь обличчя в обличчя" (Повт. 34, 10).
Біблійні розповіді про створення світу і людини містять у собі без​сумнівну істину з цілковито своєрідною формою розповіді, яка не має аналогів. Форма не тільки враховує менталітет людей тієї епохи, в яку була складена біблійна розповідь, але й відображає в собі промис-лительну турботу Божу про те, щоб ця розповідь була зрозумілою і по​вчальною для різних представників людства в усі часи його існування, зрозуміло, при відсутності в них гордої самовпевненості і богоборного настрою.
Деякі іншославні екзегети схиляються до припущення, що Буттєписьменник сам міг вимислити й записати такий варіант космо​гонії, який, як здавалось йому, найбільше підходив для пояснення похо​дження світу, керуючись при цьому добрими намірами морального ви​ховання народу. Прихильники такого погляду бачать у розповіді про світостворення іносказання або алегорію. Однак священним письмен​никам, про яких апостол Петро говорить як про "святих Божих мужів, проваджених Духом Святим" (2 Петр. 1, 21), аж ніяк не було властиво замість богоодкровенної істини пропонувати у своїх писаннях власні філософсько-богословські погляди чи якісь теорії свого часу. Можна ду​мати, що раціоналістичні спроби подібного роду мав на увазі преподоб​ний Єфрем Сірин, коли рішуче наполягав на тому, що "ніхто не повинен думати, що шестиденне творіння є іносказання" [103, С. 10-11].
Деякі богослови (Климент Олександрійський, Оріген, частково бла​женний Августин) не заперечували, звичайно, богоодкровенного похо​дження біблійної розповіді про світостворення, але дивились, однак, на Мойсеєву розповідь про шестиденне створення, як на алегоричне відтворення тієї істини, що Бог є Творець всіх речей [46, С 97-106]. Та​кий спосіб вираження не знайшов підтримки серед більшості екзегетів православного Сходу. Потрібно думати, що вони остерігались, щоб це твердження не стало спокусливим і не стало приводом для примен​шення богодуховності Мойсеевої розповіді.
Якщо потрібно дотримуватись обережності при вживанні слів: "але​горія", "алегоричний характер" та інших їм подібних, говорячи про Мой​сееве сказання про світостворення, то варто зовсім уникати поняття "міф", що стало дуже модним, оскільки традиційно це поняття означало фантастичні розповіді язичницьких релігій. Біблійна ж розповідь ні за основною думкою, ні за її вираженням немає нічого спільного з міфічни​ми космогоніями язичності. У той час, як язичницькі космогони завжди говорять або про розвиток світу з Божества, або про утворення його Бо-

гом із самосущої матерії і, отже, є або пантеїстичними, або дуалістич​ними, Біблійне сказання вчить про походження світу через творіння в прямому розумінні цього слова.
Біблійна розповідь відрізняється від язичницьких міфологій і своєю формою. У ній усе піднесено, усе духовне, вона має, безсумнівно, відбиток богодуховності. Як на безперечно істинну розповідь про світо​створення дивились на 1 і 2 глави книги Буття отці Древньої Церкви. Го​ловну думку цієї розповіді вони бачили в тому, щоб підсилити спасенну віру у Всемогутнього Творця, Який створив світ всесильним Своїм Сло​вом, - віру в те, що вінцем творіння є людина, яка покликана бути ро​зумним розпорядником над творінням Божим, носієм образу Божого, покликана до вдосконалення та богоуподібнення як до необхідної осно​ви блаженного життя у спілкуванні з Богом любові.
При бажанні якось зіставити в апологетичних цілях просту біблійну розповідь про створення світу з найбільш очевидними на даний момент космогонічними гіпотезами, потрібно пам'ятати, що приведення їх до згоди не повинно бути штучним, свавільним перекрученням церковно-традиційного розуміння біблійного тексту, або змісту наукових даних. Така згода взагалі не повинна розглядатися як самоціль у богослів'ї. Зрозуміло, і основне богослів'я, і догматика не втрачають права робити більш або менш очевидні припущення про можливості та методи узгод​ження біблійної та природничо-наукової картини виникнення світу, але всі такого виду досліди повинні розглядатися лише як скромні спроби підсумувати те, що, нібито, дещо прояснилося в результаті одночасно​го прогресу і в царині біблійної екзегези, і в сфері наукового пізнання природи - як спроби, що аж ніяк не претендують на значимість для Церкви і для справи спасіння. Справедливо підкреслює один із наших вітчизняних догматиків, що "коли очевидно не досягається згода між біблійними й природничо-науковими даними, то потрібно визнати не​правильними або інтерпретацію пояснення Біблії, або висновки приро​дознавців" [74, С 93].
За історію приймали оповідь Мойсея й іудейські тлумачники (за ви​нятком Філона), не виражаючи сумнівів у її божественному походженні. Таке ж розуміння домінувало і в древньоотцівському вченні про світо-творення. Більшість із найавторитетніших і найвідоміших отців та учи​телів Церкви (Василій Великий, Амвросій Медіоламський, Григорій Нісський, Іоан Златоуст, а також св. Єпіфаній, блаж. Феодорит, Єфрем Сірин, Іоан Дамаскін і багато ін.) [72, С 417] розуміли сказання Мойсея в буквальному значенні і згідно з цим тлумачили його.
Необхідно, однак, розуміти, що сказання Мойсея не є звичайною історичною розповіддю. Оскільки свідком творення ніхто з людей бути
не міг, то предмет його міг бути відкритим тільки Самим Богом. Воно є Одкровенням Божим. Воно було дане, без сумніву, не тільки пророку Мойсею, але й першим людям. Шляхом споглядання природи та влас​них розумових висновків первісна людина не могла дійти до пізнання, що світ був створений за шість днів, що сьомий день був благословен​ний і посвячений. Тому в основі викладеної Мойсеєм історії шестиден​ного творення були і Божественне Одкровення, і Передання.
§ 1.14. Історія створення матеріального світу
Викладаючи історію світотворення, Мойсей розрізняє два головні види творення: творення загальне, першопочаткове, яким є творення самої матерії світу (так зване creatio prima), і творення окреме або утво​рювальне (creatio secunda), яке настало після загального і складалося з творення із першоствореної речовини силою і премудрістю Творця різноманітних видів створінь протягом шести надзвичайних періодів, названих у книзі Буття "днями". "Живий у віках створив усе взагалі" (Сір. 18, 1), - говорить премудрий син Сірахів, маючи на увазі цей перший вид творення; а про шестиденне творення всього чуттєвого світу твор​чо-будівничою діяльністю Бога із цієї першоречовини інший мудрець Старого Завіту говорить: "Всесильна рука Божа створила світ із матерії" (Прем. 11, 18) [72, С 417-421].
Творення загальне
Буттєписьменник розповідає: "На початку Бог створив небо (євр. schmam - множ, "небеса") і землю. А земля була пуста та порожня, і те​мрява була над безоднею, і Дух Божий ширяв над поверхнею води" (Бут. 1, 1-2). Першою творчою дією Божою у творенні всесвіту було створення неба й землі. Під "землею" Мойсей розумів не землю у влас​ному розумінні, створену пізніше, а речовину, що перебувала першопо​чатково у стані змішаності та необлаштованості, із якої формувалось подальше світостворення. Але що потрібно розуміти під "небом"? Сло​во "небо" ("небеса"), крім значення космічного (тобто для позначення ат​мосферного та астрономічного явищ), має у Старому Завіті ще значен​ня символічне, переносне. Під "небом" нерідко розуміється в Писанні світ вищий, більший за чуттєвий (2 Кор. 12, 2), місце перебування Бога (Пс. 67, 34; 3 Цар. 8, 27, ЗО; Мф. 6, 9; Ін. 6, 38; 8, 1 та ін.), ангелів (Пс. 148, 1-2; Мф. 18, 10; Еф. 1, 20 та ін.), яких називають ще небесним військом (3 Цар. 22, 19-21; Пс. 148, 2; Лук. 2, 3 та ін.), і святих (4 Цар. 2, 11; Мф. 6, 20; 19, 21; Євр. 10, 31 та ін.).
Існує думка, що у переносному значенні вживається слово "небо" і на початку книги Буття, а саме, що під "небом" розуміють тут небеса не-

бес (3 Цар. 8, 27, ЗО, 39), або світ невидимий, ангельський, створений перш, ніж світ видимий. Св. Іоан Златоуст, маючи це на увазі, говорив: "Мойсей не говорить про сили невидимі, не говорить: на початку Бог створив ангелів чи архангелів ... Спочатку Бог розстилає небо, а потім підстилає землю, спочатку дає дах, а потім - основу" [117, С 16]. Точно так й інші древні тлумачі Шестиднева (напр. Василій Великий, Григорій Нісський, бл. Феодорит, Єфрем Сірин, Іоан Дамаскін) [139, С 123-128] розуміли під першоствореним небом і землею все видиме і невидиме всесвіту, небо і землю в буквальному розумінні, і не ставили слово "не​бо" у невласному духовному значенні. У відповідності з первісним ста​ном землі і під "одвічним" правильніше розуміти такий же стан зміша​ності та необлаштованості першоречовини світу, із якого створені пізніше всі небесні тіла. Небеса й землю, тобто загальний склад всього світу видимого, Бог створив із нічого. Первісний стан землі, згідно із зо​браженням Буттєписьменника, був таким: "земля була пуста та порож​ня, і темрява була над безоднею, і Дух Божий ширяв над поверхнею во​ди" (Бут. 1, 2). Таке зображення первісного стану землі стосується і не​ба, бо з тієї ж першоречовини, із якої виникла земля, було створено і не​бо. "Писання, - говорить Василій Великий, - справедливо назвало зем​лю необлаштованою. Але те ж саме ми можемо сказати і про небо. І во​но не було ще створене остаточно, не отримало властивих йому при​крас, тому що не освічувалося місяцем та сонцем, не вінчалося безліччю зірок. Усього того ще не було, а тому не погрішимо проти істи​ни, якщо і небо назвемо необлаштованим" [123, С 32].
Первісна земля (власне, всесвітня матерія), що виникла, була не​видима і необлаштована, безводна й пуста, тобто була потворною, по​рожньою, безжиттєвою масою. Одвічна речовина (матерія), таким чи​ном, ще не мала визначеного облаштування. Такий перший стан речей іменується далі безоднею (євр. tehom - "простір водяний, що дивує своєю глибиною або шириною") або безмежним морем, а також водами, чим показується, що "із відомих родів тіл, світова першоречовина найбільше наближалась до властивостей рідких тіл" [117, С 16]. Уся ця безодня або дивна "матерія-порожнина" знаходилася буквально в пітьмі, бо світла ще не існувало. І Дух Божий - Божественний творчий Дух, початок всякого життя (Пс. 103, ЗО; 32, 6), третя особа Св. Трійці, ширяв над поверхнею води, тобто над потворною неживою масою. Сло​во ширяв у перекладах з оригінального тексту, за поясненням св. Ва-силія Великого, вживане замість слова "зігрівав" (за подобою птаха, який висиджує яйця і подає тому, що нагрівається, життєдайну силу) [123, С. 32]. Таким чином, Дух Божий носився над необлаштованою (аморфною) матерією (ширяв над поверхнею води), щоб вдихнути в неї
життєдайні сили, підготувати ті форми життя, які мали бути викликані до буття наступним творчим словом.
Творення окреме
Творення окреме, або творче, це творення Богом з одвічної світо​вої матерії дією Його всемогутнього Слова різноманітних окремих видів творення впродовж шести творчих днів.
Перший день. Початок творчої седмиці або першого дня світу по​клало створення світла. "І сказав Бог: "Хай станеться світло!" І стало​ся світло" (євр. or) (Бут. 1, 3-5), або, як говорить апостол, "Бог звелів світлу засяяти з темряви" (2 Кор. 4, 6). Під світлом, першим твором Бо​жественного слова, розуміється світлова речовина або матерія, яка відрізняється від носіїв світла, тіл, що світяться, створених пізніше. Світло і поєднане з ним тепло (євр. or суміщає в собі два значення світла й тепла) є першою, найголовнішою умовою органічного життя у світі: без світла та поєднаного з ним тепла не може розвиватися ні рос​линне, ні тваринне життя; і для неорганічних сполук вплив світла у більшості випадків необхідний. Слова Творця "Хай станеться світло" потрібно розуміти так, що Господь премудро-всемогутнім словом Своїм спочатку привів у стан руху первісну першоречовину, саму по собі, без стороннього поштовху, не здатну рухатися, а потім через це викликав у ній, разом із теплом та іншими явищами, світло. Таким чином, Бог є спо​чатку Творцем інертної матерії (котра сама по собі не здатна вийти зі стану спокою), а потім і її Першодвигуном.
Другий день. На другий день за творчим велінням Божим зявила​ся твердь (євр: rakia) (Бут. 1, 7) посеред води. Єврейське слово rakia (від дієслова гака - "розтягувати, розширити") означає протягнення, розтягнення повітряного простору, який, як атмосфера, оточує, подібно до шатра (Пс. 103, 2) або прозорого покривала (Вих. 40, 22), земну ку​лю і відділяє її від інших тіл всесвіту; те ж, що нині позначається невиз​наченим виразом "небо", "небозвід". Створенням тверді покладено поділ між водами, котрі під твердю, і між водами, котрі над твердю. "Можна думати, що Буттєписьменник водами тут назвав те, що й спо​чатку називав тим же іменем, а також безодню, тобто первісну невлаш​товану речовину, із тією різницею, що ця невлаштована речовина, після створення світла, зробилася частково прозорою" [118, С. 17]. У такому разі справу творення на другий день можна уявляти так: у невимірно ве​личезній, що не має визначеного зображення, масі первісної речовини здійснився поділ на частини, тобто на тіла небесні; простір, який утво​рився між частинами поділеного цілого, став їх твердю. З визначення, що за творчим велінням "Хай станеться твердь посеред води" стало

здійснюватися утворення світових тіл, випливає, що на другий день от​римала окреме існування у визначеному виді та об'ємі, з оточуючою її атмосферою, і наша планета Земля; вона все ще є водою під небесами або під твердю, як і інші тіла води над твердю (пор.: 2 Петр. З, 5; 10; 16) [139, С. 139-143].
Третій день. Третього дня, за премудро-всемогутнім словом Твор​ця, виник розподіл або розчленування досі невизначеного цілого земно​го тіла на воду і сушу (детальніше пояснено в Пс. 103, 6-10), і виникло перше життя на суші - рослинне. "І сказав Бог: "Нехай збереться вода з-попід неба до місця одного, і нехай суходіл стане видний. І сталося так" (Бут. 2, 9). Як відбувся збір у відомі сховища земних вод і виникнен​ня суші, буттєписання нам не повідомляє. Земля й море - два складни​ки земної кулі, і з їх улаштуванням повністю було завершено її утворен​ня. Вказуючи на утворення землі третього дня, Мойсей не каже про те, чи здійснювалося сумісно й одночасно з утворенням нашої планети й утворення інших світових тіл. Але, зважаючи на те, що опис другого та четвертого дня є дією Творця в цілому світотворенні і що земля є ма​ленькою частинкою цього цілого, можна вважати, що творча дієвість третього дня не обмежувалась однією Землею, але що й інші однорідні з нею тіла небесного простору отримали в цей день більш визначене ут​ворення, їм властиве" [118, С. 18].
З появою суші стало можливим життя рослин, іншими умовами для існування рослинного царства уже були світло та тепло, повітря та волога. Другою творчою дією третього дня і було створення рослинно​го царства. Утворити рослини Бог наказує землі: "хай виростить земля бадилля трав'яне, що сіє насіння за родом і подобою, і дерево плодо​вите, що утворює плід та насіння його за родом на землі; і сталося так" (Бут. 1, 7). Земля, за творчим велінням Бога, виростила зелень, траву, яка сіє насіння згідно з родом її, і дерева, що приносять плоди, у яких насіння - згідно з родом їх. Ці три класи обіймають усі види рослинного царства. Помітний при цьому перелік новостворених видів рослинного царства, спочатку простіших видів, а потім і більш складних і доскона​лих. Можна думати, що послідовність в описі вказує і на послідовність самого творення видів рослинного царства.
Четвертий день. Четвертого дня були створені сонце, місяць та зорі, узагалі небесні тіла. Творче повеління про буття цих тіл зобра​жається словами: "Хай будуть світила (євр. maor) на тверді небесній". Цей вираз вказує не на першостворення, тобто з нічого, а, як і вирази: "хай буде світло...", "хай збереться вода..." - на творче формування пред​метів. Основна матерія не тільки для землі, але й для неба і небесних тіл створена була на початку (небеса і води над твердю); утворення небес-
них тіл, можна вважати, здійснювалося одночасно з утворенням землі й у тому ж послідовному порядку. На четвертий день було лише заверше​но формування цих тіл, подібно до того, як третього дня завершено утво​рення нашої планети. Набувши остаточної форми, вони стали з четвер​того дня, згідно з особливим Божим наказом, світилами для Землі, носіями першоствореного світла, його збудниками або зброєю (таке саме значення євр. таог, на відміну від or світла першоствореного), чим до цього часу вони не були, одні стали так званими самоосвітлюючими тіла​ми (сонце і зірки), інші такими, що сяють запозиченим світлом (напри​клад, місяць та інші планети, або так звані "темні тіла") [118, С 19].
Пятий день. П'ятого дня було покладено початок творенню царст​ва тварин: спочатку були створені мешканці вод, а потім, у той же день, і мешканці повітря.
Під час створення мешканців вод Бог сказав: "Нехай вироїть вода дрібні істоти, душу живу і птаство, що літає під небесною твердю ...і ста​лося так". Вираз "хай вироїть вода" (євр. означає "хай закишать") озна​чає: хай наповниться вода живими істотами, здатними жити в ній, але не дією самих лише наданих речовині сил, а дією творчого наказу Бо​жого: і створив (bara - дієслово, вживане тільки там, де вказується на творення у власному значенні) Бог (пряме заперечення думки про здатність матерії створювати життя) китів великих (євр. taninim великі морські чудовиська) і всіляку душу живих зміїв (євр. scherer плазуючих, або багатонароджуючих, від shnraz - "повзати, копошитись, кишіти", обіймає собою всіх водних тварин, від найбільших до найменших), "во​да вироїла за їх родом" (Бут. 1, 21),
До п'ятого дня відноситься творення й мешканців повітря, Божий заклик про їх буття виражений словами: "Хай вода вироїть птаство, що літає над землею під небесною твердю" (Бут. 1, 20). "За найближчим пе​рекладом слів Мойсеевих, Божий заклик, - пояснює преосв. митропо​лит Філарет, - звучить так: і літаюче (значить не тільки птахи, а й кома​хи) хай літає над землею по тверді небесній". Створив Бог мешканців повітря згідно з родом їхнім [118, С 19].
Шостий день. На шостий день одержали буття тварини земні і лю​дина - вінець земних творінь. "І сказав Бог: "Нехай видасть земля живу ду​шу за родом її, худобу й плазуюче, і земну звірину за родом її" (Бут. 1, 24).
"Коли Бог сказав: хай сотворить земля, - зауважує Св. Василій Ве​ликий, - це не значить, що земля подає те, що вже знаходилося в ній, але Той, що дав наказ дарував землі й силу дати" [118, С 19]. Творець тварин є Бог, який утворив їх із землі (Бут. 2, 10), як і людей (Бут. 2, 7). Створених із землі (тобто із земних стихій) земних тварин буттєписання поділяє на три класи: це, по-перше, худоба - чотириногі тварини,

найбільш здатні до приручення, які, будучи приручені, називаються до​машніми, по-друге, змії, власне плазуни, усі малі тварини, які рухають​ся без ніг або за допомогою ніг ледь помітних (напр., черв'яки, безкрилі комахи); по-третє, звірі земні, тобто дикі тварини, які живуть на волі. Ци​ми класами обіймаються всі види земних тварин, створені вони були за родом їхнім.
Така біблійна історія створення світу видимого. З цієї історії самі по собі відкриваються наступні загальні догматичні положення:
I.
Небо, і земля, і все військо їхнє, інакше весь матеріальний світ з усім, що живе у ньому, зобов'язані Творцеві не тільки буттям своїм, а й існуванню в даній формі та досконалістю її. Бог є Творець основних стихій матеріального світу зі світової першоречовини. Він же є Творець і Будівник величного, і благоприкрашеного світу (космосу) із першоство​реної матерії. Завдяки творчості Божій одержали буття й досконалості природи всі істоти, які живуть у воді, повітрі й на суші, кожне за родом своїм [72, С 417-425; 7, С. 190-207].
II.
Світ, створений не миттєво, не єдиною творчою дією Божою. Після створення на початку неба й землі, повне утворення його здійсню​валося протягом шести днів. Які це дні - звичайні, чи якісь особливі ча​си (однак не багатомільйонні епохи, передбачувані натуралістами, котрі стверджують саморозвиток світу), тривалість яких тільки Богові відома, а від нас утаєна, те й інше однаково мислиме в аспекті поняття про світотворення як творчої дії Божої. Але дні творення показують істинний порядок безпосередніх дій Творчої Сили, які здійснились у визначений час [118, С 19].
Отже, світ не вічний, а одержав буття й облаштування в часі. З по​чатком світотворення отримав начало і сам час як щось вимірюване.
III.
Порядок світотворення полягав у поступовому сходженні від за​гального до окремого, від простішого до складнішого, від нижчих сту​пенів життя до вищих, взагалі від менш досконалого до більш доскона​лого, причому кожна ланка у ланцюгові творінь Божих є приготуванням до вищого й у вищому має свою найближчу мету. В усій же історії світо ​творення не можна не бачити приготування до створення такого єства на землі, яке могло б розуміти чудеса творення Божого і свідомо корис​туватися створеним, тобто людини, поставленої царем природи, ство​ренням якої і завершилася творчість Божа [72, С 417-425; 7, С. 190-207].
§ 1.15. Сутність і сенс сказання Мойсея про походження
перших людей
І. Істинне пізнання про своє початкове походження людина може мати тільки з Одкровення Божого. В Одкровенні найбільш повно
сповіщається про цю таємницю, як і про походження світу матеріально​го в буттєписанні Мойсеевому (Бут. 1, 26-27; 2, 7, 18-24).
Згідно зі сказанням Мойсея, людина створена на шостий день тво​рення, але після утворення всіх земних тварин, після того, як земля бу​ла облаштована і пристосована для її (людини) перебування й життя. Образ створення людини знаменно відрізняється від образу створення всіх інших творив. Якщо спершу все поставало просто згідно з творчим словом ("хай станеться"), створенню людини передувала рада Божа: "і сказав Бог: "Створімо людину" (Бут. 1, 26). Це рада в Самому триіпо​стасному Богові, тобто між особами Св. Трійці, а не рада Божа з анге​лами, "рада" як можна вважати (на основі вживання цього слова у Св. Писанні іноді у значенні: передбачення і передвизначення, напр. Дії. 2, 23; Ефес. 1, 11), не про створення тільки людини, але й відтворення її "дорогоцінною кров'ю Христа, як непорочного Ягняти, що призначений був іще перед закладинами світу, але був явлений вам за останнього часу" (1 Петр. 1, 19-20).
Попередні творіння хоча й відображали безкінечні досконалості Творця, але жодне з них не отримало такої властивості, щоб виявляти природу Божу. В особі ж людини, за визначенням Творця, повинна була з'явитися на землі істота богоподібна і богообразна, тобто така, що у самій природі своїй мала деяку схожість зі своїм Творцем: "Створімо людину за образом Нашим, за подобою Нашою" (Бут. 1, 26). Нарешті, після "ради" Іпостасей Святої Трійці між Собою, Бог творить людину особливою дією, а саме: "І створив Господь Бог людину з пороху земно​го. І дихання життя вдихнув у ніздрі її, і стала людина живою душею" (Бут. 2, 7).
Через деякий час після створення Адама Бог, також після особливо​го визначення "ради" Св. Трійці, особливою дією створив жінку, збудував​ши її тіло, на знак єдності її з чоловіком, із ребра його. Буттєписьменник про творення жінки розповідає так: "І сказав Господь Бог: "Недобре бути чоловікові самотнім. Створю йому поміч, подібну до нього". І вчинив Гос​подь Бог, що на Адама спав міцний сон, і заснув він. І Він узяв одне з ре​бер його, і тілом закрив його місце. І перетворив Господь Бог те ребро, що взяв з Адама, на жінку, і привів її до Адама" (Бут. 2, 18, 21-23).
Створена з пороху земного, людина за тілесною природою свого єства і за зовнішнім життям належить до світу видимого, матеріального і є вінцем та завершенням усього земного творення. Але за духовною своєю природою її душа є диханням уст Божих, тобто вона хоч і не є ча​стиною подиху або Єства Божого, але вона Богоподібна, тому людина може бути названа, як і називається у Св. Писанні, родом Божим (Діян. 17,28).

II. Ставлять запитання: біблійська розповідь про створення людини є правдивою, точною історією створення першої людини, чи це тільки зовнішня оболонка, вільна художня вигадка священного письменника для більш наочного вираження божественних, догматичних істин, що міститься в ньому, просто метафора, чи алегорія, у котрій немає співвідносності описаного з дійсністю? Дивно було б думати, що книга, за загальним своїм характером безумовно історична, якою є книга Бут​тя, починається саме з алегорії, із якою тісно пов'язані викладені в книзі, без сумніву, історичні події. Очевидно, як переказ про створення світу матеріального є історією, так і розповідь про створення людини не алегорія або вимисел, а правдива історія. Як на історію дивився на свою розповідь і сам Мойсей. Це можна довести через сам тон або ха​рактер цієї розповіді, її простоту і деякі подробиці (особливо зі слів Ада​ма, наведених після створення жінки (Бут. 2, 23), а ще більше через ро​довідні таблиці, що знаходяться в книзі Мойсея, за якими можна визна​чити генеологію багатьох осіб від Мойсея до Адама.
Як на історію дивились на розповідь Мойсея й наступні священні письменники. Усі головні думки цієї розповіді повторюються як у Старо​му, так і у Новому Завітах. Так, згідно з цим переказом, мовиться, що людина створена Богом (Іов. 10, 8; 33, 4), створена за образом і подо​бою Божою (Прем. 2, 23; Як. З, 9; Еф. 4, 24), що тіло її створене із землі (Іов. 10, 9; 33, 6; Єкл. 12, 7; Пс. 103, 29; Сір. 17, 1-3; 1 Кор. 15, 47, 45), що жінка створена після чоловіка з ребра Адамового (1 Тим. 2, 13; 1 Кор. 11, 8-9; 6, 16; Еф. 5, 28, 31); згадується, що Адам - прабатько всьо​го людства (1 Пар. 1,1; Прем. 10, 1; Діян. 17, 26), а в Євангелії від Луки родовід самого Ісуса Христа зводиться до Адама (Лук. З, 38). Засвідчив достовірність цієї розповіді й Ісус Христос, утверджуючи в розповіді про походження першої пари закон про непорушність шлюбу (Мф. 9, 4-6; 10, 6-8).
Історичне значення надане було розповіді Мойсея й Церквою Хри​стовою, як це видно із пропонованого древніми отцями вчення про по​ходження людини і з тлумачень книги Буття. До алегоричного поняття схилялися лише окремі представники олександрійської школи, насамперед Оріген [72, С 425-430; 46, С. 185].
Людина як особливе творіння Боже
Необхідно розрізняти саму сутність розповідей про створення Лю​дини (Бут. 2, 7; Бут. 1, 26-28) та їх мету від форми викладу, у якій ця роз​повідь подана.
Сутність розповідей про створення людини Богом полягає у тверд​женні, що людина - особливе творіння, найдосконаліше з усіх істот, які живуть на землі, більше того, є завершенням і вінцем творіння взагалі.
Людина є творіння. З одного боку, як і будь-яке інше творіння, вона перебуває в залежності від Бога як свого Творця, з другого боку, вона має дане їй відносно автономне буття, має власне значення неповтор​ної особистості, виявляє власну поведінку.
Людина за своїм походженням є в нерозривному зв'язку з іншими творіннями, і в той же час між людиною та іншими (земними) створіння​ми не усунена внутрішня різниця.
Зв'язок людини з іншими створіннями виражений у Святому Письмі так:
· Людина виникає із землі. "І створив Господь Бог людину з праху земного" (Бут. 2, 7). Утворення людини із праху земного свідчить про тлінність її існування в умовах не перетвореного (непреображенного) світу. Про те, що собою являє "персть", із якої Бог створив Людину, Свя​те Письмо не говорить;

· Людина, пов'язана із землею у своїй життєдіяльності. Важливим призначенням її є обробіток землі (див. Бут. 2, 5). Під цим потрібно ро​зуміти не просто хліборобський обробіток землі. Людина покликана також володіти землею (Бут. 1, 28), проявляти турботу про неї, пізнавати навколишню її природу і розумно вдосконалювати її.

· Людина тілесною стороною свого існування повертається в зем​лю (Бут. З, 19). Це повернення відображається спочатку як можливість тілесної смерті - у випадку, якщо людина є не на висоті свого покликання і позбавить себе умовно дарованого їй безсмертя: "Але з дерева знання добра і зла - не їж від нього, бо в день їди твоєї від нього ти, на певно, помреш!" (Бут. 2, 17).

Коли людина згрішила, то ця можливість перейшла в неминучу дійсність, і Бог сказав людині: "У поті свого лиця ти їстимеш хліб, аж по​ки не вернешся в землю, бо з неї ти взятий. Бо ти порох, - і до пороху вернешся" (Бут. З, 19).
У 1 главі книги Буття зв'язок людини з іншими земними творіннями переданий думкою про послідовне створення протягом шести днів, при​чому людина змальовується створеною в останній шостий день, точніше ж - у кінці шостого дня (Бут. 1, 24-31).
Внутрішньо ж неусувна різниця між людиною та іншими земними творіннями виражена у Святому Писанні свідченням про богооб​разність людини, про покликання її до богоуподіблення (Бут. 1, 26-27) і про те, що людина може бути владикою й господарем землі. Святе Пи​сання приділяє велику увагу високому достоїнству людини, піклуванню Божому про людину, покликанню людини, яке складається із звернення Бога й спілкування з Ним, факту непослуху людини і великому співчут​тю Бога до людини, яка впадає в непослух.

Бог створив людину не так, як інші творіння. Тоді як раніше все бу​ло просто за творчим словом: "Нехай буде!", створенню людини пере​дувала предвічна рада Божа - рада між Особами Святої Трійці, - рада, можна думати, не про створення тільки людини, але й про майбутнє відтворення її після гріхопадіння, яке Господь передбачив. Оскільки апостол Петро каже про Христа, "як про непорочне й чисте Ягня, що призначений був іще перед закладинами світу, але був з'явлений вам за останнього часу" (1 Пет. 1, 19-20).
Думка про такі двоякі предвічні ради (про створення й відтворення людини) яскраво виражена і в церковному іконописному мистецтві. "Найбільш повну відповідність вченню Церкви, - писав відомий знавець іконографії професор Успенський, - образ Трійці знайшов в особливо величному, як своїм змістом, так і художнім вираженням, творі, відомо​му під іменем "Трійці" А. Рубльова..." [157, С 52-57].
Тут зображені три Ангели (відповідно до розповіді книги Буття про появу трьох мандрівників Авраамові біля дуба Мамврійського (Бут. 18, 1-16). "Не скасовуючи історичного аспекту подій, преподобний Андрій звів його до мінімуму, завдяки чому головного значення набула не біблійна подія як така, а її догматичний зміст" [89, С 89].
"На невисоких сидіннях розташувались кругом столу три Ангели, надзвичайно подібні обличчям один до одного... їх погляди задумливо направлені вдалину, мовби в німу тиху вічність" [89, С 89].
Лівий Ангел символізує Бога Отця. Два інші Ангели - Бога Сина й Бога Духа Святого.
Ідея єдності природи і рівності Осіб Святої Трійці виражена одна​ковістю віку, однаковістю німбів та синім кольором (який нагадує небо), що присутній в одязі усіх трьох Ангелів. Єдиноначальність Святої Трійці виражена тим, що голови середнього й правого Ангелів повернені в сто​рону лівого Ангела (за вченням святих отців, Бог Отець є "Початок (на​чало) і Корінь Божества" [89, С 90].
На іконі з усією силою переданий акт величної жертви любові Бога до людини. "Якщо нахил голів і фігур двох Ангелів, що спрямовані у сто​рону третього, об'єднує їх між собою, то жести рук їх направлені до євхаристичної чаші, яка стоїть на білому столі, як на престолі, євхарис​тичної чаші з головою жертовної тварини. Цей образ слугує ніби прооб​разом добровільної жертви Сина Божого. Поєднуючи рухи рук Ангелів у напрямку чаші, він (образ) указує на єдність волі та дій Святої Трійці, яка уклала завіт з Авраамом" [157, С. 54].
"Сформоване з "праху земного" творіння стає людиною лише тому, що Бог "дихання життя вдихнув у ніздрі її"(Бут. 2, 7).
Серед настанов і висловлювань преподобного Серафима Са-
ровського, які збереглися, знаходиться і таке пояснення створення лю​дини і властивостей її першоствореної природи: "Більшість тлумачать, що коли в Біблії мова йде про те, що вдихнув Бог дихання життя в ніздрі Адама першоствореного і створеного Ним із персті, то нібито це озна​чало, що в Адама, до того не було Душі і духу людського, а була тільки плоть одна, із персті земної створена... Але це необгрунтовано і неправильно, тому що Господь Бог створив Адама з персті земної в то​му складі, як святий апостол Павло стверджує: "непорушений дух ваш, і душа, і тіло нехай непорочно збережені будуть на прихід Господа на​шого Ісуса Христа!" (1 Сол. 5, 23). І всі ці три частини нашого єства ство​рені були із персті земної, і Адам не мертвим був створений, але діючим, живою істотою, подібно іншим, які живуть на землі, живим Бо​жим створінням. Але ось у чому сила: якщо б Господь Бог не вдунув потім в його ніздрі дихання життя, тобто благодаті Господа Духа Свято​го, від Отця сходженого і заради Сина у світ посланого, то Адам як би сильно досконалістю не перевищував усі інші Божі створіння як вінець творінь Божих на землі, але все-таки перебував би без Духа Святого усередині себе, що зводить його богоподібність і був би подібний всім іншим створінням, хоча й таким, що мають і плоть, і душу, і дух, кожне за родом їх приналежності, але який Духа Святого усередині себе не має" [51, С 77-78].
Що стосується розповіді про створення жінки з ребра чоловіка (Бут. 2, 21-22), то, беручи до уваги характерний для древніх жителів Сходу менталітет (простоту й образність мислення), можна думати, що у буттєписьменника, який добре знав свій народ, не було наміру поясни​ти походження життя в біологічному змісті. Символічна розповідь, не відкриваючи тайни фактичного її походження, наочно вміщує виражену істину про двоєдинство людини, що реалізується в шлюбному союзі рівносущих, з'єднаних любов'ю чоловіка й жінки.
"Як це відбувалося, Мойсей не говорить, і це таїна, - підкреслює у своєму творі "Про людину" архієпископ Херсонський Інокентій (Бори​сов). - Ясно тільки те, що спочатку потрібно було створитись організму, який потім розділився на два види - чоловіка й жінку" [6, С. 78].
Слова "Оце тепер вона - кість від костей моїх, і тіло від тіла мого" (Бут. 2, 23) указують на кровну спорідненість, на спорідненість за наро​дженням.
У книзі Буття говориться: "І сказав Господь Бог: "Не добре, щоб бу​ти чоловікові самотнім, створю йому поміч, подібну до нього" (Бут. 2, 18). Однак, слово "помічниця", як і відповідні слова в перекладі 70-ти  і у Вульгаті, не передають точно глибокого змісту єврейського оригіналу. Більш точним був би переклад: "Створимо йому того, що до-

повнює, який би був перед ним" [155, С 10-110].
"Таким чином, тут мова йде не про доповнення в праці, а про до​повнення в самому бутті. Жінка перш за все потрібна як його alter ego (друге "я")" [155, С 42]. "Покине тому чоловік свого батька та матір свою, та й пристане до жінки своєї, - і стануть вони одним тілом" (Бут. 2, 24). Це слова Адама, але їх підтверджує Сам Христос: " Покине тому чо​ловік батька й матір і пристане до дружини своєї, - і стануть обоє вони одним тілом, тому-то немає вже двох, але одне тіло" (Мф. 19, 56). Ці слова говорять не про тимчасове тілесне поєднання в родовому акті, а про постійне метафізичне єднання подружжя. Слово"стать" означає тут не тільки тіло, а ніби одну істоту, одну людину. Ко​ли ж мова йде лише про фізичне єднання чоловіка й жінки (не в шлюбі, а в блуді), то вживається інший вираз, а власне, що вони - одне тіло" (1 Кор. 6, 16) [155, С. 43-44].
§ 1.16. Походження від Адама та Єви всього людського роду
Бог створив чоловіка й жінку, дав їм благословення на розмножен​ня свого роду: "І поблагословив їх Бог, і сказав Бог до них: "Плодіться й розмножуйтеся, і наповнюйте землю"" (Бут. 1, 28). І це благословення, як благословення всемогутнього Творця, не залишилося бездієвим. Адам і Єва стали дійсно родоначальниками людського роду. Усі народи, на всій земній кулі, при всій різниці мови, кольору шкіри, тілесних і ду​ховних обдарувань, є нащадками єдиної першоствореної пари і тому являють собою єдиний духом і тілом людський рід.
І. В Одкровенні істина про походження всього людства від однієї першоствореної пари сповіщається як у Старому, так і в Новому Завітах.
1. У книзі Буття тричі повторюється розповідь про походження всіх людей від однієї пари. Зобразивши таємничу раду Іпостасей Трійці про створення людини, Буттєписьменник розповідає про досконалість ос​танньої: "І Бог на Свій образ людину створив, на образ Божий її Він створив, як чоловіка та жінку створив їх" (Бут. 1, 27). "І поблагословив їх Бог, і сказав Бог до них: "Плодіться й розмножуйтеся, і наповнюйте зем​лю, володійте нею" (Бут. 1, 28). Детальніше цю ж істину Буттєписьмен​ник стверджує в розповіді про сам спосіб творення як чоловіка, так і жінки. Він указує, що Адам був першим і єдиним прабатьком усіх людей, якому ніхто не передував на створеній землі: "І не було людини, щоб по​рати землю" (Бут. 2, 6). Причиною створення жінки Буттєписьменник по​дає те, що на землі в той час "Адамові помочі Він не знайшов, щоб
подібна до нього була" (Бут. 2, 20). Тому і створена була перша жінка, котра, зрозуміло, називається праматір'ю всього людського роду: "І на​звав Адам ім'я своїй жінці, бо вона була мати всього живого" (Бут. З, 20). Нарешті, у таблиці родоводу допотопних патріархів (Бут. 5) знову ствер​джується створення однієї пари чоловіка та жінки, від яких походить увесь людський рід, який загинув, за винятком Ноя та його синів, у хви​лях потопу.
Буттєписьменник зображує в родоводі Ноєвих синів (Бут. 10), що усе післяпотопне людство, яке поширилося по всій землі, виникло че​рез Ноя від однієї першоствореної пари: "Оце роди синів Ноєвих, за на​щадками їхніми, у їхніх народах. І народи від них поділились на землі по потопі" (Бут. 10, 32). Під назвою "островів мов" євреї взагалі розуміли всі віддалені й відділені від Іудеї морем країни (Вих. 11, 11), які отримали людей від одного сімейства Адамового через синів Ноєвих: "від них за​люднилася вся земля" (Бут. 9, 19). Описуючи чудо змішання мов, Мой-сей указує: до часу стовпотворіння "була вся земля - одна мова та сло​ва одні" (Бут. 11, 1). Змішання мов було найсильнішим спонуканням до розділу племен: "бо там [у Вавилоні] помішав Господь мову всієї землі. І розпорошив їх звідти Господь по поверхні всієї землі" (Бут. 11,9; 1 Пар. 1,1; Лук. З, 38). Товія в молитві до Бога сповідує: "Ти створив Адама і дав йому помічницю Єву, підпорою - жінку його. Від них походить рід людський" (Тов. 8, 6).
2. Є чіткі свідчення про походження всього людського роду від од​ного праотця й у Новому Завіті. "Бог, - навчає апостол, - і весь людсь​кий рід Він з одного створив, щоб замешкати всю поверхню землі, і при​значив окреслені доби й границі замешкання їх" (Діян. 17, 26). Але най​важливішим підтвердженням істини і єдності людського роду в Новому Завіті служить вчення про первородний гріх, що поширюється на всіх людей шляхом тілесного походження всіх від єдиного: "Тому-то, як че​рез одного чоловіка, - учить апостол, - увійшов до світу гріх, а гріхом смерть, так прийшла й смерть у всіх людей через те, що всі згрішили" (Рим. 5, 21).
II. Церква незмінно сповідувала і сповідує істину про походження всіх людей від єдиної першоствореної пари як одну з основних істин християнства. Учення Церкви про гріх первородний, про його всеза​гальність, про смерть як наслідок гріха Адамового, як і про необхідність спокути для всього людського роду і всеохоплююче значення покутува​них заслуг Ісуса Христа базується безпосередньо на істині походження всіх від одного праотця і без неї не мало б точки опори. Ця ж істина ле​жить в основі вчення всезагальної любові, братерства та рівності на​родів, яке проголошує Церква. Вірою в єдність людського роду викли​кані кращі намагання християнського світу, а саме: праосвіта диких на-

родів; звільнення загнаних у рабство і пригнічених племен; установлен​ня мирних міжнародних відносин і т. д. Заперечення цієї єдності поєдна​не із запереченням братерства народів і їхнього духовного союзу [72, С 188, 295].
§ 1.17. Боговстановлений спосіб розмноження людей. Аналіз думок про походження душ
Творець світу перших чоловіка та жінку поєднав союзом, за яким чоловік та жінка "єдина плоть" (Бут. 2, 24) і якого "людина нехай не роз​лучає" (Мф. 19, 5). Зі встановленням шлюбного союзу Бог установив і спосіб розмноження людей. Буттєписьменник розповідає: "І поблаго​словив їх Бог, і сказав Бог: "Плодіться й розмножуйтеся, і наповнюйте землю, і володійте нею"" (Бут. 1, 28). Таким чином, богоустановлений спосіб розмноження людей складається зі шлюбного життя і народжен​ня ними із себе подібних до себе.
Спосіб походження людських душ є таємницею, стосовно якої мож​ливі лише припущення. В Одкровенні про це немає прямого вчення. На​явні ж у ньому вказівки не настільки зрозумілі, щоб. чітко вирішувати пи​тання. Тому ще в християнській давнині про походження душ висловле​но було кілька думок, які поширені й нині, а саме:
1) думка про передіснування душ;

2) думка про творення душ;

3) думка про народження душ від душ батьків.

Думка про передіснування (pracexistentia) душ. Ця думка має дав​нє язичницьке походження. Оріген, засвоївши цю думку із філософії Платона, спробував узгодити її з істинами християнського віровчення у книзі "Про начала". За його уявленням, усі душі створені Богом одночас​но на самому початку творення і відтоді існували в невидимому світі як чисті духи; вони ніколи б не вийшли зі свого небесного помешкання, як​би зловживання вільною волею не зробило необхідним для них очи​щення від гріха у тутешньому земному житті. Згідно зі ступенем їхньої гріховності, для покарання і для виправлення вони посилаються Богом із неба на землю і з'єднуються з тими чи іншими тілами під час зачаття цих останніх, і, відповідно зі своїм моральним станом, прирікаються на неоднаково сприятливі зовнішні умови в тутешньому житті. Думку Орігена поділяли багато його послідовників. У нові часи подібна думка повторена у протестантському богослів'ї та протестантській філософії, а також так званими спірітуалістами.
Але ця думка є не більше, ніж довільне припущення; на користь йо​го не можна вказати жодного вислову Св. Писання, але побачити можна суперечність її з Писанням. Писання чітко навчає, що гріх ввійшов у світ
людський разом із Адамовим злочином, а не раніше, ніж він. Супере​чить ця думка і внутрішньому досвіду. Якби душа існувала в іншому світі до переходу свого в цей світ, то пам'ятала б що-небудь із свого по​переднього стану. А тим часом у свідомості людської душі ніякого нага​дування про попереднє життя немає. Іще незрозуміліше, як душа буде каятися ціле життя в гріхах, яких зовсім не пам'ятає і не знає. Древні вчителі Церкви відкидали цю думку як "безглузду і не церковну" (Гри​горій Богослов), як "казкову" (Феодорит, Григорій Нісський) і "єретичну" (бл. Августин). Вселенська Церква засудила цю думку, як неправильну на V Вселенському Соборі. Перший анафематизм проти Орігена прого​лошує: "хто говорить або думає, що душі людські передували (існували раніше), що вони були спочатку розумами і святими силами, насолод​жувалися повнотою божественного споглядання, а потім звернулися до грішного і через це охололи в любові до Бога, чому й називаються ду​шами, і на знак покарання послані в тіла, тому й буде анафема" [37, С. 536]. Церковне вчення про походження душ у соборних актах виражене так: "Церква, навчена Божественними Писаннями, стверджує, що душа твориться разом із тілом, а не так, що одне спочатку, а інше потім, як здавалося Орігену" [37, С 514-537].
Згідно з ученням про творення (creatinismus) душі творяться Богом із нічого в той самий час, коли твориться тіло. Сприймали цю думку Іри-ней, Іоан Златоуст, Кирило Олександрійський, блаж. Феодорит, Лакта​цій, Єроним та ін. Ця думка легко пояснює якісну різноманітність душ, неоднаковість душевних талантів у різних людей, народження людей із рідкісними і незвичайними обдаруваннями, або ж із звичайними або не​видатними і т. ін. Такими душі творяться Богом за премудрими цілями Його промислу. Тим не менше прийняттю цієї думки заважають значні ускладнення. Перш за все, як примирити думку про нове творення душ із свідченням Буттєписьменника, що після шести днів творення, "... і скінчив Бог сьомого дня працю Свою, яку Він чинив. І Він відпочив у дні сьомім від усієї праці Своєї, яку був чинив" (Бут. 2, 2), тобто від справ творення? Далі, за цією думкою, творча воля Божа ставиться в за​лежність від людських пристрастей (людських бажань). Нарешті, ця думка розриває природний зв'язок поколінь роду людського між собою і непояснює перехід моральних властивостей, а значить і гріховного падіння, від батьків до дітей. Незрозуміло також із цієї точки зору, як олюднення Слова не буде тільки прийняттям одного тіла.
Думка про безпосереднє творення душ Богом не має чітких підстав і у Св. Писанні. Правда, щоб підтвердити цю думку, наводять деякі вис​лови Писання, але вони не містять у собі прямої думки про творення душ.

Незважаючи на такі недоліки ідеї про безпосереднє творення душ Богом, у новітні часи вона стала в римській Церкві основою для догма​та про непорочне зачаття Божої Матері (1854), а разом із ним і сама отримала догматичний характер і навіть значення догмата.
Думкою про народження душ (generatismus, або traducianismus) передбачається, що душі переходять (або переводяться) від батьків до дітей, коли утворюється тіло, що належить тій чи іншій душі. Тому пер​шим джерелом, або матір'ю людських душ була душа першої людини Адама. Думку про таке походження душ першим висловив Тертуліан. За свідченнями блаж. Єронима (Пис. 78 до Марк.), вона була сприйня​та "багатьма як на Сході, так і на Заході". Ця думка більше, ніж інші, уз​годжується зі свідченнями Писання і даними досвіду. Так, перше благо​словення Боже про розмноження людей (Бут. 1, 28) виражене тими ж словами, якими виражено воно і про розмноження тварин (Бут. 1, 22). Мойсей про народження Адамом Сифа говорить так: "І породив сина за подобою своєю та за образом своїм, і назвав ім'я йому Сиф" (означає: нагорода) (Бут. 5, 3). Спаситель говорить: "Що вродилося з тіла є тіло, що ж уродилося з Духа є дух" (Ін. З, 6). Під плоттю ми повинні розуміти тут усю людину, якою вона народжується від подібної до неї. Звідси можна зробити висновок, що людина народжується від батьків і за тілом, і за душею. Ця думка перебуває в повному узгодженні з церков​ним ученням про спадкоємність прабатьківського гріха. Досвід підтвер​джує цю думку схожістю дітей на батьків у досконалостях та недоліках, яка сягає іноді дуже далеко.
Таким чином, душі виходять не з нічого, а від душі батьків і за уча​стю душ батьків. Можна гадати, що сила, здатна творити рід, дана лю​дям благословенням Божим "плодіться й розмножуйтеся", дарована їм для творення подібних собі не тільки тілом, а й душею. Однак кожна на​роджувана душа не є тільки простим повторенням роду і виду (як у не​розумній природі) або попередніх особистостей, це нова, самостійна особистість, нова форма образу Божого. Але створити нову істоту одні природні сили не можуть; тут необхідна участь вищої творчої сили. Та​ким чином, необхідно припустити, що кожна душа одержує буття не тільки через народження, але й через особливу дію творчості Божої [72 С 437-442].
Узагалі ж стосовно питання про походження душ людських "слід па​м'ятати, що походження душ є таємницею, яка відома тільки одному Бо​гові, про яку гадати може наш розум лише частково, але якої до кінця відгадати він не в силах, тому що вона стоїть вище будь-якого досвіду і не чітко відкрита у слові Божому" [46, С 308].
§ 1.18. Оклад природи людини
Згідно з ученням Одкровення і Церкви, людина за складом своєї природи належить двом світам: тілом - світові видимому, матеріально​му, душею - світові невидимому, духовному. Вона не є тільки тілом, але не є також і чистим духом: вона - єдність тіла й духу (малий світ, мікро​косм). Учення про двоскладовість людської природи виражене у роз​повіді про сам спосіб створення людини. Думка про двоскладовість людської природи, очевидна для безпосередньої свідомості, проходить і через все одкровенне вчення про людину, її призначення й подальшу долю.
Значення тіла у складі людської природи
Згідно з одкровенним ученням, тіло, порівняно з душею, є нижчою складовою частиною людської природи. Без душі "воно є мертвим" (Як. 2, 26), "є прахом, чим і було дійсно до оживлення душею і стане після відлучення душі від тіла" (Еккл. 12, 7). Однак воно - істотна складова частина природи людини, "храмина" (2 Кор. 5, 1, 4; 2 Петр. 1, 14) і "по​судина душі" (Еккл. 12, 7). Людина може жити та діяти у справжньому видимому світі не інакше, як у тілі; без тіла вона і не є повністю люди​ною (безтілесні істоти - ангели, а тілесні, але без богоподібної душі -безсловесні тварини). Тіло призначене бути нерозлучним супутником та співробітником душі в усіх її відправленнях і діях. Писання закликає лю​дину діяти, "поки є день", тобто поки продовжується земне життя; "на​стане ніч", тобто закінчиться земне життя, "і жоден нічого не зможе ви​конувати" (Ін. 9, 4). На всезагальному суді кожен отримає добре чи зле відповідно до того, "що в тілі робив" (2 Кор. 5, 10). Залежно від духу тіло може стати як посудиною гріховної нечистоти й скверни (Іуд. 7, 8), так і храмом Духа Божого (1 Кор. 34, 16-17). Союз душі з тілом, за свідчен​ням Одкровення, є союзом вічним; смерть тіла або розлучення з духом - тільки тимчасове явище, бо всі тіла колись воскреснуть для вічного життя з душею (Ін. 5, 25 і далі; 1 Кор. 15, 20, 44). Тому всіх християн за​кликають віддати "тіла свої у жертву живу, святу, благоугодну Богові" (Рим. 12, 1; 1 Сол. 5, 23). Такі тіла прославляються Богом і до всеза​гального воскресіння, у чудесах нетління святих мощів.
Буття душі в людині
З тілом у природі людини дивним чином з'єднано начало невиди​ме, духовне. У Писанні це начало називається то душею (грец. ), лат.anima, eвp.nephesch), то духом (грец.). Буття в людині тако​го начала чітко утверджується у Старому і, особливо, в Новому Завіті.

I.
У Старому Завіті ця істина чітко виражена в розповіді про ство​рення душі. Згідно із поданням Мойсея, тіло людини та душі тварин Бог створив із землі, і створив Своїм Творчим "Хай станеться" (Бут. 1, 20; 20, 24) під час створення стихійних начал, а для неї вжив Свій творчий подих (Бут. 2, 7). Екклізіаст, подібно до того, як говориться у Буттєписьменника про походження людини, так каже про її кончину: "і вернеться порох у землю, як був, а дух вернеться знову до Бога, що дав був Його!" (Еккл. 12, 7). Та ж істина стверджується в численних свідченнях Старого Завіту про безсмертя душі, а також у зображенні воскресіння мертвих як повернення душі в тіло (3 Цар. 17, 21; Ієз. 37, 6, 8-9).
II.
У Новому Завіті Ісус Христос говорив Своїм учням про буття душі: "Не лякайтеся тих, хто тіло вбиває, а душі вбити не може; але бійтеся більше того, хто може й душу, і тіло вам занапастити в геєні" (Мф. 10, 28). Про високу перевагу душі людської перед земним і чуттєвим Він говорить: "Яка ж користь людині, що здобуде увесь світ, але душу свою занапастить? Або що дасть людина взамін за душу свою?" (Мф. 16, 26). З приводу поглинання сном учнів Своїх у саду Гефсиманському Він говорив: "Яка користь чоловікові, що здобуде весь світ, а душу свою занапастить?" (Мф. 14, 38), а у хвилину смерті Своєї звернувся з молитвою до Свого Отця: "Отче, у руки Твої віддаю Свого Духа" (Лук. 23, 46).
Багато таких свідчень і в посланнях апостольських. Апостол Яків пише: "тіло без духу є мертве" (Як. 2, 26), чим показує, що дух є носієм життя в людині. Апостол Павло повчає: "Прославляйте Бога у тілах ва​ших і душах ваших, бо вони є Божі" (2 Кор. 6, 20). Він же навчає, що дух у деяких особливих станах може відчужуватися від тіла, так що важко сказати, у тілі він тоді перебуває чи поза тілом (2 Кор. 12, 2), що люди​на може жити особистим і самостійним життям після розлучення з тілом: "бажаю розлучитися з тілом і з Христом бути" (Филип. 1, 21-23). Буття душі в людині припускає й новозавітне учення про всезагальне воскресіння мертвих (Ін. 5, 22-29; 1 Кор. 15 і ін.) [72, С 448-452; 46, С. 232-246].
Думка про трискладовість єства людини
Духовне начало в людині іменується в Писанні то душею, то духом. В апостола Павла є вислови, у яких розрізняються в духовній природі людини душа й дух, і людина повністю подається як така, що складається з тіла, душі й духу.
Так, у посланні до Євреїв про дію слова Божого, апостол пише: "Бо​же Слово живе та діяльне, гостріше від усякого меча обосічного, прохо-
дить воно аж до поділу душі й духу, суглобів та мозків, і спроможне су​дити думки та наміри серця" (Євр. 4, 12). А прихильність до солунян він виражає так: "Сам Бог миру нехай освятить вас цілком досконало, а не порушений дух ваш, і душа, і тіло нехай непорочно збережені будуть на прихід Господа нашого Ісуса Христа!" (1 Сол. 5, 23; Фил. 1, 27).
Деякі з учителів Церкви перших віків християнства (напр., Татіан, Іустин, Климент, а особливо Оріген, Дідім) схильні були розуміти вчення Писання й особливо ап. Павла про душу і про духа в розумінні двоскла​довості духовної природи людини, а стосовно цілої людини, таким чи​ном, сприймати трискладовий поділ (дух, душа й тіло, так звана трихо​томія).
В Одкровенні взагалі немає вчення про трискладовість, склад лю​дини із тіла, душі та духа. Коли Одкровення зображує людину, що скла​дається із тіла і душі, або тіла й духа, то під духом і душею розуміє ли​ше тільки дві різних назви одного і того ж внутрішнього невидимого бо​ку єства людського. Зокрема, в ученні св. апостола Павла душа й дух розрізнюються не як дві окремі самостійні частини духовної природи людини, а як тільки два напрями або сили єдиної неподільної душі. в ученні ап. Павла є нижчим боком єдиного духовного начала в людині, зверненим до землі та світу чуттєвого. Дух  - не особ​ливе від душі начало, а та ж душа, але тільки на вищому ступені її жит​тя, на якому людина є єством моральним і таким, що пізнає Бога. Ду​шевна людина, на думку апостола, - це людина, зайнята одними плотськими чи житейськими розрахунками, яка поставила завданням всього свого життя досягнення тимчасових цілей, спокою й щастя зем​ного, тому щось вище за земне життя їй не досяжне, не вважається нею як істотно важливе: "Людина тілесна не приймає речей, що від Божого Духа, бо їй це глупота, і вона зрозуміти їх не може, бо вони розуміють​ся тільки духовно" (1 Кор. 2, 14). Духовна людина - людина, яка пе​реслідує вищу мету: уподібнення себе Богові і прославлення Його, і за​соби для досягнення цих цілей вживає теж духовні: віру, таїнства й бла​годать Св. Духа (Рим. 1, 9; 8, 10, 16; 1 Кор. 1, 10, 16 і ін.) [139, С 150-157].
Учення про двоскладовість, а не трискладовість людської природи було загальним ученням і всіх найзнаменитіших отців та учителів дав​ньої Церкви. "Розум (те ж, що і дух) у людині, - за словами Св. І. Да-маскіна, - не що-небудь відмінне від неї (душі), а чистіша частина самої душі. Бо що око в тілі, то розум у душі" [139, С 150; 72, С. 442-448; 46, С. 227]. З часу появи псевдовчення Апполінарія думка про трискладовий склад людини піддавалася рішучому осуду.

§ 1.19. Образ і подоба Божа в людині
Часто звертали й звертають увагу на те, що в 26 вірші 1 глави кни​ги Буття говориться про наміри Бога створити людину за образом і по​добою Божою, тоді як у 27 вірші тієї ж глави говориться лише про ство​рення людини лише за образом Божим: "І сказав Бог: "Створімо люди​ну за образом Нашим (по-єврейськи "бецалмену"), за подобою Нашою (по-єврейськи "бідмутену")..."" (Бут. 1, 26).
"І Бог на Свій образ (по-єврейськи "бецалмо") людину створив, на образ Божий (по-єврейськи "бецелем Елогім") її Він створив, як чоловіка та жінку створив їх."
З цього приводу святитель Василій Великий розмірковує: ""Створімо людину за образом Нашим, за подобою Нашою..." - дане волевиявлення містить два елементи: "за образом" і "за подобою". Але саме створення містить тільки один елемент... адже тут (у 27-й вірші) Він сказав "за образом", але не сказав "за подобою"...
Одне ми маємо як результат творення, друге ж набуваємо за своєю волею. У першопочатковому творенні нам дарується можливість бути народженим за образом Божим; своєю ж волею ми набуваємо буття за подобою Божою...
Якщо б Господь, створюючи нас, наперед визначено не сказав: "Створимо" і "за подобою", якщо б нам не дана була можливість стати "за подобою", то своїми власними силами ми б не осягнули подоби Бо​жої. Але в тому й справа, що Він створив нас здатними уподібнюватися Богові. Подарувавши нам здатність уподібнюватися Богові, Він надав нам можливість самим бути творцями свого уподібнення Богові, щоб ми змогли отримати за (цю) працю достойну винагороду...
"За образом" я володію буттям істоти розумної, "за подобою" ж я створююсь, стаючи християнином...
Якщо ти станеш ворогом зла, забудеш минулі образи та ворожнечі, якщо будеш любити своїх братів і співчувати їм, то уподібнишся Богові. Якщо від усього серця пробачиш ворогові своєму, то уподібнишся Бо​гові. Якщо ти ставишся до брата, що згрішив проти тебе, так, як і Бог ставиться до тебе, грішного, то ти своїм співчуттям до ближнього уподібнюєшся Богові...
Що таке християнство?
Це уподібнення Богові тією мірою, якою це можливо для людської природи. Якщо ти милістю Божою вирішив стати християнином, поспішай стати подібним Богові, зодягнись у Христа" [27, С. 36-37].
Як і святитель Василій Великий, відрізняє "образ" від "подоби" і святий Іоан Дамаскін: "Вираз "за образом", - пише він, - означає розум і во-
лю вибору; а вираз "за подобою" - уподібнення Богові через творення добра, наскільки це можливо" [139, С 67].
Однак, така різниця не є загальноприйнятою для святих отців. "Святий Афанасій, - як зауважує професор архімандрит Кипріан (Керн), - вочевидь не робить ніякої різниці між "образом" і "подобою" [11, С 142].
Кирило Олександрійський також не схвалює цієї різниці, вважаючи обидва слова такими, що мають одне значення.
На думку митрополита Московського Філарета (Дроздова), образ і подобу Божі не потрібно трактувати як дві відмінні між собою речі: тому що в слові Божому часто вживається одне із цих слів у тому ж значенні, як і обидва разом узяті [85, С 21]. Митрополит Філарет (тоді ще архімандрит) посилається на такі місця Святого Писання: 
Бут. 1, 26-27; "Оце книга нащадків Адамових. Того дня, як створив Бог людину, Він її вчинив на подобу Божу ("бітмут Елоґім")...". Однак, 70 тлумачів пере​клали це місце, і відповідно до цього зроблено слов'янський переклад: "по образу Божию сотворі єго".
(Бут. 9, 6): "Хто виллє кров людську з людини, то виллята буде йо​го кров, бо Він учинив людину за образом Божим ("бецелем Елогім")" -у відповідності з цим зроблений слов'янський переклад. У слов'янському перекладі: "Во об​раз Божий сотворіх человека".
(Як. З, 9): "Ним ми благословляємо Бога й Отця, і ним проклинаємо людей, що створені на Божу подобу". У слов'янському перекладі: "По подобию Божию".
(Кол. З, 10): "... та зодягнулися в нову, що відновлюється для пізнання за образом Створителя її...". У слов'янському пере​кладі: "По образу Создавшаго єго".
Незважаючи на, здавалося б, виразне протиріччя між точками зору святителя Василія Великого і святого Іоана Дамаскіна, з одного боку, та святителів Афанасія й Кирила Олександрійських, з другого боку, насправді вони зовсім не виключають один одного.
"Образ Божий", що даний людині від створення, є вродженим. Од​нак, як зауважує професор архімандрит Кипріан, "у вченні святителя Василія видно, що образ не є щось уже готове в душевному складі лю​дини. Це є завдання, необхідність розкрити в собі своє творче першо​джерело" [11, С 147]. Адже, окрім розуму та волі, тобто тих духовних сил, у яких святитель Василій Великий і святий Іоан Дамаскін бачать ри-

си вродженого образу Божого, людині вроджена також і "здатність уподібнюватися Богові", без якої, як говорить святитель Василій Вели​кий, "своїми власними силами ми не осягнули б подоби Божої". Людині не тільки щось дано, але й дуже багато чого задано, і від того, як вона використовує свою здатність до богоуподібнення, великою мірою зале​жить і ступінь її богообразності.
Наданий людині образ Божий може або тьмяніти, або просвітляти​ся. Набуванню богоподібності (яка має свої ступені) відповідає просяян​ня образу Божого; утраті богоподібності (яка також має свої ступені) відповідає затьмарення та покриття виразками образу Божого.
Отже, між поняттями "образ" ( imago) і "подоба" (similitudo) існує тісний взаємозв'язок, завдяки якому в цілому ряді текстів як Старого, так і Нового Завітів можна взаємозаміняти одне сло​во іншим, не порушуючи при цьому змісту виразу.
Відсутність нагадування ж про подобу Божу в Бут. 1, 27, на яке з ме​тою морального повчання та спонукання до самовдосконалення звер​тає увагу святитель Василій Великий, має своє значення для підкрес​лення відтінків змісту двоєдиного поняття: "богообразність - бого​подібність". "Образ" нагадує переважно про дар Божий людині, а "подо​ба" - про духовно-моральні обов'язки людини зберігати цей дар і спри​яти його просвітленню (просяянню).
Беззаперечно визначити з самого біблійного тексту, що саме мають на увазі в книгах Священного Писання під образом Божим у людині, не​має можливості. Тому отці та вчителі Церкви по-різному відповідали на це питання. "Варто нагадати, що в стародавні часи розглядали образ Божий як одну якусь здібність людини, тоді як з часом церковні пись​менники згодні були розуміти під образом Божим сукупність духовних дарувань або здібностей, та й узагалі в цей біблійний вираз вкладали все більший і більший обсяг змісту" [11, С 353].
У більшості випадків вони відносили поняття образу Божого до людської душі з її духовною природою та властивостями, що її виокрем​люють мудрістю, моральною свободою та безсмертям. Окремі ж із свя​тих отців Церкви, наприклад, святитель Григорій Богослов і святий Іоан Дамаскін, "образом Божим прямо називали людську душу і, навпаки, ду​шею - образ Божий, чим ясно виказували переконання, що образ Бо​жий складає саму природу людської душі" [46, С. 258].
"Ряд письменників Церкви вбачали образ Божий у здатності твори​ти. Бог-Творець відобразив на Своєму творінні і богоподібну здібність до творчості. Блаженний Феодорит говорить: "Людина, за подобою до Бога, що її створив, будує будинки, міста, кораблі, майструє зображен​ня та статуї... Бог створює і із несущого, причому без праці та раптово,
а людині для її творчості потрібні речовина, знаряддя, роздуми, час, праця.., але, творячи в такий спосіб, людина уподібнюється дещо Твор​цеві, як образ Первообразу" [11, С. 192, 355]. Ті ж думки можемо знайти й у святителя Анастасія Сінаїта, святого Іоана Дамаскіна і святителя Фотія, патріарха Константинопольського.
Підсумовуючи роздуми багатьох святих отців про богообразність людської душі (про її духовність, безсмертя, здатність до вдосконален​ня і богоуподібнення, до стягання святості, про її мудрість і покликання до творчості), митрополит Миколай (Ярушевич) говорить: "Наш Бог, у якого ми віруємо, - вічний. Він не знає ні початку, ні кінця Своєму бут​тю. І, хоча душа наша має свій початок, але вона не знає смерті, вона безсмертна. Бог наш є Бог всемогутній. І людину Бог наділив рисами могутності: людина - господар природи, вона володіє багатьма тайнами природи, вона підкорює собі повітря та інші стихії. Бог є Дух всюдису​щий, а людині дана думка, що здатна миттєво переносити її у як​найвіддаленіші куточки землі. Духом ми можемо бути зі своїми близьки​ми, що віддалені від нас яким би то не було великим простором. Бог є Дух всевідаючий. Розум людини має відбиток цієї Божої властивості. Він може охоплювати незліченні маси знань; пам'ять людська зберігає в ньому ці знання. Бог є Дух всесвятий. І людина за допомогою благодаті Божої має силу досягати вершин святості" [83, С 47-48].
У Новому Завіті поняття про образ Божий ставиться в пряму за​лежність з христологією й сотеріологією. Істинним образом Божим є Христос. Він є "образ Бога невидимого"  (2 Кор. 4, 4; Кол. 1, 15); "сяяння слави та образ іпостасі Його", (Євр. 1, 3). Маючи це на увазі, можна сказати, що богообразність - є
христообразність.
У спілкуванні з Христом людина відновлює в собі образ Божий, що був потьмарений гріхом. "Тепер же відкиньте і ви все оте: гнів, лютість, злобу, богозневагу, безсоромні слова з ваших уст. Не кажіть неправди один на одного, якщо скинули із себе людину стародавню з її вчинками та зодягнулися в нову, що відновлюється для пізнання за образом Тво​рителя її" (Кол. З, 8-Ю). "І, як носили ми образ земного, так і образ не​бесного будемо носити" (1 Кор. 15, 49). "Улюблені, - ми тепер Божі діти, але ще не виявилося, що ми будемо. Та знаємо, що коли з'явиться, то будемо подібні до Нього, бо будемо бачити Його, як Він є (1 Ін. З, 2).
У руслі цих апостольських настанов говорить про богообразність та богоподібність людини і святитель Іриней, єпископ Ліонський: "Слово

Боже стало людиною, уподібнюючи Себе людині і людину Собі Самому, щоб через уподібнення із Сином людина стала дорогоцінною для Отця. Через те, що в минулі часи було сказано, що людина створена за обра​зом Божим, але це не було показано (конкретно тією справою), тому що ще було невидимим Слово, за образом Котрого створена людина. То​му-то людина і втратила так легко подобу. Коли ж Слово Боже стало плоттю, Воно підтвердило і те, і інше, оскільки істинно показало образ, Саме зробившись тим, що було Його образом, і міцно відновило подо​бу, роблячи людину через видиме Слово подібною до невидимого От​ця" [140, С 2].
Насамкінець, деякі святі отці вбачали в богообразності людини відображення всієї Животворящої Трійці. Блаженний Феодорит писав: "Дехто знайде в людській душі й іншу, ще більш точну подібність... ро​зум породжує слово; разом із словом виходить подих, що не наро​джується подібно до слова, але завжди супроводжує його, виходячи ра​зом із народженим словом. Зрештою, у людині це буває тільки в образі, а тому слово й подих її не самостійні. У Святій же Трійці розуміємо три Іпостасі, і не злитно поєднані, і самостійні" [22, С 20].
Про те, що людина у своїй духовній структурі та житті відображає внутрішньо троїчне життя Божества, говорили також і святий Іоан Да​маскін, і святитель Патріарх Фотій [11, С. 355].
Людина створена за образом і подобою Божою. Яким чином скла​дається образ Божий у людині? Як Бог за природою Своєю є най​чистішим і найдосконалішим Духом, то й образ Божий, треба думати, існує в єстві людської душі. Зовнішньою ознакою образу Божого в лю​дині, за вказівкою Буттєписьменника, служила подарована людині царська влада над усіма творіннями земними (Бут. 1, 26). Але зрозуміло, що здатність такого володарювання стосується душі, а не тіла. У душі, а не в тілі людини бачили образ Божий і древні отці та вчителі Церкви. Ок​ремі риси образу Божого в людині, згідно з поясненням отців Церкви, містяться в тих властивостях і спроможностях душі, які даровані людині під час творення. Такими рисами, згідно з древньоотцівським вченням, є: духовність як образ безкінечного розуму Божого; вільна воля; здатність любити добро й бути святою, як образ безкінечно вільної й незалежної волі Божої, що є найвищою любов'ю і святістю; безсмертя як образ вічності Божої; дар слова як образ Слова іпостасного.
Чи є різниця між образом і подобою Божою в людині? У Св. Писанні подано основи для такого розрізнення. Так, Буттєписьменник вказує, що Бог у раді Св. Трійці визначив створити людину за образом і подо​бою Своєю, а про саме творення висловлюється таким чином: "І Бог на Свій образ створив людину, на образ Божий її Він створив" (Бут. 1, 26-
27). Замовчування створення людини і за подобою, без сумніву, не ви​падкове. Можна гадати, що цим дається вказівка на те, що образ Божий подарований людині в процесі самого створення, як щось вроджене, притаманне духовній природі людини, а подоба дана тільки по можли​вості, є тільки ідеалом, до якого людина може наближатися шляхом розкриття Богом дарованих сил і можливостей своєї природи.
В інших місцях Писання наявна вказівка, що образ Божий є й у грішній людині, наприклад, у словах Бога до Ноя: "Хто виллє кров людську з людини, то вилита буде його кров, бо Він учинив людину за образом Божим" (Бут. 9, 6; Як. З, 9). Християнам заповідається "зодяг​нутися в нового чоловіка, створеного за Богом у справедливості й свя​тості правди" (Еф. 4, 24). Звідси можна зробити висновок, що не тільки у гріховній людині, а й у першоствореній подобі Божій все повинно бу​ло залежати від її бажання й діяльності, але образ Божий дається лю​дині в самій природі її душі, зберігається навіть у розпусних людей (Бут. 9, 6), хоча і в потьмареному вигляді.
Різницю між образом і подобою Божою в людині доводили й древні отці Церкви. "Словом "за образом" позначається сила розуму й сила свободи, - говорить св. І. Дамаскін, - а словом "за подобою"уподібнен​ня до Бога в доброчинності, наскільки це можливо" [139, С 150-157]. "Бути за образом Божим, - міркує св. Григорій Нісський, - властиво нам за першим нашим творенням, а бути за подобою залежить і від нашої волі... й існує в нас тільки в можливості, набувається ж насправді через діяльність" [134, С 452-457].
Отже, образ Божий в людині - це схожість із Первообразом, щось вроджене і постійне в нашій душі, хоча воно й може під впливом гріха затемнюватися, а подоба є завданням або метою людського життя, яка може бути досягнута шляхом діяльної вправи й вдосконалення природ​них властивостей та можливостей людини за заповіддю Спасителя: "Будьте досконалі, як досконалий Отець ваш Небесний!" (Мф. 5, 48) [46, С 260-277].
§ 1.20. Призначення людини
Призначення людини полягає в тому, щоб через поступове роз​криття та сукупність сил і здібностей, через діяльне намагання та на​ближення до свого Первообразу досягати повної можливості для кінце​вого єства, міри богоподібності й найтіснішого єднання з Богом, а разом із цим можливо повної участі в Божому блаженстві на всю вічність.
Кінцева мета людини у Богові, у спілкуванні чи живому союзі з Бо​гом. Створена за образом і подобою Божою, людина у самій природі своїй не може не шукати спілкування з Богом не тільки як зі своїм по-

чатком і первообразом, але й як із найвищим верховним благом: "В Ньо​му ми живемо й рухаємося" (Діян. 17, 28). Поза живим та особистим спілкуванням з Богом ніщо не зможе заспокоїти дух людини, все суєта й ловлення вітру (Еккл. 1,8, 17-18; 3, 10-11; 8, 17). Тому-то нас і напучу​ють: "Шукайте Мого лиця"; тому, Господи, буду шукати обличчя Твого" (Пс. 27, 8). Псалмоспівець сповідує: "Як лине той олень до водних по​токів, так лине до Тебе, о Боже, душа моя" (Пс. 42, 2);"... А я, близькість до Бога для мене добро" (Пс. 73, 28). За свідченням новозавітного Од​кровення, Ісус Христос, ідучи на хресні муки, благав у молитві до Отця Свого: "... щоб були всі одне: як Ти, Отче, в Мені, а Я у Тобі, щоб одне були в Нас і вони, щоб увірував світ, що Мене Ти послав" (Ін 17, 21, 24; Еф. 2, 14; 2 Кор. 5, 19; 2 Петр. 1, 16). Апостол вказує, що Син Божий, закінчивши покладену на Нього Отцем справу спокути, приведе тих, що воскреснуть, у вічне й блаженне єднання з Богом: "Він зруйнує усякий уряд і владу всяку та силу... Коли Йому все Він упокорить, тоді й Сам Син упокориться Тому, Хто все впокорив Йому, щоб Бог був у всьому все"(1 Кор. 15,24,28).
Але як розумно-вільне єство людина може і повинна досягти єднання з Богом не інакше, як шляхом свідомого та вільного вдоскона​лення своїх сил. На богоуподібнення як завдання людського життя Од​кровення вказує чітко. Сам Бог говорить людям: "Освятіться й будьте святі, бо святий Я" (Лев. 11, 44; 2 Петр. 1, 15-16). "Будьте досконалі, як досконалий Отець ваш небесний!" (Мф. 5, 48). Тільки цим шляхом лю​дина і може прославляти свого Творця, до чого її і закликають: "Отак ва​ше світло нехай світить перед людьми, щоб вони бачили ваші добрі діла, та прославляли Отця вашого, що на небі" (Мф. 5, 16); "Прослав​ляйте Бога в тілі своєму та в дусі своєму, що Божі вони" (1 Кор. 6, 20); "То ж коли ви їсте, чи коли ви п'єте, або коли інше що робите, усе на Бо​жу славу робіть!" (1 Кор. 10, 31). Указуючи на уподібнення до свого Пер​вообразу, як на міру духовного самовдосконалення людини, Одкровен​ня показує, що для досягнення такого завдання їй призначена не певна міра часу, а ціла вічність.
Внаслідок уподібнення Богові людина стає здатною до спілкування та єднання з Ним, бо так, як гріх віддаляє людину від Бога (Бут. 6, 3), так святість та чистота наближають людину до Нього (1 Ін. 4, 16). Через до​сягнення богоуподібнення і спілкування з Богом досягається людиною й інша мета, наслідком якої є блаженство. Бо Бог є безкінечне і невичерп​не джерело всякого блага; значить уподібнення до Нього і з'єднання з Ним не може не супроводжуватися відчуттям найвищого блаженства. У бесіді Спасителя про блаженство воно подається як наслідок мораль​ної досконалості людини і поєднаного з ним богоспілкування (Мф. 5, З-
12). Стан блаженства внаслідок спілкування з Божим єством відчутний людьми, так що істинно моральне та духовне життя можливе ще на землі, у всій своїй повноті воно відкриється у майбутньому житті, із по​вним розкриттям царства Божого, коли віруючі побачать Бога обличчям в обличчя (1 Кор. 13, 12; Мф. 5, 8), будуть бачити славу единородного Сина Божого (Ін. 17, 24) і Бог буде у всьому все (1 Кор. 15, 26).
Призначення людини в тому, що стосується її богоподібної душі. Але людина складається не тільки із душі, а й з тіла. Тому людина по​винна досягати свого призначення не інакше, як через посередництво землі та чуттєвого світу. І видимий світ Премудрістю Творця є дійсно прекрасним допоміжним засобом для досягнення людиною свого при​значення. Він дає багату й різноманітну поживу для розвитку пізнаваль​них можливостей людини, приводи до знаходження та зміцнення волі, до розвитку та виховання почуття прекрасного, а як велика книга, що безперестанно проповідує про досконалості Божі, світ надихає людину до того, щоб звеличитися своїм духом до Бога. А щоб земля і зовнішній світ не могли служити перешкодою людині в досягненні нею вищого призначення, Творець поставив людину царем і владикою над видимим світом (Бут. 1, 26) [46, С 280].
Поняття про славу Божу
Бог, володіючи всією повнотою буття і життя, створив світ не як наслідок необхідності чи потреби в будь-якому їх доповненні, але ви​ключно за своєю безмежною благістю. "Через надлишок благості, - гово​рить святий Іоан Дамаскін, - Бог захотів, створити людство для того, щоб в майбутньому вого змогло б користуватись Його благодіяннями та було причетне до Його благості" [139, С 117]. Іншими словами, Бог, Який є любов (1 Ін. 4, 8, 16), створив світ і, зокрема, людину для того, щоб вна була об'єктом Його любові. У такому сенсі і потрібно розуміти наступні твердження Слова Божого: "Все Господь учинив ради цілей Своїх..."(Пр. 16, 4) або: Бог - "Той, що все ради Нього й усе від Нього"(Євр. 2, 10).
Любов Божа до світу й людини викликає як природну зворотну ре​акцію, любов, свідоме поривання людського духу, або - у випадку ниж​чих форм буття - беззвітне тяжіння їх до Джерела життя та любові," бо, - як говорить апостол Павло, - все з Нього, через Нього і для Нього!" (Рим. 11, 36).
Блаженний Феодорит говорить, що "Господь Бог не має потреби у комусь, хто возвеличував би Його" [22, С 370], однак благоговіння й за​хоплення розумних творінь Божих величчю Його справ не може не ви​ражатися в піднесенні Богові сердечної хвали й подяки. Возносячи своєму Творцю, за прикладом ангелів, славослів'я та хвалебні гімни, людина схильна і весь всесвіт спонукати до прославлення Господа:

"Хваліте Господа з небес, хваліте Його у висоті! Хваліте Його всі Його Анголи, хваліте Його усі війська Його: Хваліте Його, сонце й місяць, хваліте Його, усі зорі ясні! Хваліте Його небеса із небес, та води, що над небесами!.. Хваліть Господа також із землі: риби великі й безодні усі, огонь та град, сніг та туман, вітер бурхливий, що виконує слово Його, го​ри та пагорки всі, плідне дерево та всі кедрини, звірина й вся худоба, все плазуюче та птаство крилате, земні царі й всі народи, князі та всі судді землі, юнаки та дівиці, старі разом із дітьми, - нехай усі хвалять Господнє Ім'я!" (Пс. 148, 1-13).
У посланні до євреїв апостол Павло закликає християн: "Отож, завжди приносьмо Богові жертву хвали, цебто плід уст, що Ім'я Його славлять" (Євр. 13, 15). Разом із тим він переконує їх прославляти Бога всім своїм життям, усіма своїми здібностями: "Отож, прославляйте Бо​га в тілі своєму та в дусі своєму, що Божі вони!" (1 Кор. 6, 20).
Прославлення Бога життям, справами складає головне призначен​ня людини як учасника любові Божої. Святитель Григорій Богослов го​ворить, що ми "створені на справи благі, щоб славити й хвалити Твор​ця нашого і, наскільки це можливо, наслідувати Бога" [132, С 535].
Гарним коментарем на ці твердження Священного Писання і свя​тих отців можуть послугувати наступні міркування, що знаходяться в книзі "Премудрость и благость Божия в судьбах мира и человека", яка містить праці професора Московської духовної академії, протоієрея Ф. О. Голубинського та професора Д. Г. Левитського: "Кінцева мета всього створеного є слава Божа. Що ж це таке, запитаєте ви, слава Бо​жа? І невже Бог, якщо висловитись зухвало, славолюб? - слава Божа є всеможливий вияв Божественних досконалостей в істотах, возведения істот розумних до вічного єднання з Богом і вираження Його досконало​стей у своїй діяльності. Усяка твар у своїй красі та досконалості носить на собі відображення досконалостей Божих, але носить несвідомо. Уся земля, наповнена слави Господа Саваофа (Іс. 6, 3), розповість про сла​ву, що носить на собі, людині, яка одна тільки на землі може розуміти її хвалебні віщування. Таким чином, людина становить собою живий зв'язок між небом і землею, між Творцем і твар'ю. Через її свідомість та свободу приноситься до Творця несвідоме славослів'я земних тварей.
Спостерігаючи досконалості Божі у природі, усвідомлюючи ще вищі досконалості у своїй власній істоті, розкриваючи в собі образ Божий прагненням і уподібненням Первообразу, наповнюючись богоподібними досконалостями, людина свідомо та вільно прославляє Господа і таким чином підносить славослів'я і своє, і всіх підкорених їй тварей великому Творцю всесвіту.
Очевидно, що Бог шукає Собі слави не так, як її шукають славолю-
бні шукачі слави людської, які не завжди можуть поєднати свою славу із щастям тих, хто служить знаряддям їх прославлення. Слава Божа не​розривно поєднана з досконалостями і блаженством тварей; вона - як​раз і є їх досконалістю й блаженством.
Слава Божа в природі є її красою і добробутом, а в істотах мораль​них - їх духовною досконалістю і з'єднаним з нею блаженством. Якщо людина зрікається слави Божої, це означає, що вона стає убогішою в досконалості та бложенстві. І, навпаки, чим більше осяюється людина славою Божою, тим більше зростає в досконалості і підноситься у бла​женстві."
"Бо всі згрішили, - говорить апостол Павло, - і позбавлені Божої слави..." (Рим. З, 23), тобто через гріх втратили першостворену доско​налість, у якій сяяла слава Божа, і з'єднане з нею райське блаженство. Тепер твар чекає, "що саме... визволиться від неволі тління на волю слави синів Божих", чекає часу, коли... "вона з'явиться в первісній дос​коналості та благоустрої" (Рим. 8, 21). І вся блаженна вічність людини є постійне піднесення її у досконалостях та блаженстві, чи поступове відновлююче, поповнююче осявання славою Божою, яке відновлює, поповнює сходження від слави в славу (2 Кор. З, 18). Таке дивне поєднання цілей творіння - чудесний союз слави Божої та досконалості й блаженства творінь є дивовижною справою безмежної мудрості та благості Творця" [114, С 75-76].
Із істот, створених найбільш досконалим органом слави Божої, є, за вченням Церкви, Преблагословенна Божа Мати, "чесніша від херувимів і незрівнянно славніша від серафимів". її настільки високе прославлен​ня (див. Лук. 1, 48) відповідає тому ступеню, у якому Вона Сама просла​вила Бога Своєю цілковитою покорою Його волі. Усе її життя було не​помітним для сучасників, але найвагомішим для очей Божих служінням та подвигом, спрямованими на те, щоб сприяти, шляхом повної са​мовіддачі, служінню та подвигу Її Божественного Сина.
Прекрасно говорить про це прославлення Бога Пресвятою Дівою Марією митрополит Московський Філарет:
"Справа, яка відкривається після Її (Марії) слів: "Я ж Господня ра​ба: нехай буде мені згідно зі словом твоїм!" (Лук. 1, 38), повинна пробу​дити всю увагу кожного, хто мислить. У дні створення світу, коли Бог прорікав Своє живе та могутнє: "Хай станеться!" - слово Творця твори​ло світ тварі. Але в цей непримітний в бутті світу день, коли Божествен​на Марія проговорила Своє коротке й слухняне "хай буде", - ледве можу вимовити, що тоді сталося, - слово тварі зводить у світ Творця. І тут Бог проголошує Своє слово: "І ось ти в утробі зачнеш і Сина поро​диш..." (Лук. 1, 31); "Він же буде Великий..." (Лук. 1, 32); "І повік царюва​тиме Він у домі Якова..." (Лук. 1, 33): але, - що знову дивовижно й нез-

багненно, - само Слово Боже зволікає діяти, утримуючись, словом Марії: "Як же станеться це..." (Лук. 1, 34)? Потрібно було Її смиренне "хай буде", щоб почало діяти Боже величне "хай станеться". Що ж то за сила сокровенна міститься в цих простих словах: "Я ж Господня раба: нехай буде мені згідно із словом твоїм!" і чинить таке незвичайне дійство? - Ця дивовижна сила є найчистіша і досконала відданість Марії Богові, волею, думкою, душею, всією істотою, всякою здібністю, всякою дією, всякою надією та чеканням. - Християни! О, якщо б кожен із нас, хоча б трохи прилучився до цієї Божественної сили, молитвами Преблагословенної Діви!" [79, С. 64-65].
Стан першоствореної людини до гріхопадіння
Перша людина вийшла з рук Творця досконалою. Звичайно, це бу​ла не та досконалість, яка досягається як результат тривалої цілеспря​мованої діяльності і становить моральну мету людини, як це показують слова Господа: "Отож, будьте досконалі, як досконалий Отець ваш не​бесний" (Мф. 5, 48). Це була лиш першопочаткова досконалість її бого​створеної природи, яка означала, що людина з усіма її силами та здібностями повністю відповідає тому призначенню, для якого вона створена.
Перша людина тільки небагато в чому поступалася ангелам (Пс. 8, 6). У ній не було ані тіні гріха або хоча б щонайменших ознак спротиву добру. "Крім того, поглянь, що знайшов я, - говорить премудрий Ек​лезіяст, - що праведною вчинив Бог людину..." (Екл. 7, 29), тобто вона є морально здоровою, здатною йти правильним шляхом і не грішити [55, С 29].
Однак, людина із самого початку потребувала постійного піклуван​ня Божого, щоб могли розкритися та розвинутися задатки її бого​подібної природи. Дійсно, одразу ж після створення їй була дарована надприродна божественна допомога: першостворена людина перебу​вала в благодатному стані як душею, так і тілом.
Але благодать Божа була дарована прабатькам не безумовно. Лю​дина могла і втратити її, коли б злочинно порушила першопочатковий райський завіт Бога. У такому випадку і самі природні сили та здібності людини неминуче повинні були якщо не зовсім втратитись, то, при​наймі, істотно пошкодитись.
У першопочатковому благодатному стані розум і воля людини перебували на високому ступені досконалості. Розум Адама, на думку Блаженного Августина, перевершував розум будь-якого із його на​щадків. Розум найрозумніших із нащадків Адама, говорив Блаженний Августин, знаходиться в такому співвідношенні до розуму самого Ада​ма, як швидкість черепахи до швидкості птаха. Людина легко могла за-
своїти й збагнути як вищі надприродні істини, так і нижчі матеріальні предмети, що перебували під впливом божественного осяяння. Якщо тепер досягнення знання пов'язано з великими труднощами та зусилля​ми, то в первісному стані знання діставалось людині без щонайменших зусиль та праці.
Воля першоствореної людини, згідно з думкою Блаженного Авгус​тина, характеризувалася моральною свободою. Її прояви зовсім не бу​ли свавіллям, тобто нічим не вмотивованими рішеннями чи діями. У си​лу своєї моральної свободи, що припускає можливість обдуманого й відповідального рішення, Адам міг не згрішити, якщо б не захотів цього сам [103, С 25-26].
Першостворена людина не тільки була вільна від будь-якої гріхов​ної схильності, але й володіла позитивно добрим спрямуванням - слу​гувала божественному закону. Людина любила добро і прагнула до ньо​го, не знаючи внутрішньої боротьби й вагань між добром та злом, хоча й розуміла, що таке добро і зло, а не просто перебувала в блаженному невіданні про зло. "Розсуди, - говорить святий Іоан Златоуст, - про сво​боду волі та надлишок мудрості його (Адама), і не говори, нібито він не знав, що є добро і що є зло" [53, С 5]. Ставлення людини до Бога було ставленням повного та радісного послуху Йому. Бог для людини був найвищим моральним авторитетом, і думка не послухатись прямої та ясної вказівки чи поради Божої, а тим більше опиратися їм, людині не приходила до голови: це було для неї морально неможливим через лю​бов до Бога.
При чистоті і ясності розуму І при доброму спрямуванні волі сер​це людини не збурювалось ніякими гріховними пристрастями, не знало хибних рухів та почуттів. У людині повністю була відсутня тілесна хтивість, тобто невпорядковані й ворожі духу прагнення чуттєвості.
Досконалим було і тіло людини, що було призначене бути слухня​ним знаряддям її духу. "Бог створив людину для нетління" (Прем. 2, 23). Тому й тілесна природа людини у поєднанні з її безсмертним духом ма​ла можливість не вмерти - при виконанні, однак, необхідних моральних умов (Бут. 2, 17). "Людина не померла б, якщо б не згрішила", - багато разів повторював Блаженний [103, С 26].
Безсмертя Адама та Єви за тілом було безсмертям за благодаттю. Ця благодать безсмертя видимим чином повідомлялась прародичам у плодах дерева життя, яке було прообразом майбутнього Хресного Де​рева й тайни Євхаристії.
Турбота, чи промисел  Божий про перших людей яскраво виявилася в тому, що "взяв Господь Бог людину, і в едемському раї

вмістив був її" (Бут. 2, 8, 15). З матеріального боку рай був блаженним помешканням людини на землі. З духовного ж боку райське життя було станом особливої близькості людини з Богом. "Рай, - говорить святий Іоан Дамаскін, - дехто уявляв чуттєвим, а інші духовним; але мені здається, що, як і людина, що створена була і чуттєвою, і разом із тим духовною, так і священний храм її був чуттєвим і разом із тим духов​ним... Тілом людина оселялась в божественній і прекрасній країні, а ду​шею жила в незрівнянно вищому і прекраснішому місці, де мала своєю домівкою та світлою ризою Бога" [139, С. 146-147; 41, С. 6-15; 72, С 457-477].
§ 1.21. Досконалість творіння
Всесвіт, створений Творцем, досить досконалий, тобто відповідний до того призначення, яке визначив для нього Творець. І Одкровення зо​бражує, що світ у своєму началі дійсно відповідав творчим задумам про нього. Створене під час кожного із шести днів творення Самим Творцем визнавалося добрим, а по закінченні шестиденного творення "побачив Бог усе, що вчинив. І ото, вельми добре воно!" (Бут. 1, 31). Навіть про світ у теперішньому його стані апостол навчає: "Кожне бо Боже твори​во добре" (1 Тим. 4, 4). Псалмоспівець зображує світ, як чудовий та ве​личний орган одкровення слави (Пс. 18, 2), премудрості (Пс. 103, 24) і добра Божого (Пс. 144, 9), і, внаслідок такого відображення у світі дос​коналостей Божих, вказує на нього, як на краще для людей училище справжнього богобачення й богошанування (Пс. 85, 8-10; 9, 1-6; Іс. 40, 26). Але, з іншого боку, в Одкровенні немає тої думки, щоб видимий світ був найкращим із можливих світів, які тільки Бог міг створити. Навпаки, воно навчає, що нинішні небо й земля проминуться (Мф. 24, 35; 2 Петр. З, 10, 12), що ми чекаємо неба нового й нової землі, що правда на них пробуває (2 Петр. З, 13; Рим. 8, 20-21), тобто існує кращий і доско​наліший за теперішній світ.
Отже, світ створений відповідним до свого призначення, або дос​коналим. У створеному Богом світі, як у створеною за божественної благістю, не було і не могло бути зла; зло не може бути в числі справ Творця*. Згідно з богоодкровенним вченням, поява зла в матеріально​му світі та смерть є наслідком і покаранням гріха, або зла у власному розумінні, і посилаються Богом для виліковування гріха, а гріх або мо​ральне зло, є справою морально-вільних істот, які зловживали своєю свободою наперекір намірам Творця [46, С 133-137; 75, С. ЗО].
* "Творець за єством Своїм благий, - повчають східні патріархи, - отже все, що тільки Він створив, створив прекрасним і ніколи не може бути Творцем зла".
ПИТАННЯ ДЛЯ САМОПЕРЕВІРКИ
1. Розповідь Мойсея про творення світу і його історичний ха​рактер.

2. В.В. Болотов про особливості біблійної розповіді щодо ство​рення світу.

3. Раціоналістичний погляд на Мойсееву розповідь про шести​денне творіння світу.

4. Давні екзегети і богослови про алегоричний характер шести​денного творіння світу.

5. Святі отці Церкви про шестиденне творіння світу.

6. Святе Письмо про історію творення матеріального світу.

7. Святе Письмо про творення неба і землі (першоствореної ре​човини).

8. Св. отці Церкви про творення загальної матерії.

9. Святе Письмо про творення окреме (перший день, другий день, третій день, четвертий день, п'ятий день і шостий день).

10. Святі отці Церкви про творення окреме.

11. Розповідь Мойсея про походження перших людей.

12. Історичне значення розповіді Мойсея про походження пер​ших людей.

13. Святе Письмо про людину як особливе творіння Боже.

14. Передвічна рада Святої Трійці щодо створення і відновлен​ня впалої людини.

15. Серафим Саровський про біблійну розповідь щодо створен​ня людини.

16. Архієпископ Інокентій (Борисов) про творіння чоловіка та жінки.

17. Святе Письмо про походження від Адама та Єви всього людського роду.

18. Сповідання Церкви щодо походження людей від Адама і Єви.

19. Святе Письмо про встановлений спосіб розмноження лю​дей.

20. Теорія про передіснування душ, про творіння душ, про наро​дження душ від душ батьків.

21. Поняття про склад природи людини.

22. Святе Письмо про значення тіла у складі людської природи.

23. Святе Письмо про буття душі в людині.

24. Святе Письмо і учителі Церкви про двоскладовість та трискладовість єства людини.



25. Святе Письмо про образ і подобу Божу в людині.

26. Святі отці і вчителі Церкви про різницю між образом і подо​бою Божою в людині.

27. Іоан Дамаскін про образ і подобу Божу в людині.

28. Святе Письмо про славу Божу.

29. Святе Письмо про стан людини до гріхопадіння.

30. Блаженний Августин про стан людини в раю.

31. Святе Письмо про досконалість творіння.

Розділ 2. Про Бога Промислителя світу
§ 2.1. Поняття про Промисел Божий, його дії, види й образи промислу
"Промисел Божий є безперервною дією всемогутності, премудрості і благості Божої, якою Бог зберігає буття і сили творіння, спрямовує їх до доброї мети, всякому добру допомагає, або виправляє й повертає до добрих наслідків" [77, С 11].
У понятті про Промисел Божий дається вказівка, що Промисел Бо​жий відкривається переважно у двох діях: збереженні та керуванні. Збе​реженням світу називається та дія Промислу Божого, якою підтриму​ються в бутті як весь світ і всі єства, що в ньому знаходяться, так і сили всіх єств із їхньою діяльністю. Керування Боже полягає в тому, що Бог усі дії та події як у світі матеріальному, так і у світі моральному, спрямо​вує до передбаченої Ним мети творення.
Дії Промислу Божого обіймають не тільки великі предмети світу, не тільки роди і види істот, не тільки загальні сили й закони природи, але й поширюються на малі речі, на все неподільне й окремі явища природи. Бог "від малого до великого знає все точно і про всяке творіння окремо думає" [84, С 33]. Звідси і поділяють Промисел Божий на два види: за​гальний та окремий. Загальний Промисел обіймає світ узагалі, як су​купність усіх родів істот із діючими в них силами та законами. Окремий Промисел поширюється на окремі предмети і явища, на окремі істоти і на кожне з неподільних, якими б вони малими не здавалися б.
Нарешті, за образом промислительської дієвості Божої у світі розрізняють Промисел Божий природний та надприродний. Перший бу​ває там, де долі Божі здійснюються згідно з природною течією речей, від початку від Бога встановленою, тільки під віданням і промислительним наглядом Божим. Надприродний образ Промислу буває там, де, за сло​вами церковної пісні, "перемагаються єства норми", і Бог об'являє в ній для яких-небудь моральних цілей Свою особливу діяльність, яка пере​вищує сили й закони природи. Діями надприродного промислу про світ є чудеса [72, С 513-516].
§ 2.2. Дійсність Промислу Божого
Бог - не тільки Творець, а й Промислитель світу, або Вседержи​тель. Переконання у дійсному бутті Промислу Божого таке ж всезагаль​не у людському роді, як переконання у бутті Божому, як і сама релігія. Без віри в промисел неможлива жодна релігія. Наочним свідченням все-

загальності віри в Бога Промислителя служить молитва, за допомогою якої людина намагається ввійти у живе спілкування з Божеством; мо​литва не могла б виникнути без упевненості в безпосередній близькості Бога до світу і Його промислительному опікуванні світом.
В Одкровенні виражена істина про безпосередню промислительну дієвість Божу. Вона засвідчує, що "Бог відпочив на сьомий день від усієї праці Своєї, яку був учинив" (Бут. 2, 2), тобто, від справ творення, але не залишився бездіяльним і байдужим споглядальником Ним же ство​реного світу. Ісус Христос, відповідаючи іудеям, які звинувачували Його, на основі неправильного розуміння Писання (Бут. 2, 2; Вих. 20,10), у по​рушенні суботнього спокою, говорив: "Отець Мій дотепер робить, і Я роблю" (Ін. 5, 17). Тут виявляються два впливи Бога на світ: один, який закінчився, - це, очевидно, є творення світу, другий, який продов​жується, - це є Промисел Божий про світ. Ап. Павло говорить про Си​на Божого, що Він тримав усе словом Сили Своєї (Євр. 1, 3), що "Ним створене все..., усе через Нього й для Нього створене" (Кол. 1, 16-17). Світове життя у цих висловах апостола уявляється таким, що має осно​ву і мету свого буття в Богові: Бог ставиться до нього таким чином, що ніби тримає його, носить у Собі й Своєю невидимою співприсутністю у світі утримує все від руйнації та знищення, не зливаючись, однак, "із світом, але, перебуваючи над усіма" (Еф. 4, 6), тобто буття є в особ​ливій владі Бога окремо від життя світу. Той же апостол навчає про відношення Бога до світу й особливо до людини, що Бог, Який створив світ і все, що в ньому, бувши Господом неба й землі, проживає не в хра​мах, рукою збудованих... Сам дає всім і життя, і дихання, і все..., і що Він недалеко від кожного з нас. Бо ми в Нім живемо, і рухаємось, й існуємо" (Діян. 17,24-25;27,28).
Але не окремі тільки вислови, а й усе взагалі Писання засвідчує промислительську дієвість Божу у світі. Воно й саме собою є свідчен​ням Промислу Божого про світ і людину, бо воно є надзвичайним засо​бом Промислу Божого, що влаштовує спасіння людини [72, С. 516-520].
§ 2.3. Дії промислу Божого
Промисел Божий відкривається переважно у двох діях: збережен​ня творива й керування ним.
І. Світ і всі речі, що в ньому перебувають, з їхніми законами, сила​ми й діяльністю, зберігаються у бутті дією Бога-Промислителя. Без дії сили Божої, яка все оберігає, світ не міг би існувати й однієї миті, все у ньому негайно б зруйнувалося, бо він тяжіє до постійних змін, не є са​мобутній та випадковий і складається, як ціле, з частин.
Одкровення навчає, що Бог "тримав усе словом Сили Своєї" (Євр.
1, 3), що "все через Нього й для Нього створене" (Кол. 1, 17); узагалі за визначенням Божим, "усі за Його судами сьогодні стоять, бо всі раби Його"(Пс. 119, 91).
Бог зберігає буття та життя всіх творінь, як вищих, так і нижчих. "У Нього в руці душа всього живого й дух кожного людського тіла" (Іов. 12, 10). "Сам Він дає всім і життя, і дихання, і все" (Діян. 17, 25). Про зберігання Богом людини мовиться: "У Нім ми живемо, і рухаємось, і існуємо" (Діян. 17, 28). Богом охороняються в бутті й інші живі істоти. Усі створіння "чекають Тебе, - щоб Ти часу свого поживу їм дав, - говорить Псалмоспівець. - Даєш їм - збирають вони, руку Свою розкриваєш -добром насичуються. Ховаєш обличчя Своє - то вони перелякані, заби​раєш їм духа - вмирають вони, та й вертаються до свого пороху. Поси​лаєш Духа Ти Свого - вони творяться, і Ти відновлюєш обличчя землі" (Пс. 104,27-30; Іов. 34, 14-15).
Бог береже всесвіт і землю з усіма її силами та законами, весь устрій і порядок світового життя, "у руці Божій глибини землі, і Його вер​хогір'я гірські" (Пс. 95, 4; 104, 5).
II. Бог Вседержитель не тільки зберігає буття всього світу, але й усі дії сил створінь та істот, що є у світі, й усі події, що в ньому відбувають​ся, скеровує до досягнення призначених для світу цілей. Саме по собі створіння, без керівництва й сприяння промислительної сили, одними власними силами, через нахил істот світу чуттєвого (а особливо мо​рального) до відхилень від ладу, не може підтримувати порядку та об​лаштування у світі. Таке створіння безсиле й у досягненні визначених для себе цілей. Тільки через Господа все у світі може досягти свого при​значення (Сір. 43, 28).
Одкровення стверджує істину світокерування Божого, коли вчить про Бога, що Він, як Творець неба й землі, є верховний Цар і Володар всесвіту (Пс. 94, 3; Зах. 14, 9; Мф. 11, 25),"... є Господь над панами та Цар над царями" (Об. 17, 14; Тим. 6, 15), і "Твої небеса, Твоя теж зем​ля, вселенна і все, що на ній, Ти їх заложив!" (Пс. 22, 1; пор. 89, 12).
Дії світокерування Божого сягають як світу матеріального, так і світу розумно-вільних істот.
Бог, за свідченням Писання, "наказує сходити сонцю над злими й над добрими і дощ посилає на праведних і на неправедних" (Мф. 5, 45), "... польову траву, що сьогодні ось є ... Бог отак зодягає" (Мф. 6, ЗО), "Він... добро, чинячи: подавав нам із неба дощі та врожайні часи" (Діян. 14, 17), Він "... указує шлях для блискавки й грому" (Іов. 28, 26; 38, 25, 35), "... випроваджує вітер із запасів Своїх" (Пс. 137, 7) і т.д. Усі явища та зміни у матеріальному світі створені з погляду промислу про Людину й служать цілям морального світокерування Божого: "Вогонь та град,

сніг та туман, що виконує слово Його" (Пс. 148, 8; Сір. 39, 36).
Залежно від цілей морального світокерування Божого трактовані в Писанні не тільки окремі та місцеві зміни, а й зміни в стані всього ма​теріального світу як такі, що вже виникли (прокляття землі за гріх люди​ни та всесвітній потоп Бут. З і 7), так і ті, що мали виникнути (при відкритті царства слави - Рим. 8, 19-22). Відчутним доказом морально​го богокерування світом є чудеса, що здійснювалися з волі Божої для великих цілей Світоправителя.
Керує Бог і світом розумно-вільних істот (ангелів і людей), сприяючи досягненню ними визначених цілей. Про різноманітні шляхи Божествен​ного промислу про світ розумно-вільних істот, тобто ангелів та людей, як таких, що мають на собі особливу опіку Божу, буде викладено під час розкриття окремого вчення про Бога-Промислителя [72, С. 521-525].
§ 2.4. Предмети Божественного промислу
Промисел Божий сягає всього сущого у світі, великого і малого, світу видимого й невидимого, загальних світових подій і окремих не​значних виявів світового буття та життя, усього роду людського і кожної людини, зокрема, як і на кожну живу істоту, інакше це не тільки загаль​ний, але й окремий промисел.
Для думки людської нелегко уявити Промисел Божий настільки всеохоплюючим та узгодити з величчю Єства Божого промисел про най​менших і навіть тих, що здаються нечистими, творінь (напр., комахи). Не можна вважати що-небудь у створеному бутті недостойним Промис​лу Божого, навіть якщо це певні істоти та предмети. Наші поняття про велике і про мале відносні: ми вимірюємо речі обмеженою мірою свого розуму, але перед безмежною величчю Божою ніщо не велике у світі, і весь світ перед Ним, "як крапля роси вранішньої, що сходить на землю" (Прем. 11, 23), і "всі люди - немовби ніщо" (Іс. 40, 17), перед безмежною Його благістю не є малим ніщо, чому Він благоволив дарувати буття. Якщо не було недостойним величі Божої створення малих та незначних істот, то не може бути недостойним Його величі й промисел про них (Прем. 11,25-27).
Одкровення надає Богові промисел про всі Його створіння, навіть найменші. "Він воронятам дає їжу, бо вони кличуть" (Пс. 147, 9; Іов. 38, 39-41). Усі створіння чекають на Нього, "щоб Він часу свого поживу їм дав,... ховає обличчя Своє - вони перелякані" (Пс. 104, 27-29). Особли​во виразними рисами зображується багатоопікувальна любов Божа до кожної людини (а також до кожного, навіть "незначного", створіння Бо​жого) у нагірній бесіді Спасителя: "Погляньте на птахів небесних, що не сіють, не жнуть, не збирають у клуні, та проте ваш Небесний Отець їх годує. Чи ж ви не набагато вартніші за них? Хто ж із вас, коли журиться,
зможе додати до зросту свого бодай ліктя одного? Погляньте на польові лілеї, як зростають вони, - не працюють, ані прядуть. А Я вам кажу, що й сам Соломон у всій славі своїй не вдягався отак, як одна з них. І коли польову ту траву, що сьогодні ось є, а взавтра до печі вкидається, Бог отак зодягає, скільки ж краще зодягне Він вас, маловірні! Отож не журіться, кажучи: Що ми будемо їсти, чи: Що будемо пити, або: У що ми зодягнемось? Бо ж усього того погани шукають; але знає Отець ваш Не​бесний, що всього того вам потрібно. Очевидно, що тільки за такого ро​зуміння Промислу Божого і сам догмат про Бога-Промислителя може мати для людини морально-благотворне значення. З думкою, що Тво​рець не звертає на нас ніякої уваги, що віддав нас і наше життя волі ви​падку, що Його погляд звернений не на нас, а на загальну тільки зако-ноузгодженість світу та історії, із цією думкою піклування людини про порядність, про самовдосконалення, про боротьбу з вадами і взагалі з проявами зла залишаються без необхідної точки опори [72, С 525-528].
§ 2.5. Природний і надприродний образи промислу про світ
Згідно з образом промислительної дієвості Божої у світі розрізня​ють Промисел Божий природний і надприродний.
Природний образ промислу Божого виявляється в явищах та подіях природних, коли буття й сили створінь підтримуються Богом за допомогою дарованих світові сил та природних законів і долі Божі при​водяться у виконання завдяки природному від Бога встановленому, по​току речей тільки під віданням та промислительним наглядом Божим. На цей образ світокерування Божого вказує Писання, коли говорить: "Ти землю поставив і стала вона..." (Пс. 119, 90); "Він їх поставив (сон​це, місяць і зорі) на вічні віки, дав наказ і не переступлять вони його" (Пс. 148, 6; 118, 89-91), або: "Бог наказує сходити сонцю Своєму над злими й над добрими, і дощ посилає на праведних і на неправедних" (Мф. 5, 45), "подає нам дощі із неба та врожайні часи" (Діян. 14, 17) і т. ін. У світі моральному до явищ природного промислу належать, наприклад, розлад здоров'я, втрата спокою, які настають через розпусне життя, згідно з незаперечним законом правди Божої, вказаної Премудрим: "Людина ласкава душі своїй чинить добро, а жорстока за​смучує тіло своє" (Прем. 11, 17). Особливо чітко відкривається Проми​сел Божий у подіях надприродних, або чудесах, про які свідчить і Сло​во Боже й історія Церкви*
* Під назвою "чудес" тут власне розуміються зовнішні вражаючі дії чи події, які мають істинну причину свою у надприродній дії Божественної всемогутності, і здійснювані Богом для досягнення важливих релігійних цілей.

У слові Божому ці видимі вияви всемогутності Божої у всесвіті на​зиваються "силами" (Мф. 11, 38-39; Ін. 2, 11, 18 та інші), тобто видими​ми законами, очевидними свідченнями того, що в чудесах говорить та діє безпосередньо сила Божа, що безкінечна сила Божа діє у світі не тільки через створені сили й закони, вкладені Ним у природу, але також і поза ними. Особливо це очевидно в чудесах, які перевищують усі відомі сили й закони природи, як, наприклад, воскресіння мертвих, зцілення єдиним словом (іноді й заочно) хворих, навіть таких, які хворі на проказу (Числ. 12, 13-15; Мф. 8, 3; Лук. 17, 14), сліпі від народження (Ін. 9), приборкання єдиним словом бурі на морі (Мф. 8, 23-27), нагаду​вання тисячі народу кількома хлібами й рибами (Мф. 14, 15-21, 32-39) і багато інших.
Крім чудес, до дій надприродного промислу Божого відноситься весь ряд надприродних дій божественного домобудівництва, яке здійснював і здійснює Господь, як Викупитель і Освятитель роду людсь​кого, а саме: втілення Бога-Слова, дії Духа Святого в таїнствах (напр., присутність у таїнстві євхаристії), духовно-благодатне відродження та освячення людини благодаттю Божою та ін. [46, С 340-357]
§ 2.6. Участь усіх осіб Святої Трійці у справі промислу
Істина про Бога - Промислителя світу взагалі відома, доступна природному богопізнанню. Але Одкровення є цією істиною в особливо​му світлі та висоті, коли навчає, що у справі промислу про світ являють любов до світу всі Особи Св. Трійці - Бог Отець, Бог Син і Бог Дух Свя​тий. Догмат про участь усіх Осіб Св. Трійці означає, що їм однаково на​лежать найвищі досконалості всезнання, всюдиприсутність, пре​мудрість, всемогутність, благість, дією яких є промисел про світ. З іншо​го боку, якщо справа творення - справа усіх осіб Св. Трійці, то й збере​ження створеного у бутті й спрямування до назначених цілей - теж справа усіх осіб Св. Трійці.
Учення про участь усіх осіб Св. Трійці у справі промислу розкрите переважно в Одкровенні Нового Завіту. Свідчення про це у Старому Завіті хоча і є, але зрозумілими видаються тільки у світлі новозавітного Одкровення.
Промишляє про світ Бог-Отець. "Отець Мій працює аж досі, -працюю і Я" (Ін. 5, 17), - говорив іудеям Ісус Христос. Він же свідчив, що Бог-Отець "наказує сходити сонцю Своєму над злими й над добрими, і дощ посилає на праведних і на неправедних" (Мф. 5, 45), годує всіх птахів небесних (Мф. 6, 26), одягає так польову траву, як не одягався Соломон у славі своїй (Мф. 6, 28). Як на особливу опіку Бога-Отця про світ моральний Одкровення вказує на тайну Спокутування. "Так бо Бог
полюбив світ, що дав Сина Свого Єдинородного, щоб кожен, хто вірує в Нього, не згинув, але мав життя вічне. Бо Бог не послав Свого Сина на світ, щоб Він світ засудив, але щоб через Нього світ урятувався" (Ін. З, 16-17). Дух Утішитель також дається віруючим від Бога-Отця: "і вблагаю Отця Я, і Утішителя іншого дасть вам, щоб із вами повік перебував" (Ін. 14, 16, 26).
Бог-Син Сам свідчив про Свій промисел про світ, коли говорив: "Отець Мій працює аж досі, - працюю і Я" (Ін. 5, 17). Апостол навчає про Сина Божого: "Все Ним стоїть" (Кол. 1, 17), тобто все у світі як отрима​ло буття, так завдяки Його ж Силі й продовжує існування. Про Нього ж мовиться: "Він тримав усе словом Сили Своєї" (Євр. 1, 3). У відношенні до світу морального, як на прояв любові Сина Божого, Одкровення вка​зує на здійснення Ним спокутування, причому Синові Божому Писання присвоює найменування Спасителя нашого (у найширшому значенні цього слова, Ін. 4, 14; Тит. 1, 4 та інші).
Дух Святий, як у час світостворення, ширяв над необлаштованою речовиною (Бут. 1, 2) і давав силу та життя створеному у світі, так і те​пер Він продовжує діяти у світі, підтримуючи його буття й облаштуван​ня (Пс. 130, ЗО). Відносно до відновлення роду людського Дух Святий, згідно з ученням Писання, здійснює наше спасіння у Христі і з Христом, як Бог Освятитель. Дух Святий говорив через апостолів та пророків, чо​му і все Св. Писання є мовою Духа Святого (Лук. 21, 15; Ін. 14, 26; 16,13; 2 Петр. 1, 20-21 та інші).
Свою віру в цей догмат Церква виразила у своїх віровикладеннях, коли назвала Бога-Отця "Вседержителем" (Нікео-Царгородський сим​вол), Бога Сина - "Мудрістю, що містить склад усього" (символ Григорія Чудотворця), Духа Святого - "Господом животворящим" і "Життям, у ко​трому причина всіх, які живуть" (у тих же символах) [72, С 513-531; 139, С. 183-187].
§ 2.7. Відношення Бога Промислителя до ангелів. Їхнє служіння Богові
Промисел Божий про ангелів, як і про всі створені істоти, скла​дається із збереження їхнього буття та керування ними. Хоча вони ду​ховні за своєю природою, але як такі, що не мають життя в собі (Ін. 5, 26), а які одержали буття від Джерела життя (Пс. 35, 10), конче потре​бують допомоги всеоберігаючої сили Божої для продовження свого існування. Бог "носить все", а значить і ангелів, "словом сили Своєї" (Євр. 1, 3). Безсмертя їхнє є безсмертям не за єством, а за благодаттю, бо все, природно, що має свій початок, і має кінець.

Керування Боже світом ангельським полягає в тому, що Бог скеро​вує та допомагає ангелам у досягненні мети їхнього буття - доскона​лості й блаженства. До досягнення цієї мети вони ведуться прямими й непрямими шляхами: прямо через використання їх Богом на безпосе​реднє служіння Самому Собі, Богові, і побічно, через використання їх на служіння людям та природі, як засіб Промислу Божого про всесвіт і про людський рід.
Ангели служать Богові безпосередньо тим, що стоять перед Ним, поклоняються Йому і прославляють Його. Так, пророк Ісайя бачив, що "серафими стояли зверху Його, по шість крил у кожного: двома закри​вав обличчя своє, і двома закривав ноги свої, а двома літав. І кликав один до одного і говорив: "Свят, свят, свят Господь Саваоф, уся земля повна слави Його" (Іс. 6, 2-3; пор. Ієз. З, 12). Пророк Даниїл також мав честь бачити "Старого днями, що сидів на престолі небесному, і "тисячі тисяч служили Йому, і десятки тисяч стояли перед Ним"" (Дан. 7, 9-10).
Призначення ангелам такого служіння має за мету благо самих ан​гелів. Оскільки Бог "є правдивим світлом" (Ін. 1, 9; 1, 5; Іс. 60, 19-20) і "невичерпним Джерелом життя" (Пс. 36, 10; 1 Тим. 6, 13), то, маючи за честь ближче спілкуватися з Богом, вони черпають звідси, в міру своїх сил потрібне для свого осяяння світло та необхідну для зміцнення в добрі благодать, а внаслідок цього - все більше й більше піднімаються й зростають у пізнанні істини, а також утверджуються в добрі й, таким чином, досягають свого призначення. "Божі служителі, котрі стоять коло високого престолу, - говорить Григорій Богослов, - приймають на себе перший промінь чистого Бога й, осяяні ним, подають світло і смертним". Осяяні "від першої Причини", вони "так увібрали та закарбували в собі Благо, що зробилися другорядними світилами і через виливання та пе​редання першого Світла можуть осявати (освічувати) інших" [118, С 37].
§ 2.8. Ангели як зброя промислу Божого про світ взагалі й про людей зокрема
Господеві угодно було зробити ангелів зброєю Свого промислу про світ взагалі й про людину особливо. Як всемогутній, Він, звичайно, не має потреби в якихось засобах для досягнення премудрих і благих цілей Свого промислу. Отож, якщо Він призначив ангелів бути зброєю Свого промислу, то тому, звичайно, що для самих ангелів виконання різноманітних служінь, котрі доручає Бог, є необхідним шляхом для їхнього удосконалення та зміцнення волі в добрі.
Ангели є засобами Промислу Божого про світ матеріальний. У Пи​санні є нагадування про ангелів, що мають "владу над вогнем" (Об. 14, 18), про чотирьох ангелів, що стоять "на чотирьох кутах землі та трима-
ють чотири земні вітри" (Об. 7, 1), або про "Ангела вод" (Об. 16, 5), котрі готові виконати над цими стихіями повеління Світоправителя. Ці й подібні вказівки Писання приводять до висновку, що Бог призначив де​яких з ангелів охоронцями частин та стихій світу видимого. Таке вчення не є догматом віри, але, як богословська думка, воно було виголошене і припускалося з давніх часів.
За словами Григорія Богослова, "ці розуми взяли кожен одну яку-небудь частину всесвіту, або приставлені до одного чого-небудь у світі, як відомо було це Тому, який облаштував і розподілив" [118, С 37].
В Одкровенні зображують і приклади дієвості ангелів як виконавців повелінь Божих у світі чуттєвому. Так, за допомогою посередництва ан​гелів були знищені Господом Содом і Гоморра (Бут. 19, 13) і було здійснене ураження пошестю за Давида жителів Єрусалима (2 Цар. 24, 15-17; Пар. 21, 14-16). У Новому Завіті сказано: "Ангел Господній часа​ми спускавсь до купальні (у Єрусалимі при Домі милосердя), і порушу​вав воду, і хто перший улазив, як воду порушено, той здоровим ставав, хоч би яку мав хворобу" (Ін. 5, 4).
В особливо близькому відношенні ангели перебувають до роду людського. За свідченням апостола, співчуття ангелів до доль людей взагалі полягає в тому, що вони посилаються Богом, щоб допомагати нашому спасінню: "Чи не всі вони духи службові, що їх посилають на службу для тих, хто має спасіння вспадкувати?" (Євр. 1, 14).
Уся історія домобудівництва людського спасіння здійснилася й здійснюється за участю та допомогою ангелів.
Так, у старозавітні часи ангели нерідко навчали людей волі Божої, коли об'являлись перед благочестивими патріархами, наприклад, Авра​амом (Бут. 18), Лотом (Бут. 19), Яковом (Бут. 28, 12; 32, 1-2), відкривали їм майбутнє, утішали й надавали їм допомогу, відкривали їм волю Божу стосовно людського спасіння. Ангел же сповістив зачаття Предтечі (Лук. 1, 28) і народження Самого Спасителя світу (Мф. 1, 20).
З появою Спасителя світу, ангели, за Писанням, беруть найак​тивнішу участь у здійсненні Ним справи спокутування й засвоєнні людь​ми плодів спокутування, взагалі в долях царства Божого. Радісну подію народження Викупителя вони вітали піснею "Слава Богу на висоті, й на землі мир, у людях добра воля!" (Лук. 2, 14). На самому початку Свого служіння світові Спаситель говорив: "Відтепер ви побачите небо відкри​те та Ангелів Божих, що на Людського Сина підіймаються та спускають​ся" (Ін. 1, 51). Це означало, що з появою Сина Божого у плоті зв'язок та спілкування світу ангельського зі світом людським мали стати тісніши​ми та відчутнішими, небожителі повинні були стати служителями Сина Людського: "Тоді позоставив диявол Його. І ось Ангели приступили, і

служили Йому" (Мф. 4, 4). "І Ангел із неба з'явився до Нього, і додавав Йому сили. А як був у смертельній тривозі, ще пильніше Він молився" (Як. 22, 43-44). Служіння ангелів Викупителеві світу є служінням роду людському, бо "Син Людський прийшов не на те, щоб служили Йому, а щоб послужити і душу Свою дати на викуп за багатьох!" (Мф. 20, 28). Вони допомагають улаштуванню й розповсюдженню Церкви Христової на землі. Так, ангели звільняли неодноразово апостолів від кайданів в'язничних (Діян. 5, 19; 12, 7), ангел порадив Корнилію покликати до се​бе ап. Петра й прийняти від нього хрещення (Дії. 10, 3). Ангели підно​сять молитви вірних до Бога (Об. 8, 3-4). За такої близькості до Спаси​теля і тих, що спасаються, вони будуть під час останнього одкровення Сина Людського, за другого славного Його пришестя, виконавцями й учасниками останніх судів Божих (Мф. 13, 39-43, 49; 25, 3; Лук. 9, 26; Сол. 1, 7 та ін.).
Але, крім загального служіння ангелів родові людському, є ще особливе та окреме служіння їх людям. Одним із чину ангельського ввірені цілі спільноти людські для зберігання та благокерування, іншим - доручено опікування окремими особами [72, С 535-547].
§ 2.9. Ангели - охоронці людських спільнот
Ангели є засобами Промислу Божого про цілі людські спільноти. "Вони даються, - навчає Православна Церква, - для збереження міст, царств, областей, монастирів, церков та людей, як духовних, так і мирських" [84, С 23].
Учення про ангелів - народоправителів або ангелів-хранителів окремих царств і народів прийняте новозавітною Церквою від Церкви старозавітної. В Одкровенні чітке засвідчення в бутті ангелів - народо​правителів є в книзі пророка Даниїла (10 гл.). Пророк розповідає, що, коли примножив він свої волання й посилив молитви до Бога про при​пинення бід в іудеїв, про остаточне звільнення їх від іга перського, було йому видіння великої сили. Явився йому після його недільних постів і молитов ангел, що разом із ним "двадцять і один день" клопотав перед престолом Всевишнього. Небесний вісник говорив, що молитва проро​ка була почута з першого дня: "я прийшов заради твоїх слів (тобто сповістити одкровення волі Божої), але князь перського царства стояв проти мене двадцять і один день; і ось Михаїл, один із перших началь​ників, прийшов допомогти мені, а я позоставив його там при начальни​ках перських царів. І прийшов я, щоб ти зрозумів, що станеться твоєму народові в кінці днів..." (Дан. 10, 12-14); "Та тепер я вертаюсь, щоб вою​вати з перським князем, а коли вийду, то ось прийде грецький князь... Але об'явлю тобі записане в книзі правди, і немає нікого, хто зміцняв би
мене проти них, окрім вашого князя Михаїла..." (Дан. 10, 20-21). Потім вісник відкрив те, що має бути в царствах перському, грецькому та ста-роєгипетському (Дан. 11 і 12 гл.). Після майбутніх важких страждань та лих, які Ізраїлю доведеться витримати, народ все-таки буде врятова​ний. Думка про ангелів-хранителів цілих народів виражена зрозуміло та чітко. Під іменем князів перського, грецького та іудейського царств маємо розуміти князів не земних, а небесних, тобто ангелів, яким довірені Богом зазначені царства. Це тим очевидніше, що князь єврейський прямо називається Михаїлом, іменем, яке належить одному з архистратигів небесних, а в іудеїв історія не знає ніякого князя Ми​хаїла. Отже, якщо не тільки іудейське, але й перське та грецьке царст​ва, царства язичницькі, не залишені були без особливих покровителів та охоронців із небесного лику ангелів Божих, то нема причин для сумнівів, що і кожне земне царство мало і має у своєму ангелові-храни​телеві особливого покровителя та охоронця. "Кожному [з ангелів] дано, за словами Григорія Богослова, особливе начальство від Царя мати під наглядом людей, міста і цілі народи" (Пісн. тайн. 6 сл.) [72, С 549].
Що стосується цілей служіння ангелів-хранителів царств і народів і засобів до досягнення їх, то мета їх служіння полягає, звичайно, у то​му, щоб сприяти благості народів, а для цього запобігати злу й позбав​ляти від нього, вести шляхом громадських удосконалень, особливо ж вести до Бога, тобто неосвічених - до освіченості світлом християнсь​кої істини, а освічених - шляхом благочестя. Головними засобами до досягнення цих цілей є: молитовно постати перед Богом за народи, котрі ввірені їхній опіці (Дан. 2 гл.), і навіювати людям, особливо царям й іншим володарям, думки та наміри, які служать благу народів (Бут. 41, 1-28).
Вірування в буття ангелів-хранителів окремих церков або спільнот віруючих також є віруванням древнім. Основа його знаходиться в сло​вах Господа про сім ангелів семи церков азійських: "Таємниця семи зір, що бачив ти їх на правиці Моїй, і семи свічників золотих: сім зір - то Ан​гели семи Церков, а сім свічників, що ти бачив, - то сім Церков" (Об. 1, 20). Щоправда, під символом зірок тут розуміють єпископів, чи видимих представників церков (див. 2 і 3 гл.), але разом із цим дається вказівка і на невидимих предстоятелів церков, які є ангелами церков у власному розумінні. Саме так розуміли цей вислів древні отці. "Я впевнений, гово​рить Григорій Богослов, - що особливий ангел опікується кожною Церк​вою, як навчає мене Іоан в Одкровенні". Тому, прощаючись із паствою Константинопольською, він вигукував: "Пробачте, ангели, наглядачі цієї Церкви, також мого перебування тут і виходу звідси" [118, С 39; 72, С. 551].

Мета служіння ангелів-хранителів окремих церков полягає в тому, щоб керувати Церквою і всіма членами її з метою приведення їх до не​бесної вітчизни, а головними засобами в цьому служать молитва, на​станови й поради членам Церкви, особливо її вождям та керівникам в особі пастирів Церкви.
§ 2.10. Ангели - охоронці окремих осіб
Ангели служать зброєю Промислу Божого про окремих осіб. Церк​ва навчає, що кожен із віруючих має свого особистого (власного) анге​ла, який перебуває при ньому й охороняє його, і тому називається "ан​гелом-хранителем" [84, С 25].
Вірування в ангелів-хранителів окремих осіб існувало ще в старо​завітній Церкві. Псалмоспівець говорить, що Бог ставить табором ан​гелів Своїх навкруг тих, що бояться Його: "Ангел Господній табором стає кругом тих, хто боїться Його, і визволяє їх" (Пс. 34, 8). Тих, хто жи​ве під покровом Всевишнього, він завіряє: "Тебе зло не спіткає, і до на​мету твого вдар не наблизиться, бо Своїм Ангелам Він накаже про те​бе, щоб пильнували на всіх дорогах твоїх" (Пс. 91, 10-11).
У Новому Завіті істина про буття ангела-хранителя у кожного з віру​ючих засвідчена Самим Ісусом Христом і Його апостолами. Ісус Хрис​тос сказав: "Стережіться, щоб ви не погордували ані одним із малих цих: кажу бо Я вам, що їхні Ангели повсякчасно бачать у небі обличчя Мого Отця, що на небі" (Мф. 18, 10). Якщо й віднести цей вислів до не​мовлят віри чи розуміти, що це про немовлят природних, із яких один був видимим предметом слова Христового (2-5 ст.), однаково мусить бути висновок, що кожний віруючий має своїм хранителем одного з духів світу ангельського.
Ап. Павло говорить про ангелів: "Чи не всі вони духи службові, що їх посилають на службу для тих, хто має спасіння успадкувати?" (Євр. 1, 14). Очевидно, що коли всякий віруючий силою хрещення призна​чається до спасіння, то кожний з них має свого ангела-хранителя.
У Церкві апостольського віку існувало тверде вірування в ангелів-хранителів кожного віруючого. Особливо чітко виявилося це у звільнен​ні ап. Петра від кайданів в'язничних (Дії 12, 12-16). На повідомлення служниці про те, що Петро стоїть біля воріт будинку, у якому "багато зібралося й молилося", вони не хотіли їй повірити, але говорили: "То Ан​гел його!". Ті, що говорили так, очевидно, були переконані, що не тільки у кожного немовляти віри, але й у кожного з таких мужів віри, як Петро й інші апостоли, є власний ангел-хранитель.
Стосовно того, чи кожній людині і коли Бог дарує ангела-храните​пя, у древній Церкві переважала думка, що ангели даруються не всякій
людині, а тільки тим, хто вірить у Викупителя і згідно з вірою благодат​но відроджений у хрещенні. З часу хрещення, а не із самого народжен​ня людини, починається і служіння їй її ангела-хранителя. Основу для такої думки бачили у вищенаведених висловах Писання про ангелів (Мф. 18, 10; Євр. 1,14; Пс. 34, 8). Стосовно членів старозавітної Церк​ви, коли не було ще хрещення, висловлювалася думка (на основі Пс. 91, 11), що богобоязненні з них мали ангела-хранителя згідно з вірою в майбутнього Спасителя. Підтвердженням цієї думки може служити історія навернення Корнилія за допомогою ангела (Дії 10, 3, 6, 22; 11, 13-14).
Питання про те, чи постійно перебуває при людині даний їй під час хрещення ангел-хранитель і до якого часу перебуває, випливає з древ​ньоотцівського вчення: служіння ангела-хранителя людині, яка нале​жить до царства Божого, продовжується впродовж усього земного жит​тя людини. З притчі про багатого й Лазаря (Лук. 16, 22; 12, 20) видно, що ангели не полишають людину і в час її смерті, а душу її приводять у невідому їй країну вічності. Однак, бувають випадки в житті тих, кого охороняють, коли ангел віддаляється від людини. Винуватцем відда​лення від себе ангела-хранителя є сама людина, яка повністю віддається пристрастям і розпусті. "Як бджіл відганяє дим і голубів сморід, - говорить Василій Великий, - так і хранителя нашого життя віддаляє плачевний і смердючий гріх" [72, С 556] через, несумісність чистого єства його з гріхом". Між іншим, і найбільший грішник може по​миритися зі своїм ангелом за допомогою щирого каяття в гріхах і зали​шення їх назавжди. У такому випадку, за словом Писання, "радість бу​ває в Божих Ангелів за одного грішника, який кається" (Лук. 15, 10).
Мета служіння ангелів-хранителів людям полягає в тому, щоб допо​могти досягнути спасіння тим, хто його шукає (Євр. 1, 14). Згідно з цим, їх служіння віруючим, за словами Писання та святоотцівським вченням, виражається у тому, що вони є:
а)
вірними наставниками у вірі й благочесті (Зах. 2, 3; 4 Цар. 1, З, 15-17; Суд. 2, 1-6 та інші), бо їхнє знання тайн царства Божого, мудрість та проникливість вищі за людські, і вони так укріпились в добрі, що не можуть грішити;
б)
хранителями душ та тіл наших (Пс. 91, 10-11): "Як міські стіни, навкруги облягаючи місто, відусюди відбивають ворожі напади, - гово​рить Василій Великий, - так і ангел служить стіною попереду, охороняє позаду і з обох сторін, нічого не залишаючи неприкритим" [72, С 557-558];
в)
нашими молитвениками перед Богом (Мф. 18, 10; Об. 8, 3; Тов. 12, 15-20).

Вони не тільки збуджують тих, кого охороняють, до молитви, але й з тими, хто молиться, самі моляться й підносять у своїх святих молит​вах наші немічні молитви до Того, Хто живе у світі неприступному. Св. Іоан Ліствичник, один із найдосвідченіших наставників молитви, пи​ше для науки тим, що моляться: "Якщо втішився чи зворушився ти яки​мось словом молитви, то зупинись на нім, бо тоді хранитель наш мо​литься разом із нами" [118, С 41]. Розкриття в більш конкретних рисах вчення про ставлення до нас ангелів-хранителів можна знайти у творіннях древніх отців та вчителів Церкви.
§ 2.11. Моральний стан і блаженство ангелів
Безплотні духи, створені єствами вільними, за природою своєю мо​жуть вільно перебувати й мати великий успіх у добрі та схилятися до зла, але вони так утвердились у добрі, що, згідно з Благодатю Божою, ніколи не відступляться від нього.
В Одкровенні є прямі свідчення про це. Безплотні духи називають​ся в Писанні "ангелами світла" (2 Кор. 11, 14), "вибраними" (1 Тим. 5, 21). На те, що ангели підкоряються волі Божій, вказується людям як на достойний наслідування приклад: "Хай буде воля Твоя, як на небі, так і на землі", - навчав Спаситель віруючих звертатися до Бога в молитві (Мф. 6, 10). Говориться, що після воскресіння вірні будуть уподібнені ангелам (Мф. 22, ЗО; Марк. 12, 25; Лук. 20, 3-6), і навіть порівнюється з їхнім станом слава Месії, Який воскрес (Євр. 1, 4-14). Але особливо свідчить Писання про досконале утвердження ангелів у добрі, коли вчить, що вони перебуватимуть святими при кінці світу, що разом із ни​ми об'явиться Господь судити живих та мертвих і вони будуть оточува​ти престол Його (Мф. 25, 31; Іуд. 14 ст.).
Однак такий моральний стан ангелів є даром благодаті Божої, за​служений ними, а не є властивістю самої їхньої природи. "Вони не мо​жуть грішити, - навчає Церква, - не за єством своїм, а за благодаттю Божою" [84, С 25; 46, С. 378-401]. Благодать ця дарована їм за довго​часний послух волі Божій і незмінну вірність Богові, яку вони виявили в часи відпадіння сатани. Григорій Богослов навчає про ангелів, що неру​хомість їх до зла ні від кого іншого, як від Святого Духа" [132, С 267; 118, С. 42].
З утвердженням у добрі ангели утвердились, звичайно, і в співмірному з їхнім моральним станом блаженстві, яке від них невід'ємне. Блаженство ангелів полягає в тому, що вони, як каже Спа​ситель, "повсякчасно бачать у небі обличчя Мого Отця, що на небі" (Мф. 18, 10), оточують престол Божий (Об. 5, 11; 7, 11), а від цього не може не походити найвища радість і блаженство. Перебувають вони також у
взаємному спілкуванні цілковитої однодумності та любові, для чого у них, звичайно, є своя особлива, їм властива мова, про що нагадує й ап. Павло, коли говорить "про мову ангельську", почуту ним на "третьому небі" (1 Кор. 13, 1; 2 Кор. 12,4).
Нарешті, беручи участь у справі спасіння людини, вони радіють спасінню кожної людини (Лук. 15, 10) як такої, що була співучасником блаженства в спілкуванні з ангелами (Євр. 12, 22-23).
§ 2.12. Буття злих духів
Під іменем злих духів у Св. Писанні розуміють особисті, вільно-ро-зумні й безплотні єства, що з власної волі відпали від Бога, стали зли​ми й утворили особливо вороже Богові і добру царство, яке є залежним від Нього.
Згадки про буття злих духів, як і духів добрих, є в найдревніших священних книгах, починаючи з П'ятикнижжя. Перша така згадка міститься у переказі про гріхопадіння прабатьків (Бут. 3). Мойсей же, на​гадуючи ізраїльтянам про нахили їх до язичництва, говорить, що вони "пожроша", тобто приносили жертви бісові (євр. schedim мн., від shed -губитель, руйнівник), а не Богові (Втор. 32, 17; пор. Пс. 105, 37; 1 Кор. 10, 20). Указівка на буття злих духів ясно зрозуміла. Подібну ж вказівку можна бачити в законі про святкування великого дня очищення (Лев. 16, 8-10). У цей день наказувалося взяти двох козлів - одного для Ієгови, другого "для Азазеля"; передбачалося, що козла, на котрого випав же​реб для Азазеля, не приносили в жертву, а після покладення на нього "беззаконь народу" (через покладення рук), виганяли в пустелю "для Аззеля" (євр. ta Azazel), щоб він поніс на собі беззаконня в землю не​прохідну, причому той, що відводив козла в пустелю, ставав нечистим (Лев. 16, 26). Під "Азазелем" тут мають на увазі не абстрактне поняття (віддалення чи відпущення), а живе й особисте єство, причому єство зле, тобто диявол. Це відкривається з того, що тут Азазеля протистав​ляють Ієгові (жереб для Ієгови і жереб для Азазеля; жереб, як правило, кидається між особистістю і особистістю), а також видно з мети вста​новлення свята очищення, і вказівки на пустелю як місце перебування Азазеля (пор. Мф. 12, 43), місце, зовсім віддалене від священного місця перебування Ієгови серед Свого народу. Протиставлення Азазеля Ієгові дає підстави для висновку, що під Азазелем розуміють не підначальний дух, а вождя і начальника пустельного демонського царства. Є згадки про злих духів і в інших старозавітних книгах, що з'явилися до ваві​лонського полону. Найчіткіша вказівка на існування в євреїв учення про злих духів до знайомства з перськими віруваннями є у книзі Іова. Тут (1, 6-12 і 2, 1-7) злий дух прямо називається сатаною й зображується на-

повненим лукавства й ворожості до праведного і його чеснот.
Ісус Христос висловлював Своє вчення про злих духів іноді без яв​ної нагоди, не тільки в загальних висловах, а й у деталях (напр., Мф. 13, 39; 25, 41; Ін. 8, 44; 16, 11 та багато інших), розкривав його й перед учня​ми Своїми (напр., Мф. 17, 21; Ін. 12, 31 та інші). Ап. Іоан навчає, що са​ме пришестя у світ Сина Божого перебуває у зв'язку з істиною буття злих духів: "Хто чинить гріх, той від диявола, бо диявол грішить від початку. Тому то з'явився Син Божий, щоб знищити справи диявола" (1 Ін. З, 8).
§ 2.1Э. Природа злих духів їх кількість і ступені
Ангели, що відпали від Бога, як і ангели добрі, створені Богом з од​наковою духовною природою і належними їй духовними силами. Приро​да ангелів після їхнього падіння залишилася тією ж, "бо дари й покли​кання Божі не відмінні" (Рим. 11, 29). Змінився тільки моральний стан цієї природи і напрям у діяльності її сил, а не саме єство її та облашту​вання. Одкровення злих духів прямо називає духами (Мф. 8, 16; 2, 43; Лук. 10, 20 і т. ін.), "духами злоби піднебесної" (Еф. 6, 12). Як духам, їм властиві, за словом Божим, й істотні сили духа: розум (2 Кор. 2, 11), во​ля (2 Тим. 2, 26) й почуття (Мф. 8, 29; Як. 2, 19; Об. 20, 10 й т. ін.). Їхні природні сили і після падіння залишилися такими, що перевищують людські. Писання надає відступним духам такої міцності сил і могутності, що називає їх "владою, світоправителями цієї темряви" (Еф. 6, 12), а ап. Петро порівнює диявола з левом, що рикає й шукає їжі (1 Петр. 5, 8). Про пришестя антихриста сказано, що воно - "за чином са​тани - буде з усякою силою й знаками та з неправдивими діями" (2 Сол. 2, 9; пор.: Мф. 24, 24).
Число ангелів, що відступили від Бога, у Писанні не визначається, а тільки дається зрозуміти, що воно вельми велике. Спільнота злих духів називається цілим царством (Лук. 11, 18). Ісус Христос вигнав у землі Гадаринській з одного чоловіка багатьох бісів (легіон) (Лук. 8, 30), із Марії Магдалини сім бісів (Мф. 6, 9). У древній Церкві було переко​нання, що взагалі злих духів безліч, що "денницю", першого із тих, що обурилися серед вищих ангелів, від Бога "відкинуто", і за ним послідувало безліч підкорених (підлеглих) йому духів [139, С 121-123].
Впалі духи складають особливе, хоч і залежне від Бога, царство, а воно не може існувати без чинів, вищих і нижчих, без панування та підкорення. "І коли сатана сатану виганяє, то ділиться супроти себе, як же втримається царство його?" (Мф. 12, 26). "Кожне царство, само про​ти себе поділене, запустіє" (Лук. 11, 17). Одкровення представляє одно​го з числа відступних духів, що стоїть на чолі цього царства, називаючи його різними іменами: диявол (грец. - "наклепник, обмовник, звабник"
(Пс. 109, 6; Мф. 4, 1-11; Ін. 8, 44; Іуд. 9 і т. ін.)), сатана (євр. Satan -"підступний противник, згубник, звабник" (Іов. 1, 6; Зах. З, 1; Мф. 4, 10; Рим. 6, 20 та інші)), вельзевул, котрого іудеї називали князем бісівським або богом мук (Мф. 10, 25; 12, 24 та ін.)*, веліал (євр. - "негідний, без​чесний, злий" Пс. 41, 9) чи веліар (Сір. "високий князь", 2 Кор. 6, 15 ви​нуватець ідолослужіння та всіх злодіянь), древній змій і дракон (Об. 12, 9; 20, 2), спокусник (Мф. 4, 3; 1 Сол. З, 5), князь цього світу (Ін. 12, 31; 14, ЗО; 16, 11), князь влади повітряної (Еф. 2, 2), бог віку цього (2 Кор. 4, 4), батько обману і людиновбивця (Ін. 8, 44) та інші. Підлеглі йому впалі духи називаються ангелами диявола (Мф. 25, 41; Об. 12, 9-8), де​монами або бісами ( Мф. 7, 22; 10, 8; Ін.. 10, 20; 1 Кор. 10, 20-21 та ін.) і просто злими (Лук. 7, 21; 8, 2; Дії. 19, 12), або нечистими (Марк. 9, 25; Об. 18, 2 та ін.) духами. Між ними також є відмінність та співпідлеглість. Так, Спаситель нагадує про дух нечистий, який, вийшовши з людини, приводить потім у неї сім інших духів, гірших за себе (духів презлих Лук. 11, 26; Мф. 12, 45). Апостол розрізняє між злими духами начала, влади і світоправителів темряви (Кол. 2, 15; Еф. 6, 12), як відмінні між собою за силою та владою. Різниця між злими духами в ступенях, за здогадом одного з учителів Церкви, або є залишком тієї різниці та співпідлеглості, у якій перебували відступні духи один до одного до свого падіння, або засноване на відносних успіхах кожного з них у злі [118, С. 44].
§ 2.14. Падіння злих духів
Усі єства світу духовного створені за природою добрими. Добрими за природою створені й злі духи. Злими вони стали внаслідок зловжи​вання власною волею, не спонукані до цього ніякою необхідністю. Так навчає Одкровення й Церква про походження злих духів.
Спаситель, викриваючи те, що іудеї не вірили в Нього, говорив їм: "Ваш батько диявол, і пожадливості батька свого ви виконувати хочете. Він був душогуб споконвіку, і в правді не встояв, бо правди нема в нім" (Ін. 8, 44). Це означає на грецькій мав дію, що здійснюва​лася в минулому і продовжується до теперішнього часу, власне, озна​чає, що диявол не стояв у правді і тепер не стоїть; у правді, тобто вірності своєму призначенню, не встояли духи злі).
Апостоли також, зрозуміло, навчали про відступництво ангелів. Ап. Петро говорить: "Бог Ангелів, що згрішили, не помилував був, а в кай​данах темряви вкинув до пекла, і передав зберігати на суд" (2 Петр. 2,
* Найменування князя бісівського "вельзевул" має різні значення: "начальник злих духів", "владика, господар дому", "владика гною, нечистоти". Вбачається спорідненість стосовно цього найменування з Baal-Zebub, як називався филистимський "поганий бог в Аккароні" (4 Цар. 1 гл.). 4). Подібно до цього й ап. Юда пише, що "Ангелів, що не зберегли по​
чаткового стану свого, але кинули житло своє, Він (Бог) зберіг у вічних кайданах під темрявою на суд великого дня" (Юд. 6). Таку ж вказівку ми бачимо в словах ап. Іоана: "Диявол грішить від початку" (1 Ін. З, 8).
Відступництво диявола та його ангелів, створених єствами вільни​ми, було відступництвом також вільним: воно не було викликане якоюсь необхідністю - ні зовнішньою, ні внутрішньою - чи якою-небудь споку​сою. "Звідки диявол, - запитує Василій Великий, - якщо зло не від Бо​га?". І відповідає: "На це запитання досить нам того міркування, яке по​дане про лукавство людини. Бо чому лукава людина? З тієї ж причини. Тому що вона мала вільне життя, і їй була дана можливість або перебу​вати з Богом, або віддалитися від Нього (Благого). Ангел Гавриїл завжди стояв перед Богом. Ангел Сатана відступився від свого чину. І перший є таким за власним розсудом, і останнього спонукала воля ви​бору. І перший міг стати відступником, і останній міг не відступитися. Але одного врятувала велика любов до Бога, а іншого зробило відступ​ником віддалення від Бога... Так, диявол лукавий, маючи лукавство за власним розсудом, а не природа його протилежна добру" [118, С 45]. Бог - не винуватець зла.
Учення про вільне гріхопадіння ангелів, створених добрими, скла​дає постійне та незмінне вчення Церкви і є догматом віри.
1.
Згідно з питанням про те, у чому полягав гріх грішних духів, домінуючою в отців Церкви була думка, що цей гріх полягав у гордості. Основу для такої думки вбачали в застереженні апостола не поставити єпископа з новонавернених, щоб він не запишався і не впав у ворожий осуд та в сітку диявольську (1 Тим. З, 6). Аналогічність осуду передба​чає аналогічність злочину. Звідси можна дійти висновку, що і гріх дияво​ла, за котрий він піддався осуду, є пиха, та й узагалі, початок гріха - гор​диня (Сір. 10, 15). "Гордість, - говорить Св. Амвросій, - взяла свій поча​ток від диявола, якого, коли той звабився своєю могутністю й перева​гою, даними йому від Творця, і задумав стати рівним за славою зі своєю Першопричиною, було скинуто з висоти небесної разом із тими ангела​ми, яких затягнув він у своє безчестя" [118, С 45].
Підтвердження можливості такого прояву гордині в ангелів зі світлим розумом можна побачити у свідченні Писання про антихриста: "Що противиться та несеться над усе зване Богом чи святощами, так, що в Божому храмі він сяде, як Бог, і за Бога себе видаватиме" (2 Сол. 2, 4).
2.
Чи одночасно настало гріховне падіння всіх духів, чи вони відсту​палися поступово? У різних найменуваннях у Писанні про впалих духів можна побачити вказівку на те, що спочатку згрішив один із вищих ан​гелів, і що він потяг за собою багато інших ангелів у прірву гріха. Останні
називаються в Писанні ангелами диявола (Мф. 25, 41), а сам він - бать​ком обману (Ін. 8, 44) і тим, що згрішив спочатку (1 Ін. З, 8), наклепни​ком, що зваблює всесвіт (Об. 12, 7, 9), князем влади повітряної (Еф. 2, 2) та іншими іменами, котрі виділяють його як родоначальника зла з числа інших грішних духів. Отці Церкви думали, що спочатку відступив​ся головний ангел, "з ним відступилося безліч ангелів, що йому підкоря​лися", чи були дружніми із ним [139, С 122].
3. Коли настало їхнє падіння? Без сумніву, до відступництва люди​ни; але як скоро після їх створення у Писанні прямих указівок немає. То​му в древній Церкві висловлювали з цього питання різні думки. Але при​родніше мислити, що ангели відступилися незабаром після їх створен​ня, можливо, на перших кроках свого життя, коли вони ще мало відчу​вали блаженне життя в союзі з Богом і не встигли укріпитися в добрі [118, С 46].
§ 2.15. Моральний стан і участь злих духів
Злі духи впали так глибоко і так утвердились у злі, що вже не мо​жуть покаятися й піднятися, а тому "засуджені навіки й ніколи не змо​жуть отримати благодаті Божої" [84, С 26]. Ця істина виражена в словах Спасителя про диявола, що він "у правді не встояв, бо правди нема в ньому: як говорить неправду, то говорить за свого, бо він неправдомо-вець і батько неправді" (Ін. 8, 44). Ісус Христос назвав диявола бреху​ном. Це значить, що самим єством його є неправда, заперечення істи​ни й добра. Говорячи неправду, він показує головний характер своєї природи. Писання вказує на те, як рішуче і безповоротно було скинуто у прірву грішні духи, коли навчає, що диявол і його ангели засуджені на вічні муки (Мф. 25, 41; Об. 20, 10; Юд. 6 ст.). Але можливість врятувати​ся хоча б одному зі злих духів чи на випадок навернення хоча б одного демона в Писанні вказівок ніде немає.
Переконання, що грішні духи назавжди залишаються злими, у древній Церкві було загальним. А тому на V Вселенському Соборі була піддана осуду, як категорично хибна, думка Орігена і його шануваль​ників, нібито настане підняття демонів, бо і вони, покаявшись, звернуть​ся до Бога [37, С 528-529, 537].
Від морального стану залежить і доля грішних духів. На початку, як тільки згрішили, вони були вигнані з первісного свого помешкання (Юд. 6 вірш), їх було скинуто з неба: "Я бачив того сатану, говорив Спаситель, що з неба спадав, немов блискавка" (Лук. 10, 18). Але вони не покаяли​ся в гріхові, здійснили новий злочин, напоумивши і людей не коритися волі Божій. За цей новий злочин їх піддани новому найважчому пока​ранню, хоч іще не остаточному: "І до змія сказав Господь Бог: "За те, що

сотворив ти оце, проклятий ти!"" (Бут. З, 14). У чому б не полягала дія прокляття, в усякому разі воно було більшим від покарання поперед​нього, бо там ми не бачимо ще прокляття Божого. Тепер долею їхньою є стан мученицької знемоги та смутку. Ісус Христос свідчив, що "коли дух нечистий виходить із людини, то блукає місцями пустельними, відпочинку шукаючи, та не знаходить" (Мф. 12, 43; Лук. 11, 24). Разом із цим їхній стан є станом мученицького страху перед Богом і чекання пра​ведного суду Божого та засудження на нескінченні муки. Ап. Яків на​вчає: "І демони вірують і тремтять перед Богом" (Як. 2, 19), а, за свідчен​ням апостолів Петра та Юди, Бог тримає їх зв'язаними кайданами пе​кельної темряви, щоб передати їх на суд великого дня (Юд. 6 вірш; 2 Петр. 2, 4). Темрява, згідно з визначенням в Писанні, означає лихо (Мф. 4, 16; 2 Петр. 2, 17). Пекельна темрява - лихо тяжке. Виразами кайдани вічні, кайдани темряви зображується, що злі духи не можуть звільнитися від темряви. Таким чином, вони неминуче перебувають у стані лиха, а ще й чекають на суд. "Прийшов ти сюди передчасно нас мучити", кричав біснуватий Ісусу Христу (Мф. 8, 29), а легіон демонів "благали Його, щоб Він їм не звелів іти в безодню" (Лук. 8, 31). Із цих волань видно, що злі духи знають та відчувають, що та доля, яка че​кає на них, мученицька (страшна), а це збільшує їхній теперішній важ​кий стан, страшний і гіркий. У майбутньому ж на них чекає вогонь вічний (Мф. 25, 41; Об. 20, 10).
§ 2.16. Відношення злих духів до роду людського
Впалі духи мають близьке відношення до цілого роду людського. Після скинення з неба, не маючи можливості серед його мешканців по​ширювати своє царство, вони спрямували свої зусилля на те, щоб між людьми сіяти, повертати й утверджувати зло. За спокусою диявола ста​лося гріхопадіння родоначальника роду людського: "Заздрістю дия​вольською смерть у світ увійде", навчає Премудрий (Прем. 2, 24). Про​клавши через це шлях до свого панування у світі, він та його ангели прагнуть усіх людей віддалити від Бога і від добра, взагалі зруйнувати царство Боже, облаштовуючи на його місці своє власне. Усе старо​завітне людство, оскільки воно було гріховним, складало область сата​нинську, особливо язичницький світ. Так і зображує стан язичницького світу Слово Боже, називаючи язичників, як таких, "що колись прожива​ли за звичаєм віку цього, за волею князя, що панує в повітрі, духу, що працює тепер у неслухняних" (Еф. 2, 2)*, а язичництво - служінням
* Згідно з цим в описі спокус Ісуса Христа дияволом розповідається, що диявол, показавши Ісусу Христу всі царства всесвіту в усі часи, сказав: "Дам Тобі всю оцю владу та їхню славу, бо мені це передане, і я даю, кому хочу, її" (Лук. 4, 5-6).
бісові, а не Богові (1 Кор. 10, 20-21; пор. 2 Кор. 6, 15-16; Об. 9, 20; Втор. 32, 17, Пс. 95, 5). Стан вибраного народу Божого був порівняно набага​то кращим, тому що в Іудеї був знаний Бог (Пс. 76, 2). Але диявол і йо​го духи намагалися всіма силами шкодити і Церкві Божій, що зберігала​ся в наслідді Авраамовому.
Коли з'явився Син Божий, щоб знищити справи диявола між людь​ми (1 Ін. З, 8), то диявол із свого боку напружив усі зусилля, щоб знищи​ти справу викуплення на самому початку. З цією метою він спокушав Самого Здійснителя нашого викуплення (Мф. 4, 1-11; Лук. 4, 1-13). За​знавши поразки, він не посмів знову спокушати Ісуса Христа безпосе​редньо, але під час здійснення Ним подвигу викуплення постійно підступав із спокусами за допомогою своїх знарядь (особливо книжників та фарисеїв - Ін. 8, 44). Дияволу вдавалося заволодівати навіть учнями Спасителя. Одному з них (ап. Петру), котрий відраджував Спасителя від шляху хресного, той сказав: "Відступися від Мене, сатано!" (Мф. 16, 22-23). Юдою сатана заволодів так, що увійшов у нього, вклав у серце його думку зрадити Ісуса (Ін. 13, 2, 27). Усіх апостолів він просив пе​ресіяти, як пшеницю (Лук. 22, 31).
Із заснуванням Церкви християнської диявол докладав і докладає всіх зусиль, щоб перешкодити поширенню Євангелії та справі спасіння людей. Сам Спаситель називав диявола ворогом Своїм, котрий сіє кукіль на тому полі, де Він, Син Людський, сіє добре насіння (Мф. 13, 37, 39). Гоніння на Церкву, розколи, єресі та інші ли​ха, котрі трапляються з Церквою, без сумніву, - не без впливу дияво​ла. Узагалі він "ходить, рикаючи, як лев, що шукає пожерти кого" (1 Петр. 5, 8). Він озброює і всі свої влади, начальства й світоправителів темряви світу цього (Еф. 6, 12), щоб не тільки утримати своєю владою синів, що не слухаються Бога (Еф. 2, 2), а щоб навертати та підкоря​ти своїй владі синів Церкви Христової. Та з особливою силою він по​встане проти Церкви, коли настане, кінець світу і перед другим прише​стям Сина Божого, коли "сатана буде випущений із в'язниці своєї, і вийде зводити народи, що на чотирьох краях землі" (Об. 20, 7-8). Тоді він спорудить особливу, надзвичайну зброю для боротьби з Церквою в особі антихриста (2 Сол. 2, 8).
§ 2.17. Відношення злих духів до кожної людини
Близьке відношення мають злі духи і до кожної людини окремо. Згідно з вченням Писання, кожна людина, не просвічена хрещенням, підлягає владі злого духа. Апостоли навернення язичників до Христа називали наверненням від сатанинської влади до Бога (Дії. 26, 18; Кол. 1, 13). Але й після навернення людини до Христа зусилля диявола за-

володіти людиною не припиняються. Писання зображує життя христия​нина у вигляді безперервної боротьби з духами зла. "Зодягніться в по​вну Божу зброю, щоб могли ви стати проти хитрощів диявольських. Бо ми не маємо боротьби проти крови та тіла ("земної людини"; гебраїзм), але проти початків, проти влади, проти світоправителів цієї темряви, проти піднебесних духів злоби" (Еф. 6, 11-13).
За зображенням Писання, згубні дії диявола можуть впливати на душу людини, її моральний стан, а також на її тіло, добробут і, взагалі, на видиму природу.
Відступні духи можуть злісно впливати на душу людини, на її дум​ки та настрій, взагалі на моральний стан; можуть засліплювати розум в людині, збуджувати гріховні бажання в серці, схиляти до злочинних дій. Характер і властивості диявольських спокус особливо помітні в історії спокуси прабатьків і самого Ісуса Христа. Але такий же характер й інших спокус. Так, Давидові сатана вселив марнославну думку перелічити Ізраїль (1 Цар. 21. 1), у серце Юди вселив думку зрадити Ісуса Христа (Ін. 13, 2), наповнив серце Ананія та Сапфіри пориванням сказати не​правду Святому Духові (Дії. 5, 3).
Писання показує, що диявол на час спокус може поставати в різних видимих образах. Так, прабатьків він спокушав в образі змія, Ісуса Хри​ста в іншому видимому образі. Aп. Павло засвідчує, що він може поста​вати у вигляді ангелів світла (2 Кор. 11, 14). Але переважно відступні ду​хи ведуть боротьбу непомітну, маючи змогу невидимим чином вплива​ти на душу людини.
Нападам диявола із зрозумілих причин піддавалися переважно подвижники. Ті, що байдужі до справи спасіння, перебуваючи в невір'ї, одержимі пристрастями та гріхами, взагалі, віддані гріхові, і без спокус від диявола утворюють область сатанинську.
Грішні духи можуть поневолювати людське тіло за допуском Бо​жим, причиняти тілесні страждання, викликати в ньому розлад і взагалі керувати ним із своєї злісної сваволі. Повністю стан цього страшного нещастя називається у Св. Писанні (на відміну від спокуси, дії диявола на душу людини) біснуванням, а ті, що перебувають у такому стані біснуватими (напр. Мф. 4, 24; 8, 28 та ін.). У євангельських переказах про біснуватих можна помітити, що в стані біснування злий дух, вселив​шись у людину (в тіло), усуває душу її від панування над тілом і впро​довж усього стану біснування сам панує над тілом, яке підкоряється йо​му навіть більше, ніж своїй власній душі. Часто злий дух, що живе в тілі біснуватих, утворює в ньому тільки окремі хворобливі стани чи пошкод​ження органів, наприклад глухоту й німоту (Марк. 9, 25), сліпоту й німо​ту (Мф. 9, 32), корчі (Лук. 13, 11, 16). Але в повному стані біснування
злий дух цілком управляє всім тілом людини, навіть користується орга​ном мовлення і людською мовою, виражає свої злі наміри й своє влас​не пізнання, яке перевищує знання людини (Мф. 8, 29, 31; Марк. 1, 24; Лук. 4, 34, 41 та ін.). А яким страшним і незвичайним тілесним страж​данням піддають злі духи одержимих ними, видно особливо з. опису євангелістами стану гадаринських біснуватих (Мф. 8, 28-34; Марк. 9, 14-21; Лук. 9, 37-42). Євангельська історія свідчить, що випадки біснуван​ня під час земного життя Спасителя були численними.
Нарешті злі духи можуть приносити шкоду зовнішньому достатку людини, бо можуть впливати на світ матеріальний, і навіть із більшою силою і більшою мірою, ніж люди, котрі поступаються їм у могутності, їхні дії у матеріальному світі іноді можуть здаватися людям навіть над​природними, мають вигляд чудес. Так, Ісуса Христа диявол забирає у святе місто і ставить Його на наріжника храму. Пізніше, іншого разу, ди​явол бере Його на височезну гору і "показує Йому всі царства на світі та їхню славу" (Мф. 4, 5, 8) за хвилину часу (Лук. 4, 5). Про людину безза​коння, пришестя якої буде сатанинським, говориться, що воно "буде з усякою силою й ознаками, та неправдивими чудами, і з усякою оманою неправди між тими, хто гине, бо любові правди вони не прийняли, щоб урятуватися" (2 Сол. 2, 9-10), про його лжепророків, що вони "будуть чи​нити великі ознаки та чуда, що звели б, коли можна, і вибраних" (Мф. 24, 24), "так що й огонь зводить із неба до долу перед людьми" (Об. 13, 13). За такої влади над природою та її силами, звичайно, грішні духи можуть із допуску Божого шкодити достатку людини і дійсно шкодять. У книзі Іова сказано, що за дією диявола Іов позбавлений був усього зовнішнього блага [72, С. 560-566].
§ 2.18. Промисел Божий відносно злих духів
Злі духи на чолі з сатаною, хоч і складають особливе, вороже Бо​гові царство, але перебувають у залежності від Бога і у своєму бутті, і у всій своїй діяльності.
Бог зберігає їх у бутті. Вони охороняються, тобто зберігаються Бо​гом у вічних кайданах до суду великого дня (Юд. 6), і будуть існувати й терпіти страждання після останнього суду.
Дія Промислу Божого відносно злих духів полягає в тому, що Бог, не бажаючи позбавляти їх подарованої Ним свободи, тільки дозволяє злим духам робити зло, але, як безмежно-праведний і премудрий, силою Своєю обмежував і обмежує їхні згубні дії у світі й спрямовує їх до доб​рих наслідків.
Злі духи свою злісну діяльність у світі можуть виявляти тільки з до​пуску Божого. "Потрібно знати, - навчає Церква, - що демони не можуть

вжити насильства над жодною людиною, над іншою якою-небудь істо​тою, якщо Бог не дозволить їм" [84, С. 26]. Так, у книзі Іова вказується, що диявол міг приступити до спокуси праведника, тільки спитавши по​передньо дозволу Божого. З історії ж Іова видно, що, дозволяючи дия​волові здійснити зло, Бог визначає межі його діям: "І сказав Господь до сатани: "Ось усе, що його у руці твоїй, тільки на нього самого не простя​гай своєї руки..."" (Іов. 1, 12). "Ось він у руці твоїй тільки душу (тобто життя) його бережи" (Іов. 2, 6). У Новому Завіті говориться, що без доз​волу Божого злі духи не могли ввійти навіть у найнижчі тварини (Мф. 8, 31). Про залежність диявола у своїх діях від Бога Писання свідчить, ко​ли навчає, що Бог ніколи не дозволяє дияволові спокушати нас більше, ніж ми можемо понести: "Вірний Бог, - пише ап. Павло, - Який не попу​стить, щоб ви випробовувалися більше, ніж можете, але при спробі й полегшення дасть, щоб знести могли ви її" (1 Кор. 10, 13).
Але, допускаючи діяльність злих духів, Бог спрямовує їхні дії, наскільки це можливо, до добрих наслідків. Усі такі спокуси спрямову​ються Промислителем до моральної користі людей, їхнього спасіння. "Блаженна людина, що витерпить пробу, бо, бувши випробувана, діста​не вінця життя, якого Господь обіцяв тим, хто любить Його" (Як. 1, 12; 1 Петр. 1, 6-7). Узагалі, маючи віру у всеблагий та премудрий Промисел Божий, не можна думати, що Бог міг би дозволяти спокуси з боку злих духів без благих і премудрих цілей, хоча вони не завжди видимі і зро​зумілі для людини.
Бог обмежував і обмежує злу діяльність злих духів. Так, за повстан​ня проти Бога диявол і його ангели скинені з неба (Лук. 10, 18), Бог їх "у кайданах темряви вкинув до пекла, і передав зберігати на суд" і муки (2 Петр. 2, 4), а за спокусу прабатьків вони перебувають під дією Божого прокляття. Діяльність та влада диявола над людьми і до пришестя Хри​стового були обмежені. Але справжні поразки і втрати для царства са​тани настали з пришестям на землю Господа нашого Ісуса Христа, Який заради цього... "і з'явився, щоб знищити справи диявола" (1 Ін. З, 8), "щоб смертю знищити того, хто має владу смерті" (Євр. 2, 14).
Поразка диявола почалася ще за часів суспільного служіння Спа​сителя родові людському. Господь переміг диявола під час спокуси в пу​стелі, руйнував його царство, виганяючи безпосередньо та через апос​толів нечистих духів із одержимих ними, а Своїм ученням і життям ни​щив справи диявола, обман і гріхи. Але рішучий удар його володарю​ванню над світом нанесений хрестом, на якому Господь Ісус Христос, "знищивши рукописання на нас [тобто списки гріхів людських], що нака​зами було проти нас, він із середини взяв його, та й прибив його на хресті, роззброївши влади й начальства, сміливо їх вивів на посміхо-
висько, перемігши їх на хресті" (Кол. 2, 14-15). Ісус Христос перед Своїми хресними стражданнями свідчив: "Тепер суд (тобто осуд) цьому світові: князь світу цього буде вигнаний звідси тепер (тобто із області, котрою володів із володіння свого); і як буду піднесений із землі, то до Себе Я всіх притягну" (Ін. 12, 31-32; 16). Тому одразу ж після смерті Він зійшов пречистою душею Своєю в темряву, звільнив від пут диявольсь​ких усіх, що увірували в Нього, зруйнував сатанинські твердині (1 Петр. З, 18-20; 4, 6). Із здійсненням викуплення усі люди, що живуть на землі, за умови віри й спілкування з Христом, стають вільними від рабства ди​явола, який лише через гріх людей панує у світі. Із поширенням Церкви Христової на землі панування диявола над світом поступово скоро​чується.
Однак поразка диявола смертю й воскресінням Спасителя ще не є остаточною. У нього не забрано можливості спокушати всесвіт, зваблю​вати, зводити.
Але настане час, коли цілком будуть знищені вплив та влада дия​вола і його ангелів над людиною. У них відберуть можливість діяти; во​ни повністю будуть відділені від суспільства добрих "і вкинені в озеро вогняне та сірчане.., і мучені будуть вони день і ніч на вічні віки" (Об. 20, 10) [72, С 566-574].
§ 2.19. Властивості першоствореної людини. Промисел Божий про неї
Перша людина була створена Богом досконалою за всією своєю природою. У ній не було і тіні гріха. "Поглянь, - говорить Премудрий, що праведною вчинив Бог людину" (євр. jasar "прямий, праведний") (Еккл. 7, 29). Християнам заповідається "зодягнутися у нового чоловіка, ство​реного. Богом у справедливості й святості правди" (Еф. 4, 24). Однак до​сконалість першоствореної природи людини, при її безгрішності, не бу​ла повнотою духовно-моральної довершеності, станом сил людини, що розкрилися б у пізнанні істини й утвердилися в добрі. Розвивати й зміцнювати свої сили людині доводилося самостійно: у богоподібній і безгрішній природі подарована їй тільки здатність до безперешкодного, поступового і нескінченного вдосконалення. Першостворений не мав недосконалостей дитячого віку в душі. Розум першоствореної людини був чистим і світлим, вільним від усяких забобон і помилок, був здатний до легкого й швидкого розуміння всіх речей (як показує найменування Адамом імен тварин), але не був у стані повного розуміння, не володів самим знанням істини, міг бути переможеним хитрістю змія; Єва нава​жилася вкусити заборонений плід найбільше тому, що він дає знання (Бут. З, 6). Воля перших людей володіла повною, нічим не обмежене

свободою вибору, не знала внутрішньої боротьби між добром та злом, мала переважний потяг до добра, але не була в стані непохитної свя​тості; можливість зла в ній залишилась. Її серце було чистим і нічим гріховним не збуреним: "І були вони нагі обоє, Адам та жінка його, і во​ни не соромились" (Бут. 2, 25), що є, за виразом св. І. Дамаскіна, "вінцем безпристрасності" [139, С. 147-148]. Закон добра, накреслений у серці кожної людини (Рим. 2, 15), особливо чітко й живо говорив свідомості й почуттю невинної людини про добро. Тому її серце могло вільно праг​нути до верховного блага, виховувати в собі любов до Бога, однак не бу​ло непричетне й до можливості дозволяти в собі гріховні рухи, могло за​хопитися красою плода дерева. Тіло було вільним від стану дитячої немічності й руйнівної дії стихій, хвороб і смерті, не мало ніяких не​доліків, ні внутрішніх, ні зовнішніх, і було оповите міцністю (Сір. 17, 3), тобто володіло силами свіжими й незіпсованими і було слухняною зброєю духу. Першостворені не знали страху хтивості, що "боролася проти духу". Однак тілесні сили людини мали потребу в постійному підкріпленні й освіженні, так, як і все тіло, у підтримці життя.
При всій досконалості своєї природи, людина із самого початку ма​ла потребу в постійному сприянні чи промисленні Божому, щоб вона могла досягати свого призначення. Благий Творець зразу після ство​рення людини виявив їй своє сприяння. Незвичайна і єдина історія без​посереднього виховання людини Богом зображується в буттєписанні Мойсея.
Бог для життя людини виростив на землі рай, солодощі, тобто пре​красний сад (у перекладі сімдесяти - і ввів людину в нього: "І насадив (із євр. "приготував, облаштував") Господь Бог рай в Едемі на сході [тобто від Палестини], і там осадив людину, що її Він створив" (Бут. 2, 8; 15). "І зростив Господь Бог із землі кожне дере​во, принадне на вигляд і на їжу смачне" (Бут. 2, 9). Це був, за словами св. І. Дамаскіна, "ніби царський палац, живучи в якому, людина мала б блаженне і цілком щасливе життя" [139, С. 146-147]. Для вправлення й розвитку сил тілесних Бог заповідав Адамові порати і доглядати рай (Бут. 2, 15). Це повинно було, звичайно, сприяти примноженню пізнан​ня про природу, а виняткова краса раю та благ, які надавалися, підноси​ти думку й почуття Першоствореної людини до Премудрого Творця світу.
Між іншими деревами, наданими в користування людині (Бут. 2, 16), Бог дав "дерево життя посеред раю" (Бут. 2, 9). Воно призначене бу​ло для повсякчасного збереження життя людського (Бут. З, 22), так що "живлячись плодами його, людина і тілом була б безболісною й без-
смертною" [77, С. 8], не знала б, звичайно, і старечої немічності. Смерті Бог не створив, але створив людину для нетління. Така особливість цього дерева, без сумніву, не була його природною властивістю, але яв​ляла один із видів особливої, надприродної дії божественної благодаті, пов'язаної зі споживанням плодів цього дерева як із певним сим​волічним знаком.
Облаштувавши і забезпечивши зовнішнє життя людини, Бог став її вихователем і керівником у духовному вдосконаленні. За описом Мой​сея, Бог "привів до Адама всю польову звірину і все птаство небесне, щоб побачити, як він їх кликатиме" (Бут. 2, 19). Сам Бог при цьому був присутній і спостерігав, як людина називала імена, що, звичайно, не могло не супроводжуватися благотворним впливом на її свідомість і думку. Це було одночасно утвердженням людини в правах панування над нерозумним творивом (Бут. 1, 26). Давати ім'я, мовою Св. Писання, - означає оголошувати себе володарем чого-небудь (Вих. 40, 26; 4 Цар. 23, 34; 24, 77).
Для виправлення моральної волі й рішучого утвердження людини в добрі Бог дав визначену й позитивну заповідь і, згідно з духовно-чуттєвою природою людини, таку, якій підкорений той та інший бік її природи. Бог заборонив споживання плодів лише одного дерева: "Але з дерева добра і зла - не їж від нього, бо в день їди твоєї від нього ти на​певно помреш!" (Бут. 2, 17). Заповідь ця стосувалася одного окремого випадку, однак, за видимої простоти й нескладності, у ній виразився весь закон, що визначав наше відношення до Бога і вимагав від люди​ни цілковитої покори своєму Творцеві. Виконання її повинно було на​вчити найголовнішому і найчуттєвішому в житті. Щоб охоронити люди​ну від порушення заповіді, Бог огородив її пересторогою смерті за зло​чин її. У даруванні заповіді - з боку Бога і в збереженні її - з боку люди​ни і була суть першої заповіді Бога людині (або, що те ж, релігія в раю). Примітка:
Висловлені були різні думки про природу дерева пізнання добра й зла. Одні думають (раціоналісти), що це дерево було отруйним за природою, чому й заборонено було споживання плодів його. Але Адам та Єва не вмерли одразу ж після спожиття забороненого плоду, а дов​го ще жили після цього, значить його плід не був отруйним. Інші ро​зуміють під ним дерево пізнання добра й зла у власному розумінні. Але не можна допустити, щоб споживання плодів якого-небудь дерева по​тягло за собою такі згубні наслідки, як виникнення зла в природі то​го, хто споживає. Ще інші під цим деревом розуміють взагалі дещо алегоричне (дерево в духовному розумінні), але й таке розуміння не відповідає вказівкам із Біблії, що воно було посеред раю (Бут. З, 3), і по​ряд з іншими деревами виростив його Бог із землі. Значить, це було

фізично звичайне дерево, а всі наслідки гріха, що виникли від ужитку плодів цього дерева, виникли не від властивостей дерева, а від пору​шення заповіді Божої. "Дерево пізнання, - говорить Феодорит, - на​зване так заради того, що при ньому виникає відчуття гріха. Бо ті, що не знали до цих пір гріха або не були у ньому досвідчені, а потім укусили заборонений плід, відчули муки сумління" [118, С 53].
Нарешті, Бог сприяв прабатькам у їхньому духовному вдоскона​ленні тим, що удостоїв їх найближчого спілкування із Собою. У раю бу​ли богооб'явлення. Буттєписьменник вказує, що Сам Бог увів першо​створену людину в рай, Сам дав заповідь, Сам привів до Адама жінку. Уже про грішних прабатьків він говорить: "І почули вони голос Господа Бога, що по раю ходив, як повіяв денний холодок. Адам говорить Богові: "Почув я Твій голос у раю"" (Бут. З, 8, 10). Така близькість Бога до люди​ни осявала її природні сили великим світлом, просвітлювала її розум до пророчого прозріння в майбутнє про поширення роду людського (Бут. 2, 23-24), підтримувала й підкріплювала її волю в добрі, взагалі сприяла природним силам її у досягненні вищої досконалості, для якої вона при​значена.
Первісний стан людини не був ані станом якої-небудь грубості та нерухомості, ані станом гріховної природи людини, ані станом низької духовно-моральної досконалості, придбаної досвідом та навичками у злі. Він був, з одного боку, станом чистої та непошкодженої природи лю​дини, із переважаючим внутрішнім потягом до добра (ця природа не знала гріховної похоті, але й не утвердилася ще в добрі). З іншого боку, і особливо, це визначилося дією благодаті Божої, що сприяла швидко​му та гармонійному розвитку всіх сил людини в напрямку до добра. Од​нак людина стояла ще тільки на початку шляху до досягнення мети. Її свобода шляхом вправляння в добрі повинна була переходити із стану невинності (можливості грішити) у стан праведності (неможливості грішити), у свободу чад Божих, якою є свобода ангелів і святих людей, що утвердилися в добрі.
Але хоч у першоствореному стані люди перебували тільки на шля​ху до досягнення свого призначення, однак стан їхній був станом бла​женства. Він поєднував у собі такі блага, котрі цілком могли складати це блаженство. Так, душа їхня була чистою та невинною, з силами світли​ми й діяльними, тіло не знало ні хвороб, ні шкідливих дій стихій, ні не​достатку в їжі та питті, для душі не було ніяких труднощів чи утисків. То​му людина звичайно відчувала задоволення, внутрішнє світло, нічим не збурений спокій совісті. Зовнішня природа з усіма царствами підкоряла​ся людині, служила їй, як своєму цареві та владиці. Спілкування з пре​красною, що тільки-но вийшла з рук Творця, природою, як і сама праця
догляду та зберігання раю не могли не давати прабатькам чистої та ви​сокої насолоди. Нарешті, вони перебували в найближчому спілкуванні з Богом, а це не могло не наповнювати їхні серця відчуттям найвищого блаженства. Очевидно, вони спілкувалися також з ангелами, котрі й те​пер не стороняться спілкування з нами, а спілкування з ними - нове джерело радості й задоволення.
І такий блаженний стан перших людей, без сумніву, не зменшував​ся б з часом, а все більше і більше збільшувався й зробився б повсяк​часним їхнім надбанням, якби тільки вони устояли в заповіді Божій і че​рез це назавжди утвердились в добрі й покорі Богові. Тоді б і саме тіло людини від уживання плодів дерева життя зберігало здатність жити повік-віки (Бут. З, 22) і дозрівало б до безболісного перетворення з ду​шевного в духовне тіло (1 Кор. 15, 44-45), тобто в таке, яким стане тіло грішної людини через спокутування після всезагального воскресіння [46, С 402-426].
§ 2.20. Гріхопадіння прабатьків
Безневинний та блаженний стан прабатьків не був станом незмінним. Буттєписьменник не вказує, як довго жили прабатьки в раю, але говорить, що вони порушили заповідь Бога і впали. Можливість падіння перших людей містилася в тому, що вони стояли ще на шляху випробування і свобода їхня не була ще цілком утвердженою досвідом і навичками в добрі.
Коротко й просто передає Буттєписьменник історію гріхопадіння прабатьків. Він розповідає: "Змій був хитріший над усю польову звірину, яку Господь Бог учинив. І сказав він до жінки: "Чи Бог наказав: "Не їжте з усякого дерева раю?"" І відповіла жінка змієві: "З плодів дерева раю ми можемо їсти, але з плодів дерева, що в середині раю, Бог сказав: "Не їжте з нього і не доторкайтесь до нього щоб, - вам не померти"". І сказав змій до жінки: "Умерти не вмрете! Бо відає Бог, що дня того, ко​ли будете з нього ви їсти, ваші очі розкриються, і станете ви, немов бо​ги, що знають добро й зло". І побачила жінка, що дерево добре на їжу, і принадне для очей, і пожадане дерево, щоб набути знання. І взяла з йо​го плоду, та й з'їла, і разом дала теж чоловікові своєму, - і він з'їв. І роз​крилися очі в обох них, і пізнали, що нагі вони. І зшили вони фігові лис​тя, і зробили опаски собі" (Бут. З, 1-7).
Таким чином, гріх проникнув у людську природу під впливом змія-спокусника, котрий звабив Єву до переступу заповіді. Під змієм-спокус-ником у власному розумінні треба розуміти не звичайного змія, а особ​ливе єство духовне, розумне і при цьому зле, котре тільки користувало-

ся змієм - твариною, як зброєю спокуси. Таким єством був ангел, що відступився від Бога, тобто диявол. В інших місцях Писання спокушен​ня прабатьків до гріха прямо приписується дияволу. Так, Спаситель на​зиває диявола людиновбивцею споконвіку, і саме тому, що він - винува​тець гріха й смерті в людському роді, а всіх грішників іменує синами ди​явола (Ін. 8, 44). Ап. Іоан також називає того великого змія, чи вужа ста​родавнього, який спокушав людину, дияволом і сатаною, що зваблює всесвіт (Об. 12, 9; 20, 2-3). У книзі Премудрості сказано: "Заздрістю ди​явола смерть у світ увійде" (Прелл. 2, 24).
Хоча гріхопадіння прабатьків здійснилося під впливом диявола, але внутрішня та головна причина походження гріха була в самих пра​батьках, у їхній свободі. Диявол з'явився в раю не як гнобитель людини, але як звабник, котрий міг діяти хитрістю, порадою, підказкою, саме тією зброєю, котра, хоча й може впливати на свободу волі, але не може її цілком примусити. З іншого боку, і самі люди володіли всіма засоба​ми, щоб відбити всі ті підступні поради. А тому, якщо вони схилилися на бік спокусника, то цим показали непокору Богові, не з необхідності та примусу, а за рішенням власної вільної волі.
Отже, гріх у перших людей виник як негативний плід їхньої свобо​ди під впливом зваблення їх із боку диявола. Значить, не можна вважа​ти винуватцем гріха ані Бога, ані сам гріх як явище, споконвіку прита​манне людському родові.
У біблейському переказі про падіння людини подано поняття про саму суть гріха, здійсненого прабатьками. Видимий бік гріха складався з порушення доброї заповіді Божої поїданням плоду із забороненого де​рева. Але ця заповідь дана була першим людям безпосередньо Самим Богом і була, таким чином, вираженням Його волі. Звідси, із зовнішньо​го (формального) боку, гріх перших людей, як і всякий гріх (гріх є безза​коння, 1 Ін. З, 4), був переступом морального закону й непослухом волі Божій (Рим. 5, 15-20). Але за внутрішнім своїм єством цей гріх полягав у гордовитому роз'єднанні творива зі своїм Творцем, виявом непомірно​го самолюбства, що виявилося в бажанні досягнути рівності з Богом і бути в повній незалежності від Нього. З біблійного переказу про гріхо​падіння видно, що жінка вирішила порушити заповідь Божу тільки після того, як диявол, спочатку поселивши в Єві замість любові до Бога, віри в Нього недоброзичливість та недовір'я, невдоволення Ним, указав на можливість незалежного від Бога життя: будете як боги. Значить це був той самий гріх, котрий був причиною падіння самого спокусника і бага​тьох із величних духів із висоти ангельської величі у прірву загибелі та приниження, те ж саме вороже роз'єднання творива з Творцем, по​встання проти Творця.
У Буттєписьменника відносно детально розповідається тільки про гріхопадіння жінки, а про відступництво чоловіка лише помічено, що жінка подала чоловікові своєму [заборонений] плід, і він з'їв. Про особ​ливе зваблення його й спонукування до гріха не розповідається, указа​но лише, що він згрішив тому, що послухався голосу жінки своєї, тобто послухав її більше, ніж Господа. Отже, можна вважати, що він відсту​пився внаслідок переконань із боку жінки й пристрасті до неї, розділив​ши, звичайно, і всі гріховні її помисли й почуття.
Вказаними властивостями цього гріха пояснюється і його надзви​чайна злочинність; він є тяжким переступом, настільки великим, що для відновлення людини й знищення всіх наслідків гріхопадіння вимагався аж такий засіб, як втілення та смерть Сина Божого. Блаж. Августин на​зиває гріх Адама "незбагненним відступництвом" і говорить, що розміри цього гріха навіть не може пояснити наша думка. "Тут були, - говорить він, - і гордість, тому що людина забажала перебувати під владою більше своєю, ніж Божою; і зневага святині, тому що не повірила Богові; і людиновбивство, тому що наразила себе на смерть; і перелюбство ду​ховне, тому що невинність людської душі порушена переконанням змія; і злодійство, тому що скористалася забороненим деревом; і користо​любство, тому що захотіла більшого, ніж те, чим повинна була вдоволь​нитися" [46, С 477-485]. А Тертуліан у порушенні заповіді прабатьками вбачав порушення всього десятислів'я [19, С. 101].
Гріхопадіння прабатьків і його наслідки
Таким чином, видима сторона гріха наших прабатьків полягала в порушенні заборонної заповіді Божої, вираженої в наступних словах: "Із кожного дерева в Раю ти можеш їсти. Але з дерева знання добра й зла - не їж від нього, бо в день їди твоєї від нього ти напевно помреш!" (Бут. 2, 16-17).
Порушивши цю заповідь, прабатьки впали в гріх прямого непослу​ху чи непокори Богові, і таким чином порушили в самій основі весь мо​ральний закон, який є не що інше, як блага і досконала воля Божа (Рим. 12, 2). Але порушуючи закон Божий, людина як істота розумна й відповідальна за свою поведінку стає істотою злочинною та винною пе​ред Богом.
"Нехай ніхто не думає, - говорить Блаженний Августин, - нібито гріх перших людей незначний та легкий тому, що складався лиш із їди плодів дерева, - заповіддю вимагалась покора, така доброчесність, яка в розумної тварі є ніби матір'ю й берегинею всіх чеснот" [16, С 66].
В одному зі своїх творів Блаженний Августин назвав гріх Адама "невиясненним відступництвом" [19, С 102].

"Як тільки відбулося порушення заповіді, у той же час, - говорить Блаженний Августин, - залишила прабатьків і благодать Божа" [74, С 314]. У людині, першопочатково чистій і невинній, з'явився новий, не​властивий і чужий їй раніше гріховний настрій та внутрішня замкнутість у спілкуванні з Богом, Джерелом життя.
"Найбільш ґрунтовна й значна зміна, - пише єпископ Гурій, - відбу​лася в душевному житті... Божество, що раніше сприймалося як блага повнота внутрішнього життя, стало тепер сприйматися як зовнішній об'єкт і як такий, що збуджує уже в серці не хвилювання любові, а по​чуття страху. Це почуття страху болісне для людини, вона тремтить пе​ред Богом, намагається сховатися від Лиця Божого... За неминучими законами психологічного життя, це Божество свідомістю людини буде все далі і далі віддалятися від людського серця, людина все більше й більше буде прагнути заховатися від Лиця істинного Бога і стане ство​рювати собі фальшиві кумири, що будуть більш доступні для зміненої її внутрішньої сутності..." [41, С 21].
Якщо до гріхопадіння в природі людини царювала повна гармонія і рівновага поміж душею та тілом, так що, коли душа вільно спрямовува​лась до Бога і підкорялась Йому, тіло слухняно корилось й служило їй самій, то після гріхопадіння зовсім похитнулися й порушились ці гар​монія та рівновага. Карою за непокору душі Богові стала непокора тіла душі людини. При цьому тіло не тільки перестало підкорятися душі, але й навіть взяло верх над нею, так що у людині, що впала, замість закону розуму воплотився закон примхи (похоті), і життєвим началом замість духу стало тіло, що відволікало його від всього духовного і тягнуло до чуттєвості та гріха, таким чином стаючи з наслідку гріха причиною (по​роджувачем) гріха [46, С 444-445].
Наслідком гріхопадіння стала і тілесна смерть. "Як відомо христия​нам, що дотримуються істинно кафолічної віри, - пише Блаженний Ав​густин, - смерть тілесна спіткала нас не за законом природи, тому що Бог не створив для людини смерті, - але внаслідок гріха" [16, С 45].
Православний Катехизис митрополита Філарета в розділі, присвя​ченому III члену Символу віри (про втілення Сина Божого), констатує як безсумнівний факт наступне: "Як від зараженого джерела природно те​че заражений потічок, так від родоначальника, що заражений гріхом і тому смертний, природно народжуються заражені гріхом і тому смертні нащадки" [41, С 16-17].
Цю ж думку можна передати так: усі люди як нащадки родоначаль​ника людського роду Адама, хоча і створеного за образом Божим, але такого, що здійснив тяжке гріхопадіння, народжуються з гріховними спадковими пошкодженнями своєї духовно-тілесної природи. Ця врод-
жена гріховність з часів Блаженного Августина відома під на​звою первородного гріха (peccatum originate).
"Немає нічого відомішого, - говорить Блаженний Августин, - за учення Церкви про первородний гріх, - але в той же час, і немає нічого таємнішого і недосяжнішого за дане вчення для звичайного людського розуміння" [17, С 445].
Примітка: Сказання Мойсея про гріхопадіння прабатьків є правдивою і дійсною історією походження зла й гріха у світі, і тому його потрібно сприймати як буквальне. Не можна припустити, щоб Бог в од​кровенні настільки важливої істини, як походження зла у світі, через алегорії чи символи вводив людей у різні здивування й вагання, які пе​реходили нерідко в помилки. Сам Буттєписьменник навчає бачити у своїй розповіді правдиву історію. У зв'язку з розповіддю про гріхо​падіння в тих же главах його, без сумніву, історичної книги є гео​графічні, етнографічні й чисто історичні вказівки, що не допускають алегоричного розуміння. Усе старозавітне законодавство, весь жертовний культ і взагалі все вчення про спасіння є, у зв'язку з роз​повіддю книги Буття про гріхопадіння, історичною подією. Священні письменники і Старого, і Нового Завіту часто посилаються на це оповідання, приймаючи його за справжню історію гріхопадіння (напр. Ос. 6, 7; Прем. 2, 23-24; Сір. 25, 27; Рим. 5, 12-21; 2 Кор. 11, 3; 1 Тим. 2, 14 та інші). Так само і отці, і вчителі Церкви звичайно розуміли й по​яснювали розповідь про гріхопадіння буквально, як правдиву історію [118, С 56].
§ 2.21. Наслідки гріхопадіння
Гріх, скоєний прабатьками в раю, супроводжувався різноманітни​ми згубними наслідками для людства, тобто як для самих прабатьків, так і для всього потомства, що пішло від тих, що згрішили. Наслідка​ми гріхопадіння, згідно із ученням Православної Церкви [75, С 42-44; 84, С. 29; 77, С. 17] є: стосовно душі людини - духовна смерть внаслідок позбавлення благодаті Божої та ушкодження всіх сил її ду​ховної природи (потьмарення в ній образу Божого); стосовно тіла -хвороби та смерть тіла; стосовно зовнішнього достатку - вигнання лю​дини з раю, втрата чи зменшення влади над природою і осуд її на вис​нажливу працю й скорботи в земному життя із неминучою смертю в кінці. Видима природа була проклята прокляттю за гріх людини. На​решті, усі нащадки Адама народжуються зі спадковою гріховністю та за свою вроджену гріховність є винними перед Богом, чому хвороби, скорботи, тимчасова та вічна смерть є долею не одних прабатьків, але

й усього людства.
Наслідки ці, однак, не є тільки природним здійсненням гріха, хоча гріх і в самому собі є подібним до отрути, джерелом руйнування, безпо​рядку, розладу (Гал. 6, 7-8; Як. 1, 15). Деякі з наслідків гріха служать по​зитивними покараннями з боку правди Божої за гріх, визначенням суду Божого над злочинним та винним перед Богом людством.
Наслідки стосовно душі людини
Людина в порушенні заповіді Божої виявила гордовите прагнення до незалежності від Бога, внутрішньо забажала сама бути Богом. Пер​шим наслідком такого відчуження людини від Бога було те, що душа позбулася благодаті Божої, бо "що спільного між праведністю та безза​конням, або яка спільність у світла з темрявою?" (2 Кор. 6, 14). Залишившись без благодаті Божої, яка зміцнювала природні сили не​винної людини в напрямку добра, людина через це сама себе прирекла на духовну смерть, згідно з визначенням Божим: "Бо в день їди твоєї від нього ти напевно помреш!" (Бут. 2, 17). Смерть душі не є припиненням особистого буття людини, бо душа безсмертна, а роз'єднанням її з Бо​гом, у якому життя всього живучого й животворне світло людського ду​ху (Ін. 1, 4; Пс. 35, 10), "бо в Нім ми живемо й рухаємось, та існуємо" (Діян. 17, 28). Унаслідок такого роз'єднання душа хоча й зберігає буття, але життя її набуває неправдивого, не властивого її природі напрямку, бо істинне життя духу без благодаті Божої так само неможливе, як не​можливе життя тілесне без їжі та повітря. Отже, наскільки людина віддаляється від Бога, прямуючи дорогою зла, настільки прилучається вона до духовної смерті (Як. 1, 15; 1 Ін. З, 14; 5, 16-17; Рим. 1, 32 та інші). Відповідно бувають різні ступені духовної смерті, як і духовного життя. Звичайно, перші люди ще не відчували всіх жахів духовної смерті, бо покаялись у своєму гріхові й отримали обітницю про Спаси​теля. Але в нащадках Адама зло і віддалення від Бога мали розвинути​ся до рішучого відступництва від Бога й озлоблення у злі. На таких у майбутньому житті, після всезагального воскресіння й суду, чекає вічна смерть, друга смерть (Об. 2, 11; 20, 6; 6, 14; 21, 8; пор.: Мф. 25, 41, 46). Тоді чітко розкриються перед свідомістю людини в усій грізній величі слова Божі: "Смертю помрете".
Іншим наслідком гріха людини було пошкодження духовної приро​ди людини, поява в душі, за апостолом, іншого закону, який бореться проти закону розуму (або нового прийдешнього начала, яке можна на​звати началом зла чи гріховних дій). Ап. Павло такими рисами зображує перебування та дію в грішній природі людини цього начала: "Знаю бо, що не живе в мені, цебто в тілі моїм, добре; бо бажання лежить у мені,
але щоб виконати добре, того не знаходжу. Бо не роблю я доброго, що хочу, але зле, чого не хочу, це чиню. Коли ж я роблю те, чого не хочу, то вже не я це виконую, але гріх, що живе в мені. То ж знаходжу закона, коли хочу робити добро, - що зло лежить у мені" (Рим. 7, 18-21). Це дієве гріховне начало як у прабатьків, так і в їхніх нащадків проникло повністю в їхню природу. Гріховному ураженню піддалися всі сили душі: розум, воля та серце.
Ураження розуму виявилося в тому, що розум потьмарився, втра​тив ту чіткість та проникливість, які властиві були людині до гріхо​падіння. Це відкрилося одразу ж після гріхопадіння. Коли ті, що згріши​ли, почули голос Бога, що по раю ходив, то замислили сховатися від ли​ця Господа посеред дерев райських (Бут. З, 8), забувши, що від Всюди​сущого та Всевідаючого нема нічого потаємного. У сфері мислення од​разу ж народилася так звана (церковною мовою) "тілесна думка" (Рим. 8, 7). Адам перекладав вину за свій гріх на дану йому Богом дружину і певною мірою на Самого Бога, а жінка подібним чином складала вину на змія (Бут. З, 12-13). У нащадках Адамових ураження розуму виявило​ся та виявляється ще чіткіше (Прем. 9, 16), особливо у відношенні до пізнання Бога й світу духовного. "Людина тілесна, - говорить апостол, -не приймає речей, що від Божого Духа, бо для неї це глупота і вона зро​зуміти їх не може, бо вони розуміються тільки духовно" (1 Кор. 2, 14). Проповідь про Христа для іудеїв здавалася, як і еллінам (грекам в ап. Павла), безумством (1 Кор. 1, 23). Потьмарений гріхом розум готовий виправдати зло і гріх у всіх його проявах.
Гріх вніс розлад і в область волі, людської моральної свободи: "Во​ля нахилилася більше до зла, ніж до добра" [84, С 31]. Це теж вияви​лося одразу ж після гріхопадіння. Прабатьки замість того, щоб принес​ти щире покаяння, додають до першого гріха новий гріх, приносять лу​каве самовиправдання та виявляють навіть деяке вороже налаштуван​ня до Творця. Цей нахил волі більше до зла, ніж до добра, й став долею всіх нащадків Адамових: "Бо не роблю я доброго, що хочу, але зле, чо​го не хочу, це чиню" (Рим. 7. 19). І таке явище має характер більш-менш постійної норми: Тож знаходжу закона, коли хочу робити добро, - що зло лежить у мені" (Рим. 7, 21), внаслідок того, що в людській природі живе начало гріха: гріх панує над грішною людиною, підкоряє її волю своїй владі (Рим. 5, 21; 6, 12). Грішна людина - раб гріха (Рим. 6,17,20).
Ураження людської природи внаслідок гріха відбилося, нарешті, і на серці як самих прабатьків, так і їхніх нащадків. До падіння серце пра​батьків відрізнялося чистотою та невинністю, не знало гріховних по​тягів. Але як тільки вони согрішили, у серці виникли нечисті бажання і гріховні потяги. Зразу ж після вкушання ними забороненого плоду "роз-

крилися очі в обох них, і пізнали, що нагі вони. І зшили вони фігові лис​тя, і зробили опаски собі" (Бут. З, 7). Відмовившись від вищого блага спілкування з Богом, прабатьки віддали перевагу вкушанню забороне​ного плоду, низьким благам цього світу. Такий зіпсований напрям серця, огида чи нерозуміння смаку в благах духовних, перевага чуттєвості -помічається у всіх нащадках Адамових; людині буває потрібно доклас​ти багато зусиль, щоб зберегти в серці чистоту бажань та почуттів, пе​ремогти чуттєві помисли й потяги. Від серця, зіпсованого гріхом, вихо​дять, за словами Спасителя, "лихі думки, душогубства, перелюби, роз​пуста, крадіж, неправдиві засвідчення, богозневаги" (Мф. 15, 19). Так, гріх вніс глибоке ураження у все духовне єство людини, усі сили духу зазнали пошкодження. Внаслідок цього порушилася повна узгодженість та доцільність духовних сил: деякі сили стали брати перевагу над інши​ми, - наприклад, почуття чи уява, чи поміркованість; відкрилася внутрішня боротьба людини із самою собою: "Бо тіло бажає противно​го духові, а дух - противного тілу, і супротивні вони один одному, щоб ви чинили не те, чого хочете" (Гал. 5,17). Саме тіло вийшло з повної поко​ри душі, одержало неприродну перевагу над душею й спонукає постійно людину до гріха. Сукупність створених гріхом змін у духовній природі людини можна трактувати як ураження образу Божого в людині. Але знищення чи цілковитої втрати людиною образу Божого внаслідок гріха не сталося. Єство людське після падіння не повністю перетвори​лося в гріх, в нечистоту, але утримало свою сутність*. Сліди образу Бо​жого, хоча й затьмареного ("деякі, так би мовити, стирання божествен​ної печаті", за висловом митрополита Філарета), збереглися і в грішній людині. На це вказується і в самому Писанні. Чіткіше ж видно це із за​повіді Божої, яка забороняє пролиття крові людської: "Хто виллє кров людську з людини, то вилита буде його кров, бо Він учинив людину за образом Божим" (Бут. 9, 6).
Думка про залишки добра в природі грішної людини розкривається в Писанні більш детально. Так, ап. Павло навчає, що і грішна людина "має задоволення в Законі Божому за внутрішнім чоловіком" (Рим. 17, 22); хоче добра і любить добро. Про язичників (в ап. Павла безбожників) він говорить, що вони не мають закону (одкровенного), але "із природи чинять законне" (Рим. 2, 14), підкоряючись природному закону і голосу совісті. Зокрема, розум людини хоча й потерпів глибоке затьмарення, не втратив прагнення до істини та здатності до її пізнання, чому апос-
* "Віруємо, - навчають східні патріархи, - що людина, грішна через переступ, уподібнилася до безсловесних тварин, тобто потьмарилася й позбулася досконалості та безпристрасності, але не втратила тієї природи й сили, яку отримала від преблагого Бога. Бо у зворотному випадку вона стала би нерозумною, і зрозуміло, зовсім не людиною; але вона має ту природу, з якою створена, і природну силу, вільну, живу, діяльну, так що вона за природою може вибирати й робити добро, втікати й відвертатися від зла".
тол і називає безвідповідальними язичників (безбожників), які не пізна​ли того, що можна знати про Бога (Рим. 1, 20). Історія засвідчує, що лю​ди і в язичництві досягали пізнань про Бога та світ надчуттєвий, але з труднощами. У грішній людині збереглася природна здатність до свідо​мого засвоєння істин одкровення. Воля людини хоча й зробилася більш здатною до зла, ніж до добра, але не знищилася, так що грішна люди​на певною мірою "за природою може вибирати й робити добро, втікати й відвертатися від зла". Існування в грішній людині не тільки свободи гріха, а й свободи добра чітко стверджує Писання: "Знаю бо, що не жи​ве в мені, цебто в тілі моїм, добре; бо бажання лежить у мені, але щоб виконати добре, того не знаходжу" (Рим. 7, 18), - так навчає апостол, і це бажання не завжди залишається мертвим та безплідним (Рим. 2, 14; Дії 10, 1-7). У Писанні не пропонувалося б робити добро, не подано бу​ло б заповідей, так само, як обіцянок і погроз, якщо б свобода оберну​лася нездатністю обирати й робити добро. Сам Ісус Христос закликав людей до спасіння, але не насильно: "Ось Я стою під дверима та сту​каю: коли хто почує Мій голос і двері відчинить, Я до нього ввійду, і бу​ду вечеряти з ним, а він зі Мною" (Об. З, 20), Він стоїть біля дверей сер​ця людського, але заходить тільки до того, хто чує Його голос, що кли​че, і з готовністю відчиняє Йому двері серця. Що адамів гріх не знищив свободи, засвідчує і власна свідомість кожної людини. Свідомість сво​боди супроводжує моральний вчинок людини від початку до кінця. Каят​тя, що з'являється після здійснення гріховного діла, також свідчить про свободу волі. Не повністю відвернулося від Бога й серце людини у грішному стані, не пропали в ньому ані задоволення законом Божим, ані вищі, духовні прагнення, до Бога і єднання з Ним (звідси всеза​гальність релігії), ані любов до добра (Рим. 1, 14; 15), ані рух совісті, який чи то засуджує людину за гріх (Рим. 2, 15), чи то вихваляє закон (Рим. 1, 7, 16).
Наслідки гріхопадіння стосовно тіла людини
Унаслідок тісного зв'язку душі з тілом, гріх створив розлад і в тілесній природі людини. Він вніс у тіло людини насіння всякого роду хвороб, стомлення від праці, розслаблення та страждань [75, С. 31-32]. Після падіння жінці як першій винуватиці гріха Бог визначив таку кару: "Помножуючи, помножу терпіння твої та болі вагітності твоєї. Ти в му​ках родитимеш діти" (Бут. З, 16). В особі Єви проголошена кара всьому роду людському. І взагалі, хвороби, що вражають рід людський, визна​чені людині як кара за гріх. "Ось видужав ти. Не гріши ж уже більше, щоб не сталось тобі чого гіршого!" (Ін. 5, 14), - говорив Ісус Христос оз​доровленому Ним хворому, показуючи тим самим залежність хвороб від гріха.

Завершенням усякого роду хвороб, яким стало піддаватися внаслідок гріха тіло людини, є тілесна смерть. Смерть тіла є розлучен​ням душі з тілом: тіло знищується, піддається тлінню й поглинається за​гальним життям природи, а дух переходить у нову сферу буття (Еккл. 12, 7). Таке роз'єднання душі з тілом не є законом природи, установле​ним першопочатково волею Творця. Союз душі з тілом, за першопочат​ковим планом Божим, повинен був бути вічним, як це підтверджується і християнським вченням про всезагальне воскресіння мертвих (1 Кор. 15, 35-64). Бог смерті не створив (Прем 1,13). Він створив людину нетлінною (Прем.3,23). Не володіючи безсмертям за самою своєю при​родою, чи як навчав розрізняти Блаженний Августин, при неможливості смерті, воно (тіло) однак володіло смертю й можливістю не вмирати, тобто безсмертям умовним. Але ця можливість не вмирати, з утверд​женням його (тіла) свободи в добрі, перейшла б у неможливість смерті. Для цього в раю посаджене було дерево життя, спожиття плодів якого давало смертному за природою людському тілу можливість не вмирати (Бут. З, 22). Але після відступництва прабатьків Бог віддалив їх від де​рева життя, і можливість смерті з утратою благодаті, яка давала тілу змогу не вмирати, перейшла в необхідність смерті. Смерть тіла, отже, стала наслідком гріха, карою за порушення даної людині заповіді про дерево пізнання: "У поті свого лиця ти їстимеш хліб, аж поки не вернеш​ся в землю, бо з неї ти взятий. Бо ти порох і до пороху вернешся" (Бут. З, 19).
Смерть є долею всього роду людського. У нащадках Адамових смерть є вже наслідком гріха прабатьків і карою за успадковану ними від Адама гріховність, помножену особистими гріхами. Особливо зрозуміло богоодкровенне вчення про походження смерті в нащадках Адамових виражене ап. Павлом у наступних словах: "Як через одного чоловіка ввійшов до світу гріх, а гріхом смерть, так прийшла й смерть у всіх людей через те, що всі згрішили" (Рим. 5, 12). На думку апостола, смерть є наслідком гріха. На початку історії людини не було гріха, а то​му не було й смерті. У світ гріх увійшов як щось нове, що досі не існу​вало, увійшов через одного чоловіка, тобто через Адама (Рим. 5. 14-19; 1 Кор. 15, 22). А через гріх одного увійшла у світ і смерть; і саме тим, а не іншим шляхом, смерть увійшла у всіх людей (не виключаючи немов​лят), через те, що люди согрішили з Адамом чи в Адамові як представ​никові всього людського роду. І згрішили саме тоді, коли згрішив він, а тому всі, навіть немовлята, і вмирають. Така пряма суть учення апосто​ла про походження смерті, підтверджена й іншими його висловами. Смерть нерозривно поєднана з гріхом: "кара за гріх смерть" (Рим. 6, 23); смерть всезагальна тому, що всі згрішили саме в Адамі: "за переступ
одного померло багато" (Рим. 5, 15).
Так розуміла вчення Одкровення про походження смерті й хрис​тиянська Церква. У V ст. з приводу лжевчення пелагіан, які стверджува​ли, що люди вмирали б, якби Адам і не згрішив, на помісному Карфа​генському соборі (418 p.), правила якого прийняті Вселенською Церк​вою, визначено: "Якщо хтось говорить, ніби Адам, первостворений чо​ловік створений смертним, так що хоч би згрішив, а хоч би й не згрішив, умер би тілом, тобто вийшов би з тіла, не в покарання за гріх, а за не​обхідністю природи, то буде підданий анафемі" [103, С. 34; 118, С 61; 72, С. 485-491; 46, С. 427-433].
Наслідки гріхопадіння стосовно зовнішнього добробуту людини. Фізичне зло
Гріхопадіння мало згубні наслідки і щодо зовнішнього добробуту як самих прабатьків, так і їхніх нащадків. Гріх розладнав їхній зовнішній до​бробут. Так, слідом за гріхопадінням прабатьків Бог вигнав їх із раю едемського у місце перебування, спільне з усіма тваринами, щоб люди​на обробляла землю (Бут. 3,23), поселив їх біля раю і "приставив Херу​вима і меча полум'яного, який обертався навколо, щоб стерегти дорогу до дерева життя" (Бут. З, 22-24). З утратою саду вони втрачали дві го​ловні умови зовнішнього благополуччя: достаток, потрібний для тілес​ного життя, і запобіжний засіб від усяких недугів, від старості і від самої смерті тілесної. З потьмаренням образу Божого через гріх в людині по​винна була зменшитися і влада її над природою. Стихії та сили приро​ди, покірні людині невинній та нешкідливі для неї після відступництва людини не могли не діяти більш чи менш шкідливо на її тіло. Саме так і тварини, які раніше були покірні людині як своєму цареві (подібно до того, як, наприклад, дикі звірі були покірними самітникам), стали втіка​ти від неї, як від більш сильної, або нападати на неї, як на відносно слабшу, і взагалі шкодити їй.
Цим не обмежилися наслідки гріхопадіння щодо зовнішнього доб​робуту людини. "Проклята земля у ділах твоїх, - сказав Бог Адамові після гріхопадіння, - ти в скорботі будеш їсти від неї у всі дні свого жит​тя. Тернину й осот вона буде родити тобі, і ти будеш їсти траву польо​ву. У поті свого лиця ти їстимеш хліб, аж поки не вернешся в землю, бо з неї ти взятий" (Бут. З, 17-19). Унаслідок прокляття земля позбулася благ, подарованих їй благословенням Творця під час її створення. Бог зменшив у ній силу родючості й у відомий Йому спосіб поставив її в умо​ви менш для неї сприятливі. Але дія прокляття поширюється не лише на родючість землі. Апостол засвідчує: "Страждання теперішнього часу нічого не варті супроти тієї слави, що має з'явитися в нас. Бо чекання створіння очікує з'явлення синів Божих, бо створіння покорились мар-

ноті не добровільно, але через того, хто скорив його в надії, що й саме створіння визволиться від неволі тління на волю слави синів Божих. Бо знаємо, що все створіння разом зітхає й разом мучиться аж досі" (Рим. 8, 19-22). Рабство тління відкривається особливо в таких явищах, як: нищівні дії стихій на живі та чуттєві істоти, морові пошесті, руйнівні зем​летруси та повені, насильницька смерть, узагалі всі часткові відхилен-
ня від законів і цілей фізичного облаштування світу. Рабство таке важ​ке й виснажливе для створінь, що на кінець світу все твориво постає пе​ред пророчим спогляданням постарілим і таким, що розпадається від старості, подібно до застарілого одягу: "і всі вони, як одежа, загинуть, ти їх зміниш немов те вбрання, і минуться вони..." (Пс. 102, 27; пор.: Йос. 51, 6). Під цим образом занепаду ховається і та думка, що проклята істота під ігом важкої роботи, тління, втратила свою юну красу, якою ся​яла земля благословенна, і збіднів у ній надлишок сил і досконалостей, подарованих їй благословенням Творця [46, С 433-478].
§ 2.22. Перехід гріха на весь людський рід
Усі люди походять від Адама, який згрішив і якого засудили. Усі на​роджуються не тільки далекими від первісного (райського) стану невин​ності й блаженства, але й з гріховним спадковим ураженням своєї ду​ховно-тілесної природи, і тому є чадами гніву Божого за єством (Еф. 2, 3). Вроджена гріховність, що шляхом народження переходить від предків до нащадків, разом із виною чи осудом гріха в Адамові, відома під назвою первородного, чи вродженого, гріха. За цей гріх усі нащадки Адамові перебувають під дією гніву Божого, засуджені на хвороби, скар​ги, на смерть тимчасову й вічну.
Первородний гріх у нащадках першоствореної пари, очевидно, не тотожний із гріхом самих прабатьків. Адам, порушивши заповідь Божу, здійснив і особисту гріховну дію, кинув у гріховний стан і свою богоство​рену природу. Нащадки Адамові не брали свідомої й добровільної участі в гріховній дії Адама, але народжуються всі люди у гріховному стані природи, або в успадкованій гріховній зіпсутості й розпаді приро​ди, у якій перебуває гріх, що становить деяке живе начало, яке з силою тягне до здійснення особистих гріхів, гріхи ці враховуються разом із ви​ною або осудом гріха Адамового. "Оскільки в стані невинності всі люди були в Адамові, то як скоро він згрішив, у ньому і всі опинилися у гріхов​ному стані. А тому не тільки підлягають гріхові, але й покаранню за гріх" [84, С 29; 118, С. 62]. Церква на основі чіткого вчення Одкровення завжди визнавала як справжність первородного гріха, так і те, що його ставлять за провину всім нащадкам Адама.
Первородннй гріх
Успадкований через фізичне народження гріховний стан людської природи виявляє себе як загальнолюдська схильність людей до гріхов​них вчинків. Немов від імені всіх носіїв цього гріховного стану святий апостол Павло говорить: "Бо що я виконую, не розумію; я бо чиню не те, що хочу, але що ненавиджу, те я роблю... Бо не роблю я доброго, що хо​чу, але зле, чого не хочу, це чиню. Коли ж я роблю те, чого не хочу, то вже не я це виконую, але гріх, що живе в мені... Бо маю задоволення в Законі Божому за внутрішнім чоловіком, та бачу інший закон у членах своїх, що воює проти закону мого розуму, і полонить мене законом гріховним, що знаходиться в членах моїх" (Рим. 7, 15, 19-20, 22-23).
Кожний, хто прислухається до голосу своєї совісті, на власному досвіді неодноразово переконувався в істинності цих апостольських слів, які свідчать про те, що гріх, який живе в нас (Рим. 7, 20), розслаб​ляє нашу волю, прагне підкорити її своїй владі, кинути нас у духовну смерть.
"Немає людини, щоб вона не згрішила", - говорить автор 3-ї книги Царств (3 Цар. 8, 46). Цю істину підтверджує і богоодухотворений ново​завітний письменник святий апостол Іоан Богослов: "Коли ж кажемо, що не маємо гріха, то себе обманюємо, і немає в нас правди!" (1 Ін. 1, 8).
Гріховний стан людини (до дії на нього благодаті Божої) апостол на​зиває станом "старого чоловіка, який зотліває у звабливих пожадливос​тях" (Еф. 4, 22). Характеризуючи цей стан з морального боку, той же апостол навіть говорить, що ті, хто, перебуває в ньому, мертві "через їхні провини й гріхи" (Еф. 2, 1, 5), тобто їх життя за своєю суттю є духовна смерть, розрив спілкування з Богом.
Святитель Іриней Ліонський має на увазі переважно саме духовну смерть чи розлад спілкування з Богом, коли говорить, що "Адам став по​чатком тих, хто помирає" і лише Христос "став початком живих" [140, С 37].
Свідомо відкидаючи необхідність для їх спасіння благодатного відродження й оживлення (оживотворення) через таїнство хрещення, яке здійснюється в Церкві Христовій, вони позбавляють себе можли​вості стати в цьому земному житті учасниками Царства Божого. "Коли хто не родиться з води й Духа, той не може ввійти в Царство Боже" (Ін. З, 5). Такі люди прирікають себе на духовну смерть, роблячи себе не​здатними до спілкування з Христом, джерелом вічного життя. Вони нібито добровільно ворогують із Богом (див. Рим. 5, 10), роблячи себе "дітьми гніву" (Еф. 2, 3).
Узагалі, об'єктом гніву Божого є не самі люди, які народилися поза Царством Благодаті, а власне сам успадкований ними гріховний стан,

що означає розлад у творінні Божому, який не може бути предметом благовоління Божого, тому що "неможливе спілкування світла з темря​вою" (2 Кор. 6, 14).
"Гріховність, як неправильний стан природи людини, як аномалія, -говорить проф. М.М. Глубоковський, - викликає на себе праведний гнів Божий, хоча есенціально (тобто за самою суттю своєю) Правда Божа не підлягає образі і в самому караючому настрої керується невичерпним чоловіколюбством" [103, С 31].
Корисно пригадати роздуми архімандрита Сергія про Правду Божу, які містяться в його праці "Православное учение о спасении" [14, С. 37]: "Правда Божа виявляється та діє не таким чином, що Бог для Свого за​доволення хоче мук та смерті грішника, хоча б цей останній і був здат​ний до життя, - а таким чином, що Бог як Святий Носій життя та істини, від вічності, дав право на життя й блаженство тільки добру (Бут. 1, 31) і засудив зло, як пряме заперечення Божественного життя, на смерть і муки. Тому-то всяке буття, що вибирає за своєю волею зло, тим самим прирікає себе на лиху долю: грішник повинен померти. Отож, цьому не​спростовному закону вічної правди, що засуджує не грішника, а гріх (!), що керується, відповідно, не почуттям образи й бажанням помсти, а власне моральною гідністю буття, - і була принесена Голгофська жерт​ва... ця ж правда не може суперечити любові, тому що вона спону​кається не бажанням задоволення, яке виключає любов, а прямою не​можливістю, не заперечуючи Себе, дарувати мир та життя беззаконню" [14, С 147].
Правда Божа осуджує первородний гріх як розлад, що відбувся в чистій і досконалій Богом створеній природі людській. Але вона ж і про​понує задарма, без будь-якої людської заслуги, надійний засіб для звільнення від гріховної спадковості - вступ у Новий Завіт із Богом по​середництвом таїнства святого хрещення, миропомазання, покаяння та причастя Тіла й Крові Господа Ісуса Христа, Нового, або Другого, Ада​ма (1 Кор. 15, 47), Родоначальника спокутуваного й спасенного Ним і в Ньому роду людського.
Хрещення є воскресіння зі смерті духовної, дарування людині мож​ливості "ходити в оновленому житті" (Рим. 6, 4), а миропомазання і Євхаристія надають їй сили, які необхідні для здолання схильності до гріховних учинків. Завдяки цьому людина, що вірує в Христа і стала чле​ном Церкви Христової, має можливість поступово, у напруженій бо​ротьбі з гріхом, звільнятися від рабства гріха (Рим. 6, 20, 22) і з сфері духовної смерті переходити до істинного й незмінного життя у Христі [72, С 491-494].
§ 2.23. Дійсність первородного гріха, його всезагальність та спосіб розповсюдження
1.У Писанні чітко вказано, що рід людський справді підлягає гріхові первородному. Правда, тут немає формул успадкованої від прабатьків зіпсутості й розтління природи гріхом первородним, але сама думка про всезагальну спотвореність, зіпсуття людської природи у зв'язку з пере​ступом Адама стверджується у численних свідченнях Старого та Ново​го Завітів.
Так, Писання свідчить, що гріх є всезагальним надбанням людсько​го роду з глибокої давнини. Про моральний стан допотопного людства Буттєписьменник говорить: "І бачив Господь, що велике розбещення людини на землі й увесь нахил думки серця її тільки зло повсякденне" (Бут. 6, 5). По закінченні потопу Ієгова сказав: "Я вже більше не буду проклинати землі за людину, бо нахил людського серця лихий від віку його молодого" (Бут. 8, 21). Про всезагальну гріховність священні пись​менники свідчать: "Хто скаже: Очистив я серце своє, очистився я від гріха?" (Прип. 20, 9), і відповідають: "Немає людини праведної на землі, що робила б добро і не грішила" (Еккл. 7, 20; пор. 1 Цар. 8, 46). Ізраїльський народ Господь називає відступником від Себе із самої ма​теринської утроби (Іс. 48, 8). Ізраїль не виняток з усього людства (Іс. 57, 4). За словами апостола, "іудеї та елліни - усі під гріхом, ... бо всі згрішили і позбавлені Божої слави" (Рим. З, 9, 23; пор. Гал. З, 22). "Коли ж кажемо, що не маємо гріха, то себе обманюємо, і немає в нас прав​ди!" (1 Ін. 1,8).
Всезагальність гріха чітко вказує на гріховну ураженість самої людської природи. Одкровення прямо та зрозуміло зображує всезагаль​не розтління людської природи у зв'язку з переступом Адамовим.
Так, пророк Давид говорить: "Отож, я в беззаконні народжений, і в гріху зачала мене мати моя" (Пс. 50, 7). Не можна розуміти зміст цих слів так, ніби Давид жаліється на незаконне своє походження від батьків, тому що він народжений від законного подружжя. Так само не треба вбачати тут і особистого гріха Давида, бо говориться про гріх, у якому він народився. Залишається визнати, що Давид говорить про гріх спадковий, який є в людині з самого народження, навіть із самого зачат​тя, про нечистоту, властиву не тільки йому, а й кожній людині (Пс. 14, 1-3; 52, 3-4).
Ісус Христос під час бесіди з Никодимом повчав: "Коли хто не ро​диться з води й Духа, той не може ввійти в Царство Боже. Що вродило​ся з тіла - є тіло, що ж уродилося з Духа - є дух" (Ін. З, 5-6; пор.: 1, 12-13). Слово "тіло" мовою Св. Писання як Старого, так і Нового Завіту

(вживане у моральному змісті), позначає взагалі всю людину, з її невга​мовною чуттєвістю, із її непокірним розумом, з усіма її чуттєвими і ду​шевними прагненнями, настроями й діями, противними Закону Божому, тобто особливий гріховний стан духовно-тілесної природи (Бут. 6, 3; Рим. 7; 8; Гал. З, 3; 5, 19-21 та інші). З такого стану людина не може вий​ти. Гріховна зіпсутість спадково передається шляхом природного наро​дження від покоління до покоління.
Але особливо детально й чітко вчення про спадковість первород​ного гріха розкрите ап. Павлом (Рим. 5, 12-21). Апостол навчав: "Як че​рез одного чоловіка гріх увійшов до світу, а гріхом смерть, так прийшла й смерть у всіх людей через те, що всі згрішили... Коли за переступ од​ного померло багато, то тим більша благодать Божа й дар через благо​дать Однієї Людини, Ісуса Христа, щедро спливли на багатьох... як че​рез переступ одного на всіх людей прийшов осуд, так і через пра​ведність Одного прийшло виправдання для життя на всіх людей... через непослух одного чоловіка багато хто стали грішними, так і через послух Одного багато хто стануть праведними..." (Рим. 5, 12, 15, 18, 19). З цих висловів апостола можна зробити висновок:
а)
що гріх увійшов у світ через одного чоловіка Адама (Рим. 5, 14), тобто в ньому, як у родоначальнику, причина нахилу до гріха, що панує в усіх людях, а не в них самих;
б)
що гріх, котрий увійшов у всіх нащадків Адама, є при​вернення до гріха, або, за іншими висловами апостола, деяке гріховне начало (Рим. 7, 20), яке існує в тілі (Рим. 7, 28) до самої смерті чи відділення душі від тіла (Рим. 7, 24) і підкоряє своїй владі особисту во​лю (Рим. 7, 15-23). Ця гріховність природи є дещо відмінною від гріхов​ного вчинку Адама (особистий гріх Адама апостол позначає словами (Рим. 5, 14). У на​щадках Адама гріховність є успадкованою вродженою влас​тивістю природи, яка привертає і тягне до особистих гріхів, а в Адамі, навпаки, особистий бік гріха передував й створив гріховність природи;
в)
що з успадкованою нащадками Адама гріховністю природи пе​рейшов з Адама на все його потомство осуд за гріх, так само, як і кара за гріх - смерть, бо в ньому всі згрішили, тобто з Адамом і в Адамові, коли він скоїв переступ божественної заповіді (згрішили не за особис​тою свідомістю й свободою). Але, звичайно, не тяжів би над людьми осуд гріха Адамового, коли б не був властивий їм і сам гріх прабатьків, так само, як не могли б вони терпіти і смерть, як покарання за гріх Ада​ма (терплять її і ті, що не згрішили за подобою переступу Адама, - Рим. 5, 14), якщо б усі немовлята не успадкували самого гріха.
2. Учення Одкровення про гріховне зіпсуття, що перейшло від Ада​ма до всіх людей, у Церкві утримувалося й сповідувалося із найперших віків. Свідченням цього є звичай хрестити немовлят, що існує в Церкві від самого її зародження. Хрещення Церква завжди здійснювала в знак відпущення гріхів. Про таке значення хрещення немовлят свідчили не тільки окремі вчителі древньої Церкви, але й цілий помісний собор (із 66 єпископів), що відбувався близько 256 року в Карфагені під головуван​ням св. Кіпріана. На соборі було ухвалено "не забороняти (хрещення) немовляті, котре, ледве народившись, ні в чому не згрішило, крім того, що породилося від плоті Адама, сприйняло заразу древньої смерті че​рез саме народження, і котре тим паче приступає (у порівнянні з дорос​лими) до прийняття відпущення гріхів, що йому відпускаються не власні, а чужі" [118, С 64]. А в одному з правил Карфагенського собору 418 р. проти пелагіан, прийнятого Вселенською Церквою, читаємо: "Хто заперечує потребу хрещення малих і новонароджених від материнської утроби дітей, або говорить, що хоча вони й охрещаються в знак відпу​щення гріхів, але від прабатьківського Адамового гріха не запозичують нічого, що потрібно було б обмити банею водною (хрещення), той буде підданий анафемі" (124 прав.) [118, С 64; 72, С. 495-510].
Пелагіанство і його противник Блаженний Августин
Сучасником Блаженного Августина (354-430 pp.) був Пелагій (+ після 418 року), монах чи мирянин-аскет, родом із Британії. Він, усупе​реч святоотцівському вченню про глибоке пошкодження людської при​роди через гріхопадіння прабатьків, стверджував, що кожна людина на​роджується із зовсім вільною волею.
Усі люди, за вченням Пелагія, народжуються такими ж невинними та непорочними, якими були до гріхопадіння прабатьки. Вільна воля як була спочатку, так і залишилася тепер зовсім без'якісною здібністю лю​дини. За самою своєю природою, вона не має і ніколи не отримує якої-небудь схильності ні до добра, ані до зла. У будь-який момент воля лю​дини з однаковою легкістю може перейти як від добра до зла, так і від зла до добра.
Смерть будь-якої людини, на думку Пелагія, є зовсім природне яви​ще, і людина смертна не тому, що це покарання за первородний гріх, а за законом природи. Адам і до свого гріхопадіння підлягав хворобам, немочам і тілесній смерті, точно так, як підлягаємо їм і ми; він помер би незалежно від того, згрішив би він чи не згрішив.
Пелагій був упевнений, що вчення про глибоке пошкодження людської природи через гріхопадіння не тільки не обгрунтоване, але й морально шкідливе. Пелагій любив при цьому вказувати на той факт, що більшість із його сучасників, занурюючись із головою в болото хти-

вості, виправдовували себе слабкістю людської природи. Постійно жаліючись на цю слабкість, говорить він, ці люди уникали щонайменшо​го зусилля, необхідного для християнською доброчинності [34, С 276, 284-285].
Кажуть, що Пелагій, залишивши батьківщину і приїхавши до Ри​му, одного разу почув там, як римський єпископ усенародно виголосив думку Блаженного Августина про безпорадність людини і про те, що її доля залежить виключно від Бога. Єпископ при цьому процитував на​ступні слова зі "Сповіді" Блаженного Августина: "Господи! Вся надія моя на безмежне милосердя Твоє. Дай мені сили виконати те, що Ти наказуєш, і наказуй, що хочеш!" [103, С 32]. Цей випадок і став приво​дом для нападів Пелагія на вчення Блаженного Августина. Пелагію уявлялось, що це вчення, яке поширилось на Заході, вбиває навіть ту малу енергію, яка ще залишилась у послаблених духом його сучас​ників. І Пелагій вирішив протиставити Блаженному Августину своє вчення про свободу волі як опору моральної енергії християнина.
Варто зауважити, що в той час авторитет Блаженного Августина, єпископа північно-африканського міста Іппона, був винятково високий, особливо, звичайно, на Заході, але його ім'я було знане й шановане і на Сході.
Строгий аскет і ревний християнин, а потім і пастир, Блаженний Ав​густин, після бурхливої проведеної юності, на власному досвіді переко​нався, як важко буває людині вести боротьбу зі спокусами, що її оволодівають. Він пізнав, яка величезна сила волі потрібна для того, щоб протиставити себе гріхові, що живе в тілі, і яка безодня відділяє нас від моральної досконалості, яку ми покликані досягнути. Виходячи з власного аскетичного досвіду, Блаженний Августин прийшов до виснов​ку, що первородний гріх докорінно змінив духовні сили людини, що зло нездоланне для неї без чудодійної допомоги руки Божої, яка владно спа​сає її від самої себе. Розвиваючи ці думки, Блаженний Августин прийшов до переконання, що в справі спасіння вільна воля людини не відіграє істотної або взагалі якої-небудь ролі. Вільної волі у людини після гріхо​падіння в строгому змісті взагалі не існує. Спасіння ж здійснюється ви​ключно всемогутньою дією божественної благодаті [103, С. 2].
Як отець і учитель Церкви Блаженний Августин має важливе зна​чення не тільки для Західної, але й для всієї Вселенської Церкви. Його велика заслуга, зокрема, і в тій боротьбі, яку йому довелося вести і з по​милками пелагіан. Але не можна залишити без уваги і деякі помилкові твердження Блаженного Августина. Особистий досвід однієї людини, якою б великою вона не була, не може бути абсолютно адекватним відображенням досвіду всього людства. Блаженний Августин випустив
це з уваги, прийнявши свій особистий досвід за досвід загальнолюдсь​кий і прийшов до помилкового та неузгодженого з досвідом інших свя​тих отців твердження про повну мертвенність людини для добра: для нащадків Адама стало неможливим радісне служіння Богові з любові до Нього. В одному зі своїх листів Блаженний Августин говорить: "Через тяжкість першого гріха ми втратили вільну волю любити Бога". В іншо​му місці листа він пише: "Воля не грішити втрачена як кара за гріх".
Блаженний Августин був навіть недалекий від думки про так звану безумовну, наперед визначену здатність до спасіння вибраних, а саме: спасіння вибраних він схильний був розглядати як непереборну дію благодаті [18; 74, С 367-368].
У Пелагія було чимало послідовників. Найбільш відомі з них - Це​лестій та єпископ Юліан Екланський. Відповідно до повідомлень, які бу​ли надані єпископу Карфагенському Аврелію міланським дияконом Павлином, Целестію належали наступні помилкові твердження:
1. Адам був створений смертним, - він помер би, навіть якщо б і не згрішив.
2. Гріх Адама пошкодив йому самому, а не всьому роду людському.
3. Немовлята діти перебувають у тому ж стані, у якому був і Адам до гріхопадіння.
4. Людський рід помирає не внаслідок гріха Адама.

5. Діти, навіть ті, що помирають нехрещеними, успадковують вічне життя.
6. Старозавітний Закон також міг приводити до святості і до Царст​ва Божого, як і Євангеліє.
7. І до пришестя Господа були окремі безгрішні люди.
На Карфагенському Соборі 418 року було прийнято 8 правил "про​ти єресі Пелагія і Целестія" (правило 123 - 130 у "Книзі правил святих Апостолів, святих Соборів Уселенських і помісних, і святих отців").
Правило 123-е засуджує тих, хто стверджує, що "першостворена людина, Адам, створений смертним, так що хоча б згрішив, хоча б не згрішив, умер би тілом не тому, що покараний за гріх, але за не​обхідністю єства", а правило 124-е - тих, хто відкидає необхідність хре​щення немовлят, які нібито "нічого не запозичують від прабатьківського Адамового гріха, який треба було б омити банею паки битія" [56; 46, С. 433-490; 34, С 285].
Святоотцівське вчення про наслідки первородного гріха
і про співвідношення благодаті і волі у справі спасіння
За словами святителя Іринея Ліонського, "через перше народжен​ня ми успадкували смерть" і "людина, що за тілесним народженням ста-

ла злочинною, мала потребу у бані відродження" [103, С 35].
Святитель Василій Великий говорить, що "Адам поганим споживан​ням передав нам гріх" [103, С. 35].
Святитель Григорій Богослов не пояснює точно, у чому конкретно виразилось і як далеко поширюється спадкове пошкодження нашої при​роди. Однак це пошкодження він вважає досить важким, бо порівнює душу, що вражена гріхом, із "скорченою жінкою" (Лук. З, 11) і чотириден​ним Лазарем. Разом із тим він не заперечує існування в людині, що згрішила, залишків добра, допускаючи наявність природних чеснот і в людині, ще не відродженій благодаттю Христовою. Святитель Григорій говорить лиш про "очищення" образу Божого в хрещенні, отже, визнає наявність образу Божого і в людині, що згрішила, хоча цей образ і зна​ходиться в пошкодженому стані [132, С. 262].
Преподобному Макарію Єгипетському належить найбільша частка в тлумаченні вчення про ступінь пошкодження людської природи через гріхопадіння. У падінні Адама "лукаве слово, що було сприйнято спочат​ку через зовнішній слух, пройшло через серце й охопило все його єство". Лазар, що засмердівся, - подоба Адама. Але і ми, по суті, є те ж саме у силу народження від нього. І "ти, - говорить він, - носиш ті ж яз​ви, те ж зловоння, ту ж пітьму... З того часу як Адам порушив заповідь, змій, що ввійшов, зробився господарем дому, і він біля душі є як друга душа; гріх, ввійшовши в душу, зробився її часткою, приклеївся і до са​мої тілесної людини, і в серці струмують багато нечистих думок". Але хоч "лукавий князь і оповив гріхом душу та весь її склад і всю її осквер​нив та полонив...", не можна стверджувати, "що все загинуло, знищило​ся й померло." Душа, вражена гріхом, подібна до євангельських крово​точивої жінки та сліпого, а також до хворого у ліжку та немовляти, що не може ще ходити, - усім цим особам немічним, слабим і безсильним, але таким, що можуть звертатись до Христа звертатися як до Лікаря, як не​мовлята звертаються до матері. "Неправильно говорять декотрі..., що людина зовсім вмерла і зовсім не може робити нічого доброго". "Душа може противитися гріхові, але перемогти чи підкорити зло без Божої до​помоги не може" [103, С 36].
За вченням Іоана Златоуста, спадкове пошкодження особливо гли​боко вкоренилося в нашій волі. Безкарність наша "швидко схиляється до зла" [103, С 36]. Проте і в людській волі, не дивлячись на це глибо​ке пошкодження, все-таки залишається достатньо сил, щоб без Божої допомоги йти по шляху добра.
Справа благодаті Божої - очистити, відродити й відтворити всю людську природу і, зокрема, людську волю, не знищуючи при цьому її свободи.
Про наперед визначений божий намір про спасіння
Гріхові протистоїть благодать, тобто дар спасіння у Христі Спасителі і Другому Адамі, що пропонується нам любов'ю Божою. Завершую​чи своє вчення про первородний гріх, духовну смерть та зв'язаний з ни​ми осуд, яким протистоять багатство благодаті й виправдання до життя, Апостол Павло говорить: "А де збільшився гріх, там зарясніла благо​дать, щоб, як гріх панував через смерть, так само й благодать запану​вала через праведність для життя вічного Ісусом Христом, Господом на​шим" (Рим. 5, 20-21).
У зв'язку з цим ученням апостол звертається до віруючих римлян, зі словами заохочування, закликаючи їх до стійкого сподівання Бога, що їх рятує: "Тож немає тепер жодного осуду тим, хто ходить у Христі Ісусі не за тілом, а за духом... Надією бо ми врятувалися... Так само і Дух допомагає нам у наших немочах; бо ми не знаємо, про що маємо моли​тись, як належить, але Сам Дух заступається за нас невимовними зітханнями... бо з волі Божої заступається за святих. І знаємо, що тим, хто любить Бога, хто покликаний Його постановою, усе допомагає на добре" (Рим. 8, 1, 24, 26-28). І потім, бажаючи рішуче обнадіяти римсь​ких християн у тому, що Сам Бог турбується про їх спасіння, він гово​рить: "Бо кого Він передбачив, тих і призначив, щоб були подібні до об​разу Сина Його, щоб Він був первородним поміж багатьма братами. А кого Він призначив, тих і покликав, а кого покликав, тих і виправдав, а кого виправдав, тих і прославив. Що ж скажемо на це? Коли за нас Бог, то хто проти нас?" (Рим. 8, 29-31).
Коли апостол Павло говорить про наперед визначену долю людей, він має на увазі тільки тих, що спасаються (Рим. 8, 29-30; Еф. 1, 5, 11), але зовсім не тих, які гинуть. Ніколи й ніде він не говорить про визна​ченість наперед до загибелі. Відомий російський православний екзегет професор Н.Н. Глубоковський з цього приводу зауважує: "Благовісник зовсім не приписує долю тих, що гинуть, божественному передвизначенню і швидше за все відтінює їхню особисту вину" [115, С ЗО]. Те ж саме стверджує і єпископ Кассіан: "У 8-й главі послання до римлян Апостол Павло говорить тільки про спасіння... Він нічого не го​ворить про передвизначеність осуду" [42, С 225].
Бог "хоче, щоб усі люди врятувалися, і прийшли до пізнання прав​ди" (1 Тим. 2, 4), і передвизначеність до спасіння слід розуміти як вира​ження незламної волі Божої зробити все можливе для спасіння тих, хто добре користується своєю вільною волею, хто зі страхом і трепетом здійснює своє спасіння (Фил. 2, 12), "хто шукає благодать і вільно підко​ряється їй" (Об. 2, 10) і залишається вірним до смерті (Об. 2, 10), ті ж,

хто погано користується своєю вільною волею і противиться благодаті, своєю нерозкаяністю та гріховним способом життя самі осуджують се​бе на загибель і духовну смерть, тобто на позбавлення себе можливості знаходитися в спілкуванні з Джерелом вічного життя.
"Напередвизначення, - пише проф. М.М. Глубоковський, - гово​рить тільки про те, що у світі є гріховне людство, яке не повністю заги​нуло і тому удостоюється божественного милосердя" [115, С 35].
Стосовно ж думок деяких неправославних богословів про "індивідуальне напередвизначеність кожної людини до тої чи іншої долі", незалежно від самої людини, то їх варто вважати лише умовиво​дами, які не мають непорушної основи у Божому Одкровенні.
Думки апостола, що містяться у вищенаведеному місці з його по​слання до римлян (Рим. 8, 29-31), можна, очевидно, передати так:
Бог наперед визначив, що ті, хто раніше не знали про Христа, а те​пер стали римськими християнами, добре скористаються своєю вільною волею, і тому дав їм благодатний дар сприйняття благовісту​вання про Нього, тим самим нібито наперед визначив їх вступ у спасен​не християнське життя. А давши цей дар, пізніше Він і дійсно покликав їх до Церкви Христової, виправдав в таїнстві хрещення і прославив при​лученням до всієї повноти життя у Христі. І тому хіба можуть вони за​смучуватись чи занепадати духом на шляху християнського подвигу, як​що Сам Бог все робить для того, щоб вони врятувалися?
§ 2.24. Покарання людей після гріхопадіння як дія промислу Божого
1. Гріхопадіння перших людей накликало на них і на все людство суд Божий, який піддав їх покаранням. Це випробовувані людиною різного роду лиха в житті, як-от: убозтво та бідність, якими оточена лю​дина, замість багатства плодів земних, виснажлива праця для продов​ження свого існування, руйнівні дії стихій та інші лиха, що приносять лю​дям жалобу, хвороби та смерть. Усі ці дії Промислу Божого служать не тільки виявом правди Божої, що карає грішника, але також і виявом ми​лості та любові Божої до людини. їх головна мета - вилікування гріха, припинення гріховних шляхів людини та її виправлення (Притч. 23, 14; Кор. 4, 16). Свідченнями такого хворобливого, але рятівного лікування та зцілення наповнена історія народу Божого, і всі вони підходять під один погляд пророка: "Як Він їх побивав, то бажали Його, і верталися, і Бога шукали, і пригадували, що Бог - їхня скеля, і Бог Всевишній - то їхній Викупитель" (Пс. 78, 34-35). Так навчали дивитися на зовнішні ли​ха, що переслідують людей, і древні отці Церкви. Василій Великий пи​ше: "Коли чуєш про зло, то його послав Бог за гріхи" (Ам. З, 6), слово
"зло" треба розуміти так, що Писання має на увазі під цим лиха, наслані на грішників для виправлення прогріхів... Усяке зло такого роду поси​лається від Бога, щоб запобігти народженню істинних зол. Бо і тілесні страждання, і зовнішні лиха спрямовані на приборкання гріха... Руйну​вання ж міст, землетруси, повені, погибель військ, корабельні аварії, усяке винищення багатьох людей, що стається від землі й моря, або повітря, або вогню, або якої б то не було причини, бувають для того, щоб зробити доброчесними тих, що залишилися, тому що Бог всена​родні пороки робить доброчесними всенародними стратами". Бог не ви​нуватець зла.
2. Переповнене працею, жалобами й хворобами життя людини за​вершується смертю. Смерть, як наслідок та кара за гріх, разом із тим є благодіянням для людини, служить для її блага. Смерть - благодіяння людині, тому що вона звільняє людину від земних жалоб та хвороб, що є наслідком гріха, а головне - припиняє й закінчує шлях самого гріха, бо померлий звільнився від гріха (Рим. 6, 7). Досвід запевняє, що зупиня​ючим та протверезним чином діє на грішника навіть одне передчуття й страх смерті, так само як і сама смерть. Тим часом, якби кожен із грішних людей без кінця жив на землі, то це могло б привести людство до невиліковної всезагальної моральної розпусти, такого падіння в гли​бину зла, до якого дійшов колись світлий дух, що став сатаною. Так на​вчали дивитися на смерть і древні учителі Церкви. За словами Св. Гри​горія Богослова, покарання людини смертю є проявом "людинолюбст​ва" Божого, бо смерть стає "припиненням гріха, щоб зло не стало без​смертним" (Сл. 38 і 45) [118, С 65]. Смерть є благом і стосовно тіла лю​дини, бо служить засобом для знищення гріховної причини її у тілі, по​хоті й тління. Заплативши в смерті данину гріхові (Рим. 6, 23), тіло звільняється від його влади, очищається від гріховної зіпсутості і у вос​кресінні підніметься безпристрасним і нетлінним. "Як посудина, - міркує Феофіл Антіохійський, - коли в ній, після того, як її зробили, з'явиться який-небудь недолік, і неушкодженої, так буває і з людиною, - завдяки смерті: бо вона деяким чином руйнується, щоб за воскресіння з'явити​ся здоровою, тобто чистою, праведною та безсмертною" [118, С 66]. Нарешті, смерть є благодіянням для людини через вплив її на душу у вічному житті. Чим менший тягар гріхів душа виносить із земного життя, тим легший і відрадніший є стан її за гробом, після суду над нею (Євр. 9, 27), тим можливішим і доступнішим для неї буде полегшення її долі завдяки силі молитов Церкви (Об. 8, 4), а більш за все завдяки всемо​гутній силі клопотань Сина Божого [46, С 490-495].
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1. Поняття про Промисел Божий.
2. Святе Письмо про дійсність промислу Божого.
3. Святе Письмо про дії промислу Божого.
4. Святе Письмо про предмети Божественного промислу.
5. Святе Письмо про природний та надприродний вид й спосо​би промислу про світ.
6. Святе Письмо про участь усіх осіб Святої Трійці в справі про​мислу.
7. Святе Письмо про ангелів як засоби промислу Божого про світ і людей зокрема.
8.
Святе Письмо про ангелів-охоронців окремих церков та людських спільнот.
9.
Святе Письмо про ангелів-охоронців окремих осіб.
10. Святе Письмо про моральний стан і блаженство ангелів.
11. Святе Письмо про буття злих духів.
12. Святе Письмо про відношення злих духів до роду людсько​го.
13. Святе Письмо про відношення злих духів до кожної людини.
14. Промисел Божий по відношенню до злих духів.
15. Промисел Божий про людину до гріхопадіння.
16. Святе Письмо про гріхопадіння прабатьків.
17. Святе Письмо про наслідки гріхопадіння.
18. Святе Письмо про наслідки гріхопадіння щодо душі людини.
19. Святе Письмо про наслідки гріхопадіння щодо тіла людини.
20. Святе Письмо про наслідки гріхопадіння стосовно добробу​ту людини та фізичне зло.
21. Святе Письмо про первородний гріх та перехід гріха на весь людський рід.
22. Святе Письмо про всезагальність первородного гріха та спосіб його розповсюдження.
23. Погляди Блаженного Августина щодо благодатного стану перших людей в раю, гріхопадіння прародичів та його наслідки.
24. Основні аргументи Пелагія і Целестія щодо гріхопадіння і смерті прародичів.
25. Правила Карфагенського Собору проти пелагіанства (123 і 124 правила).

26. Учення святих отців Іринея Ліонського, Василія Великого, Григорія Богослова, преподобного Макарія Єгипетського, Іоана Золотоустого про первородний гріх і відношення благодаті до свобо​ди волі в справі спасіння.

27. Покарання людей після гріхопадіння як дія промислу Божо​го.

Розділ 3. Про Бога як Будівничого людського спасіння
Підрозділ 3.1. Приготування людського роду до прийняття викупителя
§ 3.1.1. Предвічна рада Пресвятої Трійці про спасіння людського роду
Богові, як всезнаючому, від вічності уже відомо було, що людина не встоїть у доброчесному та святому житті і падінням своїм піддасть осу​дові та лихові і себе, і все потомство, що від неї виникло. Але як благий і такий, що не прагне смерті грішника, а тільки, щоб навернути "неспра​ведливого з дороги його, і буде він жити" (Єз. 33, 11; Тим. 2, 4), Він, від вічності знаючи, що людина, яка відступилася від Нього, знову повер​неться до Нього, вирішив врятувати її і вибрав для цього засіб. Ця предвічна, переповнена недосяжної мудрості в таїнстві трьох божест​венних осіб - Отця, Сина і Святого Духа - воля Божа про відновлення пропащого людства і вибір для нього засобу у Св. Писанні називається радою Божою (Діян. 2, 23; Еф. 1, 4), передбаченням та призначенням (Рим. 8, 29), тайною волі Божої (Еф. 1, 9), баченням Божим. Після здійснення спокути Ісусом Христом і сходження Св. Духа, апосто​ли покликані були "висвітлити, що то є зарядження таємниці, яка від віків захована в Богові" (Еф. З, 9), і вони благовістили про тайну спасіння людини як про вічне призначення Боже: "говоримо Божу мудрість у таємниці, приховану, яку Бог перед віками призначив нам на славу, яку ніхто з володарів цього віку не пізнав; коли б бо пізнали були, то не розп'яли б вони Господа слави!" (1 Кор. 2, 7-8). Суть ради Божої про спасіння і визначена в раді Божій. Участь кожної із осіб Святої Трійці у справі Спасіння в Писанні зображується так.
Богові-Отцю Одкровення надає намір в раді Божій спасти людей через Єдинородного Сина Свого. Про це свідчив Сам Спаситель, коли говорив: "Так бо Бог полюбив світ, що дав Сина Свого Єдинородного, щоб кожен, хто вірує в Нього, не загинув, але мав життя вічне. Бо Бог не посилав Сина Свого на світ, щоб Він світ засудив, але щоб через Нього світ спасся" (Ін. З, 16-17; пор.: 17, 4; Еф. 2, 4-7 і багато інших).
Синові Божому, за визначенням Отця, передбачено у визначений час Своїм втіленням, стражданнями та хресною смертю здійснити наше спасіння. Сам Він, говорячи про домобудівництво спасіння роду людсь​кого, яке прийняв Сам на Себе, називає цю справу заповіддю Отця Не​бесного, волею Отця, що послав Його: "Через те Отець любить Мене,
що Я власне життя віддаю, щоб ізнову прийняти його... Маю владу віддати його, і маю владу прийняти його знову, - Я цю заповідь взяв від Отця Свого" (Ін. 10, 17-18 пор.: 14, 3). "Пожива Моя чинити волю Того, Хто послав Мене, і справу Його довершити" (Ін. 4, 34; пор.: 5, 36).
Aп. Павло наводить слова Псалмоспівця, у яких знаменно перед​бачено, за визначенням ради Божої, саме об'явлення у світ Агнця Бо​жого у такій мові від лиця Сина до Отця: "Жертви й приношення Ти не схотів, але тіло Мені приготував. Цілопалення й жертви покутної Ти не жадав. Тоді Я сказав: Ось іду, - в звої книжки про Мене написано, щоб волю чинити Твою, Боже!" (Євр. 10, 5-7; Пс. 40, 8).
Участь Духа Святого в домобудівництві нашого спасіння полягає в тому, щоб присвоїти спокутуваним грішникам заслуги Сина Божого і Своїм сприянням здійснювати в серцях людських справу спасіння. Така участь Духові Святому призначена також від віку. Так, ап. Павло пише до солунян: "Бог вибрав вас спочатку на спасіння освяченням Духа та вірою в правду (через освячення Духа та вірою в правду)" (2 Сол. 2, 13). Вза​галі про участь Св. Духа в домобудівництві людського спасіння свідчать усі ті місця у Писанні, в яких благодатна дія освячення і відродження тих, що спасають, подається справою, яка, власне, належить Богові Духу Святому (напр., Ін. З, 5; Дії 1, 5; Рим. 8, 1-9; 14-16 і багато ін.).
Цей засіб вибраний у предвічній раді Божій для відновлення впалої людини тому, що у ньому особливо відкривалася світові слава Божа. То​му-то апостол говорить, щоб "на хвалу Його слави були ми, що перше надіялися на Христа" (Еф. 1, 6, 12). Сам Ісус Христос, завершуючи справу спасіння нашого, говорив: "Тепер ось прославився Син Людсь​кий, і в Ньому прославився Бог" (Ін. 13, 31; пор.: Ін. 17, 4). У таємниці спасіння особливо відкрилася безмежна любов Божа. Не через якусь необхідність Бог зробив ласку об'явитися Спасителем нашим, але ли​ше через безмежну любов до тих, хто згрішив: "Так бо Бог полюбив світ, що дав Сина Свого единородного" (Ін. З, 16; пор.: Еф. 2, 4-5, 7) [46, С 495-523].
§ 3.1.2. Приготування людського роду до прийняття викупителя від Адама до Авраама
Приготування роду людського до прийняття Викупителя почалося з одкровення людям таємниці спокутування. Бог дав упалим, відпалим надію на спасіння через втішну обітницю про Насіння жінки, яке колись зітре голову змія-облесника.
"Я покладу ворожнечу між тобою й між жінкою, між насінням твоїм і насінням її. Воно зітре тобі голову, а ти будеш жалити його в п'яту" (Бут. З, 15). У цьому вирокові спокуснику міститься обітниця:

а)
знищення союзу між спокусником та спокушеними;
б)
продовження боротьби зі злом як із насінням спокусника (родом злих людей, чад диявола) у вибраному потомстві прабатьків як у насінні жінки;
в)
рішучої останньої перемоги над спокусником, яка буде отримана насінням жінки в особі незвичайного нащадка прабатьків. Насіння жінки - Єство наймогутніше, вище від духа зла; найменування ж насінням жінки, а не чоловіка (всупереч звичаю відносити насіння чи потомство до чоловіка) Його, Спасителя всього роду людського, відверто вказує "на потомство, яке вище природи, на чудесне народження сина від жінки без чоловіка, на народження Христа-Боголюдини від Діви" [118, С 67].
У першообітниці подається також розуміння, що перемога насіння жінки над дияволом буде поєднана з певною, з боку Переможця, жерт​вою і стражданням нижчого боку Його єства ("а ти будеш жалити його в п'яту"). Таким чином, у першообітниці Божій містяться основні істини Євангелія, тому справедливо отці Церкви назвали її першоєвангелієм.
Така обітниця є відновленням завіту Божого з людиною, знищено​го гріхопадінням перших людей. Завіт цей називається благодатним, бо людині посланий дар спасіння не тільки без всякої заслуги з її боку, але і замість вічного осуду за вину її, бо кожна людина, як грішник, підлягає гніву та суду Божому (Рим. 5, 8; Еф. 1, 7; 2, 4-5). Укладений з родона​чальником всього людського роду, він поширювався на всіх без винятку нащадків Адама, на людей всіх часів і всіх народів.
Боже бачення людини повинне було міститися в збереженні та роз​повсюдженні між людьми сподівання пришестя Викупителя і взагалі в охороні віри і благочестя між людьми. Засобами для цього служили: по​карання, які настигли прабатьків та їхніх нащадків за гріх; об'явлення та одкровення Божі людям, деякі чудесні події, довголіття допотопних патріархів (від 700 до 900 років і більше), які сприяли збереженню та по​ширенню між людьми обіцянок про Ізбавителя та ін. Особливе ж зна​чення в ряді підготовчих засобів мали: жертви, потоп і змішання мов із розсіянням племен.
Принесення жертв бачимо ще з перших часів людського роду. Каїн і Авель, сини Адамові, уже приносили жертви Богові, причому Авель від першородних стада свого (Бут. 4, 3-4). Жертва Авеля наводить на дум​ку, що приносити в жертву першонароджених Авель навчився від Ада​ма, Адам від Бога, а Бог об'явив у них Агнця, заколеного від закладин світу (Об. 13, 8). Жертовне богослужіння розповсюдилося в усьому людському роді. Жертви мали виховне значення у справі приготування людей до Викупителя. У своїй жертві людина бачила, що даниною гріха
є смерть. Заколення жертовної тварини зображувало власну повинність смерті. Отже, жертва вводила її у свідомість своїх гріхів {Євр. 10, 3), провини перед Богом, повинності смерті. З такою свідомістю пробуджу​валася потреба й бажання позбавлення від гріха й смерті, а це, зро​зуміло, повертало людину через віру і покладання надії до перетворен​ня на нове "я" жертвою Викупителя, Який колись Сам Себе принесе в жертву для спасіння людей.
Всесвітній потоп був викликаний надзвичайним розвитком зла і гріха на землі, готових уразити все людство. Уся земля зробилася соро​мом насильств, злочинів, розпусти і безчестя (Бут. 6, 11-12). Коли води потопу омили землю від гріховних скверн, людство в особі Ноя отрима​ло від Бога благословення на розмноження. Але разом з тим Богові угодно було скоротити і тривалість життя лісляпотопного людства.
У післяпотопному людстві зле насіння, особливо в особі нащадків Хама, знову вийшло назовні. Хаміти й інші з ними племена мали заро​зуміле бажання побудувати місто й поставити башту до небес, тобто не​бесних хмар. Скупчення людства навколо одного всесвітнього центру загрожувало небезпекою нової всезагальної розпусти, як перед пото​пом. Внаслідок цього у планах божественного провидіння було виріше​но розсіяти племена по різних частинах світу та змішати мови. За розрізненості життя та відсутності спільної мови, безчестя не уразило би інші племена. Цей розділ на окремі племена та народності не пере​шкоджав їм залишатися вірними первісній істинній релігії, визнавати єдиного істинного Бога і прославляти всіма мовами, пам'ятати обіцянки Божі Адамові та Єві про Викупителя, й у моральному своєму житті при​родою чинити законне (Рим. 2, 14). Але древній світ не здійснив цієї можливості. З'явилося язичництво, яке охопило всі племена земні у поєднанні з глибоким моральним розтлінням [47, С. 1-8].
§ 3.1.3. Приготування Єврейського народу до прийняття Викупителя
Новий народ, поставлений Богом у центрі уваги, був народ єврейський. Родоначальником цього народу був Авраам, людина чистої та твердої віри, син Фарри, з потомства Симового. З обранням Авраа​ма підготовчі дії Божі до спокутування зосередилися в одному вибрано​му племені, у потомстві Авраама, яке стало завітним, власністю Божою з усіх народів землі (Вих. 19, 5). Особливу опіку Божу про цей народ Пи​сання зображує досить наочно, коли порівнює єврейський народ з ви​ноградником, який посадив Сам Бог, а промислительні дії Божі про внутрішній благоустрій цього народу і захищення його від шкідливих

язичницьких впливів уподібнює клопотам виноградаря про виноград​ник. Найголовнішими виховними засобами до виконання цим народом свого призначення були:
1) дароване цьому народові божественне Одкровення взагалі і зо​крема одкровення таємниці спасіння через обітницю та пророцтва про Месію;
2) прообрази, особливо в обрядах;
3) закон моральний та громадянський;
4) уся небувала, наповнена чудесами, історія цього народу.
1. Бог виховував єврейський народ через одкровення взагалі. "Ба​гато разів і багатьма способами в давнину промовляв був Бог до Ізраїлю" (Євр. 1,1), щоб привести цей народ, а через нього і все людст​во, до Викупителя. Але особливе значення в цьому відношенні мало од​кровення таємниці домобудівництва людського спасіння, обітниця і про​роцтва про Месію, у яких поступово розкривалося загальне одкровення цієї таємниці, дане прабатькам. Укажемо на найголовніші з них:
а) першообітницю про насіння жінки Бог захотів підтвердити уже родоначальникам єврейського народу Аврааму, Ісааку та Якову. І про​мовив Бог до Авраама: "І поблагословляться в тобі всі племена" (Бут. 12, 3), і потім під час жертвоприношення Ісаака пояснив йому: "І всі на​роди земні будуть потомством твоїм благословляти себе через те, що послухався ти Мого голосу" (Бут. 22, 18). Ця обітниця була повторена Ісааку (Бут. 26, 4) і Якову (Бут. 28, 14). Сенс обітниці в тому, що від Ав-раама, Ісаака та Якова народиться Насіння чи такий великий і незви​чайний Нащадок, через якого благословляться всі народи земні. Оче​видно, ні до кого іншого, крім Месії, цей завіт стосуватися не може (Гал. З, 16; Дії. З, 25-26). Патріарх Яків під час благословення Іуди пророку​вав йому: "Не відійметься берло від Юди, ані з його стегон законода​вець (тобто "поки не", а не "після того, як") аж прийде Примиритель, що йому буде послух народів" (Бут. 49, 10). За змістом цього пророцтва:
· Месія буде походити від державного племені Іуди;
· прийде тоді, коли Іуда перестане мати своїх правителів та царів;
· після пришестя Його царство Іудине замінене буде всесвітнім царством покірних Викупителеві народів.
Через Мойсея Бог дав передрікання Ізраїлеві: "Поставлю пророка для них з-поміж їхніх братів. Такого, як ти, і дам Я слова Свої в уста Йо​го, і Він їм говоритиме все, що Я накажу. І станеться, кожен, хто не слу​хатиме слів Моїх, що Той Пророк говоритиме Моїм ім'ям, - Я покараю того" (Повтор. 18, 18-19). У пророкові, що прийде, подібно до Мойсея, передбачається не звичайний пророк, а Ісус Христос, Законодавець (Як. 4, 12) і посередник Нового Завіту (Євр. 9, 15; 12, 24).
б) У часи царственого служіння пророка Давида образ Месії був позначений новими і окремими рисами. Через пророка Нафана Бог сповістив Давидові: "Коли виповняться твої дні, і ти ляжеш зі своїми батьками, то я поставлю по тобі насіння твоє, що вийде з утроби твоєї і зміцню його царство. Він збудує дім для Ймення Мого, а Я зміцню пре​стол Його царства навіки. Я буду Йому за Батька, а Він буде Мені за Си​на... І буде певний твій дім та царство твоє аж навіки перед тобою. Пре​стол твій буде міцно стояти аж навіки!" (2 Цар. 7, 12, 13, 14, 16; пор.: Лук. 1, 32; Дії 2, ЗО; Євр. 1, 5). Ця обітниця, а також власне значення Да​вида як прообразу давали підставу й іншим псалмоспівцям промовля​ти у своїх гімнах про Грядущого. Але разом із славою Месії у псал​моспівців, особливо у самого Давида, є вражаючі за своєю чіткістю пе​редзображення зневаги та страждань Месії, взагалі Його першосвяще​ницького служіння.
Обіцяний Викупитель називається в Псалтирі (Пс. 2, 26) прямо Месією Христом (грецьке - Помазаник), Христом у значенні власного імені Спасителя Месії, що співміщав у Собі, як у єдиному, най-достойнішому Помазаникові, служіння первосвященика, пророка і царя: "Ти полюбив справедливість, а беззаконня зненавидів, тому намастив Тебе Бог, Твій Бог, оливою радості понад друзів Твоїх" (Пс. 45, 8). Він має божественну цінність: "Промовив до Мене Господь: Ти Мій Син. Я сьогодні Тебе породив" (Пс. 2, 7), вічне буття від Бога: "Промовив Гос​подь Господеві моєму (Adonai - імя Боже, відповідає - відповідно Господь, Владика): Сядь праворуч Мене, доки не покладу Я Твоїх ворогів за підніжку ногам Твоїм... В оздобах святині із лона зірниці прилине для Тебе, немов та роса, Твоя молодість" (Пс. 110, 1, 3). Але Месія Бог має взяти на себе людську природу від царственого насіння Давида і Соломона (Пс. 45, 17-18; 11, 1; 88, ЗО; 131, 11). Він буде "кра​щий від людських синів" (Пс. 45, 3).
Про величність і могутність Месії в псалмах сповіщається деталь​но і нерідко в образах, узятих від земних царств. Месія має об'явитися могутнім, славним царем над Сіоном (Пс. 2, 6 і наст.). Метою царюван​ня Месії буде поширення на землі правди, покірливості, смиренності та справедливості (Пс. 45, 4-5; пор. 7-8). Царство Месії буде сягати від мо​ря до моря і від рік (Тигру і Євфрату) до кінця всесвіту (Пс. 71, 8 і т. д.) буде царство духовне.
Детально накреслений у псалмах* і образ Месіїстраждальця, перво​священика, що має Самого Себе принести в милостиву жертву за гріхи
* Величність особи Меси, Його царства і слави зображені у псалмах 2, 45, 71 і 109, а стан зневаги та страждань Його - у псалмах 21, 39 і 68.

світу. "Поклявся Господь, - і не буде жаліти: "Ти священик навіки за чином Мелхиседековим" (Пс. 110, 4). "Жертви й приношення Ти не схотів, Ти розкрив мені вуха, цілопалення й жертви покутної Ти не ждав... Твою во​лю чинити, мій Боже, я хочу, і Закон Твій у мене в серці" (Пс. 40, 7-9).
в) Після Давида віщування пророків про Месію, "про Христові страждання та славу, що прийдуть по них" (1 Петр. 1,10-11), багаточис​ленні та різноманітні.
Про особистість Месії пророки, подібно до псалмоспівців, сповіща​ли, що Він буде Богом і людиною. Так, пророк Ісайя присвоює Месії ймення Еммануїл (Іс. 7, 14), що за поясненням євангеліста, означає "з нами Бог" (Мф. 1, 23). Що Месія буде і людиною передбачалося про​роцтвами пророків про місце і спосіб народження Месії від Діви і про різні обставини Його життя. Особливо знаменним є найменування Його у пр. Даниїла, Сином людським, яке часто вживав щодо Себе й Сам Месія, коли об'явився.
Пророки зображують служіння Месії потрійним: пророцьким, пер​восвященицьким і царським.
2. Ставлячись поблажливо до чуттєвих понять єврейського народу, Бог зображував перед ним таємницю майбутнього спокутування людей і за допомогою прообразів. Прообраз -  таке ж, як і пророцтво, передвіщення чи передзображення Месії та Його царства, що містить​ся в особах, подіях і священних речах та діях Старого Завіту. Прообра​зи поділяють звичайно на історичні та обрядові. Перші представлені в історії старозавітних осіб та подій, другі - в обрядовому законі. Ідею спасіння особливо втілювали в собі обрядові прообрази, із численних обрядових прообразів особливо важливе підготовче значення мали обрізання та жертви.
Обрізання всіх дітей чоловічої статі встановлене Богом на знак завіту між Богом і родоначальниками єврейського народу (Бут. 17, 2). Через обрізання чада Авраамові робилися вибраним народом Божим; печать обрізання відділяла їх від народів язичницьких. Разом із тим обрізання, постійно нагадуючи про прабатьківський гріх, вказувало на необхідність того, що нечистота гріховна повинна була обрізатися й очи​щуватися. Звідси обряд обрізання повинен був збуджувати віру в появу благословенного Насіння, або Нащадка, Який мав походити від народу Божого і дарувати людській природі досконале, духовне обрізання сер​дець (Втор. ЗО, 6), яке подається в хрещенні (Кол. 2, 11).
Жертви за походженням древніші від обрізання, але повний закон про жертви з'явився пізніше від заповіді про обрізання. Жертви в Ста​рому Завіті були дією покаянною, сповідуванням гріховної нечистоти і вини перед Богом, дією молитовною про очищення й позбавлення, і
свідченням віри у Викупителя, зображеного як жертва. За віру тих, що приносили жертви в обітованого Викупителя, останні мали і силу, уми​лостивлену Богом. "Я дав її для вас (кров тварини) на жертовника для очищення за душі ваші, бо кров та - вона очищує душу" (Лев. 17, 11). Такої сили жертви самі по собі, звичайно, мати не могли, "бо неможли​во, щоб кров биків та козлів здіймала гріхи!" (Євр. 10, 4). Але під час по​каяння та віри у Викупителя жертви могли тимчасово примирювати на​род з Богом, робити його достойним Божого благословення і довго​терпіння (Гал. З, 11) саме тому, що Бог від вічності взяв прообразовану кров'ю агнців і телят жертву Месії (Пс. 110, 4; Об. 13, 8). Із установле​них законом жертв, у світлі пророцтв про Месію, особливо до Викупителя повинні були підносити: жертва за провину (Лев. 5, 1-13), щоденна жертва цілопалення (Лев. 1), жертва великого дня очищення, коли первосвященик входив до "святая святих" (святині) для окроплен​ня кров'ю ковчега завіту (Лев. 16), і жертва пасхальна (Вих. 12; пор.: 1 Кор. 5, 7-8; Ін. 19, 36).
3. Бог готував свій народ до прийняття Викупителя і через закон моральний і громадянський. Апостол взагалі називає закон "дітоводителем до Христа" (Гал. З, 25).
Моральний закон вимагав від людини святості як душевної, так і тілесної: "Будьте святі, бо святий Я" (Лев. 19, 2). Це коротко виражено в сінайському десятислів'ї, яке вимагало любові до Бога і до ближніх як до самого себе (Лев. 19, 18). Закон вимагав не зовнішнього, формаль​ного виконання своїх заповідей (Іс. 1, 11-18), а цілісної моральної нала​штованості, серця зламаного та упокореного, духа зламаного (Пс. 51, 19), і погрожував прокляттям усякому, хто не виконує того, що написа​но в книзі Закону (Гал. З, 10, 27-26). Такими високими і суворими вимо​гами, виконання яких не під силу грішній людині, закон обов'язково по​винен був приводити до пізнання гріха: "Законом бо гріх пізнається" (Рим. З, 20). А це обов'язково збуджувало бажання, щоб швидше прий​шов обітований Викупитель й позбавив від тягаря гріха і прокляття.
Закон громадянський також сприяв тому, що серед євреїв спо​стерігалося палке бажання і очікування пришестя свого Царя і Спасите​ля світу (Числ. 10, 5; 23). У постановах цього закону розвиваються і до​даються до приватного, сімейного і суспільного життя ті релігійно-мо​ральні начала, які подані в моральному і обрядовому законі. Закон мав на увазі не тільки упорядкувати зовнішнє життя людини, але й скерува​ти її волю згідно з волею Божою, і з законом Божим. Разом з тим він піддавав прокляттю за порушення його наказів і погрожував смертю за переступ майже кожної моральної заповіді (Вих. 21, 15-25; 22, 16-17; пор.: Втор. 13, 5-Ю; 15, 16; 17, 2-8; 19, 16-21; 21, 18-21; 27, 16-27).

4. Єврейський народ виховувався до прийняття Викупителя і через зовнішню свою історичну долю. Однією із суттєвих особливостей історії цього народу є численність чудес і взагалі явних дій Промислу Божого, які то рятували вибраний народ від небезпек, то карали його, то напо​умлювали через нього язичницькі народи. Лиха служили засобом до за​побігання і очищення їх від язичницьких помилок і вад, спонукували до живого усвідомлення своїх гріхів, зміцнювали віру й одночасно збуджу​вали й поступово підсилювали бажання швидше бачити обіцяного Ізба​вителя. Лиха, що продовжувалися й після вавилонського полону, оста​точно утвердили в народі віру в єдиного Бога і відвернення від язич​ництва, аж до готовності прийняти мучеництво за свою віру, а також сприяли розумінню пророцтв і зміцненню в іудеях віри в об'явлення Месії. Під впливом вавилонського полону і лих, що настали потім, вони підсилили вивчення закону і пророків. Для читання закону і пророків скрізь були влаштовані синагоги. Месія став предметом народної віри і бажань кожного, навіть останнього ізраїльтянина. Як тільки Іоан Пред​теча з'явився на Іордані зі своєю проповіддю про покаяння, синедріон послав до нього священиків та левитів запитати: "Чи не він є Христос?" (Ін. 1, 19). Поява мудреців привела у рух весь Єрусалим, де особливо багато було тих, хто бажає визволення (Мф. 2, 3; Лук. 2, 38). Ім'я Сина Давидового було на вустах у всіх: і бідні, і сліпі (Ін. 7, 42; 12, 34), і навіть жінка-хананеянка (Мф. 15, 22) знали про Сина Давидового. Самаряни чекали, що прийде Месія, який зветься Христос, бо як він прийде, то все розповість їм (Ін. 4, 25; пор.: 39-42 ст.).
Такі найголовніші шляхи і засоби приготування богообраного наро​ду до прийняття Викупителя. Під чудесним веденням премудрості Бо​жої іудейський народ виконав покладене на нього служіння: бути храни​телем істинного богошанування і обітниць про Месію. У середовищі цього народу знайшлася благословенна з-поміж жінок, яка була удос​тоєна стати Матір'ю Господа. Нарешті Ізраїль послужив таємниці спасіння всього людства і тим, що обітниця про Спасителя від нього стала відомою у світі язичницькому (про це нижче). Сам собою іудейсь​кий народ, через прихильність до язичництва і язичницьких пророків, без чудесного керівництва Божого, звичайно, не міг виконати покладе​ного на нього служіння. Царство темряви постійно намагалося поглину​ти його. Тільки Божа премудрість могла цим знаряддям досягнути вели​кої мети [47, С 8-30; 73, С. 24-32].
§ 3.1.4. Приготування язичницького світу до прийняття Викупителя
Обрання єврейського народу не означало залишення інших на​родів: "Хіба ж Бог тільки для юдеїв, а не й для поган? Так, і для поган"
(Рим. 3,29). «"Бо не дивиться Бог на обличчя" (Рим. 2, 11). Царство Бо​же влаштовувалося для всіх племен і народів, і Месія називається сподіванням, очікуванням поган (Бут. 49, 10; Аг. 2, 8; Іс. 11, 10). Тому язичники не були залишені без опіки Божої і готувалися до участі в бла​годаті визволення людини, що мало було здійснитися.
Найголовнішими шляхами і засобами, якими провидіння Боже готу​вало язичницький світ до прийняття Христа, були:
1) збереження серед усіх язичницьких народів залишків первісного одкровення і релігії;
2) особливе, хоч і таємне, керівництво Боже духовним життям язич​ницьких народів;
3) стосунки між язичниками та іудеями і поширення останніми істин богоодкровенної релігії;
4) нарешті, політичні долі давнього світу.
1. Істини первісної релігії про Бога, особливо обітниця про благо​словенне Насіння Жінки шляхом передання, що збереглося до потопу, через Ноя стали здобутком і післяпотопного людства. Правда, ці істини мало-помалу втрачали в язичницькому світі свою первинну чистоту, од​нак продовжували зберігатися, хоч і в перекрученому вигляді, і, звичай​но, не могли не впливати на релігійно-моральне життя давнього світу. Ці передання підтримували в язичницькому світі намагання примирити​ся з Богом, очікування Ізбавителя та надію з його допомогою повернути собі втрачений через гріх блаженний первісний стан. А криваві жертви язичницького релігійного культу показують, що в язичницькому світі завжди була живою свідомість гріховності й вини перед Богом і потреба примирення з Ним.
2. Язичницькі народи були позбавлені безпосереднього Одкровен​ня Божого. Їм дозволено було у своєму духовному житті ходити власни​ми стежками (Діян. 14, 16). "Але не зоставив Себе Бог без свідчення, добро чинячи, подавав їм із неба дощі та врожайні часи та наповнював їжею й радощами серця їхні" (Діян. 14, 17). У серцях язичників також завжди залишався написаним закон, співзвучний з їхньою совістю, який сповіщав їм про їхні моральні обов'язки (Рим. 2, 15). Наслідуючи нака​зи вродженої ідеї про Бога, особливо керуючись переданнями первісної релігії, люди могли б приходити до істинного богопізнання, яке осявало б для них шлях життя. Але вони не використали цю можливість. З'яви​лося язичництво в численних і різноманітних формах. Люди, "пізнавши Бога", тобто маючи можливість пізнати Його, ..."славу нетлінного Бога змінили на подобу образу тлінної людини, і птахів, і чотириногих, і гадів" (Рим. 1, 21-23). Разом з цим посилилося і моральне розтління; язич​ницькі релігії освячували гріх і розпусту. Особливо це розтління розкри-

лося перед об'явленням Спасителя в греко-римському світі (Рим. 1, 24-32). Усе це повинно було врешті-решт привести людство до усвідомлен​ня сили і глибини ураження власної природи і неможливості піднесення чи відродження власними силами і засобами.
Попустивши таке падіння людства в глибину зла, Бог, однак, по​клав межі розвитку його. Зло не згасило і не заглушили в усьому людстві потягу до правди, добра і блаженства. Ідея Божества і релігійне почуття не покидало язичника. Отже, поряд із розвитком зла живими були в язичництві у кращих його представниках прагнення до правди і добра, жага істинного і заспокійливого блаженства, щире прагнення до розуміння Божества і єднання з Ним. Але задоволення цих природних прагнень богоподібної людської природи власними силами людини не​можливе. І історія свідчить, що язичницький світ нарешті дійшов до усвідомлення людської немічності й безсилля в прагненні до правди і добра, у пошуках божественного. А таке усвідомлення можна назвати дорогоцінним плодом історичного виховання людини, тому що воно здатне було збуджувати в людях живе почуття потреби в небесній допо​мозі і готувало до самого прийняття її. Наприклад, Сократ (399 р. до Р.Х.) і Платон (348 р. до Р.Х.) говорили вже про необхідність божествен​ного Наставника для просвічення людства і направлення його на шлях добра [118, С 74]. А надалі почуття такої потреби повинно було става​ти і ставало ще живішим.
Не можна думати, щоб до усвідомлення своєї немічності в пошуках істини та блага і до жаги небесної допомоги прийшов язичницький світ сам собою, без тайного ведення Божого. Св. Іоан Богослов благовістив про Бога Слово: "І життя було в Нім, а життя було світлом людей. А Світло у темряві світить, і темрява не обгорнула Його" (Ін. 1, 4-5). Це благовіщення свідчить, що Слово - Син Божий постійно вело вибраний народ до визначеної йому мети, було світлом і керівником і в темряві язичництва, хоча Його просвітительні та керівні дії не були усвідомлю​вані і відчутні. Не утискаючи вільних рухів і навіть блукань розуму, Воно поступово вело його до плодотворного усвідомлення людської допомо​ги, не допускаючи загинути в чуттєвості, сумніві, невір'ї і відчаї.
3. Промисел Божий вів язичницькі народи до прийняття Христа і зовнішніми шляхами, і перш за все через постійні стосунки і зіткнення язичників з євреями, внаслідок чого в язичницькому світі поширилися іудейські поняття, вірування і очікування. Такі стосунки почалися дуже давно. Авраам постійно був вимушений обставинами переходити з місця на місце і зближатися з різними особами і народами; те ж було і з Ісааком, і з Яковом. Потім перебування євреїв у Єгипті; чудеса Мойсея, мандрівки його по пустелі; вступ на обіцяну землю; численні перемоги
над язичницькими народами у часи судів, а також поневолення ос​танніми іудеїв - усі ці події не могли не впливати на язичників (прикла​ди цього: вступ хананеянки Рахави з усім її домом у суспільство Ізраїлю - Нав. 2, 8-15; 6, 25; історія маовітянки Рут (Рут 1-4 розд.)). За царів ста​ли постійним зіткнення з язичниками, коли почалися переселення іудеїв у язичницькі землі і розсіяння їх серед язичницьких народів. Після зни​щення царства Ізраїльського більша частина народу була віддана в ас​сирійський полон і назавжди залишена в країні полону. Не всі іудеї по​вернулися з вавилонського полону. Більшість їх залишилася в цій східній столиці, а також розсіялась по інших країнах. Іудеї, розсіяні скрізь, заводили синагоги і щосуботи читали і слухали в них закон Мой​сея і пророків. У синагоги стікалися переважно свої та язичники (Діян. 13, 44). Перед народженням Христа в іудействі навіть з'явилося праг​нення до поширення своєї віри серед язичників. Внаслідок такої рев​ності почало примножуватися число прозелітів (із них ті, що приймали обрізання, називалися пришельцями правди або завіту, інші ж пришель​цями воріт) у всіх язичницьких країнах, де жили іудеї. Фарисеї навіть на​вмисне починали мандрівки для навернення язичників (Мф. 23, 15). Під час свята П'ятдесятниці в Єрусалимі були "люди побожні від усякого на​роду під небом" (Діян. 2, 5-11). Закон Мойсея, якому навчились язични​ки від іудеїв розсіяних, був і для них в порядку домобудівництва Божо​го тим же, чим для самих євреїв, - путівником ("дітоводителем") до Хри​ста.
Особливою справою Промислу Божого про язичників був переклад святих книг Старого Завіту з єврейської на загальновживану тоді грець​ку мову. Переклад цей відомий під іменем перекладу LXX тлумачників (власне LXXII), виконаний майже за 300 років до Р.Х. для олек​сандрійської бібліотеки. Подія ця була важливою і рятівною для всього язичницького світу, для якого святі книги були недосяжними в єврейсь​кому оригіналі. Св. Писання, перекладене на грецьку мову, стало до​ступним для всіх учених і допитливих язичників (Діян. 8, 27-28) і, зви​чайно, більше сприяло поширенню іудейських понять і вірувань. З часу свого розсіяння іудейство релігійно впливало на язичницький світ і літе​ратурним шляхом (через так звані Сивіллині книги, історичні й філо​софські твори іудейських письменників).
4. Нарешті, Промисел Божий спрямовував язичницький світ до прийняття християнства через його політичні долі. Ззовні язичницький світ постійно прагнув до утворення найбільших і найсильніших царств у світі. Почергова поява великих монархій у древньому світі служила для великої мети Божого провидіння - приготувати язичницький світ до хри​стиянства. До часу появи Спасителя весь давній світ був об'єднаний під

верховним володарюванням Риму. Політичне об'єднання народів могло зробити їх більш схильними до християнства і сприяти його поширен​ню. Об'єднання під головуванням Риму підготувало можливість швидко​го і зручного поширення у світі християнства внаслідок припинення війн і міжусобиць між різними народами, поширення грецької та римської мов, греко-римської культури у найвіддаленіших країнах світу, покраще​них шляхів сполучення, стосунків між народами і т.ін.
Отже, язичницький світ, як бачимо, хоч і був залишений наче сам по собі, насправді також був керований Богом до прийняття та за​своєння дару спасіння, як і Ізраїль. Історія засвідчує, що під виховним веденням Божим до часу появи Христа-Спасителя язичницький світ дійсно прийшов у стан готовності й здатності до вступу в царство Месії, особливо в головних представниках освіченого язичницького світу -греках і римлянах. У язичницькому світі розвинулося до того часу живе бажання й очікування вищої небесної допомоги чи небесного Посланця для спасіння людства від загибелі, сподівання на часи з новим поряд​ком речей. Такі очікування були майже в усіх древніх народів, а народи сходу, які найбільш стикалися з іудеями, прямо чекали Його пришестя з Іудеї. Під впливом цих напружених очікувань "спасіння із Іудеї" східні мудреці скерували свій шлях до Єрусалиму, коли з'явилося особливе знамення на небі для переконання їх і в знак виконання Завітного че​кання [47, С 30-41].
ПИТАННЯ ДЛЯ САМОПЕРЕВІРКИ
1.
Святе Письмо про предвічну раду Святої Трійці щодо спасіння людського роду.
2. Приготування людського роду до прийняття Викуплення від Адама до Авраама.
3. Приготування єврейського народу до прийняття Спасителя.
4. Приготування язичницького світу до прийняття Спасителя. Збереження серед усіх язичницьких народів залишків первісного одкровення. Стосунки між язичниками та іудеями і поширення істин богоодкровенної релігії серед народів греко-римського світу.

Підрозділ 3.2. Про Бога Викупителя. Про Ісуса Христа як істинного Месію і Боголюдину
§ 3.2.1. Ісус Христос є обітований Спаситель світу
Господь наш Ісус Христос, Який народився від Пресвятої Діви Марії за царювання римського кесаря Августа, при іудейському цареві Іроді у м. Вифлеемі, постраждав і вмер від рук старійшин іудейських, потім вос​крес і вознісся на небо, є справді обіцяний Месія, Ізбавитель світу.
1. У цьому переконують перш за все відповідні старозавітні обітниці, пророцтва і прообрази. І Сам Ісус Христос, і апостоли часто посилалися на пророчі віщування, наприклад, говорили: "А все оце ста​лося, щоб збулося сказане пророком від Господа" (Мф. 1, 22); "Потрібно, щоб виконалося все, що про Мене в законі Мойсеевім, та в Пророків і в Псалмах написане" (Лук. 24, 44) і багато інших.

2. Про месіанське достоїнство Ісуса Христа свідчить збіг надзви​чайних обставин до часу Його появи у світі. Час перед пришестям Спа​сителя був таким часом, коли внутрішній та зовнішній стани тодішнього світу чітко вказували на наближення сприятливої пори для оновлення людства через обіцяного Спасителя, коли не тільки іудеї, але і язични​ки з особливим нетерпінням очікували Його пришестя. Надзвичайні події, які оточували народження Ісуса Христа, зрозуміло вказували тим, які сподівалися позбавлення від зла (Лук. 2, 38), що з усіх, народжених у той час, саме Він є істинним Ізбавителем світу. Цими подіями були: об'явлення ангела священику Захарії зі звісткою про народження від нього Предтечі Месії й саме зачаття і народження Іоана, які супрово​джувалися чудесами (Лук. 1, 5-25; 5, 4-80); благовіщення архангела Пресвятій Діві про народження нею Месії і зачаття нею від Духа Свято​го без чоловіка (Лук. 1, 26-38); неодноразове об'явлення ангела Йоси​пові Обручникові з відомими настановами і повеліннями стосовно Бого​немовляти і Його Матері (Мф. 1, 20-21; 2, 13-21) і багато інших.

3.
Протягом суспільного служіння Ісуса Христа спасінню роду людського Бог Отець неодноразово засвідчував, що Ісус Христос - Месія. Так, під час хрещення і преображения Ісуса був голос із неба: "Це Син Мій улюблений, що Його Я вподобав" (Мф. З, 17; 17, 5; пор.: 2 Петр. 1, 16-18). А під час хресних страждань Спасителя за волею Всевишнь​ого і саме небо, і земля громогласно возвіщали про божественну велич Ісуса і Його служіння для спасіння роду людського, так що сотник і ті, котрі з ним стерегли Ісуса Христа, вирішили, що "Він був справді Син Божий" (Мф. 27, 54).
4. Сам Ісус Христос свідчив про Себе, що Він є істинний Месія. Так, ще на початку Свого суспільного служіння Він прийняв визнання Нафа-наїла: "Учителю, Ти Син Божий. Ти Цар Ізраїлю" (Ін. 1, 49-51). На слова самарянки: "Я знаю, що прийде Месія, що зветься Христос" сказав їй: "Це Я, що розмовляю з тобою". Після прибуття в Назарет, увійшовши в день суботній в синагогу і прочитавши пророцтво Ісайї про Месію: "На Мені Дух Господній, бо Мене Він помазав...", Він сказав: "Сьогодні збу​лося Писання, яке ви почули...", тобто передвіщений Месія з'явився і це Він Сам, і всі Йому стверджували" (Лук. 4, 16-22). Коли апостол Петро урочисто, від імені всіх апостолів, сповідував Його Христом Богом (Лук. 9, 20; а у Мф. 16, 17 Христос- Син Бога Живого), Він не тільки прийняв це сповідування, але також вказав, що воно є плодом благодатного просвічення Петра Отцем Небесним (Мф. 16, 17). Ісус Христос відкри​то визнав Свою месіанську сутність і перед ворогами Своїми. Свідчен​ня про Себе як про Месію Він урочисто повторив на суді перед си​недріоном. На запитання первосвященика: "Чи Христос Ти, Син Благословенного?" Ісус відказав: "Я" (Марк. 14, 61-62) і додав: "Відтепер ви побачите Людського Сина, що сидітиме праворуч Сили Божої і на хмарах небесних приходитиме" (Мф. 26, 63-64), вказуючи тим, що ста​розавітні пророцтва про прославлення Месії (Пс. 109, 1; Дан. 4, 13-14) стосуються Його.
Але переважно Ісус Христос утверджував істину про Своє месіанське Єство у вченні про Себе як про Сина Людського. Називання Себе Сином Людським було найуживанішим в устах Ісуса Христа (у Євангеліях трапляється 84 рази) і Ним присвоєне не в значенні "люди​на", а в месіанському значенні, як і в пророцтві Даниїла, де Месію нази​вають Сином Людським (Дан. 7, 13-14). При цьому Ісус Христос роз'яс​нював, що Він Месія не в тому значенні, як розуміли месіанське служіння іудеї, що думали, буцімто Месія з'явиться у зовнішній величі та славі Царя-Визволителя. Навпаки, Він учив, що "Син Людський при​йшов не на те, щоб служили Йому, а щоб послужити і душу Свою дати на викуп за багатьох!" (Мф. 20, 28; пор.: Марк. 10, 45; Лук. 19, 40), ліку​вати хворих (Мф. 19, 12), заспокоїти всіх струджених та обтяжених (Мф. 11, 28), що Він повинен постраждати та вмерти для того, щоб викупити людей.
1. Більшість із сучасників Ісуса Христа визнавали Його істинним обіцяним Месією та Викупителем світу. Іоан Предтеча багаторазово вказував на Ісуса Христа, що Він є Агнець Божий, Який на Себе гріх світу бере (Ін. 1, 29). Захарія назвав Його Господом, "що ним Схід із ви​соти нас відвідав, щоб світити всім тим, хто перебуває в темряві й тіні смертельній, щоб спрямувати наші ноги на дорогу миру!" (Лук. 1, 76-79),

а Симеон - "Світлом на просвіту поганам і на славу народу Твого Ізраїля" (Лук. 2, 32); і багато інших ізраїльтян визнавали Його істинним Месією. Апостоли сповідували Його як Христа, Господа і Сина Божого (Мф. 16, 16), Який прийшов у світ грішників спасти (1 Тим. 1, 15), єди​ним посередником між Богом та людьми (1 Тим. 2, 5). Заключна думка Євангелія апостола Іоана: "Це ж написано, щоб ви увірували, що Ісус є Христос, Божий Син, і щоб віруючи, життя мали в ім'я Його!" (Ін. 20, 31) притаманна не тільки цьому Євангелію, а й усім апостольським писан​ням. Усі апостоли однаково стверджували і навчали у своїх посланнях вірувати, що Ісус є обіцяний Месія, Христос.
2. Нарешті, живим і вічним свідченням месіанського достоїнства Ісуса Христа служить Церква, "яку Він набув власною кров'ю" (Діян. 20, 28). У ній, в особистостях людей, що віками складають Церкву - від її початку жила і до закінчення її віку буде жити віра в Нього як у Викупи​теля і Месію, а також нове християнське життя за Ним і в Ньому [47, С 41-49].
§ 3.2.2. Ісус Христос - Боголюдина. Догмат про втілення Сина Божого. Коротка історія догмату
1.
Обітований Викупитель світу, Господь наш Ісус Христос, за Своєю природою є Єдинородний Син Божий, Який сприйняв природу людську в єдність Своєї божественної іпостасі для здійснення спасіння роду людського. Він істинний Бог та істинна людина, або Боголюдина (найменування Спасителя світу, яке ввійшло у вжиток з IV ст.), у Ньому Слово сталося тілом (Ін. 1, 14), звершилося, як навчає Церква, втілен​ня і олюднення істинного Бога.
2.
Догмат про втілення Сина Божого в особі Ісуса Христа для викуп​лення і спасіння людини складає основу, начало і сутність християнст​ва. "Нема ні в кому іншому спасіння. Бо під небом немає іншого ймен​ня даного людям, щоб Ним би спастися ми мали" (Діян. 4, 12): "Я доро​га і правда, і життя. До Отця не приходить ніхто, якщо не через Мене" (Ін. 14, 6).
Разом з цим догмат про Боголюдину Ісуса Христа є догматом най-таємничішим. "Безсумнівно, велика це таємниця благочестя: Хто в тілі з'явився, Той оправданий Духом, Ангелам показався, проповіданий був між народами, увіровано в Нього в світі, Він у славі вознісся!" (1 Тим. З, 16). Ця таємниця велика і глибока настільки, що перевищує розуміння не тільки людське, а й розуми серафимів (1 Петр. 1,12).  .
3.
Внаслідок особливої важливої та глибокої таємничості цього дог​мату, особа Боголюдини в усі часи служила і продовжує служити проро-
чим знаменням (Лук. 2, 34), але водночас вона була для багатьох справжнім каменем спотикання.
Перші три століття християнства часто піддавалося перекручуван​ню і заперечуванню вчення про Божество і людську природу Ісуса Хри​ста, а з кінця IV ст. стали виникати єретичні вчення про спосіб поєднан​ня єств у Ісусові Христові. У боротьбі з цими псевдовченнями догмат про Ісуса Христа був розкритий на Вселенських Соборах, що утверди​ли віровизначення з усією можливою для цього таємничого догмата чіткістю та виразністю.
Учення про втілення Сина Божого для нашого спасіння іудеям зда​валося спокусою і найбільшим богохульством, а язичникам - безумст​вом (1 Кор. 1, 23). Ті та інші однаково вороже зустріли проповідь про Бо​голюдину. Спочатку ця ворожнеча виявилася чисто зовні у гоніннях на християн, а потім, не припиняючись ззовні, вона перейшла у внутрішню боротьбу у формі перших викривлень християнства, а саме: евіонізмі, що вийшов з надр іудейства, та гностицизмі, який походив головним чи​ном із язичництва.
§ 3.2.3. Історія христологічного вчення в І-ІІІ ст.
Євіонізм, гностицизм (докетизм), монархіантво
Іудействуючі єретики, або евіоніти, навчали, що Ісус Христос -проста людина, яка народилася звичайним чином від Йосипа і Марії (учення Керинфа та еклезіастів; тільки назореї визнавали чудесне на​родження Ісуса Христа). На Нього, внаслідок Його праведності, лише у більшій кількості, ніж на інших людей (починаючи з Адама), вилилася особлива безособова божественна сила, або, що те ж саме, повнота дарів Св. Духа, через з'єднання з якою Він став Месією і Сином Божим. Отже, постраждав і вмер за людей не Боголюдина, а простий смертний, і Його смерть ніякого особливого, викупного (спокутного) значення не має. Закон Мойсея з Його пришестям не втратив своєї обов'язковості; цей закон тільки доповнений Ним.
Гностики, згідно зі своїми дуалістичними поглядами, не припускали можливості боговтілення. На їх думку, вищим божественним началом, яке перебувало в Ісусі Христі, був еон, еманація або витік Найвищого єства, один із найближчих і найдосконаліших еонів, котрий знає невідо​мого Отця. Еон з'єднався з Ісусом Христом, щоб повідомити людям не​обхідне знання  про те, як звільнитися від зла, і тим самим по​клав початок всезагальному відновленню. Не визнаючи Ісуса Христа досконалим Богом, гностики не визнавали Його й істинною людиною. Втілення навіть тільки еона, особливо вищого, неможливе, бо матерія є

злом. Еон Викупитель був тільки в подобі плоті, здавався людиною в особі Ісуса, тому що інакше не міг відкрити себе людям, а насправді Він не народжувався, не страждав і не вмирав (вчення Сатурніна), тіло Йо​го було небесним, духовним і тільки здавалося матеріальним (учення Вардесана), людські форми Його тіла, страждання, смерть - подоба дійсності (учення Маркіона), хоча Він їв, пив і з'явився із властивостями людини, але уявно; потреб людського тіла Він не мав (учення Вален-тиніана). Тому гностичне вчення про особу Ісуса Христа Спасителя здавна одержало назву докетизму "здаюся").
У III ст. замість евіонізму і гностицизму з'явилося монархіанство, яке існувало у двох формах: евіонійській і патрипасіанській. Монархіани евіонійського напрямку (Федот Кожевник, Федот Молодший, Артемон, особливо Павло Самосатський) буквально заперечували боговтілення в Ісусі Христі. Справу викуплення, навчали вони, здійснила проста людина - Ісус із Назарету, але тільки під впливом і за допомогою Боже​ства. Він народився незвичайним чином від Діви Марії та від Духа Свя​того. У Нього вселилася і керувала всім Його життям і діяльністю особ​лива божественна сила - Дух, Софія і Логос. Ця сила, перебуваючи в Ньому, повідомляла Йому вище відання про все те, що необхідно знати людям для їхнього спасіння, саме те знання Він сповіщав людям; цією ж Силою Він творив чудеса, під її впливом досяг найвищої, можливої для людини, святості й став Сином Божим (у "невласному", звичайно, розумінні). Цим і обмежилась участь Божа у справі викуплення і спасіння людей. Коли Христос досяг вищого ступеня моральної доско​налості, так що міг уже закінчити Свою справу особистою самопожерт​вою, божественна сила, що перебувала в Ньому, залишила Його. Пост​раждала і вмерла проста людина. Тому страждання і смерть Ісуса Хри​ста не мають істотного значення у справі спасіння і викуплення людей; це проста самопожертва великої людини заради її великих ідей і зара​ди проповідуваного Нею святого вчення.
Відновлення евіонізму було приводом для розвитку монархіанства патрипасіанського характеру. Представники цього напрямку (Праксій, Ноет, Берилл і частково Савелій) навчали про особисте втілення Боже​ства в Ісус Христос, але заперечували троїчність осіб Божества й іпо​стасне буття Бога Сина; вони говорили, що у Христі-Спасителі втілився особисто Бог Всемогутній, що Христос-Спаситель за своєю божествен​ною природою є Сам Бог Отець. До Свого олюднення від початку Він з'явився в образі ненародженого Отця, але коли настав час спасти і ви​купити рід людський, Він зійшов в утробу Діви Марії, народився від неї, і, таким чином, з'явився народженим Сином від Самого Себе, невиди-
мо залишаючись единим Богом Отцем. Під час Свого земного життя всім, хто бачив Його, Він оголосив Себе Сином, але від тих, хто може вмістити, не сховав того, що Він Отець, Він здійснив усе те, що зробив, за вченням Церкви, Христос Спаситель. Страждання Ісуса Христа були стражданнями Бога Отця, що втілився, не в тому сенсі, що Отець чи бо​жество Отця страждало у власному значенні, а в значенні співчуття Бо​жества Отця до страждань людської природи в особі Ісуса Христа. Post tempus Pater natus? Pater passus est - ось основне положення цих же учителів [104, С 2-123].
§ 3.2.4. Історія христологічного вчення в IV ст. Аріанство, аполінаріанство
З появою аріанства і у зв'язку з аріанським рухом виникли нові псевдовчення про особу Ісуса Христа. Аріани навчали, що Син Божий не є істинним і досконалим Богом, а створеним Сином Божим. Звідси випливало, що в Ісусі Христі втілився не Бог у власному розумінні, а ли​ше Бог створений. Втілення досконалого Бога без приниження Божест​ва, думали аріани, неможливе, тому що втілення - доказ небожествен​ності того, що втілився. Підтвердження своїх поглядів аріани бачили у висловах Св. Писання, у яких, здавалося їм, зневажливо говориться про Сина Божого. Неправильне вчення висунуло аріанство і про олюд​нення Ісуса Христа. Оскільки два живих і обмежених духовних начала в одній людині неможливі, то аріани (особливо Евномій з послідовника​ми) стверджували, що Син Божий під час Свого втілення взяв з людсь​кої природи одне тільки тіло, без розумної душі, і що Сам же Він засту​пив на місце душі, Своїм єством страждав і діяв у цьому розумінні. Ви​раз євангеліста "Слово стало плоттю" аріани розуміли в буквальному значенні.
Отці й учителі Церкви перших чотирьох століть у своїх творах і на Соборах розкривали положення про цілісне Божество і цілісне людство Христа Спасителя, пояснюючи при цьому, що викуплення людства було здійснене не Самим Божеством, і не самою простою людською приро​дою, або яким-небудь вищим творінням (такий аріанський Син Божий); єдинородний, одноістотний Отцеві Син Божий (а не Сам Бог Отець) став людиною і в одній особі Своїй представляв досконалого Бога і до​сконалу людину, і через це став справжнім посередником між Богом і людьми.
Твердження, що Ісус Христос є істинним Богом і досконалою Люди​ною, викликало питання про відношення між божеством і людством в особі Боголюдини. Вирішення і розкриття цього важкого й таємничого питання взяв на себе в IV ст. Аполлінарій Молодший, єпископ ла-

одікійський. Його псевдовчення послужило початком полеміки про спосіб поєднання природ в Ісусі Христі.
Аполлінарій, ревнивий захисник віри і Церкви у боротьбі з аріанст​вом, рішуче стверджував, що в Ісусі Христі втілився Син Божий, істин​ний Бог, передвічний, що має одне єство з Отцем, що Ісус Христос є і Бог, і людина. Розкриваючи далі цю думку, Аполлінарій торкнувся способу з'єднання єств у Христі. Він визнавав людину, що складалася з духа, душі й тіла. Душа і тіло утворюють нижчий, тваринний, чуттєвий і пристрасний бік людського єства, який бореться з законом розуму і всім, що від Бога (те ж, що внутрішня життєва сила, спільна у людини і тварини). Началом вищим і величнішим в людині, яке керує плоттю, розумне і вільне, що відрізняє людину від тварини, є дух. У сфері духу перебуває й справжнє джерело всезагальної гріхов​ності, а тіло тільки співучасник, посередник, зброя гріха. Звідси Аполлінарій зробив такі висновки стосовно особи Викупителя світу: Син Божий, істинний Бог, вступаючи в поєднання з єством людським, засту​пив Собою місце розуму чи духу людського як розуму обмеженого, зрадливого і схильного до зла; бо якщо б Син Божий з'єднався з повною і створеною людиною, то внаслідок цього повинна б виникати уперта боротьба між Його божеством і людським розумом; кожен керував би однією і тією ж плоттю, власне, своєю обмеженою чи необмеженою при​родою.
Учення Аполлінарія спотворювало справжнє поняття про олюднен​ня Бога і суперечило всій вірі Церкви у Христа як Досконалого Бога і до​сконалу людину. Бог Слово з'єднується, згідно з його вченням, не з лю​диною, а з живою плоттю. Не будучи справжньою людиною, Христос, за Аполлінарієм, не міг бути, і справжнім Богом. Божество, заміняючи со​бою людський розум як саму лише силу і здатність душі, з погляду Аполлінарія, повинно являти Собою не цілу Божественну іпостась, а тільки прояв Божества. Але якщо Христос не є ані Бог цілісний, ані Лю​дина Досконала, то Його земне життя й безгрішність Його, страждання і смерть втрачають своє істинне, спрямоване до людини значення, й са​ма віра в Нього як Викупителя позбавляється сенсу, виявляється мар​ною.
Майже одночасно псевдовчення Аполлінарія було засуджене спо​чатку в трьох найголовніших центрах церковного життя тодішнього ча​су: на помісних соборах в Римі (378 і 382 pp.), Олександрії й Антіохії (зак. 379 pp.), а потім піддане анафемі й на Другому Вселенському Со​борі (381 pp.) [35, С. 15-90, 116; 104, С. 127-196].
§ 3.2.5. Історія христологімного вчення в V-VIII ст. Несторіанство, монофізитство, монофелітство, адопціанізм
Питання про союз двох природ в Ісусі Христі нагально вимагало точного вирішення. Виникли в суперечках і єресі: несторіанська, мо-
нофізична і монофелістична.
Несторіанство, щоб довести повне й досконале олюднення Ісуса
Христа, стверджувало подвійність природ і подвійність осіб у Ньому. Ос​новоположником цього псевдовчення був Несторій, архиепископ Кон​стантинопольський. Суть його вчення така: божество і людина в Ісусі Христі не тільки двоє відмінних, а й окремих та самостійних єства (грец. розлучаю, роз'єдную,  - природи), - говорив Не​сторій). Між ними немає іпостасного з'єднання  в одній особі (тобто в одній самосвідомості Боголюдини), а є тільки єдність моральна, або, точніше, просто певного роду незначний мо​ральний дотик (грец.- доторкуюсь), Отже, за Не​сторієм, Ісус Христос не є Боголюдиною, а Богом і Людиною, тобто в Ньому, з подвійністю природ, є дві особи. До Нього прийнятніше найме​нування Богоносець, а не Боголюдина, бо в Ньому Син Божий лише пе​ребував, як у храмі. Тому Несторій заперечував наймення Богородиця,
 яким Церква іменує Приснодіву, стверджував, що від Неї народився не Сам Бог, а "одяг", що повинен був облягати Сина Божого, храм, у якому Він мав перебувати. Несторій дав Богоматері наймену​вання Христородиці , оскільки вона народила людину Христа [35, С. 137-166; 73, С. 33-37].
Замість учення про втілення ,тут з'явилося вчення про перебування  Сина Божого в людині Христі, тобто однієї особи в іншій. Об'єднання Божества і людства у Христі стало назавжди неподільним (з часу Його воскресіння). Віра у викупне значення страж​дань та смерті Ісуса Христа таким вченням нищилася в самій основі. Як​що зневажалася і страждала тільки людина, хоча й найвищої правед​ності, але людина, без усякої участі Божества, то її приналежність і страждання не можуть служити виявом правди Божої.
На захист Православ'я проти несторіанства виступив св. Кирило Олександрійський. Під його впливом псевдовчення Несторія було засу​джене на помісних соборах у Римі 430 році за папи Палестина і в Олек​сандрії під головуванням самого Кирила. Останній видав проти не​сторіанства послання  з додатком дванадцяти анафе​матизмів проти Несторія, у яких доводив справжнє й дійсне поєднання єств в Ісусі Христі в одну живу боголюдську особистість.

Учення св. Кирила про особу Христа повністю прийняте й схвале​не на Третьому Вселенському Соборі 431р. в Ефес», псевдовчення ж Несторія було засуджене як єретичне, а сам він позбавлений єпископсь​кого сану й відлучений від церковного спілкування [35, С 215-266}.
Невдовзі після осуду несторіанства з'явилася нова єресь, проти​лежна несторіанству, - монофізитство. Виходячи з того, що Церква виз​нала Православним вірування в єдиність особи Боголюдини, монофізи-ти дійшли висновку, що у Христі, після поєднання в ньому Божества й людини, варто визнавати й одне єство. При цьому, внаслідок погляду на особу Боголюдини переважно як на особу Божественну, розвинулося вчення про повне злиття  в Ісусі Христі божественної та людської природи з поглинанням останньої першою, або інакше вчення про одну божественну природу в Ісусі Христі, звідси мо​нофізитство). З поглинанням людської природи божеством, навчали мо​нофізити, людство у Христі втратило все, що було властиве його людській природі, крім лише видимого образу, і тому в Ньому явилося й жило власне Слово, у вигляді тільки плоті; Божество Слова страждало, було поховане і воскресло. Саме тіло Христа не було одноістотним з нашим, хоча Мати Діва одноістотна нам. Основоположниками мо​нофізитства були: Євтихій, архімандрит константинопольський, і Діос​кор, єпископ олександрійський [36, С 57-268].
Монофізитське учення, так само як і несторіанське, руйнувало дог​мат про викуплення. Викуплення могло здійснитися тільки за умови не​злитого й непорушного поєднання двох єств в Ісусі Христі, бо постраж​дати за нас Спаситель міг тільки Своєю людською природою, а сповістити безкінечну ціну Його стражданням могло тільки Його Божест​во. Монофізитське вчення зустріло сильне й рішуче заперечення з боку православних пастирів Церкви [36, С 268-299].
Монофізитський рух, однак, не завершився засудженням цієї єресі. Із нього народилася нова єресь, відома під назвою монофелітства. Мо​нофеліти стверджували, що у Христі одна воля і одна дія Божа; людсь​кої ж волі й людської діяльності в Боголюдині вони не визнавали. Такий перехід монофізитства в монофєлітство був цілком природним. Одне єство, очевидно, має і одну волю. Деяким же здавалося, що сама єдиність іпостасі Боголюдини вимагає визнання єдиності волі у Христі. Але таке вчення суперечило церковному вченню про два єства в Ісусі Христі: якщо в Христі дві природи повні, цілісні, з усіма своїми власти​востями, то вони не могли бути без належних речей волі божественної та людської. І тому тільки-но монофеліти виступили відкрито зі своїм псевдовченням, воно, як єретичне, було засуджене на помісному
Римському соборі (648 p.), а потім на VI Вселенському (680 р.) [38, С 86-219]. Отці VI Вселенського Собору визначили, що потрібно сповіду​вати у Христі "дві природні волі й дії, які узгоджено взаємодоповнювали одна одну для спасіння роду людського". Вони існують одна в одній і од​на біля одної, не знищуючи одна одну і не суперечачи, не вносячи роз​брат між собою, бо "людська Його воля поступається, не суперечить, -або не протиборствує, а підкоряється Його божественній і всемогутній волі", вони існують "неподільно, незмінно, нерозлучно, незлитно" [38, С 220-222].
Цим і закінчилося довге та бурхливе розкриття і визначення догма​та про особу Ісуса Христа. Зведення отцівських пояснень цього догма​та на основі віровизначень Вселенської Церкви подав св. Іоан Дамаскін у своєму "Точному викладі Православної віри [139, С 224-245]. Згідно з цими віровизначеннями і поясненнями, Церква (Східна й Західна) і ви​кладає своє вчення про особу Ісуса Христа.
Поява псевдовчень про Ісуса Христа однак не припинилася й після розкриття Церквою цього догмата.
Так, наприклад, у Західній Церкві (Іспанія) у кінці VIII ст. виникло псевдовчення, відоме під назвою адопціанізму (від лат. adaptio - поход​ження). Виникнення його пояснюють так. В іспанській літургії прийняття Сином Божим людської природи названо було усиновлення (adoptio). Звідси стали розрізняти "істинного" і "усиновленого" Сина Божого. І Хри​стос як людина є тільки "усиновленим" (adoptivus), тоді як за божеством - істинний Син Божий. У цьому псевдовченні прихований несторіанізм. Тому воно одностайно було засуджене на багатьох помісних соборах (у Галлії, Німеччині й Італії) і було нетривалим. У наступні часи виникли ще різні псевдовчення про особу Боголюдину у зв'язку з розколами, що виникали в результаті розвитку філософії та її спробами впливати на богослів'я (в основному в протестантському середовищі).
§ 3.2.6. Четвертий Вселенський Собоp і халкидонське віровизначення про особу і єство Боголюдини Ісуса Христа Православне вчення про ocoбу Викупителя
Для сотеріології важливе значення має питання про Особу Викупи-теля: Ким був Спаситель і Господь наш Ісус Христос - істинним Богом, Який з'явився в людському образі чи, може, людиною - Ісусом із Наза​рету, у вченні й справах Якого особливим, ще не баченим раніше чином з'являлась сила Божества? Чи, може, одночасно Він був і істинним Бо​гом, і істинною Людиною, або, інакше кажучи, Боголюдиною , у Якій недосяжним чином з'єдналися дві природи: доско-

нале Божество і досконале людство?
Вирішуючи це питання за допомогою Священного Писання, ми по​винні враховувати перш за все два факти, що подані в Одкровенні.
По-перше, Господь Ісус Христос, не заперечуючи, що Він є Син Людський, тобто Людина, у той же час називав Себе Єдинородним Си​ном Божим і при цьому попереджував, що тільки така віра в Нього (тоб​то як у Єдинородного Сина Божого) є вірою, що істинна рятує: "Так бо Бог полюбив світ, що дав Сина Свого Однородженого, щоб кожен, хто вірує в Нього, не загинув, але мав життя вічне... Хто вірує в Нього, не буде засуджений; хто ж не вірує - той уже засуджений, що не повірив в Ім'я Однородженого Сина Божого" (Ін. З, 16, 18).
По-друге, сповідуючи Господа Ісуса Христа істинним Богом та істинним Сином Божим (1 Ін. 5, 20), апостоли і євангеліст Іоан Богослов у той же час вважає невід'ємною) ознакою рятівної віри, визнання дійсності боговтілення, а отже, відповідно, і наявності в Христі істинної людської природи: "Кожен дух, який визнає, що Ісус Христос прийшов був у тілі, той від Бога. А кожен дух, який не визнає Ісуса, той не від Бо​га, але він антихристів..." (1 Ін. 4, 2-3).
Свята Церква у віросповіданні, що прийняте на Четвертому Все​ленському Соборі, дала точний зразок самої основи християнського догмата, тобто вчення про "два єства в єдиній Особі Господа нашого Ісуса Христа" [147, С. 83-93; 103, С. 39-40].
Четвертий Вселенський Собор був скликаний 451 року в Халкидоні. На ньому складено віровизначення, яке пояснює, наскільки це можливо, догмат про особу Боголюдини і одночасно відкидає як євтихіанське злиття божества і людини в одному єстві, так і несторіансь​кий розподіл їх на дві особи: "Отже, наслідуючи св. отців, всі уз​годжено навчаємо сповідувати одного і того ж Сина, Господа нашого Ісуса Христа, досконалого в божестві, досконалого і в людині, істинного Бога, істинну людину, ж із розумної душі й тіла, одноістотногс Отцю за божеством і того ж одноістотного нам за людністю, у всьому подібного до нас, крім гріха, народженого перед віками від Отця за божеством, а в останні дні заради нас і заради нашого спасіння від Марії. Діви Бого​родиці як людина, одного: і того ж Христа Сина, Госпо​да єдинородного у двох єствах, незлитно, незмінно, неподільно, нероз​лучно пізнаного, так, що поєднанням ніскільки не порушується різниця двох єств, тим більше зберігається властивість кожного єства і з'єднується в одну Особу, в одну Іпостась, не у дві особи, яких розсікають чи розділяють, але одного і того ж Сина, Єдинородного, Бога Слова, Господа Ісуса Христа, як в древності проро-
ки (навчали) про Нього і як Сам Господь Ісус Христос навчив нас і як пе​редав мам 'символ отців" [147, С. §3-93; 3'6, С. 5-283].
«Професор В.В. Болотов, аналізуючи текст Халкидонського ороса, зауважив, що його укладачами "було чітко встановлено термінологічне значення слів "природа", "єство" та "іпостась" [106,, С 293]. Від сьогодні поняття "іпостась" перестає бути синонімом слова "природа" і збли​жується з поняттям "особа" [106, С. 295].
"Незлитно, незмінно, нероздільно, нерозлучно" - так з'єднані дві природи в Особі Христа, причому перші два визначення направлені проти монофізитів, а два останні - проти несторіан. По суті всі чотири визначення негативні... вони апофатично окреслюють тайну Втілення, але забороняють нам уявити собі "як" цієї тайни. Христос - цілком Бог: немовлям у яслах чи, помираючи, на хресті, Він не перестає бути при​четним до троїчної повноти і у Своїй усюдисутності та могутності керу​вати всесвітом.... З іншого боку, людськість Христа - це повністю наша людськість; вона Йому не притаманна за предвічним Його народжен​ням, але Божественна Особа створила Його в Собі в лоні Марії" [67, С
171].
Іще святитель Григорій Богослов у 382 році писав: "Дві природи, Бог і людина, не два Сина і не два Бога; тому що те, із чого Спаситель, є інше й інше, але не інший і інший " [130, С. 177]. Як зауважує 
протоієрей Георгій Флоровсь​кий, святитель Григорій Богослов "для своєї віри знаходить настільки чіткі слова, що передбачає створені пізніше формули V віку (дві приро​ди - одна особа)" [100, С 115].
§ 12.7. Ісус Христос є істинний Бог за єством як Син Божий
Господа Ісуca Христа потрібно визнавати Богом у власному зна​ченні цього слова, Єдинородним Сином Божим, одноістотним Богові От​цю.
1. Божественна велич і достоїнство Викупителя передвіщені ще в старозавітних зображеннях і найменуваннях Месії (Син Мій, тобто Бо​жий, Бог), чіткіше зображується в Новому Завіті, і перш за все в ученні Самого Ісуса Христа. Підтвердження цьому можна бачити уже в тому, що Він нерідко називав Себе не просто Сином Божим, а Сином Божим Єдиниродним ( Ін. З, 16; 18; пор.: 1, 14-18; 4, 9; Гал. 4, 4). Якщо ж Він є Сином Божим Єдинородним (тобто тільки один і єдиним чином народ​жений від Отця), то, значить, Він є Сином Божим у власному значенні - у значенні народження із єства Бога Отця й рівності з Ним за Своїм

достоїнством. Він і Сам завжди відрізняв Себе й інших в синівських відношеннях щодо Бога. Він ніколи не говорить про Бога "наш Отець", а "Мій Отець" і "ваш Отець", чим вказує на різницю в богосинівстві між Ним і людьми, наприклад: "Я йду до Отця Свого й Отця вашого" (Ін. 20, 17); "Передав Мені все Мій Отець" (Мф. 11, 27; пор.: 16, 27; 18, 10 та ін.).
Ісус Христос прямо навчав, що Він є Син Божий у власному й бук​вальному значенні. Так, Він говорив, що Син має таке ж самосуще жит​тя, як і Отець: "Бо як Отець має життя Сам у Собі, так і Синові дав жит​тя мати в Самому Собі" (Ін. 5, 26). Він рівний з Богом Отцем: "Я й Отець - Ми одне!" (Ін. 10, ЗО). Він володіє такою ж, як і Отець, могутністю й владою: "Бо як мертвих Отець воскрешає й оживлює, так і Син, кого хо​че, оживлює" (Ін. 5, 21). Він знає не тільки найсокровенніші порухи сер​ця людського (Ін. 2, 24-25; 16, 16-19; Мф. 9, 2-5), але й один знає не​бесного Отця і може відкрити імя Його людям: "І Сина не знає ніхто, крім Отця, і Отця не знає ніхто, окрім Сина, та кому Син захоче відкри​ти" (Мф. 11, 27; Лук. 10, 22; пор. 17, 6). Буття Його з Отцем і в Отці -буття вічне, і не в значенні передіснування в думці чи передбаченні От​ця, але в значенні буття особистого, іпостасного: "Поправді, поправді кажу вам: Перш, ніж був Авраам, - Я є" (Ін. 8, 58; пор.: 1, 1-3). У мо​литві до Отця Він закликав: "І тепер прослав Мене Сам, Отче, у Себе тією славою, яку в Тебе Я мав, поки світ не постав" (Ін. 17, 5; пор.: 17, 21).
Були випадки, коли Ісус Христос особливо рішуче і чітко свідчив про Своє божество. Так було, наприклад, коли ап. Петро від імені всіх апостолів сповідував Його Христом, Сином Бога Живого. Прийнявши це сповідування, Ісус Христос тим самим засвідчив, що Він є істинний Син Божий, рівний Отцеві. Іудеї шукали, щоб убити Його не тільки за пору​шення суботи, але й за те, що Бога Отцем Своїм звав, тим роблячись Богові рівним (Ін. 5, 18). Нарешті, рішуче свідчення про Себе Ісус Хрис​тос дав перед Своєю кончиною. На останньому суді первосвященик за​питав Його: "Заприсягаю Тебе Живим Богом, щоб Ти нам сказав: чи Христос Ти, Син Божий?" (Мф. 26, 63). Христос відповів: "Ти сказав" (Мф. 26, 64), тобто "твої вуста сказали, що Я Син Божий" ("Я є" за Мк. 14, 64). Перед Пилатом іудеї Його звинувачували: "Ми маємо Закон, а за Законом Він мусить умерти, бо за Божого Сина Себе видавав" (Ін. 19, 7). Зрозуміло, що тут назва "Син Божий" має особливе значення: Він звинувачений був у богохульстві, саме в тому, що Він зробив Себе рівним Богові, видавши Себе за Сина Божого.
Стверджуючи Свою рівність з Богом Отцем, Ісус Христос навчав, що Йому належить однакова шана з Ним: "Віруйте в Бога і в Мене віруй-
те" (Ін. 14, 1), а віра складає один із видів богошанування (Ін. 6, 29). У прощальній розмові з учнями Він говорив їм: "І коли що просити ви будете в Імення Моє, те вчиню, щоб у Сині прославивсь Отець... Не про​сили ви досі нічого в ім'я Моє. Просіть - і отримаєте, щоб повна була ваша радість" (Ін. 14, 13; 16, 24).
Апостоли, навчаючи сповідувати божество Сина Божого як другу особу Св. Трійці, про Ісуса Христа свідчили, що Він істинний Син Божий (Ін. 20,31), Син Божий власний (Рим. 8, 32), Бог. Так, ап. Іоан навчає, що Бог був Слово: "і Слово сталося тілом і перебувало між нами, повне благодаті та правди, і ми бачили славу Його, славу як единородного від Отця" (Ін. 1, 14). У своєму посланні ап. Іоан говорить про Ісуса Христа: "Ми знаємо, що Син Божий прийшов, і розум нам дав, щоб пізнати Прав​дивого, і щоб бути в правдивому Сині Його, Ісусі Христі. Він Бог правди​вий і вічне життя!" (1 Ін. 5, 20). Хто не вірує у Сина Божого, що втілився, той від антихриста (1 Ін. 4, 2-3). Ап. Павло вчить: "Безсумнівно, велика це таємниця благочестя: Бог з'явився в тілі" (1 Тим. З, 16). В Ісусі Христі постійно живе вся повнота божественного єства, а не просто божест​венність чи божественне начало в самому тілі.
Нарешті, апостоли навчають, що Ісусові Христові повинно "возда​ватися" Боже поклоніння. "Він упокорив Себе, бувши слухняний аж до смерті, і то смерті хресної. Щоб перед Ісусовим ім'ям вклонялося кожне коліно небесних, і земних, і підземних..." (1 Фил. 2, 8-4; пор.: Євр. 2, 9). І самі апостоли закликали ім'я Господа Ісуса як істинного Бога (Діян. 1, 21; 7, 59-60; 22, 16; Рим. 10, 13; 1 Кор. 1, 2; 2 Кор. 12. 8 та інші).
2.
У всі часи Церква сповідувала й сповідує Господа і Спасителя Ісуса Христа Сином Божим єдинородним й істинним Богом. Віра Церк​ви у Христа-Бога скорочено викладена, зберігається і пропонується всім її членам у Нікео-Царгородському символі; другий член цього сим​волу є точним і зрозумілим повторенням всього біблійного вчення про Божество Ісуса Христа. Такою ж була віра Церкви в божество Ісуса Хри​ста до Нікейського Собору. Вона чітко виражена в коротких сповідуван​нях віри під час хрещення (символи помісних церков), коротких сла​вослів'ях, які були у широкому вжитку в древній Церкві, в священнодіях (особливо в хрещенні, євхаристії), а також кров'ю численних мучеників за ім'я Христове). Навіть вороги християнства, іудеї та язичники, і ті зна​ли, що християни шанують Христа "як Бога", співають Йому пісні "як Бо​гові", визнають Його "другим Богом", тобто сповідують Його Богом, що втілився. Так вірувати в Ісуса Христа навчали у своїх писаннях і всі най​древніші християнські письменники, починаючи з мужів апостольських.
3.
На запитання про те, чому для здійснення справи нашого спасіння втілився саме Син Божий, а не Отець і не Дух Святий, Одкро-

вення не дає повної прямої відповіді, але деякі настанови до розуміння цієї тайни Божества в ньому є. Воно дає можливість бачити, що є пев​ний порядок одкровення осіб Св. Трійці й участь кожної з них в об'яв​ленні Бога світові неоднакова. Сину Божому в історії Одкровення нале​жить діяльність посередництва. Він зображується в Писанні як Слово Отця, "через Котрого все постало" (Ін. 1,3; пор.: 10; Притч. 8, 22 і наст.). Будучи посередником у творенні, Син залишається посередником всього Одкровення і в подальшій історії світу. Через Нього вливається у світ життя, яке походить від Отця; Він є джерелом божественного світла для людства, джерелом істинного пізнання Бога й спілкування з Ним (Ін. 1, 4). Обітниці та прообрази Старого Завіту, закон і пророки -все це були дії спасіння, наперед облаштовані Сином Божим через Ду​ха пророчого. Від Нього ж ішли промені світла, які світили в темряві язичництва (Ін. 1, 5).
Проходячи таким чином через всю історію світу, діяльність Сина Божого як Спасителя повинна була завершитися такою дією, у якій ідея спасіння знаходила б повне своє здійснення, тобто справою, через яку людство звелося б у первісний свій стан повного богоспілкування. Та​кою завершальною справою і було втілення Сина Божого для здійснен​ня Ним справи викуплення. Із древніх учителів Церкви найбільш де​тально пояснив причини втілення саме Сина Божого св. Афанасій у слові "Про втілення Бога Слова і про пришестя Його до нас у тілі" [118 С 86].
Втілення Бога Слова співмірне і з іпостасною властивістю Його як Сина: "Отець є Отець, а не Син, - говорив І. Дамаскін, - Син є Син, а не Отець; Дух Святий є Дух Святий, а не Отець, а також не Син. Бо влас​тивість непорушна... Тому Син Божий стає сином людини для того, щоб властивість залишалася нерухомою. Бо, будучи Сином Божим, Він став Сином людини, втілившись від Св. Діви і не позбавившись синівської властивості" [139, С 272; 47, С. 50-54].
§ 3.2.8. Ісус Христос є істинна людина
Будучи істинним Богом, Ісус Христос є також і Досконалою Люди​ною, одноістотною і в усьому до нас подібною, крім гріха. Символ віри навчає сповідувати Ісуса Христа Богом, Який втілився і олюднився, тоб​то сприйняв цілісну людську природу з усією повнотою її складових ча​стин і сил. Таким, тобто не тільки Богом, але й людиню, зображується Ісус Христос і в Євангеліях, і в усьому Писанні Нового Завіту. Так, Його народження настало після того, як пройшов звичайний час вагітності (Лук. 2, 6). Після виповнення восьми днів від народження Він був обріза​ний (Лук. 2, 21), а коли пройшли дні материнського очищення, принесе-
ний був у храм для посвячення Господові (Лук. 2, 22). Про подальше життя Його євангеліст каже: "А дитина росла та зміцнялася духом, на​бираючись мудрості. І благодать Божа на Ній пробувала" (Лук. 2, 40, 52).
Зокрема, Одкровення говорить, що Він мав людське тіло, не ан​гельське, не примарне, не просто подібне тільки до людського, а в усьо​му цілком людське. Євангеліст Іоан свідчить про Сина Божого: "І Слово сталося тілом і перебувало між нами" (Ін. 1,14). Він же пише: "Кожен дух, який не визнає Ісуса, той не від Бога, але він від антихриста" (1 Ін. 4, 3; пор.: 2 Ін. 7). Ісус Христос після воскресіння, об'являючись перед учня​ми, свідчив, що й тоді, уже в прославленому вигляді, тіло Його не було примарним, а матеріальним, видимим, збагненним: "Погляньте ж на ру​ки Мої та на ноги Мої, це ж Я Сам! Доторкніться до Мене й дізнайтеся, бо не має дух тіла й костей, а я, бачите, маю!" (Лук. 24. 39; пор.: Ін. 20, 27). Тіло Христа зображується у Св. Писанні, як таке, що має звичайні свої складники: голову (Мф. 27, 29-30), руки і ноги (Ін. 12, 3), пальці (Ін. 8, 6), гомілки (Ін. 19, 33), так само і свої природні властивості. Так, воно піддавалося втомі (Ін. 4, 6), вимагало спокою і сну (Марк. 4, 38; Лук. 8, 23), мало потребу в їжі та питті (Мф. 4, 2; Лук. 4, 2 та інші), було здатне хворіти, відчувати, страждати (Лук. 22, 41-44; Ін. 19, 34-35 та інші), після смерті було поховане (Марк. 15, 46; Мф. 27, 50-61 та інші). Таким чином Писання, поза всяким сумнівом, підтверджує дійсність, справжність втілення Сина Божого.
Присвоюється Христу й істинно людська душа.
Так, перед настанням хресних страждань Господь говорив Своїм учням: "Обгорнена сумом смертельним Душа Моя! Залишіться тут і попильнуй​те зо Мною" (Мф. 27, 38); а у мить смерті промовив гучно: "Отче, у руки Твої віддаю Свого Духа!" (Лук. 24, 46). Євангелісти мить розлучення Йо​го Духа з тілом зображують миттю Його смерті (Мф. 27, 50; Ін. 19, ЗО). Душа Христа уявляється з належними людській душі силами і власти​вими їм проявами. Так, зауваження євангеліста, що Ісус зростав пре​мудрістю (Лук. 2, 52), дає зрозуміти, що у Христі людський розум у най​ближчому єднанні з Божеством поступово наповнювався премудрістю і віданням. Подібним чином притаманна Христу людська воля. Сам Він у молитві до Отця виявляв бажання людської волі: "Отче Мій, коли мож​на, нехай обмине ця чаша Мене... Та проте, не як Я хочу, а як Ти..." (Мф. 26, 39; Лук. 22, 42; пор.: Євр. 5, 7). Сказано про Ісуса Христа, що Він роз​жалобився духом (Ін. 11, 33; 12, 27; 13, 21); тужив під час думки про страждання та смерть (Мф. 26, 37-38; Лук. 22, 42-45), турбувався про народ, який, слухаючи Його, кілька днів не вживав їжі (Марк. 8, 2); тішив​ся, коли бачив об'явлення слави Божої в людях (Лук. 10, 21; Ін. 11, 15),

жалкував за Іудою (Ін. 13, 21); виявляв особливу любов до дітей і тими, які забороняли їм наближатися до Нього (Марк. 10, 13-16) і т. ін [47, С 50-58; 73, С. 44-53].
Будучи досконалою і одного з нами єства людиною, Христос, од​нак, відрізняється за Своїм людським єством від усіх людей деякими істотними перевагами:
1) Він народився не так, як народжуються всі люди, а надприрод​ним чином;

2) Він є безгрішною людиною.

§ 3.2.9. Надприродне народження Ісуса Христа
Уражена гріхом людська природа не могла бути сприйнята в іпо​стасне буття Богом-Словом. Тому Його народження повинно було мати чудесний характер, внаслідок чого поривався б зв'язок з гріхом, який пе​редавався за законом природного народження. Так і було в дійсності. Він народився "від Духа Святого і Марії Діви".
Передрікання щодо надзвичайного походження Месії є і в Старому Завіті. Ще прабатькам було сказано: "Насіння жінки [а не чоловіка] зітре голову змія" (Бут. З, 15). Але чіткіше вказується на народження Христа-Месії від Матері Діви в пророцтві Ісайї: "Ось Діва в утробі зачне, і Сина породить, і назвеш ім'я Йому Еммануїл" (Іс. 7, 14). В євангельських опи​сах (у євангелістів Луки та Матфея) прямо зображується, що народжен​ня Його здійснилося силою і навіюванням Св. Духа на Пресвяту Діву.
Архангел Гавриїл, благовіствуючи про народження Ісуса Діві, зару​ченій з чоловіком (Лук. 1, 26-38), каже їй: "Радій, благодатня, Господь із тобою, в Бога благодать Ти знайшла! І ось ти в утробі зачнеш, і Сина по​родиш, і даси Йому ймення Ісус" (Лук. 1, 28, 30-31). "Марія озвалась до Ангела: "Як же станеться це, коли мужа не знаю?" (Лук. 1, 34). "Не знаю" виражає стан не тільки, в теперішньому, а й у минулому та майбутньо​му часі. "Не знаю чоловіка", тобто не тільки чоловіка Иосифа, а взагалі будь-якого чоловіка не знаю. У відповідь на це ангел відкрив їй найбільшу таємницю: "Дух Святий злине на тебе, і сила Всевишнього обгорне тебе, через те то й Святе, що народиться, буде Син Божий!" (Лук. 1, 35). Значить, Він є такий Син, який народиться від жінки без чо​ловіка, навіюванням Святого Духа, силою Всевишнього, чому й буде Сином Всевишнього (за олюдненням Своїм). Та ж сама таємниця ствер​джується в благовісті Йосифу про народження від Марії Господа Ісуса (Мф. 1, 18-25). Євангеліст розповідає: "Народження Ісуса Христа стало​ся так. Коли Його Матір Марію заручено з Йосифом, то перш, ніж зійшлися вони, виявилося, що вона має в утробі від Духа Святого" (Мф. 1, 18). "А Йосиф, муж її, бувши праведний і не бажавши ославити її,
хотів тайкома відпустити її. Коли ж він те подумав, ось з'явився йому Ан​гел Господній у сні, промовляючи: "Йосифе, сину Давидів, не бійся прийняти Марію, дружину свою, бо зачате в ній - то від Духа Святого. І вона породить Сина, ти ж даси Йому ймення Ісус, бо спасе Він людей Своїх від їхніх гріхів" (Мф. 1, 19-21). Пояснюючи таке незвичайне наро​дження, євангеліст помічає: "А все оце сталося, щоб збулося сказане пророком від Господа, який провіщає: "Ось Діва в утробі зачне, і Сина породить, і назвуть Йому ймення Еммануїл..." (Мф. 1, 21-23). Йосиф слухняно сприйняв повеління ангела "прийняв дружину свою, і не знав він її, аж Сина свого первородного вона породила, а він дав Йому ймен​ня Ісус"(Мф. 1, 23-25).
Євангелісти зображують і у своїх родоводах Христа, що Йосиф не брав участі в народженні Ісуса. Так, євангеліст Матфей про народжен​ня Ісуса Христа висловлюється інакше, ніж про народження Його предків, як людей. Про останніх говорить: "Авраам породив Ісаака, Іса​ак же породив Якова... А Яків породив Иосифа, мужа Марії, що з неї ро​дився Ісус, званий Христос" (Мф. 1, 2, 16). Цією зміною в кінці родоводу - звичайного вживаного ним засобу перерахування предків Ісуса -євангеліст чітко показує, що лише одна Марія перебуває у безпосеред​ньому відношенні до Христа, як Матір Його, і що Йосиф, чоловік її, не брав участі в Його народженні. Чудова, надзвичайна особливість наро​дження Христа відзначена і в родоводі, що його наводить євангеліст Лу​ка: "І був [Ісус], як думали [припускали], син Иосифа"; і закінчує родовід словами: "Син Адама, Син Божий" (Лк. З, 38) [73, С 53-59].
§ 3.2.10. Безгрішність Ісуса Христа
Господь Ісус Христос є людиною безгрішною. Він вільний від успад​кованого і загального для всіх нащадків Адамових гріховного народжен​ня душею та тілом, хоча й узяв від Діви Марії всю природу нашу з усіма її немочами. Не здійснив Він і ніякого особистого гріха. Тому хоча Він "у всьому подібний нам", але "без гріха".
1. Хоч Христос і запозичив Своє олюднення від дочки людської, згідно з природним походженням від батьків, що мають причетність до первородного гріха, але народився від Неї за навіюванням Духа Свято​го, а отже і народився чистим та непорочним. Навіювання Духа Свято​го доочистило та освятило наперед надра тіла Пресвятої Діви для спри​йняття Бога-Слова; без цієї благодатної дії немислиме не тільки безгрішне олюднення Його, але і те, щоб Діва удостоїлася сприйняти Сина Божого. Чудесною дією Духа Божого звершилося безсім'яне за​чаття, а якщо зачаття, то, без сумніву, і харчування, розвиток та без​болісне народження Спасителя, тобто запозичені від плоті жінки, наро-

дженої під законом гріха, і кров, і дихання силою Св. Духа очищалися, освячувалися і в такому вигляді привласнювалися Богонемовляті. Внаслідок такої передочищуючої та освячуючої дії Духа Божого, речови​на для плоті та крові Сина Божого та плід утроби освяченої Матері бу​ли найчистішими і найдосконалішими: "Що вродилося з тіла, є тіло, що ж вродилося з Духа, є Дух. Те, що народжується у святості, наречеться Сином Божим" (Ін. 1, 13; 3, 6), тобто Той, хто народжується без гріха, за навіюванням Св. Духа, назветься Сином Божим).
2. Зі свободою від первородного гріха Одкровення надає Христу і повну та досконалу безгрішність. Така безгрішність повинна розумітися не тільки в значенні моральної переваги Ісуса Христа перед усіма людь​ми, які коли-небудь жили (надзвичайну моральну висоту Христа визна​ють також і раціоналісти, які заперечують, однак, Його безгрішність), але і в тому, що Ісус Христос протягом усього Свого життя, не дивля​чись на надзвичайні спокуси диявола в пустелі, хвороби духовно-тілес​ної природи, що лежала у злі, не здійснив гріховної дії, був вільний і від всякої прихованої гріховності, або внутрішнього руху гріховного (чуттєвого чи духовного) Своєї людської природи.
Так, Сам Христос, не боячись "викривань" навіть запеклих ворогів Своїх, відкрито запитував їх: "Хто з вас може докорити Мені за гріх?" (Ін. 8, 46). Перед Своїми хресними стражданнями Він казав: "Надходить князь світу цього, але в Мені він нічого не має" (Ін. 14, ЗО). Ніде не вид​но, щоб Він, закликаючи всіх до покаяння, і Сам відчував потребу в по​каянні, мав відчуття вини. Навпаки, Він присвоїв Собі право і владу відпускати гріхи, що належить одному Богові (Лук. 5, 20-24; Ін. 5, 8, 11 та інші). Свідчення Христа про Свою безгрішність має особливу силу як тому, що внутрішній світ людини відомий тільки самій людині (1 Кор. 2, 4), так і тому, що неможливо допустити в розумінні Ним Своєї святості ні самоомани, ні обману.
Про безгрішність Ісуса Христа говорив у Старому Завіті пророк Ісайя: "Провини Він не вчинив, і не було в Його устах омани... Він був ранений за наші гріхи, за наші провини Він мучений був, кара на Ньому була за наш мир, Його ж роками нас уздоровлено!" (Іс. 53, 9; 53, 5).
Переконання в безгрішності Христа було загальним також у всіх апостолів. Таким вони визнавали Його ще в часи Його земного життя. Після чудесного улову риби, апостол Петро від усіх говорив: "Господи, вийди від мене, бо я грішна людина". Але з особливою чіткістю вони свідчили про безгрішність Ісуса Христа після вознесіння Його на небо. Апостол Петро називає Його непорочним і пречистим Агнцем і, навчаючи наслідувати Його приклад, свідчить про Нього: "Коли був лихословлений, Він не лихословив взаємно, а ко​ни Він страждав, не погрожував, але передав Тому, Хто судить справед-
ливо" (1 Петр. 2, 23), що Христос "один раз постраждав був за наші гріхи, щоб привести нас до Бога. Праведний за неправедних..." (1 Петр. З, 18; пор.: Діян. З, 14). Апостол Іоан, називаючи Його праведником (1 Ін. 2, 1; пор.: 2,19; 3, 7), говорить, що Ісус "з'явився, щоб гріхи наші взя​ти, а гріха в Нім нема" (1 Ін. З, 5). Апостол Павло навчає про Христа, що Той не відав гріха: "Бо Того, Хто не відав гріха, Він учинив за нас гріхом, щоб стали ми Божою правдою в Нім" (2 Кор. 5, 21).
Нарешті, безгрішним та святим визнають Його і самі вороги. Іуда-зрадник, мучившись докорами сумління, говорив: "Я згрішив, видавши невинну кров" (Мф. 27, 4). Пилат вголос визнає перед народом: "Я не знаходжу жодної провини в цій Людині" (Лук. 23, 4). "Я не винний у крові Його" (Мф. 27, 24); дружина Пилата боїться, бо "у сні багато терпіла за Нього", передбачаючи страшні муки праведника (Мф. 27, 19). Сотник, який стояв біля хреста на сторожі, побачив, що сталося, і Бога просла​вив, вражений знаменнями, які супроводжували смерть Спасителя, сповідуючи: "Дійсно праведний був Чоловік цей!" (Лук. 23, 47). Навіть іудеї, що спостерігали за Ним, щоб звинуватити Його в чому-небудь, не засліплені почуттям пристрасті, не знаходили в Ньому недоліків, крім жалюгідних звинувачень у недотриманні передання праотців. На суді вони вдавалися до лжесвідчень.
Така найдосконаліша святість і безгрішність Ісуса Христа, зовсім не властива людям в їхньому теперішньому стані відступництва від Бога (Рим. 5, 12; Ін. 1, 8), утворює найбільше чудо в моральному порядку світу. Зрозуміти це чудо хоч почасти можливо лише з вірою в таємниці чудесного походження Христа та іпостасного поєднання в Ньому люди​ни з Божеством [73, С. 59-61].
§ 3.2.11. Ісус Христос - Бог і людина в одній особі. Образ поєднання двох єств в одній особі Боголюдини
Церква навчає сповідувати в Ісусі Христі з двох єств єдину іпо​стась, а саме іпостась Сина Божого, Який сприйняв в єдиність Своєї бо​жественної іпостасі природу людську. "Віруємо, - кажуть східні патріар​хи, - згідно з віровизначенням Церкви Вселенської (III та IV Всел. Собо​ри) [35, С.137-155; 36, С 46-48], що Син Божий, Господь наш Ісус Хри​стос, сприйняв на Себе у власній іпостасі плоть людську, зачату в утробі Діви Марії від Святого Духа, і олюднився" [75, С 33-34] (Поел, східн. патр. 7 гл.). Це значить, що за дійсного розрізнення божества і людини з їхніми відповідними властивостями та діями в Ісусі Христі є єдина осо​ба Слово (єдине Я), Яке одинично усвідомлює Себе у подвійності єств і керує всіма явищами й виявами життя Боголюдини. Людська ж приро​да не одержала самостійної іпостасі, окремої від іпостасі Бога Слова,

але прийнята в іпостась Бога Слова. Внаслідок цього всі дії та стани людської природи в Ісусі Христі є такими, що належать Богу-Слову, який сприйняв її, діяв у ній і через неї, як через Свій власний орган, а тому ця природа відзначена характером божественним.
В Одкровенні даються тверді підстави для такого уявлення про поєднання єств в Ісусі Христі. Сам Ісус Христос завжди говорив про Се​бе як про єдину особу, вічне Слово, Яке втілилося, в єдиності са​мосвідомості якого об'єднуються вияви та прояви як божественної, так і людської Його природи. Із багатьох свідчень Спасителя в знак підтвер​дження й пояснення цього наведемо деякі місця із Святого Писання.
"Прийшов від Отця у світ; і знову залишу світ та іду до Отця" - го​ворив Христос у прощальній розмові з учнями. Звичайно, це Він гово​рив про Себе не як про людину. Він, як особа божественна, як єдино-родний Син Божий, називає пришестям у світ Своє олюднення і, живу​чи як Син Людський або залишаючи світ, показує Себе вічним єством, вічним Сином Божим. Він і раніше сповідував це говорячи: "І не сходив на небо ніхто, тільки Той, Хто з неба зійшов, Людський Син, що на небі" (Ін. З, 13; 3, 14-17). Чи не прямо випливає звідси, що божество у Христі прийняло в іпостасне поєднання з собою людське єство?
Наближаючись до страждань, Він молився до Отця: "І тепер про​слав, Отче, Мене Сам у Себе тією славою, яку в Тебе Я мав, поки світ не постав" (Ін. 17, 5; пор.: 17, 6-8). Якщо Він молився про прославлен​ня, то не інакше, як сприйнятою Ним людською природою. Але це вихо​дить з уст особи вічного Сина Божого й стосується однієї і тієї ж особи​стості. Наслідок прямий: з Божим єством неподільно перебуває людсь​ке єство в одній особі Боголюдини Христа.
Такий же висновок випливає і зі свідчення Його про Себе перед іудеями: "Перш ніж був Авраам, - Я є" (Ін. 8, 58; пор.: 10, 11-18; 12, 59). Цими словами Христос засвідчує в Собі, як в єдиній особі, і вічне боже​ственне буття, і людське буття у світі.
Ясно зображували істину поєднання в єдиній іпостасі людини та Сина Божого й апостоли. Ап. Павло, навчаючи християн смиренності та вказуючи на найвищий зразок смирення, котрого християни повинні наслідувати в особі Ісуса Христа, говорить про Нього: "Він, бувши в Божій подобі, не вважав за захват бути Богові рівним, але Він умалив Самого Себе, прийнявши вигляд раба, ставши подібним до людини, і подобою ставши, як людина. Він упокорив Себе, бувши слухняний аж до смерті, і то смерті хресної" (Филип. 2, 6-8). Згідно з чіткою думкою апостола, Той Самий, Який перебуває в образі Божому, Який не вважав за захват бути рівним Богові, зневажив Самого Себе, прийняв вигляд раба, став виглядом і всім буттям як людина, Той же Самий усмирив Се​бе, був покірний аж до смерті; значить Він і після прийняття Ним людсь-
кої природи (олюднення) і "зневажливості аж до смерті хресної" не пе​рестав бути Божою особою, Якою був і до Своєї зневаги. А звідси вихо​дить, що у Христі не дві особи, а одна - Син Божий сприйняв людську природу в єдину Свою особистість. Правда, у Писанні не зустрічаються вживані в церковних викладах догмата вирази: "іпостасне поєднання", "сприйняття Сином Божим у власній іпостасі природи людської", "поєднання в єдиній особі Боголюдини двох єств" та інше. У Писанні вживаються інші вирази: "з'явлення Бога у плоті", "прийняття Ним обра​зу людського", "походження Сина Божого від жінки", "пришестя Бога у світ", "дієвість Сина Божого в образі раба". Але цими виразами позна​чаються ті ж поняття, що їх вкладено у термінах, вживаних Церквою в тлумачення відкритої в Писанні таємниці боговтілення.
Зрозуміло, що тільки за умови визнання іпостасного поєднання єств в Ісусі Христі має істинний сенс тайна втілення Сина Божого. Якщо ж припустити, що у Христі дві особи, а значить, поєднання мислиме тільки морально, то замість боговтілення в Ісусі Христі потрібно буде вбачати "богоперебування", тобто "вселення" Сина Божого в людину і навіть просто з'явлення Бога в людському вигляді (теофанію).
Божество і людська природа й після поєднання їх в одній особі Бо​га Слова, Який втілився, не перестають бути двома різними єствами. Церква вчить, що два єства в Ісусі Христі поєднані, з одного боку, не-злитно і незмінно, а з іншого неподільно і нерозлучно.
1.
Два єства в Ісусі Христі з'єднані незлитно, чи незмінно. Це озна​чає, що божество і людська природа не змішалися між собою в єдиній особі Боголюдини так, щоб із них утворилася яка-небудь нова природа (напів-Бога чи напівлюдини). Ці єства залишаються цілком збережени​ми, з'єднаними незмінно чи непорушно, тобто ані Боже єство не зміни​лося в людське, ані людське не перейшло в Боже, а те й інше є доско​налими. Божому єству Його належать чудеса, всезнання і взагалі все, що є вищим за людську природу; людській природі - скарги, страждан​ня і все інше, що не властиве єству Божому.
В Одкровенні стверджується повна і досконала цілісність єств в Ісусі Христі. Вона подана в усіх тих свідченнях, у яких Він зображується повним і досконалим Богом та досконалою людиною, з належними бо​жеству і людській природі властивостями та діями. І як неможливе пе​ретворення незмінного та безмежного Божого в людське чи яка-небудь втрата божеством Своїх властивостей, так і для обмеженої людської природи неможливе перетворення в природу Божественну.
2.
Два єства поєднані в Ісусі Христі неподільно і нерозлучно. Не​подільно це означає, що божество та людська природа не утворюють двох окремих поряд розміщених частин, або, що те ж саме, не утворю-

ють двох осіб, поєднаних тільки морально (як навчає Несторій), а утво​рюють єдину особу, особу Бога Слова, Який іпостасно поєднав з Собою людську природу з моменту зачаття Його в плоті. Ставши у втіленні вже притаманною Сину Божому, людська природа з часу втілення Бога Сло​ва уже не розлучалася і ніколи не від'єднається від божества Сина Бо​жого: вона поєднана з Ним нерозлучно, на всю вічність; поєднання їхнє є безперервним.
Поєднання божества і людської природи в Ісусі Христі настало не в іншому якому-небудь часі, а саме в мить зачаття, коли людське єство було прийнято в особистість божества [84, С 39]. Ще пророк Ісайя (Іс. 7, 14) пророкував, що Діва зачне і народить Сина, Якому належить ім'я Еммануїл - "Бог з людиною". Сама Діва називається Матір'ю Господа (Лук. 1, 43). За словами Ап. Павла, послав Бог Сина Свого, народжено​го від жінки (Гал. 4, 4).
Союз цей не розривався не тільки впродовж усього часу земного життя, але і в самій смерті Христа, тому Писання говорить, що іудеї Гос​пода слави розіп'яли (1 Кор. 2, 8), що Господь Бог набув Церкву Своєю кров'ю (Діян. 20, 28), що ми, бувши ворогами, примирилися з Богом че​рез смерть Сина Його (Рим. 5, 10).
За словами св. І. Дамаскіна, "хоча Христос помер як людина і свя​та душа Його розлучилася з пречистим тілом, однак божество було не​розлучне з обома, тобто з душею та тілом" [139, С 267; 47, С. 58-62; 73, С. 61-67].
Іпостаснє з'єднання природ у Христі

Церква сповідує дві повні природи у Христі (Божество й людскість), але лиш одну (Божественну) Іпостась - Іпостась Бога Слова.
Людськість не має в Ньому особливої, окремої особистості, але во​на прийнята в єдність Його Божественної Іпостасі.
Одна і та ж істота - Боголюдина - є і Син Божий, і Син Людський. Святитель Кирило, архієпископ Олександрійський, у посланні до Не​сторія ("Декотрі своїм марнослів'ям...") писав: "Сло​во, з'єднавши з Собою іпостасно тіло, одухотворене розумною душею, невимовно і недосяжно для нашого розуму стало лю​диною і назвало себе Сином Людським... Єства істинно з'єднані між со​бою, хоча й різні, але в з'єднанні обох цих єств є один Христос і Син" [35, С 330].
"Якщо б ми почали, - говорить святитель Кирило, - заперечувати іпостасне з'єднання, як щось незрозуміле й дивне, то ми повинні були б визнати двох синів... і одного, власне, називати людиною, що удо​стоєний звання Сина, а другого - власне, Словом Бога, Яке має ім'я й гідність синівства за Своїм єством" [35, С 332-333].
Сутність іпостасного з'єднання природ у Христі святитель Григорій Богослов характеризує так: "Син Божий благоволить стати та іменува​тися і Сином Людським, не змінюючи того, чим був (тому що це незмінно), але, прийнявши те, чим не був (тому що Він чоловіколю​бець), щоб Невмістимому зробитися вмістимим, вступивши у спілкуван​ня з нами за посередництвом тіла" [132, С. 160].
"Різниця, що була встановлена в Халкидоні між термінами "приро​да" і "іпостась", - пише у своїй відомій христологічній праці професор протоієрей Іоан Мейєндорф, - була надто новим та революційним у бо​гослів'ї втіленням, щоб не викликати появи різноманітних тлумачень і непорозумінь" [2, С 29].
У процесі христологічних суперечок, що тоді виникли, між халкидонітами (тобто православними) і нехалкидонітами, тими, хто не визнавав Халкидонського і наступних Вселенських Соборів, важливе роз'яснення Халкидонського оросу пов'язують, зазвичай, з ім'ям бого​слова VI століття Леонтія Візантійського.
Отець Іоан Мейєндорф стверджує, однак, що було два Леонтії, яких довгий час приймали за одну особу. Відповідно до цих критичних досліджень, можна вважати, що тим богословом, який дав православне визначення іпостасного з'єднання, був не Леонтій Візантійський (один з орігеністів, що виступали проти преподобного Сави Освяченого), а Ле​онтій Ієрусалимський, що писав на захист Халкидонського Собору і про​ти орігеністів між 532 і 536 роками, автор творів "Проти несторіан" і "Проти монофізитів".
Саме Леонтій Ієрусалимський зі всією скрупульозністю пояснив халкидонський вираз: "одна Особа й одна Іпостась". "Останнім часом, -говорить Леонтій Ієрусалимський, - Слово, Само оповивши плоттю Свою Іпостась і Свою природу, які існували перед Його людською при​родою і які попереду всіх віків були безплотні, зіпостасувало Свою людську природу у Свою власну Іпостась" [60, С 74].
"Христос не володіє якоюсь людською іпостассю, котра відособле​на подібно до нашої, але Іпостась Слова є загальною та невіддільною як від Його людської, так і від Його Божественної природи" [60, С 74].
Протоієрей Н. Малиновський так коротко викладає вчення про іпо​стасне з'єднання природ у Христі: "Церква вводить нас у можливе ро​зуміння таємниці з'єднання Божества й людства в Ісусі Христі, коли на​вчає сповідати в Ньому, при двох єствах, єдину Особу чи Іпостась, са-

ме Іпостась Сина Божого, що сприйняла у єдність Своєї Божественної Іпостасі людську природу. "Віруємо, - говорять східні патріархи, - що Син Божий, Господь наш Ісус Христос, виснажив Себе Самого, тобто прийняв на Себе у власній іпостасі плоть людську, зачату в утробі Діви Марії від Святого Духа, і воплотився ("вочеловечился" - олюднився)" [75, С. 33-34]. Це означає, що при дійсному розходженні Божества і людства, з їхніми відповідними властивостями і діяльностями, у Христі Ісусі є єдина Особа Бога Слова (єдине Я), яка усвідомлює Себе в подвійності єств і керує всіма явищами і проявами життя Боголюдини. Людська природа не отримала самостійної іпостасі, окремої від іпостасі Бога Слова, але, отримавши іпостась у Божественній Іпостасі, стала прийнятою в Іпостась Бога Слова.
В Одкровенні даються тверді підстави для такого уявлення про єднання єств в Ісусі Христі. Сам Ісус Христос завжди говорив про Себе як про єдину Особу, Слово одвічне і Слово, що втілилося; у Його вира​зах про Себе немає ні єдиного вислову, у якому можна було б догляну​ти слід подвійності Його свідомості, слід відокремлення Божественного і людського життя, Божественної і людської волі, із двома відособлени​ми один від одного рядами дій, із яких кожний мав би свій власний са​мостійний центр" [74, С. 109-110].
Добре пояснює іпостасну єдність природ у Христі священик Василь Соколов. "Іпостась, - пише він, - це вища духовна єдність, може сполу​чати в собі різноприродні сутності і може як проникнути в них сама, так і взаємно перейматися ними, тобто зберігаючи й засвоюючи собі, як власні, усі властивості природ, повідомити їм, у свою чергу, свої іпо-стасні властивості й особливості. Іпостась за своєю суттю є духовна особистість, єдине самоусвідомлююче себе "я", що може одночасно й цілком самостійно виявляти себе в житті різних природ, інакше кажучи, проникати ці природи своїм власним життям, своїм самоусвідомлен​ням. І боголюдське єднання у Христі не могло складатися ні з чого іншо​го, як з осяяння єдиною Божественною самосвідомістю, і з переживан​ня Сином Божим, як другою Іпостассю Святої Трійці, не тільки Божест​венного, але і досконалого людського життя" [151, С 330-331].
Нарешті, цей союз буде тривати завжди, і друга особа Св. Трійці бу​де вічно поєднана з плоттю. За свідченням Одкровення, Він воскрес плоттю Своєю, у якій і з'явився перед учнями (Ін. 20, 26-27), у плоті вознісся на небо, як Син Людський (Ін. 6, 62; Лук. 24, 50-55), у плоті з'я​виться судити живих та мертвих: "Той Ісус, що вознісся на небо від вас, прийде так, як бачили ви, як ішов Він на небо" (Діян. 1, 11), говорили ан​гели учням Його під час вознесіння Спасителя, а Сам Він сповістив: "Ко​ли ж прийде Син Людський у Славі Своїй, і всі Ангели з Ним, тоді Він за​сяде на престолі Слави Своєї" (Мф. 25, 31). Значить і тепер, сидячи
праворуч Бога Отця, Він перебуває з людським єством. З цим же єством Він перебуватиме і в усі віки [73, С. 61-67].
Спілкування властивостей Божеських і людських в особі Боголюдини
У силу іпостасного єднання єств Той самий Бог Слово може імену​ватися і Богом, і Людиною. При цьому:
а)
властивості людські приписуються іноді Христові як Богу: "Коли б бо пізнали були (премудрість Божу), то не розіп'яли б вони Господа слави!" (1 Кор. 2, 8). "Пильнуйте себе та всієї отари, в якій Святий Дух вас поставив єпископами, щоб пасти Церкву Божу, яку власною кров'ю набув Він" (Діян. 20, 28); "Воно (Слово), з'єднавшись із плоттю в самій утробі (Святої Діви), народилося по плоті, засвоївши Собі плоть, із якою народилося" (із послання до Несторія святителя Кирила Олек​сандрійського; ).
б)
властивості божі приписуються іноді Христові як Людині: "І не сходив на небо ніхто, тільки Той, Хто з неба зійшов, - Людський Син, що на небі" (Ін. З, 13); "Божественне Немовля, що вийшло з лона Матері, хоча і було у пеленах, за людською природою, але як Бог невимовною силою розкрило судини сатани" (Із великодньої гомилії 429 року святи​теля Кирила Олександрійського).
Терміну communicatio idiomatum відповідає грецький вираз (взаємозаміна чи взаємне переміщення іменувань), який введений в догматику на підставі одного висловлення святого Григорія Нісського. Святий Григорій у листі до Феофіла, архієпи​скопа Олександрійського, писав: "Через здійснене досконале з'єднання сприйнятої плоті і Божества, що сприймає, імена взаємозаміняються, так що людське називається божим і боже людським (ім'ям). Тому і Розп'ятий у Павла називається Господом слави (1 Кор. 2, 8) і Тим, кому вклоняється кожне коліно небесних, і земних, і підземних, і щоб кожен язик визнавав: Ісус Христос - то Господь, на славу Бога Отця!" (Фил. 2, 10-11).
Одним із наслідків communicatio idiomatum є так звані теопасхітські вислови. У них при ясній вказівці на Божественність Особи Господа Ісу​са Христа говориться про Його страждання й смерть (очевидно, як людського єства).
На додаток до вищенаведених текстів 1 Кор. 2, 8 і Діян. 20, 28 мож​на навести святоотцівські і прийняті Церквою вислови:
"Дайте мені бути наслідувачем страждань Бога мого" (святителя Ігнатія Антіохійського послання до римлян 6, 3).

"Що Саме Слово Боже, яке воплотилося, було повішене на древі, це я не раз показав" [140, С 484].
"Син Божий народився; нам не соромно (стверджувати це), хоча на​лежало б соромитися (на думку мудреців цього віку); Син Божий помер; це цілком вірогідно, хоча (на їхню думку) ні з чим невідповідно. Похова​ний воскрес; це безсумнівно, хоча (як вони думають) "Неможливо".
"Вірую... в Єдиного Господа Ісуса Христа, Сина Божого... єдиносу​щного з Отцем... розп'ятого за нас при Понтійському Пілаті, що страж​дав, і похований..." (Символ віри).
"Єдинородний Сину і Слово Боже... незмінно став чоловіком, і розп'ятий був Ти, Христе Боже, ... Єдиний сей Святої Трійці, рівно про​славлений з Отцем і Святим Духом, врятуй нас" (гімн імператора Юс​тиніана).
Термін "теопасхітські" (вислови) походить від грецьких слів:  (Бог) і (страждаю). Потрібно, однак, мати на увазі, що, вжива​ючи теопасхітські вислови, Православна Церква не допускає думки про страждання в Христі Його божественного єства.
Святий Іоан Дамаскін писав: "Говорячи про Божество (Христа), ми не приписуємо йому тих властивостей, що притаманні людству. Тому що ми не говоримо, що Божество піддається стражданню... А коли мо​ва йде про Іпостась, то... додаємо їй властивості обох єств" [139, С 201-202].
Святитель Афанасій Великий міркував так: "Що терпіло людське тіло Слова, то з'єднане з ним Слово відносило до Себе" [93, С 296].
І про смерть Христа святитель Афанасій пише: "Відбулася смерть; тіло прийняло її за єством, а Слово потерпіло (її) за Своїм власним во​левиявленням і вільно власне Своє тіло віддало на смерть" [58, С. 103].
Про мету олюднення (втілення) Сина Божого. Про повноту сприйнятої Ним людської природи
"Господь наш Ісус Христос став людським сином для того, щоб лю​дина змогла стати Сином Божим" [152, С 240].
Те ж саме стверджує і святитель Афанасій Великий у слові "Про втілення Бога Слова і проти аріан" [103, С 41].
Для спасіння людей було необхідно, щоб Син Божий, Який вопло​тився, прийняв повну людську природу. "Не прийняте - не вилікуване" - стверджував святитель Григорій Богослов, всупереч Аполлінарію, який навчав, що Христос прийняв тіло й душу, але не людський розум.
Про повноту прийнятої Словом Божим людської природи Церква сповіщає у своїх піснеспівах: "Прийшов єси від Діви, ні заступник, ні ан-
гел, але Сам Господь, що воплотився, і спас єси все моє людство..." (Канон недільний 2-го гласу, пісня 4-а, ірмос).
У тому ж посланні до Каледонія святитель Григорій Богослов гово​рить: "Розум в Адамі не тільки упав, але... перший був уражений. Бо що прийняло заповідь, те і не дотрималося заповіді; і що не дотрималося, те наважилося і на злочин; і що переступило, те найбільше мало потре​бу у порятунку; а що мало потребу у порятунку, те і сприйняте. Отже, сприйнятий розум" [130, С 181].
У Томосі папи Лева (тобто в посланні архієпископу Константино​польському Флавіанові проти єресі Євтихія, що поряд з посланнями святителя Кирила Олександрійського було покладено в основу Халкидонського віровизначення) про втілення Господа говориться так: "Правдивий Бог народився в справжньому і досконалому єстві правди​вої людини: всецілий у своєму, всецілий у нашому. Нашим же нази​ваємо те, що Творець поклав у нас на початку і що Він забажав повер​нути нам. Тому що в (Спасителі) не було й сліду того, що привніс у лю​дину спокусник і що спокушена людина допустила (у себе)" [37, С 521].
Христос народився від Пресвятої Діви Марії, що зачала через на​тхнення Святого Духа, і був чистим та непорочним, "таким, що не знав гріха" (2 Кор. 5, 21). Про те, що Господь Ісус Христос - людина безгрішна, ясно говорять і інші місця Священного Писання, наприклад: 1 Петр. 2, 22; 1 Ін. З, 5; пор.: Іс. 53, 9.
У зв'язку із суперечками, що виникли ще в VI столітті, щодо того, чи є тіло Христа "тлінним" або "нетлінним", святий Іоан Дамаскін дає таке пояснення: "Найменування тління має два значення. По-перше, воно означає людські пристрасті : голод, спрагу, стомлення, біль при прокол цвяхами, смерть чи відділення душі від тіла тощо. У цьому зна​ченні ми називаємо тіло Господа тлінним, тому що все це Він прийняв на Себе добровільно. По-друге, тління означає докінчене розкладання тіла на частини, з яких воно складено, і його руйнування. У цьому зна​ченні тлінність багатьма краще називається: загибеллю, слов'янською - "істлінієм". Тіло Господа не було піддано цьому "істлінію" (Пс. 15, 10; пор.: Діян. 13, 34-37).
Говорити, що тіло Господа, у відповідності з першим значенням тління, було нетлінним і раніше воскресіння - нечестиво. Бо якби воно було нетлінним, то не було б однієї і тієї ж сутності з нами... А що тіло Господа нетлінне, у відповідності з другим значенням тління, ми сповідуємо так, як передали нам богоносні отці. Ми, звичайно, говори​мо, що після воскресіння Спасителя з мертвих, тіло Господа - нетлінне й у відповідності з першим значенням" [139, С 268].

Природні і без порочні пристрасті суть прист​расті, що не знаходяться в нашій владі, ввійшли в людське життя внаслідок осуду, що відбувся через злочин, як наприклад, голод, спра​га, стомлення, праця, сльоза, тління, ухилення від смерті, хвороба, пе​редсмертна мука, від якої відбувається піт, краплі крові... Він сприйняв усе це для того, щоб його освятити" [139, С 257].
Марія, мати Господа Icуca Христа, є воістину Богородиця і Приснодіва
Вираз (Богородиця) є наслідком вчення про іпостасне з єднання єств у Христі.
Пресвята Діва народила Бога у плоті; народила Того, Хто, будучи правдивим Богом, у ту саму мить зачаття сприйняв у єдність Своєї Іпо​стасі єство людське. І до втілення, і після втілення Він був і залишається Божественною Особою.
Але народила Вона, зрозуміло, не Божество (як Божественну при​роду) і не за Божеством, а Бога-Слова - за людськістю. Ця людськість із самого втілення була обожнена і зробилася властивою Сину Божому.
Святий Іоан Дамаскін говорить: "Свята Діва мислиться й нази​вається Богородицею не тільки через (Божествен) єство Слова але і через обожнення (Його) людської природи" [139, С. 220]. В іншому місці святий Іоан Дамаскін, навівши сказане святителем Григорієм Богосло​вом: Одне з єств обожило, інше обожнено", пояснює: "І це не зміною єства, але "промислительним", тобто іпостасним з'єднанням" - і з тієї
причини, що Божественне єство "повідомляє свої досконалості плоті" 139,. 248-250].
Вираз "Богородиця" має свою основу у Священному Писанні. Пра​ведна Єлизавета назвала Діву Марію Матір'ю Господа (Лук. 1, 43). І зро​била вона це, коли наповнилась Святим Духом (Лук. 1, 41).
Термін "Феотокос" виник, можливо, в олександрійській школі. Созо​мен говорить, що Оріген користувався цим виразом, хоча він і не трапляється в залишках його творів, які збереглися до нашого часу Цей термін тривалий час був у вжитку в олександрійській школі. У першій по​ловині V століття він піддавався нападкам в Константинополі (з боку Несторія) їв середовищі деяких антіохійців, що викликало енергійну протидію з боку православних і захист цього терміна отцями третього й четвертого Вселенських Соборів.
Термін "Феотокс" вживали святитель Афанасій Великий, святитель Григоріи Богослов (який стверджував до Каледонія, що "хто не сповідує Марію Богородицею, той відлучений від Божества"), святий Григорій
Ніський, преподобний Єфрем Сірин, святий Кирило Ієрусалимський, а після Халкидонського Собору і вся Свята Церква.
У посланні святителя Кирила Олександрійського до Іоана Антіохійського , у тексті Узгоджувального сповідуван​ня 433 року говорилося: "На основі такого незлитного з'єднання (єств у Христі) ми сповідуємо Пресвяту Діву Богородицею, тому що Бог Слово воплотився, олюднився і в самому зачатті з'єднав із Собою храм, від Неї сприйнятий" [36, С. 145].
У Халкидонському оросі говориться: "Наслідуючи святих отців, усі одностайно повчаємо сповідувати того самого Сина, Господа нашого Ісуса Христа, досконалого в Божестві і досконалого в людськості, істин​ного Бога й істинну людину... єдиносущного Отцю за Божеством і того ж єдиносущного нам за людськістю, народженого попереду всіх віків від Отця за Божеством, а в останні дні заради нас і заради нашого порятун​ку від Марії Діви Богородиці за людськістю..." [36, С 149].
Святий Іоан Дамаскін говорить: "Ні в якому разі ми не називаємо Святу Діву Христородицею, тому що це найменування, як таке, що об​ражає, придумав Несторій для знищення слова Богородиця і для по​збавлення честі Богородиці" [139, С. 222].
Православна Церква сповідує, що Мати Господа Ісуса Христа пе​ребувала Дівою перед різдвом, перебувала істинно Дівою в різдві, на​родивши Христа безболісно і без порушення цноти, залишилась Чис​тою Дівою і після різдва. Вона є Приснодіва.
Про непорочне зачаття говорять і євангелісти: Євангеліє від Матвія 1, 23; Євангеліє від Луки 1, 27, 35.
Про безболісність говорить преподобний Іоан Дамаскін: "Господь народжується в звичайний час, після виповнення дев'яти місяців, але безболісно... Зачаття відбулося через слух, а народження - які звичай​но для тих, що народжуються, хоча деякі говорять (бездумно), начебто Господь народився з боку Богоматері" [139, С 301].
У своїй хвалебній пісні, що була відповіддю на привітання правед​ної Єлизавети, Марія пророчо сказала: "Бо ось від часу цього всі роди мене за блаженну вважатимуть"(Лук. 1,48), тобто всі наступні покоління людей, що вірують у Христа, причому з усіх народів Землі, а не тільки зі старозавітного Богом обраного народу.
І нібито від імені всіх цих віруючих Православна Церква іменує Пресвяту Богородицю "від усіх родів вибраною" (див. перші кондаки ба​гатьох акафістів, що присвячені Їй), ніколи не акцентуючи уваги на її земному національному походженні.
Віруючи, що близькість Пресвятої Діви до Бога, що відкрилася в її Богоматеринстві, незрівнянно переважає близькість до Нього вищих ан-

гелів, Церква увічнила цю думку, що була вперше проголошена в одно​му із слів преподобного Єфрема Сірина прекрасним гімном у честь Бо​гоматері, який складений преподобним Косьмою, єпископом Маюмсь​ким: "Чеснішу від херувимів і незрівнянно славнішу від серафимів, що без істління Бога Слово породила, сущу Богородицю, Тебе величаємо" [103, С 50].
питання для самоперевірки
1. Святе Письмо про Христа як обіцяного Спасителя світу.

2. Історія догмата про втілення Сина Божого.

3. Христологічне вчення І-ІІІ ст. Евіонізм, гностицизм, монархіан​ство про втілення Сина Божого.

4. Христологічне вчення IV ст. Учення про викуплення Арія та Аполінарія.

5. Христологічне вчення V-VIII ст. Учення про Христа несторіан, монофізитів, монофелітїв, адопціанів.

6. Халкидонське віровизначення про особу і єство Боголюдини Ісуса Христа (незлитно, незмінно, неподільно, нерозлучно).

7. Святе Письмо про Сина Божого як істинного Бога.

8. Святе Письмо про Ісуса Христа як істинну людину.

9. Святе Письмо про надприродне народження Ісуса Христа.

10. Святе Письмо про безгрішність ісуса Христа.

11. Святе Письмо про спосіб поєднання в одній особі Боголю​дини людської і божественної природи.

12. Учення Святого Письма щодо взаємослілкування властиво​стей людської природи і Божественної в особі Ісуса Христа.

13. Учення святих отців Церкви, зокрема: Григорія Нісського, Ігнатія Антіохійського, Іоана Дамаскіна, Афанасія Антіохійського про взаємоспілкування властивостей природ в особі Христа.

14. Учення Церкви про необхідність втілення Сина Божого.

15. Святитель Афанасій, Григорій Богослов про втілення Сина Божого і сприйняту Ним повну людську природу.

16.
Халкидонський Орос про спосіб поєднання єств в Ісусі Христі.
17. Томос папи Лева проти вчення Евтихія.

18. Святе Письмо про безгрішне зачаття Ісуса Христа.

19. Св. Іоан Дамаскін про тлінність і нетлінність тіла Ісуса Хрис​та.

20. Святе Письмо про зачаття Божої Матері.

21. Учення Церкви і святих отців про Богородицю (феотокос).

22. Іоан Дамаскін про вчення Несторія щодо терміну "Христородиця".

23. Святе Письмо про "приснодівство" Діви Марії.


§ 3.2.12. Поняття про потрійне служіння Ісусд Христа
Великою справою, для здійснення якої втілився єдинородний Син Божий, є справа спасіння грішного людства чи відпокутування людей від гріха і всіх наслідків його. Звідси і саме ім'я Того, Який здійснить на​ше спасіння, Ісус (євр. Ієгова - "рятуючий", скорочено leschua, тобто "Спаситель", ): бо врятує Він людей Своїх від їхніх гріхів (Мф. 1, 21; Лук. 2, 11).
У великому спасительному служінні Месії-Боголюдини розрізняють служіння:
1)пророче;
2) первосвященицьке;

3) царське.

Ці поняття добре виражають повноту одного великого служіння Спасителя світу. Поняття про три служіння Спасителя міститься таким чином в найменуванні Його - Месія, або Христос, що значить Помаза​ник. У Старому Завіті через помазання посвячувалися на своє служіння пророки, первосвященики й царі. А Син Божий, приймаючи єство людське, помазаний був єлеєм радості, єлеєм Всесвятого Духа понад друзів Своїх (Пс. 45, 8). Тому Боголюдині Ісусу присвоюється ймення Христа, або Помазаника, як наділеного достоїнством великого Проро​ка, Первосвященика і Царя.
І. Пророче служіння Ісуса Христа
§ 3.2.13. Ісус Христос як Пророк, Просвітитель світу
Для відновлення грішного людства й утвердження на землі царст​ва Божого необхідно було навчити людей істинному богопізнанню, вка​зати шлях спасіння. Звідси однією з істотних цілей об'явлення у світ Бо​голюдини було навчання людей божественної істини. Великим проро​ком (Втор. 18, 15, 18), Світлом світу (Іс. 2, 5; 42, 6; 60, 19) зображується грядущий Месія і в старозавітних пророцтвах про Нього. І Сам Ісус Хри​стос на самому початку Свого служіння говорив: "На Мені Дух Гос​подній, бо Мене Він помазав, щоб Добру Новину звіщати вбогим. По​слав Він Мене проповідувати полоненим визволення, а незрячим прозріння, відпустити на волю помучених, щоб проповідувати рік Гос​поднього змилування" (Лук. 4, 18-19; Іс. 61, 1-2). Перед смертю Своєю Він говорив: "Я на те народився і на те прийшов у світ, щоб засвідчити правду. І кожен, хто з правди, той чує Мій голос" (Ін. 18, 37; 17, 6-8). Після того, як на Нього під час хрещення в Іордані зійшов Дух Святий, Він безперервно все позостале життя проходив по містах і селах, про-
повідуючи й звіщаючи про Боже Царство (Лук. 8,1). Навчання істини бу​ло однією з цілей Його об'явлень перед апостолами після воскресіння з мертвих. "А по муці Своїй Він ставав перед ними живий із засвідчення​ми багатьма, і сорок день їм з'являвся та про Боже Царство казав" (Діян. 1,3).
У здійсненні Ісусом Христом ролі вчителя людей і відкритті їм со​кровенної волі Божої про їхнє спасіння і є суть Його пророчого служіння, безпосередньо Ним здійсненого. У цьому відношенні служіння Його є подібним до служіння старозавітних пророків, бо і служіння пророків "тлумачників волі Божої" (таке значення єврейського слова nabi "про​рок") полягало в тому, що вони, за натхненням Божим, сповіщали лю​дям волю Божу й навчали благочестя. Але оскільки Йому, згідно з Боже​ством, належить самобутнє володіння істиною, то і як Посланець "ісповідання нашого" (Євр. З, 1). Він є вищим від посланників Божих, не тільки земних, таких якими були Мойсей і пророки, але й небесних, яки​ми є ангели. Він - учитель-пророк єдиний і всесвітній, ні з ким не зрівнянний, "Світло істинне, бо просвічує кожну людину, що приходить на світ" (Ін. 1, 9). Тому, коли Він навчав істини, то говорив не так, як го​ворили, наприклад, пророки, коли сповіщали людям Одкровення волі Божої, як правило, мовлячи: "так мовить Господь", або це "мовить Гос​подь", а як Саме Першоджерело і Законоположник істини: "Я говорю вам... амінь, амінь, говорю вам..." або "Слова, що їх Я вам говорив, - то дух і життя" (Ін. 6, 63). Звідси ж Його вчення за дією на тих, що слухали Його, відрізняється такими якостями, яких не мало жодне людське вчення. Слуги, послані схопити Його, повернувшись, говорили: "Чоловік ніколи ще так не промовляв, як Оцей Чоловік" (Ін. 7, 46). Він навчав як можновладний, а не як книжники та фарисеї (Мф. 7, 29); Слово Його бу​ло владне (Лук. 4, 32) [47, С 115-117; 73, С. 90-96].
§ 3.2.14. Євангельський закон, даний Спасителем
Ісус Христос як Просвітитель світу сповістив людям нове, найпідне-сеніше та втішне для людського серця вчення, котре і Він Сам і Його апостоли називають євангелієм, тобто радісною звісткою про Царство Боже. "Збулися часи, і Боже Царство наблизилося; покайтеся і віруйте в євангеліє" (Марк. 1, 15) - ось короткий вираз сутності поданого Ісусом Христом нового вчення.
Під час окремого розгляду вчення Ісуса Христа, як правило, розрізняють у ньому закон віри (Рим. З, 27; 1 Кор. 9, 21) і закон діяль​ності заповіді, або моральний закон Христа (Ін. 13, 34; Гал. 6, 2). Істини віри і моралі у вченні Ісуса Христа відкриті у всій можливій повноті й чіткості.

Ісус Христос навчав людей істинного богорозуміння, якого не мали не тільки язичники, але й іудеї в належній чистоті й повноті: "Син Божий прийшов, і розум нам дав, щоб пізнати Правдивого, і щоб бути в прав​дивому Синові Його, Ісусі Христі" (1 Ін. 5, 20). У язичницьких уявленнях про Божество панував натуралізм і політеїзм. Всупереч цьому у Старо​му Завіті постійно розкривається думка про безмежність Ієгови: Бог є безкінечний, вічно живий, святий і премудрий. Але ідея духовності Бо​жества і у Старому Завіті закрита антропоморфізмами в Його зображен​нях. Ця ідея виявляється у найчистішому її вигляді, звільненою від ант​ропоморфічного покриву у вислові Ісуса Христа: "Бог є Дух, і ті, що Йо​му вклоняються, повинні в Дусі та в правді вклонятися" (Ін. 4, 24). До певної міри, можливої для людського усвідомлення, Ісус Христос відкрив тайну внутрішнього, потаємного життя безмежного Духа, поза відношеннями Його до світу, відкрив славу триіпостасного Бога. У Ста​рому Завіті були подані тільки напівприкриті вказівки на тайну Святої Трійці.
Ісус Христос сповістив нове, досконаліше поняття про моральне єство Боже. Бог - найвища любов і невичерпне джерело любові (Лук. 11, 2; Ін. 20, 17; Мф. 7, 11; 1 Ін. 4, 16). Зовні любов божественна вияви​лася у творенні світу і безперестанно виявляється у промислі про ньо​го, особливо відносно людей. За відношенням до людей Бог, навчав Ісус Христос, є Отець, котрий дає їм Свої блага: "Не називайте нікого Отцем на землі, - говорить Він, - бо один вам Отець, що на небі" (Мф. 23, 9; пор.: 6, 9). Він знає потреби людей раніше за їхні прохання у Ньо​го і подає їм всякі блага (Мф. 6, 8, 32), наказує сходити сонцю Своєму над злими й над добрими і дощ посилає на праведних і на неправедних (Мф. 5, 45). Він розкриває обійми Своєї любові кожному грішникові, який кається (Лук. 15 гл. - притча про блудного сина), і прощає гріхи йо​го (Мф. 6, 12, 14).
Особливо ж повнота і глибина любові Божої до людства відкрила​ся у втіленні Сина Божого, принесенні Ним спокутуваної жертви за гріхи світу, клопотанні за віруючих перед вічною правдою Божою і сходженні Духа Святого для нашого виправдання й освячення. Ці найвідрадніші істини утворюють основу нових, вищих релігійних відношень людини до Бога, яких не знав дохристиянський світ. Старозавітна людина була не​чистою й винною перед Ним, тому за самою природою могла виклика​ти тільки гнів Божий (Еф. 2, 3), а тому найкращі люди в обраному Богом народові були не більше як рабами Ієгови (Пс. 77, 70 і т. ін.). Що ж сто​сується світу язичницького, то в більшій частині древніх релігій Божест​во уявляється страшною нищівною силою, яка вимагає кривавих жертв для свого умилостивления, іноді навіть людських. Тому стан язичника,
пригніченого грізною могутністю своїх богів, був важким і безвідрадним. Євангелієм же сповіщається, що згідно з силою спокутуваних (викуп​них) заслуг Христових, чоловік став улюбленим сином і спадкоємцем Божим, причетником до божественного єства, храмом Духа Святого, словом, найближчим і найріднішим Богові єством (Рим. 8, 15; Гал. 4, 7).
Нарешті, Ісус Христос з усією можливою повнотою і чіткістю сповістив учення про останні долі світу і людини: про безсмертя душі, про майбутнє воскресіння померлих і кінець світу, про Своє друге при​шестя, про останній суд, про вічне блаженство праведних у тісному єднанні з Богом Отцем, Сином та Св. Духом і вічні муки нерозкаяних грішників. Деякі з тих істин підносились до свідомості древньої людини, але вони мали невеликий моральний вплив і мало давали людям відра​ди. Язичники жили, не маючи надії (Євр. 2, 12), але і в іудеїв були до​сить темні поняття про стан загробний (потойбічний) і дуже невиразні сподівання повного безсмертя людської особистості, взятої в зв'язку душі й тіла, хоча у пророків Старого Завіту й була напівприкрито вира​жена ця істина.
В ученні віри Ісус Христос виклав новий, досконаліший закон діяль​ності. Головним началом життя людини повинно бути шукання Царства Божого і правди Його: "Шукайте ж найперше Царства Божого й правди Його, а все це (тобто всі зовнішні блага) вам додасться" (Мф. 6, 33). Хто бажає ввійти в це царство і бути достойним його членом, (а закликають до вступу в нього всіх людей (Марк. 15,15-16; Мф. 28, 19)), той повинен покаятися, тобто усвідомити свою фіховність і залишити шлях, який ве​де до смерті, розіп'яти тіло своє з пожадливостями й похотями (Гал. 5, 24): "Коли хоче хто йти за Мною вспгд, хай зречеться самого себе і хай візьме свого хреста та й за Мною йде!" (Марк. 8, 34). Замість самолюб​ства в основі морального життя спадкоємців Христових повинна лежа​ти насамперед любов до Бога і до ближнього, як до самого себе (Мф. 22, 37-39). Любов до Бога повинна простягатися до готовності заради імені Божого загубити саму свою душу (Марк. 8, 35). Любов до ближ​нього, подібно до любові Отця Небесного, повинна обіймати не тільки друзів і одноплемінників, але й тих, хто ненавидить нас, тобто ворогів (Мф. 5, 44-47), а також простягатися до повної готовності покласти ду​шу свою за ближнього свого (Ін. 15, 13). Щось вище й плідніше, ніж це начало, для морального життя годі й уявити. Одному тільки єврейсько​му народові з усіх народів древності було відомо це начало людської моралі, але і в цьому народі воно не отримало та й не могло отримати того повного та всебічного розвитку, яке дано йому в євангельському вченні (див. Мф. 5-7). Що ж стосується древньоязичницького світу, то він жив переважно неправдивими і морально приреченими началами

чуттєвості й власне корисливості.
Сповістивши найдосконаліший закон моралі, ісус Христос показав у Самому Собі зразок моральної досконалості і таким чином став просвітителем людини не тільки за допомогою словесного навчання до​бра, але й прикладом власного життя та діяльності. Святе, безгрішне Його життя на землі служить найпіднесенішим ідеалом і наймогутнішим збудником для того, щоб бути прикладом для всіх людей [73, С 96].
§ 3.2.15. Євангельський закон замінив собою закон Мойсея
Ісус Христос є не тільки тлумачником закону, викладеного через Мойсея, якими були і звичайні пророки, але й Засновником нової релігії. Він сповістив новий закон, вищий і досконаліший від закону Мойсеево​го. Однак останнього не слід розуміти так, що євангеліє, заступаючи місце закону, знищувало і руйнувало весь закон, подібно, наприклад, до того, як на місці зруйнованої будівлі будують нову. "Не подумайте, ніби Я руйнувати закон чи Пророків прийшов, - говорив Ісус Христос, - щоб заспокоїти ревнощі іудеїв до закону. Я не руйнувати прийшов, але вико​нувати. По правді ж кажу вам: доти небо й земля не минеться, аж поки не збудеться все" (Мф. 5, 17-18). "Виконувати" означає не тільки вико​нувати накази закону (розпорядження), здійснювати закон, а й доповни​ти те, чого не вистачає, удосконалити не зовсім досконале (Ін. 15, 11; 16, 24; 1 Ін. 1, 4), довести до кінця.
Згідно з прообразами і пророками, "виконувати" означає виконання справою того, що передбачено в слові. І Ісус Христос дійсно виконав за​коні пророків, довівши таким чином до кінця споруду домобудівництва людського спасіння, і тим самим скасував Старий Завіт, чи зробив його зайвим. Євангеліє, отже, повинно було стати на місце закону, не знищу​ючи, а виконуючи закон. Те, що Господь не принизив вічного значення Мойсеевого закону, взятого в цілому, видно із подальших слів Його: "ані йота єдина, ані жоден значок із закону не минеться, аж поки не збудеть​ся все". Тобто, значення і дія старозавітного закону, взятого цілком, ся​гає тільки до певної межі часу, поки не збудеться все: "Закон і Пророки були до Іоана; відтоді Царство Боже благовіститься і кожен силкується втиснутись в нього" (Лук. 16,16; Мф. 11,13). Разом із цим Ісус Христос, хоча Сам суворо дотримувався закону Мойсеевого і був ревнителем до святості храму єрусалимського (Ін. 2, 13 і т. д.), у той же час премудро готував рішучу відміну закону. Так, Він неодноразово називав Себе Гос​подом і суботи (Мф. 12, 8; Ін. 5, 17), пророкував, що Його вчення посту​пово приведе до такої зміни, що служіння Богу не буде обов'язково пов'язане з Єрусалимом (Ін. 4, 23).
Про вічне значення закону Мойсеевого навчали й апостоли, хоча під час відміни його діяли з мудрою поступовістю. Частіше за інших го​ворив про це ап. Павло. Цілі розділи послань його до римлян (Рим. 2-11 гл.), галатів (Гал. 2, 15 5, 18) та все послання до євреїв мають, між іншим, на меті показати, що кінець Закону - Христос (Рим. 10, 4), що тільки "поки прийшла віра, законом стережено нас, замкнених до при​ходу віри, що мала об'явитись. А як віра прийшла, то вже ми не під ви​хователем" (Гал. З, 23, 25); "Ми не під законом, а під благодаттю" (Рим. 6, 15; пор.: 7, 6); "Ми визнаємо, що людина виправдовується вірою без дії Закону" (Рим. З, 28). Урочисто затверджено відміну закону Мойсеево​го на апостольському Соборі в Єрусалимі (Діян. 15, 28).
Але хоч Євангеліє і заступило місце закону Мойсеевого, однак це не означає, що закон втратив своє значення для християнина і відміне​ний у всьому його обсязі. Закон Мойсея пристосований переважно до духовних потреб і умов життя одного народу і даний на період приготу​вання людського роду до духовного відродження й оновлення через Ісу-са Христа. Звідси у законі взагалі багато тимчасового. Все те тимчасо​ве, що мало умовне значення, скасоване Ісусом Христом. Але релігійно-моральний бік закону в усьому його обсязі має вічне значен​ня, хоча він і потребує доповнення.
Так, Новий Завіт не знищує не тільки істин віри, а й морального за​кону Старого Завіту. Заповідь про любов до Бога, як і заповіді "не убий", "не сотвори перелюбу", "не вкради", "не обманюй", що містяться у за​гальній заповіді "полюби ближнього свого", є заповідями вічними, а то​му не можуть бути скасованими, їх тільки можна підносити, поглиблю​вати й доповнювати, що й здійснив Ісус Христос. Отже, оскільки мо​ральний закон Мойсеїв містить у собі закон духа і любові, розсіяний у численних заповідях і заборонах, він має обов'язкову силу. Але, якщо розглядати кожну заповідь зокрема відокремлено від начала духа і лю​бові, як пристосовані до тимчасових умов життя єврейського народу, то, звичайно, вони не обов'язкові, наприклад, постанови, що дозволяють відповідати злом на зло, або постанови, пов'язані з громадянським і об​рядовим законом, взагалі з теократичним облаштуванням єврейського народу.
Обрядовий бік закону мав "перебудовне" значення, і тому, природ​но, втратив із хресною смертю Спасителя це значення; відійшла тінь, коли з'явилось саме тіло (Кол. 2, 17), і даний новий шлях виправдання через віру. "Бо коли набувається правда Законом, то даремно помер Христос" (Гал. 2, 21). Крім того, обрядовий закон був зв'язаний з храмом єрусалимським, а тому не міг залишатися обов'язковим в релігії, при​значеній охопити всі народи. Але і в цьому законі втратили значення,

наприклад, постанови про місце богослужіння, священні єврейські часи, жертви і т. ін. Вимоги ж чистоти при служінні Богу, необхідності молит​ви, сповідування гріхів, загального богошанування і т. д., які лежали в основі закону, мають вічне значення. І християнин не може і не має пра​ва обходитись без обрядів, тільки обряди його послідовно одухотворені. Так, наприклад, закон про старозавітне обрізання буквально відміне​ний, але за своїм духом виконується в нас у таїнстві хрещення. Єврейські свята, новомісяччя, суботи відмінені, але замість них вста​новлені свої священні часи. Скасовані іудейські закони про священство, але установлена нова ієрархія.
Громадянський закон Старого Завіту був прив'язаний до одного визначеного місця Палестини і вжитий до одного народу іудейського. Природно, що в ньому втратило значення все, що пов'язано з особли​вим призначенням і становленням цього народу серед язичницьких племен. Але державність не втратилася і в християнських народів, тільки отримала в них інший вигляд. Усе, що є вічного в законі Старого Завіту, наприклад, обов'язок покори владі, заборона самоуправства, звичайно, не може втратити значення [73, С 96].
§ 3.2.16. Євангельський закон викладений для всіх людей і на всі часи
1.
Ісус Христос був посланий, як Він Сам говорив, "до овечок загинулих дому Ізраїлевого" (Мф. 15, 24; 10, 5-6). З проповіддю про Царст​во Боже Він проходив лише містами та селами ізраїльськими. Але Його вчення, дане для всіх народів з метою обійняти весь світ, і Сам Він є Просвітителем всього світу.
Таким всесвітнім просвітителем й зображує Ісуса Христа Одкро​вення. У Писанні Він називається Світлом на просвіту всього світу, Світлом на просвіту поганам і на славу народу Ізраїльського (Лук. 2, 32). І Сам Ісус Христос говорив про Себе, що Він є Світлом світу (Ін. 4, 5; 12, 46). Після воскресіння Свого Він дав апостолам заповідь: "Ідіть і навчіть всі народи" (Мф. 28, 18-19); "Ідіть по цілому світові та всьому створінню Євангеліє проповідуйте" (Марк. 16, 15) "аж до останнього краю землі" (Діян. 1, 8). І апостоли, зодягнені в день П'ятдесятниці силою зверху, пішли і скрізь проповідували. А Господь допомагав їм і стверджував слово ознаками, що Його супроводили (Марк. 16, 20). Настане час, ко​ли справді "проповідана буде Євангелія Царства по цілому світові, на свідоцтво народам всім. І тоді прийде кінець!" (Мф. 24, 14).
2.
Учення, викладене Ісусом Христом, дане на всі чйси. Як шлях до спасіння, вказаний Спасителем, залишається єдиним і незмінним шля​хом до спасіння до кінця віку, так і сповіщене Ним пізнання Бога є ви-
щим, найдосконалішим і останнім для людей в умовах земного життя, так що заміна даного Христом Спасителем Одкровення яким-небудь но​вим одкровенням чи вченням, подібно, наприклад, до того, як Новий Завіт замінив собою Старий Завіт, неможлива.
Про Своє вчення Він говорив: "Я вам об'явив усе те, що почув від Мого Отця" (Ін. 15, 15). Апостоли називали вчення Христове словом істини, Євангелією спасіння (Еф. 1, 13), силою Божою на спасіння кож​ному, хто вірує (Рим. 1, 16), законом євангельським, що триває вічно (2 Кор. З, 11), Завіт Ісуса Христа завітом вічним (Євр. 13, 20). Вони навча​ли, що "ніхто бо не може покласти іншої основи, окрім покладеної, а во​на - Ісус Христос" (1 Кор. З, 11). "Але якби й ми або Ангел із неба зачав благовістити вам не те, що ми благовістили, - нехай буде проклятий!" (Гал. 1, 8). Ці вислови рішуче виключають всяку думку про законність якої-небудь відміни у вченні Христовому, усяка думка про вдосконален​ня вчення Христового повинна бути відкинена як протихристиянська і пагубна для людей [73, С 100-103].
II. Первосвященицьке служіння Ісуса Христа
Поняття про спокуту усвітлі даних Священного Писання Старого і Нового Завіту
Для спасіння людини недостатньо було тільки одного вчення Гос​пода Ісуса Христа й особистого прикладу Його земного життя. Потрібна була особлива Божественна допомога, що виявляється у безпосеред​ньому оновлюючому впливі на розслаблену гріхом стражденну людську природу.
Тільки через зцілення людського єства, через вивільнення людини з рабства гріха можна було відновити людей у втраченій первісній свя​тості, повідомивши їм сили для духовно-морального розвитку й удоско​налення, без якого не мислиме вічне життя.
Усю сукупність спокутних дій, які були потрібні для цієї мети, мож​на коротко передати апостольськими словами: "Бо Бог у Христі прими​рив світ із Собою Самим, не зважаючи на їхні провини, і поклав у нас слово примирення" (2 Кор. 5, 19). Думку про примирення між Богом і лю​диною обрав як центральне поняття для визначення самої сутності спо​кути архієпископ Філарет (Гумілевський). У своєму курсі догматики він писав: "Переважною справою, що належало зробити Спасителеві і яку ніхто інший не міг зробити, була справа примирення Правосуддя Божо​го із грішним родом людським" [15, С 18].
Нам не дано ні осягнути розумом, ні виразити точними й вичерпни​ми формулюваннями всю глибину Божественної Таємниці, у якій прихо​вана сутність цього рятівного примирення. Але з Божественного Одкро-

вення ми знаємо, а знаючи, віруємо і сповідуємо, що спокута зажадала найбільшого подвигу, ні з чим не порівнянної спокутної жертви, найбільш яскравим вираженням якої стали вільні страждання і хресна смерть Боголюдини, що завершили Його земне життя.
"Що спонукало Отця Небесного, - говорить архієпископ Філарет (Гумілевський), - пожертвувати Сином Своїм для людей, якщо не лю​бов до грішних людей? Так, Хрест - проповідник Любові Божественної, Благості незбагненної... Що належало очікувати від Месії? Порятунку людей? Він здійснений. Таємниці Царства Божого повернуті людям; за​кон любові відкритий і з'ясований; шлях самовідданості показаний у слові й у житті. Божество відкрите людям, як ніхто у світі не міг відкри​ти Його, крім Сина Божого". Але "як небезпечно, як страшно торкатися зухвалою думкою таємниці спокути!.. Душа, що шукає Бога, буде шука​ти й знаходити одкровення Христової таємниці у своєму серці, як і у Священному Писанні" [15, С. 18].
Колись людина жила в повному єднанні з Богом. Але потім між Бо​гом і людиною непроникною перешкодою постав гріх. Як свідчить Свя​щенне Писання, "відплата ("оброци" (слов.) - плата) за гріх - смерть" (Рим. 6, 23). Це і смерть фізична, за судом Божим, виражена словами: "Але з дерева знання добра й зла - не їж від нього, бо в день їди твоєї від нього ти напевно помреш!" (Бут. 2, 17), тобто станеш мертвим (Євр. 9, 27). Це і смерть духовна, що полягає у відчуженні від Бога, Джерела життя, тому що "зроблений гріх народжує смерть" (Як. 1, 15).
Спокута є звільнення людини від гріха, від належного (за судом Правди Божої) осуду і від смерті [94, С 87].
Саме слово "спокута" можна розуміти в значенні придбання загиблої людини ціною крові, пролитої на Хресті непорочним Агнцем, що добровільно віддав Себе на страждання й смерть заради нашого порятунку. "Пильнуйте себе та всієї отари, - говорив апостол Павло пастирям Ефеським, - у якій Святий Дух вас поставив єпископа​ми, щоб пасти Церкву Божу, яку власною кров'ю набув Він" (Діян. 20, 28). "І знайте, що не тлінним сріблом або золотом відкуплені були ви від марноти вашого життя, яке передане вам від батьків, - говорить апос​тол Петро, - але дорогоцінною кров'ю Христа, як непорочного й чисто​го Ягняти, що призначений був іще перед закладинами світу..." (1 Петр. 1, 18-20). "Кров Ісуса Христа, - за словами апостола Іоана Богослова, -очищує нас від усякого гріха" (1 Ін. 1, 7).
Важливе місце в понятті спокути займає думка про замісний харак​тер смерті Господа, а саме: прийняття Ним на Себе гріха світу, тобто всіх тяжких наслідків гріхів усього людства. "А Він був ранений за наші
гріхи, за наші провини Він мучений був..." (Іс. 53, 5); "Оце Агнець Божий, що на Себе гріх світу бере!" (Ін. 1, 29); "Бо я передав вам найперш, що прийняв, - що Христос був умер ради наших гріхів за Писанням..." (1 Кор. 15, 3).
У спокутній жертві відкрилося світові як Божественне правосуддя, так і Божественне милосердя. Про Божественне правосуддя Святійший Патріарх Сергій (Старгородський) говорить так: "Правда Божа вияв​ляється і діє не так, що Бог для Свого задоволення хоче мук і смерті грішника, хоча б цей останній і був здатний до життя, - а так, що Бог як Святий Носій життя й істини від вічності надав право на життя й блажен​ство тільки добру (Бут. 1, 31) і засудив зло, як пряме заперечення Боже​ственного життя, на смерть і муки. Тому всяке буття, що обирає зі своєї волі (інакше не було б правди, а свавілля) зло, тим самим прирікає се​бе на визначену злу долю: грішник повинен умерти. Саме цьому непо​рушному закону вічної правди, що засуджує не грішника, а гріх, що ке​рується не почуттям образи й бажанням помсти, а саме моральною гідністю буття, - і була принесена Голгофська жертва, чому Господь Ісус Христос став не простою, так би мовити речовинною платою за гріхи людей..., але саме Руйнівником влади диявола над людиною й Обнов​ником людського єства... Правда Божа не може суперечити любові, то​му що вона перемагається не бажанням задоволення, що виключає лю​бов, а прямою неможливістю, не заперечуючи Себе, дарувати мир і життя беззаконню" [14, С 146-147].
Господь Ісус Христос, на виконання предвічної Ради Святої Трійці, зробив Себе через втілення Рятівником і Начальником життя (Діян. З, 15; 5, 31). Щоб мати можливість "завжди рятувати тих, що прийшли че​рез Нього до Бога" (Євр. 7, 25), Він став на чолі великої всесвітньої бо​ротьби зі світовим злом. "Він усе очолив, піднявши війну проти нашого ворога" [89, С. 63]. Така боротьба вимагає безупинної самопожертви, і Христос не тільки смиренно перетерпів і позбавлення земного життя і в нескінченній любові до людей сприйняті Ним вільні страждання та хрес​ну смерть на Голгофі, але продовжує Свій жертовний подвиг у світі, бу​дучи Главою, тобто "Серцем, чи Джерелом життя, і Головою, чи правля​чою Мудрістю" Тіла Церкви [103, С 53]. Життя Христа за своєю сутністю було жертовною самовіддачею; жертовністю відрізняється і життя Його Церкви, життя кожного справжнього її члена. Самопожертва християнина є також боротьба зі злом і гріхом, але, на відміну від Безгрішного Господа, боротьба ця починається для людини в її власно​му серці, повному гріховних почуттів, настроїв і потягів. Вона вира​жається тут у відкиданні себе, у смиренному прийнятті й носінні життєвого хреста, у наслідуванні Христа (Мф. 16, 24). Самопожертва

пов'язана з добровільним зреченням, що відчувається болісно, від тим​часових, гріховних насолод (Євр. 11, 25), із стягненням старої людини зі справами її (Кол. З, 9; Еф. 4, 22). Найвище вираження жертовності по​лягає в любові, що дає силу, не в ненависті й жорстокості, а в брато​любстві і прощенні особистих образ, у потребі покладати душу свою за друзів своїх (Ін. 15, 13) за прикладом, залишеним нам Христом.
У світлі цих думок можна сказати таке: без гострого усвідомлення грішником своєї провини перед Богом неможлива ніяка дійсна бороть​ба з гріхом, людина дуже часто схильна вибачати свої вчинки, посила​ючись на слабість своєї природи і навіть... на безмежність милосердя Божого, з лукавою думкою, що Бог не може бути занадто суворий і ви​могливий до наших провин, що нібито занадто незначні в порівнянні з Його величчю й любов'ю.
Однак любов, не убрана в одяг правосуддя, була б потуранням гріху, небезпечним для морального порядку життя. Гнів Божий на гріх, як на беззаконня (1 Ін. З, 4), охороняє цей порядок. Грішник повинен гли​боко пережити свою винуватість і через це упокоритися перед Богом, ставши на шлях слухняності й виправлення. Але для цього він повинен побачити велич своєї провини. Цю тяжкість нашої провини і відкриває нам смерть Господа Ісуса Христа як результат узятої Ним на Себе усієї важкості нашого гріховного тягаря: адже в моральному значенні ми своїми гріхами зводимо Його на хрест.
Священне Писання трактує тяжкі гріховні вчинки, що межують із відпаданням від Христа, як наносимі Йому й понині рани та образи: "Не можна бо тих, - говориться в Посланні до євреїв апостола Павла, - що раз просвітились були, і скуштували небесного дару, і стали причасни​ками Духа Святого, і скуштували доброго Божого Слова та сили майбут​нього віку, та й відпали, знов відновляти покаянням, коли вдруге вони розпинають у собі Сина Божого та зневажають" (Євр. 6, 4-6)-. "Хто відки​дає Закона Мойсея, такий немилосердно вмирає "при двох чи трьох свідках", - скільки ж більшої муки, - додумуєтеся? - заслуговує той, хто потоптав Сина Божого, і хто кров заповіту, що нею освячений, за зви​чайну вважав, і хто Духа благодаті зневажив!" (Євр. 10, 28-29).
Такий образ знаходить застосування й у церковній проповіді. Так, святий Дмитрій Ростовський говорить: "Чи не ми винуваті в ураженні ніг Христових? Чи не ми, що ходимо завжди шляхом беззаконня й неправ​ди, що поспішаємо на зло, як на бенкет, шляхів же Господніх не знаю​чи, і ті, що нехтують ними?.. Коли трапиться із нами яка-небудь гріхов​на боротьба, ми негайно та й звернемо наші тілесні очі до ікони розп'ят​тя Христового, а уявні - до самого Христа, що сидить На небесах... і скажімо так: От Господь наш за цей гріх, за це беззаконня, за цю зух-
валість був прицвяхований до хреста; як же я дерзну вчинити цю злу справу і вдруге розіпнути Сина Божого?.. Ось Він говорить таємничою відозвою до серця: "хіба ти не бачиш ран Моїх, котрі Я, будучи Богом, вистраждав за тебе? Невже ти хочеш іще уражати Мене?" [49, С 297-298].
Митрополит Крутицький і Коломенський Микола (Ярушевич) у слові, сказаному в Преображенській церкві Москви, звертається до слу​хачів із такими настановами: "Стоячи біля підніжжя хреста Господнього, ми повні почуття безмежної, вдячної, синівської любові до Того, Хто Сам показав нам у цьому хресному подвигові найбільші висоти своєї Вітцівської любові... Ми не можемо не мати в собі і почуття сорому... Ми знаємо, що на цьому хресті пролита кров за кожного з нас... коли ми свідомо й завзято грішимо і не квапимося покаятися, ми ніби вдруге роз​пинаємо свого Господа. У глибині своєї совісті, стоячи біля хреста, ми чуємо звершений до нас із докором голос Розіп'ятого: "Ось, що Я зробив для тебе, а  чим ти відповіси Мені на Мою любов?" [83, С 40].
Тільки добровільна смерть Господа відкрила можливість до про​щення нашої провини (у таїнстві покаяння), показавши тяжкість цієї провини і неминучість страждань, викликаних гріхом світу, збудивши в нас смиренність, покаяння, готовність з рук Божих прийняти й понести свій життєвий хрест.
Милосердя й співчуття до грішника з боку Бога викликане тим, що Бог бачить у грішнику не тільки злочинця, але й нещасну безпомічну істоту, духовно осліплену, обмануту і поневолену дияволом, що втрати​ла здатність до богоспілкування. Якби неочищений грішник був приве​дений у стан близькості до Бога, то він не зміг би скористатися цим на благо собі: його душа піддалася б "ганебному безчестю й відлученню від життя як така, що стала не благопотрібною і нездатною до спілку​вання з Небесним Царем" [14, С 134].
І тому Єдинородний Син Божий, "не терплячи споглядання того, як диявол мучить рід людський, прийшов і врятував нас" (Із молитви чину освячення води на свято Богоявления). І щоб грішник одержував мож​ливість обновитися, ця спокутна жертва, що рятує нас, була очисною, й такою, що дарує освячення.
Святитель Григорій Богослов у слові на святий Великдень сказав, що Жертва Христова - "очищення" не малої частини всесвіту, і не на малий час, але цілого світу і вічне", що ми вмерли з Христом, щоб очи​ститися, і тому назвав великий і священний Великдень "очищенням усь​ого світу" [133, С 81].
Обожнена людськість Христа, прославлена після воскресіння, ста​ла джерелом життя для всього людства в Церкві і її таїнствах, особли-

во ж у Священній Євхаристії.
"З Ісуса, - говорить Оріген, - божественне і людське єство почали між собою співрозчинятися, щоб через спілкування з божественним людське обожнилось не тільки в Ісусі, але й у всіх тих, котрі з вірою сприймають той спосіб життя, якому навчив їх Ісус. Тепер є безсумнівна надія, що усе очиститься: саме Божество всією повнотою Своєю зійшло у сферу розтлілого людства; з'єдналося з ним найтіснішим чином; при​лучилося плоті й крові нашої; тепер кожен стогін, кожне хворобливе відчуття, що терпіли Його брати на землі, віддається і Йому на небе​сах... Слово прославило воскресінням як Своє людське єство, так і все людство, готове йти за Ним, як одне тіло, Слово очистить, прославить і приведе до Отця...".
Митрополит Філарет (Дроздов) так говорив про сутність спокути: "Християнине! Нехай пітьма покриває землю! Нехай морок зійде на на​роди! Повстань від страху й здивувань! Світися вірою й надією! Крізь пітьму приходить світло твоє (Іс. 60, 1-2). Пройди шляхом, що відкриває тобі надірвана завіса таїнств; увійди у внутрішнє святилище страждань Ісусових, залишивши за собою зовнішній двір, відданий народам на потоптання. Що там? Нічого, крім святої і блаженної любові Отця й Си​на і Святого Духа до грішного роду й окаянного роду людського: Любов Отця - що розпинає. Любов Сина - що розпинається. Любов Духа - що торжествує силою Хресною. Так полюбив Бог світ..."
Не люди тут зневажають Божу величність: Божий Промисел посміюється над буйством людським, без порушення волі, змушуючи його служити найвищій Своїй Премудрості. Не лукаві раби перехитрю​ють Господа: Всеблагий Отець не щадить Сина, щоб не погубити рабів лукавих...
Здається, і ми, проникаючи в таємницю розп'яття і вбачаючи в стражданнях Сина Божого волю Отця Його, більше відчуваємо жах Йо​го правосуддя, ніж насолоду любові. Але це повинно запевнити нас не у відсутності самої любові, а тільки в недостатності нашої готовності до прийняття її вселянь: "Страху немає в любові, але досконала любов проганяє страх геть, бо страх має муку. Хто ж боїться, той не доскона​лий у любові" (1 Ін. 4, 18), - говорить учень любові. Очистимо і розши​римо око наше любов'ю, і там, де воно зіткнулося із страхом Божого су​ду, насолодимося зором любові Божої. "Бог є любов", - говорить той же споглядальник любові. Бог є любов за суттю і сама суть любові. Усі Йо​го властивості суть властивості любові; усі дії - вираження любові. У ній живе Його всемогутність всією повнотою своєю... вона є Його правосуд​дя, коли ступені і роди дарів своїх, що посилаються чи утримуються, вимірює премудрістю й добротою заради найвищого блага усіх своїх
створінь. Наблизьтесь і роздивіться грізне обличчя правосуддя Божого, і ви точно впізнаєте в ньому лагідний погляд любові Божої...
Ось, християни, і початок, і середина, і кінець хреста Христового -усе одна любов Божа! Як у почуттєвому цьому світі, куди не спрямуємо свій погляд на схід чи захід, на південь чи північ, усюди зір упадає в незмірність неба: так у духовній сфері таємниць, за усіма вимірами Хре​ста Христового, споглядання губиться в безмежності любові Божої" [78, С 89-98].
1. Для порятунку людини, крім учення Господа Ісуса Христа, була необхідна особлива Божественна допомога: потрібно було зцілити або вилікувати саму природу людини, розслаблену гріхом, обновити її і да​ти людині сили для духовного і морального розвитку й удосконалення, без яких немислиме вічне блаженне життя.

2. Усі виконані для цієї мети спокутні дії можна коротко передати словами апостола Павла: "бо Бог у Христі примирив світ із Собою Са​мим..." (2 Кор. 5, 19). Але чому для нашого порятунку потрібні були са​ме такі, а не інші дії, або в чому конкретно полягає рятівничість цих дій - відповісти на всі ці питання з усією ясністю й очевидністю неможливо. Спокута є великою таємницею, усю глибину якої не можна передати будь-якими богословськими формулюваннями.
3.
Однак з Божественного Одкровення ми знаємо, а знаючи, віруємо і сповідуємо, що спокута наша зажадала найбільшого подвигу, ні з чим не порівняної спокутної жертви, найбільш яскравим виражен​ням якої стали вільні страждання і хресна смерть Боголюдини.       
4. Спокута є звільнення людини від гріха, від належного (за судом Правди Божої) осуду, і від смерті, як духовної, так і фізичної.

5. Кров'ю Своєю Христос набув Собі Церкву (Діян. 20, 28), у якій Він і спасає тих, що вірують у Нього, і Своєю кров'ю очищує нас від усяко​го гріха (1 Ін. 1, 7).

6. За свідченням Священного Писання, як Старого (Іс. 53, 5), так і Нового (Ін. 1, 29) Завіту, Христос явив Себе Агнцем Божим, що бере гріх світу. Але Сам Він був безгрішний (Іс. 53, 9; 1 Петр. 2, 22; Ін. З, 5).

7. У спокутній жертві, здійсненій Христом, відкрилося світу і Боже​ственне правосуддя, і Божественне милосердя. Правда Божа відкрила​ся в тому, що Бог примирився з людиною, лише очистивши її Кров'ю Ісу​са Христа і відкривши їй шлях до праведності. Любов і милосердя з'яви​лися в тому, що "Христос помер за нас, коли ми були ще грішниками" (Рим. 5, 8), і "не в тому любов, що ми полюбили Бога, а що Він полюбив нас, і послав Свого Сина вблаганням за наші гріхи" (1 Ін. 4, 10).

8.
У спокутному подвигу своєму Христос став на чолі великої всесвітньої боротьби зі світовим злом. Спокутувані Ним покликані та-

кож до боротьби зі злом і гріхом. Але, на відміну від Безгрішного Госпо​да, боротьба ця починається для людини в її власному серці, із якого повинні бути вилучені гріховні почуття, що наповнюють його, настрої й потяги.
9. Зроблений Христом спокутний подвиг - це не стільки предмет богословського розгляду, скільки наочний приклад Божественної лю​бові, що будить у наших серцях почуття глибокої вдячності до Спокут​ника, що нагадує нам про нашу недосконалість, що закликає нас до мо​рального виправлення, до смиренного несення свого життєвого хреста і до наслідування Христа (Мф. 16, 24).
§ 3.2.17. Христос як Первосвященик
Як пророк, Ісус Христос сповістив слова життя вічного (Ін. 6, 68), і не тільки сповістив, а й Своїм безгрішним та святим життям в подобі тіла гріховного (Рим. 8, 3) показав людям шлях праведного життя, яке веде до спасіння від смерті чи погибелі. Однак одне лише навчання істини і приклад досконалого життя не можуть врятувати людину, подібно до того, наприклад, як не виліковується той, що вмирає, якщо до його одра приведуть квітучу здоров'ям людину і порадять наслідува​ти її. Для спасіння людини необхідно було не тільки навчити людей відповідного шляху, а й встановити союз або спілкування, зруйнований гріхом; бо поза Богом нема спасіння. А відновлення такого союзу, або примирення Бога і людини, вимагало знищення гріховної перешкоди між Богом і людиною, тобто, з одного боку, примирення вічної правди Божої з грішним родом людським, а з іншого - знищення в самій людині гріховної сили, що роз'єднала її з Богом, оновлення чи відтворення лю​дини. Єдинородний Син Божий, Який втілився, здійснив велику справу примирення Бога з людиною та людини з Богом через Своє, служіння родові людському, чому було прообразом в Старому Завіті служіння первосвященика.
Старозавітний первосвященик був представником єврейського на​роду і прохачем за нього перед Богом. Його обов'язок полягає переваж​но в тому, щоб він приносив жертви та молитви за себе і за людей (Євр. 7, 27) і один раз на рік заходив у Святая святих з кров'ю для окроплен​ня святилища, щоб цим очищати гріхи власні та гріхи народу (Євр. 9, 7). Ісус Христос як первосвященик виконав це найдосконалішим чином. Бу​дучи Сам безгрішним, Він прийняв на Себе гріхи всього світу, приніс Са​мого Себе правді Божій в очищувальну жертву за прийняті на Себе гріхи і через це став джерелом нашого позбавлення від гріхів, викуплен​ня і освячення (1 Кор. 1, ЗО; Рим. З, 25-26). І таким чином Він не тільки
відновив знищений гріхом союз між Богом і людиною, а й відкрив усі скарби любові Божої до людини.
Первосвященицьке служіння Ісуса Христа охоплює все Його земне життя від втілення до хресної смерті. Але саме хресна смерть Ісуса Христа, тобто страждання та смерть Боголюдини, є жертвою викуплен​ня і спасіння людини [47, С 122-125].
§ 3.2.18. Знамення втілення Сина Божого в справі викуплення
Справу примирення Бога і людини Син Божий почав у самому Своєму втіленні. Втілення Його було необхідним для здійснення викуп​лення не лише тому, що без втілення не могло бути ні хресної смерті, ні земного життя Боголюдини. Воно й саме по собі має значення у справі викуплення: іпостасне на вічні часи поєднання божества і людини в особі Ісуса Христа, Який став Посередником між Богом і людиною, є по​чатком і основою відновлення такого тісного союзу людини з Богом, який тільки можливий. У Його особі Бог і людина зустрілися й примири​лися між собою, стали одним цілим. Бог, втілившись в особі Ісуса Хри​ста, Сам прийшов до людей, наблизився до них так, як це тільки мож​ливо; сприйнявши нашу природу, крім її гріховності, Він жив з людьми їхнім життям як з братами тілом і духом (Євр. 2, 11-14). Через це Він і ввів людей у найтісніше єднання з Богом не за духом тільки, а й за тілом. Людина стала близькою та рідною Богові в Його Єдинородному Синові, Який сприйняв нашу природу в іпостасне поєднання з Собою. Людство в Його особі удостоїлось обожнення, було підняте на божест​венну й небесну висоту по правиці Бога Отця. І оскільки Він - одне ціле з Отцем, то і віруючі в Нього вводяться в спілкування з Богом до такого ступеня, що всі стають одним цілим (Ін. 17, 20-23).
Таке основоположне значення у справі викуплення надавали втіленню Сина Божого і древні учителі Церкви. "Бог Слово, - навчає св. Іриней, - за безмірною благістю Своєю став тим, що і ми, щоб і нас зробити тим, що є Він" [119, С. 9]. На думку св. Афанасія Великого, Сло​во олюднилося, щоб ми обожилися (Слово про втілення, 54) [119, С 9]. Св. Григорій Богослов сповідує: "Богом був Ти (Христе) від віку, люди​ною ж об'явився нам на останок, щоб після того, як Сам Ти став люди​ною, мене зробити Богом" [119, С 9]. "Бог олюднився і людина обожи​лася" [119, С 9; 130, С 161].
§ 3.2.19. Земне життя Спасителя як подвиг викуплення
Усе земне життя Спасителя - найсвятіше, наповнене всякої прав-

ди і послуху Отцеві, з усіма його скорботами - служить продовженням взятої Ним на Себе справи примирення людей з Богом, початої у втіленні. Ісус Христос Своїм життям здійснив те, що повинен був здійснити рід людський. Людина винна була перед величчю Божою у своєму відділенні від Бога, у непослуху волі Його, у шуканні незалеж​ності від Бога, рівності з Ним (Бут. 3-8 гл.). Кожен із наступних гріхів був новим виявом ворожості до Бога (Рим. 8, 5-7). Необхідним наслідком відділення людей від Джерела життя і всезагального переступу людей було засудження гріха праведним судом Божим, різні лиха та страждан​ня в житті людей, найважче з них - смерть, як тимчасова, так і вічна.
Дії Божі для спасіння людини, звичайно, повинні були стати проти​лежністю тому, що відбулося під час її падіння. Викорінення гріха в лю​дях могло статися через заміну Посередником, Який взяв на Себе гріхи світу, непослух Бога послухом Йому, позитивного супротиву Його волі дійсним виконанням її, самолюбства чистою і святою любов'ю до Бога, гріховності праведністю. Єдинородний Син Божий благоволів з'явитися таким Посередником, узяв на Себе гріхи всього людства і кару за них, "прийнявши вигляд раба" (Фил. 2, 7). Він виявив найдосконалішу покірність волі Божій замість зухвалої непокори людей Богові та ви​терпів присуджені людині правдою Божою скорботи, страждання та смерть, щоб задовольнити правосуддя Боже за все людство.
Несіння Спасителем цього двоякого хреста - хреста самовідда​ності та покірності і хреста страждань та скорбот - називається в Пи​санні днями тіла Ісуса Христа (Євр. 2, 7) і Його стражданнями (1 Петр. 1, 4), а богословською мовою - станом приниження або умалення на​шого Спасителя (на основі Фил. 2, 7). Воно охоплює все Його земне життя й особливо виявилося в Його хресних стражданнях та смерті.
Входячи у світ, Він говорив Отцю Своєму: "Тіло приготував Мені Ти... ось іду... волю чинити Твою, Боже" (Євр. 10, 5, 7; пор. Пс. 40, 7-9). "Він, бувши в Божій подобі, не вважав за захват бути Богові рівним, але Він умалив Себе Самого, прийнявши вигляд раба, ставши подібним до людини, і подобою ставши як людина. Він упокорив Себе, бувши слух​няним аж до смерті, і то смерті хресної" (Фил. 2, 6-8). Під час Свого гро​мадського служіння Він багаторазово свідчив, що прийшов чинити не Свою волю, а волю Отця Свого: "Я з неба зійшов не на те, щоб волю чи​нити Свою, але волю Того, Хто послав Мене" (Ін. 6, 38). "Пожива Моя чинити волю Того, Хто послав Мене, і справу Його довершити" (Ін. 4, 34; пор. 5, ЗО; 14, 31). Цим найдосконалішим виконанням волі Божої, чи покірністю, яка є змістом правди Христової (Рим. 5, 19), Ісус Христос, прийнявши на Себе непослух та провину людей перед Богом, загладив їхній непослух перед Богом і тим переміг гріх, людину зробив правед-
ною та достойною любові Божої, заслужив життя для всього людства, повинного смерті за свою гріховність: "Як через переступ одного на всіх людей прийшов осуд, - навчає апостол, - так і через праведність одно​го прийшло виправдання для життя всіх людей. Бо як через непослух одного чоловіка багато-хто стали грішними, так і через послух одного багато-хто стануть праведними" (Рим. 5, 18-19). Звичайно, за умови до​брої волі та засвоєння людьми правди Христової.
З прийняттям на Себе гріхів усього світу й провини за всезагальну гріховність Спаситель прийняв на Себе і всі покарання за гріх, "ставши за нас прокляттям" (Гал. З, 13), і виніс за нас усі кари, призначені прав​дою Божою за наші беззаконня (провини). "Направду ж Він немочі наші узяв і наші болі поніс, а ми уважали Його за пораненого, ніби Бог Його вдарив поразами й мучив... А Він був поранений за наші гріхи, за наші провини Він мучений був, кара на Ньому була за наш мир, Його ж рана​ми нас уздоровлено!" (Іс. 53, 4-5). Все Його земне життя - хрест Його вільних страждань та мук і скорбот, які Він, безгрішний, виніс заради нас грішних. Та звершилось жертвоприношення Христове тільки в Його хресних стражданнях і смерті.
Сам Він відкрився учням Своїм: "Обгорнена сумом смертельним душа Моя" (Мф. 26, 38). Він так сумував і тужив під тягарем гріхів людських і з такою напругою молився про те, щоб минула Його ця ча​ша, що з Нього капав кривавий піт. Він трикратно благав: "Отче Мій! Ко​ли можна, нехай обмине ця чаша Мене... Та проте не як Я хочу, а як Ти..." (Мф. 26, 39). Він тримав усе словом Сили Своєї (Євр. 1, 3), і Ан​гел з'явився з неба до Нього і додав Йому сили (Лук. 22, 43). На хресті, якому Він був відданий, з найжорстокішими муками тілесними, які не​можливо описати, з'єднались і душевні скорботи, і муки. Залишений близькими людьми, зносячи всілякі глузування та лайку повсталих про​ти Нього, Він в останні хвилини Своїх страждань зазнав і найважче із покарань за гріх - почуття того, що Бог залишив Його (богоостав​леність) (Мф. 27, 46). Невимовні страждання Агнця Божого залишились добровільним принесенням і самого свого життя у жертву викуплення за гріхи світу [73, С 103-105].
§ 3.2.20.Учення Одкровення і Церкви про страждання та смерть Боголюдини як жертви викуплення
Страждання Ісуса Христа, які закінчилися Його хресною смертю, не те ж саме, що страждання і смерть звичайних людей, а мають особли​ве і велике промислительне значення. Лиха і скорботи життя, хвороби і взагалі страждання для звичайних нащадків Адама є фатальними наслідками первородного гріха і виховними покараннями за їхню особи-

сту гріховність. Але Ісус Христос як безгрішний, особисто вільний від цих лих та скорбот життя. Так само і смерть Його не є необхідним за​вершенням земного життя, чим є смерть для всіх людей. Як і все земне життя Його було жертвою для викуплення людини, так і окремо такою викупною жертвою всього була Його хресна смерть. Вона є змістом, ос​новою і разом з тим завершенням жертвопринесення Христового. Внаслідок принесення такої жертви Господь Ісус Христос іменується і є у власному розумінні Викупителем і Спасителем роду людського.
1. Учення про те, що хресна смерть Ісуса Христа є жертвою викуп​лення за гріхи світу, є основною істиною християнства. В Одкровенні це вчення виражене чітко і рішуче.
Смерть Ісуса Христа як справжнього Месії ще в Старому Завіті зо​бражувалася як смерть викупна за гріхи людей. Таке значення її підкреслено в різних образах, особливо різними родами жертв (крива​вих). Жертви були образами майбутнього жертвопринесення Ісуса Хри​ста. Тому Він, як прообраз усіх жертв, у Писанні називається Агнцем (Іс. 53, 7). У Новому Завіті найменування Ісуса Христа Агнцем зустрічається 29 разів. Жертви у Старому Завіті, особливо жертви ви​купні, умилостивні або ублагальні (такими є жертви за гріх і жертва про​вини), були принесені з метою вимолити у Бога прощення гріхів, прими​рення з Ним і звільнення від покарання за них; гріхи перенеслися на не​винну тварину, смерть чи кров якої і були заміною смерті грішника, виз​наченою правдою Божою за гріхи. Жертва, яка приносилася в великий день очищення, особливо глибоко пояснює справжній сенс і прообраз-ний характер старозавітних жертв (Лев. 16).
Ще більш прямі вказівки на страждання та смерть Месії як жертву викуплення містяться в пророцтвах. Так, пророк Ісайя зображує "Мужа скорбот", Месію, Який постраждав за наші гріхи і стражданнями Своїми знайшов для нас спасіння (Іс. 53, 4-6), і порівнює Його з Агнцем, що йо​го вели на жертовне заколення (Іс. 53, 7). Господь взяв на Себе наші не​мочі і наші болі поніс. Пророк Даниїл говорить, що Ісус Христос Влади​ка мав постраждати і вмерти, щоб докінчений був переступ, і гріх був спокутуваний, і загладжені провини, і щоб "вічна правда була приведе​на" (Дан. 9, 24). На основі таких чітких та зрозумілих пророцтв, під час першої появи Месії свідчив про Нього словами пр. Ісайї Його Предтеча: "Оце Агнець Божий, що на Себе гріх світу бере!" (Ін. 1, 29).
Коли вже наблизився час Його хресних страждань і смерті; Він Сам говорив Своїм учням: "Син Людський прийшов не на те, щоб служили Йому, а щоб послужити і душу Свою дати на викуп за багатьох!" (Мф. 20, 28; Лук. 10, 45). Слово по-грецьки означає ціну чи платню, за яку, наприклад, посвячені на жертви Богові первістки
звільнялися від цього (Числ. 18, 15-16), військовополонені та раби одержували свободу (Лев. 19, 20; 25, 51; Іс. 45, 13; пор.: 1 Кор. 6, 20; 7, 23), злочинці, зобов'язані нести за законом покарання і навіть смерть, іноді звільнялися від кари (Вих. 21, ЗО; Числ. 35, 31-32; Притч. 6, 35). Та​ке ж значення мало і пожертвування Ісусом Христом Своїм життям. Ми зобов'язані були нести смерть як покарання за свої гріхи, але Його смерть стала викупною платою чи засобом для звільнення нас від цьо​го покарання, заміною нашої смерті.
У притчі про доброго пастиря Він говорив: "Я Пастир Добрий! Пас​тир добрий кладе життя власне за вівці... І власне життя Я за вівці кла​ду... Ніхто в Мене його не бере, але Я Сам від Себе кладу його" (Ін. 10, 11, 15, 18).
Таким чином, добровільна смерть Ісуса Христа є смертю за людей, ціною нашого викуплення чи спокутування від смерті. Під час бесіди про хліб життя ісус Христос навчав: "Я хліб живий, що з неба зійшов: коли хто споживатиме хліб цей, той повік буде жити. А хліб, що дам Я, то є тіло Моє, яке Я за життя світу дам" (Ін. 6, 51). У цих словах доводиться, що Ісус Христос віддав Своє тіло, щоб дарувати світові життя, тобто що Його смерть є викупною жертвою. На останній вечері, подаючи учням хліб, Він сказав: "Це тіло Моє, що за вас віддається" (Лук. 22, 19), і, по​даючи чашу благословення, мовив: "Це кров Моя Нового Завіту, що за багатьох проливається на відпущення гріхів!" (Мф. 26, 28), або як пере​дається в іншого євангеліста: "Ця чаша - Новий Завіт у Моїй крові, що за вас проливається" (Лук. 22, 20; пор.: 1 Кор. 11, 23).
У словах "ця чаша - Новий Завіт у Моїй крові" хресна смерть Ісуса Христа порівнюється зі старозавітною жертвою завіту, яку Мойсей приніс за народ під час укладання союзу з Богом на горі Сінай (Вих. 24, 3-8; пор.: Євр. 9, 18-23), це показує, що Своїй смерті Ісус Христос на​давав значення жертви.
Так навчали й апостоли про значення смерті Христової. Ап. Петро наставляє: "Не тлінним сріблом або золотом (чим звичайні військовопо​лонені та раби викупляються) викуплені ви були від марного вашого життя, що передане вам від батьків, але дорогоцінною кров'ю Христа, як непорочного й чистого Ягняти" (1 Петр. 1, 18-19); "Він тілом Своїм підніс Сам гріхи наші на дерево, щоб ми вмерли для гріхів та для пра​ведності жили, Його ранами ви вздоровилися" (1 Петр. 2, 24). І ще: "Хри​стос один раз постраждав був за наші гріхи, щоб привести нас до Бога, Праведний за неправедних, хоч умертвлений тілом, але Духом оживле​ний" (1 Петр. З, 18). Ап. Іоан навчає, що кров Ісуса Христа очищає нас від усякого гріха (1 Ін. 1, 7).

Та особливо різноманітні свідчення ап. Павла про викупне значен​ня смерті Христової. Усю євангельську проповідь він називає про​повіддю про Христа розп'ятого (1 Кор. 1, 23; пор.: Гал". З, 1). "Я передав вам найперше, що й прийняв, що Христос був умер ради наших гріхів за Писанням" (1 Кор. 15, 3; пор.: Гал. 1, 4; 2, 20), помер за нечестивих (Рим. 5, 6-8; пор.: 4, 25 і т. ін.). "Христос викупив нас від прокляття зако​ну, ставши прокляттям за нас" (Гал. З, 13), тобто Ісус Христос, будучи Сам вільним від прокляття Закону від осуду чи кари за невиконання за​кону (прокляття, як бачимо із Гал. 3,10, означає те ж саме, що і осуд за невиконання закону; див. Рим. 8, 1), терпить на Собі осуд, якому підля​гають люди, що зробили провини, і тим здобуває їм викуплення. За сло​вами того ж апостола: "Маємо в Ньому викуплення кров'ю Його, про​щення провин через багатство благодаті Його" (Еф. 1, 7; Кол. 1,14), тоб​то Його кров є викупною ціною, що звільняє людей від рабства гріха та його наслідків - гніву Божого та смерті. Ап. Павло нерідко прямо нази​ває смерть Ісуса Христа жертвою, наприклад: "Христос видав Самого Себе за нас, як дав і жертву Богові на приємні пахощі" (Еф. 5, 2). Відзна​чена в апостола і схожість жертви Христової з окремими видами старо​завітних жертв. Так, у наведених ним словах бачимо установлення таїнства євхаристії "Ця чаша Новий Завіт в Моїй крові" можна бачити зближення хресної жертви Христової з жертвою завіту (1 Кор. 11, 23-25; пор.: Євр. 9, 15-21; пор.: Вих. 24, 3-8).
У словах "Пасха наша Христос за нас у жертву принесений" (1 Кор. 5, 7) жертва Христова порівнюється з пасхальною жертвою Старого Завіту. Найчастіше зустрічається в апостола наближення хресної смерті до жертви за гріх. Так, він говорить: "Бог не відав гріха, Він учинив за нас гріхом, щоб стали ми Божою правдою в Нім" (2 Кор. 5, 21), тобто безгрішного і всесвятого Бог зробив жертвою за гріх, щоб ми.були пра​ведниками перед Богом (див. Рим. З, 25; Гал. 1, 4).
Особливо детально розкриває ап. Павло учення про викупну жерт​ву Христову в посланні до євреїв. Тут Ісус Христос зображується і як Первосвященик, Який приносить жертву за гріхи людей, і як сама жерт​ва, що приноситься Богові (Рим. 5, 1-10; 7, 26-28; 9, 11-19; 10, 1-29).
2. Церква завжди вірувала, що смерть Ісуса Христа є жертвою ви​куплення і спасіння людини. Сповідування цієї істини як однієї з основ​них істин християнства вона внесла і до Вселенського Нікео-Царго-родського символу, де ми сповідуємо Господа Ісуса, Який "заради лю​дей і заради нашого спасіння, зійшов з небес... розп'ятий був за нас, і страждав, і помер...". На такому значенні смерті Христової грунтується постійне піднесення в Церкві безкровної жертви Христової, яка є сер​цем і єством усього християнського богослужіння. У літургії проголо-
шується подяка Богові Отцю, зокрема за те, що ми врятовані страждан​нями та смертю Єдинородного Сина Його, Ісуса Христа. Древній звичай вшановувати зображення хреста і з пошаною накладати на себе хрес​не знамення має в основі своїй ту істину, яка вказує, що спасіння наше здійснилося смертю Ісуса Христа [73, С. 105].
§ 3.2.21. Спасительні плоди жертви Христової
Ісус Христос приніс Себе в жертву заради нас, людей, і заради на​шого спасіння не тільки як людина, хоча невинний був і безгрішний, а і як Син Божий - Боголюдина. Тому Його жертва має неосяжно велике значення. Обмеженим розумом людським неможливо осягнути всі спа​сительні плоди її. Найголовніші з них такі:
1. Найперше благо жертви Христової полягає в тому, що "Його вільне страждання і хресна смерть за нас, будучи безцінною і найдос​коналішою, як смерть безгрішного і Боголюдини є справжнім правосуд​дям Божим, яке засудило нас за гріх на смерть" [77, С 16-17]. Ця жерт​ва була необхідна для звільнення людства від засудження на смерть, яке тяжіло над ним тому, що цього вимагав закон вічної та найдоско​налішої правди Божої. За законом правди, усі істоти і кожне моральне єство повинні отримати згідно зі своїми заслугами, у тому числі і за про​вину піддатися покаранню. Закон цей обумовлює буття морального царства. Бог, як праведний, справедливий на кожній дорозі Своїй (Пс. 145, 17), не міг порушити цей закон на користь людини: Він Сам на​завжди, і заради користі самої ж людини, встановив нерозривний зв'я​зок між гріхом і покаранням. І сама людина ніколи не може примирити​ся з безкарністю гріха, вимагаючи віддання належного за переступ. Зняття засудження за гріх з нащадків Адама, таким чином, могло здійснитися не інакше як засобом удоволення чи виконання закону правди. Але жоден із людей не міг принести такої жертви, бо всі люди уражені гріхом. "Жодна людина не викупить брата, не дасть його вику​пу Богові, бо викуп їхніх душ дорогий і не перестане на віки" (Пс. 49, 8-9). Викупну жертву міг принести тільки Сам Бог, Творець світу, якщо б забажав урятувати від загибелі Своє творіння. Такою жертвою спаси​тельної любові Божої й була жертва Боголюдини. "Його ж Бог дав у жертву примирення в крові Його через віру, щоб виявляти Свою правду через відпущення давніше вчинених гріхів" (Рим. З, 24-25). Він назавжди удовольнив правду Божу за всіх людей.
Господь Ісус Христос терпів за нас страждання і смерть хоча й за​ради виконання волі Свого небесного Отця, але зовсім добровільно. "Через те Отець Мене любить, - говорить Він, - що Я власне життя віддаю, щоб ізнову прийняти його. Ніхто його в Мене не бере, але Я

Сам від Себе кладу його. Маю владу віддати його... Я цю заповідь взяв від Свого Отця" (Ін. 10, 17-18). Він міг би єдиним словом Своїм зупини​ти військових, які прийшли взяти Його (Ін. 18, 6), але не забажав цього. Як добровільно Він, іще перш ніж створений був світ, забажав прийняти на Себе майбутній гріх світу (Євр. 10, 5-10), так добровільно Він віддав​ся до рук грішників і "добровільно тілом Своїм Сам підніс гріхи наші на дерево" (1 Петр. 2, 24).
Жертва, принесена Ісусом Христом, була жертвою любові Божої до світу як до Свого творіння. Бог Отець так бо полюбив світ, що дав Сина Свого Єдинородного, щоб кожен, хто увірує в Нього, не загинув, але мав життя вічне (Ін. З, 16). І Син говорив про Себе: "Ніхто більшої лю​бові не має над ту, як хто свою душу поклав би за друзів своїх" (Ін. 15, 13; пор. 13, 1). Апостоли говорять про Нього: "Христос полюбив нас і віддав за нас Самого Себе, як дав і жертву Богові на приємні пахощі" (Еф. 5, 2; пор.: Рим. 5, 6-8). У стражданнях і смерті Сина Божого, Який втілився, любов Бога Отця і любов Бога Сина, таким чином, узгоджено здійснили вічну Божу правду.
2. Спасіння людини полягає не в тому тільки, щоб уникнути пока​рання за гріх, а й у тому, щоб перестати бути грішником, бо не можливе примирення Бога з людиною-грішником і дарування їй життя. Й Ісус Христос, прийнявши на Себе гріхи світу та принісши за них жертву на здійснення правди Божої, через це отримав право прощати гріхи всіх тих, хто кається, очищати і освячувати їхні душі Своєю кров'ю. "Жертва Христова - будучи безмірної ціни й вартості, є безмірною заслугою, що надає Йому (тобто Ісусові Христові) право, без нанесення образи пра​восуддю, подавати нам, грішникам, прощення гріхів і благодать для пе​ремоги над гріхом та смертю" [77, С 14].
Тому навіть великий грішник, якщо звернеться до Христа за допо​могою і покладе на Нього Єдиного надію на спасіння, одержить спасіння, бо Він для того і з'явився у світ, щоб урятувати того, що гине. Христос-Спаситель візьме на Себе усвідомлені ним гріхи й провини, очистить його Своєю кров'ю від усіх гріхів його, а разом з цим сама со​бою зникне і всяка провина його за ці гріхи.
Істина про очищення гріхів людини після викупної сили хресної смерті Ісуса Христа особливо різнобічно виражена в ап. Павла. Ісус Христос, - навчає він, - є правда, і освячення, і викуплення наше (1 Кор. 1, ЗО), тобто в імя Його й силою Його дарується відпущення гріхів та внутрішнє очищення і звільнення від кайданів гріха і плоті, світу й дия​вола. "Дарма виправдовуються Його благодаттю, через викуплення, що в Ісусі Христі, що Його Бог дав у жертву примирення в крові Його через віру, щоб виявити Свою правду через відпущення давніше вчинених
гріхів" (Рим. З, 24-25). Іншими словами, витерпівши хресну смерть за гріхи людей, Він з'явився для тих, хто вірує в Нього, як очищення від гріхів, подібно до того, як дошка ковчега завіту з пролитою на неї жер​товною кров'ю була засобом очищення гріхів єврейського народу. Він же навчає: "Христос полюбив Церкву і віддав за неї Себе, щоб освяти​ти, очистивши водяною купіллю у слові, щоб поставити її Собі славною Церквою, що не має плями чи вади, чи чогось такого, але щоб була свя​та й непорочна" (Еф. 5, 25-27); кров Христа очищує сумління наше від мертвих учинків, тоді як жертви Старого Завіту освячували заплямова​них, щоб тільки чистим було тіло (Євр. 9, 13-14).
Очищувальна сила жертви Христової має всеохоплююче значення. Ап. Павло навчає, що один є Бог і один Посередник між Богом і людь​ми, - людина Ісус Христос, що дав Самого Себе на викуп за всіх (1 Тим. 2, 3-6), що Христос один за всіх помер (2 Кор. 5, 14-15; Рим. 5, 18). Си​ла жертви Христової поширюється на всі гріхи: як на гріх, яким усі згрішили в Адамі, так і на ті, які виникли або можуть виникнути від ньо​го; бо кров Ісуса Христа очищає нас від гріха всякого (1 Ін. 1, 7; пор.: 2, 1-2). Нарешті, принесена Ним жертва має посередницьку силу на віки вічні: за людей усіх часів і за гріхи від часу падіння людства в Адамі й до кінця світу. В іншому випадку належало б Йому багаторазово (не один раз) страждати від часу закладин світу, тобто якби смерть Його не мала б сили вічної. Але Він з'явився один раз на схилі віків, щоб влас​ною жертвою знищити гріх (Євр. 9, 26; пор.: 1 Петр. З, 18), і одним жерт​воприношенням удосконалив Він тих, хто освячується (Євр. 10, 14). Йо​го жертва набула характеру вічного викуплення (Євр. 9, 12).
3. Ісус Христос дарував людям виправдання та очищення від гріхів і тим примирив людей з Богом і Бога з людьми. Він є, - навчає ап. Пав​ло, наш мир, бо примирив нас з Богом (Еф. 2, 14). Отже, виправдав​шись вірою, майте мир із Богом, через Господа нашого Ісуса Христа (Рим. 5, 1). Стан перебування людей під гнівом Божим чи ворожість їх до Бога Ісус Христос знищив, згідно з образним висловом того ж апос​тола, плоттю Своєю, примиривши іудеїв та язичників в єдиному тілі Своїм хрестом. Він же говорить: "Ми, бувши ворогами, примирилися з Богом, через смерть Сина Його" (Рим. 5, 104 пор. 2 Кор. 5, 19). Прими​рення, про яке говорить апостол і яке здійснюється смертю Ісуса Хрис​та, складається не лише з того, що Бог знімає Свій гнів і осуд з людини і не пригадує людям їхні гріхи, а в зміні ставлення до Бога з боку люди​ни внаслідок перетворення її морального стану, очищення її від гріхів. "Бо не Бог ворогує проти нас, а ми проти Нього", - говорить Златоуст. "Бог ніколи не ворогує" (на 2 Кор. 5, 20). Примирившись з Богом в силу хресних страждань Спасителя, ми із ворогів і відчужених (Кол. 1, 21), із

чужих та пришельців стаємо співгромадянами, спільниками для святих, домашніми, тобто своїми для Бога (Еф. 2, 19), синами Божими (Еф. 1, 5; Рим. 8, 14-15).
Примирити Бога з людьми і людей з Богом означає те ж, що і вста​новити союз між Богом і людиною, що зруйнований був гріхом. І Ісус Христос дійсно встановив Своєю кров'ю Новий Завіт (1 Кор. 11, 25), з'єднав людей з Богом союзом найтіснішої любові. Як у Ньому Самому божество і людина з'єдналися так тісно і неподільно, що утворили одну особу Боголюдини, так за образом і в силу цього союзу й інші люди, як такі, що мають однакову з людськістю Ісуса Христа природу, одержали змогу бути в тісному моральному спілкуванні з Богом. "Щоб були всі одно: як Ти, Отче, в Мені, а Я у Тобі, щоб одно були в Нас і вони, щоб увірував світ, що Мене Ти послав". Так молився Ісус Христос до Бога Отця (Ін. 17, 21).
4. Викупна жертва Ісуса Христа має всеохоплююче значення і сто​совно того всього, що породило гріх. Спасительні дії Христового жерт​воприношення стосовно наслідків падіння почали спостерігатися одра​зу ж після принесення Ним жертви, але настане час, коли повністю бу​дуть знищені всі наслідки гріха.
Гріх, що знищив союз із Богом, неминуче розірвав союз людей з Його святими ангелами. Але після принесення хресної жертви люди знову можуть, як і до здійснення гріха, спілкуватися з небом і небожите​лями, і ті, що вірують, за словами апостола, дійсно приступають до Сі​найської гори, і до міста Бога Живого, до Єрусалима небесного, і до де​сятків тисяч Ангелів, і до Церкви первороджених, на небі написаних, і до Судді всіх, до Бога, і до духів удосконалених праведників, і до Посеред​ника Нового Завіту Ісуса Христа (Євр. 12, 22-24). У Ньому (Ісусі Христі) здійснилося бажання Бога поєднати з Собою все, примиривши кров'ю Христа Його, через Нього, чи то земне, чи то небесне (Кол. 1, 20; пор.: Еф. 1, 10; 1,21-22).
Після гріхопадіння люди стали рабами гріха. Звільнивши людей від рабства гріхові, тобто покори йому як неподоланній силі, Ісус Христос звільнив їх від володарювання диявола. Правда, і тепер люди піддають​ся нападкам і спокусам цього ворога, але вони можуть силою хреста, як знамення розп'ятого на ньому Ісуса, знешкодити для себе всі пагубні задумки диявола.
Ісус Христос Своєю смертю скасував того, що мав владу смерті, тобто диявола (Євр. 2, 14), позбавив його злади піддавати нас вічній смерті чи засудженню, визволив нас від влади темряви і ввів у Своє царство (Кол. 1, 13; 2, 15).
Даниною за гріх стала смерть духовна і тілесна. Але викупною смертю Ісуса Христа покладено початок перемоги над смертю в обох її
видах. Icyc Христос не залишився бранцем смерті, але воскрес із мерт​вих. Воскресіння Його є перемогою над смертю, яка поневолила рід людський, основою і причиною загального воскресіння з мертвих тілом, що Промислом Божим тільки відкладене до визначеного певного часу (1 Кор. 15, 20, 26). Для духовного ж відродження людства заснована Ним Церква на землі, щоб усіх приводити у вічне і славне Царство Бо​же (Ін. З, 3, 5; Рим. 6, 3-11).
За гріх людини навіть матеріальна природа разом з нею зітхає і ра​зом мучиться донині (Рим. 8, 22). Але тепер, після спасительної смерті Христової і внаслідок її, вона з надією очікує оновлення людства й од​кровення слави синів Божих, бо тоді і саме створіння звільниться від не​волі тління на волю слави Синів Божих.
5. Нарешті, смерть Ісуса Христа взагалі є джерелом благословен​ня Божого і всіх благ, необхідних для істинного блаженства людини. Від виконання Його, як говорить євангеліст, ми всі одержали благодать на благодать (Ін. 1, 16), тобто одне благодіяння за іншим, одне вище над іншим, або, як говорить ап. Павло, рясноту благодаті (Рим. 5, 17). "Той же, Хто Сина Свого не пожалів, але видав Його за всіх нас, - як же не дав би Він нам із Ним і всього?" (Рим. 8, 32). За словами того ж апосто​ла, люди, прийнявши Духа усиновлення, стали синами Божими; Сам Цей Дух свідчить разом із духом нашим, що ми діти Божі. А коли діти, то й спадкоємці, спадкоємці ж Божі, а співспадкоємці Христові (Рим. 8, 14-17). Як спадкоємці Божі і як діти Божі ми можемо брати участь у всьому, що належить Богові: у святості, у безсмерті й вічному житті, у славі й блаженстві. Як співспадкоємці Христа люди набули змоги досяг​нути того уславлення, яке дароване Викупителю за Його людськістю. "Бажаю Я, Отче, - молився Спаситель за віруючих у Нього, - щоб і ті, кого дав Ти Мені, там зо Мною були, де знаходжуся Я, щоб бачити сла​ву Мою, яку дав Ти Мені" (Ін. 17, 24), і тоді праведники, немов сонце, за​сяють у царстві свого Отця (Мф. 13, 43) [73, С 112-126].
§ 3.2.22. Короткий критичний огляд інших поглядів на викуплення
Учення про те, що Господь наш Ісус Христос приніс Себе у жертву за нас і що такою жертвою переважно є Його страждання і смерть, від початку християнства мало і донині має немало противників. Серед древніх єретиків уже з'явилася думка (у докетів, евіонітів і монархіанів евіонійського напрямку), що у викупному служінні Ісуса Христа істотне значення має лише Його учительське служіння, а страждання та смерть Його мають тільки моральне чи прикладно-повчальне значення. У V столітті цього ж погляду дотримувалося і пелагіанство. Пелагіани,

стверджуючи, що смерть панувала б у роді людському, якби, і не згрішив Адам, не визнавали необхідності появи Викупителя. На їхню думку, Ісус Христос є не більше, як Учитель світу, який надав людям допомогу Своїм вченням, святістю життя, показував високий приклад самозре​чення. Потім з подібними ж поглядами на викуплення виступило соцініанство, а тепер і протестантське раціоналістичне богослів'я.
Для соцініан, як і для раціоналістів, смерть Ісуса Христа є просто великим і повчальним мученицьким подвигом, яким завершується жит​тя всіх великих людей, героїв, які боролися за істину і правду, подвиг яких служить прикладом для інших. Він умер, за їхнім розумінням, про​сто внаслідок фарисейської та первосвященицької озлобленості та на​родного фанатизму проти Нього, але смерть Його не є якось викупною жертвою за гріхи світу. Для спасіння людства досить було навчити лю​дей істини, повідомити їм правильні поняття про Бога і добро, що і здійснив Ісус Христос як основоположник релігії любові, розуму і свобо​ди.
Як на зразок раціоналістичних теорій про викуплення можна вказа​ти на теорію Альбрехта Річля. Бог, за Річлем, є безумовно й виключно любов; Він любить і праведних, і грішних, і тому внесення в єство Боже гніву, який карає грішників за їхнє беззаконня, є знищенням істинного поняття про Бога. Якщо ж нема гніву Божого на грішників, то хибно ду​мати, що нібито є потреба у викупленні від гріхів. Будучи тільки любо​в'ю, Бог і від людей вимагає тільки любові. Якщо ж люди внаслідок по​рушення заповідей Божих відчувають почуття вини перед Богом, уявля​ють Бога правосудним карателем беззаконь, то це суб'єктивне почуття, що свідчить лише про недолік релігійного спілкування з Богом. Справжнє одкровення про любов Божу дане нам Ісусом Христом; Він розсіяв оману про гнів Божий, про Його правосуддя. Щоб врятуватися, людині потрібно тільки увірувати у вічно незмінну любов до себе Боже​ства і наблизитися до Бога. Ніякого виповнення правди Божої для цьо​го не вимагається. Звідси, смерть Ісуса Христа є не більше, ніж муче​ництво за Своє вчення, за любов до людей; вона може мати лише мо​рально-навчальне значення.
Подібного роду вчення мають, очевидно, псевдохристиянський ха​рактер. Ними визначається викуплення як примирення людини з Богом і відкидається інший бік викуплення (об'єктивний) - примирення Бога з людиною. Причини такої однобічності цих учень полягають, перш за все, в запереченні тайни боговтілення, і взагалі в неправильних релігійних і моральних поняттях, особливо в поняттях про Бога і гріх. Бог цими вченнями подається лише Богом любові, позбавленим спра​ведливості, а гріх розуміється тільки як духовне безсилля людини при спілкуванні з Богом, для усунення якого досить лише повідомити лю-
дині 'правильні поняття про Бога і добро. Але якщо Бог, як навчає Од​кровення, «є є тільки любов'ю, але й єством всеправедним, то гріх не є тільки хворобою чи природною неміччю людини, хоч він і вимагає ліку​вання, але це й вина перед Богом, за яку людина відповідальна. Отож справедлива любов Божа могла здійснити викуплення людства від уся​кого зла, яке його пригнічує, лише за умови вдоволення закону правди божественної. Звичайно, має плідне для людей значення і приклад ви​сокосамовідданого життя та смерті Ісуса Христа, але лише сам приклад не може врятувати їх.
Відкидаючи раціоналістичні теорії викуплення як однобічні, усі хри​стиянські віросповідання навчають, що Христова смерть є викупною жертвою за гріхи світу, здійснення правди Божої. Однак спасіння поля​гає не лише в тому, щоб грішник уникнув покарання за гріх, а й у тому, щоб перестав бути грішником, чому Ісус Христос і взяв на Себе гріхи всього світу і хресну смерть для їх знищення, щоб дати людям змогу очищатися від гріхів (а не бути тільки очищеними). Хресна смерть Ісуса Христа хоча й є викупною жертвою за гріхи всього світу, не викупляє від гріхів лише в силу того, що вона є виповненням правосуддя Божого. Для викуплення чи очищення від гріхів і взагалі для спасіння необхідні ще й з боку грішника усвідомлення своїх гріхів і провин перед Богом і бажан​ня очищення від них, покаяння і жива віра у Викупителя.
Тайна спасіння світу хресною жертвою Сина Божого викликала і викликає немало гідних подиву запитань і заперечень, скерованих про​ти церковного вчення. Дамо відповідь на ці непорозуміння і заперечен​ня, у межах, звичайно, можливого для нас розуміння цієї тайни.
Так, здавна ставлять запитання: навіщо потрібна була така вели​ка жертва за гріх, як втілення і смерть Сина Божого? "З якої причи​ни, - запитує св. Григорій Богослов, - кров Єдинородного приємна От​цеві, Який не прийняв Ісаака, коли його приносив отець, але замінив жертвоприношенням, замість словесної жертви дав ягня?" І відповідає: "Отець приймає [криваву жертву Сина] не тому, що вимагав цього чи мав потребу в цьому, а згідно з планом домобудівництва, а також тому, що людині потрібно було освятитися людськістю Бога, щоб Він Сам визволив нас; подолавши мучителя силою, привів нас до Себе через Сина, Який був Посередником і все влаштовував на честь Отця, Якому, виявляється, Він підкоряється у всьому" [133, С 81].
Як, запитують далі, примирити у викупленні любов Божу з прав​дою Його? Бог є любов, а Богу любові не властиво карати. Якщо ж Він домагався кривавого визволення Свого правосуддя, то яким чином Він залишається благим? Такі міркування йдуть від неправильної думки про несумісність любові й правди в Богові, від заперечення в Ньому

правди, а також із твердження, що Бог є тільки любов. Тимчасом, у Бо​гові не можна відділяти правду від любові. Правда Божа є тією ж любо​в'ю, але лише в особливому прояві, є її "одяг", "дії", або "вираження", маючи ту ж саму мету, як і любов, тобто благо, у даному випадку спасіння грішника. Бог, згідно з любов'ю Своєю, бажає не смерті грішни​ка, а його навернення і спасіння. Але Його любов досягає цієї мети не так, щоб вона при цьому відкидала віддання належного за гріх. Залиши​ти гріх без покарання означало б з боку Бога те ж, що виявляти благо​воління до гріха, нагороджувати вічним блаженством не тільки достой​них, але й не здатних до блаженства у спілкуванні з Богом. За Своєю безмежною правдою, це неблаговоління до гріха Він відкрив перед цілим світом для повчання, виправлення і спасіння людей у страждан​нях і смерті Сина Свого, добровільно відданого Ним за грішників. Але в той же час це було вираженням Його безмежної любові до роду людсь​кого, бо мало метою спасіння людей. Тут дивно "милість та правда спіткаються, справедливість та мир поцілуються" (Пс. 85, 11). Виразно розкривається таке розуміння правди і любові Божої у справі викуплен​ня святителем митрополитом Філаретом, у слові його "на Великий П'я​ток" (1816) [78, С 89-98].
Бог не вимагав крові і не бажав крові Христової (у значенні особи​стого задоволення за нанесену образу від людини), але Він приймає її "за домобудівництвом", тобто як найбільш премудрий спосіб для того, щоб перемогти і знищити гріх, що панує у світі і освятити гріховне люд​ство через залучення до нього святої людської природи Христа. Ось чо​му св. отці, кажучи, що жертва принесена Богові Отцю, разом із тим не піддавали сумніву твердження, що Ісус Христос у Своїй Голгофській жертві приніс жертву разом і Самому Собі, що Він є не тільки "Той, що приніс", але й "Той, що бере принесену жертву". Звідси випливає, що хо​ча викуплення і зображується у вигляді сплати боргу (1 Кор. 6; 20), але цю сплату повинні розуміти інакше, ніж розуміють звичайну сплату гро​шового боргу: ця сплата є відновленням прав морального закону Божо​го, святість і велич котрого знехтувані у світі гріхом людства, дивно поєднані зі спасінням людства від загибелі. У відновленні грішного люд​ства, поєднаного з відновленням божественної правди, забрудненої людським гріхом, і міститься вся суть викуплення.
Дехто у догматі про викуплення бачить протиріччя правосуддю Бо​жому. Не згідно з правдою Божою звинувачувати й карати невинного і найсвятішого Сина замість винних людей, щоб дарувати їм прощення; люди самі повинні страждати за свої гріхи; однаково несправедливо й переносити виправдання з Ісуса Христа на грішне людство без участі людей в Його заслугах. Але що стосується перенесення вини й пока-
рання з грішного людства на невинного Викупителя, то Він не був зви​нувачений від Отця Небесного... Він прийняв їх вину і покарання на Се​бе замість нас добровільно, з любові до людей, які гинули. Кажуть, що несправедливість такого способу викуплення не стає меншою від того, що невинний страждає за винних добровільно. З точки зору понять про правосуддя, що панують у сфері громадських взаємин, це так. Але, не дозволене людським правом, таке заміщення, можливе в області лю​бові "права Божественного", у сфері моральних стосунків. Саме любов змушує одних страждати за інших. Так, Ісус Христос добровільно взяв на себе покладене судом правди Божої покарання, з любові поставив​ши Себе на місце засудженого людства.
У цьому випадку, очевидно, жодна справедливість не страждає. Бу​ло б несправедливо карати матір за сина-злочинця, яка забажала поря​тувати його власним стражданням, а того відпустити. Та якщо вона за​хоче розділити долю сина, хто може заборонити їй це, вважаючи це не​справедливим чи поганим? Звичайно, подвиг співчутливої матері не змінить долі сина і рішення людського суду. Але подвиг Ісуса Христа, навпаки, змінює становище людини. І правда тут інша, і Ходатай не просто людина. Нема порушення справедливості в тому, що силою ви​купної жертви Боголюдини дарується людям прощення гріхів. Закон правди порушився б, якби заслуги Христові нав'язувалися людям без їх свідомості та волі, тобто якимось зовнішнім чином. Та насправді корис​туються плодами викупних заслуг Христових, лише "ті з нас, котрі зі сво​го боку добровільно беруть участь у стражданнях Його, благоговійно приймаючи в себе образ смерті Його" [77, С 17].
Нарешті, правосуддя Боже нагородило благоговінням і Праведни​ка, що здійснив подвиг найвищої, найчистішої любові: "після хресної смерті Бог повищив Його та дав Йому Ім'я, що вище над кожне ім'я" (Фи​лип. 2, 7-11; пор.: Євр. 2, 9).
Дехто запитує: яким чином можуть стверджувати, що завдяки хресній жертві дарується і очищення від гріхів, і звільнення від покарань за гріхи, коли не тільки людство взагалі, а й навіть віруючі й освячені грішать, терплять різні лиха та страждання, так само й смерть панує в усій своїй силі? Так, завдяки силі викуплення ті, що вірять в Ісуса Хрис​та, очищаються від гріхів і звільняються від вічних покарань за гріхи, стають спадкоємцями вічного життя. Але відродження і взагалі надання благодаті людині здійснюється без всякого утиску людської свободи, то​му і очищення гріхів жертвенною кров'ю Ісуса Христа не позбавляє лю​дину нагоди згрішити (1 Ін. 1, 8). Якщо ж і відроджений благодаттю Бо​жою не може утриматися від гріха, якщо у ньому не одразу знищується стара людина, то, зрозуміло, що не знищуються хвороби, страждання і,

взагалі, зло фізичне, наслідок гріха. Страждання є необхідністю й після викуплення, у благодатному царстві любові й Божих щедрот: воно слу​жить засобом морального очищення й виправлення тих, що грішать, взагалі допомагає засвоєнню людьми плодів викуплення. Тим більше, воно є поки що необхідним, бо в наявному світі, разом із тими, хто вірить у Христа й очищуються Ним від гріхів, живуть і такі люди, які не шукають виправдання й навіть іще не чули проповіді про спасіння в Христі.
Тому якщо наявні умови людського життя з неминучими в те​перішньому світі стражданнями раптово змінилися б разом із оновлен​ням внутрішнього світу людини в особі першого християнина, то це бу​ло б знищення всієї рятівної спасительної справи Христової, і тоді, от​же, перший християнин став би останнім із тих, що врятувалися, а всі решта люди гинули б. Ось чому до часу, коли проголоситься Євангеліє всім народам, світ залишається недоторканим. Залишаються і скорбо​ти. Залишається і смерть. Однак і тепер навіть сама смерть, якою за​вершуються земні скорботи й страждання, не має для християн такого жахливого значення, яке мала вона до перемоги над нею Ісуса Христа, бо вони безперечно знають, що ті, які вмирають, не гинуть, а є живими й через воскресіння стануть нетлінними [47, С 172-181].
Богословські праці, присвячені критиці юридичної теорії спокутування (викуплення)
Дослідженнями, що поклали початок критиці юридичної теорії спо​кути, вважаються дисертації професора Київського університету свято​го Володимира протоієрея Павла Яковича Светлова (1862-1945) і архімандрита, згодом Патріарха Московського Сергія (Страгородського) (1867-1944).
У своїй магістерській дисертації "Хрест Христовий - значення Хре​ста в справі Христовій" (1893 р.) отець П. Светлов писав:
"Слово хресне у вченні схоластичного богослов'я перестає бути втішливою для розуму й серця істиною... Скажу більше, тут схоластич​но мертвим і вузьким тлумаченням найбільшої християнської істини по-своєму скасовується Хрест Христовий" (1 Кор. 1, 17), підсилюється спо​куса й нерозуміння Хреста для іудействуючих і невіруючих, і саме хри​стиянство в цілому багато чого втрачає у своїй Божественній величі і правдивій чарівності над розумами і совістю людей... весь неосяжно-ве​ликий зміст слова хресного в схоластичному богослов'ї прагнуть уклас​ти у вузькій формулі вчення про сатисфакцію. Хрест - кривава сплата за гріхи людей безкрайньому Божому правосуддю. Велич Божа, обра​жена гріхом непокори тварі Творцю, правосудний гнів Бога, нескінченна вина людини, незаслужена поблажливість до неї Владики всесвіту, куп-
лена ціною крові Сина Божого, - ось ідеї, навколо яких обертається схо​ластична думка, пригнічена рабським страхом перед величчю Бога, Йо​го безмежним правосудним гнівом проти людей і нескінченною винною останніх. Місця світлому почуттю радості і синівської близькості людей до Бога й Христа Його немає в цій формулі" [113, С 9].
Архімандрит Сергій (Страгородський) представив у 1895 році на здобуття вченого ступеня магістра богослов'я свою працю "Православ​не вчення про спасіння". У ній він мало говорить про об'єктивну сторо​ну спокути (про значення хресної жертви в справі порятунку людей), од​нак висловлює багато дуже цінних критичних зауважень проти юридич​ного розуміння процесу спасіння.
"Сама сутність християнства, - пише архімандрит Сергій, - вияв​ляється перекрученою при юридичному життєрозумінні: губиться висо​та й духовність уявлення про Бога" [14, С 93]. Юридичне життєро​зуміння "непримиренно суперечить християнському життєрозумінню, як воно виражено у Священному Писанні й у творах Отців Церкви" [14, С 95]. "Чи можливі правові відносини між Богом і людиною? На підставі Священного Писання й Передання говоримо, що не можливі" [14, С 71].
"Любов становить основний закон Божественного життя" [14, С 110]. У розумах святих отців ніколи не виникало протиріччя між право​суддям і любов'ю Божественною. "В творах отців правда Божа і любов ніколи не ставиться одна проти іншої" [14, С 142-143]. "Домо​будівництво Боже направлене не на те, щоб якось примирити роз​двоєння, що утворилося в Богові, між любов'ю й правдою (роздвоєння важко припустиме в Єдиній і завжди тотожній Собі Істоті), а на те, щоб якимось чином врятувати заблудлу вівцю, щоб як-небудь улаштувати звертання людини на шлях істини" [14, С 169].
"Церква наша... бачить у Христі не лише пасивне знаряддя умило​стивлення, а Відтворювача нашого знищеного єства.., називає Його Другим Адамом" [14, С. 13].
Рішучим противником юридичної теорії спокути був архієпископ, пізніше митрополит Київський і Галицький Антоній (Храповицький) (1863-1936).
У його працях наведені висловлення стосовно походження "шкільно-катехізичного і шкільно-богословського вчення про спокуту" від "неправославного латинського вчення" Ансельма Кентерберійського та інших середньовічних схоластів.
Висловивши свою впевненість у тому, що такого вчення "немає ні у святій Біблії, ні у святих отців" і що вчення це не може бути погоджено ні з ученням про Божественну правду, ні з ученням про Божественне милосердя, митрополит Антоній згадує потім про деякі твори російських

богословів - противників юридичної теорії спокути.
"Велика дисертація протоієрея Светлова "Значення Хреста в справі Хрестовій" і інші його твори, - говорить він, - є обґрунтованим спростуванням шкільної теорії" [33, С. 73]. Дисертацію архієпископа Сергія митрополит Антоній називає "прекрасною", оскільки вона, "спи​раючись цілком на отців Церкви, встановлює ту просту, але загублену схоластичним богослів'ям Заходу істину, що спасіння наше є не що інше, як наше духовне удосконалення, придушення хтивостей, поступо​ве звільнення від пристрастей та спілкування з Божеством. Ця дисер​тація звільняє поняття про наш порятунок від тих позаморальних, юри​дичних умовностей, якими латиняни і протестанти (хоча в різних на​прямках) глибоко принизили саму мету християнства, виражену в сло​вах апостола: "Бо це воля Божа, - освячення ваше..." (1 Сол. 4, 3)" [33, С 80].
У 1924 році митрополит Антоній видав "Досвід християнського пра​вославного катехізису", використавши текст Великого Катехізису митро​полита Філарета (Дроздова), однак, значно змінивши в ньому багато чо​го у відповідності зі своїми богословськими поглядами. У ньому, як і в статті "Догмат спокути", критикуючи юридичну теорію спокути, митропо​лит Антоній викладає своє розуміння найважливішого християнського догмата, на жаль, із виразним відхиленням від чистоти Православ'я. За висловлюваннями митрополита Єлевферія (Богоявленського), у цих творах митрополита Антонія "уся спокута зводиться до Гетсиманського подвигу, до боріння "співчутливої любові" Христа з гріхами всього люд​ства" [103, С 68] і тим самим применшується значення хресних страж​дань Господа Ісуса Христа як центральної події спокутного подвигу Бо​голюдини.
Переконаним противником юридичного розуміння спокути був архімандрит Іларіон (Троїцький), професор кафедри Священного Пи​сання Нового Завіту Московської духовної академії, згодом архієпископ Крутицький.
"Архімандрит Іларіон, - пише отець Петро Гнєдич, - не залишив спеціальної праці з викладом вчення про спокуту, але він писав і гово​рив про нього, де тільки міг - у статтях, лекціях, відгуках про студентські твори і так далі. Найбільший інтерес являє його лекція "Богослов'я й во​ля Церкви" [23, С 130] і стаття "Вифлеем і Голгофа" [ЗО, С 131].
У його статтях і лекціях є ряд яскравих і переконливих прикладів, де окремі місця з "Догматики" митрополита Макарія протиставляються ученню святих отців чи тексту богослужбових піснеспівів" [33, С 212].
"Порівняно з Григорієм Богословом, - говорить архімандрит Іларіон, - у семінарському підручнику митрополит Макарій про спасіння
розмірковує інакше. Григорій Богослов: "Головне одне: моє вдоскона​лення, відтворення й повернення до першого Адама". Митрополит Ма​карій: "Уся таємниця нашої спокути смертю Ісуса Христа полягає в то​му, що Він, замість нас, сплатив Своєю кров'ю борг правді Божій за наші гріхи". Ось що зробило з нашим богослов'ям латинське й німецьке раб​ство! У вченні про порятунок від гріха це рабство відірвало наше бого​слов'я від Григорія Богослова й інших отців Церкви і наблизило до Ан​сельма та інших отців схоластики... Дивіться, яка розбіжність між Церк​вою й школою!.. Шкільна кафедра духовної школи, і церковний амвон, і крилос у той самий час говорять різними богословськими мовами" [23, С 130-131, 133].
У статті "Віфлеєм і Голгофа" архімандрит Іларіон писав: "Не можна погодитися з юридичною теорією спасіння, що зневажає і втілення, і воскресіння, а знає одну тільки Голгофу з померклим сонцем, зі збенте​женими тваринами, із тремтячою землею, із каменями, що розпадають​ся. Ця теорія - далека, не церковна, що просочилася у церковне бого​слов'я всього тільки двісті років тому, що затвердилася тут після розгро​му Православної Російської Церкви Петром Першим...
... Навіть такі безумовно далекі Православ'ю поняття, як "за​довільнення" і "заслуга", у нас знаходять захисників. А, по-моєму, допу​стити ці поняття в богослов'я - значить спотворити чистий образ здоро​вих учень про спасіння... Віддяка Господу Богу, сліпа довіра до вигадок католицького середньовіччя в нас на Русі за останні 25 років стала значно коливатися... Мені здається, що без юридичного елемента цілком можна обійтися й у сфер^ віровчення, і у сфері моралі" [ЗО, С 132].
Однобічність як юридичної, так і моральної теорії спокути
Іноді критики юридичної теорії спокути впадали в іншу крайність: у спокутному подвигу Христа вони бачили майже винятково етичний його бік. Христос як Боголюдина, явивши всецілу слухняність Небесному От​цеві та переборовши всі спокуси, подав найвищий приклад для насліду​вання, показавши людині шлях до досягнення праведності й святості. Така думка характерна для твору професора кафедри морального бо​гослов'я Московської духовної академії М.М. Тарєєва під назвою "Спо​куси Боголюдини як єдиний спокутний подвиг усього земного життя Хри​ста" (Москва, 1892), а також для висловлювань професора Казанського університету священика Н.В. Петрова, що містяться в його лекції "Про спокусу" (Казань, 1915). Н.В. Петров сам назвав своє розуміння сутності спокути моральною теорією спокути, протиставивши її юридичній те​орії.
Професор Н.Н. Глубоковський, згадавши про цілий ряд російських

богословських праць, присвячених проблемі спокути, говорить: "Оче​видно, що, відкидаючи крайності вузько-конфесійної доктрини про сати​сфакцію, російське богослов'я, загалом, твердо утримує біблійну ідею задоволення Голгофською спокутою Христовою, оскільки протилежне цьому розуміння "не узгоджується ні з ученням, ні з богослужбовою практикою Церкви" [32, С. 9].
У 1927-1931 роках архієпископ Гурій (Степанов), магістр бого​слов'я, що був інспектором Казанської духовної академії, перебуваючи в Арзамасі, написав дослідження "Богом створена людина: Досвід пра​вославної традиції життя", у другому розділі якого розкривається вчен​ня про спокуту. Автор визнає незадовільними обидві крайності, що до​пускаються при поясненні таємниці спокути: так звану юридичну теорію спокути й теорію, що була названа моральною.
"У юридичній теорії, створеній західним мисленням, що виховало​ся у вузьких рамках римського юридизму, дається зовнішнє тлумачення таємниці спокути... Усі істотні риси цієї теорії побудовані на базі звичай​но практикованих (гріховних, себелюбних) стосунків між людьми й одягнених у форму строгого юридизму. Вони не порівняні з поняттям Бога любові, чому і вся юридична теорія тлумачення таємниці спокути, що міститься на сторінках наших навчальних посібників із догматично​го богослов'я, залишаючись надбанням розуму, нічого не говорить хри​стиянському серцю.
Моральна теорія спокути, що з'явилася внаслідок критики юридич​ної теорії та на противагу їй, як будь-яка теорія, що виступає на проти​вагу іншій, сильна критикою юридичної теорії, відтіненням її невдалих сторін, але слабка позитивним змістом. Жертовний подвиг Спасителя світу в її вустах - більш показовий зразок життя, на яке вказує нам Хри​стос, ніж істотним чином рятуюча нас і необхідна для нашого порятунку Голгофська жертва. З'явившись як протест проти юридичного розуміння жертви спокути, ця теорія виявила природну для духу критицизму тен​денцію до применшення спокутного значення Голгофської жертви" [89, С 39-40].
Дуже критично відгукується про моральну теорію спокути профе​сор Московської духовної академії І.Айвазов, у минулому - відомий місіонер. "У богословській літературі, - пише він, - з'являються твори, що модернізують православне вчення про спокуту... їхні автори гово​рять, що традиційне вчення Православної Церкви про спокуту роду людського Голгофською жертвою нібито суперечить християнському поняттю про Бога, оскільки в самій суті Його непорушно й незмінно пе​ребуває любов. Ця любов, - стверджують вони, - "стороння до всякої "образи", усякої "ворожнечі" до людини, усякого "гніву" на людей. Вона
не жадає від роду людського ніякої "спокути" чи "викупу" за гріхи, не ви​магає ніякого задоволення правди Божої за вчинені людством гріхи або злочини перед Богом, як достоту не жадає від роду людського і ніякої, а тим більше, кривавої "умилостивлюваної жертви Богу за гріхи усього світу" [З, С 64].
На їхню думку, викуплення роду людського Ісусом Христом має ви​нятково "етичне", моральне, "морально-суб'єктивне" значення в справі порятунку людини, що в спокутуванні дано роду людському тільки іде​ал найвищого морального життя людини в образі Ісуса Христа, ідеал "жалісливої любові" до занепалого людства, що охоплює собою все людство й окремо кожну людину. Цей ідеал суб'єктивно засвоюється кожною людиною і реалізується нею в житті через "наслідування" Хри​ста. Саме про таке моральне значення "спокути" нібито і говорить Свя​щенне Писання і святоотцівські творіння. Такі судження про спокуту найбільше яскраво виражені в догматичних творах митрополита Ан​тонія (Храповицького). Він вважає "спокуту" справою жалісливої лю​бові Христа до занепалих людей. Ця жаліслива любов досягла кульмінаційного пункту в Первосвященицькій молитві Христа в Гетси​манському саду. У цій молитві і "полягає наша спокута". За словами ми​трополита Антонія, "Господнє розп'яття і смерть не є позбавленими значення для нашого порятунку, тому що, розчулюючи людей, вони відкривають їм деяку частину спокутної жертви, уводячи їх у любов до Христа... Тілесні муки і тілесна смерть Христові потрібні насамперед для того, щоб віруючі оцінили силу Його душевних страждань" [103, С 72].
До яких же наслідків веде модернізація православного вчення про "спокуту", визнання за "спокутою" винятково морального, "морально-суб'єктивного" значення для роду людського?
Якщо визнати, що вся заслуга Ісуса Христа перед родом людським полягає тільки в тому, що Він сповістив світові найбільший моральний закон, що регулює взаємини між людьми, а у Своєму житті й особливо у Своїй смерті дав образ виконання цього закону, то зрозуміло, що та​ким вченням заперечується повне ушкодження первородним гріхом всієї природи людини - духовної й тілесної, а визнається тільки мораль​не падіння людини, як про це учив Пелагій, засновник єресі пелагіансь​кої. І якщо людина може відновити свою первісну моральну доско​налість тільки своїм морально-суб'єктивним сприйняттям морального ідеалу, показаного Христом, може самотужки здійснити цей ідеал у своєму житті, то, звичайно, цим відмітається "спокута" гріхів роду людського "дорогоцінною кров'ю Христа". Хресна смерть, таким чином, утрачає свою виняткову цінність у справі порятунку людини. Вона, як це

стверджують митрополит Антоній (Храповицький) та інші його одно​думці, може ще мати певну цінність, може ще бути "не позбавленою де​якого значення", як стимул до морального життя в Христі, без якогось стимулу, однак, можуть і обійтися морально більш зміцнілі люди.
Таким ученням про спокуту Сам Викупитель - Христос з Боголюди​ни перетворюється на найбільшого мораліста з роду людського, а ра​зом із цим відпадають і велика таємниця втілення Бога (1 Тим. З, 16) і Воскресіння Христа, словом, ті догмати, що лежать в основі християн​ства" [З, С 64, 65-66].
Думки про спокуту професора В. М. Лосського
У "Журналі Московської Патріархії" (1967. - № 9. - С 65-72) вміще​на перекладена із французької на російську мову стаття професора В.Н. Лосського "Спокута й обоження", опублікована вперше 1953 року в п'ятнадцятому номері "Вісника Російського Західно-європейського патріаршого екзархату". Вона починається словами: "Бог став люди​ною, щоб людина змогла стати Богом". Ці глибокі слова, що ми вперше знаходимо у святого Іринея ("Господь наш з невимірної доброти Своєї зробився тим, що й ми, щоб нас зробити тим, що є Він" [152, С 240], знаходимо потім і в працях святителя Афанасія ("Слово про втілення Слова", глава 54): "Він (Син Божий) (воплотився) очоловічився, щоб ми обожились", Мф. 25, 192), святителя Григорія Богослова, святого Гри​горія Нісського. Отці Церкви й православні богослови повторювали їх із століття в століття, бажаючи виразити цією гранично короткою фразою саму сутність християнства: невимовна полегкість Бога до останніх меж нашого людського падіння, до смерті, - полегкість, що відкриває людям шлях сходження, безмежні обрії з'єднання тварі з Божеством.., потрібно було добровільне приниження Сина Божого, щоб занепалі люди змогли виконати своє покликання, покликання до обоження  тварі дією нетварної благодаті. Якщо поєднання тварі (тобто створеного людсько​го єства - Л.В.) із Богом здійснено в Божественній Особі Сина, Бога, що став людиною, - то потрібно, щоб воно здійснилося й у кожній людській особистості, потрібно, щоб кожний з нас також став Богом по благодаті, чи причасником Божественного єства, за висловом святого апостола Петра (2 Петр. 1, 4).
Ми не знаємо іншого людського стану, крім того, що став наслідком первородного гріха, стану, у якому наше обожнення стало неможливим без Втілення Сина... Син Божий зійшов із небес, щоб зробити справу на​шого порятунку, звільнити нас від полону диявола, скасувати пануван​ня гріха в нашій природі, перемогти смерть - данину гріхові. Страждай-
ня, смерть і Воскресіння Христа, через яке відбувся Його спокутний по​двиг, займають, отже, центральне місце в Божественному домо​будівництві стосовно грішного світу. Тому цілком зрозуміло, що догмат про спокуту набуває найважливішого значення в богословській думці Церкви.
Однак, коли ми бажаємо розглядати догмат про спокуту окремо, ізолюючи його від сукупності християнського вчення, ми завжди ризи​куємо обмежити Передання. Ансельм Кентерберійський першим спро​бував розвинути догмат про спокуту окремо, відкидаючи від нього все інше. Християнські обрії виявляються обмеженими драмою, що розігрується між Богом, нескінченно ображеним гріхом, і людиною, не спроможною задовольнити вимоги караючої справедливості. Ця драма знаходить вирішення у смерті Христа, Сина Божого, що став людиною, щоб замінити нас Собою і сплатити наш борг Божественному правосуд​дю. Але в чому ж тоді полягає домобудівнича дія Святого Духа? Оскільки ціна нашої спокути внесена смертю Христовою, Воскресіння й Вознесіння являють собою лише славне завершення Його подвигу, сво​го роду апофеоз, що не має прямого відношення до нашої долі. Це "спо​кутне" богослов'я, зосереджене винятково на стражданнях Христа, оче​видно, не цікавиться Його торжеством над смертю. Сам подвиг Христа-Викупителя, яким це богослов'я обмежується, уявляється урізаним, збідненим, зведеним до зміни відношення Бога до занепалих людей, поза яким-небудь відношенням до самої природи людства.
Цілком інше розуміння спокутного подвигу Христа зустрічаємо у святителя Афанасія. Христос, на його думку, віддавши смерті храм Сво​го Тіла, приніс жертву за всіх людей, щоб, з одного боку, зробити їх без​невинними і вільними від первородного гріха, а з іншого боку - показа​ти Себе переможцем смерті й нетління Свого власного Тіла зробити по​чатком загального воскресіння. Тут юридичний образ Спокути допов​нюється іншим - образом фізичним, чи, точніше, біологічним образом перемоги життя над смертю, нетління, що тріумфує в природі, розтлілій гріхом.
Взагалі у святих отців, як і у Священному Писанні, ми знаходимо багато образів для вираження таємниці нашого порятунку, здійсненого Христом. Так, у Євангелії добрий Пастир (Мф. 18, 22-24; Лк. 15, 4-7; Ин. 10,1-16) є пастирським образом подвигу Христового; переможець силь​ної людини, що забирає в неї зброю й опановує її маєтком (Мф. 12, 29; Мк. З, 27; Лк. 11, 21-22), є військовим образом, що часто повторюється в отців і в богослужінні; це Христос, що тріумфує над дияволом, що роз​трощує ворота пекла, що робить своїм прапором Хрест [103, С 74]; існує і лікарський образ - образ хворої природи, що зціляється протио-

трутою спасіння [52, С 235-238]. Образ Христа - лікаря людської при​роди, ураженої гріхом, часто пов'язується з притчею про милосердного самарянина (Лк. 10, 30-37), що вперше була витлумачена в цьому зна​ченні Орігеном. Зустрічається образ, який можна було б назвати "дип​ломатичним": образ Божественної мудрості, що руйнує підступ диявола [103, С 75]. Нарешті, образ, що зустрічається найчастіше і запозичений апостолом Павлом із Старого Завіту (звільнення шляхом викупу) відно​ситься до галузі правових чи юридичних відносин. У цьому значенні Спокута є юридичним образом подвигу Христового, поряд з багатьма іншими можливими образами.
Омана Ансельма полягала не стільки в тому, що він розвинув юри​дичну теорію спокути, а в тому, що він бажав побачити в юридичних відносинах, що містяться в терміні "спокута", адекватне вираження таємниці нашого порятунку, здійсненого Христом. Він думав знайти в юридичному образі - образі спокути - зміст істини, її "раціональну ос​нову", доказ необхідності того, що Бог повинен був умерти заради на​шого порятунку.
Неможливість раціонально виразити необхідність спокутного по​двигу використанням юридичного змісту терміна "спокута" була показа​на святителем Григорієм Богословом. "Залишається досліджувати пи​тання й догмат, - говорить він, - кому і для чого пролита ця віддана за нас кров - кров велика й преславна Бога, і Жертвоприносителя, і Жерт​ви? Ми були під владою лукавого, продані під гріх і сластолюбством придбавши собі ушкодження. А якщо ціна спокути дається нікому іншо​му, як утримувачу влади; запитую: кому і з якої причини принесена та​ка ціна? Якщо лукавому, то як це образливо! Розбійник одержує ціну спокути, одержує не тільки від Бога, але Самого Бога, за своє мучитель​ство бере таку безмірну плату. А якщо Отцеві, то, по-перше, яким чи​ном? Не в Нього ми були в полоні. А по-друге, з якої причини кров Єди​нородного приємна Отцеві, Котрий не прийняв і Ісаака, принесеного батьком, але замінив жертвопринесення, замість словесної жертви дав​ши овна? Чи не очевидно, що Отець приймає жертву не тому, що вима​гав чи мав нестаток, але через домобудівництво: людині потрібно було освятитися людськістю Бога, щоб Він Сам позбавив нас, переборовши мучителя Своєю силою, і звів нас до Себе через Сина, Котрий є посе​редником і все влаштовує на честь Отця, Якому, виявляється, Він у всьому підкоряється? Такі справи Христові, а більше хай ушановане бу​де мовчанням" [133, С 22].
Після винятково вузьких обріїв юридичного богослов'я ми знаходи​мо у святих отців надзвичайно багате поняття спокути, що обіймає пе​ремогу над смертю, початок загального воскресіння, визволення приро-
ди, полоненої дияволом, не тільки виправдання, але й відновлення тварі в Христі. Тут Страждання невіддільні від Воскресіння, прославле​не Тіло Христа, що сидить праворуч Отця, - від життя християн на землі. Однак, якщо Спокута представляється як центральний момент Втілення, тобто як домобудівництво Сина стосовно занепалого світу, то воно є також і моментом більшого домобудівництва Пресвятої Трійці стосовно тварі, створеної з нічого і покликаної вільно здійснити обо​жнення, поєднання з Богом, щоб Бог став "усе у всім" (1 Кор. 15, 28) [64, С. 65-68].
"У світ входить нова реальність - Церква, заснована на подвійно​му Божественному домобудівництві: на справі Христа і на справі Духа Святого, на двох Особах Пресвятої Трійці, посланих у світ. Обидві спра​ви лежать в основі Церкви, обидві вони необхідні для того, щоб ми змог​ли досягти поєднання з Богом... Можна у відомому значенні сказати, що справа Христа підготовляла справу Духа Святого: "Вогонь прийшов Я звести на землю, і як бажав би, щоб він уже загорівся" (Лк. 12, 49)... П'ятдесятниця є кінцевою метою Божественного домобудівництва на землі.
Справа Христа відноситься до людської природи, що Він очолює у Своїй Іпостасі... Але, будучи єдиною природою в Христі, Церква, це но​ве тіло людства, містить у собі безліч людських іпостасей. "Розділені де​яким чином на окремі особистості, ми якби сплавляємося в одне тіло в Христі, годуючись однією Плоттю", - говорить святитель Кирило Олек​сандрійський [103, С 76].
Справа Святого Духа відноситься до людських особистостей... Святий Дух повідомляє в Церкві людським іпостасям повноту Божест​венності єдиним, особистісним чином, що пристосовується до кожної людини як до особистості, створеної за образом Божим, ... можливість у спільній природі здійснювати уподібнення (Богу)" [67, С 83-84, 88].
Царське служіння Ісуса Христа
§ 3.2.23. Ісус Христос - Цар. Поняття про духовне царство Його. Дії, у яких виразилося царське служіння Ісуса Христа.
Господь Ісус Христос, Який є істинним Богом, за Своєю Божою при​родою є й царем всього світу, всього творіння видимого і невидимого, котре Ним створене. У цьому всезагальному значенні Йому належить царство, як одній із осіб Св. Трійці разом із Богом Отцем і Духом Свя​тим. Але Він є царем і як Викупитель грішної людини. Він і за людською природою сприйняв від Бога владу царя над усім, для здійснення нашо-

го спасіння, придбаного для нас Його стражданнями та смертю, і для перемоги над ворогами нашого спасіння.
На це піднесене служіння Викупителя було вказано ще в Старому Завіті, де Месія зображується царем Сіонським, який отримує у спадок народи і який буде пасти їх жезлом залізним (Пс. 2, 6-8), славним на​щадком Давида, який сяде на престолі його і царство Його буде трива​ти вічно (2 Цар. 7, 12-19; пор.: Дан. 2, 44; 7, 13-14; Мих. 5, 2 та ін.). Згідно з цими пророцтвами, ангел, сповіщаючи Діві Марії про зачаття Ісуса, говорить: "І Господь Бог дасть Йому престол Його батька Давида, і повік царюватиме Він у домі Якова, і царюванню Його не буде кінця" (Лук. 2, 32-33). І Сам Ісус Христос говорить, що Він цар, коли, напри​клад, приймає і схвалює сповідь Нафанаїла: "Учителю, Ти Син Божий, Ти Цар Ізраїлю" (Ін. 1, 49), і народні вигуки під час урочистого Його вхо​ду в Єрусалим: "Осанна! Благословенний, Хто йде в імя Господнє, Цар Ізраїлю" (Мф. 21, 9; Ін. 12, 13). На запитання Пилата "Так Ти Цар?" Він відповідав ствердно: "Сам ти кажеш, що Цар Я"(Ін. 18, 37).
Царство Ісуса Христа є царством не земним, а духовним. "Царство Моє не є від світу цього", - говорив Він Пілату. Сучасники Спасителя іудеї уявляли царство Месії в значенні зовнішнього політичного царст​ва, і були навіть випадки, коли народ збирався оголосити Його царем у цьому значенні (Ін. 6, 15). І ось, коли фарисеї, саме так розуміючи цар​ство Месії, запитали одного разу Спасителя: "Коли прийде Царство Бо​же?", то Він відповів: "Царство Боже не прийде помітно [тобто помітним чином, у вигляді зовнішнього мирського царства, з зовнішнім блиском і славою], і не скажуть: "Ось тут", або "Там". Бо Боже Царство в середині вас" (Лук. 17, 20-21), тобто в душі людини, у таких її проявах, які пока​зують, що вона пройнята пориванням до Бога, у благодогоджанні Йому і покірності Його волі знаходить собі мир і радість.
Царство Боже, за словами апостола, - праведність, мир і радість в Духові Святому (Рим. 14, 17). Основним законом життя та діяльності членів царства служить заповідь: "Господеві Богові Своєму вклоняйся і служи Одному Йому" (Мф. 4, 10), як Своєму цареві. Окремі моральні якості членів Царства Божого вказані Спасителем в нагірній бесіді, особливо у висловах про блаженства (Мф. 5-7 гл.). Для вступу в це цар​ство необхідні моральні покаяння та віра: "Покайтеся і віруйте в Єван​геліє" (Марк. 1, 15). Як царство духовне, царство правди, істини й лю​бові, Царство Боже не пов'язане ні з окремим місцем, ні з окремою на​родністю, ні з окремою формою державного та суспільного устрою. Усі люди можуть бути й закликаються бути членами цього царства.
У Царстві Божому нема ні елліна, ні юдея, обрізання та необрізан​ня, варвара, скіфа, раба, вільного, але все та в усьому Христос! (Кол. З, 11). Воно обіймає собою небо і землю (Еф. 1, 10), тобто сукупність усіх
розумно-вільних істот, котрі визнають Бога своїм верховним Царем і Владикою, і служать, і благодогоджають Йому, як своєму Цареві.
Відповідають природі Царства Божого і дії Ісуса Христа, які є про​явами Його царської влади. Усі вони спрямовуються на приведення людства через моральне відродження й освячення в Царство Боже, на поширення й утвердження цього царства і перемоги над ворогами, гріхом, дияволом і смертю. Свою царствену владу для досягнення цих цілей Ісус Христос знаходив і в дні Свого земного життя, але переваж​но відкрилася вона в стані уславлення Ісуса Христа після хресної Його смерті. У земному житті Його царствена велич і служіння, що відкрива​лися переважно в чудесних діях, а після хресної смерті виявилися в пе​ремозі над пеклом і смертю через сходження в пекло і воскресіння із мертвих, і в прийнятті влади над усім світом небесним і земним через вознесіння на небо і посідання місця праворуч Бога Отця. Досконаліше ж і повніше одкровення царственої величі і влади Боголюдини настане тоді, коли закінчиться розвиток Царства Божого на землі, Євангеліє Царства Божого буде проповідане по цілому світові (Мф. 24, 14), і бу​дуть переможені всі вороги царства, з другим пришестям Христа. Тоді Царство Боже відкриється в повній силі та славі [73, С. 126; 47, С. 125-128].
§ 3.2.24. Виявлення Ісусом Христом царської Своєї влади в дні приниження. Його чудеса
Ісус Христос виявляв Свою царську владу з метою насадження і ут​вердження в душах людей Свого царства і в дні Свого приниження. Так, уже саме вчення Своє Він сповіщав, як цар правди: з владою було сло​во Його. Але особливо відкрилася Його царська влада під час земного Його життя в чудесах, у яких Він виявив Себе Владикою над силами ви​димої природи, над силами пекла і над самою смертю з її предтечами - хворобами.
Характеризуємо значення чудес у загальній справі викуплення і для утвердження Царства Божого серед людей.
Чудеса найпереконливіше свідчили про божественне послання і достоїнство Ісуса Христа. Велич чудес Ісуса Христа (наприклад, вос​кресіння мертвих, примноження хлібів, зцілення сліпих), численність їх, здійснення їх єдиним словом, нерідко одним порухом Його волі, без уся​кого слова, в усякому місці, поодаль і зблизька, завжди і в усякий час, відкрито і всенародно, без яких-небудь приготувань, усе це чітко пока​зувало, що творити чудеса - це властивість Його природи. Таке переко​нання повинно було оволодівати очевидцями та свідками Його чудес, а

це у свою чергу - сприяти вірі в Нього, як в істинного Месію. Однією із цілей здійснення Ним чудес саме і було відкриття світові, що Він є Бо​гом посланий Месія, Викупитель світу, Боголюдина. "Коли Я не чиню справ Свого Отця, то не вірте Мені. А коли Я чиню, то хоч ви Мені віри і не ймете, повірте ділам, щоб пізнали й повірили ви, що Отець у Мені, а Я ув Отцю!" (Ін. 10, 37-38). "Ті справи, що Я їх чиню, самі свідчать про Мене, що Отець Мене послав!" (Ін. 5, 36; пор.: 14, 11).
Чудеса служили найбільшим наочним поясненням і утвердженням Його вчення. Він називав Себе Сином Божим і рівним Богові, і тому завжди творив справи власним іменем: "Отець Мій дотепер робить і Я роблю!" Він є Світлом світу і тому повертав зір сліпим і слух глухим; Він є Лікарем світу, і тому зціляв хворих і розслаблених; Він є Воскресіння і Життя і тому повертав життя мертвим; Він є Владика всесвіту і людина безгрішна, і тому сили природи підкоряються Його волі і вона віддає Йо​му свої багатства; Він є Спаситель світу, і тому всі дії Його в світі ряту​ють від гріха і від влади спокусника до гріха.
Чудеса Ісуса Христа, нарешті, є передзнаменуваннями чи пе​редвказівками того майбутнього стану світу і роду людського, який на​стане після кінця цього світу. Після закінчення його буття і після суду над усіма людьми з'являться нове небо і нова земля (2 Петр. З, 13), у яких не буде вже ні хвороб, ні печалей, ні суму. Чудеса Христові, хоча окремі, розрізнені, але тим не менш є початками й знаменнями знищен​ня в майбутньому всіх бід і лих, під гнітом яких страждає людина в те​перішньому світі. Разом з тим вони служать свідченням чи запорукою того, що Звершитель цих чудес силою Своєї всемогутності в змозі здійснити і майбутні великі чудеса оновлення всієї природи, воскресіння всіх умерлих, перемогти всіх ворогів Свого царства й знищити всілякі біди, лиха, хвороби й нещастя в майбутньому житті усіх людей [73, С. 128-190].
§ 3.2.25. Зішестя Ісуса Христа в пекло і перемога над ним
Першим виявленням царської могутності Ісуса Христа після хрес​них страждань і смерті було скасування влади диявола над умерлими від віку в самому царстві його, у пеклі, куди Господь зійшов після смерті душею Своєю. Зцілення біснуватих були тільки початком цієї перемоги Викупителя над дияволом і знищення його влади над людьми. Завдяки цій перемозі Він залучив до викуплення весь дохристиянський по​тойбічний світ, усім відкрив шлях до неба, вхід у Своє власне всеобійма​юче царство.
Учення про те, що Ісус Христос дійсно сходив у пекло після хрес-
ної смерті Своєї, найповніше виражене в наступних словах ап. Петра: "Христос один раз постраждав був за наші гріхи, щоб привести нас до Бога, Праведний за неправедних, хоч умертвлений тілом, але Духом оживлений, Яким Він і духам, що у в'язниці були, зійшовши, звіщав; во​ни колись непокірливі були, як їх Боже довготерпіння чекало за днів Ноя, коли будувався ковчег, що в ньому мало, цебто вісім душ, спаслось від води" (1 Петр. З, 18-20; пор.: свідчення того ж апостола про цю подію в 4, 6 і Діян. 2, 27-30). З усіх апостолів говорить про цю подію тільки апо​стол Павло.
Навівши слова Псалмоспівця "Піднявшися на висоту, Ти полонених набрав і людям дав дари!", апостол пояснює їх так: "А те, що піднявся був", що то, як не те, що перше й зійшов був до найнижчих місць землі? Хто здійснив був, той саме й піднявся високо над усі небеса, щоб на​повнити все" (Еф. 4, 8-Ю; Пс. 68, 19).
У наведених словах ап. Павла чітко вказується, що Ісус Христос сходив у пекло не в одухотвореному і прославленому тілі Своєму, а тільки людською душею Своєю, тоді, коли Він був мертвим плоттю, але живим духом чи душею, тобто коли тіло Його почивало у гробі. Що саме тоді Своєю людською душею сходив Він у пітьму, у темницю духів, підтверджують і слова ап. Петра у промові, висловленій ним у день П'ятдесятниці, що пророк Давид не про себе, а про Христа сказав: "Не позоставиш Ти [тобто Ієгова] в аду моєї душі і не даси Ти Своєму Свя​тому побачити тління!" (Діян. 2, 27, 31). Церквою таке вчення увінчано у відомій церковній пісні "у гробі плоттю, в пеклі ж душею".
Зволивши зійти в пекло великою Своєю душею людською, як схо​дили туди всі старозавітні люди, - сходженням у вигляді раба доб​ровільно покарати Себе до найостаннішого ступеня, Ісус Христос зійшов проповідувати, тобто благовістити про Царство Боже закутим у тюрмі духам. Ап. Петро так визначає мету проповіді Ісуса Христа в пеклі: "На те й мертвим звіщувано Євангелію, щоб вони прийняли суд по-людському, тілом, але жили б no-Божому душею" (1 Петр. 4, 6). Отці й учителі Східної Церкви, починаючи з найдревніших, говорять прямо, що Він благовістив, тобто сповіщав Євангеліє в пеклі [139, С 269].
Таким чином, Ісус Христос сходив у пекло для проповіді Євангелія і Його проповідь була такою ж, як і на землі, тобто мала за мету навер​нення і спасіння, хоча, звичайно, ми не знаємо способу спілкування чи мови душ. У богослужбових книгах Православної Церкви трапляється думка, що до сприйняття його проповіді душі померлих були підготов​лені проповіддю тих померлих людей, що раніше за Викупителя зійшли в пекло, котрі, ще живучи на землі, вірували в майбутнє Його пришестя, наприклад, пророки, або ті, що уже бачили Його пришестя, як Іоан

Предтеча. У тропарі Іоану Предтечі Церква сповідує, що він не тільки свідчив про Христа на землі, але "благовістив і тим, що були в пеклі, про Бога, Який з'явився в плоті, взяв на Себе гріхи світу і подав цим нам ве​лику милість".
Проповідь Ісуса Христа в пеклі була звернена, за словами ап. Пе​тра, навіть до впертих колись у невірі й безчесті сучасників Ноя. Отже, Ісус Христос сходив у найтемніші місця пекла, найпохмуріші, де перебу​вали найбільш нечестиві з людей, щоб їм проповідувати Євангеліє, щоб і вони покаялись, навернулись і спаслися. Отже, слово про спасіння за​пропоновано було душам усіх померлих людей, що були в пеклі, тобто, не тільки сучасникам Ноя, а й усім взагалі грішникам, навіть язичникам. Але перш за все, звичайно, Спаситель сповістив про спасіння благоче​стивим синам Ізраїля, котрі перебували в пеклі, і котрі перші впізнали у Ньому Христа Спасителя, Який зійшов у пекло.
Якими були плоди проповіді в пеклі і взагалі зішестя Ісуса Христа в пекло? На підставі свідчення ап. Павла, що Він, зійшовши у найдальші країни землі, полонив полон, та інших свідчень, подібних до цих (напр. Іс. 45, 2; Мф. 12, 29; Кол. 2, 15), де мовиться, що Господь Своїм хрес​том забрав силу у начальств і влад, і Своєю владою піддав їх ганьбі, зв'язав сильного і зруйнував його дім, древні учителі виражали переко​нання у тому, що Христос, який зійшов у пекло, зруйнував царство дия​вола і звільнив від пут полонених пекла.
Так, св. Іоан Златоуст (у Слові на Св. Пасху) говорить: "пекло за​хоплене в полон Господом, Який зійшов у нього, скасоване, понівечене, умертвлене, скинуте, зв'язане" [119, С 24], а, за словами пасхальної пісні, "зійшовши в пекло, Він зруйнував кайдани вічні, що тримали зв'я​заних". Зруйнування пекла виявилося у звільненні полонених від кай​данів пекла, у зведенні їх на небеса. Чи всіх полонених вивів Господь із пекла? Прямої відповіді на це запитання в Писанні немає. Церква з часів глибокої давнини визнавала, що звільнені були всі благочестиві старозавітні полонені пекла й виведені звідти у святі помешкання Отця небесного, або, як навчає Катехізис [77, С 17], врятовані "душі, котрі з вірою чекали Його пришестя". Із сонмом звільнених полонених пекла Господь, за древнім віруванням Церкви, піднявся, зійшов на небеса, і вони перші утворили небесне тіло Церкви, під керівництвом Христа. Та деякі з древніх учителів прямо висловлювали думку, що Спаситель вивів з пекла не тільки старозавітних праведників, а й багатьох інших, чи, навіть, усіх тих, котрі тільки повірили Його проповіді, всіх і кожного, хто забажав іти за Ним як за Визволителем (напр., Климент Олек​сандрійський, Оріген, Григорій Нісський, Іоан Златоуст, Амвросій Медіоланський, блаж. Ієронім та ін.).
У пасхальній пісні мовиться, що як тільки у темній області пекла за​сяяло світло, "утримувані в пекельних путах з радістю пішли до Світла" і, звичайно, якщо увірували, то були звільнені від пут пекельних [73, С 130-134].
§ 3.2.26. Воскресіння Ісуса Христа і значення цієї події в справі викуплення
Після зруйнування Ісусом Христом пекла настало Його воскресіння з мертвих, тобто возз'єднання Його людської душі з пречистим тілом, яке лежало в гробі, але постало прославленим, світлоносним і без​смертним. Воскресіння Ісуса Христа - істина, на якій, як на найглибшій основі, будуються всі наші християнські вірування й сподівання. "Коли ж бо Христос не воскрес, то проповідь наша даремна, даремна також віра ваша!" (1 Кор. 15, 14), - говорить апостол.
У події тілесного воскресіння Ісуса Христа подається тверде запев​нення, перш за все, в тому, що Ісус Христос є дійсно обітованим Месією, Боголюдиною. На таке значення Свого воскресіння вказував і Сам Ісус Христос, коли, наприклад, говорив іудеям, що в Нього не віри​ли: "Зруйнуйте цей храм [маючи на увазі Своє тіло], і за три дні Я по​ставлю його" (Ін. 2, 18-19), тобто, воскресну на третій день. "Ознаки не дадуть, крім ознаки пророка Йони" (Мф. 12, 39).
Таке значення воскресіння Ісуса Христа пояснюється величчю і не​звичайністю цієї події, бо вона є безприкладним чудом, що виходить із ряду інших чудес, які коли-небудь бачив і чув світ. Звичайно, великі чу​деса здійснені Ісусом Христом в Його земному житті, всі ці чудеса, навіть і найдивніше з них, воскресіння мертвих (до тимчасового життя), творили й пророки (Ілля, Єлисей, деякі з апостолів), хоча не з такими повноваженнями, як Він. Але ніколи не можна було й уявити, щоб хтось воскресив самого себе. Воскреснути самому, своєю власною силою, як воскрес Христос (внаслідок нерозривного поєднання в Ньому божества і людини) не на життя тимчасове, а вічне, це можливе тільки для Того, Хто, будучи людиною, у той же час є Богом, Владикою життя і смерті: "Через воскресіння з мертвих Він об'явився Сином Божим" (Рим. 1, 4), говорить апостол.
Разом з тим воскресіння Ісуса Христа служить найсильнішим дока​зом реальності здійсненої Ним справи викуплення. Якщо б Ісус Христос залишився в гробі, тоді смерть Христова могла б уявлятися в людській свідомості високим, навіть безприкладним мучеництвом за ідею, могла б викликати сльози співчуття і тільки, але не вважалася б викупною жертвою: "Коли ж бо Христос не воскрес, тоді віра ваша даремна, ви в своїх ще гріхах", - говорить ап. Павло (1 Кор. 15, 17). Тоді хрест у наших

очах уявлявся б тільки зброєю знеславленої кари та смерті. Але коли Бог воскресив Його із мертвих, то цим засвідчив, що прийняв Його смерть як угодну Йому жертву за спасіння світу, що гріх і пов'язане із ним засудження на смерть втратили свою силу над людиною, що "не​має тепер жодного осуду тим, хто ходить у Христі Ісусі не за тілом, а за духом" (Рим. 8, 1).
Але як не для Себе страждав і вмер Господь Ісус Христос, так не для Себе і воскрес із мертвих, а для виправдання нашого (Рим. 4, 25), щоб панувати над мертвими і над живими (Рим. 14, 9). Його перемога над смертю стосовно до Своєї людськості полягає в тому, що, воскрес​нувши з мертвих, Сам Він до того ж більше не вмирає, смерть над Ним вже більше не панує! (Рим. 6, 9). Тобто, те, що знову вмерти Він вже не зможе, є початком перемоги над смертю і для всього викупленого Ним людства. "Христос воскрес із мертвих, первісток серед покійних", - го​ворить апостол (1 Кор. 15, 20). "Як у Старому Завіті, - пояснює єп. Фе-офан (на 1 Кор. 15 гл.), - коли приносили в храм Богові первістки, на​приклад, перші снопи від жнив, тим самим посвячували всі снопи і весь урожай, так Ісус Господь, воскреснувши, освятив, благословив й утвер​див воскресіння всіх, котрі встануть із землі, як колосся із насіння" [119, С 26].
Апостол з'ясовує і те, чому воскреслий Христос є таким первістком померлих, у якому покладена основа воскресіння всіх: "Смерть бо че​рез людину і через людину воскресіння мертвих. Бо так як в Адамі вми​рають усі, так само в Христі всі оживуть" (1 Кор. 15, 21-22), тобто, як ста​лося ураження гріхом природи першого Адама, так була уражена гріхом загальна природа людей, і як через уражену в Адамі загальну природу людей запанувала запорука смерті, так через відновлене у Христі до​стоїнство загальної природи людей і воскресіння цієї природи ввійшов закон всезагального воскресіння, а саме Його воскресіння є образом нашого майбутнього воскресіння (1 Кор. 15, 47-49; Филип. З, 21).
Промислом Божим всезагальне воскресіння людей відкладене до кінця світу. А воскресіння Ісуса Христа служить запорукою й свідченням того, що воно здійсниться. Якщо Він після смерті міг виконати обітницю про Своє воскресіння, то тепер, будучи живим (Об. 1, 8), коли Йому да​на всяка влада на небі і на землі, може виконати обітницю про всеза​гальне воскресіння і неодмінно виконає. Він і Сам промовляв: "Живу Я - і ви будете жити!" (Ін. 14, 19) [73, С 134-135].
§ 3.2.27. Вознесіння Ісуса Христа на небо і відкриття для всіх, хто вірить у Нього, царства небесного
За воскресінням Ісуса Христа настав повний і вищий прояв Його
царственої слави й могутності - вознесіння на небо в прославленому тілі. Вознесіння було подією видимою (Лук. 24, 50-51; Діян. 1, 9-11). Ви​димість події, без сумніву, мала за мету переконати учнів у тому, що во​ни бачать не привид, не дух, а саме воскреслого з мертвих свого Учи​теля і Господа, що з прославленою плоттю сходить до Отця Свого.
Ісус Христос, як Бог, не мав потреби в славному вознесінні: живучи на землі в образі раба, Він не розлучався з лоном Отцівським, був на престолі з Отцем і Духом Святим. Слава вознесіння Христового є сла​вою сприйнятого Ним людського єства; людське тіло, прославлене і вшановане, зійшло на небо й стало причетним до вічної слави, величі й влади Сина Божого. Таке завершення видимого перебування на землі Господа Ісуса Христа є зрозумілим і природно необхідним за умовою віри в Ісуса Христа як Боголюдину й Викупителя світу. Після здійснення на землі викупної справи в образі раба природно було Тому, Хто зійшов з неба, знову повернутися туди, де був (Ін. 6, 62; пор.: З, 13), до Отця (Ін. 14, 28; 16, 5, 16; 20, 17) і повернутися у сприйнятій на вічні часи плоті.
Наша непрославлена земля, що підлягає гріхові й смерті, не могла бути відповідним місцем перебування Боголюдини з прославленою людською природою. З іншого боку, тільки з таким закінченням земного життя Ісуса Христа мириться і наше моральне почуття. Усе земне жит​тя Ісуса Христа, усі діла Його були прославленням Його Отця (Ін. 14, 13; 15, 8). Він прославляв Бога Своїм життям і діяльністю, особливо в хресній смерті, і Сам заслуговував бути уславленим Богом Отцем, бо ж ця слава знову вела до уславлення й Бога. Вознесіння Спасителя на не​бо в тілі і було продовженням того заслуженого Ним уславлення Його як людини, котре почалося у воскресінні. Особливо чітко висловлює цю істину апостол Павло. Ісус Христос, навчає він, будучи Богом, умалив Себе й прийняв, тобто, взяв образ раба, а "тому й Бог повищив Його, та дав Йому Ім'я, що вище над кожне ім'я, щоб перед Ісусовим Ім'ям вкло​нялося кожне коліно небесних, і земних, і підземних", тобто за смирен​ня й покору, з якими Він прийшов і здійснив доручене Йому служіння (Филип. 2, 6-10). "Бачимо Ісуса мало чим уменшеним від Ангелів, що за перетерплення смерті Він увінчаний честю й величністю, щоб за благо​даттю Божою смерть скуштувати за всіх" (Євр. 2, 9).
Вознесіння Ісуса Христа на небо, будучи уславленням Його Само​го як людини, є разом із тим відкриттям для всіх, хто вірить у Нього вільного шляху на небо, подібно до того, як воскресіння Його є перемо​гою над смертю для всього людства. До вознесіння на небо Господа, не​бо, цей храм блаженства, ще не був відкритим для грішних нащадків Адамових тому, що всі старозавітні люди після смерті сходили душами

своїми в шеол. А Ісус Христос, примиривши людей з Богом, небо із зем​лею, усунув перешкоду до сходження на небо людей. "Я іду приготува​ти місце для вас, щоб де Я - були й ви", - говорив Він Своїм учням (Ін. 14, 2-3). І Він вознісся на небо як первісток наш, Який повинен у всьому першенствувати (Кол. 1, 18), об'явився на небі як наш предтеча (Євр. 6, 20) і показав Своєю особою початок викупленої і відновленої Ним при​роди людської, вознесінням Своїм відкрив до того закритий для людей вхід у царство небесне. "Як буду піднесений з землі, - говорив Він, - то до Себе Я всіх притягну (Ін. 12, 32), і де Я, там буде й слуга Мій" (Ін. 12, 26) [73, С 135-136].
§ 3.2.28. Вічне володарювання Ісуса Христа після вознесіння на небо
Ісус Христос, Який вознісся у славі на небо, "сів по Божій правиці" (Марк. 16, 19), за Самим Своїм людським єством, іпостасно поєднаним з божеством. "Ось я бачу відчинене небо, і Сина Людського, що по Божій правиці стоїть!" - говорить первомученик Стефан (Діян. 7, 55-56).
Що означає "сидіти по правиці Божій"? Сидіння по правиці царя, мовою Писання означає не тільки участь у царських почестях (3 Цар. 2, 19, 22), а й участь у царському достоїнстві, владі й управлінні царством (З Цар. З, 6; Втор. 17, 18; Мф. 20, 21). Згідно з цим "сидіння" Сина Людського, Який вознісся, "по правиці Божій", вказує на одержання Ним слави, достоїнства і влади над викупленим Ним світом від моря до мо​ря і від кінця до кінця всесвіту. Про прийняття такої влади свідчив і Сам Він, коли говорив: "Дана Мені всяка влада на небі і на землі" (Мф. 28, 18). Стверджували про це й апостоли. "Бог, - навчає ап. Павло, - вилив у Христі потужну силу, "воскресивши із мертвих Його, і посадивши на небі праворуч Себе, вище від усякого уряду, і влади, і сили, і пануван​ня, і всякого ймення, що назване не тільки в цім віці, але й у майбутнь​ому" (Еф. 1, 20-21; пор.: 1 Петр. З, 22; Филип. 2, 8-Ю).
Сидіння це, будучи уславленням Сина Людського, разом з тим є й продовженням Його служіння справі спасіння світу, справі відновлення й утвердження Царства Божого. Одкровення це невидиме служіння Ви​купителя, наділеного царською владою, зображує таким рисами.
1. Після вознесіння на небо Викупитель клопочеться перед Богом за викуплене Ним людство, стає посередником і заступником людей пе​ред Богом. "Христос - Посередник Нового Завіту (Євр. 9, 15; 12, 24), -навчає апостол, - бо ввійшов не в рукотворну святиню.., але в саме не​бо, щоб з'явитись перед Божим лицем за нас" (Євр. 9, 24; пор.: Рим. 8, 34; 1 Ін. 2, 1-2). В Його особі ми маємо великого архієрея, тобто перво​священика, що небо перейшов, первосвященика милостивого, не тако-
го, який не може співчувати слабостям нашим, але випробуваного у всьому подібно до нас, окрім гріха, Котрий може й спокушуваним допо​могти (Євр. 4, 14-16). Він може завжди рятувати тих, хто через Нього до Бога приходить, бо Він завжди живий, щоб за нас заступитись (Євр. 7, 25). І Сам Він у прощальній бесіді з учнями заповідав звертатися з мо​литвою про клопотання до Нього після Його уславлення: "Коли будете просити в Моє Ймення, то вчиню, щоб у Сині прославивсь Отець. Не просили ви досі нічого в Ім'я Моє. Просіть і отримаєте" (Ін. 14, 13-14; 16, 24). Це клопотання Ісуса Христа складається з того, що Він представ перед Богом Отцем в силу викупних заслуг Своїх.
2.
Він обіцяв просити в Отця і послати людям Духа Святого: "Краще для вас, щоб пішов Я, бо як Я не піду, Утішитель не прийде до вас. А ко​ли Я піду, то пошлю вам Його" (Ін. 16, 7; пор.: 14, 16). Згідно з обіцянкою Своєю, посівши праворуч Бога Отця, Він справді послав до апостолів, які залишилися на землі, Св. Духа, щоб Він як з ними, так і з усіма, хто вірує в Христа, перебував на віки вічні (Ін. 14, 16), наставляючи їх на всяку правду, тобто істину (Ін. 16, 13), роздаючи їм на користь різні дари (1 Кор. 12, 7, 11) і надаючи людям рятівні плоди викуплення. Взагалі від Викупи​теля, що сидить праворуч Отця, посилається нам "усе, що потрібно для  життя та побожності, що подала нам Його Божа сила пізнанням Того, Хто покликав нас славою та чеснотою" (1 Петр. 1, 3).
З посланням Духа Святого і Той, Хто вознісся й сидить праворуч Отця - Господь наш Ісус Христос - ніколи не переривав, не перериває і не перерве внутрішніх найживотворніших стосунків з тими, хто вірить у Нього. Він завжди був, є і буде залишатися невидимим Главою ство​реної Ним на землі Церкви (Еф. 5, 23-27). "Я перебуватиму з вами по​всякденно аж до кінця світу" (Мф. 28, 20).
3.
Нарешті, взявши, як Боголюдина, участь у володарюванні і світоуправлінні Свого Отця, Він має у Своїй Божій владі всі засоби, щоб ске​ровувати всі події світу, усі сили життя, щоб захищати і примножувати Своє царство, щоб для всіх, слухняних Йому, бути винуватцем спасіння вічного (Євр. 5, 9), допомагати віруючим у боротьбі з ворогами їхнього спасіння, сприяти успіхам Євангелія всіма силами неба і землі. І царст​венна влада Його колись повинна подолати всіх ворогів Його царства. Бо належить Йому царювати, аж доки Він не покладе всіх Своїх ворогів під ногами Своїми.
Він остаточно скасує всякий уряд, усяку владу і силу, тобто царст​во сатани. Буде скасований і останній ворог - смерть. Тоді ж настане оновлення неба і землі в свободу слави чад Божих, і коли все буде підкорене Йому, тоді настане суд Його над світом; після того ж і Сам Син "упокориться Тому, Хто все впокорив Йому, щоб Бог був у всьому все" (1 Кор. 15, 24-28) [73. С. 136-1381.

ПИТАННЯ ДЛЯ САМОПЕРЕВІРКИ
1.
Поняття про потрійне служіння Ісуса Христа.
2.
Святе Письмо про пророчу і просвітницьку діяльність Христа.
3. Святе Письмо про сутність Євангельського закону.

4. Святе Письмо про Старозавітний і Євангельський закон.

5. Всезагальність Євангельського закону.

6. Святе Письмо Старого Завіту про сутність викуплення.

7. Святе Письмо Нового Завіту про сутність викуплення.

8. Святі отці і вчителі Церкви про викуплення.

9. Поняття про Первосвященицьке служіння Ісуса Христа.

10. Святі отці Церкви про втілення Сина в справі викуплення.

11. Земне життя Спасителя як подвиг викуплення.

12. Святе Письмо про страждання та смерть Боголюдини як жертви викуплення.

13.
Всеохоплююче значення спасительних плодів жертви Христової.
14. Критичний огляд інших поглядів на викуплення.

15. Поняття про царство Христове та Його царське служіння.

16. Святе Письмо про виявлення царської влади Христом у дні приниження.

17. Святе Письмо про сутність зшестя Христа в пекло та перемогу над ним.

18. Святе Письмо про значення воскресіння Христа в справі викуплення.

19. Святе Письмо про вознесіння Христа на небо і відкриття для віруючих у Нього царства небесного.

20. Святе Письмо про вічне володарювання Христа і сидіння праворуч Бога Отця.

Розділ 4. Про Бога Освятителя
Підрозділ 4.1. Про благодать як силу, що освячує
§ 4.1.1. Необхідність Божественної допомоги для отримання плодів викуплення.
Послання Духа Святого і Його дії заради нашого спасіння. Поділ вчення про Бога Освятителя
Господь Ісус Христос Своїм втіленням, життям, вченням, смертю й уславленням за людською природою подарував чи влаштував все не​обхідне для спасіння людей. За Його заслуги всі люди одержали змогу бути спасенними. Але щоб скористатися благами викуплення, які приго​товані й зосереджені в особі Викупителя, люди повинні стати Христови​ми (1 Кор. З, 23; Рим. 8, 9). Викупні Його заслуги можуть бути дані і да​ються не всякому, а тільки тим, котрі мають з Христом духовне споріднення, мислять і діють в дусі Христа, наслідують Його життя (Рим. 6, 5-11; 8, 7; Гал. 4, 19), перебувають з Ним, новим Адамом, у та​кому ж нерозривному духовному союзі, у якому кожен перебуває (тілес​но) з першим Адамом (Рим. 5, 15-19), чи в такому ж єднанні, яке є між лозою та її гіллям (Ін. 15, 4-5), між головою та частинами тіла (1 Кор. 12, 12-27). Але власними силами грішна людина не може позбутися старої людини і стати новою, створеною за образом Того, Хто створив її (Кол. З, 10; Еф. 4, 22-24), не може із чада гніву Божого стати чадом Божим і жити новим життям у Христі і з Христом, пригорнутися до Христа і ста​ти частиною Його тіла. Сама по собі не може вона навіть назвати Ісуса Христа Господом (1 Кор. 12, 3), як годиться, з істинною та живою вірою. Для засвоєння спасіння, що дарується у Христі й Христом грішній лю​дині, потрібна божественна допомога. І така допомога подарована нам любов'ю Божою заради заслуг Викупителя.
Спаситель, покидаючи світ, дав апостолам, а в їхній особі усім тим, що спасуться, таку обіцянку: "Вблагаю Отця Я і Утішителя дасть вам; Утішитель же Дух Святий, що Його Отець пошле в Ім'я Моє" (Ін. 14, 16, 26). У день П'ятдесятниці Дух Святий з'явився у світ з дарами рятівної благодаті, об'явився видимим чином і відчутним для душі людської (Діян. 2, 1-4) подібно до того, як і перебування серед людей втіленого Бога Слова, і це стало відчутним через зовнішні почуття. Перебуваючи з дня П'ятдесятниці й дотепер вічно в Церкві, Дух Святий через Церкву подає нам все необхідне для нашого спасіння, уготоване нашим Вику​пителем, утворює відновлення і оживотворення кожної людини, при​щеплює нас до Нього, як дикі маслини, а через Христа всіх приводить до Отця.

Отже, у домобудівному плані Бога про спасіння людей викуплен​ням людини Сином Божим настає прищеплення викупленого людства до Викупителя силою Духа Святого, інакше присвоєння людині викуп​них заслуг Христа благодаттю Св. Духа, що означає благодатне виправ​дання й освячення людини.
Під час викладення вчення про освячення людини чи про Бога Ос​вятителя людині потрібно, зокрема, розкрити вчення про благодать Бо​жу як силу посвячуючу, про Церкву з її ієрархією як орган, через який здійснюється освячення людини, про таїнства як засоби освячення [47, С 181-188; 73, С. 190-199].
§ 4.1.2. Вчення Одкровення про благодать
Слово "благодать" ( gratia) вживається у Святому Писанні в різних значеннях. У Новому Завіті цим словом часто позначається Бо​жественне милосердя до людини, Божественна любов, Боже благо​воління (прихильність), здійснена Христом справа викуплення з усіма її плодами та наслідками, Євангельська й апостольська проповідь.
Нерідко словом "благодать" позначається як у Святому Письмі, так і в творах святих отців особлива, надприродна, невідома для нас сила Божа, сила Христова (2 Кор. 12, 9), або благодать Святого Духа [109, С 33].
Освячення людини або засвоєння людьми плодів викуплення дає дарована Богом, згідно з заслугами Викупителя, благодать. Слово "бла​годать", означаючи, взагалі, благий дар (від благого і з благості), у Ново​му Завіті виступає майже виключно атрибутом Бога як Причини всіх благ, і притому у двоякому розумінні: у значенні божественної власти​вості стосовно людей, і в значенні божественної сили, яка здійснює спасіння людини.
Божа властивість, часто визначена в Новому Завіті словом благо​дать, - це любов, благовоління, милість Божа, що виявляється в різних дарах і благодіяннях Божих до людей. Так, у привітанні архангела св. Діві знайшла благодать у Бога (Лук. 1, ЗО; пор.: 2, 40, 52; Діян. 7, 46) слово благодать означає, очевидно, благовоління Боже до Пресвятої Діви. У вітаннях ап. Павла на початку багатьох із його по​слань, у яких він бажає християнам від Бога благодаті, милості й миру або просто благодаті й миру, визначається благовоління Боже стосовно людей, тобто вияв Його властивості по відношенню до них. У цьому ж значенні ап. Петро називає Бога Богом усякої благодаті (1 Петр. 5, 10), Тим, Хто дарує всіляку благодать (1 Петр. 4, 10), а ап. Павло говорить про Нього, що Він має силу всякою благодаттю нас збагатити (2 Кор. 9,
8), тобто різними благами, земними і духовними. Та особливо часто цим словом позначається любов Божа до грішної людини, визначена спра​вою викуплення людства. У Христі з'явилася Божа благодать, що рятує всіх людей (Тит. З, 4).
Іноді словом благодать позначають окремі сторони і прояви викуп​ної справи Христової. Так, у Євангелії Іоана благодаттю назване дане через Ісуса Христа Одкровення, Його Євангеліє, наприклад, у словах: "Слово сталося тілом... повним благодаті та правди.., а благодать та правда з'явилася через Ісуса Христа" (Ін. 1, 14-17; пор.: Лук. 4, 22). Апо​стольська проповідь Євангелія також нерідко називається благодаттю (Діян. 14, 3, 26; 27-28; 20, 24-25, 32; 1 Петр. 5, 12; Юд. 4).
Повнота любові Божої, яка виявляється перш за все у викупленні, виливається на людей і у формі живої та діяльної сили, котра дає лю​дям можливість засвоїти плоди викуплення, відроджує й допомагає їм здійснювати своє спасіння.
Благодать є особливою силою Божою, силою Христовою. Так, Ісус Христос, наказуючи апостолам "від Єрусалиму не відходити, а чекати обітниці Отчої", про послання Св. Духа казав їм: "Приймете силу, як Дух Святий злине на вас" (Діян. 1, 4, 8). Під час незвичайного з'явлення Сво​го ап. Павлові, після трикратної молитви апостола про видалення з йо​го тіла колючки посланця сатани, Він сказав: "Досить тобі Моєї благо​даті, бо сила Моя здійснюється в немочі". Апостол зрозумів благодать саме як силу Божу, що живе і діє в ньому: "Краще я буду хвалитися своїми немочами, щоб сила Хриртова вселилася в мене" (2 Кор. 12, 9). Говорить він про себе, як про людину, що Благодаттю Божою із гоните​ля Церкви Божої стала апостолом: "Я те, що є, і благодать Його, що в Мені, не даремна була" (1 Кор. 15, 10).
Сила ця дарується людині незалежно від її гідності й заслуги з її бо​ку: вона є даром Божим, чистим, що виливається в серця людей зара​ди заслуг Викупителя. "Бо спасені ви благодаттю через віру, а це не від вас, то - дар Божий, не від діл, щоб ніхто не хвалився" (Еф. 2, 8-9). "Дарма виправдовуються Його благодаттю, через викуплення, що в Ісусі Христі" (Рим. З, 24; пор.: Тит. З, 5-6). Вирази "дарма" і "благодаттю" в ап. Павла рівнозначні. Якщо благодаттю, мовить він, то не за діла (спра​ви), інакше це була б уже не благодать (Рим. 11, 6).
Цей дар виливається в людські серця з волі Бога Отця через Сина у Святому Дусі. У Святій Трійці джерело всіх дарів, які даються людині, природних і надприродних. Усі особи Св. Трійці беруть участь у поданні рятівної благодаті.
Зокрема, Бог Отець є джерелом нашого освячення благодаттю. За Його благоволінням вливається благодать у наші серця. Він послав у

світ Духа Утішителя. І до нього закликав Викупитель: "Отче Святий, ос​вяти Ти їх правдою! Твоє слово - то правда" (Ін. 17, 17; пор.: 6, 64; 1 Сол. 5, 23). Апостоли говорять, що "послав Бог у наші серця Духа Сина Свого, що викликає: "Авва, Отче" (Гал. 4, 6). Бог (Отець) дав у наші сер​ця завдаток Духа (2 Кор. 1, 22). Духа вони називають Духом Божим (Рим. 8, 9,14; 1 Кор. 3,16; Еф. 4, ЗО). Тому і сама благодать називається благодаттю Бога Отця (1 Кор. 1, 3; Еф. 1, 6; 3, 7 та ін.), благодаттю Бо​жою чи від Бога (Рим. 5, 15; 1 Кор. З, 10; 2 Кор. 6, 1; Гал. 2, 21 та ін.).
Син як Спаситель заслужив для нас благодатні дари Св. Духа і є причиною нашого освячення. Згідно з Його заслугами і за Його клопо​танням, і в ім'я Сина посланий був Дух Святий. Без Його заслуг Він не був би і посланий: "Не було бо ще Духа на них, не був бо Ісус ще про​славлений" (Ін. 7, 39). Саме тому і сама благодать називається благо​даттю, даною в Христі Ісусі (1 Кор. 1, 4; 2 Тим. 1, 9), благодаттю Хрис​товою (Гал. 1, 6; пор.: Рим. 16, 24; 1 Кор. 16, 23 та ін.), силою Христо​вою (2 Кор. 12, 10), а Дух Святий Духом Христовим (Рим. 8, 9), Духом Сина (Гал. 4, 6); Сам Син зображується роздавачем Св. Духа і Його дарів віруючим (Ін. 7, 37-38).
Дух Святий, посланий у світ від Бога Отця Сином, забажав узяти на Себе справу надання людям заслуг Христових і тому, власне, Він і є ви​конавцем нашого освячення. Виливання на спасенних благодаті Божої та Христової є дією Св. Духа. Дух Святий здійснює виправдання Ним же притягнених до Христа грішників, але не Сам Собою, а через сповіщен​ня правди Христової, відроджує їх у хрещенні (Ін. З, 5; пор.: Тит. З, 5; 1 Кор. 6, 11; 1 Петр. 1,2-3), виливається в саме єство їхнє (Тит. З, 6; 1 Сол. 4, 8), точніше в їхні серця (2 Кор. 1, 22; Гал. 4, 6; Рим. 5, 5; 8, 15) так, що віруючі стають місцем перебування Духа Божого: Дух Божий живе у них (Рим. 8, 9; 1 Кор. З, 16), а тіла християн є храми Св. Духа (1 Кор. 6, 19). Дух Святий, Який живе в людях, утворює основу благодаті, тому й сам вираз "благодать", і "Дух Святий", і "дар Св. Духа" є у Писанні взаємо​замінними (пор., наприклад, Рим. 1, 5 і Гал. 3,2; Рим. 15, 15 і 5, 5; Євр. 12, 28 і Рим. 8, 23 та ін.), а Сам Св. Дух називається Духом благодаті (Євр. 10, 29).
Свої рятівні дії у наданні людям заслуг Викупителя благодать, як зображує Одкровення, здійснює, не знищуючи людської свободи, не діючи на неї нездоланно, а йде назустріч людській свободі з дарами ви​купних заслуг Христових, інакше влаштовує спасіння людини за співу​частю її самої.
Таким чином, можна дати визначення благодаті як сили освячую​чої: благодать є особливою силою божественною, силою Духа Святого, любов'ю Божою, що подарована заради заслуг Викупителя і є такою,
що надає їм ці заслуги внутрішньою таємною дією на природу людини разом з її природними силами й спроможностями [47, С. 188-192].
§ 4.1.Э. Виправдання й освячення
Той, хто звернувся до Христа, тобто покаявся, увірував у Христа й, не вагаючись, перед Церквою засвідчив про своє відречення від зла (від сатани і всіх справ його) й готовність та рішучість іти за Христом, стає здатним і удостоюється нового й вищого дару милосердя Божого; Бог через хрещення водою і Духом здійснює виправдання та освячення йо​го, одним словом відродження.
Виправдання полягає в тому, що, у силу заслуг Христа Спасителя, благодаттю Божою не тільки знімається з грішної, але віруючої людини засудження або прокляття Боже за гріхи уроджені, успадковані від Ада​ма, і гріхи вільновчинені, та й самими ділами вона очищується від вся​кого гріха. Отець дарує відпущення гріхів, Син бере їх на Себе, а від гріховної скверни очищає Дух Святий, як пояснювали богоосвічені отці Церкви. Внаслідок того, що виправдання полягає не тільки у знятті з лю​дини осуду за гріх або у прощенні гріха як провини (оголошення її пра​ведною перед судом Божим в юридичному розумінні), а й у дійсному, справжньому знищенні всього гріховного в людині, виправдання водою і Духом є разом з тим і освяченням. Виправдання й освячення, таким чином, в дійсності збігаються, невід'ємні одне від одного: грішна люди​на, яка завдяки дії Божої благодаті очищується від усього гріховного, справді стає праведною, а, отже, і виправданою, тобто звільненою від гріха (як провини). І навпаки: з неї знімається звинувачення і засуджен​ня за гріх, тому що вона дійсно стала освяченою, такою, що володіє тією праведністю та невинністю, якою володів Адам до переступу.
На виправдання й очищення від гріхів як на одне із благ, що прине​се з Собою Месія, вказувалося ще у Старому Завіті. З пришестям Месії, говорить, наприклад, пр. Даниїл, "переступ буде докінчений... вина бу​де спокутувана... і вічна правда приведена" (Дан. 9, 24; пор.: Іс. 43, 25 та ін.).
Та найзрозумілішим чином вчення про дарування виправдання й освячення тим, хто звернувся до Христа, виражене, звичайно, у Ново​му Завіті. Так, іудеям, схвильованим проповіддю ап. Петра про Розп'ятого і Воскреслого, які запитували, що їм робити, апостол відповідав: "Покайтеся! І нехай же охреститься кожен із вас в ім'я Ісу​са Христа, на відпущення ваших гріхів, і дара Духа Святого ви прийме​те!" (Діян. 2, 38). Тих же іудеїв з приводу зцілення кривого він закликав: "Покайтеся ж та наверніться, щоб Він змилувався над вашими гріха​ми!" (Діян. З, 19). Ап. Павло, зображуючи стан виправдання, у який по-

ставлені після свого навернення коринфяни, між інший говорив їм: "І такими [тобто, винними в різноманітних язичницьких гріхах і пересту​пах, ідолослужіннях, блудодіянні, користолюбстві та ін.] були дехто з вас, але ви обмились, освятились, виправдались іменем Господа Ісуса Христа і Духом нашого Бога освятились, виправдалися" (1 Кор. 6, 11). Зрозуміло, що апостол навчає розуміти освячення, поєднане з оми​ванням (в хрещенні) і виправдання віруючих Духом Святим в ім'я Ісуса Христа, як дарування справжньої і внутрішньої праведності та святості, що є не менш реальним, ніж протиставлена цій праведності колишня їхня поведінка. Він же навчає, що кров Христова очищує наше сумління від мертвих справ (Євр. 9, 14) та відповідних вчинків [73, С 198-202].
§ 4.1.4. Благодать, яка зберігає і повертає духовне життя
Відродження водою і Духом вважається лише початком нового хри​стиянського життя і разом з тим початком відновлення людини, подібно до того, як і природне народження є лише початком життя. Але залиш​ки єства "колишньої людини", сліди утворених попередньо злих якос​тей, "колючка гріха", тобто змога і нахил до гріха, хоча, звичайно, знеси​лена й ослаблена, залишається і в людині відродженій. Перемогти та знищити у собі ці залишки, повернути праведність, даровану через хре​щення водою та Духом (об'єктивну праведність), у праведність, створе​ну вільними зусиллями духа (суб'єктивну), досягати міри повного віку Христового й наповнитися всією повнотою Божою (Еф. З, 19) і є для відродження основним завданням всього її земного життя. Виконати це завдання одними власними силами людина не в змозі. Їй необхідні по​дальша допомога і сприяння благодаті, необхідні не тільки для збере​ження, зміцнення і повернення духовного життя, а й для перебування у ній до кінця, навіть після утвердження у вірі й доброчесності. Церква відкинула вчення не тільки пелагіан, ніби благодать взагалі не є не​обхідною для спасіння, а й думку напівпелагіан, які стверджували, що благодать якщо й необхідна, то лише для утвердження у вірі й добро​чесності того, хто навернувся до Христа, а не є необхідною для перебу​вання у вірі до кінця життя, як і для початку самої віри, тобто для навер​нення (Карф. соб. 125 і 126 пр.; [75, С. 42-44]). І ця благодатна допомо​га для здійснення віруючими свого земного спасіння - усі божественні сили, які для життя і благочестя справді даруються їм.
Ісус Христос навчав: "Як та вітка не може вродити плоду сама з се​бе, коли не позостанеться на виноградині, так і ви, як в Мені перебува​ти не будете. Я - виноградина, ви - галуззя! Хто в Мені перебуває, а Я
в ньому, той рясно зароджує, бо без Мене нічого чинити не можете ви" (Ін. 15, 4-5). Цими словами дається зрозуміти, що той, хто увірував, не може приносити ніяких християнських плодів, якщо не перебуватиме на Виноградині Ісусі Христі та не буде живитися, підкріплюватися й підно​ситися Його безпосередньо животворящою силою.
Ап. Павло навчає, що саме бажання, прагнення спастися і виконан​ня бажання, не кажучи вже про нашу діяльність, залежить від допомоги благодаті Божої, яка надихає та зміцнює віруючого. Наставляючи зі страхом та трепетом виконувати спасіння, він відзначає, однак, що "Бог викликає в нас і хотіння, і чин за доброю волею Своєю" (Фил. 2, 12-13), на противагу тому, як гріх, що живе в людині, спрямовує всі помисли серця на зло. Дію цієї сили Божої, яка сприяє здійсненню спасіння, апо​стол уподібнює до таємної дії сили природи, яка вирощує рослини і є важливішою і вищою від насадження і поливання (євангельської про​повіді): "Я посадив, Аполлос поливав, Бог же зростив. Тому ані той, хто садить, ані хто поливає, є щось, але Бог, що родить!" (1 Кор. З, 6-7). Усіляке духовне добро, здійснюване християнином, відбувається за сприяння цієї сили: "А плід духа: любов, радість, мир, довготерпіння, добрість, милосердя, віра, лагідність, здержливість: Закону нема на та​ких!" (Гал. 5, 22-23). Духом Божим християнин міцно утверджується у внутрішній людині, тобто стає сильним духом і досягає такої віри, кот​рою Христос вселяється в його серце (Еф. З, 16-17). "Дух допомагає нам у немочах наших; бо ми не знаємо, про що маємо молитись, як на​лежить, але Сам Дух заступається за нас невимовними зітханнями" (Рим. 8, 26). Дух допомагає долати найсильніші спокуси (2 Кор. 12, 9), навіть навчає нас молитві.
Сила Божа, скеровуючи і підтримуючи нас протягом усього нашого життя, і завершує наше спасіння. Віруючі "бережені силою Божою через віру на спасіння, яке готове з'явитися останнього часу" (1 Петр. 1, 5). "Той, хто розпочав добре діло, виконає його аж до дня Ісуса Христа" (Фил. 1, 6; 1 Кор. 1,8).
Звідси зрозуміло, чому апостоли у своїх благобажаннях христия​нам так часто виявляють бажання, щоб їм була послана рятівна благо​дать від Бога, наприклад: "Сам Бог світу нехай освятить вас цілком до​сконало (у всій повноті), а непорушений дух ваш, і душа, і тіло нехай не​порочно збережені будуть на прихід Господа нашого Ісуса Христа!" (1 Сол. 5, 23; пор. Рим. 15, 13; Євр. 13, 211 та ін.) [73, С 202-213].
§ 4.1.5. Відношення благодаті до свободи
Господь Ісус Христос врятував нас, узявши людське єство в єдину іпостась Свою для того, щоб обожити, піднести його до можливого сту-

пеня, без знищення, однак, його властивостей і без придушення при​родних його проявів і дій, і тим самим показав, якою повинна бути лю​дина за Його образом і подобою (Рим. 8, 29; Еф. 4, 13). Як діє в нас си​ла Божа, сила Христова? Ця божественна сила виявляється, хоча і в немочі нашого єства, як всесильна, але без знищення нашої свободи, без пригнічення чи усунення наших природних сил, навпаки, з надан​ням їм природного для них грунту діяльності. Божественній благодаті належить перевага у здійсненні нашого спасіння, подібно до того, як у Христі переважав божественна воля над людською. Але як у Ньому пе​реважала божественна воля, однак, за існування, виявлення і вільного підкорення їй волі людської, так і в нас, здійснюваних за образом Його, могутня дія божественної благодаті не супроводжується насиллям і пригніченням наших людських сил, а веде до вільного підкорення їх вищій силі і спільному з нею нашому подвигу. Так навчає Одкровення про відношення благодаті до свободи людини.
У промовах Ісуса Христа людина зображується як єство цілком вільне, таке, що може підкорятися дії божественної сили і вільно розви​ватися за її допомогою у вказаному Нею напрямі, або ж противитися дії Його божественного слова, учення й чудес і ставати більш жорстким. Про це ж розповідає вся історія земного життя Христа Спасителя, повна проявів як доброї, так і злої людської волі до Христа при величезній кількості божественної любові, зверненої до всіх: до грішників і до во​рогів Його особливо. Зокрема, у притчах про сіяча (Мф. 13, 3-23), про Царство Боже (Мф. 13, 24-50), про багату вечерю (Мф. 22, 1-14; Лук. 13, 34), стверджується те ж, що і в притчі про гостей весільних, багату ве​черю: "кликані не хотіли прийти" (Мф. 22, 3).
Про крайній вияв протиставленої Богові злої людської волі або про стан жорстокості мовиться в багатьох місцях Євангелії, особливо з при​воду зцілення біснуватих і пояснення цих чудес фарисеями (Мф. 12, 22-45) та нерозкаяння невірних міст: тут найбільше було об'явлено сил Христових (Мф. 11, 20-24). Тому, визнаючи необхідність участі людських сил у здійсненні спасіння, Христос Спаситель вимагав певних зусиль розуму, серця і волі у Своїх слухачів, закликав їх до покаяння і віри, до виконання волі Божої, до самозречення. "Царство Боже, - навчав Він, -здобувається силою, і ті, хто вживає зусилля, хапає Його" (Мф. 11, 12).
Апостоли також постійно говорили про необхідність віри, покаяння, пильнування, безперестанної до себе уваги, невсипущої праці під час здійснення спасіння. Бо можна відчиняти і зачиняти серце, коли чуєш євангельську проповідь: "Ось стою, Я під дверима та стукаю, коли хто почує Мій голос і двері відчинить. Я до нього ввійду і буду вечеряти з ним, а він зо Мною" (Об. З, 20). "Сьогодні, як голос Його ви почуєте, не
робіть затверділими ваші серця..." (Євр. З, 7-8; 4, 7). Людина може про​тивитися Духові Святому, як викривав у цьому іудеїв Стефан Первому-ченик: "О ви, твердошиї люди серця й вух необрізаних! Ви завжди про​тивитеся Духові Святому, як ваші батьки, так і ви!" (Діян. 7, 51; пор.: Вих. 66, 4). Вона може "гасити" у собі уже діючу силу Божу: "Духа не вгашай​те!" (1 Сол. 5, 19), може ображати і цим віддаляти від себе Духа Божо​го: "Не засмучуйте Духа Святого Божого, Яким ви запечатані на день ви​купу" (Еф. 4, ЗО). І навпаки, людина може підноситися від віри у віру (Рим. 1, 17). І Дух Божий не насильно тягне нашу свободу до вдоскона​лення, а сприяє нам у немочах наших (Рим. 8, 26). Тому апостоли пере​конують не тільки не противитися благодаті, і, тим більше, не перебува​ти в бездіяльності, а розігрівати дар благодаті (2 Тим. 1, 6), зміцнювати​ся Господом (Еф. 6, 10), наповнюватися Духом (Еф. 5, 18).
Таким чином, спасіння людини здійснюється не лише діями благо​даті, а й діями людської волі та усіх людських сил. Але як саме діє сила Божа на немічні людські сили, що потрібно привласнити їй, а що їм, і в якому обсязі? На перше запитання Сам Спаситель відповідає: "Дух ди​хає, де хоче, і Його голос ти чуєш, та не відаєш, звідкіля він приходить, і куди він іде" (Ін. З, 8). Одне можна сказати, що дія цієї сили зобра​жується в Писанні як спільна з дією наших сил, але вона могутніша від них, має перевагу над ними і підкоряє їх, якщо не зустріне в них спро​тиву, а знайде бажання. Найвищим прикладом і зразком поєднання бла​годаті й свободи є ап. Павло. Він так зображує єдність, котра звершила​ся в його духовно-благодатному житті: "Благодаттю Божою я те, що є, і благодать Його, що в мені, не даремна була, але я працював більше всіх їх, правда - не я, але Божа благодать, що зо мною вона" (1 Кор. 15, 10). Тут апостол говорить, по-перше, що благодать Божа, яка вселила​ся в нього, (сила Христова вселилася в мене), зробила його тим, хто він є, але, по-друге, що і він попрацював, і, по-третє, що все це він зробив з допомогою благодаті.
Сказано "зі мною", а не "в мені", щоб хто-небудь не подумав, що благодать зробила все одна за нього і замість нього. І при всьому цьо​му існує велика перевага на боці благодаті: благодаттю Божою я те, що є, не я, але Божа благодать.
Благодать Святого Духа здійснює свої дії спасіння (оправдання та освячення), не порушуючи людської свободи, без якого-небудь приму​су. Вона йде назустріч добрим побажанням та зусиллям людини і здійснює її спасіння лише за участі в ньому її самої.
Без сумніву, Божественна благодать переважає в справі нашого спасіння ("Бо то Бог викликає в вас і хотіння, і чин за доброю волею

своєю" -див. Фил. 2, 13), але при цьому обов'язковою умовою є вільна підпорядкованість людини, наявність зусиль праці та подвигів, спрямованих на виконання волі Божої, на моральне виправлення і по​силення вдосконалення у відповідності зі словами апостола Павла: "зі страхом і тремтінням виконуйте своє спасіння" (Фил. 2, 12) [109, С 33].
Так навчали про взаємовідношення благодаті й свободи і най​досвідченіші в духовному житті древні отці та вчителі Церкви Вселенсь​кої. Згідно з думкою св. Григорія Богослова, "для досягнення цього потрібно дві частини великого Бога, а саме перша і остання, а також од​на доля й від мене" (Сл. 37) [73, С 223]. Св. Іоан Златоуст говорить: "Не примусовим буває те, що стосується нашої доброчесності і спасіння. Хоча більша частина і майже все залежить від Бога, але Він дещицю на​дав і нам, щоб з'явився пристойний привід до увінчання (нас)". "Благо​дать, хоча вона і благодать, рятує тих, хто хоче, а не тих, хто не хоче її та відвертається від неї, постійно проти неї воює; противиться їй" [73, С. 221].
Святитель Іоан Златоуст говорить: "Бог не примушує нікого. Якщо Він хоче, а ми не хочемо, то спасіння наше не можливе не тому, щоб хотіння Його було безсильне, але тому, що Він примушувати нікого не хоче" [73, С 221; 74, С. 389-390].
§ 4.1.6. Значення віри і добрих справ у нашому спасінні
Особиста добровільна участь християнина у здійсненні свого спасіння після виправдання й освячення його водою і Духом може і по​винна виражатися та здійснюватися у вірі, яка супроводжується любо​в'ю. "Віруємо, - навчають східні патріархи, - що людина виправдо​вується не просто однією вірою, але вірою, яку супроводжує любов" [75, С 42].
Проповідь про спасіння людини через віру пронизує собою весь Новий Завіт і є основним і найбільш втішним змістом. "Наближається Царство Боже: покайтеся і віруйте в Євангеліє" (Марк. 1, 15), - навчав Спаситель. "Хто увірує й охреститься, буде спасенний, а хто не увірує, засуджений буде" (Марк. 16, 16). Зміст усього домобудівництва в тому і є, щоб "кожен, хто вірує в Нього, не згинув, а мав життя вічне" (Ін. З, 15), що "це є діло Боже, щоб у Того ви вірували, Кого Він послав" (Ін. 6, 29). Ап. Павло навчає: "Коли ти устами своїми визнаватимеш Ісуса за Гос​пода і будеш вірувати в своїм серці, що Бог воскресив Його з мертвих, то спасешся, бо серцем віруємо для спасіння" (Рим. 10, 9-10). "Спасенні ви благодаттю через віру" (Гал. 2, 8). "Догодити Богові без віри не мож​на!" (Євр. 11, 6).
Поряд із такими свідченнями про необхідність віри для спасіння,
навіть про віру як основну умову спасіння, Новий Завіт навчає, що не​достатньо однієї віри для спасіння. Так, Ісус Христос промовляє: "Не ко​жен, хто каже до Мене: "Господи, Господи!" увійде в Царство Небесне, але той, хто виконує волю Мого Отця, що на небі" (Мф. 7, 21 і далі). Як на відмінну ознаку Своїх послідовників і головний їхній обов'язок Він вказує на самовідречення й несіння хреста, на слідування за Ним, на уподібнення Йому: "Коли хто хоче йти вслід за Мною, хай зречеться са​мого себе і хай візьме свого хреста, та й хай іде вслід за Мною" (Мф. 16, 24). "Я вам приклад дав, щоб і ви те чинили, як Я вам учинив" (Ін. 13, 15). Ап. Павло навчає, що ми для того й викуплені Ісусом Христом, щоб творити благі справи; "бо ми Його твориво, створені в Христі Ісусі на добрі діла, які Бог наперед приготував, щоб ми в них перебували" (Еф. 2, 10), що "кожен, коли зробить що добре, те саме одержить від Госпо​да" в майбутньому житті (Еф. 6, 8; Рим. 2, 6; 2 Кор. 5, 10; 9, 6 та ін.). За словами того ж апостола: "Коли маю дара пророкувати, і знаю всі таємниці й усе знання, і коли маю всю віру, щоб навіть гори переставля​ти, та любові не маю, то я ніщо!" (1 Кор. 13, 2). З особливою ж силою по​казується безплідність мертвої (тобто бездіяльної) віри ап. Яковом, ко​трий говорить: "людина виправдовується від справ, а не тільки від віри" (Як. 2, 24). "Яка користь, брати мої, коли хто говорить, що має віру, але діл не має? Чи може спасти його віра?... Так само й віра, коли діл не має, - мертва в собі!... Чи віруєш ти, що Бог один? Добре робиш! Та й демони вірують, - і тремтять" (Як. 2, 14, 17, 19).
Отже, за чітким і зрозумілим ученням слова Божого, спасає люди​ну віра в Христа і Господа Ісуса, однак це така віра, якій сприяють і яку супроводжують благі справи, або як говорить ап. Павло: "В Христі Ісусі сили не має ні обрізання, ані необрізання, але віра, що чинна любов'ю (Гал. 5, 6), тобто віра, котру супроводжує, як її наслідок і найкраща знахідка, любов до Бога і Господа Ісуса, й до ближніх заради Нього.
Зрозуміло, чому досягенння людиною свого спасіння може здійснюватися і здійснюється не інакше, як через віру. Нема іншого ймення під небесами, крім імені Боголюдини Викупителя, у якому б можна врятуватися, тобто звільнитися від гріха, виправдатися перед Богом, а через звільнення від гріха позбавитися прокляття і смерті. Ні власні зусилля людини у творенні добра чи виконання справ закону, ні жертви, ні обрізання, ні походження від Авраама, на чому грунтували свою впевненість у виправданні іудеї і до визнання чого притягали пер​ших християн, не можуть надати людині виправдання і спасіння (див. Рим. 1, 17; 5, 1-21; Гал. 2, 11; 5, 1-21). "Жодне тіло ділами Закону не ви​правдається перед Ним - Законом бо гріх пізнається" (Рим. З, 20). "Хри​стос викупив нас від прокляття Закону, ставши прокляттям за нас" (Гал.

З, 13) - ось у Кому єдина надія на спасіння людей, котрі всі до одного згрішили і позбавлені Божої слави (Рим. З, 22-26). Та справжня рятівна віра в християнині не може бути лише теоретичним визнанням чи тільки спогляданням рятівної любові Божої, об'явленої у викупленні. Той, хто пізнав не розумом тільки, а й серцем, що можливе і дарується спасіння лише у Христі, і справді шукає спасіння, з вірою доконче повинен поєднувати і відречення від зла, зненавидження його (покаяння). Там немає щирого бажання спасіння, де немає самозасудження; тобто спасіння можливе, коли не обтяжує людину гріховний стан. Той, хто пізнав через віру в Христа любов Божу, і сам не може не прагнути до Бо​га, не відповідати всіма силами своєї душі на Його любов, любов'ю і са​ме любов'ю Христовою, тобто за подобою історичного подвигу Ісуса Христа. Той, хто справді вірить у Нього, стає готовим і здатним за спри​яння благодаті Божої на всілякі подвиги самовідданої любові до Бога і до ближнього. Спаситель про прояви цієї любові говорить: "Як хто лю​бить Мене, той слово Моє берегтиме" (Ін. 14, 23), а за словами ап. Іоа​на: "то любов Божа, щоб ми додержували Його заповіді" (1 Ін. 5, 3; пор.: 2, 5). Іншими словами, така віра доконечно виявляється в житті, узгод​женому з вірою, тобто в добрих ділах: "як вогню властиво зігрівати, воді зрошувати, світлу освічувати, так і вірі живій властиво діла добрі пока​зувати" [119, С 39]. "Хто говорить: "Пізнав я Його (Бога Викупителя)", але заповідей Його не додержує, той неправдомовець і немає в нім правди!" (1 Ін. 2, 4).
Такий зміст одкровенного вчення про значення віри й добрих справ у справі нашого спасіння. Рятує людину віра, але лише справжня, істин​на віра, та, яка, впливаючи на волю людини, приводить людину до істинного життя, спонукає її здійснювати своє спасіння. Отже, можна сказати, що віра рятує ділами, що творіння добра необхідне в значенні не лише наслідку, а й умови спасіння, але, звичайно, не в тому ро​зумінні, щоб ділами людина заробляла собі спасіння, що діла - це є які-небудь заслуги, які зобов'язують Бога нагороджувати за них вічними на​городами. Діла - як такі - чи то добрі зі світського погляду вчинки, чи навіть окремі духовні подвиги - не мають у християнстві значення. Без стабільної віри ніякі діла не можуть спасти людину [73, С. 224-240; 47, С 223-244].
ПИТАННЯ ДЛЯ САМОПЕРЕВІРКИ
1. Святе Письмо про послання Духа Святого та Його дії заради нашого спасіння.

2. Святе Письмо про благодать.

3. Учення про виправдання й освячення.

4. Значення благодаті в духовному житті людини.

5. Святе Письмо про благодать і свободу людини.

6. Святе Письмо про віру і добрі діла у справі нашого спасіння.


Підрозділ 4.2. Про Церкву як посередницю освячення людини
§ 4.2.1. Необхідність боговстановленого видимого посе​редництва (допомоги) для освячення людини. Поняття про Церкву в широкому значенні та про Церкву земну зокрема
1.
Благодать Божа, яка допомагає людині зрозуміти спасіння Хрис​тове, є невидимою силою Божою. Тим не менше, якщо вона є справж​ньою силою, то вона десь перебуває і є, в такому випадку, якесь схови​ще благодаті і разом з тим видима допомога (посередництво), через яку освячуюча благодать здійснює возз'єднання людей, істот духовно-чут​ливих, з Христом і їхнє вічне спасіння.
Так само, якщо освячення людини і взагалі здійснення нею свого спасіння можливе не інакше, як за умови віри з її боку, причому істинної та живої, то в цьому відношенні необхідна видима ж посередниця, у якій зберігалася б істина Христова в усій її недоторканості і яка сповіщала б чисту істину Христову. Таке видиме посередництво дароване нам Хри​стом Спасителем у заснованій Ним Церкві.
2.
Слово "Церква" замінює собою грецьке, яке взагалі означає збори чи спільноту скликаних, у християнському значенні і за точним перекладом може означати спільноту осіб, що, почувши заклик Господа до спасіння, відгукнулися на цей заклик і тому стали родом ви​браним (1 Петр. 2, 9), тобто вибраним у значенні таких, що увірували в Христа Спасителя (на відміну від тих, хто не вірує в Ньо​го).'Церква і є за складом своїх членів спільнотою тих, хто істинно вірує в Ісуса Христа.
Вживається слово "Церква" в різних, неоднакових за широтою й місткістю значеннях. При вживанні цього слова в широкому значенні під Церквою Христовою слід розуміти спільність усіх розумно-вільних істот, які вірують у Христа Спасителя і поєднані з Ним як з єдиним Главою Своїм. До складу Церкви в цьому значенні належать не тільки "всі пра​вославні християни, що живуть на землі, а й усі, що померли в істинній вірі й святості" [77, С. 20], всі до одного, коли б вони не жили і де б не перебували, ті, що живуть на землі, й померлі, як ті, що жили до прише​стя Христового, так і ті, котрі жили і живуть після Його пришестя, і навіть не тільки люди, а й ангели, бо вони досконаліші від нас у всьому, дос​коналіші від нас і у вірі в Боголюдину. У такому значенні розуміє Церкву Христову ап. Павло, коли говорить, що Бог "для урядження виповнення часів" постановив, щоб "усе об'єднати в Христі, - що на небі, і що на
землі", "воскресивши із мертвих Його, і посадивши на небі праворуч Се​бе, вище від усякого уряду, і влади, і сили, і панування, і всякого ймен​ня, що назване не тільки в цім віці, але й у майбутньому. І все впокорив Він під ноги Йому, і Його дав найвище за все - за Голову Церкви, а во​на - Його тіло, повне Того, що все всім наповняє" (Еф. 1,10, 20-23; пор.: Кол. 1, 18-20).
Із членів Церкви Христової, якщо розуміти її в цьому значенні, одні живуть на землі, у властивих для мешканців землі умовах, інші - у по​мешканнях Отця небесного або як постійні жителі неба, як ангели, або як переселені в інший світ із умов земного життя, як усі святі і взагалі ті, котрі дотримувалися на землі віри, одержали на небі вінок праведності, який приготував Бог усім тим, хто прихід Його полюбив (2 Тим. 4, 8). Та не відкинені від тіла Церкви й усі ті з померлих, котрі упокоїлись у вірі й покаянні, котрі хоча й не прийняли небесні нагороди, але сподіваються досягнути вічного блаженства за клопотанням Церкви. Перестають на​лежати Церкві лише ті з умерлих, котрі самі відкинули себе від неї ще за життя, зовсім утративши або викрививши у собі віру в Христа, і по​мерли без розкаяття, позбавили себе навіть молитов Церкви. Церква, що складається із членів на землі, є Церквою видимою (земною) і нази​вається мандрівною чи войовничою, а Церква, яка утворюється з ан​гелів, святих і усіх померлих у вірі та покаянні, є невидимою і нази​вається небесною або тріумфуючою. Церква видима, земна, не маючи постійного міста (Євр. 13, 14), обтяжена великими скорботами та хворо​бами (Рим. 9, 2; Гал. 4, 19), народжуючи і виховуючи чад своїх, веде бо​ротьбу з багатьма ворогами, видимими і невидимими, і буде вести її до кінця світу, аж поки Христос не покладе ворогів до ніг Своїх. Церква не​бесна є тріумфуючою, бо вона уже досягла вітчизни і, перебуваючи на небі, вільна від боротьби з ворогами та від усіляких небезпек. Вона святкує, беручи участь у славі та блаженстві Христа, переможця смерті та пекла, і у спілкуванні з десятками тисяч ангелів (Євр. 12, 22-23; 2 Тим. 4, 7-8; Об. З, 21; 12, 11-12) [75, С. 34-35]. Церква тріумфуюча є пло​дом Церкви мандрівної, тієї, що на землі, яка духовно народжує і вдос​коналює чад своїх засобами, від Бога їй дарованими, і потім, для одер​жання вінків, супроводжує їх на небо у місто Бога живого, чи в Єруса​лим небесний. Але у свою чергу і Церква небесна допомагає Церкві земній та її членам у досягненні спасіння своїм клопотанням за Церкву земну перед престолом Божим і іншими засобами. Наочно цей союз двох частин єдиної святої Церкви зображується в наших храмах через св. ікони, згідно предстояння Церкви земної у присутності небесної.
3. Християнська Церква земна, чи видима, є заснованою Господом нашим Ісусом Христом спільнотою тих, що істинно вірують у Нього, що

утворюють духовне тіло Христове, у якому через учення віри, через таїнства і через видиме ієрархічне керівництво (священноврядування), за допомогою невидимого Св. Духа, під керуванням невидимого Глави Самого Ісуса Христа, продовжується і буде продовжуватися до закінчення світу велика справа навчання й освячення людей, яка здійснена нашим Викупителем під час земного Його життя і продов​жується для того, щоб привести усіх людей на шлях спасіння та возз'єднання з Богом (в Царство Боже).
У Св. Писанні даються Церкві земній різні найменування для по​значення її різнобічних властивостей. Так, Ісус Христос розкривав вчен​ня про облаштовану Ним Церкву переважно у формі вчення про Царст​во Боже. Іноді Спаситель зображував Церкву як спільноту віруючих, об'єднаних в одне ціле, в образі споруди, що зводиться (Мф. 15, 18), а також стада овець, об'єднаних під керівництвом одного Пастиря (Ін. 10, 16; пор.: Лук. 12, 32), двору овечого (Ін. 10). Апостоли дають Церкві й інші найменування. Церква іменується ними домом Божим (1 Петр. 4, 17; 1 Тим. З, 15; Євр. З, 6; 10, 21), у тому розумінні, що віруючі, які вхо​дять до складу Церкви, утворюють, так би мовити, сім'ю Господню (Рим. 16, 4; Кол. 4, 15), є домашні для Бога (Еф. 2, 19; пор.: Гал. 6, 10), наре​ченою Христовою (Еф. 5, 23; 2 Кор. 11,2; Об. 21, 2; 22, 17), дружиною і матір'ю віруючих (Гал. 4, 26; Об. 19, 7), тілом Христовим (Кол. 1, 24; Еф. 1, 22-23; 1 Кор. 12, 12, 27). Церква є нареченою Христовою у тому ро​зумінні, що Він полюбив Церкву (Еф. 5, 25), віддав за неї Себе, щоб зро​бити її непорочною і святою нареченою, що не має якоїсь плями чи ва​ди (Еф. 5, 25, 27). Христос і Сам називав Себе Нареченим (у притчі про десять дів - Мф. 15, 1-12, а також 9, 15; пор.: Ін. З, 29). Церква є дружи​ною і матір'ю віруючих, бо вона, перебуваючи в таємничому поєднанні з Христом, другим Адамом, дає буття відновленому Ним людському ро​ду, народжує чад Богові через Христа у Св. Дусі подібно до того, як древній Адам через праматір Єву дав буття відступному, грішному люд​ству. Церква є тілом Христовим, яке Він годує і гріє, бо ми члени тіла Йо​го і від костей Його (Еф. 5, 28-30; пор.: Ін. 2, 18-21), тобто Церква з'яви​лася від плоті Христа і від костей Його (у значенні хресних страждань, пробитих ребер Спасителя), як наша праматір Єва із ребра Адамового, і перебуває в найтіснішому поєднанні з Ним за подобою поєднання чо​ловіка та дружини, є єдиною з Ним плоттю для народження чад Богові, а члени Церкви, в єднанні між собою, як члени одного тіла [73, С 148-150; 47, С. 247-262].
§ 4.2.2. Заснування та мета Церкви
І. Церква має не людське походження. Вона заснована Господом
Ісусом Христом не тільки за допомогою Його божественної сили та волі, а й тому, що Він Сам поклав Себе в основу Церкви, став її наріжним ка​менем.
Як спільнота тих, хто вірує в Ісуса Христа - Засновника нової релігії, або просто як християнська релігійна община, Церква має при​родну основу свого походження. Релігія завжди була і є надбанням не однієї, а багатьох осіб, і люди, що мали однакову релігію, для здійснен​ня вимог релігії і за потреби й упевненості у взаємодопомозі поєднува​лися в одну релігійну спільноту або сім'ю. Тим більше пошана і любов істинних послідовників Христових повинні були з'єднати їх в одну спільноту, в одну Церкву. У цьому розумінні началом християнської Церкви була, так би мовити, ще проповідь Христа на горі, яка зібрала навкруг Нього учнів та слухачів в одну спільноту послідовників, освяче​них воєдино вірою в Нього та Його вченням.
Але цим була закладена тільки основа Церкви як природно створе​ної спільноти тих, хто вірує у Нього. Якби Церква Христова була тільки цією спільнотою, то вона, якою б не була великою за чисельністю членів, не відрізнялась би істотно від інших релігійних общин. Поки не здійснилось викуплення людства, вона не була б рятівним кораблем для людства, бо тільки на хресті Господь, власне, викупив нас і возз'єднав із Богом. Як говориться в Писанні, Господь "набув Церкву кров'ю Своєю" (Діян. 20, 28), і як сказано в церковно-богослужбових піснях, заснував чи поставив Церкву Свою на хрест. Але і після цього, до сходження Св. Духа, Церква не могла б надати родові людському благ викуплення, бо не мала б божественних сил як до життя і благоче​стя, тобто не могла стати тим, чим Церква могла стати лише після схо​дження Святого Духа. Цей день був днем славного відкриття й появи на землі Церкви Христової. Спільнота віруючих із дня вселення в неї Св. Духа стала Церквою у власному розумінні, тобто тілом Христовим, не​видимо керованим Христом і одухотвореним Духом Святим, матір'ю, яка народжує Богові чад своїх.
Але Церква Христова, являючись з внутрішнього боку скарбницею благодаті та істини, з зовнішнього боку є видимою спільнотою людей на землі, що існує та розвивається в земних умовах і взаєминах, і тому з цього свого боку Церква є божественним закладом (інституцією). Сам Христос заснував для продовження Своєї справи на землі спільність людей, суспільство зовнішнє, видиме. Головна причина і, разом з тим, головний доказ цієї думки випливає із самого поняття про втілення Си​на Божого. Насправді, якби Син Божий для спасіння людей не приймав би образ раба і не являвся в подобі людській, а прямо сходив у серце кожної людини Своєю благодаттю, то можна було б погодитися з проте-

стантами, що Він заснував Церкву цілком невидиму, чисто внутрішню. Але Слово плоттю було і вселилося в нас. Діло, здійснене Ним видимим чином, повинно було також видимим чином продовжуватися на землі, тобто видима Церква Христова була також необхідна для надання лю​дям заслуг Викупителя, як необхідно було Господу з'явитися Самому видимим чином між людьми для їх навчання й освячення. Видимим же, відчутним чином для зовнішніх почуттів здійснилося сходження Св. Ду​ха на Церкву Христову. І справді, Церква Христова з самого початку по​стала як визначена зовнішня спільність. Коли Дух Святий зійшов на представників і членів Церкви, яка народжувалася, вони всі були з'єднані разом, утворювали єдину братерську спілку; їм прямо наказано було чекати в Єрусалимі сходження Св. Духа. Ті, що приймали від апо​столів благовіствування про спасіння видимо (через хрещення), приєднувалися до общини віруючих і самі утворювали видимі христи​янські общини чи окремі Церкви.
Маючи стати за наміром Свого Засновника видимою общиною віруючих, Церква від Свого ж Засновника одержала і визначений види​мий уклад. Так, Він Сам установив у Своїй Церкві видиму ієрархію і наділив її владою навчати, священнодіяти і керувати в Церкві, скеро​ваній для такого служіння Духом Божим. Сам же Він установив особливі видимі зовнішні священнодії (таїнства), котрі як зовні, так і внутрішньо повинні об'єднувати общину тих, що вірують у Нього, або утворювати Церкву.
II. Жодні общини чи союзи не встановлюються без визначених цілей. Так і Церкві завдяки божественній волі її Основоположника вка​зана своя мета, мета особлива, відмінна від цілей усіх природних со​юзів. Мета заснування Церкви відповідає меті втілення Сина Божого. Як "Син бо Людський прийшов, щоб спасти те, що загинуло" (Мф. 18, 11; пор. Ін. 10, 28), привести всіх у Царство Боже, так і Церква Ним засно​вана з тією ж метою, тобто щоб у надрах її всі знаходили спасіння че​рез подання плодів викуплення, поки не буде досягнуто мети. Звідси випливає вище завдання Церкви, яка наслідує справу Христа у спасінні людства, щоб здійснювати навчання і відродження грішних людей до нового святого життя, поєднати їх із Христом і Богом і таким чином при​водити в Царство Боже. Така мета Церкви чітко вказана ап. Павлом: "Христос, - навчає апостол, - полюбив Церкву і віддав за неї Себе, щоб її освятити, очистивши водяною купіллю у слові, щоб поставити її Собі славною Церквою (тобто всіх віруючих), що не має плями, чи вади, чи чогось такого, але щоб була свята і непорочна!" (Еф. 5, 25-27; пор.: Тит. 2, 14). Отже, святість її членів і є метою, котрої повинна досягати Церк​ва даними їй засобами. Той же апостол навчає: "Той [тобто Ісус Хрис-
тос], настановив одних за апостолів, одних за пророків, а тих за бла​говісників [проповідників Євангелії], а тих за пастирів та вчителів, щоб приготувати святих на діло служби для збудування тіла Христового, аж поки ми всі не досягнемо з'єднання віри й пізнання Сина Божого, Мужа досконалого, у міру зросту Христової повноти" (Еф. 4, 11-13). За цими словами, мета, до якої повинна прямувати Церква, - поширення її в усьому світі, повне й істинне пізнання її членами Сина Божого, духовна досконалість людини, возз'єднання з Богом. Плодом цього є життя вічне.
Таке незвичайне завдання вимагає і незвичайних засобів. У Церкві для досягнення нею своєї високої мети відродження і навчання людини знаходяться не тільки людські, а й божественні сили: "Усе, що потрібне для життя та побожності, подала нам Його Божа сила пізнання Того, Хто покликав нас славою та чеснотою. Через них даровані нам цінні та ве​ликі обітниці, щоб ними ви стали учасниками Божої істоти, утікаючи від пожадливого світового тління" (2 Петр. 1, 3-4) [73, С. 148-150; 47, С. 247-262].
§ 4.2.3. Глава Церкви - Христос Спаситель і Дух Святий Паракліт
Господь Ісус Христос не залишив Церкву саму в досягненні нею вказаної їй високої мети, але і Сам із Св. Духом Параклітом (з грец. - "Утішитель") перебуває у внутрішньому єднанні з нею, невидимо перебуває і буде перебувати в ній вічно як її невидимий гла​ва.
І. Главенство Христове в Церкві не лише в тому, що Він є осново​положником Церкви і релігії Його імені, а й у тому, що Він є джерелом нового, животворного, святого життя, яке одержують від Нього як від но​вого Адама, нового родоначальника, замість попереднього гріховного життя, що одержується у спадок від грішного прабатька, старозавітного Адама. Це нове святе життя витікає із Нього в тіло Церкви через нове народження чад Божих, через зняття із старозавітної людини гріховної скверни, одержаної від старозавітного Адама і втілення в неї нового Адама, прищеплюється, розвивається і поширюється різноманітно по всьому тілу Церкви.
Ісус Христос навчав, що від Нього Єдиного залежить життя всього тіла Церкви і кожного члена: Він є Лоза, а ті, хто вірить у Нього, - галуз​ки; поза Ним, тобто без нового народження, неможливе істинне життя, як неможливе життя і плодоносність гілки, віддаленої від стовбура де​рева: "Без мене нічого чинити не можете ви" (Ін. 15, 1-6). Він - дорога,

правда і життя (Ін. 14, 6).
Ап. Павло в таких рисах викладає вчення про Христа Спасителя як главу Церкви, Джерело її життя. Істинно віруючі мають правдиву любов і, перебуваючи в любові, тримають правду. "Щоб у всьому ми зростали в Нього, а Він Голова, Христос. А з Нього все тіло, складене й зв'язане всяким допоміжним суглобом, у міру чинності кожного допоміжного чле​на, окремого члена, чинить зріст тіла на будування самого себе любо​в'ю" (Еф. 4, 15-16). Зміст цієї настанови такий. Віра християнська поєднує вірних із Христом і таким чином із усіх утворює єдине тіло під головуванням Христа; все від Нього одержуючи, і все, що є в собі, по​винна повертати в Нього, тобто уподібнюватися до Нього. Господь поєднує Своє тіло - Церкву (приєднану і в міру чинності створену), член за членом поєднуючи з Собою і вирощуючи із Себе тіло (Церкву), чле​ни якого об'єднуються і між собою. Це подібно до того, як і в людсько​му тілі є багато всяких членів та органів, але кожен на своєму місці з особливим призначенням, і всі гармонійно поєднуються воєдино і діють так, що тіло живе. Слова "складене й зв'язане" показують, як Господь утворює Своє тіло. Покаяння є даруванням благодаті Св. Духа благо​даті як відродження в хрещенні й благодаті як подарунка на потребу Церкви. Осягнення цього дару означає, що благодать дійсно сприй​мається відчутно й помітно, пронизує обдарованого нею. Слова ж "у міру чинності кожного допоміжного члена, окремого члена, чинить зріст тіла на утворення самого себе любов'ю" якраз і показують, як тіло Хри​стове, складене засвоєнням дару покаяння, продовжує виростати і бу​дуватися. Це здійснюється за дією єства у міру кожної частини, коли ко​жен член діє на благо Церкви так, як діяти здатним зробила його благо​дать, у міру дару, у свою міру. Так росте матеріальне тіло, у якому жо​ден член не живе для себе, так росте і духовне тіло Церкви, все отри​муючи для свого зросту від глави Христа [119, С. 44].
"Від голови Христа, - навчає той же апостол, - усе тіло, суглобами й зв'язками з'єднане й зміцнене, росте зростом Божим" (Кол. 2, 19). Христос - Глава Церкви, тому що є Спасителем Свого тіла (Еф. 5, 23), тобто Він став головою через спасіння віруючих і віруючі стали членами Його через спасіння. Він так полюбив Церкву Свою, що віддав за неї Се​бе, годує і гріє її життям, що у Ньому міститься, щоб вона була святою й непорочною, тому що ми - члени Тіла Його від тіла Його й від костей Його (Еф. 5, 25-30). Відношення Ісуса Христа до Церкви як Глави до Свого тіла ап. Павло визначає ще так: "Бог Його (Ісуса Христа) дав най​вище за все - за Голову Церкви, а вона - Його тіло, повне Того, що все всім наповняє" (Еф. 1, 22-23). Як усі члени нашого тіла утворюють по​вний і живий організм, ведений і керований головою, так і Церква є ду-
ховним організмом, у якому немає місця, де б не діяли божественні си​ли Христові, у Церкві й християнах усе Христове. "Вона наповнена Хри​стом... Його світло відання притаманне Церкві, котрим Він наповнює тих, що відають. Його святість, якою Він наповнює ревнителів святості. Його доброчинність, любов'ю до яких наповнює Він доброчинців. Його всілякі інші дари духовні, видимі в Церкві, бо Він ними наповнює здат​них умістити їх віруючих. У Церкві скрізь і у всіх - Христос" [119, С. 45].
Христос Спаситель як глава Церкви Сам живе у ній, як у Своему тілі. Перед хресними стражданнями Він Сам говорив Своїм сповідни​кам в особі апостолів: "Я не кину вас сиротами, - Я прибуду до вас!" (Ін. 14, 18); "Перебувайте в Мені, а Я у вас!" (Ін. 15, 4), а перед вознесінням на небо: "Я перебуватиму з вами повсякденно аж до кінця віку!" (Мф. 28, 20). Про євхаристію Він навчає: "Хто тіло Моє споживає та кров Мою п'є, той у Мені перебуває, а Я в ньому" (Ін. 6, 56). Отож той, хто приєднується до Його тіла та крові, за прикладом апостола може сказа​ти: "І живу вже не я, а Христос проживає в мені" (Гал. 2, 20).
Ап. Павло виражає думку про найтісніший внутрішній союз Христа з Церквою і перебування Його в ній, коли подає її возз'єднаною з Ним воєдино для дітонародження, за подобою шлюбного союзу чоловіка і дружини (Еф. 5, 31-32). За словами ап. Павла, Ісус Христос входить Сам у спілкування з кожним із нас: "Ось Я стою під дверима та стукаю: коли хто почує Мій голос і двері відчинить, Я до нього ввійду і буду ве​черяти з ним, а він зо Мною" (Об. З, 20; пор.: Ін. 14, 23).
II. Та хоча Христос Господь є джерелом життя всієї Церкви і Сам перебуває завжди в Церкві, але Це нове життя поширюється по всьому тілу Церкви від її Глави завдяки силі іншого Утішителя, Духа Святого. Через Нього Ісус Христос, як Глава, поєднує з Собою, як джерелом жит​тя, Своє тіло - Церкву. Дух Святий несе в Собі і з Собою дари животвор​чого життя Христового, приваблює і потім прищеплює членів Церкви, як дикі маслини, до Христа, вселяє в них Христа Спасителя; нарешті, складає (однак не без Господа Спасителя) із усіх їх одне ціле - тіло Церкви, все проникає в Церкві і керує рухами в її тілі, як душа рухами тіла. Іншими словами, Дух є безпосереднім володарем Церкви, нероз​лучним однак з головою її, Господом Спасителем.
В Одкровенні даються достатні підстави так тлумачити відношення Паракліта Духа Святого до Церкви. Про дії Утішителя Ісус Христос на​вчає, що Він (Утішитель) від Нього візьме і Його прославить, через про​довження Його справи, справу створення Церкви і, через неї, спасіння людей (Ін. 14, 16; 16, 14-15). Ці дії справді здійснює в Церкві Дух Свя​тий, але, звичайно, за участю її Глави. Так, Ісус Христос говорить про нове народження в Царстві Божому, і це відродження, хоч і походить від

Нього, але повинно здійснюватися та здійснюється через Духа Святого водою і Духом (Ін. З, 5). Він (Христос) є джерелом води живої, тобто бла​годаті, і як Сам наповнений благодаттю та правдою, так і Церква напов​нена благодаттю, але ця благодать виливається через Духа Святого (Ін. 7, 37-39): "Коли прагне хто з вас, нехай прийде до Мене і п'є". Апостоли сповіщали про Св. Духа, що Він є Духом Христовим (Рим. 8, 9), що тільки через Нього можлива віра в Христа, бо ніхто не може сказати "Ісус - то Господь", як тільки Духом Святим (1 Кор. 12, 3), що тільки ч,е-рез Нього вселяється в Нас Христос (Еф. З, 16-17), що вся Церква, усі віруючі є храмом Божим і Дух Божий живе в них (1 Кор. З, 16), і що як​що Христос Господь наповнює все у всьому, то і Дух Святий є дієвим, робить в усіх усе (1 Кор. 12, 6; пор.: 10-11): Він роздає віруючим різно​манітні надзвичайні дари (1 Кор. 12, 4-5), постійно приносить у них Свої духовні плоди: любов, довготерпіння, смиренність та ін. (Гал. 5, 22-23), ставить єпископів пасти Церкву Господа і Бога (Діян. 20, 28; пор.: 2 Тим. 1, 14), сходить на всіх віруючих в таїнствах Церкви через церковну ієрархію, тобто через слуг і посланників Христових (2 Кор. 5, 20).
III. Така різниця дій Христа Спасителя як глави Церкви і дій Духа Христового, Паракліта, у домобудівництві спасіння в Церкві відповідає святоотцівським уявленням про участь кожної з осіб Св. Трійці у справі відновлення людини і у творенні світу. Період часу до викуплення св. отці уявляли як царство переважно Отця вкупі з Сином і Св. Духом, через Яких, ніби "двома руками", за виразом св. Іринея, Він усе здійснив і у творенні, і в промислі про світ; період викуплення як царство пере​важно Сина, нероздільно з Отцем і Св. Духом; після викуплення, у Церкві як царство переважно Св. Духа, разом із Отцем і Сином. Про цей останній період Св. Іриней говорить: "Таким, за словами пресвітерів та учнів апостольських, є розподіл і розклад тих, котрих спасають, і завдя​ки такій поступовості вони удосконалюються, через Духа вони сходять до Сина, а через Сина до Отця, тому що через Сина потім віддають своє тіло Отцеві" [140, С 20]. Духа Святого древні учителі іменували "животворящим". Це найменування найвиразніше свідчить про силу Ду​ха, Який робить нашу грішну, умертвлену гріхом природу здатною до сприйняття дарів життя Христового, які прищеплюють нам насіння но​вого життя і возз'єднують нас із Христом, джерелом його. А бажаючи вказати на головну, керівну дію Духа Святого, Паракліта, в Церкві, вони називали Його "правлячим" або "керуючим" [119, С 83].
§ 4.2.4. Властивості істинної Церкви Христової
Справжня Церква Христова є Церквою єдиною, святою, соборною
й апостольською. Цими назвами визначається в різних аспектах саме єство Церкви з погляду її властивостей чи ознак, які відрізняють справжню Церкву як від усіх людських суспільств, так і від церков не-православних. Ці властивості називаються істотними властивостями Церкви, тобто такими, без яких Церква не була б Церквою. Про винятковий характер цих властивостей свідчить уже саме знаходження їх у символі віри, у всіх членах котрого пропонується вчення про найістотніші і важливо-необхідні предмети.
І. Істинна Церква Христова є Церквою Єдиною
Ісус Христос заснував на землі тільки одну Церкву, у якій запропо​новано спасіння для всього роду людського: "Побудую Я Церкву Свою" одну, а не багато, - говорив Він (Мф. 16, 18). Зображуючи Церкву в притчах, Він також говорить про одне стадо овець під керівництвом єди​ного Пастиря Христа і про одну кошару (Ін. 10, 16), про одну виноград​ну лозу (Ін. 15, 1-7), про одне Царство Боже на землі (Мф. 13, 24, 47), про один наріжний камінь (Мф. 16, 18). Він звелів проповідувати одне учення (Мф. 28, 19-20), встановив одне хрещення і одне причастя (Мф. 10, 17; Еф. 4, 5). Єдність у Ньому віруючих складала предмет Його ос​танньої молитви, відомої під назвою первосвященицької: "Щоб усі були одно" (Ін. 17, 20-23). Апостоли теж навчають про одну тільки Церкву: Христос полюбив Церкву і віддав за неї Себе (Еф. 5, 25; пор. 2, 21), про єднання всіх у Христі: "Всі ви - єдине в Христі Ісусі" (Гал. З, 28; пор.: 2, 14-15), про одне тіло, члени якого є ті, що істинно вірують у Христа, а Глава - Сам Христос (1 Кор. 12 гл.). An. Павло різко засуджував роз'єднання (розмежування) у корінфській Церкві (1 Кор. 1, 10-13).
Можна і треба розрізняти єдність Церкви внутрішню і зовнішню. Найглибше усвідомлення внутрішньої єдності Церкви - це єдність Гла​ви Церкви і єдність Духа Святого, Який одухотворює Церкву. Усі віруючі об'єднуються Духом Святим у Христі як у своєму невидимому Главі. Це таємниче об'єднання найпомітніше виявляється в євхаристії (1 Кор. 10, 17). Об'єднаних Духом Святим, у Христі віруючих, закликають мати од​ну й ту ж віру в Христа, до перебування у любові до Нього, а в ім'я Йо​го і щодо ближніх уподібнюватися Йому, жити одним і тим же Христом. Діями Духа і єдністю віри ті, що у Христа вірують, становлять одне тіло Христове (тобто у Христі), єдине, неподільне, однодушне, однодумне (Рим. 12, 5; пор.: 1 Кор. 12, 13; Кол. 1, 19; 3, 15 та ін.). "Одне тіло, один дух, як і були ви покликані в одній надії вашого покликання. Один Гос​подь, одна віра, одне хрещення, один Бог і Отець усіх, що Він над усіма і через усіх і в усіх" (Еф. 4, 4-6).
Об'єднуючись у Христі як у своєму невидимому Главі, усім вірую​чим необхідно об'єднуватися між собою і утворювати один союз, одну

Церкву. Ця єдність зовні виявляється в узгодженому сповідуванні віри (один символ віри), у єдності богослужіння і таїнств (одна молитва), єдності ієрархічного наступництва (єпископства), церковного упорядку​вання (єдність церковних канонів). Символ, богослужіння і церковні пра​вила - ось та трискладова огорожа, котра захищає Церкву. У цій ого​рожі, скільки б вона не розросталась, скільки б не утворювалось окре​мих, незалежних помісних церков з особливими обрядами і звичаями місцевими, що не стосуються сутності віри та церковного облаштуван​ня, з особливою богослужбовою мовою, усі віруючі відчувають свою єдність: бо всі завжди перебувають у спілкуванні під час молитов і таїнств, всіх об'єднує єдність сповідування віри і глави Церкви, пильність збереження єдності духа в союзі миру (Еф. 4, 3).
Так само не втрачає своєї єдності Церква і через те, що поряд із Церквою існували й можуть існувати християнські общини, які відділи​лися від союзу Вселенської Церкви або не допущені до нього. Якщо Церква єдина, то поряд з нею не може бути жодної іншої Церкви, бо не може бути двох істин, двох Царств Божих, що взаємно виключають од​не одного і разом з тим однаково істинні й однаково цінні. Церква не мо​же розділитися чи розпастися: чи ж Христос поділився? (1 Кор. 1, 10-13). Церква не тільки з'єднана, але і єдина. Усяка християнська общи​на, котра не входить до складу єдиної Церкви, не є Церквою, а просто християнською общиною, побудованою не на тому камені, який є Хрис​том, а на місці власних домислів (Церква лукавих). Поза цією істинною Церквою ці спільноти, з погляду підстав, за якими вони виділяються з союзу Вселенської Церкви, можуть бути тільки єретичними або розколь​ницькими, або просто самочинними зборищами [73, С 156].
Єдність Церкви потрібно розглядати і розуміти не тільки як єдність Церкви земної, войовничої, а в сукупності з Церквою небесною, торжествуючою (переможною); не тільки протягом відомого часу свого існування, а й у послідовності часу, тобто як єдність історичну. Церква єдина завжди, протягом усього часу свого існування, від часів свого за​снування до наших днів, і буде єдиною від наших днів до кінця світу, бо живе за початком, покладеним в її основу, має завжди одного главу Хри​ста, живе Його життям і одухотворюється одним Духом. Усі праведники, які відійшли, є нашими братами у Христі; вони були людьми, подібними до нас, але спаслися тією ж вірою, якою спасаємося і ми, молились ти​ми ж молитвами, якими молимось і ми, згідно з тими ж Богом даровани​ми і рятівними засобами, які є в нас, і за тих же умов, за яких спасаємо​ся і ми [73, С 180-183].
II. Церква як велике тіло її глави Боголюдини, одухотво​рене Духом Святим; як наречена Христова, свята, чиста і непорочна; в ученні - непогрішима
Джерело й підвалини святості Церкви знаходяться в її Найсвятішому Голові - і невидимому правителеві, Духові Святому, від Яких святість і освячення таємно і постійно виливаються на все тіло Церкви. Ісус Христос для того і віддав Себе на смерть, щоб представи​ти Церкву як Свою наречену, "яка не має ні вади, ні плями чи чогось та​кого" (Еф. 5,25-29), щоб нас визволити від усякого беззаконня та очис​тити Собі людей вибраних, у добрих ділах запопадливих (Тит. 2, 14; пор.: Кол. 1, 22). Дух Святий, Який завжди у ній перебуває з усіма освя​чуючими благодатними дарами, освячує її через святе Слово Боже, яке освячує людей (Ін. 17, 17-19), через святі таїнства, що освячують нас (Еф. 5, 26 та ін.) і діями в серцях спонукає до подвигів самозречення та святості.
Так Церква, свята за своєю основою, перебуванням у ній джерела святості й освячення всіх віруючих, є свята й за плодами своїми. "А ко​ли святий первісток, то й тісто святе, а коли корінь святий, то й віття святе" (Рим. 11, 16). На наріжному камені Христі вся будівля, вправно побудована, виростає у святий храм у Господі, а віруючі будуються Ду​хом в оселю Божу (Еф. 2, 21-22). Вона утворена із членів, обмитих во​дяною купіллю й освячених (1 Кор. 6, 11). Ті, що вірують у Христа, є на​родом Божим, вибраним, народом святим, царським священством (1 Петр. 2, 9-10), храмами Божими, храмами Духа Святого (1 Кор. З, 16; 9, 19). Історія Церкви Христової свідчить, що в істинній Церкві завжди бу​ли люди з найвищою християнською чистотою і особливими дарами благодаті: мученики, цнотливі, подвижники (аскети), преподобні, святи​телі, праведні, блаженні, з проявами незвичайних дарувань Св. Духа. Вона має незліченний сонм, або собор померлих праведників, правед​ників усіх часів і народів, котрі стали за Церкву земну і засвідчені бага​тьма знаменнями і чудесами (Об. 7, 9). Вона завжди протистояла без​честю і неправді.
Церква, як така, що має підстави своєї святості в Голові Церкви і Дусі Святім, а не в самих членах Церкви, має за мету вдосконалення лю​дини, визнає своїми членами не одних праведників, а й грішників [75, С 26]. Думка, що Церква нібито складається з одних праведників та святих (новаціан, донатистів, кафарів, протестантів), повинна бути відкинута як протилежна прямому вченню Христа Спасителя і Його апостолів. Так, Спаситель порівнював Свою Церкву з полем, на якому пшениця росте разом із кукілем (Мф. 13, 24 і далі), з неводом, що збирає всяку всячину

(Мф. 13, 47), з вечерею, у якій беруть участь і недостойні (Мф. 22, 3, 13). У Церкві, як навчав Він, є раби добрі й погані (Мф. 18, 23 і далі; 25, 14 і далі), є діви мудрі й нерозумні (Мф. 25, 2 і далі), вівці і козли (Мф. 25, 33). За словами ап. Павла, у Церкві, "як у великому домі, знаходиться посуд не тільки золотий та срібний, але й дерев'яний та глиняний" (2 Тим. 2, 20). До Церкви апостольської належали Ананій та Сапфіра (Діян. 5 гл.), у Церкві коринфській був перелюбник, покараний відлученням, та інші грішники, від спілкування з якими апостол переконує віддалятися (1 Кор. 5 гл.). Святість усіх членів Церкви є метою, котру повинна досягати Церк​ва за допомогою даних їй засобів.
Але присутність у Церкві хворих і немічних членів не перешкоджає тілу Христовому залишатися безгрішним, бо кожен окремий член її зо​крема не утворює Церкви, однак як і Церква не є безліччю, утвореною з окремих одиниць, а кероване Самим Господом, утворене із тих, що вірують у Нього, тіло Христове, у якому завжди перебувають Христос Спаситель і Дух Святий з повнотою освячуючих сил та засобів. Тому присутність у Церкві недосконалих членів не перешкоджає їй процвіта​ти духовними досконалостями. Немічні, доки вони пов'язані з нею сповідуванням віри в Христа і спілкуванням у таїнствах, можуть мало-помалу оживлятися, очищатися за допомогою благодатних засобів і ставати здатними до участі в житті, яке розливається від коріння до Го​лови тіла животворною силою Духа Святого. Та коли грішники не сприй​мають благодатної допомоги і залишаються нерозкаянними, то вони, "як мертві члени, відсікаються від тіла Церкви або видимою дією цер​ковної влади, або невидимою дією суду Божого" [77, С 20]. Знову по​вернути в Церкву їх може лише щире каяття - так був прийнятий до Церкви корінфський грішник, який покаявся.
Із властивістю святості поєднується непогрішимість Церкви у вченні. Непогрішимість Церкви покоїться на її святості: Церква не​погрішима тому, що свята.
В Одкровенні чітко виражена істина про непогрішимість Церкви. Спаситель, давши обіцянку перебувати з Церквою Своєю до закінчення віку, тобто до кінця світу, наповнював і наповнює Собою Церкву. Якщо ж Церква наповнена Христом, а Він є самою Істиною (Ін. 14, 6), то не може бути, щоб Він дозволив усій Церкві Своїй ухилитися від правди та згрішити. Такий ухил міг би відбуватися або без Його відома, або з Йо​го відома та згоди; але те й інше однаково немислиме. Дух істини також перебуває і перебуватиме з Церквою до кінця світу, а значить, невідступно в ній перебуватиме й істина, як дія невідступного від неї Ду​ха істини. Спаситель прямо говорив про Свою Церкву: "Побудую Я Церкву Свою, і сили аду не переможуть її" (Мф. 16, 18). Але якби Церк-
ва ухилилась від істини у вченні, то це потягло б за собою і ухил у свя​щенних дійствах, у керуванні й у всьому іншому, а все це безперечно свідчило б, що ворота пекельні перемогли і що вона уже не Церква Хри​стова, чиста і свята.
Ап. Павло навчає про Церкву: "Щоб знав ти, як треба поводитися в Божому домі, що ним є Церква Бога Живого, стовп і підвалина правди" (1 Тим. З, 15), тобто Церква є помешканням Бога Живого, стовпом і утвердженням вчення християнського, так що не тільки сама не відпа​дає від правди, а в змозі підтримати правду в розумі та серці людей. "Той [Ісус Христос] настановив одних за апостолів, одних за пророків, а тих за благовісників, а тих за пастирів та вчителів, щоб приготувати свя​тих на діло служби для збудування тіла Христового, аж поки ми всі не досягнемо возз'єднання віри й пізнання Сина Божого" (Еф. 4, 11-14). Згідно з цими словами, пастирі й учителі дані Тим, Ким дані апостоли, щоб вони, зберігаючи точне вчення Христове, розв'язували сумніви що​до віри і спасали тих, що піддають її сумніву, від падіння, а важливість справи, дорученої вчителям, доводить, що Той, Хто настановив їх для цієї справи, не залишить їх без Свого захисту.
Питання про те, що є предметом непогрішимості Церкви, вирішується в Православній Церкві найтіснішим і найсуворішим чи​ном власне у значенні збереження істини Христової від домішок всіля​кого обману чи невірності або однобічного виключення чогось. Істина ця дана нам як керівництво до спасіння, "щоб ми могли справедливо і "спасительно" вірувати в Бога і достойно шанувати, вшановувати Йо​го" [77, С. 1-6], дана усім людям і на всі часи. Очевидно, усякі домішки обману і неправди внаслідок якого-небудь викривлення її будуть відбиватися й на вірі в Бога і на вшануванні Його. Отже, ця істина по​винна бути збережена Церквою в чистоті, неушкодженості й повноті, без віднімань від неї та додавання до неї. Звідси, за православним ро​зумінням, предметом непогрішимості Церкви є тільки істини божест​венного Одкровення. Інакше, стверджуючи, що вчення Церкви не​погрішиме, ми не стверджуємо нічого більше, як саме те, що воно незмінне, те ж саме, яким було передане їй спочатку як вчення Боже [75, С 70].
Збереження богом даної істини в її цілості та чистоті належить усь​ому тілу Церкви, "усім істинно віруючим". Східні патріархи про цей пред​мет висловлюються так: "Охоронець благочестя - саме тіло Церкви, тобто сам народ" [75, С 107-108]. Зрозуміло, що стосовно цього не по​винно бути розподілу Церкви на дві нерівні половини: Церкву, яка на​вчає, і Церкву, яка слухає, так, нібито вчителі Церкви, згідно з обов'яз​ками, свідомо охороняють непогрішиме вчення Церкви, а Церква, яка

слухає (миряни), тільки своїм безумовним послухом бере участь у збе​реженні істини (як навчає римський католицизм). Піклування про збере​ження істини на всіх синах Церкви: і на пастирях, і на пасомих. Усі віру​ючі повинні прагнути до непогрішимості у вірі, як усі зобов'язані досяга​ти святості у житті.
Способами вираження Церквою своєї непогрішимості служать Все​ленські Собори. Ці Собори, що являють собою всю Церкву Христову, не могли бути позбавленими співприсутності Самого Господа Ісуса зі Св. Духом, коли Він Сам дав обіцянку: "Де двоє чи троє зберуться в Ім'я Моє, там Я серед них" (Мф. 18, 20). Дух провадитиме вас до правди (Ін. 16, 13). Співприсутність на зборах Глави Церкви і Духа Святого сповіду​вали і самі Собори (див., наприклад, III Всел. Собор 6 пр. [35, С 402]; IV Всел. Соб. 1 пр. [37, С 137]; VII Всел. Соб. 1 пр. та ін.) [38, С 608; 73, С. 183].
III. Церква Христова є Церквою кафолічною Вселенською, або, за слов'янським перекладом символу, соборною
Така властивість належить Церкві тому, що "вона не обмежується ніяким місцем, ні часом, ні народом, але вміщує в собі істинно віруючих усіх місць, часів і народів" [77, С 20].
Христова Церква не обмежується ніяким місцем і народом, тоб​то вона обіймає небо і землю, бо до неї належать не лише люди, що перебувають на землі, а й "усі, хто упокоївся в істинній вірі та свя​тості". Отож, слова символу стосуються не одної Церкви земної, а й і небесної. Але й земній Церкві належить властивість кафолічності, бо і вона обіймає всіх і всюди, хто б вони не були, тих, що вірують у Христа, "з усіх місць і народів". Вона відкриває "райські двері" для всіх, хто шукає спасіння, без усякого розрізнення народності, звання і стану і всім однаково пропонує скарби істини і благодаті. На таку всеосяжність Церкви чітко вказав Спаситель, коли заповідав апосто​лам іти з проповіддю Євангелія до всіх народів і навіть до останніх на землі, тобто до людей усякої країни, усякого кольору, усякої мо​ви, усякого становища. Для того апостолам був даний і дар мов, щоб вони могли сповіщати про спасіння всім народам. Апостоли, викону​ючи повеління Господа, ішли і скрізь проповідували (Марк. 16, 20); "По всій землі їхній голос пішов і їхні слова в кінці світу" (Рим. 10, 18).
Вони навчали, що в Церкві Христовій немає ні елліна, ні іудея, обрізання та необрізання, варвара, скіфа, раба, вільного (Кол. З, 11), "нема чоловічої статі, ані жіночої, бо всі ви одне у Христі Ісусі" (Гал. З, 28).
Всесвітність Церкви у вказаному відношенні ще не здійснилася у всій своїй повноті. Однак Спаситель сказав про Своє благодатне цар​ство, що воно закінчиться не раніше, ніж буде сповіщене Євангеліє царства по всьому всесвіту, на знак свідчення, тобто на свідоцтво усім народам, і тоді прийде кінець (Мф. 24, 14). Для найменування Церкви Вселенською і не вимагається, щоб вона дійсно обіймала весь світ і всіх людей до одного. Церква поширювалася і поширюється поступо​во. Вона кафолічна за своїм призначенням, за повелінням Божим про Церкву, а не за кількісним складом своїх членів. Отже, кафолічною на​зивалась Церква ще за часів апостолів і взагалі протягом трьох перших віків, хоча вона не була настільки обширною, якою стала в наступні століття.
Церква Христова є Церквою кафолічною і тому, що "не обме​жується часом", тобто простягається в минулому до початку буття ро​зумно-вільних істот, ангелів і людей (небесна Церква), а в майбутньому у безкрайню вічність, як вічний Боголюдина і Глава Церкви, Який об'єднав у Собі небо і землю. Зокрема, земна або видима Церква буде існувати до кінця світу і до кінця світу буде приводити до віри у Христа людей усіх країн та народів, поки не настане царство слави. Можливі в майбутньому скорочення, наприклад, її кордонів, гоніння від ворогів, не​нависть до неї, поява зрадників Церкви, різні насильства над членами Церкви, як і Сам Ісус Христос терпів гоніння, хресну смерть, мав зрад​ника, але неможливо, щоб настав коли-небудь час, коли Церква пере​стала б існувати на землі, тобто вичерпалася б у ній благодать Божа, втратила бо вона істинне вчення, припинився б у ній безперервний ряд "священноначалія", припинилися б священнодійства для піднесення дарів благодаті Божої. У цьому значенні Церкву називають невичерп​ною, непереможною [тобто не переможеною воротами аду].
Ісус Христос говорив: "Побудую Я Церкву Мою, і врата аду не пе​реможуть її". Зміст цього виразу (образ взятий від звичаю древніх вла​штовувати наради біля воріт міста) такий: ніякі злісні плани та зусилля сатани не в змозі зруйнувати кафолічної Церкви. Перемогти Церкву оз​начало б перемогти Самого Христа, Який обіцяв перебувати з нею в усі дні, тобто протягом усіх днів до кінця світу, Який послав Духа Утішите-ля для перебування і дії в Церкві земній навіки, тобто до того часу, ко​ли настане царство слави і Церква земна зміниться на тріумфуючу, не​бесну. Ап. Павло навчає, що таїнство причастя буде здійснюватися до

пришестя Господнього: "Бо кожного разу, як будете їсти цей хліб та ча​шу цю пити, смерть Господню звіщате, аж доки Він прийде" (1 Кор. 11, 26). Отже, до пришестя Господа буде перебувати і Церква, у якій здійснюється це таїнство [73, С. 185-188].
Церква Христова є Церквою апостольською
Такою Церква є вже як наступниця здійсненої Господом справи людського спасіння через подання людям плодів викуплення. "Як по​слав Бог Сина Свого.., щоб викупити підзаконних..." (Гал. 4, 4-5), так і Сам Він послав учнів, їх же апостолами нарік, на проповідь, так і Церк​ва, заснована і послана у світ, посилає своїх апостолів, щоб привести світ до Христа. Але для того, щоб виконувати своє апостольське при​значення, Церква за своїм єством повинна бути саме такою, якою була за самих апостолів. І це зрозуміло. Апостоли були особливими, незви​чайними будівничими Церкви Христової. Через апостолів насаджена і поширена у світі Церква на наріжному камені Христі. Тому-то хоча Церква має наріжним каменем Самого Христа, але вона збудована апо​столами (Еф. 2, 19-20). Св. Іоан в одкровенні про Єрусалим небесний бачив, що стіна міста мала дванадцять підвалин, а на них - дванадцять імен дванадцяти апостолів Агнця (Об. 21, 14), тобто Тайноглядач бачив, що Христова Церква заснована дванадцятьма апостолами. І самі апос​толи говорили: "Якби й ми або Ангел із неба почав благовістити вам не те, що ми благовістили, нехай буде проклятий!" (Гал. 1, 8). Тому будь-яка Церква, котра не має в основі апостольського започаткування, не буде Церквою Христовою. Звідси, тільки та Церква є Церквою апос​тольською, котра отримала від самих апостолів у спадок дари Св. Духа через священне рукопокладення, тобто сходить до апостолів через без​перервне успадкування Богом установленої ієрархії, зокрема єпископа, і яка вірна апостольському переданню у вченні, у священнодіях і в ос​новах церковного облаштування. Якщо ж у якійсь общині християн пе​рервалось успадкування дарів Св. Духа, прийняте рукопокладенням, і не збереглося у повноті й чистоті передання, котрому апостоли навчи​ли словом чи посланням (2 Сол. 2, 15), там немає Церкви.
Таке успадкування вірності апостольському переданню повністю має Православна Східна Церква. Що в ній справді збереглося апос​тольське успадковування через священне рукопокладення, цього ніхто ніколи не піддавав сумніву. Залишилася вона вірною і апостольському переданню у вченні, у молитві, в управлінні. Усе це настільки правиль​но, що вороги Церкви Східної не дорікають їй у яких-небудь нововве​деннях або відступах догматичних, літургійних і канонічних. А тому во​на одна є істинно апостольською Церквою і лише їй одній по праву на-
лежить зватися Церквою Православною, по праву, бо незмінно зберігає вчення і у всьому перебуває вірною тим началам, які визначені їй її Засновником Ісусом Христом і Його апостолами. Тому ж тільки їй одній, як істинно апостольській Церкві, належать і інші власти​вості Церкви: єдність, святість, кафолічність [73, С 188-189].
§ 4.2.5. Оклад земної Церкви. Богоустановленість Ієрархії
I. Церква земна, як і будь-яке видиме суспільство, як і тіло людсь​ке (1 Кор. 12, 12-30), складається із нерівних членів. Одні з них від імені Божого навчають, інші приймають вчення; одні іменем Божим священ​нодіють, інші з повною вірою користуються здійснюваними священ​нодіями; одні в ім'я Боже керують, інші з повною впевненістю в спасен​ності керівництва підкоряються; ті та інші разом зміцнюють і вдоскона​люють духовне тіло, у якого вони всі члени і глава якого Господь Ісус Христос. Перші утворюють Богом встановлену церковну ієрархію, пас​тирів Церкви, "клір", останні - паству. У древній Церкві віруючі миряни звичайно називались іменем "браття".

II. Ієрархія в Церкві, як особливий стан осіб, наділених владою на​вчати, священнодіяти й керувати, не є органом церковного представ​ництва (як навчає протестантство), але є установою божественною. Як у Церкві старозавітній Самим Богом була установлена ієрархія для служіння при храмі та здійснення всіх обрядів підзаконної релігії, так і в новозавітній Церкві ієрархію першопочатково встановив і безперервно продовжує Сам Ісус Христос. Інакше й неможливо уявити походження священства, окрім як установи божественної в тому суспільстві, яке за​сноване не людьми, а Богом, силою і волею Ісуса Христа, яке має за мету продовжувати Його справу. Тільки Ним наділене священство і мо​же бути Його знаряддям діяти довіреною від Нього владою.
Таким знаряддям з владою повчати, священнодіяти та керувати пер​шопочатково були "самовидці та служителі Слова" - перші та постійні Йо​го учні, вибрані Ним Самим, котрих Він назвав апостолами (Лук. 6, 13). Саме їх Він призначив бути "ловцями" людей (Мф. 4, 19; Марк. 1, 17), "свідками" Свого воскресіння і справ викуплення аж до краю землі (Лук. 24, 48; Діян. 1, 8, 22). "Не ви Мене вибрали, але Я вибрав вас, і вас на​становив, щоб ішли ви й приносили плід, і щоб плід ваш зостався, щоб дав вам Отець, чого тільки попросите в ім'я Моє" (Ін. 15, 16). Після вос​кресіння Він дав їм настанову: "Як Отець послав Мене, і Я вас посилаю!" (Ін. 20, 21); "Дана Мені всяка влада на небі й на землі, тож ідіть і навчіть..." (Мф. 28, 18-19) і т. ін. "Прийміть Духа Святого! Кому гріхи простите, - про-

стяться їм, а кому затримаєте, то затримаються!" (Ін. 20, 21-23).
Одержавши апостольство, учні Господа Ісуса разом з цим взяли на себе потрійну владу: вчительства, священнодії та керування Церквою. Як учителям, їм дано було настанову проповідувати Євангеліє всім на​родам, тобто бути всесвітніми учителями віри. Так само вони одержали від Господа владу та силу здійснювати встановлені Ним священнодії для наведення на віруючих дарів благодаті, наприклад, таїнство хре​щення (Мф. 28, 19), причастя (Лук. 22, 19), покладення рук (Діян. 8, 17; 1 Тим. 4, 14; 2 Тим. 1, 6), покаяння (Ін. 20, 31-35). Нарешті, апостоли сприйняли безпосередньо від Глави Церкви і владу пасти Церкву (Ін. 21, 15-17), тобто керувати Церквою, владу "в'язати і розв'язувати" (Мф. 18, 18), взагалі владу законодавства в Церкві (Діян. 15, 28-29; 16, 4), владу наглядати за поведінкою членів Церкви (1 Петр. 5, 2), владу су​дити з правом піддавати винних покаранню (Мф. 16, 15-17; 2 Кор. 13, 10; 4, 6 та ін.). Такою потрійною владою апостоли і справді користува​лися, з усвідомленням при цьому, що повноваження на те вони одержа​ли від Господа Ісуса Христа: "Нехай кожен нас так уважає, якби служи​телів Христових і домоправителів Божих таємниць" (1 Кор. 4, 1). В апо​столах, таким чином, треба бачити посланників Божих та ієрархів Церк​ви, наділених Самим Ісусом Христом владою священнодіяти, навчати та керувати, щоб Церква досягла тієї мети, для якої Господь заснував її.
Влада, доручена Ісусом Христом апостолам (а не всій общині віру​ючих) для створення та утвердження Церкви на землі, а водночас і при​сутня з нею благодатна сила конче повинні були зберегтися в Церкві й після смерті апостолів у всій повноті, включаючи апостольське до​стоїнство їх як незвичайних посланців Божих. Тільки за цієї умови Церк​ва могла продовжувати, за сприяння благодаті, справу надання людям плодів викуплення в усіх кінцях землі. І Господь Ісус Христос виявив во​лю Свою, щоб ця влада успадковувалася від апостолів і продовжува​лася в Церкві до кінця світу. Наділяючи апостолів владою, Він говорив їм: "І ото Я перебуватиму з вами повсякденно аж до кінця світу" (Мф. 28, 20). Очевидно, що слова ці не можуть стосуватися тільки апостолів, а передбачають і спадкоємців їхніх та містять у собі обіцянку сприяння Божого не тільки апостолам, а й їхнім спадкоємцям. Так само й звернені до апостолів слова - обіцянка про Духа Утішителя, що "Він буде з вами вічно", - поширюється не на одних апостолів, а й на спадкоємців їхньо​го служіння. Ап. Павло правильно навчає, що Основоположник Церкви дав Церкві не тільки апостолів, пророків та євангелістів, а й пастирів та вчителів для приготування святих на справу служіння для збудування тіла Христового (Еф. 4, 11-12; пор.: 1 Кор. 12, 28). Під час прощальної
бесіди з ефеськими пресвітерами той же апостол говорив їм: "Пильнуй​те себе та всієї отари, у якій Дух Святий вас поставив єпископами, щоб пасти Церкву Божу, котру власною кров'ю набув Він" (Діян. 20, 28). Апо​столи свої благодатні повноваження та владу одержали безпосередньо від Ісуса Христа, а ієрархії, благодатна сила та влада - даровані Ісусом Христом, через посередництво апостолів. Останні свою владу і благо​датну силу священнослужіння передавали особливим визначеним осо​бам і чинили так, без сумніву, не внаслідок будь-якої природної не​обхідності, а за божественним повелінням (хоча воно не записане у ви​гляді прямо вираженої заповіді), бо вони, маючи розум Христовий, об​лаштовували Церкву, проповідували за безпосередніми настановами Ісуса Христа і за натхненням Духа Святого. Так поставлені були апосто​лами через покладення рук сім вибраних мужів на служіння трапезам, з якими потім поєдналося служіння під час тра​пези Господньої та взагалі під час таїнств (Діян. 6, 1-6). Так, ап. Павло з Варнавою для християн Лістри,  Іконії та Антіохії рукопоклали пресвітерів до кожної Церкви (Діян. 14, 23; пор.: 20, 28). Під пресвітерами, хоча вони не називаються єпис​копами, правильніше розуміти єпископів, бо ці пастирі були рукопокла-дені для кожної Церкви, тобто для Церкви кожного міста (пор.: Тит. 1, 5), а для кожної міської Церкви тоді ставилися єпископи, а не пресвітери. Звичайно, такий же порядок успадкували й інші апостоли в інших місцях, де засновували Церкви. Таким чином були поставлені предстоятелі до церков Понту, Галатії, Каппадокії, Азії та Віфінії, котрим усім разом an. Пе​тро давав настанови, як пасти своє стадо Боже (1 Петр. 1, 1; 5, 1-3). Aп. Павло, умовивши Тимофія, своє улюблене чадо, співробітника і брата, прибути в Ефес (1 Тим. 1, 3), рукопоклав його, надавши йому через своє рукоположения повноваження рукопокладати інших і взагалі повноту па​стирської влади (2 Тим. 1, 6; 1 Тим. 5, 22 та ін.). Іншому сучаснику, своєму чадові Титу, залишеному на Кріті, ап. Павло також доручив впорядкову​вати недокінчене (завершити влаштування Церкви на о. Кріт) та настано​вити пресвітерів по усіх містах (Тит. 1, 5). У посланнях до Тимофія та Ти-та вказуються і якості осіб, котрими мають відзначатися рукоположені в єпископи (1 Тим. З, 1-7; Тит. 1,6-9), пресвітери (Тит. 2, 2; пор.: 1 Тим. 5, 1) і диякони (1 Тим. З, 8-13). У посланні до филип'ян ап. Павло вітає всіх свя​тих у Филипах з єпископами і дияконами (Фил. 1,1). Aп. Іоан говорить у своєму Одкровенні про сім ангелів, називаючи так предстоятелів семи малоазійських церков (Об. 2-3 гл.).

Християнська древність зберегла нам навіть імена багатьох мужів, котрих апостоли визнали достойними пасти засновані ними Церкви, бути їхніми єпископами*.
Із пізніших свідчень можна побачити, як продовжувалося і продов​жується апостольське спадкоємство і до наших днів у справжній Церкві. На Соборах помісних і Вселенських узаконений ряд постанов, які охо​роняють правильність та справжність (дійсність) рукоположения у свя​щенні ступені, щоб не переривалося в Церкві апостольське правонас​тупництво (спадкоємство). І це наслідування (правонаступництво) як у древності визнавалося настільки важливим (істотним), що на ньому грунтували важливість Церкви, як Церкви апостольської, так і нині виз​нається важливим Православною Церквою та надається йому таке ж значення [73, С 167-176].
§ 4.2.6. Необхідність належати до Церкви для спасіння
Здійснитель справи нашого спасіння, Господь Ісус Христос засну​вав Свою Церкву, щоб через неї люди могли одержувати плоди викуп​лення, і тому зробив її скарбницею істини та благодаті й узагалі всіх дарів, потрібних для спасіння. Звідси виходить, що для спасіння не​обхідно належати до Церкви. Одкровення навчає, що "немає ні в кому іншому спасіння. Бо під небом нема іншого Ймення, даного людям, що Ним би спастися ми мали" (Діян. 4, 12), окрім імені Боголюдини, нашо​го Викупителя. Він є шляхом та істиною, і життям (Ін. 14, 6). Тільки че​рез Нього, через поєднання з Ним можливе і здійснюється возз'єднан​ня з Богом (Ін. 15, 1-7; 2 Петр. 1, 4; Еф. 2, 18, 22), а значить і саме спасіння, бо поза єднанням з Богом немає і не може бути життя і спасіння. Так само й поза Церквою Христос перебуває як Владика і Промислитель живого, але тільки в Церкві Він є для нас Викупителем, Посередником возз'єднання людей з Богом і одержання повністю усіх благ, бо Церква є тілом Його, а Він - її главою. Тому тільки в Церкві мож​ливе здійснення поєднання з Христом і через це участь у благах викуп​лення. У Церкві зосереджені й потрібні засоби для поєднання з Хрис​том, їй даровані всі божественні сили для життя й благочестя. У ній жи-
* Так, Яків, який називався братом Господнім, був поставлений єпископом в єрусалимській Церкві Ап. Петром, Яковом та Іваном; Лін - Ап. Петром і Павлом, Анаклет - Ап. Павлом, єпископом римської Церкви. Климент - єпископом римської ж Церкви Ап. Петром, Еводій - ним же, єпископом римським. Еводій, перший єпископ антіохійської Церкви, рукопокладений також Ап. Петром, а Ігнатій богоносець, спадкоємець Еводія - Ап. Петром і Павлом. Полікарп, учень Івана Богослова, посвячений був єпископом смирнської Церкви ним же, так само, мабуть, як і рукопокладений в єпископи Папій Ієрапольський. Діонісій Ареопагіт, навернений в християнство Ап. Павлом (Діян. 17, 34), був першим єпископом афінським, і Ап. Павлом також, мабуть, рукопокладений. Тому ж апостолові приписують настанову Єпафродіта єпископом филип'янським.
ве Дух Божий, що у всіх діє і всіх з'єднує з Христом, а через Христа при​водить до Отця. У ній зберігається і сповіщається справжнє та чисте вчення Христове, внаслідок чого лише в Церкві є правильна, справед​лива, рятівна віра в Христа, яка веде до возз'єднання з Христом і Бо​гом, у ній - істинні таїнства, через які виливається благодать на вірую​чих. Дух Святий у ній - справжнє керівництво до спасіння. Поза Церк​вою ж людина надається власним своїм силам, або, краще, власній немічності в пошуках Бога і Христа Його.
Якщо є така необхідність належати Церкві для спасіння, то звідси зрозуміло, що всі відступники від Церкви самі себе позбавляють надії на спасіння. "Коли хто не послухає Церкви, хай буде тобі, як поганин і мит​ник", - навчає Спаситель (Мф. 18, 17). Апостоли називають тих, котрі проповідують вчення, протилежне Церкві, і тим відрізняють себе від Церкви (Гал. 1, 8-9), учителями неправдивими, що впроваджують єресі згубні... і стягнуть на себе самі скору загибель (2 Петр. 2, 1), облесника​ми, що для них морок темряви бережеться повік (Юд. 13), людьми, які самі себе засуджують (тобто самозасудженими, Тит. З, 4). Тим більше не можуть мати надії на спасіння ті, котрі цілковито зреклися християн​ства, стали язичниками, знехтували Сином Божим, тобто "потоптали Сина Божого і кров завіту, що нею освячені, за звичайну вважали, і Ду​ха Благодаті зневажили" (Євр. 10, 29).
Окрім тих, що відпали від Церкви з власної вини і свідомо, немало людей, котрі були і перебувають поза Церквою, очевидно, не з власної вини, як більшість із язичницьких народів, які не чули проповіді про Хри​ста; іновірці, що від днів народження перебувають з батьками поза істинною Церквою і не мають змоги потрібним чином ознайомитися з Православною Церквою; немовлята, котрі померли нехрещеними. Що очікує таких? На запитання про їхню долю можна лише сказати, що су​ди Господні незвідані й лише Всевишньому відомо останнє визначення долі всіх людей. Нам же відкрите наступне: Бог є Спасителем для всіх людей, найбільше ж для вірних (1 Тим. 4, 10). Він хоче, щоб усі люди врятувались і прийшли до пізнання правди (1 Тим. 2, 4). Він є Богом не тільки іудеїв, а й поган (Рим. З, 29-30); "Не дивиться Бог на обличчя, але в кожнім народі приємний Йому той, хто боїться Його й чинить правду" (Діян. 10, 34-35; пор.: Рим. 10, 6-15). Він воздасть кожному за діла його. Можна передбачати, що Бог Йому Одному відомими шляхами може за​лучити достойних із всякого народу і племені до світла Євангелія і благ викуплення в потойбічному житті, подібно до того, як Христос Своїм сходженням у пекло і проповіддю там залучив до благ викуплення душі людей, які померли до Його пришестя [73, С 159-162].

§ 4.2.7. Союз між Церквою земною та небесною
Церква Христова в широкому значенні обіймає небо і землю. До Церкви Христової в цьому значенні належать не тільки ті, що живуть на землі, християни, але й ті, що переселилися в інший світ, бо ця зміна стану відчутна тільки в очах наших, а Господь Бог не є Богом мертвих, а живих, бо всі у Ньому живуть (Лук. 20, 37-38). Якщо ж ті, хто вірують в Христа, - і живі, і мертві - під головуванням Христа возз'єднуються в од​не царство Христове, утворюють одне тіло, то повинно бути взаємним спілкування між членами цього таємничого тіла, спілкування віри й лю​бові, взаємодопомога і сприяння спасінню. "Одне одним опікуються", -говорить апостол про члени тіла Христового, за аналогією взаємозв'яз​ку членів людського тіла. "І коли терпить один член, то всі члени з ним терплять; і коли один член вшанований, то всі члени з ним тішаться" (1 Кор. 12, 26). І таке спілкування між торжествуючим на небесах з ангела​ми собором праведників та членами Церкви земної справді є. Воно по​лягає ось у чому: святі Церкви небесної, торжествуючої, разом із анге​лами молитовно клопочуться перед Богом за членів Церкви земної і во​лею Божою благодатно та благотворно діють на віруючих, котрі живуть на землі, а віруючі члени Церкви земної, войовничої, тих померлих своїх членів, які удостоєні уславлення на небі Самим Богом, закликають у своїх молитвах на допомогу, вшановують (релігійно) і їх самих, і їхні останки (мощі), і зображення, а за тих, котрі переходять в потойбічне життя з вірою в досягнення блаженного стану, але не уславлені Богом, благають Господа і Владику про відпущення їм гріхів та заспокоєння їх у блаженних покоях Отця небесного.
§ 4.2.8. Клопотання святих за віруючих, які живуть, на землі, і молитовне закликання їх у Церкві земній
І. Святі люди, які відійшли з нинішнього життя і удостоїлися небес​ного уславлення, разом із ангелами Божими сприяють членам Церкви земної досягати спасіння, особливо тим, що піклуються за них у своїх молитвах і благаннях до Викупителя та Бога. Особливу силу та дієвість має клопотання Божої Матері завдяки великій і виключній близькості її до Сина. Але усі святі, як друзі Божі й Христові, сильні перед Богом у своєму молитовному клопотанні за інших і мають від Бога благодатну силу і можливість допомагати нам як у духовних потребах наших, так і в потребах і бідах життя зовнішнього, взагалі сприяти нашому спасінню [75, С 33-34]. Православна Церква при цьому вірує, що святі в блажен​ному стані підносять молитви не тільки за Церкву земну взагалі або вза​галі поєднують свої молитви до Бога з молитвами членів Церкви земної
(це визнають, наприклад, і лютерани, які заперечують молитви святих за того чи іншого члена зокрема), але й що в їхніх особах члени Церкви земної мають клопотальників і з різних окремих та особистих потреб.
Віра в молитовне заступництво померлих праведників за тих, що живуть на землі, існувала ще в старозавітній Церкві. Так, Сам Бог, коли вирішив послати випробовування на нерозкаянний Свій народ, говорив пр. Єремії: "Якщо став би Мойсей і Самуїл перед лицем Моїм, то душа Моя до народу цього не звернулася б!" (Єр. 15, 1). Цими словами Гос​подь показав, що за інших обставин Мойсей і Самуїл, які на той час уже були померлими, могли б клопотатися перед Ним про Його народ і їхнє клопотання могло б бути Ним почуте. В одній із книг Старого Завіту (правда, не канонічній) наводиться приклад такого клопотання перед Богом праведника за грішника: Іуда Маккавей перед початком битви з Никанором бачив у сні первосвященика Онію та пр. Єремію, вже помер​лих, які молилися за народ іудейський. Єремія подав Іуді золотий меч і сказав: "Візьми цей святий меч, дарунок від Бога, яким ти знищиш во​рогів". Про Єремію ж Онія відкрив: "Це є братолюбець, бо багато мо​литься за людей і про святе місто. Єремія - Божий пророк" (2 Мак. 15, 12, 14).
У Новому Завіті молитовне заступництво за Церкву земну святих, які є на небі, найбільш виразно засвідчене св. Іоаном Богословом в "Апокаліпсисі". Він удостоївся бачити, як двадцять чотири старці попа​дали перед Агнцем і кожен мав гусла й золоті чаші, повні пахощів, а то були молитви святих (Об. 5, 8). Іншим разом він же бачив, як "прийшов Ангел та й став перед жертівником із золотою кадильницею. І було йо​му дано багато кадила, щоб до молитов усіх святих додав на золотого жертівника, що перед престолом. І знявся дим кадильний з молитвами святих від руки Ангела перед Богом" (Об. 8, 3-4).
Переконання в молитовному заступництві святих за Церкву земну виправдовується і передбачається загальним значенням, і духом одкро​венного вчення.

Святі, керовані любов'ю, молилися за інших на землі й допомагали своїм ближнім, чим могли. Цю любов до земних братів вони переносять і в потойбічне життя, бо ніколи любов не перестає діяти (1 Кор. 13, 8); там любов їхня до ближніх стає ще чистішою та щирішою. Сповнені цієї любові, вони у потойбічному житті не можуть не клопотатися про нас і не вживати для нашого блага всього, що можуть зробити для нас, а най​першим засобом для цього може служити їхнє молитовне клопотання перед Богом за своїх земних братів. І якщо вони молилися за них ще ко​ли жили на землі, то чи не ревніша їхня молитва за тих же братів на небі, де вони, як друзі Божі, яких Бог полюбив, і мають від Бога ще

більшу сміливість клопотатися за нас і молитва їхня є ще дієвішою? До цього ж, природно, спонукає їх і їхній блаженний стан. У радісному стані ми, звичайно, намагаємося поділитися своєю радістю з іншим: добрий у щасті прагне благотворити і робити щасливими інших. Зрозуміло, що і "небожителі" самі, пізнавши блаженство, завдяки цілковитій любові до нас не можуть не бажати і не сприяти й нам стати учасниками цього блаженства, і, перш за все, звичайно, за допомогою молитви про вряту​вання нас від лиха та скорбот, про попередження відступництва та за​для спасіння нашого.
II. Клопотання святих перед Богом за членів Церкви войовничої та готовність і здатність їх допомагати нам у наших потребах служить ос​новою та спонукою для членів Церкви земної звертатися до святих у своїх молитвах. Звертатися до святих у молитвах своїх повинні ми, але, звичайно, не замість звертання до Бога і не як до яких-небудь богів, які можуть власною силою допомагати людям у їх потребах, а як до близь​ких до Бога і сильних перед Ним заступників і клопотальників наших, котрі своїм клопотанням за нас можуть підсилювати значення наших молитв перед Господом Богом і випрошувати для нас потрібні блага від Бога, єдиного Джерела й Творця всіх дарів і милостей всьому (Як. 1,17). Писання прямими настановами і прикладами навчає звертатися до за​ступництва перед Богом.
Так, Бог повелів колись Авімелеху просити Авраама про відвернен​ня загибелі його і його дому за дружину Авраама Сарру, і коли помолив​ся Авраам, то не тільки обминула загибель дім Авімелеха, а й послано було йому Боже благословення (Бут. 20, 7-19). Друзі Іова, що згрішили, за повелінням Божим повинні були просити молитов за себе у цього праведника, щоб не загинути і гріхи їхні були прощені заради Іова (Іов. 42, 8-9). Іудеї, переконані в істинності молитов праведників, за важких обставин просили молитовного заступництва праведників. Одного разу, наприклад, знаходячись у небезпеці від іноплемінників, вони просили пророка Самуїла: "Не переставай кликати за нас Господа, нашого Бога, і нехай Він спасе нас від руки филистимлян". "І взяв Самуїл одне молоч​не ягня, і приніс його повним цілопаленням до Господа. І кликав Самуїл до Господа за Ізраїля, і Господь відповів йому" (1 Сам. 7, 8-10).
Пр. Давид сповідує: "Господь близький до всіх, хто взиває до Ньо​го, хто правдою кличе Його! Волю тих, хто боїться Його, Він сповняє і благання їх чує та їм помагає" (Пс. 145, 18-19).
Новозавітне Писання також постійно навчає молитися один за од​ного. Ап. Яків говорить: "Моліться один за одного, щоб вам уздорови​тись. Бо дуже могутня ревна молитва праведного", і як доказ наводить приклад сили молитви пр. Іллі (Як. 5, 16-18). Ап. Павло власним прикла-
дом показував силу та важливість молитви одного за іншого; сам моля​чись за всіх віруючих (Еф. 1, 16; 2 Сол. 1, 11-12), до них він неоднора​зово звертався з проханнями: "Благаю ж вас, браття, Господом нашим Ісусом Христом і любов'ю Духа помагайте мені в молитвах моїх до Бо​га" (Рим. 15, ЗО), або: "Браття, моліться за нас!" (1 Сол. 5, 25; пор.: Еф. 6, 18-19). Правда, тут мовиться про звернення до молитов святих поки вони ще тут, на землі. Але якщо необхідне і потрібне для спасіння звер​нення до праведників, поки вони на землі, то тим більше ми повинні звертатися до тих, що відійшли, і до прославлених Богом святих, коли їх заступництво перед Богом за людей може бути сильнішим і вони справді заступаються за нас.
Але чи можуть святі на небі знати молитви, потреби і стан членів Церкви земної? Заперечувати важливість такого незвичайного відання немає достатніх підстав. Ще за земного життя угодників Божих у них ви​являвся особливий дар духовного відання і прозріння. Так, наприклад, ап. Петро прозрів у серці Ананії (Діян. 5, 3), пр. Єлисей дізнався про вчи​нок Гехазі (4 (2) Цар. 5, 19-25) і відкрив цареві ізраїльському таємні наміри двору ассирійського (4 (2) Цар. 6, 12). Якщо за час земного жит​тя багато святих володіли високим даром прозорливості та найвищого відання (тобто яснобачення, провидіння та пророцтва), то тим більше, звільнившись від тіла і ставши перед престолом Божим, вони мають цей дар і можуть бачити та знати, що робиться на землі, бо на небі їхні здібності, які в кожної людини, за словами апостола, розвиваються і вдосконалюються (1 Кор. 13, 9-12). Перебуваючи ще у смертному тілі, святі проникали духом у світ небесний і одні з них бачили багато ан​гелів, як праотець Яків (Бут. 32, 1) і пр. Єлисей (4 (2) Цар. 6, 17); інші удостоювалися споглядати Самого Бога, як пр. Ісайя (Іс. 6, 11-5) і Єзекіїль (Єз. 2, 1-8); треті були взяті до третього неба і чули там неви​мовні слова, що не можна людині їх висловити, - як ап. Павло (2 Кор. 12, 2-6). Природно думати, що після вступу в потойбічне життя вони ма​ють змогу, отримавши ще більше освячення та просвітлення своїх сил, назад проникати з неба на землю, споглядати діла та події знайомого їм світу земного і осягати, що стається між тими, що живуть на землі. Святі на небі перебувають у найближчому спілкуванні з ангелами, які посила​ються на землю для служби за тих, хто має успадкувати спасіння (Євр. 1, 14), приносять на небо молитви святих (Іов. 12, 15), самі моляться і радіють за кожного грішника, який кається (Лук. 15, 10). То чому ж тоді не припустити, що святі можуть дізнаватися про наші становище, про наші потреби й молитви до них і через цих небесних вісників? Нарешті, і це найголовніше, святі на небі стоять разом із ангелами перед престо​лом всевідаючого Бога. "Та чи можна не знати (наші становище і потре-

би), коли бачиш Того, Хто бачить і знає все", - говорить святам Григорій Двоєслов. "Віруємо й сповідуємо, що ангели і святі, котрі стали ніби як ангелами (за словами Спасителя вони рівні ангелам Лук. 20і, 36), завдя​ки безмежному світлу Божому; бачать наші нужди" [75, С 33-34].
Є свідчення про те, що святі, живучи на небі, справді знають те, що стається на землі. Так, у притчі Спасителя про багатого і Лазаря Авра​ам зображується таким, який знає, що робиться на землі, коли говорить багачеві: "Браття твої мають Мойсея і Пророків (які жили довго після Ав​раама), нехай слухають їх!" (Лук. 16, 29). Мойсей та Ілля, прийшовши до Ісуса Христа під час Його преображения, говорили з Ним про- Його страждання та смерть (Мф. 17, 3), і це показує, що їм було відомо про почату на землі місію Сина Божого (пор. Об. 6, 10-11).
III. Церква Христова, починаючи з часів; апостольських, визнавала безперечним молитовне заступництво Богоматері і св. угодників Божих за тих братів, що живуть на землі, а тому разом із молитвами; до Бога, як Царя неба і землі та Подателя всіх благ для всього живого, звертала​ся з молитвами і до святих (див. чини древніх літургій). Щодо іконо​ борців, які негативно ставилися до всезагального звичаю Церкви вша​ новувати в молитвах святих, отці Vll-ro Вселенського Собору ухвалили: "Якщо хто не сповідує, що всі святі, котрі жили від віку і догодили Богові як до закону, так і під законом, і під благодаттю, достойні перед Ним ду​ шею й тілом, або не просить молитов святих, як таких, що мають дозвіл заступатися за світ, за церковним переданням, піддається анафемі" [38, С. 311, 493-638]. Це вірування Вселенської Церкви непохитно зберігається як Церквою Православною, Східною, так і римським като​лицизмом, зберігається донині і в тих християнських общинах, які здав​на відділилися від Вселенської Церкви, як-от:  несторіанських, абіссінських, коптських та вірменських.

IV. Реформація XVI ст. повстала проти молитовного звернення до святих, заперечення протестантством цієї істини утворило і склало од​ну із відмітних віроповчальних його особливостей. Протестантам здава​лося, що святі, до яких звертаються у молитвах, як посередники! між Бо​гом і людиною "закривали" б взаємини віруючиж та їхнього Викупителя. Заперечивши на цій підставі молитовний заклик святих, одна частина послідовників реформації (лютерани) відкинули: тільки доречність і ко​ристь наших молитов до святих про їхнє клопотання за нас перед Бо​гом, але визнають, що ангели і святі моляться взагалі за нас (Cont. aug. p. I. art XXI; Apcl. cont. ad. art XXI), інші ж реформатори заперечують і те,і інше, тобто не тільки доречність та користь наших молитов до святих, а й клопотання святих за нас (Gaile. cont. art. XXIV). Погляди реформа​торів XVI ст. на доречність закликання святих прийняті і Церквою
англіканською (XXII чл.). Таких же поглядів, під впливом протестантст​ва, дотримуються більшість сектантів (духоборці, молокани, штундис​ти).
Проти молитовного заклику святих, які пішли із земного життя, виступають на тій підставі, що в Писанні немає прямої заповіді. Справді, прямої заповіді про це в Писанні немає, але в нім вказано, що звернення з молитвою до святих відповідає волі Божій, тому що вони самі моляться за нас, що молитва праведника допомагає і багато може, а це достатня підстава, щоб просити померлих святих клопотатися за нас перед Богом. Є у Св. Писанні і приклад для закликання святих, які є у вічності. Так, пр. Давид у молитві своїй: "Господи, Боже Авраама, Ісаака та Якова, наших батьків" (1 Хр. 29, 18; пор.: Дан. З, 35; Пс. 132, 10) згадує тих, які пішли з життя, як і тепер Православна Церква закли​кає Христа, істинного Бога нашого, помилувати і спасти нас молитвами пречистої Його Матері та всіх святих.
Твердять також, що один-єдиний ходатай перед Богом за людей -Ісус Христос (1 Тим. 2, 5; пор.: 1 Ін. 2, 1; Рим. 8, 34; Євр. 7, 22-25), а то​му шукати молитовного клопотання святих означає принижувати до​стоїнство клопотальника Христа, припускати, що Його клопотання не​достатнє. Але апостол, називаючи Ісуса Христа єдиним клопотальни​ком, зразу ж додає: "Що дав Самого Себе на викуп за всіх" (1 Тим. 2, 6), тобто Христос є одним та єдиним клопотальником у тому значенні, що Він є Викупителем роду людського від гріха, прокляття та смерті; викуп​лення не могли здійснити ні людина, ні ангел. Але єдиність такого кло​потальника-посередника не виключає клопотання святих перед Отцем небесним в ім'я Того, Хто клопочеться за всіх кров'ю Своєю і перед Ним Самим. Подібно до того, як Єдиність Отця небесного не виключає отців земних, єдиність Христа як наставника і учителя не відміняє настав​ників та вчителів земних.
Кажуть, що святі не всезнаючі, не всемогутні, не всюдисущі, отже, не можуть ні знати молитов наших, які ми промовляємо в серці, ні дарів, які ми просимо у них, ні бути в усіх місцях, де стануть закликати їх. Справді, всевідання, всюдиприсутність та всемогутність - властивості Божі. Але знати те, що робиться, тобто діється на землі, далеко ще не означає володіти всевіданням; ангели безперестанно служать нашому спасінню і знають, що діється на землі, але всевіданням не володіють. Так само і святі угодники можуть знати наші потреби і молитви, не буду​чи самі всезнаючими, від Єдиного Всезнаючого. Не володіють святі й всемогутністю, але можуть виконувати наші прохання і надавати потрібну допомогу не самі собою, а за волею Божою і силою божествен​ної благодаті, що живе в них, подібно до того, як і за час земного свого

життя вони надавали таку допомогу ближнім завдяки силі Божій, яка пе​ребувала в них. Звичайно, святі і не всюдисущі, але завдяки благодаті Божій можуть об'являтися там, де потрібно. Ставалося так, що ще за часів земного свого життя праведники, не обмежуючись умовами про​стору, чудесно з'являлися в місцях, де потрібна була їхня присутність (Діян. 8, 39-40; Дан. 14, 36); тим більше можуть з'являтися на допомогу всюди святі уславлені, які відійшли від тіла.
Закликання святих, заперечують далі, є нібито наслідуванням язичників, які зверталися з молитвами замість єдиного Бога до багатьох богів. Подібно до того, як язичники просили в одного бога хліба, в іншо​го - вина, у третього - меду і т. ін., так нібито поклоняються ідолам ті, хто звертається в молитвах до святих, і вимолюють в одного святого благополучного плавання (св. Миколая), у другого - зцілення від хвороб (у св. Пантелеймона і Антонія), у третього - уникнення випадкової смерті (великомучениці Варвари) і т. ін. Але прирівнювати закликання святих до ідолопоклонства - значить утверджувати очевидну неузгод​женість. Язичницькі боги - уявні боги, тому й марні були всі звернення до них язичників. Християнські ж святі є справжніми істотами, друзями Божими. Язичники просили благ у своїх батьків як у самостійних владик і подавачів благ, а християни визнають Творця і Промислителя світу джерелом і подавачем благ, святих же молять бути лише нашими за​ступниками і посередниками перед Богом, які своїми посередницькими молитвами можуть випросити Його божественну допомогу для нас. То​му і в самих молитвах інакше виражаються звертання до Бога, інакше -до святих. Що ж стосується вірування в особливу благодатну допомогу відомих святих і звичаю вимолювати допомоги зверху в одних випадках в одних святих, в інших - в інших, то і в цьому нема нічого язичницько​го. Скажімо, у рослинному царстві різні трави мають різну силу до зцілення різних недугів. І в царстві благодаті існує різниця між дарами (1 Кор. 12, 4-11). Це стосується і прикладів одержання допомоги Божої в одних випадках від одних святих, в інших - від інших. Можна думати, що тут діє той закон благодатного царства, за яким Сам Господь Ісус Христос постраждав, був випробуваний Сам, тобто був випробуваний нашими спокусами, подвигами, стражданнями, щоб і випробовуваним допомогти (Євр. 2, 18), подібно до того, як, згідно з нашим досвідом, по​терпілий сам глибоко співчуває тим, що страждають, а той, хто брав участь у відомому подвигу чи в добрих справах, глибше співчуває іншим в подібному подвигу. Сприяли утворенню переконання в благо​датну допомогу одних святих в одних випадках, інших - в інших, без​сумнівно, і сказання про життя святих. Ці сказання сприяли щирій мо-
литві з вірою та любов'ю у певних випадках до певних святих; щира мо​литва супроводжувалася виконанням прохання через цього святого, що стверджувало і стверджує саму віру в різних святих як помічників у певних потребах.
Не потрібно, кажуть, звертатися з молитвою до святих тому, що християни можуть підносити свої молитви безпосередньо до Бога, а Ісус Христос дав і зразок молитви ("Отче наш"). Але звернення з молит​вою до Бога не виключає доречності звернення до святих, щоб і вони молили про нас Бога, бо Бог більше прислухається до молитов святих, ніж до тих, котрі залишаються у гріхах, як не виключає молитва до Бога і взагалі прохання одного за іншого [47, С 262-297].
§ 4.2.9. Вшанування святих
Вшанування святих виражається в Православній Церкві в благо​говійних спогадах їхніх подвигів і справ, з метою наслідування їх, в ус​лавленні їхньої святості, у святкуваннях на їхню честь, у спорудженні храмів в ім'я святих, запалюванні світильників та кадінні фіміаму перед їхніми зображеннями і т. ін. Закликаючи до такого шанування, Церква навчає вшановувати святих не як богів, а лише як вірних рабів та друзів Божих, які стали святими за допомогою благодаті Божої. Тому це вша​нування є, з одного боку, уславленням Самого Бога, грізного у святинях Своїх (Пс. 68, 36), а з іншого - уславленням і самих святих як "живих об​разів Божих". Таке вшанування святих хоча має й релігійний характер, але, очевидно, не тотожне зі вшануванням і служінням, яке потрібно віддавати єдиному Творцеві і Господові. Ця різниця грецькою мовою ви​ражається і в самих назвах того та іншого вшанування: служіння, яке стосується тільки Божественного Єства, позначається словом "бого​вшанування", поклоніння Божій величності, а вшанування святих нази​вається "шанобливим поклонінням" (віровизначення VII вселен. Собо​ру; пор.: Євр. 11, 21), служінням [38, С 493, 589-591].
І. Вшанування святих передбачається загальним значенням і ду​хом вчення Одкровення Божого. "Святі є живими образами Бога", Його святості й інших досконалостей, до такого уподібнення Богові повинні прагнути і всі люди. Внаслідок цього вони особливо угодні Богові (Прип. 11, 20), вони друзі Божі (Пс. 139, 17), друзі Христові (Ін. 15, 14). І якщо природно для людини високо цінувати добре та святе, то зрозуміло, що вищі та досконаліші носії і зразки святості та добра, удостоєні уславлен​ня і Самим Богом, повинні бути шановані й тими, які належать до того ж тіла Церкви Христової, що і прославлені Богом угодники.
Даються у Св. Писанні й позитивні аргументи, що святі достойні на​шого вшанування, як вказуються і приклади вшанування їх, хоча в ньо-

му і немає прямого вираження заповіді про вшанування святих.
У старозавітні часи благочестиві люди шанували праведних не тільки під час їхнього земного життя (наприклад, пр. Нафан шанував Давида - 3 Цар. 1, 23, Авдій поклонився пр. Іллі - 3 Цар. 18, 7, сини про​рочі поклонялися до землі вірному рабові та другові Божому Єлисею -4 Цар. 2, 15), а й після їхньої смерті. "У вічній пам'яті праведний буде" (Пс. 112, 6), - оспівував Давид. - "Пам'ять про праведного на благосло​вення, а ймення безбожних загине" (Прип. 10, 7). І іудеї свято зберігали память про своїх праведників, це ми бачимо з того, що вони з особли​вою старанністю ставили надгробники пророкам та прикрашали пам'ят​ники праведникам (Мф. 23, 29).
У Новому Завіті про вшанування святих говориться у тому ж зна​ченні. Спаситель говорив апостолам: "Ви є друзі Мої" (Ін. 15, 14). "Хто вас приймає - приймає Мене, хто ж приймає Мене, - приймає Того, Хто по​слав Мене" (Мф. 10, 40). "Хто слухає вас, Мене слухає, хто ж погорджує вами - погорджує Мною, хто ж погорджує Мною, - погорджує Тим, Хто по​слав Мене" (Лук. 10, 16). Про вшанування пророків і праведників Він го​ворив: "Хто приймає пророка, як пророка, той дістане нагороду пророчу, хто ж приймає праведника, як праведника, той отримає нагороду правед​ника" (Мф. 10, 41). Апостол Павло навчає: "Слава і честь та мир усякому, хто чинить добре" (Рим. 2, 10; пор.: 2 Тим. 5, 17) - і тому заповідає: "Спо​гадуйте наставників ваших, що вам говорили Слово Боже; і, дивлячись на кінець їхнього життя, переймайте їхню віру" (Євр. 13, 7). Преблагословен​на Діва Марія Сама говорила про майбутнє її уславлення християнським родом: "Ось від часу цього всі роди мене (ублажатимуть) за блаженну вважатимуть" (Лук. 1, 48). Початок прославлення Діви Марії поклав Сам Бог Отець через архангела Гавриїла під час Благовіщення, назвавши її Благодатною і Благословенною між жінками (Лк. 1,28-33). А Бог Дух Свя​тий прославив Марію через праведну Єлисавету подібно до архангела Гавриїла, назвавши її Матір'ю Господа (Лк. 1, 41-44). Тому і люди, які увірували у Христа, прославляють Його Матір словами: "Блаженна утро​ба, що носила Тебе, і груди, що годували Тебе!" (Лк. 11, 27).
Шанування святих, хоча б і померлих, але які є живими і прослав​леними Богом, за значенням та духом одкровенного вчення є, таким чи​ном, священним обов'язком віруючих, котрі живуть на землі.
II. У християнській Церкві вшанування святих як виконання священ​ного обов'язку ввійшло у звичай з найперших днів її існування. За сло​вами ап. Павла, новозавітна Церква, починаючи своє існування, мала небесними своїми членами разом з ангелами і незліченну кількість ста​розавітних праведників, які досягли досконалості (Євр. 12, 22-24). На чолі цього тріумфального собору стояв такий пам'ятний для перших
членів Церкви великий Іоан Предтеча Господній. Вище і світліше понад усіх святих, ангелів і людей засіяла в Церкві слава Преблагословенної Діви Марії (Лк. 1, 28-33). За старозавітними праведниками, патріархами та пророками з'явились первістки новозавітної Церкви, імена яких напи​сані на небесах (Лук. 10, 20), - святі апостоли. Вони стали початком незліченної кількості святих мучеників та мучениць. Іоан Богослов, який написав книгу Одкровення, після того, як інші одинадцять апостолів уже померли мученицькою смертю, бачив перед престолом і перед Агнцем натовп великий, що його зрахувати не може ніхто, людей, зодягнених в білий одяг із пальмовими віттями в руках, котрі відмили свій одяг і відбілили його кров'ю Агнця (Об. 7, 9; 13-15), тобто одягнулися в ан​гельську світлість. Усі ці святі первістки новозавітної Церкви - апостоли і мученики, разом із старозавітними праведниками, Матір'ю Господа і Великим Предтечею, узгоджено були визнані святими і удостоєними на небі слави, а тому і прославлення та вшанування їх у Церкві земній по​чалося дуже рано. Уславлення Божої Матері нерозривно поєднувалося з уславленням Самого Ісуса Христа. Разом з особливими спогадами її в найдревніших літургіях є також шанобливе нагадування про Предте​чу, патріархів, пророків та мучеників. З глибокої ж давнини ввійшло у звичай вшанування й інших померлих святих мужів та жінок, ієрархів або святителів, життя котрих, особливо протягом перших століть, було сповнене важких трудів та небезпек; подвижників; благочестивих царів та цариць, і взагалі всіх померлих, котрих Церква визнала святими.
III. Противниками молитовного звертання до святих заперечується також їх релігійне вшанування. Протестанти, зокрема, замість релігійно​го вшанування святих залишили у себе як корисне так зване грома​дянське вшанування святих (cultus civilis), як визначних історичних осіб та діячів. Про святих, стверджують вони, слід говорити з повагою та по​шаною, подвиги та заслуги їхні потрібно згадувати з вдячністю, щоб наслідувати їх, але не повинно бути релігійних вшанувань їх, церковних святкувань на їхню честь, побудови в їхнє ім'я храмів і таке інше. Релігійне вшанування святих не зближається з ними і називається ідо​лопоклонством. Для обґрунтування такого погляду наводяться різні до​води, які, однак, не виправдовують його.
Релігійне вшанування святих, кажуть вони, прямо виключається та заперечується заповіддю: "Хай не буде тобі інших богів, окрім Мене" (Вих. 20, 3). "Бійся Господа, Бога свого, і Йому будеш служити, і Ймен​ням Його будеш присягати" (Втор. 6, 13; пор.: Іс. 42, 8; 1 Тим. 1, 17). Але заповідь Божа дана була євреям, котрі мали зв'язки і перебували в сто​сунках з язичниками, які боготворили тварин та ідолів. Заповіддю Бог наказав євреям, щоб вони Його Одного сповідували Богом, щоб у ство-

реній області предметів (творінь) не мали жодного такого, якого визна​вали б за Бога і шанували, як Бога (Втор. 5, 7: Хай не буде тобі інших богів, окрім Мене!). Та святим віддається шана і поклоніння не Божі, але тільки як найдосконалішим слугам Божим.
Вказують ще на приклад ап. Петра, який відхилив від себе Кор​нелієве поклоніння словами: "Устань, бо і сам я людина!" (Діян. 10, 25-26), і на випадок, описаний в Апокаліпсисі, коли євангеліст Іоан упав до ніг ангела, який показав йому майбутнє, однак ангел сказав: "Дивись, не роби цього, бо я співслуга твій, і братів твоїх пророків і тих, хто зберігає слова цієї книги. Богу вклонися" (Об. 19, 10; 22, 8-9). Але ап. Петро відхилив поклоніння Корнелієве тому, що Корнелій-язичник упав до ніг його, вважаючи його за вище єство, тобто хотів віддати йому божест​венне шанування. Апостоли Павло і Варнава також не сприйняли боже​ственної шани, що їм хотіли віддати язичники в Лістрі після зцілення каліки, прийнявши їх за богів (Діян. 14, 6-18). Відхилення Іоана пояс​нюється упокоренням ангела чи, як думають інші, тим, що Іоан прийняв ангела за Господа Ісуса і хотів віддати йому божу шану. Навпаки, вождь воїнства Господнього, який з'явився Ісусу Навину поблизу Єрихону, не заборонив йому поклін до землі, але звелів йому зняти взуття з ніг, бо місце це було освячене присутністю посланця Божого (Нав. 5, 14-15).
Нарешті, стосовно взагалі ототожнення чи зближення релігійного шанування святих з ідолопоклонством, то це наклеп і наговір на Церк​ву та шанувальників святих. "Вельми вшановані (достойні поклонінню) є святими, - говорить Іоан Дамаскін, - не за єством своїм. Ми покло​няємося їм тому, що Бог їх прославив і зробив страшними для ворогів і благодійниками для тих, хто приходить до них з вірою; поклоняємося ми їм не як богам і благодійникам за єством своїм, а як рабам та служите​лям Божим, які мають ближчий доступ до Бога, згідно з любов'ю своєю до Нього: поклоняємося їм тому, що самому цареві притаманне це по​клоніння, коли бачить, що вшановують улюбленого Ним чоловіка не як царя, а як послушного слугу та благоприхильного до нього друга" [84, С 173; 91, С. 273; 47, С. 146-176].
§ 4.2.10.Вшанування мощей святих угодників Божих
І. Вшановуючи святих, котрі переселилися своїми душами на небо, Православна Церква разом із тим шанує і мощі чи тіла їхні, якщо Богові угодно зберегти їх у нетлінні та прославити чудесами. Це вшанування виражається у встановленні свят у дні знайдення святих мощей і пере​несення їх із одного міста чи області в інші, у шанобливому збиранні та збереженні їх, у побудові над ними святих храмів та вівтарів, і постав​ленні їх у самих храмах, вживанні антимінсів зі святими мощами, запа-
люванням перед ними свічок, кадінні фіміамом, цілуванні та поклонінні.
Найпершою підставою та спонукою до шанобливого вшанування мощей святих угодників Божих служить видима дія сили Божої, яка ви​являється у властивості тіл святих (іноді більш чи менш цілих тіл, іноді ж самих кісток) не піддатися всезагальному законові тління. З духом та значенням християнського вчення взагалі не сполучається презирливе ставлення до тіла, і не тільки живої, а й померлої людини-християнина. Тіла християн не тільки є органами для душі, "храмами" душі, а й хра​мами Духа Святого, храмами Господа Ісуса Христа, членами Христови​ми, котрі стають такими через таїнство хрещення, миропомазання та причастя. Ці тіла повстануть та з'єднаються з душами в день всезагаль​ного воскресіння мертвих. На цій підставі тіла усіх померлих християн з такими почестями супроводжуються до могили. Тіла ж святих особливо є посудинами благодаті Св. Духа, плоті та крові Христової, які освячу​ються та проникаються силою Христовою, подібно до того, як посуд, у якому довго зберігається ароматична речовина, бере від неї силу аро​мату. Цією силою, за власні подвиги святих, тіла їхні ще при житті очи​щаються від гріха - причини смерті та тління, цією ж силою і після смерті зберігаються від тління. Звідси релігійне вшанування останків, що нетлінно спочивають, тобто останків святих, є, власне, вшануван​ням сили Христової, котра виявляється в нетлінні мощей, які є Христо​вими.
Новою підставою та спонукою до вшанування останків святих слу​жить уславлення Богом мощей святих угодників Божих чудесами та зна​меннями. Історія Церкви нараховує безліч чудес, що здійснювалися в усі часи від мощей св. угодників Божих та здійснюються і нині. "Влади​ка Христос дарував нам мощі святих, - говорить св. І. Дамаскін, - як рятівні джерела, які подають багато різноманітних благодіянь... Через мощі святих виганяються демони, відкидаються хвороби, виліковують​ся нещасні, тобто немічні, стають зрячими сліпі, очищуються від прока​зи, припиняються спокуси та скорботи, і різне подаяния благе від Отця світів сходить на тих, котрі просять з безсумнівною вірою" [139, С 306; 77, С. 20].
Вшанування мощей св. угодників Божих у християнській Церкві -завіт глибокої давнини. З найперших часів Церкви віруючі старанно зберігали останки св. Іоана Предтечі, апостолів, а в часи гоніння пере​носили з місця страти тіла і потрощені члени св. мучеників, з почестями хоронили і на могилах їхніх відправляли божественні служ​би, переважно ж літургію. Звідси і всезагальний найдревніший звичай покладати в основу святих вівтарів або престолів мощі мучеників і ви​користання для здійснення євхаристії антимінсів, що мають у собі ча-

стку мощів. З припиненням гонінь на християн з IV ст. вшанування св. мощей стало відкритим і отримало свій визначений церковний харак​тер. Коли відкривалися мощі, то вони, зазвичай, покладалися у хра​мах, де здійснювалася безкровна жертва. Над тілами та останками му​чеників побудовані були на кладовищах храми, які служили потім уси​пальницею для тих, що бажали лежати поблизу мучеників. Відкриття та перенесення мощей супроводжувалося особливою церковною об​рядовою урочистістю, а від отців та вчителів Церкви Златоуста, Ва​силія Великого та ін. збереглося багато бесід з приводу перенесення мощей.
У постановах VII Вселенського Собору є таке визначення про по​шанування св. мощей: "Господь наш Ісус Христос дарував нам мощі святих, як рятівні джерела, що багатообразно виливають благодіяння на немічних... Ті, що насмілилися заперечувати... мощі мучеників, про яких знали, що вони правдиві та справжні, якщо це єпископи чи клірики, хай будуть заборонені, а якщо ченці та миряни, хай залишаться без причастя" [91, С 291-292; 35, С. 129; 38, С. 311].
II. В усі часи були, і нині є противники вшанування св. мощей, пе​реважно ті, котрі відкинули і молитовне вшанування, і звертання до свя​тих. Зокрема, заперечення вшанування мощей і дотепер складають віросповідувану особливість протестантства. Ті, хто відкидає це вшану​вання, визнають його таким, що суперечить Писанню, наближають до ідолопоклонства, називають марновір'ям, джерелом всякого роду зло​вживань і т. ін., а з погляду інших протестантів і саме нетління мощей не є чудом, а явищем природним. Але всі такі судження та припущення по​винні бути відхилені як безпідставні або, прямо скажемо, фальшиві.
Вказують, що в Писанні не тільки ніде не заповідано вшанування мощей, а й знаходяться свідчення проти такого вшанування, напри​клад, що в Старому Завіті останки людей завжди були захоронені й ніколи не діставались із землі для вшанування (Бут. 49, 29; 50, 26), що Сам Бог, віддавши тіло Мойсея для захоронения, залишив могилу його невідомою (Втор. 34, 6), що Спаситель дуже засуджував іудейських книжників та фарисеїв за їхню старанність будувати надгробники та прикрашати пам'ятники праведників (Мф. 23, 29), що християни захоро​нювали тіло первомученика Стефана з великим плачем, але без поша​ни (Діян. 8, 2). Правда, прямої заповіді про вшанування мощей немає в Писанні, але в ньому заповідається шанувати Бога, а вшанування св. мощей, по суті, є вшануванням Самого ж Бога, всемогутня сила Ко​трого виявлялася і виявляється у видимих останках святих. Що ж сто​сується посилань на Св. Писання, то нічого дивного, що в старозавітні часи всіх померлих захоронювали, такою була на те воля Божа (Бут. З,
19). У Старому Завіті не було жодного праведника в стані уславлення (Євр. 11, 39-40), не настав час ще тоді й для вшанування останків свя​тих, бо не було уславлено через воскресіння Самого Начальника і Здійснителя віри (Євр. 12, 2). Крім того, народ іудейський був надто схильним до ідолопоклонства. Дати йому можливість вшановувати мощі святих та інші їхні останки означало б дати йому привід до обого​творення чи обожнення їх. У цьому причина й того, що Мойсей не вве​дений в землю обітовану і місце захоронения його залишилося невідо​мим. Спаситель же у Своїй звинувачувальній промові проти книжників та фарисеїв викривав їх не за те, що вони ставили гробниці пророкам і прикрашали памятники праведників, а за те, що вони, роблячи це і цим засуджуючи своїх отців за вбивство пророків та праведників, самі були наслідувачами духа своїх отців - убивць пророків та праведників, маю​чи подібно до них в думках своїх убити Його Самого. Таким чином, як​що останкам первомученика Стефана під час його поховання не відда​ли такої шани, почали стали віддавати йому потім, то вчинили так тому, що на вшанування його останків ще не було тоді волі Божої, як дана во​на була згодом*.
Вшанування та поклоніння мощам, кажуть, є шануванням бездуш​них і позбавлених почуттів предметів, а це є непотрібним і навіть особ​ливого роду ідолопоклонством. На це достатньо зауважити, що і кості пр. Єлисея, від доторкання до яких воскрес покійник (4 Цар. 13, 21), і милоть пр. Іллі залишена ним пр. Єлисею, яка розділила доторканням води Іордану так, що пророк перейшов по сухому дну (4 Цар. 5, 14; пор.: 8 ст.), хустки та пояси ап. Павла, котрі прикладалися під час його відсутності до недужих і до тих, хто мав у собі духів лукавих, що зцілю​вали хворих та виганяли злих духів (Діян. 19, 12), були також "бездуш​ними". Через останки святих і благодатна сила Божа. Це та сила, яка здійснює різноманітні зцілення через св. мощі, тому заперечення вша​нування мощей є, власне, запереченням помічної сили Божої, що діє через них.
Противники вшанування св. мощей зазвичай заперечують і саму чудесність їх нетління, пояснюючи це явище природними причинами. Підтвердження цьому шукають у випадках довгого збереження від тління тіл, що перебували після смерті в сприятливих природних умовах і не належали святим (наприклад, тіло протестанта герцога де Кроа в Ревелі). Але Церква ніколи не визнавала за св. мощі нетлінне тіло лю​дини тільки тому, що воно нетлінне. Свідченням святості мощів служать чудеса. Чи зберігається тіло померлого внаслідок сприятливих фізич-
* Власне, опис вшанування, що могло мати місце, був, можливо, просто опущений в "Діяннях": книга не ставила на меті змалювати всі подробиці становлення Церкви.

них умов, чи це справа особливого розсуду Божого, але якщо тільки не​має підтвердження чудесами і знаменнями святості останків, вони не є святими мощами. Ось тому тіла деяких померлих, навіть представників високого святительського сану, які відійшли у потойбічний світ у вірі та благочесті, хоч і зберігаються в нетлінні, однак не зачислені до стану святих тільки за цією ознакою*. Безпідставним є й пояснення нетління тіл святих завдяки дії природних сил і причин, відомих і невідомих нам. Нетлінні тіла угодників Божих були знайдені в різних місцях, часто дуже сприятливих для тління, у вологому повітрі та землі, під дією тепла, зна​ходили їх навіть у річках і в морях. Поставлені після знайдення в хра​мах, перенесені з місця на місце, терплячи часті дотики від шанобливих поклонників, вони, однак, протягом століть і навіть тисячоліть, не тільки залишаються нетлінними, а деякі з них настільки зберігають свій нату​ральний вигляд, що відрізняються м'якістю та гнучкістю своїх членів. Одним із надзвичайних явищ цього роду є нетлінні мощі св. Спиридона, єпископа тримифунтського, які зберігаються більше, ніж 1500 років, із тих св. мощів, що знаходяться у Росії, можна вказати на мощі св. Гліба, князя, сина Андрія Боголюбського, які зберігаються у місті Володимирі. На Україні поклоняються св. мощам Іова, преп. ігумена та чудотворця Почаївського, Макарія преп. мч., архімандрита Овруцького та Канівського, Переяславського чудотворця, Києво-Печерським святим та ін.
Вказують, нарешті, що шанування мощей дає привід до різних зло​вживань чи обманів. Історія, кажуть протестанти, засвідчує випадки зловживання вірою в мощі святих та інші їхні останки. Заперечувати можливість та дійсність таких зловживань було б, звичайно, несправед​ливим. Але люди можуть зловживати всім, не виключаючи й найбільшої святині. Вони, наприклад, однією й тією ж мовою, за словами ап. Яко​ва, благословляють Бога і проклинають людей, створених за образом Божим (Як. З, 9). Чи означає це, що краще залишити людей без цього великого подарунка? Зловживання мощами й іншими останками повин​но каратися і виправлятися згідно з нашими законами, а самі мощі, скільки б не зловживали ними люди, завжди повинні залишатися для нас святинею [48, С 176-263].
* Так, наприклад, відкрито спочиває нетлінним тіло святителя Павла Конюскевича, колишнього митрополита Тобольського, у Києво-Печерській лаврі (пом. в 1770) в склепі під великою лаврською Церквою, однак, воно не визнане Св. мощами. У нетлінні ж спочиває тіло доблесного патріарха Гермогена, котрого за ревність про Православ'я і страдницьку кончину можна навіть назвати священномучеником, однак тільки нині настав час його прославлення. Відкрито спочиває нетлінним 250 років тіло єпископа Бєлгородського Йоасафа Горленка (пом. 1754), але канонізація святителя та визнання його тіла Св. мощами сталося тільки в 1911 р.
§ 4.2.11. Вшанування святих ікон
Вшановуючи останки святих, Церква разом із цим з любов'ю вжи​ває і вшановує священні їхні образи чи ікони разом із зображенням Са​мого Господа і Бога. Шанування ікон, як і мощей святих, виражається в поклонінні перед ними, цілуванні їх, запалюванні перед ними світиль​ників, кадінні, особливих святкуваннях днів об'явлення та віднайдення чудотворних ікон і т. ін. Звичайно, при цьому Церква навчає вшановува​ти не матеріальну речовину, з якої вони зроблені, і не фарби, а віддава​ти шану зображеним особам [75, С 59-63; 84, С. 151-152].
Священні зображення є необхідною складовою частиною всіх пра​вославних храмів і внаслідок цього служать постійною та зрозумілою для всіх відвідувачів православних храмів проповіддю про єдність не​бесної Церкви з земною. Наявність їх у приватних помешканнях є для віруючих також постійним нагадуванням про живе та близьке спілкуван​ня з тими, хто зображений на іконах.
І. У Православній Церкві св. ікони двоякого роду: найпоширеніші образи св. ангелів і св. людей Божих, а на інших зображується триєди​ний Бог, або одна із осіб Пресвятої Трійці: Отець, чи Син, чи Дух Свя​тий.
У Св. Писанні підстави для вживання і побожного вшанування ан​гелів та святих Божих людей даються в прикладах вживання та вшану​вання за повелінням Божим зображень херувимів. Зображення херу​вимів були у святині (скинії) зустрічі з Богом чи в переносному храмі, зробленому за тим зразком, який вказав Бог Мойсееві на горі (Вих. 25, 40; Євр. 8, 5). Головною святинею в скинії зустрічі з Богом був окутий зо​лотом ковчег завіту, який знаходився у Святая Святих (те ж саме, що і вівтар у християнському храмі). На верхньому віці (віко зроблене було із чистого золота), що накривало ковчег і називалося чистилищем, були поставлені (на крилах віка) і прикріплені два херувими карбованої робо​ти із золота. Господь Бог відкривався Мойсею і говорив з ним над віком серед двох херувимів (Вих. 25, 17-22; Євр. 9, 1-5). На завісі, що відділя​ла Святая Святих від святилища, також були зроблені зображення хе​рувимів (Вих. 26, 31). Ця завіса з херувимами відповідає нашому іконо​стасу. Скинія замість даху і стін мала по чотири покривала, котрі лежа​ли одне на одному; на вісонному внутрішньому покривалі і на внутрішньому боці його мистецьки зроблені були також херувими (Вих. 26, 31; 36, 8). Зображення їх відповідає зображенням святих на стінах і банях християнських храмів. У храмі Соломоновому зображення херу​вимів були ще в більшій кількості.
З цими старозавітними священними зображеннями мають точну

схожість і християнські зображення ангелів та близьких до Бога святих людей. Якби використання священних зображень не було угодним Бо​гові або не узгоджувалося з християнською релігією, то, безсумнівно, нагадали б про це Ісус Христос та апостоли. Тим часом, Христос ніколи не висловлював Свого осуду ні храмові, ні священним його речам; на​впаки, Він охороняв святість храму з його предметами як дому молитви і дому Отця Свого (Лук. 19, 46; Ін. 2, 16-17). Так само і апостоли нерідко ходили в храм для проповіді та молитви і тим засвідчили, що і в хрис​тиянських храмах доцільно та бажано використання священних зобра​жень, і не тільки херувимів, а й, взагалі, ангелів та святих людей, котрі стоять з ангелами перед престолом Агнця.
Поряд із зображеннями ангелів та святих вживають у християнській Церкві зображення Божества. Бога Отця зображують у вигляді Старого чоловіка, як бачив пророк Даниїл: "І всівся Старий днями.." (Дан. 7, 9; пор.: Об. 4, 2-3), Син Божий у людському вигляді, як немовля, підліток і чоловік зрілого віку, Дух Святий у вигляді голуба, а духовні дари Його у вигляді вогненних язиків.
У Старому Завіті не було зображень Божества, подібних до христи​янських зображень. Бог не відкривався цілому єврейському народові, через нахил цього народу до ідолослужіння, у якому-небудь тілесному образі, а тому неможливим було і зображення Божества. Тайна Святої Трійці також не була чітко відкрита. У час законодавства на г. Сінай Бог об'явив Свою присутність цьому народові не у визначеному образі, а в полум'ї, димі, громах та блискавках, так що народ у страсі відступив від гори і став поодаль (Вих. 19, 16-17; Втор. 4, 10-16). Замість зображення обличчя Божого дане було євреям зображення імені Божого (Вих. 28, 36-38). Але в особі Ісуса Христа Бог явився у плоті, і ми бачили славу Його, як Єдинородного від Отця. Будучи сяйвом слави і образом іпо​стасі Отця, Він показав у Собі і образ Отця, Бога видимого. "Хто бачив Мене, той бачив Отця", - казав Він (Ін. 14, 9). Так само і Дух Святий відкрився, коли зійшов на Ісуса Христа під час хрещення тілесним чи​ном, як голуб (Лук. З, 22), і на апостолів у вигляді вогненних язиків (Діян. 2, 3). Такі одкровення і об'явлення Бога людям у Новому Завіті на​справді показали, що настав час і люди достатньо дозріли до того, щоб шанувати Його і через ікони.
Забороняючи єврейському народові зображувати Бога у визначе​ному образі, щоб він не порівняв Його з богами язичницькими, Старий Завіт, однак, готував людей до введення в храми Божі зображень Боже​ства. Так, у Старому Завіті, за повелінням Божим, Мойсеєм був викона​ний речовий образ чи прообраз Сина Божого, Ісуса Христа, який мав висіти на хресному дереві (Ін. З, 14-15). Це був мідний змій у пустелі
(Числ. 21, 4-9). Цим показувалося, що заповідь Старого Завіту про за​борону зображень Божества мала значення і для євреїв та підлягала зміні (Євр. 7, 12). Був у Старому Завіті і особливий образ Бога взагалі. Так, ковчег завіту був не що інше, як видимий образ присутності Бога невидимого. Коли піднімали ковчег у путь, Мойсей (звертаючись до ков​чега), говорив: "Устань же, о Господи, і хай розпорошаться Твої вороги, і хай повтікають Твої ненависники з-перед Твого лиця" (Числ. 10, 35). А коли зупинявся ковчег, він говорив: "Вернися, о Господи, до десять ти​сячок тисяч Ізраїля!" (Числ. 10, 36). "Буду веселитися перед Господнім лицем", - сказав Давид у відповідь на докір дочки Саула, Мелхоли, що він танцював і скакав перед ковчегом завіту (2 Сам. 6, 21; пор.: Нав. 6, 5-7; 4 Цар. 18, 22 та ін.). Перед ковчегом завіту, як образом присутності Божої, іудеї поклонялися: "Звеличуйте Господа, нашого Бога, вклоняй​теся підніжкові ніг Його, Він бо Святий", говорив пр. Давид (Пс. 99, 5; пор. 4 Цар. 28, 2), як поклонялися взагалі храмові Господньому з його святинями й зображеннями (2 Сам. 12, 20; Пс. 5, 8). Так само за по​велінням Господнім здійснювалося кадіння фіміамом і запалювання світильників над кивотом (Вих. ЗО, 7-8; пор.: 40, 5).
У християнській Церкві використання та вшанування ікон отримало початок в часи глибокої давнини. Так, за древньоцерковним переданням, першою християнською іконою був нерукотворний образ Спасителя, відбитий безпосередньо Самим Ісусом Христом на убрусі (рушникові) і по​сланий Ним до едесського авгаря (князя) [139, С 310]. Подібне ж передан-ня вважає одним із перших іконописців св. евангелиста Луку, котрий писав і залишив ікони Божої Матері, які з любов'ю передавали із роду в рід (у нас такою вважається Божа Мати Володимирська). У християн священні зоб​раження, таким чином, стали поширюватися у вік апостольський.
Безсумнівно, що були у вжитку ці зображення і в II та III століттях, незважаючи на гоніння та переслідування християн. Через ці гоніння ви​користання та вшанування ікон, звичайно, тоді не могло бути широко розвиненим. Побоювання видати себе й ікони язичникам змушували християн прямі та чіткі зображення замінювати умовними символічними й алегоричними, як про це свідчать пам'ятки церковного живопису, знайдені в катакомбах. Найпоширенішими з таких зображень були зоб​раження Спасителя у вигляді доброго пастиря, який несе вівці на Своїх раменах, у вигляді риби, металеві зображення якої носилися на шиї замість хреста; у вигляді агнця, бо Він взяв на Себе гріхи світу; а та​кож якоря (символ християнської надії, див Євр. 6, 18-19); павича (сим​вол безсмертя); голуба (символ Духа Святого, який зійшов на Ісуса Хри​ста під час хрещення); фенікса; а також монограм, які означали як Хри-

ста, так і хрест, на якому Він розіп'ятий. Але окрім таких зображень знайдено в катакомбах (на стінах, на надгробниках та інших предметах) й інші, чіткі, не символічні священні зображення, що збереглися з II та III віку: образ Спасителя та подій із Його земного життя; зображення Бого​матері з немовлям Ісусом і зіркою зверху та поклоніння Йому волхвів (мудреців); образ благовіщення Божої Матері, а також зображення ста​розавітних праведників і подій, наприклад; Авраама, що приносить в жертву Ісаака; Мойсея, який бере зі скелі воду; пророка Іллі; Іони, який виходить із китового черева та інше. Усі такі зображення мали у древніх християн, безсумнівно, релігійне значення, бо вони знаходилися в таких місцях, куди перші християни збиралися для здійснення богослужіння, для принесення безкровної жертви. З IV століття уже скрізь, відкрито, не тільки в храмах та християнських помешканнях, а й на відомих місцях стали в значній кількості з'являтися зображення як Господа, так і святих Його. Новозбудовані храми були турботливо прикрашені свя​щенними зображеннями. Отці ж Vll-ro Вселенського Собору склали обов'язкове для членів Церкви всіх часів віровизначення про вшануван​ня святих ікон: "не вводячи нічого нового, ми недоторканно зберігаємо всі церковні передання, утверджені письмово чи не письмово... Наслідуючи божественне вчення святих отців наших і передання ка-фолічної Церкви... визначаємо, щоб святі та чесні ікони пропонувалися (для поклоніння) точно так, як зображення чесного животворящого хре​ста, чи будуть вони написані фарбами, чи виготовлені з мозаїки, чи якої-небудь іншої речовини, і чи будуть знаходитися в св. Церквах Божих на освячених посудинах та одязі, на стінах і дощечках, чи в будинках і біля доріг, а також чи будуть це ікони Господа Ісуса Христа, чи Владичиці Бо​городиці, чи чесних ангелів і всіх святих і праведних мужів". Той же Со​бор визначив: "Тим, хто називає священні ікони ідолами, анафема" [38, С 320, 511, 599, 606-608; 91, С. 277].
Іконошанування, таким чином, має для себе тверді підстави і у вченні слова Божого, і у вченні та прикладі Вселенської Церкви.
До благовійного вшанування св. ікон спонукують християн і чудеса, які здійснює Сам Бог через св. ікони. Якби вшанування св. ікон супере​чило волі Божій, то, звичайно, Господь не став би здійснювати через них знамення та чудеса. Деякі ікони Христа Спасителя, Його Пречистої Ма​тері, святителя Миколая та інших угодників Божих, за численністю чу​дес, які від них стаються, здавна відомі під іменем чудотворних.
Нарешті, природність та благотворність використання й шанування ікон зрозуміла з наступних простих міркувань. Якщо за природним
велінням серця людині властиво бажати мати в себе зображення улюб​лених та шанованих осіб через неможливість бачити їх особисто, то чи не природно, з цієї ж причини, християнам мати у себе умовні зобра​ження Господа, Його Матері, ангелів і святих людей та віддавати їм на​лежне вшанування, підносячись думкою від зображення до первообра​зу? При цьому ж ікони нагадують нам про численні благодіяння до нас Господа і святих Його, про ті високі подвиги, котрі нам треба наслідува​ти. Отже, шанування ікон може збуджувати і виховувати в нас почуття віри, надії та любові. Ікони в цьому відношенні древні вчителі справед​ливо уподібнювали до книг, загальнодоступних і зрозумілих усім тільки написаних замість букв "обличчями та речами".
II. Іконошанування мало противників у древні часи, має і нині. У VIII ст. грецькими імператорами-іконоборцями було навіть підняте жорстоке гоніння на шанувальників св. ікон. З часу відновлення іконошанування за імператриці Федори [38, С 311, 493] і до появи реформації у XV! ст. проти іконошанування повставали лише сектанти (петробрусіани, ка​фари, павликіани, богомили, виклефіти), котрі відпали від Церкви. У протестантстві заперечення вшанування ікон і дотепер складає відмінну його особливість від інших християнських сповідувань. Викори​стання священних зображень в храмах і у приватних помешканнях для прикраси їх, для нагадування про події священної та церковної історії, згідно з думками протестантів, припускатиме і може бути корисним, але не повинно бути релігійного вшанування ікон. Різного ж роду дрібніші сектанти (штундисти, духоборці, молокани та інші) заперечують, відки​дають доцільність і такого вживання ікон.
У знак свого виправдання як древні, так і найновіші вороги іконоша​нування вказували та вказують, головним чином, на те, що нібито вжи​вання та вшанування ікон забороняється другою заповіддю Мойсеево​го десятислів'я (Вих. 20, 4). Але розуміння цієї заповіді в значенні забо​рони іконошанування, з ототожненням при цьому ікон з ідолами, непра​вильне. Щоправда, за змістом цієї заповіді, Ієгова - Бог завіту та одкро​вень - не повинен бути ані представлений, ані зображуваний у вигляді кумира, статуї (слов, кумир, євр. phesel - статуя, ідол, істукан, у LXX ) і в інших формах та образах ("всяка подоба", євр. temuna, LXX ; пор.: Втор. 4, 15; Ін. 4, 16; Пс. 17, 15), які є відтворенням світил небесних (на небесній горі), людей, тварин, птахів, плазунів (на землі внизу) і риб (у водах під землею). Але чи порушують християни другу заповідь, вшано​вуючи ікони? Ні. Заборона відтворювати зображення Ієгови в Старому Завіті грунтується на тому, що Він невидимий, що, даючи заповіді єврейському народові на горі, Він не об'являвся перед ними в якому-не-будь видимому образі, щоб євреї, схильні до чуттєвості та ідолопоклон-

ства, не уподібнили Його до язичницьких богів і не стали уявляти Його єством тілесним та обмеженим*.
Але в Новому Завіті, в особі Ісуса Христа відкрилася вся повнота Божества в тілесному; були одкровення триєдиного Бога на Іордані, на Фаворі, у день П'ятдесятниці, у видіннях Іоана Богослова (Об. 4, 5). Що ж стосується ототожнення ікон з ідолами чи кумирами, то це навмисний наклеп на св. ікони. Кумири чи ідоли є зображенням божеств язичниць​ких, але боги язичників не є богами, а вигадками людини, котра обого​творила творіння замість Бога. Ікони ж є зображенням істинного Бога в тому вигляді, у якому Він забажав відкритися людям (об'явлення Боже​ства, а не єство Його), і святих Його, котрі у свій час жили на землі і те​пер живуть на небі. Язичництво засуджують не за вживання зображень Божества взагалі, а за зображення уявних чи обманних богів. Крім того, у древньоязичницькому світі, щонайменше - у певній його частині, без​душні золоті, срібні та кам'яні зображення ідолів і самі собою не тільки називали "богами", а й часто і зовсім визнавали за богів (Прем. Сол. 13, 10; 14, 8; 15, 15; Вих. 44, 15-17; Дан. 14, 3-6), так що, поклоняючись їм, говорили, наприклад, дереву "Ти мій отець" і каменю: "Ти породив ме​не" (Єр. 2, 27). Вшанування ікон в такому ж значенні, звичайно, також може стати свого роду ідолопоклонством, але воно має інший, духов​ний зміст. Звідси зрозуміло, що друга заповідь закону Мойсеевого про неможливість зображення Божества не може стосуватися в Новому Завіті до наших зображень триіпостасного Бога, а слід розуміти її в то​му значенні, що християни, по-перше, не повинні вклонятися ідолам язичницьким, як зображенням обманних богів, а, по-друге, зображення істинного Бога не повинно вшановуватися за саме Божество [77, С. 40-41].
Противники іконошанування вказують далі, що в Новому Завіті не​ма заповіді про вшанування ікон, а старозавітні узаконення стосовно херувимів не мають значення, бо відмінена скинія (Євр. 9, 8-10), а храм єврейський зруйнований. Щоправда, немає в Новому Завіті заповіді про шанування ікон, але немає в ньому і заборони. Воля ж Божа про вша​нування ікон достатньо виражена у повелінні зображувати херувимів. Про те ж, що відмінено і не відмінено зі старозавітних постанов, потрібно запитати у Вселенської Церкви Христової, яка є стовпом та ут​вердженням правди (1 Тим. З, 15), а не покладатися на власні міркуван​ня. Скинія та єрусалимське святе місце, як храм Божий, не відмінені в
* Мойсей, нагадуючи євреям про об'явлення Бога, говорив їм: "твердо, сильно будете стерегти ви душі свої, бо не бачили ви того дня жодної постаті, коли говорив Господь до вас на Хориві з середини вогню, щоб ви не зіпсувалися, і не зробили собі ідола на подобу якогось боввана, зображення самця чи самиці" (Повтор. 4, 15-16), тобто щоб взагалі не стали зображувати чи уявляти Його подібним до людини.
Новому Завіті (руйнація храму як будинку не означає смерті самої ідеї), так само не могло бути відміни повеління і про зображення херувимів, бо херувими і дотепер служать престолом слави Божої на небесах.
Нарешті, противники іконошанування є вперто невіруючими і сто​совно чудесних зцілень біля св. ікон і знамень, що стаються біля них. Якщо, кажуть вони, можливо, і існують чудотворні ікони, то чому не кож​на ікона чудотворна? Чому ікони, якщо вони священні, псуються від ча​су? Чому навіть чудотворні ікони піддаються знищенню? Але за віри в чудеса взагалі нема підстав для сумнівів у можливості чудес і через іко​ни. За свідченням Одкровення, речові предмети не раз слугували провідниками чудодійної сили, наприклад, ковчег завіту під час перехо​ду євреїв через Іордан (Нав. З та 4 гл.), мідний змій під час нищення євреїв отруйними зміями в пустелі (Числ. 21, 8-9), плащ Іллі, що розділив води Іордану; пояс та обрус ап. Павла і навіть тінь ап. Петра. Чому ж не можуть бути такими провідниками чудодійної сили Божої і св. ікони? Не всі ікони є такими, що мають чудодійну силу, тому, звичайно, що такою є воля Божа. Господь творить чудеса там, де хоче і де вважає це за корисне. Чому ж ікони піддаються псуванню і навіть знищенню, не виключаючи навіть і чудотворних? Але закон руйнування у всьому про​сторі земному діє однаково і змінити його може тільки Той, Хто його встановив. Якщо небо і земля не вічні, то можуть піддаватися знищен​ню і чудотворні ікони. Не потрібно забувати, що і Сам Христос Спаси​тель піддавався побоям і обплюванню, розп'яттю та пробиттю списом [38, С 311-635].

ПИТАННЯ ДЛЯ САМОПЕРЕВІРКИ
1. Поняття про Церкву небесну і земну.
2. Заснування і мета Церкви.

3. Святе Письмо про Голову Церкви-Христа і Церкву як тіло Хри​стове та Святого Духа Освятителя.

4. Святе Письмо про властивості Церкви та її єдність.

5. Святе Письмо про непогрішимість Церкви.

6. Учення про Кафолічність Церкви.

7. Святе Письмо про Церкву як апостольську установу.
8. Святе Письмо про склад земної Церкви.

9. Святе Письмо про походження ієрархії.
10. Святе Письмо про спасіння людей тільки в Церкві. Святе Письмо про зв'язок між Церквою земною та небесною.

11. Молитовне клопотання святих перед Богом за членів Церк​ви земної. Відношення реформації до цього вчення.

12.
Святе  Письмо  про  вшанування  святих.  Ставлення протестантів до почитання святих.
13. Учення Церкви та святих отців про вшанування мощів. Ставлення протестантів до цього вчення.
14. Святе Письмо і святі отці Церкви про вшанування ікон, хре​ста. Противники церковного вчення про їх вшанування в давний і теперішній час.
Підрозділ 4.3. Про таїнства як засоби просвітлення людини
§ 4.3.1. Поняття про таїнства. Богоустановленість та число таїнств
Господь Ісус Христос створив Церкву як видиме знаряддя для ос​вячення людини, дарував їй особливі, видимі засоби, через які сповіщається особисто і безпосередньо кожному віруючому благодать Божа, котра подає спасіння Христове. Це сім особливих священнодій, які називаються таїнствами.
І. Слово "таїнство" (грец.- закриваю очі, закриваю рот) означає ідею таємничого, сокровенного, недоступного іншим. У Св. Писанні це слово трапляється часто, але вживається не для позна​чення священнодій, котрі називаються таїнствами, а в інших значен​нях, наприклад, для позначення тайн царства небесного (Мф. 13, 11), тайн віри (1 Тим. З, 9; 1 Кор. 13, 2), тайни боговтілення (1 Тим. З, 16), тайни викуплення (Кол. 1, 26; Еф. З, 9) та ін. Але в Церкві христи​янській з перших століть християнства (з часів Климента Олек​сандрійського та Орігена) воно стало входити у вжиток (а на заході, з часів Тертуліана - sacramentum) і для позначення таїнств у власному значенні. Православна Церква під іменем таїнств розуміє такі священ​нодії, установлені Самим Ісусом Христом для спасіння віруючих і здійснювані законною ієрархією, котрі у видимому знакові і під види​мим знаком сповіщають невидиму благодать Божу і притому так, що в кожному таїнстві сходять на віруючих відомі, визначені дари благодаті [84, С 75; 77; 75, С. 44; 48, С. 204-263]. Сутність таїнств, таким чином, полягає в тому, що благодать Божа в них так поєднана із зовнішнім зна​ком чи видимим боком явища, що дари благодаті подаються за допо​могою видимого боку чи видимого образу, а не після прийняття цього знаку. Така неподільність зовнішнього і видимого священнодії з благо​датною силою Божою для нас зовсім незбагненна. Найменування свя​щеннодій таїнствами, отже, цілком відповідає їх неосяжній сутності [101, С 13-14].
Таке ж поняття про сутність таїнств має і Римо-Католицька Церква. Але в тих протестантських общинах, що відділилися від неї, піддавало​ся викривленню і навіть запереченню загальноцерковне вчення стосов​но сутності таїнств. Реформатори XVI ст. рішуче повстали проти вчення про те, що в таїнствах обов'язково сповіщається благодать під видимим

знаком. Таке уявлення про таїнства не узгоджувалося з основним вчен​ням протестантства про виправдовуючу віру, за силою і внаслідок кот​рої дарується людині рятівна благодать безпосередньою дією Божою на душу людини. Наслідуючи початок виправдовуючої віри, воно постави​ло сприйняття благодаті через таїнства в повну залежність від внутрішнього налаштування осіб, котрі сприймають таїнство, або навіть зовсім відкинуло значення таїнств як провідників благодаті. Такі погля​ди існують, хоча не в однаково крайньому вигляді, у найголовніших формах протестантства і лютеранстві та реформаторстві.
Перші представники реформації, Лютер та Меланхтон, з самого по​чатку своєї реформаторської діяльності, відкинувши значення таїнств як засобів благодаті (тобто знарядь благодаті (ex opere operate)), ствер​джували, що таїнства - тільки нагадування про наш благодатний стан, видимі відбитки нашого перебування з Христом, призначені для укріплення та виховання нашої віри, а не такі, що містять у собі благо​дать виправдання. Благодать, за їхнім вченням, дарується людині не через таїнства, а через віру і за умови віри, безпосередньою дією Бо​жою на душу людини. "Не таїнства, а віра в таїнства виправдовує", - од​не із перших положень Лютера. Таке розуміння таїнств приводило су​часників реформації до твердження, що таїнства зовсім не потрібні, що можна спастися і без них, тільки була б віра. Це змусило ініціаторів ре​формації видозмінити свої першопочаткові погляди на таїнства. Вони стали захищати нерозривний звязок їх із благодаттю. Ці останні варіан​ти погляду на таїнства ввійшли і в усі символічні книги лютеранства. На думку Лютера, таїнство не є простим беззмістовним знаком; воно святе і містить священну силу незалежно від душевного нахилу (тобто схиль​ності) того, хто сприймає його. Такого значення воно набуває внаслідок свого зв'язку зі словом Божим, яке у вигляді божественної заповіді здійснює те чи інше таїнство, приєднується в таїнстві до видимого зна​ку і містить у собі обіцянку благодаті (обіцянку прощення гріхів). Це сло​во, стверджував Лютер, є найважливішою частиною таїнств, бо воно є головним знаряддям благодаті, тому, що завжди поєднується з таїнствами, і таїнства постійно приносять нам благодать, є її знаряддя​ми, або містять самі в собі і собою (об'єктивно) освячуючу благодатну силу. Але оскільки свою благодатну силу таїнства отримують від слова, то вони не сповіщають про які-небудь особливості благодатних дарів порівняно зі словом, а повідомляють те ж саме відпущення гріхів, яке одержується і через слово. Очевидно, що і видозмінені таким чином лю​теранські погляди на таїнства залишилися не менш далекими від учен​ня церковного, ніж першопочаткова концепція. Бо якщо слово й неза​лежно від таїнств є таким же провідником і таких же дарів благодаті, як
і в таїнствах, то таїнства не є необхідними засобами освячення люди​ни. Самі собою, незалежно від слова, вони не мають значення. Якщо і є якась перевага їх перед словом, вона, згідно з думкою Лютера, поля​гає в тому, що в них прощення гріхів пропонуються не всім взагалі, як у слові, а кожному окремо. Отже, сприйняття таїнств кожною людиною важливе тому, що зміцнює віру людини у власне спасіння, в одержання саме нею благодаті виправдання. Ось і вся перевага таїнств перед сло​вом. Але в кому немає достатньо особистої віри, для того таїнство, що дійсне саме по собі, внаслідок поєднання з ним слова, залишається простим зовнішнім знаком, який повідомляє про благодать. Таким чи​ном, і за видозміненого погляду на таїнства, уся справа спасіння і ви​правдання людини, як і спочатку, залежить тільки від її власної віри.
Подібних поглядів на таїнства дотримується і реформація, але вчення реформації про таїнства стійкіше і послідовніше від лютерансь​кого. Так, Цвінглі відмовляється визнати за таїнствами навіть значення знарядь зміцнення нашої віри. У такому погляді, на його думку, ще ду​же багато значення надається таїнствам самим по собі на шкоду вірі. Якщо таїнства мають значення виконавця спасіння при слабкій вірі, то не можна говорити, що людину рятує тільки віра, а віра і таїнства. Він стверджує, що таїнства є - більше, ніж умовні знаки єднання людей між собою. Приймаючи таїнства, людина тим самим дає зовнішнє свідчен​ня своєї твердої християнської віри і заразом переконує в бутті цієї віри в ній ціле християнське церковне суспільство. Кальвін готовий був на​дати таїнствам значення провідників благодаті, однак лише для тих, хто від віку призначений для спасіння. Але, крім призначених для спасіння, є ще люди, які позбавлені спасіння, і ці останні, будучи виключеними із участі в божественній благодаті, не можуть бути в той же час позбавлені участі в зовнішніх таїнствах. Отже, якщо б благодать була нерозривно пов'язана зі здійсненням таїнства і діяла на кожного, хто приступає до нього, у такому випадку легко могло б статися, що непризначений, так би мовити, проти волі Божої, викрав би божественну благодать. Стосов​но цього Кальвін із необхідності повинен був відділити дії благодаті від таїнств. Він стверджував, що для тих, хто не належить до числа призна​чених, "хрещення, наприклад, є тільки зовнішнім омиванням без всяко​го внутрішнього впливу". У символічних книгах реформації мовиться, що таїнства є знаками й печатями (signa et sigilla) благодаті Божої про Христа, встановленими звище позначення і відбитку її в совісті вибра​них Божих і для взаємного засвідчення ними самої своєї віри, благоче​стя та покори Богові.
Відкинувши передане Богом вчення про значення таїнств, протес​танти відкинули встановлений Богом спосіб сповіщення благодаті, яка

подає людям спасіння Христове, відкинули саму благодать, сповіщення якої Господу угодно було поєднати із здійсненням таїнств.
Англіканська Церква, очевидно, не сприйняла протестантського по​гляду на значення таїнств. В англіканському "Катехізисі" подається таке визначення таїнства: таїнство - це "зовнішній та видимий знак внутрішньої та духовної благодаті, даної нам, встановлений Самим Ісу-сом Христом як засіб, завдяки котрому ми одержуємо її, і запорука, яка запевняє нас у тому" [57, С 2-4]. Розуміння таїнств у значенні дійсних (об'єктивних) засобів, котрі зводять благодать, цілком Православне*.
II. Таїнства є божественними, а не людськими постановами. Бого​установленість є іпостасною ознакою, що входить у поняття про таїнства. Бог - єдине джерело і поширювач благодатних дарів тому, що ніхто, крім Самого Господа, не міг встановити таких знарядь для спасіння людини, як таїнства. Зокрема, як благодать Св. Духа, яка освя​чує, подається від Ісуса Христа, так Ним же встановлені і ті священні дії, через котрі вона подається, почасти до Його воскресіння, почасти після воскресіння протягом сорока днів, коли Він об'являвся перед Своїми уч​нями і говорив з ними про Царство Боже (Діян. 1, 3).
Не можна визнавати правильним розподіл таїнств на встановлені Самим Ісусом Христом і на встановлені апостолами. Апостоли самі се​бе визнають не встановлювачами, а тільки слугами Христовими і домо​правителями Божих таємниць (1 Кор. З, 5; 4, 1). Вони не вводили і не встановлювали нічого такого, на що не мали повеління від Господа.
Чому ж Господові угодно було рятівні дії благодаті поєднати в таїнствах з видимими діями, коли Дух Божий, де хоче, там і дихає? Оскільки спасіння людини Богові угодно було здійснити через втілення Сина Божого, і видимо, ніби у вогненних язиках, посланий Церкві і Св. Дух, то божественна любов змінила б прийоми у Своїх діях на лю​дину, якби запропонувала чисто духовні дії для розуміння людиною спасіння Христового, якби не встановила таїнства. І якщо втілення Си​на Божого ми визнаємо виявленням премудрості Божої (1 Кор. З, 7), то не іншими повинні нам уявлятися і вибрані тією ж божественною пре​мудрістю способи подання людям спасіння Христового - таїнства, у яких незрозумілим для нас чином поєднуються благодать з чуттєвим знаком, земне з божественним. І справді, вибирання Богом духовно-чуттєвих засобів для сповіщення людям благодаті викуплення перебу-
* В англіканських "Членах віри" недостатньо зрозуміло і точно визначається відношення благодаті до видимого знаку в таїнствах. Там сказано: "таїнства, Христом встановлені, не є тільки відмінними ознаками (notac) віросповідування християн, а й безсумнівними свідченнями та дієвими знаками благодаті (etficatia signa gratiae) і благовоління Божого до нас, за допомогою яких Бог невидимо діє в нас і не тільки збуджує, а й зміцнює (тобто укріплює) нашу віру в Самого Себе". Стосується таке визначення таїнства лише до хрещення і євхаристії (XXV чл.).
ває у повній відповідності з двоскладністю людської природи та її потре​бами. "Якби ти був безтілесним, - говорить св. Іоан Златоуст, - то Хри​стос сповіщав би тобі [тобто повідомляв чи дарував] дари безтілесно; але як душа твоя поєднана з тілом, то духовне повідомляє тобі через чуттєве" [119, С 78]. Як єство духовно-тілесне, людина має потребу в зціленні і освяченні не тільки душі, а й тіла. Важливе значення має вста​новлення Богом духовно-чуттєвих засобів для спасіння людини і для переконання в безсумнівності дарування їй благодаті. Якби був такий розподіл між благодаттю і чуттєвим знаком в таїнствах, коли, напри​клад, благодать надавалася б тільки достойним, інші ж сприймали б тільки видимий знак (як навчають протестанти), жодна людина не мог​ла б з упевненістю знати, чи одержала вона благодать. А подібна не​впевненість та сумнів у правдивості одержуваних дарів засуджували б віруючого з неспокійною совістю на постійні моральні муки. Нарешті, че​рез видимі засоби повідомлення благодаті досягаються в Церкві й інші важливі цілі: віруючі видимо посвячуються в члени Церкви Христової і відділяються від невіруючих, що сприяє тіснішому поєднанню їх між со​бою в єдине тіло Христове, відчутно нагадує їм про істини віри й обо​в'язки членів Церкви і відкриває можливість приготування до гідного сприйняття благодаті викуплення.
III. "Віруємо, - навчають східні патріархи, - що в Церкві є єван​гельські таїнства, числом сім. Ні менше, ні більше цього числа таїнств у Церкві не маємо. Число таїнств більше семи вигадане нерозумними єретиками. Семеричне число таїнств утверджується на священному Писанні так само, як і інші догмати Православної віри" [75, С 44]. Саме такі таїнства містяться і подаються в Православній Церкві: хрещення, миропомазання, покаяння, причастя, священство, шлюб, єлеєосвячення. У кожному з таїнств подаються відомі, визначені дари благодаті. Якби освячення людини благодаттю здійснювалося через сповіщення кожному із таїнств благодаті не у визначеному, окремому виді освячення, то потрібно було б, щоб було якесь одне таїнство, а не різні. Усі ж таїнства в сукупності, охоплюючи все життя людини, відповідають найголовнішим нашим потребам у духовному житті так са​мо, як і потребам цілої Церкви Христової.
Що таїнств церковних установлено Ісусом Христом саме "сім", не більше і не менше, така формула з'явилася в Церкві в порівняно пізніші часи (до XII ст. на заході та до XIII ст. на сході). Однак, безпідставним є твердження протестантів, що нібито семеричне число таїнств є не істи​ною, в одкровенні даною, а наслідком історичного розвитку церковної обрядовості. У Писанні містяться більш чи менш очевидні свідчення про всі сім таїнств. І якщо прямо в Писанні не сказано, що таїнств сім, то саме так ніде не сказано і того, що таїнств тільки два чи три. Церква

завжди мала і завжди визнавала сім священнодій, які сповіщають особ​ливу благодать, значить, вважала їх таїнствами, хоча за обставинами часу і не формулювала протягом століть в коротких і чітких виразах сво​го постійного вчення. Усі сім таїнств визнаються і в неправославних суспільствах, які ще в древності відділилися від кафолічної Церкви. Так, у несторіан і євтихіан теж існує сім таїнств. Таке ж число таїнств незмінно визнавала й визнає і Церква Західна. Така згода стосовно чис​ла таїнств християн, які по-різному ставляться до інших предметів віри, показує, що віра в семеричне число таїнств основана на апостольсько​му переданні, а не є пізнішим нововведенням у Церкві.
Вірування всього християнського світу в семеричне число таїнств реформацією XVI ст. проголошено оманливим. Насправді Христос вста​новив у Своїй Церкві нібито не сім таїнств, а тільки два - хрещення та євхаристію, з якими і поєднав обітницю благодаті; інші ж таїнства, на по​гляд реформаторів, є звичайними обрядами, піднесеними Церквою до ступеня таїнств, щоправда, благочестивих і корисних, але таких, що не мають богоустановленої видимої дії та обітниці благодаті. Але таке вчення про число таїнств утворилося в протестантизмі незалежно ні від Св. Писання, ні від Передання, а випливає з однобокого вчення про сутність та призначення таїнств. Сила таїнств, за протестантським вченням, полягає в тому, що вони служать знаками та свідченнями Бо​жої благодаті, котра дарує прощення гріхів залежно від віри в Слово Боже, та зміцнюють віру в сповіщену словом обітницю благодаті. Але якщо призначення таїнств - це зміцнювати віру в прощення гріхів, то звідси, отже, випливає скорочення числа таїнств. Так, шлюб уже не міг бути в числі таїнств, бо не відповідає меті таїнств, не може служити за​порукою прощення гріхів. Миропомазання ставало зайвим, бо в хре​щенні дароване увірування у прощення гріхів; воно було б повторенням хрещення. Причастя робить зайвим освячення єлеєм, коли у випадку близької смерті людини, буває, постає потреба увірувати в прощаюче милосердя Боже, а лікування від хвороб подається в силу віри, без будь-якого таїнства. Священства як таїнства бути не повинно, бо свя​щенство є надбанням усіх і кожного віруючого. На перших порах проте​стантизм був налаштований утримати покаяння в числі таїнств, але потім згадки про римо-католицькі зловживання тайною сповіді (особли​во індульгенціями), привели протестантів до того, що вони почали відкидати і таїнство покаяння.
Учення про число таїнств німецьких реформаторів XVI ст. засвоєно й англіканською Церквою. "Два таїнства, - говориться в "Членах віри", -установлені Христом, нашим Господом, у Євангелії, а саме: хрещення та вечеря Господня. Ті п'ять, котрі зазвичай називаються таїнствами, а
саме: миропомазання, покаяння, священство, шлюб і єлеєосвячення не повинні вважатися таїнствами Євангелія, оскільки вони виникли почас​ти від спотвореного наслідування апостолів, частково ж були станом життя, дозволеним у Писанні. Вони не мають однакової природи з таїнствами хрещення та вечері Господньої, таку, що не мають якої-не​будь видимої дії чи обряду, установленого Богом" [73, С 240-243].
§ 4.3.2. Дійсність та дієвість таїнств
Під справжністю таїнств розуміють те, що відоме таїнство є справжнім таїнством, а не простим обрядом, тобто у видимій дії вміщує і сповіщає благодать Божу тому, хто приступає до таїнства; під дієвістю ж таїнства - ту чи іншу дію на людину благодаті, яка сповіщається під видимим знаком під час прийняття таїнства, на знак спасіння чи на знак засудження.
І. Згідно з ученням Православної Церкви, таїнство дійсне і благо​дать Божа безсумнівно сходить на людину, коли таїнство здійснене пра​вильно. Правильність же здійснення таїнства полягає в тому, щоб під час здійснення його були в точності дотримані висунуті Церквою вимо​ги стосовно того, хто здійснює, та способу здійснення.
Вершителем таїнства може бути тільки правильно обраний та за​конно рукопокладений єпископ і пресвітер. Законним рукопокладенням називається таке, котре здійснюється єпископом, який за прямим і без​перервним успадкуванням прийняв та має владу ставити звершителів тайн Божих від самих апостолів. Успадкування від апостолів та безпе​рервність цього успадкування служить ознакою справжньої ієрархії та свідчить про право людини здійснювати таїнства [84, С 75; 75, С. 35-40; 73, С. 240-243]. З цього правила є в деяких особливих випадках виня​ток - заради таїнства хрещення.
Але, ставлячи дійсність таїнства в залежність від законності того, хто здійснює таїнства, Православна Церква відкидає думку, що нібито серед законних звершителів здійснюють справжні таїнства тільки ті, хто є гідними служителями і здійснителями таїнств, а таїнства, здійснювані священнослужителями життя недостойного чи без належного благо​говіння, без віри, не мають сили таїнства. Така думка, висловлена ще в древності (донатистами, новаціанами, монтаністами), повторюється і тепер. У Римо-Католицькій Церкві дійсність здійснюваного законним священнослужителем таїнства багатьма ставиться в залежність від то​го, чи мав він належний намір до його звершення. Під наміром служи​телі вівтаря розуміють не тільки зовнішній його намір (intentio externa), тобто намір священнодіяти, точно виконувати всі обрядові встановлен​ня таїнства, яких вимагає Церква, а й намір внутрішній (intentio interna),

у значенні глибокого внутрішнього рішучого наміру здійснити саме таїнство, тобто призвати в таїнстві Духа Святого, або здійснити благо​датні дії, котрі за божественною настановою визначені для кожного таїнства (пор. буллу п. Лева XIII "Anostol Curae", 1896 р. про англіканське рукопокладення). Необхідність зовнішнього наміру для здійснення таїнства, тобто наміру з боку служителя Церкви здійснити священнодію, визнає також і Православна Церква [84, С 75]. Зро​зуміло, чому для дійсності таїнства необхідний намір у цьому зна​ченні. Можливі випадки відтворення, особливо простими священно​служителями, у всіх деталях будь-якого таїнства "для прикладу", щоб у вигляді уроку показати своєму братові-початківцю, як воно здійснюється. У подібних випадках, хоча й виконаний був увесь види​мий бік та чинопослідування таїнства, як такого таїнства, звичайно, немає, бо немає наміру здійснювати священнодії, таїнство. Але не можна ставити дійсність таїнства в залежність від внутрішнього наміру в римо-католицькому значенні, взагалі від особистої гідності священнослужителя. Звичайно, служитель таїнств повинен бути до​стойним свого високого звання, бути зразком життя для віруючих (1 Тим. 4, 12). "Проклятий той, хто робить роботу Господню недбало" (Євр. 48, 10). Він тяжко грішить, коли здійснює таїнства без благо​говіння, особливо без віри. Однак, самі таїнства, здійснені служителем вівтаря до часу відкриття його недостойності бути священнослужите​лем, до позбавлення його влади священнодіяти, не позбавлені влас​тивої таїнствам сили та справжності; після того ж він втрачає свої пра​ва на священнослужіння, а тому, якщо б він і здійснив будь-які священ​нодії, вони не можуть мати сили таїнств.
Безпідставність та необґрунтованість думки, що ставить таїнство в залежність від особистих моральних якостей звершителя, відкри​вається ось із чого. Благодатна сила таїнств залежить, власне, від за​слуг і волі Христа Спасителя. Сам Він, невидимо діючи Духом Святим, у таїнствах посилає благодать, Сам невидимо і здійснює їх, а єпископи і пресвітери, священнодіючи, здійснюють тільки природні дії в таїнствах; вони є лише служителями Його і видимими знаряддями. "Той, Хто хре​стить Духом Святим", - говорив про Ісуса Христа Його Предтеча, хоча Спаситель, як очевидно, не хрестив Сам, а через учнів Своїх (Ін. 4, 2). "Тому, - відмічає далі апостол, - ані той, хто садить, ані, хто поливає, є щось, але Бог, що родить" (1 Кор. З, 7). А звідси виходить, що чесноти чи недоліки священнослужителів не можуть мати впливу на справжність таїнства. "Віруйте, - навчає св. Іоан Златоуст, - що і нині здійснюється та ж вечеря, на якій Сам [тобто Ісус Христос] був присутній. Одна від іншої нічим не відрізняється; не можна сказати, що цю здійснює люди-
на, а ту здійснював Христос; навпаки і ту й іншу здійснював і здійснює Сам Він. Коли бачиш, що священик підносить тобі дари, уявляй, що не священик робить це, а Христос простягає до тебе руку. Як під час хре​щення: не священик хрестить тебе, а Бог невидимою силою тримає го​лову твою, і ні ангел, ні архангел, ніхто інший не сміє приступити і до​торкнутися, так і в причасті" [119, С. 81]. "Не говори: мене повинен хре​стити єпископ, при тому ж митрополит, - наставляв своїх сучасників св. Григорій Богослов, - не вникай у достовірність проповідника чи хрести​теля: у них є інший Суддя, що випробовує невидиме. А до очищення те​бе будь-який достойний віри, тільки б він був із числа тих, які одержали на це право, не засуджених явно і не відлучених від Церкви... Поміркуй так: два персні, золотий та [просто] металевий, і на обох відчеканений один і той же церковний лик, і обома зроблені печаті на воску. Чим од​на відрізняється від іншої? Нічим. Впізнай речовину на воскові, якщо ти від усіх мудріший. Скажи, який відбиток від металевого і котрий від зо​лотого перстня? І чому він однаковий. Бо хоч речовина відмінна, в об​рисах нема різниці. Так і хрестителем може бути у тебе будь-який. Бо хоч і один переважає іншого в житті, а сила хрещення однакова, і одна​ково може привести тебе до досконалості будь-хто, хто поставлений в тій же вірі" [119, С 82].
Поставлення дійсності таїнства в залежність від внутрішніх нахилів виконавців його за неможливості знати таємниці їхнього внутрішнього життя, робило б те, що ніхто із тих, хто приступає до таїнства, не міг бу​ти впевнений у тому, що у відомому випадку він справді удостоївся сприйняття рятівної благодаті і віруючі неминуче прирікалися б на постійні мученицькі сумніви та вагання у справі влаштування свого спасіння. У тих же випадках, коли пастирі виявилися б недостойними служителями вівтаря чи здійснювали таїнства без наміру в католицько​му розумінні, чим би були винні віруючі, позбавляючись рятівної благо​даті з вини недостойних пастирів?
З погляду способу здійснення таїнств умовою їх чинності служить правильність здійснення, тобто за встановленим чинопослідуванням. У чинопослідуваннях таїнств, однак, не все має однаково важливе й істот​не значення. Дійсність таїнства зумовлюється лише точним і правиль​ним дотриманням істотного й важливого в чинопослідуванні таїнств, то​го, що складає незмінно боговіддану приналежність кожного таїнства, з чим Господові угодно було поєднати сповіщення людям Своєї освячую​чої благодаті. Першою такою умовою служить вживання визначеної вка​заною волею Установителя таїнств речовини для таїнства (для хрещен​ня - води, з трикратним зануренням того, кого хрестять; для євхаристії хліба і вина, для миропомазання - мира, для єлеєосвячення - єлею) чи

визначеного видимого (речового) знака (у таїнстві священства - ар​хієрейського покладення рук; у таїнстві покаяння - осінення хресним знаменням, звільняючим від гріхів; у таїнстві шлюбу - трикратне благо​словення тих, хто вступає в шлюб). Другою умовою правильності здійснення таїнств, від дотримання якої залежить їхня дійсність, є "за​кликання Св. Духа й відома форма слів, за допомогою яких священик здійснює таїнство силою Св. Духа, виявляючи намір здійснити таїнство" [84, С 75]. Закликання Св. Духа і вимовляння встановлених слів (фор​мул таїнства) надають зовнішнім діям під час здійснення таїнств таємничо-благодатного значення. Ці дві найістотніші умови таїнств, що стосуються способу їх здійснення, іноді називаються: перше - матір'ю таїнства, друге - формою таїнства.
Таким чином, умовами чинності таїнств служать:
1)
здійснення таїнства особою, яка має на це законне право та владу;
2) використання встановленої речовини чи видимого знаку (пра​вильність здійснення таїнства з його матеріального боку);

3) точне та правильне вживання здійснювальних слів таїнства (пра​вильність форми таїнства, закликання Св. Духа і проголошення здійснювальної формули таїнства) [101, С. 14-17; 89, С. 95-105].

При порушенні хоча б однієї з цих умов здійснення священнодії не буде таїнством, а буде простим обрядом.
II. Справжнє (дійсне) таїнство є одночасно і дієвим таїнством. Бла​годать в таїнстві так поєднана з зовнішньою дією, що криється в самій дії, а не дається безпосередньо Богом під час прийняття чи після при​йняття цієї дії. Тому благодать таїнства сповіщається тому, хто сприй​має таїнство, незалежно від його релігійно-морального стану. Дійсність та дієвість таїнств у цьому значенні (а не спасенність - це інша справа), таким чином, збігаються. "Ми визнаємо їх (таїнства), - навчають перво-святителі Сходу, - знаряддями, які необхідно діють благодаттю на тих, хто приступає до них" [75, С 46]. Так само навчає і Римо-Католицька Церква, визнаючи, що таїнства сповіщають благодать (ех ореге орега-to) в силу зробленої справи. Учення протестантів, які ставлять сповіщення благодаті в таїнствах у залежність від віри тих, хто приймає ці таїнства, а тому якщо людина приступає до таїнства з вірою, то воно сповіщає благодать, а поза використанням чи у випадку сприйняття без віри воно є просто зовнішньою дією, яка не сповіщає благодаті. Таке вчення випливає з неправильного розуміння сутності таїнства. Про тих, хто недостойно причащається, ап. Павло говорить: "Тому то, хто їстиме хліб цей чи питиме чашу Господню негідно буде винний проти тіла та крови Господньої! ... Бо хто їсть і п'є негідно, - не розважаючи про тіло,
той в осуд собі їсть і п'є!" (1 Кор. 11, 27, 29). Ті, хто недостойно прича​щаються, на думку апостола, вкутають істинне тіло Христове, і прито​му воно діє на них, але тільки на суд чи засудження, а не для спасіння, і їх недостоїнство не перешкоджає таїнству бути дійсним та дієвим. На цій підставі Церква здавна подає хрещення, миропомазання та причас​тя немовлятам з переконанням, що ці таїнства діють на немовлят спа​сенно, хоча вони ще не мають власної віри.
Але хоч благодать і сповіщається в таїнствах всім, хто приступає до них, однак вона не діє на людину шляхом приневолення, примушую​чи і утискаючи свободу особистості. Тому та чи інша дія благодаті, по​дана в таїнствах як спасіння чи як засудження, залежить уже від внутрішнього стану тих, хто сприймає таїнства. Хто їсть та п'є недостой​но, той суд собі їсть та п'є. Православ'ю чуже римо-католицьке вчення про "opys operatum" - тією мірою, звичайно, якою в цьому вченні міститься думка про спасенність дії таїнств на тих, хто недостойно приймає їх (про пасивну дію в ім'я спасіння на "тих, що не долає пере​шкоди" дією благодаті)*. Необхідними умовами для того, щоб дія таїнства була рятівною, є віра в таїнство з боку тих, хто сприймає таїнство й щиро бажає його сприйняття.
Різниця між таїнствами й обрядами
Таїнства треба відрізняти від тих священнодій, що вживаються в Церкві й котрі називаються обрядами. Різницю між таїнствами й обря​дами можна визначити такими рисами:
1. Усі таїнства встановлені Засновником Церкви Ісусом Христом. Установлення їх Христом - необхідна ознака таїнств. Але з обрядом не пов'язана вимога, щоб він доконче був установлений Христом. Багато обрядів не тільки не були встановлені Ісусом Христом чи навіть апосто​лами, але ввійшли у вжиток у післяапостольський час.

2. Таїнств є не більше і не менше, і Церква не може ні збільшити, ні зменшити їх число, воно незмінне на всі часи існування Церкви Хри​стової на землі. Обрядів же багато, число їх змінювалося і може зміню​ватися в майбутньому.

3. У таїнствах благодать Божа обов'язково поєднується з видимою дією і у видимому знакові подається тому, хто приступає до таїнства, а обряди є тільки знаками благодаті Божої, у них немає такого зв'язку між видимою та невидимою сторонами, тому з обрядами не обов'язково поєднується сповіщення дарів милості Божої чи благословення Божого.

4. Нарешті, у кожному з таїнств сходять на віруючих відомі, визна-

* Наявність такого вчення в Римо-Католицькій Церкві відкидається деякими з римських богословів, наприклад, Беллярмином, Перроне. Але в середньовіччі вчення про порятунок у таїнстві (ех ореге operato) було загальноприйнятим і протестанти за нього робили різні докори римській Церкві. Не відкинуто чітко це вчення і протестантським собором. 
чені дари благодаті Божої, яка дає людям плоди викупних заслуг Хрис​тових. В обрядах же, якщо і подається Богом благодать, то ця благодать не має характеру окремого, визначеного виду освячення. Обряди здійснюються не з метою сходження на віруючих благодаті, яка подає людям викупні заслуги Христові, а з метою закликати на людину, на її свідомість, а часто і на зовнішнє її життя та діяльність взагалі, милість Божу, благословення Боже [91, С 267-268; 101, С. 17-18].
Підрозділ 4.4. Таїнство хрещення
§ 4.4.1. Поняття про таїнство хрещення.
Його встановлення
Перше місце в ряді священнодій, які служать для освячення люди​ни, займає хрещення. Воно служить ніби дверима, що вводять поклика​ного благодаттю Божою до спасіння в благодатне Царство Христове (Ін. З, 5), межею, що розділяє християн від іудеїв, мусульман та язичників. Без прийняття цього таїнства жодна людина не може стати ні членом тіла Христового - Церкви, ні брати участі в інших таїнствах.
Хрещення є таїнством, у якому людина-грішник, народившись із ус​падкованим від прабатьків гріхом, але увірувавши в Христа, під час три​кратного занурення її тіла у воду із закликанням Бога Отця, і Сина, і Святого Духа, вмирає для життя плотського та гріховного і відрод​жується від Духа Святого в життя духовне, святе [77], чи точніше очи​щається Духом Святим від усіх попередніх гріхів, і з неї знімається осуд чи прокляття за гріх, вона стає сином Божим і наступником царства не​бесного [84, С. 75-76; 75, С 47-51].
Хрещення, як таїнство Церкви Христової, встановлено Засновником Церкви. Не було і не могло бути такого таїнства у світі дохристиянському, але могли бути тільки обряди, схожі із зовнішньою його стороною (напри​клад, іудейське хрещення прозелітів, хрещення Іоанове). Хрестившись Сам в Іордані хрещенням Іоановим, Ісус Христос уже освятив воду і хре​щення. Під час розмови з Никодимом Він дав найчіткішу вказівку на май​бутнє встановлення самого таїнства: "Поправді, поправді кажу Я тобі: Ко​ли хто не народиться згори, то не може побачити Божого Царства". Нико​дим Йому каже: "Як може людина родитися, бувши старою? Хіба може вона ввійти до утроби своєї матері знову й родитись?" Ісус відповів: "Поправді, поправді кажу Я тобі: коли хто не родиться з води й Духа, той не може ввійти в Царство Боже. Що вродилося з тіла - є тіло, що ж уро​дилося з Духа - є дух" (Ін. З, 3-6). Але встановлення хрещення як таїнства відноситься до тих днів між воскресінням та вознесінням Викупителя, ко​ли Він, наповнений влади та сили, сказав Своїм учням: "Дана Мені всяка
влада на небі й на землі. Тож ідіть, і навчіть всі народи, христячи їх в ім'я Отця, і Сина і Святого Духа, навчаючи їх зберігати все те, що Я вам за​повів" (Мф. 28,18-20). "Хто увірує й охреститься, - буде спасенний, а хто не ввірує - засуджений буде" (Марк. 16, 16).
Але хоча заповідь і повноваження на здійснення таїнства дані апостолам до вознесіння Спасителя, однак саме здійснення христи​янського хрещення могло настати не раніше, ніж самі апостоли прий​няли хрещення Духом Святим: "Іоан бо водою хрестив, ви ж охрещені будете Духом Святим через кілька днів, - говорив їм Спаситель, - ви приймете силу, як Дух Святий злине на вас і Моїми ви свідками буде​те в Єрусалимі, і в усій Юдеї та Самарії, та аж до останнього краю землі" (Діян. 1, 5, 8). У день П'ятдесятниці здійснилося це урочисте хрещення апостолів Св. Духом, було завершене й назавжди утверд​жене божественне встановлення великого християнського таїнства. Одержавши хрещення Духом Святим, апостоли почали постійно здійснювати хрещення інших. У день П'ятдесятниці ап. Петро говорив тим, хто увірував у Христа: "Покайтеся, і нехай же охреститься кожен із вас в ім'я Ісуса Христа на відпущення гріхів ваших... Охрестилися. І пристало до них того дня душ тисяч зо три" (Діян. 2, 38, 41). Св. Фи​лип охрестив євнуха (Діян. 8, 38), ап. Петро - сотника Корнилія з його сім'єю й іншими (Діян. 10, 47-48), ап. Павло - Лідію та домашніх її (Діян. 16, 15), .сторожа в'язничного з його домашніми (Діян. ст. 33), Криспа з усім його домом (Діян. 18, 8), Стефанів дім (1 Кор. 1, 16), де​яких учнів в Ефесі, котрі хрестилися попередньо хрещенням Івановим (Діян. 19, 1-15) та ін.
Так, прийнявши від Господа заповідь про хрещення, апостоли пе​редали її всій Церкві. З поширенням Церкви по всьому світі це встанов​лення Господа поширилося по всіх країнах світу і незмінно зберігається й донині Церквою Христовою [73, С 243-247; 101, С. 29-30].
§ 4.4.2. Видимий вік хрещення
Хрещення в Православній Церкві нині здійснюється за чино​послідуванням, до складу якого входять такі обряди: проголошення, за​клинання, відречення від диявола та поєднання з Христом, сповідуван​ня віри, помазання єлеєм, одягання в білий одяг. "Найважливіше в свя​щеннодії хрещення - трикратне занурення того, кого хрестять у воду в ім'я Отця, і Сина і Святого Духа" [77, С 23]. До видимого боку таїнства хрещення, таким чином, відносять:
· використання визначеної речовини для таїнства;

· образ чи спосіб (видима дія) обмивання водою;

· слова, за допомогою яких здійснюється таїнство хрещення (фор​мула).



I. Речовиною для хрещення служить природна, проста і чиста, ос​вячена особливою священнодією вода, як найближчий символ благо​даті Духа Святого, що очищає нечистоти гріховні. Так повинно бути згідно із заповіддю Спасителя: "Коли хто не родиться з води і Духа, той не може ввійти в Царство Боже" (Ін. З, 6). У воді хрестився і Він Сам. У воді здійснювали хрещення апостоли. У наступні часи Церква свято до​тримувалася заповіді Спасителя та прикладу апостолів, здійснюючи хрещення у воді. Вода є найкращим символом для подання відроджую​чої благодаті; таким, з яким все людство здавна звикло поєднувати по​няття про животворну, відроджувальну силу і котрий в самій природісвоїй має властивість очищувати і оживляти.

II. Під час всезагального визнання Церквою, що хрещення повинноздійснюватися водою, не скрізь був і залишається однаковий спосіб ви​користання води під час хрещення. Були і нині існують два способи хре​щення водою: спосіб занурення у воду всього тіла і спосіб обливання чи окропления водою.

Православна Церква навчає, що хрещення повинно здійснюватися через трикратне занурення охрещуваного у воду. Такий спосіб здійснен​ня хрещення має для себе тверду підставу і в Писанні, і в Переданні.
Приклад хрещення подав віруючим Сам Установитель таїнства. Євангелісти, розповідаючи про хрещення Ісуса Христа, говорять: "І охре​стившись, Ісус зараз вийшов із води" (Мф. З, 16), і коли виходив із води, то бачив розкрите небо (Марк. 1, 10). Цей вихід сам по собі передбачає і сходження Ісуса Христа у воду, а це останнє, очевидно, вимагалося для занурення в ній, а ніяк не обливання нею. Іоан хрестив, згідно із заува​женням євангеліста, в Еноні, поблизу Салиму, бо було там багато води (Ін. З, 23). Нема сумніву, що Іоан вибрав це багатоводне місце для хре​щення іудеїв тому, що тут зручніше було хрестити за допомогою зану​рення. Так прийняв хрещення від Іоана, звичайно, й Ісус Христос. Апос​толи здійснювали хрещення, можна гадати, також через занурення. У книзі Діянь про хрещення євнуха Филипом, говориться: "І обидва, Филип і скопець, увійшли до води і охрестив він його. А коли вони вийшли з во​ди, Дух Господній Филипа забрав..." (Діян. 8, 38-39). Вирази зайшли у во​ду і вийшли з води, очевидно, вказують на хрещення не через обливан​ня чи окропления, а через занурення.
Найменування хрещення в Новому Завіті завжди словами  самої дії чи способу здійснення хрещення також приводять до висновку, що хрещення повинно здійснюватися через за​нурення. Таке ж значення ці слова мають і в інших книгах Нового Завіту
(у Новому Завіті вживане грецькою біля 30-ти разів. Звідси грецькою це слово буквально означає занурення. Так і розумілося це слово древньою Церквою, чому і саме хрещення здійснювалося нею через занурення [101, С 37-41].
Занурення повинно бути трикратним. Найдревніші пам'ятки Пере-дання початок трикратного занурення в хрещенні ведуть від апостолів чи навіть від встановлення хрещення Спасителем саме в такій формі. В "Апостольських правилах" трикратне занурення визнається "Господнім встановленням" (49 пр.). Тут же мовиться: "Коли будь-який єпископ чи пресвітер здійснить не три занурення єдиної тайнодії, а єдине занурен​ня, подане в ім'я смерті Господньої, хай буде скинений" (50 пр.) [119, С 87].
Другий спосіб вживання води під час хрещення - це здійснення хрещення через обливання. У писаннях апостольських немає вказівки, щоб апостоли коли-небудь хрестили через обливання. Древня Церква, хоча й допускала можливість здійснення хрещення за допомогою обли​вання, однак лише як виняток. Так, в "Ученні дванадцяти апостолів" є дозвіл хрестити і через обливання, але у випадку нестачі води (7 гл.). У мученицьких актах III ст. нерідко наводяться випадки хрещення через обливання, але лише як відступи від загальноприйнятого способу хре​щення через занурення, які були викликані особливими обставинами. Через обливання ж хрещений був Новат (римський пресвітер), але то​му, що одержимий був тяжкою хворобою та піддавався небезпеці вмер​ти, так що хрещення його здійснилося на тому самому одрі, на якому він лежав. Однак, визнаючи таке хрещення дійсним, більшість із пастирів III ст. ставилися до нього з явним незадоволенням. Це видно, між іншим, з того, що св. Кіпріан карфагенський був змушений навіть на​вмисне пояснити, що хрещення не втрачає своєї сили, коли здійснюється і способом обливання (лист до єп. Мата). Також, коли згаданий Новат за благоволінням до нього римського єпископа був ру​копокладений в сан пресвітера, то народ і клір, не заперечуючи дійсності його хрещення, виразили думку, що "клірика" (хрещеного че​рез обливання зазвичай називали грец.- "ложе, постіль") не варто підносити на жодний церковний ступінь. У IV ст. з'явилось уже правило, яке забороняло таких осіб піднімати на священні ступені [119, С 88]. Так само і в наступні віки, хоч і допускалося тодішньою Церквою хрещення з допомогою обливання, але лише за особливих обставин як виняток із загального правила. Тодішня Церква засуджувала, а Право-

славна Церква і нині засуджує використання обливання замість зану​рення не в силу необхідності, як, наприклад, під час хрещення хворого, а в таких випадках, коли хрещення могло бути здійснене через занурен​ня.
Що стосується Західної Церкви, то в ній довгий час загальнопри​йнятим способом здійснення хрещення було занурення. Звичай хрести​ти через занурення повністю почав втрачати свою силу на заході тільки з XIII ст., а повністю хрещення за допомогою обливання ввійшло в силу там тільки з XVII ст. Вживання обливання замість занурення проникало і в нашу Церкву (в XIII-XVI ст.ст.), особливо в області, що межували з ла​тинським Заходом. Але церковні собори (наприклад, Володимирський, Стоглавий) і пастирі Церкви (наприклад, митр. Кіпріан і Фотій) піддава​ли суворому осуду здійснення хрещення через обливання без не​обхідності. Якщо в деяких регіонах (на півдні, на південному заході Русі) ще й тепер іноді здійснюють хрещення (нерозумно наслідуючи приклад латинства) за допомогою обливання чи занурююче-обливаючого спосо​бу (ставлять охрещуваного у воду купелі й потім тричі поливають воду на голову), то це повинно розглядатися як зловживання та свавілля, ко​тре підлягає суворому осуду.
III. Занурення у воду, хоча би й трикратне, ще не є таїнством. Таїнством Церкви воно стає з виголошенням законним здійснителем хрещення найсвятішого імені Триєдиного Бога - Отця, і Сина, і Святого Духа - під час чинопослідування хрещення в Православній Церкві в такій формулі: "Охрещується (ім'я) в ім'я Отця (перше занурення), і Си​на (друге занурення), і Святого Духа (третє занурення)". Ці знаменні сло​ва разом із зануренням надають хрещенню силу таїнства. Підстава для вживання таких завершувальних слів дається в заповіді Спасителя апо​столам, щоб вони всі народи хрестили "в ім'я Отця, і Сина, і Святого Ду​ха" (Мф. 28, 19). "Коли хто, єпископ чи пресвітер, - говориться в "Апос​тольських правилах", - хрестить не за Господнім встановленням, в ім'я Отця, і Сина, і Святого Духа, а в трьох отців чи в трьох синів, чи в трьох утішителів, хай буде скинений" [119, С 88]. А ось думка св. Афанасія Ве​ликого: "Хто відділить що-небудь від Трійці, і охрещується в єдине ім'я Отця, чи в єдине ім'я Сина, чи в Отця та Сина без Духа, той нічого не одержує... бо досягнення в Трійці" [73, С 247-514; 101, С. 38-41].
§ 4.4.3. Невидимі дії хрещення
Подібно до того, як під час хрещення Ісуса Христа в Йордані види​мо зійшов на Нього Дух Святий у вигляді голуба, так і під час здійснен​ня хрещення охрещеному таємничим чином дарується особлива благо​дать Божа.
Дія благодаті Божої на охрещуваного складається передусім з оп​равдання чи очищення його від гріхів, як від первородного, так і від всіх особистих, здійснених до хрещення. Так, ап. Петро переконує тих іудеїв, що увірували в Євангеліє: "Покайтеся, і нехай же охреститься ко​жен із вас в ім'я Ісуса Христа на відпущення ваших гріхів" (Діян. 2, 38; пор.: 1 Петр. З, 21), тобто для виправдання. Ап. Ананія говорить Савлу: "Вставай і охрестися, і обмий гріхи свої, прикликавши ймення Господа Ісуса" (Діян. 22, 16). Ап. Павло, нагадавши коринфським християнам із язичників, якими низькими грішниками вони були до хрещення, гово​рить: "Але ви обмилися і освятилися, і виправдалися іменем Господа Ісуса Христа й Духом нашого Бога" (1 Кор. 6, 11). Той же апостол пише, що Христос освятив Церкву, очистивши водною купіллю в слові, тобто, що хрещення в поєднанні з визначеним словом (проголошенням певних слів) має силу очищення від усякої скверни, гріха чи чогось подібного, інакше, дарує охрещуваному святість (Еф. 5, 26-27). Та ж виправдову​юча і освячуюча дія благодаті хрещення зображується ще в Писанні як досконале (справжнє) обновлення, відтворення чи відродження приро​ди грішної людини, як воскресіння з мертвих, а виправданий і освяче​ний називається новою людиною, створеною Богом у правді та істині (Еф. 4, 24), відродженою (Ін. З, 3-6; Тит. З, 3-5), померлою для гріха і воскреслою для праведності (Рим. 6, 2-18; Еф. 2, 1-6; Кол. 2, 11-13), а також новим творінням (2 Кор. 5, 17).
Виправданням та освяченням людини зумовлюються й інші благо​датні плоди хрещення. Той, хто охрещується, прищеплюється до Хрис​та, як дика оливка до доброї оливки'(Рим. 11, 24) і стає членом Його тіла - Церкви: "бо ми всі одним Духом охрещені в тіло одне чи то юдеї, чи елліни, чи раби, чи то вільні, і всі ми напоєні Духом одним" (1 Кор. 12, 13). За допомогою приєднання ж до складу тіла Христового Церкви і поєднання з Христом, він починає користуватися правами на дари лю​бові Божої, що відкрилася через Христа для Його Церкви, і всіма блага​ми Нового Завіту.
Вступаючи в найтісніше поєднання з Христом, віруючі за допомо​гою хрещення возз'єднуються чи примирюються із Богом. Із чад гніву Божого вони, як очищені від будь-якої гріховної скверни, стають до​машніми для Бога (Еф. 2, 19), чадами Божими. "Всім, хто Його (Ісуса Христа) прийняв та вірить у Ймення Його, владу дало дітьми Божими стати, що не з крові, ані з пожадливості тіла, ані з пожадливості мужа, але народились від Бога" (Ін. 1, 12-13; пор.: Гал. З, 26-27).
Нарешті, охрещені, як діти Божі, стають спадкоємцями Христовими (Рим. 8, 17). Хрещення рятує їх від вічного засудження за гріхи і робить спадкоємцями вічного життя й того уславлення, яке дароване Викупи-

телю за Його людською подобою. "Хто має віру і охреститься, спасен​ний буде, - говорив Спаситель, - а хто не має віри, й не охреститься, засуджений буде" (Мк. 16, 16) [73, С 41-42; 101, С. 41-42].
§ 4.4.4. Необхідність хрещення для всіх - Хрещення немовлят. Хрещення кров'ю. Неповторність хрещення
I.
"Віруємо, що хрещення, заповідане Господом і здійснюване в ім'я Св. Трійці, необхідне. І без нього ніхто не може спастися, як мовить Гос​подь: коли хто не народиться від води і Духа, не може ввійти до Царст​ва Божого" [75, С 47]. У відродженні мають потребу всі люди як нащад​ки грішного Адама, і воно не може здійснитися жодним природним шля​хом. Надприродним засобом до того вказано хрещення. Ось чому і хре​ститися повинні всі ті, хто шукає спасіння, без розрізнення статі та на​родності, без різниці того, чи народився хто в християнстві, чи в іудействі, чи в язичництві. І Христос, як Спаситель світу, дав апостолам заповідь навчати віри й хрестити всі народи. Тому повинна бути визна​на неправильною думка реформаторів, нібито таїнство хрещення є не​обхідним тільки тому, що заповідане Ісусом Христом, а ніяк не тому, що без нього ніхто не може спастися. Тому і заповідане хрещення є не​обхідним для спасіння, бо, крім хрещення, немає іншого засобу для прийняття заслуг Христових. Так само є цілком хибним твердження різного роду сектантів (наприклад, духоборців, молокан та ін.), що ніби​то немає необхідності у водному хрещенні тому, що його може заміни​ти хрещення духовне, чи обновлення духовною водою, тобто ученнямІсуса Христа; або якщо потрібно здійснювати хрещення водне, то лише над тими, хто переходить із нехристиянства в християнство, а не над народженими в християнстві (вчення соціан). Згідно із заповіддю Спа​сителя, апостоли визнавали хрещення необхідним для всіх і надавали його навіть тим, котрі до хрещення удостоювалися одержувати дари Св. Духа (Діян. 10, 45-48).
II.
Віруючи в необхідність хрещення для всіх, Церква навчає, що хрещення "потрібно й немовлятам", бо і вони підлягають первородному гріхові і без хрещення не можуть одержати відпущення цього гріха: "І Господь, показуючи це, сказав без будь-якого винятку, просто: хто не на​родиться, тобто після пришестя Спасителя Христа, всі, хто має ввійти до царства небесного, повинні відродитися" [75, С 47-48].
Маючи підстави у вченні про всезагальність первородного гріха та необхідності відродження для всіх, звичай хрещення немовлят виправ​довується і деякими окремими вказівками Писання, у яких можна бачи​ти одкровення волі Божої про немовлят. Так, коли Бог захотів заключи-
ти Свій завіт з Авраамом і його нащадками, то знаменням цього завіту і вступною в нього дією встановив обрізання, звелівши здійснювати йо​го і над немовлятами у восьмий день від народження (Бут. 17, 11-12), щоб і вони були введені в завіт з Богом. У Новому Завіті дверима, котрі вводять людину в завіт з Богом, служить нерукотворне обрізання - хре​щення, котре заступило обрізання і прообразом котрого було обрізання старозавітне (Кол. 2,11-12). І якщо обрізання здійснювалося над немов​лятами, то і хрещення також повинно здійснюватися над ними. Єван​гельська історія показує, що Ісус Христос не вважав немовлят сто​ронніми щодо Свого благодатного царства, не віддаляв їх від нього і від Себе. Навпаки, Він говорив: "Пустіть дітей, щоб до Мене приходили і не забороняйте їм, бо таких є Царство Боже" (Лук. 18, 15-16).
Що і немовлята здатні сприйняти та зберегти в собі благодать, на це є також вказівки в Писанні. Іоан Хреститель був наповнений Духом Святим ще від утроби матері своєї (Лук. 1, 15, 41). Якщо благодать пе​ребувала в одному немовляті, то може перебувати в усіх. Прикладом може слугувати освячення немовлят в материній утробі, про яке роз​повідається й у Старому Завіті (Єр. 1, 5). Сам Господь наш Ісус Христос під час Свого земного життя подавав благодать Свою немовлятам, бо коли одного разу принесли до Нього дітей, то Він пригорнув їх, поблаго​словив, на них руки поклавши (Марк. 10, 16), а видиме благословення Господа завжди супроводжувалося наданням благодаті предмету або особі, які благословлялися (Мф. 14, 19-20; 26, 26; Марк. 8, 7-8).
У Церкві хрещення немовлят здійснювали від апостольських часів. Апостоли іноді хрестили цілі сім'ї] наприклад, дім Лідії (Діян. 16, 14-15), дім Стефана (Діян. 16, 30-39). Нема підстав відкидати вірогідність при​пущень, що в цих сім'ях були не лише дорослі, а й діти, і що останні не були залишені дорослими без хрещення. Необхідність хрещення не​мовлят утверджена і соборними визначеннями: "Хто відкидає немовлят, - говорять отці карфагенського собору (418) про потребу хрещення ма​лих і новонароджених від материнської утроби дітей, - той нехай буде підданий анафемі" (124 пр.). На тому ж соборі визначено було (83 пр.) хрестити і тих немовлят, про яких невідомо чи охрещені вони (як, напри​клад, немовлята, покинуті своїми батьками). Це визначення підтверд​жено було і собором тельським (пр. 84). У цих випадках, тобто коли до​стеменно невідомо, і не можна встановити, чи хрещене немовля, хре​щення здійснюється з використанням умовних слів: "охрещується раб Божий, якщо не охрещений" [119, С 91].
Звичай хрестити немовлят заперечують різного роду сектанти (анабаптисти і похідні від них менноніти). Св. Писання, кажуть вони, ви​магає від тих, хто приступає до хрещення покаяння та віри, а цих вимог

немовлята не можуть виконати. З цього приводу достатньо відзначити таке. Хрещення не можна визнати зайвим і не дійсним, бо охрещувані немовлята не мають віри та покаяння. Згідно з самим ученням право​славним, таїнства хрещення достатньо для того, щоб виконати благо​датні дії у немовляті: очистити від первородного гріха, відродити й освя​тити його. Це по-перше. По-друге, оскільки немовлята ще не здатні ні мати, ні засвідчувати своєї віри та покаяння перед хрещенням, то хре​щення здійснюється над ними за вірою батьків і хресних родичів. Віра хресних родичів у благодатну дію таїнства сама собою не приносить від себе нічого, але є обов'язкова і служить запорукою перед Церквою закликати й стверджувати в немовлятах сприйняту (без їхньої участі та впливу) благодать хрещення, виховати в охрещуваних віру й благочес​тя, і це замінює віру самих немовлят, котрі удостоюються хрещення. Віра в таку заміну виправдовується прикладами євангельської історії. Ісус Христос за вірою інших виліковував хворих і тих, хто страждав від нечистих духів. Такими були, наприклад, зцілення: біснуватої дочки ха​нанеянської жінки (Мф. 15, 12-28), одержимого німим духом (Марк. 9, 17-26), розслабленого, принесеного до Господа через дах будинку, зцілення котрого від тілесної хвороби поєдналося з позбавленням від гріхів його душі (Марк. 2, 3-5; Лук. 5, 18-20; 24).
Вказують ще на приклад Ісуса Христа, Який хрестився, коли Йому було тридцять років (Лук. З, 23). Та звідси не можна робити висновок, що хрещення повинно бути подане тільки дорослим, а не немовлятам. Приклад Ісуса Христа для нас є обов'язковим, але цілковитого набли​ження між Його діями і нашими не може бути тому, що у Його діях як Бо​голюдини та Викупителя були свої власні причини, котрі не мають відношення до нас.
III. Хоча хрещення водою в ім'я Св. Трійці є боговстановленим по​рядком спасіння для всіх людей, які живуть після пришестя Христа, од​нак за особливих, незвичайних обставин Бог здійснює спасіння і поза цим порядком. Церква вірувала і вірує, що замінює силу водного хре​щення так зване хрещення кров'ю чи мучеництво, коли людина, терплячи муки за віру в Христа, вмирає серед страждань, не прийняв​ши хрещення водою. Цю силу Церква завжди надавала мучеництву за​ради Христа, а тих, хто готувався до хрещення, але перш ніж охрести​тися, прийняв мученицький вінок, зачисляла до святих. На цій підставі Церква вшановує (29 грудня) як святих чотирнадцять тисяч немовлят, убитих за Христа Іродом у Вифлиємі. Підставою для назви мучеництва хрещенням кров'ю служать слова Спасителя, який кривавий подвиг за віру назвав хрещенням: "Чи можете ви пити чашу, що Я її п'ю і хрести​тися хрещенням, що Я ним хрещуся?" (Марк. 10, 38; пор.: Ін. 15,13; Мф.
16, 25). Підставою ж для віри в рятівну силу цього хрещення стосовно відпущення гріхів служить обіцянка вічних благ за сповідування Христа, наприклад: "Кожного, хто Мене визнає перед людьми, того перед Отцем небесним Моїм визнаю й Я" (Мф. 10, 32); "Хто хоче душу свою зберег​ти, той погубить її, а хто погубить душу свою заради Мене та Євангелії, той її збереже" (Марк. 8, 35; пор.: Мф. 10, ЗО; 16, 25); "Блаженні ви, як ганьбити та гнати вас будуть, і будуть облуду на вас наговорювати... за​ради Мене... Блаженні вигнані за правду, бо їхнє Царство Небесне" (Мф. 5, 10-11). А під час хрещення кров'ю мученики дійсно сповідують Христа перед людьми, віддають життя своє заради Нього та Євангелія, терплять гоніння заради правди.
IV. Церква навчає сповідувати "єдине хрещення", єдине в тому зна​ченні, що хрещення подається кожній людині один раз. Воно накладає "незгладиму печать", і тому, якщо здійснюється правильно, то ні для ко​го не повторюється, "хоч би він (охрещений) після цього (хрещення) на​робив тисячу гріхів чи навіть зрікся самої віри. Бажаючий звернутися до Господа сприймає загублене синопокладення за допомогою таїнства покаяння" [75, С 51].
Одкровення навчає, що хрещення є народженням у духовне життя. Якщо ж тілесно народжуються один раз, то повинна бути властивість народження духовного, і якщо обіцянки Божі незмінні, то й вимагати відновлення їх не слід.
Хрещення, за апостолом, є участь у смерті і похованні Ісуса Хрис​та: "Ми всі, хто хрестився у Христа Ісуса, у смерть Його хрестилися. Ми поховані з Ним хрещенням у смерть, щоб як воскрес Христос із мертвих славою Отця, так щоб і ми стали ходити в обновленні життя" (Рим. 6, 3-4). Але "як одного разу помер Господь, так один раз повинні і хрестити​ся... Всі, котрі були хрещені в ім'я Отця і Сина, і Святого Духа, ... знову перехрещуються, всі таки знову розпинають Христа" [139, С. 280; 47, с. 389-425]. Нарешті, апостол прямо навчає: "Один Господь, одна віра, од​не хрещення" (Еф. 4, 5). Церква захистила неповторність хрещення особливими правилами, котрі винного у перехрещуванні єпископа і пресвітера наказують позбавляти сану [119, С 92; 73, С. 252-257].
Підрозділ 4.5. Таїнство миропомазання § 4.5.1. Поняття про таїнство миропомазання.
Його встановлення
І. Під час хрещення людині дарується очищення від гріхів, але в природі виправленого єства залишається слід від попередньо створе-

них нею у собі недобрих якостей чи зла пожадливість. Вона (пожад​ливість) готова, поки живе на землі, потягти людину до гріха (Як. 1, 14-15). Отож, відродженому надзвичайно необхідна благодать Божа, щоб людина самостійно очищувалася від усіх злих якостей (вад) чи нахилів, котрі є в її духовній природі, подібно до того, як і в природному житті лю​дини, після народження, для підтримки буття свого та росту вона має потребу в підкріпленні за допомогою світла, повітря, руху та інших зовнішніх сил. Така допомога зверху подається виправданому та відро​дженому під час хрещення за посередництвом особливої священнодії, яка називається миропомазанням і в Право​славній Церкві здійснюється безпосередньо після хрещення.
Миропомазання - це таїнство, через яке подається тому, хто хрес​титься, Дух Святий, у якому "під час помазання освяченим миром час​тин тіла в ім'я Св. Духа, подаються дари Св. Духа, які навертають і зміцнюють в житті духовному" [77, С 22-23], тобто дають йому сили по​ступово вдосконалюватися в духовному житті та завжди зберігати й сповідувати віру в Ісуса Христа.
II. У Євангеліях немає такої прямої вказівки на заповідь Спасителя стосовно миропомазання, як про хрещення. Однак у вченні Спасителя, після Його уславлення в дарах Св. Духа, даються тверді підстави для віри Церкви, що миропомазання є особливим, Богом встановленим таїнством.
Ісус Христос усіх, хто жадає спасіння, прикликав до Себе і всім віруючим обіцяв дари Святого Духа. Як засвідчує ап. Іоан, "Ісус стояв і кликав, говорячи: "Коли прагне хто з вас нехай прийде до Мене та й п'є! Хто вірує в Мене, як каже Писання, то ріки живої води потечуть з утро​би його". Це ж сказав Він про Духа, що мали прийняти Його, хто увіру​вав у Нього. Не було бо ще Духа на них, не був бо Ісус ще прославле​ний" (Ін. 7, 37-39). Ці слова Спасителя містять обіцянку про встановлен​ня таїнства миропомазання.
Можна бачити прообраз миропомазання і в намащенні Христа не​вдовзі перед Його мучеництвом дорогоцінним миром, - це умащення здійснила невідома жінка (Мт. 26, 6-13), виповнивши тим самим і обряд помазання Ісуса Христа, як Месії, "на царство".
Із книги Діянь апостолів видно, що апостоли подавали віруючим після їхнього хрещення Духа Святого за допомогою особливого видимо​го засобу. Так, після зшестя Св. Духа "почули апостоли, які в Єрусалимі були, що Боже Слово прийняла Самарія, то послали до них Петра та Іоана. А вони, як прийшли, помолились за них, щоб Духа Святого вони
прийняли, бо ще ні на одного з них Він не сходив, а були вони тільки охрещені в ім'я Господа Ісуса. Тоді на них руки поклали, і прийняли во​ни Духа Святого!" (Діян. 8, 14-17). An. Павло під час своєї подорожі по малоазійських країнах "прибув до Ефесу і деяких учнів знайшов, та й спитав їх: "Чи ви Духа Святого одержали, як увірували?" А вони відка​зали йому: "Та ми навіть не чули, чи є Дух Святий!" І він запитав: "Тож у що ви хрестились?" Вони ж відказали: "В Іоанове хрещення". І промо​вив Павло: "Та ж Іоан хрестив хрещенням на покаяння, говорячи лю​дям, щоб вірили в Того, Хто прийде по ньому, цебто в Ісуса". Як почули ж оце, то хрестились вони в ім'я Господа Ісуса. А коли Павло руки на них поклав, то зійшов на них Дух Святий, і різними мовами стали вони промовляти та пророкувати!" (Діян. 19, 1-6). Ап. Петро звертався до на​роду в день П'ятдесятниці: "Покайтеся і нехай же охреститься кожен із вас в Ім'я Господа Ісуса Христа на відпущення ваших гріхів, і дар Духа Святого ви приймете!" (Діян. 2, 38). Із цих свідчень очевидна боговста​новленість та окремість від хрещення таїнства сповіщення дарів Св. Ду​ха, тобто священнодії, яка називається миропомазанням. Апостоли ста​ли здійснювати цю священнодію зразу ж після П'ятдесятниці, і оскільки вони у влаштуванні (тобто творенні) Церкви не робили нічого від себе, а виконували волю Ісуса Христа, то, звичайно, прийняли чітку заповідь від Господа про сповіщення дарів Духа через таїнство. Але коли саме Господь дав таку заповідь учням Своїм, у Писанні не вказано. Треба ду​мати, що Господь встановив це таїнство тоді, коли після воскресіння з'являвся перед учнями Своїми й наставляв про Царство Боже.
Поруч зі свідченнями про подання віруючим Св. Духа через рукопо​кладення, містяться в Писанні досить чіткі вказівки на вживання пома​зання, як іншого видимого знаку, для подання віруючим Св. Духа після хрещення. Так, ап. Іоан пише: "Ви маєте помазання від Свято​го і знаєте все... А помазання, яке прийняли ви від Нього, воно в вас за​лишається і ви не потребуєте, щоб вас хто навчав. А що те помазання саме вас навчає про все, бо воно правдиве й нехибне, то як вас навчи​ло воно, у тім пробувайте" (1 Ін. 2, 20, 27). Подібно до цього мовить і Ап. Павло: "Той, Хто нас із вами в Христа утверджує (confirmat), і Хто нас намастив (хршад), то Бог, Який і назнаменував нас і в наші серця дав завдаток Духа" (2 Кор. 1, 21; пор.: Еф. 4, ЗО; 1, 18) [73, С 264-270; 47, С. 425-429; 101, С. 54-58].
§ 4.5.2. Видима сторона таїнства та невидимі його дії
І. Чинопослідування таїнства миропомазання нескладне. Воно

здійснюється після хрещення. Той, хто здійснює таїнство (як правило, священик) проголошує молитву, у якій просить Господа Бога, Джерело благих, дарувати новохрещеному "печать дару Духа Святого" і "причас​тя святого тіла Христового і чесної крові Христової", зберегти його в по​даному йому освяченні й утвердити у православній вірі, а потім у ви​гляді хреста помазує частини тіла свіжим миром, з проголошенням під час кожного помазання: "Печать Дару Духа Святого, амінь". Істотними знаряддями та діями, що складають видимий бік таїнства, таким чином, є:
· використання встановленої речовини для таїнства Св. мира;

· молитва про послання Св. Духа;

· помазання Св. миром;

· проголошення слів під час помазання Св. миром.

II. Речовиною для таїнства миропомазання повинно бути миро, ос​вячене єпископами. При цьому, визнаючи миро як єдину речовину для таїнства Православна Церква в усі часи визнавала і визнає його вста​новленням апостольським, а за началом - божественним. Правда, апо​столи подавали благодать Св. Духа на охрещуваних через покладання рук, але в апостольський час було вживане з цією метою і помазання миром чи єлеєм. Є більше підстав гадати, що обидві ці форми рукопо​кладення і помазання вживалося не одночасно, але рукопокладення бу​ло замінене самими ж апостолами, згідно з настановою від Духа істини, миропомазанням тих, хто охрестився. Думка, що така заміна (введення помазання) здійснене апостолами за їхнім розпорядженням і згодою, випливає з апостольських свідчень про новохрещених, як "помазаних від Святого". Ніхто із спадкоємців (тобто наступників) апостолів, що от​римали від них завіт зберігати усні і письмові їхні передання (1 Тим. 6, 20; 2 Сол. 2, 15), не наважився б самовільно допустити таку заміну. У древньоцерковних пам'ятках установлення помазання миром для зве​дення Духа Святого прямо надається апостолам [119, С 95]. Чим була викликана зміна обрядового боку таїнства сповіщення дарів Св. Духа? Зводити на тих, хто охрещувався, Св. Духа могли тільки апостоли (Діян. 8, 12-18). Це було можливо для них на початку ери християнства, коли охрещуваних було ще не так багато. Та з поширенням християнства як самі апостоли, так і їхні безпосередні наступники, єпископи, не могли об'являтися всюди, щоб зразу після хрещення зводити Св. Духа на всіх охрещуваних через рукопокладення. А тому, мабуть, і зболилося Духові Святому, Який перебував в апостолах, замінити покладання рук апос​тольських на новохрещених, іншою, зручнішою дією - миропомазан​ням, так, щоб освячення мира було здійснюване самими апостолами і після їхньої кончини єпископами, а право помазання священним миром
охрещуваних надано було всім пресвітерам. Припускається також, що рукопокладення вживалося і під час поставлення на церковні посади. Звідси, природно, могло виникнути запитання: у чому ж відмінність між рукопокладенням як поставленням на ступінь священства і рукопокла​денням як сповіщенням благодатних дарів, необхідних для утверджен​ня в християнській вірі й житті? Не можна припускати, що апостоли самі не усунули подібних непорозумінь, чи, щонайменше, не дали відповіді на це запитання. Природно, що використання форми миропомазання ґрунтувалося в апостолів саме на подібному припущенні. Саме миро, а не яка-небудь інша речовина, могла бути вибрана тому, що помазання миром відповідало своєму старозавітному прообразу. У Старому Завіті помазували священним миром священиків та царів, таке значення в за​гальному розумінні надається апостолам і християнам (1 Петр. 2, 9; Об. 1,6; 20, 6).
1. Миро, необхідне для таїнства, повинно бути освяченим. Владу і право освячення мира постанови древніх Соборів надають виключно єпископам, "як послідовникам апостолів, які самі здійснювали рукопо​кладення для подання дарів Св. Духа" (Катех. Таїнства.) [77], "заготов​лення та освячення мира нехай не творить пресвітер" (Карф. соб. 6 пр.) [119, С 95]. Пресвітери здійснюють таїнство, тобто тайне помазання, уже освяченим єпископами миром.

2. Помазанню освяченим миром передує молитва про послання охрещуваному Св. Духа. Молитва, як необхідна частина миропомазан​ня, входила в чин здійснення таїнства і за апостолів. Ап. Петро та  ап. Іоан, готуючись здійснити його над новоохрещеними в Самарії, перш за все молилися за них, як за тих, що прийматимуть Духа Свято​го. Читання молитви, яка передувала помазанню, було звичайним і в древній Церкві. У "Пост, апост." наводиться і сам зразок древньої молит​ви під час миропомазання, причому відзначено: "у ній (тобто в молитві, яка проголошувалася здійснителем таїнства) є сила покладання рук на кожного" (VII, 43-44).

3. Після молитви здійснитель таїнства "помазує охрещуваного свя​тим миром, зображуючи образ хреста: на чолі, і устах, і ніздрях, і вустах, і обох вухах, і грудях, і руках, і ногах" [154, С 40]. Помазання всіх найго​ловніших частин тіла узаконено було на Вселенських Соборах (II Всел. Соб. 7 пр.; VI Всел. Соб. 95 пр.) [35, С 119; 38, С. 296]. Зрозуміло, чому Церква ввела помазання всіх частин тіла. Через миропомазання пода​ються охрещеним різні дари Св. Духа Божого (Іс. 11, 2-3), необхідні для їхнього просвітлення в істинах віри і росту в житті за духом її, а не один якийсь із них, так само як і в освяченні має потребу все єство людини.  А тому і відзначати миром належить не одну якусь частину тіла в охре-

щеного, а всі найголовніші його частини, як знаряддя всіх сил та здібно​стей душі.
Помазання кожної частини має своє символічне значення. Так, по​мазання чола означає, зокрема, освячення розуму та думок, помазання грудей - освячення серця чи бажань, вух і вуст, - освячення почуттів, рук та ніг - освячення справ та всієї поведінки християнина [77].
4. Помазання здійснюється з проголошенням слів: "Печать дару Духа Святого". Підстава для вживання такої здійснювальної формули у словах ап. Павла: "і помазав нас Бог, який і назнаменував нас". Викори​стання її ввійшло в звичай у глибокій древності, так що отці 11-го Все​ленського Собору вказують на ці слова, як на загальновідомі і такі, що давно вже вживаються під час здійснення цього таїнства (7 пр.) [35, С 119]. Значення цих слів (у зв'язку з 2 Кор. 1, 21-22), наступне: Бог пома​зує, тобто нас наповнює Духом Святим, і цим помазанням утверджує нас у вірі в Христа, накладає на нас печать, яка показує, що ми є власністю Божою і зобов'язані вічно служити Богові; дар Духа і є печат​тю Божою в нас. Це вселення Духа є запорукою достовірності, що всі обіцянки про Ісуса Христа, які ще не виповнилися, виповняться незапе​речно [101, С 58-63].
III. Через видиму дію помазання миром очищеному від гріхів під час хрещення подається Дух Святий з Його благодатними дарами, не​обхідними для росту і зміцнення в житті духовному. Так, коли апостоли Петро та Іоан поклали на охрещених Филипом самарян руки свої, ті прийняли Духа Святого: "Тоді на них руки поклали, і прийняли вони Ду​ха Святого" (Дії 8, 17). Під іменем Духа Святого, Якого сприйняли сама​ряни й учні Іоанові, зазвичай розуміють в Писанні Дух, який вдоскона​лює кожного віруючого в житті духовному, взагалі благодать Божу (Рим. 5, 5-8; Гал. 5, 22), яка є необхідною для всіх охрещених, а не для дея​ких лише, чому і покладення рук чи помазання для зведення Духа бла​годаті здійснювалося над усіма охрещуваними. Та часто в Церкві апос​тольського віку подання Духа благодаті поєднувалося з надзвичайними проявами духа в тих, хто сприйняв Дух благодаті, тобто в незвичайних даруваннях, як, наприклад, дар мов і пророцтв в учнях Іоанових. Але надзвичайні дарування Духа тоді були необхідни​ми за особливих обставин часу, чому Духові Святому й зболилося в ок​ремих випадках виявлятися в чудесних зовнішніх об'явленнях, однак не завжди і не у всіх, на котрих апостоли поклали руки. Ап. Павло настав​ляє ефеських християн: "не ображайте Святого Духа Божого, Яким по​кладено на вас печать в день відкуплення" (Еф. 4, ЗО), тобто в день хре-
щення. Цього ж дня ефеські християни одержали відзначення Духом Божим. Ця відзнака - Дух Святий, Який оселився в них, і Його вони не повинні засмучувати. Відзначення Духом в день викупу (від гріхів), ро​бить віруючих храмом Духа Божого: "Ви Божий храм і Дух Божий у вас перебуває, - говорить апостол про християн. - Як хто нівечить Божий храм, того знівечить Бог, бо храм Божий - святий, а храм той - то ви!" (1 Кор. З, 16-17). Дух Божий, Який вселяється в серця віруючих, сприяє здійсненню ними свого спасіння, повертає і зміцнює сили, подані дією таїнства хрещення.
Зокрема, ап. Іоан плодом дії Духа, яка подається в миропома​занні, називає обширне просвітлення розуму віруючих, коли говорить: "Ви маєте помазання від Святого і знаєте все.., як те саме помазання навчає вас". Слова апостола не означають, що помазання Духа відкриває всякому безпосередньо все потрібне для спасіння і робить непотрібним зовнішні настанови (що явно суперечило б усьому по​сланню як настанові переконання і перестороги помазаним; 1 Ін. 2, 24-25), а показує тільки, що зовнішнє виявлення подає свідчення правди і силу. Слово вчення саме собою мертве, а внутрішнє помазання Ду​ха подає відчуття Господньої істини в цьому слові, ширше відчиняє серця і розум людей до сприйняття його, зміцнює моральні сили до втілення вчення в житті, відвертаючи разом з цим від вчення оманли​вого, антихристиянського. Ап. Павло надає дії помазання (у словах "Хто нас з вами в Христа утверджує і Хто нас намастив, то Бог" та ін.) значення утвердження у вірі в Христа і взагалі в благочесті [73, С. 270-280; 101, С 62-68].
§ 4.5.3. Неповторюваність таїнства миропомазання
1. Миропомазання відзначає віруючих печаттю Духа Святого, і оскільки Той, Хто відзначає нас через це таїнство і дає Духа в серця наші, є "Бог, Який зостається вірним, коли ми не вірні, бо не зрікається Самого Себе" (2 Тим. 2, 13), то таїнство миропомазання, як і хрещен​ня, завжди визнавалося Церквою і нині визнається неповторним. Навіть ті, що відійшли від Православної Церкви в розколи та єресі і на​вертаються до Православної Церкви, заново не помазуються, а приймаються лише через покаяння зі зреченням своїх помилок. Через миропомазання ж приєднуються лише ті, котрі, одержавши правильне хрещення, не були миропомазані, як, наприклад, лютерани, кальвіністи та й взагалі всі, хто не має в собі законного, за наслідуван​ням від апостолів, священства і таїнства миропомазання, так само і ті з римських католиків, вірменів і наших розкольників, котрі до навернен-

ня у Православ'я не миропомазані законними єпископами чи пресвіте​рами [35, С 119; 38, С. 296].
2. У Православній Церкві здійснювалося миропомазання Св. ми​ром царів під час вінчання їх на царство, подібно до того, як помазува​лися царі єлеєм святим у старозавітній Церкві, чому і називались пома​заниками Божими (Пс. 89, 21; 1 Цар. 10, 1; 12, 3-5; 24, 7 та ін.) [47, С. 389-425].
Підрозділ 4.6. Таїнство Євхаристії
§ 4.6.1. Поняття про таїнство Євхаристії. Обітниця цього таїнства і його встановлення
За допомогою хрещення людина вступає в благодатне царство Христове таємничо відродженою для нового і святого життя в єднанні (союзі) з Богом. У миропомазанні охрещуваному подається благодать, яка зміцнює його в новому житті і сприяє росту цього життя. Але оскільки життя тілесне не може продовжуватися і розвиватися без їжі та пиття, так і духовне життя потребує відповідної йому їжі. Така їжа по​дається відродженому в євхаристії, чи таїнстві причастя: "Причастя є таїнством, у якому віруючий у вигляді хліба та вина вкушає саме тіло і кров Христову для вічного життя" [77, С. 25].
Христос, готуючи учнів Своїх до усвідомлення та розуміння високих тайн і великих подій, заздалегідь пророкував про них. Так і стосовно євхаристії. Ще до її встановлення Він дав обіцянку про це таїнство під час розмови про хліб життя (Ін. VI гл.). Він говорив: "Я хліб живий, що зійшов із неба: коли хто споживатиме хліб цей, той повік буде жити. А хліб, що дам Я - то є тіло Моє, яке Я дам за жит​тя світові" (Ін. 6, 51). У цих словах Ісус Христос подає плоть Свою, людську подобу Свою, з одного боку, як викупну жертву за світ, з іншо​го - як їжу, яка дає віруючим життя вічне. Слова Господа були вищими від розуміння іудеїв, які стали змагатися між собою, говорячи: "Як же Він може дати нам тіла спожити?", тобто ту саме плоть, котру вони бачили перед собою (Ін. 6, 52). Очевидно, вони зро​зуміли слова Його в значенні споживання Його тіла, а не в значенні ду​ховного споживання Христа за допомогою віри. А Ісус Христос не тільки нічим не показав їм, що слова Його треба розуміти не у власному зна​ченні, а навпаки, ще повніше розкрив вчення про споживання Його плоті. Ось ці знаменні слова Боголюдини: "Поправді, поправді кажу вам: якщо ви не будете споживати тіла Сина Людського й пити не будете
крові Його, то в собі ви не будете мати життя. Хто тіло Моє споживає та кров Мою п'є, той має вічне життя, і того воскрешу Я останнього дня. Бо тіло Моє - то правдива пожива. Моя ж кров - то правдиве пиття. Хто тіло Моє споживає та кров Мою п'є, той в Мені перебуває, а Я в ньому. Як живий Отець послав Мене і живу Я Отцем, так і той, хто Мене спо​живає, і він житиме Мною" (Ін. 6, 53-57).
Обітницю про дарування вірним Своїм духовної їжі - плоті та крові Своєї - Господь виконав в ніч Своїх спасительних страждань на тайній вечері з учнями Своїми, установивши і навіть видимо здійснивши саме
таїнство євхаристії. Євангелісти розповідають про це так: "Як вони ж споживали, Ісус узяв хліб і поблагословив, поламав і давав Своїм учням і сказав: "Прийміть, споживайте це тіло Моє".  А взявши чашу і подяку вчинивши, Він подав їм та ска​зав: "Пийте з неї всі, бо це кров Моя Нового
Завіту, що за багатьох проливається на відпущення гріхів!"" (Мф. 26, 26-28; пор.: Марк. 14, 22-24). Майже схоже зі св. Лукою розповідає про встановлення євхаристії і ап. Павло: "Бо прийняв я від Господа, що й вам передав, що Господь Ісус тієї ночі, як виданий був, узяв хліб, подя​ку віддав, і переломив, і сказав: "Прийміть, споживайте, це тіло Моє,  що за вас ламається (у єв. Луки - що за вас
віддається); це робіть на спомин про Мене!" Так само і чашу взяв Він по Вечері й сказав: "Ця чаша Новий Завіт у Моїй крові (у єв. Луки у Моїй крові, що за вас проливається); це робіть на спомин про Мене"" (1 Кор. 11, 23-25; Лук. 22, 19-20). За всієї глибини й незбагненності таїнства євхаристії, учні Господа прийняли встановлення таїнства і, зокрема, слова встановлення без непорозуміння та подиву, а це передбачає, що вони були підготовлені до нього обітницею Спасителя про його встанов​лення [73, С 280-285; 47, С. 459].
§ 4.6.2. Видимий бік таїнства
Основоположник євхаристії Господь Ісус Христос звелів приготува​ти для вечері "особливе місце", і учні приготували його в просторій і "прибраній" кімнаті. Так і в Церкві Христовій таїнство євхаристії здійснюється не в будь-якому місці, а в освяченому храмі, істотну при​належність якого складають престол і антимінс. "Без антимінса ніяк не можливо принести безкровну жертву" [84, С 79]. Богослужіння, під час якого здійснюється євхаристія, є літургією, без котрої яким-небудь

іншим чином здійснення цього таїнства також неможливе. У самому ж здійсненні таїнства євхаристії до видимого боку істотно належить: вжи​вання встановленої речовини, що відповідає поняттю про тіло і кров, і молитовне здійснення вечері (здійснювальні слова і дії євхаристії).
І. Речовинами в таїнстві євхаристії є хліб та вино. Підстава для вживання цих речовин знаходиться в історії встановлення таїнства. Хліб та вино за своїми властивостями відповідають невидимому в євха​ристії тілу і крові Христовим, істинній їжі та істинному питтю.
Зокрема, стосовно хліба євхаристії передусім потрібно зауважити, що, оскільки він означає єдине тіло єдиного Ходатая Христа Господа, а спілкування вірних в таємничому хлібі вказує на поєднання їх і з Хрис​том, і між собою в єдине тіло, то, власне, для таїнства повинен використовуватися хліб єдиний, а не багато: "Тому що один хліб, одне тіло, нас багато, бо ми всі спільники хліба одного" (1 Кор. 10, 17). Ісус Христос під час встановлення цього таїнства "взяв хліб і поблагословив, і поламав (один, а не два, чи три), і давав Своїм учням..." (Мф. 26, 26).
Хліб для таїнства повинен бути пшеничний, за прикладом євха​ристії Христової, бо хліб такий вживався іудеями в дні Ісуса Христа, та​кий вживала завжди Церква для таїнства і, наскільки це можливо, кра​щий, чистий як за самою речовиною, з якої готується, так і за способом приготування. Цього вимагає святість та велич таїнства.
Тривалий час в Церкві не виникало ні непорозумінь, ні вагань з при​воду того, квашений чи прісний хліб повинен бути вживаний для євха​ристії: всюди і багато віків на сході й на заході вживали кислий хліб. Ви​нятком були лише евіоніти (II в.), потім вірмени (з VII ст.). Але в XI ст. стало відомим на Сході, де вживався і дотепер вживається для євха​ристії кислий хліб, що Західні Церкви повсюди ввели у вжиток для цьо​го таїнства опрісноки. Історична правда, однак, на боці вживання в євхаристії кислого хліба, а не опрісноків. У Євангеліях прямо не сказано про хліб вечері Христової чи був він кислим, чи опрісненим. Євреїв закон зобов'язував вживати опріснений хліб тільки і виключно в дні своєї пасхи (з вечора 14 і по вечір 21 ніса​ну), забороняючи протягом цього терміну вкушання кислого під загро​зою смерті (Вих. 12, 15-20; Лев. 23, 5-7). У рік розп'яття та смерті Вику​пителя іудеї святкували (здійснювали) пасху добою пізніше, ніж здійснював вечерю зі Своїми учнями Ісус Христос. Єв. Іоан прямо засвідчує, що Ісус Христос здійснив Свою пасхальну вечерю раніше свята пасхи (Ін. 13, 1), а іудеї, що привели Ісуса Христа вранці в п'ятни​цю від Каяфи до Пілата вже після здійснення Ним пасхи зі своїми учня​ми не ввійшли до Преторії, щоб не опоганитись, а щоб їсти пасху (Ін. 18, 28). Отже, до того часу іудеї ще не їли пасхального агнця. Якщо ж Ісус
Христос здійснив Свою вечерю і встановив таїнство євхаристії до свят​кування іудеями пасхи і днів опрісноків, то це дає підставу заключити, що Він під час Свого встановлення євхаристії вжив хліб, який зазвичай вживався в іудеїв під час днів не пасхальних, тобто квашений хліб, а не опрісночний.
Правда, перш ніж установити таїнство, Він здійснив старозавітну пасху за звичаями та іудейським законом, що передбачає і вживання агнця, і опрісноків. Але якщо і визнати, що під час здійснення старо​завітної пасхи вживані були опрісноки, то чи випливає звідси, що і таїнство Нового Завіту Ісус Христос встановив на опрісноках, що мали у Старому Завіті особливе обрядове значення? Чи не природніше дума​ти навпаки, що, здійснивши пасху на опрісноках, таїнство Нового Завіту Господь встановив на новій речовині, на хлібі квашеному? Деякі підтвердження цьому можна побачити і в тому, що євангелісти та ап. Павло хліб, вживаний Спасителем під час встановлення євхаристії,
називають словом (грец. - піднімаю), а це найменування хліба, який піднявся і викис, тобто квашеного. Хліб неквашений в Пи​санні називається або просто опрісноком, опрісноками, або ж і "хлібом", але неодмінно з прикметником "опрісночний"  
(Числ. 6, 19; Вих. 19, 2; Лев. 2, 4; 7, 25; Суд. 6, 20).
У дні апостолів євхаристії здійснювалися на квашеному хлібі і в цьому випадку апостоли, без сумніву, наслідували приклад Спасителя. Євхаристія тоді часто здійснювалася в різний час і в різних місцях (Діян. 2, 42-46; 20, 7; 1 Кор. 19, 16 і т. ін.; 11, 20 та ін.), і ніде не зга​дується, щоб для неї були приготовлені особливі хліби опрісноки. Крім того, у книзі Діянь відмічено, що апостоли разом з учнями в Троаді ла​мали хліб, тобто здійснювали в день недільний через сім днів після днів опрісночних (Діян. 20, 6-7), коли зовсім не було у вжитку опрісноків. У євхаристії брали участь тоді й усі новонавернені до Христа, а іудеї не погодилися б сприймати таїнство на опрісноках впродовж усіх днів (Діян. 2, 42-46), поки апостолами не було вирішено, як дивитися на за​кон Мойсеїв.
Історія панівної Церкви свідчить, що хліб для здійснення євхаристії зазвичай запозичений був із приношень (просфора) народу, котрий, без сумніву, підносив звичайний хліб, бо ж він призначався заодно і для

вечер любові, і для допомоги бідним (1 Кор. 11, 21-22). Древні письменники хліб, який вживався для євхаристії, називають звичайним квашеним хлібом (латинські panis usitatus, тобто це
хліб, який звичайно споживався, а також fermentum, тобто квашений хліб). А Трульський Собор (II прав.) суворо заборонив клірові й мирянам брати опрісноки, які подавали іудеї. Якщо не можна було навіть брати християнам від іудеїв опрісноки (а за 70 Ап. прав., і споживати іудейські опрісноки), то чи не вважала древня Церква їх вживання ще більш не​доречним у такій священнодії, як євхаристія? [119, С 101]
Друга речовина для євхаристії - виноградне вино. Виноградне ви​но вжив під час встановлення таїнства Сам Спаситель, як показують Його слова: "Кажу вам, що віднині не питиму Я від плоду виноградного до того дня, як новим буду пити його в Царстві Божому!" (Марк. 14, 25; Мф. 26, 29). Оскільки вино євхаристії повинно уявлятися кров'ю Хрис​товою, то воно повинно бути червоним. У Палестині і взагалі на Сході звичайно та переважно вживалося червоне виноградне вино (Бут. 49, 11; Втор. 32, 14). Вино виноградне не повинно бути змішаним з будь-якою рідиною, а становити собою чисте, нерозведене породження ви​ноградної лози. Вже під час здійснення таїнства вино поєднується з во​дою, що, за звичаєм східним (Притч. 9, 2) і за свідченням передання, здійснив на тайній вечері й Ісус Христос. Поєднанню вина з водою на​дається Церквою й особливе знамення, а саме під час хресних страж​дань Христових із пробитого ребра Його стекли кров і вода.
II. Євхаристія здійснюється на божественній літургії - священнодії, через яку Св. дари, уже посвячені Богу на жертовнику (у проскомидії), після перенесення їх під час великого виходу на престол, на якому дією Духа Божого перетворюються в тіло та кров Христову. Вони приносять​ся Богові як жертва за живих і померлих і сприймаються віруючими в ім'я освячення душі й тіла, здійснюється в останній частині літургії -літургії вірних. Хліб і вино перетворюються в тіло та кров Христову, ко​ли служителем тайни після проголошення хвали і подяки Богові за всі незліченні Його благодіяння, об'явлені в творенні, промислі і, особливо, в посланні до нас Сина - Спасителя світу:
1. Проголошуються установчі слова встановлення таїнства: "...прийміть, їжте... і пийте від неї всі..." У цих словах виражається воля Спасителя про перетворення хліба й вина в Його тіло та кров, і" за Йо​го всемогутнім наказом, - говорить Св. Іоан Дамаскін, - так буває і бу​де (тобто здійснюватися перетворення, хліба й вина) до того часу, коли прийде; бо так сказано: до того часу, коли прийде" [139, С 290]. Разом із тим, слова ці і є спасительною заповіддю, згідно з якою служителі вівтаря насмілюються і без якої ніколи б не насмілювалися приступити до священнодії настільки великого і страшного таїнства. Помилково бу-
ло б, отже, надавати цим словам лише інформативне значення.
2.
Закликає на дари Духа Святого, як Звершителя перетворення молитвою і словами: "Пошли Духа Твого Святого на нас і на ці дари".
3. Благословляє трикратно святі дари зі словами: "... і сотвори цей хліб пречистим тілом Христа Твого, Амінь. А те, що в чаші цій - чесною кров'ю Христа Твого, Амінь. Перетворивши  Духом Твоїм Святим. Амінь, Амінь, Амінь", (чин. літург. св. Іоана Златоуста; майже тотожні слова благословення є і в літургії Василя Великого). Освячення дарів, таким чином, починається євхари​стичною молитвою, продовжується повторенням установчих слів Спа​сителя і закінчується закликанням Святого Духа й благословенням дарів: хай діє над ними сила Божа. Таємниче перетворення їх поєднується з усіма трьома діями, але після проголошення слів молит​ви: "... і сотвори хліб цей...", очевидно, той, хто священнодіє, має перед собою хліб, який ще не став тілом Христовим, освячення якого лише по​чалося. Але коли здійснене благословення, той, хто священнодіє, зем​ним поклоном виявляє благоговіння до тіла та крові Христових. Така віра базується на свідченнях Писання про встановлення євхаристії. Євангелісти вказують, що Ісус Христос, здійснюючи вечерю Свою, не просто подав апостолам хліб та вино, а перш за все вчинив подяку (Лук. 22,19), дякуючи (1 Кор. 11, 24) і поблагословивши (Мф. 26, 26; Марк. 14, 22), тобто здійснив молитовну та освятительну дії, після чого хліб і ви​но перестали бути простим і звичайним хлібом та вином, і після подяки  подав їх учням як пречисте тіло та як пречисту кров, заповідаючи це ро​бити на Його спомин. An. Павло євхаристичну чашу називає чашею благословення, яку благословляємо. Ось тому вдячна молитва, слова встановлення таїнства Спасителя і закликання Св. Духа на запропоно​вані дари для освячення їх і перетворення, містяться і в євхаристичній молитві (каноні) всіх інших літургій. Зберігаючи незмінним установлен​ня в євхаристії вина, під час підношення поєднаного з водою, Церква  ще в древності засудила як тих, які зовсім не вживали в євхаристії ви​на, а одну воду (енкратити та маніхеї), так і тих, які, навпаки, вживали для таїнства тільки одне вино, без поєднання з водою (вірмени) [73, С
285].
§ 4.6.3. Перетворення хліба та вина в тіло й кров Христову в таїнстві Євхаристії
В євхаристії у вигляді хліба й вина Христос Спаситель подає нам як спасительну їжу Самого Себе, Своє пречисте тіло та Свою найс-

вятішу кров. "Віруємо, - навчають східні патріархи, - що після освячен​ня хліба й вина, хліб перетворюється, преображається в істинне тіло Господа, яке народилося у Вифлеємі від Приснодіви, хре​стилося в Іордані, постраждало, поховане було, воскресло, вознеслося, сидить праворуч Бога Отця і має з'явитися в хмарах небесних; а вино перетворюється і переходить в істинну кров Господа, яка під час страж​дань Його на хресті вилилася на життя світу" [75, С 52]. Перетворення чи перехід треба так розуміти, що "сам хліб і саме вино перетворюється в єство істинного тіла та крові Христової завдяки дії Духа Святого" [84, С 79-82]. Отже, після освячення Св. дарів, хоча вони і здаються для на​ших зовнішніх відчуттів хлібом й вином, "істинно, дійсно й істотно хліб є істинним тілом Господнім, а вино кров'ю Господньою" [75, С 55].
Таке вчення про значення євхаристії базується на чітких свідченнях Писання про це таїнство. Так вірила і древня Вселенська Церква.
1. Даючи обітницю про встановлення євхаристії, Ісус Христос на​вчав: "Хліб, що його Я дам, плоттю Моєю є, яку Я віддам за життя світові" (Ін. 6, 51), тобто, в євхаристії віруючі будуть споживати саму плоть чи саме тіло Його у вигляді хліба. Так зрозуміли слова Господа й іудеї, а Ісус Христос не тільки не заперечив такого, а, навпаки, ще з більшою чіткістю визначив вчення про споживання Його плоті й крові у вищенаведених словах: "Поправді, поправді кажу вам, якщо ви спожи​вати не будете тіла Сина Людського й пити не будете крові Його, то в собі не будете мати життя" (Ін. 6, 53).
Розуміти ці слова в переносному значенні неможливо. У перенос​ному значенні вираз "їсти тіло" завжди і всюди означає "робити велике зло іншому, наносити жорстоку образу, особливо ж лихословити й роби​ти наклепи" (напр., Іов. 19, 22; Пс. 26, 2; Мих. З, 3 та ін.). Отже, якщо в переносному значенні розуміти й слова обітниці Спасителя про євха​ристію, то вони одержать наступний зміст: хто тіло Моє споживає чи (як​що замінити метафору власним виразом) той, хто робить мені найбільше зло, образу, має життя вічне, і, навпаки: якщо ми не будемо споживати тіла Сина Людського, чи, власне кажучи, не будемо наноси​ти Йому жорстоких образ, лихословити і зводити наклеп на Нього, жит​тя в собі не будемо мати. Очевидна невідповідність подібного поєднан​ня думок неминуча при метафоричному розумінні. Саме так неприпус​тиме розуміння в переносному значенні виразу й "пити кров". Тут треба мати на увазі, що Мойсеїв закон наполегливо викликав відразу до крові тварин навіть чистих і не тільки забороняв вживати її, а й загрожував за це тяжкими покараннями (Бут. 9, 4; Лев. 7, 27; Єз. 33, 25-27 та ін.). Як​що закон виховував в іудеїв відразу до крові тварин, то кров людська,
звичайно, повинна збуджувати це почуття ще більшою мірою. І ось Гос​подь Ісус Христос пропонує пити кров саме людську! Вживаючи такий образний вислів у невласному, метафоричному значенні, Спаситель зробив би для Своїх слухачів ненависним сам предмет вчення і, причо​му, зробив би це навмисне. Але, звичайно, не можна припустити нічого подібного. Якщо ж, однак, Господь говорить про вкушання, тобто спожи​вання Його тіла й крові в таїнстві євхаристії, то Його слова треба ро​зуміти буквально.
Те ж вчення про сутність євхаристії міститься і в розповідях про встановлення цього таїнства. Ісус Христос не прямо запропонував Своїм учням євхаристичні хліб та вино, а спершу здійснив особливе благословення над хлібом та вином і промовив слова молитовної подя​ки до Отця Свого. Благословення хліба й вина всемогутньою десницею Боголюдини, звичайно, не могло залишитися бездіяльним. Завдяки мо​литовному благословенню хліб та вино перетворені Ним у власне тіло і у власну кров Його. Тільки за такого уявлення будуть зрозумілі слова
Спасителя під час подання учням благословенного Ним хліба: "Прийміть, споживайте: це є тіло Моє" і під час подан​ня, після благословення, чаші з вином: "Пийте з неї всі, це є кров Моя" (Мф. 26-28; Марк. 14, 22-24; Лук. 22,19-20). Образний вислів знаменний, особливий: іменник -хліб і - вино чоловічого роду, між тим це середній рід (від цей). Звідси очевидно, що слово це стосується не хліба та вина, а слів: тіло і - кров, іменників середнього роду, вказує на те, що тримав Ісус Христос в руках і подавав учням, не називаючи пред​мет. Це дає змогу бачити, що хліб та вино після молитовного благосло​вення їх Ісусом Христом перестали бути за значенням своїм хлібом та вином і перетворилися в тіло й кров Його, зберігши тільки для наших відчуттів властивості хліба та вина. Отже, зв'язок у наведених словах повинен бути зрозумілим не у значенні "означає" чи "знаменує", а у своєму звичайному та прямому значенні, тобто що Спаситель у вигляді хліба та вина подав учням істинне тіло Своє та істинну кров Свою. Та​ке буквальне розуміння слів встановлення таїнства вимагається ще ось чим. Про те, що є у вигляді хліба, Спаситель сказав Своїм учням, що "воно за вас дається", а про те, що у вигляді вина, сказав:"... що за ба​гатьох проливається на відпущення гріхів". Цим вказується на істотну тотожність споживаного у вигляді хліба та вина з розп'ятим на хресті

тілом та з пролитою кров'ю Боголюдини. Ап. Павло, з приводу участі де​яких коринфських християн у язичницьких жертвах, пише: "Браття мої любі, утікайте від служіння ідолам... Судіть самі, що кажу я: чаша бла​гословення, яку благословляємо, чи не спільнота то крові Христової? Хліб, який помимо, чи не спільнота він тіла Христового?... Не можете пити чаші Господньої та чаші демонської; не можете бути спільниками Господнього столу й столу демонського" (1 Кор. 10, 14-16, 21). Оскільки під чашею й трапезою демонською, тобто під бенкетами язичників під час жертвоприношення, безсумнівно, повинно розумітися не тільки об​разне, а й справжнє споживання крові та м'яса жертовних тварин, то, очевидно, на чашу й трапезу Господню чи євхаристію віруючі дивились як на справжнє причастя істинного тіла й крові Христових. Коринфянам же апостол писав: "Тому то, хто їстиме хліб цей чи питиме чашу Господ​ню негідно, буде винний супроти тіла та крові Господніх!" (1 Кор. 11, 27), тому і необхідне ретельне приготування і самовипробування тих, хто приступає до євхаристії: "Нехай же людина випробує себе і так нехай хліб їсть і з чаші хай п'є. Бо хто їсть та п'є негідно, не думаючи про тіло, той суд собі їсть та п'є!" (1 Кор. 11, 28-29). Наслідками негідного прича​стя апостол показує хвороби, які сталися з тими коринфянами, котрі не​достойно причастилися, хвороби, що закінчувалися нерідко смертю: "Через це поміж вами багато недужих та хворих, і багато заснули", тоб​то померли (1 Кор. 11, ЗО).
2. Церква повсякчас вірила і навчала, що під час трапези Господ​ньої подається віруючим істинне тіло й істинна кров Господа. Най​древніші літургії схожі між собою за своїм складом. Усі вони однаково містять, як і нині, чини літургій Василія Великого та Іоана Златоустого, закликання Св. Духа для освячення дарів і сповідання, що завдяки дії чи натхненню Св. Духа хліб та вино перетворюються в тіло й кров Хри​стові. Отці 1-го Вселенського Собору сповідували: "На божественній трапезі віруючі не повинні бачити запропоновані просто хліб і чашу, а, підносячись розумом, повинні вірою розуміти, що на ній лежить Агнець Божий, який взяв на Себе гріхи світу, принесений в жертву священика​ми, й істинно приймаючи чесне тіло й кров Його, повинні вірувати, що це знамення нашого воскресіння". Отці 111-го Вселенського Собору схва​лили послання св. Кирила Олександрійського, у якому мовиться: "Ми здійснюємо в Церквах безкровну жертву і освячуємося, причащаючись свято плоттю та кров'ю Христа Спасителя". Сьомий Вселенський Собор навчає: "Ніколи ніхто із труб Духа, тобто Св. апостолів і преславних отців наших, не називав безкровну жертву образом плоті Хрис​тової, а саме тілом і саме кров'ю Господньою" [119, С 104-105; 35; 38].
Зрозуміло, отже, як повинно розглядатися твердження (протес​тантів і старокатоликів), що вчення про перетворення хліба та вина в тіло та кров Христову не є догматом Одкровення, визнаним древньою Вселенською Церквою, а просто богословською думкою (доктриною) пізнішого походження. Правда, у Св. Писанні не зустрічається термін "перетворення". Однак, у Св. Писанні дана тверда підстава для вчення про перехід єства хліба й вина в євхаристії в єство тіла та крові Боголю​дини, хоча вони і зберігають для наших відчуттів властивості хліба та вина. Сам термін "перетворення" (transsubstantiatio), справді, пізнішого походження (увійшов у вжиток на Заході в XI XII ст. ст., а на Сході впер​ше в XV ст.). Древні вчителі вживали інші слова для вираження євхаристичної тайни. Але не вживаючи слова "пе​ретворення", а вживаючи інші слова, древні отці й учителі Церкви утри​мували та розкривали те ж саме вчення Ісуса Христа й апостолів про євхаристію, яке пропонується і дається в слові "перетворення". І вве​дення у вжиток цього нового терміна нічого не говорить ні проти терміна як такого, ні проти поняття, що міститься в ньому. Церква із кількох термінів вибрала "правильний та дуже сильний" (за виразом митроп. Макарія), який найточніше і найзрозуміліше порівняно з іншими, вира​жає саму сутність древнього і постійного вчення Церкви про таїнство євхаристії і оберігає істину від псевдовчень [73, С 293-303].
§ 4.6.4. Незбагненність тайни перетворення. Окремі пояснення вчення про образ присутності Ісуса Христа в Євхаристії
І. Перетворення хліба й вина в тіло та кров Христову в євхаристії є незбагненною для нас таємницею, котра є предметом побожної віри. "Віруємо, - навчають східні патріархи, - що словом "перетворення" не пояснюється спосіб, яким хліб та вино перетворюються в тіло та кров Господню, бо цього не може збагнути ніхто, окрім Самого Бога, й зусил​ля бажаючих збагнути можуть бути наслідком тільки безумства і безче​стя: але розуміємо тільки те, що хліб та вино після освячення перетво​рюються в тіло та кров Господню не образно, не символічно, не надміром благодаті, не сповіщенням чи навіюванням єдиної божествен​ності Єдинородного, а дійсно та істотно хліб є істинним тілом Господнім, а вино кров'ю Господньою" [75, С 55].
У тайні перетворення хліба та вина в тіло й кров Боголюдини, од​нак, немає нічого, що не приймалося б розумною вірою. Древні вчителі

багато говорили про можливість тайни перетворення, викриваючи невір'я та запобігаючи сумнівам і хитанням у вірі. Вони вказували, що здійснителем цього найвищого чуда є Бог - те ж Слово, Котре втілило​ся, здійснило всі євангельські чудеса, тою ж силою Духа Святого діє і під час чудесного перетворення хліба в тіло, а вина в кров Свою. Ось тому й однакова (тобто рівноцінна) для нашої віри примусовість як до визнання чудес Божих, всемогутності взагалі та євангельських зокрема, так і євхаристичного чуда перетворення хліба й вина в тіло та кров Хри​стову [139, С 290-298]. Цю думку древні вчителі пояснювали різними порівняннями. Так, Св. Кирило Єрусалимський порівнював євхаристич​не перетворення хліба й вина з перетворенням води у вино в Кані, Гри​горій Нісський (а за ним і св. Іоан Дамаскін) з тим, як у нас самих хліб, чи вино, чи вода, які ми споживаємо, невідомо для нас перетворюють​ся в наше тіло та кров [119, С 106].
II. Визнаючи незбагненним спосіб присутності Ісуса Христа в євха​ристії через перетворення, Церква, запобігаючи неправильним уявлен​ням про цю тайну і з метою її пояснення, подає в "Посланні східних патріархів" (17 чл.) [75, С 51] окремі істини стосовно способу присут​ності Ісуса Христа в євхаристії.
1. Хоча хліб та вино перетворюється власне в тіло та кров Госпо​да, але Він присутній в цьому таїнстві не тільки своїм тілом та кров'ю, а й за єством Своїм, тобто з Душею та Божеством, "досконалий Бог і лю​дина". Сам Він навчав: "Той, хто споживає Моє тіло та п'є Мою кров, у Мені перебуває, а Я в ньому. Хто Мене споживає, той житиме Мною" (Ін. 6, 56-57).

2. "Тіло та кров Господа, хоча й розділяються та подрібнюються" під час причастя віруючих на дрібні частини, "та це буває тільки з хлібом та вином... У кожній частині до найменшої часточки перетвореного хліба та вина знаходиться не будь-яка окрема частина тіла та крові Господ​ньої, а тіло Христове, завжди ціле і в усіх частинах єдине", весь Хрис​тос Боголюдина. Ось чому "Вселенська Церква завжди говорить: "подрібнюється і поділяється Агнець Божий, який подрібнюється, але не поділяється, завжди споживається, ніколи не "іждиваєтся", але той, хто причащається (достойно), освячується" [150, С 157]. Отже, той, хто споживає і найменшу частину хліба та вина, перетвореного в тіло та кров Христову, причащається тіла Божественного, у якому присутній Сам Ісус Христос за божеством Своїм. Таким вченням виключаються грубо чуттєві уявлення про євхаристичне тіло та кров Христову, не​подільно поєднані з Його Божеством, а споживають ту чи іншу складо​ву частину тіла Христового.

3. Хоча в один і той же час відбувається багато священнодій у всесвіті, але не багато тіл Христових, а один і той же Христос присутній
істинно і дійсно, одне тіло Його і одна кров у всіх окремих Церквах вірних. І це не тому, що тіло Господа, яке перебуває на небесах, сходить на жертовник, а тому, що хліб перетворення, приготовлений окремо в усіх Церквах і після освячення перетворюється і стає одним і тим же тілом, яке є на небесах. Бо завжди у Господа одне тіло, а не багато у багатьох місцях" [119, С. 106].
4. Після освячення хліба та вина залишаються вже не сам хліб та вино, а саме тіло та кров Господні у вигляді й образі хліба та вина, тоб​то сутністю їх є тіло та кров Ісуса Христа. Такими вони залишаються на всі наступні часи, поки зберігаються, не перетворюючись назад у хліб та вино, залишаються постійно, тобто до вживання після освячення, у са​мому вживанні й після нього, отже, незалежно від того, чи будуть вжи​вані вони віруючими, чи ні. На цій підставі в Церкві з часів древності існує звичай здійснювати у певні дні літургію на попередньо освячених дарах і зберігати освячені дари в освячених посудинах для причастя хворих і тих, хто вмирає, істинним тілом та кров'ю Христовими.

5. Оскільки в євхаристії після освячення хліб та вино є божест​веним тілом та божественою кров'ю Ісуса Христа, у яких завжди при​сутній Він за Божеством Своїм, то тілу та крові Господній в таїнстві євхаристії повинна віддаватися особлива честь і поклоніння, достойне Бога.

III. Противники вчення про перетворення іноді говорять, що це вчення заперечується свідченням наших почуттів, бо і після посвячен​ня євхаристичних дарів ми бачимо і вкушаемо хліб та вино. Якщо ж, од​нак, справді стається чудо перетворення, то чому Бог приховує від нас вигляд тіла та крові в тайні причастя? У "Православному сповідуванні віри" дається таке пояснення цього питання: "У євхаристії хліб перетво​рюється в істинне тіло Христове, а вино в істинну кров; залишаються тільки одні види їх, які постають перед нашими поглядами. І це згідно Божественного розпорядження. По-перше, щоб ми не бачили очима тіла Христового, але вірували, що це воно, на підставі слів, котрі сказав Христос:"... це є тіло Моє... і це є кров Моя...", тобто щоб ми вірували словам і силі Його більше, аніж власним нашим почуттям, що дають нам блаженство віри. Бо щасливі ті, що не бачили і ввірували (Ін. 20,22). По-друге, оскільки людська природа відчуває відразу від споживання людського тіла та крові, тим більше в їх природному вигляді та стані, то Бог, з ласки Своєї, власне тіло та кров Свою дає віруючим в їжу й пит​тя під прикриттям хліба та вина" [84, С 80-81; 73, С. 303-311].

§ 4.6.5. Євхаристія як жертва. Її відношення до жертви хресної
Євхаристія за значенням своїм є не тільки таїнством, у якому да​рується чадам Церкви Христової рятівна їжа, а й жертвою Богові Отцю, хвалебною і вдячною за об'явлені Ним у Христі Ісусі благодіяння, і ра​зом з тим "такою, що умилостивляє, приноситься за всіх благочестиво живучих і померлих" за їхнє спасіння, позбавлення від гріхів [75, С. 54; 84, С 78-82].
1. Учення про євхаристію як жертву передбачається вченням про перетворення хліба та вина в те саме тіло Боголюдини, котре зазнало на хресті страждання і смерть за гріхи людей, і в ту саму кров Його, яка була Ним пролита за нас на Голгофі. Якщо Спаситель приніс Себе на Голгофі в жертву за гріхи всього роду людського, то, звичайно, є жерт​вою і кров Його, і тіло, які приносяться Ним же Самим, вічним Перво​священиком, у таїнстві євхаристії. Тому ті, що заперечують і відкидають перетворення в євхаристії хліба та вина в тіло та кров Боголюдини (про​тестанти), не визнають і жертвенного значення за євхаристією.
Євхаристія вже під час встановлення була не тільки трапезою, а й жертвою. Це показують слова, сказані Спасителем під час встановлен​ня євхаристії про Своє тіло ("що за вас подається і ламається") і про кров ("що за вас проливається на відпущення гріхів") (Мф. 26, 28). Очевидно, тільки жертва могла бути принесена і за апостолів, і за багатьох відсутніх, так само жертва (але ні в якому випадку не трапеза) могла бу​ти принесеною "на відпущення гріхів". Встановлена євхаристія безпосе​редньо після здійснення Ісусом Христом пасхи старозавітної, яка прообразувала пасху новозавітну. Але старозавітна пасха була не тільки радісною трапезою, а й жертвою, бо пасхальний агнець приносився в жертву Богові: це пасхальна жертва Господа, Який пройшов повз будівлі Ізраїлеві в Єгипті, ось таке пояснення під час споживання агнця повинні були давати отці своїм дітям стосовно крові на перекладині й одвірках будинків у ніч виходу євреїв із Єгипту (Вих. 12, 27; пор.: 12, 41; 34, 25 і Втор. 16, 2). Якщо ж заколення пасхального агнця було справжнім жерт​воприношенням Богові, яке мало свою силу, звичайно, через прообраз​не своє відношення до Агнця Божого, заколеного за гріхи світу, то і євха​ристичне жертвоприношення, тотожне за значенням хресному жертво​приношенню Боголюдини, є дійсною й істинною жертвою, яка повинна мати значення в усі наступні часи, аж поки Він прийде.
Так навчали про євхаристію і святі апостоли, наприклад, ап. Павло у вищенаведених словах: "Браття мої улюблені, утікайте від служіння ідолам..." (1 Кор. 10, 14-16, 21). Трапезу і вівтар християн протиставляє
трапезі й жертовнику язичників і цим дає можливість бачити, що євха​ристія є істинним жертвопринесенням, учасники якого повинні віддаля​тися від жертвоприношень язичницьких, бо язичницькі жертви прино​сяться демонам, а не Богові. У посланні до євреїв, відхиляючи христи​ян від іудейських жертвоприношень, апостол писав: "Маємо жертовни​ка, що від нього годуватися права не мають ті, хто скинії служить" (Євр. 13, 10). У цих словах християнський вівтар і жертвопринесення протис​тавляються іудейському вівтарю та жертвопринесенню. Вівтар, від яко​го не можуть годуватися ті, що служать скинії, є християнським вівта​рем, на якому, отже, приноситься Богові істинна жертва, яка подається одним тільки вірним для споживання.
2. За значенням своїм євхаристична жертва тотожна жертві хресній. На хресному жертовнику Ісус Христос Сам був і Первосвяще​ником, який приносить жертву Богові Отцю за весь рід людський. Те ж саме і на жертовнику безкровного жертвопринесення: приносить жерт​ву Сам Ісус Христос як вічний Первосвященик, і приноситься те ж істин​не тіло Христа, котре страждало і вмерло на хресті, та ж пречиста кров Його, котра пролита за нас, той же Агнець непорочний. Як тоді, так і те​пер, один і Той же, хто приносить жертву, і Той, хто приймає її, тобто "Той, Хто приносить, і Той, Кого приносить" [150, С 126].
Тотожність за значенням жертви євхаристичної з жертвою хресною передбачає і однаковість властивостей як тої, так і іншої жертви.
Євхаристична жертва є жертвою хвалебно-подячною. Таким харак​тером євхаристія відзначалася від часу самого її встановлення, бо Ісус Христос на тайній вечері прийняв хліб і чашу, подяку вчинивши. А після закінчення вечері Христос з учнями, відспівавши, пішов на Оливну гору (Мф. 26, ЗО). Здійснення Христом євхаристичної жертви поєднувалося з вдячністю Богові Отцю та прославлення Його, звичайно, за Його лю​бов, об'явлену Ним у справі викуплення та спасіння людства. Такий же характер зберігався за євхаристією і в найпершій Церкві, як засвідчує ап. Павло у своїй розповіді про встановлення євхаристії (1 Кор. 11, 23-24) та і в називанні євхаристичної чаші (1 Кор. 10, 16) чашею благосло​венною.
Хвалебно-подячний характер євхаристичної жертви, однак, не складається тільки з хвалебно-подячних молитов і піснеспівів літургії. Сама безкровна жертва, яка має перед Богом високе заступницьке зна​чення, уже є найвищою подякою Богові, чому таїнство і називається євхаристією, що означає "подяка".
Євхаристія є жертвою умилостивления за живих і померлих. Такою вона є вже тому, що за значенням своїм цілком тотожна і нероздільна з голгофською жертвою. Тому й у всіх літургіях, у молитвах, після освя​чення силою та натхненням Св. Духа, зазначається, що Євхаристична

жертва приноситься за багатьох, які не споживають від жертви і навіть не можуть споживати. Зокрема, вона приноситься за Церкву войовничу, за владу церковну й громадську, за "місто, що в ньому живемо, і будь-яке місто і країну, і тих, хто живе в них з вірою, за тих, що плавають, по​дорожують, хворіють, страждають, полонених і за спасіння їхнє, за тих, хто приносить плоди в Церкві святій", і, взагалі, за віруючий народ, за Церкву тріумфуючу, навіть за померлих з надією воскресіння в життя вічне. Треба однак зауважити, що за померлих святих здійснюється без​кровне принесення не з тією метою, щоб умилостивити Бога за них, а з тією, щоб їх молитвами і заступництвом підсилити свої молитви про жи​вих і померлих, щоб Бог "за молитвами і заступництвом їхнім прийняв наше підношення" (Кирил. Ієрусал.) чи "відвідав нас" (літургія Златоус​та) [150, С 147].
Якщо євхаристія є жертвою, яка умилостивляє і має силу прихили​ти до нас милість Божу, то, природно, що через неї ми можемо просити у Бога різні блага. За цією особливістю євхаристію можна назвати жерт​вою прошения. Саме тому Св. Церква під час здійснення безкровної жертви завжди просить різні блага - духовні й тілесні.
3. Незважаючи на тотожність за сутністю і властивостями між гол​гофською жертвою і жертвою євхаристичною, є, однак, і різниця між ни​ми.
Жертва голгофська - жертва основна, яка дає буття жертві євхари​стичній. На хресті Ісус Христос одноразовим принесенням придбав вічне викуплення для всього роду людського. А безкровним жертвопри​несенням надаються плоди хресного жертвопринесення тим членам Церкви Христової, земної й небесної, за яких приноситься ця єдина жертва і які здатні приймати дари Його благодаті. Ось тому жертва гол​гофська принесена одного разу, а євхаристичне жертвопринесення з часів встановлення його й донині здійснюється в Церкві Христовій в усіх країнах світу на безлічі жертовниках і буде здійснюватися до другого пришестя Христа.
На Голгофі Ісус Христос приніс у жертву тіло та кров Своєї людсь​кої природи, і в євхаристії Він приносить в жертву Своє справжнє, істин​не тіло та істинну кров, які дією Св. Духа перетворені з хліба та вина та існують у цьому вигляді. Тому євхаристична жертва, як жертва без страждань, без пролиття крові, називається жертвою безкровною та безстрасною, хоча й приноситься на згадку страждань та смерті Хрис​тових.
Кривава жертва принесена Ісусом Христом видимо і безпосеред​ньо у дні приниження стражданнями Його людської природи, пролиттям крові й смертю тіла. Євхаристична жертва також приноситься Ісусом
Христом, але воскреслим із мертвих, що сидить праворуч Бога Отця. І приноситься не безпосередньо, а за допомогою пастирів Церкви дією Всесвятого Духа [73, С 311-324; 47, С. 459-532].
Підрозділ 4.7. Таїнство покаяння
§ 4.7.1. Поняття про таїнство покаяння. Встановлення таїнства
Відроджений у таїнстві хрещення, утверджений благодаттю миро​помазання в новому житті, що вкушає тіло та кров Христову, христия​нин, хоча й перестає бути чадом гніву Божого, проте не перестає бути сином Адама, спадкоємцем пошкодженої природи останнього. Сила вродженої гріховності, злоба духів пітьми і влада зла у світі настільки сильні, що готові бувають штовхнути на шлях гріха, віддалити від Бога. Для зцілення тих, хто згрішив після хрещення, але щиро кається, Гос​подь встановив у Своїй Церкві особливі видимі священнодії. Це таїнство покаяння, у якому за усного сповідуван​ня гріхів, учинених після хрещення, той, хто кається, одержує від Само​го Бога благодатне прощення своїх гріхів, а разом із тим благодатну си​лу, котра зміцнює розкаяного і прощеного грішника в християнському житті [84, С 87; 77].
Обітницю про встановлення таїнства покаяння неодноразово ви​словлював Спаситель ще під час Свого земного життя. Так, коли ап. Пе​тро сповідував Його Сином Бога Живого, Він сказав: "Ключі тобі дам від Царства Небесного, і що на землі ти зав'яжеш, те зв'язане буде на небі..." (Мф. 16, 19). Дану Петрові обіцянку Ісус Христос дав й іншим апостолам, а в їхній особі і всім пастирям. Він навчав: "Так волі нема От​ця вашого, що на небі, щоб загинув один із цих малих" (Мф. 18, 14). Звелівши спочатку викрити та напоумити наодинці брата, котрий згрішив, а якщо б окремі викривання наодинці, а потім і зі свідками, не дали б користі, розповісти про нього Церкві, він сказав апостолам: "Поправді кажу вам, що тільки зв'яжете на землі, зв'язане буде на небі і що розв'яжете на землі, розв'язане буде на небі" (Мф. 18, 15-18). Але насправді Ісус Христос дарував владу зв'язувати і розв'язувати від гріхів і встановив таїнство вже після воскресіння Свого. Об'явившись перед учнями, коли вони всі, крім Фоми, були в одному будинку, Він сказав: "Мир вам! Як Отець послав Мене, і Я вас посилаю!" Сказавши оце, Він дихнув, і говорить до них: "Прийміть Духа Святого! Кому гріхи простите, простяться їм, а кому затримаєте, то затримаються!" (Ін. 20, 21-23).

У Церкві від днів апостольських справді існувала і застосовувала​ся за життя членів Церкви влада прощати і затримувати гріхи. Цією вла​дою користувалися апостоли, коли приймали тих, хто приходив до них зі сповіддю своїх гріхів (Діян. 19, 18), великих грішників вони відлучали від Церкви (1 Кор. 5, 6; 1 Тим. 1, 20) і знову дозволяли прилучатися до неї (2 Кор. 2, 6). У час після апостолів ця влада завжди належала пас​тирям в Церкві. Коли виникли в Церкві псевдовчення монтаністів (II ст.), новаціан (III ст.) і донатистів (IV ст.) [92, С. 124], котрі забирали надію на спасіння у тих, хто згрішив після хрещення, а також у так званих грішників, які згрішили під час гоніння на християн, їх думки були по​всюдно засуджені (у Греції, Африці та Римі) [92, С 116], і засобом спасіння вказано було те, що пастирі Церкви мають право прощати грішника, який кається. Отці Церкви залишили також деякі міркування про владу священства над совістю грішників у словах про священство (св. Іоан Златоуст, Амвросій, Єфрем Сирін), у постановах і правилах стосовно таїнства покаяння, епітимій тощо [73, С 324-333, 336- 101 С 71-83].
§ 4.7.2. Видимий бік таїнства. Невидимі його дії
І. До видимого боку таїнства покаяння належать: усна сповідь гріхів, яку приносить той, хто кається перед священнослужителем, і словесне відпущення гріхів священнослужителем після принесення сповіді.
1. Православна Церква істотним і необхідним складником визнає усну сповідь гріхів таїнства покаяння. Той, хто кається, може отримати відпущення чи невідпущення гріхів не через безпосереднє об'явлення Бога людині з проголошенням про прощення гріхів, а через служителя Церкви. Не було б потреби у встановленні видимої влади прощати чи не прощати грішника, якби для отримання відпущення гріхів достатньо було б одного їхнього усвідомлення. Служитель Церкви має владу і по​веління Боже відпускати гріхи не безумовно, а за умови розкаяння грішника, яке повинно виразитися видимим чином. З іншого боку, таїнство покаяння є не тільки духовним судом (судом у значенні само​осудження грішником своєї гріховності), а перш за все і головним чином лікування. "Тут лікарня, а не судилище", - говорив Іоан Златоуст [119, С 111].
Але як служитель Церкви може бути лікарем, не знаючи, від якої хвороби лікувати? Хворий тілом, бажаючи зцілення від хвороби, сам розповідає лікареві про дії та стан хвороби. Так і грішник, якщо щиро ба​жає зцілення від духовних хвороб, повинен щиро відкривати гріхи свої перед духовним лікарем. Урешті, усне сповідування гріхів не може не
бути потребою душі й для самих грішників, котрі каються. Положення людини, яка справді бажає лікування в таїнстві покаяння, не можна інакше уявити, як положення людини, яка кається і засмучена серцем від усвідомлення тягаря своїх гріхів та їх погибельних наслідків (прикла​ди такого покаяння - у притчах про блудного сина, митаря і фарисея). У такому стані людина мимоволі шукає можливості висловитися, відкрити свою душу, свої почуття і справи. Але коли і перед ким відкри​ти свою душу християнину, котрий кається і шукає прощення та поми​лування від Бога, як не Богові та Його служителеві, який Ним уповнова​жений вислуховувати сповідь серця людського і наділений такою ж вла​дою, що його слово, яке розв'язує на землі, стверджується розв'язан​ням на небі, а якщо затримує на землі, виконує затримання на небі?!
Сповідь у значенні усного сповідування християнином своїх гріхів перед священнослужителем завжди визнавалася необхідною і тому існувала в Церкві вже за апостолів. Найперші християни, коли зверта​лися до апостолів за відпущенням своїх гріхів (таємних), то сповідува​ли перед ними свої гріхи за прикладом тих, хто каявся, сповідуючи свої гріхи перед Іоаном Хрестителем, й визнавав гріхи свої (Мер. З, 6). Так, у кн. Діянь апостолів розповідається, що в Ефесі після того, як сини Ске​ви, іудейського первосвященика, заклинали духів іменем Ісуса і Павла і піддалися за таку нерозважність побиттю від біснуватого, багато хто з тих, що увірували, приходили, визнаючи і відкриваючи вчинки свої (Діян. 19, 18). З цього прикладу бачимо, що віруючі відкривали свої вчинки не перед ким іншим, а перед Павлом, і це відкриття складалося з відкри​того об'явлення цих вчинків; перед богом не було б потреби в такому об'явленні. А що воно було дійсно відкритим, зрозуміло з того, що саме слово confitere і похідний від нього іменник confessio, означає "усно сповідувати, визнавати що-не-будь" (Лук. 12, 8; Ін. 1, 20; Діян. 24, 14; Рим. 10, 9-Ю), а це в поєднанні означає не тільки "внутрішньо усвідомлювати", а й "відкрито визнавати і оголошу​вати гріхи" (Мф. З, 6; Марк. 1, 5; 1Ін. 1, 9). Тут же таке значення підси​люється ще й словом "сповіщати".  Під визнанням гріхів тут виз​наємо не тільки внутрішнє усвідомлення їх, а й усне відкрите їх визнан​ня (Як. 5, 16).
З питання про те, всенародним (публічним) чи окремим (усамітне​ним) повинно бути визнання гріхів, ні Ісус Христос, ні апостоли не дають

прямої вказівки. У древній Церкві, поряд з покаянням тайним (у гріхах не тяжких), ті, що впадали у тяжкі гріхи, створюючи спокусу в Церкві, сповідували їх перед всією Церквою, залишаючись між тими, що кая​лись, на деякий час. Але потім з поблажливості до немочі тих, що кая​лися, і зважаючи на ослаблення ревності у вірі та колишній суворості життя, публічне покаяння з особливими ступенями для тих, що каяли​ся, стали замінюватися (з V ст.) покаянням окремим перед одним духов​ним отцем.
2. Грішникові, який визнавав свої гріхи, служитель тайни покаяння, згідно з наказом Спасителя, повинен висловити своє рішення про ньо​го (Ін. 20, 23; Мф. 18, 16). Сам Ісус Христос у всіх випадках, коли відпу​скав гріхи того чи іншого грішника, словами виражав йому прощення гріхів, наприклад, говорив: "Прощаються тобі гріхи твої" (Мф. 9, 2; Лук. 7, 48). Згідно з чинопослідуванням нашої Православної Церкви, служи​тель Церкви над грішником, якого визнає достойним прощення гріхів, читає коротку молитву, у якій висловлює йому відпущення гріхів та при​мирення з Церквою, під час чого здійснює "тайну святого покаяння" сло​вами: "Господь і Бог наш Ісус Христос, благодаттю і щедротами Свого чоловіколюбства, прощає тобі, чадо (ім'я), всі гріхи твої; і я, недостой​ний ієрей, владою Його, мені даною, прощаю і відпускаю тобі всі гріхи твої в ім'я Отця, і Сина, і Святого Духа. Амінь". Під час проголошення останніх слів ієрей "знаменує хрестообразно десницею того, хто кається", звичайно над головою того, хто кається, покритою кінцем єпітрахілі [154, С 118-119].
II. Благодатна дія Св. Духа, поєднуючись із дією влади відпущення гріхів, утворює (складає) відпущення гріхів (Ін. 20, 23; Лук. 18, 13-14), очищення нас від всякої неправди (1 Ін. 11, 9). З цією дією неподільно поєднується примирення з Богом (Лук. 15, 17-24; пор.: Рим. 5, 1-2; 2 Кор. 5, 19), відновлення чи примноження благодаті, яка виправдовує грішника і була дарована під час хрещення, але через гріх втрачена чи зменшена; надія на вічне життя (Лук. 19, 7-8; 23, 42-43). Усі ці дії поєднані між собою неподільним зв'язком.
Благодатні дії таїнства покаяння поширюються на всі гріхи людські, якими б вони не були тяжкими. Милосердя Боже і ціна заслуг Христо​вих безмірно перевищують тяжкість гріхів людських. Тому нема гріха, якого б грішник, що істинно кається, не міг загладити покаянням. Писан​ня вказує на приклади грішників, які через покаяння одержали прощен​ня та помилування. Покаянням виправдався митар перед Богом; за по​каяння помилувана грішниця, що обмила ноги Спасителя; покаянням розбійникові відкрилися райські двері; покаянням і гіркими сльозами ап. Петро, який тричі відрікся від Господа, був знову піднесений до зван-
ня апостольського. An. Петро закликав до покаяння Симона волхва (Діян. 8, 22) і навіть тих іудеїв, котрі розіп'яли Месію (Діян. 2, 22; 37, 38), а Ісус Христос молився за них: "Отче, відпусти їм, бо не знають, що чи​нять вони!" (Лук. 23, 34). Ап. Павло повернув до общини кровозмішни​ка, котрий тимчасово був відлучений від Церкви і покаявся (2 Кор. 2, 7). Про себе ап. Павло говорить, що він колись був богозневажником, а тепер помилуваний (1 Тим. 1, 13). Правда, Ісус Христос говорив про зневагу до Духа Святого, що цей гріх не відпускається ані в цьому віці, ані в майбутньому (Мф. 12, 32), а ап. Іоан наказує молитися про про​щення гріха несмертного (1 Ін. 5, 16). Під таким гріхом вбачається здійснене озлоблення у злі і нерозкаяність, вищий ступінь озлоблення і ворогування проти Бога. Причина неможливості відпущення цього гріха, отже, не в тому, що цей гріх перевищує безкінечну благість Божу, а в мо​ральному стані тих, що впали в цей гріх, у тому, що їхня озлобленість у злі досягла ступеня неможливості для них покаяння, подібно до стану духів, які згрішили [73, С 333-336; 48, С. 1-50; 101, С. 69-70, 83-90].
§ 4.7.3. Єпитимії, їх походження та значення
Господь, установлюючи таїнство покаяння, нагородив апостолів правом не тільки розв'язувати, а й зв'язувати гріхи. Тут лежить основа для вживання в таїнстві покаяння так званої епітимії (пока​рання, помста). У Православній Церкві під епітиміями вбачають заборо​ни чи духовні покарання за гріхи і, взагалі, вчинки покаяння, накладені духівником на деяких з тих, що каються, з метою виліковування їхніх мо​ральних хвороб, коротше "виліковування від гріхів" [38, С 297]. Вживан​ня епітимій було поширене ще в апостольській Церкві. Приклад цього бачимо в накладенні ап. Павлом епітимії на коринфського перелюбни​ка. Дізнавшись про беззаконня, що з'явилося (хтось має собі за дружи​ну дружину батькову, тобто мачуху), апостол наказує коринфській Церкві передати в ім'я Господа Ісуса Христа такого сатані на погибель тіла (1 Кор. 5, 1-5). Під відданням сатані на погибель тіла більшість ро​зуміють особливу, незвичайну кару (наприклад, злоякісні рани, проказу, взагалі хворобу, щось подібне до того, яке сталося колись з Іовом), щоб виснаженням тіла ослабити і пута гріха, це можливо було для апостола за його незвичайної апостольської влади, але перш за все тут повинно вбачатися не що інше, як відлучення від общини віруючих чи Церкви (2 і 13 ст.), поза якими - сфера сатани (Діян. 26, 18). У посланні до Ти​мофія ап. Павло говорить, що віддав сатані Гіменея й Олександра, щоб

були покарані і навчились не зневажати Бога (1 Тим. 1, 20).
Церква післяапостольського часу вживала епітимії для блага членів своїх. Про це свідчить цілий ряд канонів про епітимії окремих отців Церкви (Василія Великого, Григорія Нісського та ін.), Вселенських і помісних Соборів та епітимійних правил в особливих збірниках покаян​ня (покаянних номоканонах або пенітенціалах), котрі створювалися як на Сході, так і на Заході для керівництва духівникам під час визначення епітимії. Епітимії, що вживалися і вживаються у Православній Церкві, подвійного роду: одна полягає в деяких особливих благочестивих впра​вах чи вчинках покаяння, наприклад, у надзвичайній, молитві земних поклонах, у суворому пості, у благодійному, благотворному ставленні до ближніх і т. ін. з відлученням тимчасово від причастя (відлучення мале чи неповне), чи без такого відлучення, а інші "у відлученні грішника від причастя і навіть від Церкви на визначений час (excommuni-catic major). Епітимії останнього роду накладались на тих, що впали в тяжкі гріхи, як, наприклад, відступництво, єресь, богозневага, вбивство, святотатство, перелюб, порушення клятви і т. ін. У Церкві перших віків християнства ті, що впали в тяжкі гріхи, несли як епітимію публічне по​каяння, проходячи декілька послідовних ступенів [73, С 336, 337-348].
Але хоча епітимії - особливого роду покарання, та вони є покаран​нями виправними, батьківськими  стосовно тих, що згрішили, про яких і говорить апостол: "Господь, кого любить, того Він карає" (Євр. 12, 6), і в іншому місці: "Засуджені від Господа, караємося, щоб нас не засуджено світом" (1 Кор. 11, 32), а стосовно всіх інших членів Церкви попереджувальними або запобіжними від тих же і подібних моральних недугів. Тому і накладення епітимій, метою яких є виправлення життя того, хто кається, і попередження від спокуси інших - щоб й інші страх мали (1 Тим. 5, 20), виходить з любові і клопотання Церкви про спасіння своїх чад. Так навчає розуміти значення епітимії ап. Павло. Мету накла​дення епітимії на коринфського грішника він визначав так: "Щоб дух грішника спасся Господнього дня" (1 Кор. 5, 5), щоб інакше не заразило​ся все тіло Церкви. Та не зважаючи на тяжкість і небезпеку гріха, визна​чення про відлучення мало лише тимчасову силу. Як тільки одержане покарання зробило те, що повинно було зробити, а саме: збудило в грішникові усвідомлення вини, розкаяння і печаль, апостол дає повно​важення на прийняття коринфською Церквою того, що покаявся у гріхові, назад у своє середовище (2 Кор. 2, 7-8).
Таке ж значення надавала епітиміям і древня Вселенська Церква, як це можна бачити з соборних та святоотцівських правил про епітимії. Епітимії в них прямо називаються духовними "лікуваннями особистих
недугів". Під час накладення їх правилами визначається клопотатися про пристосування їх до властивості хвороби з метою швидкого і пра​вильнішого лікування грішника. Тому, якщо помічати благотворний вплив епітимій, то зменшували їх, скорочували час епітимій чи навіть зовсім їх відміняли. Особливо повно розкритий такий погляд Церкви на епітимії в 102-му правилі Vl-ro Вселенського Собору [38, С. 298; 73, С 336-355; 101, С. 119-126].
Підрозділ 4.8.Таїнство священства
§ 4.8.1. Поняття про таїнство священства. Богоустановленість таїнства
Влада та право здійснення законного таїнства і взагалі влада пас​тирства належить не всім віруючим в Ісусі Христа, а лише пастирям Церкви - єпископам та пресвітерам. Своє достоїнство і владу надавати в таїнствах благодать Св. Духа вони не самі привласнюють собі, а ма​ють від Господа Ісуса і Духа Святого через особливу видиму священ​нодію, яке називається таїнством свящєнства чи рукопокладенням.  Священство як таїнство є такою священнодією, у якій че​рез молитовне покладення архієрейських рук на голову вибраного і по​свячуваного сходить божественна благодать, яка сповіщає йому боже​ственне повноваження і сили здійснювати таїнства і пасти стадо Хрис​тове [77, С 27].
Богоустановленість таїнства священства передбачається богоза​снуванням і значенням самої ієрархії новозавітної Церкви. Ієрархія встановлена в Церкві, щоб бути знаряддям дій Св. Духа в таїнствах, в учительстві і в управлінні Церквою і щоб через неї у спадок від апос​толів, які прийняли Духа Святого від Ісуса Христа, потік благодаті без​перервно розливався від джерела Христа на віддалені від Нього часом і відстанню народи. Очевидно, що поставлення осіб, закликаних бути знаряддям дій Духа Божого, може бути здійснюване Духом же Святим, а не людьми, отже, і спосіб поставлення повинен бути особливим, бо​жественним, утаємниченим і притому видимим.
Писання містить і позитивні вказівки на встановлення Ісусом Хрис​том особливої священнодії, через яку Дух Святий поставляє вибраного на служіння Церкві. Перш за все це можна вивести із євангельської роз​повіді про дії верховного Первосвященика стосовно апостолів. Єван​гелії вказують, що не раптово, а поступово здійснювалося посвячення апостолів на справу служіння. Ісус Христос закликав спочатку окремих

мужів (наприклад, Филипа, Нафанаїла, Андрія, Іоана), потім із числа Своїх учнів вибрав дванадцять мужів, їх же назвав апостолами і надав їм повноваження проповідувати наближення Царства Божого і силу ви​ганяти нечистих та лікувати хвороби. Під час заклику і виборів апостолів на служіння в ім'я християнства, звичайно, ще не могло бути посвяти в церковному значенні. Але після свого воскресіння, підтверджуючи по​сланництво у світ апостолів, Ісус Христос говорив їм: "Як Отець послав Мене і Я вас посилаю". Сказавши оце, Він дихнув і говорить до них: "Прийміть Духа Святого! Кому гріхи простите, простяться їм, а кому за​тримаєте, то затримаються!" (Ін. 20, 21-23). Нарешті, перед вознесінням Він вивів їх з міста і, піднявши руки Свої, поблаго​словив їх (Лук. 24, 50). Цей подув і благословення знаменні. Подих зі словами "Прийміть Духа Святого", зв'язку з посланництвом їх для спра​ви служіння всьому світові не можна сприймати як просто дію, яка нічо​го не означає, це ієрархічне поставлення Самим Спасителем Своїх учнів і дарування останнім того Духа, Який перебуває відомим Своїм даруванням тільки в ієрархії, а не дарування всієї повноти дарів Св. Ду​ха, які вилилися на них в день П'ятдесятниці. Знаменне і благословен​ня з покладенням рук, надане апостолам під час вознесіння Спасителя. Воно не є рукопокладенням у прямому значенні, а звичайним прощаль​ним благословенням: воно було символом вічної присутності Його ра​зом з учнями, символом останніх слів Його: "Це Я з вами в усі дні до кінця світу", і символом дуже знаменним, який показує, що благодатне освячення Його повинно було поширюватися не на одних лише апос​толів, а й на наступників їхніх, котрих апостоли посвячували не самі по собі, а благодаттю і владою Христа, діючи як Його знаряддя. У подуві з повідомленням Св. Духа і благословенні Спасителя, таким чином, тре​ба вбачати встановлення особливого таємничого способу поставлення на ієрархічне служіння і первообраз посвячення апостолами своїх на​ступників через покладення рук - коротше кажучи, установлення свя​щенства як таїнства [101, С 199-203].
Апостоли справді здійснювали посвячення на пастирське служіння через особливу священнодію рукопокладення, яке поєднувалося з по​данням особливих благодатних дарів. Історія свідчить, що і в Церкві після апостольського віку поставлення на ієрархічне служіння здійсню​валося не інакше, як через особливу священнодію рукопокладення, яко​му було надано значення таїнства. Це видно не тільки із свідчень окре​мих отців та учителів Церкви (переважно в настановах на священство і тлумаченнях на Писання), а і з ухвалень Соборів [35, С 72, 77; 37, С.
137] і древніх чинів рукопокладень, що збереглися. Таїнством виз​нається священство і в усіх християнських спільнотах Сходу, які ще в древності відпали від кафолічної Церкви [73, С 374-377].
§ 4.8.2.Видимий вік таїнства священства. Невидимі його дії
1. Здійснення таїнства священства під час поставлення на всі ієрархічні ступені в Православній Церкві поєднується з літургією, щоб новопоставлені на служіння Церкві і, зокрема, удостоєні повноваження здійснювати таїнства могли одразу ж після посвячення брати участь у принесенні безкровної жертви. Найістотнішим в чині посвячення (хіро​тонії) є єпископське рукопокладення на поставленого і молитва [75, С. 34-40; 84, С 83-84].
Апостоли завжди вживали рукопокладення під час поставлення в ступені священства. Через покладення рук поставлені були сім мужів для розпорядження спільним майном у спільноті єрусалимській (Діян. 6, 6). У Пістрі, Іконії й Антіохії ап. Павло та Варнава рукопоклали пресвітерів по Церквах (Діян. 14, 23). Про Тимофія мовиться, що дар благодатний, який живе в ньому, даний йому з покладанням рук пресвітерів (1 Тим. 4, 14) через "моє рукопокладення" (1 Тим. 1, 6), тоб​то Ап. Павлом як настоятелем за співучастю чи згодою поставлення пресвітерства (єпископату). Поставляючи в священство за допомогою рукопокладення, апостоли і наступникам своїм заповідали вживати в цьому випадку рукопокладення. "Руки скоро не покла​дай", тобто "Не рукопокладай скоро нікого" (1 Тим. 5, 22), - навчав ап. Павло Тимофія.
З покладанням рук повинно поєднуватися молитовне звертання до Духа Святого на того, хто посвячується, що й надає дії рукопокладення таємничо-благодатного значення. Уживання молитви під час посвячен​ня освітлене прикладом св. апостолів. Так, обрані на служіння трапе​зам, поставлені були перед апостолами, які, помолившись, поклали ру​ки на них (Діян. 6, 6). Молитвою супроводжувалося обрання за допомо​гою жереба і зарахування до лику апостолів Матвія на місце Юди, кот​рий відпав (Діян. 1, 23-26). З молитвою покладені були руки на Савла та Варнаву в Антіохії, коли Дух Святий закликав їх на справу служіння (Діян. 13, 1-3). Уживання молитви під час посвячення і є зрозумілим. Молитвою, закликанням Св. Духа на обраного в священнослужителі -супроводжується покладання рук і за змістом обраного Православною Церквою чинопослідування цього таїнства. За цим чинопослідуванням

під час посвячення на диякона чи пресвітера "архієрей, поклавши руку на голову" того, кого посвячують, а під час хіротонії єпископа владика, "поклавши десницю свою" на голову того, кого рукопокладають, у той час, як інші архієреї, котрі беруть участь в здійсненні хіротонії, теж по​клавши руки на голову того, кого рукопокладають, лівими підтримують Євангеліє, що лежить на толові його, сповіщається про обрання, при​значення чи визначення до рукопокладення такого в такий ступінь чи до підвищення в таке достоїнство і запрошує всю Церкву помолитися, щоб здійснилося таїнство, тобто про послання Духа Святого, проголошуючи: "Божественная благодать всегда немощная врачующи и оскудевающая восполняющи пророчествует" (тобто"проголошує", "обирає", "призна​чає"; пор.: Діян. 22, 14, де Ананія говорить Савлу, що "Бог отців наших вибрав тебе" (ім'я того, кого рукопокладають) найпобожнішого іподияко​на в диякона (або диякона в пресвітера, або боголюб'язнішого архіман​дрита, в єпископи обраного); "помолимося убо о нем, да приідет (на из​бранного во єпископа) на него благодать Всесвятого Духа". Потім, три​маючи руку на голові того, кого рукопокладають, і знаменуючи посвячу​ваного хрестом, здійснитель таїнства читає тайно дві молитви ("Госпо​ди, Боже наш", "Боже, Спасе наш"), у яких закликає благодать Всесвя​того Духа, щоб благодать освятила його і дарувала сили достойно про​ходити своє служіння. Проголошення "Божественна благодать" і дві тай​но читані молитви, як відкривається з усього чинопослідування хіро​тонії, складають одне неподільне ціле - тайноздійснительні слова хіро​тонії.
Рукоположеному в кінці чину хіротонії і після одягання в належні ступені священного одягу вручаються: диякону - рипіда, щоб, віючи над святими дарами, він показав через це досвід свого служіння під час свя​щеннодії; пресвітеру - частину Св. Агнця (після покладення Св. дарів) з настановою: "Візьми запоруку цю і збережи її цілою та неушкодженою до останнього твого подиху, бо будеш відповідати за неї під час другого і страшного пришестя Великого Господа і Спаса нашого Ісуса Христа" (архієрейський чиновник) [119, С 117].
2. З молитвою і рукопокладенням поєднується сповіщення тому, хто переймає на себе ієрархічне служіння благодаті, необхідної і відповідної до цього служіння благодаті священства. Так, коли апосто​ли, помолившись, поклали руки свої на сімох мужів, обраних служити трапезам, то мужі ці прийняли Св. Духа (Діян. 6, 10; пор.: 8, 29). Наста​нова ап. Павла пастирям ефеським: "Пильнуйте себе та всієї отари, у якій Святий Дух вас поставив єпископами, щоб пасти Церкву Божу, яку власною кров'ю набув Він" (Діян. 20, 28), припускає, що поставлені Ду​хом Святим отримували і дар благодаті, щоб достойно виконувати своє
служіння. У посланнях до Тимофія апостол говорить: "Не занедбуй бла​годатного дару в собі, що був даний тобі за пророцтвом із покладанням рук пресвітерів" (1 Тим. 4, 14). "Нагадую тобі, щоб ти розігрівав Дар Бо​жий, який у тобі через покладання рук моїх" (2 Тим. 1, 6) [73, С 377-380; 101, С. 200-204].
§ 4.8.3. Неповторюваність таїнства священства. Питання про "незгладимість" благодаті священства
1.
Благодать священства, або дар, який дається через це таїнство, апостол називає таким, що живе у душі рукопокладеного, отже, який не підлягає відновленню чи даруванню знову новим рукопокладенням. То​му Церква завжди визнавала і визнає таїнство священства неповторю​ваним, як і хрещення. Ні єпископ, ні пресвітер, ні диякон не рукопокладаються вдруге, які б не відбувалися в них моральні зміни. "Не дозво​ляється бути перехрещеним або перепоставленим" (Карфаген, соб. прав. 59; пор.: 36 прав.). "Якщо хтось: єпископ, або пресвітер, або дия​кон - прийме від кого-небудь друге рукопокладення, хай буде позбавле​ний священного сану і він, і той, хто рукопокладав" [73, С 379].
Визнаючи неповторюваність таїнства, Церква відповідно до цього чинила і чинить стосовно священства, як стосовно і хрещення. У тих християнських общинах, що відділилися від кафолічної єдності, у ви​падку повернення їх служителів до Церкви Православної, приймала їх тільки через покаяння. Оскільки основою законного священства є без​перервне одержання дарів Св. Духа від апостолів через священнона​чальственне рукопокладення, то в суспільствах, що зберегли у себе безперервність цього одержання і таїнство священства, хоч ці суспільства й відділилися від Православної Церкви в будь-яких окремих думках, що не стосуються підвалин віри, сутності й сили таїнств, або в будь-яких своєрідних обрядах, Церква визнавала і визнає священство канонічно правильним, і тому бере у спілкування з собою ієрархічних осіб цих суспільств у "сущому сані", а тим паче таких, котрі рукопокла​дені в Православній Церкві, але на деякий час прихилились до єресі чи розколу і потім розкаялися. Так, нашою Церквою визнається дійсним священство римо-католицьке, вірменське, коптів та несторіан, і ті кліри​ки, що навертаються в Православ'я з цих сповідувань, приймаються в їхніх ступенях священства через одне покаяння і письмове зречення по​милок. Але Православна Церква не визнає ієрархії суспільств протес​тантів, котрі заперечують саме таїнство священства. Так само вона не визнає правильним і законним священства і священнодії, що є в роз​кольницьких спільнотах (так званих старообрядців).
2.
З питанням про неповторюваність таїнства стоїть у цьому зв'яз-

ку й інше питання: чи незгладимо подається благодать священства і ра​зом з нею здатність здійснювати священнодіяння (зокрема, у єпископів передавати ієрархічну владу іншим), подібно до того, як хрещення на​кладає незгладиму печать, чи - за відомих сумних обставин, коли осо​би священного сану буквально викидаються з сану, - назавжди залишає їх?
У Римо-Католицькій Церкві з часу Тридентського Собору [25, С 550-560] прийняте і захищене анафемою вчення, що благодать священ​ства має незгладимий характер (character indelebibis, signum indelebile), що рукопокладений в той чи інший ієрархічний ступінь, не може знову стати мирянином, що взагалі подарована в хіротонії влада священ​нодіяти не може бути віднята, тобто забрана (Cone, trid. sess. XXIII cap. IV et can IV). Тому під "звільненням" чи "скиненням" ієрархічної особи розуміють позбавлення її права виявляти владу його ступеня, а не поз​бавлення самої влади, а у відомих випадках, згідно з думками деяких римських богословів, буває навіть необхідним, щоб позбавлений влади виявив свої ієрархічні повноваження, коли, наприклад, якийсь мирянин перебуває в смертельній небезпеці, а священика з повноваженнями по​близу нього немає, здійснені в таких випадках таїнства, не виключаючи ординації, дійсні і не можуть бути повторюваними. Але вчення про "нез​гладимий характер" священства не можна обґрунтовувати Св. Писан​ням. Наводять іноді, як підтвердження цього, певні місця Св. Писання (вказують саме на: 1 Тим. 4, 14; 2 Тим. 1, 6; тлумачачи ці місця у зв'яз​ку з 2 Кор. 1, 21 та Еф. 1, 13; 4, ЗО), але в них не міститься думка про незгладимий характер священства. Немає підстав визнати це вчення узгодженим і з поглядами Вселенської Церкви, вираженими в канонах і практиці. Щоправда, коли хто скинений (звільнений) із сану незаконно, то такого, за правилами Церкви, церковна влада завжди може понови​ти в священному сані [37, С 143] (Антіох. соб., пр. 12; Сардік., пр. 5, 14, 17), і, отже, таке звільнення не тягне позбавлення благодаті священст​ва. Випадки повернення сану особам, неправильно його позбавленим, бували і в древній Церкві (наприклад, отцями IV Вселенського Собору було поновлено багато єпископів, незаконно підданих анафемі і позбав​лених сану на Соборі ефеському 449 р.) [36, С 5-281], і в пізніший час (наприклад, у IX ст. патр. Ігнатія та Фотія, у Росії патр. Нікона). Немало було і таких прикладів, коли законно позбавлені сану і навіть відлучені від Церкви, потім, після принесення ними розкаяння, були відновлені в сані та прийняті у спілкування з Церквою в своїх ступенях (І Всел. Соб., 8 пр. [35, С 73-74]; Карф. соб., 79 пр.). Правила Соборів взагалі припу​скають можливість тимчасової заборони священнослужіння і потім відновлення ієрархічних прав, поєднаних з відомим ступенем (Анк. соб.
1 і 2 пр.; Антіох. соб. З пр.) [73, С 374-385]. Але канони Вселенської Церкви чітко вказують іноді й на такі заборони чи позбавлення прав свя​щеннослужіння, з якими поєднується "позбавлення священного сану" абсолютно (дійсно). Таким звільненням правила погрожують, напри​клад, єпископам, пресвітерам і дияконам, які у вигляді благоговіння ви​ганяють своїх дружин і залишаються непохитними в цьому своєму діянні (5 Ап. пр.); такому ж позбавленню піддають тих, хто зрікся імені Христового (62 пр.), головних винуватців і розповсюджувачів єресі (Афан. до Руфініана) і, взагалі, винних у важких злочинах (Ап. пр. 31; Антіох. соб., 5 пр.; Карф. соб., 36 пр.; Василія В. 3) [73, С 374-385; 119, С. 119]. Церковний вирок у більшості випадків і правил про звільнених священнослужителів викладається в таких рішучих виразах, які вказу​ють не тільки на позбавлення зовнішньої честі й посади, а й на повне позбавлення священства, на безслідне позбавлення того, що дано під час посвячення. Російський святитель і богослов митр. Філарет з приво​ду вчення про незгладимий характер священства говорить: "Прийняття цього вчення вело б до того, щоб нікого ні за що не позбавляти священ​ства, а це було б проти численних правил св. апостольських Соборів та св. отців" [119, С 119; 73, С. 377].
§ 4.8.4. Ступені священства, їх походження та розрізнення між собою
Відповідно до різниці потреб Церкви, постійна ієрархія Церкви хри​стиянської з давніх часів поділялась і складається із трьох ступенів -єпископа, пресвітера і диякона, і благодатні повноваження, котрі дають​ся рукопокладеним на ці ступені, даються не однаковою мірою. Подібне було колись у Церкві Старозавітній, у якій існувала Богом встановлена ієрархія із трьох ступенів.
1. Першим і вищим ступенем священства в новозавітній Церкві є ступінь єпископа (грец.- "спостерігач, наглядач, охоронець"). Єпископи є носіями вищого ступеня благодаті й священства, що суміща​ють у собі всю повноту ієрархічної влади апостолів; від них і через них усі ступені священства отримують і наступництво, і значення. Зокрема, єпископ є, по-перше, головним учителем у своїй Церкві і для простих віруючих, і для самих пастирів [75, С. 34-40]. Ап. Павло особливо за​повідає єпископу: "Уважай на самого себе та на науку, тримайся цього. Бо чинячи так, ти врятуєш і самого себе, і тих, хто тебе слухає" (1 Тим. 4, 16); "Проповідуй слово, допоминайся вчасно, невчасно, докоряй, за​бороняй, переконуй з терпеливістю та з наукою" (2 Тим. 4, 2-5). На єпи-

скопа апостол накладає обов'язок готувати й навчати віри і майбутніх учителів (2 Тим. 2, 2). По-друге, єпископ, за силою Духа, є першим свя-щеннодіячем і здійснителем таїнств у своїй окремій Церкві [75, С 34-40]. Деякі священнодії, як у древності, так і нині, надані виключно йому, як-от: рукопокладення в священні ступені (хіротонії) і поставлення (хіро-тесія) в інші чини церковні (Тит. 1, 5; 1 Тим. 5, 22; Ап. пр. 2; Ант. пр. 9), право освячувати миро і жертовник, або антимінс (карф. пр. 6). Єпис​коп, нарешті, є головним керівником у своїй окремій Церкві (Діян. 20, 28). Перш за все, він має владу над підлеглими йому ієрархією та кліром, котрі без його дозволу в Церкві нічого не здійснюють і підляга​ють його нагляду і суду (1 Тим. 5, 19). Крім кліру, духовній владі єписко​па підлягає вся ввірена йому паства. Він "особливо і переважно має владу в'язати та вирішувати" [75, С. 36; 119, С 120].
Ступінь єпископа є встановленням божественним, а не людським, він встановлений за апостолів, а не такий, що в пізніший час з'явився в Церкві з людських міркувань. Правда, у Писанні немає вказівок на апо​стольське походження цього достоїнства. Так, коли автор книги Діянь апостолів говорить, що ап. Павло і Варнава, проходячи через Антіохію, Іконію та Лістру, рукопоклали пресвітерів для кожної Церкви (Діян. 14, 20, 23), то, безсумнівно, вказує на поставлення єпископів, а не пресвітерів (хоча перші називаються загальним іменем пресвітерів у даному випадку). Це відкривається з того, що пастирі рукопокладалися ап. Павлом і Варнавою для кожної Церкви, тобто для Церкви тоді ста​вилися саме єпископи, а не рядові пресвітери. Закликані ап. Павлом із Ефесу та інших сусідніх міст пастирі, названі пресвітерами, були єписко​пами, чи в крайньому разі були і єпископи, і пресвітери: "і промовив до них ап. Павло, що їх Дух Святий поставив єпископами, щоб пасти Церк​ву Божу, яку власною кров'ю набув Він" (Діян. 20, 17, 28)*. Ап. Петро в першому своєму соборному посланні, тобто не до однієї, а до кількох церков, з яких у кожній повинен бути єпископ, пише: "Пресвітерів ваших благаю я, співпресвітер " (1 Петр. 5, 1). Правильніше гадати, що під виразом "пресвітерів ваших" ап. Пет​ро розуміє єпископів, а не пресвітерів, бо неможливо уявити собі, щоб апостол, який отримав "ключі царствія", у найменуванні "співпресвітер" прирівнював себе з другим ступенем ієрархії, а не з першим. Ап. Павло
* Св. Іриней говорить, що ап. Павло закликав в Милет "єпископів і пресвітерів із Ефесу й інших ближніх міст" (Прот. єрес. Ill, 14). А св. Іриней міг точно знати чи від Полікарпа, єпископа Смирнського, чи від будь-кого із тих пастирів, хто покликаний був у Милет, кого саме закликав туди ап. Павло.
в посланні до филип'ян надсилає вітання всім святим "... у Филипах, з єпископами та дияконами..." (1 Фил. 1, 1). Та особливо чіткі вказівки на боговстановленість єпископського служіння в Церкві й поєднанні з цим служінням переваги містяться в посланнях ап. Павла до Тимофія й Ти​та, що стояли на чолі своїх церков. До особливих переваг священнодії цих осіб, крім права й обов'язку учительства загального для єпископів та пресвітерів, згідно з вказаними посланнями, належить, по-перше, право і дар рукопокладати, тобто давати благодать священства іншим: "Не рукопокладай скоро і не приставай до чужих гріхів", - говорить ап. Павло Тимофієві (1 Тим. 5, 22). Таке ж повноваження дається і Титові: "Я для того тебе полишив був у Криті, щоб ти впорядкував недокінчене та пресвітерів настановив по містах, як тобі я звелів" (Тит. 1, 5), і далі цим особам надається єпископська посада і звання (Тит. 1, 7). У тих же посланнях даються керівні вказівки стосовно якостей осіб, достойних бути поставленими на служіння Церкві в ступені єпископів (1 Тим. З, 1-7; Тит. 1, 6-9) і дияконів (1 Тим. З, 8-13). По-друге, тим же особам апос​тол надає право суду над пресвітерами, із заохочуванням старанних і викриттям недбайливих: "А пресвітери, які добре пильнують діла, нехай будуть наділені подвійною честю, а надто ті, хто працює в слові й науці" (1 Тим. 5, 17); "Не приймай скарги проти пресвітера, хіба що при двох чи трьох свідках" (1 Тим. 5, 19). Такі повноваження є повноваженнями, властивими лише вищому ієрархічному ступеневі єпископству, а це оз​начає, що і саме єпископство є встановленням апостольським.
2. Другий ступінь священства складають пресвітери (старші). Пресвітери свої благодатні повноваження одержують через таємниче рукопокладення від єпископа. Як і єпископи, вони мають вла​ду учительства (1 Тим. 5, 17; пр. Ап. 58), владу здійснювати таїнства й взагалі священнодії (Як. 5, 14; пор.: Ап. пр. 31, 47 і 49; Нік. соб. 18 пр.), крім тих, що належать виключно єпископові (хіротонії та хіротесії, освя​чення мира і антимінсів), владу в'язати і розв'язувати, пасти доручене їм стадо Боже, але здійснюють це за сприяння і під наглядом єпископа, підлягаючи його нагляду та суду (1 Тим. 5, 19).
Пресвітерство також має апостольське походження. Перші пресвітери були поставлені в Єрусалимі, на чолі їх, цього альтернатив​ного синедріону, стояв ап. Яків, у ролі місцевого єпископа (Діян. 11, ЗО; 15, 2-6, 22-23; 16, 4; 21, 18-25). В усіх місцях книги Діянь, де згадується про пресвітерів, вони зображуються таким, ще діють спільно і згідно з єпископом. Вони брали участь і в апостольському Соборі. Безсумнівно,

апостолами ж, чи їх співробітниками, були поставлені пресвітери і в інших місцях. Ап. Яків у своєму соборному посланні до дванадцяти колін, що були розсіяні, дає таку настанову: "Чи хворіє хто з вас? Хай покличе пресвітерів Церкви, і над ним хай помоляться, намастивши йо​го оливою в Господнє Ім'я" (Як. 5, 14). Слова апостола показують, що пресвітери були поставлені і поза Єрусалимом, а найменування їх пресвітерами церковними свідчить, що вони належали до складу цер​ковної ієрархії. Ап. Павло доводить Тимофієві, що тим пресвітерам, які добре пильнують діла, працюють у слові і честі, слід надавати особли​вої пошани (1 Тим. 5, 17).
3. Третій ступінь церковної ієрархії складають диякони (грец.-слуга, служитель). У широкому значенні це слово вживається в Св. Писанні для позначення взагалі будь-якого служіння і зокрема служіння слову, Євангелію, справі викуплення. Оскільки першими провісниками Євангелія були Ісус Христос, апостоли та їхні соратники, то дане ім'я за​стосовується до Спасителя (Рим. 15, 8; Мф. 20, 28), до апостолів (на​приклад, 1 Кор. З, 5; 2 Кор. 5, 18; Еф. З, 7 та ін.) і їхніх соратників, на​приклад, Тимофія (1 Сол. З, 2; 2 Тим. 4, 5). У вузькому значенні і в Св. Писанні, й мовою Церкви цим іменем позначаються особливого роду служителі Церкви, котрі належать до церковної ієрархії, які зобов'язані допомагати іншому ієрархічному ступеню в служінні слову, у священ​нодіях, особливо в таїнствах, у керуванні і взагалі в справах церковних.
Боговстановленість в Церкві дияконського чину передбачається в посланнях ап. Павла. Так, у привітанні всім святим, які живуть у Фили​пах, і єпископи, і диякони поставлені поруч, тобто апостол зараховує дияконів до служителів Церкви. У посланні до Тимофія, перерахувавши якості дияконів, апостол прямо зауважує про них: "Хто добре виконує службу, той добрий ступінь собі набуває", тобто готує собі вищий ступінь (1 Тим. З, 13) [73, С 252-257; 47, С. 389-425].
Підрозділ 4.9. Таїнство шлюбу
§ 4.9.1. Поняття про шлюб як таїнство
Господь, виливаючи дари рятівної благодаті, необхідні кожній лю​дині для спасіння та життя вічного, забажав встановити особливе таїнство для тих із чад Церкви, котрі вступають у шлюбний союз, щоб через благословення та освячення їхнього союзу вони могли здійснити закон шлюбу в істинному його єстві і досягати визначених волею Твор​ця цілей шлюбу, а шлюбний союз відгородити від впливу гріха, викрив​лень та зловживань.
Шлюб, як таїнство в Церкві Христовій, є така священнодія, у якій згідно з вільною перед священиком і Церквою обіцянкою нареченим і на​реченою взаємної подружньої вірності, через служителя тайн Божих на​дається їм згори благодать, яка освячує їхній шлюбний союз, підвищує його в образі духовного союзу Христа з Церквою і сприяє їм у досягненні всіх цілей шлюбу: взаємній допомозі в спасінні, благословенному наро​дженню і християнському вихованню дітей [77, С 27; 101, С. 204-220].
§ 4.9.2. Учення Одкровення і Церкви про шлюбовінчання
як боговстановлене таїнство
Під назвою шлюбу як таїнства нерідко розуміють саме подружній союз, а не церковне його благословення. Звичайно, і сам подружній со​юз, коли ті, хто вступає у шлюб, залишають батька і матір, і, згідно з творчим призначенням, двоє утворюють єдину плоть, єдине єство і осо​бу, є тайною (Еф. 5, 32; пор. 1 Кор. 6, 15-16). Та Православна Церква відрізняє тайну шлюбного союзу від шлюбу як таїнства, і під таїнством шлюбу розуміє не шлюбний союз, а встановлену Господом священ​нодію, здійснювану служителем тайн Божих, яка освячує шлюбний со​юз.
1. В Одкровенні немає чітко виражених свідчень про встановлення Ісусом Христом таїнства шлюбу, подібних до тих, які є про боговстанов​лення деяких інших таїнств (наприклад, хрещення, євхаристії, покаян​ня), однак є підстави для переконання в боговстановленності шлюбу як таїнства. Так, під час розмови з фарисеями про нерозторгнення шлюб​ного союзу, Ісус Христос говорив: "Що Бог спарував, людина нехай не розлучає" (Мф. 19, 6). Ставлячи шлюбне поєднання в пряму залежність від Бога, Який сповіщає йому характер нерозлучності, Ісус Христос тим показав, що шлюбні справи, починаючи із встановлення шлюбного со​юзу до його розірвання у виключних випадках, належить не кесареві чи владі громадянській, а тому, що було Божим (Мф. 22, 21) і мало нале​жати віданню Церкви. Це особливо важливо у зв'язку з тим, що Господь у Кані галілейській (Ін. 2, 1-11) дає підставу для припущення, що Йому благоугодним було встановити у Своїй Церкві для подання тим, хто бе​ре шлюб, благословення Боже і благодать особливої священнодії.
Ап. Павло в посланні до ефесян говорить: "Покине тому чоловік батька й матір і пристане до дружини своєї, і будуть вони одним тілом" (Еф. 5, 31). "Таємниця ця велика, я говорю про Христа та про Церкву!" (Еф. 5, 32). Великою таємницею апостол у цих словах називає союз Христа з Церквою, хоча він і є за єством своїм не лише союзом таємничим, а й союзом шлюбним (мов єднання чо​ловіка і дружини в одне тіло). При цьому апостол розуміє союз саме між

чоловіком та жінкою християнами, бо називає їх членами тіла Христо​вого (Еф. 5, ЗО) і викладає обов'язки християнського подружжя (Еф. 22, 22-25). Називаючи шлюб великою таємницею відносно до Христа і Церкви, він називає його саме так у тому значенні, що в християнстві шлюбний союз є відображенням союзу Христа з Церквою. Та якщо шлюбний союз двох осіб у християнстві є таємничим образом союзу Христа з Церквою, а союз з Церквою, без сумніву, сповнений благодаті й святості (Ін. 1, 14; Еф. 5, 25), то необхідно припускати, що і шлюбний союз в християнстві є освячений та відзначений благодаттю Христовою і що з самого початку християнської Церкви існувала особлива священ-
но дія, встановлена з метою освячувати шлюбний союз благодаттю Хри​стовою. Деякі вислови ап. Павла дають підстави припускати існування такої священнодії. Так, він переконує, щоб вступ у шлюбний союз здійснювався не інакше, як тільки в Господі (1 Кор. 7, 39), тобто шлюб повинен бути укладений згідно з тим, як велено Господом і Його апос​толами. Але оскільки зберігати і стверджувати у світі все, що звелів Гос​подь і Його апостоли, покликана Церква, то вислів апостола наводить на думку, що шлюб подружжя між християнами повинен бути здійсне​ний за участю Церкви, при її схваленні й утвердженні, а це може вира​жатися в їх церковному благословенні. Підтвердження цього можна ба​чити в словах св. Ігнатія Богоносця: "Тим, хто бажає одружитися або вийти заміж, необхідно творити шлюб з відома єпископа, щоб шлюб був у Господі" [73, С 367]. Отже, шлюб в Господі, за цим свідченням, є шлюб, встановлений за безпосередньої участі Церкви.
2. У Церкві шлюб, безсумнівно, був визнаний таїнством з самого початку. Найдревніші вчителі свідчать, що шлюб здійснювався за безпо​середньої участі Церкви через благословення священнослужителями тих, хто бере шлюб. З цим благословенням, за віруванням Церкви, поєднується дія особливої освячуючої благодаті Божої.
На участь Церкви в благословенні й освяченні християнських шлюбів вказують уже наведені слова св. Ігнатія Богоносця. Климент Олександрійський викриває ганьбителів шлюбу, вказуючи на слова ап. Павла, що шлюб освячується словом Божим і молитвою (1 Тим. 4, 3-5). Він же, засуджуючи носіння жінками накладного волосся, говорить: "На кого пресвітер при цьому волоссі покладає руку, кого благословляє? Не жінку, що вступає в шлюб, а чуже волосся, а, отже, і чужу голову" [119, С 124]. Мефодій, єпископ Патарський, дає чітке визначене уяв​лення про самі обряди, які поєднувалися в його часи з церковним бла​гословенням шлюбу. Сюди входило вживання піснеспівів, покладання
на голову тих, хто бере шлюб, вінків, втаємничуюче обходження ними відомого місця і тримання ними в руках свічок. Св. Григорій Богослов, захищаючи чистоту та святість шлюбу, говорить: "Якщо ти ще не з'єднався з плоттю, не бійся здійснення - ти чистий і після вступу в шлюб. Я на себе беру відповідальність, я поєднувач... Я поєдную юні руки рукою Бога" [73, С 368]. Св. Іоан Златоуст, засуджуючи звичай су​проводжувати святкування шлюбу непристойними піснями, говорить: "Навіщо безчестити всенародно чесні тайни шлюбу. Все це потрібно відкинути і навчати дочку сором'язливості з самого початку, і покликати священиків, і через молитви та благословення укласти союз подружжя, щоб примножувалася любов нареченого і зберігалася доброчесність нареченої [73, С. 368].
Древні вчителі свідчать про віру Церкви в подання тим, хто бере шлюб через церковну священнодію, благодатних дарів. Так, Тертуліан християнський шлюб прямо називає таїнством (divinum sacramentum, sacramentum Christi) і ставить його поряд з хрещенням, миропомазан​ням та євхаристією [73, С 368]. Св. Іоан Златоуст, закликаючи про те, щоб шлюби були здійснювані не інакше, як з благословення і молитов священиків, вказує, що через це подружжя "поєднується благодаттю Бо​жою" [119, С 124]. Блаж. Августин, порівнюючи характер таїнства шлю​бу з характером таїнства священства, говорить: "У всіх інших народів благо та щастя шлюбу складається з народження дітей і подружньої вірності, що ж стосується народу Божого (християн), то у нього благо шлюбу полягає ще в святості самого таїнства" [119, С 124].
  Учення про шлюб як таїнство з самого початку і до часів рефор​мації XVI ст. утримувалося в усіх країнах християнського світу. Тому шлюб визнають таїнством християни, які з глибокої давнини відпали від Православної Церкви (вірмени, мароніти, копти, яковіти, несторіани). Але, як говорить блаж. Августин, "що приймає вся Церква, хоча то і не було утверджене на Соборах, але завжди охоронялося, те, без​сумнівно, передане їй апостолами" [73, С 369; 101, С. 137-142, 159-162].
§ 4.9.3. Видима сторона таїнства шлюбу і його невидимі дії
1. Чинопослідування таїнства шлюбу досить обширне і скла​дається із заручення та вінчання.
Заручення здійснюється трикратним благословенням тих, хто бере шлюб, перснями зі словами священнодіючого: "Обручається раб Божий (чи раба Божа) "ім'я" рабі Божій (чи рабу Божому) "ім'я" в ім'я Отця і Си​на, і Святого Духа". Воно поєднується з молитовним вимовленням бла-

гословення Божого на пропонований ними союз. Але заручення є тільки підготовчим обрядом до вінчання. У зарученні утверджується в присут​ності Церкви перед лицем Божим промовлене тими, хто бере шлюб, слово, і як запорука цього даються їм персні.
Саме таїнство подання благодаті Божої на тих, хто вступає в шлюб, тобто подружній союз, здійснюється "при настанні вінчання". Ті, що вступають в шлюб урочисто, у храмі Божому, перед лицем Церкви і здійснителя таїнств, проголошують про взаємну згоду на вступ у шлюб​ний союз і дають обіцянку незмінно зберігати між собою шлюбний союз у чистоті та святості до кінця життя. Здійснитель таїнства, після моли​товного звертання до Бога: "Поєднати їх так, як від Бога дається чо​ловікові дружина, вінчати їх в плоть єдину і дарувати їм плід черева", покладає на нареченого і наречену вінки з проголошенням слів: "Вінчається раб Божий (чи раба Божа) "ім'я" рабі Божій (чи рабу Божо​му) "ім'я" в ім'я Отця і Сина, і Святого Духа" і після цього тричі благо​словляє нареченого і наречену, тричі проголошуючи коротку молитву до Бога: "Господи, Боже наш, славою і честю вінчай їх". Вінчання і молитов​не благословення союзу тих, хто бере шлюб, священиком утворюють той невидимий покров чи образ, під яким подається тим, хто бере шлюб, невидима благодать Св. Духа, що освячує їхній шлюбний союз.
2. Благодать Божа, послана через священнодію шлюбу на тих, хто вступає у подружжя, природний союз чоловіка та дружини поєднує, за висловом апостола, великою таємницею - образом таємничого союзу Христа з Церквою. Окремі дії благодаті цього таїнства полягають ось у чому: благодать освячує, підносить і, так би мовити, одухотворяє шлюб​ний союз двох осіб, щоб християнський шлюбний союз був відображен​ням духовного і святого союзу Христа з Церквою. Ось чому апостол го​ворить про християнський шлюб: "Чесний шлюб та ложе непорочне" (Еф. 13, 4; пор.: 1 Сол. 4, 3).
Благодать зміцнює шлюбний союз: зв'язки двох осіб нерозлучні, бо нерозлучний і вічний союз Христа з Церквою. Християнський шлюб потрібно розуміти переважно так: "Якщо Бог з'єднує, людина не розлу​чить", Він з'єднує не тільки природним законом шлюбу, даним під час встановлення шлюбного союзу, а переважно своєю благодаттю.
Нарешті, благодать сприяє християнському подружжю впродовж усього їхнього життя свято виконувати взаємні обов'язки одне відносно іншого, згідно з високим зразком найсвятішого союзу Христа з Церквою. Сприяючи виконанню взаємних обов'язків християнським подружжям, ця благодать тим самим сприяє і досягненню всіх цілей шлюбного сою​зу, тобто благословенному народженню дітей, вихованню і влаштуван​ню їх, взаємодопомозі в усьому доброму, полегшенню тягарів життєвих
і запобіганню зі свого боку від зв'язків незаконних.
Безпосередньо освячується в таїнстві шлюбу союз любові тільки двох осіб. Але цей союз впливає не тільки на одне подружжя, а й на всю сім'ю, а через сім'ю і на суспільство. Тому святістю шлюбного союзу, да​ною йому в таїнстві шлюбу, освячується сім'я, а потім і суспільство, хо​ча й не безпосередньо [73, С 363-374; 101, С. 137-142, 159-162; 47, С. 548-583].
Підрозділ 4.10. Таїнство Єлеєосвячення
§ 4.10.1. Поняття про таїнство єлеєосвячєння та його встановлення
Христос Спаситель не залишив без Своєї благодатної допомоги че​рез Церкву в таїнствах і одержимих тілесними захворюваннями. Згідно з встановленням і заповідями Його, у Церкві, для задоволення потреб хворих, існує особливе таїнство єлєєосвячєння. У цьому таїнстві під час помазання тіла священним єлеєм надається хворому благодать Божа, яка зцілює хвороби тіла й немочі душі [47, С 548-583; 84].
Вказівку на таїнство єлєєосвячєння можна побачити у владі зціля​ти будь-яку недугу і будь-яку неміч, яку Ісус Христос дарував апосто​лам, коли посилав їх на проповідь, сказавши їм: "Уздоровлюйте неду​жих" (Мф. 10, 1-8). Апостоли, яких "Господь послав (по двоє), проповіду​вали, щоб усі каялися... і оливою хворих багатьох намащували, і оздо​ровляли..." (Марк. 6, 7; 12, 13). Це помазання олією недужих було пер​возображенням і первопочатком того, що незадовго, за повелінням Спа​сителя, запроваджено апостолами у всезагальне використання між віруючими і здійснюється дотепер під назвою таїнства єлеєпомазання. Чіткіше вказується на встановлення Господом цього таїнства в наступ​них словах апостола Якова: "Чи хворіє хто з вас? Хай покличе пресвітерів Церкви, і над ними хай помоляться, намастивши його оли​вою в Господнє ім'я. І молитва віри вздоровить недужого, і Господь йо​го підійме, а коли він гріхи був учинив, то вони йому простяться" (Як. 5, 14-15). У цих словах апостол заповідає християнам не щось нове та невідоме їм; навпаки, він тільки нагадує і наказує виконувати те, що бу​ло всім відоме, як установлення божественне і рятівне, і говорить про нього, як про необхідність у Церкві для всіх часів.
§ 4.10.2. Видимий бік таїнства. Благодатні дії таїнства
І. Видимий бік таїнства освячення коротко, але повно вказаний в словах ап. Якова: "І над ним помоляться, намастивши його оливою в

ім'я Господнє" (Як. 5, 14). До видимого його боку, отже, істотно належить речовина для помазання, саме помазання і молитва віри.
Речовиною для помазання хворих, яку використовували апостоли і заповідали використовувати, є єлей (oleum), рослинна олія, яка добувається з плодів чи маслин оливкового дерева, а не будь-яке інше з рослинних масел, тим більше не мінеральне і не тваринного поход​ження. Ця речовина широко використовувалась в старозавітній Церкві. Як символ дарів Духа Божого під час помазання царів та первосвяще​ників, була в числі підношень Богові й служила для запалювання вогню в семисвічнику скинії та храму. Різні благотворні, цілющі дії здавна були надані і природній силі єлею. Такі властивості єлею відповідають діям благодаті єлєєосвячєння, яка зцілює, втішає та зміцнює хворого й пояс​нює, чому вона вибрана служити речовиною для таїнства.
Помазання недужих під час таїнства єлєєосвячєння здійснюється єлеєм, посвяченим в особливий спосіб, але не благословенним тільки ієрархічно з молитвою, яким помазуються, наприклад, ті, хто охре​щується, або на всенощних богослужіннях усі віруючі. У молитвослів'ях цього таїнства вимолюється подання від Господа Ісуса і Бога Отця на єлей Духа Святого, щоб єлей, освячений "силою і навіюванням Св. Ду​ха", був "для тих, хто помазується, на зцілення", "на справжнє позбав​лення від гріхів", і, нарешті, "щоб успадкувати царство небесне". Пома​зання недужого освяченим єлеєм здійснюється протягом священнодії не один, а сім разів. Помазуються кожного разу у вигляді хреста (хрес​топодібно) найголовніші частини тіла хворого: чоло, ніздрі, ланіти, вус​та, перса і руки (руки з обох боків). Оскільки число сім є числом священ​ним і глибоко знаменним, то це, вірогідно, з давніх часів спонукало се​микратно повторювати помазання хворого тіла.
Помазання освяченим єлеєм супроводжується молитвою віри, яку утворюють складові слова таїнства. Молитва є необхідною частиною всіх таїнств, а в цьому таїнстві саме молитва є переважно частиною тайнодії, згідно із заповіддю апостола: "Хай помоляться,... намастивши оливою ... в Господнє ім'я..." (Як. 5, 14). Сила таїнства істотно вира​жається в молитвах, що проголошуються під час здійснення єлєєосвя​чєння, зокрема в тій молитві, котру кожного разу проголошує ієрей, ко​ли помазує недужого єлеєм. Вона читається так: "Отче святий, Лікарю душ і тіл, який послав единородного Твого Сина, Господа нашого Ісуса Христа, Котрий будь-який недуг зцілює і від смерті позбавляє, зціли і ра​ба Твого ...(ім'я) від обтяжуючих його тілесних недугів і оживотвори бла​годаттю Христа Твого і молитвами пресвятої Владичиці нашої..." і т. ін.
II. Благодатні дії таїнства єлєєосвячєння поширюються на тіло і ду​шу недужих; про дії на тіло ап. Яків говорить: "І молитва віри уздоровить
недужого (kamuonta - того, що тяжко страждає, пригнічений хворобою), і Господь його підійме". А про дії на душу - "А коли він гріхи учинив був, то вони йому простяться" (Як. 5, 15).
Істотним і першим, чого повинні бажати від священнодії недужі і про що потрібно молити Господа, є відновлення духовних і тілесних сил хворого, і, зокрема, зцілення тілесної хвороби. Господь спасає, піднімає недужого, говорить апостол. Слово спасати хворого означає давати йому здоров'я (напр., Лук. 17, 19; Ін. 11, 12; Марк. 6, 56 та ін.), а для то​го, хто перебуває в небезпеці втратити життя, - спасіння життя (напр., Мф. 8, 25; 14, ЗО та ін.), стосовно душі - спасіння душі (Еф. 2, 8; Мф. 19, 25 та ін.). Підіймати нерідко вживається стосовно недужого в значенні "оздоровити хворого, зцілити" (Мф. 8, 15; Діян. З, 6), в інших випадках -для позначення повстання чи воскресіння із мертвих тілесно (Мф. 10, 8; 11,5; Рим. 4, 25 та інше), а також вставання від сну духовного, духовно​го неспання, одухотворення, зміцнення (Еф. 5, 14; Рим. 13, 11 та інше). Таке значення у мові новозавітній вказаних слів, вживаних апостолом у промові про єлеєпомазання, приводить до висновку, що першою благо​датною дією цього таїнства є оздоровлення тіла, загальне відновлення сил недужого, тілесних і духовних, пробудження їх діяльності, інакше -благодать таїнства поширюється на все єство людини. Серед хвороб знесилюється тіло і дух.
Благодать Божа через таїнство єлеєосвячення дарує і відпущення хворому гріхів: "коли він гріхи вчинив - відпустяться йому". Відпущення гріхів - великий і бажаний дар Божий людині грішній, особливо хворій. Але умовна форма обітниці, коли ніхто не безгрішний, викликає запи​тання:
1. Стосовно яких гріхів дана обіцянка відпущення в цьому таїнстві?

2. Оскільки для відпущення гріхів установлене окреме таїнство - покаяння, то чим відрізняється відпущення гріхів під час єлеєосвячення від відпущення гріхів під час покаяння?

Умовний образ виразу використав апостол не тому, що кого-небудь він вважав безгрішним, бо і сам навчав, що багато грішимо всі (Як. З, 2). Правильніше думати, що апостол тут має на увазі ті гріхи, від яких ви​никла хвороба. Що від гріхів можуть народжуватися хвороби, у тому не​має жодного сумніву: розлад духовної природи людини обов'язково су​проводжується шкідливими наслідками і для тілесного здоров'я. І вза​галі - у гріху причина хвороби та смерті. Тому апостол говорить, що не тільки підніме його Господь, а, якщо хвороба виникла від гріхів, Він відпустить їх йому. Правда, що всі гріхи, а значить і ті, від котрих виник​ла хвороба, можуть бути очищені таїнством покаяння. Та справа в тому, що не всі моральні причини хвороби бувають зрозумілими для хворого;

навпаки, багато що ховається від суду його совісті. Є гріхи, котрі не зда​ються гріхами. Можуть бути в душі того, хто страждає, й інші недуги, для лікування котрих потрібна сила цього таїнства. У стані хвороби покаян​ня не завжди цілком і повністю може бути принесене, і ще рідше може супроводжуватися достойними плодами з тієї причини, що під час хво​роби людина діє уже не так спокійно і вільно, як у здоровому стані. І те, й інше може дуже хвилювати його совість. Церква в таїнстві єлеєосвя​чення і пропонує недужому джерело для його душевного зцілення.
Тут і відкривається різниця між єлеєосвяченням і таїнством покаян​ня. Під час покаяння відпускаються гріхи, котрі той, хто кається, сам сповідує; під час єлеєосвячення ж - відпускаються і ті гріховні дії та стан душі, котрі, напевне, ніколи не були очищені сповіддю, у зв'язку із за​будькуватістю чи невіданням, а не у зв'язку з бажанням їх утаїти, так са​мо, як і ті гріховні випадки, котрі стомлений тягарем тілесної хвороби не міг добре пояснити духівнику. Тому, можна сказати, що відпущення гріхів через таїнство єлеєосвячення є не що інше, як відновлення відпу​щення гріхів в таїнстві покаяння, відновлення не у зв'язку з недо​статністю самого таїнства покаяння для відпущення від усіх гріхів, а у зв'язку з неможливістю недужих скористатися цим рятівним лікуванням в усій його повноті. Тому-то Православна Церква встановила, щоб таїнство покаяння взагалі вередувало єлеєосвяченню [73, С. 359-363; 48. С 50-67; «И, С. 171-188)
ПИТАННЯ ДЛЯ САМОПЕРЕВІРКИ
1. Поняття про таїнства, їх число. Богоустановленість таїнств. Погляди протестантів на таїнства.

2. Учення про дійсність і дієвість таїнств.

3. Учення про таїнства та обряди і різниця між ними. Встанов​лення таїнства хрещення. Формула таїнства хрещення.

4. Святе Письмо про видимий, або обрядовий бік, таїнства. Бла​годатні дії хрещення на людину.

5. Святе Письмо про необхідність таїнства хрещення для всіх. Неповторність хрещення. Учення Церкви про хрещення немовлят. Хрещення кров'ю в часи гоніння.

6. Святе Письмо про таїнство миропомазання. Встановлення таїнства миропомазання. Видима, або обрядова, сторона миропо​мазання та благодатні дії. Формула таїнства. Неповторність таїнства миропомазання.

7. Святе Письмо про обітницю таїнства Євхаристії, його вста​новлення та видиму, або обрядову, сторону таїнства.

8. Святе Письмо про перетворення хліба і вина в тіло і кров Христову в таїнстві Євхаристії. Формула таїнства Євхаристії.

9. Незбагненність тайни перетворення та образ присутності Ісу​са Христа в Євхаристії.

10. Святе Письмо про єдиноістотність Євхаристії як жертви з жертвою хресною.

11. Обітниця про встановлення таїнства покаяння. Усна сповідь гріхів як видимий бік таїнства покаяння.

12. Святе Письмо про благодатні дії таїнства покаяння. Учення Церкви про походження єпитимій. Значення єпитимій в духовному життя. Формула таїнства покаяння.

13. Святе Письмо про богоустановленість таїнства священства. Видимий бік та благодатні дії таїнства. Формула таїнства священ​ства.

14.
Святе Письмо про неповторюваність таїнства, незгладимість благодаті Святого Духа. Святе Письмо про ступені церков​ної ієрархії і різницю між ними.
15. Святе Письмо про боговстановленість таїнства шлюбу.

16. Видима, або обрядова, сторона таїнства шлюбу. Його неви​димі благодатні дії. Формула таїнства шлюбу.

17. Святе Письмо про таїнства освячення єлеєм. Видима, або обрядова, сторона таїнства. Благодатні дії щодо оздоровлення хворого та прощення гріхів. Формула таїнства єлеєосвячення.


Розділ 5. Про Бога як Суддю і Мздовоздаятеля
Творець неба і землі, світу видимого і невидимого визначив Своїм творінням різноманітні цілі: як світові взагалі, так і людині, яка підко​ряється йому і поєднується з ним в останній найвищій меті всього ство​реного буття. Цією останньою метою є слава Божа, неподільно поєдна​на з досконалістю та блаженством творінь. Повинен настати час, коли остаточно здійсняться визначення Божі стосовно всього світу та роду людського. Коли це здійснюється і як це здійснюється? Розум людський у всі часи намагався (у природних релігіях та філософії) проникнути за таємничу завісу, яка відділяє теперішній стан світу і людини від їхнього майбутнього, але Божого ніхто не знає, тільки Дух Божий.
Знання про майбутню долю світу та людини ми маємо настільки, наскільки відкрито нам це Самим Богом. Тому тільки в богоодкровенній християнській релігії міститься достовірне вчення про остаточну долю світу та людини. Цілком очевидно, що воно має пророчий характер [73, С 397-399; 48, С. 67-68].
Підрозділ 5.1. Про Бога як Суддю і Мздовоздаятеля для кожної людини зокрема
Бог виконує свої цілі стосовно кожної окремої людини тим, що, піддаючи її тілесній смерті, дарує безсмертя душі людській, здійснює суд, котрий називається окремим, над кожним із померлих одразу ж після смерті, і на цьому суді визначає тимчасовий стан як праведних, так і грішних, до остаточного визначення їхньої долі, яке настане на все​загальному суді, після возз'єднання душі з тілом.
Східні Православні Патріархи пишуть: "Віруємо, що душі померлих блаженствують або мучаться, відповідно до того, які були їхні діла. Роз​лучившись з тілами, вони зараз же переходять або до радості, або до журби й скорботи. Вони ще не відчувають повного блаженства, або пов​ної муки, бо повне блаженство або повну муку кожен отримає після За​гального Воскресіння, коли душа поєднається з тілом, у якому жила до​брочесно чи порочно" [75, С 56].
§ 5.1.1. Смерть тіла і Безсмертя душі
Життя кожної людини завжди закінчується тілесною смертю: в Адамі всі вмирають. Згідно з цілями і намірами Творця, смерть тіла - не остаточне знищення людини, вона веде за собою на деякий час буття душі без тіла, інакше - смерть тіла поєднана з безсмертям душі.
Під безсмертям душі часто розуміють і визнають безсмертя лише в тому значенні, що зі смертю тіла не знищується духовне начало (суб-
станція) в людині, що воно продовжує жити, але не припускає особис​того (індивідуального) безсмертя. Про такого роду безсмертя, безсмер​тя просто духовного єства, говориться, як правило, у системах пан​теїстичної філософії. Але таке безсмертя, власне кажучи, є заперечен​ням того безсмертя, у яке всі люди вірили, вірять і якого очікують; воно є знищенням людини як особистості. Під безсмертям потрібно розуміти безсмертя не просто духовного єства, а й усього її духовного змісту, надбаного під час зв'язку з тілом, безсмертя цієї окремої душі, яка мис​лила, любила, страждала протягом більш чи менш тривалого життя. Одкровення навчає, що безсмертя, дароване Богом душі людській, не є безсмертям тільки за її сутністю (субстанцією), а безсмертям осо​бистісним.
Істина про особистісне безсмертя і особистісне потойбічне життя душі в Одкровенні пов'язана з цілим віровченням. Вона подається у ви​гляді вчення про людину як образ Божий. Богові належить вічне і нескінченне буття, а людину Бог створив для нетління і зробив образом вічного буття Свого (Прем. 2, 23). Смерть - явище випадкове, тимчасо​ве, що впливає лише на тіло, а не на душу; душа не могла б бути обра​зом Божим, якби не мала безсмертного призначення. Та ж істина перед​бачається вченням про викуплення: уся віра була б даремною, ми були б найнещасніші єства у світі, якби не було безсмертя, якби ми тільки в цьому житті сподівались на Христа (1 Кор. 15, 14-19). І взагалі діяння Промислу Божого стосовно людини можуть бути зрозумілими лише за переконання в особистому безсмерті душі.
В Одкровенні прямо і чітко утверджується безсмертя душі. Вже самі визначення тілесної смерті, як виведення душі з темниці (Пс. 101, 8), звільнення її від уз тіла (Филип. 1, 23), вихід (Лук. 9, 31; 2 Петр. 1,15; Євр. 13, 17), відхід (2 Тим. 4, 6) від цього тимчасового світу в інший, вічний (2 Кор. 5, 1), повернення душі до Бога (Еккл. 12, 7), вказують на її безсмертя - у значенні незруйнованості та самостійності її нематеріаль​ного буття. За словами Спасителя, душу не можна позбавити життя: "Не лякайтеся тих, хто тіло убиває, а душі вбити не може" (Мф. 10, 28; пор. Лук. 12, 4-5). Вона, отже, продовжує існування і після смерті тіла. Саду​кеям, що заперечували безсмертя людини, Він говорив:"... чи ж ви не чи​тали в Мойсеевій книзі, як - при кущі - сказав йому Бог, промовляючи: "Я Бог Авраама, і Бог Ісака, і Бог Якова." Бог же не є Богом мертвих, а живих, бо всі в Нього живуть" (Мф. 12, 26; Лук. 20, 38). Євангельські оповіді про об'явлення під час преображения Господа не тільки взятого живим на небо пр. Іллі, а й померлого подібно до інших Мойсея, що роз​мовляли з Ним про відхід Його, призначене Йому в Єрусалимі (Лук. 9, 30-31; Мф. 17, 3-4), також найчіткішим чином реально засвідчують загроб-

не життя після смерті тіла. Сам Ісус Христос, в усьому подібний до нас, окрім гріха, перед Своєю смертю проголосив: "Отче! У руки Твої віддаю Свого Духа". - І, це прорікши, Він Духа віддав" (Лук. 23, 46).
Душа після смерті тіла зберігає всі сили і можливості, дані їй Твор​цем, і продовжує жити повним внутрішнім життям, з пам'яттю про жит​тя, проведене на землі. Особливо чітко це видно із притчі про багатого і Лазаря (Лук. 16, 19-31). Євангельський багатій, перебуваючи в пеклі, пам'ятає про своїх братів, говорить про Мойсея, чітко уявляє собі зем​не життя і усвідомлює, що саме привело його в це місце мук. Ап. Петро, говорячи про зішестя Ісуса Христа в пекло, коли тіло Його лежало в гробі, вказував, що Господь продовжує жити духом, тобто живою зали​шилася Його людська душа, якою Він духам, що у в'язниці були, зійшов​ши туди, проповідував (1 Петр. З, 18-20), а проповідь Христа духам, що перебували у в'язниці, показує реальність їхнього загробного життя.
Отже, земним існуванням не закінчується буття людини; душа і після відходу від тіла буде продовжувати жити особистим свідомим жит​тям; отже, крім земного життя, є ще життя майбутнє, загробне. Саме со​бою зрозуміло, що безсмертя душі, в кінцевій своїй основі, утворює дар милості і благодаті Божої. Один Бог має безсмертя (1 Тим. 6, 16). Душа людська, як не самобутня, підлягає велінням свого Творця. "Тому, Хто створив, можливо знищити і безсмертне", - говорить св. Єпіфаній (Ер. LXIV, 27) [119, С 132]. Однак і в самій природі душі - простій і нема​теріальній - немає чому вмирати і руйнуватися. Створений дух не може сам по собі припинити чи перервати своє існування, інакше, умертвити себе. Лише дія зовнішньої, творчої сили могла б припинити буття душі, створеної без здатності до власного саморозкладу, тобто з безсмертям природним. Але знищення Творцем Свого творіння просто морально неможливе.
У богослів'ї та філософії існує багато доказів безсмертя душі. Істи​на безсмертя душі в них виводиться із властивостей Божих (так звані технологічні докази), із спостереження над природними властивостями і високим призначенням людини (телеологічні докази), із притаманної людині ідеї правди (моральні докази) і всезагальності вірувань в загроб​не життя (онтологічні докази) [88, С 8-17; 139, С. 280; 48, С. 68-71].
§ 5.1.2. Окремий суд
Тілесною смертю завершується для людини час подвигів і почи​нається час відплати. Після смерті Бог здійснює Свій праведний суд, який називається, на відміну від останнього та всезагального, судом ок​ремим, поодиноким, під час якого призначають загробну долю душам померлим.
Справжність, дійсність цього суду підтверджується вченням Писан​ня про відмінність участі праведників і грішників до часу всезагального воскресіння мертвих. Та знаходяться в Писанні і прямі вказівки на цей суд. Так, син Сіраха говорить: "Бо для Господа ж легко за дня кончини відплатити людині за її учинками. Одна година у злиднях, і розкоші за​буто; при кінці ж людини - діла її об'являються" (Сір. 11, 26-27).
Ісус Христос засвідчив дійсність окремого суду в притчі про бага​того та Лазаря (Лук. 16, 19-31). Блаженний після смерті стан душі Ла​заря і мученицький - душі багача показують дію Божу, котра вирішує долю кожної померлої людини відповідно до її морального стану. Ап. Павло говорить: "... людям призначено вмерти один раз, потім же суд..." (Євр. 9, 27), який, очевидно, наступає безпосередньо після смерті людини.
Як проходить цей окремий суд? Писання не говорить про це. Мож​на тільки уявити собі це, розглянувши ідею суду в застосуванні її до Бо​га. Суд має дві сторони: дослідження правоти чи вини підсудного та ви​несення йому вироку. Та коли суд здійснюється всевідаючим Богом, для Якого моральний стан людини завжди відкритий, то суд насамперед потрібно розуміти як приведення душі до усвідомлення нею свого мо​рального стану. Цей стан для власного усвідомлення людини відкри​вається за посередництвом совісті. Совість здійснює суд над діями лю​дини і в земному житті. Після смерті ж, після зняття одягу тіла, перед оком всевидячого Бога, без сумніву, ще чіткішим і непідкупнішим стане голос совісті, що судить весь пройдений шлях життя. За її посеред​ництвом на окремому суді душа і може бути приведена Богом до усвідо​млення свого морального стану. Так само і винесення вироку Єством всемогутнім не треба розуміти як проголошення душі судівського рішен​ня. Боже Бажання є одночасно і дією Його волі, а тому рішення Всемо​гутнього Судді є також і облаженствуванням душі чи відкиненням її від царства вічного життя.
Людині важко уявити такий, звільнений від усіх звичних норм людського судовиконавства, суд Божий над душами безпосередньо після смерті тіла. Тому з давніх-давен з'явилося серед християн праг​нення до образної уяви способу здійснення цього суду. Це відобразило​ся в сказаннях про митарства. Сутністю цих сказань є те, що душа після відділення від тіла повинна пройти в повітряних просторах на шляху до небесного царства кілька поневірянь, тобто митарств, або су​дово-виконавчих відділень (застав), які охороняють злі духи-митарі. Тут злі духи викривають душу в різноманітних гріхах і не пропускають далі доти, поки ангели, що супроводжують душу, не доведуть її непричетність до названих гріхів чи не виставлять зі свого боку

здійснені душею подвиги добра, які згладжують їх. Під час проходжен​ня митарств кожен гріх, кожна пристрасть буде мати своїх митарів чи катів. Душі добрі, виправдані на всіх митарствах, за вироком невидимо​го Судді, підносяться ангелами прямо в райські помешкання, а душі грішні, затримані на тому чи іншому митарстві, звинувачені в безчесті, тягнуться демонами в їх темні помешкання*.
Таке уявлення окремого суду, як проходження душею митарств, ніде в Писанні прямо такими рисами не зображується. Древні вчителі, наводячи сказання про митарства, бачили в ньому лише "невеличке, слабе зображення речей небесних" (св. Макарій Єгипетський) і відхиля​лися від буквального, чуттєвого розуміння цих сказань. Однак вони вка​зували на свідчення в Писанні, котрі можуть налаштовувати на сприй​няття окремих положень, що містяться в сказанні про митарства. Так у цих сказаннях вказується, що ангели добрі та злі оточують душу після відділення її від тіла і перші готові бувають провести її до неба, а ос​танні - до місця загибелі та мук. І в притчі про багатого та Лазаря мо​виться, що коли Лазар помер, то віднесений був ангелами на лоно Ав​раамове, а про багача зауважено: "нерозумний, ночі цієї ось душу твою зажадають від тебе..." (Лук. 12, 20) - зажадають, скоріше всього, злі й немилосердні духи. У сказаннях про митарства стверджується далі, що душа проходить шлях до неба і Бога через повітряні простори, де зустрічає злих духів. І Одкровення називає диявола князем влади повітряної (Еф. 2, 2), а підлеглих йому духів - духами зла піднебесного (Еф. 6, 12). Та думка сказання, що душі, котра залишає світ, Богом на​дається допомога і сприяння у справі морального самоусвідомлення і самоосуду за участю духовних сил світла та пітьми як знарядь Його правосуддя, також заслуговує уваги. У посланні ап. Іуди є згадка про су​перечку архангела Михаїла з дияволом стосовно тіла Мойсеевого: не сміючи виголосити зневажливого осуду Мойсея, архангел говорить дия​волові: "Хай Господь докорить тобі!" (Юд. 9), тобто заборонить проголо​шувати зневагу й звинувачення на Мойсея. Таким чином, і про душу людську, після відходу її від тіла, можлива між духами світла і пітьми су​перечка - бути їй засудженою на муки у товаристві злих духів, чи бути виправданою для участі в блаженстві у товаристві св. ангелів. Крім то​го, Писання подає все земне життя людини як таке, що проходило під тим чи іншим впливом безплотних духів. Тим природніше знайти для них ту чи іншу долю після звільнення душі від тіла, коли наступає для душі час суду і відплати. Під час вступу душі в загробну сферу, участь духовних сил в її долі та їх керівництво може уявлятися навіть не-
* Сказання про митарства повністю викладені в "Слові про відхід душі" св. Кирила Олександрійського (звичайно друкується в "Слідуваній Псалтирі") і в Оповіданні блаженної Феодори про повітряні митарства (міститься в "Житті Василія Нового" від 26 березня).
обхідним. "Якщо ми, переходячи з міста -в місто, - роздумує св. Іоан Златоуст, - маємо потребу в керівниках, то тим більше буде відчувати потребу в провідниках душа, яка вийшла із тіла і подається до майбут​нього життя [119, С 133-134; 48, С. 399-411].
§ 5.1.3. Відплата після окремого суду. Стан праведних і грішних
1. Як відмінним є стан душ, які відійшли з нашого життя, так і неод​наковою є і їхня загробна доля, що визначається правдою Божою на ок​ремому суді. Наскільки відкрито це нам у слові Божому про загробний стан померлих до всезагального суду, він є станом відчуття душами блаженства чи муки, хоча і не повного блаженства, і не повної муки, бо справжнє блаженство чи справжню муку кожен одержить після загаль​ного воскресіння [77, С 20-21]. Перебуваючи не в однаковому, і в не до кінця визначеному стані, душі посилаються не в одне і те ж місце [84, С. 52-53]; вони перебувають або в раю, або в пеклі. Православна Церква не визнає середнього місця чи стану між блаженством і мукою - чисти​лища.

2. Бог, як праведний Суддя, душам праведним після відходу їх із цього життя дарує блаженне безсмертя, посилає їх туди, де радість і блаженство. Так, у притчі про багатого і Лазаря Спаситель показує, що праведний Лазар одразу ж після смерті був віднесений ангелами на ло​но Авраама, де він, як той, що одержав зле в земному житті, нині втішається. Перед Своїми хресними стражданнями Ісус Христос гово​рив учням Своїм: "Коли відійду - приготую місце вам. Я знову прийду й заберу вас до Себе, щоб де Я - були й ви" (Ін. 14, 3-4). Бувши на хресті, Господь сказав розбійникові, який покаявся: "Ти будеш зо Мною в раю" (Лук. 23, 43). Тайноглядач Іоан і справді бачив святих Божих у славі, перш ніж відкритий був останній страшний суд Божий на весь всесвіт (Об. 4, 4; 6, 9-11; 7, 9).

Блаженний стан до всезагального суду святих і всіх зарахованих Божим милосердям до їх числа в Одкровенні зображується в таких ри​сах. Це є стан спокою чи заспокоєння від праць, тобто трудів. Так, ап. Іоан говорить: "Блаженні ті мертві, хто з цього часу вмирає в Господі. Так каже Дух - вони від праць своїх заспокояться" (Об. 14, 13). Ап. Пав​ло порівнює цей спокій з тим спокоєм, який настав для Творця після за​вершення днів творіння: "Хто ввійшов був у Його відпочинок, то й той відпочив від учинків своїх, як і Бог від Своїх" (Євр. 4, 9-10). Передбача​ючи пророчим поглядом час свого відходу, він говорить: "Я змагався до​брим змаганням, свій біг закінчив, віру зберіг. Наостанку мені призна​чається вінок праведності, якого мені того дня дасть Господь, Суддя

праведний..." (2 Тим. 4, 7-8). В усіх цих місцях земне життя людини, на противагу майбутньому, зображується як час неустанної праці та зви​тяг; тому і під спокоєм майбутнього життя треба розуміти не тільки відсутність будь-яких зовнішніх обставин, що обтяжують людину в зем​ному житті трудами, клопотами, сумнівами та страхами, а й внутрішній спокій душі, стан повної відсутності пристрастей, задоволення своїм становищем, справжньої впевненості у своїй приналежності Христові й у світлій долі в майбутньому, коли настане повнота відплати. Цей спокій не є байдужим станом одного безтурботного очікування й бездіяльності, яке нагадує глибокий сон, як і спокій Божий після закінчення справ творіння не є станом бездіяльності.
Душі святих у загробному житті будуть перебувати в тісному єднанні з Господом Ісусом Христом, удостояться особливого наближен​ня до Бога і споглядання слави Його. Сам Ісус Христос говорив своїм учням: "Бажаю, Отче, щоб і ті, кого дав Ти Мені, там зо Мною були, де знаходжуся Я, щоб бачили славу Мою, яку дав Ти Мені" (Ін. 17, 24). Згідно з такою обіцянкою ап. Павло виражає впевненість, що для пра​ведника позбавлення від тіла є щаблем до тіснішого єднання з Христом: "Для мене життя - Христос, а смерть - то надбання... Тягнуть мене од​не й друге, - хоч я маю бажання померти та бути з Христом, бо це знач​но ліпше" (Филип. 1, 21, 23; 1 Кор. 5, 6-8). Єднання з Господом Ісусом Христом поєднується із наближенням праведних до триіпостасного Бо​жества: "Блаженні чисті серцем, бо вони будуть бачити Бога" (Мф. 5, 8; пор. 1 Кор. 13, 12). Наближення до Божества, звичайно, сприятиме то​му, щоб душі праведних все більше і більше зростали в добрі та бла​женстві. Вони удостоюватимуться, без сумніву, і вищих одкровень, а че​рез це будуть зростати в пізнанні істини.
Єднання з Господом супроводжуватиметься для душ померлих у Христі також спілкуванням з ангелами і між собою. За словами Спаси​теля, ті, що увірували, засядуть, а отже, будуть перебувати в найближ​чому спілкуванні з Авраамом, Ісааком і Яковом (Мф. 8, 11; Лук. 8, 28-29). Лазар був віднесений ангелами на лоно Авраама. Ап. Павло на​вчає, що всі, хто спочив у Христі, з величезною кількістю ангелів утво​рюють небесну Церкву, небесний Сіон, місто Бога живого (Євр. 12, 22-24). Без сумніву, померлі впізнають одне одного на тому світі. Без цьо​го і саме блаженство їхнє не мало б можливої до поєднання душ з тіла​ми повноти. Євангельський багач, перебуваючи в пеклі, побачив і впізнав Лазаря, який був на недоступному для багача лоні Авраама. Пророче зображення зішестя в пекло царів вавілонського (Іс. 14, 9-10), єгипетського (Ієзек. 32, 21) та сірійського (Ієзек. 31, 16-17) показують, що ті, які перебували в шеолі, впізнавали один одного, це стосується,
звичайно, і стану праведних. Древні вчителі з упевненістю говорили, що після смерті ми будемо бачитися з близькими нам людьми. "Ті, котрі не бачать тут один одного, - говорить св. Єфрем Сірин, - побачаться там, - мати впізнає, що це її син, а син впізнає, що це його мати" ("Про страх Божий і про останній суд"), "Ми тут тимчасово знаходимось, - говорить св. Кіпріан у трактаті "Про смертність". - Будемо благословляти день, котрий кожного з нас, ... забравши від землі і звільнивши від мирських пут, повертає в рай і царство небесне... Нас очікує там безліч люб'яз​них до нас, чекає численна армія батьків, братів, дітей, які, не боячись уже за свою безпеку, піклуються ще за наше спасіння. Побачити їх, - об​няти їх, - о, яка це радість для них і разом з тим для нас!" [119, С. 135].
Місце, де будуть перебувати душі померлих праведників до всеза​гального воскресіння, у Писанні називається раєм (Лук. 23, 43; 2 Кор. 12, 4), царством небесним (Мф. 5, 3, 10; 8, 11), царством Божим (Мф. 6, 33; Лук. 13, 28-29; 1 Кор. 15, 50), домом Отця Небесного (Ін. 14, 2), го​рою Сіон, містом Бога живого, Єрусалимом небесним (Євр. 12, 22), Єру​салимом вишнім (Гал. 4, 26), небесами (Лук. 12, 33-34; Євр. 10, 34). Усіма цими найменуваннями місць перебування душ померлих правед​ників вказується лише ідея наближення праведних душ до Бога і бла​женного їх поєднання з Ним, відволікається думка від чуттєвих уявлень щодо цього місця. Тому непереконливі вільні здогади і безплідні зусил​ля географічно описати місце заспокоєння померлих і шукати його в повітряних чи планетних просторах. Царство небесне, куди переселя​ються померлі, тому й називається небесним, що нема видимого розміщення його на землі, - це абсолютно інший світ, відмінний від на​шого. "Де Христос, там і небо" [119, С. 136], - говорить св. Іоан Злато​уст. Нам корисніше і необхідніше знати, що є рай, аніж знати, де це місце знаходиться.
3. Блаженству праведних протиставляється абсолютно протилеж​ний стан душ грішних. На них очікують за гробом осуд, печаль і смуток. Спаситель говорить всім Своїм наступникам: "Не бійтеся тих, хто тіло вбиває, а потім більше нічого не може вчинити! Вкажу вам, кого треба боятися: Бійтеся того, хто має владу, убивши, укинути в геєну. Того бійтеся!" (Лук. 12, 4-5). У притчі про багатого та Лазаря душа грішника-багача зразу ж після смерті потрапила до пекла і там піддається мукам. У бесіді з іудеями Спаситель говорить, що вони не зійдуть на небо (Ін. 8, 21), бо, не вірячи в Нього, помруть грішниками (Ін. 8, 23-24), а грішни​кові, рабові гріха, не можна бути нащадком у домі Отця небесного (Ін. 8, 35).
Самі муки грішників у Писанні зображують більше в негативних, ніж позитивних рисах. Вони будуть віддалені від Бога - Джерела радості і

блаженства всього створеного. Це віддалення чи відчуження душі від свого Творця і разом з тим передчуття вічності свого віддалення від Нього є першим і найбільшим із загробних страждань грішників. "Ідіть від Мене, прокляті" (Мф. 25, 41), - говорить Сам Господь, показуючи тим, що основа мук грішників полягає у віддаленні їх від Нього. "Відійдіть від Мене, хто чинить беззаконня!" (Мф. 7, 23). Віддалення від Бога - прокляття Боже - є позбавленням усіх благ, котрі обумовлюють​ся поєднанням з Богом, є смертю душі, призначеної для вічного життя з Богом і, однак, не здатної жити справжнім життям і в поєднанні з Богом.
Душі засуджених не будуть і не можуть мати того блаженного спо​кою, котрий вирізняє загробний стан душ праведних. Оскільки непідкуп​ний голос совісті в загробному житті пробудиться з усією силою, свідомість і пам'ять будуть зберігати і душі засуджених, вони обов'язко​во відчуватимуть постійні докори сумління за свої гріхи, котре буде тер​зати безперестанно, як черв'як невмирущий (Марк. 9, 44). Під час зем​ного життя грішник ще міг приглушувати голос своєї совісті, знаходячи тимчасове забуття і заспокоєння в задоволенні різних бажань і пристра​стей. Але цим шляхом не можна заглушити голос сумління в майбут​ньому житті, бо там немає нічого, що може задовольнити попередні за​пити грішника. Там не одружуються, не виходять заміж (Мф. 22, ЗО), там немає інших плотських потреб і предметів до їх задоволення (Лук. 12, 20; Об. 18, 10-14). Відсутність блаженного спокою в душі людини, що наповнює її невимовними муками, повинна підсилюватися, з одного бо​ку, знанням про блаженний стан душ праведників (Лук. 13, 28; 16, 23), з іншого - усвідомленням, що і вона була призначена Господом до тако​го ж блаженства, але позбавлена його з власної вини.
Нарешті, душі засуджених будуть перебувати в співтоваристві з іншими, подібними до них, нещасними душами і особливо зі злими ду​хами (1 Петр. З, 18). Взаємоспілкування ж грішників як поміж собою, так і з духами пітьми, - за неможливості наблизитись до престолу Божого, бо там поставлена велика безодня (Лук. 16, 26), - повинні ще чіткіше по​яснювати їм ступінь їх морального падіння і посилювати тим самим їхнє загальне мученицьке відчуття.
Місце перебування душ померлих грішників у Старому Завіті нази​вається шеолом. У шеолі, згідно із старозавітним вченням, знаходили​ся душі всіх померлих як праведних, так і грішних (Пс. 88, 49; Іов. ЗО, 23). Ті з мешканців шеолу, котрі увірували в проповідь Господа, Який зійшов душею Своєю в пекло, були виведені у світлі помешкання Отця небесного (1 Петр. З, 18-20). Але Новий Завіт переконливо навчає, що душі померлих, відкинутих від блаженного поєднання з Христом, знахо​дяться не там, де перебувають праведники, не в небесних помешкан-
нях, а в таких, котрі відповідають їх моральному станові. Так, про Юду, який удавився, мовиться, що він пішов у "своє місце" (Діян. 1, 25). Місце перебування душ грішників звичайно називається у Новому Завіті пеклом, тобто місцем позбавлення світла, темним
місцем (Лук. 16, 23; Діян. 2, 51; пор.: Мф. 11, 23; Лук. 10, 15), найнижчи​ми місцями землі (Еф. 4, 9), підземеллям (Филип. 2, 10), непроглядною пітьмою (Мф. 22, 13; 25, ЗО, 46), в'язницею духів (1 Петр. З, 18). Нема необхідності розуміти під пеклом тільки посмертний мученицький стан душ грішних без вказівки на простір, оскільки душа людини не всюдису​на. У невимірному просторі всесвіту не всі сфери буття є якісно однако​вими, і душі грішників перебувають не там, де праведників, а в гірших умовах - "у місцях засудження та гніву Божого" [84, С 57-58; 48, С. 97-146; 73, С. 411-417].
§ 5.1.4. Молитви Церкви за померлих
Відплата після окремого суду не є кінцевою, це тільки передчуття душами повного блаженства чи мук. Для душ нетвердих християн, які померли у спілкуванні з Церквою, з вірою і покаянням, хоча і не встигли принести плодів, достойних віри і покаяння, згідно з великодушним роз​порядженням Божим, ще можливим є звільнення від пут пекельних. Православна Церква вірує, що божественна літургія, молитви і милос​тині, котрі живими приносяться за померлих, що перебувають в пеклі, "звільняють від пут пекла їхні душі" [84, С. 54-55], допомагають їм досяг​ти блаженного воскресіння [77, С 28], тобто сприяють їм в очищенні від гріхів, у тому, щоб одержати від Бога їх прощення і перехід в краще ста​новище.
1. Молитви за померлих є плодом любові, яка не зникає. Одкровен​ня навчає, що ті, хто помер з вірою в Христа і в покаянні, хоча й не одер​жали небесних нагород, але разом з нами продовжують належати до одного й того ж тіла Христового (Еф. 1, 23; Кол. 1, 18) і віддають шану Ісусу Христу (Филип. 2, 10-11). Душі християн, що перейшли в інше жит​тя з паростками віри й благочестя, а не зв'язаними у злі, не ув'язнені в пеклі, звичайно, можуть глибоко каятися в гріхах земного життя і нама​гатися досягти блага, до якого були іноді байдужі на землі, та власними зусиллями вони не можуть звільнитися від пут пекла. Шлях до звільнен​ня від цих пут пекла відкрив і проклав Своїм хрестом Руйнівник пекла, Який вивів звідти душі, що повірили Його проповіді. І тепер Він має ключі від пекла (Об. 1, 18), тобто владу відкривати ворота пекла і закри​вати їх, опускати в пекло і піднімати з нього (1 Цар. 2, 6) тих в'язнів, котрі стають достойними Його милосердя. Отже, для спасіння помер-

лих від пут пекельних з боку членів Церкви земної залишається одне -молити Владику живих і померлих про милосердя і, не сподіваючись на самі лише свої прохання, просити про те ж клопотання перед Ним дос​коналіших членів Церкви небесної - святих Божих. Звернення з молит​вами про усопших таке ціленаправлене і природне, що воно саме со​бою виникає як необхідність у кожній істинно віруючій і добрій душі.
Молитви за померлих і доброчинність для них цих молитов перед​бачається і напучуваннями Одкровення про молитву взагалі. Христия​ни, керовані любов'ю, повинні допомагати один одному в досягненні спасіння. Головним засобом цієї допомоги і разом з тим проявом любові до ближнього є молитва за нього. Господь Ісус Христос Сам, помолив​шись за всіх людей, заповідав молитися навіть за ворогів (Мф. 5, 44). Апостоли навчають молитися за всіх людей, без зазначення місця, де вони знаходяться, часу і обставин, які вони переживають (1 Тим. 2, 1; Еф. 6, 18-19; Як. 5, 16). Хто потребує молитви, за того і потрібно моли​тися. А потребують усі люди, як ті, що живуть на землі, так і ті, що по​мерли, бо померлі, як і живі, однаково для Бога є живими. І чи може щи​ра молитва залишитися безплідною для померлого, коли Сам Господь дав віруючим обіцянку: "І коли що просити ви будете в імення Моє, те вчиню, щоб прославився Отець у Сині" (Ін. 14, 13). "І все, чого ви в мо​литві попросите з вірою, - то одержите" (Мф. 21, 22). Ап. Іоан, зокрема, навчає: "Коли хто бачить брата свого, що грішить гріхом не на смерть, нехай молиться за нього - і Він (Бог) життя йому дасть. Є гріх і на смерть, - не про нього кажу, щоб молився" (1 Ін. 5, 16). Під "гріхом на смерть" апостоли розуміють такий гріх, як хула на Духа Святого, і цей гріх, як говорить Спаситель, не проститься ані в цьому віці, ані в май​бутньому (Мф. 12, 32). Та не всі, хто помер зі справжнім каяттям у гріхах і вірою в Христа, вільні від смертного гріха уже лише тому, що вони по​каялися, хоча й впадали раніше в тяжкі гріхи, і, отже, молитися за них можна і потрібно, і молитва може бути благотворною для них.
Діла доброчинності, здійснювані за завітом померлих чи в пам'ять про них, підсилюють дієвість молитв за померлих, сприяючи покращен​ню їхнього загробного становища та спасіння. Діла благодіяння як діла любові до ближніх не можуть не бути угодними Богові. Устами Премуд​рого Сам Бог засвідчує: "Хто милостивий до вбогого, той позичає для Господа" (Припов. 19, 17; пор.: Сір. 7, 10). Ісус Христос навчав, що ми​лостиня, яку подають ближньому, є подаяния Йому Самому: "Що тільки вчинили ви одному з найменших братів Моїх цих, - те Мені вчинили" (Мф. 25, 40). Якщо ж Бог діла любові до ближнього готовий сприймати як дані Йому Самому, то, звичайно, і ми можемо молити Його, щоб бла​годіяння ближнім від особи чи імені ближнього, здійснювані в ім'я Хрис-
тове, були подані Ним померлому, бо сам померлий не має можливості в загробному житті виправдати своє покаяння безпосередньо ним са​мим здійснюваними ділами любові та милосердя. Молитва при посе​редництві живої віри може зробити їх його власністю. Діла любові та ми​лосердя до ближнього можуть сприяти блаженному воскресінню помер​лих і через те, що примножують число людей, які підносять молитву за спасіння померлого.
Особливо благотворний вплив на долю померлих має принесення безкровної жертви чи здійснення літургії за їхнє спасіння. На літургії че​рез занурення частин хліба в таємничу Христову кров, омиваються гріхи тих, кого поминають - живих і мертвих, і Сам Христос є "Той, Хто приносить і Кого приносять", Первосвящеником в усі віки, Який завжди був живий, щоб за них заступитися (Євр. 7, 25). І чи можна не очікувати прощення і відради грішникові, коли Сам Син Царя клопочеться про прощення його гріхів?
Є в Писанні свідчення, що в майбутньому житті можливе прощен​ня Господом деяких гріхів, а, значить, і відповідне полегшення участі по​мерлих грішників. Спаситель говорив: "Будь-який гріх, навіть богознева​га, проститься людям, але богозневага на Духа - не проститься! І як скаже хто слово на Людського Сина, то йому проститься, а коли скаже проти Духа Святого, - не проститься того йому ані в цім віці, ані в май​бутньому" (Мф. 12, 31-32). Словами "ані в цім віці, ані в майбутньому" чітко показується, що відпущення деяких гріхів можливе не тільки в те​перішньому, а й у майбутньому житті, не простима лише богозневага на Духа Святого.
Нарешті, Писання подає приклади молитовної згадки про помер​лих і жертви в пам'ять про них з метою вимолення їм прощення гріхів. Так, у старозавітній Церкві існував впродовж усіх часів звичай перела​мувати над померлими хліби (Повтор. 26, 11; Євр. 16, 17) і "на гробах" роздавати їх неімущим (Тов. 4,17), а також у випадку смерті ближніх на​кладати на себе піст (1 Цар. 31, 13; 2 Цар. 1, 12; 3, 15), що звичайно поєднувалося із відповідними молитвами. У пр. Варуха є й зразок мо​литви за померли: "Господи Вседержителю, Боже Ізраїля! - закликає він, - почуй молитву померлих Ізраїля і синів їхніх, які згрішили перед Тобою, котрі не почули голосу Господа Бога свого... Не нагадуй неправд отців наших" (Вар. З, 4-5). Віра в силу молитви за померлих примусила суворого наглядача закону і передань батьківських Юду Маккавея про​голосити молитви за загиблих в бою товаришів, щоб був повністю про​щений вчинений ними (померлими воїнами) гріх (крадіжка речей, при​свячених ідолам іамнійським) і надіслати близько двох тисяч драхм срібла в Єрусалим, щоб була принесена умилостивлююча жертва за

гріх, щоб він відпустився їм (2 Мак. 12, 42-45).
У Новому Завіті вказується, що Ісус Христос, молячись перед хрес​ною смертю за учнів Своїх, молився за блага для них у загробному житті, що є предметом і наших молитв за померлих: "Бажаю Я, Отче, щоб і ті, кого дав Ти Мені, там зо Мною були, де знаходжуся Я, щоб ба​чили славу Мою..." (Ін. 17, 24). Молилися за блага майбутнього життя і відплату за гробом і св. Апостоли: "Хай Господь подасть милосердя Онисифоровому дому, бо він часто мене підкріпляв і кайданів моїх не соромився, а коли він до Риму прибув, шукав мене пильно й знайшов. Хай Господь йому дасть знайти милість від Господа в день той, -скільки ж він послужив в Ефесі мені, ти відаєш краще..." (2 Тим. 1,16-18). Якщо апостол виразно дуже хоче і просить Господа, щоб Він подав милість дому Онисифора, то звідси випливає, що сам Онисифор тоді був уже померлим. Апостол просить за нього самого: "Хай Господь йо​му дасть знайти милість від Господа в день той", (2 Тим. 1, 18) тобто в день суду. Якщо ж йдеться саме про це, то ми маємо тут апостольську молитву за померлого.
2. У християнській Церкві звичай проголошувати молитви і підно​шення за померлих існує від апостольських днів. Із давніх літургій нема жодної, у якій не було б молитви за померлих; є така молитва і в чинах літургії св. Іоана Златоуста і Василія Великого, які вживаються і тепер. Як видно із літургій яковитів, вірменів, сирійців, несторіан та інших, зберігся цей звичай і в єретичних спільнотах, що відділилися від Церк​ви в найдавніші часи.

3. Віра Церкви в рятівну силу молитов Церкви за померлих і благо​творність чинів в їхню пам'ять мало супротивників у древності (Арій з послідовниками, у IV ст.), має їх і тепер (у містико-раціоналістичному сектантстві). Відкинула звичай молитися за померлих також Рефор​мація XVI ст. Правда, сам Лютер не заперечував дійсності, доречності та благотворності для померлих молитв за них і справ милосердя. В одній із символічних книг лютеранства також мовиться: "Ми знаємо, що древні говорять про молитву за померлих, якої ми не заперечуємо" [119, С 140]. Але така молитва Реформацією не заохочувалася, не підтриму​валася, тому тепер у протестантизмі нема звичаю здійснювати спільну молитву за померлих. Допускається і здійснюється лише окрема молит​ва за померлих. Нема закону і звичаю здійснювати загальну молитву за померлих і в англо-американських Церквах; хоча не забороняється ок​рема молитва.

Противники вчення про молитви за померлих говорять, що в Пи​санні немає ні прямої заповіді про необхідність молитовного спомину померлих, ні обітниці прощення гріхів померлим після молитв за них. Це
правда, особливої заповіді і молитв за померлих в Писанні немає, але є загальна заповідь про молитви один за одного, котрі можна і потрібно відносити й до померлих членів завжди живого тіла Церкви. А вказані в Писанні приклади поминання померлих і апостольське походження цер​ковного звичаю молитися за померлих можуть замінити пряму заповідь. Що ж стосується того, що в Писанні не виражено прямої обіцянки про​щення померлих грішників після молитв живих, то це зроблено всепро​никливою премудрістю Божою, можливо, для того, щоб, сподіваючись на допомогу (молитв і добродіянь), не лінувалися ті, хто живе, заробля​ти своє спасіння.
Молитви за померлих, заперечують далі, нібито не узгоджені і навіть суперечать свідченням Писання, у яких мовиться, що з пекла не​ма викуплення і звідти на небо не переходять. Чому євангельський ба​гатій, що мучився в пеклі, скільки не просив Авраама полегшити йому страждання, одержав відмову? З іншого боку - Писання засвідчує: "на​лежить людині один раз померти, потім же суд" і що на суді Бог кожно​му віддасть за його вчинками (Рим. 2, 6), чому й молитви за померлих не можуть, мовляв, змінити їхній стан. Але те, що для тих, хто перебу​ває в пеклі, можливе позбавлення від кайданів пекельних, видно з того, що Спаситель сходив після смерті душею Своєю в пекло, як Бог, і вивів звідти душі, які повірили Його проповіді, а також із випадків воскресіння мертвих. Із притчі про багача та Лазаря видно лише, що ті, хто перебу​ває в пеклі, самі по собі не можуть молити у Бога звільнення від пекла і що воно неможливе для таких, яким є євангельський багатій, та це не означає, що воно неможливе і для всіх. Для належного розуміння вира​зу притчі про грішників, що вони не переходять з місця мук в лоно Ав​раама, потрібно ще мати на увазі й таке: якщо на небі багато мешканців (Ін. 14, 2), то, без сумніву, і в пеклі є різні мешканці (2 Цар. 4, 32; 35, 41), відповідно до неоднакового морального стану померлих; і тоді як із од​них помешкань, де перебував євангельський багач, нема переходу на небо, з інших, де перебували і старозавітні праведники до самого при​шестя Христового до них і де можуть перебувати й душі, що померли з вірою і покаянням, - такий перехід можливий. Що ж стосується свідчень, які наводяться в Писанні про суд над людиною після смерті і відплату, то потрібно розрізняти суд окремий, що відбувається після смерті кожної людини, і суд всезагальний, який буде під час другого при​шестя Христового, так само і відплату після окремого суду та відплату після загального суду. На останньому суді буде визначена остаточно і на вічні часи доля всіх людей. Після цього суду вже не буде місця жодній сторонній допомозі і будь-яка молитва про ближнього буде недійсною. Але відплата після окремого суду ще не є остаточною.

Незрозуміло, говорять, як дія молитв Церкви може поширюватися так далеко, - на мешканців загробного світу? Це, звичайно, правда, але звідси ще не випливає, що молитва Церкви не може змінювати стан по​мерлого. Для нас не до кінця зрозумілою є і дія молитви людини живої на іншу живу, особливо, якщо молитва проголошується за відсутнього. Однак доречність і благотворність таких молитв визнається всіма віру​ючими. Так і померлі, за яких Церква молиться, не дивлячись на види​ме віддалення від нас, належать до одного і того ж тіла Христового, у якому між членами не можуть не зберігатися співчуття і взаємний вплив.
Висловлюють іноді і таке нерозуміння щодо молитв за померлих: якщо Церква молиться за всіх тих, хто помер з покаянням, і її молитви є сильними і дієвими, то виходить, що всі, за кого вона молиться, спа​суться, і ніхто не буде позбавлений блаженства. На це відповімо слова​ми св. Іоана Дамаскіна: "Нехай так, і ось, і ось якби це сталося! - гово​рить св. Отець (у "Сл. про померлих"). - Бо саме цього і прагне, і хоче, і бажає, цим радіє і тішиться преблагий Господь, хай ніхто не буде поз​бавлений дарів Його" [119, С 141].
4. Під час роздумів про молитву за померлих часто задають ще й таке запитання: чи за всіх померлих можна і потрібно молитися з надією на силу молитв, чи не за всіх? Загальна відповідь на запитання про спа​сенність проголошуваних за померлих молитв може бути одна: все за​лежить від волі Божої - сприйняти чи не сприйняти молитву за тих чи інших померлих. Потрібно лише пам'ятати, що у Господа "нема мерт​вих, а всі живі". Що ж стосується того, чи за всіх померлих можна і тре​ба молитися, то Церква як визначена спільнота віруючих, котра має свої чітко визначені межі, свій особливий статут і правила (дисципліну), свої цілі, може проголошувати громадську чи всенародну молитву лише за тих із померлих, котрі за свого життя перебували й померли в спілку​ванні з Церквою. На цій підставі з часу глибокої давнини підноситься церковно-суспільна молитва лише "за тих, хто у вірі помер: праотців, отців, патріархів, пророків, апостолів, проповідників, євангелістів, муче​ників, сповідників, тих, хто утримується, і за всі душі праведні, які у вірі померли". Та не здійснює і не може здійснювати Церква заупокійної за​гальної громадської молитви за тих, котрі ніколи не належали до Церк​ви і не мали віри у Викупителя, - за померлих язичників, іудеїв і маго​метан (Марк. 16, 16), ні за тих, котрі за життя явно і свідомо відпали від Церкви і померли поза спілкуванням із нею без віри і таїнств, як-от: відступників від християнства, явних зневажників Бога, Його Церкви і таїнств (Євр. 10, 26-29; пор. 6, 4-6), різного роду єретиків, розкольників і сектантів, і взагалі усіх тих, кого стосуються слова Спасителя: "Коли
хто не послухає Церкви, - хай буде тобі як поганин і митник" (Мф. 18, 17). І нарешті, не проголошує Церква молитв за свідомих (тобто за "вільних") самовбивць, бо царство Боже здобувається силою, і ті, хто вживає зусилля, хапають Його (Мф. 11, 12). Але не відмовляє Церква в своїй молитві тим із самовбивць, котрі позбавляють себе життя під час душевного розладу і безумства, а не в гріху розпачу [119, С 141].
Зокрема, нерідко задають запитання: чи дозволяється церковно-загальна молитва за чинопослідуванням Православної Церкви за по​мерлих інших християн, наприклад; римо-католиків і протестантів. У нашій Православній Церкві згідно з практикою грецької Церкви і на підставі відповідних канонічних постанов древньої Вселенської Церкви (наприклад, Ап. пр. 45 і 46; Лаод. 6, 9 і 33; Ант. 2 та інші), діючих розпо​ряджень Св. Синоду дозволяється православним священикам, коли не​має поблизу іновірних священиків (ксьондзів і пасторів), проводжати тіла померлих інославних християнських сповідань (римо-католиків та протестантів) у церковному одязі та опускати в землю під час співу "Святий Боже...", але "православне духовенство не має права відспіву​вати таких згідно з чинопослідуванням Православної Церкви; тіло по​мерлого іновірця християнського сповідання не може бути занесене пе​ред погребінням в Православну Церкву [119, С 142].
Заборона церковно-громадської молитви за померлих християн​іновірців, як багатьом здається, виникає від нестачі віротерпимості і лю​бові до ближнього, є свідченням безучасті до скорботи тих із православ​них, котрі бажали б у православній молитві за померлих іновірців знай​ти для себе християнську утіху. Та не потрібно, - говорить св. Григорій Богослов, - укладати мир на шкоду вченню істини, поступаючись будь-чим заради слави називатися поблажливими" [119, С. 142]. Заповідь про любов до ближніх Церква виконує: вона молиться за всіх людей, ким би вони не були - чи то іновірці, чи зовсім не освічені світлом Хрис​тової віри, чи ті, що перебувають в розколі та єресі, - молиться, щоб во​ни повернулися до віри Православної перед кінцем свого життя [84, С. 126-127]. Та лише душі, що не належать до істинної Церкви Христової, відходять у світ неземний, Церква повністю віддає їх домобудівництву правосуддя та милосердя Божого, бо, за словами ап. Павла, їх судить Бог (1 Кор. 5, 13). Отже, не здійснюючи за них загальнонародну молит​ву, Церква, таким чином, не прирікає їх на вічний суд і загибель. Недо​пущення нею церковно-загальної молитви за християнина-іновірця ви​никає не від недостачі любові до ближніх, а тому, що жодна Церква не може допустити спілкування осіб, котрі до неї належать, з послідовни​ками інших віросповідань у таїнствах і релігійних обрядах без запере​чення самої себе. Допустити байдужість у церковному спілкуванні між

людьми різних сповідань з боку Церкви означало б насправді визнати, що для їхнього спасіння байдуже, до якої Церкви, до якого вірос​повідання християнин належить. Проповідь такої повної байдужості у справах віри (релігійного індиферентизму), очевидно, була б не виявом любові до ближніх, а холодно-байдужим потуранням, яке тільки прикри​вається іменем християнської любові.
Нарешті, зміст заупокійного богослужіння зі встановленими Право​славною Церквою обрядами показує, що було б обманом здійснення за​гально-церковних заупокійних служб за іновірців. Сам чин поховання, як і всі заупокійні наші моління, складений на підставі догмату, що Церк​ва молиться за вірного раба Божого, за члена Божої Церкви [88, С 74-140; 48, С. 297-328; 73, С. 417-422].
Загробна участь немовлят
Православна Церква сповідує, що блаженна є доля тих із взятих смертю немовлят, котрі обмиті водою і Духом в хрещенні й прийняли Св. Духа в миропомазанні [75, С 47-51]. До них, зокрема, відносяться слова Спасителя про дітей, що "... їхнім є царство Боже". У молитвах і піснеспівах чину поховання немовлят вони, як обмиті водою і Духом, по​даються учасниками небесних благ. Ступінь їх блаженства, звичайно, відповідає ступеню можливості сприйняття небесних благ тими, хто по​мер у ранньому дитинстві, і цей ступень підноситься в міру розкриття їх природних сил. Крайністю було б ототожнювати їхній ступінь блаженст​ва зі ступенем блаженства доброчесних дорослих (див. у Григорія Нісського "Про немовлят, украдених смертю") [119, С 143].
Але яка загробна доля тих із померлих, котрі не були охрещеними не з своєї вини і котрі, отже, винні лише в тому, що вони народилися ча​дами гніву Божого за єством (Еф. 2, 3), тобто з успадкованим гріхом? На це запитання можна відповідати лише передбачливо, маючи на увазі, що, оскільки правосуддя Боже неосяжне і безмежне, так і милосердя Його неосяжне і безмежне. Душа, яка несе на собі лише пра​батьківський гріх, звичайно, не буде у Бога порівняна з душею, котра свавільними гріхами робить себе достойною осуду. Природною є думка, що якщо осуд є невід'ємною частиною властивості Первородного гріха, то неохрещені немовлята не можуть з самого початку взяти участі в блаженстві відроджених немовлят. У царство Боже не може ввійти ніщо нечисте, а природна нечистота залишається в тих, хто помирає без хре​щення. Чи залишиться майбутнє життя немовляти на цьому початково​му ступені, чи душі немовлят, поступово вдосконалюючись, можуть до​сягнути повної міри блаженства, - це є для нас глибокою таємницею. Із древніх учителів Св. Григорій Нісський відповідав на це запитання ствердно, а блаж. Августин, навпаки, писав: "...жодного вічного спасіння
поза хрещенням Христового нехай не обіцяється немовлятам: не обіцяється воно їм і Святим Писанням"; успадкована пристрасть, як гріх у власному розумінні, "робить неохрещених немовлят винними і, як чад гніву (хоча немовлята й померли), тягне до засудження [119, С 143]. З того ж питання св. Григорієм Богословом був висловлений такий погляд: "діти тоді починають підлягати відповідальності за життя, коли їх розум перейде в зрілість і зрозуміють вони таїнство (тому що за гріхи невідан​ня не питається з них з причини вікової)" [132, С. 260-261]. Отже, осо​бистої відповідальності подібно до відповідальності дорослих діти не несуть. "Але не будь-хто, недостойний покарання, достойний вже і честі: так само як і не будь-хто, недостойний честі, достойний вже і по​карання". Тому "краще несвідомо освятитися, ніж умерти не відзначе​ним"... "Не мала небезпека - вмерти, народившись для одного тління і не одягнувшись в нетління" [132, С 261].
Підрозділ 5.2. Про Бога як Суддю і Мздовоздаятеля для всього роду людського
Теперішній стан світу і порядок речей, який нині спостерігаємо як у світі моральному (роздвоєння між духом і плоттю, зміщення добра і зла, правди і брехні), так і в світі матеріальному (явища фізичного зла), не можуть продовжуватися безкінечно. Це припустимо і згідно з судження​ми здорового розуму. Одкровення позитивно засвідчує, що в майбутнь​ому справді настане всезагальна зміна теперішнього стану речей. Воно навчає, що прийде день - останній день для всього роду людського (Ін. 6, 39, 40, 44-54; 11, 24; 12, 48), і заодно день кінця віку і світу (Мф. 13, 39) - день, встановлений Богом, коли Він захоче правдиво судити весь світ (Діян. 17, 31). У цей великий день (Діян. 2, 20; Іуд. 6) прийде з неба Господь Ісус Христос у славі Своїй, і з Його пришестям настануть все​загальне воскресіння мертвих і зміна живих, кінець видимого світу, суд над усіма розумно-вільними істотами з його наслідками - кінцем благо​датного царства і відкриттям вічного царства слави для одних і вічного покарання для інших. Тоді здійсняться визначення Божі про весь світ і про рід людський [73, С 468; 48, С. 328].
§ 5.2.1. Невідомість часу другого пришестя Ісуса Христа. Ознаки Його пришестя
І. Остаточне здійснення визначень Божих про рід людський і про весь світ Одкровення поєднує з днем другого пришестя Ісуса Христа. На запитання про те, коли настане це пришестя і кінець світу, Господь відповів Своїм учням: "А про день той і годину не знає ніхто - ані Анге​ли небесні, ані Син - лише Сам Отець" (Мф. 24, 36). Потім, перед воз-

несінням на небо, на запитання апостолів "Чи не часу цього відбудуєш ти, Господи, царство Ізраїлеві?" - Він відповів їм: "То не ваша справа знати час та добу, що Отець поклав у владі Своїй." (Діян. 1, 6-7). Ап. Павло про час цього пришестя зазначає: "А про часи та про пори, брати, не потрібно писати до вас, бо самі ви докладно те знаєте, що прийде день Господній так, як злодій вночі" (1 Сол. 5, 1-2; пор.: 2 Петр. З, 10). З приводу невідомості для людей дня і години другого пришестя Господа для суду над світом Спаситель навчав: "То ж пильнуйте, бо не знаєте, котрого дня прийде Господь ваш" (Мф. 24, 42).
Із вказівкою на невідомість дня і години другого Свого пришестя, Спаситель поєднує вказівку на несподіваність другого пришестя для більшості людей: "Будьте готові й ви - бо прийде Син Людський тієї го​дини, коли ви не думаєте!" (Мф. 24, 44; пор.: Лук. 21, 36) і ще: "Як було за днів Ноя, так буде і прихід Сина Людського. Бо так само, як за днів до потопу всі їли й пили, женилися й заміж виходили, аж до дня, коли Ной увійшов до ковчегу; і не знали, аж поки потоп не прийшов та й усіх не забрав, - так буде і прихід Сина Людського" (Мф. 24, 36-39). Однак, як потоп настав несподівано лише для людей безпечних, занурених ви​ключно в життєві клопоти, але не був таким він для Ноя з сім'єю, так і пришестя Господа не буде несподіваним для людей, не заражених гріхами, що ведуть до безпечності. Це тому, що, говорячи про невідомість дня і години Свого пришестя, Спаситель не залишив в цілковитій невідомості взагалі час настання великого і страшного дня Господнього. Він вказав деякі ознаки наближення і настання часу Свого другого пришестя і кінця віку, подібно до того, як вказані були і ознаки Його першого пришестя.
II.
У загальних рисах ці ознаки вказані в притчі про пшеницю і бур'ян (Мф. 13, 23-30). Згідно з даним Спасителем поясненням цієї притчі (Мф. 13, 36-43), до самого кінця світу будуть рости разом пшени​ця і кукіль -добро і зло. Кінець світу і поєднане з ним славне пришестя Христове настануть тоді, коли посіяне Сином Людським добре зерно, яке означає синів царства, проросте до остаточної повноти своєї, так само, як засіяний дияволом і його ангелами кукіль теж досягне остаточ​ної повноти свого розвитку. Зокрема, Одкровення вказує на дві головні ознаки наближення останнього великого дня:
1) поширення Євангелія в усьому світі, так що в Церкву Христову ввійде багато язичників, і навіть заскнілі у невір'ї іудеї прищепляться до своєї маслини, тобто до Христа;

2) незвичайне підсилення і поширення зла в усіх областях життя людського, навіть у зовнішній природі, та об'явлення антихриста.

III.
Друге пришестя Христове і кінець світу настануть не раніше,
ніж буде проповідуватися Євангеліє царства по всьому всесвітові, щоб засвідчити всіма мовами, і тоді прийде кінець (Мф. 24, 14). Сло​во (грец. - "проголошую, оголошую, закликаю, сповіщаю) вказує тільки на сповіщення чого-небудь одним іншому, без зазначення, сприйняте повідомлене чи ні. Тому це означає: буде про​голошене, оголошене, стане відомим Євангеліє царства Божого, яке проповідував Ісус Христос. Радісна звістка про це царство миру та спасіння буде пронесена по всьому всесвітові, тобто по всій засе​леній землі, буде сповіщена на всіх мовах (Марк. 13, 10). Але це не означає, що всі, хто почув про спасіння у Христі, приймуть Євангеліє; багато хто з тих, що почули, навіть зненавидить Євангеліє і озброять​ся проти праведників його (Мф. 24, 9). Та воно в усякому разі буде повідомлене як свідчення усім народам, щоб ніхто не міг виправдову​ватися перед Богом у своєму невір'ї тим, що не чув євангельської проповіді. Тоді саме ввійдуть у Церкву, за словами апостола Павла, усі язичники, тобто повне їх число (Рим. 11, 25). Коли вчення про царство Боже буде проповідуване по всьому світові, тоді прийде кінець - прийде, тобто наблизиться, близько пе​ребуває, тобто знаходиться в близькому майбутньому, але ще не прийшов; а наскільки близький, про це сказано: це залишається невідомим.
Перед другим пришестям Христовим здійсниться навернення Ізраїля до Христа, говорить ап. Павло: "Не хочу я, браття, щоб ви не знали цієї таємниці, - щоб не були ви високої думки про себе, що жор​стокість сталась Ізраїлеві почасти, аж поки не ввійде повне число поган. І так увесь Ізраїль спасеться, як написано: "Прийде із Сіону Спаситель (грец. - визволитель) і відверне безбожність від Якова. І це заповім їм від Мене, коли відніму гріхи їхні" (Рим. 11, 25-27). Осліплення чи жор​стокість виникла в Ізраїлі тимчасово. "Тимчасово" може означати в про​мові апостола, що осліплення в Ізраїлі сталося не назавжди, а тільки на визначений час чи що не всі піддалися цьому засліпленню, бо серед них і в них є віруючі (Рим. 11,7, 17), чи те й інше одночасно. У призна​чений час закінчиться сліпота Ізраїля і весь Ізраїль спасеться; без сумніву, вказується на те, що Ізраїль навернеться до Христа цілим на​родом, у більшості своїй (пор. Об. 7, 2-4), хоча й, треба гадати, не всі до одного, подібно до того, як і під час проповіді апостольської, коли гово​рили: "Весь Ізраїль не вірує", розуміючи більшість. Повернення Ізраїля до Христа станеться тоді, коли в Церкву ввійде повне число поган. От-

же, іудеї повернуться останніми і в останній час буття світу, незадовго до другого пришестя Христового. Таке розуміння апостольського про​роцтва підтверджується і словами апостола: "Коли відкинення їх [іудеїв] та примирення світу, то що їхнє прийняття, як не життя з мертвих?" (Рим. 11, 15). Думка цього виразу така: якщо осліплення Ізраїлю стало причиною спасіння світу чи було багатством світу (Рим. 11, 11-12), то очікувати ще більше благ для світу; тобто йдеться про те воскресіння мертвих, котре станеться під час другого пришестя Ісуса Христа і котре поєднується з кінцем світу. Саме повернення Ізраїлю, згідно з передба​ченням Малахії (Мал. 4, 5-6), ствердженим Ісусом Христом (Мф. 7, 10-11; пор.: Марк. 9, 12), має статися за посередництвом пророка Іллі (і ра​зом з тим Еноха) і настане вже в дні антихриста для протидії йому та ви​кривання його. Вірогідніше, що й іудеї масово навернуться до Христа при антихристі, а не до нього. Можна навіть припускати, що іудеї спо​чатку приймуть антихриста за очікуваного ними Месію (на підставі Ін. 5, 43), але скоро, бачачи в ньому кровожерну жорстокість, заперечення ним Бога і самообожнення, зневіряться в його месіанському до​стоїнстві, і цей жахливий обман нарозумить їх, притягне їхні серця до Того, Кому антихрист буде ворогом і противником, тобто до Христа. Та найбільше з усього подіє проповідь пророка Іллі.
З поширенням Євангелія і наверненням іудеїв до Христа надзви​чайно посилиться в останні часи і зло (безбожність і антихристиянство) та примножаться лиха взагалі. Боговідступництво і безчесність останніх часів ап. Павло називає в посланні до солунян (2, 3-7) "тайною безза​коння", а також "відступництвом". Ісус Хрис​тос і апостоли зображують відступництво чи тайну беззаконня такими рисами.
В останні часи з'являться лжехристи і лжепророки, котрі багатьох потягнуть за собою. Ісус Христос говорить: "Багато хто прийде в ім'я Моє, кажучи: "Я Христос". І зведуть багатьох... І постане багато фаль​шивих пророків, - і зведуть багатьох" (Мф. 24, 5, 11). "А Дух ясно гово​рить, - пише ап. Павло, - що від віри відступляться дехто в останні ча​си, ті, хто слухає духів підступних і наук демонів" (1 Тим. 4, 1). Ап. Пет​ро та Іуда про лжеучителів останнього часу, стосовно яких лжеучителі апостольського віку були лише лжепредтечами, говорять, що вони бу​дуть насмішниками, що ходитимуть за своїми пожадливостями (2 Петр. З, 3; Іуд. 18). Лжехристів та лжепророків тоді буде багато і вони будуть мати надзвичайний вплив. Ап. Павло прямо говорить: "Настане час, ко​ли здорові науки не будуть триматися, але за своїми пожадливостями
виберуть собі вчителів, щоб вони їхні вуха влещували" (тобто, щоб во​ни влещували їхній слух) (2 Тим. 4, 3).
У тісному зв'язку з примноженням насмішників, хулителів і взагалі учителів безбожжя посилиться тайна беззаконня, яка матиме вплив і на членів самої Церкви: із-за примноження беззаконня (тобто його росту) любов багатьох охолоне (Мф. 24,12). Зменшення любові набуде в май​бутньому широких розмірів. Люди останніх часів зрадять одне одного і зненавидять одне одного (Мф. 24, 10). "І видасть на смерть брат брата, і батько дитину. І діти повстануть навпроти батьків - і їм смерть за​подіють" (Марк. 13, 12; пор.: Лук. 21, 16). Aп. Павло так зображує мо​ральний стан людей в останні часи: "Знай же ти це, - пише він до Ти​мофія, - що останніми днями настануть тяжкі часи. Тоді будуть люди (не деякі лише, а більшість) самолюбиві, грошолюбні, зарозумілі, горді, богозневажні, батькам неслухняні, непобожні, запеклі, осудливі, жор​стокі, ненависники добра, зрадники, нахабні, бундючні, що більше люб​лять розкоші, аніж люблять Бога, невдячні (і до земних покровителів, і до Бога), неправедні (не такі, яким належить їм бути за званням, ста​ном, положенням, місцем), нелюблячі (у них навіть відсутня любов до своїх), наклепники, нестримані (і в мові, і в шлунку, і в усьому іншому)", а за висловом св. Іона Златоуста, непокірливі (різкі і буйні в поглядах, словах, рухах), неблаголюбні (вороги будь-якого добра), зрадники, на​хаби, пихаті, (сповнені зарозумілості, чванства, пихи), сластолюбні (котрі живуть задля свого задоволення), - вони мають вигляд благочес​тя, але сили його відреклися" (2 Тим. З, 1-4).
Розвиток і широке розповсюдження зла потягнуть за собою суспільні лиха. Вказані властивості людей останніх часів такі, за яких дотримуватися миру неможливо, котрі неминуче і скоро викличуть чва​ри, суперництво, ворожнечу між цілими народами. Тоді особливо по​встане народ на народ, царство на царство (Мф. 24, 7), і часи війн про​довжаться на короткий час: "Ви ж про війни почуєте, і про воєнні чутки, - глядіть не лякайтеся, бо статись належить тому. Але це ще не кінець" (Мф. 24, 6). З війнами поєднаються й інші зовнішні лиха: "І будуть зем​летруси великі та голод, та мор місцями, і страшні та великі ознаки на небі (Мф. 24, 7; Лук. 21, 11), і повстання (Марк. 13, 8). Голод і хвороби почасти, звичайно, будуть наслідками війн. Природне також і виникнен​ня серед царств повстань як проявів народного ремствування, тобто нарікання та невдоволення з приводу суспільних лих у вигляді війн, епідемічних хвороб, голоду. Що ж стосується землетрусів, то це оче​видні покарання за безчестя зверху.
Перед самим пришестям Христовим диявол поставить особливе знаряддя - представника і поборника обману та зла в особі антихрис-

та. За нього відступлення і лиха земнородних досягнуть повної сили [48, С 328-344].
§ 5.2.2. Антихрист і час його пришестя
Слово "антихрист" вживається у Св. Писанні в подвійному зна​ченні: загальному та окремому (власному). У загальному значенні цим іменем позначають тих, хто заперечує, відкидає, що Ісус є Христос (1 Ін. 4, 2; пор.: 2 Ін. 7), тобто Його богосинівство і те, що Він - Боголюдина. У цьому значенні, за словами апостола Іоана, і нині антихристів з'яви​лося багато (1 Ін. 2, 18; пор.: 4, 3), є вони тепер, буде їх багато і в май​бутньому. Та ці антихристи є тільки предтечами антихристів у власному чи окремому значенні, про якого той же св. Іоан мовить: "Чуєте - анти​христ іде" (1 Ін. 2, 18). Цей антихрист один, він ще не прийшов, але з'явиться перед кінцем світу. На відміну від антихриста у загальному значенні, котрі визнають Христа, але тільки неправильно, оманливо тлумачать учення про Його особу та Його Євангеліє, антихрист у влас​ному розумінні - це останній, найжорстокіший супротивник і ворог Хри​ста та Його Церкви, котрий усіма засобами буде намагатися зруйнувати справу Христову й заодно облудним шляхом видавати себе за Христа. Це зображується і в самому грецькому найменуванні, яке означає супротивника чи ворога Христа, що обманним шляхом видає себе за Христа (в поєднанні з іншим словом означає як проти, так і замість).
Учення про антихриста, як визначеного, надзвичайного ворога Хри​ста і Його Церкви, який має з'явитися лише в останні часи, мало в різні часи та має й нині немало противників. Доволі поширеною є думка, нібито під антихристом потрібно розуміти не якусь визначену "людину беззаконня", а боговорожу духовну силу, яка діє у світі, безчестя, яке ви​являється в різних єретиках і взагалі в безчесних людях. Подібну думку висловлювали вже в часи блаж. Августина. У період реформації XVI століття, захопившись ненавистю до папства, реформатори прямо ого​лосили, що під антихристом потрібно розуміти папу, точніше - довгий ряд єпископів, що проходив через багато століть на римському престолі (починаючи з папи VII ст. Боніфація VIII). Ця думка, висловлена Люте​ром, внесена в символічні книги лютеранства. У новіші часи це ро​зуміння замінилося в протестантизмі розумінням антихриста в більш за​гальному значенні, у значенні злого, ворожого Богові начала взагалі. Подібна ж хибна думка в ученні про антихриста міститься частково і в поглядах наших розкольників - старообрядців, особливо безпоповців. І
вони стверджують, що антихрист є не однією визначеною особою, кот​ра з'явиться перед кінцем світу, а духом зневіри й безчестя, сукупністю єресі та цілим рядом осіб, прониклих цим духом. Антихрист у цьому значенні, стверджують вони, уже з'явився у світі й духовно царствує скрізь. Проте подібні думки не мають для себе підстав у Писанні. Одкро​вення чітко навчає, що під антихристом у власному значенні потрібно розуміти визначену особу, надзвичайну "людину беззаконня", котра з'явиться в останні часи.
Спаситель говорить невіруючим іудеям: "Я прийшов у Ймення Сво​го Отця, та Мене не приймаєте ви. Коли ж прийде інший у ймення своє, того приймете ви" (Ін. 5, 43). Під "іншим" у словах Ісуса Христа потрібно розуміти особливого, надзвичайного Його противника, а саме - анти​христа. Цього іншого Спаситель протиставляє Собі. Але оскільки Хрис​тос є "особа" (єство) єдина, то, очевидно, і під іменем того "іншого" потрібно розуміти єство (особу) визначену; бо властивостям і діям однієї особи можна прямо протиставляти властивості та дії, що нале​жать особі, а не суспільству. Слово "інший" ісус Христос вживає однині і пришестя "іншого" відносить до майбутнього часу: "прийде інший" Це також вказує на об'явлення в майбутньому деякої особливої особи.
Ап. Павло, зображуючи беззаконника, що має з'явитися, говорить: "Хай ніхто жодним способом вас не зведе! Бо той день не настане, аж перше прийде відступлення, і явиться беззаконник, призначений на по​гибель, що противиться та несеться над усе, зване Богом чи святоща​ми, так що в Божому храмі він сяде, як Бог і за Бога себе видаватиме" (2 Сол. 2, 3-4). "Його пришестя - за чином сатани - буде з усякою силою й знаками та з неправдивими чудами" (2 Сол. 2, 9). Що мова тут іде про антихриста, з цим погоджуються всі, і антихрист зобра​жується окремо визначеною людиною. Апостол називає його людиною беззаконня, тобто надзвичайним беззаконником, сином погибелі, гово​рить про нього, що він посяде в храмі, буде видавати себе за Бога, тво​рити чудеса і знамення, і що це ніяк не можна розуміти в загальному, не​власному (колективному) значенні. До того ж, перед кожним із наймену​вань, що даються антихристові, у грецькому оригіналі стоїть визначе​ний член. "Грецькі ж члени, - помічає св. Єпіфаній, - надають предме​тові визначене значення, бо, де додається член, там членом, без сумніву, стверджується, що мова йде про щось одне визначене... Сло​во
означає людину взагалі, а- одну тільки визначе​ну людину" (Пр. Єр. 9, 3) [119, С 149].

Aп. Іоан пише: "діти - остання година. А що чули були, що анти​христ іде, а тепер з'явилось багато антихристів - з цього пізнаємо, що остання година настала" (1 Ін. 2, 18). Розрізнення тайноглядачем анти​христів взагалі, яких багато з'явилось (у грецькій - без члена), від анти​христа у власному значенні (у грецькій - з членом, артиклем), котрий іще прийде, показує, що під майбутнім антихристом він розуміє деяку особливу, визначену особу*.
Таким було і загальне вчення про антихриста древніх учителів Церкви. Св. Іоан Дамаскін, виражаючи їхні погляди, говорить: "...потрібно знати, що повинно прийти антихристу. Хоча антихристом є і будь-який, хто не сповідує, що Син Божий прийшов у плоті, що Він є досконалим Богом і став досконалим чоловіком, не перестаючи бути Богом, але у власному значенні і переважно називається антихристом той, хто прийде перед кінцем світу" [139, С. 33.7].
Окремі думки чи тільки здогади древніх учителів про особу анти​христа, про його походження, приналежність до диявола, імені його і под., також свідчать, що за їх загальним переконанням антихрист буде визначеною особою. Про походження антихриста майже загальною їх думкою було те, що він виникне, тобто вийде з народу іудейського, а са​ме з коліна Давидового (на підставі Бут. 49, 17; Ієрем. 8, 16-17 і особли​во Об. 7 гл.), що він, на противагу народженню Ісуса Христа від Пречи​стої Діви, хоча й народиться також від дівчини - єврейки, але такої, що впала в гріх, що він "буде вихований таємно, потім раптово повстане, збунтується і запанує" [139, С 338]. Як людина, він, звичайно, буде ма​ти власне ім'я, але це ім'я не відкрите й невідоме, тому що воно, за за​уваженням св. Іринея, "недостойне бути сповіщеним від Духа Святого" (Пр. Єр. 5, ЗО). В Апокаліпсисі вказано тільки число імені звіра, тобто антихриста, котре тому й називається числом звіриним: число його шістсот шістдесят шість (Об. 13, 18). Про приналежність антихриста до диявола св. Іоан Дамаскін говорить: "Не сам диявол стане чоловіком, подібно до того, як очоловічився Господь... Але народиться чоловік від блуду і візьме на себе всі діяння сатани [139, С. 338].
Якщо антихрист буде особливою особою, надзвичайним зна​ряддям диявола для битви проти Христової Церкви, то це показує, що антихрист у власному значенні ще не відкривався. За словами ап. Іоана, коли з'явиться антихрист, то від цього моменту люди по​винні зрозуміти, що остання година настала (1 Ін. 2, 18). Ап. Павло вказує, що цього беззаконника Господь Ісус Христос уб'є Духом Уст
* У світлі наведених чітких свідчень Одкровення про антихриста, як особи окремої, можна знаходити, як і справді знаходили древні учителі, вказівки на нього і в інших, хоча й завуальованих місцях Писання, а саме у пророка Даниїла (7, 24-25; 8, 20-25; 11, 31; 12, 11) та в одкровенні Іоанна Богослова (13, 1-12; 17, 8-14; 19, 2).
Своїх і знищить з'явленням приходу Свого (2 Сол. 2, 8), і, отже, він з'явиться безпосередньо перед самим кінцем світу. Мало того, він з'явиться незадовго до кінця світу, бо маючи звичайну людську природу, він не може існувати протягом цілих віків чи тисячоліть. Звідси виходить, що за ознаками, які передбачають друге пришес​тя Христове, уважні до пророцтва Писання можуть у свій час пе​редбачити і близькість часу появи антихриста, і коли він з'явиться, впізнати в ньому "людину беззаконня" і вжити заходів для свого спасіння. У Писанні, крім того, є вказівки на особливі ознаки, які ма​ють сповістити людям пришестя антихриста. Безпосередньо подією, яка попередить пришестя антихриста, буде, за словами ап. Павла, взяття від середовища того, хто утримує, і того, хто три​має. "Чи не пам'ятаєте, - пише він до солунян, - як ще в вас живу​чи, я це говорив вам був? І нині, ви знаєте, що не дозволяє відкри​ти йому в свій час. Бо тайна беззаконня ужіе діє, тільки не здійснюється до того часу, поки не буде взятий із середовища той, хто утримує тепер, - і тоді відкриється беззаконник..." (2 Сол. 2, 5-8). У цих словах вказується, що пришестя антихриста станеться у свій час (пор.: Ін. 7, 6, ЗО); отже відкриття антихриста станеться не без волі Божої. Бог має у Своїй владі засіб, котримі Він затримує по​яву антихриста. Цим засобом для Нього служить визначене апос​толом у грецькому слові. Отже це слово є благодійною силою, яка обмежує дію таємниці беззаконня і перешкоджає антихристові з'явитися заздалегідь до визначеного часу. Вона в«ступає в силу ли​ше тоді, коли цього захоче й дозволить Бог. Згідно з таким знамен​ням це повинно означати благодійну осо​бистість, яка перешкоджає йому повністю відкритися з усіма де​монічними силами. Як тільки буде взятий з середини той, що три​має, з'явиться людина гріха, тобто антихрист. Але що
за сила і особистість про які солуня​ни знали з усної бесіди апостола? Для нас це є таємницею. Одні вбачають у цій силі силу релігійну, силу духовну, а в слові-будь-якого релігійного діяча, інші ж визнають цю силу політичною, а в тому, що утримує, вбачають політичного представника цієї си​ли. Обидва види тлумачень походять з глибокої давнини.
§ 5.2.3. Битва антихриста з царством Христовим і поразка (знищення) його від Господа
1. Антихрист буде вести жорстокий бій проти lcyca Христа, його Церкви, вчення і постанов Христових та й взагалі проти релігії і богоша-

нування, знущатися над предметами релігійного вшановування людей, а особливо християн, коротше кажучи - відкине християнство й інші релігії.
Спаситель навчав, що антихрист буде прийнятий іудеями за Месію:"... інший прийде в ім'я своє - того приймете ви" (Ін. 5, 43). Але оскільки не може бути віри у двох Христів, ті, хто сприйняв істинного Христа, повинні відкинути неправдивого, а ті, хто сприйняв неправди​вого, - зректися істинного Месії, то зрозуміло, що антихрист спочатку відкине істинного Христа, щоб самому бути сприйнятим за Месію. Ап. Іоан прямо говорить: "Хто неправдомовець, як не той, хто відкидає, що Ісус є Христос? Це антихрист, що відрікається від Отця й Сина" (1 Ін. 2, 22).
Ап. Павло пророкує, що той, хто з'явиться, - людина беззаконня -буде ворогом Синові Людському, що принизив Себе, антихрист буде возвеличуватися над усіма (ставити себе вище від усіх, будь-якого - чи то християнського, чи то язичницького - Бога, який промовляє,  тобто того, що називають чи визнають Богом, (пор.: 1 Кор. 8, 4-6), чи шанування, тобто усіх предметів побожного
вшанування (пор.: Діян. 17, 23).
У видінні Іоана Богослова про звіра, який вийшов із моря, тобто ан​тихриста, мовиться, що звірові дані були вуста, які промовляли зухва-ло й богозневажливо.., і відкрила вона (звірина) свої вуста на зневагу проти Бога, щоб богозневажати ім'я Його й оселю Його, та тих, хто на небі живе (Об. 13, 5-6).
Різко відкинувши Христа і християнство, Божество і богошануван​ня, антихрист також відверто буде привласнювати собі Боже до​стоїнство, називатиме себе Богом та Христом і вимагатиме до себе бо​жого вшанування і служіння. Тому св. Іоан Златоуст називає його
грецькою "богопротивник" і "замістьбожник", тобто той хто замість Бога себе ставить. Під Церквою чи храмом Божим 
розуміють храм-будівлю, один визначений храм відомого визна​ченого Бога. Який це храм? Дехто з древніх під цим храмом, місцем, де антихрист проголосить себе богом, розуміли храм єрусалимський, маю​чи при цьому на увазі, що антихрист прийнятий буде іудеями за Христа і буде збудований в Єрусалимі храм. Але за словами св. Іоана Златоус​та, антихрист "буде посідати в храмі Божому, не в єрусалимському тільки, а й всюди в Церквах". У головному храмі, - говорить преосв. Фе​офан, - "посяде він (антихрист), як бог, а потім буде сідати в такому зна-
ченні і в будь-якому іншому храмі, котрий зустріне особисто. Або, може, в одному храмі особисто посяде, в інших же своє посідання засвідчить по-іншому. В Апокаліпсисі говориться про образ звірини. Та чи всюди його поставлять у храмах?" (На 2 Сол. 2, 4) [119, С 151]. Само собою зрозуміло, що з заміною служіння Богові та Христу служінням антихри​стові не буде місця в християнських храмах ні зображенням Бога, Хри​ста і святих, ні мощам святих і взагалі предметам зовнішнього христи​янського богошанування.
Але не одне тільки богоборство відрізнятиме антихриста, хоча во​но буде очевидніше за все, а й будь-який гріх. За словами ап. Павла, це буде людина беззаконня, беззаконник, найбеззаконніший, просякнутий беззаконням, сутністю якого є беззаконня. Беззаконно він народиться, беззаконно житиме і, чинячи беззаконня сам, буде всюди поширювати беззаконня. Діючи тільки за навіюванням руйнівника роду людського, він не захоче знати жодних законів - ні божих, ні людських, буде нехтувати і знищувати те й інше. У "ньому", за висловом св. Іринея, повториться "загальне безчестя", "диявольське боговідступництво", "поєднається і зосередиться вся сила відступництва" [119, С 152].
Заперечують, нібито дух людський (в особі антихриста) не може дійти до такого безумства, щоб вважати себе богом і вимагати собі бо​жого поклоніння. Але з Євангелія видно, що сатана вимагав від Ісуса Христа божого поклоніння до себе. Антихрист буде повністю під владою сатани, а тому немає нічого неможливого в тому, що він, засліплений, сповнений пихи і духу сатани, стане богозневажати та вимагати до се​бе від людей божого поклоніння.
Дещо подібне вже сталося в історії засліпленого людства (напри​клад, самообожнення Навуходоносора, обоготворення римських імпе​раторів, деяких ще за їхнього життя - наприклад, Нерона, Гая, Калігу​ли), отже, може повторитись і в інші часи.
2. Засоби, які застосовуватиме антихрист для досягнення своїх цілей, цілком відповідатимуть його властивостям.
Антихрист своє удаване божественне достоїнство намагатиметься довести неправдивими чудесами й знаменнями, подібно до того, як і Боголюдина творила чудеса. Так, Ісус Христос говорить про слуг анти​христа - псевдопророків його, що вони (неправдиві пророки) чинити​муть великі ознаки та чуда, що звели б, коли можна, і вибраних (Мф. 24, 24). За словами ап. Павла, пришестя антихриста буде у великій силі (незчисленній кількості) ознак і чудес неправдивих. Слова апостола по​казують, що знамення і чуда антихриста будуть справою неправди, а не істинними чудесами, бо чудеса може творити один Бог. За змістом своїм

вони не перевищуватимуть природних, хоча й таємничих сил природи, але за своїм зовнішнім виглядом будуть подібні до справжніх, чому апо​стол і говорить, що в них виявлятиметься велика сила. Сатана дасть йо​му силу свою, і престол свій, і велику владу (Об. 13, 2; пор.: Лук. 4, 8-9). Подаються в Одкровенні також вказівки на самі види чудес антихриста, наприклад, раптове зцілення однієї з голів звіра, смертельно пораненої (Об. 13, 3-5), а лжепророк (звір) буде зводити з неба вогонь (Об. 13, 13-15).
З настанням багатьох чудес, антихрист, як знаряддя диявола, який для спокуси людей може набувати виду ангела світла (2 Кор. 11, 14), вдаватиметься до лестощів, лицемірства в поведінці, обману в словах та діях. Будучи всередині вовком, він, як зображували його древні вчи​телі, з'явиться ягням, поки не запанує*.
Обман для свого поширення має неминучу потребу в насиллі вла​ди. Так діятиме й антихрист. Це можливе буде тому, що він з'явиться не тільки релігійною, а й політичною силою - царем. Після проголошення себе царем він влаштує зовнішні жорстокі гоніння на Церкву, за допомо​гою яких намагатиметься викинути з її надр найслабших членів. Ісус Христос пророкував велику скорботу перед кінцем світу, якої не було з передпочатку світу. "І коли б не вкоротились ті дні, не спаслася б жодна людина, але через вибраних дні ті вкоротяться" (Мф. 24, 21-22). У пр. Даниїла антихрист зображується як величний, жахливий і всенищівний завойовник (прообраз його Антіох Єпіфан), який вестиме війни з багать​ма царями й переможе їх, і буде жорстоким гонителем непокірних йому (Дан. 7; 8 і 11 гл.). В Апокаліпсисі антихристові та його лжепророкові на​дається ймення звіра - грецькою (Об. 13, 1; 17, 8 та ін.), яке в переносно​му значенні про людину означає його плотолюбність, звірячу жор​стокість і звірячу вдачу.
З Божого попущення антихрист захопить владу, тобто заволодіє ба​гатьма народами (Об. 13, 7-8), і найпершим захопить народ, поділений на коліна, тобто євреїв. Святі - істинні християни - піддадуться велико​му гонінню та різним мукам: і хто не поклониться образові звірини - у-
* "Прийде всепоганий, - говорить св. Єфрем Сирин, - як тать у такому образі, щоб спокусити всіх, прийде смиренний, що зрікатися буде ідолів і пошановувати благочестя, добрий, ницелюбний, у високому ступені благообразний, до всіх ласкавий, поважати буде особливо народ Іудейський, тому що іудеї будуть очікувати його пришестя... А при цьому всьому вживе хитрих заходів, щоб усім догодити, щоб полюбив його народ... Стане спокушати світ, поки не запанує. А при цьому з великою владою здійснить він знамення, чуда і жахи... Тому, коли раптом більшість народів і класів побачать такі його доброчесноти і сили, усі раптом заволодіють однією думкою і з великою радістю проголосять його царем, промовляючи одне до одного: "Чи знайдеться ще людина краща й правдивіша?" (Сл. 38. На пришестя Христа і антихриста).
биті будуть (Об. 13,15). Убиті ним будуть і ті два свідки, котрі будуть по​слані на час панування антихриста, щоб свідчити про істину (Об. 11,7). Насилля дійде до того, що, не носячи відкритого знаку покірності анти​христові, не можна буде ні купувати, ні продавати нічого, користуватися жодними громадянськими правами (Об. 13, 16-17). Тих, хто не вкло​ниться образові звірини, вважатимуть ворогами антихриста і вони бу​дуть вбиті, позбавлені голови (Об. 20, 4). Церква, гнана й переслідува​на, повинна буде ховатися в пустелі, у потаємних місцях, як це зобра​жує тайноглядач в образі жінки, яка перебуває в хворобах народження, котру переслідує дракон і котра ховається від нього в пустелі (Об. 12 гл.).
Наслідком битви антихриста проти Христової Церкви буде те, що він встигне між багатьма, хто не сприйняв любові істини, розповсюдити своє вчення, заволодіє не тільки розумами та серцями "нечестивих", а й утворить з останніх зовнішнє суспільство, яке визнає його своїм "гла​вою" і стане дотримуватися його вимог, - зовнішнього царства, проти​лежного святому місту (Об. 20, 7).
3. Однак, якими б великими не були сила і влада антихриста й жор​стокою битва проти Церкви Христової, "сили адові не переможуть її" (Мф. 16, 18). Церква буде непохитною до самого кінця світу і другого пришестя Христа, християнське богослужіння і найважливіша частина його - принесення євхаристичної жертви - не припиниться до кінця віку, до другого пришестя Христа (1 Кор. 11, 26), тому що протягом усього ча​су панування антихриста перебуватимуть з Церквою до кінця світу і Христос Спаситель, і Дух Святий. У ті дні великої скорботи перебувати​муть і вибрані, і, що особливо, переживуть вони ті часи: заради вибра​них скоротяться ті дні (Мф. 24, 22; пор.: ЗО, 31; Марк. 13, 27). Пагубні дії антихриста поширюватися будуть, власне, на тих, хто гинутиме; на тих, які не сприйняли любові правди, щоб спастися (2 Сол. 2, 10). Ті, хто бу​де гинути, загинуть, звичайно, не за визначенням (повелінням) Божим, а тому, що вони одного духу з антихристом. Вірним надана буде в дні антихриста й особлива допомога Божа. Тоді, - відкриває ап. Іоан, - бу​дуть послані на землю два свідки - пророки, зодягнені у волосяницю, які пророкуватимуть 1260 днів. Вони - дві оливи та два свічники, що стоять перед Богом на землі. Вони будуть творити великі чуда. Та звіри​на, що з безодні виходить, із ними війну поведе, переможе їх і повбиває, а їхні трупи залишить на майдані великого міста. Але після трьох днів з половиною ввійде у них дух життя і вознесуться вони на небо (Об. 11, 3-12). Вони будуть відвертати людей від спокуси антихриста, пророку​вати з небес пришестя Христове. Один із цих свідків чітко вказаний у Писанні, це - пророк Ілля (Малах. 4, 5-4; пор.: Мф. 17, 10-11; Марк. 9,

11-12; Лук. 1, 17). Другим свідком древнє Передання Церкви називає Еноха. Згідно з іншими видіннями а постола Іоана, на захист тих, хто не поклониться звірині, буде послано сім Ангелів з сімома карами, щоб ви​лити гнів Божий на безчестя людей (Об. 15 і 16 гл.).
Безбожне та пагубне панування антихриста буде короткочасним. У тайноглядачів Старого й Нового Завіту час його панування в деяких висловах прямо обмежується трьома з половиною роками (Дан. 7, 25; 12, 17; Об. 12, 14), або сорока двома місяцями (Об. 11, 2; 13, 5), 1260 днями (Об. 11, 3; 12, 6), а в інших вказується взагалі "мало часу" (Об. 12, 12; 10,3).
Оскільки панування антихриста - не тільки людське, а й сатанинсь​ке, то й сила для знищення його повинна бути вищою, ніж людська й са​танинська. З'явиться Сам Господь І сус Христос, Який і уб'є антихриста Духом уст Своїх і знищить з'явлення приходу Свого (2 Сол. 2, 8), тобто знищить антихриста одним подихомі Своїм - легко зруйнує силу його та знищить славою пришестя Свого. В Одкровенні ап. Іоан говорить, що Господь зі Своїм військом буде битися зі звіром і його військом. Звір і його неправдивий пророк (лжепророк, псевдопророк) будуть схоплені та скинуті у вогняне озеро, а решта - убиті мечем Того, хто сидить на коні, мечем, що вийде із уст Його, тобто зброєю слова (Об. 19, 19-21).
§ 5.2.4. Друге пришестя Христа
Церква навчає вірувати в Господа Ісуса, "паки грядущого зі славою судити живих і мертвих". Під "паки" - пришестям, або другим пришес​тям Христовим (adventus), вона завжди розуміла і розуміє майбутнє реальне дійсне - чуттєво видиме для всіх пришестя Господа Ісуса у втіленій Ним плоті й божественній славі, як Судді живих і мерт​вих, з метою кінцевого та повного здійснення ідеї царства Божого.
Це пришестя настане у визначений під кінець часу день, день єди​ний і винятковий. Спаситель називав цей день останнім (Ін. 6, 39-40; 44, 54; 12, 48), днем судним (Мф. 10, 15; 11, 22; 12, 36; пор.: 2 Петр. 2, 9; З, 7; 1 Ін. 4, 17), а апостоли - днем Господнім (2 Петр. З, 10; 1 Сол. 5, 2; Мих. З, 17; Ієзек. 13, 5; Іс. 2, 12), днієм Господа нашого Ісуса Христа (1 Кор. 1, 18; 5, 5; 2 Кор. 1, 14), і просто днем Христовим (Филип. 1, 10; 2, 16; 2 Сол. 2, 2). Воно буде оточене незвичайною, а саме божественною славою і величчю, чому й називається Одкровенням Господа нашого Ісуса Христа (1 Кор. 1, 7, 8; 2 Сол. 1, 7). Але тоді не тільки настане од​кровення слави Христа-Владики (1 Петр. 4, 13; пор.: Кол. 3, 4), - саме призначення цього пришестя (станеться для того), щоб відкрити всесвітові славу Викупителя. "Прийде Син Людський, -говорив Сам Він,
- у славі Отця Свого", тобто у славі природній Йому як істинному Сину Божому (Мф. 16, 27), "... у славі Своїй і сяде на престол слави Своєї" (Мф. 25, 31; пор. 24, ЗО). У цьому істотна відмінність другого пришестя Христа від першого, коли Він з'являвся як смиренний (покірний) Син Людський. В Одкровенні вказуються такі окремі риси слави та обстави​ни цього пришестя.
З'явиться знамення (тобто ознака) Сина Людського на небі (Мф. 24, ЗО) - знамення визначене, таке, яке покаже, що йде Той, Який так часто називав Себе Сином Людським, - і, нарешті, таке, яке з'явиться, тобто буде доступним для споглядання чуттєвим поглядом. Таким знаменням з'явиться святий хрест, який Хри​стос проніс і витримав заради нас і нашого спасіння. І оскільки єван​гельська проповідь до того часу повинна охопити весь всесвіт, то для всіх буде зрозумілим об'явлення хреста на небі як знак знамення при​шестя Сина Людського. Для віруючих та всіх істинних послідовників Христа, коли вони будуть відчувати скорботи та лиха останнього часу, чітке відображення в цьому знаменні слави грядущого Христа-Судді бу​де радісним засвідченням свого визволення, свідченням здійснення сподівань. Але грізним буде об'явлення цього знамення для тих, котрі до того не вірили в Його велике значення:"... дивлячись на цей знак за​плачуть усі племена земні" (Мф. 24, ЗО; пор.: Об. 1, 7).
З'явиться Син Людський у тій світосяйній і прославленій плоті, у якій після воскресіння Свого з'являвся учням Своїм і з якою перед їхніми очима вознісся на небо, отже - чуттєво видимим чином. Сам Він передрікав, що всі земні племена побачать грец.- наочно, на​справді побачать) Сина Людського, що йтиме на хмарах небесних (Мф. 24, ЗО; Об. 1, 7). Під час вознесіння Спасителя ангели, що з'явилися пе​ред апостолами, сповістили: "Той Ісус, що вознісся на небо від вас, прийде так, як бачили ви, як ішов Він на небо" (Діян. 1, 11).
Пришестя Сина Людського настане на хмарах небесних: побачать Його, - говорив Він, - грядущого на хмарах небесних - що йтиме на хма​рах небесних. Немає підстав розуміти ці вирази лише образно й запере​чувати відповідну до образу дійсність. Навпаки, оскільки Син Людський на хмарах вознісся, то це дає зрозуміти, що й майбутнє об'явлення Си​на Божого справді настане на хмарах, в оточенні славою великою (Мф. 24, ЗО), тобто сяйвом незвичайним. Прийде Син Людський у славі Свого Отця з Ангелами Своїми (Мф. 16, 27) та великою силою (Мф. 24, ЗО) - зі Своїми десятками тисяч святих (Іуд. 14 ст.). Про цю наявність ан-

гелів під час Свого пришестя Спаситель говорив щоразу, коли мова сто​сувалася цієї події (Мф. 13, 41; 24, 31; 25, 3; Марк. 8, 38; Лук. 9, 26). Йо​го супровід ангелами як Владного повинен найбільше засвідчити перед світом Його божественну славу та велич. Ап. Павло зображує явище, яке має настати разом із пришестям Христовим і служіння Йому ангелів та​ким чином: "Сам бо Господь із наказом, при голосі Архангела та при Божій сурмі зійде з неба" (1 Сол. 4, 16). Із наказом грец. - це слово вживалося для позначення військового наказу або заклику до воїнів - зібратися і вступити в дію. Подібний наказ віддавався і голосом, і сурмою. У Старому Завіті сурму використовували і для скликання наро​ду Божого, щоб оголосити йому волю Божу, для проголошення про на​стання ювілейного року, так само і у військових походах. Цілий образ, вживаний апостолом, означає, що пришестя Господа Ісуса здійсниться за наказом, котрим Бог, Якому в Трійці поклоняються, промовить визна​чено, що час нинішнього порядку в бутті світу та людства закінчився і на​став час воскресіння мертвих. Цей наказ прийнятий буде архангелом, проголошений буде голосом архангела іншим небесним воїнам, котрі за допомогою сурм рознесуть наказ Божий в усі кінці (пор. Мф. 24, 31), то​му всі повинні з'явитися перед грядущим з небес Господом. Після остан​ньої сурми зійде з небес Сам Господь (1 Кор. 15, 52).
Таким чином, безпідставними є думки, нібито вчення Ісуса Христа й апостолів про друге пришестя Христове потрібно розуміти не в зна​ченні видимого, чуттєвого, яке споглядатиметься, а в значенні невиди​мого відвідання Ним Своєї Церкви в тих чи інших подіях її життя (напри​клад, під час зруйнування Єрусалиму, у поширенні Євангелії), або ж у значенні лише перемоги царства Христового над усіма ворожими Хри​стові та Його справі силами [73, С 473-475; 48, С. 344-350].
§ 5.2.5. Воскресіння мертвих та його дійсність
Останнього дня, коли станеться славне пришестя Христове, наста​не воскресіння мертвих і тотожна з ним за сутністю своєю і діями зміна живих. Під воскресінням мертвих в останній день Церква вчить розуміти таку дію могутності Божої, згідно з якою "... всі тіла по​мерлих людей, поєднуючись знову з їхніми душами, оживуть і будуть духовними і безсмертними" [77, С 28], а не будь-яке духовне вос​кресіння і створення нових тіл.
Загробне перебування душі без тіла не може іменуватися справжнім життям і не може дати повноти блаженства. Людині найдо​рожче повне безсмертя, загробне життя для душі й для тіла. Тому в де-
яких древніх народів, більш розвинутих релігійно, було своєрідне віру​вання в життя тіла після смерті (наприклад, у єгиптян, іранців). Та ці ту​манні бажання і мрії про особисте загробне життя душею і тілом одер​жали належне обґрунтування та підтвердження тільки в Одкровенні.
Воскресіння мертвих є плодом звільнення людини від гріха та при​мирення її з Богом згідно із заслугами Викупителя. Тому вчення про вос​кресіння мертвих з усіма деталями запропоноване нам у Новому Завіті, коли викуплення людини здійснилося. Однак і в Старому Завіті не була неприпустимою думка про воскресіння мертвих. У найдревніших старо​завітних книгах вчення про воскресіння мертвих таємно пояснюється, як вказував Спаситель садукеям, у найменуваннях Бога Богом Авраа​ма, Ісаака і Якова: "Що ж до мертвих, що воскреснуть, чи ж ви не чита​ли в Мойсеевій книзі, як при кущі сказав йому Бог, промовляючи: "Я Бог Авраама і Бог Ісаака, і Бог Якова"? Бо Він є Бог не мертвих, а живих!" (Марк. 12, 26-27; пор.: Мф. 22, 31-32). Страждалець Іов виражає сповідування воскресіння мертвих і разом з тим об'явлення Викупителя в таких словах: "Я знаю, що мій Викупитель (з євр. НоеІ - Захисник, Виз​волитель) живий і останнього дня Він підніме із пороху цю шкіру мою, яка розпадається, і з тіла свого я Бога побачу, сам я побачу Його, й мої очі побачать, а не очі чужі" (Іов. 19, 25-27). В історичних книгах роз​повідається про воскресіння, здійснені пр. Іллею та Єлисеєм (3 Цар. 17, 19; 4 Цар. 4, 29), і воскресіння одного померлого від доторку його до ко​стей пр. Єлисея (4 Цар. 13, 21). Хоча ці воскресіння були тільки повер​ненням до земного життя, тим не менше вони наочно показували ту гли​боку істину, що смерть повинна повернути украдене нею тіло, коли цьо​го безпосередньо вимагає Бог. Псалмоспівець Давид виражає переко​нання: "Ти не опустиш душі моєї до шеолу, не попустиш Своєму свято​му побачити тління!" (Пс. 16, 10). Чіткіше виражена віра у воскресіння в книгах пророчих. Так, у пісні пр. Ісаї мовиться: "Померлі Твої оживуть, воскресне й моє мертве тіло..." (Іс. 26,19). Пророку Даниїлу відкрито бу​ло у видінні: "І багато хто з тих, що сплять у земному поросі, збудяться, одні на вічне життя, а одні для наруги, на вічну гидоту..." (Дан. 12, 22). У пр. Єзекіїля образно подано і те, як станеться воскресіння. Пророк ду​хом був заведений в долину, наповнену сухими кістками. На запитання Господа - "Сину людський, чи оживуть ці кості?" - пророк відповів -"Господи Боже, - Ти знаєш!", тобто, що це виходить за межі людського розуміння. Тоді Господь звелів йому пророчити над кістками, і коли він виголосив пророцтво, то знявся шум, почався рух, і стали наближувати​ся кістка до кістки, потім на них з'явилися жили, виросло тіло, шкіра на​крила їх зверху, але для нового життя не вистачало в них духу. За но​вим велінням Господа пророк промовив нове пророцтво про духа, кот-

рий прийшов, тобто прилинув від чотирьох вітрів, дихнув на ці тіла, що відродилися, і вони ожили (Ієзек. 37, 1-10).
Віра у воскресіння мертвих у старозавітні часи була надбанням не одних богонадхненних письменників, а й взагалі благочестивих іудеїв. Так, мученики Маккавеї йшли на смерть з упевненістю, що Цар світу воскресить їх, що вмерли за Його закони, для життя вічного (2 Мак. 7, 9; пор. 11, 14, 36 ст.). Про Іуду Маккавея розповідається, що він послав в Єрусалим срібло, щоб принести жертву за гріх (за померлих), і вчинив дуже добре й благочестиво, думаючи про воскресіння (2 Мак. 12, 43-44). За часів Спасителя віра у воскресіння мертвих була загальнопоши​реною серед іудеїв. Зауваження євангелістів про садукеїв, котрі говори​ли, що нема воскресіння (Мф. 22, 23; Марк. 12, 18; Лук. 20, 27), перед​бачає, що більшість іудеїв вірувала у воскресіння (пор. Діян. 23, 6-8; 24, 15). Марфа, сестра Лазаря, говорила про померлого брата: "Знаю, що в воскресінні останнього дня він воскресне" (Ін. 11, 24).
Новозавітне писання сповіщає майбутню дійсність воскресіння мертвих як основну істину християнства, як дорогоцінний плід викупних заслуг Боголюдини.
Христос говорив: "Надходить година, коли всі, хто в гробах, - Його голос почують (Сина Божого), і повиходять ті, що чинили добро на вос​кресіння життя, а котрі зло чинили, - на воскресіння Суду" (Ін. 5, 28-29). "Оце ж воля Того, Хто послав Мене (Отця), - щоб усякий, хто Сина ба​чить та вірує в Нього, мав вічне життя, - і того воскрешу Я останнього дня" (Ін. 6, 40). "Я воскресіння й життя. Хто вірує в Мене, - хоч і вмре, буде жити" (Ін. 11, 25). "Хто тіло Моє споживає та кров Мою п'є, той має вічне життя, - і того воскрешу Я останнього дня" (Ін. 6, 54).
Із апостолів особливо детально розкривав учення про воскресіння мертвих ап. Павло з приводу того, що в Коринфі з'явилися люди, які го​ворили, що немає воскресіння мертвих (1 Кор. 15 гл.). Воскресіння мертвих справді буде, у цьому, на думку апостола, повинна переконати віруючих істина воскресіння Ісуса Христа. "Коли ж про Христа про​повідується, що воскрес Він із мертвих, - як же дехто між вами гово​рить, що нема воскресіння мертвих? (А Він, будучи Богом, був і люди​ною, і як людина помер і похований був). Коли ж бо Христос не воскрес, то проповідь наша даремна, даремна також і віра ваша! (Тобто, якщо воно неможливе (воскресіння), то Христос не воскрес!)" (1 Кор. 15, 12-14). "Але, - говорить апостол, - Христос воскрес із мертвих, - первісток серед покійних. Смерть бо через людину і через Людину воскресіння мертвих. Бо так як в Адамі вмирають всі, так само в Христі всі ожива​ють" (1 Кор. 15, 20-22). Потім, усуваючи подив, як воскреснуть мертві, пояснює: "Нерозумний - що ти сієш, те не оживе, як і не вмре. І коли сієш, то сієш не тіло майбутнє, а голе зерно, яке трапиться... Бог йому
тіло дає... так само й воскресіння мертвих: сіється в тління, - в нетління встає..." (тобто із кожного померлого тіла завдяки силі Божій воскресне нове тіло) (1 Кор. 15, 35-38; 42). Солунським християнам він писав, що їм не до лиця сумувати за померлими, як і іншим, що надії не мають, то​му що, як Ісус помер і воскрес, так покійних через Ісуса Бог приведе з Ним; померлі у Христі воскреснуть (1 Сол. 4, 13-14; 16; пор. Діян. 24, 15). На закінчення він називає руйнівниками та зрадниками тих, котрі го​ворять, що воскресіння вже було, моральне, і котрі, очевидно, не при​пускали воскресіння тілесного (2 Тим. 2, 18).
У Церкві християнській віра в тілесне воскресіння мертвих утворю​вала з часів апостольських найістотнішу складову віри. Сповідування віри у воскресіння мертвих увійшло в символи найдревніших церков (єрусалимської, римської та кіпрської) і у віровикладення св. Іринея та Тертуліана, а пізніше і в Нікео-Царгородський символ. Цю віру сповіду​вали мученики, йдучи на вільну смерть, захищали апологети християн​ства проти язичників і псевдовчителів, розкривали пастирі та вчителі, нерідко навіть і в спеціальних творах.
Можливість воскресіння мертвих древні вчителі, маючи на увазі ви​словлювання подиву та заперечень проти цієї віри християн, намагали​ся виправдати і наблизити до усвідомлення вказівками на всемогутність Божу і на різні подібності в природі видимого життя людського. "Не віри​ти воскресінню властиво тому, - говорить св. Іоан Златоуст, - хто не має жодного поняття про непереможну і здатну на все силу Божу. Адже як​що Він створив живе з неживого,,,то тим більше може воскресити зруй​новане" [119, С 158], тут буде, щонайменше, готова речовина, а там і того не було. Видима природа пояснює цю можливість такими, напри​клад, явищами, як виникнення із невидимого насіння повного людсько​го тіла, виріст із зігнилих у землі зерен пшеничних чи іншого плодового зерна колосся, весняне воскресіння після мертвої зими всіх рослин і де​рев, завмирання на більш чи менш тривалий час, а потім оживання де​яких комах і тварин, засинання і пробудження від сну самої людини [48, С 350-383].
§ 5.2.6. Загальність та одночасність воскресіння померлих. Зміна живих
Воскресіння мертвих буде загальним та одночасним: воскреснуть усі - як добрі, так і злі, ті, що вірять, і ті, що не вірять у Христа, правед​ники й грішники, і воскреснуть всі одночасно - у день пришестя Христа. Тоді ж настане й зміна всіх живих.

1.
У старозавітному Писанні, під час ствердження дійсності вос​кресіння мертвих, не було дано прямої та чіткої відповіді на запитання: чи всі померлі воскреснуть? В іудейських же книжників та фарисеїв ще до часів Ісуса Христа утворилося уявлення, що воскресіння обмежить​ся лише одними праведниками, а душі нечестивих (язичників) будуть утримані в пеклі для вічних мук. Таке вчення увійшло в іудейську рав​винську письменність. У християнській древності деякі переконували, що непокликані та нездатні до блаженного життя піддадуться цілкови​тому знищенню. Немало прихильників цього погляду (теорія так звано​го умовного чи факультативного безсмертя) є й тепер у протестантизмі. Але такі думки ґрунтуються не на вченні Одкровення, а на різного роду міркуваннях та висновках. Одкровення стверджує загальність вос​кресіння без жодних винятків чи обмежень, тільки не з однаковими наслідками для праведників і грішників. Так Ісус Христос говорив, що всі  хто в гробах, почують голос Сина Божого, і ті, що почують, ожи​ вуть, і повиходять ті, що чинили добро на воскресіння життя, а котрі зло чинили - на воскресіння Суду (Ін. 5, 25, 28-29). Зображення загального суду також передбачає загальність воскресіння, тобто не одних правед​ників, а й нечестивих і невіруючих. Якщо грішники, за висловом Єван​гелія, стануть на суд (Мф. 12, 41-42; Лук. 11, 31-32), то, очевидно, вони й воскреснуть. Ап. Павло у своїй промові перед правителем Феліксом висловлює тверде переконання, що воскресіння настане для правед​них і неправедних (Діян. 24, 15). Загальність воскресіння, навчає апос​тол, - ґрунтується на тому, що воскреслий Христос є Викупителем усьо​го людства; так як в Адамові всі вмирають, так і в Христі всі оживуть.
Визнання загального воскресіння вимагається й самим поняттям перемоги Христової над ворогами людського спасіння. Повнота цієї пе​ремоги передбачає скасування держави смерті (Ін. 12, 31; Євр. 2, 14), умертвіння (тобто вбивство) останнього ворога - самої смерті (1 Кор. 15, 26), і, звичайно, те, що у неї забрані будуть усі жертви. Перемога Йо​го над ворогом роду людського не була б повною і панування смерті не було б знищене, якби під її владою залишались тіла тих, хто не удос​тоївся прийняття до царства небесного.
2.
Воскресіння мертвих буде не тільки загальним, а й одночасним для всіх, як Христових, так і невіруючих та грішників. Думка, нібито в Пи​санні розрізняються два окремих за часом воскресіння мертвих, що спочатку настане воскресіння Христових чи взагалі вибраних Божих, а потім через більш чи менш значний термін (у хіліастів через 1000 років), воскреснуть усі нехристияни та грішники, не виправдовується свідчен-
ням Писання. Так, у словах Спасителя: "... настане час, коли ж усі, що перебувають в гробах..." - воскресіння добрих і злих подається наслідком одного побажання Сина Божого, - це з одного боку, а з іншо​го, що ще важливіше, - воно безпосередньо пов'язане з судом, так що загальне поняття воскресіння поділяється на два окремих - воскресіння життя для одних і воскресіння суду для інших.
Ті, що стверджують подільність у часі воскресіння праведників (перше воскресіння) і грішників (друге воскресіння) думають побачити підстави для таких уявлень у деяких висловах ап. Павла (особливо 1 Кор. 15 гл.), і в Одкровенні Іоана Богослова (Об. 20 гл.). An. Павло, за​певняючи у загальності воскресіння словами:"... як у Адамі всі вмира​ють, так у Христі всі оживуть...", додає далі: "Кожен у своєму порядку: первісток Христос, потім ті, що Христові, під час Його приходу. А пото​му кінець, коли Він передасть царство Богові й Отцеві, коли Він зруйнує всякий уряд, і владу всяку та силу.., покладе всіх Своїх ворогів під ногами Своїми. Як ворог останній -смерть знищиться" (1 Кор. 15, 23-26). Ці слова апостола нібито вказують на порядок, за яким буде проходити воскресіння, і на різницю в часі воскресіння різних чинів, а саме: першим воскресне Христос, як початок воскресіння, потім під час пришестя Його оживотворені будуть ті, про яких можна сказати, що Христові (1 Кор. 15, 24), а всі останні воскреснуть тоді, коли наста​не кінець. Правда, вислів апостола "... потім Христові, під час пришестя Його..." дає можливість бачити вказівку і на часову послідовність вос​кресіння, а саме: спочатку воскрес Христос як Звершитель викуплення і Голова людства, а під час Його воскресіння встануть Христові. Та цим і обмежуються всі вказівки на різницю воскресіння в часі, які тут містять​ся. Кажучи про тих, хто має воскреснути на честь пришестя Христово​го, апостол прямо вказує на чин віруючих. Але на цей тільки чин вказує тому, що писав віруючим і мав на увазі воскресіння до вічного життя, а інший чин - чин невіруючих, тобто зміст апостольського виразу такий: тепер воскрес Христос, а під час другого Його пришестя воскреснуть і Христові, але не вони одні, звичайно, а з усіма іншими людьми. Що ж стосується слів: "потім кінець", то під "кінцем", згідно з поясненням са​мого апостола, потрібно розуміти кінець усього - кінець світу, суд, пере​дання Сином Свого царства Богові й Отцеві та настання царства триєдиного Бога, а не останнє воскресіння.
Особливо вказується на видіння Іоана Богослова, викладене в Апокаліпсисі (20 гл.), як на таке, що розділяє в часі воскресіння правед​них від воскресіння грішних. Тайноглядач бачив, як Ангел, що мав ключі

від пекла, зійшов з небес, зв'язав та ув'язнив диявола на тисячу літ (Об. 20, 1-3), і як тільки після цього сталося перше воскресіння: "І душі свя​тих за свідчення про Ісуса й за Слово Боже, які не вклонились звірині, ані образові її, і не прийняли знамена на чола свої та на руку свою, ожи​ли і царювали з Христом тисячу років. А інші померлі не ожили, аж по​ки не скінчиться тисяча років. Це перше воскресіння. Блаженний і свя​тий, хто має частку в першому воскресінні! Над ними друга смерть не матиме влади, але вони будуть священиками Бога й Христа і царювати​муть з Ним на тисячу років" (Об. 20,4-6). Як пройде тисяча років, за сло​вами тайноглядача, відпущений буде сатана із в'язниці своєї... на корот​кий час, і вийде він зводити народи, що є на чотирьох краях землі (Об. 20, 7-8), але незабаром настане суд над усіма померлими воскреслими і вічна кара їм та дияволу: смерть і пекло і всі, імена яких не написані в книзі життя, кинуті будуть в озеро вогняне - і це буде другою смертю (Об. 20, 8-15). Але Апокаліпсис є книгою пророчою і глибоко таємною з наявністю в ній багатьох образів. Буквальне тлумачення цих образів, ко​ли воно суперечить іншим, прямим і чітким свідченням Одкровення, не​можливе. Наскільки можливо усвідомити зміст видіння про Ангела, то під Ангелом, який зійшов з небес і мав ключі від пекла, мають на увазі Ангела завіту - Господа Ісуса, Який прийшов на землю, щоб смертю Своєю знищити того, хто має державу смерті. Під охопленням та ув'яз​ненням диявола до темниці розуміється обмеження і знищення Викупи​телем влади сатани над людьми та взагалі сили зла, що особливо оду​хотворювали язичників. Під тисячолітнім царством Христовим мається на увазі весь невизначений період часу від заснування (тобто створен​ня) Церкви Христової на землі, особливо ж період мирного розвитку Церкви Христової після епохи гонінь (пор.: Об. 20, 3 та 20, 7). Під іме​нем першого воскресіння розуміється навернення людини від гріхів та примирення її з Богом, її виправдання й відродження, що справді є по​встанням і воскресінням духа людського над смертю духовною. Воно є першим воскресінням стосовно майбутнього воскресіння мертвих у день останнього суду. Панування з Христом тих, хто має частку в цьо​му духовному воскресінні, є пануванням на небі, блаженне життя душі від часу удостоєння блаженства до воскресіння тілом. Далі - визволен​ня диявола з в'язниці на короткий час, щоб звести народи, означає об'явлення на землі антихриста незадовго перед самим кінцем світу. Коли ж ця сила остаточно буде переможена (Об. 20, 9-10), настане ос​танній загальний суд: тоді море, смерть і пекло віддадуть своїх мертвих, тобто станеться загальне воскресіння з мертвих (друге воркресіння) - і малі, і великі стануть на суд перед Богом (Об. 20, 12-13). Для тих, котрі засуджені будуть, настане друга смерть, котра є остаточним відкинен​ням грішників від особи Божої.
3. До часу другого пришестя Христа не всі піддадуться тілесній смерті, а залишаться й живі. Але оскільки нетління не вспадковує тління (1 Кор. 15, 50), то тіла тих, котрі залишаться живими, нарівні з померли​ми й воскреслими, стануть нетлінними через миттєві зміни. An. Павло пише коринфянам: "Ось кажу я вам таємницю: не всі ми заснемо, та всі перемінимося, раптом чи незабаром (грец. - в атом, точку часу), як оком змигнути при останній сурмі - бо засурмить вона - і мертві воскреснуть, і ми перемінимося!.. Мусить, бо тлінне оце зодягнутись в нетлінне, а смертне оце зодягнутися в безсмертя" (1 Кор. 15, 51-53). В іншому посланні апостол говорить: "Ми, хто живе, хто по​лишений до приходу Господнього, не попередимо покійних... Першими воскреснуть померлі в Христі (в порівнянні з християнами), потім же ми, що живемо й зостались, будемо схоплені разом з ними на хмарах на зустріч Господню" (1 Сол. 4, 15-17). Висловлювалася думка, що сутністю переміни живих під час другого пришестя Христового буде їхня миттєва смерть і повернення до життя тілом нетлінним. Але таке припу​щення не узгоджується зі словами апостола: "... не всі ми помремо". Слова апостола про зміну живих потрібно розуміти буквально, у тому значенні, що вони замінять як дію смерті, так і дію воскресіння, так що під час звучання останньої сурми і мертві стануть нетлінними, і ті, що залишилися живими, будуть іншими, тобто нетлінними. Як воскресіння із мертвих буде загальним, так і зміняться всі, хто буде живий під час другого пришестя, тобто не тільки праведники та віруючі, а й грішники та невіруючі, бо й такі будуть при кінці світу. У висловах апостола - ми перемінимося всі (мається на увазі "ми") - зміна ставиться поза за​лежністю від моральної гідності людини, і хоча ці слова стосуються віру​ючих, але посеред останніх завжди є особи, котрі за своїми моральни​ми якостями недостойні, щоб увійти до життя вічного [73, С. 475-485].
§ 5.2.7. Тіло воскресіння та його властивості
Тіло воскресіння буде таким же за своєю сутністю, яким володіє і з котрим поєднана душа людини за часів земного життя. Воно матиме ли​ше нові, істотно відмінні від теперішніх властивості.
1. Тотожність майбутніх тіл за сутністю зі справжніми передба​чається самим поняттям "воскресіння" wabracng, що означає, власне, підняття, повстання (того, що впало). Ісус Христос воскрес із гробу в Своєму власному тілі, яке було розп'яте, пробите списом і покладене в гріб. У цьому тілі Він об'являвся після Свого воскресіння. Так само Він

навчав і про воскресіння нашого справжнього тіла. Слова Його: "Ті, що в гробах перебувають, почують голос Сина Божого і встануть..." - вказу​ють, що воскресіння є відновленням тіла, переданого землі, тобто того, котрим володіла душа під час свого земного життя. Ап. Павло вислов​люється про воскресіння так: "Хто воскресив Ісуса з мертвих, Той, Хто підняв Христа з мертвих, оживить і смертні тіла ваші" (Рим. 8, 11). "Му-сить-бо тління оце зодягнутись в нетління, а смертне оце зодягтися в безсмертя" (1 Кор. 15, 5). Це смертне, це тлінне, тобто тіло, яким душа володіє в теперішньому житті, а не будь-яке інше, мусить зодягнутися в нетління і безсмертя.
Так навчала про тіло воскресіння і древня Вселенська Церква, ви​ражаючи своє міркування про це з приводу псевдовчення Орігена. Оріген висловлював думку, що нам буде дане тіло, зовсім не схоже на нинішнє, а тіло духовне, ефірне, яке не можна ні побачити, ні відчути, і яке не має ваги. Проти широкого розповсюдження такої думки на V-му Вселенському Соборі визначено: "Хто стверджує, що тіло Господа після воскресіння стало ефірним і набуло сферичної форми і що такими тіла​ми під час воскресіння зодягнуться й усі розумні істоти; хто стверджує, що як Христос залишив Своє земне тіло, так і всі розумні істоти не бу​дуть мати у воскресінні тіл, подібних до справжніх, - хай піддасться той анафемі" [37, С 537].
Однаковість за сутністю тіл воскресіння зі справжніми тілами дає підстави гадати, що й після воскресіння не знищиться різниця статі вос​креслих, бо стать жінки не є недоліком, а Богом створеною природою [16]. Стосовно того, чи збережеться різниця у віці, у древності одні вис​ловлювалися ствердно (Об. 20,12-13), інші ж вважали, що всі тіла вста​нуть у віці повної досконалості (Еф. 4, 13).
2. Якщо за значенням тіло воскресіння, буде тотожне з минулим земним тілом, воно буде зовсім відмінне від останнього за своїми влас​тивостями й станом. У Писанні даються вказівки про властивості вос​креслих тіл в євангельських зображеннях воскреслого Господа Ісуса та у визначенні майбутніх якостей воскреслих тіл порівняно з теперішніми в словах апостола Павла: "Сіється в тління - в нетління встає, сіється в немочі - у силі встає, сіється тіло звичайне - встає тіло духовне" (1 Кор. 15,42-44).
Тіла будуть нетлінними. Під нетлінням перш за все потрібно ро​зуміти здатність тіла не перетворюватися на порох, розкладаючись на свої основні елементи. Воно буде, отже, за самою природою своєю про​тистояти руйнівній силі смерті, тобто перебувати в стані неможливості вмерти, як говорить Спаситель: "Ті, що будуть достойні того віку й вос-
кресіння з мертвих... - ні вмерти вже не можуть, бо рівні вони Ангелам" (Лук. 20, 35-36). Така властивість тіл воскресіння передбачає, що їм бу​дуть цілком чужі будь-якого роду хвороби й поступовість вмирання, яке приходить до нас у старості. Тайноглядач говорить, що на новій землі ні плачу, ні крику, ані болю, ані хвороби вже не буде (Об. 21, 4) як і під час райського життя людини. Передбачається також, що нетлінні тіла вос​кресіння не будуть мати потреби в звичайних їжі та питті для підтримки своїх сил. Ап. Павло говорить: "їжа для черева і черево для їжі, але Бог одне й друге понищить" (1 Кор. 6, 13; пор.: Об. 7, 16). Так само і стосов​но шлюбу воскреслі будуть подібні до ангелів (Мф. 22, ЗО).
Тіла воскресіння на противагу нашим земним тілам, тілам немочі, будуть сильними. Неміч, тобто безсилля нашого тіла, виражається в то​му, що воно не може виносити довгої напруги своїх сил, постійно вима​гаючи відпочинку, сну й харчування для зміцнення сил і дуже часто зму​шує духа відмовлятися від доведення до виконання його високих почи​нань. Дух бадьорий, тіло ж немічне. Противагу такій немочі земного тіла воскресіння потрібно вбачати в повноті його життєвих сил і нескінчен​ності їх енергії. Тіло воскресіння не буде знати втоми і, отже, відчуття потреби у відпочинку та сні, у їжі та питті. Невичерпна повнота сил, яки​ми володітиме тіло воскресіння, утворить те, що в царстві слави не бу​де ні немічних старців, ні немовлят, що потребують догляду.
Воскреслі тіла будуть духовними, а не душевними, як теперішні тіла. Є тіло душевне і є тіло духовне, говорить апостол (1 Кор. 15, 44). Теперішнє тіло є переважно тілом душевним, пристрасть стала невід'ємною властивістю тіла людського, і між духом і тілом іде безпе​рервна боротьба (Гал. 5, 17); тіло полонить душу, змушуючи її підкоря​тися низьким чуттєвим потягам (Рим. 7, 23) і утискує й затьмарює чис​то духовні захоплення; коротше, воно є тілом пристрасним. Тіло вос-кресле буде духовним, безпристрасним: у ньому не тільки вказана бо​ротьба припиниться, а й знищиться сама можливість виникнення при​страсті, й воно стане покірним знаряддям духу. Разом з тим воно стане духовним у значенні легкості й тонкості і з фізичного боку. Можливість такого одухотворення тіла не повинна давати будь-чого незручного чи не сприйнятого, оскільки у матеріальному світі існують різні ступені ма​теріальності, переходи матерії з одного стану в інший. Об'явлення Гос​пода після воскресіння перед Своїми учнями при зачинених дверях дає нам деякі уявлення про те, в чому полягатиме одухотворення матерії нашого тіла. Воно втратить свою грубість, дебелість, зробиться тонким і проникливим, а внаслідок цього й більш вільним від умов простору. І ап. Павло говорить, що воскреслі і ті, що залишаться живими після сприйняття тіла воскресіння, захоплені будуть на хмарах і стрічатимуть

Господа в повітрі. Тим не менше найменування тіла духовним не озна​чає, що тіло буде повітряним чи ефірним.
Нарешті, тіла воскреслих будуть славними: Господь Ісус змінить тіло смирення (приниження) нашого так, що воно буде подібне до слав​ного тіла Його (Филип. З, 21), постане в славі. Славу тіл воскресіння потрібно вбачати перш за все в тому, що вони будуть обдаровані всіма доступними для природи тіла досконалостями і разом з тим від них за​брано буде приниження, тобто всі недоліки нашої тілесної природи і між ними - тління, неміч, душевність. Але досконалість тіла і свобода від усіх тілесних недоліків належатиме всім воскреслим - і праведникам, і грішникам. Тому славу воскреслих тіл недостатньо розуміти лише в цьому значенні. Безсумнівно, причина більшої чи меншої слави тіла бу​де полягати в моральному стані самої людини. Та коли моральна дос​коналість є основою майбутньої слави воскреслого тіла, то сутність слави, що буде належати воскреслим тілам, можна вбачати у відобра​женні ступеня моральної досконалості духа в тілі. Що ж стосується то​го, яким видимим для всіх способом виявиться слава тіла воскресіння, то Писання часто подає славу як світло (Вих. 34, 29; 2 Кор. З, 7; Мф. 17, 2; Діян. 9, 3-8). Спаситель дав обіцянку, що праведники, мов сонце, за​сяють у царстві Отця свого (Мф. 13, 43). Базуючись на таких вказівках Писання, під славою тіл воскресіння можна розуміти їх світлоносність, сутність якої, однак, ми не можемо уявити.
Слава, яка належатиме воскреслим тілам, матиме різні ступені, так само як відмінними є ступені моральної досконалості кожної окремої людини: "Інша слава для сонця, - говорить ап. Павло, - та інша слава для місяця, та інша слава для зір, бо зоря від зорі відрізняються сла​вою". Так само й воскресіння мертвих (1 Кор. 15, 41-42).
Перераховуючи всі вказані властивості тіл воскресіння, ап. Павло мав на увазі праведників, але не говорив про те, якими будуть воскреслі тіла грішників. Потрібно, однак, вважати, що всі тіла воскреслих - і пра​ведників, і грішників - будуть володіти однаковими досконалостями своєї природи. Зокрема, і тіла грішників, без сумніву, стануть нетлінни​ми і сильними в значенні властивості (тобто здатності) протистояти смерті, руйнівним силам стихій, не мати потреби у відпочинку, їжі та питті. Не може бути сумніву також і в духовності тіл грішників. Безсмерт​не тіло не може бути за своїм складом і властивостями таким же, як на​ше теперішнє тіло. Що ж стосується властивості слави воскреслих тіл, то в славі, у значенні досконалості тіла воскресіння не можна відмови​ти тілам грішників, хоча ці досконалості подібні до коштовної пов'язки на зігнилій рані, - не славу, а вічний сором дадуть для духу, що ним во​лодіє. Без сумніву, тіла грішників будуть також здатними відображати на
собі моральний стан духу, вічний доказ морального їх падіння [47, С. 403-416].
§ 5.2.8. Кінець світу
З воскресінням мертвих і зміною живих настане кінець світу. Під кінцем віку чи світу в ученні Одкровення та Церкви розуміють не справжнє зруйнування та знищення його, а тільки перетворення, онов​лення, таку зміну стану всесвіту, що він з'явиться в новому, кращому й досконалішому вигляді, відповідному до прославленого стану його май​бутніх мешканців. Така зміна в стані матеріального світу, передба​чається та вимагається зв'язком, у якому перебувають долі світу ма​теріального з долями людей. Світ у теперішньому стані сповнений зла, і людині він дає безліч різноманітних скорбот і страждань. Але зло ви​падкове у світі, воно є наслідком гріха. Тому зі знищенням гріха й смерті та зведенням людини в стан досконалості тілом повинні бути знищені й пагубні наслідки, зумовлені живим гріхопадінням людини. Світ у те​перішньому його стані не може бути пристойним, блаженним і вічним помешканням для людей, які воскреснуть з прославленими тілами.
Учення про кінець існуючого світу й появу нових неба та землі сповіщалося ще в Старому Завіті.
Так, Псалмоспівець про теперішні створені Богом небо та землю говорить: "Позникають вони, а Ти будеш стояти... І всі вони, як одяг, за​гинуть. Ти їх зміниш, немов те вбрання, - і минуться вони" (Пс. 102, 27). У пророка Ісаї сповіщається: "Бо ось я створю нове небо та землю но​ву, і не згадаються речі колишні, і не прийдуть на серце" (Іс. 65,17; пор.: 13, 9-13; 51; Іоіл. 2, 10,30-31).
Окремими рисами вчення про кінець світу розкривається і в Ново​му Завіті. Ісус Христос під час пояснення притчі про пшеницю та кукіль говорив: "Жнива - кінець віку" (Мф. 13, 39-40). Стверджуючи дійсність кінця світу, Він передзображував і ті грізні та незвичайні потрясіння, які стануться на небі й на землі перед кінцем світу: "... і зараз по скорботі тих днів (тих, що перед другим пришестям Його), сонце затьмариться (грец.- саме померкне), і місяць не дасть свого світла - звичайного його сяйва, звичайно, тому що сам більше не буде одер​жувати його, і зорі попадають з небес, і сили небесні порушаться" (Мф. 24, 29). У Луки 21, 25: "І будуть ознаки на сонці, і місяці, і зорях, і триво​га людей на землі, і збентеження від шуму моря та хвиль". Останнє за​темнення сонця та місяця не буде простим місячним та сонячним за​темненнями, які ніколи не бувають разом, одночасно, а це буде цілко​вите припинення світла сонячного, за яким конче настане затемнення

місяця. Падіння зірок (у власному значенні зірок, а не метеорів) можна розуміти в тому значенні, що вони поступово, одна за другою будуть нібито зриватися з небосхилу, з тих місць, на яких протягом віків звикли бачити їх міцно прикріпленими й нерухомими, що поєднається з цілко​витим погашенням їх світла й щезанням з очей в світовому просторі. Нарешті, сили небесні порушаться, тобто досягнуть (набудуть) хаотич​ного руху ті космічні сили, завдяки дії яких зберігається світова гармонія (наприклад, сила тяжіння), і які підтримують відносини небесних світил між собою і стосовно землі (статути неба). Спаситель же говорив: "Не​бо і земля проминеться, але не поминуться слова Мої" (Мф. 24, 35), тобто вся сукупність творіння зміниться за образом буття свого, а сло​ва Спасителя - ні.
У такому ж значенні навчали про кінець світу й апостоли. Ап. Пет​ро розкривав це вчення з приводу появи нахабних хулителів, котрі гово​рили: "... де обітниця приходу Його? Бо від того часу, як позасинали наші батьки, усе залишається так від початку творіння..." (2 Петр. З, 3-4). Вказавши глузіям і насмішникам, що первісний світ загинув у хвилях потопу (2 Петр. З, 6), апостол попереджує, що нинішні небо та земля тим же Словом заховані й зберігаються для вогню на день суду й заги​белі безбожних людей (2 Петр. З, 7), - до того часу, поки будуть мати ціну в очах Божих. Та прийде день Господній, як злодій вночі, коли з гур​котом небо мине, а стихії розпечені рухнуть, а земля та діла, що на ній, погорять... (2 Петр. З, 10). Слова апостола показують, що грізна зміна зі світом станеться в день Господній, день суду й загибелі безбожних лю​дей, тобто в день рішучого визначення участі грішників. Предметом пе​реміни будуть небо, стихії, земля та діла, що на ній. Вираз "коли з гур​котом небо мине" дає зрозуміти, що під небом розуміють тіла, розміщені на зоряному небі; "стихії" звичайно означають початкові прості речови​ни світу (Прем. Сол. 7, 17); "земля і діла, що на ній" - означають нашу планету і все те, що на ній знаходиться: природу й мистецтво, царство рослин, мінерали, тварини, міста й будинки (але не люди), взагалі всі необхідні частини земного живого світу (пор.: Авв. 2, 13), - все буде до щенту зруйновано. Знаряддям майбутнього оновлення всесвіту послу​жить вогонь. Дія цього вогню - "вогняного потопу", "вогняної ріки" - по-лягатиме не в остаточному винищенні, не в рішучому знищенні ма​теріального світу, а тільки в оновленні, очищенні його. Сам апостол майбутнє руйнування світу порівнює з потопом, який знищив древній світ (2 Петр. З, 6), і прямо говорить: "Ми дожидаємо неба нового й нової землі, що правда на них перебуває" (2 Петр. З, 13), тобто нового неба, а не іншого неба, нової землі, а не іншої землі очікуємо. Слова "в них же
правда живе" дають можливість бачити, що переміна для теперішнього неба й теперішньої землі потрібна тільки така, щоб не було в них не​правди, не залишилося нічого з того хаотичного та шкідливого, що в них було принесено гріхом людини.
Ап. Павло навчає, що все живе, тобто весь світ матеріальний сумує і співчуває навіть дотепер, і очікує Одкровення синів Божих з надією, що звільниться від роботи тління у свободу слова чад Божих, подібно до того, як і ми самі в собі сумуємо, чекаємо з надією викуплення тіла на​шого (Рим. 8, 21-23), тобто воскресіння тіл. Слова апостола показують, що уславлення природи буде складатися не зі знищення світу, а звільнення від рабства тління та суєти, і станеться це не раніше, ніж прославлення синів Божих. За словами того ж апостола, "минає стан світу цього" (1 Кор. 7, 31), але не світ, його сутність чи природа.
Тайноглядач пише, що він бачив, як від лиця Того, Хто сидить на престолі, бігло небо й земля (Об. 20, 11), тобто в нинішньому їхньому стані, і побачив він нове небо й нову землю: перше бо небо та перша земля пролинули, і моря вже не було. Новий Єрусалим, побачений ним, приготовлений був як наречена, прикрашена для чоловіка свого, і про нього було сказано йому: "Оце оселя Бога з людьми, і він житиме з ни​ми" (Об. 21, 1-3).
Отже, за чітким ученням Одкровення, дійсно настане Господнього дня кінець світу - стихійних неба та землі, кінець не в значенні цілкови​того знищення, а зміни чи оновлення світу за допомогою чи за сприян​ня вогню. Із минулих неба та землі і замість них з'являться нове небо й нова земля, які існуватимуть вічно, ,не підлягаючи новим потрясінням: у них не буде полону тління, як нетлінними стануть тіла воскреслих, і жи​тиме правда.
Спроба розв'язати питання про кінцеву долю світу трапляються і в природних релігіях, і філософії, а останнім часом цьому питанню приділяє увагу і природознавство. Як у древності, так і тепер думка про кінець світу здавалася й здається для мислення цілком сприйнятною: світ, створений із складних та руйнівних речовин, колись одержав нача​ло (тобто початок), отже може й закінчити своє буття в теперішньому його вигляді. Тим більше природно так думати, що світ у теперішньому його стані весь лежить у злі. Безвідрадною була б доля людини, якби все це зло залишилося навічно. Про кінець світу й появу нових світів, нових неба та землі говориться в релігійних сказаннях брахманізму (пізнішого), у персидській релігії (зороастризм), єгипетській, у міфології германців. Необхідність будь-якого світового перевороту (катастрофи) для початку кращого порядку речей визнавали й деякі з древніх філо​софів, причому охоче поділялася та думка, що теперішній світ буде зни​щений вогнем (Геракліт, стоїки, Платон, Сенека). Новітнє природознав-

ство пробує розв'язати те ж саме питання на підставі даних так званої позитивної науки (астрономії, геології, фізики, географії). З'явився й існує цілий ряд гіпотез, які передбачають, що всесвіт повинен або по​ступово прийти до свого кінця, або раптово загинути від дії тих чи інших природних сил, причому більшістю з них передбачається і припус​кається, що замість зруйнованих, тобто загиблих, з'явиться нове небо й нова земля. Природознавство в розв'язанні цього питання у зв'язку з нинішнім станом науки, звичайно, не може йти далі здогадів та більш чи менш вірогідних припущень. Але стверджуючи, що теперішній всесвіт буде мати кінець і замість нього можуть виникнути нове небо та нова земля, ця наука стверджує ту ж істину, яку сповіщало Одкровення ще задовго до появи наукового природознавства [47, С. 486].
§ 5.2.9. Загальний суд. Його дійсність та спосіб здійснення
Після воскресіння мертвих та оновлення світу Господь Ісус Христос під час другого Свого пришестя здійснить суд - суд загальний, відкри​тий та урочистий, правосудний і страшний, рішучий і останній. Тоді на​стане праведне віддання кожному згідно з його вчинками, і долі всіх лю​дей будуть визначені на цілу вічність.
1.
Дійсність майбутнього всесвітнього суду передбачалася ще в старозавітному Одкровенні (особливо Дан.7, 9-14), але чіткіше та зро​зуміліше стверджується в Новому Завіті. Ісус Христос навчав: "Прийде Син Людський у славі Свого Отця з Ангелами Своїми, і тоді віддасть кожному згідно з ділами його" (Мф. 16, 27). Під час бесіди з учнями на горі Оливній Він зобразив і сам суд з усіма його наслідками, який буде здійснений Ним (Мф. 25, 31-46). У багатьох притчах, закликаючи до ви​конання волі Отця небесного, Він також вказував на суд, який буде, на​приклад, у притчах про пшеницю і кукіль, про невід (Мф. 13 гл.), про невірних домоправителів, про таланти (Мф. 25 гл.). An. Павло пророку​вав в Афінському ареопазі: "Бог визначив день, коли хоче судити по правді ввесь світ..." (Діян. 17, 31; пор.: Іуд. 14-15 гл.). Цей великий день він називає днем гніву та одкровення праведного суду Божого (Рим. 2, 5)-
2.
Про спосіб здійснення останнього суду нам відкрито багато під покривом чуттєвих образів, розуміння яких доступно нашому розумінню лише частково.
Вершителем суду Одкровення подає Господа Ісуса Христа. Сам Він свідчив: "Бо Отець і не судить нікого, а весь суд віддав Синові.  Він дав Йому силу чинити і суд, бо Він - Людський
Син" (Ін. 5, 22, 27). Справу викуплення призначено було здійснити Сину Божому. Тому ж Сину Божому, що Він є Сином людським, належить здійснити, звичайно, у поєднанні з волею Бога Отця, і суд над родом людським. "І Він (воскреслий Христос) нам звелів, - говорить ап. Петро,
-
щоб народові ми проповідували та засвідчили, що то Він (Ісус Хрис​тос) є призначений Богом суддя для живих і для мертвих" (Діян. 10, 42). Ап. Павло навчає, що Бог буде судити таємні речі (тобто вчинки) людей через Ісуса Христа (Рим. 2, 16; Діян. 17, 31).
Під час здійснення суду над світом Господь Ісус Христос, як Цар, що прийшов вимагати звіту у своїх рабів (Лук. 19, 12-15), сяде на пре​столі слави Своєї, оточений ангелами (Мер. 25, 31), і престол великий буде (Об. 20, 11). Престол слави, без сумніву, є образним поданням царського достоїнства Ісуса Христа, яке в повній своїй славі відкриється перед воскреслими й зібраними для суду людьми (так са​мо, як і згаданий у 2 Кор. 5, 10 суд Христовий). Під час здійснення суду виконавцями волі Царя та Судді всесвіту будуть ангели. У притчі Спа​сителя про пшеницю та кукіль сказано, що перед кінцем світу женцями стануть, що пошле Син Людський ангелів Своїх і зберуть від Царства Його всі спокуси й тих, хто чинить беззаконня (Мф. 13, 39-41; пор.: 24, 31), ангели повиходять і вилучать злих з-поміж праведних (Мф. 13, 49); ангелам надається влада приведення до виконання божественного ви​року над грішниками - вкинення їх до печі вогненної (Мф. 8, 12; 13, 42; 13, 50 та інші).
Є в Писанні вислови, у котрих участь у суді приписується і людям
-
апостолам і взагалі святим. Так Ісус Христос обіцяв апостолам: "Прав​диво кажу вам, що коли, при відновленні світу, Син Людський засяде на престолі слави Своєї, тоді сядете й ви, що за Мною пішли, на дванад​цять престолів, щоб судити дванадцять племен Ізраїля" (Мф. 19, 28; пор.: Лук. 22, ЗО).
Ап. Павло пише: "Хіба ви не знаєте, що святі світ судитимуть?" (1 Кор. 6, 2). Але судити живих і мертвих буде Сама Боголю​дина, якій Бог Отець дав увесь суд. Обіцянка ж того, що апостоли ся​дуть на дванадцяти престолах, є лише образною вказівкою на те, що вони під час загального суду будуть особливо піднесені над усіма як найближчі до Царя-Судді особи, будуть завдяки цій перевазі розділяти з Ним славу суду та царства. Що ж до суду й засудження ними дванад​цяти колін Ізраїля, то участь їхня у цьому повинна обмежитися тим, що вони судитимуть згідно з добрим прикладом морального свого життя та діяльності взагалі грішників з усіх народів і перш за все своїх сучасників, особливо тих із синів Ізраїля, хто не вірив. Але оскільки, крім дванадця-

ти колін Ізраїля, залишаться ще багато народів та племен, які стануть перед всесвітнім судом, то не лише апостоли, а взагалі всі святі змо​жуть судити світ, тобто будуть ніби живими скрижалями закону Христо​вого, згідно з яким здійснюється суд, засвідчуючи цим можливість для людини досягти спасіння, і тим покажуть грішникам, що зла воля приве​ла їх до засудження.
Підсудними на загальному суді будуть усі люди - грішні та пра​ведні, християни й нехристияни, живі й мертві, і не тільки люди, а й грішні, тобто відпалі духи. "На останній суд, - говорить Ісус Христос, -зберуться перед Ним усі народи (Мф. 25, 32), не язичницькі лише, а всі народи, які існували від початку світу - вибрані від чотирьох вітрів, від кінців неба аж до кінців його" (Мф. 24, 31), одна​ково, тобто так само і всі інші, хто творить всі спокуси та чинить безза​коння (Мф. 13, 41). Ап. Павло навчає: "Хіба ви не знаєте, що ми будем судити Ангелів, а не тільки життєве?" (1 Кор. 6, 3). Під ангелами у сло​вах ап. Павла правильніше буде розуміти відпалих ангелів, як і розуміли древні учителі, наприклад св. Іоан Златоуст, блаж. Феодорит.
Предметом останнього суду й разом з тим підґрунтям засудження одних і виправдання інших будуть добрі чи злі діла тих, що стануть пе​ред судом, думки, слова й моральні нахили кожного, їхня віра чи невіра. "Господь, - навчає апостол, - у цей день віддасть кожному за діями йо​го, тобто вчинками: тим, хто витривалістю в добрім ділі шукає слави, і честі, і нетління - життя вічне, а сварливим та тим, хто противиться правді, але кориться неправді, - лютість та гнів" (Рим. 2, 6-8). "Бо муси​мо всі ми з'явитися перед судовим престолом Христовим, щоб кожен прийняв згідно з тим, що в тілі робив він - чи добре, чи лихе" (2 Кор. 5, 10; пор.: Гал. 6, 7-9; Іуд. 15 гл.). Та не тільки за вчинки, а й за слова свої кожен повинен буде дати відповідь: "Кажу ж вам, - навчає Спаситель, -що за кожне слово пусте, яке скажуть люди, дадуть вони відповідь суд​ного дня! Бо зо слів своїх будеш виправданий, і зо слів своїх будеш за​суджений" (Мф. 12, 36-37). Нарешті й сердечні наміри стануть предме​том суду і коли прийде Господь, то висвітлить таємниці темряви та вия​вить задуми сердець, і тоді кожному буде похвала від Бога (1 Кор. 4, 5; Рим. 2, 16; пор.: Об. 2. 23). Кожен буде засуджений за своїми вчинками: "Хто ж не знав, вчинив кари гідне, - буде мало він битий. То ж від кож​ного, кому дано багато, багато від нього й жадатимуть. А кому багато до​ручено, від того ще більше жадатимуть" (Лук. 12. 48; пор.: 25, 14-30 -притча про таланти). Буде братися до уваги й сукупність зовнішніх умов, - сприятливих чи несприятливих для морального розвитку, під час яких жили і так чи інакше чинили люди, особливо знання чи незнання ними
Одкровення Божого, як наприклад, жителям Тиру, Сидону та Ніневії, або ж Хоразина, Віфсаїди і Капернауму (Мф. 11, 21-23; 12, 41). Апостол Павло дає можливість побачити, що неоднаково будуть судити людей, які жили за законом Одкровення, і тих, котрі не мали такого закону: "Бо не дивиться Бог на обличчя, - говорить Апостол. - Котрі бо згрішили без Закону, без Закону й загинуть, а котрі згрішили в Законі - приймуть суд за Законом" (Рим. 2, 11-12). Бог не буде дивитися на обличчя на суді. За думкою апостола, це виявиться в тому, що, котрі беззаконно, тобто не маючи писаного закону, а керуючись одним природним зако​ном згрішили, то беззаконно й загинуть, тобто не за писаним законом будуть засуджені на вічні муки, а за законом, написаним у серці кожно​го. А котрі в Законі, тобто маючи писаний закон, згрішили, то за цим за​коном і судимі будуть, і суд приймуть, тобто покарання.
Відповідно до з'ясування морального стану підсудних настане поділ на добрих і злих та проголошення вироку тим і іншим. І відділить одного від іншого Син Людський, як відділяє вівчар овець від козлів. І поставить Він овець праворуч від Себе, а козлів - ліворуч. Тоді скаже Цар тим, хто праворуч Його: "Прийдіть, благословенні Мого Отця, по​сядьте Царство, уготоване вам від закладин світу..." Тим, хто ліворуч, скаже Цар: "Ідіть ви від Мене, прокляті, у вічний вогонь, що дияволові та його посланцям приготований..." І підуть ці на вічну муку, а праведни​ки - на вічне життя (Мф. 25, 32-46) [88, С 245-278; 48, С. 416-428].
§ 5.2.10. Кінець благодатного царства Христового й відкриття царства слави. Помилковість
1. Після другого пришестя Христового та загального суду настане кінець благодатного царства Христового й відкриється вічне царство слави.
Благодатне царство Христове (або Церква войовнича) пристосова​не до тимчасового домобудівництва людського спасіння, щоб приготу​вати всіх святих до справи служби будування тіла Христового (Еф. 4, 12). Та до часу другого пришестя Христового для суду над світом Єван​геліє буде проповідане у всьому всесвіті. Усі призначені до царства Бо​жого ввійдуть у нього, а вороги цього царства й сама смерть будуть пе​реможені. На загальному суді бур'ян, який заважає рости пшениці, буде відділений. Старий світ припинить своє існування. Домобудівництво спасіння, яке складається з додання і надання людям рятівних заслуг Ісуса Христа, завершиться. Зрозуміло, що із завершенням його повин​но закінчитися також існування благодатного царства - Церкви, яка пе​ребуває в стані безперестанних подвигів та боротьби з ворогами - ви​димими й невидимими. Настане той кінець, про який говорить апостол:

"А потому кінець, коли Він передасть Царство Богові й Отцеві, коли Він зруйнує всякий уряд і всяку владу та силу. Бо належить Йому царюва​ти, аж доки Він не покладе всіх Своїх ворогів під ногами Своїми. Як во​рог останній - смерть - знищиться... А коли Він (Бог Отець) Йому все упокорить, тоді й Сам Син упокориться Тому, Хто все упокорив Йому, щоб Бог був у всьому все" (І Кор. 15, 24-28). У цих словах апостола потрібно розуміти саме те царство, що належить Ісусу Христу перед Йо​го другим пришестям, тобто тимчасове за домобудівництвом царство Христове - Церква. Це царство Він передасть Богові Отцю: тоді випов​ниться те визначення вічної ради Святої Трійці, про яке Син говорив От​цю: "Ось іду, щоб чинити волю Твою, Боже" (Євр. 10,7).
Та з переданням Свого царства Богові Отцю не закінчиться пану​вання Христове. Тоді відкриється у всій своїй силі та славі те царство, що приготовлене для праведників від закладин світу, народження й ви​ховання чад для якого є завданням Церкви. Це царство Ісус Христос на​зивав то царством Божим (Марк. 9, 47; 10, 14; Лук. 13, 28-29), то царст​вом Отця Свого (Мф. 26, 29), то домом Отця Свого, у якому багато при​готовано осель (помешкань) для Його послідовників (Ін. 14, 2). Це цар​ство є не тільки царством Бога Отця, чи взагалі царством Пресвятої Трійці, а і Його власне, що безпосередньо Йому як Викупителю нале​жить. Тому це ж царство Він називав царством Сина Людського (Мф. 16, 28; пор.: 13; 41), Своїм царством (у Лук. 22, 20 - "Моє царство"). Так са​мо й апостоли називали це царство не тільки царством Божим (1 Кор. 6, 9; 15, 50; 2 Сол. 1, 5), а й царством Господа нашого і Спаса Ісуса Хри​ста (2 Петр. 1,11; 2 Тим. 4,18; Об. 11,15), царством Христа і Бога (Еф. 5,5). Царству Його, яке настане з початком вічного для праведників жит​тя за душею і тілом, на оновлених небі та землі безпосередньо після за​гального суду не буде кінця (Лук. 1, 33; Об. 11,15). З ним же, Господом Ісусом, запанують і віруючі в Нього (2 Тим. 2, 12; пор.: Рим. 8, 17).
2. Звідси зрозуміло, як потрібно дивитися на хіліастичні (грец. - тисячоліття) мрії та очікування другого пришестя Христо​вого для заснування Ним тисячолітнього царства. Вчення це виникло ще в перші віки християнства і пройшло через усю історію Церкви. Суть цих сподівань древніх хіліастів така: Господь Ісус Христос задовго до кінця світу знову прийде на землю, переможе Своїх ворогів, скасує вла​ду сатани на тисячу років, воскресить померлих праведників ("перше воскресіння"), збудує царство на землі і буде панувати з воскреслими й прославленими праведниками тисячу років. На знак винагороди за свої подвиги й страждання праведники будуть насолоджуватися всіма бла​гами - духовними та чуттєвими (в іудейських хіліастів - після відновлен-
ня Єрусалиму і старозавітніх жертв), і їм дано буде панувати над усім останнім людством. Коли закінчиться цей час, сатана, зв'язаний на ти​сячу років, стане знову розв'язаним і разом з антихристом, своїм зна​ряддям, та його послідовниками вступлять у жорстоку боротьбу з цар​ством Христовим, але ця брань закінчиться загибеллю сатани та анти​христа разом із його прибічниками, і тоді тільки настане друге, загальне воскресіння, кінець світу, загальний суд і остаточна винагорода. Оче​видно, що хіліастичні сподівання на пришестя Христове за тисячу років до кінця світу та про якесь особливе царство Христове, відмінне від царства благодаті (Церкви) і царства слави, так само як і про двократне воскресіння мертвих, не мають жодних підстав. Церква, засудивши на другому Вселенському Соборі всі помилкові погляди Аполінарія, який, між іншим, був прибічником хіліастичних поглядів, засудила і його вчен​ня про тисячоліття Христове, і для того на Соборі внесені були в сам символ віри слова про Христа: "Його ж царству не буде кінця" [35, С 93-123; 73, С. 489-494; 48, С. 428-436].
§ 5.2.11. Блаженний стан праведників. Ступені та вічність їхнього Блаженства
1. Благословенні Отця небесного в приготованому ним від закла​дин світу царстві будуть мати "життя настільки блаженне, що ми не в змозі й зрозуміти, уявити й зобразити цього блаженства" [77, С 29]. "Чо​го око не бачило й вухо не чуло, і що на серце людині не впало, те Бог приготував був тим, хто любить Його" (1 Кор. 2, 9). "Я знаю чоловіка в Христі, - говорить ап. Павло про себе, - який був узятий до третього не​ба..., до раю..., і чув він слова невимовні, що не можна людині їх висло​вити" (2 Кор. 12, 2, 4). Писання зображує стан праведників у цьому царстві переважно поровняннями та образами, взятими з предметів ве​личних і прекрасних. Небесні блага воно називає скарбом (Мф. 19, 21; 1 Петр. 1, 4), спадком нетлінним, чистим, нев'янучим (1 Петр. 1, 4; пор.: Еф. 1, 14; 1 Кор. З, 21; Гал. З, 24 та ін.).
Як на найвище з усіх благ, приготованих праведникам, Одкровення вказує на безпосереднє споглядання й найближче спілкування їх з Гос​подом і Спасителем Ісусом Христом і, через Нього, з Богом Отцем і Ду​хом Святим. Спаситель говорив Своїм учням: "Нехай серце вам не три​вожиться! Віруйте в Бога, і в Мене віруйте!... Я прийду і заберу вас до Себе, щоб де Я - були й ви" (Ін. 14, 1-3). Під час молитви до Отця Він прохав: "Бажаю Я, Отче, щоб і ті, кого дав Ти Мені, там зо Мною були, де знаходжуся Я, щоб бачили славу Мою, яку дав Ти Мені" (Ін. 17, 24). Бачення це, стосовно людської природи Христа Спасителя, звичайно,

буде здійснене через тілесне почуття зору. Сподівання блаженного ба​чення й спілкування з Христом Спасителем більш за все втішало й оду​хотворювало апостолів. Ап. Павло бажає померти та бути з Христом (Филип. 1, 23) й обіцяє віруючим, що вони в майбутньому житті завжди з Господом будуть (1 Сол. 4, 17), будуть з Ним царювати (2 Тим. 2, 11-12). Ап. Іоан говорить, що ми побачимо Христа Спасителя, яким Він є (1 Ін. З, 2). Тоді праведники стануть справжніми спадкоємцями Бога, спад​коємцями Христовими (Рим. 8, 17).
Перебуваючи постійно з Господом Ісусом у царстві Христа і Бога, праведники через Ісуса Христа і Духа Святого до Бога Отця будуть зна​ходитись так близько, як близькими бувають діти зі своїм рідним бать​ком, живучи в його домі (Ін. 14, 2), будуть єдині з Отцем, будуть всі од​но: "Як Ти, Отче, в Мені, а Я - в Тобі, щоб одно були в Нас і вони" (Ін. 17, 21), - молився Ісус Христос до Свого Отця за віруючих. В Одкровенні ап. Іоана говориться, що блаженне царство слави буде скинією Божою з людьми, де Він поселиться з ними; вони будуть народом Його і Сам Бог буде з ними! (Бог триіпостасний - Об. 21, 3). За словами ап. Павла, тоді Бог буде у всьому всім (1 Кор. 15, 28). Звичайно, і тепер Він в усіх: у Ньому ми живемо, рухаємося й існуємо. Але тоді це здійсниться й виявиться якось особливо.
Як наслідки особливого спілкування та поєднання людини з Богом у царстві слави Св. Писання показує задоволення всіх найвищих ба​жань і потреб душ праведників. Згідно з Одкровенням ап. Іоана, Бог бу​де й світлом для праведників, яке буде освічувати їх, і деревом живо​творним, яке годуватиме їх своїми плодами, і джерелом води животвор​ним, яке напуватиме їх (Об. 21, 6, 22-23).
Зокрема, тоді вони знайдуть, можливо, повне задоволення розуму, що прагне істини й тільки тут знаходить задоволення. "Бачимо тепер, - говорить ап. Павло, - як у дзеркалі, у загадці (ніби через темне чи мутне скло), але потім - обличчям в обличчя; тепер розумію частково, а потім пізнаю, як і пізнаний я" (1 Кор. 13, 12). У цих словах апостол вказує на різницю та перевагу бачення, яке буде дароване в житті після воскресіння, порівняно зі справжнім, у подвійному відношенні: кількісному та якісному. У першому - знання, доступне людині в те​перішньому віці стосовно тайн царства Божого, є знанням частковим неповним порівняно з майбутнім. Стосовно ж глибини й досконалості майбутнього пізнання апостол наводить два порівняння: ро​зуміння немовляти й мужа (1 Кор. 13,11), і бачення через тьмяне скло та обличчям до обличчя. Перше порівняння дає можливість зрозуміти, що в майбутньому віці знання будуть досконалішими, ніж нинішні, наскільки знання мужа досконаліші, ніж знання немовляти. Друге порівняння пока-
зує, що наше теперішнє богознання порівняно з майбутнім настільки ж недосконале, наскільки недосконалим може бути пізнання предмета, до​ступного розгляду чи пізнанню крізь тьмяне скло, порівняно з пізнанням того ж предмета через безпосередній його розгляд. Бог відкривається тут у слові, а людина повинна вірою розуміти відкриття їй істини, не бачачи самого предмета, бо ми ходимо вірою, а не видінням (2 Кор. 5, 7). У житті ж після воскресіння зникнуть віра й надія (1 Кор. 13, 8-Ю), оскільки все те, у що ми вірували, будемо бачити обличчям до обличчя, і на що сподіва​лися, будемо переживати. Само собою зрозуміло, що Бог за Єством Своїм завжди залишиться незбагненним (1 Кор. 2, 4).
Воля блаженних жителів царства слави буде вільною від будь-якої нечистоти й гріховності, бо гріха там взагалі не буде (1 Кор. 15, 56-57). Праведники наситяться тоді правдою, якої тут бажали й чекали. Любов до Бога й невіддільна від неї любов до ближнього, яка ніколи не припи​няється, розкриється тоді в них найдосконаліше.
Коли будуть задоволені всі найвищі прагнення вільно-розумної природи, тоді усунеться причина таких постійних та неминучих у земно​му житті духовних страждань, дискомфорт, що виникає від незадоволе​ності потреб і прагнень богоподібної душі людської. Під час Своєї нагірної бесіди Спаситель навчав, що кожне із небесних благ зокрема може дати людині блаженство. Блаженство ж людини, котра отримає всю повноту небесних благ, і коли при цьому боротьба добра і зла в самій людині та в усьому світі цілком припиниться і настане вічне тор​жество добра, неможливо й зобразити.
Блаженному стану душі праведників буде відповідати й частково собою його доповнювати стан їх тілесний і те живе середовище, у яко​му вони перебуватимуть і житимуть. Тіло, яке тепер є у нас джерелом численних скорбот і хвороб, тоді буде позбавлене всіх недоліків і по​треб, згубного впливу стихій, хвороб і смерті та не потребуватиме тих виснажливих клопотів і тяжких трудів, яких вимагає тепер для свого збереження, харчування, одягнення. Усе це промине і будь-які зовнішні приводи до страждань знищаться. Вони (праведники) не бу​дуть уже ні бажати, ні прагнути, і не палитиме їх сонце та спека: "Бо Агнець, що посеред престолу, буде їх пасти і водитиме їх до джерел вод життя... І Бог кожному сльозу з очей їхніх зітре, і не буде вже смерті, ані смутку, ані крику, ані болю вже не буде, бо перше минуло​ся" (Об. 7, 16-17; 21, 4).
Праведники введуться в прекрасне царство природи. На нових небі та землі не буде жодного з тих зол, які тепер перетворюють для нас зем​лю в місце вигнання й покарання, але будуть, навпаки, всі блага,

подібно до того, як був наповнений ними древній рай - оселя перших людей. Місце перебування удостоєних блаженства буде відображенням слави Божої (Об. 21,23). І там будуть земні тварини, але тільки вони бу​дуть вільними від рабства тління, а не будуть гнобитися під тяжким ігом цього рабства й здатними до участі у свободі слави чад Божих (Рим. 8, 20-21). До складу нової землі чи місця перебування праведників увійде тільки те, що є найкращого та найдорогоціннішого в оновленому ма​теріальному світі (Об. 21, 10; 27). Праведники користуватимуться тим пануванням над тваринами, якими користувалася невинна людина, оскільки відновлення людини благодаттю є відновлення невинної люди​ни з її правами й перевагами (Об. 22, 1-5).
З усім цим поєднається взаємне найближче спілкування правед​ників між собою і з ангелами. Усі покликані і ті, що прийшли за покли​канням зі Сходу і Заходу, прийдуть і засядуть з Авраамом, Ісааком і Яко​вом у царстві небесному (Мф. 8, 11), усі єдині будуть, бо пов'язані будуть між собою узами найчистішої любові як діти одного спільного От​ця. Отже, кожний блаженний мешканець царства слави ввійде у спілку​вання з тими, з якими був тут пов'язаний духовними узами чистої лю​бові, родинних зв'язків і дружби, але особливо відрадним є те, що поба​чить там усіх святих Божих - праотців, патріархів, пророків, апостолів, мучеників і взагалі всіх праведників. Святі будуть спілкуватися там з ан​гелами і всіма найчистішими духами. Це обіцяє ап. Павло, коли гово​рить, що всі праведники не тільки приступлять, а й справді приєднають​ся до міста Бога живого, Єрусалима небесного, і до безлічі ангелів, тор​жества і Церкви первородних, що на небі написаних (Євр. 12, 22-23; пор.: Об. 21, 2,10, 11). Таке спілкування не може не бути джерелом бла​женства для праведників, тим більше що взаємної любові ніщо там не буде порушувати, бо там не буде честолюбства, користолюбства, зазд​рості й людей з такими вадами, це буде плотських потреб.
2. Хоч усі праведники будуть насолоджуватися блаженством, однак блаженство їхнє матиме свої ступені відповідно до праці й морального достоїнства кожного. Це передбачається самим поняттям про право​суддя Боже й неоднакові здібності до блаженства, що розкриваються в самих людях. Спаситель навчав: "В домі Отця Мого багато осель є" (Ін. 14, 2). Слова ці можна розуміти не в значенні лиш вказівки на чи​сельність осель чи обширність приміщень багатьох однакових осель, а й якісну їх відмінність. Господь розрізняє також нагороду пророків і пра​ведників: "Хто приймає пророка як пророка, той дістане нагороду про​рочу, хто ж приймає праведника, як праведника, той отримає нагороду праведника. І хто напоїть, як учня, кого з малих цих бодай кухлем во​диці холодної, правдиво кажу вам - той не згубить нагороди своєї" (Мф.
10, 41-42). Апостолам він обіцяв, що вони в майбутньому бутті мати​муть порівняно з іншими віруючими виняткове становище (Мф. 19, 23; Лук. 22, ЗО). Ап. Павло говорить про справи милосердя, що хто скупо сіє - той скупо й жатиме, а хто сіє щедро - той щедро й жатиме (2 Кор. 9, 6). Слова апостола про різні ступені уславлення тіла: інша слава для сонця, та інша слова для місяця, та інша слава для зір, - бо зоря від зорі відрізняється славою" (1 Кор. 15, 41), що також передбачають різні сту​пені блаженства.
3. Як славне царство Христове є царством вічним, якому не буде кінця, так і блаженне життя праведників у цьому царстві передбачає умо​ви для них неможливості падіння (тобто відступництва) в загробному житті, особливо ж після воскресіння, коли вони стануть насолоджуватися вічним життям і всіма його благами. "Я життя вічне дам їм, - говорив Спа​ситель, - і вони не загинуть повік, і ніхто їх не вихопить з Моєї руки" (Ін. 10, 28; пор. З, 16); і ніхто радості їхньої в них не відніме (Ін. 16, 22). Виправ​дані на останньому суді й покликані до блаженства праведники прийдуть у життя вічне (Мф. 25, 46) [88, С 176-213; 73, С. 505-514; 48, С. 436-451].
§ 5.2.12. Стан засуджених- Ступені та вічність їхніх мук
1. Доля грішників, що не покаялися, після загального суду є проти​лежною до становища праведних. їх очікує найбільше горе -нескінченні й неймовірні муки. Св. Писання зображує муки засуджених на останньому суді переважно з негативного боку, вказуючи ті блага, яких позбавляє людину гріх, і часто в образах, відповідних до те​перішнього розуміння нашого.
Грішники позбавлені будуть усіх тих благ, спадкоємцями яких ста​нуть праведники. Усі ці блага об'єднуються в одному уявленні про цар​ство Боже, у яке не ввійдуть грішники. Вони будуть перебувати у відда​ленні від Бога та Його царства і під дією гніву чи осуду Божого. "Відійдіть від Мене всі, хто чинить неправду" (Лук. 13, 27; пор.: Мф. 7, 21). "Хто не вірує в Сина Божого, той життя не побачить, а гнів Божий на ньому пе​ребуває" (Ін. З, 36; пор.: Рим. 2, 5-Ю). Недостойних синів повкидають до темряви зовнішньої (Мф. 8, 11-12), і, терплячи муки в аду, вони будуть бачити здалеку Авраама і праведників на лоні його (Лук. 16, 23). А таке грізне відкинення грішників Богом від царства Божого й притому на​завжди, поєднане з перебуванням на них гніву Божого, зрозуміло, вик​личе й буде викликати в душах їхніх надзвичайно тяжкі внутрішні страж​дання. Важкою є для людини втрата природного світла, але ще важчим є віддалення від Джерела духовного світла й життя. Без сяйва вічного світла не тільки нема освіченості для розуму, а й немає ні спокою для серця, ні добра для волі. Духовний стан нерозкаянних грішників тому й

буде станом мученицького відчуття пустоти й муки в серці, що їх не зве​селятиме ні світ, ні тіло. А внаслідок цього внутрішнє життя нерозкая​них грішників швидше буде схожим на смерть, ніж на життя, чому воно, порівняно із тілесною смертю, знищеною загальним воскресінням, мо​же бути назване другою смертю (Об. 20,14). Наскільки сильнмми будуть страждання позбавлених благ і царства Божого, вказують слова Спаси​теля про тих, хто перебуватиме в темряві непроглядній: "... там буде плач і скрегіт зубів" (Мф. 22, 13; Лук. 13, 28). А, за висловом апостола, скорбота (душевна мука) й тіснота (мука тілесна, тіснота, яка мучить тіло, виснажує душу) очікують будь-яку душу людини, яка чинить не​правду (Рим. 2, 9).
Крім мук, викликаних позбавленням небесних благ, Писання гово​рить і про позитивні муки грішників. Ці страждання подаються в ньому під образом черв'яка невмираючого й вогню незгасимого. Засудженим на страшному суді Господь скаже: "Відійдіть від Мене, прокляті, у во​гонь вічний". У притчі про багатого й Лазаря багач зображується муче​ником у вогні. "Краще тобі ввійти в життя одноногим, ніж з обома нога​ми бути вкиненому до геєни вогняної, - говорив Христос, застерігаючи від спокус, - де їхній черв'як не вмирає і не гасне вогонь" (Марк. 9, 45-46; пор.: 44 і 48). Вислови про вогонь та черв'яка - образні. Однак сто​совно стану засуджених їх не потрібно розуміти лише в значенні вели​кої скорботи через позбавлення небесних благ: з їх допомогою дається зрозуміти, що грішники піддадуться ще й позитивним стражданням і мукам, вони вказують на надзвичайну муку в їхніх стражданнях. Про черв'яка сказано: черв'як  не вмирає. Додаток "їх" дає підста​ви думати, що це покарання нерозривно пов'язане з засудженням, що викликане не зовнішніми, а внутрішніми причинами й означає внутрішні муки грішників, те ж саме, що позначається плачем і скрего​том, а також скорботою та тіснотою того, хто чинить неправду. Про во​гонь геєнський стверджується, що він приготовлений для диявола й ан​гелів його; він подається як такий, що знаходиться в місці перебування засуджених, а тому правильніше буде думати, що він вказує на зовнішні муки. У древніх учителів переважало розуміння вогню як певного позитивного покарання правди Божої, але, звичайно, сам во​гонь вони уявляли згідно з властивостями майбутніх тіл особливим, не схожим на справжній.
Місце перебування відкинутих подається в Писанні як повна проти​лежність блаженній оселі праведних, віддалена й окрема від царства праведників. Найменування, дані цьому місцю Писанням, мають образ​ний характер, їх не можна розуміти буквально, однак всіма однаково зо​бражується, що воно здатне причиняти своїм мешканцям лише важкі й
пекучі муки. Такими назвами є геєна чи геєна вогненна (Марк. 9, 45, 47; Мф. 5, 22, 29; Лук. 12, 5 та інші), піч вогненна (Мф. 13, 50; пор. 24 і ЗО ст.), озеро вогняне й пекельне, що сіркою горить (Об. 19, 20; 21, 8), бе​зодня страшна, куди вкинуті були смерть і пекло (Об. 20, 14), безодня, страшна і для самих демонів (Лук. 8, 31), а також темрява зовнішня (Мф. 8, 12; 22, 13; 25, ЗО), пекло, відділене безоднею від оселі правед​них і в той же час сповнене пекучого та мученицького полум'я (Лук. 16, 23-26). Перебуваючи в такому місці, відкинені замість Бога й небесних чинів ангельських будуть бачити справжнього винуватця гріха й смерті -диявола з ангелами його (Мф. 25, 41; 2 Петр. 2, 4; Іуд. 6 ст.). Злі демо​ни, засуджені на однакову муку з грішною людиною, не можуть повідо​мити їй нічого, крім стогону безвідрадної скорботи, крім проклять жор​стокої злості, огуди (тобто ганьби), лайки, скреготу зубів. Замість вибра​них Божих святих вони будуть знаходитись у спілкуванні з подібними до себе, що караються муками й відчаєм, нечестивцями: поза (містом не​бесним) пси й чарівники, розпусники й душогуби, й ідолослужителі, і ко​жен, хто любить чинити неправду (Об. 22, 15).
Що стосується того, де саме в новому світі буде знаходитися місце для грішників, то тим, хто намагається визначити це, св. Іоан Златоуст подає таку настанову: "Запитуєш, де і в якому місці буде геєна? Але яке тобі до цього діло? Необхідно знати тільки те, що вона є, а не те, де і в якому місці вона ховається... На мою, між іншим, думку, вона буде де-небудь поза всім оцим світом; як царські в'язниці та рудокопальні бува​ють вдалині, так і геєна буде де-небудь поза цим всесвітом" [119, С 176].
2. Стан усіх позбавлених участі в благах царства Божого і вкинутих до пекла буде нестерпним і мученицьким, - таким мученицьким, що в ті дні люди шукатимуть смерті та не знайдуть її, померти вони захочуть - та втече від них смерть (Об. 9, 6). Однак муки їхні не будуть однакови​ми, як відмінними є і ступені блаженства праведників. Ісус Христос го​ворив: "Раб, що знав волю господаря, але не приготував, ані вчинив згідно з волею його, буде тяжко побитий. Хто ж не знав, а вчинив гідне кари, буде мало він битий" (Лук. 12, 47-48). Віщуючи горе жителям Хоразіна й Віфсаїди, котрі не покаялися, говорив, що Тиру й Сидону лег​ше буде судного дня, ніж місту тому, яке не прийме апостолів (Мф. 10, 15; 11, 22). Про фарисеїв, що вдовині хати поїдають і лицемірно довго моляться напоказ, вказував, що ті приймуть тяжче засудження (Лук. 20, 47).

3. Для грішників після воскресіння і страшного суду вирок вже не може змінитися. Який би ступінь мук не був визначений для грішника правдою Божою, для нього після загального суду не залишиться мож-

ливості й надії звільнитися коли-небудь від пут пекла, як залишається така надія для деяких після окремого суду. Відкинені Богом ідуть на му​ки вічні.
Учення про вічність мук належить до таких істин Одкровення, про​ти яких повстають з особливою затятістю. Здавалося й здається не​ймовірним, щоб за гріхи впродовж короткочасного життя Господь підда​вав вічним мукам. Не дивно, що з найдавніших часів і донині були і є противники цього вчення. Одні з них намагаються довести думку про так званий апокатастасис, інші - про тогочасне знищення не покликаних до блаженного життя. Сутністю вчення про апокатастасис є те, що грішники і навіть демони будуть терпіти муки не вічно, а тільки поки не очистяться від гріхів своїх, бо й самі муки призначаються їм правдою Божою не лише для покарання, а й для морального їх лікування. Очис​тившись же від зла за допомогою мученицької дії геєнського вогню, усі грішники і демони стануть учасниками вічного життя. Рано чи пізно, але так здійсниться влаштування всіх (Діян. З, 21), тобто відновлення у всьому живому стану досконалості та бла​женства. Тоді-то й буде досягнута остання мета домобудівництва, і Бог буде всім у всіх (1 Кор. 15, 28). Найвидатнішим представником цього по​гляду в древності був Оріген; тепер він має також немало прихильників. Інші ж із противників учення про вічність мук стверджують, що не покли​кані до блаженного життя піддадуться повному знищенню або зовнішньою силою, тобто силою Божою, або ж через внутрішній само​розклад душі, самозгасання в ній життя як такого, що немає в собі запо​руки безсмертя (у древності - Арновій Африканський, у новітні часи -соцініани й багато хто з протестантських богословів).
Але Одкровення, стверджуючи загальність воскресіння, тобто як праведників, так і грішників, чітко навчає, що муки будуть вічними. Тим, хто стоятиме на останньому суді, Ісус Христос скаже: "Відійдіть від Мене, прокляті, у вогонь вічний, уготований дияволові й ангелам його... І підуть ці на муки вічні, праведники ж - на життя вічне". В одкровенні Іоана мо​виться, що адські муки будуть продовжуватися на віки вічні: диявол і йо​го знаряддя мучені будуть і день, і ніч на віки вічні (Об. 20, 10), що дим їхніх (тих, хто поклоняється звірині та образу його, і тим, хто приймає зна​мено ймення його) мук підніматиметься вічні віки, і вони не матимуть спо​кою ні вдень, ні вночі (Об. 14, 11; пор.: 2 Сол. 1, 9-Ю; Іуд. 13 ст.). Вислів "на вічні віки" (найвищий ступінь) не допускає іншого тлумачення, як у значенні нескінченної вічності. І про блаженство праведників ап. Іоан висловлюється також: "Царюватимуть віки вічні" (Об. 22, 5).
Захисники апокастасису намагаються ослабити силу цих свідчень Писання, стверджуючи, що слова: вік , вічний, навік нібито в додаткові 
до майбутніх мук означають неви​значено-тривалий час, а не нескінченну тривалість часу, що взагалі в Писанні вони не завжди мають своє власне й буквальне значення. Це останнє справедливе, і тому єдиним засобом визначити, який час ро​зуміється під віком чи вічністю в кожному окремому випадку -скінченний чи нескінченний, може служити тільки контекст. Але контекст не сприяє розумінню слова "вічний" у значенні обмеженого часу в тих місцях Писання, де говориться про тривалість пекельних мук. У наведе​них словах Спасителя, так само й у словах ап. Іоана, вічні муки грішників протиставляються вічному блаженству праведників. Але якщо блаженне життя праведних буде продовжуватися безкінечно, а це не за​перечується ніким, то й муки грішників є вічними в цьому ж розумінні. "Якщо буде коли-небудь кінець вічним мукам, - говорить Василій Вели​кий, - то й вічне життя, безсумнівно, повинно мати кінець. А якщо не насмілюємося думати цього про життя, то які маємо підстави поклада​ти кінець вічним мукам? І про муки, і про життя вжито одне й те ж сло​во - вічні. Сказано: ідуть ці на муки вічні, а праведники - у життя вічне" [84, С 57].
Кажуть, що Бог тільки погрожує людям вічними муками, щоб утри​мати їх від гріхів, а насправді, як милосердний Отець, помилує нас, подібно до того, як нерідко чинять земні законодавці й начальники. Але вчення про вічність мук виражене в Писанні не у вигляді погрози, а як незаперечне визначення Боже. Спаситель, коли говорить: "Відійдіть від Мене, прокляті... І підуть оці на муки вічні...", не погрожує, а тільки про​роче зображує те, що має настати після страшного суду. На суді, а тим більше після суду погрожувати з метою вберегти від поганих вчинків не​доцільно. Та й взагалі неможливо припустити, щоб Бог погрожував лю​дині неправдивою погрозою.
Церква постійно проповідувала як незаперечну істину, що муки не​розкаяних грішників, як і злих духів, будуть вічними. З приводу псевдо​вчення Орігена на V-му Вселенському Соборі було ухвалено: "Хто гово​рить чи думає, що муки демонів і нечестивих людей тимчасові й після якогось часу будуть мати кінець, а потім настане відновлення у злих духах і нечестивих людях до первісного стану, - хай буде підданий ана​фемі" [37, С 537].
Учення про вічність мук багатьом здається неприпустимим із погля​ду абстрактного мислення. Воно нібито суперечить вченню про мету

творення, правду і благість Божу. Але всі здивування і заперечення про​ти цього вчення можуть здаватися такими, що мають силу тільки на пер​ший погляд. Важко уявити, щоб Бог засудив на вічні муки єства, котрі хоча й грішні, але покаялися в гріхах, лише не встигли виявити свого по​каяння діяльним наверненням до добра, однак прагнули й бажали правди. За один тільки гріх ніколи не буде прощення - це гріх або хула Духа Святого, - гріх до смерті. Гріх або ганьба чи зневага Духа Святого є впертим спротивом очевидній істині Божій, цілковитим невір'ям і не​розкаяністю, затятим відкиненням благодаті, поєднаним з відразою до всього святого й богоугодного (Євр. 10, 26, 29), інакше - гріх проти Ду​ха Святого є нерозкаяною жорстокістю у злі, що втратила сприйнятність благодаті. Грішник за свою нерозкаяність буде засуджений на вічні му​ки. Чи може людський дух залишатися в такій нерозкаяній озлобленості на всю вічність? Немає жодних підстав відповідати на це запитання не​гативно. Якщо ж розумне єство на всю вічність може залишатися в стані нерозкаяної злоби й непримиреної ворожнечі з Богом, то, як єство, що нездатне до блаженного поєднання з Богом, повинно бути віддалене від Нього, а як єство злісне - повинно бути обмежене у своїй злій діяль​ності, заточене до в'язниці, і притому - на всю вічність, тому що й злість такого єства є нерозкаяною та непримиренною, яка буде продовжува​тися й підсилюватись цілу вічність. Звідси легко вирішуються й усі запе​речення проти вчення про вічність мук.
Недобре, кажуть, з правдою Божою за гріхи короткого земного жит​тя засуджувати на вічні муки. Але, як говорить св. Іоан Златоуст: "Не за часом здійснення гріха засудженими бувають, а за суттю гріхів" [119, С 178]. І незначні гріхи часто здійснюються тривало, а тяжкі - миттєво. Причому, вічними муками будуть покарані не тільки тимчасові гріхи зем​ного життя, що глибоко вразили й озлобили душу, а набагато більше -нерозкаяна злоба й непримиренна ненависть до добра.
Бог є благість і любов. Як же узгодити з благістю і любов'ю вічні му​ки живих, за благістю покликаних до буття? Справді, Сам Бог свідчить, що любов Його до людини сильніша, ніж любов матері до свого немов​ляти (Вих. 49, 15), чи любов отця до свого сина (Мф. 7, 9, 10). Бог дає усі засоби для спасіння людини. Та знайдуться єства, котрі відкинуть ці засоби. Значить, не від Бога залежить їхня загибель: благість Божа врятувала б їх, якби вони бажали тільки прийняти спасіння. Якщо заги​нуть - значить відкидають спасіння. Благість Божа може тільки залиши​ти їм буття, яке самі вони наповнили муками безсилої злості та страж​даннями.
Кажуть, що вічні муки, як покарання, що мають за мету виправлення тих, кого каратимуть, є безцільною жорстокістю і помстою, недостойними
Бога. Та що сказало б людське правосуддя, якби йому навели такі мірку​вання: у суспільстві є злочинці жорстокі й запеклі; жодне покарання не ви​править їх; отже будь-яке покарання, покладене на них, є безцільною жорстокістю, а значить, такі злочинці повинні бути звільнені від будь-яко​го покарання і їм повинна надаватися повна свобода дій?.. Закон правди й здоровий глузд не можуть миритися з такими міркуваннями.
Якщо будуть вічні муки лише для деяких, то навіщо Бог створив їх? Він знав про їхню нещасну долю. Чи не краще було б зовсім не давати їм буття, ніж засуджувати на вічні муки? Бог, звичайно, ще до створен​ня світу знав кількість людей, котрі разом з дияволом та ангелами його будуть віддані на вічні муки, але Бог також від вічності передбачив, що незліченна кількість людей буде насолоджуватися вічним блаженним життям. Якби передбачена Богом загибель запеклих грішників могла зу​пинити творчу благість, яка забажала створити розумні створіння, то чо​му ж блаженство праведних і тих, кого рятують ("спасають"), також пе​редбачене Богом, не могло посприяти Його творінню? Невже хочуть, щоб через злих Бог відмовив у бутті та у всіх його радощах і добрим? У такому випадку, зазнає св. Іоан Дамаскін, "зло перемогло би благість Божу" [139, С 326].
Але якщо блаженство іншим із розумно-вільних істот через їхню гріховність повинно залишитися недоступним протягом усієї вічності, то чи не краще їм перестати існувати, ніж перебувати у вічних муках? У цьому значенні дозволяються заперечення проти вічності мук древніми й новітніми прибічниками думки про знищення буття душ, нездатних до блаженства. Але душа сама собою, за своєю природою, є запорукою безсмертя: у ній немає задатків власного розкладу, - вона не може умертвити себе (Об. 9, 6). Як така, що отримала буття від Творця, душа могла би припинити своє існування лише завдяки Його волі, бо "Той, Хто створив, може знищити безсмертне". Але неприпустимо, щоб Бог зруйнував (знищив) Своє власне створіння - "образ" Його досконалості. Що ж до міркування прибічників стосовно думки про знищення душ відступників (інакше - теорії так званого факультативного безсмертя чи кондиціонізму), ніби вчення про нескінченні муки грішників є недостой​ною для Бога помстою, то такі думки випливають з того, що вічні муки грішників вважаються зовнішнім покаранням, дією караючої волі Божої згідно з жорстоким її судом. Насправді ж, як сказано вище, вічні муки приготовані самою людиною і є природним наслідком її морального ста​ну. Хто не поклопотався про одяг, той неминуче страждає від холоду у своїй оголеності. Грішники самі закривають собі шлях до блаженства й засуджуються на муки. Звинувачувати в цьому промисел Божий було б несправедливо [88, С 229-235; 73, С. 491-505; 48, С. 451-499].

ПИТАННЯ ДЛЯ САМОПЕРЕВІРКИ
1. Поняття про Бога як Суддю і Відплатника. Смерть тіла і без​смертя душі. Учення східних патріархів про загробне життя людей.

2. Учення про окремий суд. Стан праведників та грішників після окремого суду.

3. Святе Письмо про молитву Церкви за померлих. Віра Церкви в спасаючу дію молитви за померлих. Противники цієї віри і мо​литви. Заборона церковно-громадської молитви за померлих хри​стиян-іновірців. Стан немовлят у загробному житті.

4. Святе Письмо про другий прихід Христа Спасителя. Ознаки Його пришестя. Таємниця часу другого приходу Христа.

5. Святе Письмо про час приходу антихриста. Святе Письмо про битву антихриста з царством Христовим і поразку його.

6. Святе Письмо про день приходу Христа Спасителя.

7. Святе Письмо про дійсність, всезагальність і одночасність воскресіння мертвих. Святе Письмо про зміну живих і всього світу.

8. Святе Письмо про властивості воскреслого тіла людини. Свя​те Письмо про кінець світу.

9. Святе Письмо про образ здійснення загального суду.

10. Учення про тисячолітнє царство Христа (хіліазм). Святе Письмо про кінець благодатного царства Христового і відкриття царства слави. Святе Письмо і отці Церкви про помилковість хіліазму.

11. Святе Письмо про ступені блаженного стану праведників в царстві слави.

12.
Святе Письмо про ступені вічних мук засуджених на страшному суді. Учення про апокатасис. Святі отці і вчителі Церк​ви про вічні муки грішників.
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Предтеча       .    245,252,301,324,
116, 189, 238, 285, 294, 305, 315


327, 331, 378, 399, 479, 481




П



Преображення                6,44,46,



251,373,460
Павликіани                   70, 74, 388


Преподобний    4, 127, 148, 159, 280
Паракліт                       111,352,
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354,355





121,355,366,398
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256,299,319,324,433,501
Патріарх   30,31,35,37,79,95,128,


Природа                  18,20,38,42,
162, 172, 173, 192, 239, 343, 360


44, 64, 199, 211, 216, 262,
Пекло          324-327, 368, 371, 465,


271.273 308 329 430 494 504
467, 468, 472, 497, 516



Приснодіва                   
280
Пелагіанство
228, 308
Первообраз        120,127,128,131,


Пристрасті                       66, 214
172,174,388,441




270,278,279
Первородний гріх        26,162,216,


Промисел Божий   49,133,184,185,
223-225, 228, 229, 232



187,188, 190, 206, 208, 247, 248, 520
Первосвященик   242,244,252,263,


Промислитель                 148,184,
283, 297, 303, 331, 370, 431, 432, 436

185, 240, 279
Передбачення               45,61,62,


Прообраз           159,180,241,243,
72, 117, 156, 237, 479



251- 301, 385- 413, 431
Передвизначення              156, 233


Пророк 15, 42, 63, 74- 98, 136- 142,
Премудрість    17,23,46,47,49,63,


196,226,242,261,301,328
72, 96, 128, 189, 245, 276



Просвітлення                  143, 372,
Пілат                        277,323,421


392,416,418
Плоть   140, 160, 163, 270, 275, 276,

Протестанти             315, 378, 383,
419, 425, 450, 453




394, 396, 397, 431, 471, 495
Протоієрей                120,262,274


Священство
              289,358,
Псалмоспівець             56,61,123,


396,398,435,444
124, 141, 175, 181, 502



Серафими
        39, 143, 191
Псевдовчення   74,88,91,168,254,


Сивіллині книги             
248
256-260, 435, 499, 518



Смерть душі
                      217
Псевдопророк                  486,489


Смиренність
                294,355




Р



Софія
                                 255





Спаситель
19, 23, 28, 49,
Радість                     69, 141, 196,


67, 89, 110, 133,
264, 323, 340, 464, 466


204, 251, 304, 341, 359, 381
Рай                  181,209,211,466


Спокуса
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Райський                             179


Спокута
291,296,
Рахав                                  248


319,321,322
Реформація              373,394,471


Старий Завіт
81,287,290,385
Рипіда                                 443


Страждання
222,256,
Руйнівник     198,292,468,486,494


300,313,319,322
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Суддя
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323,435,436,458




С





Т
Саваоф
65, 95, 133, 177, 191
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Теологічність
6,21
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Тлінність
158,278,282
Самобутність                     54,72


Трапеза
366,431,442,443
Сатана                    104,199-201,


Трихотомія
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204, 205, 486, 487, 497, 510





У
Свічники                               488
Свята Трійця                        117


Умилостивления
285,314,432
Святая Святих           244,297,384


Утішитель
11,97,98,111,
Святе Передання      22, 25, 27, 145

 115, 116, 190, 332, 334, 352, 354
Святе Письмо            21-23,37,47,




Ф
52,66,69,72,158
Святитель                14,15,19,35,  


Фавор                           
44,389
42, 45, 86, 169, 177, 284



Фаворське світло                   
44
Священик            35,136,242-244,
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248,284,323,
251, 297, 427, 445




381, 382, 495, 516
Священнодії       351,365,392,399,


Феодот Молодший
88
401,404,413,414,423,424,440,447


Філіокве
118





X
Херувими
39, 143, 384,390
Хіліазм
508,521
Хіротесія
446
Ходатай
312,374
Храм
ЗО, 58, 74, 100,
104, 166, 181,201,206,258
Хрещення
11, 82, 88, 97, 103,
196, 204, 228, 338, 397, 403
Христологія
34
Христородиця
282





Ц
Царство слави
362, 308, 511





Ч
Чистилище
20,384





Ш
Шеол
57,331,465,467,492
Шлюб
157,160,161,
163,396-398,401,449,450
Штундисти
374,388
Я
Язичники
37, 104, 246,
248,251,264,285
Яковіти
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